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ECKARD WOLZ-GOTTWALD

Vorlaufen in den Tod
Heideggers Philosophie des Todes im Lichte der

transformatio mystica

Wenn es einen Tod im Leben gibe und sich in diesem Selbstwiderspruch
Subjekte selbst fiir tot erklirten, so konnten sich hierdurch durchaus inter-
essante Probleme fiir Kriminaltomane ergeben.! Der Tod ist nach Hans
Ebeling als Ende des Lebens zu verstehen. Wenn Martin Heidegger trotz-
dem von einem «Vorlaufen in den Tod» als Phinomen des Lebens spricht, so
scheint nur noch die Ironie die geeignete Methode, um solcher Paradoxie
adidquat begegnen zu konnen.

Der ironische Angang von Heideggers Philosophie des Todes, mit der
sich Ebeling durchaus in einer Linie mit namhaften Philosophen wie Ed-
mund Husser]? oder Max Horkheimer® sehen kann, zeigt jedoch nur die eine
Seite der Interpretation. Es ist Hans Ebeling, der die Vorstellung eines To-
des mitten im Leben auch als «Kardinalfehler» in der Philosophie Martin
Heideggers bezeichnet! und diesem Phinomen so zwar eine negative, jedoch
eine zentrale Bedeutung beimif3t.

Den Kardinalfehler, den der Interpret zu orten glaubt, macht Heidegger
selbst allerdings zu einem alles entscheidenden Kriterium fiir das Verstind-
nis seiner philosophischen Intention. So schreibt Heidegger zehn Jahre nach

! Siehe EBELING, Hans, Heidegger. Geschichte einer Tauschung, Wirzburg
1990, 49.

2 Husserl schrieb in diesem Sinne, daB sich der Tod diese tiefsinnigen Interpre-
tationen Heideggers nur «schwerlich gefallen lassen» wiirde. HUSSERL, Edmund, Die
Krisis der europiischen Wissenschaften und die Transzendentale Phinomenologie.
Erginzungsband. Texte aus dem NachlaB3 1934-1937, Husserliana Bd. XXIX, Dord-
recht 1993, 332.

3 Von Max Horkheimer ist in paralleler Weise die Aussage iberliefert, daB Lu-
dendorff die Menschen wohl besser vor den Tod gestellt habe, als dies Heidegger
besorgen konnte. Siehe ADORNO, Theodor W.; Jargon der Eigentlichkeit. Zur deut-
schen Ideologie, Frankfurt a.M. 1964, 114-115.

4 Siehe EBELING, Hans, «Das Ereignis des Fiihrers. Heideggers Antwort», in:
Martin HEIDEGGER: Innen- und AuBlenansichten, Frankfurt a.M. 1989, 33-57, hier:
38 (Forum fiir Philosophie).
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der Publikation von Sein und Zeit, dall gerade die MiBdeutungen in bezug auf
das «Sein zum Tode» als deutlichstes Zeichen dafiir angesehen werden kénn-
ten, daf} hier ein «Unvermogen» vorliege, die «dortige Fragestellung nachzu-
vollziehen»®. Mit der Philosophie des Todes scheint eine der grundlegenden
Fragestellungen von Sein und Zeit verbunden. Nur durch den Nachvollzug
des «Vorlaufens in den Tod» konne derjenige Horizont in den Blick kom-
men, aus dem zu verstehen sei, nach was in Sein und Zeit gefragt werde, um
was es in diesem ersten groBen Hauptwerk Heideggers iiberhaupt gehe.

Es stellt sich jedoch die Frage, ob und inwieweit Heideggers Philoso-
phie des Todes ausschlieBlich im Kontext von Sezn und Zeit interpretiert
werden mul}, oder ob ein Phinomen gemeint ist, das uber den Rahmen exi-
stenzphilosophischen Denkens hinausweist. Ein erster Hinweis auf die Not-
wendigkeit eines umfassenderen Interpretationshorizontes liegt dann vor,
wenn von Heidegger selbst der Gedanke des Todes im Leben in den spiteren
Werken mit groBer Bestindigkeit immer wieder aufgegriffen wird.

Der Interpretationshorizont scheint noch mehr erweitert werden zu
miissen, wenn Heidegger, im Unterschied zu Sein und Zeit, spiter den Ge-
danken vom Tod im Leben im Rickbezug auf die abendlindische Geistes-
geschichte entwickelt. So verweist er in einem in den Jahren 1959 und 1960
gehaltenen Vortrag auf den Holderlin-Vers «Leben ist Tod, und Tod ist auch ein
Leben»’ In einer zehn Jahre spiter in Messkirch vorgetragenen Rede entfaltet
Heidegger seinen Gedanken anhand eines Ausspruches des augustinischen My-
stikers Abraham a Santa Clara. «Wer stirbt, ehe er stirbt, der stirbt nicht, wenn er
stitbt»® Das «Sein zum Tode» weist so nicht nur in das Zentrum der Philosophie
von Sein und Zeit. Heidegger scheint ein Phinomen in sein Denken aufgenommen

5 HEIDEGGER, Martin, Beitrige zur Philosophie (Vom Ereignis), Gesamtausgabe
(GA) Bd. 65, Frankfurt a.M. 1989, 283. Spitestens Ende der dreiliger Jahre mul3
Heidegger erkennen, wie gerade dieses Phinomen in seiner inneren, fiir das Phino-
men konstitutiven Widerspriichlichkeit von der Rezeption milverstanden wird. So
betont er in den Bestrdgen in der Analyse des «Seyns zum Tode», da3 hier keinesfalls
eine Verneinung des Seyns gemeint sei, sondern es darum gehe, seine «vollwesentli-
che Bejahbarkeit» zu stiften. Heidegger schreibt hier in diesem Sinne, daB bis dahin
noch niemand das fiir Sein #nd Zeit so zentrale Phinomen weder «geahnt» noch gar
«nachzudenken» gewagt habe (ebd. 283-284).

¢ Auch in den spiteren Analysen behilt Heidegger eine paradoxe Grundstruktur
bei. So will der Tod das «Da-sein als den gegenwirtigen Grund» er6ffnen (DERS.,
ebd. 285-286), oder der Tod wird an anderer Stelle als die «noch ungedachte Mal-
gabe des UnermeBlichen» bezeichnet (DERS., Der Satz vom Grund, Pfullingen 1957,
187). Um sich von einem bloBen Denken oder nur Vergegenwirtigen des Todes ab-
zusetzen, betont Heidegger die Fihigkeit, «den Tod als Tod» zu vermégen (DERS.,
Vortrige und Aufsitze, Pfullingen 1954, 151) oder spricht von der «Wanderschaft
zum Tode» (DERS., Unterwegs zur Sprache, GA 12, 20).

T DERS., Erlduterungen zu Holderlins Dichtung, GA 4, 165. .

