21. Wir Lebenden und Toten

Die Ambivalenz von Tod und Leben, die zugleich engste Verflochtenheit
bedeutet, den Ineinsfall von Gegensitzen, zieht sich wie ein roter Faden
durch diesen Text, oder vielmehr: wie ein aus roten und schwarzen Fi-
den geflochtenes Tau. Sie kann auch als ambivalentes Verhaltnis zwi-
schen Lebenden und Toten betrachtet werden.

Es geht dabei um verschiedene Ebenen dieses Dialogs, die wie Eta-
gen in einem Haus miteinander verbunden sind, und um seine entgegen-
gesetzten Pole: einerseits um die Zwiesprache mit der eigenen Person
und besonders der inneren Stimme im Sinne von Sokrates und Hannah
Arendt oder auch eines freundlichen Uber-Ichs, dem ein tyrannisches
und feindseliges Uber-Ich entgegensteht. Andererseits im Sinne einer Er-
kenntnishaltung, die von der Liebe zur Welt getragen wird im Gegensatz
zu einer welt- und lebensfeindlichen Erkenntnishaltung; von einer ko-
operativen, bindungsorientierten Haltung zu den anderen Menschen, die
es erlaubt, das Bezugsgeflecht menschlicher Angelegenheiten zu sehen, zu
respektieren und gut zu entwickeln im Gegensatz zu zerreifenden und
zerstiickelnden Bewegungen im Denken und Handeln; von einer lebens-
freundlichen Beziehung zur inneren korperlich-seelischen Natur wie zur
dufSeren Natur in Gestalt der Erde mit ihrer Pflanzen- und Tierwelt im
Gegensatz zu einer riicksichtslosen und abtotenden Beziehung; von einer
Weise, sich entweder im symbolischen Universum menschlicher Sprache
und Zeichen dergestalt zu bewegen, dass das Beziehungsgeflecht unse-
rer symbolischen Welten Zusammenhang und Sinn stiftet und so seiner
Orientierungsaufgabe fiir Menschen immer besser und sorgfaltiger ent-
spricht, im Gegensatz zu einer Vergiftung, Verwirrung und Entwertung
unserer symbolischen Welten oder zu ihrer Herabwiirdigung zu intellek-
tuellem Junk Food.

An dieser Stelle vertiefe ich eine weitere Ebene, die schon in fritheren
Abschnitten angesprochen wurde, niamlich die Art der Kommunikation
zwischen den Lebenden und den Toten. Diese will gelernt sein, wie Han-
nah Arendt 1969 am Grabe von Karl Jaspers sagt:

»Das, was an einem Menschen das Fluchtigste und doch zugleich das
GrofSte ist, das gesprochene Wort und die einmalige Gebarde, das stirbt
mit ihm und das bedarf unser, dass wir seiner gedenken. Das Gedenken
vollzieht sich im Umgang mit dem Toten, aus dem dann das Gesprich
tiber ihn entspringt und wieder in die Welt klingt. Der Umgang mit den
Toten — das will gelernt sein (...)« (Arendt nach Prinz 2013, S. 281).

In den folgenden Abschnitten berichte ich aus vielen Feldern tiber das,
was wir psychoanalytisch als Kampf zwischen Leben und Tod im Uber-
Ich bezeichnen konnten. Hannah Arendt, die dem Mord durch die Na-
tionalsozialisten und dem »Leben« im Nationalsozialismus entfliechen
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konnte, hat in den eben zitierten Sitzen gezeigt, wie lebendiger Umgang
mit den Toten gelernt werden kann. Die Todestriebseite dieses Kampfes
ist im Folgenden eindriicklich als die fast todliche Verinnerlichung der
Mutter oder Mutterbeziehung eines Patienten erkennbar, in welcher die
nationalsozialistische Vergiftung des Seelenlebens einer ganzen Staatsge-
sellschaft sich kristallisiert hat und weitergegeben wurde.

