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Vorbemerkung

Der franzosische Soziologe Michel Maffesoli entwitft seit Ende
der 1970er-Jahre in zahlreichen Biichern eine postmoderne Sozio-
logie der postmodernen Gesellschaften. Im Zentrum seiner Ar-
beiten steht die These des gegenwiirtigen gesellschaftlichen Wan-
dels von einer modernen, rationalistisch-individualistisch verfass-
ten Gesellschaftsformation zu einer postmodernen sozialen Kon-
figuration, die primir durch temporire Gefithls- und Erlebensbe-
ziehungen, also fliichtige Vergemeinschaftungsprozesse in Grup-
pen bestimmt ist. Er spricht diesbeziiglich in seinem international
wohl erfolgreichsten Buch von der »Wiederkehr der Stimme in
den postmodernen Massengesellschafien« (Maffesoli 1988). Da-
mit verbindet Maffesoli ein entschiedenes Plidoyer fiir eine neue,
seinfihlend-verstehende«, »romantische« und »situationistische«
Soziologie. Dies wilre eine Soziologie, welche der sinnlichen Er-
fahrung, den Gefiihlen, den nicht-rationalen und imaginiren
Momenten des sozialen Zusammenhaltes Rechnung trigt. Die
Einfithrung stellt neben der Person die Werkentwicklung und die
zentralen Argumente dieses Denkers vor, der von sich sagt: »Ich
bin ein ruheloser Umherwandeter, zusitzlich wohl auch Soziolo-
ge, vor allem aber ein Gesellschaftsschniiffler« (Maffesoli 2004d).!
AbschlieBend erfolgt eine kritische Wiirdigung der wichtigsten
Thesen.

Teile dieser Arbeit beruhen auf meiner an der Universitit
Bamberg bei Ultich Beck und Christoph Lau im Anschluss an
einen einjihrigen Studienaufenthalt in Frankreich verfassten Dip-
lomarbeit iiber »Das dsthetische Paradigma in der Soziologie von Mickel
Maffesoli. Ein exemplarischer Vergleich dentscher and franzdsischer Theo-
rien der Gegenwart« (Keller 1988). Darin hatte ich die Auseinander-
setzung auf die vergleichende Diskussion der Thesen des »Neo-
Tribalismus« und der damals frischen »Individualisierungsthese«
von Beck konzenttiert. Fiir die Zwecke dieser Einfithrung wurde
die Erliuterung der Position von Michel Maffesoli vollstindig
{iberatbeitet und durch den Einbezug der seither erschienenen

1 Im Vortrag »Eloge de la taison sensible, 23. 11. 2004 in Toulouse {grep-mp.org./
conferences/Parcours-15-16/raison-sensible.htm; Zugriffsdatum 8.3.2006).



Schriften bis hin zu seiner letzten Buchverdffentlichung (Maffeso-
ki 2006) aktualisiert. Mein soziologisches Wirken hatte mich zwi-
schenzeitlich in Arbeitskontexte gefiihrt, die keine Zeit lieflen, die
Beschiftigung mit Entwicklungen innerhalb der franzdsischen
Soziologie fortzusetzen. Dass ich jetzt wieder daran ankniipfe,
verdankt sich nicht zuletzt der Ermunterung und dringlichen Bitte
von Stephan Moebius, dem ich mein damaliges Manuskript fiir
seine Untersuchungen zur Verfligung gestellt hatte und der sei-
nerseits seit einigen Jahren wichtige Beitrige zur Vermittung
franzdsischer Soziologien in den deutschen Sprachraum leistet
(Moebius 2006; Moebius 2005; Moebius/Peter 2004).

Tatsichlich wird — trotz der erfreulichen Bemithungen einiger
Vetlage und des grofien Engagements Einzelner — nach wie vor
allenfalls ein Bruchteil der soziologischen Produktion in Frank-
reich im deutschsprachigen Raum rezipiert (und umgekehrt). Dies
gilt nicht nur fiir die Arbeiten von Michel Maffesoli, von dem in
deutscher Sprache bislang eine friihe Buchverdffentlichung (Maf-
fesoli 1986) und einige verstreute, dem Werkverstindnis tiberwie-
gend nicht eben forderliche Aufsitze erschienen sind. Anfang der
1990er-Jahre gestartete Verlagsprojekte, eine Ubersetzung der
erwihnten Studie tber das »Zeitalter der Stimme« zu veranlassen,
wurden bisher nicht umgesetzt. Um die Zugangsméglichkeiten zu
etleichtern, enthilt das Literaturverzeichnis deswegen Hinweise
auf englischsprachige Ubersetzungen. Meine Darstellung folgt
den franzosischen Originalausgaben; die Zitate wurden von mir
aus dem Franzgsischen tibersetzt.2

Das angesprochene Problem der selektiven Bekanntschaft
franzdsischer Soziologien im deutschsprachigen Raum betrifft
direkt die vorliegende Einfithrung. So liegt das Werk wichtiger
Referenzautoren von Maffesoli — bspw. die Arbeiten von Gilbert
Durand, Edgar Motin, Georges Balandier oder Jean Duvignaud —

2 In verschiedenen englischsprachigen Scziologie-Zeitschriften sind seit den 1980er-
Jahren Aufsitze von Maffesoli erschienen. AuBerdem liegen die meisten seiner Bii-
cher ua. in italienischer, spanischer, portugiesischer und japanischer Ubersetzung
vor — auch wenn das hiet nicht unbedingt weiterhelfen mag. Einen aktuellen Ubet-
blick iiber Veréffentlichungen und Ubersetzungen enthilt die Bibliografie auf der
Webseite des von Maffesoli geleiteten »Centre d'Etude sur I'Actuel et le Quotidien«
(CEAQ) in Paris (www.ceaq-sorbonne.org/; Zugriffsdatum 17.2.2006).



nicht oder nur rudimentir in deutscher Sprache vor, ganz abgese-
hen von den empirischen Studien jiingerer Soziologinnen und
Soziologen, die an den von Maffesoli entworfenen Analyserah-
men ankniipfen und bspw. liber die Technoszene, Drogenmilieus,
Jugendbanden und musikalische oder sexuelle Szenen arbeiten.
Deswegen wurden am Ende des ersten Kapitels ein paar Erlaute-
rungen zu erwihnten Personen eingefigt, die mir fiir das Ver-
stindnis notwendig etscheinen. Die Bibliografie gibt zudem einige
Hinweise auf theoretische und empitische Studien, die an Maffe-
soli anschlieflen.

Die Einfithrung ist in sechs Kapitel gegliedert. Zundchst gehe
ich auf den biografischen Hintergrund und die wissenschaftliche
Karriere von Michel Maffesoli ein. Im gweiten Kapitel stelle ich im
Uberblick seine Diagnose der postmodernen Gesellschaften vor,
Das dritte Kapitel beschiftigt sich mit den Werkbeziigen. Darin
erliutere ich die wichtigsten sozialwissenschaftlichen Theoreme
und Traditionen, an die Maffesoli anschlieBt. Das verfe Kapitel
prisentiert die erkenntnistheoretische und methodologische
Grundposition seiner »postmodernen« und »verstehenden« Sozio-
logie. Das anschlieBende fiinfte Kapitel stellt Maffesolis Analysen
postmoderner »Formen der Vergemeinschaftung« vor. Abschlie-
Bend diskutiere ich im sechsten Kapitel Reichweite und Probleme
dieses wasthetischen Paradigmas einer »Soziologie als Kunst« (Maffesoli
1987).

Meine damalige Diplomarbeit war den deutsch-franzdsischen
Freundinnen und Freunden gewidmet, die sie (und mich) begleitet
haben und dies zum Teil bis heute tun. Diese Widmung méchte
ich hier gerne bekriftigen und auf Christoph Lau ausdehnen, det
nicht nur vor lingerer Zeit meine ersten Gehversuche in der fran-
zosischen Soziologie tatkriftig unterstiitzte, sondern mir auch
wihrend der letzten Jahre in der ihm eigenen GrofBziigigkeit und
Gelassenheit den notwendigen Raum zum Schreiben lieB. Michel
Maffesoli danke ich fiir die Bereitschaft, iiber sein Leben und
Atbeiten Auskunft zu geben und mich bis zum Abschluss der
vorliegenden Einfithrung auf dem Laufenden zu halten. Brigitte
Ploner, Michael Ernst und vor allem Sasa Bosancic haben zuver-
lissig diverse Hintergrundaufgaben bei der Vorbereitung der
Buchpublikation iibernommen. Auch ihnen danke ich dafiir.



1. Biografischer Hintergrund

Es ist eine ungewdhnliche und unwahrscheinliche Karriere: Mi-
chel Maffesoli wurde im November 1944 im siidfranzésischen
Graissessac (Department Hérault), einem kleinen Dorf in den
Cevennen, geboren.? Er ist Kind einer »halben« Einwandererfami-
lie. Der GroBvater viterlicherseits stammte aus Norditalien, seine
GroBmutter viterlicherseits kam aus Algerien, aus der Kabylei.
Beide lernten sich in Algerien kennen, wanderten 1910 nach
Frankreich ein und lieBen sich in Graissessac nieder, wo dann sein
Vater geboren wurde. Maffesolis Mutter dagegen entstammite
einer in der Region alteingesessenen franzdsischen Familie. Die
Gegend um Graissessac war stark durch den lokalen Untertage-
Kohleberghau geprigt. Zahlreiche Einwanderer aus den unter-
schiedlichsten Herkunftslindern hatten dort ihr Auskommen
gefunden. Im Dotf lebten neben den franzésischen Familien
Immigranten u.a. aus Spanien, Italien, Polen oder der fritheren
Tschecheslovakei, Der dorfliche Alltag und das Milien, in dem
Maffesoli aufwichst, standen unter dem alles beherrschenden
Eindruck der Kohlegruben und des Bergatbeitetlebens. Sein Va-
ter und viele minnliche Verwandte arbeiteten seit ihrer Jugend im
Stollen. Zu den bleibenden Erinnerungen an diese Zeit gehort das
plotzliche Heulen der Sirenen, die einen Unfall, ein Ungliick an-
kiindigen: »In my childhood, the sound of the bell brought every
woman, dressed in black, to the coal mine to organize immediate
funerals.« (Maffesoli 20052; 200) Auch sein Vater wurde zweimal
gefihrlich verletzt; er starb spiter an Staublunge.

Zur Kindheitserfahrung und zum Dorfleben gehoren aber
auch das gemeinsame Feiern und die Feste, in denen die Familien
die Hirte, Grausamkeit und Unsicherheit der Tagesarbeit verges-

3 Vgl allgemein’zu den Ausfihrungen dieses Kapitels das zu seinem G60sten Ge-

“burtstag erschienene Portrit in der franzdsischen Tageszeitung Libération (Poncet

. 2004), die Maffesoli gewidmete Festschrift (Centre d'Etude sur I'Actuel et le Quo-

_ tdien 2004) mit zahlreichen persdnlichen Erinnerungen und Werkkommentaren

sowie das 1997 aufgezeichnete Film-Interview »Conersation ordinaire avec Michel Maf-

Jesoli« (Regie: Martine Lany-Bayle, équipe Transforma, sciences de I'éducation, Uni-

versitit Nantes 2000). Zusitzlich stiitze ich mich auf ein von mir im Mirz 2005 mit
Michel Maffesoli gefiihrtes Interview.
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sen. Es handelt sich so um ein schicksalhaftes Wechselspiel zwi-
schen der Mithsal und Tragik des Arbeitslebens und wiederkeh-
renden kleinen und groBen, mehr oder weniger ritualisieten
Gliicksmomenten im kollektiven Feiern, der damit verbundenen
Euphorie und Gemeinschaftserfahrung im Kreis der »einfachen
Leute«. Maffesolis spiteres soziologisches Programm steht unter
dem Eindruck dieser friilhen Erfahrungen — es will ihnen einen
swiirdigen« Platz auf der soziologischen Agenda verschaffen.? So
schreibt er:

»Everything surely began on the steps of my native village, Graissessac, with
its paradoxical mixture of the noonday sun and the blackness of the mined
coal, of the tribute daily paid to Prometheus by this duty bound man who
was my father, an underground miner, and of the collective festival that
seized the village each year, feast of the Holy Beard. (...) It seems to me that
the source of my reflection is the astonishing mystery of social vitality, which
T have called ssocialitys, the essential social force that resists the imposition of
various powers, economic, politcal, and symbolic, that characterize everyday
life.« (Maffesoli 2005a: 196f)°

Maffesolis wissenschaftlicher Werdegang lisst nahezu alles ver-
missen, was in Frankreich zum klassischen Verlauf einer Intellek-
tuellenkarriere gehort. Die Herkunft aus der Provinz teilt er ge-
wiss mit einigen anderen, diejenige aus dem Milieu der einfachen
Leute nicht zuletzt mit Pierre Bourdieu. Aber er wird keine der
renommierten Eliteschulen des Landes besuchen und auch nach
seinem Studium keineswegs die iiblichen Passagen — bspw. die
Unterrichtsjahte an einer Provinzschule — absolvieren. Nach dem
Besuch des Gymnasiums Henti IV — nicht dem beriihmten, auf
die Elitehochschule Ecole Normale Supérieure vorbereitenden in
Paris, sondern demijenigen im siidfranzdsischen Béziers — und
einem kiirzeren Aufenthalt in Lyon, wo et Propideutik und Lite-
raturwissenschaften studiert, beginnt Maffesoli 1967 das Studium

4 In dieser Hinsicht besteht eine Affinitit zu der von Maffesoli in seinen frithen
Arbeiten wiederholt zitierten klassischen Studie von Richard Hoggart (1957) iiber
den Allrag der britischen Arbeiterklasse in der ersten Hilfte des 20. Jabrhunderts.

5 Vgl dazu auch die Widmung, die Maffesoli seinem Buch iiber den »Schatten des
Diosysos. Beitrag zu einer Socgologie des Orgiasmus« voranstellte: vZum Andenken mei-
nes Vaters, der, von Beruf Stollenarbeiter, seit seinem 14. Lebensjahr der prome-
theischen Ideologie cinen hohen Tribut entrichrtet hat.« (Maffesoli 1986)

1



der mittelalterlichen Philosophie und der Soziologie an det Uni-
versitit StraBburg. Zu seinen Lehrern zihlen Lucien Braun, ein
Spezialist fiir die Philosophie und Mystik des Mittelalters und das
Werk von Martin Heidegger, sowie der Konfliktsoziologe und
Max Weber-Kenner Julien Freund.6 Zusitzlich belegt er an der
protestantischen Fakultit Religionsgeschichte,

Es ist die Zeit der Studentenunruhen und des politischen Auf-
ruhss. In Straburg spielen die Situationisten eine wichtige Rolle.
Die Situationistische Internationale war eine in der Tradition von
Dadaismus und Surrealismus stehende, aus der Lettristischen Inter-
nationalen hervorgegangene anarchistische. Aktonsgruppe von
Avantgardekiinstlern und Intellektuellen, die von 1957-1972 be-
stand. Guy Debord gilt als ihre zentrale Figur. In gesellschaftskri-
tischen Pamphleten und theoretischen Manifesten schlossen die
Situationisten u.a. an Ideen der deutschen Ritebewegung det
1920er-Jahre, an Positionen des franzosischen Collége de Sodologie
um Georges Bataille und an marxistische Gesellschaftskritker wie
Ernst Bloch, Herbert Marcuse oder Henri Lefébvre an. Mit spek-
takuliren Aktionen und einflussreichen Slogans — »Niemals Ar-
beitenl¢, »Unter dem Pflaster — der Strande, »Verbieten ist verbo-
tenl« — proklamierten sie in Absetzung von den kiassischen mar-
xistisch-politischen Bewegungen ein Programm der Etzeugung
von »revolutioniren Situationen« im Alltag. Darin lassen sich viele
Elemente der von Henri Lefébvre verfolgten marxistischen »Kritié
des Alltagslebens« (Lefébvre 1977) wiederfinden. Insbesondere die
von Lefébvre entworfene »Theorie der Momente« nahm Argu-
mente des Situationismus vorweg.’

6 Am Ende des vorliegenden Kapitels sind Hinweise zu den erwihnten, fir die
wissenschaftliche Laufbahn von Michel Maffesoli wichtigen Personen angefiigt,
sofern davon ausgegangen werden muss, dass sie im deutschen Sprachraum weni-
ger bekannt sind.

7 Vgl dazu auch Kapitel 3. Henri Leféebvre (1901-1991) war von 1962 bis 1965
Professor fiir Soziologie in StraBburg, danach in Paris-Nanterre. Zum Situationis-
mus vgl. Marcus (1992: 167£f). Maffesoli bezieht sich in seinen frithen Arbeiten
immer wieder auf Lefébvre, auch wenn er dessen marxistisch-kritische Position ab-
lehnt. Vgl. zu Lefébvre Meyer (1973) sowie Lefébvre (1972); zu seinen Beziehun-
gen zu Dada, Surrealismus und Sitvationismus Marcus (1992: 146ff; 198ff), zu
Fredrich Nietzsche, Emst Bloch und Martin Heidegger auch Meyer (1973); zur
Rolle von Bataille fiir die situationistische Bewegung Marcus (1992: 411ff).

12



Den situationistischen Manifesten von Guy Debord (»Die Ge-
sellschaft des Spektaksels 1967) und Raoul Vaneigem (wHandbuch der
Lebenskunst fiir die jungen Generationens, 1967) entspricht im studen-
tischen Milieu der Straf8burger Universitit das weit dariiber hinaus
tezipieste Pamphlet »Uber das Elend im Studentenmilien, betrachtet in
seinen dkonormischen, politischen, psychologischen, sexuellen, und vor allem
intellektuellen Aspektens aus dem Jahre 1966. Maffesoli teilt zwar
nicht die von Debord (1978) in der »Gesellschaft des Spektakels«
formulierte Entfremdungskritik (Maffesoli 1979a: 134ff), sympa-
thisiert ansonsten jedoch mit den anarchistischen und libertiren
Ideen und bewegt sich in Zirkeln, die dies auch leben: »We said
then that »someone who speaks about revolution without chan-
ging everyday life has a corpse in his mouth.c « (Maffesoli 2005a:
198) Er pendelt in dieser Zeit hiufig zwischen StraBlburg und
Heidelberg, wo er mit Vertretern des SDS befreundet ist, und
beschiftigt sich mit dem deutschen Ritekommunismus im Um-
feld von Rosa Luxemburg oder Otto Riihle. Mit anderen Studie-
renden gibt er die — nur in einer Nummer etscheinende — Zeit-
schrift »Conseillistes« (PRite) heraus Im Mirz 1969 heiratet er
Héléne Strohl, mit der er spiter vier Tochter haben wird.

StraBburg leistet noch in anderer Weise Starthilfe fiir deutsch-
franzésische Grenzginge. Maffesoli liest dort 1967 »Sein und Zeit
von Martin Heidegger; im Jahre 1969 fahrt er mit Lucien Braun,
der mit Heidegger befreundet ist, nach Heidelberg, um sich Hei-
deggers letzten offentlichen Vortrag anzuhdren. Uber Julien
Freund lernt et die Werke von Max Webet und Georg Simmel
kennen; Freund macht ihn auch mit Charles Hauter bekannt,
einem ehemaligen Assistenten von Simmel, der ja wenige Jahre
bis zu seinem Tode eine Professur fiir Philosophie in Stralburg
inne hatte. Das verstirkt Maffesolis Interesse an Simmels Sozio-
logie. 1971 absolviert er bei Braun und Freund seine Studienab-
schlusspriifung in Philosophie und Soziologie mit einer Atbeit
tiber »Explications ef modification. La technigue che, Marx et Heidegger

8 Vgl dazu die verstreuten Hinweise in der bereits erwihaten Festschrift (Centre
d'Etudes sur I'Actuel et le Quotidien 2004). Vgl zu den Beziigen zwischen dem
Sozialistischen Deutschen Studentenbund (SDS), den Situationisten, der Rétebe-
wegung und den Theorien von Emst Bloch, Hetbert Marcuse oder Henri Lefébvre
die Studie von Bock (1976: 170-280).
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(Maffesoli 1971). Danach wechselt er auf eine Assistentenstelle an
das Institut fiir Stadtforschung der Université Pierre Mendes Frances
in Grenoble. Dort arbeitet er tiber die Alltagskultur der einfachen
Leute. Aus diesen vorwiegend histotischen Studien entsteht 1973
seine Doktoratbeit und daraus wiederum sein erstes, 1976 er-
scheinendes Buch dber die »Logigue de la domination« (»Logik der
Herrschaft«). Schon der Titel des Buches verweist nicht auf eine
empirische Analyse von (politischen) Herrschaftsverhiltnissen,
sondern auf die »Funktionslogike von Herrschaft als Phantasma
der »Beherrschung« oder »Kontrolle« von Menschen, Dingen,
Naturprozessen und Gesellschaftsentwicklungen, d.h. des ge-
schichtlichen Prozesses oder DER Geschichte. So werde die
Epoche der ungeziigelten 6konomischen Ausbeutung in der Ge-
genwart durch eine Kontrollgesellschaft, einen Totalitarismus der
planenden und kalkulierenden Vernunft, der Formierung des
uniformen »eindimensionalen Menschen« (Herbert Marcuse), der
generalisierten Warenformigkeit des Lebens und der allumfassen-
den »Rationalisierung« (Max Weber) der Welt abgeldst. An die
Seite des Wirtschaftsingenieurs trete der Sozialingenieur.® Die
ortlichen, seit vielen Jahren die Stadtpolitik in Grenoble bestim-
menden Sozialisten sind ihm Paradebeispiele einer solchen Hal-
tung, der man mit Anarchie und Situationismus begegnen miisse:

»It was a time for drifting around the city at night, for denouncing all those
who claimed to speak in the name of others, to make people happy against
their will. T have always been true to this »anarchistic, »situationist sensitiv-

iry.« (Maffesoli 2005a: 199)

Gegen die rationalisischen Momente gerade der marxistischen
Tradition, aber durchaus im ideengeschichtlichen Kontext und
auch in weitgehender Ubereinstimmung mit philosophisch-
marxistischen (vhegelmarxistischend) Strémungen untersucht
Maffesoli deswegen die Funktionsweise des Imaginiren, der
menschlichen Vorstellungskraft, die in Gestalt von Utopien oder
Ideologien ein nicht auf Gkonomische Kausalitit reduzierbares
Antriebsmoment geschichtlicher Rebellionen und Revolten gegen
die »Lagik der Herrschaft darstellt.

9 Vgl dazu weiter unten Kapitel 5.1.

14



In den Jahren in Grenoble entstehen dauerhafte enge Freund-
schaften mit anderen Randgingern der franzésischen Soziologie,
insbesondere mit Jean Baudrillard,!® Gilbert Durand, Edgar Mo-
rin und Pietre Sansot. Maffesoli verfasst in dieser Zeit seine Habi-
litatonsschrift zum Thema »La dynamique sodale« (3Die gesell-
schaftliche Dynamik«, Maffesoli 1978); im Juni 1978 ist sie fertig.
Daraus entstehen in schneller Folge die nichsten Biicher: »Lz
violence totalitairec (Die totalitire Gewalt 1979b), in dem die
Hertschaftsanalyse des ersten Buches fortgefiihrt wird, und insbe-
sondete »La conqguéte du présent« (»Die Eroberung der Gegenwart«
19793), in dem die Themen und Ausrichtungen seiner zukiinfti-
gen Verdffentlichungen programmatisch eingefithrt werden. In
der Gutachterkommission, welche die Thése abnimmt, sitzen der
Soziologe und Afrikaexperte Georges Balandier sowie die Sozio-
logen Jean Duvignaud, Julien Freund und Pierre Sansot. Gilbert
Durand leitet das Verfahren.

Nach sechs Jahren in Grenoble wechselt Maffesoli 1978 auf
Einladung von Julien Freund — zu dem er in seiner Studentenzeit
ein eher angespanntes Verhiltnis hatte und mit dem ihn nun eine
freundschaftliche oder zumindest respektvolle Beziehung verbin-
det ~ zurilick nach StraBburg auf eine Stelle als Maitre-Assistant.!!
Er iibernimmt die Leitung des dortigen Instituts fiir Konfliktfor-
schung als Nachfolger Freunds, der vorzeitig aus dem Universi-
titsbetrieb ausscheidet. Doch schon kurze Zeit danach, im Jahre
1981, wird er mit Unterstiitzung seines Mentors Gilbert Durand
sowie derjenigen von Georges Balandier und Louis-Vincent
Thomas an die Pariser Sorbonne — die »Université René Descartes«
(Paris V) — auf den renommierten Lehtstuhl fiir Soziologie beru-
fen, den vor langer Zeit Emile Durkheim inne hatte.

10 Der Soziologe, Philosoph und Schriftsteller Jean Baudrillard (geb. 1929), mit dem
Maffesoli seit Anfang der 1970¢t-Jahre befreundet ist und auf den er sich oft be-
zieht, dessen Nihilismus er jedoch eine optimistische Version der Gesellschaftsdi-
agnose gegeniiberstellt, arbeitete in der zweiten Hilfte der 1960er-Jahre als Assis-
tent bei Henri Lefébvre in Paris an einer marxistischen Zeichen- und Konsumthe-
orie. Das Werk von Baudrillard ist in deutscher Ubersetzung zuginglich; er wurde
deswegen nicht in die Liste am Ende des Kapitels aufgenommen. Vgl. zum Ubet-
blick Junge (2004).

