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Judentum, Entfremdung, Sprache.
Der vergessene Zusammenhang zwischen

Mendelssohn und Hegel

Von Libera Pisano*

Abstract

Welche Relevang, hat die Zeichentheorie von Mendelssohn bei Hegel? Welcher Zusammenhang
besteht wischen Zeichen, [udentum und Entfremdung? Sind Idealismus und jiidische Tradi-
tion miteinander verbunden? In diesen Beitrag michte ich einen Uberblick jiber den Einfluss
von Moses Mendelssobn anf FHegels Denken mit besonderer Berdicksichtigung der Zeichentheo-
rie und des Entfremdungsbegriffes geben. Es handelt sich bei diesems Gegenstand um ein ver-
drangtes Kapitel der dentschen Philosophie. Dafiir gibt es zwei Griinde: Hegels Antisemitisnius
in den Frankfurter Aufzeichnungen und die geringe allgemeine Kritik seiner Sprachbemerkun-
gen in den frithen Schriften, ans denen Mendelssobns Einfluss am deutlichsten heransgulesen
ist. Der Zusammenhbang wischen den beiden Denkern ist nicht nur historisch, sondern auch
theoretisch. In diesem Aufsatg versuche ich zu eigen, dass Hegels Entfremdungsbegriff ans
seiner Beschaftigung mit Mendelssobns Judentum und seiner Philosophie der Zeichen entstebt.

What is the relevance of Mendelssobn’s theory of signs in Hegel's thought? What is the relationship
between sign, Judaism and alienation? Are idealism and Jewish tradition deeply connected? In this
paper, 1 wonld like to offer an overview of the influence of Mendelssohn on Hegel’s thought, espe-
ctally regarding the theory of signs and the concept of alienation. This is a neglected chapter of
German philosophy for almost two reasons: Hegel’s anti-Semitic notes during the Frankfurt
period and the inadequate attention paid to his early writings on langnage, in which the influence
of Mendelssohn is clearly discernible. The linkage between the two thinkers is not only bistorical,
but also theoretical. In this essay, my attempt is to show how Hegel's concept of alienation stems
from his confrontation with Mendelssohn’s idea of Judaism and bis theory of signs as well.

1. Ein verdringtes Kapitel des dentschen Idealismus

Eine Verbindung zwischen Mendelssohn und Hegel herzustellen heisst,
ein verdrangtes Kapitel der deutschen Philosophie zu thematisieren. Die-
ses Vergessen ist iiberaus erstaunlich, weil Mendelssohn sowohl in Hegels
frithesten Werken — Mendelssohn ist der einzige Philosoph, den Hegel in

*  Dr. Libera Pisano, Research Fellow, Maimonides Centre for Advanced Studies,
Universitit Hamburg, Schliiterstrasse 51, D-20146 Hamburg; E-Mail: libpisano
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seinem Stuttgarter Tagebuch zitiert hat —, als auch in seinen spiten Vorle-
sungen tiber die Asthetik und iiber die Philosophie der Religion prisent ist.
Dafur gibt es zwei Griinde: zum einen Hegels Antisemitismus in den Frank-
furter Aufzeichnungen und zum anderen die geringe allgemeine Kritik sei-
ner Sprachbemerkungen in den frithen Schriften, aus denen Mendelssohns
Einfluss am deutlichsten herauszulesen ist. Die Gemeinsamkeiten zwischen
den beiden Denkern zu untersuchen, kann daher interessante und innova-
tive Ergebnisse liefern, weil es sich dabei nicht nur um einen historischen,
sondern auch um einen theoretischen, philosophischen Zusammenhang
handelt. Die Rede ist von der Sprachauffassung, der Entstehung des Ent-
fremdungsbegriffs und einer Gottesoffenbarung als Religionsisthetik, die
sich bei beiden Autoren findet.

Den Hintergrund bildet das schwierige und ritselhafte Verhiltnis He-
gels zum Judentum,! das die Kritik unterschiedlich interpretiert hat. Hegels
Bild des Judentums ist keine antisemitische Auffassung, sondern viel diffe-
renzierter, weil der Entfremdungsbegriff Hegels, der fir seine Philosophie
wesentlich ist, aus der Beschiftigung mit dem Judentum entsteht.2 Hinzu
kommt, dass das Judentum als Religion der Erhabenheit eine wichtige Rolle
fiir die Sprach- und Poesieauffassung Hegels spielt. In diesem Sinne haben
Zeichen und Poesie eine religiose Bedeutung: die Sprache ist das Medium
der Offenbarung des Geistes.

Die offenen Fragen sind zahlreich: Welche Relevanz hat die Zeichen-
theorie von Mendelssohn fiir Hegel? Welcher Zusammenhang besteht

1 Vgl OTTO POGGELER, “L’Esprit du christianisme de Hegel,” in: .Archives de Phi-
losophie 33 (1970), S. 719-754; OTTO POGGELER, L’interprétation hégélienne du
judaisme, in: OTTO POGGELER, Etudes hégéliennes, Paris 1985, S. 37-85; NATHAN
ROTENSTREICH, “Hegel’s Image of Judaism,” in: Jewish Social Studies 15 (1953),
S. 33-52; EMIL FACKENHEIM, “Hegel and Judaism: a Flaw in the Hegelian Med-
itation,” in: JOSEPH J. O’MALLEY ef ali (eds.), The legacy of Hegel: proceedings of the
Marguette Symposium, The Hague 1963, S. 161-200; PAUL LAWRENCE ROSE, The
German-Jewish Question: Revolutionary Antisemitism in Germany from Kant to Wagner,
Princeton 1990; YIRMEYAHU YOVEL, Dark Riddle: Hegel, Nietzsche and the Jews,
University Park, PA 1998; MICHAEL MACK, German ldealisn and the Jew: the Inner
anti-Semitism of Philosophy and German Jewish Responses, Chicago / London 2003,
S. 43: “[...] Judaism plays a vital role as a figure of thought signifying the op-
posite of Hegel’s dialectic.” ,

2 Zu einer Verbindung zwischen Entfremdung und Judentum beim jungen He-
gel, vgl. BERNARD BOURGEOIS, Hege/ a Francfort. [udaisme, christianisme, hégélia-
nisme, Paris 1971; JOSEPH COHEN, Le Spectre juif de Hegel, Paris 2005; POGGELER,
L Esprit du christianisme de Hege/ (Anm. 1); YIRMEYAHU YOVEL, Les Juifs selon
Hegel et Nietzsche, Paris 2001.
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zwischen Zeichen, Judentum und Entfremdung? Sind Idealismus und jidi-
sche Tradition miteinander verbunden? Kann man sagen, dass der He-
gel’sche Entfremdungsbegriff einen jiidischen Kern enthilt? Mendelssohn
nimmt Judentum und Zeichen zusammen, weil er das jidische Zeremoni-
algesetz als eine besondere Zeichensprache der Vernunftreligion darstellt,
wihrend in Hegels Reflexionen das Judentum und die Zeichen jeweils Aus-
druck einet Dualitit zwischen Gott und Mensch, Mensch und Natur, Form
und Inhalt ist. Diese Dualitit, die von der Hegelschen Philosophie aufge-
hoben wird, ist aber vorausgesetzt und deshalb wesentlich fiir die Erschei-
nung und die Arbeit des Geistes selbst.

In den letzten Jahren ist Moses Mendelssohns Philosophie ganz unet-
wartet zum Untersuchungsgegenstand geworden. Es gibt jedoch keine Un-
tersuchung iiber die Beziehung zwischen Mendelssohn und Hegel. Ausnah-
men sind Theodor Haering, der zum ersten Mal das Verhaltnis zwischen
den beiden Philosophen erldutert hat, und Alexander Altmann und vor kur-
zem Francesco Tomasoni, die sich auf Hegel und Mendelssohn bezogen
haben. In diesem Beitrag méchte ich einen Uberblick tiber den Einfluss
von Moses Mendelssohn auf Hegels Denken geben. Die methodische Vor-
gehensweise besteht aus den folgenden Schritten, die sich inhaltlich aufei-
nander beziehen: Mendelssohns Denken wird mit besonderer Berticksich-
tigung der Zeichentheorie und des Judentums analysiert; es folgt eine Dar-
stellung der Reflexionen des jungen Hegels, die besonders diejenigen As-
pekte bertcksichtigt, die Mendelssohns Einfluss auf sein Werk erkennbar
machen. Die Aspekte, die man unterscheiden kann, sind religiés-politische
und asthetisch-sprachliche. In der Schlussfolgerung wird das Verhiltnis
zwischen Sprachen, Zeichen und Judentum in der spiten Religionsisthetik
Hegels betrachtet.

3 Vgl. THEODOR HAERING, Hegel. Sein Wollen und sein Werk. Eine chronologische Ent-
wicklungsgeschichte der Gedanken und der Sprache Hegels, 2 Bde, Leipzig / Betlin,
1929-1938 [Neudruck Aalen 1963], Bd. 1, S. 146-158; ALEXANDER ALTMANN,
,,Das Bild Moses Mendelssohns im deutschen Idealismus, in: MICHAEL ALB-
RECHT, EVA J. ENGEL, NORBERT HINSKE (Hg.), Moses Mendelssohn und die Kreise
seiner Wirksam#keit (Wolfenbiitteler Studien zur Aufklirung, Bd. 19), Tibingen
1994, S. 1-23. Einen kleinen Hinweis auf die Bezichung Hegels zu Mendelssohn
gibt es in G/as von Jacques Derrida (vgl. JACQUES DERRIDA, Glas, Paris 1974,
S. 120); FRANCESCO TOMASONI, Modernity and the Final Aim of History. The Debate
over Judaism from Kant to the Young Hegelians (Archives internationales d'histoire
des idées, Bd. 187), Dordrecht [u. a.] 22003.
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2. Judentum und Zeichen bei Mendelssohn

Moses Mendelssohn war einer der grossen Denker der Neuzeit und der
Philosoph, der neben Lessing der Protagonist der deutschen Aufklirung
war; gleichzeitig beginnt mit thm aber auch die deutsch-jidische Philoso-
phie. Wegbereiter der Haskala, war er Autor zahlreicher Werke, wie Phddon,
Morgenstunden und Jerusalems. Mit seinem Leben hat er ein leuchtendes Bei-
spiel von ,,trostvoller Aufklirung® gegeben; und ohne Ubertreibung kann
man von ithm sagen, dass er ,,Ikone des jiidischen Biirgertums in Deutsch-
land““4 geworden ist.

In den letzten Jahren seines Lebens ist Mendelssohn fiir eine Kampagne
gegen Fanatismus und religiose Diskriminierung eingetreten. Wegen seiner
Ubersetzung der Tora ins Deutsche wurde er ,,moderner Luther genannt,
und seine grosse Leistung war die unverdrossene Arbeit an deren Ausbrei-
tung. Aus diesem Grund spielte er auch eine wichtige Rolle in der damaligen
kulturellen Debatte. Nicht zufillig ist er mit so manchem Denker seiner
Zeit in Streit geraten (z. B. mit Johann Caspar Lavater [1741-1801] und
Johann David Michaelis [1717-1791]) und war auch der Protagonist im

sogenannten Pantheismus-Streit.> Diese Haltung Mendelssohns hat zu

4 CHRISTOPH SCHULTE, Die Jiidische Aufklirnng. Philosophie, Religion, Geschichte,
Miunchen 2002, S. 205.

5 Ausgehend von (1743-1819) These, dass der Spinozismus dem Pantheismus
gleich sei, war dieser Streit eine grundsitzliche Auseinandersetzung der deut-
schen Aufklirung um die Frage nach dem Verhiltnis des Pantheismus zum
Spinozismus. Dieser These widersprachen einige bekannte Gelehrte, wie Gott-
hold Ephraim Lessing (1729-1781), Johann Wolfgang v. Goethe (1749-1832)
oder Johann Gottfried Herder (1744—1803), die Pantheismus fir eine vertret-
bare religiose Auffassung hielten und ihn richtigerweise von Spinozas Aussagen
unterschieden. Zum Pantheismus-Streit vgl. CARMELO LACORTE, I/ primo Hegel,
Firenze 1959, S. 284-287; MAURO BOZZETTI, Introdugione a Hélderlin, Roma-
Bari 2004, S. 8-9; LORENZO LATTANZI, Iingnaggio e poesia in Moses Mendelssobhn,
Pisa 2002, S. 108-111; DOMINIQUE BOUREL, Moses Mendelssohn. 1.a naissance du
Judaisme moderne, Paris 2004, S. 391-451. In Bezug auf Johann Caspar Lavater
geht es um den sogenannten Bekehrungsstreit. Der Schweizer Denker hatte
seine deutsche Ubersetzung von Charles Bonnets (1720-1793) La palingénésie
philosophigne Mendelssohn gewidmet; diese Widmung wurde als 6ffentliche Auf-
forderung an Mendelssohn zur Konversion zum Christentum verstanden. Ob
Lavater auf Grund der staatskirchlichen Verhiltnisse eine Bekehrung habe an-
streben miissen oder ob die Widmung spontan aus der Begeisterung heraus
entstanden war, ist noch immer strittig. Zum Lavater-Mendelssohn-Streit, vgl.
MOSES MENDELSSOHN, Gesammelte Schriften. Jubildnmsausgabe, Bd. VII, Stuttgart
1972 tf., und die Eznleitung zu diesem Band von Simon Rawidowicz, S. XI-LVII;
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seinem Ruf als ,,zweiter Sokrates® beigetragen.® Im 18. Jahrhundert war
Sokrates das Symbol einer neuen Art des Philosophierens gegen den Aka-
demismus. Nach Johann Georg Hamann (1730—1788) war Sokrates der Ge-
burtshelfer der Wahrheit und gleichzeitig die lebendige Bekundung der Un-
wissenheit, wihrend der griechische Philosoph laut Mendelssohn ein Vor-
denker der Aufklirung und ein Vorbild fir sein Leben war.

Zweifellos war Mendelssohn eine kontroverse Figur, weil er einerseits
an der biblischen Tradition festgehalten, und andererseits die Autonomie
des Glaubens gegen jeden religiosen Fanatismus und politisch-birgerliche
Diskriminierung verteidigt hat. Gegen alle negativen und oberflichlichen
Urteile einiger Kritiker war er einer der wichtigsten Reprisentanten der so-
genannten Populdrphilosophie, einer bestimmten Form der deutschen Aufkla-
rung, die starke Kritik an der Tradition getlibt hat. Die Populirphilosophie
besteht in einem Denken ziber und fiir die Welt und in einer Lebensphiloso-
phie, in der die Menschen Subjekte einer vita activa waren. Die wichtigsten
Reprasentanten waren neben Mendelssohn Christian Thomasius (1655—
1728), Gotthold Ephraim Lessing, Christian Garve (1742—-1798), Johann
Georg Heinrich Feder (1740-1821), Johann Heinrich Campe (1746-1818)
und Jacob Friedrich von Abel (1751-1829).

Mendelssohn bringt die platonische Kritik der Schrift, die Lehre von
Christian [Fretherr von] Wolff (1679—1754) und die sokratische Haltung zu-
sammen. Von den Philosophischen Gespréichen (1755) bis zam Sendschreiben an den
Herm Magister Lessing (postum erschienen 1786) kann man in seiner Philoso-
phie sechs Themen ausmachen: die dsthetische Betrachtung, die Sprachdeu-
tung, die psychologischen Forschungen, das politische Interesse am Gemein-
wohl im Staat, die jiidischen Studien und die Gegeniiberstellung von Gewis-
sensfreiheit und Fanatismus. Die Darstellung von Mendelssohns Denken
kann hier natiirlich nicht erschopfend sein, sondern will nur die wichtigsten
Punkte, die Resonanzen in der Philosophie Hegels haben, aufzeigen, insbe-
sondere die Gedanken aus Jerusalers und die Zeichen- und Sprachtheorie.

