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Dieses Buch ist dem Kolleg Morphomata und allen, die
dort arbeiten, gewidmet — mit Dank fiir die Unterstiitzung
und fiir die schone Zeit, die ich dort verbringen durfte.



EINLEITUNG

Der Yoga-Guru Bellur Krishnamachar Sundararaja Iyengar berief
sich auf das Wissen der Hathapradipika, als er eine beeindrucken-
de Atemvorfithrung mit den Sdtzen einleitete:

In Hata Yoga Pradipika they say that the mind is the king
of the senses and the breath is the king of the mind. And
if the nerves, the nervous system which is about 6,000
miles in our system, have a rhythmic vibration, then that
rhythmic vibration of the nerves becomes the king of
the breath.!

Im Orginaltext aus dem 14. Jahrhundert ist natiirlich nicht von dem
Nervensystem die Rede, sondern von /aya (der Einheit von Geist
und Leib), und auch nicht von einer »rhythmic vibration«, sondern
von nada (Klang, Harmonie des Korpers und des Kosmos).? Solche
Anpassungen an das heutige medizinische Wissen scheinen aus
epistemologischer Sicht illegitim zu sein. Getragen werden sie
nicht von einer Arbeit an physiologischen, medizinischen oder
gar metaphysischen Wissensystemen: Gedeckt werden sie vor
allem durch ein Koénnen und das Gespiir fiir dieses Kénnen. Was
Iyengar als Atemiibung vorfithrt und von Koérper zu Kérper zu
lehren versucht, soll die Briicke schlagen zwischen den verschie-
denen Formen der Diskursivierung. Worauf er setzt, ist keine
schriftliche und auch nur teilweise eine miindliche Tradition von

1 Nachzusehen auf youtube.com/watch?v=fjv74dkitvo/ (Zugriff 20.2.2015).

2 Hathapradipika IV, 29: »The mind is the lord of the senses, but the
breath is the lord of the mind. Laya is the lord of the breath, and that
laya depends on nada.« (Zit. nach Hatha Yoga Pradipika: 2002, 91).
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Wissen, sondern vor allem eine tradierte Atemtechnik. Die spezifi-
sche Atemerfahrung soll vergleichbar machen, was aus epistemo-
logischer Sicht unvergleichbar ist: den Korper der Hathapradipika
und den Korper einer naturwissenschaftlichen Physiologie.

Auch dieses Buch ist einem Vergleichbarmachen des Un-
vergleichbaren gewidmet. Es beschiftigt sich mit verschiedenen
Wissensordnungen, in denen die Metaphern der Inspiration —
wortlich Einhauchung oder Einatmung, verstanden als eine Ver-
bindung von Geist und Atem - eine Rolle spielen. Die besagten
Wissensordnungen sind bereits insofern unvergleichbar, als so-
wohl die Begriffe des Geistigen als auch diejenigen des Atmens
sehr verschieden sein konnen. Dennoch ist die Inspiration in
vielen Kulturen so mafigeblich, dass es unsinnig wire, von ei-
ner radikalen Unvergleichbarkeit zu sprechen. Es fehlt lediglich
eine Grundlage des Vergleichs. Diese Grundlage sucht das Buch
auf dhnliche Weise wie Iyengar das tut. Es sucht sie nicht allein
in dem Begriffen, sondern auch im Einbezug der koérperlichen
Fertigkeiten und einer auf diesen Fertigkeiten aufbauenden
Phidnomenologie.

Bei diesem Unterfangen ist es allerdings vorsichtiger als Iyen-
gar — und zwar deshalb, weil korperliche Fertigkeiten ihrerseits
kulturell verschieden ausgepréigt und zudem instabil sind. Man
kann sie nicht archivieren und speichern wie Schriftrollen und
Biicher; nicht einmal kann man sie zur Stiitze und Kontrolle des
Gedachtnisses metrisch binden und memorieren. Sich an den
Text eines Weihnachtsliedes zu erinnern ist etwas ganz anderes
als es genau in dem Tonfall, mit der Stimmung und mit der
Dynamik darbieten zu konnen, in der man es einmal gehort hat.
Die Prézision der Wortfolge ist — aus korperlicher Sicht - etwas
sehr Vages. Gefordert ist in der Ubermittlung von Fertigkeiten
eine andere Form der Prizision. Selbst dort, wo man versucht,

3 In diesem Versuch der Vergleichbarmachung édhnelt der vorliegende
Ansatz demjenigen Horst Bredekamps in seiner kiirzlich erschienenen
Monographie zu Karl dem Grofien (Bredekamp: 2014). Gewissermafien
ldasst sich mein Buch aus methodischer Warte als eine philologische
Umarbeitung seiner bildakttheoretischen Studie lesen.
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diese Prizision genauestens zu vermitteln und dann konstant zu
halten (Yoga scheint ja auf den ersten Blick so ein Fall zu sein), ist
das Risiko einer Verfdlschung doch sehr grofl. Zu grof} jedenfalls,
um auf der Basis dieser Fertigkeitsvermittlung Wissensordnungen
vergleichbar zu machen.

Gerade die Spielart des Hatha-Yoga, die Iyengar lehrte, ist
dafiir sogar ein gutes Beispiel. Sie stammt in dieser Form nicht
aus dem 15. Jahrhundert wie die Hathapradipika. Iyengar selbst hat
sie entwickelt. Es ist dabei unklar, wie viel von dem, was heute als
Yoga gelehrt wird, iiberhaupt tatsichlich in Klostergemeinschaf-
ten tradiert wurde — und man wird es so bald auch nicht wissen
konnen, da es sich hierbei um ein extrem esoterisches Wissen
handelt. Die eingeweihten Monche werden nicht nur zum Schwei-
gen angehalten, sondern auch zum Liigen legitimiert — damit viele
>falsche« Lehren in Umlauf kommen, hinter denen die >wahre«
Lehre ihr Geheimnis umso besser schiitzen kann.' Die Kehrseite
dieser Strategie ist natiirlich, dass viele >falsche« Lehrarten im
besten Glauben als die eine wahre tradiert werden. Die im Westen
einflussreiche Schule von Krishnamacharya, der zunichst auch
Iyengar angehorte, ging — offenbar in dem Versuch, hier eine
Abhilfe zu schaffen - auf den Versuch zuriick, die Asanas nicht
allein in ihrer korperlichen Vermittlung aufzugreifen, sondern
sie gewissermafien entlang der Textzeugnisse zu rekonstruieren.
Aber diesem Unterfangen stand der Unterschied zwischen dis-
kursiver und korperlicher Prézision im Weg. Krishnamacharyas
Lehre wandelte sich im Laufe seines Lebens mehrfach; Iyengar,
der sein Schiiler war, fiel in Ungnade, weil er eine andere Form
der Rekonstruktion des verlorenen Korperwissens einschlug. Es
scheint, dass Iyengar vor allem das eigene Gespiir zum Maf3stab
machte und einen Dialog zwischen dem Text und dem, was ein
Mensch zu lernen imstande war, herzustellen. Entscheidend war
offenbar, welche Folgen eine jeweilige Ausfithrung der Asana
auf sein Befinden, sein Denken, seine Erfahrungen und seine
Erleuchtung hatte.

4 Fiir diesen Hinweis danke ich Katharina Poggendorf-Kakar.
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Macht man ein solches Empfinden und ein solches Erleuchtet-
Sein zum Mafstab fiir den Vergleich von Wissensordnungen,
dann liegt der Bereich solider philologischer Arbeit Kontinente
weit entfernt. Dennoch ist an diesem Beispiel ebenso leicht zu
erkennen, dass man unter alleiniger Anwendung philologischer
Standards viel weniger verstanden hétte tiber das, was die Yoga-
Asanas der Hathapradipika sind, wofiir sie dienen, welche Formen
der Meditation und welche Formen der Erleuchtung mit ihnen
einhergehen konnen. Anliegen dieses Buchs ist daher, die Frage
nach dem Verhiltnis von korperlichem Gespiir und Textsemantik
neu zu stellen.

Damit soll nicht impliziert sein, dass die Phdnomenologie des
Koérperlichen unabhéngig von den Wissensordnungen wére. Im
Gegenteil: Es ist klar, dass Wissensordnungen Einfluss auf das
korperliche Erleben nehmen. Es wire lediglich eine zu radikale
Schlussfolgerung zu behaupten, die Phinomenologie der Haltun-
gen und Fertigkeiten sei mit dem diskursiven Wissen gleichzuset-
zen. Damit geht es in diesem Buch prinzipiell um zwei Aufgaben:
Einerseits ist es das Ziel, die Einfliisse der diskursiven Ordnungen
auf diejenigen der korperlich-emotiven Formung herauszuarbei-
ten (und gleichzeitig ihre Grenzen zu erkennen). Andererseits gilt
es, den Einfluss der korperlichen Fertigkeiten und Haltungen auf
das jeweilige Diskursgebdude zu verzeichnen.

Die fiir dieses Anliegen notwendigen Uberschneidungen
beider Bereiche, die dieses Vorgehen erforderlich machen, werden
- um beim Beispiel der Hathapradipika zu bleiben - dort sichtbar,
wo in den verhandelten Texten eine implizite Phdnomenologie
zum Ausdruck kommt. Zum Verhiltnis von Geist und Atem
besagt die Hathapradipika z. B., dass sie »wie Milch und Wasser«
seien und jeder Zustand des einen immer auch ein Zustand
des anderen: Die Kontrolle des Atems gehe mit der Kontrolle
der Gedanken einher, der Atem l6se sich, wenn die Gedanken
sich 16sen usw. (vgl. VI, 21-30). Solch ein Denken eignet sich
fiir eine meditativ geschulte Atemkontrolle besser als ein ge-
genwirtiges >westliches« Diskursgebdude das téte, in dem die
Gedanken den syntaktischen Strukturen der jeweiligen Sprache
folgen, nicht aber dem Atmen eines denkenden Leibes. Denken
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und Atem wie Milch und Wasser zu begreifen ist zudem schwer
nachzuvollziehen, wenn man Gedanken als etwas Immaterielles
auffasst. Wenn z. B. das Bewusstseinsphdnomen des Gelben als
etwas grundsaitzlich anderes konzipiert wird als die physikalisch
messbaren Lichtwellen oder das Feuern von Neuronen, wenn das
Bewusstsein bestenfalls aus der Materie dergestalt emergiert wie
ein Bild aus digitalen Algorithmen (m.a.W. als ein Phédnomen
einer ganz anderen Ordnung). Vor dem Hintergrund solcher
Konzepte ist es kaum nachzuvollziehen, wie Geist und Atem
zusammenfinden sollen’ Ein diskursives Gebdude kann damit
verschiedene Ausformungen des korperlichen Erlebens fordern
oder auch behindern. Umgekehrt kann aber, wie gesagt, auch die
kulturelle Ausformung einer kdrperlichen Phdnomenologie die
Diskurse leiten. Sollen Geist und Atem wie Milch und Wasser
sein konnen, dann muss die entsprechende Kultur eine Praxis
bereithalten, in der das Denken sich in den Vorgang des Atmens
einschmiegen kann. Sollen die Sitze aus der Hathapradipika Sinn
diskursiv ergeben, dann erfordert das also zum einen ein Denken,
das das Bewusstsein als einen Aspekt korperlichen Handelns
(statt als eine Art Monitor der Sinnesdaten) begreift — zum an-
deren erfordert es aber auch Praktiken, die ein solches Denken
plausibel werden lédsst: Praktiken, die Gedanken gleichsam in der
Luft spirbar machen.

Vor diesem Hintergrund lasst sich erahnen, welche Form des
diskursiven Denkens der Inspiration einen nicht blof metapho-
rischen Raum geben kann. Aber es lédsst sich auch erahnen, dass
die diskursive Ordnung nicht der einzige Ausgangspunkt ist, den
es zu beriicksichtigen gilt, will man diesen Raum umreifien. Es
konnen sogar Asymmetrien entstehen, insofern verschiedene Dis-
kurse und Praktiken in verschiedenen Sinnenklaven (um Alfred
Schiitz’ Begriff zu verwenden) zur Geltung kommen kénnen:

5 Fir Beispiele einer Phinomenologie, die auch solchen Phidnomenen
gerecht werden kann, s. stattdessen Schmitz: 1998, Gallagher/Zahavi:
2008, Noé: 2004, Hutto/ Myin: 2012, Dreyfus: 2014. Diese Denker grei-
fen vermehrt zuriick auf eine Tradition, die mit Merleau-Ponty: 1945,
Straus: 1934 oder auch Heidegger: 1927 ansetzte. Fiir Ansitze zu einer
entsprechenden Phdnomenologie der Sprache s. Gendlin: 1991.
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Selbst wer die klarsten Begriffe von einem rdumlich nicht veror-
teten Bewusstsein und immateriellen Gedanken hat, kann abends
im Yoga-Kurs sein Denken als eine spezielle Form des Atmens
und sein Atmen als eine spezielle Form des Denkens erleben. Die
Trennung des Bewusstseins von der leiblichen Welt, in der es haust,
legt dann eine Verschnaufpause ein, und die epistemische Ordnung
greift erst dann wieder, wenn die Gedanken in einer reflexiven
Wendung in den Aggregatzustand der korperlosen Vorstellungen
zuriickgefunden haben, die sich im Leib nicht mehr verorten lassen.

Wenn es einer solchen Wendung bediirfen kann, um die Tren-
nung von Bewusstsein und Welt spiir- und erlebbar zu machen,
dann lédsst sich daran auch ersehen, dass der Zustand, in dem das
Denken Gegenstéinde bildet und sich diese vorstellt, nicht die ein-
zige Option dessen ist, was ein Bewusstsein sein kann - bewusst ist
der gegenstandslose meditative Zustand schliefllich auch. Zudem
bringt die entkdrperlichende Wendung des Bewusstseins die Frage
nach dem Diskursiven noch einmal auf andere Weise ins Spiel.
Denn auch die Meditation arbeitet mit Sprache — Sprache ist also
nicht allein auf der Seite des gegenstandsbildenden Bewusstseins
zu suchen. Andererseits liegt ebenso nahe, dass die reflexive Wen-
dung ein an Sprache gebundenes Phénomen ist oder zumindest
sein kann. Dass in der Wendung Metaphern eine entscheidende
Rolle spielen konnen, liegt auf der Hand.

Die letzten zwei Sétze sind vielleicht sogar ein gutes Beispiel
fir diesen Verdacht - und dabei beziehe ich mich auf die Me-
taphern des Naheliegens und auf diejenige des Auf-der-Hand-
Liegens. Diese Metaphern stellen offenbar eine Art Kippfigur
zwischen den beiden Phidnomenologien bereit, die der Wendung
entspricht. Dort, wo die Gedanken der Bewegung der Augen auf
der Seite und der unwillkiirlichen Artikulation der gelesenen Wor-
ter in etwa so folgen wie das Denken dem Atmen und die Milch
dem Wasser, in dem sie aufgelost ist, konnen Gedanken eine
ganz physisch spiirbare Niahe und Ferne haben. In der reflexiven
Wendung tritt das Denken stattdessen in diejenige Ordnung ein,
in der rdumliche Néhe und rdumliche Ferne noch zum Vergleich
fiir die Plausibilitdt eines Gedankens herangezogen werden kon-
nen. Etwas Ahnliches gilt fiir das >Auf-der-Hand-Liegen«. Hier
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scheint man aus jener Ordnung des korperlichen Ausagierens
auszutreten, in der (wie u.a. David McNeill oder auch Cornelia
Miiller anhand von redebegleitenden Gesten immer wieder auf
den Punkt gebracht haben)® offene Hédnde gedankliche >Gegen-
stinde« zu tragen scheinen; zuriick bleibt eine solche Ordnung,
in der Gedanken abstrakt und Hidnde konkret sind, sich beide
also nicht auf derselben Ebene begegnen kénnen - es sei denn
abermals in einem Vergleich.

Vor dem Hintergrund eines solchen, scheinbar durch die
metaphorische Wendung bedingten Riickzugs der Sinnlichkeit
in die Abstraktion des Unterscheidens und Vergleichens leuchtet
ein, dass sowohl Martin Heidegger als auch Jacques Derrida auf je
verschiedene Weise die Metapher als Instrument und Programm
der Metaphysik begriffen haben. Doch wird ein solches Verstiand-
nis, wie bereits Stefan Willer hervorgehoben hat! umgekehrt der
dsthetischen Dimension des Metaphorischen und der rhetorisch-
literarischen Metaphernverwendung nicht gerecht. In diesem Buch
soll daher die Annahme vertreten werden, dass die Kippfigur zu-
mindest einiger (spiter genauer als >verkorpert< und »absolut< zu
definierender)’ Metaphern in beide Richtungen funktioniert, dass
sie also nicht allein in eine Ordnung des vom Physischen getrenn-
ten Bewusstsein hineinfithren, sondern auch den umgekehrten
Weg beschreiten konnen. Es ist — so die Grundannahme - dabei
entscheidend, ob eine Metapher (wie in der reflexiven Wendung)
auf die Bildung eines kognitiven Gegenstands, oder ob sie (wie
in der Wendung in die Meditation) auf korperliches Handeln hin
gerichtet ist.

Die oben von einander unterschiedenen Doménen des (spei-
cher- und abrufbaren) Wissens und des (auf Training und Eintibung
angewiesenen) Konnens spiegeln diese doppelte Gerichtetheit.
Manche Metaphern kdnnen - so eine weitere Grundannahme -
auf eine Prézision gerichtet sein, die sich nur korperlich, nicht

6 Vgl. McNeill: 1992, 2005 oder Miiller/Cienki: 2008.
7 Vgl. Heidegger: 1957; Derrida: 1971.

8 Willer: 2005, 89-91.

9 Vgl. Abschnitt L1
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aber begrifflich einholen lidsst. Nimmt man sie im Modus der
mentalen Gegenstandsbildung und bettet sie in ein Wissens-
system ein, dann lassen solche Metaphern sich im Modus eines
begrifflichen Entwurfs fassen® und/oder sie setzen eine Asthetik
der freigesetzten Einbildungskraft in Gang." Bettet man sie indes
- in ihrer Handlungsgerichtetheit - in ein besonderes Gefiige der
Fertigkeiten ein, dann konnen sie diese Fertigkeiten auf iiberra-
schend nuancierte Weise orientieren.” Damit ergibt sich potentiell
auch eine doppelte Asthetik — zum einen setzen solche Metaphern
begriffliche Unschirfe und mit ihr eine Asthetik der Imagination
frei. Zum anderen kann diesem ungebundenen Spiel eine spiir-
bare Prazision gegeniiberstehen. Wer das Atmen als Metapher
des Denkens verstehen soll, kann die Phantasie spielen lassen.
Doch dieses Spiel der Phantasie wird kaum derselben Ordnung
entsprechen, in der dieselbe Metapher bei der Ausfithrung einer
préizise definierten Asana hilft: Adressat dieser Metapher ist dann
weniger die Vorstellungskraft als vielmehr das auszubildende
Koérpergespiir.

