»...die allem endlichen Leben anklebende
Traurigkeit...“!

Melancholie und religitse (Un-)Musikalitit bei
Kietkegaard und Camus

Von Saskia Wendel

Die Traurigkeit, die bewusstem Dasein ,anklebt®

»ltgendetwas ist mit mit geschehen, ich kann nicht mehr daran zweifeln. Es
ist wie eine Krankheit gekommen, nicht wie eine normale Gewilheit, nicht
Wwie ein Offensichtliches. [...] In meinen Hinden, zum Beispiel, ist etwas
Neues, eine bestimmte Art, meine Pfeife oder meine Gabel anzufassen. Oder
aber es ist die Gabel, die jetzt eine bestimmte Art hat, sich anfassen zu lassen,
ich weif} es nicht.“* In Jean-Paul Sarttes Roman Der Eke/ beschreibt der Pro-
tagonist des Romans, Antoine Roquentin, auf diese Art und Weise ein Ge-
fishl, das ihn plétzlich mitten in der alltiglichen Lebensfiihrung iiberkommt
und das sich mehr und mehr steigert. Wiewohl es durch alltigliche Dinge,
Ereignisse, Handlungen in einem insgesamt eher unspektakuliren, ereignis-
atmen Leben ausgelést wird, wird dieses Gefiihl, das Roquentin ,Ekel“
Bennt, nicht durch einzelne Dinge oder Geschehnisse verursacht, sondern
durch das Dasein iberhaupt, durch die pute Existenz. Jenes als ,,Krankheit“
bezeichnete Gefihl tritt hiufig in der Tagesmitte auf: ,Ich verdaue miihsam,
teben der Heizung sitzend, ich weil} schon, da8 der Tag verloren ist. Ich
Werde nichts Gutes hinkriegen, auBler, vielleicht, nach Einbruch der Dunkel-
heit. Das ist wegen der Sonne; sie vergoldet schwach schmutzig-weiBe Ne-
bt!lscl'nwaden, die in der Luft iiber der Baustelle hingen, sie flutet in mein
Zimmer, ganz blond, ganz bleich, sie breitet auf meinem Tisch vier glanzlose
uad triigerische Lichtflecke aus.*

——

! Ff"ledrich Wilhelm Joseph Schelling, Philosgphische Untersuchungen iiber das Wesen der menschlichen
51 reibeit und die damst susammenhingenden Gegenstinde, hg. von Thomas Buchheim, Hamburg 1997,

* Die eigenstindige Nachbarschaft der hier vorgetragenen Uberlegungen zu manchen Gedanken
Heinz Robert Schlettes zeigt sich nicht zuletzt darin, dass Schiette selbst in religionsphilosophi-
Schen und -theoretischen Zusammenhiingen die Traurigkeit thematisiert hat: Neben einigen Pas-
Sagen der Skeprischen Religionsphilnsophie (Freiburg 1972) ist vor allem der Epilag aus der Einfibrung
1 das S tudium der Religionen zu nennen: Religion und Trarigkeit (Freiburg 1971, 191-196).

:JE €an-Paul Sartre, Der Fke/, Gesammelte Werke in Einzelausgaben, Bd. 1, Hamburg 1982, 13.
bd,, 28,
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Jenes Gefithl des Ekels an der Existenz, das Sartre beschreibt, ist nichts an-
deres als ,,der Schleier der Schwermut, der iiber die ganze Natur ausgebreitet
ist, die tiefe unzerstorliche Melancholie allen Lebens.‘S Das Gefiihl des Me-
lancholischen ist ja gerade dadurch gekennzeichnet, dass es mitten in konkre-
ten Daseinsvollziigen aufkommen kann, dass es plotzlich, quasi tiberfallsartig
auftritt. Der Kern der Melancholie ist die Etfahtung det Ambivalenz und der
Kontingenz des Daseins, der Endlichkeit und der Unvollkommenheit der
Existenz, die seiner selbst bewusstes Dasein macht, und dies in den vielfalti-
gen Dimensionen seines Existenzvollzuges: in seinem Eskennen, Wollen,
Handeln begrenzt und unvollkommen, in seinem Sein endlich. Dies wird
vom Dasein in besonderer Art und Weise als schmerzlich versplirt, weil sei-
net Vemnunft eine tiefe Sehnsucht nach Unbedingtem, Vollkommenem, Un-
endlichkeit, nach Ganzheit eingeschrieben ist. Es ersehnt das Unbedingte,
weil} aber zugleich um die unauflésliche Bedingtheit seiner Existenz. Diese
Spannung verschirft sich im Blick auf dasjenige, das das bewusste Dasein
von allem anderen Seienden unterscheidet: auf Bewusstsein. Denn qua Be-
wusstsein kommen ihm zwei Perspektiven zu, die das Dasein aus der puren
Individualitit, dem Einzeln-sein neben anderem Finzelnen, herausreilen:
Subjektivitit, matkiert in der im ,Wissen um sich“ gegebenen Ich-
Perspektive, und das Vermdégen, zu erkennen, zu wollen, zu handeln ~ ein
Vermogen, das Freiheit genannt werden kann noch ,vor‘ aller auf konkrete
Objekte bezogenen Willens- bzw. Wahlfreiheit. Beide Perspektiven, Subjekti-
vitit und Freiheit, korrespondieren mit det Idee des Unbedingten, die be-
wusstem Dasein gegeben ist, da in ihnen bereits ein Unbedingtheitsmoment
aufscheint: in der Formalitit der Freiheit und in der Singularitit der Selbst-
gewissheit. Vor dem Horizont dieses im Vollzug bewussten Lebens aufschei-
nenden Unbedingtheitsmomentes jedoch wird die Bedingtheit, in die jedes
Dasein ,,geworfen® ist, noch bedringender: Bewusstes Dasein ist eingespannt
in das Erleben der eigenen Selbstgewissheit und der Freiheit einerseits und in
die Erfahrung der eigenen Endlichkeit andererseits. Insofern wohnt dem
Bewusstsein des Daseins eine Tragik inne: Bewusstsein befihigt Dasein zu
einem Leben, das es von anderem Seienden unterscheidet, das ihm Singulani-
tit vedeiht, zugleich aber vermag es das Dasein gerade in seiner Befihigung -
zu bewusster Lebensfithrung in Verzweiflung zu stiirzen. Umgekehrt befihigt
Bewusstsein aber auch zu Ausbruchsversuchen aus der ,anklebenden Trau-
rigkeit’ etwa durch Versuche, der Existenz durch unterschiedliche Sinndeu-
tungspraxen Sinn und Bedeutung zu vetleihen. Aber auch diese Fihigkeit