8 DERSs., «Uber Abraham a Santa Clara», in: Martin Heidegger zum 80. Geburts-
tag von seiner Heimatstadt Messkirch, Frankfurt 1969, 46-57, hier: 54.
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zu haben, das er durchaus in der Dichtung Holderlins oder in der Mystik eines
Abraham a Santa Clara wiederentdecken zu konnen glaubt.

Ein Versuch der Interpretation von Heideggers Philosophie des Todes,
wie er hier unternommen werden soll, muB zunichst in einem ersten Kapitel
die wesentlichen Strukturen im Kontext von Heideggers Denken selbst un-
tersuchen. Ein zweites Kapitel kann dann zeigen, dafl die Rede von einem
Tod im Leben, in jeweils differenziertem Kontext, in der Geschichte der Phi-
losophien und Religionen immer wieder aufzuweisen ist. Besonders sticht
hier jedoch das Phinomen des Sterbens als einem im Leben stattfindenden
transformierenden Wandlungsprozel3 in der abendlindischen wie auch mor-
genlindischen Mystik hervor, wie dies Heidegger selbst mit seinem Verweis
auf Abraham a Santa Clara schon angedeutet hatte. Ein abschlieBendes drit-
tes Kapitel will somit versuchen, Heideggers Philosophie des Todes aus der
Perspektive einer in dieser Weise verstandenen fransformatio mystica zu ver-
stehen und so seiner Philosophie des Todes den Verstindnishorizont einer
Philosophie des Wandels zu urspriinglichem Leben zu er6ffnen.

I. Das «Vorlaufen in den Tody als existengphilosophisches Phinomen

Der Tod im Leben ist in Sein #nd Zeit meist mit der Rede vom «Vorlaufen in
den Tod» oder dem «Sein zum Tode» verbunden.” Wenn mit diesem Sprach-
gebrauch nicht das Sterben am Ende des Lebens gemeint ist, so ist zunichst
zu fragen, wer oder was hier zu sterben hat. Das «Vorlaufen in den Tod» ist
als «duBerste Moglichkeit der Selbstaufgabe» des Menschen bestimmt, in der
«jede Versteifung auf die je erreichte Existenz» zerbreche.l” Wenn Heidegger
hier von Selbstaufgabe spricht, so versteht er das Selbst, das aufzugeben ist,
das somit zu sterben hat, in einer ganz bestimmten Weise: Das Selbst als die
Versteifung auf die je erreichte Existenz hat zu sterben. Es stirbt der Zu-
stand der Sicherheit, die dem Menschen die Einbindung in die Selbstver-
stindlichkeiten des «Many, in die Strukturen des Alltags verschafft. Es stirbt
somit auch der existentielle Halt, den der Mensch in solcher Eingebunden-
heit erfihrt.

Dieser Tod des Selbst, des Haltes, der Sicherheiten, durch die sich der
Mensch zunichst und zumeist definiert, ist jedoch keineswegs negativ be-
stimmt. Der Tod nichtet, gleichzeitig befreit er jedoch. Dies gilt, wenn die
Selbstverstindlichkeiten und der Halt des Alltags als zufillig, als von aullen
ibernommene Moglichkeiten verstanden sind. Dieses Sterben befreit den
Menschen von der «Verfallenheit an die (Welt» oder, in anderer Formulie-
rung, von der «Verlorenheit in die zufillig sich andringenden Moglichkei-
ten», indem es diese Bindungen an die Zufilligkeiten nichtet, die gerade sein
alltigliches Sein ausmachen.

? DERS., Sein und Zeit, Tiibingen 1979 (15. Aufl.), GA 2, §§ 53 und 74.
10 Ebd. 264, 350.
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Der Tod als duBerste Moglichkeit der Selbstaufgabe wirft den Menschen
mit aller Radikalitit auf die Endlichkeit seiner Existenz zuriick. Der Tod
«vereinzelt das Dasein auf es selbst»!! Dem Menschen wird es in dieser
Weise unmoglich gemacht, sich aus dem duBeren Seienden zu verstehen.
Der Tod als auBBerste Moglichkeit der Selbstaufgabe kann dann jedoch um-
schlagen. Der Mensch ist, falls er sich seinem Sesin gum Tode stellt, auf sich
selbst zuriickgeworfen und somit auf seine eigenste Seinsmoglichkeit ver-
wiesen. Der Tod als Selbstaufgabe kann so das Leben des eigenen Schicksals
eroffnen, das BewuBBtwerden eigentlicher Existenz. Das Einlassen auf den
Weg des «Vorlaufens in den Tod» stellt das gegenwirtig gelebte Leben mit
aller Radikalitit in Frage, so daB3 die «eigenste, unbegiigliche, uniiberholbare Maog-
lichkeit» als die eine, notwendige Lebens- und Seinsmoglichkeit aufleuchten
kann.!?

Eine wichtige Unterscheidung wird jetzt erst moglich, die Moglichkeit
der Unterscheidung zwischen Uneigentlichkeit und Eigentlichkeit, zwischen
der Identifikation mit den Versteifungen je erreichter Existenz und der je-
dem Menschen eigensten Moglichkeit des unum necessarium. Es handelt sich
keineswegs um eine Notwendigkeit, in die er blind und machtlos gewozrfen
wire, sondern um das esne Notwendige, das er bewuBt und selbstverantwort-
lich als se/ne Moglichkeit erkennen und zu iibernehmen vermag.

So dreht sich die passiv-empfangende Grundhaltung des beschriebenen
Todesphinomens in den komplementiren Gegensatz um. Dieser Notwen-
digkeit ist der Mensch nicht als willenloses Objekt ausgesetzt, wie ein fith-
rungsloses Schiff auf dem offenen Meer. Er kann die Endlichkeit ergreifen,
in eigentlicher Entschlossenheit sich dieser seiner Moglichkeit mit der gan-
zen Kraft seiner Existenz stellen und so einen Weg aus der endlosen Man-
nigfaltigkeit der je zufillig sich anbietenden Méglichkeiten finden.

Heidegger will kaum abstreiten, dafl auch die geistig Gestorbenen, wie
alle anderen Menschen, einmal auch leiblich sterben miissen. Sie sterben je-
doch anders.’> Das «Sein zum Tode» umgreift auch den Tod am Ende des
Lebens und liBt ihn in einem vollig neuen Lichte erscheinen. Der leibliche
Tod hat fiir sie nicht nur eine andere Bedeutung, sondern auch ein anderes
Sein. Auch fiir das alltigliche BewuB3tsein ist der leibliche Tod in gewisser
Weise gegenwirtig. Heidegger spricht hier vom «alltiglichen Sein zum
Tode», das er mit der Aussage: «Man stirbt am Ende auch einmal» charakte-
risiert. Gerade hierdurch wird jedoch deutlich, daB der Mensch des Alltags
sich vom Tod selbst nicht betreffen 1a3t. Der Tod trifft das Man und somit

1 Ebd. 263-264, 349-350. Siche hierzu auch die parallele Formulierung, wenn
das «Freisein fir den Tod ... die Existenz in ihre Endlichkeit» stoBe (ebd. 384, 507).

