BETTINA BANNASCH und GUNTER BUTZER

Das Verschwinden des Anderen im Ich:
Affektregulierung und Gedichtnisprigung
in Meditation und Emblematik

Seit den 70er Jahren hat sich die historische Anthropologic als Alter-
nativprojekt zu den historizistischen Geschichtskonstruktionen bei der
Erforschung der Genese moderner Subjektivitit etabliert. Beschreibt
der Historizismus die Entwicklung des Individuums als Erfolgsge-
schichte fortschreitender Emanzipation und Autonomie', so lenkt die
historische Anthropologie das Augenmerk auf diejenigen Prozesse, die
seit Horkheimer und Adorno als ‘Dialektik der Aufklirung’ firmie-
ren”. Die Berechtigung der letztgenannten Perspektive erscheint heute
unbestreitbar. Denn seit dic grofle historizistische Metaerzihlung in
die Krise geraten ist, steht es auch um thren Helden, das autonome
Individuum, nicht zum besten - Biicher zum “Tod des Subjekts’ haben
allenthalben Konjunktur’. Die Gelegenheit fiir eine Archiologie des
autonomen, selbstbewuflten Ich ist daher giinstig. Sie kristallisiert sich
um die Frage, ob dic Erfolgsgeschichte des Subjekts nicht als Decker-
ziblung fiir ein ihr vorausliegendes Trauma fungiert, das irgendwann
zwischen der ‘Entdeckung’ des Individuums in der Renaissance und
der Bildungsideologic der Aufklirung sich ercignet hat. Umn es weniger

1 Es handelt sich um die in Deutschland mit Herder und dem Idealismus einsetzen-
de Linie, die, um nur einige Namen zu nennen, iber Wilhelm von Humboldt,
Burckharde und Dilthey ins 20. Jahrhundert fihrt. — Zur anhaltenden Aktualicit
dieser Konstruktion vgl. Ch. Riedel: Subjekt und Individuum. Zur Geschichte des
philosophischen Ich-Begriffes, Darmstad: 1989.

2 Im Gegensatz zur geschichtsphilosophischen kénnte man diese als die zivilisa-
tionsgeschichtliche Linie bezeichnen. Sie reicht von Max Weber und Norbert Eljas
liber Horkheimer/Adorno bis zu Foucault. Zur Konstruktion dieser Linje vgl.
A. Hahn: Theorien zur Entstehung der europiischen Moderne, in: Philosophische
Rundschau 31 (1984), S.178-202. - Dazu zwei neuere Studien: Ch. Taylor:
Quellen des Selbst. Die Entstehung der neuzeitlichen Identitit, Frankfurt a. M.
1994, und P. Geyer: Dic Entdeckung des modernen Subjekts. Anthropologie von
Descartes bis Rousseau, Tiibingen 1997 (mimesis 29).

3 Vgl. z. B. G. Vartimo: Jenseits vom Subjekt, Graz, Wien 1986. — H. Nagl-Docekal,
H. Vetter (Hrsg.): Tod des Subjekts?, Wien, Miinchen 1987. — M. Frank,

G. Raulet, W. van Reijen (Hrsg.): Die Frage nach dem Subjekt, Frankfurt a. M.
1938.
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dramatisch zu formulieren: Es wire die Hypothese zu priifen, dafl die
in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts und vor allem im 17. Jahr-
hundert verstirkte Integration des Individuums in kirchliche und
staatliche Institutionen nicht als backlash in der Geschichte der Indivi-
dualisierung einzustufen ist, sondern gerade dic soziale Disziplinierung
individuellen Handelns und Denkens als Voraussetzung fiir die Aus-
bildung moderner Subjektivitit gelten kann'. Sucht man also nach dem
‘Anderen des Ich’, ist es ratsam, sich der frithen Neuzeit zuzuwenden.
Man findet dort ein Ensemble von Diskursen und Praktiken, die seiner
Formung dienten, und zwei dieser diskursiv-praktischen Einheiten,
nimlich Meditation und Emblematik, sollen im folgenden dargestellt
werden. Thre Auswahl, die zunichst den Forschungsinteressen der
Verfasser geschuldet ist, wird dadurch gerechtfertigt, daf sich am Bei-
spicl dieser beiden Einheiten ein Prozef exemplarisch verfolgen liftr,
den man das “Verschwinden des Anderen im Ich’ nennen konnte.

L

Es ist kein Zufall, daf} die Techniken der Disziplinierung, die Michel
Foucault anhand von Kasernen, Spitilern, Internaten und Fabriken
beschreibt, hiufig an die Praktiken der monastischen Askese erinnern:
Die riumliche Abschliefung und Parzellierung folgt dem Modell des
Klosters; der strengen Zeitplanung mit ihren drei Elementen — Festset-
zung von Rhythmen, Zwang zu bestimmten Titigkeiten, Regelung der
Wiederholungszyklen —, die auf die Herstellung einer vollstindig
nutzbaren Zeit abzielt, liegt die rigide Zeitordnung klasterlicher Ge-
meinschaften zugrunde. Doch nicht nur diese “4ufleren’ Reglementie-
rungen sind monastischen Ursprungs, sondern auch diejenigen Tech-
niken, die den Menschen von ‘innen’ heraus umformen, entstammen
asketischer Praxis. Diese Techniken gruppieren sich um den Begriff
der Ubung, der eine Beziehung zwischen der Institution religioser
Askese und den Institutionen der Disziplinarmacht herstellt: “In der
Mystik und Asketik richtete die Ubung die diesseitige Zeit auf die
Erlangung des Heils aus. Diesen ihren Sinn sollte sie im Abendland
allmihlich verkehren, und zwar unter Beibehaltung einiger threr Tech-
niken: dann dient sie dem haushilterischen Einsatz und nutzbringen-

4 Vgl. R.van Diilmen: Die Entdeckung des Individuums 1500 — 1800, Frankfurt
a. M. 1997,5.13.
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den Zusammenraffen der Lebenszeit sowie der Ausiibung von Macht
iiber die Menschen mittels der so organisierten Zeit, Die Ubung wird
ein Element in einer politischen Technologie des Kérpers und der
Dauer. Anstatt in einem Jenseits zu gipfeln, richtet sie sich auf eine nie
abzuschliefende Unterwerfung aus.”

Der zentrale religiose Bezugspunkt sozialer Ubung und damit der
Herausbildung moderner Individualitit verweist auf die Technik der
Meditation und hier vor allem auf deren Neubegriindung durch Igna-
tius von Loyola. Die Konturen, die dieser dem Konzept der Exerzitien
gegeben hat, lassen ihn als herausragende Vermittlungsfigur von au-
flerweltlicher und innerweltlicher Askese erscheinen’. Wihrend die
Meditation der spitantiken und mittelalterlichen Kirche den religiosen
Virtuosen in den Kléstern vorbehalten war, wird sie bei Ignatius zur
geistlichen Ubung gerade auch der Laien. Thr Ziel besteht darin, “die
Seele vorzubereiten und in Bereitstellung zu setzen (disponer), dazu
hin, alle ungeordneten Hinrneigungen von sich zu tun, und nachdem sie
abgelegt sind, den gottlichen Willen zu suchen und zu finden in der
Einrichtung (disposicién) des eigenen Lebens zum Heile der Seele™.
Hierfiir zieht sich der Meditierende voriibergehend aus allen weltli-
chen Geschiften zuriick und unterwirft sich einem strengen Zeit-
reglement (Nr. 72), das ihn unter Anleitung eines Exerzitienmeisters in
differenziert gegliederten und aufeinander aufbauenden Schritten der
volligen Selbstbeherrschung entgegenfithrt. Der Zentralbegriff der
ignatianischen Meditationstheorie ist derjenige der Ordnung (disposi-
tio)". Der Weg zum Heil liegt in der Uberwindung verworrener Nei-

5 M. Foucault: Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefingnisses, Frankfurt
2. M. 1994, 5. 209.

& Das Vorbild des ehemaligen Soldaten Ignatius fiir die Organisation seines Ordens
war bekanntlich das Militir. Vgl. F. Wulf: Grundziige ignatianischer Frommigkeir,
in: Geist und Leben 25 (1952), S. 167 — 184, hier: S. 171,

7 “[..] praeparare, et disponere animam ad tollendas affectiones omnes male ordi-
natas, et ijs sublatis ad quaerendam ac inueniendam voluntatem Dei, circa vitae
suae institutionem, et salutem animae” (Ignacio de Loyola: Exercitia spiritvalia,
Rom 1548. Reprint Osnabriick 1971. Hrsg. von B. Schneider [Milliaria 21], Nr. 1,
Bl. A viijr {.). Die deutsche Ubersetzung nach: Ignatius von Loyola: Die Exerzi-
tien. Ubertr. von H.U. von Balthasar, 11. Aufl, Einsiedeln, Freiburg 1993
(Christliche Meister 45), S. 7. Im folgenden im Text zitiert mit Angabe der jeweili-
gen Paragraphennummer.

8 Der Begriff der dispositio verweist auch auf die enge Verbindung von Meditation
und Rhetorik. Vgl. P. Rabbow: Seelenfithrung. Methodik der Exerzitien in der
Antike, Miinchen 1954, S. 56 - 80, und G. Butzer: Artikel ‘Meditation’, in: Histo-
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gungen und in einer Einrichtung des Lebens, die zur Indifferenz allen
weltlichen Dingen gegeniiber fithrt und dadurch auf die Aufnahme des
gottlichen Willens vorbereitet’.