11 Eine Art selbststindig lehrender Oberassistent auf einer Lebenszeitstelle.
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In den folgenden Jahren publiziert Maffesoli nicht zur zahlrei-
che Artikel und in regelmiBig kurzen Abstinden seine Biicher,
sondern er entfaltet auch soziologische Aktivititen in vielerlei
Hinsicht. So leitet er seit Anfang der 1980er-Jahre zunichst mit
Gilbert Durand, spiter dann alleine das internationale Centre de
Recherche sur IImaginaire am Maison des Sciences de FHomme (MSH) in
Paris und gibt ab 1988 dessen Zeitschrift, die »Cabiers de fImaginai-
re« heraus. 1982 grindet er mit Georges Balandier das Centre
d'Etudes sur I Actwel et Jo Quotidien (CEAQ) an der Sorbonne, Mit
der unter seiner Herausgeberschaft stehenden soziologischen
Zeitschrift »Seciétésc schafft er sich und seinen Mitarbeitetn ein
eigenes Pubhkatlonsorgan das um verschiedene Buchreihen er-
ginzt wird.12 :

Am CEAQ bestchen gegenwirtig Arbeitsgruppen zur Anthropologie des
Korpers (Groupe de Recherche sur LAnthropologie du Corps et ses Enjenx, GRACE),
zur Technik im Alltag (Groupe de Recherche sur la Technique ‘et le Quotidien,
GRETECH), zur verstehenden und phinomenologischen Soziologie (Groxpe
d'Etude des Socivlogies Comprébensives et Phénosminolagiqnes, GESCOP), zur Sozio-
logie des Imaginiren (Groupe d'Etude swr le Mythe et le Monde Imagina,
GEMMYI), zu aktucllen Musikszenen (Groupe de Reckerche et d'Etude sur la
Musique ¢t la Socialité, GREMES), zur Mode (Growpe d'Etude sur la Mode,
GEMODE), zu stidtischen Sozialtiumen (Groupe d'Etude sur 'Espace et la
Socialité, GRES) und zur soziologischen Bildanalyse (Growpe de Reckerche sur
LImage en Sociologie, GRIS) sowie ein Seminar zum franzosisch-brasilianischen
Austausch (Séminaire Franco-Brésilien, SFB).13

12 Bspw. die Reihe nSociologies an gwotidien im Pariser Verlag Librairie des Méridiens, in
der Studien iiber Georges Bataille, Lebensgeschichten und die biografische Metho-
de, Jugendbanden, die Autos knacken oder auch die erste Arbeir von Jean-Claude
Kaufmann w.a.m. erschienen sind Jingere Untersuchungen, die unmittelbar an
Maffesoli anschlielen, beschiftigen sich bspw. mit der Techno-Szene (Hampart-
zoumian 2004, Mabillon-Bonfils/Pouilly 2003), riskanten Kérperpraktiken (Sirost
2005), Konversionen zum Buddhismus (Mathé 2005), der Medienprisenz von Ber-
lusconi (Susca 2006), Theorien der Exklusion (Xiberras 1998) oder Drogenkonsum
(Xiberras 1989). Vgl. dazu und zu weiteren Untersuchungen die Bibliografie am
Ende der votliegenden Einfiihrung.

13 Vgl dic Web-Seite www.ceag-sorbonne.org. Zu (%en neveren Studien, die am
CEAQ durchgefiihrt wurden, gehéren bspw. die »Efwde sur wm Atlas des expériences
des villes mumeérisées dans le mondec im Auftrag der Stadr Paris, die Einrichtung des »0%-
servatoire sur ler usages des Ves technologies de Finformation et de la ication dans la
vills itn Auftrag der Europiischen Union, die Untersuchung tiber die »Tribars ef terri-
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In den friilhen 1980er-Jahren organisiert Maffesoli mit Georges
Balandiet die ersten groBeren Soziologiekongresse in Frankreich
(Balandier/Maffesoli 1981, 1982). Er insistiert schon zuvor auf
der Bedeutung des soziologischen Werkes von Geotg Simmel und
fordert dessen Verbreitung in Frankreich, veranlasst die Uberset-
zung wichtiger Texte u.a. von Alfred Schiitz, Peter Berger und
Thomas Luckmann (»Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklich-
keitd) und weiteren Protagonisten einer theoretisch gehaltvollen
qualitativen Sozialtheorie und -forschung ins Franzdsische. Et
wirkt als Herausgeber einer neuen Taschenbuchausgabe von Emi-
le Durkheims klassischer Studie Uber »Die elementaren Formen des
religosen Lebens«, zu der er ein langes Vorwort verfasst, und streitet
entschieden fiir qualitative und interpretative Vorgehensweisen in
der Soziologie. Maffesoli wird auch Vizeprisident des 1893 von
René Worms gegriindeten Institut International de Sociologie und mit
Anthony Giddens v.a. Mitglied der Jury zur Verleihung des seit
Anfang der 1990er-Jahre existierenden Enrgpdischen Preises fir So-
Zologie (Amalfi-Preis). Zahlreiche Vortragsteisen fithren ihn in alle
Welt, insbesondere aber nach Brasilien, Korea und Japan, nach |
Italien, Spanien und in die USA, in Deutschland wiederholt nach
Freiburg,

Gleichzeitig avanciert er zu einem bekannten Kommentatoren
des Zeitgeschehens, der Artikel fiir die franzdsischen Tageszei-
tungen Le Monde und Libération schreibt. Vor dem Hintergrund
der frithen und in soziologischer Wendung bis heute beibehalte-
nen Sympathie fir Situationismus, Anarchismus und libertires
Denken vertritt Maffesoli durchgehend auch in seinen &ffentli-
chen Interventionen einen strikt a-politischen Standpunkt.14

Seine Biicher werden mehrfach mit Preisen bedacht. So erhilt
et im Jahre 1990 den Prix de J'Essai André Gautier fiir sein Buch »Ax

toires de la nuit parisiznnes fir Ricard S.A., die Studie iiber nes imaginaires fordatesrs des
marchés parisiens de plein-airs fiir die Stadt Paris, die Untersuchung Gber »Le reswrgisse-
ment die baroque contenporain dans les imaginaires de consommation festives fiir Chivas
Whisky oder die Studie iiber die »lmaginairer fondateurs de la inité d aufourd buic
fiar Armani Parfums.

14 Generell plidiert er fiir ein slibertires Denkene, das Abstand zu allen politischen
Lagern hilt. Dazu gehdrt auch die entschiedene Distanzierung von der politischen
»Neuen Rechten« in Frankreich (vgl Maffesoli 1985a: 246).

17



creux des apparencese (etwa: »Im Hohlravm der duBeren Erscheinun-
gen Maffesoli 1990). Wenig spitet wird thm der Grand Prisc pour les
Sciences Humaines (Prix Moron fur Philosophie) der Académie Francaise
fur sein Buch »La #ransfiguration du politigue« (»Der Gestaltwandel des
Politischen«, Maffesoli 1992) verlichen. Im Jahre 2003 erhilt er den
Orden eines Chevalier der franzisischen Ebrenlegion. AuBerdem trigt
er die Titel eines Officier des Arts et lettres und eines Chevalier du
mérite> Im Oktober 2005 erfolgt seine Nominierung fiir den
Conseil d’Administration der franzosischen staatlich finanzierten
Forschungsorganisation CNRS.16 An der mexikanischen Universi-
dad de las Américas Puebla wird ihm zu Ehren im April 2006 ein
»Lehrstuhl Michel Maffesoli« eingerichtet.

Kurzportrits vorangehend erwihnter Personen

Der 1920 geborene franzosische Ethnologe, Anthropologe und Soziologe
Geotges Balandiet, seinerseits Schiiler von Miche/ Leiris, der dem Collige de
Sodologie angehorte, arbeitete zunichst Gber afrikanische Gesellschaften und
setzte sich fiir deren Befreiung von den Kolonialmichten ein. Im Zeitkon-
text der 1950er-]Jahre vergleichsweise revolutionir war sein Interesse fiir die
Gegenwart der aftikanischen Gesellschaften und ihr Verstindnis als dynami-
sche Kulwuren, das sich von demjenigen der herkémmlichen Ethnologie
stark unterschied. Dabei ging es ihm bspw. um Stimme und Stammeskulty-
ren nicht als verschwindende Relikte, sondern als aktiv gesuchte Widerstand-
sorte gegen die kapitalistische Durchdringung des afrikanischen Alltags.

15 Die Aufnahme in die seit mehr als zweihundert Jahren bestehende Ehrenlegion ist
die hochste Auszeichnung, die in Frankreich fiir weitreichende militirische oder
zivile Verdienste um die franzGsische Gesellschaft verliehen wird. Sie beginnt mit
dem Ritterstatus (»chévaliers) und kennt dann noch die Grade des Offiziers und
des Kommandanten sowie zwei weitere Ehrengrade. Der nationale Verdienstorden
(»mérited) wurde 1963 durch Charles de Gaulle begriindet. Er wird fiir besondere
Verdienste um Frankreich verlichen und kennt ebenfalls die erwihnten Grade. Der
»Ordre des Arts et des Lettres« besteht seit 1957 und wird im Auftrag des franzGsi-
schen Kulturministeriums fiir besondere Verdienste im Bereich der kulwrell-
literarischen Schopfungen in Frankreich und in der ganzen Welt verlichen und ist
ebenfalls in drei Grade untergliedert.

16 Das sorgte bei einigen Sittenwichtemn der »ernsten« franzésischen Soziologie fiar
Aufregung, wie ihnlich auch schon die von Maffesoli betreute soziologische Dok-
totratbeir der Astrologin Elisabeth Tessier im Sommer 2001. Maffesoli hat darauf
mit einer kleinen Polemik reagicrt, in der er die Aufregung um seine Person mit der
medialen Hysterie um die Vogelgrippe vergleicht (Maffesoli 2005b; vgl. auch die
Einleitung in Maffesoli 2006).
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Spiter atbeitete er an einer »dynamischen Soziologiex und Kulturanthropo-
logie des Politischen und des Alltiglichen, des Spannungsverhiltnisses zwi-
schen Ordnung und Dynamik/Verinderung in der Gegenwart bzw. den
modernen europiischen Gesellschaften. Dazu zihlen erwa die Konflikte der
Ein- und AusschlieBung, Phinomene der Herrschaft und Ausbeutung, die
Ungleichheiten, die Komplexitit und die immer prekire Stabilitit bzw. Ver-
letzbarkeit, gegenwiirtig auch der permanente »Bewegungszwang« der globa-
lisierenden Moderne. Balandier war ab 1962 Professor fiir Soziologie an det
Pariser Sorbonne und lange Zeit Hetausgeber der Cabiers Internationanx de
Sociologie. Mit Michel Maffesoli griindete et Anfang der 1980er-Jahre das
Centre de Recherche sur I Actuel et le Quotidion CEAQ.V

Lucien Braun war seit Mitte der 1960er-Jahte bis zu seiner Emeritierung
Professor fiir Philosophie in StraBburg. Die Schwerpunkte seiner Arbeit
lagen in den Bereichen der mittelalterlichen Mystik, der Ikonographie der
Philosophie und in der Geschichte der Philosophiegeschichte; er schrieb
bspw. iiber Paracelsus und iibersetzte dessen Werke ins Franzésische. Braun
war mit Martin Heidegger befreundet und gehért zu den Vermittlern von
Heideggers Werk nach Frankreich; umgekehrt machte er Heidegger mit dem
Werk franzdsicher Denker, etwa mit demjenigen von Michel Foucault oder
Jacques Derrida, bekannt.18

Bei dem 1921 geborenen, ebenfalls in der franzosischen Résistance aktiven
Soziologen und Anthropologen Gilbert Durand, einem der wichtigsten
Mentoren von Maffesoli, handelt es sich um einen Schiiler des franzosischen
Philosophen und Wissenschaftstheotetikers Gaston Bachelard und des
Religionswissenschaftlers Henri Corbin, der vor allem iiber den Islam arbei-
tete.1® Von 1962 bis zu seiner Emeritierung war er Professor fiir Soziologie
und Kulturanthropologie in Grenoble. Durand publizierte im Anschluss an
Bachelards poetisch-phinomenologische Arbeiten 1960 eine umfangteiche
Studie zu den »Anthropologischen Strukturen des Imaginirens (Durand 1984), die
in Frankreich mittlerweile in der 11. Auflage erschienen ist und in zahlreiche
Sprachen iibersetzt wurde. Er entwickelt darin und seitdem einen figurativ-
strukturalen Ansatz der Analyse des »Imagindrenc, d.h. der gesellschaftlichen

17 Vgl. zu Balandier die Porrits von Giordano (2004) und Riviere (2000) sowie
Maffesoli/Riviere (1985), Eckert (2006), Gosselin (1988). In deutscher Sprache er-
schienen ist bspw. Balandiers »Podfische Anthropologis (Miinchen 1976).

18 Vgl. dazu Braun (2004).

19 Corbin war eine sehr wichtige Figur im Schweizer Eranos-Kreis um Carl Gustav
Jung, Ec vertrat eine phinomenologisch-verstehende spirimell-mystische Philoso-
phie der Analyse einer »imaginalen Weltw (mundus imaginalii), dic zugleich Welt der
»Seeles und Ort der Archetypen sei Vgl zu Corbin das Port in Hakl (2001:
258ff).
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Bildsymbolik, die von einer neben der Sprache bestehenden eigenstindigen
menschlichen Erfahrungsstruktur des Bildlich-Symbolhaften ausgeht. Ziel-
punkt dieses Forschungsprogramims ist eine kulturvergleichende Gesamtana-
lyse des dokumentierbaren menschlichen »Bilder- und Mythengedichmmis-
ses«. Ein zentrale Idee ist dabei diejenige des Archetypus, den Durand jedoch
im Unterschied etwa zum Begriffsgebrauch bei Carl Gustav Jung »innerwelt-
lich«, aus dem grundlegenden Gestenrepertoire des Menschen ableitet. In
seinem spiteren Wetk atbeitete Durand seinen Ansatz einer »Myshodologie
weiter aus und verfasste zahlreiche empirische Studien {iber Entwicklungen
der Kunststile, zur Literaturgeschichte, zu Mythen usw. Durand wurde durch
Cotbin 1964 in den von Olga Frébe organisierten und wesentlich an Person
und Werk von Carl Gustav Jung orientierten, schon 1933 begriindeten Era-
nos-Kreis im Schweizerischen Ascona eingefithrt und nahm iiber 25 Jahre
hinweg regelmiBig an den dortigen Sommertreffen teil; die daraus hervorge-
gangenen Eranos-Jahrbiicher enthalten einige Beitrige Durands in franzdsi-
scher Sprache. Jung selbst, der 1961 gestotben war, hatte er nicht mehr
kennengelernt. 1966 griindete Durand in Grenoble das erste franzGsische
»Centre de Recherches de ITmaginaires; gegenwirtig existieren in Frankreich etwa
15 solcher Forschungszentren, weltweit kommen weitere 50 hinzu. Sein
Hauptwerk wurde in zahlreiche Sprachen iibersetzt. Im franzésischen
Sprachraum wird er in seiner wissenschafdichen Bedeutung mitunter mit
Sigmund Freud oder Claude Lévi-Strauss verglichen.20

Jean Duvignaud (geb. 1921), Soziologe und Dramaturg, war Professor fiir
Soziologie in Tours und Paris. Er entwickelte, ausgehend von einer Soziolo-
gie des Theaters, eine soziologische Perspektive auf die verschiedenen Ele-
mente des Alltagslebens (Spiele, religidse Rituale, Feste usw.) als Inszenie-
rungen. Dabei interessierte er sich fiir anomische Phinomene, die Bedeutung
des Unproduktiven, des Vergeblichen, des Fliichtigen, det kleinen Gaben
und die Dynamik der Gefihle und Bilderwelten. Mit Edgar Morin griindete
er in den 1950er-Jahren die Zeitschrift Arguments. Er ist u.a. Herausgeber der
Zeitschrift LTnternationale de Mmaginaire und Prisident des Pariser Maison des
Cultures du Monde, 2!

Julien Freund (1921-1993), im zweiten Weltkrleg in der franzésischen
Résistance aktiv und deswegen mehrere Jahre in Gefangenschaft, arbeitete

20 Z.3B. bei Bertin (2002). Vgi. zum Eranos-Kreis Hakl (2001); zu Durand das dort
enthaltene kurze Portrit (ebd: 324{f); zur Werkedauterung Grassi (2005}, Xiberras
(2002), Thomas (1998); zur Diskussion Maffesoli (1980). Weiter unten werde ich
auf seine Position niher eingehen (vgl Kapitel 3.3).

21 Vgl Tacussel {2000b: 121); cinen umfassenden Uberblick iiber das Werk Du-
vignauds gibt Le Breton (2004); in deutscher Sprache erschienen ist bspw. Du-
vignauds »Sozzelagic der kinstlerischen Schipfunge (Stuttgart 1975).
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nach dem Krieg ua. als Philosophielehrer in Metz und als Forscher am
CNRS. Er promovierte in Paris bei Raymond Aron und wurde 1965 auf eine
Professur fiir Soziologie an die Universitit StraBburg berufen, wo er die
sozialwissenschaftliche Fakultit aufbaute und mehrere Forschungszentren
griindete, wa. 1970 das dortige Institut fiir Konfliktforschung. 1972 begrin-
dete er die Revue des sciences sociales de Ja France de IEst; 1979 wurde er Prisident
der Association Internationale de Philosophie Politigue. Freund tbersetzte mehrere
Asbeiten von Max Weber ins Franzosische und vertrat selbst eine von Max
Weber, Georg Simmel, Vilfred Pareto, Geosge Sorel und vor allem von Carl
Schmitt beeinflusste Soziologie des Politischen, die von einem unverinderba-
ren menschlichen Wesen und von einer daraus tithrenden unabindetlich
konstanten (und pessimistischen) Anthropo-Logik des Politischen ausging.
Neben sciner Studie iibet Max Weber aus dem Jahre 1966 gilt seine Untersu-
chung iiber die Essence du politigue (Paris 1965) als wichtigstes Werk.22

Der Soziologe Edgar Morin (geb. 1921) arbeitete nach Jahren des politi-
schen Engagements in pazifistischen Bewegungen und in der franzdsischen
Résistance zuniichst am Centre National de Recherche Scientifigne (CNRS) und
spiter als Kodirektor des »Centre d’Etudes Transdisciplinairess an der Pariser
Ecole dos Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHSS). Mit einigen Kollegen griin-
dete er in den 1950er-Jahren die Zeitschrift Arguments, in der Arbeiten der
Frankfurter Schule, von George Lukécs u.a. publiziert wurden. Morin entwi-
ckelte in vielen Verdffentlichungen unter dem Begriff der »Bio-Anthropo-
Soziologie« eine eigenstindige Form systemtheoretischer und soziologischer
Reflexion auf die Komplexitit der Beziechungen von Gesellschaft und Naur,
die mit derjenigen Niklas Luhmanns kaum etwas gemein hat, vielmehr auf
die Finheit des Menschen als Natur- und Kulturwesen bezogen ist. Dabei
geht er von ciner Doppelnatur des Menschen aus: Dieser sei gleichermallen
homo sapiens und homo demens (Morin 1974: 115£f). Einen von Anfang an
wichtigen Anteil in Morins Arbeiten nehmen Analysen des Imaginiren ein,
die sich mit den Massenmedien, dem Kino, dem Starsystem odet der Funk-
onsweise von Geriichten beschiftigen. So bediene bspw. das Kino ein
menschliches Bediirfnis nach Fiktion. Als klassisch gilt die von ihm in den
1950¢r-Jahren geleitete Untersuchung iiber moderne Allagsmythen am
Beispiel des »Geriichts von Orléans«, bei dem es um das angebliche Ver-
schwinden junger Frauen in jidischen Kleidergeschiften ging. In jiingerer
Zeit engagierte sich Morin stark fiir den Erhalt planetarer Ressourcen und
fiir Bildungsprozesse, etwa im Kontext der Nachhaltigkeitsdebatte und im
Rahmen der UNESCO.2

22 Vgl. zu Freund das kurze Portrit von Delsol (2004).
23 Vgl Mocbius (2004) und Tacussel (2000b). In deutscher Sprache sind zwar nicht
die systemtheoretischen Arbeiten, aber bspw. Morins Studien iiber »Der Mensch und
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Pierre Sansot (1928-2005) war ein Soziologe, Anthropologe, Philosoph und
Schriftsteller, der an den Universititen von Grenoble und Montpellier lehrte,
Er verfasste zahlreiche Studien zu Phiinomenen der Alltagskultur, etwa Giber
die Rituale der »kleinen Leute« und deten Alltagskultur (wie Camping, die
Bille zum 14. Juli, das Sffentliche »Sich Betrinken«, die Tour de France oder
die Bedeutungsunterschiede zwischen dem Rugby- und dem Tennisspielen).
Seine letzten Arbeiten haben zunehmend literarischen und philosophischen
Charakter, dazu gehdren Reflexionen tber das Altern oder sein Plidoyer fir
eine »Kulmr der Langsamkeit« (:Du bos usage de Ja Jenteurs, Patis 1998). Sansot
stiitzte sich in seinen wissenschaftlicheren Werken auf »teilnehmende Sensi-
bilitit, Beobachtung und phinomenologische Reflexion. Daraus ragt insbe-
sondere seine frithe Doktorarbeit, die soziologisch-poetische Studie tber die
»Poétique de la Villes aus dem Jahre 1971 hervor, in der er phinomenologisch-
poetisch typisierend unterschiedliche Orte und Gestalten der Erfahrung des
stidtischen Raumes beschreibt: den Bahnhof, den &ffentlichen Nahverkehr,
die Stadrviertel, den nichtlichen Spazierginger, die Straenbegegnung mit
Prostituierten w.a.m. Einer seiner Buchtitel, sLes Gens de pesc (etwa: »Die
Leute, die wenig haben; Sansot 1992), wurde zu einem gefliigelten Wort im
Franzésischen. 24

Louis-Vincent Thomas wurde 1922 geboren. Er war zunichst Professor
far Soziologie an der Universitit Dakar, dann Professor fiir Soziologie und
Anthropologie an der Sorbonne. In seinen Studien beschiftigte er sich mit
dem Imaginiren und der Anthropologie der Obsessionen, des Alltags und
insbesondere des Todes in modernen europidischen und auBereuropiischen
Gesellschaften. Darauf bezog sich auch sein vielfaches auBerwissenschaftli-
ches Engagement, bspw. in der Bewegung fiir ein humatnes Sterben.2

das Kino (Stattgart 1958), »Der Geist der Zeit. Viersuch diber die Massenkaitur (Kéln
1965), »Das Ratsel des Hamanen. Grundfagen eirer nenen Anthropologiec (Miinchen 1974)
oder unlingst »Die sieben Fundamente fir eine Erzichung der Zukunfk« (Hamburg 2001)
erschienen. .

24 Vgl zu Sansot das Intetview von Thierry Paquot (Sansot 1996) und die Wirdigung
in Le Monde anlisslich seines Todes (Kéchichian 2005).

25 Vgl dazu die Festschrift von Brohm (1989) sowie Des Aulniers (1991).
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2.  Die Diagnose der Postmoderne

»Meanwhile, even when I had become a professot at the Sorbonne, my
academic knowledge was enhanced by the experiences of living with differ-
ent social classes and groups. I rejected an abstract sociology describing the
wotld as it should be or as seen by those who project their own psychologi-
cal distress on a bland world. 1 wanted a sociology of taste and culinary
practices, of feelings and sex, of drunkenness and festivals, music and artistic
inspiration, and so on — a sociology of the present instant, of the body, and
of dance. (...) We should be afraid of nothing, limited by no taboos, and
unafraid of the powers that try to tell us what to study.« (Maffesoli 2005a:
200f)

In wenigen Worten zusammengefasst lisst sich Maffesolis Positi-
on beschreiben als eine affirmative, postmodemne soziologisch-
phinomenologische Analyse des gesellschaftlichen »Vitalismus«
und des »Rbythmas des [postmodernen Alltags-J26 Lebensc (Maffeso- |
li 2004a), die um die Begriffe der »Sozialitit«, des »Imagindren«
und der Erfahrungsebene des Alltagslebens kreist, ine Soziologie
zur »Wiederverganberung der Welt« (Maffesoli 2006). Deren Votge-
hensweise ist nicht die empirische Forschung, sondern die erfah-
rungsgesittigte phinomenologische »Formanalyse«, die statk an
den Argumentationsstil von Georg Simmel angelehnt ist, oder
auch die disziplinir bewusst uneindeutige »transversale« Lektiire
und Essayistik, die an marxistisch-philosophische Traditionen
etwa eines Ernst Bloch und Zeitdiagnosen mit soziologisch-
philophischem Hintergrund — wie bspw. einige Arbeiten von
Edgar Morin — erinnert. Die Prozeduren der Erkenntnisgewin-
nung und der Gegenstand der Erkenntnis befinden sich in einem
Kotrespondenzverhiltnis.2” Eine kurze Passage aus einer seiner
zuletzt erschienenen Arbeiten resiimiert dies folgendermaBen:

26 Erginzende Einfigungen durch den Verfasser erfolgen in eckigen Klammern. Dies
gilt auch fir einige Wort-Ubersetzungen. Dott werden bei moglichen Unklarheiten
die franzosischen Originalbegriffe entsprechend angegeben.