Man kann dies mit einigem Erkenntnisgewinn auch als Beziehung
oder Zwiesprache zwischen Lebenden und Toten formulieren, wie Ro-
bert Harrison das tut. Auch in dieser Beziehungsebene finden wir den
belebenden und den abtétenden Modus.

Es geht jedoch nicht nur um die verinnerlichten Eltern, sondern um
die Beziehung zu den biologischen und kulturellen Vorfahren insgesamt.
Sehr viele dltere Kulturen legen grofSten Wert auf die Kommunikation
mit den Ahnen und glauben, dass die Vernachlassigung dieser Kommu-
nikation ins Ungliick fuhrt. Sie schaffen den Vorfahren Raum fiir ihr
Nachleben, fiir ihre Teilhabe an der Welt der Lebenden, welche sie die-
sen hinterlassen haben.

Aus der Studie von Harrison konnen wir lernen, dass wir auch in die-
ser Beziehung, genauer: dem Modus der Beziehung zwischen den leben-
den und den toten Menschen, die Erben jener dlteren Kulturen sind oder
sein konnten, auch was die Art des Erbens angeht.

Es gibt jedoch Anzeichen, dass diese fiir Menschen lebenswichtige
Verbindung abbricht. Wihrend die Welthistoriker McNeill und McNeill
beschrieben haben, wie das menschliche Netzwerk in der Weltgeschich-
te langfristig immer umfangreicher und zugleich dichter gewebt wird,
konstatiert Eric Hobsbawm in seiner Weltgeschichte des 20. Jahrhun-
derts:

»Die Zerstorung der Vergangenheit, oder vielmehr die jenes sozialen
Mechanismus, der die Gegenwartserfahrung mit derjenigen fritherer
Generationen verknupft, ist eines der charakteristischen und unheim-
lichsten Phinomene des spidten 20. Jahrhunderts« (Hobsbawm 1997,
S.17).

Das Unheimliche hangt nach Freud haufig mit der Vorstellung des Todes
oder der Toten zusammen (Freud 1986, S. 254 f.), immer auch mit dem
eigentlich allzu Bekannten, dem Heimischen: in jenen Aspekten und Un-
tiefen, die Menschen vergessen wollen und verdrangen. Jedenfalls wird
mit der Verbindung zu denen, die uns vorausgegangen sind, wenn wir
ihnen ihr Nachleben nehmen, die Lebenslinie der Generationenfolge ab-
geschnitten.

Wihrend also zwischen den lebenden Generationen die kooperativen
und konflikthaften Verbindungen trotz aller Gegenbewegungen langfris-
tig zunehmen, bis hin zu der immer weiter sich beschleunigenden Pha-
se der letzten Jahrhunderte, in der die Menschheit zu einem Weltsystem
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zusammenwichst, scheint dies nur zwischen den immer zahlreicheren
jeweils zeitgenossischen Menschen der Fall zu sein. Das »Zerbersten
der Bindeglieder zwischen den Generationen« (Hobsbawm 1997, S. 31)
wirde jedoch neuerdings Generationen hervorbringen, die in einer »ewi-
gen« und flichtigen Gegenwart aufwachsen und sich vom grofsten Teil
der Menschheit, namlich all den Generationen vor ihnen, abtrennen. Der
Verzicht auf die ererbten Erfahrungen fritherer Generationen verunmog-
licht aber genuin neue Erfahrungen. Die versiegelte Vergangenheit be-
deutet versiegelte Zukunft. Das zeigt sich an der toten Leere des »Futu-
rismus«, der die Phantasien der Moderne exemplarisch traumt. Zu dem
Gedanken, dass wir eine Fortsetzung unserer Vorfahren seien, sagt Ma-
rinetti schlicht: »Wir wollen (es) nicht horen«!2°