ALEXANDER ALTMANN, Moses Mendelssobn. A Biographical Study, Alabama 1973,
S. 194-263; SCHULTE, Die jiidische Aufkldrung (Anm. 4), S. 200-201; TOMASONI,
Modernity and the Final Aim of History (Anm. 3), S. 21-49; GISELA LUGINBUHL-
WEBER, ,,[...| zu thun, [...] was Sokrates gethan hatte*: Lavater, Mendelssohn
und Bonnet tiber die Unsterblichkeit, in: KARL PESTALOZZI und HORST WEI-
GELT (Hg.), Das Antlitz Gottes im Antlity des Menschen: Zuginge 3u Johann Caspar
Lavater, Gottingen 1994, S. 114-148.

6 Mendelssohn wurde 1786 von Karl Philipp Moritz (1756-1793) der ,,zweite Sok-
rates® genannt: ,,Es ist wahrlich nicht zuviel von thm gesagt, dass er der Sokrates
seines Zeitalters war.* Vgl. SCHULTE, Die jiidische Aufkldrung (Anm. 4), S. 199.

477



Mendelssohns Philosophie ist eine Synthese der Wolff’schen Tradition
mit praktischen Fragen. Im Mittelpunkt seiner Betrachtung steht die Ver-
bindung von Semiotik, Psychologie, Asthetik und Religion. Ausgehend von
Alexander Gottlieb Baumgartens (1714—1762) Philosophie schligt Men-
delssohn eine Briicke zu einem zeichentheoretischen Grundsatz, d. h. der
menschlichen Ausdrucksmoglichkeit durch die Verwendung von Zeichen.
Indem die Verknipfung der Zeichen mit der Wirklichkeit in verschiedens-
ten Zusammenhingen analysiert wird, ist die semiotische Analyse Mendels-
sohns bedeutend nicht nur in Bezug auf Erkenntnis-, Sprach- und Asthetik-
theorie, sondern auch auf die Religion. In der Tat ist die Religionsasthetik
ein zentraler Begriff von Mendelssohns Philosophie, auch wenn dieser Be-
griff im Rahmen des Judentums sehr problematisch ist. Jedoch ist — wie
Daniel Krochmalnik schreibt — seine Religionsisthetik kein Ikonoklasmus,
weil sie wie eine Form der géttlichen Mitteilung durch Zeichen interpretiert
werden soll. Eine solche Religionsisthetik” der Offenbarung des Geistes
durch Gestalt und Zeichen kann man auch in Hegels Denken finden, in der
Phinomenologie des Geistes, in den Votlesungen iiber die Asthetik und iiber die
Philosophie der Religion.

Mendelssohn teilt ein in natirliche, nachahmende (in seiner Kunsttheo-
rie benutzt er diese Zeichen allerdings nicht®) und willkurliche Zeichen und
unterscheidet, wie Jean-Baptiste Dubos (1670-1742), die Kiinste nach ihren
Zeichen.? Zeichen und Bezeichnetes sind bei den nattitlichen Zeichen (z. B.
Rauch und Feuer) durch Ursache und Wirkung miteinander verbunden,
wohingegen bei den nachahmenden (z. B. mimetische Fihigkeit der Stimme

7 Vgl. DANIEL KROCHMALNIK, Zeichen der Kunst, Zeichen der Moral, Zeichen
der Religion, Zur Religionsisthetik und Semiotik der Aufklirung, in: JOSEF SI-
MON und WERNER STEGMAIER (Hg.), Zeichen und Interpretation, Bd. 5: Zeichen-
Kunst (Suhrkamp-Taschenbuch Wissenschaft; Bd. 1447), Frankfurt am Main
1999, S. 68-111: ,,Unter den Begriff Religionsisthetik lisst sich bei Mendels-
sohn eine ganze Reihe von Gegenstinden subsumieren, die teils von der Reli-
gions- in die Kunstphilosophie hineinreichen [...]. Der Begriff der Religionsis-
thetik wirkt im jidischen Kontext allerdings etwas befremdlich® (S. 101); ,,Sein
medien- und zeichenisthetischer Ansatz ist in der jiidischen Religionsphiloso-
phie allerdings ein Novum und ist nur aus dem Kontext seiner aufklirerischen
Kunstphilosophie verstindlich® (S. 102).

8 Vgl. YVONNE AL-TAIE, Tropus und Erkenntnis. Sprach- und Bildtheorie der dentschen
Frithromantik, Gottingen 2015, S. 125.

9 Vgl. MOSES MENDELSSOHN, Betrachtungen siber die Quellen und die 1V erbindungen der
schinen Kiinste und Wissenschaften, in: MOSES MENDELSSOHN, Gesammelte Schriften,
Bd. 1: Schriften ur Philosophie und Asthetik I, hrsg. von FRITZ BAMBERGER, Stutt-
gart 1971; vgl. KROCHMALNIK, Zeichen der Kunst (Anm. 7), S. 88.
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gegeniiber Tierlaut) durch Ahnlichkeit und bei den willkiirlichen (z. B. Wor-
ter und Buchstaben) durch eine subjektive Verbindung. Er beschreibt eine
Emanzipation von der Natur, einen Weg von einer anschaulichen Weltauf-
fassung zum Denken, in dem Zeichen an die Stelle des Bezeichneten treten
konnen. Mit Hilfe dieser semiotischen Bestimmung erklirt Mendelssohn
das Kunstsystem: Poesie und Rhetorik bedienen sich der willkurlichen Zei-
chen, dagegen entstehen Malerei, Tanz, Musik aus den natiirlichen. Durch
willkiitliche Zeichen werden alle Dinge ausgedriickt und aus diesem Grund
ist die Dichtung die héchste Kunst. Nach Mendelssohns Verstindnis ba-
sieren nicht nur die schonen Kiinste, sondern auch die schonen Wissen-
schaften auf einem Zeichensystem und die Zeichen entsprechen einer Stufe
der Erkenntnis und der Sprachentwicklung.

Mendelssohns Hauptwerk ist Jerusalem, ein theologisch-politisches Trak-
tat, den der junge Hegel aufmerksam gelesen hat. Jerusalen ist in zwei Teile
gegliedert: im ersten wird das Verhiltnis von Staat und Religion analysiert:
Sie sind gleichberechtigte Saulen des gesellschaftlichen Lebens, die ganz un-
terschiedliche Aufgabe erfiillen. Im zweiten wird das Judentum als geoffen-
barte Gesetzgebung bezeichnet, die mit einer Kompromissformel nur fiir Ju-
den gilt. Wihrend das Judentum als mosaische Gesetzesreligion betrachtet
wird, beruht das Christentum auf offenbarter Glaubenswahrheit. Die Tora
und die Halacha sind besondere Offenbarungen des Judentums, aber als
Gesetzgebung hat es nicht nur eine schriftliche, sondern auch eine miindli-
che Dimension und aus diesem Grund ist es ,living script®.19 Das wird
deutlich an den Zeremonialgesetzen, die eine besondere praktische Form
der Moralitit verkorpern und mit denen Mendelssohn eine andere Idee der
Rationalitit entwickelt hat, gegen Immanuel Kant (1724—1804) und die
transzendentale Philosophie.!’ Das religiose Zeremoniell ist das Medium,
,»,das die abstrakten verbalen Zeichen belebt und die statischen pikturalen
Zeichen bewegt“.12 Die rituellen Handlungen stellen den lebendigen Geist

10 Vgl. MACK, German Idealism and the Jew (Anm. 1), S. 83.

11 Laut Altmann steht die Mendelssohn’sche Deutung der Zeremonien im Wid-
erspruch zu Hegel; vgl. ALTMANN, Moses Mendelssobn (Anm. 5), S. 720: “The
ceremonies — he is thinking, in particular, of the precepts of Judaism — enshrine
precious truths and, what is still more important, they make religion into an
emotional experience. They evoke a joy and happiness not easily obtainable by
the exercise of pure reason. Again using Hegel’s terminology, we may say in
contradiction to Hegel that in Mendelssohn’s view the ceremonies prevent re-

ligious faith from becoming a ‘mere yearning’.
12 KROCHMALNIK, Zezchen der Kunst (Anm. 7), S. 103.
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und das Herz gegen den toten Formalismus der Gétzen, und die zeremo-
niellen Gebirden stellen eine Ursprache dar, wie sie auch von Condillac
beschrieben wurde.

In Jernsalems macht Mendelssohn einen Unterschied zwischen den ewigen
und den geschichtlichen Wahrheiten. Die ersten sind fiir alle lesbar und
verstindlich und wurden nicht geschrieben, um die Gefahr der Idolatrie zu
vermeiden, die zweiten brauchen Bezeugung und Bewihrung ,,durch Wort
und Schrift“.13 Die Auffassung des Judentums als Herg #nd Zeremonie kann
als Widerspruch erscheinen, ist aber keiner, weil die jidischen Zeremonial-
gesetze nach einer besonderen Semiotik interpretiert werden: sie sind eine
Zeichensprache, die gleichzeitig eine /lex animata ist. Ceremoniae entspricht
den judischen ,,chukkim®, die ,,die Klasse der rational nicht begriindbaren
Gesetze“14 bedeuten. Das Verhiltnis zwischen Zeremonie, Zeichen und
Sprache wurde wihrend der Aufklirung vielfiltig diskutiert, aber die Auf-
fassung Mendelssohns ist ganz originell, weil er dieses Verhiltnis vor dem
Hintergrund des Judentums analysiert: ,,das Zeremoniell-Gesetz ist eine be-
sondere Grammatik, mit deren Hilfe sich das Judentum artikuliert®.!s
Die Handlungen der Menschen sind vortibergehend, haben nichts Bleibendes,
nichts Fortdauerndes, das, so wie die Bilderschrift, durch Missbrauch oder
Missverstand zur Abgotterei fithren kann. Sie haben aber auch den Vorzug vor
Buchstabenzeichen, dass sie den Menschen nicht isolieren, nicht zum einsam,
tber Schriften und Biicher briitenden Geschépfe machen.!6

Die Zeremonialgesetze sind ,kodifizierte indikative Gesten®,!” die am An-
fang mundlich tberliefert wurden. Aus diesem Grund hat das Judentum die
Idolatrie vermieden, im Gegensatz ,,zum literalen Medium des Christentums
und dem piktoralen Medium des Heidentums®.!® Es gibt zwei Gefahren von
semantischer Degeneration, von denen das Judentum frei ist: die Verwand-
lung der Zeichen in die Dinge und umgekehrt. Durch den lebendigen Kult

13 KROCHMAINIK, Zezchen der Kunst (Anm. 7), S. 94.

14 DANIEL KROCHMAINIK, Das Zeremoniell als Zeichensprache. Moses Men-
delssohns Apologie des Judentums im Rahmen der aufklirerischen Semiotik,
in: JOSEF SIMON und WERNER STEGMAIER (Hg.), Zeichen und Interpretation, Bd.
4: Fremde Vernunft (Suhrkamp-Taschenbuch Wissenschaft; Bd. 1367), Frankfurt
am Main 1998, S. 238-285, dort S. 247.

15 KROCHMALNIK, Das Zeremoniell als Zeichensprache (Anm. 14), S. 279.

16 MOSES MENDELSSOHN, Jerusalen: oder religiise Macht und Judentum, hrsg. von MI-
CHAEL ALBRECHT (Philosophische Bibliothek, Bd. 565), Hamburg 2010, S. 120.

17 KROCHMAINIK, Das Zeremontell als Zeichensprache (Anm. 14), S. 265.

18 KROCHMALNIK, Das Zeremoniell als Zeichensprache (Anm. 14), S. 267.
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werden alle Dichotomien, d. h. schriftliche und miindliche Sprache, Buch-
staben und tonende Rede, Signifikant und Signifikat, aufgeldst.

In Mendelssohns Beschiftigung mit den Zeremionialgesetzen gibt es ei-
nen intersubjektiven Aspekt, den man nicht ignorieren kann. Die sprach-
lich-zeichnende Analyse impliziert eine Erorterung des gesellschaftlichen
Wesens der Menschen in seiner ethischen und praktischen Relevanz: die
Beziehung der Begriffe ist notwendig nicht nur fiir den Erkenntnisprozess,
sondern auch fir die intersubjektive Mitteilung. Mendelssohn betont die
Verkniipfung zwischen Sprache und Gemeinschaft: Die Verwendung
sprachlicher Zeichen liegt im Trieb zum gesellschaftlichen Leben.

Die Kristallisierung in der Schrift ist weit entfernt von der Lebendigkeit
der mundlichen Sprache und es handelt sich dabei um ,,eine ontologische
Deklassierung®,’” die auch nach der rabbinischen Aufhebung des Schreibver-
botes — die Mendelssohn als eine Notverordnung interpretiert — bleibt. Die
Wahrheit darf nicht durch Schriften tiberliefert werden, weil sie Erklirung
und Gesprich ist. Das literale Medium fihrt zu einer Zerstorung der sozialen
Unmittelbarkeit der Oralitit, deshalb kritisiert Mendelssohn die Buchstaben-
menschen. Und diese Kritik wird fiir den jungen Hegel sehr wichtig sein.

In Jerusalem: spricht Mendelssohn tber eine ,,grosse Umwilzung®?’ der
menschlichen Bildung und des Erkenntnissystems durch die Erfindung der
Druckerei, die die Dominanz der Schrift verursacht hat: ,,wir lieben und ztir-
nen in Briefen, zanken und vertragen uns in Briefen, unser ganzer Umgang
ist Briefwechsel, und wenn wir zusammenkommen, so kennen wir keine an-
dere Unterhaltung, als spielen oder vorlesen®.?! Diese Umwilzung beinhaltet
sozusagen eine Theorie der Entfremdung der Menschen durch die Medien
mit ethischen und moralischen Auswirkungen:?? Es gibt demnach keine di-
rekte Verbindung mehr zwischen den Menschen, die schriftliche Weisheit ist
wie eine Kristallisierung des Lebens und auch die philosophische Sprache
wird blosser Wortwitz, wenn sie keine Gegenstinde bezeichnen kann.

19 KROCHMALNIK, Das Zeremoniell als Zeichensprache (Anm. 14), S. 275.

20 MENDELSSOHN, Jerusalerr (Anm. 16), S. 104.

21 MENDELSSOHN, Jerusalerr (Anm. 16), S. 104.

22 Vgl. LEON POLIAKOV, Geschichte des Antisemitismus, Bd. V: Die Aufkldrung und
ibre judenfeindliche Tendenz, Worms 1983, S. 195: ,,Man kénnte dazu noch anfii-
gen, dass Mendelssohn, ausgehend von gewissen talmudischen Spekulationen
iber das Thema “Warum der Mensch seinen Wert fiir den Menschen verloren
habe”, eine Theotie von der menschlichen Entfremdung entwarf. Daran sind
nach seiner Meinung der Einbruch der Technik und die Vervielfachung von
Zeichen und Symbolen schuld, die eine Wand zwischen den Menschen auf-
richten®.
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Sowohl in der jlidischen als auch in der deutschen Aufkliarung war Men-
delssohns Asthetik von grosser Bedeutung, insbesondere markieren seine
Betrachtungen iiber das Erbabene und Naive in den schinen Wissenschaften einen
Wendepunkt. Hinzu kommt, dass er fiir die Rezeption des Erhabenen —
d. h. von Pseudo-Longinus’ Schrift und der Verdffentlichung von Robert
Lowths (1710-1787) De sacra Poesi Hebraeorum, die er beide studiert und re-
zensiert hat — eine entscheidende Rolle gespielt hat. Die Poesie prasentiert
die Erhabenheit des Gottes und erfiillt einen hochsten Zweck. Das Erha-
bene ist definiert nicht nur in Bezug auf die Poesie, sondern auch auf eine
Erkenntnistheorie und auf eine ethische Dimension, weil die unermessliche
Empfindung aus einer Anschauung der Vollkommenheit entsteht. Diese
Vollkommenheit hat mit jeder menschlichen Wahrheit zu tun und gleich-
zeitig impliziert sie eine Beschrinkung der Erkenntnis.