27 Einen geeigneten Einstieg geben der Essay iber das ndstbetfische Paradigmax (Maffe-
soli 1987) sowie, trotz einiger Probleme der Ubersetzung, sDer Schatten des Dionysese
(Maffesoli 1986). Fiir die Zeitdiagnose des »Zeitalters der Stimsmes empfichlt sich die
englischsprachige Ausgabe von »The Time of the Tribes« (erschicnen 1995 bei Sage,
London). Einen neueren Gesamtitberblick gibt sein Buch iibes den »Rhythnns des
Lebens« (Maffesoli 2004a). Vgl zur Methodologie Kapitel 4.
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»Denn genau und gerade um das Leben geht es. Gewiss, widerspenstig und
teilweise auch anomisch. In mancherlei Hinsicht auch paradox. Eine Vitali-
tit, die den verschiedenen moderen Scholastiken entkommt und das isthe-
tische und tragische Grundgefiihl der Existenz aufbauscht. Eine Vitalitit des
Beriihrbaren und Fihlbaren, die nach einer feinfibligen, empfingiichen Vernunft
verlangt. Die Spiele mit dem Kotper, die Estegung durch das Festliche, die
kleinen Alltagsrituale, das Wiederaufkommen einet unmittelbaren Religiositit
oder die elektronischen Kommunikationsnetze, das alles sind die Anzeichen
einer Sozialitit mit zugleich entschieden archaischen und neuen Konturen.
Es geht um einen gewichtigen Einsatz, Anekdoten, Beobachtungen, die
Theatralitit des Alltiglichen, alles ist gut zum Denken, alles gibt zu denken.
Aber dieses kulturelle Gewimmel kann nicht mehr iiber die )substantialisti-
schen« Konzepte der Moderne — Individuum, Insttution, Vernunft, Polidk —
erfasst werden. Dieses Gewimmel entsteht aus Personen, die mit jhren plura-
len Masken in all denStimment spiclen, welche fiir die Postmodeme charak-
teristisch sind. Die Vertikalitit der politischen Macht und die Orthodoxie des
Wissens sind nicht mehr angemessen, dann da entsteht gut und gerne eine
neue Topologie. Eine Horizontalitit der Kollektivmacht, die auf einen hete-
rodoxen Erkenntnisprozess verweist.« (Maffesoli 2004a: 24)

Die Einfliisse, aus denen sich dieses Programm speist, sind vielfil-
tig. Maffesoli verkniipft philosophisch-matxistisch-utopische Tra-
ditionen kritischer Theorien — von George Lukics tiber Ernst
Bloch, Georges Bataille, die Frankfurter Schule bis hin zu Henri
Lefeébvre und dem Situationismus — mit den an Nietzsche ge-
schulten soziologischen Posittonen von Max Weber und vor al-
lem Georg Simmel sowie der Existenzphilosophie Martin Hei-
deggers und dessen Reflexionen tiber das menschliche »Dasein als
Sorge« (Heidegger 1979 [1927]). Allerdings verfolgt er damit gera-
de kein gesellschafiskritisches Projekt, sondern diagnostiziert im
Riickgriff auf die erwihnten Traditionen die Existenz von uto-
pisch-vitalistischen, den sozialen Zusammenhalt stiftenden Ener-
gien und Geselligkeitsformen — daftir wihlt er den Ausdruck
»Sozialitit« — im Alltagsleben, die sich aus dem Vorstellungsver-
moégen und Bildergedichtnis der Menschen speisen. Dahinter
verbirgt sich eine philosophisch-anthropologische Grundposition,
die von der »ewigen Wiederkehr des Gleichen«, d.h. unabinderli-
chen, »archetypischen« Grundformen der Vergesellschaftung
ausgeht, die nur in historischen Variationen in Erscheinung tre-
ten, aber nicht durch eine rationalistische oder marxistische Fort-
schrittsgeschichte Giberwunden werden kénnen. Gerade deswegen
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erscheint ihm die Suche nach gesellschaftsverindernden, utopi-
schen Bewegungen iiberholt; an ihre Stelle tritt die Frage danach,
wie menschliche Kollektive der zyklischen Wiederkehr des Glei-
chen und dem unweigerlich tragischen »Sein zum Tode« (Martin
Heidegger) begegnen. Dieses Programm wird als dringlich not-
wendige Erginzung zur herkommlichen und -wohletablierten
Soziologie vorgestellt, nicht als kompletter Ersatz. Ausgehend
von einer Diagnose der Modetne, die Letztere als vielfach gewalt-
durchzogene rationalistische Kontroll- und Herrschaftsstruktur
deutet, zielt Maffesolis Soziologie auf die Konturierung einer
gleichsam unter dieser Oberfliche verborgenen Vitalitit von Lei-
denschaften, Erregungen, sozialen Vergemeinschaftungen, die
den Kitt des »Alltagslebens« bilden, und zugleich auf das ewige
Zusammenspiel zwischen dem, was institutionell etabliert ist (»in-
stitué«), und demjenigen, was sich dagegen oder daneben im Wer-
den und Entstehen befindet, Neues hervorbringt (vinstituant«).
Maffesolis darauf bezogenes Denken und Argumentieren greift
Giber die erwihnten Beziige hinaus eine Vielzahl von historischen
sowie aktuellen Einfliissen und Autoren auf, ohne sich an diszi-
plinire Grenzen oder Textgattungen zu halten — alles ist gut,
soweit es die formulierten Aussagen stiitzt und illustriert. Impres-
sionistisch aus dem Alltag geschépfte Verweise auf popkulturelle
Tkonen wie Eminem oder Madonna stehen neben solchen auf die
hochkulturelle Literaturtradition — etwa Robert Musil, den Mat-
quis de Sade oder Johann Wolfgang Goethe —, auf die Techno-
Szene, Swinger-Clubs, Konsumtempel, Fu8ballstadien und Vor-
stadtkrawalle, direkt gefolgt von gelehrten Ausfliigen in ferndstli-
che oder mittelalterliche Philosophien und Mystik, die Religions-
geschichte oder schlieflich soziologische Studien der Gegenwart.
Nietzsche, Heidegger, Bataille, Bloch, Durand, Weber oder Sim-
mel sind vielzitierte Gewihrsleute fiir eine vitalistische Grund-
stimmung, die nicht miide wird, auf die Erfahrungsebene des
Alltagslebens zu verweisen, auf die existenzielle und emotionale
Dynamik menschlichen Lebens, seine Tragik der immerwihren-
den Wiederkehr des Gleichen, der Erfahrung als Schicksal und
der angesichts des »Seins zum Tode« wesentlichen Sinnlosigkeit,
aber auch der schépferischen Kraft, den geteilten Momenten der
Euphorie, des Zusammen-Seins in all seinen gliicklichen und
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ungliicklichen Momenten. Maffesoli verbindet solche Bausteine
zu einer — um seine eigenen Etikette zu gebrauchen — situatio-
nistischen, relativistischen und polyphonen, kurz: »postmodernen
Soziologie des Alltagslebense, die beansprucht, das auszudriicken,
dem zur Sprache zu verhelfen, was die soziale Erfahrung des
postmodernen Lebens ausmache:

»Natiilich bleiben die wirtschaftlichen Probleme von grofer Wichtigkeit,
man kann auch nicht einfach die Geopolitik vergessen, oder auch die grau-
samen Ziige des Bildungssystems, der Biirokratde und der technologischen
Entwicklung, Aber all das ist von der Soziologie gut rabgedeckt. Es ist also
notwendig, dass diese es als Teil ihrer Aufgabe erkennt, sich in einem Allrag
zu verankern, der weniger einen speziellen Forschungsinhalt als eine allge-
meine Ausrichtung der Perspektive darstellt.« (Maffesoli 1985a: 184)

Maffesolis Reflexion auf den Ubergang von der modetnen Er-
scheinungsform des Sozialen zur postmodemen Sozialitit, die
nachfolgend genauer vorgestellt wird, liest sich als sukzessive
Entfaltung, Variation und Vertiefung von Ideen, die im Kern
bereits in seinen ersten Verdffentlichungen, insbesondere in sei-
nem Plidaoyer fiir eine erneuerte Soziologie des Alltagslebens
(Maffesoli 197%9a) enthalten sind. In den 1980er-Jahren erfolgt
hier jedoch eine wesentliche Umstellung — wihrend es ihm zuvor
um die Hervorhebung von »nicht-logischen« Momenten des All-
tagslebens und der Sozialitit unter den Bedingungen der Moderne
ging, entwickelt er nun die These einer seit den 1950er-Jahren sich
vollziehenden Ablésung dieser Moderne selbst. Seine bislang
letzten Verdffentlichungen iiber den »Rbythmus des Lebens« (Maffe-
soli 20042) und die »Wiederverqanberung der Welte (Maffesoli 2006)
fassen die Gesamtdiagnose der »Postmoderne« zusammen:

»Es geht darum, einen Blick auf die sich neu herausbildende Welt zu werfen.
Der Blick, der mir wesentlich erscheint, ist detjenige, der sich auf die Post-
moderne richtet (...) Das Wort Postmoderne erinnert in seiner Einfachheit
und Vorldufighkeit daran, dass die groBen Kategorien, auf die sich das moder-
ne Soziale gegriindet hatte, Arbeit, Fortschritt, Familie, Vernunft, Glaube an
die Zukunft, nicht mehr passen, und, um einen Ausdruck aufzugreifen, auf
den ich schon hingewiesen hatte, im strengen Sinne satudert sind. Bevor
man also etwas aufbaut, muss man sich an die Arbeit der Zerst6rung ma-
chen, und auf diese Wechselbeziehung stitzt sich die verstehende Analyse
der Postmoderne, {...) Akteur oder Analytiker zu scin, das sind die beiden
Facetten des groBen modernen Prometheismus, der selbst wiederum den
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jidisch-christlichen Schépfungsglauben beerbt hatte: Gott erschafft die Welt,
der Intellekruelle, die missgeborenc Inkamation der Gottheit, macht sich
daran, sie im Lichte der Werte neu zu erschaffen, die ihm die richtigen zu
sein scheinen. Was mich betrifft, so bin ich ein Verfechter eines zirtlichen,
anschmiegsamen Denkens, d.h. eines begleitenden Denkens, welches dem,
was schon existiert, eine Form gibt.« (Maffesoli 2004/2005: 16)

Die Ausarbeitung dieser Posidon beginnt in den 1970er-Jahren
mit Analysen zum Aufstieg und Niedergang der modernen, »tota-
lititen«, von den staadlichen biirokratischen Apparaten und der
instrumentellen Vernunft ausgehenden Unterdriickung der »Dy-
namik des Lebens« (Maffesoli 1976, 1979b, 1984; Maffeso-
li/Bruston 1979; vgl. Kapitel 5.1). Unter dem Eindruck der Stu-
dentenrevolten, der neuen sozialen Bewegungen und des
Wohlstandswachstums, das im damaligen Zeitkontext noch mit
einer Reduzierung von Arbeitszeiten und sich ausweitenden neu-
en Konsumméglichkeiten einhergeht sowie vom Aufkommen
neuet spiritueller Suchbewegungen begleitet wird, entwickelt er
die These des Ubergangs zu einer postmodernen Epoche, deren
Konturen von einer hinreichend sensiblen postmodernen Sozio-
logie erfasst werden konnen und sollen (z.B. Maffesoli 2004c).
Den werkimmanenten Ausgangspunkt dieser Analyse postmoder-
net Erscheinungsformen der Sozialitit bildet eine (Wieder-) »Er-
oberung der Gegenwart, des Alltags fur die Soziologie (Maffesoli
19792, 1990, 2003a; vgl Kapitel 5.2). In einer an Simmel erin-
nernden Beschreibung heifit es:

»Die Gerdusche von der StraBe, die populiren Gassenhauer, die aus den
Bistrots dringen, das Gemurmel und die Wutausbriiche, die aus den offenen
Fenstern einer Wohnung eatweichen, der Duft der heilen Kastanien im
Winter, der von Erdniissen odet Eis an schénen Tagen, das alles konstituiert
diese kleinen »)Momente des Nichtsq, welche das Gesamt der Existenz ausma-
chen.« Maffesoli 1979a: 181)

Zu den konstitutiven Merkmalen des Alltagslebens gehort der
Umgang mit der »Sinnlosigkeit des Sozialen«. Diese duBert sich ~
so Maffesoli — in der Akzeptanz des Schicksals, der Einbindung in
Kollektive, die in sich heterogen und widerspriichlich sind, sich
{iber Tauschbeziehungen und orgiastische Praktiken konstituie-
ren, auch in der Bedeutung der lokalen riumlichen Nihe (»Pro-
xemie«) fir die Sozialitit sowie in zahlreichen kleinen und grofien
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Alltagsfantasien und -phantasmen. Ein Umgang mit der existen-
ziellen Tragik des Lebens witd durch Rituale méglich, auch dutch
das alltagstheatralische Maskenspiel, die Betonung des Oberflich-
lichen und des Scheins oder kynische Haltungen.

»Welcome to the pleasuredome«, »Willkommen im Tempel der
Lust und des Vergniigens, hieB eine Mitte der 1980et-Jahre et-
schienene und vielverkaufte LP und Single der britischen Pop-
gruppe »Frankie goes to Hollywood«. Im Covertext der gleichna-
migen Maxi-Single wurde die »Riickkehr des Dionysischen« gefei-
ert. Maffesoli hatte seine These zu dieser Riickkehr bereits einige
Jahre zuvor vorgelegt. Aus der Vitalitit und Souverinitit, aus der
dynamischen, erschaffenden Kollektivmacht (puissance) entwickeln
sich die Konturen einer postmodernen Epoche, die im Zeichen
des »Dionysos« stehe, d.h. der — in Begriffen der Arbeitsgesell-
schaft und im Anschluss an das Vokabular von Georges Bataille —
»nutzlos-unproduktiven Verausgabunge, der Fusion in Kollekt-
ven und Kollektivetlebnissen. In einer umfassenden Soziclogie
der Orgie und des Orgiasmus als einer neuen (und zugleich sehr
alten) Form der Vergemeinschaftung bezieht Maffesoli deren Formlo-
gik nicht nur auf sexuelle Erfahrungen und Bewegungen, sondern
versteht sie als allgemeine Stimmung und Etlebnisform von un-
terschiedlichsten Vergemeinschaftungsprozessen, wie sie in
Rockkonzerten und FuBballstadien, im Kauf-Rausch der Shop-
pingcenter u.a.m. erlebbar sind (vgl. Kapitel 5.3):

»Die karnevaleske Sexualitit, Weinfeste, Zechereien im Bierzelt, die studenti-
schen Gelage oder Narrenfeste, Versammlungen mit religidsem oder halbre-
ligiosem Charakter, all diese Phinomene sind von den ihnen eigenen Anziig-
lichkeiten und Entgleisungen begleitet und bieten eine Gelegenheit, funktio-
nelle Zuweisungen, Niitzlichkeitserwdgungen und Produktionszwinge zu
durchkreuzen.« (Maffesoli 1986: 109).

Fiir Maffesoli sind hier die Parallelen zu den von Emile Durkheim
analysierten corrobbori-Festen uniibersehbar (vgl. Kapitel 3.2). Aus
der Verschmelzung mit dem Kollektiv, aus der auch von Durk-
heim beschricbenen immanenten Erfahrung des »Gétilich-
Sozialen« entsteht die tiberschreitende, transgressive pulsierende
Kraft und Dynamik der Sozialitit ~ im Guten wie im »B&sen«.

Die isthetische Erfahrung — die »aisthesis« — der orgiastischen
Vergemeinschaftung bildet auch den Zement fiir eine neue Form
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des Zusammenhalts, det gruppenbezogenen Ethik, einer »organi-
schen, sich aus dem geteilten Gefiihlten bildenden Solidaritit, die
gerade umgekehrt zur Durkheimschen Begrifflichkeit von »orga-
nischer« und »mechanischer Solidaritit« bestimmt wird (Durk-
heim 1977). Die Bedeutung der »aisthesis« arbeitet Maffesoli in
seiner Studie {iber das »Zeitalter der Stimme« und den »Niedergang des
Individualismus in den Massengesellschaftens und in mehreren nachfol-
genden Verdffentlichungen weiter aus (Maffesoli 1988, 1990,
1992, 19932).28 Er entwirft hier ein Modell, in dem nachmoderne
Gesellschaften als flieBendes Hin und Her zwischen »Massen«
und Netzwerken von Kleingruppen bzw. »Stimmen« gedacht
werden {vgl. Kapitel 5.4):%

»Es ist uBerst interessant, wie sich im Zentrum der Hauptstadt innerhalb
eines Jahrzehnts die Zahl der Swinger-Clubs verzehnfacht hat. Auch hier ist
eine auf Sexualitit gegriindete Gegenkultur entstanden, die fiir cine steigende
Zahl von Paaren ethebliche Anziehungskraft besitzt und ganz neue Formen
des gesellschafilichen Umgangs geschaffen hat. Die Idee des Tribalismus ist
die Gemeinschaft von Individuen, die gemeinsame Leidenschaften, gemein-
same Waurzeln haben. Das deutsche Wort »Stammy ist da Giberdeutlich: Das
Zusammengehbrigkeitsgefiihl entsteht nicht durch etwas Entwurzeltes wie
die Rationalitit, sondern durch das am Tiefsten Verwurzelte, das Geschlecht-
liche, den Bauch.« (Maffesoli/Fuchs 2003)%

Es handelt sich um »Neo-Tribalismus«, da die Einzelnen nicht
permanent und ausschlieBlich Mitglied eines einzigen Stammes
sind, sondern ein nomadisierendes Leben fiihren, in dessen Ver-
lauf sie immer wieder als maskentragende Personen in die Kollek-
tiverfahrung von »Stimmenc eintauchen. Der Begriff des Stam-
mes zielt darauf, die Uberbetonung der Kriterien rationaler Wahl,
wie sie im Netzwerk-Begriff manifest wird, zu vermeiden. Die
Archaik ist bewusst gewihlt: Zum einen wird damit der Verge-
meinschaftungsmodus der durch riumliche und symbolische

28 Das Konzept des Neo-Tribalismus wurde im angelsichsischen Raum als gewichti-
get Beitrag zu den Cwftwral Studies rezipiert. In der Soziologie rekuttieren bspw.
Scott Lash oder Zygmunt Baumann dasauf (vgl. etwa Baumann 1992: 303).

29 Ein Beispiel dafiir sind for Maffesoli die Techno-Gemeinden, auch die Fangrup-
pen, die sich um Musik-Idole wie Iggy Pop wa. herum bilden.

30 Interview von Stephan Fuchs, hier zitiert nach dem Gbersetzten Gesprichsauszug
in www.tudolf-stim.de/auge3.htm (Zugriff v. 27.2.2006).

29

EVRTISTN

P e st o At B

—



|

Nahbeziehungen — dafiir steht der Ausdrck der »Proxemie« —
erfahrenen »aisthesis« betont. Datiibet hinaus signalisiert der
Begriff auch den informellen Zwangs- und Solidarititscharakter:
Die Anforderungen an die Mitglieder kénnen durchaus »schmerz-
lich« sein, andererseits wird tber wechselseitige Hilfe und symbo-
lische Tauschverhiltnisse ein sichernder Zusammenhalt konstitu-
iert. Die Stimme unterhalten zueinander konflikthafte Beziehun-
gen, die von der wechselseitigen Toleranz bis zur offenen Feind-
schaft reichen. Doch das Phinomen unterscheidet sich von archa-
ischen Gemeinschaften durch den teil-zeitlichen Charakter der
Identifikation mit »Stammeskulturen« mit Hilfe von Masken, also
duflerlichen Erkennungszeichen wie ein bestimmter »looke, die
Individualitit verbergen und Zugehdrigkeit signalisieren:

»Die Masse oder das Volk beruhen im Unterschied zum Proletariat oder
anderen Klassen nicht auf einer Identititslogik: Ohne bestimmtes Ziel sind
sie keine Subjekte der ablaufenden Histotie. Die Metapher des Stammes
[tribu] ermdglicht es, dem Prozess der Deindividualisierung gerecht zu wer-
den, der Sittigung der dem Individuum inhirenten Funktion und der Beto-
nung der Rofle, die jede Person (persona) in seinem Inneren spielen muss.
Wohlgemerkt, genaw wie die Massen ein ewiges Gewimmel bilden, so sind
die sich darin kristallisierenden Stimme nicht stabil, die diese Stimme konsti-
tuierenden Personen konnen in einem bestindigen Hin und Her von einem
zum anderen wandern « (Maffesoli 1988: 17)

Die Vielzahl vernetzter Kleingruppen splittert die Sozialstruktur
auf und relativiert die politischen Machtzentralen. Die heterogene
Massengesellschaft wendet sich »lokalen Géttern« zu, eignet sich
dadurch ihre konkrete Existenz an und verzichtet auf politische
Zukunftsprojekte. Es kommt zu einer »Transfiguration des Polifi-
schen« (Maffesoli 1992). Wihrend die Kommunitarismusbewegung
gerade das Verschwinden entsprechender Zusammenhalte be-
klagt, konstatiert Maffesoli im Gegenteil deren unglaubliche und
auch ungeheuerliche Vielfalt (Matfesoli 19932),

Das Tableau, das Maffesoli von der Gestalt der Postmoderne
zeichnet, wire unvollstindig ohne die dem Neo-Tribalismus kor-
respondierende Form des postmodernen »Nomadentumsc (Maffe-
soli 1997; vgl. Kapitel 5.5). Die emblematische Figur des »rolling
stoney, so schreibt er in Bezugnahme auf Bob Dylan und die
Rolling Stones, driicke in postmoderner Weise cine anthropologi-
sche Grundverfasstheit der Suche nach Abenteuer, des Wanderns,
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der »Individuation« (Catl Gustav Jung) als Weg aus, der kein spe-
zifisches Ziel vor Augen hat, sondern ziellos von einem Ort, einer
Erfahrung zur Nichsten »treibt« und seine existenzielle Verfasst-
heit als »Fremder unter Fremden« fiir die Momente des Masken-
spiels, der voriibergehenden Identifikation verldsst:

»Nach dem Bild der emblematischen Figur von Dionysos, der, wie die My-
thologen betonen, ein zugleich chtonischer, d.h. verwurzelter Gott und cine
nomadische Macht par excellence ist, ist auch die tribale Gesellschaft struk-
wrell fragmentiert. Die Heterogenitit ist ihr wesentliches Merkmal. Der
Polytheismus der Werte erscheint wieder auf det Tagesordnung.« (Maffesoli
1997: 101)

Der »Polytheismus der Werte« als politisch-anthropologische
Grundkonstante menschlicher Gesellungsformen zwinge, so Maf-
fesoli, zur Wiederanerkennung der strukturellen Uniiberwind-
barkeit des »Bosen, des »Parts des Teufels, der »dunklen Seite« des
Menschlichen und Sozialen, zu deren Beseitigung das »Lichtre-
gime« und Aufklirungsprojekt der Moderne angetreten war.!

In Maffesolis zyklischem Zeitverstindnis und philosophisch-
anthropologischer Grundperspektive, die in Webetianischer Ma-
nier auf direkte Werturteile hinsichtlich dessen verzichtet, was an
sozialen Phinomenen abzulehnen oder zu begriiien sei, handelt
es sich bei all dem nicht um historisch vollig neue Phinomene,
sondern um den aktuellen und durch den besonderen historischen
Kontext modifizierten Ausschlag einer letztlich die Menschheits-
geschichte strukturierenden Pendelbewegung. All den weiter un-
ten in Kapitel 5 vorgestellen Formanalysen ist gemeinsam, dass
sie den Spuren der »dionysischen Konfusion« folgen, d.h. die
Logik der De-Individualisierang in den Blick nehmen. Die dionysi-
schen Formen der Vergesellschaftung, oder besser: der Verge-
meinschaftung, sind unabhingig von den Einzelbewusstseinen,
mehr noch: In ihnen wverliert« das Individuum seine Grenzen, es
entiuBert sich in das Kollektiv, es wird zum Ausdruck eines Zeit-
geistes, einer iiberindividuellen, kollektiven sozialen Figuration
jenseits des Sozialvertrags. Jede Form variiert in sich selbst den
Gegensatz von Prometheus und Dionysos, oder, wenn man so
will: von Arbeit und Kommun(ikat)ion, von Rationalem und

31 Vgl Maffesoli (2002: 62; 1984) und Kapitel 3.3 sowie Kapitel 5.6.
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Imaginirem. Deswegen ist nicht ausgeschlossen, dass sie jeweils
ineinander iibergehen. Maffesoli verdeutlicht dies im Zusammen-
hang seiner ersten Arbeiten, die sich mit politischen Ideologien
und Utopien beschiftigen, am Beispiel von Revolutionen, die et
mit der Metapher einer sich selbst in den Schwanz beienden
Schlange beschreibt: In ihtem unmittelbaren Ablauf werden Re-
volutionen von einer dionysisch-kollektiven Erregung getragen.
Sie stiirzen damit ein politisches Regime, aber im Zuge der Neu-
Organisation institutionalisicren sie sich (bzw. ihre Anfiihrer)
selbst als neue herrschende Gruppe, die sich auf ein legitimieren-
des Prinzip beruft. Was letztlich stattgefunden habe, sei nichts
anderes als die bereits von Vilfredo Pareto beschriebene »Zirkula-
tion« der Eliten (Maffesoli 1979b: 15, 70-135).

Vor dem Hintergrund der bisherigen Erlduterungen lisst sich
Maffesolis Gegeniiberstellung von Moderne und Postmoderne
resiimierend anhand mehreter bindrer Grundunterscheidungen
bzw. Grundoppositionen verdeutlichen, die sich als strukturieren-
de Momente durch sein Werk ziehen (vgl. Tabelle 1).32 Die Mo-
derne war die historische Epoche des Rationalismus, des Projekt-
denkens, der utopischen Enetgie rationaler Gesellschaftsgestal-
tung, der disziplinierenden prometheischen Atbeits- und Fort-
schrittseuphorie, der homogenisierenden bzw. totalisierenden —
und das vitale Leben erstickenden — formalen, politischen und
biitokratisch-institutionellen Macht sowie des gesellschaftlichen
Individualismus und der Suche nach authentischer Identitit. Der
Zusammenhalt des Sozialen witd hier als rationales Projekt der
bestindigen Verbesserung gestaltet. Dem entsprach in den Augen
Maffesolis eine positivistische Soziologie einerseits, eine marxis-
tisch-kritische Soziologie andererseits, die sich beide, wenn auch
in unterschiedlicher Weise, auf die Aufdeckung und Manipulation
der verborgenen Mechanismen des Sozialen spezialisiert hatten.