Die Inspiration, anhand derer dieses Buch die Asthetik ver-
korperter und absoluter Metaphern in Fallstudien durchspielt,
ist dhnlich doppelt gerichtet. Beim prana der Asanas hat man es
in der Hathapradipika mit Atemmetaphern des Geistes zu tun.
Je mehr indes die Phdnomenologie des korperlichen Denkens
die Oberhand gewinnt, desto mehr ist die Inspiration auf eine
atmende Ausformung des Denkens hin angelegt. So mochte ich
auch fiir andere Beispiele argumentieren, dass die Inspiration
nicht als Diskursphinomen allein erschlossen werden kann.
Versucht man dies, dann bleibt statt der Frage nach der Einheit
von Denken und Atmen diejenige nach der Vergleichbarkeit von
Geist und Atem zuriick. Damit 16st sich das prézise Kéonnen vom
sprachlichen Sinn ab, und der Versuch, die verlorene Prizision
begrifflich einzuholen, scheint nicht immer erfolgreich zu sein.

10 Blumenberg: 1960.

11 Ricceur: 1975/1997.

12 Beispiele wie die Prézision des Wortes Freiheit als Gespiir und Haltung
einerseits und als Begriff andererseits werden in Abschnitt I,1-2 be-
sprochen.
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Die Verbreitung der Amalgame von Geist und Atem spricht dafiir,
dass das prana hier keine Ausnahme ist. Metaphern des Geist-
atems konnen in unabhidngigen Kulturrdumen auftreten, und sie
scheinen iiberall dort, wo sie es tun, erstaunlich erfolgreich zu
sein. Atmen und Denken verbinden sich neben dem prara des
Sanskrit auch im ¢i (oder je nach Umschrift ck’%) der chinesischen
Tradition, im tibetanischen lung, im ruach des Hebriischen, im
nafas des Arabischen, im griechischen preuma und psyche, im la-
teinischen spiritus sowie der aura. Eine Unzahl dhnlicher Begriffe
lasst sich in den verschiedensten Regionen finden - etwa in ei-
nem weit gefassten Kulturraum der Bantu® oder auch der Maya."
Zumindest latent ist die Verbindung von Geist, Geistern und
Atem gegenwirtig in Ritualen der Weihrauchverbrennung oder
dem schamanistischen Einsatz des Tabakrauchs im indigenen
amerikanischen Kulturraum.

Dieser Erfolg des Geist-Atem-Amalgams mag mit dem Um-
stand zusammenhéngen, dass die Respiration duflerst emotional
ist, dass das Atmen sich teils willkurlich, teils unwillkiirlich
ereignet und dass seine Bewusstwerdung allein schon eine quasi-
meditative Wirkung entfaltet (in der Tat gibt es kaum Formen
der Meditation, in denen die Atmung keine Rolle spielte). Auch
mag ins Gewicht fallen, dass das Ausbleiben des Atmens eine
der sinnfilligsten Markierungen der Grenze zwischen Leben und
Tod ist, dass man seine Seele also geradezu wortlich aushauchen
kann. Doch darf gleichfalls nicht vergessen werden, dass der
Geist-Atem keine anthropologische Konstante ist. In dem Sprach-
raum, in dem dieses Buch entsteht, ist die Inspiration z.B. eine
tote Metapher - die dabei sogar noch in Form eines Fremdworts
vorliegt, dessen Etymologie den wenigsten Sprechern bekannt
ist. Inspiration ist zu einem Begriff geworden, der alle mdglichen
Formen der Eingebung und all das zu bezeichnen scheint, was
man am Schopferischen nicht versteht. Entsprechend wird das

13 Vgl. Ruel: 1997.

14 Das Popol Vuh fithrt z. B. Atem und Geist miteinander eng (vgl. die Verse
6007-8). Barbara Tedlock (1982, 41f) berichtet, dass bei den Maya die
Geister der Ahnen im Atem der Nachkommen weiterlebten.
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Wort auch inflationér verwendet oder ironisiert. Ahnlich verhilt
es sich sogar im Italienischen, wo »ispirare« durchaus auch »ein-
atmen« bezeichnet. Sagt eine Italienerin: »Questo supermercato
non m’ispira«, dann heif3t das nicht, dass der Supermarkt sie
nicht einhaucht oder eben inspiriert, sondern in etwa so viel wie:
»Dieser Supermarkt gefillt mir nicht.«

Umgekehrt scheint aber auch der Weg der Inspiration hin
zur toten Metapher keine naturgegebene Notwendigkeit zu sein.
Nicht jede zum unscharfen Begriff transmutierte korperliche
Metapher ist tot — sie kann auch schlafen, wie William Empson®
den Zustand bezeichnete, dass gewohnlich als Begriffe verwendete
Worter ihre metaphorische Ambiguitdt wiedergewinnen konnen.
Dieser Umstand betrifft auch Phdnomene unterschwelliger Ver-
koérperung.® Auch sie konnen wiedererweckt und sogar in den
Zustand manifester Verkorperung iiberfithrt werden. Iyengars
besagte Vorfithrung etwa versucht, der Verbindung von Geist und
Atem auch in den westlichen Kulturen neues Leben einzuhau-
chen, und zumindest einer der in den Fallstudien besprochenen
Autoren (Rainer Maria Rilke) scheint in lyrischer Form etwas
Ahnliches zu betreiben.” Jeweils geht es um den Versuch, Denken
als Atmen oder Atmen als Denken zu fassen — wobei nicht allein
Konzepte und Theorien des Atmens und des Denkens eine Rolle
spielen, sondern auch das Verhiltnis von Denkweisen und Atem-
techniken, Bewusstseinsstilen und Atemziigen.

Aufgrund seines scheinbar unverbundenen Auftretens in
verschiedenen Kulturrdumen lésst sich das Phdnomen der Verbin-
dung von Geist und Atem kaum in der Ordnung einer Einfluss-
oder auch nur Verflechtungsgeschichte erfassen. Es ist stattdessen
klar, dass das interkulturell Unvergleichbare vergleichbar gemacht
werden muss, will man diesem Phidnomen gerecht werden. Und
auch wenn Iyengar hier sehr schnell und auch unkritisch vorgeht,
weist er in seinem Fokus auf das, was man nur als Kérper konnen
und lernen kann, einen Weg. Diesen Weg sucht das vorliegende

15 Empson: 1930/1984, 25.
16 Vgl. Miiller: 2008.
17 S. Abschnitt II,2.
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Biichlein besser gangbar zu machen, indem es allerdings néher an
den Texten bleibt. Es versucht, die Texte daraufhin transparent
zu machen, wie ihre Semantik von der Sinnlichkeit des Atmens
seiner Leser imprégniert sein konnte (und kann).

Damit komme ich abschlieflend kurz zum Aufbau dieses
Buchs. Gegliedert ist es in zwei Teile: Zum einen umreif3t es eine
Theorie des Metaphorischen, die am Begriff des Morphoms (also
der kulturellen Ausformung — ndheres spiter) angelehnt ist. Zum
anderen untersucht es das Beispiel der Inspiration anhand von
zwei Fallstudien, ndmlich Platons Phaidros und Rilkes Sonetten
an Orpheus. Jeweils geht es dabei um die Frage nach der Verbin-
dung zwischen Geist und Atem - und genauerhin um die Art,
wie Texten das Atmen angedient wird. Italo Svevos Coscienza di
Zeno wird Ansatzpunkt fiir eine Coda sein, in der die Ergebnisse
zusammenlaufen.
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| METAPHERN UND MORPHOMATA

1 ABSOLUTE METAPHERN

Versuchen wir uns einmal vorzustellen, der Fortgang der
neuzeitlichen Philosophie hitte sich nach dem methodi-
schen Programm des Descartes vollzogen und wire zu dem
endgiiltigen Abschluss gekommen, den Descartes durchaus
fiir erreichbar hielt. Dieser fiir unsere Geschichtserfahrung
nur noch hypothetische >Endzustand« der Philosophie wére
definiert durch die in den vier Regeln des cartesischen
»Discours de la Méthode« angegebenen Kriterien, insbe-
sondere durch die in der ersten Regel geforderte Klarheit
und Bestimmtheit aller in Urteilen erfassten Gegebenhei-
ten. Dem Ideal der Vergegenstindlichung entspriche die
Vollendung der Terminologie, die die Prisenz und Pra-
zision der Gegebenheit in definierten Begriffen auffangt.
In diesem Endzustand wire die philosophische Sprache
sbegrifflich« im strengen Sinne: alles kann definiert wer-
den, also muf auch alles definiert werden, es gibt nichts
logisch »Vorldufiges< mehr, so wie es die morale provisoire
nicht mehr gibt. Alle Formen und Elemente iibertra-
gener Redeweise im weitesten Sinne erweisen sich von
hier aus als vorldufig und logisch iiberholbar; sie hitten
nur funktionale Ubergangsbedeutung, in ihnen eilte der
menschliche Geist seinem verantwortlichen Vollzug vor-
aus, sie wiaren Ausdruck jener précipitation, die Descartes
gleichfalls in der ersten Regel zu vermeiden gebietet.”

18 Blumenberg: 1960/1999, 7 f.
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Mit diesem Gedankenexperiment leitet Hans Blumenberg seine
Paradigmen zu einer Metaphorologie ein, in welchen er ausfiihrt,
dass der anvisierte Abschluss der Philosophie unerreichbar sei. Er
macht dies daran fest, dass nicht alle Metaphern sich in eine klare
literale Begrifflichkeit auflésen lassen. Stattdessen entwickelt er
eine Theorie »absoluter« Metaphern, als eine Theorie dessen, was
notwendiger Weise an die Stelle eines logischen Schlusses tritt
und gewissermaflen die Leerstellen im Darstellungssystem der
Wissenschaften fiillt - und er zeichnet ihre historische Dynamik
nach, in deren mannigfaltigen Médandern nicht zu erkennen ist,
dass sie auf eine Auflosung in klare Begriffe zusteuerten.

Der Begriff der absoluten Metapher geht dabei auf eine beson-
dere Metaphernverwendung in der modernen Lyrik zuriick. Hugo
Friedrich® benannte damit bereits zu Blumenbergs Zeit solche
Metaphern, die sich im Modus des Vergleichens nicht auflsen
lassen, d.h. Gber kein tertium comparationis verfiigen: Ungleiches
werde etwa in der Lyrik Rimbauds im Modus (vermeintlich) meta-
phorischer Rede zusammengefiigt, was zu einer Freisetzung dich-
terischer Phantasie fithre. Blumenberg nimmt diesen dsthetischen
Begriff in philosophischer Lesart auf und erkennt darin ein viel
breiteres und geistesgeschichtlich umfassenderes Problem. Absolut
sind fiir ihn solche Metaphern, die sich nicht in terminologisch
scharfe Begriffe auflosen lassen, und der Phantasie iiberlassen, was
sich begrifflich nicht einholen lésst.

Fiir das Anliegen dieses Buches lassen sich beide Lesarten des
Konzepts absoluter Metaphern - die dsthetische und die philoso-
phische - aufgreifen. Allerdings méchte ich argumentieren, dass
eine absolute Metapher ihren Sinn nicht allein in Phantasie und
Vorstellungskraft entfaltet, sondern dass in ihr ein viel breiteres
Ins-Spiel-Bringen der korperlichen Existenz zum Tragen kommt.
Ein Ausgangspunkt fiir diese Erweiterung des Begriffs ist der
Umstand, dass Blumenbergs Einschétzung seiner Gegenwart von
der technischen Entwicklung inzwischen iiberholt worden ist.
Nach der Entwicklung hochpotenter Computer, cartesianischer
cogito-Maschinen sozusagen, ist das Ziel einer in klar definierten

19 Friedrich: 1956/1967, 207.
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Einheiten definierten, ja sogar eines in solchen Einheiten simu-
lierbaren und neu konstruierbaren Welt so nahe geriickt, dass es
schwerer ist, diesem Ziel zu entkommen als es auf die Fragen nach
seinem endgiiltigen Abschluss zu befragen. Da diese Maschinen
zudem die Welt nicht nur abbilden, sondern sie auch neu ausfor-
men und dabei ihrer eigenen Funktionsweise annédhern, ist die
Frage nach einem solchen Abschluss auch gar nicht mehr die
entscheidende. Umso wichtiger ist indes die blumenbergsche Fra-
ge, was in einer Verwirklichung des cartesianischen Programms
verloren gehen kann. Das aber ldsst sich nicht auf den begriffli-
chen Entwurfscharakter und die menschliche Phantasie reduzie-
ren - zumal auch diese Phantasie von der computergenerierten
Produktion virtueller Welten allméhlich in den Schatten gestellt
wird. Dies gilt nicht nur (vielleicht nicht einmal so sehr) fiir die
immersive Asthetik virtueller Welten - entscheidender ist fiir
Blumenbergs Programm und seine Tragweite der Umstand, dass
das computersimulierte Durchspielen verschiedener Priamissen in
Wissenschaft und Technik das konzeptuelle Entwerfen auf dem
Weg zu einer umfassenden Weltkodierung hinter sich gelassen
hat. Es lassen sich auf diese Weise Liicken im System des in klar
definierten Einheiten arbeitenden Wissens-Systems schlieflen,
die die Phantasie nicht einmal hatte auffinden konnen. Dass die
computergestiitzten Wissenschaften der Philosophie damit in der
von Descartes bestimmten Aufgabe den Rang ablaufen wiirden,
konnte Blumenberg nicht voraussehen. Umso weniger konnte er
ahnen, dass die virtuelle Potenz der Symbiose des menschlichen
Bewusstseins mit einer auf klar definierten Einheiten basierenden
Generierung virtueller Welten nicht allein Descartes< sondern
auch Blumenbergs eigenes Programm umfassen konnte.

Stellen wir uns unter diesen Bedingungen also noch einmal
vor, dass das cartesianische (nicht mehr im engen Sinne »car-
tesische«, sondern das in Descartes’ Nachfolge unabhingig von
ihm weiterentwickelte) Programm auf dem besten Wege sei, zu
einer Art von einem Abschluss unabhidngigen Verwirklichung zu
kommen. Wiren dadurch allein schon »alle Formen und Elemente
ibertragener Redeweise im weitesten Sinne [...] vorldufig und
logisch iiberholbar« geworden? Das ldsst sich so nicht sagen.
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Selbst wenn die Summe der prézisen Urteile zur Beschreibung
der Welt hinreichen wiirde, wére - so tritt nunmehr zutage - das
menschliche Leben in diesen Prozessen noch lingst nicht aufge-
hoben. Wenn, mit Blumenberg zu sprechen, alles, das definiert
werden kann, auch in irgendeiner Form definiert ist, dndert das
nichts an der Notwendigkeit absoluter Metaphern. Sie haben blof3
offenkundig eine andere Funktion als Blumenberg annahm. Sie
sind nicht nur Entwiirfe der Begriffsbildung.

Es ist gar nicht so schwierig, auf eine erste Vermutung zu
kommen, was absolute Metaphern stattdessen leisten. Prézise
Kodierung ist eben etwas anderes als diejenige Prézision, die in
Fertigkeiten, Haltungen, Stimmungen zu finden ist. Gewiss kann
auch all das Genannte in Zahlen transkribiert werden (man denke
etwa an die Transkription von Stimmungen in Bérsenkurse), und
gewiss kann es auch im Rahmen virtueller Welten hervorgerufen
werden (man denke an die Stimmung eines guten Videospiels und
die Fertigkeiten, die es einem guten Spieler abverlangt). Aber zum
Zustandekommen korperlicher Prédzision braucht man mehr als
eine in Algorithmen transkribierbare Kodierung (was wieder die
offenbar schwer zu behebende Unbeholfenheit humanoider Robo-
ter nahelegt): Das menschliche Sensorium und die jeweilige Art,
nach der es kulturell iberformt wird, die menschliche Affektivitit
und die jeweilige Art, nach der sie zu emotionalen Haltungen ge-
formt wird, die korperlichen Fertigkeiten und das Gespiir, das sich
in ihrem Training ausbildet - all das sind Dinge, die Computer als
cartesianische Maschinen (noch?) nicht kénnen” Dieser Umstand
lasst darauf schlief3en, dass das Phidnomen der »absoluten Meta-
phern« in unserer Gegenwart genauso wichtig ist, wie Blumenberg
es fasste — wenn auch nicht ganz in seinem Sinne.

Die Metaphern der Inspiration scheinen mir dafiir ein gutes
Beispiel zu sein, denn sie betreffen einen Bereich korperlicher
Prézision, der mit begrifflicher Préizision allein nicht eingeholt
werden kann. Das schlégt sich auch in ihrer Geschichte nieder.
Absolute Metaphern haben Blumenberg zufolge ihre Geschichte
»in einem radikaleren Sinn als Begriffe, denn der historische

20 Vgl. Dreyfus: 1992, 2007.
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Wandel einer Metapher bringt die Metakinetik geschichtlicher
Sinnhorizonte und Sichtweisen zum Vorschein, innerhalb deren
Begriffe ihre Modifikation erfahren«.” Eine so hermeneutisch
(auf Sinnhorizonte und Sichtweisen) ausgerichtete iibergreifende
historische Metaphernbewegung (Metakinetik) lasst sich leicht
um eine historische Bewegung der Haltungen und Fertigkeiten
ergdnzen. Bestehen bleibt dabei die begriffliche Seite dessen, was
die historische Dynamik absoluter Metaphern ausmacht — ein-
geschlossen ihres potentiellen Ubergangs in tote Metaphern und
klar definierte Begriffe. Aber die Asthetik ist eine andere.

Diese Annahme lisst sich unter Riickgriff auf Anselm Haver-
kamp? veranschaulichen, der den Begriff der absoluten Metapher
mit einer dekonstruktiven Theorie der Ambiguitét vereint und
damit weiterentwickelt hat: In der Metakinetik erkennt er die
Dynamik eines Zeichenspiels, und im begrifflichen Entwurf den
Ausdruck eines Denkens, das insofern zu keinem Begriff findet,
als es auf einen Ursprung verwiesen bleibt, den die Metapher ne-
giert. Der Gedanke ist eigentlich recht einfach und iiberzeugend.
Vorausgesetzt wird, dass eine absolute Metapher darauf verwiese,
dass sie einmal vollstindig eingeleuchtet hétte und deshalb zur
Begriffsbildung dienlich gewesen sei. Diesen Ursprung hat es
nun natiirlich nie gegeben - und insofern die stets ambiguen und
niemals abschliebaren Ausdeutungen dieser Metapher jenen Zu-
stand auch nicht (>wieder<)herstellen konnen, bleibt der Entwurf
eines Begriffs im Modus des Umkreisens eines leeren Punktes.
Niemand hat je verstanden, wie der Atem als Gedankengeber zu
definieren und also als Begriff zu gewinnen sei, und so tritt an
die Stelle der Gewinnung eines Begriffs die unabschlie3bare und
produktive Bewegung der Suche, sowie eine Destabilisierung
der Wissenssysteme. Wie gesagt ist diese Ansicht {iberzeugend
- doch zugleich weist gerade die zeichentheoretische Weiterent-
wicklung Blumenbergs die Einseitigkeit eines Ansatzes auf, der
mit begriffsgerichteten Entwiirfen arbeitet und eben nicht mit
dem Korper und seinen Fertigkeiten (fiir die die Frage nach dem

21 Vgl. Blumenberg: 1960/1999, 11.
22 Vgl. etwa Haverkamp: 2007.
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Ursprung schliellich keine sonderlich grofie Bedeutung hat).
Ein ursprungszentrierter Ansatz beginnt sein Denken mit der
Unmoglichkeit, ein Begriffswissen zu gewinnen und gedankliche
Gegenstinde dingfest zu machen; er schliefit die umgekehrte
Fragerichtung aus — ndmlich mit einem bereits prizisen aber
gegenstandslosen Wissen (korperlicher Fertigkeiten) zu begin-
nen, einem Wissen, das die Menschen vieler Kulturrdume und
Yoga-Zentren dazu bringt, mit den Metaphern des Atemdenkens
etwas anfangen zu konnen, ohne allzu viele hermeneutische
Umkreisungen.