Mit Goethe lasst sich sagen: » Was Du ererbt von Deinen Vitern, er-
wirb es, um es zu besitzen«. Wir konnen nicht unser materielles, biolo-
gisches und kulturelles Erbe und die Vorfahren ungestraft verdrangen.
Sie kehren sonst als Ddmonen wieder. Aber wir konnen auch nicht in
archaischer Weise mit unseren Vorfahren umgehen, sondern nur in ei-
ner Weise, die unseren jeweils heutigen Lebensbedingungen entspricht.
Wir konnen und miissen auch sichten, welches Erbe wir ausschlagen und
welches wir uns aneignen wollen, als Versuch, die Vergangenheit verwan-
delnd einzuholen, als Suche nach der verlorenen Zeit. Aber sichten miis-
sen wir es, wenn es uns nicht als blindes Schicksal und Wiederholungs-
zwang verfolgen soll.

Sigmund Freud, Maurice Halbwachs und Marcel Proust haben Ent-
scheidendes auf dieser Suche nach der verlorenen Zeit geleistet, die den
Weg in viele mogliche Zukiinfte 6ffnen hilft und bereits den dumpfen
Dunstschleier lichtet, welcher die Gegenwart oft beengt. Aber es gibt
einen Bereich, der nicht gerne ausgeleuchtet wird, jener der krassen
sozialen Ungleichheit und vor allem der materiellen und kulturellen
Armut, welcher eine Enteignung von Lebens-Chancen vieler Art ist,
auch jener der Erinnerung. Albert Camus zeigt mit tiberscharfer, bit-
terer Klarheit: Die verlorene Zeit lasst sich nur bei den Reichen wie-
dergewinnen:

»Das Gedichtnis der Armen ist bereits schlechter gendhrt als jenes der
Reichen, es hat weniger Stiitzen im Raum, da sie selten ihren Lebensort
verlassen, weniger Stiitzen auch in der Zeit eines gleichférmigen und
grauen Lebens. Gewiss, es gibt das Gedichtnis des Herzens, von dem
man sagt, es sei das sicherste, aber das Herz nutzt sich durch Miihe und
Arbeit ab, es vergisst unter dem Gewicht der Erschopfung schneller.
Die verlorene Zeit lasst sich nur bei den Reichen wiederfinden. Fur die

20 »Nous savons bien ce que notre belle et fausse intelligence nous affirme. —
Nous ne sommes, dit-elle, que le résumé et le prolongement de nos ancétres.
— Peut-étre! soit!... Qu‘importe?... Mais nous ne voulons pas entendre! «
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Armen markiert sie lediglich die vagen Spuren auf dem Weg des Todes«
(Camus 1994, S. 93, Ubersetzung HPW).

Camus schreibt nicht vom Weg zum Tode, den man als mitgemeint lesen
kann, sondern vom Weg des Todes (»chemin de la mort«). Damit ist das
Tote im Leben selbst, schon zu Lebzeiten, bezeichnet.

Die zwei verschiedenen Arten des Umgangs der Lebenden mit den To-
ten und mit dem Toten, lassen sich an von Harrison diskutierten Fall-
beispielen veranschaulichen, die haufig der Literaturgeschichte entnom-
men sind, weil wir in der Literatur nicht zuletzt die lebendigen Stimmen
unser Vorlebenden haben. Das, was ich den abtotenden Modus nenne,
lasst sich plastisch an einem Vergleich der Dichtung Homers und Ver-
gils zeigen:

»Der Gedanke, dass das Leben eine Form des lebenden Todes darstellt,

ist Vergil nicht fremd. Denken wir an die berithmte Pietas des Aeneas

(...). Diese Frommigkeit hat etwas mit Opfer zu tun, sie ist repressiv, ein

Zeichen der Knechtschaft, welche die Lebenden den Geboten der Toten

unterwirft. Homers Glaukos ist zwar voller Pietit gegeniiber seinen Vi-

tern, aber das mit einem Uberschwang, welcher der miirrischen, unter

der Herrschaft der Toten stehenden Welt Vergils fehlt, wo die Burde der

Geschlechter schwer auf dem Einzelnen lastet und ihn vor der Zeit be-

grabt. Man konnte sogar die Ansicht vertreten, dass Aeneas nur deshalb

in die Unterwelt hinabzusteigen und mit den Schatten der Verstorbenen

Zwiesprache zu halten vermag, weil er in gewissem Sinne bereits tot ist

— weil seine Pietdt in Wirklichkeit sein Leben dem Willen der Ahnen un-

terwirft« (Harrison 2006, S. 193).