Schon immer war die Meditation eine Methode der ganzheitlichen
Erfassung des gottlichen Wortes, die iiber das rationale Verstehen hin-
aus dessen ‘leibliche’ Aneignung bezweckte (Niheres dazu unten).
Dementsprechend fordert Ignatius die Aktivierung aller Seelenkrifte:
Das Gedichinis vergegenwirtigt ein Geschehnis aus der Vita Christ,
der Verstand betrachtet und erwigt den Nutzen, den das Ereignis fiir
die Person des Meditierenden hat, der Wille schlieflich vertieft die
Applikation durch die Erzeugung der entsprechenden Empfindungen
(Nr. 50). Die beriihmte ‘Anwendung der fiinf Sinne’ (Nr. 121) zielt
demnach nicht auf die gréftmogliche Anschaulichkeit der zu betrach-
tenden Dinge — das leistet bereits die memoria. Vielmehr fithre sie in
einer durch den Willen gesteuerten Affektinnervation die sinnliche
‘Einverleibung’ der gefundenen géttlichen Wahrheit herbei. Als
Ubungstechnik, die den ganzen Menschen umfafit und die Ubertra-
gung auf das weltliche Alltagsleben explizit einschliefit (Nr. 170 - 189),
zielen die ignatianischen Exerzitien auf die Bearbeitung und ‘Ordnung’
der Affekte und dariiber hinaus auch auf die souverine Beherrschung
des gesamten menschlichen Verhaltens — von der bewufiten Steuerung
sozialer Kommunikation (Nr. 40) bis hin zur verniinfrigen Regulie-
rung der korperlichen Bediirfnisse (Nr. 210 —217). Es ist daher nicht
iibertrieben, von der Ausbildung eines sozialen Habitus zu sprechen,
der das gesamte Leben den von asketischen Prinzipien geleiteten
Kriften des Verstandes und des Willens unterwirft.

Im 16. Jahrhundert konkurrieren zwei unterschiedliche Traditionen
der Affektenlehre. Die eine, dem Stoizismus verbundene, definiert die
Affekte rein negativ als falsche Urreile der ratio, wihrend die andere,
dem Neoplatonismus zuzurechnende, ihre positive Eigenstindigkeit
anerkennt — nicht mehr die Abtétung der Leidenschaften ist hier die
Aufgabe, sondern ihre Regulierung und Indienstnahme fiir die Interes-
sen der Vernunft®. Als Beispiel fiir diese dynamische Konzeption der

risches Worterbuch der Rhetorik. Hrsg. von G. Ueding. Bd. 5, Tiibingen 2001,
Sp. 1016 - 1023.

9 Vgl. Ignatius: Exercitia spiritvalia {(s. Anm. 7), Nr. 23, 155, 157, 166, 169, 172 und
179.

10 Vgl R. Campe: Affekt und Ausdruck, Tibingen 1990. - Tatsichlich lassen sich
Neoplatonismus und Neostoizismus in der frithen Neuzeit nicht strike trennen.
Auch Neostoiker wie Montaigne und Lipsius argumentieren nicht ausschlieflich
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Affekte soll im folgenden das Enchiridion militis christiani des Eras-
mus dienen. Mit dem Titel seines Werkes und in den ersten Abschnit-
ten verschrinkt Erasmus — dhnlich wie Ignatius - die Exerzitien mit
dem militdrischen Bereich, er kniipft aber auch an die von Platon eta-
blierte Staatsmetaphorik an, wobei beide auf eine hicrarchisch geord-
nete Herrschaft der ratio {iber die Leidenschaften abzielen. Dieses cher
statisch angelegte Modell wird aber im Verlauf des Textes durch zwei
weitere diskursive Anschliisse dynamisiert. Erasmus stellt eine Verbin-
dung zwischen Ethik und Medizin her, indem er die Verwirrung der
Seelenkrifte mit der unausgewogenen Mischung der Kérpersifte in
Zusammenhang bringt. Die Koppelung von Affektenlehre und Humo-
ralpathologie fiihrt zur Differenzierung und Dynamisierung der Af-
fektvorstellung. Die Dominanz der Leidenschaften iiber die Vernunft
betrachtet er als ‘Krankheit der Seele’ (morbus animi), der mit der
richtigen Regulierung der psychischen Energie — d. h. letztlich mit
einer meditativen Diitetik (siche unten) — zu begegnen sei. Seiner Af-
fektenlehre liegt also cin physiologisches Aquilibrationsmodell zu-
grunde, wie es auch fiir die aristotelische Ethik nachweisbar ist'.
Demgemif lehnt Erasmus das Streben der Stoiker nach Ausrottung
der Affekte ab und orientiert sich an den Peripatetikern, die die Bindi-
gung und Indienstnahme der Leidenschaften bezwecken. Dabei sind
“manche Leidenschaften den Tugenden so nahe, daf} wir Gefahr lau-
fen, durch den geringen Unterschied getduscht zu werden. Wir miissen
diese ins rechte Gleis bringen und entsprechend zur nichsten Tugend
umbiegen””. Auf diese Weise kann Schmeichelei in Freundlichkeir,
Hirte in Bestindigkeit, Traurigkeit in Ernsthaftigkeit und Torheir in
Anpassungsfihigkeit tiberfilhrt werden. Die Unterscheidung von ‘gu-
ten’ und ‘schlechten’ Affekten wird kombiniert mit einer von Platon
{ibernommenen Lokalisationstheorie, die die ‘hohen’ und ‘niederen’
Affekte auf die oberen und unteren Korperregionen verteilt. So ent-

logisch, wie es der stoischen Auffassung der Affekte als falsche Urteile des Ver-
standes gemifl wire, sondern durchaus psycho-logisch, d. h. in der platonischen
Tradition. Vgl dazu A. Levi: French Moralists. The Theory of the Passions 1585
1o 1649, Oxford 1964, S. 51 f,

11 Vgl. Th. J. Tracy: Physiological Theory and the Doctrine of the Mean in Plato and
Aristotle, The Hague, Paris 1969 (Studies in Philosophy 17).

12 “Ediverso sunt nonnulli affectus ita vicini virtutibus, ut periculum sit, ne ambiguo
discrimine fallamur. Erunt hi corrigendi et ad proximam virtutem commode de-
flectendi” (Erasmus von Rotterdam: Enchiridion militis christiani, in: ders.: Aus-
gewihlte Schriften. Lat./dt. Hrsg. von W. Welzig, 8 Bde., Bd. 1, Darmstadt 1968,
S. 55— 375, hier: S. 120 — 122).
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stammen die edlen Neigungen, wie etwa die Eltern- und Geschwister-
licbe, das Wohlwollen gegeniiber Freunden oder das Mitleid mit Be-
dringten, zwar dem Kérper, ohne jedoch niedrig zu sein, und auch
dem Zorn, lokalisiert zwischen Nacken und Zwerchfell, wird wegen
seiner Nahe zum Mut eine gewisse Berechtigung zuerkannt. Gefihr-
lich wird es erst, wenn man in die Regionen unterhalb des Zwerchfells,
zu Leber und Unterleib vordringt, wo die eigentlichen sinnlichen Lei-
denschaften, insbesondere das sexuelle Begehren, verortet werden.
Dieser Bereich wird mit dem tierischen Anteil des Menschen, mit
Schmutz und ansteckender Seuche assoziiert und stellt die Verbindung
zum zweiten hier anzusprechenden Diskurs her, dem erotischen.

Dem dynamischen Charakter der Affektenlehre des Erasmus ent-
spricht die Vorstellung der Leib-Seele-Relation als Liebesbeziehung,
die explizit in den Kontext der romischen Licbeselegie, namentlich
derjenigen Ovids, gestellt wird. Seit dem Siindenfall sind Seele und
Korper in “unselige Zwietracht” verfallen, “so daf} sie sich weder ohne
groﬁte Qual voneinander trennen noch ohne fortwihrenden Kampf
gemeinsam leben kénnen, [.. J und fiir beide gilt jener gelstrelche Vers:
Ich kann nicht zusammen mit dir, nicht ohne dich leben””. In diese
zwar unharmonische, aber nichtsdestotrotz untrennbare Llebesbezw—
hung - ein regelrechter ‘bios erotikos’ im Sinne der Liebeselegie! —
spiclt jedoch ein durchaus gefihrliches Moment hinein, das die Kon-
trolle der Seele iiber den Kérper grundlegend in Frage stellt: das Mo-
ment der Verfithrung, das ebenfalls auf den Siindenfall zuriickgefiihrt
wird: “Die fleischliche Begierde ist die Eva in uns, deren Augen die
schlaue Schlange viglich retzt. Da sie selbst verdorben ist, schicke sie
sich an, auch den Mann zur Gemeinschaft mit dem Bosen zu verfith-
ren.”" Im Anschluff an Paulus spricht Erasmus vom “verfiihrerischen
Tell des Korpers” (“lubrica hominis pars”) und nennt ihn eine Hure,
eine “verlockende und schmeichlerische Frau” (“illex et blanda mu-

13 “Has duas naturas tam inter se diversas summus ille opifex felici concordia colliga-
rat, at serpens pacis inimicus infelici rursus discordia dissecuit, ut iam neque dirimi
queant sine maximo cruciatu neque coniunctim vivere sine assiduo bello, [...]} pos-
setque mutuo competere versiculus ille leipdissimus nec tecum possum vivere nec
sine te” (Erasmus: Enchiridion [s. Anm. 12], S. 108). — Der Ovid-Vers entstammt
Amores, I11, 11, 39: “sic ego nec sine te nec tecum vivere possum”. Auch die Ver-
kniipfung von Liebes- und Kriegsdiskurs findet sich bet Ovid, vgl. z. B. Amores, 1,
9 (“Militat onmis amans™).