12 Ebd. 250, 333. Siche hierzu auch folgendes Zitat: «Das Vorlaufen (in den Tod)
erweist sich als Moglichkeit des Verstehens des ezgensten duBersten Seinkénnens, d.h.
als Moglichkeit eigentlicher Existengy (ebd. 263/349).

13 Siehe hierzu ebd. 251-260, 333-345.
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letztlich niemanden. Der Mensch, so Heidegger, wird «beruhigt iiber den
Tod» und befindet sich so doch in der stindigen «Flucht vor thm.» Mit der
Beruhigung vor der Betroffenheit vor dem Tod steht er auch vor der endlo-
sen Mannigfaltigkeit der zufillig thm begegnenden Moglichkeiten.

Erst im konkret erfahrenen «Sein zum Tode», in der Losung von allen
Gebundenheiten an die alltiglichen Méoglichkeiten, wird der Mensch der
Einzigkeit seiner urspriinglichen Existenz bewuBt. Erst im eigentlichen
«Sein zum Tode» kann er seine Unbetroffenheit vor dem Tod aufgeben und
sich auf die Endlichkeit seiner eigentlichen Existenz mit aller Kraft einlas-
sen. Das «Sein zum Tode» meint den «Tod im Leben zu sterben».

Der in dieser Weise beschriebene Tod im Leben meint zwar zunichst
einen philosophischen Reflexionsprozel3, auf dem das zunichst und zumeist
gelebte Leben als uneigentlich erkannt wird, so daB der Mensch sich um
seine eigenste Moglichkeit zu bemiithen beginnt, um dann, sobald Eigent-
lichkeit in entsprechender Klarheit bewuBt ist, sich eben fiir diese zu ent-
scheiden. Daf3 es hier jedoch #ich? nur um ein rationales «Entscheiden» odet
«Wihlen» geht, darauf wird unter anderem hingewiesen, wenn Uneigentlich-
keit als «Verfallenheit» oder «Verlorenheit» charakterisiert ist. Der Mensch
ist so in die Welt nicht nur eingebunden, sondern auch innerlich an sie ge-
bunden. Selbst wenn das eine Notwendige eigentlicher Existenz voll rational
erkannt und bewuBt wire, so ist damit noch lange nicht ausgemacht, daB die
Gebundenheit an die alltiglichen Denk- und Seinsstrukturen gel6st und die
eigentliche Moglichkeit ergriffen, gewihlt und realisiert werden konnte. Durch
einen einmaligen rationalen EntschluB oder die Wahl einer bestimmten
Lebensmoglichkeit wire Eigentlichkeit zwar gedacht, aber wohl kaum schon
im konkreten Leben umgesetzt und verwirklicht.

Die Rede vom «Vorlaufen in den Tod» weist somit keinesfalls nur auf
eine Reflexion oder nur ein Nachdenken uber den Tod. Es geht um den
ProzeB, der die Logik des Denkens nicht ausschlieB3t, vielmehr sie einschlies-
send iiber sie hinausweist. Das «Vorlaufen in den Tod» impliziert die Loslo-
sung von der inneren Gebundenheit an die Strukturen des Alltagslebens. Es
geht um das BewuBltsein der Notwendigkeit des Denkens und Handelns, 1n
welcher der Mensch nicht nur seine eigenste Moglichkeit weil}, sondern vor
allem auch in und aus ihr zu leben versteht. Der Mensch ist sich nicht nur
seiner Verginglichkeit an sich bewuB3t. Er hat sie gegenwiirtig zu leben.

Das «Vorlaufen in den Tod» mul3 Transformation meinen, die den Men-
schen in seiner ganzen Existenz umfaBt.!* Heideggers Philosophie des To-
des erscheint so als Philosophie des Wandels zu einem urspriinglichen Le-
ben. Philosophie wird zur Lebensform. Sie beschreibt und analysiert nicht

4 Severin Miiller interpretiert in diesem Sinne, daBl die Radikalitit der Todes-
Analyse «auch das Auge auf die abgriindige Tiefe der Verwandlung» lenke, «welche
sich im Tod» ereigne (MULLER, Severin, «Martin Heidegger: Weltnacht und Vorliu-
figkeit des Denkens», in: HALDER, Alois u.a. [Hgg.], Sein und Schein der Religion,
Disseldorf 1983, 297-341, hier: 314).
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nur die Phinomene Tod und Leben, sie steht mitten im Leben und schopft
hieraus ihre wesentlichen Impulse.

Anhand dieser Analyse mag deutlich werden, daB es sich bei dem Pro-
zeB der Selbstaufgabe im «Vorlaufen in den Tod» nur eingeschrinkt um eine
Form von Philosophie im Sinne herkommlicher akademischer Wissenschaft
handelt. Hier scheint der Punkt erreicht, der auf der einen Seite als «Kardi-
nalfehler» von Sein und Zeit bezeichnet wurde, den aber auch auf der anderen
Seite Heidegger selbst bei den Rezipienten immer wieder als nicht verstan-
den reklamierte. Dal} es sich hierbei in gewisser Weise jedoch nicht nur um
ein spezifisches Problem in Heideggers Denken handelt, mag ein kurzer
Blick in die Philosophie- und Religionsgeschichte zeigen.

II. Zum Tod im Leben in der Philosophie- und Religionsgeschichte

Um das Gesagte einordnen und verstehen zu kénnen, erscheint es hilfreich,
nach moglichen Parallelen in der Geschichte der Philosophien und Religio-
nen zu suchen, ohne voreilige Gleichsetzungen vorzunehmen.’® Schon bei
Platon bedeutete das echte Philosophieren, stetben zu lernen.'S Fichte
spricht von einem Absterben des alten Lebens, um in dieser Weise neues
Leben wiederzuerlangen!’, Hegel von dem Leben, das den Tod in sich er-
trigt, um so das Leben des Geistes zu gewinnen.'® Als Hinweis aus der Phi-
losophie des 20. Jahrhunderts sei Max Scheler erwihnt, der die Perspektive

13 Es erscheint so durchaus als gewagt, wenn Josef Manser in pointierter Weise
betont, daf3, iber Heidegger hinaus, der Tod im Leben «eine mehr oder weniger be-
wullite Erfahrung in der ganzen jidisch-christlichen Tradition» meine. MANSER, Jo-
sef, «Wer mich zum Freunde hat, dem kann’s nicht fehlen.» «Ars moriendi heutey, in:
Ars moriendi. Erwigungen zur Kunst des Sterbens, hrsg. von H. Wagner, Freiburg
1.Br. 1989, 67-98, hier: 73-74.

16 «In der Tat also, o Simmias, trachten die richtig Philosophierenden danach, zu
sterben, und der Tod ist ihnen unter allen Menschen am wenigsten furchtbar.»
PLATON, Phaidon 67e. Siehe hierzu auch: WOHLFART, Gunter, Philosophieren —
sterben letnen, in: Newe Zeitschrift fiir Systematische Theologie und Religionsphilosophie 29
(1987) 317-326.