5 Schelling, Uber das Wesen der menschiichen Freibeit (Anm. 1), 71.
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hebt die Ambivalenz, die dem bewussten Dasein zu eigen ist, nicht auf — im
Gegenteil. Gerade die Versuche, dem eigenen Leben Sinn und Bedeutung
abzuringen, zeugen ja erneut davon, dass es zunichst aus sich selbst heraus
sinnlos erscheint. Geotge Steiner fasst diese melancholische Struktur, in die
bewusstes Dasein qua Bewusstsein gestellt ist, so: ,,Die menschliche Exis-
tenz, das Leben des Verstandes bedeutet Erfahrung dieser Melancholie und
das vitale Vermogen, sie zu tiberwinden. Wir sind gleichsam ,traurig® erschaf-
fen. In dieser Vorstellung ist zweifellos die ,Hintergrundstrahlung® der bibli-
schen, der kausalen Beziehung spiitbar zwischen der verbotenen Aneignung
von Wissen, von analytischem Utrteilsvermogen, und der Vetbannung der
Mmenschlichen Spezies aus unschuldiger Gliickseligkeit. Ein Schleier det Trau-
e1, der #istitia, ist geworfen iiber die Passage vom homo zum homo sapiens, wie

Positiv sie auch sein mag. Das Denken trigt in sich eine Erbschaft der
Schuld,

Das kreative Potential der Melancholie

Das melancholische Gefiihl realisiert sich auf unterschiedliche Art und Wei-
se: Die thm innewohnende Schwermut kann auf der einen Seite zu einer exi-
Stenziellen Lihmung fithren, zu einer jegliche Kreativitit verunméglichenden
Ttigheit, ebenso zu einem Gefiihl der Leere und Langeweile, aber auch zu
heftigen Angstgefiihlen bis hin zur ,,Angst vor der Angst“. Auf der anderen
Seite kann gerade das melancholische Gefiihl auch zu groBer Kreativitit, ja
2u auflergewdhnlichen Leistungen fithren eben auch im Versuch, das bedrin-
gende Gefishl der Sinnlosigkeit zu iberwinden — Kontingenzerfahrung fithrt
%0 zu kreativer Kontingenzbewiltigung.

In der Antike wurden beide Erscheinungsweisen der Melancholie reflektiert.
Hippokrates konzentrierte sich auf den Aspekt der Furcht und der Traurig-
keit der Melancholie und sieht das ,melancholische Leiden* durch die
»Schwarze Galle* verursacht, Aristoteles dagegen stellte den genialischen Ef-
.fekt der Melancholie heraus.” Im Mittelalter dagegen geriet die Melancholie
Immer stirker in den Verdacht, eine Gabe des Teufels, genauer hin des ,Mit-
'agsdimons zu sein, der vorzugsweise in der Tagesmitte ein Gefiihl des
Ekels vor dem Leben und der Sinnlosigkeit eingibt. Dies wiederum kann zu
Tﬁghdt und Langeweile fithren. Deshalb wurde die Melancholie auch mit

dem Laster der aredia identifiziert und so schlieBlich als eine der Hauptsiinden
——

) George Steiner, Warwm Denken traurig machl. Zehn (mghche) Griinde. Mit einem Nachwort von
; “,"3 Griinbein, Frankfurt/Main 2006, 7f.