Das erinnert an Karl Marx’ grundsatzliche Aussage tber die menschli-
che Geschichte:

»Die Menschen machen ihre eigene Geschichte, aber sie machen sie
nicht aus freien Stiicken, nicht unter selbstgewahlten, sondern unter un-
mittelbar vorgefundenen, gegebenen und tberlieferten Umstinden. Die
Tradition aller toten Geschlechter lastet wie ein Alp auf dem Gehirne
der Lebenden« (Marx 1972, S. 115).

Auch der Revolutiondr Marx — der den Tod als harten Sieg der Gattung
uber das bestimmte Individuum bezeichnet hat (Condrau 1984, S. 214)
— musste sich in die Tradition aller toten Geschlechter einreihen und las-
tete auf manchen Gehirnen der Lebenden.

Es gibt jedoch eine fruchtbarere Moglichkeit, die wieder andere wih-
len: Ndamlich ein ausgewdhltes Erbe zu erwerben, um es weiterzuent-
wickeln oder bewusst und gepriift auszuschlagen. Dies ist sogar ganz
allgemein der einzige gangbare Weg, der von den Vorfahren tiber die Ge-
genwirtigen zu den Nachfahren fiihrt.

Die verdrangten und unbewussten Vorfahren kehren hingegen als
abtotende Damonen wieder und liegen als ein noch weit quilenderer
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Alp auf unseren Gehirnen als die Vorfahren, deren Knechtschaft wir uns
bewusster unterwerfen. Harrison zeigt, dass wir dazu neigen,

»die Quelle unserer Angste zu verschleiern, deren grundlegendste von
unserem Zwang herriithren, unsere Vorfahren zu rechtfertigen oder,
wenn das nicht moglich ist, uns ihren herrischen Forderungen zu ent-
ziehen. Meist versagen wir bei diesen Aufgaben und nehmen unsere un-
gelosten Angste mit ins Grab, und von dort verfolgen wir wiederum die-
jenigen, die nach uns kommen« (Harrison 2006, S. 150).

Harrison verdeutlicht das an der Laufbahn Arthur Rimbauds, der als
sehr junger Mann »einige der vollkommensten Gedichte, die je geschrie-
ben worden sind« (ebd., S. T51) verfasst hatte, bevor er im Alter von 19
Jahren abrupt und endgiiltig sein Leben als Dichter beendete. Danach ist
seine lebendige Kreativitit erloschen und es sind nur Briefe »voller Kauf-
mannsprosa von Profit und Geiz« bekannt (ebd., S. 151). Dazwischen
liegt ein Abstieg in die Holle, une saison en enfer, zwischen April und
August 1873 im Hause seiner Mutter verfasst, in denen er zum schlech-
ten Blut seiner Ahnen hinabsteigt, mit folgendem Ergebnis:

»Ich! Ich, der ich mich Magier oder Engel nannte, enthoben aller Mo-
ral, ich bin dem Boden zuriickgegeben...Ein Bauer!« (zitiert nach Har-
rison 2006, S. 151).