17 « ... und daB unser ganzes altes Leben abstirbt, so lange, bis wir es als eine
leichte Zugabe des neuen Lebens, das in uns beginnen wird, wieder bekommen.
Doch ist dies das, der Endlichkeit nie abzunehmende, Schicksal; nur durch den Tod
hindurch dringt sie zum Leben.» FICHTE, Johann Gottlieb, Die Anweisung zum seli-
gen Leben, oder auch die Religionslehre, Gesamtausgabe Werkeband 9, Stuttgart
1995, 64.

18 «Aber nicht das Leben, das sich vor dem Tode scheut und von der Verwii-
stung rein bewahrt, sondern das ihn ertragt und in ithm sich erhilt, ist das Leben des
Geistes.» HEGEL, Georg Friedrich Wilhelm, Phanomenologie des Geistes, Simtliche
Werke, Hg. H. Glockner, Stuttgart 1927-1939, Bd. 13, 149.
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eines Lebens angesichts des Todes beschreibt und so den Tod mitten in das
Leben hineinholt.!?

Aber nicht nur in der Geschichte der Philosophie, sondern auch der
Religion wird das Thema des Todes im Leben immer wieder aufgegriffen.
Schon fir Paulus war der Tod nicht nur der Inbegriff von Verderben und
Untergang, dem alle aufgrund der Siinde unterworfen seien.? Dies gilt be-
sonders dann, wenn er vom taglichen Sterben spricht, das letztlich tber den
Tod am Ende hinausgehe und ihn umgreife.?! Die gelaufige Theologie kon-
zentrierte sich jedoch vor allem auf ein Verstindnis des Todes als Folge der
Stinde und interessierte sich mehr fiir das, was nach dem Tod kommt. Wenn
Karl Rahner gerade dies beklagt und von einem Sterben des Todes mitten
im Leben spricht?, so scheint dies fiir die Wiederentdeckung auch der ande-
ren Seite christlicher Religion in der Theologie der Gegenwart zu sprechen.?

Diese Hinweise aus der abendlindischen Philosophie- und Religionsge-
schichte weisen hin auf die Bedeutung der Auseinandersetzung mit dem Tod
schon mitten im Leben, die oft iber die blofle Reflexion und das Bewul3t-
werden des Sterbens hinausgeht. Es ist jedoch zu fragen, ob in dieser Weise
schon ein Phinomen in den Blick gertickt ist, wie es Heidegger mit dem
«Vorlaufen in den Tod» oder dem «Sein zum Tode» aufzeigen wollte.

Die Suche nach Belegen fiir das Sterben eines Todes mitten 1m Leben
darf nicht bei den Protagonisten der Geistesgeschichte halt machen, son-
dern muB sich auch auf Randerscheinungen erstrecken, wie sie vor allem in
der philosophischen und religiosen Mystik zu finden sind. Es kann hier je-

Y « ... wenn und soweit der Tod selbst gegeben ist: wenn und soweit der Mensch

nicht nur weill und urteilt, er werde sterben, sondern @ngesichts) des Todes lebt.»
SCHELER, Max, «T'od und Fortleben», in: Schriften aus dem Nachlall Bd. 1, Bern
1957 (2. Aufl.), 47.

20 Siehe v.a. R6m 5,12-21.

21 ygl. 1Kor 15,30. Siehe hierzu GRESHAKE, G., Bemiihungen um eine Theolo-
gie des Sterbens, in: Concilium 10 (1974) 270-278, insb. 275.

22 «Aber eben weil wir den Tod im Leben sterben, weil wir dauernd lassen, dau-
ernd Abschied nehmen, dauernd durchschauen auf das Ende hin, dauernd ent-
tauscht werden, ... darum sterben wir durch das ganze Leben hindurch und ist das,
was wir Tod nennen, eigentlich das Ende des Todes ...». RAHNER, Karl, Zur Theolo-
gie des Todes, Freiburg 1.Br. 1958, 76-77.

2 (Sterben ist nicht eindeutig negativ zu bestimmen ... es kann auch aktiv gelei-
stete Tat sein ... Diese Tat ist freilich nicht auf den Augenblick des physischen Ab-
lebens) beschrinkt, sie vollzieht sich vielmehr wihrend des ganzen Lebens; Sterben
ist ein wesentliches Moment des Lebensvollzuges.» NOCKE, Franz-Josef, Liebe, Tod
und Auferstehung, Minchen 1978, 131. Manser spricht von dem «Sein-zum-Ende»
als einem zum menschlichen Dasein gehérenden Existenzial (MANSER, Ars mori-
endi, 73-74 [Anm.15]). Siehe auch DERS., «Tod und Ewiges Leben in der Sicht des
christlichen Glaubens», in: Stichwort Tod, Frankfurt 1979, 143—-145, sowie KELLER,
Albert, Zeit, Tod, Ewigkeit — Der Tod als Lebensaufgabe, Innsbruck 1981 (Raba-
nus-Maurus-Akademie).



Vorlaufen in den Tod 315

doch keine Mystik gemeint sein, in deren Zentrum paranormale Erfahrun-
gen oder Visionen transzendenter Welten stehen. Es kann auch nicht um
Wege der Weltflucht und der Verschmelzung mit einem jenseitigen Absolu-
ten gehen, wofir der Begriff Mystik des 6fteren Verwendung findet. Hei-
deggers Rede vom «Vorlaufen in den Tod» oder dem «Sein zum Tode» hiermit
in Verbindung zu bringen, miiite von vornherein als wenig hilfreich ange-
sehen werden.

Gemeint ist eine Mystik, wie sie in allen Weltkulturen aufzuweisen ist,
die gerade nicht die Flucht aus der Welt, sondern eine Vertiefung und ein
neues Verstindnis eines wahrhaftigen Lebens in der Welt als Perspektive
hat.2* Der Tod im Leben ist dann als transformatio mystica verstanden, als
Wandel des Denkens, Glaubens und Lebens, als Loslosung von der Gebun-
denheit an die Welt und Offnung fiir ein urspriingliches Leben.

Fiir den christlichen Kulturkreis sei zunichst Angelus Silesius genannt,
der ein geistliches Sterben beschreibt, das zu einem neuen Leben fiihrt:

«Das geistliche Sterben:
Stirb, ehe du noch stirbst, damit du nicht darfst sterben,
Wenn du nu sterben sollst, sonst mochtest du verderben.»?