In diesem Sinne hat die Poesie Mendelssohn zufolge ihre mimetische
und willkirliche Eigenart: die Worter sind willkirliche Zeichen, die von den
Sprechenden einer Sprache geteilt werden, aber die poetischen Worter ha-
ben einen mimetischen Charakter, der wie der Pinsel des Malers ist. Die
malerische Poesie, die schon Lessing analysiert hat, entspricht dem Sprach-
empfinden der Rede. Laut Mendelssohn haben die kiinstlichen Zeichen im-
mer einen mimetischen Charakter und dafiir gibt es zwei Griinde: Sie haben
als Zweck die Nachbildung eines Gegenstands und sie stammen aus dem
Nachahmungstrieb der Menschen. Mendelssohn vergleicht Homer und
Friedrich Gottlieb Klopstock (1724-1803): Wenn die griechische Dichtung
bestimmt und prizise sei, sei die zweite ungenau und unbestimmt. Diesen
Gegensatz gibt es auch in Hegels frithen Schriften.

Die lyrische Poesie ist die hochste Kunstform und die Psa/wen stellen ein
Vorbild der absoluten Originalitit dar. Mendelssohn unterscheidet zwi-
schen jidischer und griechischer Poesie, weil die erste — wie die otientali-
sche — sich nicht an Malerei und am Visuellen orientiert.” Der Mangel an
Plastizitit fithrt zu einer ethabenen Unendlichkeit, die auch Hegel in seinen
Vorlesungen untersuchen wird. Ein klares Beispiel des Dunkelseins des Ex-
habenen und der unendlichen Macht ist das Buch Hiob, einer Lieblingsfigur
Hegels wihrend seiner Jugendzeit.

Die jidische Poesie ist nicht malerisch, weil die Metaphern die Macht
und die Tiefe ihrer Gegenstinde nicht ausdriicken konnen. In den Psalmen
gibt es keine poetische Nutzung der Musikalitit der Worter und keine Er-
klarung des Sinns. Das ist ein Vorzug des Hebriischen, weil es dank seines

23 Vgl. MOSES MENDELSSOHN, Brigf an |. D. Michaelis, vom 12.11.1770.
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Akzentsystems die urspriingliche Oralitiat bewahrt hat: ,,Die Macht Gottes,
seine Gerechtigkeit, die Unendlichkeit seiner Gnade und die unermessliche
Weisheit seiner Rathschlisse sind in keiner Sprache so oft und so wiirdig
besungen worden, als in der hebriischen.“2* Mendelssohns Ubersetzung
der Psalmen hat eine politische, religiose und asthetische Absicht und ist die
hermeneutische Gelegenheit um das poetisch Erhabene zu analysieren. We-
gen seiner Aktivitit ist bei Mendelssohn die Ubersetzungs- sowieso Sprach-
frage nicht nur im religiésen, sondern auch im politischen Rahmen beson-
ders wichtig.?®

Ab seinem Sendschreiben an den Herrn Magister Lessing in 1 eipzig 1756 eror-
tert Mendelssohn in verschiedenen Schriften die Frage nach der Herkunft
der Sprache, die mit den Grenzen der Erkenntnis und mit der Offenba-
rungsfrage verbunden ist. In Bezug auf den Sprachursprung, der fir Men-
delssohn von zentraler Bedeutung gewesen ist, hat das Hebriische zweifel-
los den Vorrang vor den anderen: es ist die Sprache der Sch(")pfung; von
Adam und Eva, der Zehn Gebote. Allerdings gibt es auch einen allgemeinen
Mitteilungstrieb nicht nur durch Sprache, sondern auch durch Zeichen. In
der Tat ist Mendelssohns Anthropologie auf Semiotik begriindet: ,,weil der
Mensch, ohne Hilfe der Zeichen, sich kaum um einen Schritt zum Sinnli-
chen entfernen kann®.2¢ Anthropologisch betrachtet ist die Sprache ein Mo-
ment der Perfektibilitit: die fortschreitende Befreiung von der Natur ist die
Aufhebung der Tierseins und Perfektibilitit des Menschen. Die Vorstellung
der Sache und die sprachlichen Zeichen sind nach den Gesetzen der Ein-
bildungskraft in der Seele miteinander verbunden. In der Seele gibt es eine
,Kette der Begriffe* durch Ahnlichkeit, Gleichheit und Ubereinstimmung.
Das sind ,,die ersten Schritte zur verniinftigen Erkenntnis® und in der Tat
kann man sagen, dass die Erkenntnistheorie Mendelssohns sich auf Semio-
tik grindet:
Sie [die Seele] heftet das abgezogene Merkmal, entweder durch eine natiirli-
che, oder willkiitliche Ideenverbindung an ein sinnliches Zeichen, das, sooft
sein Hindruck erneuert wird, auch zugleich dieses Merkmal, rein und unver-

mischt, wieder hervorbringt und beleuchtet. So sind, wie bekannt, die aus
natiirlichen und willkiitlichen Zeichen zusammengesetzten Sprachen der

24 MOSES MENDELSSOHN, Robert Lowth. De sacra poesi Hebraeorum, in: MOSES MEN-
DELSSOHN, Gesammelte Schriffen, Bd. IV, S. 20-62, dort S. 39.

25 Vgl. GRIT SCHORCH, Moses Mendelssohns Sprachpolitik (Studia Judaica, Bd. 67),
Berlin / New York 2012, S. 69-89.

26 MENDELSSOHN, Jerusalem (Anm. 16), S. 106.
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Menschen entstanden, ohne welche sie sich nur wenig vom unverniinftigen
Tiere hitten unterscheiden kénnen.?’

Diesen Unterschied zwischen Tieren und Menschen kann man auch in Uber
die Sprache finden. In dieser Passage ist die Rede von der zirkuliren Bezie-
hung zwischen Sprache und Denken und von einer problematischen Ent-
wicklung von Analogie zu Logik. Die Fihigkeit, die eine tiberaus wichtige
Rolle fiir den Ursprung der Sprache spielt, ist die Sagazitit, die einem Be-
griff sehr dhnlich ist, den der junge Hegel in seiner Stuttgarter Zeit benutzt
hat — Giambattista Vicos (1668—1744) ,Ingenium®. Die zahlreichen Ver-
bindungen zwischen Mendelssohn und Vico wurden sehr wahrscheinlich
durch die Lektiire von Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) gefiltert, den der
judische Philosoph ins Deutsche tibersetzt hat.

Durch eine zeichnende Erkenntnis werden die Dinge bezeichnet, aner-
kannt und benannt und gleichzeitig wird eine Kette von Begriffen erstellt.
Aus den nattrlichen Zeichen entstehen die nachahmenden, die schliesslich
willkuirliche werden. Mendelssohn untersucht, ,wie das Grammatische
nach und nach in die Sprache gekommen ist*28 Der Ubergang von nach-
ahmenden zu willkiirlichen Zeichen ist sehr problematisch: Die subjektive
Verbindung, die zur menschlichen Benennung der Gegenstinde, die keine
Téne nachahmen, fiihrt, ist nimlich ein qualitativer Sprung. Dieser Uber-
gang ist moglich dank der Erinnerung eines anderen tonenden Gegen-
stands, der mit dem stummen zu tun gehabt hat. Als Beispiel benutzt Men-
delssohn das Kind, das jeden Mann ,,Vater* nennt. Nicht zufillig kann man
dieses Beispiel auch in Vicos und Rousseaus Werken finden.

Mendelssohn unterscheidet drei Bedeutungsprozesse: die Nachahmung
der nattirlichen Laute, den direkten Ausdruck von Gefithlen durch Interak-
tionen und die tropische Verwandlung. Der Ubergang vom Teil zum Gan-
zen ist wesentlich nicht nur fiir abstrakte Begriffe, sondern auch fir das
Denken tberhaupt: ,,die Sprache ist, bey dieser Gelegenheit, so wie iiber-
haupt, uns zum Denken unentbehtlich®.?” Der Mendelssohn’sche Weg
vom natiirlichen Zeichen bis zur Grammatik endet mit einer Analyse von
Subjekt, Pridikat und Kopula.

Im Sendschreiben an den Herrn Magister Lessing, das als Anhang zu seiner

Ubersetzung von Rousseaus zweitem Disconrs Uber den Ursprung der Ungleichheit

27 MENDELSSOHN, Jerusalers (Anm. 16), S. 106.

28 MOSES MENDELSSOHN, Uber die Sprache, in MOSES MENDELSSOHN, Gesammelte
Schriften, V1/2, S. 3-23, dort S. 11.

29 MENDELSSOHN, Uber die Sprache (Anm. 28), S. 17.

484



unter den Menschen veroffentlicht wurde, beschreibt Mendelssohn die Entste-
hung der Sprache als ein Spielwerk. Dieses Vorgehen ist Vicos ,,universali fan-
tastici sehr ahnlich: die Urmenschen bezeichneten gleichartige Gegenstinde
mit demselben Wort, aber im Laufe der Zeit unterschieden sie die Merkmale,
die mit den Toénen verbunden waren, und nach und nach wurde die Grammatik
gebildet. Wenn die Substantive und die Adjektive aus einer raumlichen und
zeitlichen Zusammenfiigung von Gegenstinden entstehen, werden die Verben
durch eine kausale Verbindung bestimmt, wihrend die abstrakten Namen das
Ergebnis der Verwandlung des Pridikats ins Subjekt sind.

Eine Sprache aus Gebirden und Handlungen wird zu einer willkiitlichen
Rede von Zeichen, die dem Prozess der Perfektibilitit der geistigen Fihig-
keiten folgt. Die historische Entwicklung geht von der Mimesis der Natur
bis zur grammatischen Struktur, aber das bedeutet keine Unterwerfung der
Empfindungen unter die Vernunft. Die Erkenntnislehre Mendelssohns be-
ruht auf einer Vereinbarung zwischen Anschauungen und Verstand: die
Willkiirlichkeit der Zeichen schliesst das sinnliche Element der Sprache
nicht aus. Es gibt eine verwickelte Verbindung zwischen Denken und Wort,
d. h. die Sprache ist ein bildendes Organ des Gedankens: ,,zum einen formt
die Sprache die Vernunft, aber ohne eine hinreichend ausgebildete Vernunft
wiederum ist keine Sprache moglich“.3? Doch sind die Willkiirlichkeit und
die Verbindung zwischen Zeichen und Bezeichneten nicht aus einer logi-
schen, sondern psychologischen Sicht zu erkliren.

Wie die Sprache folgt auch die Schrift einem zzer der Perfektibilitat, weil
sie eine sichtbare Ubersetzung der Téne ist: bei den willkiirlichen Zeichen,
die kein objektives Verhaltnis mit dem Bezeichneten haben, unterscheidet
der artikulierte Laut sich vom schriftlichen Wort. Das moderne Alphabet
geht aus den Hieroglyphen hervor und das Hebriische ist — wie gesagt —
die erste Sprache.’! Wie Lessing in Bezug auf die dsopische Fabel geschrie-
ben hat, ist die erste Form der Schriftsprache fir Mendelssohn die Nach-
bildung der Tiere, weil jedes Tier mit einem besonderen Merkmal ausge-
stattet wurde. Im Lauf der Zeit verwandeln sich die graphischen Zeichen

30 ANNE POLLOK, Facetten des Menschen. Zur Anthropologie Moses Mendelssohns (Stu-
dien zum achtzehnten Jahrhundert, Bd. 32), Hamburg 2010, S. 356.

31 Vgl. MACK, German ldealism and the Jew (Anm. 1), S. 88: ,,Mendelssohn traced
the origin of words back to hieroglyphic scripts that resembled images. The
written thus described an imaginary world [...] whereas the oral bespoke a close
correlation between teaching and life, between humanity and nature, which was
understood to be the work of God’s creation. Mendelssohn characterized Is-
rael’s revealed legislation as a bridge between humanity and nature.*
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in hieroglyphische Schrift, wihrend die mimetischen Zeichen willktrliche
werden und so entsteht das Alphabet. Die fortlaufende Reduzierung und
Verwandlung der Laute in graphische Zeichen geschieht auch wenn die
Buchstaben nicht ausgesprochen werden, wie im Falle der Taubstummen-
Sprache, bei der die Schrift eine unmittelbare Bezeichnung des Gegenstands
beibehalt. Diese Betrachtung befindet sich auch (wie unten in Abschnitt 3.3
gezeigt wird) in Hegels Berner Manuskript.

Mendelssohn leitet eine Geschichte der Entstehung der Schriftsprache
gemaiss der Entwicklung des Essai sur ['origine des connaissances humaines ab,
obwohl er den Sprung Etienne Bonnot de Condillacs (1714—1780) aus Zei-
chen zu zusammengesetzten Sprachen korrigiert.? In der Tat verkntipft er
die Entstehung der willktirlichen Zeichen mit der Schriftentwicklung und
mit der kognitiven Fahigkeit des Menschen. Am Anfang wurde jedes Ding
in der Natur mit einem eigenen Charakter ausgezeichnet, aber mit der Zeit
gibt es ,,Umrisse*: nicht das Ganze, sondern nur ein Teil der Dinge wird
bezeichnet. In solchem Masse geschieht die Entwicklung der Schriftspra-
che, insbesondere der Ubergang von den Hieroglyphen zum Alphabet, das
auch eine Reduktion des Lautsystems ist. Diese Reduktion ist fiir Mendels-
sohn eine hochste Abstraktion: ,,das erste transzendente Ausdrucksmittel,
dessen sich die Menschen bedient haben®.?3

Obwohl der Ubergang von miindlicher zu schriftlicher Sprache kein po-
sitives Ereignis ist, versucht Mendelssohn das theoretische Potential der
Schrift zu retten.?* Ausgehend davon, dass sich die heimtiickische Idolatrie
in der unmaissigen Nutzung der Zeichen verbirgt, weil die Menschen die
Neigung zur Verwechslung des Bezeichneten mit der Bezeichnung, des Sig-
nifikanten mit dem Signifikat haben, bietet Mendelssohn die jidischen Ze-
remonialgesetze — wie gesagt — als Vorbild der geoffenbarten Zeichenspra-
che, in der die Wahrheit nicht in einer Schrift oder in Symbolen kristallisiert
wird, sondern sich auf Handlungen und Titigkeiten bezieht. Wihrend die
menschliche Schrift eine Trennung impliziert, basiert sich die géttliche
Schrift auf einer Einheit. Die Zeremonialhandlungen und Riten sind durch
Sache und Begriff geschrieben: ,,das allerhochste Wesen hat sie allen verniinf-
tigen Geschdpfen durch Sache und Begriff geoffenbart, mit einer Schrift in

32 Vgl. SCHORCH, Moses Mendelssobns Sprachpolitik (Anm. 25), S. 220-224. Schon
1773 hat Mendelssohn Condillacs Entwicklungsthese problematisiert; vgl. MO-
SES MENDELSSOHN, Die Bildsinle, in MOSES MENDELSSOHN, Gesammelte Schrif-
ten, V1/1, S. 69-87.