Er hatte sich in der visiondren Begegnung mit seinen Vorfahren von
sich als dem Genie, »das uns alle gekannt und uns alle geliebt hat«, ra-
dikal getrennt, damit auch von der Liebe zur menschlichen Welt. Har-
rison folgert:

»Doch wir sollten nicht erstaunt sein. Ein Abstieg in die Holle ist eine
ernste Angelegenheit. Dadurch wird man der Gefahr ausgesetzt, dass
einen die Toten als einen der ihren beanspruchen, dass sie ihren Willen
gegen einen durchsetzen. Das geschah im Falle Rimbauds. Aeneas stieg
in einem Geist der Pietit in den Hades hinab, Rimbaud in einem Gei-
ste der Verzweiflung, aber das Ergebnis war in beiden Fillen dhnlich.
Hier wie dort erhielt der Nachfahr Anweisungen von dem Vorfahren.
Rimbauds biuerliche Vorviter blickten ihm unverwandt ins Auge und
befahlen ihm, mit seinem Unfug aufzuhoren, sie wiesen ihn an, seine
Bemithungen produktiv werden zu lassen. (...) Arbeite, verdiene, spa-
re und leide — das ist Dein Los und Deine Verpflichtung« (Harrison
2006, S. 152).

Der Abstieg in die Holle braucht, wenn er voriibergehend sein soll, in der
Regel eine Sicherung, einen Schutz, beispielsweise wenn er im geschiitz-
ten Raum einer guten Psychoanalyse erfolgt, begleitet von einem erfah-
renen Fuhrer. Oder, archaischer, wenn Odysseus sich an den Schiffsmast
fesseln lasst, um dem Gesang der Sirenen lauschen zu konnen, ohne un-
terzugehen. Der Rahmen einer wissenschaftlichen oder literarischen Er-
kundung kann ebenfalls der Sicherung eigener Erfahrungen dienen.
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Einen ganz anderen Abstieg in die Holle stellt Otfried Preufler in sei-
nem Roman »Krabat« dar. Fiir unser Thema hat dieser Roman, der auf
einer wendischen oder sorbischen Volkssage beruht, eine sehr klare Bot-
schaft: Die Krifte des Lebens gedenken der Toten. Die Krifte des Todes,
die Morder und ihre Mitldufer, versuchen die Toten vergessen zu ma-
chen (PreufSler 2016).

Am Beispiel Dantes zeigt Harrison mit Emphase, wie die intensive
Kommunikation, in diesem Falle mit einem selbst gewahlten, sozusagen
adoptierten Vorfahren, einem Wahlverwandten, Rettung aus schwerer
Seelennot und Lebenskrise verspricht, wie also allgemein die Zwiespra-
che mit den Toten nicht abtotend, sondern vielmehr lebenssteigernd ge-
stalten werden kann:

»Die Toten sind unsere Hiiter. Wir geben ihnen eine Zukunft, damit sie
uns eine Vergangenheit geben. Wir helfen ihnen dabei zu leben, damit
sie uns helfen, vorwirts zu schreiten. Dante gelangte zu einem Verstiand-
nis fur diese wechselseitige Abhangigkeit, als er sich auf der Mitte seines
Lebensweges in einem akuten Zustand der Schuld und der Hilfsbediirf-
tigkeit sah. Wir wissen, dass die Mittelpunktskrise eines Lebens oder ei-
ner Geschichte oder einer Nation an jeder beliebigen Station des Weges
eintreten kann. Sie kommt, wenn man in die Irre geht, in eine Sackgas-
se gerat oder lihmender Verzweiflung erliegt. Es gibt Augenblicke der
Hilflosigkeit, die man nicht im Alleingang tiberwinden kann und auch
nicht durch Unterstiitzung von Freunden und Nachbarn, ob man nun
ein Individuum ist oder eine ganze Gemeinschaft. Das sind Momente,
die Hilfe von den Toten erfordern. Im Falle Dantes kam die Hilfe im Ge-
wand Vergils, eines adoptierten Vorfahren, dessen Nachleben er durch
Hingabe und langes Studium wachgehalten hatte. Die Fithrung durch
Vergil, die Dante selbst zuliefS, fithrte ihn zuriick ins Licht und dariiber
hinaus« (Harrison 2006, S. 232 f.).

Im Dialog mit der Stimme Vergils — und dies kann jedem mit einer der
Stimmen aus den Biichern gelingen — fand Dante seine eigene Stimme.