8L hierzu ctwa Paul Demont, Der antike Melancholichegriff: ton der Krankbest zum Temperament, in:
Me‘ancholic. Genie und Wahnsinn in der Kultur, hg. von Jean Clair, Berlin 2006, 34-37.
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bezeichnet: ,,Es ist das Bése, das alles in Gang setzt. Acedia ruft den Teufel
herbei, der eine umso schwirzere Galle auslést, als er ja selber melancholisch
ist, oder aber der Teufel inspiriert Acedia, und die Melancholie ruft den Teu-
fel, indem sie den Boden [.. .} fiir ihn bereitet.“® Monastisch Lebende wurden
als besonders gefihrdet angesehen, da sie in ihrer Einsamkeit stirker fiir das
melancholische Empfinden empfinglich sind. Diese pejorative Sicht auf die
»Nachtseite* der Melancholie wurde allerdings in det Philosophie der Renais-
sance, etwa bei Marsilio Ficino, durch das Wiederentdecken des ingeniésen
Aspekts des Melancholischen aufgebtochen und so der Doppelaspekt det
Melancholie betont. Allerdings kam damit der negative Blick auf das Gefithl
des Melancholischen nicht zum Verschwinden, noch Sigmund Freuds Auf-
satz Trauer und Melanchoke zeugt von dieser negativen Perspektive, da Freud
zufolge Melancholie im Unterschied zur Trauer ein krankhafter Zustand ist,
weil in ihr eine tiefgreifende Stérung des Selbstgefiihls gegeben sei.”

Die Gleichsetzung der Melancholie mit Krankheit oder Siinde verstellte lange
den Blick auf das Potential, das das melancholische Gefiihl gerade auch fiis
eine religiose Lebensfithrung besitzen kann; woméglich gewinnt der religis
Musikalische seine Affinitiit fiir religiose Sinndeutungen gerade durch das Zu-
lassen von Kontingenzerfahrungen, die auch mit einer Offenheit fiir das Ge-
fithl der Melancholie vetbunden sind. Im Erfahten der Spannung zwischen
Unbedingtem und Bedingtem, im Ersehnen des Absoluten witd darauf ge-
hofft, dass dieser Sehnsucht eine Witklichkeit entspricht. Religiése Uberzeu-
gungen speisen sich aus der Hoffnung auf Heil, Vollendung, Erldsung, und
sie werden nur fiir diejenigen Plausibilitit besitzen konnen, die um die Ambi-
valenz und Koantingenz des Daseins und dessen ,,Edésungsbediirftigkeit*
wissen. Insofetn vetbinden sich Melancholie und religiése Musikalitit. Aller-
dings kann das Gefiihl des Melancholischen auch dazu fiihren, jeglicher reli-
gioser Sinndeutung zu entsagen, und dies vor allem im Blick auf das Problem
der Theodizee: Gerade die Kontingenzerfahrungen scheinen hier zu belegen,
dass die Hoffaung auf Vollendung vergeblich, die Sehnsucht nach dem Ab-
soluten unerfilllbar ist. Dies kann einerseits zu Trigheit, Langeweile, dauet-
hafter Schwermut fithren, kann aber andererseits auch ein Potential an aullet-
gewdhnlicher Handlungsfihigkeit freisetzen, verbunden mit dem Willen, der
sinnlosen Existenz einen Sinn fiir den je eigenen endlichen Lebensvollzug
abzuringen auch ohne Riickgriff auf religiése Deutungsmuster uand so das
Schicksal der Existenz anzunehmen und zu gestalten. Geht es also um das

8 Yves Hersant, Acedia und thre Kinder, in: Melancholie (Anm. 7), 5459, hier: 57.
® Vgl. Sigmund Freud, Trawer und Melancholie, in: Ders., Gesammelte Werke Band X, Frank-
furt/ Main 1999, 427-446.
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Aufkommen von Religiositit, hat die religionsphilosophische Reflexion die
Bedeutung des melancholischen Gefishls fizr die Religiositat ebenso zu be-
denken wie deren Bedeutung fiir die Absage an religiése Sinndeutungssyste-
me. Fiir diese beiden Moglichkeiten stehen paradigmatisch zwei Philosophen:
S6ren Kierkegaard und Albert Camus.

Séren Kierkegaard: Die Krankheit zum Tode und der Sprung in den
Glauben

In seiner Schrift Die Krankheit zum Tode beschteibt Kietkegaard die existen-
zielle Situation des Menschen analog zur Struktur des melancholischen Ge-
fithls: Die von ihm so bezeichnete , Krankheit zum Tode* kann nur von ei-
nem selbstbewussten Dasein erfahren werden, weil sie im Selbstbewusstsein
aufkommt und an das Verhiltnis gekniipft ist, das der Mensch in seinem
Selbstbewusstsein von und zu sich hat. Zudem kann sie Kierkegaard zufolge
nur deshalb erfahren werden, weil im Menschen selbst etwas Ewiges wohnt!0,
anders ausgedriickt: weil seiner Vernunft eine Idee von Unbedingtheit einge-
schrieben ist. Genau dies zeichnet auch das Gefiihl des Melancholischen aus:
Es wird qua Bewusstsein empfunden.