33 SCHORCH, Moses Mendelssobns Sprachpolitik (Anm. 25), S. 227,

34 Vgl. SCHORCH, Moses Mendelssohns Sprachpolitik (Anm. 25), S, 228.
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die Seele geschrieben, die zu allen Zeiten und an allen Orten leserlich und
verstindlich ist*.35

3. Auf den Spuren Mendelssohns in Hegels friiben Schriften

Die gedankliche Verwandtschaft zwischen Mendelssohn und Hegel ist in
den frihen Schriften deutlich zu erkennen. In der endlosen Menge an Ex-
zerpten und Fragmenten aus der Stuttgarter Zeit sind die Gesprichspartner
Hegels hauptsichlich Philosophen wie Feder, Campe, Abraham Gotthelf
Kistner (1719-1800), Lessing, Mendelssohn, Garve und Herder. Im Stutt-
garter Tagebuch findet man Notizen zur Lektire von Mendelssohns Phae-
donund des sterbenden Sokrates, der eines der Lieblingsthemen des jungen
Hegel war.3¢ Wihrend der Stuttgarter Zeit iibersetzt Hegel die Abhandlung
Peri hypsons (,,Uber das Erhabene®) von Pseudo-Longinus, die in Deutsch-
land dank Mendelssohn grosse Resonanz fand, der — wie gesagt — die De-
batte tiber das Erhabene eingefithrt hatte. Die scharfe Polemik gegen den
Formalismus und die Buchstabenmenschen ist ein philosophischer Topos
in Hegels frithem Denken; daher zitiert er die Worte von Lessings Nathan:
,.die kalte Buchgelehrsamkeit, die sich mit toten Zeichen in’s Gehirn nur
drickt“.?” Diese Verse sind keine literarische Reminiszenz, sondern dussern
ein praktisches Bedurfnis des Gedankens, das Auswirkungen auf die He-
gel’sche Sprachdeutung hat.’

Wihrend der Stuttgarter Zeit erstellt Hegel ein Exzerpt des Artikels Was
heisst Aufklarung?, den Mendelssohn in der Berlinischen Monatsschrift von
1784 veroffentlicht hatte.? Das Mendelssohn’sche Bild von Aufklirung

35 MENDELSSOHN, Jerusalens (Anm. 16), S. 128.

36 Vgl. [GEORG WILHELM FRIEDRICH HEGEL,| Dokumente zn Hegels Entwicklung,
hrsg. von JOHANNES HOFFMEISTER, Stuttgart 1936, S. 13-15.

37 GOTTHOLD EPHRAIM LESSING, Samtliche Schriften, hrsg. von KARL LACHMANN,
14 Bde, Leipzig 1898, Bd. I, S. 346.

38 Vgl. HERMES SPIEGEL, Zur Entstehung der Hegelschen Philosophie, Frankfurt am
Main 2001, S. 98.

39 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 140-143. Vgl. GALVANO DELLA
VOLPE, Hege/ romantico ¢ mistico, Firenze 1928, S. 3: ,,Del 1787 sono gli excerpta
piu significativi, fatti dallo H. allo scopo di chiarirsi il concetto di Aufklirung e
dei suoi rapporti colla civilta e lo Stato. Il primo ¢ tratto da un articolo di Men-
delssohn, concernente i rapporti dell’Axfklirung con lo Stato e i suoi cittadini.
Infelice lo stato — dice il Mendelssohn — nel quale ' Axfklirung, indispensabile
all'umanita non si puo diffondere su tutte le classi senza pericolo per la costitu-
zione. Ma una nazione veramente civile non riconosce in sé altro pericolo che
I’eccesso della sua prosperita nazionale.” Zu Mendelssohns Artikel vgl. ROMAN
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war eine Synthese aus einer praktischen Haltung und einem systematischen
Ansatz, aus Thomasius und Wolff. Weit entfernt von einer monolithischen
und allgemeinen Vernunft ist Mendelssohns Absicht empirisch und pida-
gogisch und enthalt ein dsthetisches und ethisches Programm, um die Bil-
dung einer Nation zu sichern: ,,Bildung, Kultur und Aufklirung sind Mo-
difikationen des geselligen Lebens; Wirkungen des Fleisses und der Bemti-
hungen der Menschen ihren geselligen Zustand zu verbessern®. 40 Laut
Mendelssohn spielt die Sprache eine entscheidende Rolle aus praktischer
und theoretischer Sicht: ,,Eine Sprache erlanget Aufklirung durch die Wis-
senschaften, und erlanget Kultur durch gesellschaftlichen Umgang, Poesie
und Beredsamkeit. Durch jene wird sie geschickter zu theoretischem, durch
diese zu praktischem Gebrauche. Beides zusammen gibt einer Sprache die
Bildung.“4! In diesem Exzerpt finden sich viele wichtige Aspekte von Hegels
Sprachdeutung: die intersubjektive Dimension der Sprache, die Verbindung
zwischen Kultur und Bildung und die padagogische Rolle der Poesie. Bildung
als sprachliche Frage betrachtet etlangt in Hegels Reflexion Bedeutung.

In Tubingen hat Hegel den Vorlesungen von Johann Friedrich Flatt
(1759-1821) und Friedrich Bock (1739-1815) tber die Mendelssohn’sche
Asthetik beigewohnt.*2 Wihrend der Jahte im Tiibinger Stift interessierte er
sich fur Themen, die von Mendelssohn und Lessing betrachtet wurden: die
Geschichte, die Ubersetzungsfrage, die Polemik gegen Buchstabenmen-
schen und Formalismus, die Tradition und die Religion als Volkselement.
In seiner bekannten Arbeit hat Haering die Wichtigkeit von Mendelssohns
Schriften tber Empfindung, Liebe und Tugend fur den jungen Hegel erldu-
tert. Hinzu kommt, dass die Religionsfrage in der frithen Reflexion von He-
gel von zentraler Bedeutung ist, weil sie nicht allein typische Form, sondern
auch zugleich Inhalt seines Denkens ist. Die hegelsche Unterscheidung zwi-
schen Privat- und Volksreligion hat als Hauptquelle das Werk Jerusalerm.
Dartiber hinaus war der Pantheismus-Streit zwischen Mendelssohn, Lessing
und Jacobi im Stift ein kontrovers diskutiertes Problem.

GLEISSNER, Die Entstehung der dsthetischen Humanitdtsidee in Dentschland, Stuttgart
1988, S. 114: ,In seinem Aufsatz iiber die Frage: Was heisst Aufklirung? [...]
was eigentlich unter Aufklirung prizise zu verstehen sei, unternimmt Mendels-
sohn eine Definition dieses Begriffs, der zufolge es sich bei der Aufklirung um
einen Teilbereich der Bildung handelt.”

40 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 141.

41 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 141. Zu Mendelssohns Relevanz
in Bezug auf den Bildungsbegriff vgl. ERNST LICHTENSTEIN, Zur Entwicklnng
des Bildungsbegriffs von Meister Eckbart bis Hegel, Heidelberg 1966, S. 4.

42 HAERING, Hegel. Sein Wollen und sein Werk (Anm. 3), Bd. I, S. 58.
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In Tibingen liest Hegel mit seinen Kommilitonen Platon, beeinflusst
durch die Mendelssohn’sche Deutung, insbesondere durch Phaedon. Wih-
rend Friedrich Holderlin (1770—-1843) mit einem originellen Synkretismus
das jakobinische Bestreben nach Freiheit mit der Allgemeinheit der plato-
nischen Schonheit verbindet, betrachtet Hegel die politischen und ethi-
schen Elemente von Platons Gedanken. Die platonische Philosophie ist im
Rahmen des angeblichen Pantheismus von Hegel und Holderlin zu sehen,
wie auch die Worte aus Goethes Iphigenie bestitigen, die Holdetlin auf He-
gels Notizenbuch notiert hat: ,,Goethe: Lust und Liebe sind die Fittige zu grossen
Taten [...] év ka1 mav“.43 Der Ausdruck év ki mav wurde als die frithe Kurz-
formel der All-Einheitslehre Hegels interpretiert, aber er ist ein Verweis auf
den Pantheismus- oder Spinozismus-Streit, in den Mendelssohn verwickelt
war. In der Tat findet diese Formel sich zuerst in Jacobis Schrift Uber die
Lehre des Spinoza (1785). Laut Jacobi hat der sterbende Lessing év kouz zwav
verwendet, um seinen Spinozismus zu belegen: ,,Die orthodoxen Begritfe
von der Gottheit sind nicht mehr fiir mich; ich kann sie nicht geniessen;
Hen kai pan! Ich weiss nichts anders.“#* Im Tubinger Stift lesen Hegel,
Hélderlin und Friedrich Wilhelm Joseph Schelling (1775-1854) Jacobis und
Mendelssohns Schriften, die viel Aufsehen erregt haben. Hen kai pan war
das Symbol einer organistischen Auffassung, die mit Plato und altem Mys-
tizismus zu tun hatte. Gleichzeitig war es zwischen dem Philosophen und
dem Dichter das hochste Freundschaftswort, in dem das Echo Mendels-
sohns nachklingt.

3.1 Judentum und Entfremdung: eine politisch-religidse Auseinandersetzung

Eine Untersuchung zur politisch-religiosen Auseinandersetzung Hegels mit
Mendelssohn fihrt zu einer Genealogie des Entfremdungsbegriffs, die in
den frithen Schriften beginnt. In Jerusalens zeigt Mendelssohn die Form, in
welcher die Religion fiir das Volk lebendig sein kann. Trotz aller Trennung
von staatlichem Zwang und religiosem Glauben, ist das Judentum eine ein-
zigartige, lebendige Verbindung von Vernunft, Herz, Volk, Religion, Spra-
che, Staat und Zeremonialgesetzgebung. In den frihen Reflexionen He-
gels ist die Religion nicht allein eine typische Form, sondern auch zugleich
Inhalt des Denkens. Es gibt zwei Mendelssohn’sche Elemente, aus denen
er seine eigene Philosophie bildet: die Unterscheidung zwischen Privat- und

43 LACORTE, I/ primo Hege/ (Anm. 5), S. 284.

44 FRIEDRICH HEINRICH JACOBI, Schriften 3u Spinozastreit, in FRIEDRICH HEIN-
RICH JACOBIL, Werke, Bd. 1, hrsg. von KLAUS HAMMACHER und IRMGARD MA-
RIA PISKE, Hamburg 1998, S. 16.
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Volksreligion sowie das Problem des Staates und dessen Verhiltnis zur Kir-
che. In der Frankfurter Zeit entsteht der Entfremdungsbegriff aus seiner
Beschiftigung mit dem Judentum als einer Religion mit besonderem dog-
matischem Inhalt, wie die Philosophie Kants.

Die Entfremdung ist der Rhythmus der hegelschen Philosophie und der
Prozess des Fremdwerdens, mit dem der Geist sich erreicht und seine Wirk-
lichkeit begreift. Anderssein ist die einzige Moglichkeit des Bewusstseins
um Selbstbewusstsein zu werden. Entfremdung ist ein Gegensatz zur Ne-
gativitit, die wie ein Antrieb im hegelschen System wirkt, weil die Authe-
bung dieser Fremdheit die Bewegung derselben Philosophie ist: die Macht
des Negativen ist die Energie des Denkens. Die Wahrheit nicht als Sub-
stanz, sondern als Subjekt ist mit diesem Fremdsein wesentlich verbunden:

Sie ist als Subjekt die reine einfache Negativitit, eben dadurch die Entzweiung
des Einfachen, oder die entgegensetzende Verdopplung, welche wieder die Ne-
gation dieser gleichgtltigen Verschiedenheit und ihres Gegensatzes ist: nur
diese sich wiederherstellende Gleichheit oder die Reflexion im Anderssein in
sich selbst — nicht eine urspriingliche Einheit als solche, oder unmittelbare als
solche, ist das Wahte.4>

Der Unterschied zwischen Menschen und Tieren liegt in der Fihigkeit eines
Festhaltens der Negativitat, d. h. des furchtbarsten Todes: die tierische ,,Un-
angemessenheit zur Allgemeinheit ist seine #rspriingliche Krankhbeif und [der]
angeborene Keimz des Todes™, aber das Individuum ,,hebt sie auf, indem es der
Allgemeinheit seine Einzelheit einbildet, aber hiermit, insofern sie abstrakt
und unmittelbar ist, nur eine abstrakte Objektivitat erreicht, worin seine Tatig-
keit sich abgestumpft verknochert [hat] und das Leben zur prozesslosen Ge-
wohnheit geworden ist, so dass es sich so aus sich selbst tétet™.4 Der Wider-
spruch, die Trennung und die Fremdheit gehéren zur Natur des Geistes.

Es gibt drei verschiedene Worter, die Hegel ungleich benutzt, um diesen
Prozess zu bezeichnen: Ent-zweiung bedeutet einen logisch-formalischen
Dualismus; Ent-dusserung heisst eine Selbstoffnung von Innen nach Aussen,
typisch fiir die Naturphilosophie; Ent-fremdung bezieht sich auf den Geist.’

45 GEORG WILHELM FRIEDRICH HEGEL, Werke, Bd. 111, S. 23. — Hegels Werke
werden hier zitiert nach der Ausgabe: GEORG WILHELM FRIEDRICH HEGEL,
Werke in 20 Bénden mit Registerband, hrsg. von EVA MOLDENHAUER und KARL
MARKUS MICHEL (Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft, Bd. 601-621), Frank-
furt am Main 1986.

46 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. IX| S. 535.

47 Vgl. GEORG LUKACS, Der junge Hegel: iiber die Begiehungen von Dialektik und Oeko-
nomie, Frankfurt am Main 1948, S. 630-631; STANLEY ROSEN, G. W. F. Hege/:
an Introduction to the Science of Wisdom, South Bend 2000, S. 173.
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Seit Luthers Ubersetzung bis hin zu Fichte hat das Wort ein breites Wort-
teld von der Mystik bis zur Politik.#® Hegel beniitzt alle semantischen Vari-
anten dieses Begriffs, der ein Hauptpunkt seiner Philosophie ist. In seinen
Theologischen Jugendschriften entsteht die Entfremdung aus einer religiés-poli-
tischen Reflexion heraus.#” Im Mittelpunkt von Hegels Interesse steht die
Suche nach einer neuen und praktischen Form der Freiheit gegen die mo-
derne Zersetzung. Religion, Politik und Sprache sind die Hauptthemen sei-
nes frithen Denkens, fiir das der Dialog mit Mendelssohn zentral ist.

Besonders wichtig fiir den jungen Hegel sind u. a. die judische Geschichte,
die Bibel, die gottliche Trinitit, das Leben Jesu, das Buch Hiob und der Pro-
log des Johannesevangeliums. In einem Exeursus iiber das Verhilimis 1 Men-
delssohn hat Haering die Mendelssohn’schen Wurzeln der Hegel’schen Re-
flexion tiber den Staat und die Religion wahrend der Berner Zeit hervorge-
hoben. Die Lekttre von Jerusalen hat eine entscheidende Rolle nicht nur fir
die Kritik am Christentum, sondern auch fur das Verhiltnis zwischen Staat
und Kirche gespielt. Haering behauptet, dass Hegel das Grundproblem
Mendelssohns tbernehme: ,,Wie und in welcher Form kann Religion leben-
dig erhalten und doch dem ganzen Volksleben, insbesondere auch dem
Staate, dienen?*50. Um das nachzuweisen zeigt er viele sprachliche und the-
matische Affinititen: viele etymologische Ableitungen und mendelssohnsche
Ausdriicke, wie auch die padagogische Absicht und die Polemik gegen Buch-
stabenmenschen.®! Es ist kein Zufall, dass ,,die Judentumsform* ein Schwet-
punkt von Hegels Jugendphilosophie geworden ist, auch wenn Hegels Deu-
tung — bekanntlich — derjenigen von Mendelssohn widerspricht.