Diese Moderne erfahre, so Maffesoli bewusst stilisierend, etwa
seit den 1950er-Jahren einen Prozess der »Sittigunge, der in vita-
listisch-lebensphilosophischer Interpretation als gleichsam sich
von selbst erzwingende Riickkehr des gesellschaftlich Verdring-

32 Enthalten sind die wichtigsten Gegeniiberstellungen. Vgl auch Grassi (2005: 129),
Vgl. die Ausfihrungen in Maffesoli (1988, 2003b, 2004, 2004c, 2006).
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ten interpretiert wird. Es ist die produktive, den sozialen Gruppen
und Gemeinschaften entspringende Macht und Kraft der »puis-
sanceq, der »Souveranitit« (Georges Bataille) einer Sozialitét, die
aus Gemeinschaftserfahrungen und kollektiven Erregungen ent- .
springt. Genau diese Erscheinungsform der Macht hahle die alte,
prometheische Ordnung der Moderne aus, ganz dhnlich wie die
Berparbeiter den stabilen Boden aushdhlen. So wie Letztere ein
verzweigtes Netz von Gingen unter der Oberfliche anlegen, so
erzeugt die wpuissance« unter der Obetfiche der sozialen Vertrags-
beziehungen und der politischen, in Strukturen etstarrten Macht,
der »pouvoir, einen »unterirdisch« wirkenden Kraftmechanismus,
eine integrierende »Zentralitit« (sentralité souterrained).

Die entstehende postmodetne Ordnung zeichnet sich durch
Prozesse der dionysischen Vermischung und Verschmelzung auf
allen Ebenen sozialer Phinomene aus. Maffesoli skizziert das
Gemilde einer neuetlich barocken Welt, in der das Spiel der Sinne
und Emotionen, dasjenige mit Oberflichen und Erscheinungs-
formen, mit Identifikationen und Korrespondenzen zwischen
Natur und Kultur in den Vordergrund tritt (Maffesoli 1990). Dies
darf keineswegs harmonistisch missverstanden werden, sondern
ist durchzogen von Konflikten, Spannungen, Gegensitzlichkeiten,
die sich gewaltsam entladen kénnen — auch der, metaphorisch
gesprochen, »Teufel« hat daran seinen Anteil, und dies nicht erst,
wie Maffesoli bemerkt, seit dem 11. September 2001 (Maffesoli
2002, 2003a).

Hedonistische Momente, die Mobilisierung durch Gemein-
schaftserfahrungen und kollektive Erregungen im GenieSen ver-
gehender Spektakel — etwa in den mitunter tagelangen Rave-
Parties der Techno-Szene — , aber auch Erfahrungen der Tragik
und der »Wiederkehr des Bésen« matkieren diese Phase der
»Riickkehr der Stimme« (Mafessoli 1988) in den Massengesell-
schaften. An die Stelle der Suche nach Identitit treten die etleb-
nisorientierte temporire Identifikation und das Maskenspiel no-
madisierender Personen, dic in sukzessive Erfahrungen der
»Kommunion« treten. So begreift Maffesoli die Unruhen des
Jahtes 2005 in den franzdsischen Vorstidten nicht nur als Aus-
druck von sozialen Ungleichheiten und Exklusionen, sondern in
gleichen Teilen als Erscheinungsformen der neuen postmodernen

v
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Moderne Postmoderne
Grundmerkmal das Soziale die Sozialitit
m‘;‘;;iﬁhih;}gm Prometheus Dicnysos
Typ des Imaginiren | Lichtregime Nachrregime
Lebensfiihrung Arbeitsethik, Produktivitie Ibicdonismus, unproduktive Verausga-
ung
Machtform in festen Strukturen organi- zerstdrende und erschaffende Kollektiv-
sierte Macht (pouvoir) macht (puissance)
%esellschnﬁlichcr mechanische Solidaritit organische Solidaritit
us: t
rationale Organisation kollektive Erregungszustinde (Orgias-
mus); geflihlte ZugehGrigkeit (alsr.heszs,
soziale JKaeenesthesied); ount
Zentralititc
Distanz-/Vertragsbezichung | Nah-/Gefiihlsbeziehungen (Proxemie)
Vergesellschafrung temporite Vergemeinschafrung in
Stimmen (Neo-Tribalismus)
Wertesystemn Moral Deontologie (Situationsethik; aisthesis)
Monotheismus Polytheismus der Werte
Weltbezichung Okonomie Okologie
Leitvorstellungen Homogenisierung konfliktreiche Heterogenisierung
Einheit Einheitlichkeit
Zukunftsprojekt: Fortschritt, | Genuss der verginglichen Gegenwart,
Optimierung. Schicksal, Tragik der Existeniz
¢ religidse oder rationalistische | innerweltliche, immanente Transzendenz
Transzendenz
Geschichte und Drama Zyklische Wiederkehr und Tragodie
Ratonalismus, Logik Gefihie, das Imaginire
Menschenbild Individwum/Individualismus | Individuation, Einzigartigkeit, aber
Pluralitit im Einzelnen {Person)
eindeutige Identitit Maskenspiel, strukturelle Falschheit
cunge fden (duplicitd), wechselnde Identifikationen
und Fusionen
feste Funkdon in der Gesell- | existenzielles Nomadentum; temporire
schaft Rollen
korrespondierende positivistisch od. marxistisch- | phinomenologisch-beschreibend, aus der
Soziologien ktitisch, Beobachtung von geteilten Erfahrung heraus (Metanoia)
auBen/oben (Paranoia)
objektivistisch, abstrahierend | Relativistisch, einfihlend und verste-
und erklirend, beweisend hend, hinweisend
Bencnnung und Begriff sweichec Ideen und Interpretationsvor-
schlage {notion)
Trennung und Klassifikation | Verbindung (Konjunktion) der Gegen-
{entweder — oder) sdtze (sowohl als auch) (coincidentia

oppositorum)

Tabelle 1; Die Grundstruktur des Gesellschaftsverstindnisses

34



Vergesellschaftung, die wesentlich eine fliichtige Vergémeinschaf—
tung ist. In einem Kommentar zu den Vorstadtkrawallen heiBt es:

»Gewiss wire es idiotisch, die Armut und die Schwietigheiten zu leugnen, die
das Leben zahlreicher Anwohner in diesen Vorstidten und insbesondere der
jingeren Generatonen bestimmen. Es wire noch viel unverantwortlicher,
nur ihr Elend zu sehen und nicht die kulturellen Formen zu beriicksichtigen,
die sie uns vorschlagen, die sie als Leitidee vorstellen. Bei ihnen handelt es
sich in gewisset Weise um die Botschafter det entstehenden Postmoderne,
die oft viel frither als andere den sich vollzichenden Wertewandel ankiindi-
gen.« (Maffesoli 2005c: 9)



3. Zentrale Werkeinflisse

31 Philosophisch-soziologische Grundmotive

Maffesolis Arbeiten sind in vielerlet Hinsicht grundlegend von
den philosophischen Positionen von Friedrich Nietzsche und
Martin Heidegger sowie von weiteren, in deren Tradition stehen-
den Autoten beeinflusst. Dies duflert sich weniger in unmittelba-
ren begrifflichen Anschliissen als im Aufnehmen von Grundmeo-
tiven. In Bezug auf die Nietzsche-Rezeption betrifft dies bspw.
die gegen lineare Fortschrittsideen gerichtete Annahme einer
bestindigen Wiederkehr des Gleichen, die strikte Amoralitit und
die Betonung der vitalistischen Elemente des Lebens als »Wille
zur Macht«. Diese Motive finden sich auch in der fiir Maffesoli
emminent bedeutsamen »nietzeanischen« Soziologietradition,
etwa in der lebensphilosophischen Soziologie Georg Simmels und
der Position Max Webers, dessen Insistieren auf dem Konflikt
und »Polytheismus der Werte« fiit Maffesoli paradigmatischen
Stellenwert hat, Im Anschluss an Heidegger richtet er seine Sozio-
logie auf die Analysen der existenziellen Verfasstheit und Bedin-
gungen des endlichen und konkreten menschlichen »Daseinse, das
Sozialformen ausbildet, deren Hauptrsorge« der Umgang mit der
Todesgewissheit ist.

Maffesoli verkniipft diese Ideen mit dem Rekurs auf Denker
der mystischen und romantischen Tradition wie Meister Eckardt,
Paracelsus, Carl Gustav Carus oder auch — an der Grenze zwi-
schen Mystik, Religion und Aufklirung — Nikolaus von Kues.
Hier sind es vor allem die Denkfiguten zur widerspruchsvollen
Einheitlichkeit des Kosmos, zum Zusammenhang des Ganzen
und der darin enthaltenen Widersptiiche, der wicidentia oppositorum,
sowie zu nicht-rationalen Momenten des menschlichen Etkennt-
nisvermdgens, die aufgegriffen werden.

Neben die erwihnten Geistestraditionen tritt die Bezugnahme
auf die philosophisch-marxistischen Strémungen des »Hegelmat-
xismus« von Ernst Bloch oder Georg Lukics bis hin zu Henri
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Lefebvre und Herbert Marcuse bzw. die alte Kritische Theorie.??
Diese unterschiedlich argumentierenden Denker hatten im An-
schluss insbesondere an die Frithschriften von Marzx, aber teilwei-
se auch beteits unter dem Eindruck Nietzsches und Heideggers,
die utopischen Elemente der revolutioniren Bewegungen und die
Aufhebung von Entfremdung hervorgehoben. Exemplarisch
kann hier auf Ernst Bloch verwiesen werden, der in der prinzipiel-
len Unzuginglichkeit, d h. im »Dunkel des gelebten Augenblicks«
die Quelle der Hoffnung, det auf Verinderung und Uberwindung
konzentrierten Energien ausmacht. Bloch bezieht sich mit diesem
Ausdruck darauf, dass der jeweils gelebte Moment vom Bewusst-
sein erst ex post reflektiert werden kann. Aus dieser existenziellen
und unaufhebbaren Intransparenz ensteht die bewegende Kraft
des Utopischen, der Triume oder des Imagindren:

»Dall man lebt, ist eben deshalb nicht zu empfinden. Gerade dieser unmit-
telbare Puls schligt einsam. Akte wie Vollzug des Wollens, Votstellens und
so fort treten aus dem unmittelbaren Dunkel ihres Geschehens nicht heraus.
Aber am meisten Dunkel bleibt schlieBlich das Jetzt selber, worin wic als
Erlebende uns jeweils befinden. (..) Als unmittelbar daseiend, liegt es im
Dunke! des Augenblicks. Nur das gerade Heraufkommende odet das gerade
Vergangene hat den Abstand, den der Strahl des BewuBitwerdens braucht,
um zu bescheinen. (..} Aber was im Jetzt treibt, stirzt zugleich dauernd
vorwirts. Es bleibt darum nie in sich selberwebend, denn das DaB des Le-
bens ist gierig, (..) Was nicht ist, kann noch werden, was verwitklicht wird,
setzte Mogliches in seinem Stoff voraus. (...) Der Quell ist bezeichnet durch
das Dunkel des Jerzt, wotin verwirklichen entspringt, die Miindung dutch die
Offenbeit des objekthafien Hintergrunds, wohin die Hoffnung geht.« (Bloch 1968:
334ff)

Maffesoli ibernimmt von den erwihnten Autoren zwar Argu-
mente und Argumentationsstile, aber gerade nicht die gesell-

33 Dabei handelt es sich um Intellektuelle, die teilweise in engem Kontakr standen:
Georg Luldics (1971a) war in seinem frithen Essayband iiber »Die Seele und die
Formen« von Georg Simmel, bei dem er studiert hatte, stark beeinflusst; gleichzei-
tig stand er zeieweilig in engem Kontake mic Eenst Bloch und bewegte sich im
Usnkseis von Max Weber. Herbert Marcuse wiederum war von Lukécs und Martin
Heidegger geptigt. Emst Blochs Untersuchung iiber das »Prinzip Hoffnung«
bspw. stellr ihrerseits eine umfangreiche Studie zu utopischen Energien in Ge-
schichte und Alltag dar, die in mancherlei Hinsicht Pate fiir Maffesolis Arbeiten
gestanden haben mag (Bloch 1968).
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schaftskritische Grundausrichtung. Insofern nimlich die marxisti-
sche »Kritik des Alltagslebens« (Henti Lefébvre) an der Uberwin-
dung von Entfremdung und kapitalistischer Herrschaft orientiert
ist, partizipiere sie an einem linearen Fortschritts- und Erls-
sungsmythos, der sich letztlich aus Motiven des Christentums
speise und in sikularisierter Weise die Ideentradition der Aufkli-
rung prige. Dies lisst sich bis in die gesellschaftskritische situati-
onistische Bewegung nachzeichnen, die ja gerade eine Uberwin-
dung der »Gesellschaft des Spekiakelsc (Guy Debord) anstrebte. Da-
bei ist es jedoch eben diese Denk- und Aktionstradition, die in
den 1960er-Jahre das Interesse am Alltag hervorhebt:

wDie Simationisterx, schrieb Henri Lefébvre damals, sschlagen keine konkre-
te Utopie vor, sondern eine Abstraktion. Glauben Sie witklich, daB die Leute
einander eines schdnen Tages oder eines entscheidenden Abends anschen
und sagen werden: »Genug! Zum Teufel mit der Arbeit, zum Teufel mit der
Langeweile! LaBt uns dem ein Eade machenk und sich daraufhin alle an der
ewigen Fete und der Schaffung von Situationen beteiligen? (...) Nach dem 2.
Weltkrieg war Lefebvre Cheftheoretiker der, wie man damals glaubte, kurz
vor der Machtergreifung stchenden franzésischen Kommunistischen Partei
gewesen, Der vielleicht fithrende marxistische Philosoph Frankreichs war ein
Wissenschaftler mit groBerer Autoritit als eine Universitit sie verleihen
konnte. Doch im Laufe des nichsten Jahrzehnts wandte er sich vom Mar-
xismus ab und argumentierte, um die Welt zu verindern, miisse man iiber die
Verinderung des Lebens nachdenken. Stait Institationen und Klassen, Struk-
turen ékonomischer Produkdon und gesellschaftlicher Kontrolle zu untersu-
chen, miisse man iiber >Momentec« nachdenken, Momente der Liebe, des
Hasses, der Poesie, Frustration, Aktion, Hingabe, des Entziickens, der Er-
niedrigung, Gerechtigkeit, Grausamkeit, Resignation, Uberraschung, Ab-
scheu, Ablehnung, des Selbstmitleids, Mideids, der Wut, des Seelenfriedens,
iiber diese, wie Lefébvre sagte, winzigen Epiphanien, in denen sich die abso-
luten Méglichkeiten und zeitlichen Grenzen von jedermanns Existenz ent-
hiillten. (...} Momente, so sagte er, tauchten in einem geheimnisvollen Be-
reich auf, den er Jla vie quotidienne« nannte, Alltagsleben, eine Form des
Lebens, die sich am leichtesten durch Negation beschreiben IiBt: »Was {ibrig
bleibt, wenn man alle auBerplanmiBigen Aktivititen cingestellt hat.c (..) Das
allvigliche Leben war ein Reich der Wiederholung, Belanglosigkeit, Depressi-
on; ein Reich der Langeweile, stumm untetbrochen von scheinbar unsinni-
gen Schnsiichten nach Heldentaten, Abenteuer, Flucht, Rache ...Freiheit.«

(Marcus 1992: 146ff)

Als gelebte Praxis schlieSt diese Hinwendung zum Alltagsleben an
die vom Collége de Sociologie als Schutz gegen den aufkommenden

38



Faschismus der 1930er-Jahre eingeforderten Gruppensolidarititen
an (vgl Kapitel 3.2):

wDie Theorie der Momente vetlief dhnlich wie die Forschungen iiber das
Schaffen von Umwelt, von Situationens, sagte er [Henri Lefébvre, Anm. d.
Verf] 1975 in einem Interview; dabei bezog er sich auf die Zeit um 1957/58,
als er nur noch dem Namen nach Kommunist und eigentlich, wenn man
vom Namen absah, Situationist war. sDie Vorstellung, der Kombination von
Elementen der Vergangenheit, der Wiederholung zu entflichen, war eine
ebenso poetische wie subversive und verwegene Vorstellung (..) wir schufen
eine neue Situation, die eines Uberschwangs in Freundschaft, die einer sub-
versiven oder revolutioniren Mikrogesellschaft im Herzen eben jener Gesell-
schaft, die sie iiberdies ignorierte. (..) In einer Atmosphire leidenschaftlicher
Einheit redeten wir bis spat in die Nacht..Wit tranken, manchmal gab es
andere Stimulantien, und diese Nichte waren von einer Emsthaftigkeit, eine
Zuneigung — es wat mehr als Kommunikation, es war eine Kommunion.«
(Marcus 1992: 150).

In der Soziologie Maffesolis nimmt das Alltagsleben bzw. der
Alltag nun gerade nicht mehr den Platz eines zu befreienden Ot-
tes, einer zur authentischen und erlésten Situation hinzufiihren-
den Existenz ein. Thn interessieren diejenigen nichtrationalen
Momente des Daseins und der Gesellungsformen, die trotz und
unterhalb der entfremdenden Mechanismen die Vitalitit des Sozi-
alen, den Fortbestand sozialer Zusammenhinge erlauben. Den
dafiir geeigneten soziologischen Ansatz findet er in der »formalen
Soziologie« Geotg Simmels. Dessen Programm einer Analyse der
mikroskopischen »Wechselwirkungen« zwischen Menschen als
Grundlage, Entstehungs-, Reproduktions- und Transformation-
sort der »Formen der Vergesellschaftungx liefert in vielerlei Hin-
sicht die Blaupause fiir Maffesolis Analyse der Postmoderne und
Plidoyer fiir eine erneuerte Soziologie. Das Konzept der »Forme,
mit dem Simmel das (soziale) »Allgemeine« aus den konkreten
Erscheinungen zicht, fiigt sich in eine Gesellschaftskonzeption
ein, fiir die es in der menschlichen Geschichte »nichts Neues
unter der Sonne, sondetn nur historisch-kontingente Variationen
oder Modulationen grundlegender anthropologischer Muster gibt.
Uber eine Analyse der »Formen« und ihrer konkreten gesellschaft-
lich-historischen Erscheinungen lassen sich demnach die eingangs
erwihnten philosophischen Grundmotive der soziologischen
Analyse zuginglich machen. Affinititen werden in Simmels Kon-
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zeption der »Sogzologie« (Simmel 1992 [1908]) deutlich. Simmel
bestimmt dort das Ziel der Soziologie als die Analyse der »Wech-
selwirkungen« zwischen den Individuen, d.h. der »Arten und
Formen der Vergesellschaftung«. Bislang habe sich die Soziologie,
so Simmel, auf bereits »auskristallisierten« Einheiten, ‘d.h. auf
verfestigte Strukturmuster wie Familienformen, Staatsorganisatio-
nen, Wirtschaftsbetriebe u.a.m. konzentriert. Es sei jedoch drin-
gend notwendig, sehr viel genauer in die Dichte und Tiefe der
nicht in solchen Strukturmustern erscheinenden sozialen Bezie-
hungen vorzudringen:

»Es bestehen aufler jenen weithin sichtharen, thren Umfang und ihre duBere
Wichtigkeit allenthalben aufdringenden Erscheinungen eine unermeBliche
Vielzahl von kleineren, in den einzelnen Fillen geringfiigig erscheinenden
Bezichungsformen und Wechselwitkungsarten zwischen den Menschen, die
aber von diesen einzelnen Fillen in gar nicht abzuschitzender Masse darge-
boten werden, und, indem sie sich zwischen die umfassenden, sozusagen
offiziellen sozialen Formungen schieben, doch erst die Gesellschaft, wie wir
sie kennen, zustandebringen. (...} Was die wissenschaftliche Fixierung solcher
unscheinbaren Sozialformen erschwett, ist zugleich das, was sie fiir das
tiefere Verstindnis der Gesellschaft unendlich wichtig macht: da8 sie im
allgemeinen noch nicht zu festen, iiberindividuellen Gebilden verfestigt sind,
sondern die Geselischaft gleichsam in status nascens zeigen — natiirlich nicht
in ihrem iberhaupt ersten, historisch unbegriindbaren Anfang, sondern in
demjenigen, der jeden Tag und zu jeder Stunde geschieht; fortwihrend
kniipft sich und I6st sich und kniipft sich von neuem die Vergesellschaftung
unter den Menschen, ein ewiges FlieBen und Pulsieren, das die Individuen
verkettet.« (Simmel 1992: 19f)

Fiir Simme] bilden diese »mikroskopisch-molekularen Vorginge
innerhalb des Menschenmaterials« das letztlich »wirkliche Gesche-
hene. Die gesellschaftliche Praxis der Geselligkeit erschépft sich
nicht in den formalen Organisationen und Strukturgebilden, son-
dern ist durchzogen von winzigsten Berithrungen, wechselseitigen
Gefiihlsbekundungen und Sympathien oder Antipathien. Das ist
das tatsichliche Gewebe, der Stoff des sozialen Vitalismus:

»DaB diec Menschen sich gegenseitig anblicken, und daB sie aufeinander
eifersiichtig sind; dafB sie sich Briefe schreiben oder miteinander zu Mittag
essen; dafd sie sich ganz jenseits aller greifbaren Interessen, sympathisch oder
antipathisch beriihren; daf} die Dankbarkeit der altruistischen Leistung eine
unzerreiBbar bindende Weiterwirkung bietet; daB einer den andemn nach dem
Weg fragt und daB sie sich fiireinander anziehn und schmiicken — all die
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tausend, von Person zu Person spielenden, momentanen oder dauernden,
bewufiten oder unbewuBten, voriiberfliegenden oder folgenreichen Bezie-
hungen, aus denen diese Beispicle ganz zufillig gewihlt sind, kniipfen uns
unaufhbrlich zusammen. (...) Hier liegen die (...) Wechselwirkungen zwischen
den Atomen der Gesellschaft, die die ganze Zihigkeit und Elastizitit, die
ganze Buntheit und Einheitlichkeit dieses so deutlichen und so ritselhaften
Lebens der Gesellschaft tragen. (..} Was fortwihrend an physischen und
seelischen Berithrungen, an gegenseitiger Etregung von Lust und Leid, an
Gespriichen und Schweigen, an gemeinsamen und antagonistischen Interes-
siertheiten vor sich geht — das erst macht die wunderbare UnzerreiBbarkeit
der Gesellschaft aus, das Fluktutieren ihres Lebens.« (Simmel 1992: 20£f)

Maffesoli schlieBt nicht nur in seinem Grundverstindnis des So-
zialen und des soziologischen Gegenstandes an Simmel an, son-
detn orientiert auch wichtige Elemente seiner methodologischen
Reflexion an Vorschligen Simmels (vgl. Kapitel 4).3
Erginzend zu den bisher vorgestellten Beziigen treten zwei
weitere Reflexionslinien hinzu. Dabei handelt es sich erstens um
die Tradition der soziologischen Analyse kollektiver Erregungszn-
stinde, die Maffesoli insbesondere mit dem religionssoziologischen
Wetk von Emile Durkheim verbindet. Zum Zweiten geht es um
soziologische Analysen des Imagindren, der menschlichen Vorstel-
lungskraft und ihrer gesellschaftsformenden Bedeutung, Der
hietfiir zentrale Referenzautor ist Maffesolis Mentor Gilbert Du-
rand. Beide Diskussionslinien sollen nachfolgend vertieft werden.