14 “Eva nostra carnalis est affectus, cuius oculos callidus ille coluber cotidie sollicitat.
Ea corrupta pergit et virum ad communionem mali sollicitare” (Erasmus: Enchiri-
dion [s. Anm. 12], S. 130 — 132).
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lier”)", Diese wird mit Bezug auf das Buch der Spriiche Salomonis"
beschrieben als “fremdes Weib” und als “Auslinderin, die ihre Worte
glittet und den Fiihrer ihrer Jugendzeit verlifit und den Bund thres
Gottes vergili; denn thr Haus ist geneigt zum Tode und ihre Pfade zur
Holle. Alle, die zu ihr eingehen, kehren nicht wieder und ergreifen den
Weg des Lebens nicht””. Verbindet man dieses Bildfeld der Prostitu-
tion mit den bereits erwihnten und thm nahestechenden Merkmalen
von Schmutz, Krankheit und Ansteckung, erhilt man eine umfassende
Vorstellung von der ‘Imagination des Anderen’, d. h. der niederen
Affekte, im Enchiridion. Die Gesundheit der Seele beruht auf einem
durchaus fragilen Gleichgewichtszustand; die Grenze zwischen dem
Erlaubten und dem Verbotenen ist schwierig zu zichen. Nur allzu
leicht wird dic Seele vom Begehren infiziert, wird aus Liebe Verfiih-
rung, geht die Liebeskrankheit {iber in die Lustseuche. Damit ist zu-
gleich ein zwingender Hinweis auf das Modell der Affektbearbeitung
gegeben: die Therapie.

Wie die neuere Forschung zeigt, handelt es sich bei der frithneuzeit-
lichen Meditation um ein interkonfessionelles Phinomen. So kniipfe
auch der Protestantismus durch Ubersetzung und Applikation an die
altkirchliche Tradition an und propagiert vor allem im 17. Jahrhundert
die Meditation als wichtigstes Instrument zur systematischen Produk-
tion individueller Frommigkeit”, Und auch hier fungiert die Medizin
als zentraler Referenzdiskurs. So schreibt Johann Gerhard, der mafi-
gebliche lutherische Dogmatiker der ersten Hilfte des 17. Jahrhun-

15 Ebd,,S. 140.

16 Luther nennt dieses Buch “ein teglich Handbuch oder Betbuch”, also ein Werk
der meditativen Ubung, in dem man “offt [..] lesen / vad sein Leben drinnen an-
sehen” soll. Vgl. M. Luther: Vorrede auff die Biicher Salomonis, in: ders.: Biblia.
Das ist die gantze Heilige Schrifft. Deudsch auffs new zugericht (Ausg. Witten-
berg 1545). Hrsg. von H. Volz. 3 Bde., Bd. 2, Miinchen 1974, Sp. 1093 — 1095, hier:
Sp. 1093.

17 “Ut eruaris a muliere aliena et ab extranea, quae mollit sermones suos et relinquit
ducem pubertatis suae et pacta dei sui oblita est. Inclinata est enim ad mortem
domus eius et ad inferos semitae ipsius. Omnes qui ingredientur ad eam, non re-
vertentur nec apprehendent semitas vitae.” (Erasmus: Enchiridion [s. Anm. 12],
S. 140 - 142 — mit Bezug auf Spriiche 2,16 — 19, vgl. 6,24 - 35 und 9,13 — 18. NB:
Die biblischen Stellen behandeln Verhaltensmaregeln fiir junge Minner! Doch
Erasmus ist ja der Ansichr: “Ex interpretibus divinae scripturae eos potissimum
delige, qui a littera quammaxime recedunt” [cbd., S. 88].)

18 Vgl. U. Suriter: Meditation und Kirchenreform in der lutherischen Kirche des
17. Jahrhunderts, Tibingen 1995 (Beitriige zur historischen Theologie 91), S. 34 -
72,
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derts: “Diejenigen/ welche die H. Schrifft mit der Artzneykunst ver-
gleichen/ so viel jrer seynd/ haben recht gute/ vand weise Gedancken.
Denn gleich wie der Artzneykunst zwey Ding sonderlich zu verrichten
obgelegen seynd: Nemlich den Leib des Menschen gesund erhalten/
vnd da er mit Kranckheit befallen/ wieder von der Kranckheit lof vnd
gesund machen: eben also stehet auch der H. Schrifft Intent vnd Fleifl/
so viel die Krancken Seelen der Menschen antrifft/ alles darauff/ daff sie
vns lehre/ nicht allein wie wir mogen von Siinden loff vnd ledig werden:
Sendern wie wir auch kénnen in der Gnade vind Hulde Gottes erhal-
ten werden.”” Beide, Medizin wie Theologie, verfolgen die regeneratio
des Menschen, einmal des Leibes, das andere Mal der Seele.

Die Krankheit der Seele Zuflert sich, wie bet Erasmus zu sehen war,
als Kontrollverlust iiber die Affekte. Zur Therapie wird eine ‘Seelen-
Diatetik® empfohlen, die eng mit der meditativen Bibellektlire zusam-
menhingt. Auf die Kirchenviter zuriickgehend, fordert diese die psy-
cho-physische Verarbeitung des gelesenen Textes und verbindet diesen
Vorgang mit der Metaphorik der ruminatio™; Der in der lectio geges-
sene Text wird in der meditatio durch wiederholtes Wiederkiuen ver-
daut und geht dadurch in Fleisch und Blut iiber”. Durch die diiteti-
sche Anweisung fir die ‘mundgerechte’ Portionierung und richtige
Einnahme der Heiligen Schrift wirkt die meditative Lektiire als Reme-
dium gegen den morbus animi. Wie die medizinische Diitetik die aus-
gewogene Mischung der Kérpersifte herbeifiihrt, so reguliert die Me-
ditation das Verhiltnis der Seelenkrifte untereinander, insbesondere
fithrt sie die Dominanz von ratio und voluntas iiber die Affekte herbei.

Die Meditation dient in diesem therapeutischen Modell der Uber-
fuhrung christlicher Normen in das individuelle Ethos des Glaubigen

19 . Gerhard: LI Christlicher Gottseliger Gedancken, da durch man sich zur Got-
tesforcht erwecken, vnd am innerlichen Menschen kan selig zunehmen, Serafiburg
1607, Bl. A tijv. — Vgl. dazu E. Koch: Therapeutische Theologie. Die Meditationes
sacrae vonr Johann Gerhard, in: Pietismus und Neuzeit 13 (1987), S. 25 — 46, bes.
$.30-33und 45 1.

20 Vgl Ph. J. West: Rumination in Bede's Account of Caedmon, in: Monastic Studies
12 (1976), S.217 —226, sowie F. Ruppert: Meditatio — Ruminatio. Zu einem
Grundbegriff christlicher Meditatton, in: Erbe und Auftrag 53 (1977), S. 83 - 93.

21 Vgl. J. Leclercq: Wissenschaft und Gottverlangen. Zur Monchstheologie des Mit-
telalters, Diisseldorf 1963, S. 84 - 86. — L Illich: Im Weinberg des Textes. Als"das
Schriftbild der Moderne entstand. Ein Kommentar zu Hugos “Didascalicon”,
Frankfurt a. M. 1991. — Zur Metaphorik des Schriftessens vgl. G. Butzer: Pac-man
und seine Freunde. Szenen aus der Geschichte der Grammatophagie, in: Medien
des Gedichtnisses, Stuttgart, Weimar 1998 (DVjs Sonderheft), S. 228 - 244.
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durch Lektiire. In diesem Zusammenhang ist die Unterscheidung zwi-
schen mé6n und 781, heftigen und milden Affekten, wichtig”, die in die
Dynamik der Meditation eingebaut wird. Um einen bestimmten affek-
tiven Zustand beim Rezipienten zu erzeugen, ist es moglich und sogar
notig, ihn vorher durch andere, vielleicht sogar entgegengesetzte Ge-
fihle zu fithren: Die ‘pathischen” Affekte wie Zorn, Hafl und Furcht
bereiten dic ‘ethischen’ Affekte wie Demut, Liebe, Hoffnung und
Mitleid vor. Diesem Programm folgen die Meditationstraktate, die sich
als sprachlich ausformulierte exemplarische, zum Nachvollzug auffor-
dernde Meditationen begreifen. Entsprechend heifit es in Johann Ger-
hards Meditationes sacrae: “Elias mufite zuvor ein starckes grawsames
Gewitter/ dardurch die Berge vmbkehret/ vnd die Felsen zerschmie-
ssen wurden/ héren/ hernach kam ein bewegender Wind/ vnd nach
demselben das Fewer/ vnd endlich ein sanfftes stilles brausen der
Lufft: Eben also gehet dem Schmacke der géttlichen Licbe zuvor/ ein
Schrecken/ vond Trawrigkeit gehet vor dem Trost vnd Frewde her.””
Die Therapie erfolgt durch die Erzeugung pathischer Affekte wie
Schrecken und Trauer, die dann allmihlich durch mildere ethische
Affekte abgelst werden. Derart wird der Meditierende durch ein heil-
sames Wechselbad der Gefiihle geschleust - eine Technik kathartischer
Affektbearbeitung, dic nicht von ungefihr an die Psychotherapien
unscres Jahrhunderts erinnert.