Die Krankheit zum Tode ist fiir Kierkegaard identisch mit der Verzweiflung,
und diese wird von ihm niher bestmmt: ,,Versweiflung ist eine Krankbest im
Geist, im Selbst, und kann so ein Dreffaches sein: verpwetfelt sich nicht bewnf§t sein, ein
Selbst gu haben (uneigentliche Versaveiflung); verspwesfelt nicht man selbst sein wollen; ver-
Qveifelt man selbst sein wollen!! Die Verzweiflung ist somit an das Selbstverhilt-
nis und das Selbstbewusstsein gebunden, und dieses Selbstverhiltnis ist, so
Kierkegaard, eingespannt in eine Synthese aus Unendlichkeit und Endlich-
keit, Zeitlichem und Ewigem, Freiheit und Notwendigkeit. Das Gefiihl der
VetZWeiﬂung wurzelt darin, dass das Selbst um Ewiges, Unendliches weif3,
zugleich aber zutiefst endlich, zeitlich ist; dass es einerseits frei in seinen
H"‘ndl\mgen ist und doch vielfiltigen Zwingen und Bedingungen unterwor-
fen, die sein Handeln bedingen und begrenzen. Weil aber die Verzweiflung
0 das Selbstveshiltnis gebunden ist, und weil ein jegliches Selbst ein Ver-
hiltnis zu sich selbst in seinem Bewusstsein hat, kann es niemals der Ver-
2weiflung entkommen: ,,das Ewige kann et nicht loswerden, nein, in alle
EWigkeit nicht; er kann es nicht ein fiir allemal von sich werfen, nichts ist
Unméglicher; er muB in jedem Augenblick, wo er es nicht hat, es von sich
8eWorfen haben oder werfen — aber es kommt wieder, es ist da, in jedem Au-

————

. ;gl. Séren Kierkegaard, Die Krankbeit sum Tods, Hamburg 42002, 21.
bd,, 13.
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genblick, wo er verzweifelt ist, zieht er sich das Verzweifeln zu. Denn die
Verzweiflung folgt nicht aus dem MiBverhiltnis, sondern aus dem Verhiltnis,
das sich zu sich selbst verhilt. Und das Verhiltnis zu sich selbst kann ein
Mensch nicht loswerden, sowenig wie sein eigenes Selbst, was im iibrigen ein
und dasselbe ist, da ja das Selbst das Verhiltnis zu sich selbst ist.“12 Jedem
bewussten Dasein kommt die Verzweiflung somit qua existenzieller Situation
zu, es kann nicht wihlen, verzweifelt zu sein oder nicht, da die Verzweiflung
ein den Menschen bestimmendes Existenzial ist. Allein kann der Mensch sich
zu diesem Existenzial verhalten. Wet die Verzweiflung zu vermeiden sucht,
wird sich nur umso mehr in ihr verstricken. Zudem, so Kietkegaard, ist das
Empfinden der Krankheit zum Tode auch Méglichkeitsbedingung des Aus-
wegs aus dieser Krankheit. Denn nur wer sich der existenziellen Situation
(der Syathese von Unendlichkeit und Endlichkeit) witklich stellt — und genau
darin auch Verzweiflung empfindet — ist in der Lage, sowohl mit dieser Situa-
tion umzugehen als auch ,,Heilung® zu etlangen.

Die Verzweiflung kann nun in der Negation der Endlichkeit zugunsten der
Unendlichkeit bestehen, die Folge ist wachsender Selbstverdust im Vollzug
,2abstrakter Unendlichmachung’; umgekehrt kann Verzweiflung auch das Feh-
len der Unendlichkeit zugunsten der Endlichkeit implizieren, die Folge ist
dann ebenfalls Selbstverlust, jedoch im Klammern an das Begrenzte und
Endliche. Das Gleiche gilt hinsichtlich des Verhiltnisses von Freiheit und
Notwendigkeit: Sowohl im Negieren der Freiheit als auch der Notwendigkeit
kann das Selbst sich selbst verlustig gehen. Kietkegaard unterscheidet zwi-
schen einem ,,verzweifelt nicht man selbst sein wollen” (Schwachheit) und
einem ,,verzweifelt man selbst sein wollen” (Trotz), und dies jeweils ange-
sichts der existenziellen Situation des Selbst, d.h. iibersteigerte Sehnsucht
nach Selbstverlust wie iibersteigerte Selbstbehauptung. Beides fiihrt zu
Selbstverlust, da das Selbst in seinem verzweifelten Streben, es selbst sein zu
wollen, sich immer weiter von sich selbst entfernt.

Die Verzweiflung besitzt wie das Melancholische einen Doppelaspekt: Sie
kann Kierkegaard zufolge wie auch die Melancholie siindhaft sein: ,,Stinde ist:
vor Gott oder mit der Vorstellung von Gott verspwesfolt micht man selbst sein wollen oder
verspveifelt man selbst sein wollen. Stinde ist so die potenzierte Schwachheit odet
der potenzierte Trotz: Siinde ist die Potenzierung der Verzweiflung. Das,
worauf der Nachdruck liegt, ist: »or Gott, oder dafl die Gottesvorstellung mit
dabei ist; dasjenige, was dialektisch, ethisch, religiés die Siinde zu dem macht,
was die Juristen ,qualifizierte’ Verzweiflung nennen, ist die Gottesvorstel-