3.2 Kollektive Etregung

In vielfiltiger Weise ist das Alltagsleben von rauschhaften Mo-
menten durchdrungen: die samstiglichen Rituale der Fufibalibe-
geisterung, die Bier-Seeligkeit des Miinchner Oktoberfestes und
die medial inszenierten Ballermann-Fantasien, der nationale Trun-
kenheitswettbewerb spanischer Jugendlicher im Frithjahr 2006
oder die Partyzonen der Grofistidte legen davon beredtes Zeug-
nis ab, Maffesoli sieht in solchen Gesellungsmomenten nicht nur
eine fliichtige Begleiterscheinung der rationalen Lebensfihrung

34 Vgl zur Bedeutung Simmels fiir die (franzdsische) Soziologie Watier (1986a, 1992,
2002).
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des Alltags, sondern die zentrale Grundlage und -figur des sozia-
len Zusammenhalts in der Postmoderne. Sie bilden die emotiona-
le Basis, den »dionysischen« Kitt, der vergemeinschaftend wirkt
und es erlaubt, die grundlegende Tragik der menschlichen Exis-
tenz auszubalancieren (vgl. Kapitel 5.2). Unter den Philosophen
ist wohl Friedrich Nietzsche derjenige, der diese Gedankenfigur
am deutlichsten vertreten hatte. So lisst sich in Maffesolis Sozio-
logie ein Grundmotiv erkennen, das direkt aus Nietzsches Erst-
lingswerk, der 1872 erschienen »Geburt der Tragidie aus dem Geist der
Musik« zu entspringen scheint, auch wenn Maffesoli nicht den
mitunter aufklingenden Pessimismus und Zynismus der nietz-
scheanischen Weltsicht teilt. Wenige Jahre nach dem Erscheinen
von Maffesolis Studie iiber den »Schatten des Dionysosc (Maffesoli
1986 [1982]) schreibt Peter Sloterdijk zu Nietzsches Buch:

»Man kann, glaube ich, die Grundaussagen von Nietzsches Weltbeschrei-
bung, wie sie uns im Tragédienbuch entgegentritt, in zwei Sitzen zusammen-
fassen. Der erste Satz lautet: Dias gewdhnliche Leben ist eine Hélle aus Leid,
Brutalitit, Niedrigkeit und Verstrickung, fiir die es keine treffendere Wiirdi-
gung gibt als die dunkle Weisheit des dionysischen Silen: daf3 es am besten
fiir den Menschen wiite, nie geboren zu sein, am zweitbesten, bald zu stet-
ben. Der zweite Satz lautet: Ertriglich wird dieses Leben nur durch den
Rausch und durch den Traum — durch diesen zweifachen Weg der Ekstase,
der den Individuen zu ihrer Selbsterlésung offensteht. {..) Der Weg des
Rausches wird dem Gott Dionysos und seinen orgiastischen Manifestationen
zugeordnet; der Weg des Traumes dem Gott Apollo mit seiner Liebe zur
Klarheit, Sichtbarkeit und schénen Begrenzung. Zu Dionysos gehért die
Musik samt ihrer narkotischen und kathartischen Kraft; zu Apollo der epi-
sche Mythos mit seiner seligen Anschaulichkeit und visioniren Leichtigkeit.
Das vom alltiglichen Elend zusammengeprefite Individuum hat also zwei
Wege, um sich aus seiner Misere zu etheben (...). Beide Wege, Rausch und
Traum, haben es auf verschiedene Weise mit der Uberwindung der Individu-
ation, jener Quelle aller Leiden, zu tun.« (Sloterdijk 1986: 51f)

Der Rausch oder das »Dionysische« wurden in soziologischen
Studien immer wieder zum Thema. Frederic Trasher sprach in
seiner 1927 erschienen Studie tiber »The Gang von »orgiastischen
Gruppeng, die sich nur zum hedonistischen Zusammen-Sein
konstituieren (Trasher 1927). Max Weber verwies in seiner Religi-

. onssoziologie auf die Bedeutung des Rausches und der Otgien fiir

die Laienerfahrung des Religiosen:
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»Dem Laien ist die Ekstase nur als Gelegenheitserscheinung zuginglich. Die
soziale Form, in der dies geschicht, die Orgie, als die urwiichsige Form religi-
Gser Vergemecinschafrung, im Gegensatz zum rationalen Zaubern, ist ein
Gelegenheitshandeln gegenitber dem kontinuierlichen )Betrieb« des Zaube-
ters, der fiir ihre Leitung unentbehrlich ist. Der Laie kennt die Ekstase nut
als einen, gegeniiber den Bediirfnissen des Alltagslebens notwendig nur
gelegentlichen Rausch, zn dessen Erzeugung alle alkoholischen Getrinke,
ebenso der Tabak und #hnliche Narkotika, die alle urspringlich Orgienzwe-
cken dienten, daneben vor allem die Musik, verwendet werden.« (Weber
1983: 246 [1922])

Hans Joas (1992: 248f) spricht in seiner Arbeit iiber die »Kreativi-
tit des Handelns« von der Bedeutung kollektiver Erregung fir
den Zusammenhalt; es gebe einen »dionysischen Grund aller
Rationalitit und Sozialitite. Auch Karl Mannheim verwies i
Anschluss an Ernst Bloch auf die schdpferischen gesellschaftsbe
wegenden Energien, die aus rauschhaften Erfahrungen hervorge
hen bzw. diese zur Bedingung haben.

»Der entscheidende Punkt in der neuzeitlichen Entwicklung war — von
unserer Problemstellung aus gesehen — der Augenblick, wo das »Chiliastischect
mit dem aktiven Wollen unterdriickter Schichten ein Biindnis schloB. (...):
Der Gedanke eines hier auf Erden anbrechenden tausendjihrigen Reiches;
enthielt von jeher eine revolutionierende Tendenz in sich, und die Kirche
bemniihte sich, diese »seinstranszendentec Vorstellung mit allen ihr zur Verfii-
gung stechenden Mitteln zu paralysieren. Diese v.a. bei Joachim von Flore,
bereits wieder aufflackernde, aber dort noch nicht revolutionierend gedachte
Lehre schlug zunichst bei den Hussiten, dann bei Thomas Minzer und den‘
Wiedertiufern in einen sozial lokalisierbaren Aktivismus um. Bislang frcx
schwebende oder auf ein Jenseits konzentrierte Hoffnungen wurden plotz-
lich diesseitig, als dier und jergt sealisietbar erlebt und erfiiliten mit einer:
besonderen Wucht das soziale Handeln. (...) Aber nicht nur fiir das Politische
war dieser Augenblick entscheidend, sondern auch fiir jene Scelenrcgungen,,
die hier mit dem Handeln ein Biindnis schlossen und auf ihre freischweben—
de Art verzichteten. Orgiastische Energien, Ekstasen erfahren hier eine x
weltliche Gebundenheit, die aus der Welt hinavstendierenden Spannungen i
wesden zum Sprengstoff in der Welt, das Umégliche gebiert Mégliches, das ;
Unbedingte das wirkliche Geschehen. Aus einer ganz besonderen Substanz,
aus einem ganz besonderen Stoff war diese grundlegende, radikalste Form
der neuzeitlichen Utopie, sie entsprach der geistigen und leiblichen Erregt-
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35 Mannheim diskutiert hier neben dem Chiliasmus, den er von der Mystik abgrenzt,
verschiedene andere Formen des utopischen Bewusstseins in der Neuzeit.
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heit chtonischer Schichten, sic war derb materiell und héchst spirituell
zugleich. Nichts ist irriger, als von der >Ideengeschichtec her erfassen zu
wollen, was hier geschah: nicht sIdeent trieben diese Menschen zur Revoluti-
on, den wahren Ausbruch bedingten ekstatsch-orgiastische Energien«
(Mannheim 1969: 184£f)

Edgar Morin, der fiir Maffesoli wichtige Freund und Referenzau-
tor, betont ebenfalls dic Doppelgesichtigkeit des Menschen als
homo sapiens und homo demens:

»Man kann die Lust, die sapiens nicht nur im Orgasmus, sondetn in allen
Bereichen sucht, nicht auf den Zustand der Befriedigung, nicht auf die Reali-
sierung eines Verlangens, die Bescitigung einer Spannung verkiirzen. Er
sucht ~ iber das bloBe Vergniigen hinaus — diese Lust in Erregungszustin-
den, die sein gesamtes Wesen etfassen und sogar die Grenze der Katalepsie
und der Epilepsie erreichen. In den archaischen wie in den geschichtlichen
Gesellschaften werden mit Hilfe von Kriutern und/oder Likéren, durch den
Tanz und/oder den Ritus, durch das Profane und/oder das Heilige Zustinde
der Trunkenheit, des Paroxysmus, der Ekstase angestrebt, in denen sich
zuweilen die extreme Unordnung des Spasmus und der Konvulsion mit der
vollkommensten Ordnung eines volistindigen Einswerdens mit den anderen,
der Gemeinschaft, dem Weltall zu vetbinden scheint. (..} Diese auBetge-
wohnlichen, gefihrdeten, ungewissen, unsicheren und doch wesentlichen
Zustinde werden von sapiens als seine hochsten, vollendeten Zustinde erlebt.
Sehr selten ist — wie etwa bei Georges Bataille oder Roger Callois — gesehen
'worden, dafB3 das »Verzehrendeq, der Taumel, der ExzeB in der Wissenschaft
vom Menschen eine zentrale Stellung beanspruchen diitfen. Sehr selten hat
man sich iiber das Erdbebenhafte der menschlichen Lustempfindung Ge-
Hanken gemacht. Doch kann man sich keine Fundamentalanthropologie
Yorstellen, die nicht dem Fest, dem Tanz, dem Lachen, den Konvulsionen,
Sen Trinen, der Lust, dem Rausch, der Ekstase ihren Platz einriumen. (...)

iese Mafllosigkeit duBlert sich auch in Wut, Mord und Zerstérung. (...} Sehr

el stirker als seine Vorliufer neigt der homo sapiens zum Exzef; unter
sdiner Herrschaft finden Triumerei, Erotik, Affektivitit und Gewaltsamkeit
kéine Grenzen mehr.« (Morin 1974: 130f)

Auch wenn Maffesoli an die meisten der genannten Autoren
anschlieBt, so ist fir seine Argumentation doch die systematische
Beschiftigung mit dem Stellenwert »kollektiver Erregung« bei
Emile Durkheim am wichtigsten. Dessen Uberlegungen waren
auch in die entsprechenden Positionen des vor allem von Geotges
Bataille beeinflussten Colége de Sociologie eingeflossen, die wieder-
urn bei den Situationisten eine zentrale Rolle spielten. Gegen die
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soziologieiibliche Kanonisierung Durkheims als eines »objektivis-
tischen« Denkers, angetreten, »Soziales nur durch Soziales zu
erkliren« und damit Wegbereiter eines quantifizierenden Positi-
vismus, insistiert Maffesoli auf Durkheims Reflexionen iiber den
gesellschafilichen und gemeinschaftlichen Zusammenhalt (vgl.
Kapitel 5.3). Belege fiir seine Thesen findet er inshesondere in
den »Elementaren Formen des religidsen Lebens« (Durkheim - 1984
[1912)). Durkheim interessiert sich in dieser wissenssoziologi-
schen Studie fiir die Religionen der australischen Ureinwohner
zum cinen deswegen, weil er darin eines der frithesten noch exis-
tierenden menschlichen Denk- und Glaubenssysteme zu erkennen
meint, und zum anderen, weil er davon ausgehend danach fragen
will, wie Denksysteme entstehen, ob dabei die sozialen Urspriinge
des menschlichen Wissens und der Verstandeskategorien nach-
gewiesen werden kénnen. Durkheims Antwort auf die letzte Fra-
ge ist ein entschiedenes »Ja« — der Utsprung der Kollektivvorstel-
lungen liege in Kollektivzustinden:

»Das allgemeine FErgebnis des Buches ist, dafi die Religion eine eminent
soziale Angelegenheit ist. Die religiosen Vorstellungen sind Kollektivvorstel-
lungen, die Kollektivwirklichkeiten ausdriicken; die Riten sind Handlungen,
die nur im SchoB von versammelten Gruppen entstehen konren und die
dazu dienen sollen, bestimmte Geisteszustinde dieser Gruppen aufrechtzu-
erhalten oder wieder herzustellen.« (Durkheim 1984: 28)

Maffesoli rekurriert nun in erster Linie auf Durkheims Analysen
der australischen corrobbori-Feste. Dort findet er die Grundiiberle-
gungen zur gesellschaftlichen Bedeutung des Nicht-Rationalen,
der gefithlten Kollektiverfahrung und kollektiven Erregung, det
veffervescence« (Maffesoli 1986, 1988, 1991). Im Riickgriff auf die
ihm verfiighare ethnologische Literatur beschreibt Durkheim
(1984: 295ff) das Leben der australischen Stimme als in zwei
Phasen gegliedert: In einet dieser Phasen leben die Stimme aufge-
teilt in weitgehend voneinander unabhingigen kleinen Gruppen
oder Familien. In der anderen Phase kommen diese Gruppen fiir
ein paar Tage oder sogar Monate zusammen, etwa zu Stammessit-
zungen, religidsen Zeremonien oder einem corrobori-Fest, bei
dem auch Frauen und »Nicht-Initiierten« die Teilnahme gestattet
ist. Durkheim beschreibt diese Zusammenkinfte als Momente
rauschhafter Ekstase:
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»Die Zerstreuung, in der die Gesellschaft lebt, macht das Leben vollends
gleichformig, schleppend und farblos. Aber wenn ein corrobbont stattfindet,
dann ist alles anders. (...) Sind die Individuen einmal versammelt, so entlidt
sich auf Grund dieses Tatbestands eine Art Elektrizitit, die sie rasch in einen
Zustand auflerordentlicher Ertegung versetzt. Jedes ausgedriickte Gefiihl
hallt ohne Widerstand in dem BewuBtsein eines jeden wider, das den duBeren
Eindriicken weit gedffnet ist Jedes BewuBtsein findet sein Echo in den
anderen. (..) Und da diese starken und entfesselten Leidenschaften nach
auflen dringen, ergeben sich allenthalben nur heftige Gesten, Schreie, wahr-
haftes Heulen, chrenbetiubendes Lirmen jeder Art, was wiederum dazu
beitrigt, den Zustand zu verstitken; den sie ausdriicken.« (Durkheim 1984
296f)

Die sich in den corrobbori-Festen entfaltende »kollektive Erre-
gung« sprengt afle »normalen« Regeln des Verhaltens und fithrt zu
einer religiGsen Erfahrung, in der die Gemeinschaft sich selbst als
dem »Géttlichen« begegnet:

»Die Erregung wird manchmal derart stark, daB3 sie zu unerhérten Akten
verfiihrt. Die entfesselten Leidenschaften sind so heftig, dafi sie durch nichts
mehr aufgehalten werden kénnen. Man ist derart auBethalb der gewohnli-
chen Lebensbedingungen und man ist sich dessen derart bewult, dal man
sich notwendigerweise auBerhalb und Gber der gewShnlichen Moral erhebt.
Die Geschlechter begatten sich entgegen den Regeln, die sonst den Sexual-
verkehr regeln. Die Minner wechseln ihre Fraven. Selbst Inzestverbindun-
gen, die normalerweise als verwerflich gelten und schwer bestraft werden,
werden bisweilen offenkundig und straflos eingegangen. Dazu kommt, daf3
diese Zeremonien im allgemeinen in der Nache stattfinden, in der Dunkel-
heit, die nur hin und wieder vom Schein der Feuer durchbrochen werden.
Man kann sich entsprechend leicht vorstellen, welche Wirkung solche Szenen
auf die Simmung detjenigen ausiiben, die daran teilnehmen. (...) In diesem
girenden sozialen Milieu und aus dieser Gérung selbst scheint also die religi-
Sse Idee geboren worden ‘zu sein.« (Durkheim 1984: 297f)

Durkheim betont in dieser und in weiteren Passagen die vollige
Aufhebung der individuellen und kollektiven Normalitit, ihrer
Wert- und OrdnungsmaBstibe. Es handele sich um Ekstasen,
Rauschzustinde, Delirien, die die Bindung an den jeweiligen Gott
und damit zugleich auch diejenige der Individuen an die Gesell-
schaft verstirken. So gebe es

svielleicht keine kollektiven Vorstellungen, die in diesem Sinne nicht Rausch-
zustinde wiren. Die religidsen Glaubensvorstellungen sind nur ein besonde-
rer Fall eines sehr allgemeinen Gesetzes.« (ebd.: 309)
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Fit Dutkheim sind solche Phinomene keineswegs nur in einfa-
chen Stammesgesellschaften zu beobachten, im Gegenteil — sie
finden sich dort vielleicht in einer besonders akzentuierten Form,
konnen jedoch auch in unseren Geselischaften allenthalben aus-
gemacht werden:

»Innerhalb einer Ansammlung, dic cine gemeinsame Leidenschaft erregt,
haben wir Gefiihle und sind zu Akten fihig, deren wir unfihig sind, wenn
wir auf unsere Krifte allein angewiesen sind.« (ebd.: 289)

Durkheim fithrt entsprechende »moderne« Beispiele an: Parteien
rufen Versammlungen ein, um den gemeinsamen Glauben zu
bezeugen und zu beleben; sogar ganze histotische Perioden lassen
sich ausmachen,

»in denen die sozialen Interaktionen unter dem Einflul} groBer kollektiver
Erschiitterungen hiufiger und aktiver werden. Die Individuen streben zu-
sammen und sammeln sich mehr als jemals. Daraus entsteht eine allpemeine
Girung, die fiir revolutionire oder schopferische Epochen kennzeichnend
ist. (..) Die Verinderungen sind nicht mehr nur Gradunterschiede; der
Mensch wird anders. Die Leidenschaften, die ihn erschiittern, sind derart
heftig, daB ihnen nur mit gewalttidgen und unmiBigen Handlungen Geniige
getan werden kann: mit Heldentaten oder blutriinstiger Barbarei« (ebd.: 290)

Deafiir stiinden die Kreuzziige, aber auch die Greueltaten oder der
blutige »Kult der Vernunft« wihrend der Franzdsischen Revoluti-
on. Die heutige Gesellschaft schaffe sich also, ganz shnlich wie
die australischen Eingeborenenstimme, in kollektiven Erregungs-
zustinden permanent »heilige Dinge«. Diese

»Fahigkeit der Gesellschaft, sich zu vergotten oder Gétter zu erschaffen, ist
nirgends deutlicher zu sehen als in den ersten Jahren der Franzésischen
Revolution.« (ebd. 294)

Selbst der wenig spektakulire moderne Alltag der Einzelnen sei in
deren Begegnungen mit Anderen von einem #hnlichen Energie-
fluss durchzogen. Dies alles funktioniere im Grunde so wie in den
australischen Stammesfesten. In den in solchen Momenten so-
wohl konstituierten, sich vermischenden sowie kommunizieren-
den, in der symbolischen Gestalt des Totemismus ausgedriickten
Leidenschaften liegt fiir Maffesoli der Kern jeder Sozialitit nicht
nur in den primitiven, sondern auch und gerade in den postmo-
dernen Gesellschaften (Maffesoli 1991). Das Individuum tritt in
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solchen Erfahrungen aus sich heraus, es wird zum Maskentriiger,
der an einem Kollektiv anderer Maskentriger partizipiert und sich
selbst »nicht mehr kennt«

»Man kann sich leicht vorstellen, daf3 sich der Mensch bei dieser Erregung
nicht mehr kennt. Er fihlt sich beherrscht und gerissen von einer Art dulle-
ren Macht, die ihn zwingt, anders als gewdhnlich zu denken und zu handeln.
Gangz natiitlich hat er das Gefiihl, nicht mehr er selbst zu sein. Die Verklei-
dungen, die Masken, mit denen er sein Gesicht verdeckt, driicken wirklich
diese innere Verwandlung aus, mehr noch: sie tragen dazu bei, sie hervorzu-
rufen.« (Durkheim 1984: 300)

Zugleich ist dies der Ort der »aisthesis¢, der gemeinsamen und
geteilten Erfahrung, die zur Quelle einer spezifischen gruppenbe-
zogenen Ethik wird. Die dabei einflieBende Kraft des Imaginiren
ist fiir Maffesoli Quell vitalistischer Energien, eines »organischen
Widerstandes, einer Art »sozialer Koenesthesie« (»Klebrigkeit«),
welche die Gesellschaft zusammenhalten, integrieren. Aus der
Gemeinschaftserfahrung entfaltet sich die mobilisierende Kraft
der Ideen, des Vorgestellten, der Fantasien und Uberschreitungen
und avanciert zum »sozialen Motor par excellence« (Maffesoli
1991: 30ff).

Bei all dem handelt es sich um Lextmotlve die in Frankreich im
Anschluss an Durkheim vom 1937 gegriindeten Collége de Socio/ogre,
dem Georges Bataille, Roger Caillois und Michel Leiris angehér-
ten, vertreten wurden.3¢ Das Collige de Sociologie war eine Gruppe
von Intellektuellen mit unterschiedlichem diszipliniren Hinter-
grund, die sich als Gegenbewegung oder »AuBerhalb« der univer-
sitir etablierten Disziplinen einschlieBlich der Soziologie verstan-
den und sich gegen den wissenschaftlichen Rationalismus, die
Reduktion von Analysen auf rationale und vertragliche Beziehun-
gen wandten. Aus einem linken gesellschaftskritischen Selbstver-
stindnis heraus votierten sie fiir die Beschiftigung mit dem Sakra-
len, dem Rausch, der Uberschreitung, den mystischen und exi-
stenziellen Energien des Daseins. Dabei bestanden Beziige zur
kiinstlerischen Bewegung des Surrealismus, etwa in der 1935 ge-

36 Vgl zu den nachfolgcndcn Ausfihrungen diber das Collige de Soaiologre die Srudie
von Moebius (2006), det auch auf dessen Bedeutung fiic die Soziclogie von Michel
Maffesoli verweist (ebd., 451f). Vgl. schon Keller (1988).
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griindeten und von Georges Bataille sowie dem Surrealisten And-
té Breton geleiteten Gruppe Contre-Attague, die eine antikapitalis-
tische und antifaschistische Programmatik vertrat und sich mit
linksintellektuellem Engagement gegen den Faschismus wandte:

»Dem Collige de Sociologie ging es um die Etablierung einer »Sakralsoziologie«.
Diese war darauf ausgetichtet, die vitalen Elemente gemeinschaftlicher Bin-
dungen wie kollektive Erfahrungen und Efferveszenzen — initiiert durch
Rituale, Feste oder Spiele — in der modetnen Gesellschaft zu erforschen und
zu neuem Leben zu erwecken. Die analytische Orientierung des Collége auf
modemme Gesellschafien sollte insbesondere vorangegangene soziologische
Studien, zum Beispiel der Durkheim-Schule, answeiten und die Soziologie
insgesamt ernevern. Ein anderes Ziel war es, neue Gemeinschaften und
Mythen zu begriinden, mit deren Hilfe die gesamte Gesellschaft radikal
verindert werden solite. (.) Das sSakralec steht fiir die Randbereiche
menschlichen Lebens, in denen die Menschen neben den rationalen Berei-
chen ihre sozialen Beziechungen herstellen und vertiefen; es zeigt sich etwa in
(fitualisierten) Symbolisierungen des Todes oder der Triume, in der Ver-
schwendung und Verausgabung bei Festen, aber auch in Gefiihlen, Sexuali-
tit, Erotik, Nacktheit, Ekstase, Tanz, Wahnsinn, irrationalen Handlungen
und starkenc Kommunikationen, in Gewalt, in bestimmten Zeitrhythmen
und in Mythen. Der Grund fiir die Propagierung von Vergemeinschaftungen
liegt in der individualisierungskritischen Annahme des Collége, dass moderne
Gesellschaften durch cine weitgehende Zersplitterung, Rationalisierong und
den Ausschluss marginalisierter Anderer gekennzeichnet seien« (Moebius
2006: 13f)

Das Colige setzte scine Hoffnungen auf die kollektive Erregung,
Gemeinschaftserfahrung und -verausgabung in kleinen Gruppen,
um in den 1930er-Jahren dem modemen Individualismus zu be-
gegnen, der als direkter Schrittmacher und Wegbereiter des Fa-
schismus betrachtet wurde:

»Die kommuniellen Bewegungen weisen aus Sicht des Collége neben ihrer
Dynamik, der zuweilen verausgabenden Uberschreitung und ihrer zugleich
integrativen Kraft kollektiver Erregung noch einen anderen Aspekt auf: Das
Collége fragt nach dem sozialen Zusammenhalt unterhalb rationaler Vertrige
und Ubereinkiinfee. Es richtet sein Augenmerk auf die emotionalen Bindun-
gen und affektiven Erfahrungen des Sozialen — auf die unbewussten Vertri-
ge, die als soziale Kraft die Mitgliedet einer Gesellschaft binden.« (Moebius
2006: 153) :

Demnach fithren gerade der Individualismus und der Rationalis-
mus in die Verfithrung durch den Nationalsozialismus; ihm kénne
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nur durch die Schaffung von Gemeinschaftserfahrungen in selbst
gewihlten Gruppen begegnet werden. Dadurch sei sozialer Zu-
sammenhalt und Widerstand gegen den Faschismus méglich.3

In den Arbeiten des Colége erfolgt eine Verbindung der durk-
heimianischen Religionsanalyse, d.h. der Hinweise auf die Bedeu-
tung kollektiver Erregung, mit einer linksintellektualistischen
Nietzsche-Rezeption, welche die Figur des »Dionysischen« in den
Mittelpunkt stellte. Das zeigt sich in der von Geotges Bataille,
Pierre Klossowski, André Masson u.a. begriindeten Zeitschrift
Acéphales, deren erste Ausgabe im Juni 1936 erschien. Der dem
Griechischen entlehnte Begriff 4cépbales bezeichnete auch eine
Geheimgesellschaft, die von Georges Bataille etwa gleichzeidg
organisiert wurde und fiir eine fihrerlose, herrschaftslose Gesell-
schaft ohne zentrale Leitungsinstanz eintrat. Die Anfang 1937
erscheinende zweite Nummer der Zeitschrift war bestrebt, die
Philosophie Nietzsches gegen ihre Vetreinnahmung durch die
Nationalsozialisten zu' verteidigen und sie fiir eine linke Position
der Gesellschaftskritik wiederzugewinnen. Im Juni 1937 erschien
das dritte Heft, das der Figur des Dionysos gewidmet war. Die
einleitende Zeichnung von André Masson mit dem Titel »Diony-
sos« findet sich auf dem Buchtitel von Maffesolis Arbeit tiber die
»Rolle des Teufels (Maffesoli 2002) wieder. 1939 wurde die Zeit-
schrift eingestellt. Im Sommer des selben Jahres fand auch die
letzte Sitzung des Collége statt:

»Dionysos spielte in den Schriften Batailles und anderer Mitglieder der
Gruppe Acéphale eine herausragende Rolle, er galt als Referenzpunkt und
Sinnbild der unproduktiven Verausgabung, des Wahnsinns und der kollekti-
ven Ekstase, als die andere Seite des Prometheus, des planenden und vor-
ausdenkenden Gottes des Handwerks.« (Moebius 2006: 261}