Von hier aus eroffnet sich auch das breite Feld auBerchristlicher Mystik mit
ihren tberraschend parallelen Formulierungen.?® Schon in der indischen My-
stik des ersten vorchristlichen Jahrtausends ist der Erleuchtete beschrieben,
der einerseits tot sei, andererseits hierdurch jedoch gerade aus einem un-

24 Entgegen der heute weitverbreiteten Meinung, haben die groBen Mystiker die
Notwendigkeit des Weltbezuges aller echten Mystik immer wieder betont. Einige
Beispiele seien genannt: Richard v. St. Viktor wendet sich explizit gegen diejenigen,
die glauben, daB das «Niedere» der Sinnlichkeit, des kérperlichen oder der Rationa-
litit unwiirdig sei, unter die «Einsicht» zu fallen. All dies sei in die kontemplative
Schau Gottes zu integrieren (siche RICHARD VON ST. VICTOR, Benjamin Major, PL
196, 67 C). Meister Eckhart stellt fest, da es einmal so ist, daB der Mensch in diesem
Leben nicht ohne Titigkeit sein konne, die nun einmal zum Menschsein gehore,
konne er sich letztendlich nicht von der Welt abwenden. Der Mensch solle es darum
lernen, «seinen Gott in allen Dingen zu haben und unbehindert zu bleiben in allen
Werken und an allen Stitten» (siehe MEISTER ECKHART, Deutsche Werke (DW),
hrsg. von J. Quint, Bd. V, Stuttgart, 211, 8-9. Auch Jan van Ruuysbroec spricht ge-
gen den Zustand den Quietismus immer wieder von der Notwendigkeit eines «wir-
kenden Lebens» (siche JAN VAN RUUYSBROEC, Die Zierde der geistlichen Hochzeit
und kleinere Schriften, hrsg. von F.M. Huebner, Leipzig 1924).

2 ANGELUS SILESIUS, Cherubinischer Wandersmann, Viertes Buch, Spruch 77,
Simtliche Poetische Werke, Bd. 3, hrsg. von L. Held, Miinchen 1924.

26 Siehe hierzu WOLZ-GOTTWALD, Eckard, Das Phinomen des «geistigen Todes»
bei Yajiiyavalkya und Meister Eckhart, in: Zestschrift fiir Religions- und Geistesgeschichte
40 (1988) 251-258. '
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sterblichen Leben zu schopfen versteht.?” Diese Vorstellung findet sich im-
mer wieder in der indischen Tradition, vom ilteren Buddhismus bis zum
Advaita-Vedanta eines Shankara.?® Sie kulminiert dann gleichsam im 20.
Jahrhundert in den Worten des Ramana Maharshi: «Sterben kann ich nicht, das
habe ich schon hinter mir, wie einer das Kindsein oder das Jungsein.»?

Aber auch die japanische Mystik wire zu erwihnen, wobei das Phino-
men des GroBen Todes der zenbuddhistischen Tradition hervorsticht, durch
den der Mensch zu erleuchtetem Leben erwacht.?® Die Reihe kann zuletzt
mit einem Beleg aus der 1slamischen Mystik eines Kabir oder Rumi vervoll-
stindigt werden, fiir die die Formulierung eines «Stirb, bevor du stirbstl» als
prigend angesehen werden kann.?!

Paradigmatisch sei jedoch Meister Eckhart hetrvorgehoben, durch den
die philosophische Mystik christlicher Provenienz zu einem wichtigen Ho-
hepunkt kam. Es ist gerade Meister Eckhart, der den Menschen beschreibt,
der Gott schauen soll: «Er soll tot sein.» An anderer Stelle ist das Phinomen
weiter erlautert: «Der Mensch ist tot aller Welt und lebt in Gott und Gott in

%7 Siehe hierzu z.B. die Ausfithrungen des altinidischen Philosophen Yijfiyaval-
kya: «So wie eine Schlangenhaut auf einem Ameisenhaufen tot und abgeworfen lie-
gen mag, so wahrlich liegt dieser Korper (des Erleuchteten). Aber dieses Korperlose,
dieses Unsterbliche, dieses Leben ist nur das Absolute (brahman), ist fiirwahr Licht.»
Brihadaranyaka-Upanishad, 4.4.7.

28 Siehe hierzu OBERHAMMER, Gerhard (Hg.), Im Tod gewinnt der Mensch sein
Selbst. Das Phinomen des Todes in asiatischer und abendlindischer Religionstradi-
tion, Wien 1995, insb. 9-26, 181-200 und 211-230.

2 Ramana Maharshi zit. in SAHER, P.]., Indische Weisheit und das Abendland.
Religionsphilosophische Parallelen, Meisenheim a.G. 1965, 224.

30 Der Zen-Meister Shin-ichi Hisamatsu formuliert so den Grundgedanken des
Zen, daB der Schiiler «einmal den GroBen Tod abstirbt und dadurch wieder zum
Leben erwacht» HISAMATSU, Shin-ichi, «Eine Erlauterung des Lin-chi Zen», in:
OHasHI, Ryosuke (Hg.), Die Philosophie der Kyo6to-Schule, Freiburg i.Br.-Miinchen
1990, 232-235, hier: 233. Siehe hierzu auch die Interpretation von Giinter Wohlfart:
«Den Tod in uns lebendig werden lassen, den Tod in unser Leben aufzunehmen, das
ist der Tod des Todes.» WOHLFART, Gunter, «L.eben lernen — sterben lernen. Bemer-
kungen eines Laien zum Zen-Wegy, in: MALL, Ram Adhar/LOHMAR, Dieter (Hgg.),
Philosophische Grundlagen der Interkulturalitit, Amsterdam-Atlanta 1993, 227-243,
hier: 238. Von ihr scheint dann die Kyoto-Schule der modernen japanischen Phi-
losophie beeinfluBt, wenn hier die Rede vom «Tod-in-eins-mit-Leben» aufzuweisen
ist. So die Ausdrucksweise von Hajime Tanabe (in: OHASHI [Hg.], Kyo6to-Schule,
211). Zuletzt erschien diesbeziiglich sogar der konkret durchgefithrte Vergleich zwi-
schen Heideggers Begriff vom «Sein zum Tode» und parallelen Phinomenen bei
Dogen durch den Kyoto-Philosophen Arifuku. (ARIFUKU, Kogaku, Heidegger und
Dogen. Der Begriff Sein zum Tode> und die Idee der (Unzweiheit von Leben und
Tod, in: Philosophisches Jabrbuch 101 (1994) 233-247.

31 Kabir schreibt in diesem Sinne: «Nur wer den Tod schon hier im Leben fand,
kann ihn ertragen und vor ihm bestehen.» Kabir zit. in MOOREN, Thomas, Purusha
— der messerscharfe Weg zum Selbst, Warzburg/Altenberge 1993, 59.
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thm.»*? Die transformatio mystica® als ein Sterben mitten im Leben kann von
vornherein keinen biologischen Tod meinen, obwohl sie diesen auch betrifft
und in einem neuen Lichte erscheinen laf3t.