Das ist ein Gegenmodell zum abtétenden Denken, denn dieses be-
deutet auch: Wenn wir nicht unsere eigenen Gedanken denken und mit
unserer eigenen Stimme sprechen, sondern die Gedanken und Stimmen
der Toten mechanisch wiederholen oder kopieren, ohne sie uns anzu-
verwandeln, ohne sie von Fremddenken in Selbstdenken zu transfor-
mieren, dann willigen wir in unsere Abtotung durch toten Fundamen-
talismus ein.

Stephen Grosz verdeutlicht am Beispiel von Charles Dickens’ Eine
Weihnachtsgeschichte einen Weg durch Thanatos zum Eros:

»Manchmal kommt es nicht zu Veranderungen, weil wir uns vorgenom-
men haben, uns oder unsere Beziehungen zu den Lebenden zu verbes-
sern; manchmal verdndern wir uns dann am starksten, wenn wir uns um
die Beziehungen zu den Vergessenen, Verlorenen und Toten kiimmern.
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Als Scrooge um jene trauert, die er einmal liebte, aber vergafs, beginnt
er jene Welt zurtickzugewinnen, die er verloren hatte. Er wird wieder
lebendig« (Grosz 2018, S. 125).

Dieser Ansatz soll nun kurz am Beispiel zweier zeitgenossischer Sozio-
logen und ihrer autobiographisch-wissenschaftlichen Biicher erweitert
werden, Oskar Negts Uberlebensgliick (2016) und Didier Eribons Riick-
kehr nach Reims (2016). Die reflexive Verkniipfung innerer und gesell-
schaftlicher Erfahrungen, der menschlichen Figurationen um uns und in
uns, ist der Konigsweg humanwissenschaftlicher Erkenntnis.

Eribon betont, wieviel Zeit es, zumindest nach seiner Erfahrung,
braucht, selbst, im eigenen Namen, zu denken: Dies, weil er es als un-
erlassliche Denkvoraussetzung sieht, durch seine ganze Vergangenheit,
und er meint wirklich die ganze, sowie durch die gesellschaftliche Welt
und durch die Institutionen legitimiert zu sein. Die Integration gerade
der verdriangten Vergangenheit braucht Anstrengung und Zeit, das Inte-
griertwerden in gesellschaftliche Spharen, aus denen man bisher ausge-
schlossen war, erst recht. Eribon spricht aus einem Erfahrungsraum, in
den er nur mit hochster Anstrengung gelangt ist. Er musste dafiir kimp-
fen, zuallererst gegen sich selbst. Eribon stammt aus der Arbeiterklasse.
Bei ihm zuhause gab es keine Biicher. Er ist der erste seiner Familie, der
sich nicht mit der staatlich vorgeschriebenen Mindestschulzeit begntgt
hat (Eribon 2016, S. 239). Er wuchs in einem Arbeiterhaushalt auf, der
durch den Druck schwerster Arbeitsbedingungen beider Eltern zerriit-
tet war. Seit der Jugendzeit kamen stindige Angriffe wegen seiner Ho-
mosexualitdt hinzu. Er sieht es selbst als Wunder, dass er schlieflich Er-
folg hatte. Dies umreif$t den sozialen und den mentalen Raum, aus dem
er gefliuchtet war und zu dem er jahrzehntelang alle Briicken abgebro-
chen hatte. Erst nach dem Tod seines Vaters kehrt er zuriick, insoweit er
seine Mutter zu vielen Gesprachen aufsuchte und das unbekannte Le-
ben seiner Eltern und GrofSeltern rekonstruierte und beschrieb. Er stellt
sich seiner ihm unheimlich gewordenen familiaren Herkunft. Und stellt
schlieSlich fest, dass dieses Gegen-Ich der Person, als die er die Bithne
des Lebens betreten musste und gegen die er sein gesamtes Leben und
Denken konstruiert hatte, trotzdem ein essentieller Teil von ihm geblie-
ben ist. Er hatte jedoch vor seiner Riickkehr an die Orte der Vergangen-
heit diesen Teil von sich so sehr und unter so grofSer Scham verborgen,
dass er sich selbst nicht mehr in der Ganzheit eines Lebens hatte sehen
konnen — genauso wie seine Eltern und GrofSeltern und die Menschen
seiner Klasse in ihrer Lebensnot in der franzosischen Offentlichkeit in
den letzten Jahrzehnten weniger und weniger gesehen wurden. Er fithrt
dies auf eine erfolgreiche Konservative Revolution zuriick, die auch die
franzosische Linke gekapert und die Kommunistische Partei so gut wie
zerstort habe. Viele, auch aus seiner Familie, sind unter dem Terror der
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Arbeits- und Lebensverhiltnisse, die nicht mehr zur Sprache kommen
diirfen, zum rassistischen und alle Minderheiten entwertenden und ten-
denziell terrorisierenden Front National ibergelaufen. Auf seiner dufSe-
ren und inneren Erkundungsreise beginnt er seine Eltern zu verstehen,
auch in der ihm entsetzlichen Fremden- und Menschenfeindlichkeit ein-
schlieSlich seines eigenen gespaltenen Habitus. Im Mikrokosmos eines
Lebens bildet sich brutal die ebenso grausame Spaltung einer ganzen
Staatsgesellschaft ab. Die menschliche Wiirde, so Eribon, ist ein fragi-
les Gefithl und ihrer selbst unsicher. Sie benotigt Zeichen, die Sicherheit
geben. Vor allem vertrigt sie es nicht, wenn ihre Trager den Eindruck
haben, als quantité négligable, als Element von Statistiken und Firmen-
bilanzen behandelt zu werden, als stumme Objekte der Politik (ebd., S.
134 f.) — mit anderen Worten: als von den Regierenden und ihren Zu-
denkern zu leblosen Dingen zerdachten Menschen.