Die Auscinandersetzung mit den Glaubensinhalten wird als ein
Prozef} der Seelenheilung erfahrbar gemacht. Im Anschluf an den Stil
der bernhardinischen Liebesmystik beschreibt Martin Moller das von
Christus am Kreuz vergossene Blut als reinigendes Bad der Seele: “O
mein Gott/ reinige mich von allen meinen Siinden/ vnd wasche mich
von aller Missethat mit deinem heyligen Blure/ das aus deinen Wunden
vnd Striemen geflossen ist™. Die Wunden Christi sind Arznei gegen
die Liiste und Begierden des Menschen — “Ja in aller Noth vad Wider-
wertigkeit/ kan ich keine bessere Artzney haben/ als die Wunden mei-
nes Erlosers/ darinnen wil ich ruhen vnd schlaffen vnerschrocken”
(Bl. 205v) —, und sogar das Wasser, das aus thnen austritt, hat heilsame
Wirkung: “Mercke aber auch auff das Wasser/ liebe Seele/ Denn dafl

22 Vgl. Ph. Melanchthon: Elementorum rhetorices libri duo (1531), in: Corpus Re-
formatorum. Bd. 13, Sp. 417 - 506, hier: Sp. 454.

23 ]. Gerhard: Gottselige Gedancken {s. Anm. 19), . 25 £,

24 M. Moller: Solilogvia de Passione Iesu Christi [...], Gorlitz 1597, BL 183v. — Die
folgenden Zitate aus diesem Trakrat.
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ist das Wasser des Lebens/ damit du nicht allein in deiner heyligen
Tauffe abgewaschen vnd gereyniget bist/ Sondern dadurch dein dursti-
ges Hertze/ auch noch heute im Glauben erfrischet vnd getrdstet
wird” (Bl. 247v). Aus Wasser und Blut werden die beiden Sakramente
Taufe und Abendmahl abgeleitet, und damit geht die Reinigung iiber
in die Theophagie: “DEin Fleisch/ HERR Jesu/ ist die rechte Speyse/
vnd dein Blut der rechte Tranck fiir vnsere Seelen. Wer dein Fleisch
isset/ vnd dein Blut trincket/ der bleibet in dir/ vnd du in jm/ vnd hat
das ewige Leben” (Bl. 30r).

Transformation von pathos in ethos, der dufleren in die inneren
Sinne, Reinigung der Seele und Speisung durch den Leib Jesu, die die
Kommunion mit Gott herbeifiihrt — das sind dic Elemente, die
schliefilich in die imitatio Christi miinden: “Hilff auch/ O HErr mein
Gott/ das ich in deine Fufistapffen trette/ vad dir nachfolge/ Gib das
ich der alten Schlangen Seuche ablege/ vnd ein newer Mensch werde.
Hilff dz ich deine Sissigkeit schmecke/ vnd die Liiste dieser Welt
gantz verachte. [...] La mir alle Freude vnd Wollust dieser Welt ein
Vnlust sein/ vnd gib das meine Lust sey/ vmb deinet willen zu leyden.
Dein Name sey meine Erquickung/ vnd dein Gedechtnifl mein Trost.
Laft meine Thrianen meine Speyse sein Tag vnd Nacht/ das ich forsche
nach deinen Rechten” (Bl. 207+f.).

Géttliches Wort und Christus, das verbum visibile”, werden in der
Meditation gleichermaflen gegessen und wiederkauend verinnerlicht ~
wer die Bibel ruminiert, praktiziert zugleich Theophagie: “Derhalben
gehe ich spatzieren auff der griinen Awen der heiligen Schrifft/ breche
da abe/ vnd schreibe die schéne Kreutlin vnd heilige Spriiche/ geniesse
sie mit lesen/ widerkewe vnd widerhole sie wol in meinem gedechtnifs/
Auff das ich also/ wenn ich deine Siissigkeit schmecke/ der Triibsal die-
ses elenden Lebens/ desto weniger gewar werde””. Der Meditierende
liest die Schrift bzw. ruft sic im Gedichtnis auf und verleibr sie sich ein.
Er nihrt seine Seele mit den heiligen Buchstaben und stirke dadurch
seine Gesundheit. Dieser Vorgang hat eine rhetorische Komponente,
denn die Meditation heilt durch die Wirkung der Worte. Demgemifd ist
die Rede durch Tropen und Figuren eine “Pathologia verbalis””. Um

25 Zu dieser auf das Johannesevangclium zuriickgehenden Parallelisierung vgl. J. Ger-
hard: Schola pietatis [...]. 6. Aufl, Niirnberg 1663, S. 242,

26 M. Moller: Medirationes sanctorum Patrum [...], Gérlitz 1584, Bl. 85v.

27 J. Hiilsemann: Methodus Concionandi [...]. Editio sexta, Wittenberg 1671, S. 202,
zit, nach H.-H. Krummacher: Uberlegungen zur literarischen Eigenart und Be-
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ihr Ziel zu erreichen, lifit sic jedem das thm Gemifie an Worten und
Nahrung zukommen: Der einfache Stil wirkt dabei wie eine gesunde
und miflige Speise, der mittlere Stil wie eine siiffe und heilsame Speise,
der erhabene Stil aber wie cine bittere Medizin™. Der ideale Gang der
Meditation wire demnach zu beschreiben als sprachlich-stilistischer
Weg vom genus grave {iber das genus medium zum genus subtile oder,
in der diitetischen Terminologte, von der medicina morborum iber
den cibus suavis zum cibus sanus. Es ist ein Weg von der pathischen
Erschiitterung und dem heftigen Leiden zur ethischen Gesundheit.

IL

Eine thematische Sichtung des Bilderfundus der verschiedensten Em-
blemsammlungen weist die Emblematik des 17. Jahrhunderts als cine
religiés-moralisierende Gattung aus. Es lassen sich aus den allgemein
gehaltenen moralischen Sinnbildern jedoch einige Themenblscke her-
ausgreifen und genauer umreifien. Im Kontext der Affektkontrolle
interessieren hier zunichst jene Embleme, die - in welcher Form auch
immer — ein ‘wahres’ Ich von einer ihm Guferlichen Erscheinung (in
der Regel: der Maske héfischen Verhaltens) unterscheiden. Die Aus-
wertung dieser Embleme birgt, von wenigen Ausnahmen abgesehen,
kaum Uberraschendes: Selbstbezogenheit wird verurteilt, ebenso jede
Art der Verstellung. Das gétuliche Auge, in zahlreichen Emblemen
bildlich als ein aus den Wolken herabblickendes dargestellt, wird ge-
zeigt als eines, dessen Strahlen nicht in erster Linie die Welt beleben,
sondern diese — bis in den kérperlichen” und hiuslichen Innenraum®

deutung der protestantischen Erbauungsliterarur im frithen 17. Jahrhundert, in:
Rhetorik 5 (1986), S. 97 — 113, hier: S. 110, Anm. 41.

28 “Subtile dicendi genus haber sanitatem, & cibum quasi sanum et salubrem: Medi-
um habet cibum suavem, ita tamen ut illa suavitas etiam sit salubris. Grave autem
illud dicendi genus habet quasi medicinam morborum, stuporem tollit, tanquam
phlegma, ignaviam excitat medicina quasi acriore” (J. H. Alsted: Orator. Sex libris
informatus, Herborn 1612, S. 161).

29 Haufig gewihlt wird die Darstellung des Menschen, der sein Herz Gott darbieter,
dessen Seele offen liegt, wie die durch ein Fenster einschbare Seele des Momus.
Das ‘wahre’ Selbst hinter dem héfisch sich verstellenden Menschen wird durch
den géulichen Blick enthiillt.

30 So zeigt etwa eine pictura in Johann Georg Schiebels New erbauter Schausaal einen
hiuslichen Innenraum, in dem alle Gegenstinde mit géttlichen Augen und Ohren
versehen sind. (J. G. Schiebel: Neu erbauter Schausaal, Niirnberg 1684, Emblem
No. LXXXIIX, S. 175 £.). ‘
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hinein — kontrollieren. Die in zahlreichen Emblemen immer wieder
geforderte Gewissenspriifung und Selbstkontrolle wird damit durch
einen Gott begriindet, der als strafender den Erwachsenen zum Erzie-
hungsobjekt macht. Dic emblematischen Bildbiicher regen so zu einer
stellvertretenden Selbsterzichung an, die der géttlichen ‘Fremderzie-
hung’ lediglich zuvorkommt. Dem Verhiltnis des erwachsenen Men-
schen zu Gott entsprechend nehmen Embleme zur Frage nach dem
pidagogischen Zugriff auf Kinder in fast allen Emblemsammlungen
einen groflen Raum ein. Dabei wird stets ciner duflerst rigiden Pidago-
gik das Wort geredet; der junge, noch formbare Mensch wird als einer
begriffen, der mit den mdglichst unfehlbaren Mitteln der kérperlichen
Ziichtigung zugerichtet werden soll”.