Das Beispiel Iyengar ldsst eine Alternative erahnen, die es
darauf anlegt, absolute Metaphern im Modus der Ausbildung
von Fertigkeiten und des Ausagierens dieser Fertigkeiten auf
den Punkt zu bringen. Es gibt Beispiele aus der experimentellen
Psychologie, die in eine dhnliche Richtung weisen. Die absolute
Metapher des Begreifens oder Erfassens etwa scheint - zumindest
in ihrem englischen Aquivalent >grasp« — im Sprachgebrauch mit
der Aktivierung derjenigen Neurone einherzugehen, die man auch
zum motorischen Greifen braucht® Zudem geht diese Metapher
oft mit redebegleitenden Gesten einher, die tatsdchlich etwas in
der Luft zu greifen scheinen. Auch in einer solchen Beteiligung
des korperlichen Ausagierens an der Konstitution der Semantik
liegt etwas Absolutes, etwas das sich nicht in Bedeutungsstruk-
turen auflosen ldsst. Doch die Priagnanz einer Metapher wire
nicht allein Frage einer Proto-Begrifflichkeit und der Phantasie,
sondern zugleich auch eine solche kinésthetischer Prézision: einer
Prizision, die sich in Begriffen nicht einholen ldsst, und dennoch
ihren Weg in die Sprache gefunden hat. Das Begreifen ginge mit
einem unterschwelligen Gespiir des Greifens einher, das sich an
die Stelle der Frage nach dem Begriff des Verstehens setzt. Ohne
dadurch schon auf den Begriff gekommen zu sein, wire das Ver-
stehen sinnlich evident — und vielleicht ist es sinnvoll, daran zu
erinnern, dass das Wort Begriff selbst als schlafende Metapher im
Fahrwasser derselben korperlichen Metakinetik zu betrachten
sein konnte.

23 Arbib: 2005.
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Diese Form der Einbindung des Korpers in das begriffliche Den-
ken wire noch mehr oder weniger in Blumenbergs Sinne. Doch
da, wo es nicht um epistemologische Fragen und auch nicht um
Begriffsbildung geht und wo absolute Metaphern stattdessen
handlungsgerichtet sind, ist das Zusammenspiel von korperlicher
Sinnlichkeit und sprachlicher Ordnung noch klarer zu erken-
nen - zumal es dort mehr Phidnomene gibt, die sich begrifflicher
Definition entziehen, aber gleichzeitig (anders als Begriffe) keine
blofe Entwurfshaftigkeit dulden. Die Schwierigkeit der Uberset-
zung begrifflicher Préizision in handlungsorientierte Prézision tritt
schon bei Gebrauchsanweisungen fiir die einfachsten Praktiken
zutage - genauer: in der Schwierigkeit, sie zu verstehen. Wollte
man eine echte Virtuositit etwa im Spiel eines Musikinstruments
iiber die Anwendung begrifflich gewonnenen Wissens erreichen,
wire man hoffnungslos verloren. Metaphorische Entwiirfe wiirden
diese Begriffsstutzigkeit nicht beheben, sondern verschlimmern:
Zur Asymmetrie von handlungsgerichteter und gegenstandsge-
richteter Prazision gesellte sich noch die konzeptuelle Unschirfe.

Die Sprache, die korperliche Prézision erreichen will, greift
daher nicht immer auf begriffliche Prizision, und nur sehr sel-
ten auf eine Asthetik begrifflicher Unschirfe zuriick. Nicht dass
beides schaden wiirde, aber die Prézision und die Asthetik sind
hier anders gelagert. Zum Beispiel denke man an die Tempo-
und Stimmungsanweisungen bei musikalischen Partituren: Um
ein adagio misterioso auf den Begriff zu bringen, hilft kein gutes
Italienischworterbuch. Zum Gliick muss man es aber gar nicht
auf den Begriff bringen, sondern man muss es ausfiihren oder in
einer Auffithrung erkennen. Und dafiir hilft ein gut geschultes
Gehor und ein gut geschultes Gespiir beim eigenen Spiel: Der
Sinn dieser Worter hat in die Ausiibung einer mithsam erlernten
Fertigkeit einzugehen, ohne die er keinen (begrifflichen) Ort hat.
Adagio misterioso ist damit eine Art absolute Metapher. Blof3 eignet
den zwei Wortern damit weder eine Entwurfshaftigkeit noch eine
Freisetzung der Phantasie. Stattdessen finden sie ihre Prizision
in einem spielenden, zuhérend-mitgehenden oder latent ausagier-
ten (d.h. >imaginér« simulierten) Sinnesereignis. Funktionieren
solche absoluten Metaphern, dann nicht so sehr aufgrund ihrer
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begrifflichen Schérfe und auch nicht aufgrund einer phantasierten
Anschaulichkeit, sondern weil sie sich an anderen korperlichen
Vorgidngen ausgeformt haben, und auch an bereits gewonnene
Fertigkeiten anlehnen konnen; das erlaubt es ihnen, in andere
korperliche Vorgidnge einzugehen. Man lernt ihren Sinn nicht
aus Erklirungen, sondern durch Ubung. Entsprechend geht es in
der Untersuchung der Geschichte der Metaphern, in der »Meta-
phorologie« (wie Blumenberg es nennt) neben der Epistemologie
auch um die Praxeologie.

2 »METAPHORS WE LIVE BY«

Lesern von George Lakoff und Mark Johnson* wird nicht entgan-
gen sein, dass ich bereits einige ihrer Gedanken zur Theorie ver-
korperter Metaphern in Blumenbergs Metaphorologie eingebracht
habe. Weitgehend folge ich ihnen in diesem Buch - allerdings mit
einer, wie ich finde, wichtigen Ausnahme. Lakoff und Johnson
setzen auf eine Art basale Einheiten der Kognition, auf so genannte
image schemata als sinnlich und motorisch verkorperte Gestalten,
die sich kognitiv kombinieren lassen. Die beiden Metapherntheo-
retiker bestimmen z. B. das Schema der Blockade oder des Gefifies
(container) als Grundbausteine eines metaphorischen Denkens und
also der Metaphors We Live By. Was dabei recht unklar bleibt, ist
die Frage nach der Fertigkeit und der korperlichen Disposition.
Vermutlich leitet sich diese Schwiche daraus her, dass Lakoffs
und Johnsons Ansatz weiterhin der Kognition (der Bildung von
Begriffen und Konzepten), statt der Enaktion (dem Ausagieren)
gewidmet ist. Metaphern sind auch fiir sie auf die Bildung kogniti-
ver Gegenstinde gerichtet, nicht auf die Ausformung koérperlichen
Handelns. Das macht aber einen grofien Unterschied aus. Die
beeindruckende Atemperformance, die Iyengar leistet, gibt z. B.
der Metapher des Geistatems einen Sinn, der sich nicht aus der
Kombination und Verschmelzung von image schemata herleiten

24 Lakoff/Johnson: 1980.
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lasst, sondern die er selbst in langer kérperlicher Arbeit einiiben
musste, und die auch den Zuschauern und Zuhé6rern Dimensionen
der Inspiration er6ffnet. Will man solche Dimensionen des Sinn-
Ergebens in den Blick nehmen, dann bietet es sich an, weiter zu
gehen als Lakoff und Johnson — und die Fragerichtung der giangi-
gen Metapherntheorien umzukehren, die korperliche Enaktion also
nicht als Vehikel der Kognition zu begreifen, sondern umgekehrt
zu beschreiben, wie sprachliche Semantik korperliches Handeln
zu orientieren vermag.

Das Beispiel des adagio misterioso weist in diese Richtung.
Um es noch einmal zu sagen: Es ist unmoglich, diese Metapher
im Modus einer diskreten Bedeutung zu verstehen, ihr Sinn geht
immer in ein musikalisches Erleben ein - sei dies ein Erleben
in der Performance, das einem Virtuosen eine spezielle emotive
Orientierung und Haltung verleiht, sei es im Erleben einer Auf-
fiihrung, in der man die Stimmung eines adagio misterioso erkennt
oder vermisst. Selbst wenn die Absicht ist, den Sinn dieser zwei
Worter einem Unwissenden zu vermitteln, wird es dabei kaum um
Begriffsklarung gehen - frei nach Ludwig Wittgenstein® wird ein
Musiklehrer vielmehr etwas sagen wie: »Pass mal auf. Wenn ich
so singe, dann ist das adagio eroico ... und wenn ich stattdessen
so singe ist es adagio misterioso.« Es zeigt sich, dass eine Meta-
pher, nach der man »lebt« (um an Lakoffs und Johnsons Titel
zu erinnern) letztlich doch auf eine andere Weise Sinn ergibt als
eine Metapher, nach der man Konzepte bildet,* dass eine auf Be-
griffsbildung gerichtete Metaphernverwendung mit einer anderen
Phidnomenologie des Sinns einhergeht als eine aufs Ausagieren
gerichtete Metaphernverwendung.

Nehmen wir ein anderes Beispiel, das im korperlichen Trai-
ning recht hdufig verwendet wird — dasjenige der Freiheit und der
Leichtigkeit. Bewegungen frei ausfithren zu konnen, sie sich leicht
anfithlen zu lassen, scheint in sehr vielen Sportarten ein Ziel zu
sein” — und seien die Bewegungsabldufe noch so prézise festgelegt

25 Vgl. Wittgenstein: 2005.
26 Vgl. hierzu Boger: 2012.
27 Vgl. Underglider: 2007.
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und die Korper der Sportler noch so schwer. Freiheit und Leich-
tigkeit als gespiirte Orientierungen einer Bewegung sind offenbar
etwas anderes als Freiheit und Leichtigkeit als Konzepte. Der
Unterschied zwischen den beiden Wortern macht das besonders
deutlich: Leichtigkeit ist eine tote (oder zumindest schlafende)
Gewichts-Metapher fiir eine spezielle Form von Sicherheit und
Einfachheit - d. h. die begriffliche Semantik hat sich dem Sinn
als korperliche Orientierung stark angendhert und scheint diese
Orientierung teilweise sogar zu benennen. Das Wort Freiheit als
Auftrag zur Begriffsbildung steht indes merkwiirdig unverbunden
neben dem Wort Freiheit als Auftrag zum Ausagieren. Diejenige
Semantik, die man in einem Worterbuch oder einer philosophi-
schen Enzyklopédie finde, hat wenig zu tun mit demjenigen Ge-
spiir, das in eine bewegungskoordinierende Prézision und Nuan-
ciertheit umschlagen kann. Nimmt man das Wort »Freiheit« zur
Orientierung einer Korperhaltung oder eines Bewegungsgespiirs,
so geht es damit offenbar nicht um in semantischen Feldern® oder
Isotopien® organisierte Konnotationen, die auf schier magische
Weise ihren Weg in die muskuldre Koordination finden. Vielmehr
scheint eine emotionale und auch motorische Ausrichtung mit-
zuschwingen, die (dhnlich wie die gespiirte Bedeutung des adagio
eroico) korperlich einstudiert ist.

Damit ergibt sich fiir das Konzept der Metapher ein merk-
wirdiger Umstand. Um ihn zu umreiflen, méchte ich mich kurz
der im Prinzip schon von Aristoteles begriindeten Tradition an-
schlieBen (Poetik 1457b)®, die die Metapher als Ubertragung eines
Wortes aus dem ihm angestammten Kontext in einen anderen
begreift, wo es nun etwas anderes benennt als in seinem iiblichen
Habitat. Max Blacks gegenwirtig sehr anerkannte Metaphern-
theorie® steht (mehr als es Black selbst bewusst ist) in dieser
Linie, wenn sie die Metapher in der Interaktion eines Rahmen
(frame) mit einem Fokus (focus) bestimmt: Der Rahmen wire der

28 Kittay: 1987.

29 Rastier: 1972, 1987.

30 Vgl. dazu Eggs: 2000, 1099-1110.
31 Vgl. Black: 1966, 1977.
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vom Satz (oder von der Satzfolge) vorgegebene Kontext, und der
Fokus das darin so eigenwillig platzierte Wort (bzw. die Wortfol-
ge). Entscheidend ist sowohl fiir Aristoteles als auch fiir Black
das, was sich zwischen dem Kontext und dem ungewohnlichen
Element abspielt, das in diesen Kontext hineingepflanzt wird.
Fiir Aristoteles entsteht hier eine besondere Bildkraft, ein »Vor-
Augen-Stellen«,” Black indes betrachtet vor allem die Interaktion
des angestammten semantischen Spektrums eines Wortes mit
demjenigen semantischen Spiel, das sich in seiner eigenwilligen
Verwendung ergibt.

Doch hier liegt bereits das Problem, denn der diskursive Kon-
text ist auf andere Weise figuriert als der sportliche. So wundert
es nicht, dass das Wort Freiheit z. B. im autosuggestiven Mental-
Training von Sportlern gar nicht in einen Satz eingebettet werden
muss, es kann auch mantrahaft wiederholt werden: Der korperliche
Kontext ibernimmt hier die Funktion, die ansonsten der Satz hétte
(was an Lev Vygotskys Auffassung von Sprache erinnert).® So lasst
sich vermuten, dass das Wort gar nicht aus dem umrissenen dis-
kursiven Kontext in den sportlichen iibertragen worden ist — son-
dern stattdessen von einem selbst schon korperlichen Kontext (in
dem das Wort Freiheit bereits als korperliche Haltung und nicht
als Begriff gelernt wurde) in einen anderen, ebenso korperlichen
Kontext. Was bedeutet das fiir die Interaktion zwischen (nunmehr
verkorpertem) Rahmen und (weiterhin als Wort gegebenem) Fo-
kus? Es ist klar, dass die Interaktion des focus der Freiheit mit dem
verkorperten frame sich kaum im Ver- oder Abgleich semantischer
Felder ergeben kann. Die Ubertragung des Wortes vom einen Kon-
text in einen anderen verdndert die Art zu handeln, gibt ihr eine
andere Haltung, gestaltet sie auf eine andere Weise.

Fiir diesen Vorgang mochte ich den Begriff der Ausformung
vorschlagen: Die Metapher der Freiheit formt die Bewegungsab-
ldufe neu aus — und damit liegt auch nahe, dass die Prézision dieser
Ausformung eine andere sein muss als diejenige der begrifflichen
Schirfe. Am Beispiel der Inspiration ldsst sich der Unterschied

32 Vgl. Aristoteles: Rhetorik III, xi, 1411b-c.
33 Vgl. Vygotsky: 1934.

METAPHERN UND MORPHOMATA 31

zwischen Ausformung und der Interaktion semantischer Felder
leicht erkennen: Es ist klar, dass in dieser Metapher das Atmen
und das Denken in einen Austausch gesetzt werden, dass man ge-
wissermaflen an die Stelle des (zu erkldrenden) Denkens das (spiir-
bare) Atmen setzt. Das ist fiir sich genommen nichts Ungewohn-
liches und erinnert stark an die interaktiven Metaphernmodelle,
die sich seit Wilhelm Stéhlin* und I. A. Richards® durchgesetzt
haben. Die Interaktion zwischen Atmen und Denken ergibt sich
dabei aber nicht mehr im Modus eines potentiell unerschopfbaren
Abgleichs von Bedeutungsfeldern und einer vergleichenden Suche
nach Analogien. Nimmt man die Metapher ndmlich in ihrer em-
praktischen, auf das Handeln und die korperlichen Fertigkeiten
und Haltungen einer Kultur zielenden Dimension ernst, dann geht
es stattdessen darum, das Denken als Atmen auszuformen und
splirbar zu machen. Gerade auf einen solchen Vorgang legen es die
Meditationstechniken von Yoga iiber Qi Gong bis zum Autogenen
Training an. Die Metapher des geistigen Atmens erschliefit sich
nicht im Modus der Kognition, sondern in der Um- und Ausfor-
mung des Denkens als spiirbare Korperhandlung.

3 METAPHERN UND MORPHOMATA

Fiir die besagte Ausformung mdchte ich nun den Begriff des
Morphoms vorschlagen, den ich gewissermafien als Alternative zu
demjenigen des image schema in die Diskussion einbringen méch-
te. Das griechische Wort morphoma bedeutet Ausformung. Das
Wort Morphom ist in der Wissenschaftssprache ein Neologismus,
der von Glinter Blamberger® und Dietrich Boschung® eingefiihrt
wurde - in der Absicht, kulturelle Figurationen in den Blick zu
nehmen. Der Begriff ist bewusst offen gehalten, um einerseits

34 Richards: 1914.
35 Stéhlin: 1935.

36 Blamberger: 2013.
37 Boschung: 2013.
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anderen Formen des Denkens als den westlich-akademischen
einen Zugang zu ermoglichen — andererseits aber auch, um theo-
retische Diskussionen neu aufrollen zu kénnen. Fiir gew6hnlich
versteht man unter Morphomen die Gegenstidnde einer textuellen
oder materiellen Kultur - aber ich mochte den Begriff auch auf
den Habitus ausdehnen und fiir eine Praxeologie 6ffnen. Dabei
geht es mir um einen Begriff der Praxeologie, der neben der Per-
formativitdt auch die Einiibung, einen Begriff des Habitus, der
neben der individuellen Haltung auch deren Umfeld einschlie3t.*
Auf diese Weise ndmlich umfasst er auch diejenige Ausformung,
die fir dieses Buch entscheidend ist.