Auf die Tubinger Zeit gehen die mit [olksreligion und Christentum betitel-
ten Fragmente zurtick, in denen er die Frage stellt, wie eine Volksreligion,

48 In seiner Ubersetzung benutzt Luther , entfremdet: Ihr 1V erstand ist verfinstert, und
sie sind dem Leben, das Gott schenkt, entfremdet durch ibhre Unwissenheit und durch die
Verstockung ihres Herzens (Eph. 4,18). Nach Luther hat Meister Eckhart (um
1260—um 1328) entvremdet oder entyremden benutzt. Vgl. MEISTER ECKHART, Die
Deztschen Werke, Bd. It Predigten, hrsg. von JOSEF QUINT, Stuttgart 1986, Predigt
Nr. 23, S. 404: ,,der weite Himmel ist ein Entfremden aller Nildlichkeit“. Zu einer
Geschichte des Entfremdungsbegriffs vgl. HELMUT NICOLAUS, Hegels Theorie
der Entfremdung, Heidelberg 1995, S. 19-44.

49 Laut Lukacs stammt der Entfremdungsbegriff Hegels aus seiner Beschiftigung
mit der Positivitit. Vgl. LUKACS, Der junge Hege/ (Anm. 47), S. 50-60.

50 HAERING, Hegel. Sein Wollen und sein Werk (Anm. 3), Bd. 1, S. 146.

51 Vgl. HAERING, Hegel. Sein Wollen und sein Werk (Anm. 3), S. 149-158. Insbeson-
dere gebe es vonseiten Hegels ,,eine[n] spezifische[n] Gebrauch des Wortes
»Weisheit”, |, Dienst®, ,,gedienen®, ,,Anstalt™ (S. 158).
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die Elemente der Positivitat enthalt, lebendig sein kann. Im Gegensatz zu
einer toten Theologie, soll die Lehre einfach sein, sodass die Menschen sie
verstehen kénnen. Um praktische Bediirfnisse einzubinden, sollen Herz,
Sinnlichkeit und Phantasie mit der allgemeinen Vernunft abgestimmt wer-
den. Diese Kriterien erfiillt das Christentum nicht, deswegen ist es keine
Volksreligion. Die Religion soll Volksgeist sein, weil sie ,,eine der wichtigs-
ten Angelegenheiten unsres Lebens®®? ist. Der gesellschaftliche Kern
braucht auch eine harmonische Auffassung des Menschen, in der Vernunft
und Herz zusammenstehen. Es ist ganz deutlich, dass diese Verbindung
und die praktischen Verweise sich an Mendelssohns Auffassung orientie-
ren. Bemerkenswert sind auch andere Mendelssohn’sche Elemente: die Kri-
tik gegen eine formalistische, kodifizierte Lehre und die Unterscheidung
zwischen Theologie, die mit dem Verstand zu tun hat, und Religion, die
,nicht eine blosse historische oder risonierte Kenntnis ist, sondern [...] das
Herz interessiert™>. Die Einseitigkeit der formalistischen Einstellung ist
kein Nebenaspekt, sondern eine Konstante der Philosophie Hegels, die aus
der Anforderung, die abstrakte Trennung des Verstandes aufzuheben,
stammt. Hinzu kommt, dass es in dieser Schrift eine ,, Theorie der Vermitt-
lung zwischen einem subjektiven religiosen Bewusstsein und dem gibt, was
Hegel als ,,objektive Religion® bezeichnete®.5

In Bern wird die Religion anthropologisch betrachtet und Hegels Haupt-
interesse sind die Urformen des Christentums, das Leben Jesu, die alte My-
thologie und die jiidische Geschichte. Wihrend dieser Zeit hat Hegel heftig
mit der Theologie von Zeitgenossen gekimpft. Die einzige vollstindige
Berner Schrift Hegels ist Das Leben Jesu, in der Kants Wirkung am stirksten
zu erkennen ist, insbesondere in der Gegentiberstellung der Autonomie der
Moralitat und der Heteronomie der Legalitit. LLaut Hegel sprach Jesus als
Jude und es gibt keinen Abbruch mit der Gemeinschaft seines Volks. Hinzu
kommt, dass das Jude-sein Jesu der Schliissel ist, um die messianische Di-
mension und die Verbreitung seiner Botschaft zu verstehen.?> In seinem in

52 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 9.

53 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. I, S. 11. Laut Altmann hat Mendelssohn diesen
Begriff antizipiert, vgl. ALTMANN, Moses Mendelssohn (Anm. 5), S. 125: ,In put-
ting stress on the primacy of practical conviction, he anticipated, in a sense
Kant’s Primate of practical reason and the young Hegel s concept of religion as
a matter of heart.

54 MICHA BRUMLIK, Deutscher Geist und Judenbass. Das Verhdltnis des philosophischen
Idealismus gum Judentum, Minchen 2000, S. 196-197.

55 Vgl. BRUMLIK, Deutscher Geist und Judenbhass (Anm. 54), S. 205: , Jesus konnte
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Bern abgefassten Text, d. h. in Die Positivitat der christlichen Religion, bt Hegel
an der Autoritit und der Ausserlichkeit des Christentums eine — fast nietz-
scheanische — Kritik, die Kant, die Aufklarung, Rousseau und Mendelssohn
im Hintergrund hat. Wihrend der Berner Zeit ist die Aufgabe der Philoso-
phie die Entzauberung des Verhaltnisses zwischen Staat und Kirche, die als
Kifige der objektiven Wahrheit gesehen werden. Der junge Hegel ist der
Uberzeugung, dass die religiése Entfremdung der Spiegel eines politischen
Zustandes sei. Durch eine politische Kritik an der Religion entwickelt Hegel
den Entfremdungsbegriff: Wenn die griechische Religion lebendig und har-
monisch mit dem Volk war, ist Gott im Christentum etwas Fremdes gewor-
den. Es geht nicht um den Inhalt der Lehre, sondern um die Form und um
das Verhiltnis der Religion zum Menschen. Wie Mendelssohn sucht Hegel
die lebendige Verbindung von Religion und staatlichem Leben. Dieser Text
enthalt starke Anfeindungen gegen die Juden, deren ,,Hartnickigkeit™ und
,,pedantisch sklavischen Geist der Nation“.>¢ In Bezug auf Mendelssohn
gibt es zwei Punkte, die hervorgehoben werden sollen. Zum einen wird das
Judentum — wie in Jernsalem — als eine Gesetzgebung, die mit Handlungen
und Zeremonien zu tun hat, interpretiert: ,,Es leitet seine Gesetzgebung
unmittelbar von einem ausschliesslichen Gott ab; in seiner Religion war die
Austibung einer unzihligen Menge sinn- und bedeutungsloser Handlungen
wesentlich.“>” Zum anderen werden die Behauptungen Mendelssohns zum
Judentum von Hegel nicht nur abgelehnt, sondern er verschiebt den Zu-
sammenhang von Volk und Religion in die alte griechische Religion.>
Wiahrend der Frankfurter Zeit ist die Vereinigung der Kern seines Den-
kens: der Eklektizismus seiner friheren Interessen verbindet sich mit einem
notwendigen Bediirfnis nach der Aufhebung der Trennung. Verschiedene
Formen dieser Vereinigung sind die Religion, der Glauben, die Liebe und
das Leben. Die Religion ist eine ,,Erhebung des Menschen |[...] vom endli-
chen Leben zum unendlichen Leben®.%® Die kantianische Moralitit, die in

nach Hegels Uberzeugung nur unter der Bedingung der Messiaspritention und
der Wundertaten Zugang zu seinem jidischen Volk finden.*

56 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 226.

57 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 226.

58 Vgl. TOMASONI, Modernity and the Final Aim of History (Anm. 3), S. 126: ,,Judaism
is reinterpreted in its popular and national meaning®; und auch M. Brumlik,
Dentscher Geist und Judenbass, S. 199: ,,Hegel setzte sich mit dem Judentum zu-
nichst als Umfeld Jesu in historischer Absicht bzw. als der Religion des Buches
Hiob auseinander®.

59 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 421.
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Bern so wichtig war, ist jetzt kein Antidot gegen die Positivitit, sondern sie
ist schuld an einer Trennung zwischen Endlichkeit und Unendlichkeit, die
auch das Judentum charakterisiert und die aufzuheben ist. Insbesondere
wird die judische Religion als ,,der Geist der Unterwerfung® und ,,der Geist
der Entfremdung® betrachtet. Die judische Verbindung mit einem frem-
den Wesen, das Gott sei, besiegelt das Schicksal der Juden als das von
Macbeth. Wichtig ist, dass diese Behauptung einen theoretischen Kern ent-
hilt, weil Hegel — wie spiter auch Feuerbach — die Entfremdung ausdriick-
lich mit dem Judentum verbindet: ,,Die Wurzel des Judentums ist das Ob-
jektive, d. h. der Dienst, die Knechtschaft eines Fremden.*“6! Im Geist des
Judentums zeigt Hegel eine Mendelssohn’sche Bestimmung des Judentums
als Religion auf, in der ,,keine ewigen Wahrheiten geboten seien®. Aber nach
Hegel ist den Juden der Zugang zur Wahrheit versperrt, weil sie ,,etwas
Freies® ist: ,,deswegen kommt das Dasein Gottes nicht als eine Wahrheit
vor, sondern als ein Befehl®.62

Die Definition des Judentums als dogmatische Religion hat Mendels-
sohns [erusalem als Zielscheibe. Die lebendige Verbindung zwischen Gesetz
und Religion, die nach Mendelssohn die jiidische Theokratie charakterisiert,
ist laut Hegel auch ein idealer und im alten Griechenland verwirklichter Zu-
stand. Seit der Zeit im Tubinger Stift stellt Hegel die judische Religion der
Zerrissenheit der alten griechischen Volksreligion gegentiber. Es gebe im
jidischen Geist nicht nur eine Trennung, sondern eine ,,uniibersteigliche
Kluft*“ 63 die das Christentum in der Liebe vereint:
Vers6hnung in der Liebe ist statt der jidischen Rickkehr unter Gehorsam eine
Befreiung, statt der Wiederanerkennung der Herrschaft die Authebung dersel-
ben in der Wiederherstellung des lebendigen Bandes, eines Geistes der Liebe,
des gegenseitigen Glaubens, eines Geistes, der in Riicksicht auf Herrschaft be-
trachtet die h6chste Freiheit ist; ein Zustand, der das unbegreiflichste Gegenteil
des judischen Geistes ist.0

Die Trennung, die das Judentum und Kants Philosophie charakterisiert,
erlaubt eine Verbesserung — ex negativo — der Hegel’schen Dialektik, weil
dank seiner Beschiftigung mit dieser Fremdheit der Entfremdungsbegriff
entsteht. Einerseits ist das Judentum “aufzuheben”, andererseits ist es ein
Ausgangspunkt und eine Voraussetzung seines Denkens. Wichtig ist, dass

60 BRUMLIK, Deutscher Geist und [udenhass (Anm. 54), S. 208.
61 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. I, S. 298.
62 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. I, S. 288.
63 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 355.
64 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. I, S. 357.
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das Judentum — auch spater in seinen [ orlesungen iiber die Philosophie der Religion
— die Wurzel der abendlindischen Geschichte ist. Der Ubergang von un-
mittelbaren Religionen zum Judentum ist notwendig fiir den Absolutheits-
begriff. Wenn die Entfremdung in Frankfurt die Heteronomie des Juden-
tums darstellt, ist sie in der Differengschrift in Jena die Zwei, die die Kontinu-
itat des Einen unterbrochen hat, und aus diesem Grund bildet sie ,,das Be-
durtnis der Philosophie®. Die Macht der Negativitit ist die einzige M6glich-
keit des sich selbst Werdens des Geistes. Ein umstrittenes Thema ist die
Priasenz der Juden in der Phdanomenologie des Geistes, insbesondere im Kampf
um Anerkennung und im ungliicklichen Bewusstsein. Die Figur von Herr
und Knecht hat — wie Micha Brumlik beobachtet hat — das ,,judische Got-
tesverhaltnis“6> im Hintergrund. In der Tat benutzt Hegel in Bezug auf Ju-
den denselben Wortschatz nicht nur in seinen Jugendschriften, sondern
auch in seinen spiten Vorlesungen. Dartiber hinaus hat Brumlik gezeigt,
dass auch das Wort ,,Arbeit” — eine Ubersetzung des hebriischen Avoda
(,,Dienst/Arbeit”) oder im Besonderen ,,Gottesdienst™ sein kann und wie
die Knechtschaft laut Hegel ein Synonym fir Abhingigkeit ist.0¢ Es gibt
viele Zusammenhinge zwischen der Beschiftigung Hegels mit den Juden
und dieser Denkfigur. Furcht, Dienst, Erzittern, Herr und Knecht bilden
laut Hegel eine judische Konstellation. Dies wird am deutlichsten in seinen
Vorlesungen tiber die Asthetik, wo er im Teil iiber die jidische Kunst der
Erhabenheit schreibt: die menschliche ,,Erhebung geschieht in der Furcht
des Herrn, in dem Erzittern vor seinem Zorn“.%” Die Entfremdung als
Keim des Kampfes der Anerkennung ist eine Entwicklung des Grundkon-
zepts des Geistes des Judentums, d. h. ,,die Wurzel des Judentums ist das
Objektive, d. h. der Dienst, die Knechtschaft eines Fremden®.5

3.2 Zeichen, Sprache, Poesie: eine dsthetisch-sprachliche Auseinandersetznng

Eine dsthetisch-sprachliche Auseinandersetzung Hegels mit Mendelssohn
ist nicht trennbar von einem religidsen Hintergrund. Es gibt zwei Griinde

65 BRUMLIK, Deutscher Geist und [udenbass (Anm. 54), S. 220.

66 Vgl. BRUMLIK, Deutscher Geist und [udenbhass (Anm. 54), S. 223: , Der Prozess des
Zu-sich-selbst-kommens dieser Individualitit wird erst durch die Arbeit, den
Bezug auf ein Ding ermdglicht. Unter Arbeit wird in diesem Zusammenhang
immer und mit grosser Plausibilitit instrumentelles, herstellendes Handeln,
Produzieren, verstanden. Freilich ist die biblisch hebriische Bedeutung von Ar-
beit Awoda auch Dienst, und zwar im besonderen Gottesdienst.”

67 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XIII, S. 485,

68 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. I, S. 298.
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dafiir: der erste hat mit Mendelssohns Auffassung der Philosophie der Zei-
chen zu tun, der zweite betrifft eine Religionsdsthetik, die beiden gemeinsam
ist. In der Phase der Aufklirung im Deutschland des 18. Jahrhunderts ge-
winnt die Sprachfrage eine grosse Bedeutung. Mendelssohn hat das religicse
Problem konsequent als Problem des religiosen Mediums und Zeichens ge-
dacht. Gemiss jiidischen Denkens ist die Poesie der Hebrier das héchste
Beispiel des Erhabenen, weil sie —wie Hegel in den [orlesungen iiber Philosophie
der Religion sagt — keine mimetische Funktion hat: das Wort des Psalms ldsst
die gottliche Macht erscheinen. Im Zusammenhang mit dem Gedanken der
Unformulierbarkeit des Glaubens entwickelt Mendelssohn eine umfassende
Philosophie des Zeichens, vor allem was die Sprache und ihre Wege betrifft,
die Hegels Denken beeinflusst hat.?? Im jiidischen Denken ist das Zeremoni-
algesetz eine solche Sprache, eine in der Seele geschriebene Schrift mit einer
besonderen Grammatik, mit deren Hilfe sich das Judentum artikuliert.