In den Begrifflichkeiten Bourdieus ist hier jemand fast ohne 6kono-
misches und kulturelles und, in seinen eigenen Worten, mit negativem
sozialen Kapital aufgewachsen, in einer als nicht existent behandelten
Klasse und mit lieblosen Eltern. Haufig, besonders wenn er den Uberle-
genheitsgesten hoherer Klassen ausgesetzt ist, spricht er von einem Ge-
fihl der Mortifizierung (mortification), welches man mit Demutigung
und Abtotung tibersetzen konnte. Elias hat in seiner Zivilisationsthe-
orie und seiner Studie iiber die Beziehungen von Etablierten und Au-
Benseitern darauf hingewiesen, dass die erniedrigten Gruppen unter ei-
ner starken Schamangst leiden, indem sie die negativen Bewertungen
ihrer Gruppe durch die machtstirkeren Klassen und Schichten in ih-
rem eigenen Uber-Ich verinnerlichen, und zwar umso stirker, je schirfer
die Machtkontraste und je geringer die Verhaltensspielraume sind (Elias
1978, S. 397—409; Eribon 1981/2005). So fiihlen sie sich sehr oft geno-
tigt, den verletzenden Angriffen, denen sie ausgesetzt sind, wie in einem
alptraumhaften Zwang teilweise selbst innerlich zuzustimmen.

Es bedarf laut Negt einer befriedigenden und mit Gliickserfahrungen
besetzten Ausgangslage im menschlichen Leben »fiir die Achtung der
Menschheit in meiner Person« (Negt 2016, S. 221). In Eribons soziolo-
gischer Gesellschafts- und Selbstanalyse sind nur wenige Spuren davon
zu erkennen. Er hat jedoch mit der Wiederversohnung seiner gespalte-
nen Personlichkeit, seiner verinnerlichten Gesellschaftsspaltung, mit den
Tranen fir seinen Vater, bei dessen Beerdigung er nicht war, am Ende
des Buchprojektes einen weiten, ungemein eindrucksvollen Denk- und
Theorieraum geoffnet.