Vier Punkte sind hierbei hervorzuheben: Wichtig ist mir am
Begriff des Morphoms im Vergleich zu den image schemata, dass
er erstens nicht auf (proto-)kognitive Muster beschrédnkt ist, son-
dern diese Muster immer nur in ihrer jeweiligen Aktualisierung
fasst. Ein Morphom gibt es nie in Reinform, man konnte es nicht
schematisch fassen, und man kann es auch nicht von einem Ge-
genstand auf einen anderen iibertragen. Es existiert immer nur
in seinen konkreten Manifestationen. Damit werden wesentlich
komplexere Fragen zur Kultur méglich: Lakoff und Johnson
beschrinken sich auf relativ einfache und allein an der Sprach-
verwendung ablesbare Metaphern wie »Thinking is Perceiving«
oder »Thinking Is Object Manipulation« usw. Fiigte man an dieser
Stelle ein »Thinking Is Breathing« hinzu, wiirde man in der Tat nur
sehr schematische Fragen an das Phianomen der Inspiration stellen
koénnen - schier unméglich wire es hingegen die Spezifik dessen in
den Blick zu nehmen, was Inspiration fiir einen in Iyengars Yoga
geschulten Menschen einnimmt und zu fragen, inwiefern sich sein
Geistatem der Inspiration von einem solchen unterscheidet, der
in den Atemtechniken des Tai Chi geschult ist - und dies wieder
von einem Raucher, der seine Zigarette zum Denken braucht. Hier
tritt die Schwiche eines in image schemata arbeitenden Ansatzes
zu Tage. Diese Schwiche hat ein morphomatischer Blick, der die
jeweilige Konkretion in den Blick nimmt, nicht.

38 Vgl. Bourdieu: 1999.
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Zuweitens werden Morphome immer nur in ihrer jeweiligen Ausfor-
mung, d. h. im Rahmen ihres Kontextes in den Blick genommen.
Im Sinne Ludwig Jégers — der an der Entwicklung des Morphom-
Begriffs beteiligt war — ldsst sich hierbei von einer Art Transkrip-
tion®* sprechen: Was vermeintlich von einem Gegenstand auf
einen anderen iibertragen wird, gibt es iiberhaupt nur in dieser
Ubertragung und auch nur durch sie. Absolute Metaphern lieSSen
sich dann unter transkriptiven Bedingungen in den Blick nehmen.
Dies némlich wird z. B. dem geschilderten Umstand der Wendung
in die Reflexion gerecht. Wie gesagt, kann eine Metapher ihre
korperliche Prizision nur im Rahmen eines Eingangs in korper-
liche Enaktionen finden - nicht aber in Form ihres semantischen
Gehalts. Erst die Transkription der Gegenstandsgerichtetheit in
die Handlungsgerichtetheit gibt damit vagen Formulierungen wie
adagio misterioso ihren prazisen Sinn. Umgekehrt verleiht auch
die Transkription in die Ordnung der Begriffe einer absoluten
Metapher wie des Denkens als einem Atmen eine Bedeutung, die
man fortan in einer Asthetik der begrifflichen Umkreisung, der
Bild-Kraft und der freigesetzten Phantasie auffinden kann. Der
Vorgang der Wendung der Gerichtetheit vom Ausagieren in die Be-
griffsbildung (die Transkription eines Enaktiven in ein Kognitives
also) bringt diese Asthetik aber iiberhaupt erst hervor.

Drittens ist das Konzept der Ausformung - also des Mor-
phoms - in der Lage, die Metapherntheorie um einen neuen, und
zwar enaktiven Begriff der >Interaktion«< zu bereichern. Wenn man
seinen Geist als Atembewegung spiirt, dann wird das Denken
nicht deshalb anders, weil man ein anderes Konzept von ihm
hitte, sondern weil man es auf eine andere Weise ausfiihrt. Das
Denken wird nicht mit dem Atmen verglichen, sondern es wird
atmend ausgeformt — und gerade hieraus erklért sich zumindest
teilweise auch die Wirkmacht von Sprache auf korperliche Fi-
higkeiten. Kulturell spezifische Atempraktiken - und nicht nur
wissensgeschichtlich untersuchbare Atemkonzeptionen - gehen
in die Pragnanz dieser absoluten Metapher ein.

39 Jager: 2012.
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Der vierte Punkt schliefit hieran an - denn was einem auf die
Interaktion semantischer Felder hin angelegten Prozess unzu-
ginglich ist, ist eben eine bestimmte Form der Prdgnanz. Der
Begriff der Priagnanz hat nun eine lange Tradition. Blumenberg,
der sie als Bewusstseinsphdnomen fasst, bezieht sich vornehm-
lich auf Ernst Cassirer, der unter »symbolischer Priagnanz« die
Art verstand, »in der ein Wahrnehmungserlebnis (als >sinnliches
Erlebnis<) zugleich einen bestimmten anschaulichen >Sinnc« in sich
fasst und ihn zur unmittelbaren konkreten Darstellung bringt.«*
Diese Definition hat fiir morphomatische Metaphern diejenige
Schwiche, dass sie auf eine Darstellung hin ausgelegt ist — womit
sich die Prignanz einer Metapher im Rahmen der Orientierung
einer Fertigkeit nicht fassen ldsst. Daher mochte ich den Begriff
der Prignanz eher weiter, ndmlich als eine markante Besonder-
heit verstehen, in der etwas auf den Punkt kommt. Was genau in
einem Morphom auf den Punkt kommt, ist nicht immer in einer
symbolischen (auf Darstellung oder Vorstellung gerichteten) Form
einzuholen - vielmehr duflert es sich auch als enaktive (im Han-
deln liegende) Formierung. Die Prizision einer Stimmung etwa ist
kaum Kklar begrifflich zu fassen, doch ist kaum zu leugnen, dass
in ihr etwas prizise auf den Punkt kommt.” So kann der Schrei
einer Kréhe geniigen, die Stimmung eines Sonnenuntergangs zu
verandern oder gar umschlagen zu lassen. Ahnliches gilt fiir den
unendlich feinen und prizisen Wechsel im Bogenstrich eines Gei-
gers, der ein adagio eroico in ein adagio misterioso ibergehen lasst.
Insofern ist die Prignanz eines Morphoms kaum konsequent auf
einen Begriff zu bringen. Das bedeutet aber nicht, dass man iiber
Morphome schweigen wiirde — im Gegenteil fithrt dieser Umstand
gerade dazu, dass die Versuche, die morphomatische Prignanz zu
diskursivieren umso ausgiebiger und ausufernder werden konnen.
In ihnen tut sich genau jenes Umkreisen kund, das Haverkamp
in seiner Metaphorologie untersucht.

40 Cassirer: 1982, 235.
41 Hochkirchen, Scheige, Soffner: 2015.
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Der Vorschlag ist damit, dieses Umkreisen durch eine genauere
Beschreibung der Korperlichkeit zu flankieren und damit nicht
allein die epistemische (aufs Wissen hin ausgerichtete), sondern
auch die empraktische (aufs Handeln hin ausgerichtete) Funktion
der absoluten Metaphern in den Blick zu nehmen.

4 GLEICHNIS UND WIRKLICHKEIT

Woran erkennt man nun eine absolute Metapher im morphomati-
schen Sinn? Die Antwort auf diese Frage mag auf den ersten Blick
paradox erscheinen. Denn sie besagt, dass eine solche Metapher
eine Kippfigur ist: eine Kippfigur zwischen einem Zustand, der
Metaphorisches von Literalem unterscheidet und einem solchen,
der das nicht tut. Anders Gesagt: Eine morphomatische Metapher
changiert zwischen einem Zustand, in dem sie eine Metapher ist,
und einem solchen, in dem sie das nicht ist.

Die Metapher der Leichtigkeit einer Bewegung ist hier ein
gutes Beispiel. Zum einen ldsst sich das semantische Feld des
Gewichts von dem semantischen Feld der Einfachheit relativ klar
abgrenzen, wodurch ein Prozess der metaphorischen Interaktion
(mafigeblich des Vergleichens und Aufspiirens von Analogien) in
Gang gesetzt werden kann. Insofern haben wir es hier Giberhaupt
mit einer Metapher zu tun. Formt das Wort Leichtigkeit indes eine
Bewegung aus, dann tut es das nicht aufgrund eines Vergleichs,
sondern aufgrund einer Art Synédsthesie. Und Synésthesien sind
keine Metaphern. Eine Reihe von absoluten Metaphern scheinen
einer dhnlichen Logik zu folgen. Ein Beispiel ist die Metapher
der Gefiihlskilte, die die semantischen Felder des Temperatur-
empfindens und der Emotionalitdt umfasst. Der Umstand, dass
Menschen, die sich fiir sozial ausgeschlossen halten, die Raum-
temperatur um durchschnittlich drei Grad Kélter einschétzen als
andere,” spricht dafiir, dass hier eine Kippfigur zwischen blof3
metaphorischer und spiirbar literaler Kélte vorliegt.

42 Zhong und Leonardelli: 2008.
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Es geht mir nun in diesem Zusammenhang nicht darum zu
fragen, ob der korperlich spiirbare Effekt Folge der sprachlichen
Konstitution menschlicher Erfahrung sei, oder ob umgekehrt
ein auflersprachlich bedingtes Erleben seinen Niederschlag in
sprachlichen Metaphern gefunden hat; m. E. ldsst sich das eine
vom anderen gar nicht so scharf trennen. Was mich wesentlich
mehr interessiert, ist, wann und wo wir es mit semantischen Fel-
dern zu tun bekommen, die sich unterscheiden und vergleichen
lassen — und wann eher mit einer Art emotiven Synésthesie, die
ganz ohne die Unterscheidung semantischer Felder und auch ohne
Vergleichung auskommt. Auf die Inspiration iibertragen bedeutet
dies, dass man auch hier von zwei Aggregatzustinden ausgehen
muss: einem, in dem der Atem eine Metapher des Geistes ist —
und einem, in dem das Atmen das Denken ausformt, das Denken
ins Atmen lbergeht.

Sucht man nach kulturhistorisch einschldgigen Beispielen
fiir eine solche Ubergingigkeit, wird man in der Tat schnell
findig. Ich wihle den Bericht des Pfingstereignisses aus der
Apostelgeschichte:

Und es geschah schnell ein Brausen vom Himmel als
eines gewaltigen Windes (pnoé/spiritus), und erfiillte das
ganze Haus, da sie saflen. Und man sahe an ihnen die
Zungen zertheilet, als wiren sie feurig, und er setzte sich
auf einen jeglichen unter ihnen, und wurden alle voll des
heiligen Geistes, und fingen an zu predigen mit anderen
Zungen, nachdem der Geist ihnen gab auszusprechen.
(Apg. 2, 24, in der Ubersetzung Martin Luthers).*

Hier manifestiert sich der Heilige Geist (kagion pneuma/spiritus
sanctus) als Braus (pnoé/spiritus) und erfiillt dann erst die Apostel.
Dabei stellt sich die Frage, ob der Heilige Geist nun selbst ein
Windbraus aus dem Himmel ist oder der Windbraus nur seine
Metapher, ob er als Windbraus oder nur wie ein Windbraus aus
dem Himmel kommt. Ein leichteres Spiel hat man, wenn man von

43 Zit. nach: Novum Testamentum, 1981.

METAPHERN UND MORPHOMATA 37

einer (bloflen) Metapher ausgeht. Das griechische Aosper ldsst auf
einen Vergleich schlieflen (»... es geschah schnell ein Brausen vom
Himmel wie eines gewaltigen Windes ...«). Damit wire der Wind
nur ein Vergleich fiir das In-Erscheinung-Treten des Heiligen
Geistes. Aber wie tritt er dann in Erscheinung? Das ist nicht so
leicht zu sagen. Zwar braust der Geist nur so wie der Wind, aber
das Brausen selbst ist ganz wortlich. Und wie soll sich dieses
wortliche Brausen in seiner Haptik und Akustik spiiren lassen,
wenn nicht auch als Wind?

Die Unsicherheit setzt sich fort, denn auch das Wort von den
Zungen ist gedoppelt - einmal scheinen die physischen Zungen
benannt zu werden - einmal sind es metaphorische Zungen, frem-
de Sprachen, in denen gesprochen wird. Doch ldsst sich das eine
vom anderen, der metaphorische vom wortlichen Zungenschlag,
so scharf trennen? Sind nicht auch die Feuerzungen Metaphern
- oder umgekehrt: Sind nicht auch die anderen Sprachen je eine
Zunge (glossa/lingua) (Apg. 2,11)? Und was geschieht, wenn der
Heilige Geist diese Zungen lenkt, wenn er in der Atemluft der
Stimmen und dem Gehalt der Rede liegt? Oder ist das Voll-Sein
mit dem Heiligen Geist nur eine Metapher fiir etwas ganz ande-
res? Eine Trunkenheit etwa — wie die Auflenstehenden urteilen
(Apg. 2,13)? Kurz: Wo erfolgt der Ubergang zwischen dem Lite-
ralen und dem Metaphorischen?

Offenbar ist die Frage zwischen Metapher und Literalsinn
eine solche der Lesehaltung und der Perspektive. Daher hilft ein
Blick auf die Perspektiven im Text selbst — ndmlich auf diejenige
der Apostel und auf diejenige der Umstehenden. Die Apostel
sprechen inspiriert — und das heif3t in der Apostelgeschichte: nicht
mehr intentional und kontrolliert, vielmehr spricht der Heilige
Geist in ihren Stimmen mit. Sie sind {ibergegangen in einen
Zustand, in dem sie >in Zungen< reden und eine Extension des
Handelns des Heiligen Geistes sind. Fiir sie sind Handeln und
Verstehen eins — und zwar so sehr, dass nicht einmal berichtet
werden muss, was der Gegenstand ihrer Rede war. Sie sind nicht
in der Lage, Luft und Geist, Wort und Sinn zu trennen - doch das
bedeutet nicht, dass sie den Geist nicht erfassen wiirden. Im Ge-
genteil, sie erfassen ihn besser als diejenigen, die die Inspiriertheit
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durch den Geist nur von aufien betrachten und in deren Zungen
die Apostel sprechen. Die ndmlich verstehen den Geistbraus der
Apostel nicht. Sie halten ihn fiir Trunkenheit, obwohl er scharf
artikuliert ist. Der Geist erschlieft sich ihnen - wenn iberhaupt -
durch eine Deutung, in der die Rede auf einen Gehalt hin transpa-
rent gemacht werden muss. Der Braus ist damit beides: Metapher
und Ausformung des Geistes.

Kiirzlich* habe ich die zwei Bewusstseinshaltungen des Me-
taphorischen, die hier in Grundziigen zu beobachten sind, anhand
eines recht bekannten Textes von Franz Kafka besprochen, der
in den alten von Max Brod kuratierten Ausgaben noch den Titel
»Von den Gleichnissen« trug und in neueren Ausgaben keinen
Titel mehr hat. Im Wortlaut liest der Text sich so:

Viele beklagten sich, dafy die Worte der Weisen immer wie-
der nur Gleichnisse seien, aber unverwendbar im téglichen
Leben, und nur dieses allein haben wir. Wenn der Weise
sagt >Gehe hiniiber< so meint er nicht, dafl man auf die an-
dere Straflenseite hiniiber gehn solle, was man immerhin
noch leisten kdnnte, wenn das Ergebnis des Weges wert
wire, sondern er meint irgendein sagenhaftes Driiben, etwas
was wir nicht kennen, was auch von ihm nicht ndher zu
bezeichnen ist und was uns also hier gar nichts helfen
kann. Alle diese Gleichnisse wollen eigentlich nur sagen,
daf3 das Unfafibare unfafibar ist und das haben wir gewuft.
Darauf sagte einer: Warum wehrt Thr Euch? Wiirdet Ihr
den Gleichnissen folgen, dann wiret Ihr selbst Gleichnisse
geworden und damit schon der tidglichen Miihe frei.

Ein anderer sagte: Ich wette, daf3 auch das ein Gleichnis ist.
Der erste sagte: Du hast gewonnen.

Der zweite sagte: Aber leider nur im Gleichnis.

Der erste sagte: Nein, in Wirklichkeit; im Gleichnis hast
Du verloren.”

44 Soffner: 2014.
45 Kafka: 1994, 131.
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Logisch aufgelost besagt die Wette: Es gibt zwei Zustédnde, in
denen Sprache Sinn ergeben kann. Einer dieser Zustdnde betrifft
die Dinge »in Wirklichkeit« (was nahelegt, dass es der Zustand
ist, in dem man sprachliche Aussagen trifft, die eine Referenz auf
Wirklichkeitsmodelle haben). Der andere Zustand wird sinnvoll
»im Gleichnis« — ndmlich dort, wo ein »Hiniibergehen« Sinn erge-
ben kann, ohne dafiir auf eine Wirklichkeit verweisen zu miissen.
Nur in dem ersten der beiden Aggregatzustdnde des Sinns gibt es
Metaphern (wer dort auf die Metaphorizitdt des Zum-Gleichnis-
Werdens wettet, gewinnt). Im zweiten indes nicht (wer dort auf die
Metaphorizitit des Zum-Gleichnis-Werdens wettet, verliert). Der
Umstand, dass wir es bei Kafka mit einer Wette zu tun haben, weist
auf die Risiken der Verwechslung hin. Wenn man den Aggregatzu-
stand des Im-Gleichnis nach Mafigabe der Wirklichkeit untersucht
und seinen Gegenstand oder semantischen Gehalt dingfest machen
will, erscheint es leicht als unverstdndlich oder als blofier Unsinn.
Geht man indes der Wirklichkeit nach Maf3gaben des Gleichnis-
ses nach, dann verwechselt man das, was an ihr in einem blof}
iibertragenen Sinn zu lesen ist, mit dem, was man als Wirklichkeit
konstituiert.

Was mich an Kafkas Begrifflichkeit iiberzeugt, ist wie darin
der Unterschied zwischen der symbolischen und der emprakti-
schen Prignanz weiterentwickelt wird. Zunéichst ist das >Gehe
hiniiber« bereits ein Verweis auf die Metapher der Metapher
selbst: Es geht um die Ubertragung, den Transport — und das ist
die literale Bedeutung der (toten) Metapher der Metapher. Aber
der Weise versucht nicht, wie in Aristoteles’ Metapherntheorie,
blof3 ein Wort von einem Kontext in einen anderen zu transpor-
tieren. Vielmehr verlangt er von den Menschen, dass sie selbst
>hiniibergehens, indem sie sich angleichen, sich anschmiegen,
ausagierend gleich werden — m. a. W. ins Gleichnis hinlibergehen.
Das scheint mir viel mit dem Aggregatzustand gemein zu haben,
in der Gefiihlskilte als Temperaturkailte, Geist als Modus des At-
mens ausgeformt wird: Dieser Aggregatzustand erfordert es, selbst
in die Metapher iberzugehen, sie auszuagieren statt semantische
Felder zu vergleichen. So lange wie die Auflenstehenden (die
»Vielen«) im bloflen Deuten stehenbleiben, bleiben sie in etwa so
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verstindnislos zuriick wie ein unmusikalischer Mensch, der ver-
sucht, die Wortfolge adagio eroico zu einem pradikativen Sinn zu
fuhren, der sich klar definieren liee. Es leuchtet damit ein, dass
sie dessen Metaphern als unbrauchbar im »tédglichen [also wirkli-
chen] Leben« ansehen - denn, genau wie Kafka es sagt: Allein das
haben sie. Die Weisen indes verstehen ein »Gehe hiniiber!« in je-
nem Zustand, wo es keine Gleichnisse gibt: Dort, wo also auch das
adagio eroico auf kein metaphorisches tertium hin gedeutet wird,
wo die Kilte keine Metapher der Ausgeschlossenheit ist, sondern
eine Ausformung des Erlebens der Ausgeschlossenheit, wo die
Schwere der Bewegungen keine Metapher der Depression, sondern
eine Form ist, depressiv zu sein, wo man also »den Gleichnissen
folgen« kann und das Verstehen der Metaphern sich in diesem
Folgen ergibt: in einer Art Anverwandlung, einem Mitgehen, einem
Hiniibergehen ins Gleichnis.