Meister Eckhart spricht davon, dafl der Mensch «véllig in Gott umge-
formt und in ihn verwandelt» werde.>* Die transformatio mystica weist auf ei-
nen existentiellen Wandel mitten im Leben. Der Mensch des Alltags wird als
existentiell an die Welt gebunden beschrieben. Sein Denken, sein Handeln,
ja sein Sein und Leben erscheinen verdunkelt. Diese Verdunklung meint
nicht mangelndes Wissen oder mangelnde Kenntnis, sondern eine Ver-
dunklung des Lebens und des Seins, die — in Erweiterung des Begriffs — im
christlichen Kontext als Siinde bezeichnet wird.

Meister Eckhart nennt diese Gebundenheit an die Stinde den «Schleier
der Abhingigkeit an niedere und weltliche Dinge»*. Der Mensch versteht
im allgemeinen nicht in urspriinglicher Weise zu leben, und dies gerade
durch seine innere Gebundenheit an die weltlichen Dinge. Der Tod meint
dann Wandlung als Loslosung solcher Abhingigkeit und Gebundenheit, eine
Loslosung auch vom Festhalten am herkémmlichen Leben.

Die transformatio mystica mag durchaus als ein Weg beschrieben werden,
der mit einem Wandel in der Anschauung, in der Haltung zur Welt oder mit
einem Weg der folgerichtigen Argumentation, also einem Weg der Reflexion
und des Denkens beginnt.>” Der Prozel der Transformation meint dann je-
doch, tber jede Verstandeserkenntnis hinaus, die Loslosung von der Ge-

32 MEISTER ECKHART, DW 11, 364,5 und ebd. 80,3 (s. Anm. 24).

3 Zu Eckharts Lehre von der transformatio mystica siehe insbesondere MAN-
STETTEN, Reiner, Esse est Deus. Meister Eckharts christologische Verséhnung von
Philosophie und Religion und ihre Urspriinge in der Tradition des Abendlandes,
Freiburg i.Br./Minchen 1993, 463—602.

34 MEISTER ECKHART, DW II, 475,5-12. Vgl. auch DERS., DW I, 110.8-111.2 (s.
Anm. 32).

35 DERS., Lateinische Werke, hrsg. von E. Benz u.a., Bd. I, Stuttgart 1964, 593, 11.
Andere Autoren verwenden parallele Motive und Bilder. Am anschaulichsten formu-
liert Johannes Tauler, der von der «Neigung zu den Geschopfen» als einer «dicken,
groben Haut» oder einem «Fell» spricht, das den Menschen zunichst an einem ur-
springlichen Erkennen und Leben hindere. Siehe: Die Predigten Taulers, hrsg. von
F. Vetter, Berlin 1910, 21-23.

36 Manser denkt im Sinn der transformatio mystica, wenn er den Tod im Leben wie
folgt beschreibt: «Sterben lernen fingt an in der Bereitschaft, immer mehr von der
Habenhaltung zur Seinshaltung iiberzugehen. Sterben lernen wir, wenn wir los-lassen
konnen, uns nicht nur an das Leben klammern und unser Leben nicht als unseren
Besitz betrachten.» MANSER, Ars moriendi, 89 (s. Anm. 15).

37 Siehe hierzu in bezug auf Meister Eckhart: WOLZ-GOTTWALD, Eckard, Ubung
und Gnade auf dem Weg zur Gottesgeburt bei Meister Eckhart, in: Freiburger Zeit-
schrift fiir Philosophie und Theologie 34 (1987) 147-159, insb. 151-152. Zur gleichen Pro-
blematik bei Hugo von St. Viktor siehe: DERS., Oculus triplex — Das dreifache Auge
der Erkenntnis, in: Commaunio 23 (1994) 248-259, insb.: 150-251.
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bundenheit der Siinde, ohne die eine Rede von einem Sterben mitten im Le-
ben ihren eigentlichen Sinn verlieren miiB3te.

Tod meint dann den Tod des herkommlichen Lebens und des het-
kéommlichen Todes, und hierdurch gerade das Freiwerden fir ein neues Le-
ben. Die Philosophie des Todes schligt um in eine Philosophie des Lebens.
Es geht um ein urspriingliches Leben, das in der christlichen Mystik als ein
Leben aus Gott verstanden ist. Im folgenden soll versucht werden, Heideg-
gers Philosophie des Todes aus der Perspektive eines solchen Sterbens im
Leben zu interpretieren, wie es in der transformatio mystica ihren Ausdruck ge-
funden hat.

III. Der r}:y:ﬁube Aspekt in Heideggers Philosophie des Todes

Heidegger entwickelte seine Philosophie des Seins zum Tode in Sein und Zest
oder in den Beitrigen zwar ohne historische Bezugnahme in phinomenolo-
gischer Analyse. Die Annahme, daBl seine Vorstellungen von Kierkegaard,
Rilke, Tolstoi*® oder auch Holderlin* beeinfluBt worden seien, mag jedoch
plausibel erscheinen. Dariiber hinaus mul} eine Interpretation aus der Per-
spektive der transformatio mystica zunichst gewagt wirken.

Interessanterweise konnten jedoch Interpreten, die in irgendeiner Weise
der philosophischen Mystik nahe standen, Heideggers Philosophie des To-
des meist ein durchaus positives Verstindnis abgewinnen.®? Sein spiter
Verweis auf den Mystiker Abraham a Santa Clara wirkt zwar eher beiliufig.
Dall Heidegger jedoch nicht nur die Strukturen buddhistischer Philoso-

3 Diese Namen nennt Karl Lehmann in seiner schon in den dreiBiger Jahren
durchgefiihrten Analyse (LEHMANN, Karl: Der Tod bei Heidegger und Jaspers, Hei-
delberg 1938, 69-73). Lehmann stellt jedoch gleichzeitig auch eine besondere Nihe
diesbeziiglicher Beschreibungen zur Theologie fest (siche ebd. 74—-82).

3 Hierauf 1aBt nicht nur Heideggers eigener Verweis aus spiterer Zeit schlieBen.
Vor allem die Untersuchung von Gert Hofmann zeigt Hélderlins Ansatz einer de-
bendigen Deutung des Todes» und weist so dementsprechende Perspektiven der In-
terpretation (HOFMANN, Gert, Dionysos Archemythos. Hoélderlins transzendentale
Poiesis, Tubingen/Basel 1996, insb. 237-252).