Neben diesen Anhaltungen zur Selbst- und Fremdkontrolle findet
sich in den Emblemsammlungen eine zweite thematisch zu bestim-
mende Gruppe von Beispielen: die der mifllingenden Affektregulie-
rung. Insbesondere handelt es sich hier um Liebesembleme. Oft sind
sic in eigenen Emblemsammlungen zusammengestellt, doch auch in
den thematisch nicht niher bestimmten Emblemsammlungen findet
sich meist eine Fiille von Liebesemblemen. Ist das Herz jenes Organ,
das auf den Sclbstkontrolle fordernden picturac dem Korper entnom-
men wird, um der priifenden Betrachtung” oder der korrigierenden

31 Die picturae und Texte, in denen iiber Erziechungsmethoden gehandelt wird, sind
hiufig dem Bereich der Naturkultivierung entnommen. Lin Blick in die Emblem-
sammlung von Henkel/Schdne (A. Henkel, A. Schéne: Emblemata. Handbuch fiir
die Sinnbildkunst des 16. und 17. Jahrhunderts. Sonderausg., Stuttgart 1978) zeigt,
daf in der thematischen Abteilung ‘Biume’ fast ausschlieflich Embleme zur Kin-
dererziehung versammelt sind. Past ausnahmslos plidieren sie fiir die kérperliche
Zichtigung der zu Erziehenden. Das einzige Gegenbeispiel zu dieser Form erzie-
herischer Zurichtung, das in verschiedenen Emblemsammlungen angefithrt wird,
ist das der Affenmutter und ihrer Kinder. Es zeigt die Liebe zu den Nachkommen
als licherliches und schidliches Verhalten.

32 So zeigt etwa Ripas ins Deutsche iibertragene, weit verbreitete Jconologia oder Bil-
der-Sprach eine pictura, auf der sich einc weibliche Figur das eigene Herz zur Be-
trachtung vorlegt. Kommentiert wird diese Abbildung mit den Worten: “So ist das
Gewissen eine selbst Erkantnufl/ so ein jeder von seinen Wercken/ und Gedank-
ken hat/ ohn angesehen selbiger vor andern Leuten verborgen sind. Defiwegen
wird diese Frau also fiirgebilder/ dafl ste ihr eigen Herz beschauet/ als wesinnen
eines jeden aller verborgensten Geheimniissen enthalten sind/ und keiner mit leb-
hafftern Farben abmahlen kan/ als ithm sein eigenes Gewissen solche insgesampt
verstellet/ und zuerkennen giebet” (C. Ripa: Iconologia oder Bilder-Sprach.
Ubers. von L. Strauf}. Bd. 2, Frankfurta. M. 1669, S. 62 £.).
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Gestaltung” iibergeben werden zu kénnen, so ist in den Liebesemble-
men hiufig die vollstindige Trennung von Herz und Kérper erfolg.
In der Regel fiihren in den picturae der Licbesemblematik gefliigelte
Herzen ein bewegtes ‘Eigenleben™. Allein durch die pictura also —
nicht selten zudem unterstiitzt von Motto und Kommentar — weist
sich das Liebesemblem im Kontext der iibrigen Emblematik als ein
Beispiel mifllingender Affektkontrolle aus. Diesem Bereich zuzuschla-
gen sind auch die vielfiltigen Warnungen vor unmifigem Weingenufi;
der berauschte Mensch ist immer zugleich ein selbstentfremdeter”.
Anerkennung crfihrt der Weinkonsum nur in seiner bekannten thera-
peutischen Wirkung, dann namlich, wenn er als Heilmittel gegen die
Melancholie aufgefiihrt wird. Diese wird in den Emblemsammlungen
des 17. Jahrhunderts durchweg negativ dargestellt. Nichts ‘geniali-
sches’ haftet ihr an, und auch als Form eremitischer Gelehrsamkeir®
wird sie verworfen. In der emblematischen Darstellung erscheint die
Melancholie als Inbegriff der umfassenden, mifilingenden Affektkon-
trolle. Sie wird gleichgesetzt mit der siindhaften acedie — und oft auch
profaner: mit der Faulheit”. Uber ihre thematische Einordnung ~ eine

33 So etwa in Cramers Emblemata Moralia nova: Die picrura zelgt eine Frau, deren
Lippen mit etnem Schloff versehen sind und die ihr Herz auf einem Ambof
schmiedet. Das beigefiigte Epigramm fordert dazu auf, Gefiihle im Zaum zu hal-
ten und Worte abzuwigen (D. Cramer: Emblemata Moralia nova, Das ist: Achezig
Sinnreiche Nachdenckliche Figuren [...], Frankfurt a. M. 1630, Emblem No. 45,
S.176 £.).

34 Vgl. D. Heinsius: Emblema Amatoria, 0. O. 1608. Ndr. hrsg. von J. Horden, 1973
(Continental Emblem Books No. 10).

35 Besonders anschaulich fihre dies eine Darstellung in Cramers Emblemata Moralia
nova vor: Hier zeigt die pictura einen Bacchus, der seinem mit einem eigenen Ge-
sicht versehenen Bauch Wein einfléfit (s. Anm. 33, Emblem No. 23, 5.961.). -
Dieses Verhiltnis kehrt sich um, wenn das Emblem vom ‘maskentragenden’ héfi-
schen Menschen ausgeht, dann nimlich erscheint der Wein als der ‘wahre’ Spiegel.

36 So wird gelegentlich melancholische Gelehrsanikeit recht drastisch gegen gottli-
ches Wirken ausgespielr. Die Fiinfzig Impresen oder Sinn-Bilder evwa zeigen einen
auf einen Felsbrocken gestiitzten, iiber seinen Biichern sitzenden Melancholiker,
der meint, mit Hilfe der cigenen Klugheit dem géttlichen Todesurteil entkommen
zu kénnen, indem er sich auf das freie Feld hinaus begibt. Uber ihm jedoch
schwebt ein Vogel, der im Begniff ist, einen Stein auf den Gelehrten hinabfallen zu
lassen (Fiinfzig Impresen oder Sinn-Bilder, Miinchen 1678, Emblem No. 2).

37 Schon in Ripas fconologia findet sich eine entsprechende emblematische Darstel-
lung der Faulheir. Zeigt die pictura eine Figur in der typischen Korperhaltung des
Melancholikers, so entspricht auch die im Kommentar vorgenommene Definition
der Faulheit als einer “Traurigkeit und Bekiimmernis, die das Gemiit beschwert”,
dem melancholischen Leiden (s. Anm. 32, Bd. 1, S. 10). So auch in J. Ebermeier:
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Reihe weiterer Einzelbeispiele liee sich anfithren — kann die Emble-
matik damit als eine Gattung ausgewiesen werden, die bestimmt 1st
durch die Frage nach gelingender und mifilingender Affektkontrolle.
Selten versiumen es die Autoren von Emblembiichern, auf die be-
sondere Qualitit des Bildes im Verhiltnis zum Text cinzugehen. Legen
sie keinen Wert auf die Differenz von Bild und Text, so erhoffen sie
sich von den Bildern lediglich, daf} diese die Wirkung des Textes ver-
tiefen, “weil sie gar anmuthig und neben der Schrifft dem Leser gute
Gedancken zur Andacht machen/ und zum Lesen Anlafl geben kon-
nen.”” In der Regel verhilt es sich jedoch so, daf der Wunsch, die
Bilder mbgen cin angenchmer Gegenstand der Betrachtung sein, nicht
ohne begleitende Argumente gegen die Verurteilung der “Augen=
Lust” formuliert wird”. Die Verurteilung der Lust an dufleren Bildern
ist deshalb ein so wesentlicher Einwand, auf den in der iberwiegenden
Zahl der Vorreden von Emblemsammlungen reagiert wird, weil die
Betrachtung des duferen Bildes ausgespielt wird gegen die “wertvolle-
re’ innere Bildbetrachtung. So setzt sich etwa Desslers Seelen=Lust von
1698 dezidiert von jeder Augen=Lust ab. In einem Kapitel Gber die
Pflicht der Augen wird der Gegenstand gleich zu Beginn auf das innere
Auge cingeschrinkt, das allein fahig ist, das geistliche Wesen Gottes zu
erkennen. “Die Augen empfangen in sich das Bild dessen/ auff den sie
gerichtet; dic Seele/ welche bestindig auf GOtt siehet/ trigt in sich das
Ebenbild GOttes und wird verkliret in dasselbige Bilde/ von einer
Klarheit zu der andern/ als vom Geiste des HErrn.”* Die Auseinan-
dersetzung zwischen duflerer und innerer Bildbetrachtung ist eine, die
in den Emblembiichern selbst ausgetragen wird. Dieser Umstand ist
insofern bemerkenswert, als es sich bet Emblembiichern stets um mit

Neu Poetisch Hoffnungs-Girtlein [..]. Bd.3, Tibingen 1653, Emblem No. 2,
S. 394,

38 A. Olearius: Geistliche Sinnen=Bilder, Schleswig 1662, Vorrede 0. S.

39 So widmet etwa Johann Ulrich Kraus in seinem iiberaus prichtigen Emblembuch
mit dem bezeichnenden Doppeltitel Heilige Augen- und Gemiiths=Lust den ge-
samten abschliefenden Absatz seiner Vorrede der ungerechtfertigren Bilderfeind-
lichkeit, nachdem er zuvor selbstbewufit formuliert hatte: “Es dienet aber dasselbe
theils zu Unterhaltrung gottseliger gedancken/ theils zu ehrlicher Ergdtzung der
Augen und defl Gemiiths/ theils zu niitzlicher Kunst=Ubung. Minniglich kan sich
dadurch in Christum erbauen/ die Kunst=Liebende kénnen sich damit delectie-
ren/ die Kiinstler ein und anders zu ihrem Dienst daraus nehmen” (J. U. Kraus:
Heilige Augen=und Gemiiths=Lust, Augsburg 1706, erster Abs., 0. S.).