Die Konsequenzen des Umstands, dass sich der Aggregatzu-
stand des »im Gleichnis« im Rahmen der empraktischen Pragnanz
und derjenige des »in Wirklichkeit« im Rahmen der symbolischen
Prignanz erschliefit, und vor allem die Konsequenzen des Um-
stands, dass beide Ordnungen nédmlich prinzipiell unvermittelbar
sind, reichen bis tief in die Metapherntheorie hinein: In der Tat ist
die Wirklichkeit in einem Text das, was man als sein Literalsinn
modellhaft konstituiert wird; und auch im auflerliterarischen
Leben hilt man fir wirklich, was man als Vorstellung gewonnen
hat und mit einer als duflerlich gesetzten Welt abgleicht: Wirk-
lichkeit ist eine Frage des Glaubens an die Modelle von dieser
Wirklichkeit. Sobald man im Gleichnis ist, braucht man diese
modellbasierte Form der Weltkonstitution nicht, weil die verkor-
perte Handlung oder Situation einen intrinsischen Sinn ergibt
(wer vor sozialer Ausgeschlossenheit friert, konstituiert kein
Modell einer winterlichen Wirklichkeit, wer vom Heiligen Geist
inspiriert ist, braucht keine referentielle Wahrheit mehr). Wer
also den absoluten Metaphern mit den Instrumenten der auf den
Begriff zu bringenden Wirklichkeit nachgeht, wird sie bestenfalls
fiir Begriffe oder &dsthetische Feuerwerke, schlimmstenfalls aber
fiir unbrauchbar halten. Wer indes ins Gleichnis hiniibergeht,
bekommt Schwierigkeiten, noch etwas iiber die Wirklichkeit zu
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sagen. Der Preis, den er dann zahlt, ist die Unverstdndlichkeit
seiner Rede - vielleicht wird er auch fiir betrunken gehalten.

Sind absolute Metaphern daher immer auf zwei Weisen zu
verstehen, dann ist auch die historische Dynamik ihres Wandels
eine doppelte. Zum einen vollzieht sie sich textgeschichtlich, zum
anderen praxisgeschichtlich. Die textgeschichtliche Dynamik ist
auf die angestammte philologische Weise zu fassen. Sie ist eine
solche der symbolischen Prignanz. Schwieriger ist es, die em-
praktische, die spiirbare Pridgnanz in ihrer Dynamik zu beschrei-
ben - denn diese Prignanz hat andere Priamissen: Sie erfordert
spezifisch ausgebildete und auf die richtige Weise habitualisierte
Korper. Platt gesagt: Geatmet wird tberall und in jeder Kultur,
und das Atmen ist auch in jeder Kultur auf seine Weise emotional
- blof3 sind es spezifische Ausformungen des Atmens und auch
der Spiirbarkeit des Denkens, die es iiberhaupt erst moglich ma-
chen, das Atmen mit dem Geistigen zu vereinen. Wie unterschied-
lich diese Habitualisierungen prinzipiell sein konnen, erschlief3t
sich bereits in einem oberflachlichen Vergleich des Geist-Atems
in der Hathapradipika und der Bibel: Denn wéhrend der Sanskrit-
Text es auf eine duflerste leibliche Kontrolle des Atmens und auf
seine Beschriankung anlegt, ist die Inspiration im Pfingstereignis
rauschhaft und extrem; wihrend das yogische Atmen eine har-
monische Bewusstheitsform erreichen will, geht es beim Heiligen
Geist um einen abrupten und fast schon gewaltsamen Windbraus;
wiahrend im Yoga eine spezifische aktive Atempraxis zur Grund-
lage der guten Inspiration wird, werden die Apostel zum passiven
Gefaf} der gottlichen Selbstoffenbarung.

Immerhin lésst sich — wie sich an diesem knappen Vergleich
erahnen ldsst — auf der Grundlage der Texte schon einmal einiges
iiber die jeweilige Habitualisierung sagen. Andererseits — und das
zeigte sich am Beispiel von Iyengars Versuch einer Rekonstruktion
der Asanas auf der Textgrundlage der Hathapradipika - 16st das,
was man auf diese Weise erkennen kann, nicht die Prézision ein,
die fiir ein korperliches Gespiir und eine prizise Enaktion erfor-
derlich wire. Was die Habitualitédt des jeweiligen Gespiirs als nur
sinnlich nachvollziehbaren Sinn in das jeweilige Wissen um die
Inspiration einbringt, ist in einer Textanalyse nur sehr rudimentir
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zu erkennen. In den folgenden Fallstudien habe ich mich daher
auf solche Texte konzentriert, in denen das jeweilige Atemgespiir
zumindest genau beschrieben wird. Es sind zudem Texte, die das
Moment der Ausformung, d.h. dasjenige Moment, das das ge-
wohnliche und biologische Atmen zu etwas Besonderem macht,*
in den Vordergrund riicken. Die Gedanken iiber die koérperliche
Ausformung lassen sich somit recht klar nachvollziehen, auch
wenn diese Ausformung selbst damit nur bestenfalls erahnbar
werden kann. Damit muss man sich bescheiden - zumindest
solange man sich den harten Weg des korperlichen Trainings er-
sparen will, den Iyengar eingeschlagen hat: mit, von der Warte der
philologischen Stringenz her gesehen, eher zweifelhaftem Erfolg.

46 Dissanayake: 2000.
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[1 FALLSTUDIEN

1 PLATON, PHAIDROS

A) VORBEMERKUNGEN: DIE METAPHER DER THEORIE
Die Metapherntheorie geht selten hinter Aristoteles zuriick, da
dieser das Wort »metaphora« in seinem rhetorischen Sinn ge-
prégt hat. Andererseits verwendete auch sein Lehrer Platon die
Metapher des Metaphorischen, wenn auch nicht als Substantiv,
sondern als Verb metaphero (das er iibrigens auch in dem >wortli-
chen« Sinne des Hin- und Hertragens verwendete — z. B. Timaios
73¢). Im ilibertragenen Sinn bezeichnet dieses Verb bei Platon das
Ubersetzen von Wortern aus der einen in die andere Sprache (vgl.
Kritias 113a), aber auch (hierin Aristoteles’ vorgreifend) als Uber-
tragung in einen unangestammten Kontext. Im Timaios (26¢c-d)
werden Mythen in die faktische Gegenwart hinzibergetragen, um
dort die Lebensweise der Menschen auszuformen. Umgekehrt
spricht Platon auch von dem Vorgang, wenn »eine Tugend [...] in
die Dichtung hiniibergetragen wird« (Protagoras 339a).

Ein solches, nicht auf die Sprache beschrianktes Konzept des
Metaphorischen lédsst sich von einem Begriff der Mimesis nicht
trennen, der neben dem Konzept der Nachahmung und der Dar-
stellung auch noch dasjenige der Nachfolge, der Angleichung, des
mitgehenden Ahnlichwerdens umfasst. So scheint das >Hiniiber-
tragen< des Heroischen in die Lebenswelt bei Platon ein mime-
tisches Ereignis zu sein, das ein sich-angleichendes Ausagieren
benennt. Auch die in die Dichtung hiniibergetragene Tugend
scheint das Moment sprachlicher »Seelenfithrung« (psychagogia -
Phaidros 271b) zu beriicksichtigen. Nicht die sprachliche Darstel-
lung der Tugend steht in Frage, sondern der Vorgang, wie Sprache
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die Seelenbewegungen der Leser und Zuhorer qua Angleichung
leitet und orientiert, nicht das Was der Rede, sondern das Wie
des Mitvollzugs.

Wichtiger als die Metapher der Metapher ist Platon die Me-
tapher der Theorie - die iber seine Metaphernverwendung viel-
leicht mehr als das bisher Gesagte erkennen ldsst. Das griechische
Wort theoria bedeutet entweder das, was gezeigt wird (etwa einen
Schauumzug), den Akt seiner Betrachtung (etwa in der Teilnahme
an einem solchen Schauumzug) oder schliefilich die Betrachter
selbst (etwa eine zur Teilnahme an diesem Schauumzug abbe-
stellte Gesandtschaft). Die Metapher der theoria ist damit eine
Metapher des Sehens - und zwar eine solche, die per se vor allem
auf das Betrachten oder Zuschauen gerichtet ist.” Doch verwendet
Platon diese absolute Metapher in Hinblick auf ihren kultischen
Hintergrund.®

Zu Beginn des Phaidon-Dialogs macht Platon diesen Um-
stand deutlich. Eine theoria, eine Schaugesandtschaft zum Hei-
ligtum von Delos ndmlich, schiebt Sokrates’ Hinrichtung auf und
gibt seinen Freunden noch einmal die Gelegenheit, mit ihm zu
sprechen — und zwar iber die Ablésung der Seele vom Leib, die
der Tod bedeutet, d. h. iiber deren Aufstieg in dasjenige Reich,
in dem sie dann einmal einer eigentlichen, tiberweltlichen und
korperlosen theoria teilhaftig werden soll. Platon ldsst offen, ob
die Diskussion selbst schon >theoretisch« ist, oder ob die wahre
theoria eben nur der entkorperlichten Seele in ihrer Teilnahme an
den ewigen Ideen zukommt. Das wiederum bedeutet: Es bleibt
offen, ob der Begriff der Theorie in Wirklichkeit (d. h. von den
Diskutierenden als Gegenstand und Selbstbezeichnung ihres be-
grifflichen Denkens) oder im Gleichnis (d. h. im Hiniibergehen in
eine Teilhabe an den Ideen) zu begreifen ist.

Diese Frage ist nicht unbedeutend, denn sie betrifft auch
Platons eigene Schreibweise, ndmlich seine doppelte Rede - einer-
seits in argumentativen Passagen, und andererseits in gleich-
nishaften Mythen: Sind diese Mythen lediglich metaphorische

47 Vgl. Snell: 1975/2011, 15.
48 Vgl. Nightingale: 2004.
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Veranschaulichungen des im Abstrakten formulierten, oder tra-
gen sie in eine andere Form des Erkennens hiniiber? Letzterer
Gedanke mag abwegig erscheinen, doch spricht zumindest der
Phaidros-Dialog dafiir. Sokrates berichtet dort von der Heimat
des Seins. Sie sei der Ort des »Geschlechts des Wissens des
Wahren« (alethous epistemes genos). Dieser »iiberhimmlische Ort«
(hyperouranios topos — 247¢) ist als eine Art Heiligtum in einem
Umzug, einer theoria zu besichtigen, die an den Umlauf der Ge-
stirne und Planeten erinnert. Sokrates beschreibt ein sich selbst
verstehendes Himmlisches, das sich in seinem Kreisen immer
selbst prisent ist (vgl. 246e—247¢). Menschliche Seelen folgen - so
sie dazu maéchtig sind - dem gottlichen Wagen des Zeus mit ihren
eigenen Wagen nach. Und sind sie der heiligen Schau teilhaftig
geworden, so sind sie bis zur néchsten grofien himmlischen Um-
fahrt unverletzlich. Allerdings miissen die Seelen fiir diese Reise
gut geilibt und gebildet sein (vgl. 247b und e). Denn je schlechter
die Kunst des Seelenwagenlenkens beherrscht wird, desto gro-
fler wird die Wahrscheinlichkeit, dem Tumult um die letzten
schauenden Plidtze zum Opfer zu fallen - das seelische Gefieder,
mit dem man als Seele tiber den Himmeln fliegen kann, wird
dann beschidigt, und schlimmer noch: das Geschaute féllt dem
Vergessen anheim: Die theoria scheitert, und die Seele fillt in die
irdischen Gefilde nieder, wo ihr eine verkorperte Existenz bliiht.

Ansatzweise ldsst sich aber das alte Wissen retten. Dies ge-
schieht vermittels der zweiten Schauerfahrung: Wer ndmlich die
prénatale Wahrheit noch nicht eingebiifit hat, und wer dann auf
einen ganz und gar schonen Menschen trifft, der:

schaudert zuerst und es iberkommen ihn die alten Schre-
cken [vom Fall der Seele], dann aber betet er sie [die im
Korper gebundene Schonheit] an wie/als einen Gott
[...]. Sieht er ihn [den Geliebten] aber, dann befillt ihn
ein Schiittelfrost wie vom Fieber, zugleich Schweify und
ungewohnte Hitze. Indem er ndmlich durch die Augen
den Ausfluss der Schonheit aufnimmt, wird er gewérmt,
und seine gefiederte Natur [als flugfdhige Seele] benetzt.
(251a-b, Ubers. J. S.).
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Entlang der Bildlichkeit der Fliigel, die Platon von Homer iiber-
nimmt, stellt er den Moment einer Entfesselung des Geistes dar.
Wie im Hohlengleichnis der Politeia geht es darum, den Weg ins
Jenseits als einen Weg ins eigentliche Leben einzuschlagen. Im
Phaidros aber ist die Entfesselung nicht an einen harten, kritischen
Weg gebunden. Die Anamnesis, die erinnernde Wiedererkenntnis
der Wahrheit, erfolgt vielmehr in Form einer Art unwillkiirlicher
Gefiihlsintensitit. Es geht dabei um eine Intensitdt im Gleichnis;
und dieser Umstand lédsst sich — wie sich schon an der Beschrei-
bung des Pfingstereignisses beobachten liefl — an der stets in
den Literalsinn Gibergdngigen Metaphorik erkennen. Geschickt
verbindet Platon die sexuellen Empfindungen der Scham, des
Fiebers, des Sich-Verfliissigens und der Wéirme und sogar des
Kribbelns und Kitzelns, das ndmlich dem neuerlich wachsenden
Gefieder geschuldet sei (251c/d) mit seiner Theorie der Theorie.
Gewissermaflen propagiert er hier eine phdnomenale und zudem
emotionale Form der Erkenntnis (auch wenn er sie natiirlich
weiterhin von der blof3 affektiven und begehrlich-physischen
absetzt, vgl. 255e-256¢). Das wahre Erkennen wird der liebenden
Wahrnehmung derart angenéhert, dass die Seele qua sexueller
Erregung in einen Teil des alten Genusses der theoria gelangen
kann. Man erkennt das Schone (und Wahre und Gute) nicht nur,
indem man (in Wirklichkeit) iiber es nachdenkt, sondern vor al-
lem, indem man sich in es verliebt und damit den Ubergang ins
Gleichnis meistert.

Die Unterscheidung dieser edlen Form der sehend-sinnlichen
Angleichung von ihrem Zerrbild, der blof3en affektiven Begehrlich-
keit, die eine wechselseitige Angleichung im Schlechten bedingt
(vgl. 238d-241c), ist bei Platon zwar durchaus eine solche der
geistigen Liebe von der korperlichen - aber diese Unterscheidung
ist nicht zu verwechseln mit einer solchen von dem, was heute
als >mental« gelten wiirde von dem, was heute als >korperlich«
gidlte. Die Phidnomenalitidt des Gespiirs etwa — heute geradezu
paradigmatisch fiir Theorien des embodiment — reicht bei Platon
auch ins >Geistige< hinein. Zudem ist das Geistige von einer Erle-
bensintensitdt bestimmt, die fiir heutige Begriffe kaum anders als
sinnlich genannt werden konnte. Entsprechend zeichnen sich auch
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platonisch und neuplatonisch beeinflusste Denker der Mystik, der
Medizin oder auch der Psychophysiologie dadurch aus, dass sie,
wo es ans »Geistige« geht, auch den Trdumen, der ddmonischen
Besessenheit, den Erscheinungen und mystischen Visionen einen
grofBeren Stellenwert einrdumen konnen — und gerade die grie-
chische Kultur mit ihrer unendlichen Fiille von Konzepten eines
phianomenalen Geistigen und Seelischen in seiner Ubergingigkeit
zum Korperlichen” ist ein fast noch besseres Beispiel.

Es ist dies eine Konzeption des >Geistigens, die ihre Abkunft
vom Atem auch in Hinblick auf dessen Emotionalitit und sinn-
liche Intensitdt am Leben gehalten hat. Der Geist ist nicht anés-
thetisch, sondern eher hyperasthetisch konzipiert - was Hegels
(abschitzig gemeinter) Bemerkung, dass das Wahre im Phaidros
»in der Weise des Gefiihls« gefasst sei, durchaus Recht gibt, ohne
dafiir allerdings die Irrationalitit, Subjektivitit und den Mangel
an Prézision an den Tag zu legen, den Hegel im Auge hatte.” Tat-
sdchlich ldsst sich kaum leugnen, dass Platons Anamnesis hier
in einer Form des Erinnerns vorliegt, die gewissermafien gegen-
standslos ist: Sie dhnelt den heutigen Begriffen der sense memory,
emotional memory, oder dem prozeduralen Gedédchtnis — nicht aber
dem semantischen oder gar episodischen Gedéachtnis. Die theoria,
auf die Platon es anlegt, ist damit doppelt: Fiir denjenigen, der die
Ideen verstehen will, indem er sie kontempliert, ist die Schau nur
eine Metapher des Denkens selbst: eine absolute Metapher zudem,
die nicht recht erkennen lédsst, wo die Analogie zwischen der Be-
wegung des iiberhimmlischen Schauumzugs mit derjenigen der
theoretischen Gedanken in keinem begrifflich scharfen Vergleich
aufgeht. Der aber, der selbst ins Gleichnis hiniibergeht, indem er
sich verliebt, kann die (von Platon wie gesagt in duflerst erotischer
und duflerst korperlich-phdnomenaler Sprache benannte) gefiithlte
Prizision seines Verliebtseins in das Gesagte hiniibertragen.

Diese Dopplung spiegelt Platon im seinem Sokrates wider,
der seinerseits in seinen Dialogpartner — den schonen jungen
Phaidros - verliebt ist. Zum einen ist da der dialektische, auf

49 Vgl. Snell: 1975/2011, 18-22.
50 Hegel: 1986, 56.
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seinen Gegenstand fokussierte und begriffsscharfe Argumenta-
tionsverlauf; zum anderen aber ist Sokrates’ Rede durchwirkt
von einer erotischen Emotionalitdt, die sich im Modus des
unterschwelligen Flirts duflert, jener Form der Rede also, deren
semantischer Gegenstand fast beliebig ist und die sagen kann,
was sie will: Jeder noch so diinne empraktische Sinn geht direkt
in die zwischenleibliche Kommunikation ein, die sich eher atmo-
sphérisch als semantisch, eher prosodisch als prédikativ, eher im
Timbre der Stimme als in den von ihr getragenen Bedeutungen
niederschlégt. Sprache ist hier — um Platons Begriff noch einmal
zu verwenden - eine Seelenfithrung, sie geht in die Seelenbewe-
gungen ein und leitet sie. Damit zum Geistatem.