40 Siehe z.B. VETTER, Helmuth, «Heideggers Denken im Lichte mystischer
Uberlieferung — Hermeneutische Beobachtungen», in: JAIN, Elenor/MARGREITER,
Reinhard (Hgg.), Probleme philosophischer Mystik, St. Augustin 1991, 307-321,
hier: 316-317. Besondere Bedeutung ist vor allem den Analysen der modernen, dem
Zen-Buddhismus nahestehenden japanischen Philosophie beizumessen. Siehe z.B.
den schon in den 20er Jahren publizierten Aufsatz von TANABE, Hajime, «Die neue
Wende in der Phinomenologie — Heideggers Phinomenologie des Lebens, in:
BUCHNER, Hartmut (Hg.), Japan und Heidegger, Sigmaringen 1989, 89-108;
NisHITANI, Keiji, «Vorbereitende Bemerkungen zu zwei Messkircher Ansprachen
von Martin Heidegger», in: ebd., 147-158, hier: 156; OHASHI, Ry6suke, Ekstase und
Gelassenheit. Zu Schelling und Heidegger, Miinchen 1975, 147.
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phie*!, sondern gerade auch der christlichen Mystik des Mittelalters*? schon
beim Entwurf von Sein und Zeit in den zwanziger Jahren hinreichend be-
kannt waren, kann nach dem Stand der heutigen Forschung als gesichert an-
gesehen werden. Hierin mag eine Erklirung gefunden werden, dal3 es gerade
der Mystiker Meister Eckhart ist, von dem Heidegger sagt, da} dessen Den-
ken thn von frith auf begleitet hitte und so zu den Wurzeln seiner eigenen
Philosophie gezihlt werden musse.* Es ist somit durchaus auch aus Sicht
der historischen Sachlage nicht unbegriindet, das von Heidegger beschrie-
bene Paradox eines Todes mitten im Leben aus dem Kontext der philoso-
phischen Mystik zu interpretieren und in dieser Weise dem Phinomen einen
wichtigen Verstindnishorizont zu er6ffnen.

Der Satz Meister Eckharts von der volligen Umformung und Verwand-
lung des Menschen in Gott wurde in der Bulle des Papstes Johannes XXII.
im Jahre 1329 als hiretisch verdammt.* Im 20. Jahrhundert wird, in diesem
Fall durch den philosophischen Interpreten, Heideggers Rede vom «Vorlau-
fen in den Tod» als «Kardinalfehler» verurteilt. Die Grinde mogen jeweilig
hochst unterschiedlich zu beurteilen sein. Vielleicht scheint jedoch gerade
hier zwischen dem Mystiker des Hochmittelalters und dem Philosophen der
Gegenwart eine Verbindung auf, die schon John D. Caputo zu der These
verleitete, dal genau das, was Heideggers Kritiker an ithm kritisieren, sich als
die «mystische Dimension» erweise.*® Diesen mystischen Aspekt in Heideg-
gers Denken gilt es im folgenden an seiner Philosophie des Todes aufzuzei-
gen.

In fast allen Kulturen erscheint Mystik, selbst in ihrer philosophischen
Form, riickgebunden in einen religiésen, auf das Heil des Menschen ausge-
richteten Kontext. Sein und Zeit, und somit auch die hier verankerte Philoso-
phie des Todes, ist dagegen in der erkenntnisbegriindenden Grundintention
der Konzeption einer Fundamentalontologie verfafit.

Die christlichen Mystiker sprachen und schrieben fiir Menschen, die
sich im christlichen Bereich auf der spirituellen Suche nach Gott sahen.*

41 Siehe hierzu vor allem die neue Untersuchung von PARKES, Graham, «Hei-
degger and Japanese thought. How much did he know and when did he know it?» in:
Martin Heidegger. Critical Assessments, ed. by Chr. Macan, London 1992, 377-406.

42 Siehe hierzu vor allem KISIEL, Theodore, The Genesis of Heideggers’s Being
and Time, Berkeley u.a. 1993, aber auch CAPUTO, John D., The Mystical Element in
Heidegger’s Thought, Athens/Ohio 1978.

- 43 Siehe den Brief von Heidegger an Jaspers vom 12.8.1949, in: BIEMEL, Wal-
ter/SANER, Hans (Hgg.), Heidegger, Martin/Jaspers, Karl: Briefwechsel 1920-1963,
Frankfurt u.a., 181-182.

# Siehe Artikel 10 der genannten Bulle in: Meister Eckehart. Deutsche Predigten
und Traktate, hrsg. von J. Quint, Miinchen 1963, 451.

4 CaPUTO, Mystical Element 31 (s. Anm. 42).

4 In den asiatischen Mystiken ist dagegen eher von der Befreiung von der Wie-
dergeburt die Rede.
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Meist lebten sie in einem Kloster oder einer ahnlichen religiosen Einrich-
tung und iibten dort eine religiose Praxis. Heideggers Vorlesungen richteten
sich dagegen an einen Horerkreis von Philosophen, die sich dagegen eher
um den denkenden Weg philosophischer Reflexion bemiithten. Weniger Sit-
ze religioser und heiliger Schriften, sondern Grundsitze der Logik bildeten
immer wieder den Ausgangspunkt seiner Ausfithrungen.?’

Bei aller Verschiedenheit des historischen Kontextes zeigt die Philoso-
phie Heideggers jedoch auch eine gewisse Nihe zur philosophischen Mystik,
die in dem mit dem «Vorlaufen in den Tod» beschriebenen Prozel3 in be-
sonderer Klarheit hervortritt. Die Mystiker bemiihen sich meist zu Beginn
des spirituellen Weges um die BewuBtheit der existentiellen Gebundenheit
des alltiglichen Lebens. Diese Gebundenheit ist im christlichen Bereich
Siinde genannt.*®

Obwohl Heidegger keineswegs von Stinde spricht®, so geht jedoch auch
er von einem verdunkelten alltiglichen Erkennen und Sein aus. Dieser Man-
gel resultiert aus der «Versteifung auf die je erreichte Existenz», aus der
Identifikation mit dem Man oder aus der Uneigentlichkeit der «Verfallen-
heit» oder die «Verlorenheit» an die Welt. Der Mensch des Alltags, in sol-
cher Verfallenheit im Man «zerstreut», ist nicht er selbst, da «die Anderen in
der Weise des Man sein Handeln und Denken iibernommen haben.»>

Der so beschriebene Mangel weist durchaus auch auf ein Defizit ratio-
nalen Erkennens. Die Wurzel dieses Mangel kann jedoch keineswegs in zu
geringen intellektuellen Fihigkeiten liegen. Die Rede von einer «Verstei-
fungy», von «Vetrfallenheit» oder der «Vetlorenheit» deuten auf eine innere,
existentielle Gebundenheit, welche die gesamte Existenz des Menschen ein-
schlief3t.

Den jeweilig verschiedenen Phinomenen scheint jedoch eine gemein-
same Wurzel zugrunde zu liegen, die Meister Eckhart mit der Rede vom
«Schleier der Abhingigkeit an niedere und weltliche Dinge» treffend auf den
Punkt bringt. Verbindend scheint eine jeweilig zugrundeliegende existenti-
elle Gebundenheit, die nicht nur einen Mangel an BewuB3tsein und Erkennt-
nis, sondern eine Verdunklung des Lebens schechthin meint.

Der mystische Tod weist nun auf die Befreiung von dem Schleier sol-
cher Abhingigkeit und Gebundenheit, der inneren Gebundenheit an die

47 Siehe hierzu CAPUTO, Mystical Element 1978, 30 (s. Anm. 42), oder auch PAX,
Clyde, Companion Thinkers. Martin Heidegger and Saint John of the Cross, in: Phi-
losophy Today 29 (1985) 230244, hier: 242.