40 W. C. Dessler: Gott=geheiligter Christen nutzlich=ergetzende Seelen=Lust, Niirn-
berg 1698, S. 564.
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Bildern ausgestattete Texte handelt. Offenkundig also versammeln sich
unter der Form des Emblems, das die pictura einschliefit, sehr unter-
schiedliche Auffassungen vom ‘Genuflwert’ des Bildes. Die Gefihr-
lichkeit der dufleren Bilder beschrinke sich jedoch niche allein auf den
Zugewinn an wekllicher Sinneslust, den sie vermitteln. Denn Bilder
erheben den Anspruch, die sinnlich wahrnehmbare Welt neu zu ord-
nen. So heiflt es in der Hertzen Schuel des Benedictus van Haeften, die
Maleret reiche sogar so weit, “daf§ es sich ansehen it/ als habe sie
solches nicht von den Persohnen/ oder der Natur erlernet/ sonder
geben vielmehr derselben Ordnung/ und schreiben ihnen Gesatz
fiir.”" Dieser Anspruch wird entweder als vermessen zurickgewiesen,
oder aber, wie bei van Haeften, fiir die ‘richtigen’ Zwecke, die Her-
stellung einer gottlichen Ordnung, genutzt.

Fiir die Formung des Menschen durch die pictura des Emblems wird
auf einen Vergleich zuriickgegriffen, der aus Gedichtnisauffassungen
seit der Antike geliufig ist und sich von der ‘oberflichlichen’ Malerei
wesentlich unterscheider: den des Einprigens und Siegelgrabens. Lasse-
nius etwa, der die Augenlust immer wieder nachdriicklich verdammt,
befiirwortet zwar in einem Kapitel iiber das Bild dessen Finsatz zu
didaktischen Zwecken als das effektivere Mittel der Gemiitsbewegung.
Als er jedoch wenig spiter auf die Arbeit an der Secle zu sprechen
kommt, verwendet er nicht das Bild des Malers, sondern das des Stein-
metzes: “Dem Steinmetz/ gibt man Hammer und andere Instrument,
dem unférmlichen Stein cine Gestalt zu machen; gebrauchen die auch
GOTTES Diener/ aus Héllen=Kindern die des Lichts zu bilden?”"
Dementsprechend stchen die Gesetzestafeln des Alten Testaments in
einem Emblembuch von 1673 den Gesetzestafeln des Herzens gegen-
tiber. In diese sind, in komplementirer Entsprechung zu den zehn Ge-
boten, die menschlichen Laster eingegraben®”. An genau dieser Stelle
soll nun die menschliche Meiflelarbeit an der Seele einsetzen. Diese
Steinmetzarbeit aber setzt ein ginzlich anderes Verhiltnis des Men-
schen zu Gott voraus. Die Ebenbildlichkeit des Menschen mit Gott
wird nicht mehr in der meditierenden Anschauung — wie sie ctwa als ein
lebendiges Wechselspiel bei Meister Eckart beschrieben ist — gewonnen
und immer wieder neu bekriftigt. Gott selbst wird zum Miinzpriger

41 B.v. Haeften: Hertzen Schuel, Augsburg 1664, Zweite Lektion, S. 10.

42 ]. Lassenius: Heiligen Perlen=Schatzes erste Vertheilung, Copenhagen 1693.

43 T. Canstetrer: Tritber Brunn und verderbte Quelle Menschlichen Herzens, Frank-
furta. M. 1673,
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der menschlichen Sccle. Dilherr beschreibt diesen Ake der goutlichen
Prigung in scinem Emblembuch Christliche Gedichtnis= Miinze von
1655 als cinen zweifachen. Urspriinglich wurde der Mensch durch Gott
zu dessen Ebenbild geprigt. Dieser Abdruck verkehrre sich jedoch im
Laufe der Zeit in scin Gegenteil, das Abbild Satans. Daraufhin wurde
die Miinze von Gott wicder neu geprigt: “Aber derjenige/ der sie ge-
miinzet hatte/ der hat sic/ da sic verderbet war/ wiederum gut ge-
macht.” Damit aber wird das Wechsclverhilenis der meditativen Got-
tesbetrachtung aufgegeben und geht in einen Vorgang passiven Ge-
prigtwerdens iiber. Aufgabe des Menschen ist cs nun, den Ak der Pri-
gung immer wieder nachzuvollzichen. In dicsem Bemiihen wird er von
den picturae der Emblembiicher unterstiitzt. So stellt Dilherr jeder
seiner moraldidaktischen Betrachtungen in der Christlichen Gedicht-
nis=Miinze einc cmblematische pictura in Form ciner Minze voran:
“Weil denn solche Betrachtungen/ in Form einer Minze dargestellet/
sich tieffer in dz Gedichtnis/ un in das Herz cindriicken lassen™. Die
Selbsttitigkeit, zu welcher der Mensch aufgefordert wird, ist nicht mehr
die meditativ-anschauende Versenkung in das Bild Gottes, sondern
(selbst)formende Erzichungsarbeit. Aufgabe des Menschen ist es - und
die Betrachtung der picturac, wic cr sic in den Emblembiichern findet,
unterstiitzt ithn darin — den géttlichen Abdruck nachzuzeichnen®.
Eine interessante Variante — die zwischen Ebenbildlichkeit und
Meificlarbeit zu vermitteln sucht - findet sich in cinem Emblembuch
von 1698. Auch hier ist dic Rede davon, dafl das Abbild Gottes in der
menschlichen Seele bereits “schr abgewectzt worden” sei, allemn, so
fihrt der Autor fort, “fiihret unser Marianische Miinz in sich das recht
klare/ und deutliche Eben=Bild Gottes.”” Uber die Maricnverchrung

:; {:g\g Dilherr: Christliche Gedichtnis=Miinze, Nirnberg 1655, Zuschaift 0. 5.
46 Vgl. auch J. Kiling: Geistlicher Herzen Geheimes Bet=Kimmerlein, Niirberg
1655. Auf dem Titelkupfer um den Titel herum finden sich zehn Embleme den
K?pltcln des Buches entsprechend, aufgereiht wie auf einer Miinzkette fiir Kinder.
I?le Vorrede propagiert den Riickzug in die Herzenskammer, nicht in eine Fufer-
liche’ Betkammer. Siehe auch die vorangestellte Bilderklirung im Emblematischen
Catechismus von 1683. Dort ist in der Mitte des Titelkupfers cin Herz abgebildet,
Um dasselbe gehen her 6. Schaupfennig/ als an einem schonen Kindgrgehﬂnge/:
wodurch angedeuter wird/ daft dic 6. Hauptstiicke defl Christlichen Carechism!
unzertrennlich als ein késtlicher Schmuck/ darinnen sie fiir Gott prangen konnen/
umgehenget werden sollen” (Emblematischer Catechismus, Niiraberg 1683,5. 1)

fsa\ggoﬂtrocknete Thrinen, Niirnberg, Frankfurt a. M. 1698, Drittes Sinnbild, §7,

47
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also soll die Vermittlung zwischen den beiden Konzepten von spie-
gelnder Ebenbildlichkeit und der Formung der menschlichen Seele mit
Hilfe von Bildern gelingen. Ein weiteres Beispiel fithrt der Autor an,
das nur auf den ersten Blick das Motiv der beiden komplementiren
Steintafeln von gottlichem und weltlichem Gesetz aufzugreifen
scheint. Denn hier entscheidet sich der Autor nicht fiir eine pictura mit
zwei Steintafeln, sondern fir die Darstellung zweier Spiegel. Damit
aber erhilt das Motiv cine zusitzliche, zwischen Prigung und Eben-
bildlichkeit vermittelnde Bedeutungsebene, die der Autor im Hinblick
auf die in seiner Schrift propagierte Marienverchrung erliutert. “Ein
gelehrter Emblematist entwarfte zwey gegen=cinander gestellte Spie-
gel/ deren jeglicher den andern raeprasentirte und vorstellte [..] O
glickselig/ so auch wir solche Spiegel wurden/ die nach dem Mariani-
schen Spiegel uns einrichren thiten””, kommentiert der Autor®.

In theoretischen Abhandlungen iiber das Emblem wird das Verhilt-
nis von Bild und Text unter Bezugnahme auf die ersten italienischen
Impresentraktate mit dem Verhiltnis von Leib und Seele verglichen®.
Dieser Vergleich zeigt an, daf} die Prigung durch das Bild als ein kor-
perlicher Vorgang gedacht wird, nicht als ein ‘seelischer’ Akt der An-
eignung. Das Aktivieren des Bildes in der memoria ist erst der zweite
Akt der Bildbetrachtung. Hier erst ereignet sich der ‘seelische’ Vor-
gang der Bildbetrachtung, die meditative Innenschau der pictura. Das
Ich wird dabei nicht vorgestellt als ‘Fremdes’. Es erscheint vielmehr als
unférmige Masse — also weder als Fremdkérper noch als vertrautes
‘Eigenes’ —, die zunichst geprigt werden muff, um dann als Fremdes
der Affektkontrolle iibergeben werden zu kénnen. Mit der Prigung
durch die emblematischen Bilder erst entsteht das Ich als affekthaltiges
Anderes. Dieser als Prigung vorgestellten Bildrezeption entspricht die
graphische Gestaltung der Embleme. Wie das disegno, die Zeichnung,
der farbigen Maleret als die pidagogisch wertvollere Technik in den
Malereitraktaten seit der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts vorgezo-
gen wird”, so sind die bildlichen Motive der Emblematik nicht colo-

48 Ebd., Finfzehntes Sinnbild, § 8, S. 184.

49 Vor diesem Hintergrund kénnen die zahlreichen Spiegelmotive in der emblemati-
schen Literatur ~ die “eigentlich’ dem ‘emblematischen Menschenbild® zuwider-
laufen - als Indizien eines Ubergangs gedeutet werden.

50 Vgl. D. Sulzer: Traktate zur Emblemarik. Studie zu einer Geschichte der Em-
blemtheorien. Hrsg. von G. Sauder, St. Ingbert 1992.