B) WIND, ZIKADEN, LIEBE
Zu Beginn des Textes setzen sich Sokrates und Phaidros in der
Sommerhitze an einen heiligen Quell. Dem Mythos zufolge hat
dort der Raub der Oreithyia durch den Boreas stattgehabt - also
derjenige einer physischen Frau durch die Macht des Nord-
winds. Sokrates lehnt jedwede Rationalisierung dieses Mythos
als Zeitvergeudung ab - und greift lieber auf den Auftrag des
delphischen Orakels zuriick (229c—230a), sich selbst zu erkennen.
Das Befremdliche an dieser Selbsterkenntnis ist nun, dass sie
ihrerseits einen mythischen Hintergrund hat. Sokrates fragt
sich, ob er ein in sich verschlungenes Ungeheuer wie Typhon,
oder ein sanfteres Wesen sei, das am Gottlichen teilhabe. Mythen
allegorisch zu lesen und sie also auf eine historische Wirklichkeit
als ihren banalen Ursprung zu reduzieren ist nicht sein Interesse
- wohl aber die Selbstverortung im Mythos. Das erklart, warum
ihm so wichtig ist, an einem Ort Platz zu nehmen, der von My-
then genauso sehr durchwirkt ist wie von dem Wohlgeruch der
Platane, dem Gesang der Zikaden, der sommerlichen Hitze und
der unterschwellig erotisch aufgeladenen Stimmung, die den
Dialog fortan leiten wird.

Wie all dies zusammengeht, wird erst spéter deutlich, als
Sokrates einen weiteren Mythos erzdhlt. Es ist die Geschichte
der Zikaden, die bei seiner Erzdhlung in der Mittagshitze zuge-
gen sind und mitsingen. Diese seien menschliche Musendiener
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gewesen, hitten dariiber vergessen zu essen und zu trinken und
wiren deshalb verdorrt und zu einer Art reinen Stimme ohne
Korper geworden. Auch dieser Mythos geht in die sinnliche
Atmosphire ein. Es wundert nicht, dass die Zikaden »tiber un-
seren Hauptern« singen (258¢) und in ihrem Singsang drohen,
Sokrates und Phairdos einschlafen zu lassen (wie Sirenen es
titen). Dennoch stellt sich spéter heraus, dass sie den in ihrem
Chor gleichsam mitredenden Sokrates zudem wie die Musen
inspirieren (das Verb ist epipnéo — 262d). Ihr Gesang vereint sich
also mit Sokrates’ Stimme, ihre atmosphérische Gegenwart im-
préagniert aber auch die Gedanken.

Es ist nun - wen wundert es noch? — der Gedanke der Ver-
geistigung, des Atmens, dem Sokrates hier Leben einhaucht. Die
Musen sind nicht allein als Zikaden zugegen, sondern unter-
schwellig auch mythologisch: Die liebliche Landschaft mit dem
sprudelnden Quell hilt sie als Nymphen ebenso prisent wie die
Oreithyia; deren Ergriffenheit durch den Nordwind und die In-
spiration durch die Musen kommen in der Landschaft zusammen
und liegen dort in der Luft. »Agete d&, 6 Mousai« (237a): »Treibt«
oder »bewegt mich, oh Musen, ruft Sokrates entsprechend noch
lange vor dem Zikadenmythos aus; und zwar sollen sie dies einmal
mehr in seiner Rede (mythos) tun. Sokrates wird nun zunéchst
eine Rede gegen die schlechte Liebe fithren — und dann zu der
umrissenen >theoretischen« Liebe kommen. Vier Formen der Be-
sessenheit oder des gottlichen Wahnsinns wird er vorstellen (zu
dem auch derjenige der Musen selbst zdhlt — s. 244a-245a und
265b-c). Allen voran ist dies natiirlich der goéttliche Wahnsinn
(mania) der Aphrodite und des Eros, der ebenfalls nicht allein
Gegenstand, sondern auch Antrieb und Lenkung seiner Rede ist.

C) ENTHOUSIASMOS
Die Inspiration, die Sokrates als Form des guten Wahnsinns be-
schreibt und ausagiert, ist nicht allein Modus des Erkennens, son-
dern auch Modus des Reflexionsverlusts. Der enthousiasmos, den
Platon beschreibt, ist damit dufierst ambig (vor allem in seinem
Ion-Dialog, aber auch ansatzweise im Phaidros selbst legt er dar,
dass eine musische Besessenheit zu keiner rationalen Kontrolle
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unterliegt). »Im Gleichnis« liegt seine Leistung dort, wo Platon
auch die liebende Anamnesis plaziert: Im Moment der Erkennt-
nis, die nicht im Modus der Konstruktion eines Gedankengegen-
stands, sondern in demjenigen der Anverwandlung erfolgt. Die
Wahrheit des Geistatems, wenn man von einer solchen sprechen
will, wire damit einmal mehr nicht in der begrifflichen Perfektion
(der Prazisierung eines Gehalts) zu suchen. Sie liegt vielmehr in
der Perfektion des Gespiirs.

Wie gestaltet sich nun das Verhiltnis von Text und Atem fiir
Platons eigenen, ja nur niedergeschriebenen und damit der kon-
kreten Kontextualisierung enthobenen Dialog? Immerhin lassen
sich die Metaphern der Inspiration offenbar am besten bestimmen,
wenn man sie von zwei Seiten gleichzeitig angeht: Einerseits von
der Seite der Kognition und des Diskursiven, und andererseits vom
leiblich situierten Lesergespiir her und der Seelenlenkung, die der
Text beim Leser bewirkt. Wie wichtig Platon die erste Seite ist,
zeigt sich immer an denjenigen Passagen des Phaidros, wo Sokrates’
Ironie zum Tragen kommt (teilweise scheint er sich nur als ins-
piriert und manisch besessen zu geben, um Phaidros in seine viel
niichterneren Gedankengénge hineinzuziehen). Dennoch wire es
verfehlt zu glauben, der gesamte Dialog sei von einer solchen Iro-
nie gewissermaflen gerahmt, denn das wire gleichbedeutend mit
einer Negierung der meisten seiner Thesen. Wie wichtig Platon
die zweite Seite der Kippfigur ist, tritt entsprechend immer dort
zutage, wo er seine Philosophie statt der Dialektik der Paideia
widmet, d. h. wenn er die Ausbildung und Ausformung der Seele
ins Auge fasst und nicht die Produkte des kritischen Verstands.
Fiir die Fragen der Paideia stehen die Gew6hnung, die Eintibung,
das Training im Zentrum des Interesses — und also nicht das, was
gespeichert und abgerufen werden kann (im Phaidros selbst tritt
dieses Problem im Rahmen einer Abwertung der Schrift zutage,
die auch fiir die Dialektik problematisch ist, insofern man nicht
nachfragen kann - 271b-277a).

Damit lédsst sich im Phaidros eine Metaphorologie erahnen,
die es gerade nicht allein auf das Fortschreiten der Erkenntnis
und die Ablosung des Mentalen vom Sinnlichen anlegt - oder
genauer, die daraufhin durchaus angelegt ist, aber unter anderen
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Vorzeichen als Heideggers und Derridas Metaphernkritik™ es
unterstellten. Denn Platon lidsst die von der Tradition der Atem-
Seele ererbte Erlebensintensitdt sowohl konzeptuell als auch
praxeologisch durchaus stehen. Der Sinn ergibt sich hier nicht
im Rahmen einer geistigen Operation des Unterscheidens und
Vergleichens, des Trennens und Zusammenfiihrens in Kategorien
wie Platon dies fiir die Dialektik hervorhebt (265d-266¢), sondern
einer besonderen Ausformung der atmosphérischen Dynamik,
die zwei liebende Menschen unterschwellig entfalten. Zwar sind
die Metaphern der Inspiration und des mit ihr einhergehenden
enthousiasmos dabei durchaus metaphysisch, insofern die blofle
Physis zuriickgelassen werden soll. Doch hat diese Metaphysik
noch nichts mit jener Loslésung des Konzeptuellen von der (im
heutigen Sinne des Wortes dsthetischen) Erlebensintensitét zu
tun; vielmehr umgeht Platon gerade den anédsthesierenden Effekt
der konzeptuellen Metapher, um sie fiir das hyperdsthetische
Gleichnis zu 6ffnen.

2 RILKE, SONETTE AN ORPHEUS

A) VORBEMERKUNGEN: SYNASTHESIEN DES LESENS
Nach den ersten Grofistadtschilderungen seiner Aufzeichnungen
des Malte Laurids Brigge beschreibt Rilke die Menschen im Lese-
saal der Bibliotheque Nationale als geradezu anésthetisiert. Man
kann sie anrempeln - sie merken es nicht einmal; und »[...] ent-
schuldigst [du] dich, so nickt [der Leser] nach der Seite, auf der
er deine Stimme hort, sein Gesicht wendet sich dir zu und sieht
dich nicht, und sein Haar ist wie das Haar eines Schlafenden.«*
Leser nehmen offenbar nur Stimmen wahr; alle anderen Sinne
haben sich ins Gehdr zuriickgezogen. Die Stimme des Dichters,
die Malte selbst hort, »klingt wie eine Glocke in klarer Luft.«*

51 S. Einleitung.
52 Rilke: 1976, 741.
53 Ebd., 745.
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Dass seine Augen der Schrift folgen und die Worter ihr bedeu-
tendes Spiel entfalten lassen, scheint ihm nicht bewusst zu sein.
Allein die Unmittelbarkeit des akustischen Erlebens manifestiert
sich - alles andere ist transparent und klar wie die Luft, in der
die Stimme des Dichters erklingt. Die hier implizierte Phdnome-
nologie synésthetischer Unmittelbarkeit des Lesens ldsst sich von
einer Phidnomenologie sprachlicher Inszenierung unterscheiden.

Tatsédchlich scheint Rilke die Phdnomenologie des Lesens
sehr grindlich und auch auf sehr verschiedene Weisen reflektiert
zu haben. Was er in der Lesesaalszene des Malte beschreibt, dhnelt
etwa bereits einer Art Husserlschen Epoché. Das Synésthetische
des Gedichts wird hier insofern spurbar, als das lesende Bewusst-
sein sich quasi meditativ auf sich selbst wendet. Die Synésthesien
des Lesens suspendieren jedwede nicht-lyrische (und d.h. in
diesem Fall: nicht-klangliche) Umweltrelation - oder, um es mit
Husserl zu sagen: Sie klammern sie sie ein. Die synésthetische
Dimension der Sonette an Orpheus — so wird meine These sein - ist
indes viel weltgerichteter und vor allem atmosphérischer als die
Lesesaalszene. Rilke sagt in den ersten Sonetten an Orpheus gera-
dezu ausdriicklich, dass eine Art Ohrwiirmer Ziel seiner Dichtung
sind. Orpheus pflanzt dort seinen Rezipienten einen hohen Baum
ins Ohr bzw. baut ihnen einen Tempel ins Gehor (I,1); im Ohr
legt sich im folgenden Sonett ein Méddchen schlafen (I,2). Was ein
Ohrwurm von der synésthetischen »Glocke in klarer [und sich in
dieser Klarheit vom schmutzigen Paris abwendender] Luft« unter-
scheidet, ist, dass man ihn in die Welt hinaustrégt, dass man ihn
die eigene Haltung orientieren ldsst, dass er in die Stimmungen
der Welt eingehen kann. Das dritte Sonett an Orpheus weist in
diese Richtung und ist m. E. einer der Hinweise, warum Rilkes
Lyrik auch so mafigeblich fiir den frithen Heidegger war: »Ge-
sang ist Dasein« schreibt Rilke da, was zu besagen scheint, dass
die Sonette an Orpheus in die innerweltlichen Beziige eingehen
sollen - anstatt sie zu suspendieren. Dabei scheinen mir Rilkes
Tropen eine dhnliche Kippfigur darzustellen wie diejenigen Pla-
tons. Man néhert sich ihnen nur gewissermafien von der anderen,
der sinnlichen Seite her: derjenigen, die nicht auf Erkenntnis,
sondern auf Ausformung des Erlebens gerichtet ist. Vor diesem
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Hintergrund hoffe ich, im Folgenden zeigen zu kénnen, dass das
Atmosphérisch-Synésthetische an die Stelle einriicken kann, an
der Paul de Man die (den Vorgang des Lesens auf sich selbst
wendenden) Allegorien des Lesens™ ansetzte, ja dass diese Ausfor-
mung geradezu ihre Kippfigur ist. Einmal mehr werden dabei
Metaphern der Inspiration im Mittelpunkt stehen.

B) ATMOSPHARE UND STIMMUNG
Anders als Platon findet Rilke den Geistatem in seinem Diskurs-
kontinuum als ldingst tote Metapher vor. Diskursgeschichtlich ldsst
sich ihr Absterben - zumindest in sehr groben Ziigen - leicht
verfolgen. Zunéchst wire da die Trennung von Geist und Atem
zu nennen, die sich zumindest medizingeschichtlich schleichend
vollzog: indem der Begriff der spiritus oder des pneuma psycho-
physiologisch eine Mittlerrolle zwischen Leib und Seele verliehen
bekam, zog sich der Geist allmdhlich aus der Phinomenologie der
Respiration zuriick.® Schlief3lich vergaf} er seine Atemhaftigkeit
ginzlich, als diese spiritus-Physiologie der moderneren Medizin
wich. Die Nervenbahnen boten dem Geistatem keinen Raum
mehr. Entscheidend war auch die Philosophiegeschichte: Trennt
Descartes etwa sein Bewusstsein von den spiritius der Korpervor-
ginge und definiert diese nur noch als Ubertragungsorgane, die
dem cogito Sinnesdaten bereitstellten, dann geht auch das atmo-
sphérische Korperdenken verloren. So spiirbar die Verbindung
von Denken und Atmen z.B. in meditativen Zusammenhéngen
bleiben kann, so undenkbar wird sie im Rahmen einer solchen
Diskursivierung.

Ausgangspunkt fiir Rilkes Wiederbelebungsversuch der In-
spiration ist zunédchst das Atmosphaérische, d. h. diejenige absolute
Metapher, die die Atemluft mit dem verbindet, was sich mit dem
Begriff der >Stimmung« benennen lédsst. Eine Verbindung von
Stimmung und Luft liegt in der Stimme vor, d. h. den luftgetra-
genen Lauten und deren emotiver Gestimmtheit. Aus akustischer
Warte ist diese Gestimmtheit eine Frage der Obertone. Als Paul

54 De Man: 1979.
55 Vgl. Klemm: 2013.
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Hindemith Rilkes Marienleben vertonte, galt sein Augenmerk
daher der Opposition disharmonischer und harmonischer Ober-
tone, die den Wechsel der Stimmungen von gefallener Welt und
Erlosung markierten. Rilkes eigene Beschiftigung mit der Ge-
stimmtheit ist komplexer und zugleich atmosphérischer. Eines
der letzten Sonette an Orpheus (I1,26) beginnt mit den Versen:®

Wie ergreift uns der Vogelschrei ...
Irgendein einmal erschaffenes Schreien
Selbst die Kinder schon, spielend im Freien
schreien am wirklichen Schreien vorbei.

Schreien den Zufall. [...]

Die Obertone von Vogelschreien — man denkt wohl am besten
an Krdhen oder Mowen - sind dissonant. Dennoch sind sie fiir
Rilke offenbar Ausdruck einer Art prilapsalen Welt. Gleichgiiltig
ob der gottliche Schopfer oder die Evolution sie geschaffen hat,
sind die Vogel Teil einer natiirlichen Ordnung. Anders verhilt es
sich mit den Kinderschreien, deren Dissonanz sich »im Freien«
und »spielend« ereignet, was sich kaum anders lesen ldsst als:
bestimmt und verstimmt von einem freien Willen. Wenn sie so
»den Zufall« schreien, dann fallen sie aus der Ordnung des einmal
Geschaffenen hinaus. Rilke fahrt fort:

[...] In Zwischenrdume

dieses, des Weltraums (in welchen der heile
Vogelschrei eingeht, wie Menschen in Trdume -)
treiben sie ihre, des Kreischens, Keile.

Die Zwischenrdume des Weltraums stammen wohl aus der Ety-
mologie des altgriechischen Wortes harmonia, das Verfugung
bedeutet. Diese Schreinermetapher ging bereits in klassisch-
antiker Zeit in Theorien eines Kosmos ein, der von der Symphonie

56 Die Sonette an Orpheus werden im Folgenden zitiert nach Rilke: 1962.

METAPHERN UND MORPHOMATA 55

mathematischer Proportionen durchwirkt war, die sich in den
wechselnden rdumlichen Verhiltnissen der Planeten und der
Sterne zueinander ergaben: Der Kosmos war harmonisch bestens
verfugt. Sinnlich war diese Harmonie nicht wahrnehmbar - doch
kam in ihr eine eigentlichere Ordnung zum Ausdruck. So wie
noch heute die Astrologen voraussetzen, dass die himmlischen
Konstellationen auf die Geschicke der irdischen Welt einwirken,
so veranschlagte diese, nach Platon noch circa zweitausend Jahre
wissenschaftlich diskutierte Theorie unterschwellig auf Leben,
Gesundheit und Geschick einwirkende Harmonien. Schlieflien
sich Rilkes wirkliche Schreie an eine solche Konzeption an, dann
ist das Wirkliche damit ein Wirksames, das aber nur unterschwel-
lig spiirbar ist. Dieses einwirkende Wirkliche hat damit - so
missverstdndlich das nun leider werden kann - gerade nichts
mit Kafkas »In Wirklichkeit« zu tun, sondern benennt eher das
Eingehen ins Gleichnis. Nur so erklirt sich eine Ordnung, in die
der Vogelschrei eingehen kann, wie Menschen in Trdume, d. h.
in eine Ordnung ohne die reflexive Trennung von Denken und
Sinnlichkeit.

Wie schon Leo Spitzer” aufzeigen konnte, steht nun auch
der deutsche Begriff »Stimmung« in der Tradition der Sphéren-
harmonien. Das Wort leitet sich zwar priméir aus dem Stimmen
von Instrumenten her - also aus der praktischen Arbeit an den
Obertonen. Doch vor dem skizzierten Hintergrund konnte die
Stimmung auch zur Metapher fiir eine emotive Gestimmtheit
werden: Die latente Wirksamkeit der Sphiarenharmonie wanderte
in das Reich der umweltrelationalen Hintergrundgefiihle ab, die
das menschliche Handeln leiten und situativ einstimmen. Rilke
greift offenbar alle drei Stadien dieser Tradition auf und vereint
die emotive, die akustische und die kosmische Gestimmtheit.
So ersehnt er sich am Ende des Gedichts die Intervention eines
Gottes des Gesangs, damit die Kinder »rauschend erwachen /
tragend als Stromung das Haupt und die Leier« (I1,26). Apollo,
der Herr der alten Sphidrenharmonie, klingt hier vielleicht ent-
fernt an — im letzten Sonett des ersten Teils wird aber vor allem

57 Spitzer: 1963.
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Orpheus selbst dhnlich beschrieben, wie das Geschrei der Ména-
den »iibertont mit Ordnung«. Das Rauschen und die Strémung
der Kinder scheint somit auch an das Motiv des abgeschlagenen
Hauptes des Orpheus zu erinnern, das auf dem Meer treibend
weitersingt.