Es bestehen viele Ubereinstimmungen zwischen Mendelssohns und He-
gels Sprachdeutungen: Die Philosophie des Zeichens; das Verhiltnis zwi-
schen Psychologie und Semiotik; die Wichtigkeit der jidischen Poesie; die
Polemik gegen den Formalismus, die Terminologie und Buchstabenmen-
schen; das Nachdenken tiber die Schriftsprache (Hieroglyphen, chinesische
Schriftzeichen und Characteristica Universalis); der Zusammenhang zwischen
Bildung, Handlung und Sprache; der intersubjektive Mitteilungstrieb; das
Doppelverhiltnis zwischen der Sprache und dem Denken.

Obwohl die Kritik glaubwiirdig erscheint, nach der die Aufzeichnungen
Hegels Uber die Sprache keine Verbindung mit der damaligen kulturellen
Debatte gehabt hitten, weil sie nur ein Teil seines Systems war,’ hat Alf-
redo Ferrarin in seinem Aufsatz Hege/ ¢ i/ linguaggio. Per una bibliografia sul tema

69 HAERING, Hegel. Sein Wollen und sein Werk (Anm. 3), Bd. 1, S. 154,

70 Vgl. THEODOR BODAMMER, Hegels Dentung der Sprache, Hamburg 1969, S. 130-
135. — Zur Analyse Hegels und der Sprache vgl. HEYMAN STEINTHAL, Dze
Sprachwissenschaft Wilhelm v. Humboldts und die Hegel’sche Philosophie, Berlin 1848;
BRUNO LIEBRUCKS, Sprache und Bewusstsein, 7 Bde. Frankfurt am Main 1964-
1979, Bd. IV; JURGEN TRABANT, Traditionen Humboldts (Suhrkamp Taschen-
buch Wissenschaft, Bd. 877), Frankfurt am Main 1990, S. 194-216; SOSSIO GIA-
METTA, Hamann nella considerazione di Hegel, Goethe, Croce, Napoli 1984; SARAH
Dessl, Sul linguaggio e sull’alterita: osservazioni sulle Sprachtheorien di Hum-
boldt e Hegel, in: Bollettino della societa filosofica italiana n°. 160 (1997), S. 11-25;
DANIELE GOLDONL, Filosofia e paradosso. 1] pensiero di Holderlin e il problema del
linguaggio da Herder a Hegel, Napoli 1990; DIETER HENRICH, Hege/ im Kontext
(Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft, Bd. 1938), Frankfurt am Main 2010;
SILVANO TAGLIAGAMBE, La mediagione linguistica, Milano 1980; MICHAEL FORS-
TER, German philosophy of langnage. From Hegel to Schlegel and Beyond, Oxford 2011.
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die Relevanz der Autorenkonstellation betont, die fiir die Sprachauffassung
Hegels wichtig war.”! Insbesondere zitiert Ferrarin Georg Friedrich Meier
(1718-1788), aber man kann sagen, dass der junge Philosoph diesen erst
durch Mendelssohn kennengelernt hat, weil Meier — von Hegel nie erwihnt
— eine Theorie der Zeichen dhnlich der Mendelssohns entwickelt hatte.

Die Hegel’sche Sprachphilosophie, die in seiner Jugendzeit formuliert
wird, folgt den Spuren von Mendelssohns Gedanken und die vom jungen
Hegel analysierten wichtigen Sprachfragen kehren in seinen spiteren Wer-
ken wieder. In der Tat thematisiert Hegel — schon in Stuttgart — die Bildung
als eine sprachliche Frage und entwickelt — in Bern — eine Theorie der Zei-
chen und der Schriften, die sich auch in seiner Engyklopddie befindet, in der
— nicht zufallig — die Sprache psychologisch betrachtet wird.”? Wie Men-
delssohn weist Hegel der Psychologie eine semiotische Rolle zu: sie soll ein
Prozess sein, durch den sich das Bewusstsein bis zu einer semantischen Ak-
tivitat, d. h. zur Sprache, erhebt. In der Engyklopidie folgt Hegel dem Weg
vom Symbol zur Sprache, von der Empfindung zum Zeichen durch An-
schauung, Vorstellung, Erinnerung, Einbildungskraft und Gedéchtnis.
Hinzu kommt, dass die beiden Philosophen vom Manifestationscharakter
der Sprache und ihrem Verhiltnis zum Logos ausgehen.

Mendelssohns Einfluss auf die Auffassung von Sprache beim jungen
Hegel wird in drei Texten besonders deutlich: Uber einige charakteristische Un-
terschiede, Uber einige Vorteile und Materialen 3u einer Philosophie des subjektiven
Geistes; letzteres ist ein besonders wichtiges Dokument, weil es das Funda-
ment ist, auf dem Hegel seine Deutung aufbaut.

Aus der Stuttgarter Zeit stammt Hegels Schrift Uber einige charakseristische
Unterschiede der alten Dichter,”® die er im Studium als Pflichtarbeit verfasst hat.

71 Vgl. ALFREDO FERRARIN, Hegel e il linguaggio. Per una bibliografia sul tema,
in: TEORIA VII/1 (1987), 1, S. 139-159.

72 Nach Jacques Derrida folgt Hegel der aristotelischen Tradition, aber der junge
Philosoph zitiert Aristoteles nie in Bezug auf die Sprache. Vgl. JACQUES DER-
RIDA, Le puits et la pyramide. Introduction a la sémiologie de Hegel, in:
JACQUES DERRIDA, Marges de la philosophie, Paris 1972, S. 79-127, dort S. 86:
,,Cette topique qui inscrit la sémiologie dans une science non naturelle de I'ame,
proprement dans une psychologie, ne dérange en rien, du moins par ce trait,
une longue séquence traditionnelle. Elle ne nous reconduit pas seulement aux
nombreuses tentatives sémiologiques du Moyen Age ou du XVIII siecle qui
sont toutes, directement ou non, des psychologies, mais a Aristote. Aristote est
le patron réclamé par Hegel pour sa philosophie de I’esprit et précisément pour
sa psychologie.*

73 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 48-51.
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Diese Schrift ist ein Beweis fiir Hegels Beschiftigung mit Mendelssohn und
Garve und sie behandelt ein von Friedrich Schiller (1759—1805) bis Johann
Gottfried Herder umstrittenes Thema, nimlich den Vergleich zwischen al-
ter und moderner Dichtung. Die Hauptunterschiede zwischen beiden Dich-
tungsarten sind die Simplizitit, die Treue der Beschreibungen und die Un-
abhingigkeit vom Urteil des Publikums. Trotz Klopstock hat Hegel zufolge
die moderne Variante die Unmittelbarkeit verloren, weil die Rede nicht mehr
von der Sache selbst ist. In der modernen Dichtung gebe es einen tibermas-
sigen Manierismus und eine kalte Gelehrsamkeit, die auch Lessing in seinen
Versen — die Hegel hier zum ersten Mal zitiert — betont habe. Es gebe eine
wichtige Verbindung zwischen der dichterischen Kunst und der pragmati-
schen Welt des Menschen, weil die moderne Dichtung von einer Trennung
von der Wirklichkeitserfahrung charakterisiert werde. Die Ursache dieser
Trennung liege in den gesellschaftlichen und politischen Bedingungen, die
sich auch in der Sprache spiegelten. In Bezug auf die alte und die moderne
Sprache nimmt Hegel die Bemerkungen Mendelssohns tiber die sinnlichen
Bilder und die abstrakten Begriffe — die bereits Garve wiederholt hatte —
wieder auf. Nach Hegel war die alte eine lebendige Sprache, die in einer har-
monischen Beziehung mit der Erfahrung und der Gesellschaft stand, wah-
rend die moderne Sprache abstrakt, formal und in sich selbst getrennt ist.
Unsere Worter sind nur Formen, ,,nach denen wir unsere Ideen modeln und
welche bereits ihren bestimmten Umfang und Einschrankung haben und Be-
zichungen sind, nach denen wir alles zu sehen gewohnt sind*.7# Laut Hegel
ist die Sprache ein wichtiges Medium, um unsere Begriffe zu formulieren,
aber gleichzeitig ist sie ein Volkselement, das politische Auswirkungen hat.
Der zweite Text ist Uber einige Vortheile]5 der ebenfalls in Stuttgart ver-
fasst wurde, um die letzte Prifung vorzubereiten. In diesem Aufsatz hebt
Hegel den grossen Wert der klassischen Werke hervor, die immer ,,zur Bil-
dung tauglich® sind.”® Die Lektiire der griechischen Dichter birgt drei ver-
schiedene Vorteile: einen isthetischen, einen geschichtlichen und einen
sprachlich-philosophischen. Zuerst bieten die klassischen Texte ein wun-
derbares Beispiel der absoluten Schénheit und der dsthetischen Vollkom-
menheit, die niitzlich fiir eine asthetische Volkserziehung sind. Eine wich-
tige Rolle spielt auch die Geschichtsschreibung der alten Griechen, weil sie
,,die historische Kunst® par excellence — die an der Wirklichkeit festgehalten
hat — darstellt. Hinzu kommt, dass die griechische Geschichtsschreibung

74 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 50.
75 Dokumente 3u Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 169-172.
76 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 169.
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wertvolle Informationen tiber die anderen Volker — auch die Juden — bietet.
Diese Aufgabe ist entscheidend fiir eine Auffassung des Geistes, die unter
dem Einfluss Herders steht: ,,Der menschliche Geist war zu allen Zeiten im
alleemeinen derselbe, nur dass seine Entwicklung durch die Verschieden-
heit der Umstiande unterschiedlich modifiziert wird.*7?

Hegel bekriftigt seine Kritik am Formalismus und wiederholt die Verse
Lessings: ,,die kalte Buchgelehrsamkeit, die sich mit toten Zeichen in’s Ge-
hirn nur drickt”.”® Es gebe einen Widerspruch zwischen der alten und der
modernen Sprache, der auch ein Widerspruch zwischen einer lebendigen
Sprache der Erfahrung und einer ,,Summe der Begriffs-losen Worte* ist.”
Wihrend das Altgriechische aus einer Beobachtung der Welt stamme, gebe
es in der modernen Sprache eine Trennung zwischen Wort und Erfahrung,
Gelehrsamkeit und Vorstellung von der Natur. Dieser Widerspruch ergibt
sich auch aus zwei verschiedenen Gedankensystemen, einem lebendigen
und einem abstrakten. Aus diesem Grund erortert Hegel die Verbindung
zwischen Sprache und Denken: ,,.Die Sprache (ist) fur uns eine ganz be-
grenzte Sammlung bestimmter Begriffe, nach denen wir alles modeln, was
wir sehen oder bemerken.“80 In der Sprache gibt es ein Netz von Beziehun-
gen und Ahnlichkeiten, aus dem die Begriffe stammen. In diesem Netz be-
steht die Verschiedenheit der Sprachen, die ,,die Dinge in andern Verhalt-
nissen‘®! also unterschiedlich ausdriicken, daraus ergibt sich die Schwierig-
keit der Ubersetzung. Schon seit der Stuttgarter Zeit, etwa in seinem ersten
Aufsatz Uber das Exczipieren, hat sich Hegel mit dem Problem des Uberset-
zens auseinandergesetzt, einem auch fir Mendelssohn wichtigen Thema.

Hier ist die Rede von einem ,,philosophischen Studium der Sprache®,
mit dem man durch eine ,,Untersuchung der Unterschiede der Worte*#2 die
Denkkraft tiben kann. Das Studium der Sprache erlaubt eine ,,Erwerbung
der Begriffe®: ,,Fin wesentlicher Vorteil, den die Erlernung fremder Spra-
chen gewiahrt, ist wohl die auf diese Art bewirkte Bereicherung unserer Be-
griffe, besonders wenn die Kultur der Vélker, die diese Sprache redeten,
von der unsrigen verschieden war.“83 Die Erlernung der Sprache und auch

77 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 172.
78 Dokumente zu Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 172,
79 Dokumente su Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 169-170.
80 Dokumente 3u Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 170.
81 Dokumente gu Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 170.
82 Dokumente 3n Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 171.
83 Dokumente gu Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 170.
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die Ubersetzung sind nicht nur eine geistige Bereicherung, sondern ,,Vor-
bereitung zum Studium der Philosophie®.84

Das grosse Erbe der hegelschen Lektire Mendelssohns ist ein in Bern
verfasstes Manuskript zur Psychologie.®> Es geht um eine Summavon Aufzeich-
nungen Uber empirische Psychologie und transzendentale Philosophie und
eine Uberarbeitung der Tiibinger Vorlesungen, die aus der Beschiftigung
mit Mendelssohns Jerusalens stammen. Es mangelt auch nicht an Verweisen
auf Kants Kritik der reinen Vernunft durch Schulzes Kommentar®. Obwohl
dieser Text wegen der Unterbrechungen in der Syntax nicht leicht zu lesen
ist, ist er ein wertvolles Dokument fir Hegels Sprachdeutung, weil er
Schwerpunkte seiner Sprachphilosophie enthilt, z. B. den Zeichencharakter
der Sprache und die Bemerkungen tiber Schrift, die in seiner Engyklopddie
wieder aufgenommen werden.

Am Anfang des Textes unterscheidet Hegel zwischen einer empirischen
Psychologie, in der die Seele durch die Aufzihlung der Teile erkannt wird,
und einer rationalen, die eine Analyse der Gesetze, des Ursprungs und der
Moglichkeiten der Erkenntnis impliziert. Im Rahmen dieser Unterschei-
dung untersucht Hegel die Phantasie, die sich in vier Momente gliedert: Ge-
dichtnis bzw. Aufbewahren der Vorstellungen; Wiedererweckung der Vor-
stellungen; Erinnerung und Dichtungsvermogen. In diesem Text wird die
Sprache nicht nur epistemologisch-logisch — d. h. im Rahmen des Verstan-
des — betrachtet, weil sie kein begrenzter Untersuchungsgegenstand ist.
Zum ersten Mal betont Hegel explizit die zeichnende Fihigkeit der Men-
schen, insbesondere den zeichnenden Charakter der Sprache. Dartiber hin-
aus beschreibt er manche sprachlichen Vorteile und die Entwicklung des
Tons und der Schriftsprache unter einer genealogischen Perspektive.

Drei verschiedene Vorteile der Sprache werden hier unterstrichen: ein Lo-
gik-, ein Mitteilungs- und ein Gedichtnisvorteil. Der erste hat mit der For-
mulierung der abstrakten Begriffe zu tun, weil die Sprache dem Gedanken

84 Dokumente 3u Hegels Entwicklung (Anm. 36), S. 172.

85 G.W.F. Hegel, Gesammelte Werke, Bd. 1, hrsg. von F. Nicolin und G. Schiiler,
Meiner, Hamburg, 1989, pp. 167-192. [Hier wurden die Gesarmmelten Werke be-
nutzt, weil die Werke, aus denen normalerweise zitiert wird, eine andere Version
des Manuskripts enthalten].

86 GOTTLOB ERNST SCHULZE (1761-1833), Aenesidemus oder iiber die Fundamente
der von dem Herrn Professor Reinbold in Jena gelieferten Elementar-Philosophie. Nebst
einer VVertheidignng des S kepticismus gegen die Anmassungen der Vernunfikritik (1792),
hrsg. von MANFRED FRANK, Hamburg 2013.
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hilft: Worte als ,,willkiirliche Zeichen der Ideen®.®” Dafiir gibt es viele
Griinde: das Wort 1st ein begriffliches Zeichen; an der Sprache liegt der Satz
vom Widerspruch; die logische Abstraktion wird von der Sprache antizipiert:
es ist wie ein ,,Gewinn an Idealitdt“s® und eine Etleichterung der Denkkraft.