12 Ebd, 17.
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lung.“13 Das bedeutet: Siindhaft ist die Verzweiflung nicht einfach als Ver-
zweiflung, nicht deshalb, weil der Verzweifelte jegliche Hoffaung aufgibt,
nicht lediglich deshalb, weil Trigheit und Langeweile lauern. Siindhaft ist die
Vetzweiﬂung vielmehr dann, wenn sie ,,vor Gott* vollzogen wird. Letztlich
handelt es sich dann um die Unfihigkeit, sich in ein Gottesverhiltnis zu set-
2en, das als Glaube bezeichnet werden kann, und das aufgrund iibersteigerter
Selbstpreisgabe oder iibersteigerter Selbstbehauptung. Denn beide lassen die
Verzweiflung nicht wirklich hinter sich, sondern geraten immer mehr in sie
hinein. Vor Gott verzweifelt zu sein, kann bedeuten, sehr wohl religios musi-
kalisch zu sein, doch in dieser Sehnsucht nach dem Religiosen nicht im ei-
gentlichen Sinne Glaubender werden zu konnen. Zum Glauben gehort aber
fiir Kierkegaard die Aufopferung des Verstandes hinzu, die Demitigung un-
ter das AuBerordentliche, das Wagnis des Schrittes in das Argernis, die Ab-
Surditit, die Zumutung des Christentums. Der Schritt aus Verzweiflung und
Sinde heraus ist der Sprung in den Glauben, aber dies ist mehr als nur religi-
Gse Haltung: Glaube ist ein Sich-Unterstellen unter das Argernis, das Paradox
des Christentums. Nur der christliche Glaube also rettet in dieser Perspektive
aus der Verstrickung in die Verzweiflung.

Dennoch aber hat die Verzweiflung ein religivses Potential, denn sie fithrt
2um Glauben: Sie erweckt die Sehnsucht nach dem Religiésen ~ dies ist der
rste Schritt des Glaubens -, und sic macht den Glaubensakt so aller erst
moglich, Deshalb ist es denn auch fiir Kierkegaard ein ,wahres Gottesgliick®,
die Verzweiflung zu empfinden, und ein Unglisck, sie nicht zu empfinden.
SchWermut, Traurigkeit, sie gehoren zum Selbstverhiltnis hinzu, und sie et-
méglichen wiederum, sich zu Gott in ein Verhiltnis zu setzen, das Glaube
heit. In der Perspektive Kierkegaards wire dann die Melancholie sowohl als
Krankheit (im Sinne einer dauerhaften Verstrickung in die Verzweiflung) und
Sinde (als Verzweiflung vor Gott in iibersteigertem Selbstverlust wie iiber-
Steigerter Selbstbehauptung) zu verstehen als auch als Méglichkeitsbedingung
des Glaubens, da in ihr und durch sie tiberhaupt erst ein religioses Gefithl
Ausgelost wird, da sich dann aber noch zum Glauben ausgestalten muss.

Albert Camus: Das Gefithl des Absurden und die Verweigerung des
»Philosophischen Selbstmordes*

Wag Kierkegaard Krankheit zum Tode bzw. Verzweiflung nennt, bezeichnet
Albert Camus als Gefiihl des Absurden: das Wissen um die Endlichkeit und
UM die Fragmentaritit des Daseins bei gleichzeitiger Sehnsucht nach Unend-
\

“Ebd,, 73,
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lichkeit und Einheit. Das Absurde ist somit keine Eigenschaft der Welt, son-
dern ein im Bewusstsein des Daseins aufkommendes Gefiihl, gebunden an
die Sehnsucht nach Einheit, Klarheit, Identitit. Es kommt so plotzlich auf
wie das Gefiihl des Ekels, das Sartre beschrieben hat: ,,Das Gefiihl der Ab-
surditit kann einen beliebigen Menschen an einer beliebigen StraBenecke an-
springen. Es ist in seiner trostlosen Nacktheit, in seinem glanzlosen Licht
nicht zu fassen.“!* Doch auch wenn das Gefiihl des Absurden im Bewusst-
sein aufkommt, so kann es doch nur entstehen, weil es beides gibt: Bewusst-
sein und Welt: ,,AuBlerhalb eines menschlichen Geistes kann es nichts Absut-
des geben. So endet das Absurde wie alle Dinge mit dem Tode. Es kann aber
auch auBerhalb dieser Welt nichts Absurdes geben. 13

Im Unterschied zu Kietkegaard sieht Camus jedoch keinen Ausweg aus der
absurden Existenz. Kierkegaard sieht im Sprung in den Glauben die Mog-
lichkeit gegeben, der Krankheit zum Tode zu entrinnen. Der Glaube ist fiir
thn der Gegensatz zur Verzweiflung und zur Siinde. Diese Méglichkeit schei-
det fixr Camus aus, auch deshalb, weil fiir thn der geforderte Sprung in den
Glauben nichts anderes bedeutet als die Aufforderung zum philosophischen
Selbstmozd, da ex die Verneinung der Vernunft impliziert. Diese Verneinung
der Vernunft durch die Vernunft hindurch aber lehnt Camus ab, auch wegen
der Selbstwiderspriichlichkeit dieset Verhiltnisbestimmung von Glaube und
Vernunft sowie des Vernunftverstindnisses selbst. Vemunft depotenziert
sich selbst und macht sich damit noch in ihrem eigenen Weg hin zu ihrer
Selbstaufopferung fragwiirdig, nimmt sich selbst ihre eigene Wiirde. Statt auf
quasi defitistische Art und Weise sein Heil im Sprung in den Glauben zu su-
chen, gilt es, das Absurde auszuhalten: ,,Meine Uberlegung méchte dem Un-
abweisbaren, das sie aufgedeckt hat, treu bleiben. Diese Evidenz ist das Ab-
surde. Es ist jener Zwiespalt zwischen dem sehnsiichtigen Geist und der ent-
tiuschenden Welt, es ist mein Heimweh nach der Einheit, dieses zersplitterte
Universum und der Widerspruch, der beide verbindet. [...] Ich weif nicht, ob
diese Welt einen Sinn hat, der iiber mich hinausgeht. Aber ich weiB, daf} ich
diesen Sinn nicht kenne und daf} ich ihn zunichst unméglich erkennen kann.
Was bedeutet mir ein Sinn, der auBlethalb meiner Situation liegt? Ich kann
nur innerhalb menschlicher Grenzen etwas begreifen. Was ich berithre, was
mir Widerstand leistet — das begreife ich. Und ich weiB auBerdem: diese bei-
den GewiBbeiten — mein Verangen nach Absolutem und nach Einheit und
das Unvermogen, diese Welt auf ein rationales, vernunftgemiBes Prinzip zu-
riickzufithren — kann ich nicht miteinander vereinigen. Was fiir eine andere