Das hort sich im 20. Jahrhundert nun reichlich esoterisch
an. Tatsidchlich war Rilke den spiritistischen und okkultistischen
Bewegungen seiner Zeit gegeniiber durchaus aufgeschlossen - ich
erinnere hier an Carl du Prel® der Rilkes entscheidender Refe-
renzpunkt in spiritistischen Dingen war. Auch er verfocht eine
synésthetische Konzeption der kosmischen Harmonie” In seinem
Werk Das Ritsel des Menschen vermutet er, beim Anblick des Him-
mels sei die kosmische Harmonie sinnlich zu vernehmen, wiirde
man blof} im Auge die Retina durch die Schnecke im Ohr ersetzen
konnen.® Mit anderen Worten: Sie ist eine Frage der Synésthe-
sie. Die Harmonie selbst fiihrt er in seinem Kampf ums Dasein am
Himmel auf einen darwinschen Selektionsprozess zuriick, der die
Empfindungen der Himmelskorper dergestalt getrimmt habe, dass
sich die kosmische Ordnung aus der Vermeidung mit Unlustemp-
findungen gepaarter Zusammenstofie ergibt.”

Nun interessiert mich weniger der wissensgeschichtliche Hin-
tergrund der Sonette an Orpheus als vielmehr die Phinomenologie,
die solche spiritistischen und okkultistischen Theoreme implizit
mitliefern. Das Synésthetische ist dabei insofern besonders inte-
ressant, als es auch eine Spielwiese >symbolistischer« Literatur und
ihrer Referenzautoren war. Man kann etwa an Théophile Gautiers
Club des hachichins, an Baudelaires Correspondances, an Huysmans’
synésthetischen Protagonisten Des Esseintes, oder auch an Verlaine
denken. Die Synisthesie stellt sich hier als eine Alternative zur
Sprache der Bezeichnung dar. Rilke sah entsprechend, so sagt er
es zumindest in seinem Vortrag iiber Moderne Lyrik, auch die rhe-
torische Figur der Synésthesie nicht einfach als Trope, sondern als

58 S. hierzu Braungart: 1998.
59 Du Prel: 1884, 498ff, 510 ff.
60 Du Prel: 1892, S. 48 f.

61 Du Prel: 1874, 311-325.
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wortlichen Ausdruck eines Sinnes-Erlebens an.” In dem zitierten
Gedicht legt Rilke es dabei nicht auf eine einfache Graphem-Farb-
Synésthesie an — wie sie etwa Rimbauds Voyelles kennzeichnet —
sondern auf eine umfassende Form der Synisthesie, die Akustik,
Kinésthetik und Emotionalitdt immersiv zur Stimmung verbin-
det. Das leuchtet ein, denn wie Gisli Magnusson® und Monika
Fick herausgearbeitet haben, zielte er auf eine unterschwellige
Einheit der Sinne und auf eine »Heranbildung von Organen, die
das >Ganze« zu ergreifen fahig sind.«*

Soll Lyrik ein solches Ganzes ergreifen, stellt sich aber ein
Problem. Sie kann allgemeine, tibergreifende und zumal kos-
mische Konstellationen zwar benennen und ihre Figurationen
evozieren — sie kann das Ganze der Beziige, in das sie eingehen
soll, aber nicht eigenméchtig herstellen. Das sinnliche Korrelat
zu diesem Problem lidsst sich schon daran ersehen, dass auch
Stimmungen immersiv funktionieren - sich aber nicht im engeren
Sinne des Wortes kognitiv erschlieflen. Stimmungen verfiigen
zwar durchaus iiber eine Prézision - aber diese erschliefit sich
nicht begrifflich, sondern in Form einer Art unterschwelligen
Ausagierens, d. h. in sinnlichen Beziigen und nicht in semiotischer
Bezugnahme.

Will lyrische Sprache diesen Aggregatzustand des Sinns er-
reichen, dann muss sie ausformen statt zu evozieren. Fiir diesen
Vorgang ist sprechend, dass die Sonette an Orpheus »Grab-Mal«
der jung verstorbenen Tdnzerin Wera Ouckama Knoop sind. In
einem die Tote direkt ansprechenden Sonett (I1,28) fordert Rilke
sie ndmlich auf:

[...] ergidnze

fiir einen Augenblick die Tanzfigur

zum reinen Sternbild einer [!] jener Ténze,
darin wir die dumpf ordnende Natur
verginglich iibertreffen.

62 Rilke: 1965, 384 f.
63 Magnusson: 2009.
64 Fick: 1993, 212.
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Siderische, getanzte und geschriebene Figur sind hier einmal mehr
synésthetisch vereint — und zwar in ausagierender Partizipation:
Die sprachlich-lyrische Figur muss durch das Eingehen des
menschlichen Tanzes komplettiert werden — der Tanz muss in ei-
nen grofieren kosmischen Zusammenhang eingehen. Er formt eine
siderische Konstellation aus. Zum Vergleich: Das ungestimmte
Schreien der Kinder beschreibt Rilke im Gegenzug als eine Ent-
kopplung aus der situativen Immersion — was er in die Metapher
eines losgerissenen Drachen kleidet.
Damit zum Atmen selbst.

C) ATMEN ALS GEDICHT

Atmen, du unsichtbares Gedicht!

Immerfort um das eigne

Sein rein eingetauschter Weltraum, Gegengewicht,
in dem ich mich rhythmisch ereigne.

Einzige Welle, deren

Allméhliches Meer ich bin;

Sparsamstes du von allen mdglichen Meeren, -
Raumgewinn.

Wie viele von diesen Stellen der Rdume waren schon
Innen in mir. Manche Winde
Sind wie mein Sohn.

Erkennst du mich, Luft, du, voll noch einst meiniger
Orte?

Du, einmal glatte Rinde,

Rundung und Blatt meiner Worte.

Es ist kaum zu Gibersehen, dass dieses Gedicht die tote Metapher
der Inspiration wiederzubeleben versucht — und dass dieser Ver-
such darin besteht, ein grofieres Atembewusstsein zu bewirken.
Der Gestus ist eher meditativ als evozierend. Er ist auf den Lese-
ratem hin angelegt. Diese Verbindung bespricht Rilke im Bild
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einer verstindigen Luft, die das Ich erkennen soll. Ein Leser Paul
de Mans erkennt darin allerdings leicht den Chiasmus, d.h. die
Inversion von Subjekt und Objekt. Die stete Vertauschung von
Innerlichkeit und AuBlerlichkeit im Atmen steht in Analogie zu
dem Modus des Gedichts sich selbst zu sagen. Denn sagt es sich
selbst, dann stammt es nicht aus der Innerlichkeit des Sprecher-
subjekts — sein Inneres liegt stattdessen im zugleich duflerlichen
Erklingen und Bedeuten. Das unsichtbare Gedicht des Atmens
lasst sich damit als Allegorie des Lesens beschreiben; und wenn
das Ich sich just in dem Moment rhythmisch ereignet, an dem
das Gedicht in einen Daktylus findet, dann liegt nahe, in dieser
eigenwilligen Verwendung der ersten Person eine Personifikation
des Gedichts selbst zu sehen. Zwei Tropen - Allegorie und Pro-
sopopodie — scheinen alles zu kldren.

Nun ist dem entgegenzuhalten, dass ein als Atmen ausge-
formtes Denken sowieso schon ohne klar verortetes Ich aus-
kommt, dass der vermeintliche Chiasmus also nichts weiter sein
konnte als die gewohnliche Radumlichkeit eines extended mind, fiir
das innen und auflen eine ebenso unzuldssige Trennung ist wie
— eben - fiir die Atemluft. Rilke selbst behauptete entsprechend,
das Gedicht sei »ganz wortlich zu nehmen.«® Dieser Ausspruch
mag vielleicht ihrerseits nicht ganz wortlich gemeint sein, aber
man kann ihn immerhin als Aufforderung verstehen, es ohne
Tropen zu versuchen - zumal wenn man bedenkt, dass es Meta-
phern im Gleichnis nicht gibt. Hier haben wir es allerdings — mehr
als mit Metaphern — mit Prosopopdien zu tun. Wie also ist es im
Gleichnis um die Prosopopoien bestellt?

Um dies zu verstehen, hilft ein weiterer Blick auf Carl du
Prel, der in seiner Psychologie der Lyrik (1880) eine eigenwillige
Theorie der Personifikation entwarf. Du Prel unterscheidet einen
»Anthropopathismus« von dem Anthropomorphismus.® Der An-
thropomorphismus - d. h. die Zuschreibung einer menschlichen
Form auf die Dinge der Welt - folgt fiir ihn aus einer Bewegung

65 Kippenberg: 1948, 143.
66 Du Prel: 1880, 138.
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des Vergleichens. Der Anthropopathismus hingegen ereignet
sich im Mitfithlen mit der Welt. Er folgt aus keiner Vergleichung,
sondern aus einer animistischen »Beseelung«.” Das Atemsonett
lasst sich m. E. als Spiel mit einer solchen Beseelung lesen: Luft
wird schlielich dadurch zum beseelten Hauch, dass sie geatmet
wird. Im Atmen - nicht in der Vergleichung - ist damit auch
das spezifische Erkennen anzusiedeln, auf das Rilkes es anlegt.
So ergibt sich ein entscheidender Unterschied zu Du Prel, denn
in dieser anthropopathischen Lesart ist das Gedicht nicht Aus-
druck der Innerlichkeit des Autors; wie in der oben skizzierten
tropischen Lesart entfaltet es sich vielmehr im Lesen, sofern
dieses Lesen im Modus der Seelenfithrung und des Hiniiber-
gehens ins Gleichnis erfolgt. Ansatzpunkt dafiir ist aber auch
nicht das Sich-Selbst-Sagen des Gedichts (auf das De Mans
Rilke-Lektiire fokussiert), sondern das Atmen des realen Lesers.
Das Gedicht inszeniert dieses Atmen nicht, sondern findet es
im korperlichen Akt des Lesens bereits vor und formt es aus.
Es geht in den motorischen, sinnlichen und vor allem emotiven
Vorgang des Atmens ein, bringt ihn zur Manifestation, pragt
ihm in der Artikulation eine spezifische Form auf und verleiht
ihm eine spezifische Gestimmtheit. So ergeben sich zwei Les-
arten: Neben die bereits umrissene allegorische Lektiire tritt
eine synédsthetische.

Markant ist an Rilkes Sonett das Fehlen deiktischer Prono-
mina. Ja, was Ulrich Filleborn® als den »Evokativ« bezeichnet
hat — ein Changieren zwischen Aufruf und Nennen, zwischen
Vokativ und Nominativ -, verhindert diese Verortung nur noch
mehr, denn man kann so nicht unterscheiden zwischen nennend
Gezeigtem und anrufend Heraufbeschworenem. Rilkes Umgang
mit der deiktischen Funktion des Gedichts ist damit ein solcher,
der es darauf anlegt, sie zum Verschwinden zu bringen. Die Metrik
ist auf umgekehrte Weise sprechend. Einerseits unterstreicht sie
zwar den Vorgang des Eingehens des lyrischen Ichs ins leiblich

67 Ebd., 112, 123-5.
68 Fiilleborn: 1960, 172.
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protentionale Selbst metrischen Erlebens® - dies tut Rilke, wie
gesagt, indem er den Vers »in dem ich mich rhythmisch ereigne«
gerade dort plaziert, wo der Rhythmus des Gedichts zu greifen be-
ginnt. Zugleich arbeitet Rilke aber auch daran, die Metrik ansons-
ten ins Unterschwellige zu verlegen. Spricht man dieses Gedicht
gemif seines Satzbaus aus, dann verdecken die vielen Enjambe-
ments die Reimstruktur. Umso aufdringlicher sind die metrisch
ungebundenen Assonanzen markanter Passagen (»eigne/ Sein
rein eingetauschter« usw.). Die lyrische Form ist damit genauso
sinnlich und doch unterschwellig wie das Atmen selbst es fiir
gewohnlich ist. Und so wie das Gedicht das physische Atmen des
Lesers durch Thematisierung in die Manifestation fithren kann,
bringt es auch die metrische Ordnung ab und zu zur Erscheinung.

Damit zuriick zu der Frage, wie die Luft das Ich erkennen
soll. Das Ich ist, folgt man seiner semantischen Inszenierung,
kaum auf kohidrente Weise zu bestimmen: Im ersten Quartett
ist es ein rhythmisches Ereignis im Atem. Im zweiten ist es das
raumgreifende Meer, in dem sich umgekehrt der Atem wellenhaft
ereignet. Im ersten Terzett ist es dann ein materieller Leib, mit
einem Innen und einem Auflen, der einer nunmehr meerartigen
Luft gegeniibersteht. Und schliefilich wird es zu jenem Subjekt,
das von der Luft erkannt werden will. Die einzige Konstante ist,
dass jede dieser Figurationen eine solche der Relation von Luft
und Bewusstsein ist. Soll die Luft dieses Ich erkennen, dann muss
das im Rahmen dieser Relationalitét erfolgen. Gerade das leistet
die anthropopathische Lesart. Das Erkennen der Luft verlduft
folglich nicht iiber den Umweg der Interpretation, ja nicht einmal
denjenigen der semantischen Evokation, sondern es ereignet sich
in der Ausformung des Atems als Gespiir. Rilke dient dem Den-
ken wieder das Atmen an.

Was Rilke zum Austragungsort des Gedichts macht, ist da-
mit eine Schwelle zwischen einem interpretierenden und einem
ausagierenden Vollzug. Das Gedicht ist eine Kippfigur zwischen
erdeutetem (anthropomorphem) Sinn und (anthropopathischer)

69 Gumbrecht: 1988.
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Ausformung des Atmens, zwischen Textfiguren und Atemfigu-
ren. Und vielleicht ist dieses intransitive Eratmen auch das, was
im letzten Terzett beschrieben wird. Der eratmete Sinn ereignet
sich, indem Wellen, Klang, Atmosphére, Luft, Leib und Worter
aneinander teilhaben.

D) GLEICHNIS UND WENDUNG
Dass eine Schwelle zwischen Transitivem (Gegenstandsgerich-
tetem) und Intransitivem (Gegenstandslosem) in Rilkes Lyrik
entscheidend ist, ist der Forschung gut bekannt. Paradigmatisch
ist die intransitive Liebe, die die Objekt-Liebe iibersteigt.” Bereits
1904 schrieb Rilke das Gedicht Orpheus, Eurydike, Hermes, anhand
dessen sich dieses Moment erkennen ldsst. Orpheus’ Wendung
hin zu Euridike lédsst eine intransitive Liebe im gemeinsamen
Gehen in ein begehrendes Objekt-Erkennen umschlagen. Wie
Gabriele Brandstetter iiberzeugend ausgefiihrt hat, ist Orpheus’
Geste des Sich-Kehrens dabei aber zugleich kindsthetisch zu
verstehen, als getanzte Bewegung, die als solche in dem Moment
verloren geht, wo sie >»nur noch« Dichtung, sprich: semantische
Inszenierung wird. Den Part dieser Gegenstands-gerichteten
Dichtung tibernimmt Hermes, der »Gott der Botschaft.«"

Das 11. Sonett an Orpheus widmet sich einer umgekehrten
Wendung, die vom Transitiven ins Intransitive fithrt:

Sieh den Himmel. Heif3t kein Sternbild »Reiter«?
Denn dies ist uns seltsam eingepragt:

dieser Stolz aus Erde. Und ein Zweiter,

der ihn treibt und hélt und den er tragt.

Ist nicht so, gejagt und dann gebéndigt,

diese sehnige Natur des Seins?

Weg und Wendung. Doch ein Druck versténdigt.
Neue Weite. Und die zwei sind eins.

70 Vgl. etwa Schings: 2003.
71 Brandstetter: 2010.
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Aber sind sie’s? Oder meinen beide
nicht den Weg, den sie zusammen tun?
Namenlos schon trennt sie Tisch und Weide.

Auch die sternische Verbindung trigt.
Doch uns freue eine Weile nun
der Figur zu glauben. Das geniigt.

»Geniigt« reimt sich so schon auf »triigt«. Paul De Man meinte
entsprechend, dass sich in diesem Trug die Dekonstruktion einer
totalisierenden Verbindung von Referenz und Figur verberge.
Fiir die Frage, woran man glauben soll, ist das eine plausible
Ansicht: Es gibt kein Sternbild mit dem Namen Reiter (nur eines,
ndmlich den Schiitzen, das bisweilen als Kentaur dargestellt wird
und in der altdgyptischen Astrologie einmal Reiter hie3).” Da
aber zumindest gegenwartig kein Sternbild so heiflt, kann auch
keine sternische Verbindung dieses Namens triigen. Was triigt, ist
stattdessen die Referenz, die man einer lyrisch evozierten Figur
zuschreibt: Was trigt ist, dass man die Frage, die ein Gedicht fiir
seine eigene Welt stellt, fiir eine Frage hilt, ob in der auflertextu-
ellen Welt ein Sternbild so heifle.

Aber ist eine solche Dekonstruktion wirklich alles, worauf das
Sonett hinauswill? Die Unsicherheit, ob man eine Sternengruppe
als Schiitze, Kentaur oder doch als Reiter sieht, folgt der Logik
eines siderischen Phantasierens mit den Sternen und einer Kipp-
figur: Mal sieht man die Sterne als dies, mal als das. In diesem
Aspektwechsel, wie Ludwig Wittgenstein” es nannte, tritt der
Entwurfscharakter der Konstellation zutage: sie muss ausgeformt
werden, damit sie ein Bild ergibt. Ich mdchte an dieser Stelle noch
einmal an die Tanzfigur erinnern, die Wera zum reinen Sternbild
ergidnzen sollte, d. h. auf die Figuration und Ausformung, das
morphomatische und insofern gerade nicht der in der Ordnung
des Bezeichnens einholbare Moment. Ein in diesem Sinne aus-
agierendes Ergénzen ist nicht eines, das etwas als etwas anderes

72 Fir diesen Hinweis danke ich Thierry Greub.
73 Wittgenstein: 1984, 520.
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sieht, sondern etwas als etwas anderes nimmt, mit ihm umgeht.
Das scheint mir Rilke bei der Vereinigung von Mensch und Pferd
zur Figur im Auge zu haben - ndmlich den Umstand, dass der
Reiter das Pferd als eigene Beine und das Pferd den Reiter als den
eigenen Willen nehmen kann.

Diese Kippfigur ist eine Wendung, der sich das zweite
Quartett widmet. Deuten schldgt in Handeln um: Jagen muss in
Béndigen iibergehen, und dieses fithrt qua Wendung in eine kin-
asthetische Vereinigung — eine Verbindung zwischen Mensch und
Tier, die Vinciane Despret gegenwirtig als Isopraxis bezeichnen
wiirde.* Die Korper gehen qua syn-kindsthetischverbindendem
Druck in der Gerichtetheit einer gemeinsamen Korperhandlung
mit sechs Beinen auf. Die wechselseitige Opazitéit von Pferd und
Reiter geht in eine gemeinsame Bewegtheit und Gerichtetheit tiber
und 16st sich in ihr auf.