3t Vgl T. Puttfarken: The Dispute about Disegno and Colorito in Venice: Paolo Pino,
Lodovico Dolce and Titian, in: P. Ganz, M. Gosebruch, N. Meier, M. Warncke
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riert und ganz fiberwiegend ausgesprochen schlicht gehalten. Der pid-
agogischen Intention emblematischer Bildwirkung zuzurechenen ist
zudem das — wenn auch viel diskutierte und in der Praxis oft nicht
eingehaltene — Verbot der Menschendarstellung auf der pictura. Gilt in
Malereitraktaten des 16. und 17. Jahrhunderts die Darstellung des af-
fektbewegten Menschen als ihrerseits affekterregend, so verfolgen die
Bilder der Emblematik offenkundig ein anderes Ziel. Sie haben, so lafit
sich vermuten, eine grundlegendere Funktion: die eines ‘Rasters’, das
es erlaubt, die bildlichen Eindriicke ‘richtig’ in sich aufzunehmen.

Die ‘eigentliche’ Bildbetrachtung aber bleibt die der Innenschau, die
meditative Versenkung in das der Seele eingeprigte Bild. Die religiose
Emblematik des 17. Jahrhunderts ist daher in Zusammenhang gebracht
worden mit den 1630 verfafiten Occasional Meditations Joseph Halls,
die ab Mitte des 17. Jahrhunderts in Deutschland breit rezipiert wur-
den®, Die Occasional Meditations wihlen natiirliche wie kiinstliche
Gegenstinde zum Anlafl religiéser Betrachtungen; jeder Gegenstand
wird als Sinnbild der géttlichen Welt gedeutet. Von der Struktur des
Emblems her trifft die Parallelisierung von Emblem und Occasional
Meditation zu. Eine Differenzierung zwischen Emblem und Zufalliger
Andacht aber ergibt sich im Hinblick auf das Medium, welches den
Gegenstand der Meditation bereithilt. Denn im Gegensatz zum Buch
der gdttlichen Natur, dessen sich die Occasional Meditations bedienen,
erheben die Emblemsammlungen als Bildbiicher Anspruch auf eine fiir
den siindhaften Menschen notwendige Vorauswahl der zu betrachten-
den Bilder, Zwar gelten Gesicht und Gehor als Werkzeuge, die dem
Verstand zuarbeiten, indem sie “die Einbildung zugleich (deren Kriff-
te alle Sinne weit iibertrifft) bemiihsigen/ und dadurch dem Verstande

(Hrsg.): Kunst und Kunsttheorie 1400 — 1800, Wiesbaden 1991 (Wolfenbiitteler
Forschungen 48).

52 Zur Rezeption der Hallschen Schriften in Deutschland vgl. U. Strirer: Sonthom,
Bayly, Dyke und Hall. Studien zur Rezeption der englischen Erbauungsliteratur
in Deurschland im 17. Jahrhundert, Tibingen 1987 (Beitrige zur historischen
Theologie 71). Hier bes. zu Halls Unterscheidung zwischen “Meditation Delibe-
rate’ (S.84-95) und ‘Meditation Extemporal’ oder ‘Occasional Meditation’
(S. 95— 99). Strater verweist bereits in diesermn Zusammenhang auf die “Verwand:-
schaft zwischen der Struktur der Meditationsiibbung und der emblematischen
Technik” (S. 97 {.). — Harsddrffer beruft sich ausdriicklich auf die Oceasional Me-
ditations Halls, ebenso - iiber die Vermittlung durch Harsdorffer — Scriver. Vgl.
hierzu D. Peil: Zur ‘angewandren Emblematik’ in protestantischen Erbavungsbii-
chern: Dilherr-Arndt-Francisci-Scriver, Heidelberg 1978.
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und Urtheil untergeben.”” Doch in den Emblemsammlungen ist eine
erste Auswahl schon geleistet. Diese Vor-Urteilsarbeit verlangt dem
‘einfachen” - oder auch nur dem siindigen — Verstand kein moralisches
Urteilsvermégen mehr ab. Dafl diese bewufite Einflufinahme auf me-
moria und imaginatio von auflen — und nicht durch ordnenden Eingriff
der eigenen ratio — spitestens seit Freud als der Versuch einer ‘un-
menschlichen’ Formung des ‘Unbewufiten’ beschrieben werden kénn-
te — darin dirfte fiir die Rezipienten der Emblematik im 20. Jahr-
hundert im Hinblick auf Bild- und Gedichtnistheorien der Unter-
schied dieser Form der Empfindsamkeit im 17. Jahrhundert zur ‘mo-
dernen’ Empfindsamkeit des 18. Jahrhunderts geschen werden™.

Allein die weltliche Liebesemblematik weif} sich von all diesen qui-
lenden Fragen der Selbsterforschung und -erzichung unberiithrr. So
schligt der Englinder Ayres in seinen den Damen gewidmeten Em-
blemata Amatoria (1683) eine Art der Seelenformung vor, die der in
deutschsprachigen Emblembiichern im 17.Jahrhundert zunehmend
propagierten martialischen Prige- und Meiflelarbeit an der eigenen
Seele eine sanftere und reche ‘weltliche’ Form entgegensetzt. So wie die

53 G.Ph. Harsdérffer: Frauenzimmer Gesprichspiele, Nirnberg 1643 — 49, Ndr.
Hrsg, von L. Béticher. 8 Bde., Tiibingen 1968 — 69, Bd. 4, S. 211.

54 Uns scheint, es sei moglicherweise eben dies, worauf Klibansky, Panofsky und
Sax] schon vor langer Zeit im Hinblick auf das Melancholieverstindnis des
17. Jahrhunderts hingewiesen haben, wenn sic von einer “dynamische[n] Befrei-
ung” der Melancholie im Barock sprechen (R. Klibansky, E. Panofsky, F. Saxl:
Saturn und Melancholie. Studien zur Geschichte der Naturphilosophie und Medi-
zin, der Religion und der Kunst. Ubers. von C. Buschendorf, Frankfurt a. M.
1990, S. 341). Sie unterscheiden fiir das Mitelalter die als sindhaft definierte Trig-
heit der acedie von einer Melanchelieaufassung, die die melancholische Verfatheit
als einen Schutz vor irdischen Versuchungen begreift. Die Renaissance, so beob-
achten sie, lost dieses Melancholieverstindnis ab und fithrt die “Sehnsucht nach
religidser Befriedigung” mit dem “Bewufitsein menschlicher Schopferkraft” in der
Melancholie zusammen. “Demgegeniiber greift man zur Zeit des italienischen Ba-
rock erneut auf die Avffassung des Mittelalters zuriick, nur daf man sie vom Me-
taphysischen ins Affektmifige umbicgt” (ebd., S. 543). Und wenn es auch durch
die geschlechtsspezifische Zuordnung in der Formulierung recht befremdlich in
Worte gefaflt sein mag, so treffen allem Anschein nach Klibansky, Panofsky und
Saxl im Hinblick auf die Empfindsamkeit des 17. im Vergleich mit der des
18. Jahrhunderts eine hnliche Unterscheidung wie die hier vorgeschlagene, wenn
es heiflt: “Diese harte und wache Melancholie, die sich gerade durch ihre Unend-
lichkeitssehnsucht in einem neuen Sinn der Wirklichkeit nihert, kénnre man die
minnliche Form des romantischen Weltschmerzes nennen, im Gegensatz zu jener
viel verbreiteteren weiblichen, die blof noch eine ziellos gewordene Empfindsam-
keit war” (ebd., S. 347).
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Birenmutter in zahlreichen emblematischen Darstellungen ungestalte
Junge zur Welt bringt, die sie erst einmal ‘in Birenform’ lecken muf},
so sollte nach Ayres auch der kluge Liebhaber mit einer stérrischen
Dame verfahren. Mit schmelzenden Lippen und sanfter Zunge soll er
sich der Umworbenen nihern: “By little & little./ See how the Bear
industriously does frame,/ And bring in time to forme, her unshapt
young:/ So may you mould the rough unpliant Dame,/ With melting
lips, and with a soothing Tongue.””

II1.

Zukunftsweisend fir die Formung moderner Individualitit wird die
Psychologie des frithaufklirerischen Biirgertums, die neben der hofi-
schen Literatur vor allem auf religiose Quellen zuriickgreifc™. Am Be-
ginn dieser Linie steht Daniel Dykes Schrift The Mystery Of Selfe-
Deceiving (1614), die 1636 auf deutsch unter dem Titel Nosce te ipsum
erschienen und noch ganz dem religiosen Argumentationsrahmen ver-
haftet ist. Christliche Selbsterkenntnis ist hier im wesentlichen Er-
kenntnis der menschlichen Siindhaftigkeit, die nur durch Bufle und die
Hilfe Gottes iberwunden werden kann. Das Vorgehen, das die
Selbsterforschung befolgen soll, hat jedoch bereits wissenschaftlichen
Charakter — die religiose Ubung arbeitet hier “mit modernsten zeitge-
nossischen Methoden der naturwissenschaftlichen Erkenntnis””. Ge-
meint st die analytische Verfahrensweise, deren Leitdisziplin im
17. Jahrhundert die Anatomie bildet: “TAking then the anatomizing
knife of the word [d. 1. das Wort Gottes], and ripping vp the belly of
this monster, I finde such an infinite number of the veines of deceitful-
nesse, and those so knotty and intricately infolded together, that hard
it is distinctly, and clearely to shew them all.”™ Das Wort Gottes ist in

55 Ph. Ayres: Emblemata Amaroria, London 1683, No. 5.

56 Im Prozefl der Formung moderner Subjektivicdt greifen sikulare und religidse
Entwicklungen ineinander. Hier liegt die Legitimation fiir die Engfiihrung der
Eliasschen und Weberschen Theorien. Vgl. dazu A. Bogner: Zivilisation und Ra-
tionalisierung. Die Zivilisationstheorien Max Webers, Norbert Elias’ und der
Frankfurter Schule im Vergleich, Opladen 1989, sowie A.Hahn, H. Willems:
Wurzeln moderner Subjektivitit und Individualitdt, in: Aufklirung 972 (1996),
S.7-37,bes. 8.7 -10.