#8 In asiatischen Religionen ist vor allem die Rede vom «Durst nach den Dingen»
oder der «Verstrickung in die Wiedergeburt» bekannt.

# Dies gilt fiir die Phase von Sein und Zeit, keineswegs jedoch fiir die durch die
Arbeit an religionsphilosophischen und mystischen Themen geprigte Zeit der frii-
hen Freiburger Jahre. Siehe hier zum Beispiel HEIDEGGER, Martin, Phinomenologie
des religiosen Lebens, GA 60, z.B. 264-265.

30 Siehe DERS., Sein und Zeit, 129, 172.
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Dinge. Uber die Moglichkeiten denkender Reflexion und eines machenden
Handeln hinaus ist ein existentieller Wandel der transformatio mystica be-
schrieben, in welcher der Mensch, véllig in Gott umgeformt, von seiner bis-
herigen Existenz losliaBt.

Wenn Heidegger im «Vorlaufen in den Tod» die «duBerste Moglichkeit
der Selbstaufgabey sieht, so scheint auch er einen Prozel3 der Loslésung von
der Verfallenheit an die Welt, die Loslosung von solcher Gebundenheit, der
Gebundenheit uneigentlicher Existenz zu analysieren. Der Mensch hat sich
nach Heidegger im radikalen und duBersten Sinne selbst aufzugeben, um so,
durch den Tod seiner selbst, die existentielle Gebundenheit an die Verstei-
fungen der uneigentlichen Existenz zu 16sen. Der Weg des Wegriumens der
Verdeckungen, wie Heidegger in Sein und Zeit schreibt, erweist sich so als ein
«Zerbrechen der Verstellungen», mit denen sich der Mensch sich «gegen sich
selbst abriegelt.» Gerade im «Vorlaufen in den Tod» geht auch Heidegger
einen Aspekt seiner Philosophie an, der sich der rationalen Verfugbarkeit
folgerichtiger Argumentation zu entziehen scheint. Das Sterben als existen-
tieller Wandel 148t sich nicht argumentativ herbeifiihren.>?

Wenn in Aufdeckung der alltiglichen, existentiellen Gebundenheit des
Menschen und dem Umschlagpunkt des Todes, als einer liber denkende Ar-
gumentation hinausweisenden Losung von dieser Gebundenheit, die Wege
der Mystik und der Philosophie Heideggers fiir einen Moment zu konvergie-
ren schienen, so eréffnen sich mit dem auf den Tod folgenden Aufgang des
neuen Lebens doch wieder jeweilig hochst verschiedene Welten. Wenn nun
ein Leben aus Gott>® oder bei Heidegger die eigentliche Existenz als «eigen-
ste, unbeziigliche, uniiberholbare Moglichkeit» aufbricht, so wird die ganze
Verschiedenheit der Ansitze deutlich.

Bei aller Unterschiedenheit ist jedoch jeweilig wiederum auch hier ein
BewuBitwerden des eigentlichen und urspriinglichen Lebens beschrieben, die
Riickkehr zu dem eigentlichen Ursprung des Menschen, durch die sich im
Nachhinein der im allgemeinen vorzufindende Zustand als die gebundene
Verfallsform eines urspriinglichen Lebens erweist.

Genau hierin mag dann auch der Schlissel dafiir gefunden werden, daf3
mit dem Tod nicht alles aufhort. Der Tod findet nicht nur mitten im Leben
statt. Er bedeutet Leben schlechthin. Durch den Tod findet der Mensch erst
zu einem urspringlich verstandenen Leben. Der Tod betrifft den Menschen,
wie er zunichst und zumeist lebt. Und dieses alltigliche Leben ist im
«Schleier der Abhingigkeit» oder der Uneigentlichkeit des an das Man ver-

1 Ebd., 129, 172-173.

52 Deswegen erscheint es Heidegger auch wichtig, nicht nur zu betonen, daB die-
se eigene Existenz aus dem Menschen selbst zu schépfen sei, daB sie von ihm zu wih-
len ist. Heidegger spricht gleichfalls auch von einem «Finden», einem «Uberneh-
men», einem «Ererben» oder sogar von einem «Gezwungen werdeny.

>3 Die Mystiken asiatischer Provenienz haben hier hochst unterschiedliche Kon-
zeptionen entwickelt, vom Einswerden mit brahman bis zum Eingehen ins nirvana.
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fallenen Seins verdunkelt. Der Tod beseitigt den Schleier durch einen den
ganzen Menschen erfassenden Loslosungs- und Befreiungsprozel. Die
Loslosung betrifft das Festhalten an dem herkommlichen Leben, den Tod
des herkommlichen Lebens und veriandert so auch den mit diesem Leben
verbundenen biologischen Tod. Es geht dann nicht nur darum, klarer er-
kennen zu kénnen, sondern auch um ein Leben in urspriinglicher BewuBt-
heit.

Es handelt sich hier jeweils um ein Denken, das einerseits iiber Religion
als Glauben an eine transzendente Realitit hinausweist, das aber auch die
Philosophie iibersteigt, die im Entwurf theoretischer Analysen und der Be-
grindung von Erkenntnis ithre Aufgabe als erschopft sieht. Es geht um An-
sitze von Transformation, eines Wandels, der auch das Leben des Philoso-
phen selbst betrifft. Es geht in jeweilig mehr oder weniger pointierter Radi-
kalitit um einen existentiellen Wandel zu einem urspriinglichen Leben, der
als Tod mitten im Leben beschrieben ist. Die Philosophie des Todes wird
zur Philosophie des Lebens, in welcher das «Sterben lernen» ein «Leben ler-
nen» bedeutet?, die «ars moriendi» zur «ars vivendi» wird>>.

Hierin mag der mystische Aspekt in Heideggers Denken festzumachen
sein, der einerseits deutlich werden la}t, in welcher Weise Heideggers Den-
ken schon in Sein und Zeit iber die allgemeine Praxis akademisch-wissen-
schaftlichen Philosophierens hinausdringt. Andererseits mag so jedoch auch
fiir den transformativen Aspekt in Heideggers Denken ein Verstindnishori-
zont eroffnet werden, fiir das «Vorlaufen in den Tod» als Wande/ zur BewufSt-
heit urspriinglichen Lebens.

>* Siehe hierzu MANSER, Ars moriendi 75 (s. Anm. 15).

3> Siehe ebd. 90 und 93. Der Tod wird so nach Wohlfart zum «entscheidenden
Ereignis des Lebens.» Nicht werde das wahre Leben nach dem Tode «nachgelebt»,
sondern der Tod als «beglickender Tod des Selbst» ins Leben «vorgeholt» (WOHL-
FART, Giinter, Gelassenheit, in: Zeitschrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 42 (1990)
153-364, hier: 356 und 358).
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