14 Albert Camus, Der Mythos von Sisyphos. Ein Verswch jiber das Absurde, Hamburg 1984, 15.
15Ebd,, 37.
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Wahrheit kann ich etkennen, ohne zu liigen, ohne eine Hoffnung einzuschal-
ten, die ich nicht habe und die innerhalb meiner Situation nichts besagt?*16
Avuf die Melancholie bezogen heifit das: Schmerz zu fithlen angesichts der Si-
tuation der absurden Existenz ist per se weder krankhaft noch siindhaft. Das
Absurde, der Ekel, der Weltschmerz, das Melancholische — sie gehéren zum
menschlichen Bewusstsein hinzu. Doch soll aus ihnen weder Glaube noch
Trigheit resultieren: Glaube nicht, da dies die Aufopferung des Verstandes
bedeuten wiirde, eben weil Camus zufolge an Gott nur in eben jener Aufop-
ferung des Verstandes, im Ubereignen an das Paradox (Kietkegaard) geglaubt
Werden konne. Trigheit nicht, denn das Absurde anzuerkennen bedeutet
nicht, vor ihm zu resignieren, sondern bestindig zu tevoltieren, sich aufzu-
lehnen auch dann, wenn man um die Unentrinnbarkeit aus det Absurditit
weill: Ieben heilt: das Absurde leben lassen. Das Absurde leben lassen
heiBit: ihm ins Auge sehen.“V?
Die Kraft des Melancholischen — gleichbedeutend mit dem Gespiir fiir das
Absurde — besitzt hier alles andere als religiéses Potential, im Gegenteil ver-
schirft sie die religiose Unmusikalitit. Die Etkenntnis und Anerkenntnis des
Absurden impliziert die Verneinung Gottes und Lisst den Sprung in den
Glauben nicht mehr zu. Selbst wenn er wollte, der absurde Mensch koénnte
diesen Sprung nicht meht vollziehen. Selbst wenn er die Sehnsucht nach dem
Absoluten verspiirt, ja den Wunsch, glauben zu kénnen, so wirft ihn genau
dies doch umso mehr in die absurde Existenz zuriick. Versperrt wird der
Weg in den Glauben insbesondere auch durch das Problem der Theodizee,
bei Camus vor allem in Die Pest markant formuliert. Keineswegs ist gewiss,
fiass Gott nicht existiert. Doch sollte er existieren, wiire es angesichts des von
thm 2ugelassenen Leids besser fiir ihn, er existierte nicht: ,,da die Weltord-
Dung durch den Tod bestimmt wird, ist es vielleicht besser fiir Gott, wenn
Man nicht an ihn glaubt und dafiir mit aller Kraft gegen den Tod ankimpft,
ohae die Augen zu dem Himmel zu etheben, wo er schweigt.“!® Die Revolte
_' somit auch zur Auflehnung gegen Gott, mag er existieren oder nicht:
»ich werde mich bis in den Tod hinein weigern, die Schopfung zu lieben, in
der Kinder gemartert werden.“1? Rieux tevoltiert gegen Gott, nicht aber ge-
gen das Schicksal der menschlichen Existenz. Rieux ist sozusagen der Held
des Absurden, der sein Schicksal auf sich nimmt und sich doch zugleich dazu
Verpflichtet fiihlt, moralisch zu handeln und Widerstand zu leisten gegen das,

18 >
» Albert Camus, Die Pest, Hamburg 1980, 85.
Ebd, 143,
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wogegen er eigentlich keinen Widerstand zu leisten vermag: ,Das Heil der
Menschen ist ein zu grofles Wort fiit mich. Ich gehe nicht so weit. Mich geht
ihre Gesundheit an, zuallererst thre Gesundheit. [...] Was ich hasse, sind det
Tod und das Bose |...]“?" Doch das ist alles andere als kimpferischer, mili-
tanter Atheismus: Entfillt die Moglichkeit des Sprungs in den Glauben —
auch aufgrund des Theodizeeproblems, dem der Verstand nicht entflichen
kann, ohne sich in Zynismen zu vesstricken, bleibt allein die Anerkenntnis
und das Aushalten der absurden Existenz. Der absurde Mensch muss dem
Glauben entsagen, wird aber niemanden dazu zwingen, nicht zu glauben.
Auch der Glaubensverzicht kann ein Gefiihl der Traurigkeit ausl6sen, weil es
ja edeichternd sein kénnte, zu glauben. Der bewusst vollzogene Glaubens-
verzicht belegt so emeut die Absurditit der Existenz, und die Absage an die
religise Sinndeutung ruft emeut ein melancholisches Gefiihl hervor. Nicht
Melancholie fithrt zur Religion, sondern der Verzicht auf Religion fithet zur
Melancholie — und diese wiederum zur Konfrontation mit dem Absurden.