57 U. Striter: Sonthom, Bayly, Dyke und Hall (s. Anm. 52), S. 108.

58 D. Dyke: The Mystery Of Selfe-Deceiving. Or A Discovrse and discouery of the
deceitfullnesse of Mans Heart, London 1614, S. 12.
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diesem Modell nicht mehr die Speise, die gegessen und wiedergekiut
wird. Es ist zum Skalpell geworden, mit dem der Gliubige seinen
siindhaften Leib seziert.

Damit ist ein Programm formuliert, das in der zweiten Hilfte des
17. Jahrhunderts die Erforschung des Menschen zunehmend aus dem
Rahmen religioser Dogmen befreit und den Bediirfnissen sozialer
Kontrolle unterstellt. Dykes Anleitung zur Selbstbeobachtung, Selbst-
priiffung und Selbstentlarvung steht noch im Dienste der Unterschei-
dung zwischen wahrem und scheinbarem Christentum, die im Zuge
der Devotionsbewegung akut wird und, worauf Niklas Luhmann hin-
gewiesen hat, als Katalysator des Individualisierungsprozesses im
17. Jahrhundert wirkt”. Die Nosce te ipsum-Literatur des spiten 17.
und beginnenden 18. Jahrhunderts bringt demgegeniiber ein ‘sakulari-
stertes’ Interesse zum Ausdruck:

“Das naturwissenschaftliche und revolutionire Interesse an der menschlichen
Natur, das sich in der zeitgendssischen Psychologie ebenfalls ausdriickte, wan-
delte sich unter dem Eindruck der Beherrschungs- und Bemichtigungsgeliiste der
biirgerlichen Individuen zu einem aggressiven Spitzelsystem und die internali-
sierten Ideale und Vorschriften offenbarten ihre ambivalente Struktur.”®®

Auf der Grundlage der neuesten Psychologie, insbesondere der me-
chanistischen Affektenlehre Descartes’, werden die eigenen und frem-
den Leidenschaften analysiert, um sie fiir den personlichen Nutzen
fruchtbar zu machen. Die Technik, derer man sich dabei bedient, leug-
net nicht thren Ursprung in der meditativen Introspcktion:

“Erwege des Abends, che du zu Bette gehest, alle deine Reden und Handhungen,
die du den Tag iiber vorgenommen, iiberdenke, ob du alles gethan, was deine
zeitliche und ewige Gliickseligkeit beférdert, und unterlassen, was ihr hinderlich
ist. Hast du Fauten begangen, so untersuche, bey was vor Gelegenheit, aus was
vor Raison, unter welchen Umstinden du gefehlet, ob es aus Vorsatz, oder der
ﬂbereilung, oder Unwissenheit geschehen, dafl du dich ein andermahl davor hii-
ten kanst.”®!

59 Vgl N. Luhmann: Individuum, Individualitit, Individualismus, in: ders.: Gesell-
schaftsstruktur und Semantik. Studien zur Wissenssoziologie der modernen Ge-
sellschaft, Bd. 3, Frankfurt a. M. 1989, S. 149 — 258, hier: S. 186 — 189,

60 Th. Miller: Rhetorik und biirgerliche Identitit. Studien zur Rolle der Psychologie
mn der Frithaufklirung, Tibingen 1990 (Rhetorik-Forschungen 3), S. 68.

61 J.B. v.Rohr: Unterricht von der Kunst der Menschen Gemiither zu erforschen
[--). 3. Aufl, Leipzig 1721, zit. nach Th. Miiller: Rhetorik und biirgerliche Identi-
tit (s. Anm. 60), S. 50.
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Wihrend der meditativen Therapeutik ein physiologisches Regulations-
modell werthaltiger Affekte zugrunde liegt und die emblematische
Prigung ein neutrales Medium voraussetzt, basiert die anatomische
Scelen-Sektion auf dem cartesianischen Modell der Kérpermaschine,
deren Antriebskrifte es zu durchschauen und zu kontrollieren gilt”.
Die Seele, die die vom Kérper evozierten Affekte passiv erleidet, bildet
als res cogitans das rationale Ich, das keine direkte Bezichung mehr zu
den leiblichen Vorgingen unterhilt. Als Vermittlungsglied zwischen
beiden fungiert bei Descartes die imaginatio, die als Instanz zwischen
korperlichem Gedichtnis und verniinftiger Seele eingesetzt wird.
Durch die willentliche Erzeugung von Vorstellungsbildern gelingt es
dem Ich, Einfluff auf die Affekte zu nehmen und diese im Sinne der
ratio zu steuern. So entsteht eine neue Art von Exerzitium, das die
erworbenen Gewohnheiten durch Ubung neu ordnet — Descartes be-
zeichnet es als Dressur, die am besten bereits im Kindesalter einsetzt:

“Car puisqu’on peut, avec un peu d’industrie, changer les mouvemens du cerveau
dans les animaux depourveus de raison, il est evident qu’on le peur encore mieux
dans les hommes; & que ceux mesme qui ont les plus foibles ames, pourroient ac-
) s P
querir un empire tres-absolu sur toutes leurs passions, si on employoit assez
d’industrie i les dresser, & i les conduire,”®
3

Die aus der Humoralpathologie erwachsene Meditation als heilsame
ruminatio ist damit zum Anachronismus geworden®. Bereits die Em-
blematik geht aus von einer manipulativen Beziehung der ‘Bilderlchre’
zum menschlichen Substrat. Ihr Erbe tritt eine “Mechanik der Macht’
an, die die Herrschaft des einzelnen iiber seinen Kdrper der Vermeh-
rung seines konomischen Nutzens, die Dominanz der ratio iiber die
Leidenschaften der gesellschaftlichen Rationalisierung unterordnet.

62 Vgl. zu diesem Wechsel, der insbesondere die ethische Neutralitit der Affekte mit
sich bringt, C. Talon-Hugon: Vom Thomismus zur neuen Auffassung der Affekre
im 17. Jahrhundert, in: J.-D. Krebs {(Hrsg.): Die Affekte und ihre Reprisentation
in der deutschen Literatur der Frithen Neuzeit, Bern u. a. 1996 (Jahrbuch fiir in-
ternationale Germanistik A, 42), 5. 65 - 71,

63 R.Descartes: Die Leidenschafren der Seele. Frz.-dt. Hrsg. und iibers. von
K. Hammacher, Hamburg 1984 (PhB 345), S. 88.

64 Als solcher existiert sie jedoch fort, nun allerdings in einem neuen diskursiven
Rahmen: Nicht mehr die Therapeutik, sondern die Disziplinierung ist das Ziel
diitetischer Regulation, etwa in der Lesesucht-Debatte der Spataufklirung. Vgl
D. v. Kénig: Lesesucht und Lesewt, in: H. G. Gapfert (Hrsg.): Buch und Leser,
Hamburg 1977 (Schriften des Wolfenbiitteler Arbeitskreises fiir Geschichte des
Buchwesens, 1), S. 89 — 124, hier: S. 96 — 103.
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Das “Andere des Ich’, bei Erasmus noch imaginiert als Krankheit der
Seele oder gar als verfithrerische Gestalt des Weiblichen, ist in der Em-
blematik nurmehr als amorphes Objekt der Prigung vorstellbar und
verschwindet schlieflich vollends in der seelenlosen Kérpermaschine
Descartes™. Damit zeichnet sich im Laufe des 17. Jahrhunderts eine
Entwicklung ab: Das meditative Exerzitium geht allmahlich iiber in die
soziale Disziplinierung, fiir die gilt:

“Fiir den disziplinierten Menschen ist wie fiir den wahren Gliubigen kein Detail
gleichgiiltig — nicht so schr, weil darin ein Sinn verborgen ist, sondern weil es der
Macht, die es erfassen will, dazu Gelegenheit bieter.

65 Ganz so einfach und geradlinig ist dieser Prozef} freilich nicht. Der kérperlich-
seelische Doppelcharakter der Imagination, der den Einflu der ratio auf die Af-
fekte gewihrleisten soll, lokalisiert ~ entgegen Descartes’ Absicht — das Andere im
ambivalenten Vermégen der Einbildungskraft und verschiebt dadurch das Pro-
blem, statt es zu I8sen (vgl. D. Kamper: Zur Geschichte der Einbildungskraft,
Reinbek 1990, S. 103). Die im 18. Jahrhundert gefithrte Diskussion iiber die Ge-
fahren der Einbildungskraft und den daraus abzuleitenden Modus ihrer Regulie-
rung zeigt dic anhaltende Virulenz der Problematik. Vgl. dazu G. Diirbeck: Ein-
bildungskraft und Aufklirung. Perspektiven der Philosophie, Anthropologie und
Astherik um 1750, Tibingen 1998 (Studien zur deutschen Literatur 148).

66 M. Foucault: Uberwachen und Strafen (s. Anm. 5), S. 179.