37 Hiufigere Kontakte zum Collge hatte auch Walter Benjamin. Moebius weist im
Ubrigen auf Parallelen zwischen der Lebensphilosophic von Georg Simmel und
den Positionen des Colége, insbesondere von Geotges Bataille hin: »Der »spite
Simmel betrachtet den Lebensprozess als permanente Selbstiiberschreitung. Aller-
dings stehen Leben und identititsstiftende Form nach Simmel in einem antinomi-
schen und in einem komplementiren Verhiltnis zueinander. Simmels Verstindnis
der Wechselwirkung von Leben und Form nimmt sozusagen Batailles idealtypi-
sches Gesellschaftsbild vorweg, das eine Ausgewogenheit zwischen homogener
Form und iiberschreitender Heterogenitdt impliziert.« (Moebius 2006: 342)
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In seinem Beitrag zum Dionysos-Heft von Acéephale betonte Ro-
ger Callois die »dionysischen Tugendeng, d.h. das, was

»die Menschen aufgrund der kollektiv praktizierten und erlebten dionysi-
schen Werte, Rituale und Mystiken miteinander verbinder; seiner Ansicht
nach sollten Kollektive die dionysischen Tugenden zum alleinigen Grund des
sozialen Zusammenhalts machen, vor jeglichen geographischen, historischen,
rassischen oder linguistischen Bestimmungen.« (Moebius 2006: 296)

Fiir die Entwicklung der Position von Maffesoli sind aus dem
Kontext des Colfige die Arbeiten von Georges Bataille — etwa die
Idee der »Uberschreitunge, des »verfemten Teils« und der »Ver-
ausgabung« — am bedeutsamsten; zusitzlich rekurriert er auf Cal-
lois' Analyse der Spiele, der Feste und des Heiligen (vgl. Kapitel
5.2). Bataille und Callois heben die Rolle des »Sakralens, der »stat-
ken« Kommunikationen in Festen oder Spielen hervor und sehen
darin ein gesellschaftliches Widerstandspotenzial:

»Einen Ausweg aus der Krise sicht Bataille demnach in einem tragischen, das
meint fiir iha, in einem erneuernden, freien und in die Zukunft otientierten
Sein. Der tragisch-dionysische Weg, Nietzsche-Dionysos, ist nach Bataille ein
Weg der Zukuntft; er erlose das Leben von der Knechtschaft (...).« (Moebius
2006: 293)

Die Anerkennung des in diesem Sinne »kompletten Menschen«
(Georges Bataille) sei unabdingbar, wolle die soziologische Analy-
se nicht die tatsichliche Wirklichkeit des Sozialen verkennen. Sie
setze die Betiicksichtigung der nichtrationalen Motmente der Eks-
tase, des Rausches, der Verschmelzung mit dem und den Anderen
voraus. So schreibt Bataille iiber den Moment des gemeinsamen
Gelichters in einer Gruppe:

»Jede isoliette Existenz tritt aus sich heraus (...) in einer At leichten Aufblit-
zens, und sie 6ffnet sich gleichzeitig der Ansteckung durch eine Flut, die in
sich zuriickschligt, denn die Lachenden werden insgesamt wie die Welle des
Meeres, es existiert keine Scheidewand mehr zwischen ihnen, solange das
Lachen andauert, sie sind nicht mehr getrennt als zwei Wellen, doch ihre
Einheit ist ebenso unbestimmt, ebenso prekir wic die der erregren Gewis-
ser.« (Geotges Bataille, zit. nach Moebius 2006: 436)

Wo jedoch bei Bataille die Suche nach den ekstatischen Grundla-
gen der Sozialitit mit der Verlustdiagnose und der Programmatik ,




dass sich im gesellschaftlichen Prozess selbst nunmehr entspre-
chende Phinomene in einer Art »Wiedetrkehr des Gleichen« ab-
zeichnen, die -soziologisch beschrieben und analysiert werden
kénnen, und die es etlauben, ja erfordern, von einem »postmo-
dernen Zeitalter« zu sprechen. Was bei Bataille auf der Ebene des
Programmatischen und Utopischen verblieb, wird fiir Maffesoli
zum diagnostizierten, veralliiglichten Merkmal eines tief greifenden
Wandels der Gegenwartsgesellschaften, Ausdruck nicht eines
»Bruchs« mit den Sozialformen der Modetne, sondern ihrer »Sit-
tigung« und Neukomposition zu etwas ganz anderem:

»Kurz, nicht linger ein rationales, vertragliches, vorhersaghares und zu-
kunftsorientiertes Soziales, sondern eine emotionale Sozialitit, die von Bil-
dern geprigt witd und strukturell anf das sMoment der Gegenwartigkeit
bezogen ist.« (Maffesoli 2004/2005)

3.3  Die Bedeutung des Imaginiren

»Dieses Imaginire ist nach wie vor kein Thema der Soziologie. Vielmehr
versucht diese, sich dagegenzustemmen und in einer Art Abwehrhaltung ihre
Rationalititskonstrukte zu retten, sei es um den Preis einer Blockade der
Wahtnehmung.« (Kamper 1986: 12)

Fiir die gelebte Erfahrung und damit auch fiir die soziologische
Analyse der dionysischen Momente ist, so Maffesoli, die Dimen-
sion des »Imaginiren« unabdingbar. Der in der deutschsprachigen
Soziologie kaum benutzte Begriff des Imagindren assoziiert im
franzdsischen philosophischen Diskurs zunidchst ein breit gestreu-
tes Feld von Bedeutungen, etwa des bildhaften Gedichtnisses, der
menschlichen Vorstellungskraft, der Ideologien, Utopien oder
durch Bilder hervorgerufenen Leidenschaften.’® Die Betonung
der Imagination bekriftigt bei Maffesoli — wie schon bei Max

38 Der Soziologe Patrick Tacussel gibt in seiner 1984 verdffentlichten Studie diber die
wsoyiale Anziehungs einen Uberblick Gber die »Dynamik des Imagindren in der monocepha-
len Gesellschafte. Dabei zeichnet er Verbindungen im Denken von Emst Bloch, den
Surrealisten, den Situationisten, dem Collge de Sociologie, bei Walter Benjamin, Gil-
bert Durand und vielen anderen nach (Tacussel 1984). Vgl. auch seine Konzeption
einer »figurativen Soziologiex (Tacussel 1995b) und die vor kurzem erschienene
Studie {iber Charles Fourier (Tacussel 2000a).
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Webers Hinweisen auf die Rolle der Ideen in weltgeschichtlichen
Prozessen - die FEinwinde gegen allein utilitaristisch-
materialistische Erklirungsversuche sozialen Handelns. Maffesoli
verdeutlicht dies mit Hinweisen auf die Wirkungsweise von Ideo-
logien. Solche Interpretationssysteme funktionieren trotz oder
neben aller gegen sie aufgebotenen (wissenschaftlichen) Rationali-
tit nach einer eigenen Logik und bewegen die Menschen, wih- -
tend der rational aufklirende Diskurs ins Leere spricht. Ideolo-
gien funktionieren gerade durch ihre Einfachheit; es ist ihre sozia-
le Funktion, einfache Antworten auf mdoglichst viele Fragen zu
liefern. Dennoch ist die Einstellung ihnen gegeniiber ambivalent,
schwankend zwischen dem »daranglauben« und »nichtdaranglau-
ben, aus dem sich allerdings ein Handeln »als ob« (die Ideologie
wahr wite) konstimiert. Die Entzauberung der abendlindischen
Welt ist mithin ein Oberflicheneffekt, der Glaube an die Allmacht
der Ratio setbst Mythos. Menschliches Handeln

»als Leben oder als ‘Tun griindet sich auf Geschichten, auf Diskurse, die
immer der wissenschaftlichen Rechtfertigung vorausgehen (...) man muss der
ideologischen Funktion ein antizipierendes und antreibendes Potential zuge-
stehen, dem nichts entkommt (...) Um zu motivieren, zu iberzeugen, zu
tiuschen, ist immer der Rekurs auf eine Ideologie notwendig« (Maffesoli
1985a: 84f)

Bereits in den vorangehenden Erliuterungen wurde deutlich, dass
sich die erwihnte, von Durkheim ausgehende Traditionslinie
soziologischer Analysen der kollektiven Erregung zugleich als eine
»Soziologie des Imaginiren«, der gesellschaftlichen Formen und
Bedeutungen des »Bildhaften« begreifen lisst3® Exemplarisch
dafiir stehen etwa Edgar Morins Analysen des Kinos, der Geriich-
te oder des Starsystems (vgl. Moebius 2005), aber auch die Sozio-
logie Pierre Sansots, Jean Baudrillards, Jean Duvignauds und
anderer wichtiger Bezugsautoren von Maffesoli4? Die Betonung
des Imaginiren entfaltet er weiterhin im Riickgriff auf Traditionen
des mystischen Denkens des Mittelalters bis hin zur jiidischen
Mystik innerhalb der Kritischen Theorie etwa bei Walter Benja-

39 Vgl zu dieser im deutschen Sprachraum so nicht existierenden soziclogischen
Tradition Thomas (1998), Xiberras (2002) und Grassi (2005).
40 Vgl. dazu die Hinweise am Ende von Kapitel 1.
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min und im Rekurs auf orientalische Philosophien. Vor allem aber
schlieBt er an Gilbert Durands Analyse der santhropologischen Struk-
turen des Imagindren« (Durand 1984; vgl. Maffesoli 1993b) an.

Durand ist Schiler von Gaston Bachelard, einem wichtigen
franzosischen Philosophen und Erkenntnistheoretiker, und auch
von Henri Corbin, einem an spirituell-esoterischen und mysti-
schen Erfahrungen und der »imaginalen Welt« sowie den »Arche-
typenc interessierten Islamwissenschaftler mit starken Beziigen
zur Tiefenpsychologie von Carl Gustav Jung. Bachelard unter-
schied in seiner Erkenntnistheorie sowie in der von ihm verfolg-
ten »Phinomenoclogie der Einbildungskraft und ihrer Dynamike*!
zwischen dem begrifflichen Denken und dem letzteren vorange-
henden bildférmigen Denken, das zur eigentlichen vitalistischen
oder schépferischen Instanz der Dynamik der menschlichen Psy-
che und der geselischaftlichen Prozesse wird. Erkunden lisst sich
diese Ebene des Imaginiren, so Bachelard, durch phinomenolo-
gische Vorgehensweisen, die die Symbole und Erfahrungen auf-
schliisseln und auf Grunddimensionen — Etde, Feuer, Wasser,
Luft — beziehen kénnen. Jedem wissenschaftlichen Denken gehe
das bildhafte, auf Urerfahrungen verweisende Alltagsdenken vor-
aus, fiir das die Bilder der Dichter als exemplarische Belege gelten
konnen, ja wissenschaftliches Denken zeichnet sich durch den
mehr oder weniger gelungenen Bruch mit diesen Vorstellungs-
formen aus:

»Auch der moderne, vom wissenschafilichen Geist bestimmte Mensch steht
weitethin in stindiger und unmittelbarer Berithrung mit dem Bereich und
den Erfahrungen des vorwissenschaftlichen Geistes. Diese Berithrung ereig-
net sich im Triumen (réverie), das nach der Auffassung, die Bachelard in der
sPsychoanalyse des Feuersc und in den unmittelbar daran anschlieBenden
Schriften entwickelt hat, aus einem je individuellen, durch biographische und
kulturelle Bedingungen vielfach gebrochenen und vermittelten Kontakt mit
den vier Elementen Feuer, Wasser, Erde, Luft gespeist wird und das seinen
unmittelbaren und in der Zeit des wissenschaftlichen Denkens einzig legiti-
men Ausdruck in der Dichtung und deren Bilderwelt findet. (...) Ausgehend
von den Bildern will Bachelard so die Einsicht gewinnen in das Funktionie-
ren der Einbildungskraft {imagination), des zweiten, dem Verstand komple-

41 Vgl dazu die Werkeinleitung von Schmidt/Tietz (1980) und das Portrit von
Lepenies (1984). .
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mentir zugeordneten geistigen Vermdgens des Menschen. Sie sind die bei-
den Prinzpien, die die menschliche Kultur hervorbringen.« (Schmidt/Tietz
1980: 12f)

Einen anderen Zugang zur Bedeutung des Imaginiren in moder-
nen Gesellschaften hatte Carl Gustav Jung entwickelt, an dessen
Ideen Maffesoli insbesondere in seinen spiteren Arbeiten an-
schlieBt (Maffesoli 2003a). Jung konzipierte im Rekurs auf die
Traditionen der romantischen Philosophie und der Mystik sowie
in Auseinandersetzung mit dem Werk Sigmund Freuds im Rah-
men seiner Tiefenspychologie eine komplexe Theorie des »kollek-
tiven Unbewussten«

»Eine gewissermaBen obetflichliche Schicht des Unbewufiten ist zweifellos
persdnlich. Wir nennen sie das persinliche Unbewnfire. Dieses ruht aber auf
einer tieferen Schicht, welche nicht mehr persénlicher Erfahrung und Er-
werbung entstammt, sondern angeboren ist. Diese tiefere Schicht ist das
sogenannte kolleksive Unbewufite. Ich habe den Ausdruck skollektive gewihle,
weil dieses UnbewuBte nicht individueller, sondern allgemeiner Natur ist, das
heiBt es hat im Gegensatz zur persdnlichen Psyche Inhalte und Verhaltens-
weisen, welche iiberall und in allen Individuen cum grano salis die gleichen
sind. Es ist, mit anderen Worten, in allen Menschen sich selbst identisch und
bildet damit eine in jedermann vorhandene, aligemeine seelische Grundlage
iiberpersonlicher Natur. Seelische Existenz wird nur anerkannt am Vothan-
densein bewwfiseinsfibiger Inbalte. Wir konnen darum nur insofern von cinem
UnbewuBten sprechen, als wir Inhalte desselben nachzuweisen vermogen.
Die Inhalte des personlichen UnbewuBten sind in der Hauptsache die soge-
nannten gefiiblsbetonten Komplexe, welche die personliche Intimitit des seeli-
schen Lebens ausmachen. Die Inhalte des kollcktiven UnbewuBten dagegen
sind die sogenannten Amhetypen (Jung 1976: 136)

Der Begriff des Archetyps bezeichnet Urbilder oder Urideen,
»priexistente Formen« oder »Grundmuster instinkthaften Verhal-
tens«; Jung zufolge strukturieren die Archetypen als angeborene
Utbilder das kollektive Unbewusste, d.h. denjenigen Teil des
»gottgleichen« Unbewussten, der allen Mitgliedern einer Gesell-
schaft gemeinsam, vererbt ist und beispielsweise in Triumen, aber
auch in Mythen und Mirchen zum Ausdruck komme. Als Arche-
typen unterscheidet er etwa weibliche und minnliche Prinzipien
(»Anima« und »Animus«), den »alten Weisen«, den »Schatten« —
also die »abgelehnten Seiten der eigenen Personlichkeits, die
»dunklen Seiten der Seele« (Brumlik 1993: 67), wie sie in Gestalt
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des Teufels, der Versuchung, des Verbrechers erscheinen —,
schlieBlich auch das »Gottliche« sowie den »Mutterarchetypus«
oder den »Kindarchetpyus« (Jung 1976).42 Der Weg der menschli-
chen Selbstwerdung ist der Weg der »Individuation, ein Prozess,
der insbesondere die »Annahme des Schattens« erfordere. Die
Archetypen sind in Jungs Vorstellung die eigentlichen Triebkrifte
der Geschichte:

»Die entscheidende Aussage — auch beziiglich det Deutbatkeit und Deu-
tungsbediirftigkeit der Archetypen — lautet, daB sie sich selbst wandeln und
titig einen Stoff gestalten. Damit erweisen sich die Archetypen als die wah-
ren Subjekte der Geschichte. Der Gang der Menschheit vom Ursprung zum
Selbst im ProzeB der Individuation ist zugleich der des archetypischen Indi-
viduationsprozesses, dessen Subjekt Gott und dessen Ursprung der Archety-
pus der Mutter ist.« (Brumlik 1993: 76)

Auch Ernst Bloch, det Jungs Verstindnis der Archetypen und
mehr noch dessen politische Stellungnahmen kritisierte, benutzt
doch ebenfalls dieses Konzept und betrachtet Archetypen als in
Ideologien bzw. in der Ideengeschichte vorkommende Verdich-
tungsfiguren des Vorhandenen. So werde der schon bei Augusti-
nus benutzte Begriff in der Romantik bezogen auf

einen an bestimmten, gleichsam gedrungenen Vorkommnissen durchschia-
genden und auflenchtenden Kategorialbestand bildhaft-objektiver Art. So
wetden Romeo und Julia bei Novalis zum Archetyp der jungen Liebe, Anto-
nius und Kleopatra zu dem der reiferen, interessanteren; Philemon und
Baucis, mitsamt ihrer Hiitte, werden als Ensemblebild uralter, entronnener
Ehe visiert. (..) Die beginnende Achtung auf Ahnlichkeit in den Mirchen-
stoffen, in Konfliketypen, Rettungstypen, in wiederkehrenden »Motivenc tat
viel, um auf Archetypen hinzuweisen; vergleichende Literaturgeschichte
erdffnete eine Fiille solcher Elemente.« (Bloch 1968: 182f; vgl. ebd. 181fH)*

42 Vgl zur kritischen Diskussion der Konzepte von Jung Brumlik (1993). Bei Jung
finden sich viele Elemente — etwa der Anschluss an Romantik, Mystik und Gnosis,
bspw. an Nikolaus von Kues und dessen Idee der Zusammengehérigkeit der Ge-
gensitze {Coincidentia oppositorum) —, die auch bei Durand und dann bei Maffe-
soli auftauchen; Jungs Konzepte werden fiir Maffesolis Argumentation in den
1990er-Jahren zunehmend wichtiger; er bertrigt sie hier auf gesellschafiliche
Konfigurationen und das »KollektivbewuBtsein« (Emile Durkheim) bzw. eben: das
»Kollektive Unbewufite« (Carl Gustav Jung).

43 Bloch kritsiert entschieden die Position des »Erzreaktioniren« Jung, dem er Nihe
zum Faschismus und Nationalsozialismus vorwirft (Bloch 1968, Bd 1: 155£1).
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Durand nahm ab 1964, also ein paar Jahre nach Jungs Tod, und
iiber 25 Jahre hinweg am Eranos-Kreis in Ascona teil, der seit
seiner Griindung Anfang der 1930er-Jahre statk am Werk Jungs
otientiert war. Zu diesem Zeitpunkt hatte er jedoch seine Arbeit
iiber die nAnthropologischen Strukturen des Imaginirenct* bereits vet-
fasst (vgl. Durand 1990). Jungs Konzept der Archetypen hat seine
Arbeiten zwar beeinflusst, aber er entwirft eine dezidiert von Jung
abgesetzte, gewissermafien »innerweltliche« Herleitung von deren
Funktionsweise im Anschluss an die Leningrader Reflexologie der
1920er-Jahre um Wladimir Bechterew. -

Mit dem Begriff des »Imaginiren« bezeichnet Durand nicht
einfach die menschliche Vorstellungskraft, die Imagination. Viel-
mehr zielt er damit auf einen Strukturzusammenhang des Bild-
formigen, der »Sprache der Bilder«, der analog zur Sprache als
abstraktem System in der Tradition von Ferdinand de Saussure
verstanden werden kann 45 Demnach existiert neben der verstan-
desbezogenen sprachlich-zeichenférmigen ErschlieBung der Welt
eine bildhafte, die Gefithle ansprechende Erfahrungsebene. Das
Imaginire ist in diesem Sinne heuristisches Konzept fur den ge-
samten anthropologischen Vorrat aller bildférmigen Reprisenta-
tionen, fiir einen Zusammenhang, ein dynamisches und zugleich
geregeltes System anthropologisch-universaler, d.h. archetypischer
Bildformen, die in konkreten historischen Gesellschaften je spezi-
fische Symbolgestalten annehmen und/oder in Form von Mythen
auftreten. : '

Die Untersuchung der wanthropologischen Struksuren des Imagind-
ren« (Durand 1984 [1960)), die »Mythodologie« (Durand 1996), zielt
auf die Erfassung der Grammatik, die diesem System des Bilder-
gedichtnisses, der bildfétmigen Erfahrungsweisen bspw. in den
Gegenwartsgesellschaften zugrunde liegt, allerdings nicht einer
Grammatik im Sinne formaler Strukturen, wie dies der Struktura-
lismus von Lévi-Strauss verfolgt, sondern verstanden als systema-

44 Das Buch wurde ins Englische, Ttalienische, Portugicsische, Spanische, Ruméni-
sche, Polnische, Koreanische, Brasilianische, Japanische und Chinesische tibersetzt.

45 Durand relativiert riickblickend dic damit verbundene Starrheit des Systems (Du-
rand 1993; vgl. Durand 0.D.a). Einen knappen zusammenfassenden Uberblick zu
Durand gibt Grassi (2005: 35ff), eine genaucte Prisentation enthilt Xiberras
(2002). Vgl auch Tacussel (19952).
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tisches Basistableau der Bilder und ihrer Kulturbedentungen. Du-
rand spricht deswegen von einem »figurativen Strukturalismus«.%
Es geht um die jeweilige »soziokulturelle Topik« des, metapho-
tisch gesprochen, kollektiven Es, Ich und Uber-Ich: Der grundle-
genden Ebene des Es entsprechen die Archetypen, Mythen und
Symbolformen, dem Ich die sozialen Akteure und die sozialstruk-
turelle Konfiguration der Rollen und Positionen, dem Uber-Ich
die gesellschaftlichen Institutionen, Normen, Wissenssysteme
usw. (Durand 1993: 22). Dazu entwickelt er seit Anfang der
1960ez-Jahre zahlreiche Konzepte und Schemata. Zwar spricht
Durand im Anschluss an Jung von Archetypen, aber, wie schon
angedeutet, keineswegs im Sinne einer vererbten Gottesvorstel-
lung, wie sie der Idee des »kollektiven Unbewufiten« zugrande
liegt, sondern mit dem begriindenden Verweis auf menschliche
Kérper- und Umwelterfahrungen, die universell mit der kérperli-
chen Natur des Menschen verkniipft sind:

»Ich habe folgende Theotie der Strukturen des Imagindren: im Gegensatz zu
Jung, der in die Archetypen viele Bilder einbezieht, die schon Projektionen
sind, vertrete ich eine auf die Verbform bezogene Konzeption der Archety-
pen, diese sind letztendlich mit unserer Basisgestik verbunden, die bis zur
Vertikalitit unserer GroBmutter Lucy zuriickgeht, auf ihren frontalen Blick,
die Evolution ihrer Hand usw., kurz, auf eine Vielzzhl von Bewegungen, die
unser Vokabular des Tuns und Machens [verbalité] erméglichen: das Verb ist
ein Laut, der das Handeln begleitet — Bachelard hatte das gur ausgedriickt: all
das ist mit unserer Menschwerdung verkniipft. Ich bin dabei zu der Uber-
zeugung gelangt, dass es bei den Menschen wie bei den Tieren Gruppen von
Reflexen gibt — sagen wir Instinkee, das ist einfacher — die alle anderen bein-
halten und dominierend sind. (...) Man hat also ein Arsenal von Reflexen, die
uns die drei groBen Strukturgruppen liefern, auf denen ich meine Arbeit
aufgebaut habe: Es handelt sich um die Verben 1) sich aufrichten, stehen,
fallen, stiirzen, usw.; 2) Tieferes und Inneres betreffend: schlucken, zerbei-
Ben, kosten, trinken, einfiigen (...) 3) und schlieBlich kopulieren: eine Grup-
pe, die alle Ausdriicke der Wiederholung und des Rhythmischen enthalt, wie
bei kopulierenden Siugetieren. Das ist eine sichtbare Rhythmik, aber es gibt
andere wie die Herzschlige, das Ein- und Ausatmen, Rhythmiken, die auch
zu den dominanten Reflexen gehéren. Die Verben bilden also die Grundlage
unserer Atchetypen.« (Durand 0.D.b}

46 Vgl Durand (1990); zum Unterschied zu Lévi-Strauss auch Durand {1993: 18).
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Durand gewinnt seine These zuniichst ganz nach strukturalisti-
scher Vorgehensweise aus der vergleichenden Analyse von My-
then. Er begriindet im historischen Kontext des franzdsischen
Strukturalismus den universal-anthropologischen Charakter dieser
Strukturen aus den Universalerfahrungen des Zusammentreffens
von Individoum und natiirlicher sowie sozialer Umwelt. Dabei
geht es um die im vorangehenden Zitat erwihnten Dimensionen
der Kérperhaltung (Vertikalitit und Horizontalitit), der Nah-
rungsaufnahme und -verdauung (etwa das Schlucken) und der
kérperlichen Vereinigung im’ Sexualakt (Rhythmik und Zyklen).
Diese Grunderfahrungen werden zunichst in Bewegungs- bzw.
Prozessschemata verdichtet und dann in Gestalt von Archetypen
verfestigt, die wiederum in der konkreten Gestalt von Symbolen —
die sich auf die urspriingliche Bewegung beziehen — erscheinen:

»Die Archetypen sind sehr stabil So korrespondieren den Schemata der
kérperlichen Aufwirtshewegung [ascencion] unverdnderlich die Archetypen
des Gipfels, des Anfithrers, des Leuchienden, wihrend sich die diiretischen
Schemata in archetypischen Konstanten wie dem Schwert, dem Taufritual,
usw. verdichten, das Schema des Hinabsteigens ergibt den Archetypus det
Hohle, der Nacht (...) und das Schema des Uberreifen erzeugt alle Archety-
pen des Schofies und det Intimitit. Der Archetyp unterscheidet sich genau
dadurch vom Symbol, dass ihm im Allgemeinen jede Uneindeutigkeit fehlt,
dass es sich um cine konstante Universalie handelt und dass er dem Schema
direkt entspricht: das Rad beispielsweise ist der groBe Archetypus des zykli-
schen Schemas, denn es ist nicht zu sehen, welche andere imaginire Bedeu-
tung man ihm geben kénnte, wihrend die Schlange nur das Symbol des
Zyklus ist, ein im Ubtigen sehr mehrdeutiges Symbol. Tatséchlich verbinden
sich die Archetypen mit kulrurell iiberaus differenzierten Bildern, in denen
sich zusitzlich mehrere Schemata ibetlagern.« (Durand 1984: 63)

Im Durchgang durch die Kulturgeschichte und Kulturanthtropo-
logie schligt Durand eine spezifische Sortierung der Elemente des
Imaginiren vor. Dessen Grundformen lassen sich demnach in
zwei Bereiche, die so genannten »Regimex« aufteilen. Durand un-
terscheidet zwischen dem »appollinischen Licht- oder Tagesre-
gime« (prégime diurne) und dem »dionysischen Nachtregime«
(rrégime nocturneq), die ihrerseits weiter untergliedert werden
konnen. Wihrend das »Lichtregime« die Symbole der Spaltung, -
der Aufteilung, des Heroischen beinhalte, gliedere sich das Nacht-
regime in die Symbolformen des Synthetisch-Dramatischen und
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des Mystischen.#’ Es handelt sich dabei, so Durand, um eine an-
tagonistische, bipolare Struktur, die durch die symbolische Vor-
stellungskraft zusammengehalten wird. Dieses Imaginire bildet
heute ein globales »musée imaginaire«, einen aus allen Kulturen
gespeisten Bildetvorrat (Durand 1964: 123). Historische Gesell-
schaften lassen sich danach unterscheiden, ob sie eher dem Licht-
regime oder dem Nachtregime Bedeutung zugestehen.