Das Gefiihl des Absurden fiihrt bei Rieux nicht zu Resignation, Trigheit und
Langeweile, sondern zu Aktion und Engagement, zum Kampf gegen ,den
Tod und das Bose’. Rieux verkdrpert quasi das kreative Potenzial der Melan-
cholie, das zu auBerordentlichen Leistungen befihigt. Der Held des Absut-
den benétigt keine religiése Sinndeutung, um seinem Leben Sinn zu verlei-
hen, als erfolgreiches Sinndeutungsmuster fungjert hier die Auflehnung. In
Der Fremde dagegen hat Camus die Negativfolie der absurden Existenz vorge-
legt: Merseault verkorpert die Schattenseite der Melancholie, die awdia.
Gleichgiiltig dahinlebend bringt er eher zufillig einen Mann um und gibt als
Motiv fiir seine Tat an, das an allem nur die Sonne schuld gewesen sei. Hiet
tauchen bekannte Charakteristika der Melancholie auf: die Sonne, die Mit-
tagshitze, die Trigheit und Gleichgiiltigkeit bis hin zur Unfihigkeit morali-
schen Empfindens. Ist Rieux der Held, so Metseault der Antiheld des Absur-
den, der an der Herausforderung der absurden Existenz scheitert. Seine me-
lancholische Gestimmitheit fithrt nicht zu Kreativitit und Einsatz gegen den
Tod und das Bose, sondem zu Gleichgiiltigkeit und moralischer Indifferenz
und letztlich in die Katastrophe. Jene Haltung aber wurzelt nicht in der Reli-
gionslosigkeit Merseaults, sondern darin, dass er nicht in der Lage ist, einez-
seits sein Schicksal anzunehmen und andererseits gegen Leid und Untecht zu
revoltieren. So aber bleibt die Melancholie ein ambivalentes Gefiihl ebenso
wie das Gefiihl des Absutden, weil sowohl Moralitit als auch moralische In-
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differenz aus ihr folgen kann, Aktion wie Resignation, Engagement und
Gleichgiiltigkeit, Lebensfreude und Ekel an der Welt.

Melancholie und Religion

Im Blick auf Kierkegaard und Camus wird es méglich, eine eigene religions-
philosophische Position hinsichtlich der Bedeutung der Melancholie einzu-
nehmen: Das melancholische Gefiihl hat ein konstruktives Potential auch fiir
die Religion. Denn sie macht sensibel fiir die ,,Risse und Schriinde der Welt*
(Th.w. Adorno) und fir deren Eslésungsbediirftigkeit. Sie erméglicht das
Wissen um die eigene Kontingenz, das auch vor Selbstiiberschitzung schiit-
Zen kann. Erlésung kann niemals durch das kontingente Dasein allein, aus ei-
gener Kraft, hergestellt werden. Sie muss erhofft werden. Erhofft werden
nicht von einem allmichtig eingreifenden Gott, sondern von einem Beistand,
der die Kraft zu verinderndem Handeln verleiht. Das Melancholische weckt
die Sehnsucht nach Absolutem, nach Vollkommenbheit und er6ffnet den Zu-
gang zy einem Gefiihl, das Schleiermacher ,,schlechthinnige Abhingigkeit”
Denat, zu Religiositit also.

Jene Religiositit jedoch, darauf hat Camus zu Recht aufmerksam gemacht,
fihrte direkt in den philosophischen, ja existenziellen Selbstmord, wenn sie
fiabﬁi des Intellekts verlustig gehen miisste. Ein Glaube, der auch und gerade
10 der Verzweiflung trigt, braucht gute Griinde fiir die Plausibilitit seiner
Ubetzeugungen. Ein verantwortlicher Glaube kann nichts anderes sein als
uch verniinftig verantworteter Glaube. Denn Glauben bedeutet ja, von et-
Was oder jemanden fest iiberzeugt zu sein und auf etwas oder jemanden zu
Vertrauen. Wo aber der Intellekt ausgeschaltet witd, gerinnt der Glaube zu ei-
Biem bloBlen Vermuten, einem Meinen, weil ihm die Griinde fehlen. Glaube
Ohne Griinde verstrickt sich in puren Fideismus, und das klassische Pro-
gramm eines ,,Glaubens, der nach Einsicht sucht®, sucht genau diesen Fi-
deismus zu umgehen. Weist der Glaube einen Weg aus der Verzweiflung her-
aus, dann nur dann, wenn er rational begriindet ist. Das Theodizeeproblem,
das fisr Camus den Weg in den Glauben kraft des Verstandes verstellt, ist da-
her fiir jede Rechtfertigung des Glaubens bleibende Herausforderung. Eben-
%0 bleibt auch dem Glaubenden, der ja kein Wissender ist, der Zweifel nicht
fSpart: Unbeschadet der Hoffnung auf Vollendung konnte es ja sein, dass
der teligios Unmusikalische Recht hat: Dass die Situation absurder Existenz
Uniiberwindlich ist und dass es nur darauf ankommen kann, unter den Bedin-
Bungen des Absurden ein gelingendes Leben zu filhren. Melancholisch Glau-
bender wie melancholisch Nichtglaubender sind aber datin geeint, dass ihnen
beiden aufgetragen ist, gegen den Tod und das Bose anzukimpfen. Dem
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Glaubenden in der Hoffnung auf Vollendung seines Bemiihens und in der
Auflehnung gegen alles, was der Vollendung entgegen steht, dem Nichtglau-
benden in der Auflehnung gegen das Absutde und die Bedingtheiten det
Existenz.