In dieser Form der Wendung triigt nun die Annahme, dass
dieses Ausagieren eine Sache des Glaubens wire — was in der an-
deren Kippfigur (derjenigen, wo man ein Sternbild als Reiter oder
Schiitzen sehen kann) durchaus gilt: Wer ndmlich vor einem nicht
zugerittenen Pferd steht, tut gut daran, wenn er sich nicht auf das
letzte Terzett verldsst. Eine Suspendierung des Unglaubens an die
Figur des Reiters geniigt ganz und gar nicht, um einer solchen
Lage Herr zu werden. Der Logik des letzten Terzetts entspricht die
Figur des Reiters erst dann, wenn man sie unter den Vorzeichen
des Bedeutens, d.h. des »Meinens« (v. 9) betrachtet, d. h. wenn
das, was gemeint ist (m.a. W. der Gegenstand der Rede), zum
Modus des Gedichts, und die Reiterhandlung auf ihre Lesbarkeit
hin betrachtet wird. Doch diese Transkription triigt, sobald man
die Trope ins Handeln wendet.

Eine Ordnung, in der Mensch und Tier sich verstehen, ist nun
entscheidend fiir eine orphische Poetik, die dem Mythos gemaf}
auch Tiere bewegen konnen muss. Fiir ein Orphisches ist zudem
die siderische Konstellation wichtig - man denke etwa an das
Sternbild der Leier, das sich aus diesem Mythos herleitet, und
Sinnbild der Sphiarenharmonie ist. Die Verstirnung des Reiters,

74 Despret: 2004, 115.
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auf die Rilke es anlegt, changiert damit ein weiteres Mal zwischen
zwei poetischen Haltungen: Einerseits der korperlichen Einge-
bundenheit in die Figur — und andererseits dem unsicheren Blick
eines Sternenschauers, der Rilkes Vers wortlich nimmt, sich den
Himmel ansieht und in dem Meer der Sterne eine Figur sich kon-
stellieren ldsst. Rilkes Figur des Reiters ist damit eine Kippfigur
- und da »Wendung« im Deutschen dasselbe bedeutet wie tropos
im Griechischen, scheint sich diese Kippfigur fiir Rilke auch auf
die Tropen als Kippfiguren zwischen semantischer und korperlich
ausagierter Figuration zu beziehen. Solche Kippfiguren scheinen
mir somit verschiedene Spielarten der so genannten »orphischen
Verwandlung« zu sein.
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CODA

Fast gleichzeitig zu der Entstehung der Sonette an Orpheus er-
fuhr auch Italo Svevo einen »Moment starker und umwilzender
Inspiration«,® der ihn dazu veranlasste, nach langen Jahren der
Pause wieder einen Roman zu schreiben. »Non c’era possibilita
di salvarsi«®, schreibt Svevo: »Es gab keine Rettung«. Er musste
schreiben. Anders als bei Rilke fiihrte diese Inspiration aber nicht
zu einer schier rauschhaften Niederschrift. Sie zwang zwar zum
Schreiben, hatte aber nichts dazu beizutragen. Svevo hatte eine
jedwedem Hauch von Kunstmetaphysik gegeniiber unempfingli-
che Meinung von der Inspiration. In einem ihr gewidmeten Essay
schitzt er sie vor allem als ein Vorauswissen von Zahlen auf dem
Roulette,” und sein Romanprotagonist Zeno Cosini kennt sie als
einen Sinn fiir den steigenden Marktwert von Sultaninen. Schon
im Vorfeld einer schlecht ausfallenden Traubenernte ist Zeno inspi-
riert: Ein unbédndiges Atmen, das ihn nicht schlafen ldsst, gibt ihm
ein, sein Unternehmen mit Sultaninen handeln zu lassen (allein,
er kann sich mit diesem an sich abwegigen Gedanken nicht gegen
seinen Verwalter Olivi durchsetzen).” Inspiration ist fiir Svevo vor
allem eines: lukrativ.

Problematischer ist die Inspiration, die mit dem Schreiben
etwas zu tun hat. Schreiben erfordert bei Svevo eine andere Form
des Korperdenkens. Er verlegte es auf ein Sich-Angleichen und
Sich-Anschmiegen an seinen Protagonisten und Ich-Erzdhler.
Eugenio Montale gegeniiber fiihrte er am 17. Februar 1925 aus:

75 Svevo: 2004, 811.

76 Ebd., 812.

77 Svevo: 1954, 166.

78 Svevo: 1962, 731 f.

METAPHERN UND MORPHOMATA 67

Ich nahm seine [Zenos] Art zu gehen an, rauchte wie er
und spiirte in meiner Vergangenheit all seine Abenteuer
auf, die sich meinen eigenen angleichen lief3en, einfach
weil die Erinnerung an ein eigenes Abenteuer eine Rekon-
struktion ist, die leicht zu einer vollig neuen Konstruktion
wird, sobald man sie nur in eine andere Atmosphiére liber-
tragt. Und dadurch verliert sie auch nicht ihren Wert als
Erinnerung und nicht einmal ihre Wehmut.«”

Zeno war fir Svevo kein entworfener Charakter, sondern eine ein-
geiibte Art, sich zu bewegen und zu fiihlen - eine Ausformung des
eigenen Habitus, fiir die er die eigenen Erinnerungen iiberformen,
im Zusammenspiel mit anderen Atmosphéren und Stimmungen in
der Welt neu verfugen musste. Personliche Erinnerungen gingen in
sein Schreiben ein, aber sie zdhlten nicht als Modelle fiir die Ro-
manhandlung. Entscheidend waren stattdessen — geméaf3 der »sense
memory« oder »emotional memory« des Stanislawski-Systems und
seiner Nachfolger - der sinnliche »sapore«, der emotionale »valore«
und die Haltung, die sich daraus gewinnen lief3.

Damit waren Svevos eigene Zigaretten aber - in zweiter In-
stanz — doch noch eine Inspiration, die ihn mit seinem Protago-
nisten und dessen Sucht verband. Die Rolle der Zigaretten fiir das
Schreiben ist im Roman auch prominent verhandelt. Zeno begibt
sich in die Analyse eines dottor S., weil es ihm nicht gelingt, das
Rauchen aufzugeben. Genauer: weil die Bemithungen es aufzuge-
ben, ihn inzwischen noch mehr von einem erfiillt-aktiven Leben
abhalten als das Rauchen selbst. Die Zigaretten sind damit der
Anlass seines Schreibens. Dariiber hinaus inspirieren sie Zeno bei
der Niederschrift. Anstelle einer Musenanrufung schreibt er: »Ich
weif3 nicht, wie ich anfangen soll und rufe die Zigaretten zur Hilfe,
die alle derjenigen dhneln, die ich in der Hand halte.«* Wie eine
Muse ist auch die Zigarette gewissermafien Tochter der Mnemo-
syne. In unverhohlen ironisierter Analogie zu Platons Inspiration
und zur unvergessenen Wahrheit soll die Kette der Zigaretten

79 Svevo: 1965, 144, libers. J. S.
80 Svevo: 1969, 600.
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Zeno in die Erinnerung einer (wenn moglich 6dipalen) Kindheit
fiihren. Ganz ohne den pathetischen Gestus Moreau de Tours und
seiner Hachichins riickt in dieser lapidar ironisierten Poetik die
Pharmakologie an die Stelle der Metaphysik, die Sucht wird zur
Seelen- und wie sich herausstellen soll, auch Gedankenlenkung.
Svevo nimmt der Inspiration dabei systematisch alle Duftnoten des
Kinstlerischen. Die Zigaretten schwichen als Inspirationssurrogat
den behibigen Bourgeois; sie halten ihn mit sich selbst beschiftigt,
sodass er sich Wichtigerem kaum mehr zuwenden kann. Die zi-
tierte Anrufung soll entsprechend helfen, ausgerechnet denjenigen
Text zu schreiben, der den Autor von seiner Inspirationsquelle
befreien soll. Das Paradox dieses Anliegens ist allerdings evident.
Eine Heilung ist auf diese Weise nicht zu erwarten, hochstens ein
produktives Paradox des Schreibens — dessen Logik sich auch
schnell von dem analytischen Anlass emanzipieren wird.
Anfangs soll Zeno beim Schreiben das praktizieren, was Freud
die »freie Assoziation« nannte. Als erstes liefert sein Unbewusstes
das Bild einer mit unzdhligen Wagen iiberladenen Lokomotive, die
sich eine Steigung hinaufarbeitet und deren langsames Schnau-
fen er hervorhebt. Dieses Bild wird sofort ironisiert - »wer weif3,
woher die Lokomotive kommt, wohin sie geht und warum sie hier
ist.«<* Wohin die Reise der Assoziationen geht, wird allerdings bald
klar: In den folgenden Kapiteln wird Zeno feststellen, dass das
asthmatische Schnaufen seines Dampfzuges jener schwere Atem
ist, den er am Sterbebett seines Vaters gehort hat. Und es lédsst
sich sogar behaupten, dass Zeno auf diesen Atem auch in den
anderen Ungliicksfillen seines Lebens stof3t:* an den Sterbebetten
seines Schwiegervaters und seines Freundes Enrico Copler, am
Krankenbett seiner Tochter Antonia und bei seinem Schwager
Guido Speier nach dessen gravierenden Borsenverlusten. Auch
die Herkunft der Dampflok ist gar nicht so schwer zu ergriinden.
Zeno benannte zuvor seine Lebenszeit als Gebirge und sah darauf-
hin seine Gedanken sich heben und senken - als wéren sie seine
schwer atmende Brust. Alles, was fiir eine Psychoanalyse wichtig

81 Svevo: 1962, 598 (meine Ubersetzung).
82 Biasin: 1995, 130-138.
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sein konnte, findet sich damit in einer Lokomotive verdichtet, die
gemeinsam mit Zenos eigener chronischer Bronchitis schnauft.
Nur Zenos Bewusstsein — wie der italienische Originaltitel eigentlich
iibersetzt werden miisste — scheint das nicht mitzubekommen. Die
Inspiration wirft damit eine Frage auf, die der Titel des Werkes auf-
reifit. Die Beschrankung auf die Coscienza des Protagonisten ldsst
den Leser rétseln, was an Zenos Erzahlungen denn #nicht bewusst
und also nicht explizit erzahlt sei. Und vielleicht gehoért dazu nicht
allein das psychoanalytische Unbewusste, ja nicht einmal nur die
suchtbedingte Seelenlenkung, sondern auch das Unterschwellige
und Korperliche, das Svevo so ausgiebig hatte einiiben miissen,
um seinem Protagonisten Leben einzuhauchen.

Wenn dem so ist, dann stellt sich der Philologie ein selten
umfassend gewiirdigtes Problem — ndmlich dasjenige der Bedingt-
heit des dsthetischen Sinns eines Werks von der Lebenswelt, aus
der es stammt. Hervorheben moéchte ich hier Roberto Bazlen,
der eine entscheidende Rolle bei der Entdeckung Svevos spielte.
Bazlen legte Wert auf das, was er das »ambiente«® Italo Svevos
nannte. In seinem Fragment »Prefazione a Svevo« deutete er ent-
sprechend an, Svevo sei der einzige italienische Autor gewesen,
der das Problem einer seit Dante erstarrten literarischen Sprache
angegangen sei und die alles entscheidende »sensazione per la
mancanza di >copertura« fra gesto, parola e ambiente« (»Gespiir
fiir die Ungedecktheit zwischen Gesten, Worten und Lebenswelt«)
mitgebracht hitte® Bazlen geht es um die emotiv-sinnliche, die
atmosphérische Modalitidt des literarischen Sinns. Er sieht in
Svevos scheinbar so unbeholfenem Habsburger Kaufmannsitalie-
nisch, d. h. er sieht in dem grofiten stilistischen Problem, das
Svevos frithe Kritiker mit der Coscienza di Zeno hatten, geradezu
die Antwort auf die Frage, wie sich das Missverhéltnis zwischen
literarischer Evokation und sinnlicher Lebenswelt der Leser und
Autoren iiberwinden liee. Svevo hielt er fiir einen »sympathi-
schen triestiner Biirger, der iiber keine besondere intellektuelle
oder kulturelle Begabung verfiigte, sondern allein {iber eines:

83 Bazlen: 1984, 240.
84 Ebd., 241.
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Genie«® Im Rahmen einer persénlichen Bekanntschaft lag eine
solche Haltung nahe: Auf die Veréffentlichung seiner Romane hat-
te Svevo draufgezahlt, was in der Welt der Intellektuellen als bour-
geoiser Fehltritt galt; nur sein Roman Seniliza hatte, wie Umberto
Saba berichtet, einen gewissen Erfolg — was aber scheinbar auch
daran lag, dass die Romanfiguren zu nah an ihren lebenden Vor-
bildern angesiedelt waren und man den Roman als Klatschblatt
lesen konnte* Unter seinen Héndlerkollegen hatte Schmitz (so
der biirgerliche Name Svevos) sich damit unmdéglich gemacht. Er
verleugnete seine Romane und schob sie seinem Bruder in die
Schuhe, der aber tiber derlei geschiftsschddigende Nachrede em-
port war® In Bazlens Charakterisierung bleibt zwar der in seiner
Zeit tibliche Begriff des »genio« stehen. Aber dieser hat nichts mit
einem d’annunzianischen superuomo oder einem poéte maudit zu
tun. Es ist gerade jene oben gezeichnete Fidhigkeit gemeint: Jene
hart erarbeitete Féhigkeit, die Sprache vom emotiven Habitus und
von der Atmosphére impragnieren zu lassen.

Das Bild, das Bazlen zeichnet, straubt sich damit offensicht-
lich gegen die gewohnliche Stofirichtung eines »Caso letterario«,
d.h einer Art Ritterschlag oder Lorbeerverleihung, die im italie-
nischen Literaturbetrieb eine ebenso unklare wie wichtige Rolle
spielt. Ein literarischer »Fall« soll in juridisch anmutender, aber
von unjuridisch selbsternannten Autoren und Kritikern in Zei-
tungsartikeln ausgetragener Weise dariiber befinden, ob man
einen Autor seiner angestammten Umwelt entheben und in den
literarischen Kosmos aufnehmen kann. Bazlen wollte Svevo be-
kannt machen - aber auf eine Weise, die nicht zu einer solchen
Dichterkronung ausarten sollte. Ihm ging es um das Genie in
Armelschonern, firr den die Astheten in ihrer »torre di imitato
d’avorio« ihrem (»Elfenbeinimitat-Turm«) keine Augen haben
wiirden.® Der »Caso Svevo, fiir den Bazlen seinen Dichterfreund
Eugenio Montale gewann, hatte Erfolg, aber nicht in Bazlens

85 Magris: 2004, 35 (meine Ubersetzung).

86 Vgl. Iannacone: 2008, 48.

87 Fiir diesen Hinweis danke ich Esther Schomacher.
88 Bazlen: 1984, 238.
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Sinne. Zwar machte Svevo, nachdem er durch Montales Inter-
vention zu Ruhm gekommen war, genau diejenige >brutta figuras,
die Bazlen vorhergesehen hatte (er freute sich unmaéflig wie ein
Hindler iber ein gutes Geschift und zeigte keinerlei dem Intel-
lektuellenhabitus angemessene >sprezzatura<).* Doch er sollte bald
sterben, und einen Toten kann man dort betten, wo man will.
Kurz nach Svevos tddlichem Unfall musste Bazlen in der Fiera
Letteraria einen Artikel lesen, in dem ausgerechnet Montale unter
dem triefenden Titel »Ultimo Addio« Svevo dergestalt feierte, dass
er furchten musste, die Automatismen des Elfenbeinimitat-Turms
hétten zumindest vorerst die Oberhand gewonnen.

Der Konflikt, der hier auf den Punkt kommt, scheint mir
viel mehr mit dem Thema dieses Buches zu tun zu haben als es
auf den ersten Blick scheinen mag. Denn einmal mehr geht es
um die Einbettung der Dichtung in ihren korperlichen Kontext.
Es stellt sich die Frage, was der Dichtung fehlt, wenn dieser
Kontext eingeklammert wird, und wie man ihn aus dieser Ein-
klammerung wieder befreit. Es stellt sich die Frage, wie Sprache
korperlich ausgeformt ist, und wie man diesem Phinomen phi-
lologisch gerecht werden kann. Geniigt eine Sensibilitét fiir die
Imprégniertheit eines Textes von der ihm angestammten Welt?*
Vielleicht braucht es tatsédchlich keinen philologischen Iyengar
und kein Stanislawski-System des Lesens (auch wenn ich eine
dahingehende Bereicherung der Philologie fiir denkbar halten
wiirde).” Vielleicht geniigt ein aufmerksamer Blick. Diesem Blick
konnte, so hoffe ich zumindest, die Beschéftigung mit in einem
morphomatischen Sinne verstandenen absoluten Metaphern eine
Hilfestellung bieten. In dieser Hinsicht hoffe ich gezeigt zu haben,
wie die mannigfaltigen Ausformungen des Atems, die in den Me-
taphern der Inspiration zur Sprache finden, das Denken auf so
besondere Art ausformen konnen, dass man fast meinen konnte,
es lage Geist darin. Zumindest im Gleichnis. In Wirklichkeit ist
das natiirlich blof3 eine Metapher.

89 Auch fiir diesen Hinweis geht mein Dank an Esther Schomacher.
90 Vgl. hierzu Gumbrecht: 2010.
91 Vgl. Soffner: 2014.
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Literator 2010. Dozentur fiir
Weltliteratur. Daniel Kehlmann,
2012. ISBN 978-3-7705-5338-9.
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Anakreon in Classical Athens,
2012. ISBN 978-3-7705-5449-2.

Ines Barner, Giinter Blamberger (Hrsg.),
Literator 2011. Dozentur fiir
Weltliteratur. Péter Esterhazy,
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Figuring Creativity: On the Power
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Dietrich Boschung, Kairos as a
Figuration of Time. A Case Study,
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Ines Barner, Giinter Blamberger (Hrsg.),
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Konzepte von Geist und Atem stellen in verschiede-

nen Kulturen eine Einheit dar. Dies gilt etwa fiir den
biblischen Hauch Gottes, das griechische pnreuma
und den lateinischen spiritus, das prana des Sanskrit,
das chinesische CA’i. Die Diskursivierung lasst den
Geistatem jeweils als »absolute Metapher« im Sinne
Hans Blumenbergs erscheinen. Er fiillt eine Leerstelle
im Wissenssystem und setzt eine dsthetische Gestalt
an die Stelle rationaler Ergriindbarkeit. Damit kann
die Atemhaftigkeit des Geistes aus logischer Sicht nur
ein Entwurf sein und unbestimmt bleiben. Der gleich-
zeitigen Bestimmbarkeit im Rahmen einer dsthetisch-
motorischen Gestaltbildung (einem Morphom) gilt
diese Untersuchung.
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