Die Archetypen nehmen in Symbolen und Mythen konkrete
Gestalten an. Durand spricht von historischen Verlaufsbahnen
der Mythen — im Allgemeinen iiber Zeitriume von 140-180 Jahre
hinweg —, fiir die er die Metapher des »semantischen Wasserbe-
ckens« (vbassin sémantiqued) vorschligt. Den Verlauf einer sol-
chen semantischen »Strémungx gliedert er in sechs Phasen, vom
ersten Entstehen kleiner Rinnsaale bis hin zu geordneten Fluss-
verldufen und dem schlieBlichen Verstrdmen in ein Meer oder
anderen Formen der Auflésung. So beschreibt Durand die soziale
Vetlaufsform von kulturellen Bewegungen, aufkommenden neuen
Ideen, ihrer sozialen Mobilisierung und ihrer Verfestigung in
Lehrmeinungen bis zu ihrem schlieBlichen Versickern, Miandern
oder Aufgehen in vielverzweigten Flussdeltas etc. (Durand 1993:
29). In historisch konkreten Gesellschaften iberlagern sich meh-
rere solcher Kulturstrdmungen, manche davon mit sehr langer
Dauer, andere wiederum mit kiirzern FlieBzeiten, Dies alles ist
kein eigendynamischer Prozess der Archetypen, sondern durch
und durch jeweils Ergebnis sozialer Prozesse, des Handelns ge-
sellschaftlicher Akteure. Durand spricht illustrierend bspw. vom
»faustischen« Mythos des Abendlandes, vom franziskanischen
spirituellen Mythos wam. (vgl. Durand 1993: 29ff). Im »bassin
sémantique« sind die archetypischen Kollektivbilder und Erfah-
rungen gespeichert; eine solche semantische Strdmung bezeichne
die »allgemeine semantische Orientierung einer gegebenen Kultur
in einer gegebenen historischen Epoche« (Durand 1996: 57; vgl.
Durand 1993: 26ff), also das, was mitunter als Stil, Zeitgeist oder
soziokulturelle Gesamtbewepung (etwa der Romantik) etikettiert

47 Tn seinem Buch iiber die wSymbolische Vorstellungskrafic entwickelt Durand seine
Theotie in Auseinandersetzung mit den Symboltheorien von Claude Lévi-Strauss,
Ernst Cassirer, Carl Gustav Jung oder Gaston Bachelard wa. (Durand 1964).
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wird. Die Konzepte sciner Symboltheorie des Imaginiiren zielen
dann darauf, entsprechende Phinomene an den verfiigharen em-
pirischen Materialien — Mirchen, Filme, Dichtung, Kunststile,
Mythen wa.m. —~ zu rekonstruieren und schliefilich ein sortiertes
Gesamtinventar des menschlichen Symbolhaushaltes zu erstellen,
das auch die Bilddynamiken und Mythen der gegenwirtigen Ge-
sellschaften einschlieBen wiirde. Auch wenn dies nicht das Kern-
anliegen der Soziologie Maffesolis ist, so bildet doch der Rekurs
auf die von Durand formulierte Theorie der Dynamik und Funk-
tionsweise des Imaginiren einen durchgehenden Referenzpunkt
fiir seine eigenen Uberlegungen zum Verhiltnis von Archetypen
und Stereotypen bzw. konkreten Erscheinungen der postmoder-
nen Sozialitit sowie der darin zum Ausdruck kommenden ebenso
schopfetischen wie zerstérerischen Energie des Vorstellungsver-
mégens (vgl. Kapitel 5).
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4, Epistemologie und Methodologie

4.1 Fiithlende Vernunft und verstehende
Soziologi_e '

»Ich bin Soziologe, das ist eine Tatsache. Ob ich ein Feldforscher biri, das ist
eher ungewiss. Jedenfalls gestehen mir einige meiner Kollegen dieses Attribut
nicht zu. Hochstens, wenn man die Bistrots, in die ich sehr oft gehe, als Feld
bettachten wiirde. (...) Ist das, was ich mache, etwas Wissenschafiliches? Da
bin ich mir nicht sicher. Nehmen Sie es lieber als eine Art von Wachtriume-
rei, der ich nachgehe und die ich zur Diskussion stelle.« (Maffesoli 2004c)

Maffesoli plidiert fiir ein affirmatives soziologisches Erkennen,
das sich aus der geteilten Erfahrung des gesellschafilichen Lebens
und damit aus den Wissensordnungen und Stimmungslagen des
Alltagslebens heraus entwickelt, Dabei spricht er von einer ge-
wohnlichen Erkenntnis, einem gewohnlichen Wissen (»eonnatssance
ordinasres, Maffesoli 1985a) im Sinne der lateinischen Worther-
kunft von »cum nascerex, des gemeinsamen Entstehens (Maffesoli
1996: 87). Der gesellschaftlichen Konfiguration der Postmoderne
entspricht demnach eine fithlende und tastende Vernunft (»raison
sensible«, Maffesoli 1996), die ebenso unproduktiv sein will wie die
sozialen Phinomene selbst. Wihrend der soziologische Positivis-
mus und die marxistische Kritk Gesellschaft in Ursache-
Wirkungs-Beztigen untersuche und durch das Erkliren die Kon-
trolle anstrebe, gehe es nunmehr um ein »sinnloses und iberflis-
siges Verstehene, das sich Gestaltungsprojekten aller Art entziehe
(Maffesoli 1991, 1985a: 43(f; 1996: 29ff), eine intellektuell noma-
dische und libertire Perspektive der Soziologie, wie sie sich auch
bei Edgar Morin oder Georges Balandier finde.*® So wie schon
Max Weber seine Position im Werturteilsstreit entschieden be-
stimmte, so heiBt es auch bei Maffesoli:

48 »Die Arbeiten einiger zeitgendssischer Soziologen ~ ich denke, ohne Anspruch auf
Vollstindigkeit, an G. Durand, G. Balandier, E. Morin, }. Duvignaud, J. Baudrillard
— haben den Weg gewiesen. Sic haben dr fao mit dem herrschenden Positivismus
und dem Phantasma der Zahlen gebrochen, das im strengen Wortsinne das »Zei-
chenx der Wissenschaftlichkeit war.« (Maffesoli 1985a: 61)
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»Wir haben nicht iiber das Gute und das Schlechte zu urteilen, sondern
beschrinken uns darauf zu sagen, was ist, wobei wir woh! wissen, dass wir
auf verschiedenste Weise und in differenzierten Modulatonen ein Element
des Wirklichen sind.« (Maffesoli 1985a: 37}

Die diesbeziigliche Referenz an Max Weber hat fiir Maffesoli
paradigmatischen Stellenwert. Weber hatte in seinem im Jahre
1917 in Miinchen gehaltenen Vortrag tiber »Wissenschaft als Berufc
im Anschluss an Nietzsche eine dezidiert a-politische Haltung des’
Wissenschaftlers eingefordert:

»Bisher sprach ich nur von praktischen Griinden der Vermeidung eines Auf-
dringens personlicher Stellungnahme. Aber dabei bleibt es nicht. Die Un-
mbglichkeit >wissenschafilicher Vertretung von praktischen Stellungnahmen
— auBer im Falle der Erérterung der Mittel fiir einen als fest gegeben vorausge-
setzten Zweck ~ folgt aus weit tiefer liegenden Grinden. Sie ist prinzipiell
deshalb sinnlos, weil die verschiedenen Wertordnungen der Welt in unaus-
15slichem Kampf untereinander stehen. Der alte Mill, dessen Philosophie ich
sonst nicht loben will, aber in diesem Punkt hat er recht, sagt einmal: wenn
man von der reinen Erfahrung ausgehe, komme man zum Polytheismus. Das
ist flach formuliert und klingt paradox, und doch steckt Wahtheit darin.
Wenn irgend etwas, so wissen wir es heute wieder: dafl etwas heilig sein kann
nicht nut: obwohl es nicht schén ist, sondern: zei/ und insefern es nicht schon
ist, (...) und daB etwas schén sein kann nicht nur: obwohl, sondern: in dem,
worin es nicht gut ist, das wissen wir seit Nietzsche wieder, und vorher
finden Sie es gestaltet in den »leurs du mal, wic Baudelaire seinen Gedicht-
band nannte, — und eine Alltagsweisheit ist es, da etwas wahr sein kann,
obwoh! und indem es nicht schén und nicht heilig und nicht gur ist. Aber
das sind nur dic elementarsten Fille dieses Kampfes der Gotrer der einzel-
nen Ordnungen und Werte.« (Weber 1992: 99f)

Der soziologische Etkenntnisprozess solle sich zudem, so Maffe-
soli, gerade nicht dem Reduktionismus quantifizierender Ansiitze
beugen, denn er miisste damit auf die Beschiftigung mit den
Leidenschaften, dem Imaginiren, dem Nicht-Logischen verzich-
ten, die eben asch das menschliche Handeln strukeurieren (Maffe-
soli 1985a: 48f). Nur ein Programm des »begleitenden Denkens«
(Maffesoli 1996: 22) werde der zyklischen Zeiterfahrung einer
nicht-finalisierten Gegenwart gerecht, in der der Alltag in seiner
grundsitzlichen »Tragik« gelebt, als Schicksal erfahren und akzep-
tert werde (Maffesoli 1985a: 163ff; vgl. Maffesoli 2004b). Zwar
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erkenne er — so die Aussage in einem Interview* — die Leistungs-
fihigkeit und Berechtigung quantitativer Sozialforschung durch-
aus an, doch seinen Studierenden empfehle er vor allem mehr
oder weniger systematisierte Kontakte mit dem »richtigen Lebene,
nicht nur, aber auch verdichtet bspw in cthnograp}uschen quali-
tativen Vorgehensweisen:

»My intellectual source, besides treaties of medieval philosophy and theology,
was literature, Novels, indeed, constituted my base of reference — my win-
dow on the wotld, one might say. The novelist’s perspective had more im-
pact on me than all the economics textbooks, statstical studies, or official
surveys together. Why? We can observe everyday life in the novel. Life,
indeed, is found in the novel but also in utban traffic, the effervescence of
bars, the crowded marketplace, and in many details of existence. Later in life
1 would tell my students that above and beyond >book knowledges, it is
important to know how to »riftc in the streets, and how to »waste time¢ in
bars. These are the best places to experience sociality, the places where
dreams, utopias, phantasms, and other fantasies — which are the true sub-
strate of any society — are expressed. « (Maffesoli 2005a: 198)

Maffesoli folgt selbst diesem Rat, wenn auch nicht der Systemati-
sierung zur kompakten Feldstudie, und speist daraus einen an die
Analysen von Geotg Simmel angelehnten Reflexionsstil, um
Formelemente det postmodernen Sozialitit in Gestalt von Ideen
und Vorschligen (snofions«) und durch den Gebrauch von Meta-
phern, Analogien oder Korrespondenzmustern herauszuarbeiten:

»Man weil ja, obwoh! die Welt unlebbar ist, muss man siec wohl oder iibel
leben, obwohl sie nicht denkbar ist, muss man sie doch denken. Es handelt
sich hier um den Vorschlag eines bescheidenien Denkens, um einen metanoi-
schen Prozess, der der {iblichen patanoischen Einstellung entgegengesetzt
ist. Aber nur so kann man hoffen, sich ohne Vergewaltigung der unterirdi-
schen Zenmalitit anzunihern, die jede Sozialitit konstituiert« (Maffesoli
19852: 13) )

Man muss wohl dem franzdsischen W1ssenschaftskontext und der
langjihrigen Hegemonie der positivistischen Durkheimschule in
der Soziologie Rechnung tragen, um die Leidenschaft, aber auch
die Risiken dieses Plidoyers sowie die ihr z.T. begegnende heftige

49 Vgl das Film-Interview »Conversation ordinaire avec Michel Maffesoli« (Regie:
Martine Lany-Bayle, 2000).
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Ablehnung — bspw. bei Pierre Bourdieu und den Vertretern der
Bourdieuschule — angemessen zu vetstehen. Maffesoli betrachtet
den soziologischen Positivismus und alle Varianten einer im enge-
ren Sinne erklirenden Soziologie als in einem diszipliniren Griin-
dungsmythos gefangen, an dem sich Anhiinger und Gegner abar-
beiten. Diese Einstellung partizipiete am modermen Fortschritts-
und Wissenschaftseuphorismus der Aufklirung, an deren »prome-
theischer Vision«. Iht gehe es darum, das Soziale transparent zu
machen, seine GesetzmaBigkeiten zu entdecken, tiber Quantifizie-
rung und Messung den gesellschaftlichen Wandel beherrschbar
und steverbar werden zu lassen, den Siegeszug der instrumentel-
len Vernunft zu unterstiitzen. Dem naturwissenschaftlichen Ideal
der Natutbeherrschung entspricht demnach das sozialwissen-
schaftliche Ideal von Planung und Steuerung sowie permanenter
Kontrolle und Justierung potenziell aus den Skonomisch-politisch
akzepderten Bahnen laufender sozialer Prozesse, eine rationale
Selbstbeherrschung und  Selbstverwaltung der sich auto-
petfektionierenden Gesellschaft. Deren Einsatz ist die Utopie der
stdrungsfreien, auf Expertenratonalitit beruhenden Selbstorgani-
sation. In diesem Sinne 16sen die wissenschaftlichen Utopien die
religidsen oder philosophischen Utopien ab, partizipieren unter-
schiedliche soziologisch-politische Positionen — von Comte tiber
Durkheim bis hin zu Marx — an einer gleichen Epistemologie, die
den Stempel ihrer Zeit trigt, d.h. einem historisch spezifischen
»System der Interpretation der sozialen und natiirlichen Umwelt«
folgt (Maffesoli 1985a: 45). Auch und gerade der Marxismus ent-
zog sich dieser positivistischen Faszination nicht, sondern unter-
nahm seinerseits den Versuch,

smit Hilfe der Technik und der Wissenschaft jede soziale Existenz [zu]
kanalisieren, [zu] etrfassen, [zu] versorgen, [zu] organisieren. Alles wird der
Vernunft unterworfen, jedes Ding muss seine [Vernunft-] Griinde angeben.«
(ebd.: 47)

Der gleichsam idealtypisch entwotfenen postmodernen Situation
(vgl. Kapitel 2} entspricht nun in Maffesolis Augen eine »verste-
hende« Soziologie. Zwar entwirft er deren Vorgehensweisen mit
Beziigen auf Max Weber sowie die phinomenologische und wis-
senssoziologische Tradition von Alfred Schitz bis Peter Berger
und Thomas Luckmann (Maffesoli 1985a). Doch sein Vorschlag
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hat mit dem, was im deutschen Sprachraum als »soziologischer
Ansatz Webers« darunter verstanden wird, kaum mehr als den
Namen gemein.® Nicht von ungefihr benennt Maffesoli seine
Position in Anspielung auf Schopenhauers »Welr als Wille und
Vorstellung« als »un petit cours de sens communologie«, d.h. als
»kleiner Lehrpang in gesundermn Menschenverstand« (Maffesoh
1985a: 183):51

»Es gibt in der Tat ein empirisches Alltags»Wissens, das man nicht aussparen
kann. All dieses ssavoir-faire, »savoir-dires, ssavoir-vivrec mit seinen mannig-
faltigen und diversen Implikationen konstituiert ein Gegebenes, dessen
Reichtum die Phinomenologie zu Recht herausgearbeitet hat« (ebd.: 184)

Die begriffliche Reduktion der Heterogenitit des Wirklichen auf
das »Phantasma der einen erkennbaren Logik« muss demnach
durch ein behutsam-tastendes, sinnlich-taktiles Entwerfen von
Interpretationsvorschligen und Ideen {frz.: »notionq), eine »empfind-
same Vernunfte (Maffesoli 1996) ersetzt werden, die nichts mit
einem zupackenden harten wissenschaftlichen Begriff (»concepta),
der mit der Benennung zugleich die Beherrschung impliziere,
gemein hat: »Mit anderen Worten, es ist nétig, ein »dionysischese
Wissent auszuatbeiten, das seinem Gegenstand so nahe wie még-
lich kommt.« (Maffesoli 1996: 13)52 Verstehende Soziologie be-
deutet deswegen fiir Maffesoli in erster Linie »Einfiihlung« (Em-
pathie). Diesen Begriff ibemnimmt er von dem Kunsthistoriker

50 Maffesoli entwickelt seine soziologische Vorgehensweise insbesondere in Maffesoli
{1985z, 1996). In der franzdsischen Soziclogie erfolgte, sicht man von der verbrei-
teten ethnologischen Ttaditdon der Feldforschung ab, die Rezeption qualitativ ori-
entierter soziologischer Paradigmen und Forschungsstrategien — ob als Symboli-
scher Interaktionismus, Ethnomethodologie oder etwa (Schiitzsche) Phinomeno-
logie — sehr viel z6getlicher und mir deutlicher Verspitung gegeniber dem
deutschsprachigen Raum, Maffesoli bewegte sich also zumindest Mitte der 1980er-
Jahre auf einem kaum abgesteckten Feld und trug gleichzeitig zur Verbreitung der
verstehend-interpretativen Soziologietradition und der qualitativen Forschung —
etwa der biografischen Methode — in Frankreich bei. Vpl. Jeffrey/Maffesoli (2006);
zur »verstechenden Soziologie« in Frankreich auch Watier (2002) und Tacussel
(2000b).

51 Schopenhauer fordert dies im zweiten Vorwort zur genannten Arbeit, um die
durch zuviel »Hegelei« verdorbene und nicht mehr klar denken kénnende Jugend
seiner Zeit fiir die Rezeption der Philosophie Kants wiederzugewinnen.

52 Diese Kritik am sBegriff« ist ein Grundmotiv von Friedrich Nietzsche.
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Wilhelm Worringer. Worringer hatte im ersten Drittel des 20.
Jahrhunderts fiir die Gebiete der Asthetik und der Kunsttheotie
zwei komplementire Einstellungen zur Welt — die »Abstraktion«
und die »Einfiihlung« — unterschieden:

»Wie der Einfihtungsdrang als Voraussetzung des isthetischen Erlebens
seine Befriedigung in der Schénheit des Organischen findet, so findet der
Abstraktionsdrang seine Schénheit im lebensverneinenden Anorganischen,
im Kristallinischen, allgemein gesprochen, in aller abstrakten GesetzmiBig-
keit und Notwendigkeit.« (Worringer 1981: 36, vgl. ebd.: 35ff)

»Einfiihlung« ist »isthetischer Genuss«, und das bedeute, »mich
selbst in einem von mir verschiedenen sinnlichen Gegenstand
genieBen, mich in ihn einzufithlen.« (Wortinger 1981: 37) Abs-
traktion dagegen resultiere aus einem Unsicherheitsempfinden,
versuche,

»das einzelne Ding der AuBenwelt aus seiner Willkiirlichkeit und scheinbaren
Zufilligkeit herauszunehmen, es durch Anniherung an abstrakte Formen zu
verewigen und auf diese Weise einen Ruhepunkt in der Erscheinungen
Flucht zu finden.« (ebd.; 50)

Maffesoli greift diese Unterscheidung zweier alternierender »Stile
des Kunstwollens« auf und iibertrigt sie auf die Soziologie: als
distanzierende, mechanisch-konstruierende Vernunft (Abstrak-
tion) und als organisch-emphatische Imagination (EinfGhlung) ~
oder als quantitativ-etklirende versus qualitativ-verstehende So-
ziologie — bilden sie fiir thn auch in der soziologischen Tradition
zwei bestindig existierende komplementire Pole der Erkenntnis-
ziele ##d Erkenntnisweisen.3 Das der Einfihlung zugrunde lie-
gende Kunstwollen wird bei Worringer als kollektives vitalisti-
sches Prinzip verstanden, das die Kunstrémungen einet ganzen
Epoche prigt. Es findet seine Entsprechung bei Maffesoli in der
Feststellung der postmodernen »dionysischen Konfusion«, welche
die prometheisch-abstrakte Vision der Moderne abzuldsen begin-
ne und deswegen auch den soziologischen Erkenntnisprozess
prigen werde und miisse. Das Dionysische konstituiert sich iiber
die »aisthesis«, d.h. eine »dsthetische Welterfahrunpe. Aisthesis,
also Asthetik, wird hier im urspriinglichen Sinne des Begriffs als

53 Vgl. Maffesoli (1985a: 15£f; 1996: 29ff u. 65f),
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sgemeinsames/geteiltes Erleben oder Fiihlen« der menschlichen
Existenz verstanden, das als Grundlage einer gelebten pragmatischen
Ethik fungiert (Maffesoli 1987). Hier wird die Welt eher passiv als
eine »sozial und fraglos Gegebene« erfahren, wie dies Max Scheler
mit der Idee der »relativ-natiitlichen Weltanschauung« und dann
Alfred Schiitz im Verstindnis der »Lebenswelt als unbefragter
Boden der natiirlichen Weltanschauungg, als »fraglos Gegeben«
zum Ausdruck bringen:

sAuf die Erfahrung einer kollektiv gelebten Welt antwortet die Erfahrung
des Denkens, das nur den einen oder anderen Zug hervorhebt, thn mit
anderen vergleicht, ins Bild setzt oder in eine Metapher (...). Das ist die Lehre
vom gesunden Menschenverstand.« (Maffesoli 1985a: 216)

Ein solcher verstehender Zugang ist wesentlich in konkreter Er-
fahrung verwurzelt, und entsprechend lebt Maffesoli seine Praxis
der Soziologie: Statt die fiblichen Intellektuellenorte in Paris St.
Germain zu besuchen, so heif§t es tiber ihn, ziche er es vor,

»Abendessen zu veranstalten, in den Vororten den Paso Doble zu tanzen,
stundenlang oberhalb von Briangon [einer Kleinstadt in den franzésischen
Alpen; Anm. des Verf] zu wandem, pro Tag drei Manuskriptblitter zu
schreiben, sich als sVoyeurc nachts in den Diskotheken herumzutreiben.«
(Poncet 2004)

Es handelt sich hier um eine Position des expliziten methodologi-
schen Relativismus, der auf zwei weiteren Grundannahmen ba-
siert: der These einer zyklischen Wiederkehr des Gleichen (mit
historisch-technisch bedingten Modulationen), und dem Postulat
einer fruchtbaren Vielfalt von Zugangsweisen bzw. Perspektiven
auf die Realitit. Dies ist fiir ihn auf dem Gebiet der soziologi-
schen Vorgehensweise die »dionysische« oder postmoderne Per-
spektive, welche die »prometheische Vision« des 19. Jahrhunderts
und die daraus hervorgegangene modeme Soziologie ablésen
kénnte und im Einklang mit einer verinderten, sich im konflikt-
haften Gleichgewicht befindlichen Realitit stehe (Maffesoli 1985a:
54ff, 1996: 213ff).5 Eine solche Position ist gewiss nicht neu.