Der Glaubende wird aber darauf aufmerksam machen kénnen, dass sein Tun
von einer Hoffnung getragen ist, die der Nichtglaubende nicht (mehr) hat. Ex
witd den Nichtglaubenden fragen konnen, wieso er sich auflehnt gegen et-
was, was thm doch als Schicksal erscheint. Und wieso er sich gegen den Tod
und das Bose engagiert, wenn die Geworfenheit in den Tod und das Bose
doch fiir ihn unitberwindlich ist. Darauf hat Camus keine wirklich iiberzeu-
gende Antwort gegeben, ist es doch schwer, sich Sisyphos in der Vergeblich-
keit und Sinnlosigkeit seines Bemithens wirklich als gliicklichen Menschen
vorzustellen. Dem Sinnlosen einen Sinn abzuringen, das konate ja auch auf
andere Weise geschehen als im Einsatz fiir eine bessere Welt, die doch gemill
der Uberzeugung absurder Existenz nicht besser werden kann. Die Frage,
wieso man also moralisch sein soll, wenn man nichts erhoffen kann — die
Frage, die Kant als Frage der Religion markiert hat — bleibt bei Camus letzt-
lich unbeantwortet. Und das ist die Liicke, auf die der melancholisch Glau-
bende in seinem Bemithen, fiir seinen Glauben gute Griinde zu nennen,
aufmerksam machen kann. Kants Konzept eines ,,praktischen Vernunftglau-
bens“ kénnte hierzu wichtige Hinweise auch fiir den melancholisch Glaw-
benden geben, da auf einen Gott gehofft witd, der den Riss im Dasein — hier
den Riss etwa zwischen Tugend und Gliickseligkeit — schlieBt.

Wird die Melancholie so bestimmt — als Méglichkeitsbedingung von Religio-
sitit und verniinftig verantwortetemn Glauben — wird sie in religiéser Hinsicht
rehabilitiert: Weder ist sie die Vorstufe eines fideistischen Sprungs in den
Glauben, noch verstellt sie Méglichkeit zu glauben. Weder iiberspannte, irra-
tionale Schwirmerei noch Indifferenz und Trigheit sind notwendige Resulta-
te des melancholischen Gefihls. Vielleicht ist gerade eine aufgeklirte, un-
dogmatische Religiositit diejenige, die sich aus dem Melancholischen speist,
und umgekehrt befihigt das Melancholische dazu, eine Religiositit zu leben,
die in gewisser Hinsicht niichtern ist: nicht gefiihlsarm, sondern mit Gespiit
fur die reale Verfasstheit von Welt und Mensch und dafiir, dass Religiositit
und Glaube gerade mit Blick auf die existenzielle Situation des Daseins ein¢
in erster Linie ethisch-praktische Bedeutung besitzen. Dies in Erinnerung 2
rufen wird umso wichtiger, als Inszenierungen kultisch aufgeladener Religion
den Zugang zur existenziellen Bedeutung von Religion meht und meht zu
verstellen drohen und sich woméglich als das herauskristallisieren, was sie €
gentlich nicht sein wollen: als Versuche, die , Krankheit zum Tode* durch
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Uberzogene kultische Praxen und sinnentleerte Rituale zu iibertiinchen, die
lediglich das Begehren nach Pomp, Prunk und Inszenierung esfiillen. Melan-
cholisch Glaubende kénnten hier eine religionskritische Aufgabe haben, da
sie gerade auch die Glaubenden mit der existenziellen Situation konfrontie-
fen, in der sich alle befinden, Glaubende wie Nichtglaubende, und da sie dat-
auf hinweisen, worum es vor allem dem christlichen Glauben witklich zu tun
ist: um die Hoffnung auf Vollendung und auf den Einsatz gegen den Tod
und das Bose schon hier und jetzt in der , heiligen Niichtemheit des melan-
cholisch Gestimmten: , Vom Dogma schweigen, aber den Willen Gottes tun,
also die Armut bekimpfen, Unterdriickten zur Freiheit verhelfen, der Wahe-
heit Geltung verschaffen, Frieden stiften, Kranke heilen, die Michtigen kriti-
Steten, falschen Géttern den Gehotsam kiindigen. Und hoffen, dass sich

dann erfillt, was verheilen wurde: Wer den Willen Gottes tut, wird Gott
schauen 21

——
2 sl
" Christian Nisrnberger, O Jests! In: Stiddeutsche Zeitung Nr. 168 (2011), V2/1.

171