Oskar Negt stammt aus einer Bauernfamilie. In der ganzen deutschen
Universitatsgeschichte hatten Bauern wie Arbeiter einen sehr schlechten
Zugang zum Studium, mit Ausnahme der ehemaligen Deutschen Demo-
kratischen Republik. Auch fiir Negt war der Aufstieg an die Universi-
tit alles andere als selbstverstiandlich. Aber seine Ressourcen waren im
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TODES- UND LEBENSTRIEB IN DER ENTSTEHUNG MENSCHLICHER SPRACHE

Vergleich zu Eribon viel besser. Er erinnert sich an Glick. Eribon erin-
nert sich an Scham. Negt setzt sich in Beziehung zu seinen bauerlichen
Vorfahren, sein Vater war ein sozialdemokratischer Bauer, eine soziolo-
gische Raritdt. Und er setzt sich in Beziehung zu vielen adoptierten kul-
turellen Vorfahren, wie Kant, Goethe, Marx, Adorno und Horkheimer.
Er ist im Dialog mit den Toten, ohne sich ihnen zu unterwerfen. Er hat
ein ausgewihltes und weiterentwickeltes Erbe angetreten. Beide Denker
sind im Zwiegesprach mit sich selbst, im Sinne von Sokrates und Han-
nah Arendt. Aber obwohl Negt ein Kriegs- und Fliichtlingsschicksal zu
verkraften hatte, wirkt dieses Zwiegesprach mit sich selbst viel leichter,
lustvoller, weit weniger schmerzhaft als bei Eribon. Beide haben ihr Le-
bensschicksal, den Kampf gegen soziale Ungleichheit und um Leben-
schancen ohne oder mit wenig Ressentiment bewaltigt. Beide gehen of-
fen mit Fremden und Fremdheit um, auch der in der eigenen Person, und
sorgen sich um die »sozialdarwinistische Entwertung des Lebens«, um
jene antidemokratischen gesellschaftlichen Stromungen, die, mehr oder
weniger verhillt, eine Unkultur des Todes reprasentieren:

»Mittlerweile zeichnet sich in Deutschland eine alptraumhafte Entwick-
lungslinie ab, die durch eine bedrohlich herabgesetzte Hemmschwelle fiir
das Toten charakterisiert ist. Mit Fug und Recht kann man von einem fa-
schistischen Potenzial sprechen angesichts der lebensgefahrlichen Angriffe
auf Fliichtlinge und der menschenverachtenden Parolen gegen Fremde (...)
auch von jenen, die sich fiir die >gute Gesellschaft< halten« (ebd., S. 289).

22. Todes- und Lebenstrieb in der Entstehung
menschlicher Sprache und bewussten Seins

Im Anschluss an Hegel entwickelt Harrison ein Modell der Entstehung
menschlicher Sprache aus der Lautgebung unserer tierischen Vorfahren,
die auch in uns weiterleben, sowie aus frithen menschlichen Schreien,
Heullauten und Ausrufen, schliefSlich aus dem frithen Singen. Aus die-
sem Modell ldsst sich ableiten, wie durch die allmahliche Beimischung
der Konsonanten in die altere rein vokalische Lautbildung der Tiere der
Todestrieb unserer Kommunikation beigemischt wurde:

»Dadurch, dass sie den reinen Klang der tierischen Stimme anhalten und
gliedern, ermoglichen Konsonanten die Bildung von Wortern und Begrif-
fen sowie die Semantik der Abstraktion. Die Bewegung, durch die das Be-
wusstsein (mittels der Kraft des Negativen) die Unmittelbarkeit der Dinge
annulliert und zugleich das, was es annulliert, in vermittelter Form (d. h. im
Begriff) bewahrt, hat ihren stimmlichen Ursprung in der dimpfenden Wir-
kung der Konsonanten, die den vokalischen Laut ersterben lassen. Der Tod
oder die gemessene Endlichkeit des Vokals ist es, der melodische LautiufSe-
rung in menschliche WortdufSerung verwandelt« (Harrison 2006 S. 104).
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