Der zweite Vorteil wird nur erwihnt, aber Hegel stellt eine Verbindung
zwischen Mitteilung, Deutlichkeit und Physiognomik her. Dieser Zusam-
menhang wurde vom Naturalismus des 18. Jahrhunderts thematisiert, um
den Ursprung der Sprache durch Bewegungen, phonischen Ikonismus, Ge-
birde, Physiognomik zu erkliren. Offensichtlich ist der Verweis auf die
Sprachtheorie von Condillac, den Hegel schon in der Stuttgarter Zeit gele-
sen hat. Die physisch-sprachliche Komponente ist in Hegels Deutung aber
immer mit einer abstrakten verbunden, weil die Sprache als Dasein des
Geistes eine dialektische Bewegung ist, in der die Leiblichkeit mit dem Den-
ken verbunden ist. Das Paradox der Sprache ist das Paradox des Geistes.
Diese von Hegel hergestellte Verbindung verweist auch auf die Polemik
Mendelssohns mit Lavater, den Vater der Physiognomik, mit dem der judi-
sche Philosoph gestritten hatte.8? Lavater und Franz Joseph Gall (1758—
1828) werden in der Phdanomenologie des Geistes stark kritisiert.?0

Der dritte Vorteil, den Hegel in seinem Manuskript analysiert, hat mit dem
Gedichtnis zu tun: die Sprache impliziert eine ,,Festhaltung®.*! Aus diesem
Grund ist die Verstandsbetrachtung der Sprache mit der der Phantasie ver-
bunden, bei der die Sprache wesentlich fiir die Anerkennung der Vorstellun-
gen ist. Dieser Zusammenhang zwischen Sprache und Gedichtnis ist ein
Schwerpunkt von Hegels Sprachdeutung und in seiner Propadeutik definiert
er die Sprache als ,,das hochste Werk des produktiven Gedichtnisses®.”? In

87 Dokumente 3u Hegels Entwicklung (Anm. 306), S. 175. — Zum zeichnenden Charak-
ter der Sprache bei Hegel, vgl. BETTINA LINDORFER und DIRK NAGUSCHE-
WSKI (Hg.) Hegel: Zur Sprache. Beitrage zur Geschichte des europdischen Sprachden-
kens: Festschrift fiir [iirgen Trabant zum 60. Geburtstag, Tibingen 2002; JOSEF SI-
MON, Das Problem der Sprache bei Hegel, Stuttgart 1966; JOSEF SIMON, Die édsthe-
tische und die politische Dimension des Zeichens bei Hegel und der ‘absolute
Geist’, in: Hegel-Jahrbuch 1999, S. 60-70; JOSEF SIMON, Philosophie des Zeichens,
Berlin 1989; ALFREDO FERRARIN, Logic, Thinking and Language, in: RUDIGER
BUBNER und GUNNAR HINDRICHS (Hg.), Von der Logik ur Sprache. Stuttgarter
Hegel-Kongress 2005, Stuttgart 2007, S. 135-158.

88 G.W.F. Hegel, Gesammelte Werke, 1, S. 185.

89 Siehe Anm. 5.

90 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 111, S. 233-262.

91 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 185.

92 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. IV, S. 52.
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diesem Manuskript sind ,,Vergleichung und Unterscheidung eines gegen-
wirtigen Eindrucks von einem ehemaligen®®? durch ein Reproduktionsver-
mogen eine Voraussetzung der Sprache. In Bezug auf die Bedingungen der
Sprache stellt Hegel eine Frage zur zeichensetzenden Fihigkeit der Men-
schen: ,,Wie konnte der Mensch dazu kommen, an solche Zeichen seine
Idee zu knupfen? Welche Fahigkeit, Sprache zu erfinden?*** Unter einer
genealogischen Perspektive werden die Zeichen, die Ton- und die Schrift-
sprache analysiert und dieser Exkurs ist der Beschaftigung mit der Sprache
in der Engyklopidie®> sehr dhnlich. Im Gegensatz zum Symbol ist das Zei-
chen laut Hegel an eine notwendige Bestimmtheit zwischen Signifikant und
Signifikat, Inhalt und Anschauung, weil es auf sein Anders-sein verweist. In
dem Prozess vom Symbol zum Zeichen ist die Intelligenz frei von Bedeu-
tung und diese Heterogenitit des Zeichens beweist die Freiheit des Geistes.
,,Das Zeichen ist irgendeine unmittelbare Anschauung, die einen ganz ande-
ren Inhalt vorstellt, als den sie fir sich hat.“9¢ Wie die Pyramide, die eine
tremde Seele bewahrt, ist das Wort Zeichen par excellence: sein Korper ist ein
Anders-sein.

In dem Manuskript bietet Hegel eine Genealogie der Tonsprache und
hebt drei Arten von sprachlicher Herstellung hervor, die man auch in Men-
delssohns Jernsaler finden kann: Gegenstinde, die willktirlich Laute nach-
ahmen; Gegenstiande, die keine Laute ausstossen; die abstrakten Begriffe.
Wenn die tonenden Gegenstinde sich ,,instinktartig®?” die Laute geben,
gibt es fiir die nichtténenden drei Moglichkeiten: Ahnlichkeit mit ténenden
Gegenstanden; Kausalzusammenhang von Ton und Nichttonendem; Ko-
existenz und Sukzession, wie ein unwillkiirlicher Mechanismus. In Bezug
auf die Bildung der allgemeinen Begriffe beschreibt Hegel die Modalitat,
mit der das Abstrakte aus der Sinnlichkeit hervorgeht: dank einer Ahnlich-
keit mit sinnlichen Eigenschaften bilden sich die Begtiffe. Diese Induktion
ist ein Unicum in Hegels Philosophie, aber sie ist wichtig im Rahmen dieser
Untersuchung, weil es sich um Mendelssohns Beschiftigung mit mimeti-
schen und willktrlichen Zeichen handelt. Um dies zu beweisen, gibt es im
Text Hegels zwei wichtige Hinweise, die Hieroglyphen und die hebriische
Sprache. Hegel beschreibt einen Prozess der Befreiung aus der Bestimmt-
heit, vom Tierische hin zum Geist durch die Entwicklung der Ton- und

93 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 1, S. 178.

94 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. I, S. 185.

95 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. X, S. 270-283.
96 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. X, S. 270.

97 G.W.F. Hegel, Gesammelte Werke, 1, S. 185.
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Schriftsprache: ,,nichtsinnliche Eigenschaften haben irgendeine Ahnlich-
keit mit sinnlichen, tierischen mit menschlichen Hieroglyphen — die Kon-
junktion, Priposition anfangs Worte — Zeitverhiltnisse, Infin. — hebriische
Sprache®.% Der Weg zur Sprache ist ein Ubergang, der von einfachen Vor-
stellungen bis zur Verbindung zwischen Zeit, Denken und Wort fithrt. Die-
sen Prozess — d. h. den Ursprung der Schriftsprache und die Entwicklung
von den Hieroglyphen zum Alphabet — stellte Mendelssohn — wie gezeigt —
in Jerusalern dar. Nach Mendelssohn soll der Sprung von den graphischen
Formen auf die Entscheidung fiir eine Menge von Zeichen, um die Worter
zu bilden, zurtckgefihrt werden.

Der zirkulire Verweis zwischen Ton und Laut, Graphem und Phonem,
Gehor und Sehkraft ist das entscheidende Element fiir die alphabetische
Schrift. Aber die Umschrift der Phoneme ist nicht nur ein Verweis auf die
Oralitit oder die Sache selbst: wenn es ein taubstummes Volk gewesen
wire, ware der Ubergang von Hieroglyphen zum Alphabet nie geschehen.
Mendelssohn schreibt: ,,Dem Taubgebornen ist die Schrift unmittelbar Be-
zeichnung der Sache, und wenn er sein Gehor erlangt, werden ihn in den
ersten Zeiten sicherlich die Schriftzeichen zuerst auf die unmittelbar mit
ithnen verbundenen Dinge, und sodann erst vermittelst derselben auf die
Lage bringen, die ihnen entsprechen.*?? Dieser Hegel’sche Verweis auf die
Taubstummen, der nicht nur in diesem Manuskript, sondern auch in ande-
ren Schriften seiner Jungendzeit zu finden ist, ist ein klares Zeichen seiner
Beschiftigung mit Mendelssohn. 1%

In diesem Text beschiftigt sich Hegel zum ersten Mal mit der chinesi-
schen Sprache und mit der ,,allgemeine[n]| philosophische[n]| Sprache®,0!
d. h. den Leibniz’schen Characteristica Universalis, die von Hegel in der En-
gYklopadze kritisiert werden.!?? Die alphabetische Schrift ist ein Ergebnis ei-
ner sehr komplizierten Synthese: Wenn die Hieroglyphen mit der Raum-
lichkeit der Figuren eng verbunden sind, verweisen die Buchstaben auf die
Laute, die zeitliche Zeichen der Dinge sind. Wenn die Silben eine Aufl6-
sung der Laute in einfache Elemente reprisentieren, stammen die Hiero-
glyphen sowohl aus einem Bedurfnis der Vorstellung als auch aus einem
Abbilden, Schatten — Abkitirzung visuellen Prozess der Vereinfachung der

98 Ebd., S. 185.
99 MENDELSSOHN, Jerusalems (Anm. 16), S. 109.
100 G.W.F. Hegel, Gesammelte Werke, 1, S. 186: ,,Alphabetische — unmittelbar auf

die Tone, mittelbar auf die Sachen, nur fiir einen Taubstummen unmittelbar®.
101 Ebd., S. 186.

102 Vgl. G.W.F. Hegel, Werke, 10, S. 273-275.
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Bilder: ,,grosse Steinhaufen, Gesidnge — der Gemalde, nach und nach, will-
kirliche [Zeichen]|, besondere Verhiltnisse — hieroglyphische blosse Abbil-
dung*.19 Diese Entwicklung zur Bildung der Hieroglyphen findet sich auch
in Mendelssohns Jerusalenr:

Mit der Zeit kann man es bequemer gefunden haben, anstatt der Dinge selbst,
ihre Bildnisse in Kérpern oder auf Flichen zu nehmen; endlich der Kiirze hal-
ber sich der Umrisse zu bedienen, sodann einen Teil des Umrisses statt des
Ganzen gelten zu lassen und endlich aus heterogenen Teilen ein unférmliches,
aber bedeutungsvolles Ganzes zusammenzusetzen; und diese Bezeichnungsart ist

die Hieroglyphifk.104
Die erste Modalitit des Bedeutens war eine Bezeichnung des Ganzen und
die Dinge selbst wurden als Totalitit bestimmt, wie auch Vico in seiner
Scienga Nuova geschrieben hat. Der Weg zu den Buchstaben ist ein Ent-
signifizieren der Dinge durch eine fortschreitende Abstraktion vom Teil auf
das Ganze. Bei Hegel und bei Mendelssohn hat die Schrift eine allgemeine
Zeichentheorie als Hintergrund. Von Gesingen bis zu Wortern gibt es ei-
nen Mitteilungstrieb der Menschen, sich durch Zeichen auszudriicken.105
Dartiber hinaus ist die Verbindung zwischen Tier und Zeichen, die sich in
vielen spiteren Bemerkungen Hegels tiber die Sprache befindet, sehr wich-
tig und man kann sie auch in Jerusalens lesen: ,,.So kann der Lowe ein Zeichen
der Tapferkeit, der Hund ein Zeichen der Treue, der Pfau ein Zeichen der
stolzen Schonheit geworden sein. 10

In dieser Auseinandersetzung Hegels mit Mendelssohn gibt es noch ei-
nen Punkt, der mit dem Dichtungsvermégen, d. h. der rhetorischen Phan-
tasie, verbunden ist. Die Dichtung hat mit dem griechischen ,,Poiesis* zu
tun, d. h. einer epistemologischen Kreativitit: ,,Dichtungsvermogen ist das
Vermoégen Vorstellungen hervorzubringen, die verschieden sind von den
gehabten Grosse, Qualitat, Ordnung.“197 Diese Fihigkeit der Phantasie ent-
wickelt sich durch rhetorische Verfahren, die durch andere Proportionen
und Lage, Vergrosserung und Verkleinerung, ,,allgemeine Bilder — sinnliche

103 G.W.F. Hegel, Gesammelte Werke, 1, S. 185-186.

104 MENDELSSOHN, Jerusalems (Anm. 16), S. 109.

105 Vgl. MENDELSSOHN, Jerusalems (Anm. 16), S. 111, wo von einer phonetischen
Wirklichkeitstreue die Rede ist.

106 MENDELSSOHN, Jerusalems (Anm. 16), S. 109. Vgl. HEGEL, Werke (Anm. 45),
Bd. X1V, S. 395: ,,Der Lowe z.B. wird als ein Symbol der Grossmut, der Fuchs
als Symbol der List, der Kreis als Symbol der Ewigkeit, das Dreieck als Symbol
der Dreieinigkeit genommen.*

107 G.W.F. Hegel, Gesammelte Werke, 1, S. 179.
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Abstrakta®1%8 eine verkehrte Welt bilden. Die Anwendung des Dichtungs-
vermogens besteht in Traumen, Nachtwandeln, Verkiirzungen, Ahndungen
und Visionen. Derselbe Prozess wurde von Mendelssohn in Morgenstunden
beschrieben. Die disiecta membra dieses Manuskripts sind der Grund, auf dem
Hegel unter dem Einfluss Mendelssohns seine Sprachtheorie baut.

4. Schreibung des Symbolischen und des Erbabenen. Mendelssobn in Hegels spa-
terer Philosophie

In den nachfolgenden Jahren der Hegel’schen Reflexion sind drei Punkte, an
denen der Finfluss Mendelssohns auf Hegels Denken zu erkennen ist, fest-
zuhalten: die Deutung der Schrift, die negative Erhabenheit des Judentums
und das Urteil iiber jiidische Poesie. In Hegels Vorlesungen steht die Ent-
wicklung der Schriftsprache im Zusammenhang mit Asthetik, Anthropologie
und Religion. Die Zeichen erméglichen die Offenbarung des Geistes, der sich
durch Medien manifestiert. Die Schrift kann als ein I#znerarium mentis in Deum
interpretiert werden, weil sie in eine Ausdrucksphilosophie, die gleichzeitig
eine Befretung von der Sinnlichkeit ist, eingegliedert wird. Wie in seinem
ersten Manuskript bezeichnet Hegel den Ubergang von Abbildern der Tiere
zum Alphabet in der Phanomenologie ebenso wie in seinen Vorlesungen als
eine stufenweise Offenbarung des Geistes.

Die Verkniipfung zwischen Religion und Asthetik stellt eine gewundene
Entstehung der Bedeutung dar, die auch in den Schriften Mendelssohns
auffindbar ist. Obwohl Hegel die Asthetik Mendelssohns als eine Erregung
der Empfindungen stark kritisiert hat'%, muss man feststellen, dass solche
Mendelssohn’schen Bemerkungen wesentlich fiir Hegels Auffassung der
Sprache, in ihrer Verbindung mit Religion und Asthetik, sind. Insbesondere
ist eine fortlaufende Befreiung von der Natur und der Sinnlichkeit gleich-
zeitig die Erregung einer semantischen Fahigkeit des Geistes selbst. Laut
Hegel ist das Symbolische nicht nur ein historisches, dsthetisches und reli-
gioses Moment, sondern auch eine analogische Beziehung zwischen Signi-
fikat und Signifikant, aus der sich der urspriingliche Sinn — weit entfernt
von der klaren Sprache des Geistes — der erscheinenden Welt ergibt.

In seiner Asthetik verkdrpert das Symbol eine Trennung zwischen Inhalt
und Form, die die Irreduzibilitit der sinnlichen Gestalt bedingt.' Die symbo-
lische Kunstform ist bekanntermassen in dret Momente gegliedert: die unbe-
wusste Symbolik, die Symbolik der Erhabenheit, die bewusste Symbolik der

108 Ebd.
109 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XIII, S. 53.
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vergleichenden Kunstform. Die erste Phase wird von Unmittelbarkeit und
von einer urspringlichen Vereinigung zwischen Inhalt und Form, Bedeu-
tung und Gestalt charakterisiert: ,,Sache und Bild sind dann nicht mehr von-
einander unterschieden [...], sondern als ein Ganzes, in welchem die Er-
scheinung kein anderes Wesen, das Wesen keine andere Erscheinung mehr
ausser sich oder neben sich hat.“110 In dieser unmittelbaren Einheit des Ab-
soluten liegt die geistige Bedeutung mit sinnlichem Dasein in einer natirli-
chen Gestalt. Zu dieser ersten Phase gehoren die Religion Zoroasters, die
indische Auffassung von Brahma, die dgyptischen Anschauungen und die
vollstindige Symbolik. Die zweite Phase ist die Erhabenheit, in der Men-
delssohns Einfluss herauszulesen ist.!'! Nach Hegel ist ,,das Erhabene tiber-
haupt der Versuch, das Unendliche auszudriicken, ohne in dem Bereich der
Erscheinungen einen Gegenstand zu finden, welcher sich fiir diese Darstel-
lung passend erwiesen [habe]“.112 Wenn das Verhiltnis der Substanz als Be-
deutung zu der erscheinenden Welt in der pantheistischen Kunst positiv ist,
weil die Substanz als immanent im Erscheinenden angeschaut wird, ist es
in der hebraische Poesie immer negativ: die Immanenz des Absoluten wird
aufgehoben, d. h. es gibt nur eine Substanz und eine géttliche Macht gegen-
tber den Geschopfen. Durch die Endlichkeit der Natur kommt die Weis-
heit des Einen zur Darstellung, aber die unermessliche Trennung zwi-
schen der Einzelheit und der Unendlichkeit der Macht Gottes bedeutet
auch das Ende der Symbolik, weil die Bedeutung eindeutig geworden ist.
Hinzu kommt, dass das menschliche Individuum, das die Nichtigkeit der
Dinge anerkennt, ,,eine freiere und selbstindigere Stellung“!!3 gewinnt.
Die dritte Phase ist die bewusste Symbolik der vergleichenden Kunst-
form, in der das Verhiltnis zwischen Inhalt und Dasein, Bedeutung und Ge-
stalt von der Subjektivitit des Poeten durchschaut wird. Um die Beziehung

110 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XIII, S. 406.

111 Vgl. TOMASONI, Modernity and the Final Aim of History (Anm. 3), S. 157-158:
,» The perception of an infinite that could not find adequate expression in the
finite and at the same time the attempt to express it, were found, above all, in
Jewish intuition and in the sacred poetry, but they were also characteristics of
a modern culture to which Hegel resolved to indicate the final conciliation®;
vgl. MACK, German ldealism and the Jew (Anm. 1), S. 157: ,,The movement from
immediate religion to the religion of sublimity entails a shift from generality to
individuality: in the former divinity and nature are at one, whereas in the latter
monotheism introduces the notion of subjectivity, of a God who is not nature
but who possesses and dominates it.*

112 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XIII, S. 467.

113 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XIII, S. 485.
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zwischen Bedeutung und Gestaltung festzustellen, verwendet Hegel rheto-
rische Verfahren und zeigt die symbolischen Elemente der Sprache von der
Parabel bis zu den Metaphern, vom Sprichwort bis zum Gleichnis.

Sowohl laut Mendelssohn als auch laut Hegel hat die Poesie in der sym-

bolischen Urdimension der Menschheit eine wichtige Rolle gespielt. In sei-
nen Vorlesungen iiber die Asthetik bestimmt Hegel die Poesie als die hochste
Kunstform, die dem unendlichen Reich des Geistes entspricht:
Die Poesze ist ilter als das kunstreich ausgebildete prosaische Sprechen. Sie ist
das urspringliche Vorstellen des Wahren, ein Wissen, welches das Allgemeine
noch nicht von seiner lebendigen Existenz im Einzelnen trennt, Gesetz und
Erscheinung, Zweck und Mittel einander noch nicht gegeniiberstellt und auf-
einander dann wieder tisonierend bezieht, sondern das eine nur im anderen
und durch das andere fasst. Deshalb spricht sie nicht etwa einen fur sich in
seiner Allgemeinheit bereits erkannten Gehalt nur bildlich aus; im Gegenteil,
sie verweilt ihrem unmittelbaren Begriff gemiss in der substantiellen Einheit,
die solche Trennung und blosse Beziehung noch nicht gemacht hat.!!4

In der Poesie gibt es eine analogische Urdimension des Wahren, dessen
Spuren sich in der Sprache befinden, so betont Hegel z. B. in Bezug auf den
Ursprung der Sprache, dass die ersten Bedeutungen vieler abstrakter Be-
griffe — wie ,,fassen oder ,,begreifen*!!> — etwas ganz Sinnliches waren,
aber durch die Anwendung etwas ganz Geistiges geworden sind. Die Poesie
zeigt den symbolischen Ursprung der Bedeutung, aber gleichzeitig liegt die
Verkniipfung zwischen Geist und Sprache im Herzen der Poesie: das poe-
tische Wort ist ,,das bildsamste Material, das dem Geiste unmittelbar ange-
hért und das allerfihigste ist“.116 Die Ubetlegenheit der Poesie besteht in
einer Befreiung von der Gestaltung und der Bestimmtheit durch ein
schmichtiges Medium, d. h. das Wort. Dank der Unsichtbarkeit der Worter
stellt die Poesie die Schwelle zwischen Kunst und Religion dar, zwischen
Sinnlichem und Geistigem.

Auch in den VVorlesungen iiber die Philosophie der Religion — in einem betricht-
lichen Abstand von zehn Jahren (1821 und 1831) — prisentiert Hegel einen
Kampf der Bedeutung, der im Hintergrund eine Religionsisthetik aufweist.
Das Judentum wird als eine Religion des Wesens und der Erhabenheit de-
finiert, die keine Beziehung mit dem Sinnlichen hat, nur mit der Sprache.!!”

114 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XV, S. 240.

115 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XV, S. 518.

116 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XV, §S. 239.

117 Vgl. KATHLEEN DOW MAGNUS, Hege/ and the Symbolic Mediation of Spirit, Al-
bany, NY 2001, S. 180-181; YOVEL, Dark Riddle (Anm. 1), S. 74.
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Die Mendelssohn’sche Kritik an den Gotzen wird als ein Glaube an das
,»7Abstraktum von Gott* neu formuliert, wihrend die Zeremonialgesetze als
,Dienst des Herrn® definiert werden. Hegel gesteht Mendelssohn aber auch
ein Recht ein: es gebe in der Religion eine Form der Positivitit, die fir das
Volk gilt, doch wichtiger ist der Inhalt, der ,,muss der wahrhafte Geist
sein® 118

Die hegelsche Betrachtung des Judentums hat immer mit der Anerken-
nung der Macht Gottes und mit dem Entfremdungsbegriff zu tun.!? Diese
Macht dussert sich nicht in den sinnlichen Erscheinungen, sondern in den
Wortern bzw. in Psalmen, in hebriischer Poesie und im Buch Hiob. Die
Psalmen sind ein Muster der echten Erhabenheit, weil die hebriische Poesie
die einzige und negative Darstellung des ohne Gestalt Absoluten erlaubt.
Deswegen kann die Darstellung des Gottes nur mittelbar stattfinden, nam-
lich durch das Medium der Sprache: ,,Diese Art der Erhabenheit in ihrer
ersten urspriinglichen Bestimmung finden wir vornehmlich in der jidischen
Anschauung und deren heiliger Poesie. Denn bildende Kunst kann hier, wo
von Gott ein irgend zureichendes Bild zu entwerfen unmoglich ist, nicht
hervortreten, sondern nur die Poesie der Vorstellung, die durch das Wort
sich dussert.““120

Wegen seines Verklingens und seiner Atherizitit kann das Wort die
Macht nicht gleichzeitig durch eine sinnliche Erscheinung zeigen. Hinzu
kommt, dass die heilige Poesie als ein Schopfungsakt, der laut Mendelssohn
mit der Schépfung des Lichts verbunden ist!?!, gesehen wird — wie Hegel in
seinen 1 orlesungen diber Asthetik betont:
Gott ist der Schépfer des Universums. Dies ist der reinste Ausdruck der Erha-
benheit selber. Zum ersten mal verschwinden jetzt nimlich die Vorstellungen
des Zeugens und blossen nattitlichen Hervorgehens der Dinge aus Gott und ma-
chen dem Gedanken des Schaffens aus geistiger Macht und Titigkeit Platz.
,,Gott sprach: es werde Licht! Und es ward Licht®, fithrt schon Longin als ein

118 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XVII, S. 201.

119 Vgl. BRUMLIK, Dentscher Geist und Judenhass (Anm. 54), S. 236: ,,Sehnsiichtige
Entfremdung und zuversichtlicher Glaube erweisen sich so als zwei Seiten ei-
ner Medaille. Die aus der Entfremdung rithrende Entzweiung freilich, die das
jidische Volk lebe, sei ihm noch nicht als menschliche Grundverfassung iibet-
haupt zu Bewusstsein gekommen.*

120 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. X111, S. 480.

121 Vgl. MENDELSSOHN, Robert Lowth (Anm. 24), S. 39; MOSES MENDELSSOHN,
Von der Lyrischen Poesie, in: MOSES MENDELSSOHN, Gesammelte Schriften,
Bd. I11/1, S. 333-341.
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allerdings schlagendes Beispiel der Erhabenheit an. Der Herr, die eine Sub-
stanz, geht zwar zur Ausserung fort, aber die Art der Hervorbringung ist die
reinste, selbst kérperlose, dtherische Ausserung: das Wort, die Ausserung des
Gedankens als der idealen Macht, mit deren Befehl des Daseins nun auch das
Daseiende wirklich in stummem Gehorsam unmittelbar gesetzt ist.!22

In der Betrachtung der Kunstreligion beschreibt Hegel den Ubergang
vom abstrakten Kunstwerk zum geistigen durch den Kultus, d. h. eine
lebendige Darstellung des Gottes. Der Manifestationscharakter des Got-
tes folgt einer Entwicklung von Bildern der Tiere zum Wort, von Dingen
zur Sprache, die — wie gezeigt — in seinem Manuskript aus der Berner Zeit
vorkommt. Der Vorgang ist nicht einfach, sondern komplex und kompli-
ziert, wie ein Kampf der Gestaltung des Gottes: ,,Die menschliche Gestalt
streift die Tierische, mit der sie vermischt war, ab; das Tier ist fur den
Gott nur eine zufillige Verkleidung.“123 In diesem Prozess bildet die Spra-
che die Ausserlichkeit der Darstellung des Gottes, mit der der Geist ein
Dasein erhalten kann: ,,Der Gott, der die Sprache zum Elemente seiner
Gestalt hat, ist das an ithm selbst beseelte Kunstwerk, das die reine Titig-
keit, die thm, der als Ding existierte, gegentber war, unmittelbar in seinem
Dasein hat.“124 Es gibt eine Gegeniiberstellung von Bildsdule und Hymne,
der Dinglichkeit des Marmors und des verschwindenden Daseins der
Sprache, die eine Vermittlung impliziert. In Bezug auf die Hymne bezieht
sich Hegel in einer mendelssohnschen Weise auf das Judentum, insbeson-
dere auf das ,,sichere und ungeschriebene Gesetz der Gotter, das ewig lebt
und von dem niemand weiss, von wannen es etschien“!25, Wenn das Ora-
kel die erste Sprache ,,eines fremden Selbstbewusstsein®!2¢ ist, wird die
Hymne durch die Handlung des Kultus von der Gemeinschaft aner-
kannt.'?” Wie bet Mendelssohn ist der Kultus nach Hegel eine Vermittlung
zwischen Subjekt und Gemeinschaft: ,,Dieser Kultus ist nur erst ein Ge-
heimnis [...]; er muss wirkliche Handlung sein, eine wirkliche Handlung

122 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. XIIL, S. 481.

123 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. II1, S. 516.

124 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 111, S. 518.

125 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. III, S. 520.

126 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. 111, S. 519.

127 Vgl. DERRIDA, Glas (Anm. 3), S. 287: ,,L’hymne est cette présence de 1 univer-
sel au singulier, du dedans au dehors, de la production a 1'ceuvre, du dieu a sa
figure animée. Le chant religieux, le flux fervent de la voix religieuse rassemble
les singularités dans un méme élément de feu et d’eau (die Andacht, in allen an-
geziindet, ist der geistige Strom). 11 coule et consume tous les restes.”
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widerspricht sich selbst. Das eigentliche Bewusstsein erhebt sich dadurch
in sein reines Selbstbewusstsein, 128

In Bezug auf die Erhabenheit des Judentums spielt die Sprache eine
wichtige Rolle, weil die Macht Gottes durch die hebriische Poesie gezeigt
wird. Wie schon gesagt, war Moses Mendelssohn wihrend der Aufklirung
ein Protagonist der Erhabenheitsdebatte in Deutschland. In den Vorlesun-
gen iiber die Asthetik betont Hegel: ,,Die Erhabenheit setzt die Bedeutung
in einer Selbstindigkeit voraus, der gegeniiber das Aussetliche als nur un-
terworfen erscheinen muss, insofern das Innere nicht darin erscheint, son-
dern so dartiber hinausgeht, dass eben nichts als dieses Hinaussein und
Hinausgehen zur Darstellung kommt.“12? Man kann feststellen, dass He-
gel die Mendelssohn’sche Auffassung der Poesie der Juden, als Medium
der Macht Gottes, tibernimmt. Nach Hegel hat die eigentliche Erhaben-
heit mit einer negativen Darstellung des Gottes zu tun und diese Negati-
vitat kann nur durch die verschwundene Sprache dargestellt werden. Es
ist kein Zufall, dass Hegel die Poesie der Juden und die Erhabenheit zu-
sammengesetzt hat: ,,Sie hebt die positive Immanenz des Absoluten in
den erschaffenen Erscheinungen auf und stellt die e/ze Substanz fir sich
als den Herrn der Welt auf die eine Seite, der gegeniiber die Gesamtheit
der Geschopfe dasteht und, in Beziehung auf Gott gebracht, als das in
sich selbst Ohnmaichtige und Verschwindende gesetzt 1st.“!30

Zusammenfassend kann man nun festhalten, dass die Sprachdeutung
Hegels einen Mendelssohn’schen Kern enthilt und die Gemeinsamkeiten
zwischen beiden Autoren — ohne hier erschopfend dargestellt worden zu
sein — eine neue hermeneutische Verbindung in Bezug auf Zeichen, Erha-
benheit und Entfremdung zwischen Idealismus und jidischer Tradition er-
offtnen konnen.

128 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. II1, S. 522. Vgl. BRUMLIK, Deutscher Geist und
Judenhass (Anm. 54), S. 243: ,,der Kultus konne bei Hegel auch als subjektive
Verwirklichung der objektiv schon wirklichen Vers6hnung verstanden wet-
den®.

129 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. X111, S. 479.
130 HEGEL, Werke (Anm. 45), Bd. X111, S. 469.
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