54 Vgl zu den Metaphem von Prometheus und Dionysos und zur zyklischen Zeit-
konzeption auch Miranda (1986). Miranda spricht in diesem Zusammerhang von
einem ewigen »Polis-zentrischen Transparenz-Imaginiren« im Gegensatz zum »po-
ly-zentrischen Imaginiren der Dunkelheit« (vgl Miranda 1986: 23ff).
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Maffesoli selbst nennt etwa Charles Fourier, Georges Gurvitch,
Max Weber, Vilfredo Pareto oder Georg Simmel als ihre Prota-
gonisten, Georges Balandier, Jean Baudrillard, Gilbett Durand,
Jean Duvignaud und Edgar Morin als zeitgendssische franzosi-
sche Vertreter. Er verfolgt sie dariiber hinaus zutiick bis hin zur
»De docta ignorantiac (3Von der bewussten, gelehrten Unwissenheit,
vom Begreifen des Nichtbegteifens«) eines Nikolaus von Kues
und findet Spuren in den Arbeiten von Emile Durkheim, dem er
einen »verschimten Relativismus« attestiert. Dennoch sind diese
relativistischen Positionen, wie Maffesoli betont, keineswegs all-
gemein akzeptiert. Sie entsprechen jedoch, so argumentiert er
weiter, der zunehmenden Komplexitit und Heterogenitit des
sozialen Lebens — mit der »Sittigung des Identititsprinzips« ist es
die »Ambivalenz des Selbst« oder des »KollektivkGrpers«, der eine
verstehende Soziologie gerecht werden miiisse:

»Tatsichlich méchte ich behaupten, dass die Variabilitit und die Pluralitit
der sozialen Organisations- und Reprisentationssysteme gerade auf dem
aufgesplitterten, pluralen, kollektiven, polyphonen Aspekt des Sozialkérpers
grinden. Die menschlichen Geschichten fithren es uns immer wieder vor
Augen, es gelingt nicht, die Differenz zu vereinheitlichen, zu uniformieren,
zu reduzieren (..). Diese Bewegung (...) erkliirt und rechtfertigt die Pluralitit
von Vernunftbegtiffen.« (Maffesoli 1985a: 72f)

4.2 Relativistische Phinomenologie sozialer
Formen

Wie konkretisiert Maffesoli nun dieses soziologische Programm?
Die wesentlichen Ideen zur Umsetzung sind diejenigen einer
Phinomenologie des »Stils« und der »Formen« postmoderner
Sozialitit, die mit verschiedenen Techniken des Sichtbarmachens
(Metaphern, Analogiebildungen u.a.m.) operiert. Was bedeutet in
diesem Zusammenhang zunichst die Rede vom »Stike So wie sich
in der Kunst Epochen bzw. Stile unterscheiden lassen und damit
das Allgemeine, das Gemeinsame von Kunstwerken ungeachtet
ihrer tatsiichlichen Einzigartigkeit beschrieben werden kann, kon-
nen auch — das hatte schon Geotg Simmel bspw. in seiner »Philo-
sophie des Geldes« (Simmel 1989: 591ff [1901]) nahe gelegt —
»Stile des Sozialen« und hier insbesondere ein moderner Stil von
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einem postmodernen Stil unterschieden werden (vgl. weiter oben
Kapitel 2, Tabelle 1). Das postmoderne Alltagsleben ist durch
spezifizierbare Elemente markiert, die sich zu einem spezifischen
»globalen« oder »holistischen« Stil formieren:

»Man kann nun dank der Stil-Idee gerade diese Globalitit besser analysieren
und verstchen, da sie sehr disparate Elemente und Bereiche keistallisiert und
in Bezichung setzt. Ich beziche mich hier auf die klassische Definition von
Meyer Shapiro: »Der Stil ist eine Manifestation der Kultur als Totalitit; er ist
das sichtbare Zeichen ihrer Einheit. Der Stl reflektiert oder projiziert die
sinnere Form¢ des Denkens und des Kollektivgefiihls. Wichtig ist hier nicht
der Stil eines Individuums oder einer isolierten Kunstform; es geht um die
von allen Kunstformen einer Kultur wihrend einer bedeutsamen Zeitspanne
geteilten Formen oder Qualititen. In diesem Sinn spricht man vom klassi-
schen Menschen, vom mittelalterlichen Menschen..« Hier sind alle Bestand-
teile eines erweiterten Stilbegriffs versammelt, der als Ausdruck einer Epoche
und Ubersetzung ihrer Geistesverfassung existiert. (...) Die Folge: der St ist
wie eine Art gemeinsame Sprache.« (Maffesoli 1993a: 39££)5

Ein solcher epochenspezifischer Stil bildet sich aus vertreuten
gesellschafilichen Phinomenen und Entwicklungen, die sich zu
einer Gesamtfigur verdichten. Lange Zeit bestehen deswegen
auch verschiedene Stile nebeneinander, solche, die etabliert sind,
und neue, die in Herausbildung begriffen sind, ohne sich in jedem
Fall tatsichlich durchsetzen zu kénnen. Es kommt so zu »Un-
gleichzeitigkeiten« (Ernst Bloch) der Stillagen, zu wechselseitigern
Missverstehen und Nicht-Erkennen:

»Daher kann der Stil einer Epoche fir diejenigen, die ihn leben, vollig »evi-
dent sein und zugleich véllig undurchsichtig fiir diejenigen, die versuchen,
ihn zu analysieren. Gilbert Durand hat eine schéne Metapher gebraucht, die
fiir unsere Zwecke sehr ethellend ist, diejenige des »semnantischen Bassinse
Wie im Bild des hydrographischen Prozesses formiert sich eine Ideologie
nach und nach dutch eine Vielzahl von kleinen Rinnsalen, die im Tal einen
Wasserlauf bilden, dem man dann spiter einen Namen geben und den man
kanalisieren wird, bevor er sich in den Miandern eines Flussdeltas verliert
und sich in ein Meer stiirzt, womit ein neuer Kreislauf beginnt.« (Maffesoli

1993a: 57)

Den entstehenden postmodernen Stil bezeichnet Maffesoli als
denjenigen eines »kommunitiren Ideals« oder »Ideals der Verge-

55 Maffesoli bezieht sich auf Shapiro (1982).
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meinschafunge (vidéal communautaire}, in dem die aisthesis, d.h.
das gemeinsame Erleben und Fihlen, eine zentrale Rolle fiir die
Architektur des sozialen Bandes spielt. Die vorgeschlagene »ver-
stehende« Soziologie zielt darauf, die Konturen dieses Stils her-
auszuarbeiten, zu denen Maffesoli neben der erwihnten asthet-
schen Dimension dic Elemente des hedonistisch-orgiastischen
»Prisenteismuse, d.h. der Aufwertung der gelebten Gegenwart,
und die Bedeutung der Bilderwelten zihlt:

»Und doch handelt es sich bei allen aufrithrerisch-esregenden oder banalen
Massenversammlungen, die das Alltagsleben akzentuieren, gerade um kollek-
tive Trancezustinde. Und in einem unentwegten Ritual zeigt das Fernsehen
diese Erregungen einer seligen Menge, die sich daran berauscht. In einer gut
gedlten Liturgie skandieren die JJournalec den Tagesablauf. In den Intervallen
zeigen die Gesellschaftsspicle, die Feuilletons, die Variete-Spektakel, die
'Reality Showss, die Reportagen iiber die groBen Ereignisse des Sports, der
»Kultuze, det Politik oder des Mondiinen die verschiedenen Delirien, die die
Epoche kennzeichnen. Der Gipfel wird bei der Ubertragung von Fuliball-
spielen, der olympischen Spiele oder der verschiedenen Weltmeisterschaften
erreicht, bei denen das Verschmelzen vor oder eher mit dem >Fernsehegerit
in Begriffen einer magischen Partizipation analysiert werden muss und mit
den von Durkheim beschriebenen corrobori-Festen verglichen werden kann,
dank derer, wie es dort heiBt, die Gemeinschaft xdas Gefiihl verstirkt, das sie
von sich selbst hat. Wie beim »Manac der Eingeborenenstimme strdmt aus
dem Fernsehen eine immaterielle Kraft, die den Zusammenhalt der postmo-
dernen Stimme sichert. In diesem Sinne kann man sagen, das sich der dsthe-
tische Stil der verschiedenen Massenkommunikationsmittel bedient, um ein
Zusammen-Sein zu stirken, das nicht mehr zweckorientiert ist, sondern |
wesentlich affektuell.« (Maffesoli 1993a: 115f)

Maffesoli verdichtet seine Erfahrungen keineswegs zu umfassen-
den empirisch gesittigten qualitativen Fallstudien — das bleibt
anderen, etwa seinen Studentinnien und Studenten votrbehalten.
Stattdessen zielt er, und dies wird auch in den vorangehenden,
insoweit exemplarischen Zitaten deutlich, auf eine impressionisti-
sche, erfahrungsgesittigte Beschreibung der wesentlichen, konst-
tuierenden Merkmale oder »Logiken« der anvisierten Phinomene.
In diesem Sinne — und nicht im tatsichlichen Anschluss an die
bspw. von Edmund Hussetl betriebenen »strengeren« Formen der
phanomenologischen Analyse — spricht er von einer Stil-
Phinomenologie oder »Phinomenogtaphie« (Maffesoli 1990: 157)
der der Postmoderne, die dann als Grundlage weiterer Forschun-
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gen dienen soll. Als »phanomenologisch« gilt ihm diese Vorge-
hensweise insoweit, wie sie darauf zielt, das Allgemeine, die »ar-
chetypischen« Bestandteile der Erscheinungen aus ihten tatsichli-
chen historisch konkreten (stereotypen) Manifestationen heraus-
zuarbeiten (Maffesoli 1985a: 173£f; 1996: 147ff). Als wesentliches
Merkmal des postmodernen Stils lieBe sich dabei festhalten:

»Es existiert eine Verschrinkung der Existenzen, die sich jenseits oder trotz
der individualistischen Ideologien machtvoll ausdriicke (...). Es gibt gewis-
sermaflen einen Drang nach Zusammen-Sein (...). Die Sportveranstaltungen,
musikalische oder politische Manifestationen, die Geridusche und Geriichte
in den StraBlen unserer Stidte, die festlichen Gelegenheiten aller Art, all das
unterstreicht mit Nachdruck diese Prieminenz des Ganzen (...), die zuneh-
mend zu einer konfusionellen Realitit tendiert (...).« (Maffesoli 1985a: 100£)

Die Vorgehensweise einer solchen Stil-Analyse ist nicht beliebig,
Maffesoli stiitzt sich auf verschiedene »weiche« Strukturbegriffe
der soziologischen Tradition, die allesamt das Verhiltnis von
Allgemeinem und Besonderem oder Konkreten fokussieren: Max
Webers Idee des »ldealtypus«, Alfred Schiitz’ Vorstellung det
Weltwzhrnehmung und des Handelns im Modus des »Typischeng,
d.h. Allgemeinen und Typisietbaren, insbesondere jedoch auf das
bereits erwihnte »Form«-Verstindnis von Georg Simmel (vgl.
Kapitel 3). Ahnlich wie Webers Begriff des Idealtypus heuristi-
sches Werkzeug des vergleichenden Verstehens ist, liefert die
Simmelsche Idee der »Form« den festen Bezugspunkt fir die
Analyse von Mikro-Ereignissen des Alltagslebens. Dies geht tiber
die bloBe Forderung nach einer Reaktualisierung des Ansatzes
von Simmel hinaus und zielt auf materiale Anwendung.’ In sei-
ner Abhandlung iiber »Das Gebiet der Soziologie» aus dem Jahre
1917 schrieb Simmel:

»Kann man sagen, Gesellschaft sei Wechselwirkung unter Individuen, so
wire: die Formen dieser Wechselwitkung zu beschreiben, Aufgabe der Ge-
sellschaftswissenschaft im engsten und eigentlichsten Sinne der »Gesell-
schafte. War der erste Problemkreis erfiillt von dem ganzen geschichtlichen
Leben, soweit es gesellschaftlich geformt ist, immer aber diese Gesellschaft-
lichkeit als Ganzes umgreifend, so dieser zweite von den Formen selbst, die
aus der blofien Summe lebender Menschen Gesellschaft und Gesellschaften

56 Vgl. Simmel (1992), Dahme/Rammstedt (1984), Maffesoli (1985a).
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machen. Diese Forschung — man kénnte sie die »einec Soziologie nennen —
zieht aus den Erscheinungen das Moment der Vergesellschaftung, induktiv
und psychologisch von der Mannigfaltigkeit ihrer Inhalte und Zwecke, die
fiir sich noch nicht gesellschaftlich sind, geldst, wie die Grammatik die reinen
Formen der Sprache von den Inhalten sondert, an denen diese Formen
lebendig sind. Tatsichlich finden wir an gesellschaftlichen Gruppen, welche
ihren Zwecken und ihrer ganzen Bedeutung nach die denkbar verschiedens-
ten sind, die gleichen formalen Verhaltungsweisen der Individuen zueinan-
der. Uber- und Unterordnung, Konkurrenz, Nachahmung, Arbeitsteilung,
Parteibildung, Vertretung, Gleichzeitigkeit des Zusammenschlusses npach
innen und des Abschlusses nach auflen und unzihliges Ahnliches findet sich
an einer staatlichen Gesellschaft wie an einer Religionsgemeinde, an einer
Verschwérerbande wie an einer Wirtschaftsgenossenschaft, an einer Kunst-
schule wie an einer Familie. So mannigfaltig auch die Interessen sind, aus
denen es iiberthaupt zu diesen Vergesellschafrungen kommt — die Formen, in
denen sie sich vollzichen, kénnen dennoch die gleichen sein. Und nun ande-
rerseits: das inhaldich gleiche Interesse kann sich in sehr verschiedenartig
geformten Vergesellschaftungen darstellen (...).« (Simmel 1983: 471)

Die »Formen der Vergesellschafrungc sind einerseits als Ergebnis
der »Wechselwirkungen« zwischen den Individuen zu verstehen,
d.h. sie bilden sich aus dem bestindigen FlieBen und Weben der
sozialen Beziehungen, das dem gestaltenden Willen oder den
Intentionen der Einzelbwusstseine zwar entgeht, aber dennoch
auf sie wirkt, denn sie kénnen sich ithm nicht entzichen. Solche
Formen geben den sozialen Beziehungen ihre Gestalt, in diesem
Sinne sind sie ein »GefilB, das erst die gesellschaftliche Bewah-
rung von (unterschiedlichsten) Inhalten erlaubt. Die »Formen«
sind folglich allgemeine, phinomeniibergreifende, typische und
typisierbare Strukturbildungen innethalb des konkreten und un-
endlichen »Gewimmels« sozialer Beziehungen:

»In einem nicht endenden Hin- und Her antworten sich die invariznte Form
und die Handlung (oder der Diskurs), die eine Modulation der ersteren
darstellt (...), um dieses zugleich aleatosische und solide Gleichgewicht zu
bilden, das ich die soziale Koenesthesie genannt habe. Im Aufgreifen einer
Bemerkung von Gilbert Durand kann man sagen, dass sich das Verhiltnis
zwischen Archetypen und Stereotypen vergleichbar gestaltet« (Maffesoli
1985a: 105)57

57 Vgl. Maffesoli (1985a: 19ff, 104ff; 1985b); vgl. auch die einschligigen Arbeiten von
Georg Simmel, insbes. Simmel (1992). Zum Aufgreifen der Jung’schen Idee des
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Simmel entwickelt mit diesem Formbegriff die Idee eines gemein-
samen Musters, das unterschiedlichen sozialen Erscheinungen
zugrunde liegen kann und der soziclogischen Analyse zuginglich
ist. Empirische Phinomene konnen im Hinblick darauf befragt
werden, inwieweit sie durch eine gleiche gestaltgebende Form
orientiert sind; auch ist es mdglich, verschiedene Formen zu ver-
gleichen, in denen das gleiche Phinomen aufzutreten vermag. In
beiden Fillen muss die jeweilige Form — etwa der Streit, die Kon-
kurrenz, die Uber- und Unterordnung in jhren Merkmalen ni-
her bestimmt werden.

Maffesoli akzentuiert den Begtiff der Form etwas anders als
Simmel. Zwar ist auch fiir ihn die Form der strukturgebende
Rahmen, die Begrenzung, das Behilinis, also die Voraussetzung
bzw. apriorische Bedingung der Existenz von Inhalten und damit
zugleich die Grundlage der Moglichkeiten von »Sinnhaftigkeit«
der sozialen Bezichungen. Er betont jedoch neben der inneren
Logik zum cinen die Eigenschaft der Formen, Gegensitzliches in
sich zu enthalten — also etwa Ratio und Imagination, das »Gute«
und das »Bése« — und zum anderen ihre AuBerlichkeit, also das,
was das Moment ihrer Erscheinung, ihrer Oberfliche ausmacht.
Gegenstand seiner »Soziologie der Formeng, die er, um den Vor-
wurf des »Formellen« oder des »Formalismus« zu vermeiden, als
»soziologischen Formismus« (Maffesoli 1985a: 98ff; 1996: 103ff)
* bezeichnet, sind die neuen bzw. wiederkehrenden postmodernen
Typen der Vergemeinschaftung in Gestalt der Orgie, des Neotri-
balismus, des Nomadentums. Die Phinomenologie der »Formen
der Vergesellschaftunge bedeute, so Maffesoli, eine intuitive, aus
der Erfahrung und Teilnahme am gelebten Leben gesittigte Be-
schreibung (Maffesoli 1996: 147ff). Schon Simmel hatte auf die
Intuition und die gedankliche Reflexion als hauptsichliche Vor-
gehensweisen der formalen bzw. »reinen« Soziclogie verwiesen:

»{...) die Herausldsung dessen, was wirklich die reine Vergesellschaftung ist,
aus der komplexen Gesamterscheinung ist niche logisch zu erzwingen. Man
muB hier das Odium auf sich nehmen, von intuitivem Verfahren zu spre-

Archetypus vgl. Maffesoli (1985a: 132f). Slrnmcls Fotmanalyse witd in einer jiinge-
ren Darstellung den Ansitzen einer Soziologie des Imaginiren zugerechnet (Tho-
mas 1998: 105£f).
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chen, — 50 weit es auch von der spekulativ-metaphysischen Intuition abstche
— vor einer besonderen Einstellung des Blickes, mit der jene Scheidung sich
vollzieht und za der, bis sie spiter einmal in begrifflich ausdriickbare und
sicher fihrende Methoden gefaBt sein wird, nur durch Vorfihrung von
Beispielen angeleitet werden kann.« (Simmel 1992: 29)

Diese Form der »Datengewinnung« wird bei Maffesoli komplet-
tiert durch Rickgriffe auf soziologische, ethnologische und kul-
turanthropologische sowie historisch-philosophische Studien bis
hin zum Einbezug von Ideen der Mystik und literarischen Wer-
ken, illustrierenden Verweisen auf die Populirkultur u.a.m. Ihr
Argumentationsprinzip ist die Verwendung von Metaphern —
bspw. die Rede von der gegenwirtigen »Rache der Werte des
Siidens« (Maffesoli 2006: 40) —, die Herstellung von Analogie-
Bezichungen zwischen Phinomenen, die in ihrem historischen
und sozialen Auftreten zunichst hdchst unterschiedlich erschei-
nen, die Nutzung von Collage-Techniken zur Erstellung komple-
xer Beschreibungen und Tableaus aus verschiedenartigen »kiinst-
letischen Materialien« oder die Nachzeichnung von im Alltagswis-
sen formulierten Korrespondenzbeziehungen zwischen Natur
und Kultur. Dies alles erfolgt im Rahmen einer erfahrungsgesit-
tigten »transversalen Lektiire« (Maffesoli 1985a: 119ff) verfiigba-
rer Texte und zuginglicher Alltagserfahrungen.

Das essayistische Verfahren der Nutzung von Metaphern etwa
liefere zwar keine soziologischen Wahrheiten und Erklirungen im
positivistischen Sinne, erlaube aber, so Maffesoli, eben durch die
darin beriicksichtigte Dimension der Leidenschaften und Bilder-
welten, die den »homo demens #stheticus« [eigene Wortbildung;
Anm, d. Verf] antreiben, eine Anniherung an die Widerspriich-
lichkeit des Sozialen. Uber Analogieschlisse bspw. zwischen
westlichen und stlichen, postmodernen und mittelalterlichen,
aufgeklirten und magischen, zivilisierten und »wilden« Denken-
weisen soll herausgearbeitet werden, inwiefern sich gemeinsame
archetypische Muster rekonstruieren lassen und welche spezifi-
schen Modulationen diese gegenwirtig cinnehmen. So kénnen
soziologische Interpretationsangebote fiir soziale Prozesse kontu-
riert werden, ohne zwangsliufig das Geschift des »Verstehens
und Erklirens« in eine endgiiltige Definition oder einen objekti-
vierten Wissensbestand miinden zu lassen — Maffesolis »verste-
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hender Soziologie« geniigt stattdessen die einprigsame Vorstel-
lung, ‘

Wihtend der Einsatz von Metaphern, Analogien und Collagen
insbesondere fiir die Interpretation der symbolisch-imaginiren
Dimensionen des sozialen Lebens vorgeschlagen wird, nihert sich
Maffesoli dem postmodernen Verhiltnis von Natur und Gesell-
schaft tiber die Frage nach der Rolle physikalisch-sozialer »Kot-
respondenzvermutungen« im Alltagsleben. Die Umweltbewegung
bspw. sieht in der Natur nicht Linger den auszubeutenden Ge-
genstand, sondern den gefihrdeten »Partner¢, der entsprechend
behutsamer Anniherungen bediitfe. Die Astrologie liefert seit
Jahrtausenden ein Intetpretadonsangebot fiir die Verhiltnisse
zwischen dem menschlichen Mikrokosmos und dem natiirlichen
Makrokosmos. Auch die Suche nach gesunden, weil »natiirlichen«
Lebensmitteln, die Einrichtungsberatung des Feng Shui und ande-
re mehr oder weniger esoterische fernGstliche Philosophien der
Lebenspraxis sowie nicht zuletzt die verschiedensten Regionalis-
mus-Bewegungen belegen, so Maffesoli, eine Wiederkehr der
Suche nach »kommunikativen Beziehungen« zwischen den Men-
schen und ihrer Umwelt. Dabei geht es keineswegs um eine uni-
verselle Harmonie, sondern im Gegenteil um konfliktreiche Ver-
hiltnisse:

»Die Zusammensetzungen anzuerkennen und einzubezichen, das bedeutet
nolens volens dic Akzeptanz der Idee, dass die Interdependenz das Entschei-
dende ist, die Verbindung, also die Einbeitlchkeit [unictd, die im Unterschied
zur redukdonistischen Eirheit durch die Pluralitit von Elementen funktio-
niert, die anfeinander reagieren.« (Maffesoli 1985a: 159)

Damit sind nicht alle, aber doch die wichtigsten Elemente erliu-
tert, die Maffesoli zur Vorgehensweise seines »soziologischen
Formismus«, seiner »verstehenden Soziologie« vorschligt. Um es
noch einmal zu betonen: Es handelt sich dabei nicht um das
Handwerkszeug konkreter empirischer Forschung — dafiir bieten
nach Maffesolis Einschiitzung die Ethnologie und die qualitative,
bspw. ethnographische Sozialforschung hinreichend Hilfestellun-
gen. Vielmehr formulieren die erliuterten Vorschlige Strategien
der phinomenologisch-beschreibenden Konturierung der konsti-
tutiven Bestandteile der postmodernen — und zugleich archetypi-
schen — Formen der Vergemeinschaftung, Diese Strategien zielen

76



auf die Nutzung der Populirkultur, der Vorstellungskraft und der
Gefithlserfahrungen zur Wissensbildung; sie korrespondieten
darin jhrem Fotschungsgegenstand — einer Gesellschaft von ho-
mo sapiens, die zugleich homo demens sind, vom kollektiven
Imaginiten und ihren kollektiven Gefithlen ebenso oder mehr
noch bestimmt als von den rationalistischen Leitideen und institu-
tionellen Strukturierungsprozessen der Moderne. Die angemesse-
ne literarische Gestalt einer so ansetzenden Analyse ist nicht die
Fallstudie, der Fallvergleich oder det Forschungsbericht, sondern,
wie schon bei Geotg Simmel, der Essay. Im nachfolgenden Kapi-
tel werden die daraus resultierenden Formanalysen erldutert.
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5.  Formanalysen postmoderner Sozialitit

Nachdem die Grundlagen und disziplingeschichtlichen Beziige
von Maffesolis »verstehender Soziologie« erliutert wurden, soll
nunmeht das Mosaik seiner phinomenologischen Formanalysen
in seinen einzelnen Bestandteilen — der Rolle der Gewalt und des
Politischen, des Alltagslebens, des Dionysischen, des Neo-
Tribalismus und des postmodemen Nomadentums — vorgestellt
werden. Es handelt sich dabei, wie erwihnt, nicht um empirisch
dichte Studien. Vielmehr rekurriert Maffesoli auf Untersuchungen
aus einem breiten, weit iiber die Soziologie hinausreichenden
diszipliniren Spektrum, das Arbeiten zur Philosophie- und Religi-
onsgeschichte, ethnologische und kulturanthropologische Studien,
aber auch literarische Werke und Beobachtungen der Alltagskul-
tur einschliefit.5® Solche Referenzen werden herangezogen, um
zentrale Formelemente der postmodernen Sozialitit herauszuar-
beiten, zu plausibilisieren und zu illustrieren. Maffesolis Reflexio-
nen lassen sich als Vatiationen iber einige Ausgangsideen begrei-
fen. Die verschiedenen Abhandlungen nehmen einzelne Motive
auf und stellen sie in den Mittelpunkt, ohne die anderen Elemente
vollig auszublenden. Es handelt sich so um jeweils neue Blickwin-
kel auf das jeweils gleiche soziale Geschehen. Insoweit ist die
Mitte der 1980er-Jahte einsetzende Gesamtdiagnose der Postmo-
derne Bestandteil jeder Einzelanalyse. Wiedetholungen der »musi-
kalischen« Grundmelodie sind beabsichtigt.

5.1 Macht und Gewalt

»Tatsdchlich scheinen zwei Axiome den Gang der westlichen Zivilisation von
ihrem Beginn an zu leiten; das erste setzt, daB die wahre Gesellschaft sich im
schiitzenden Schatten des Staates entfaltet: das zweite verkiindet einen kate-
gorischen Imperativ: du sollst arbeiten.« (Pierre Clastres 1976: 183)

In seinen ersten Biichern — der 1976 erscheinenden Studie »Logik
der Herrschafi (wLaogique de la dominations) und der wenig spiter, im

58 Dabei spielen in den Verdffentlichungen der 1980er-Jahre soziologische Beziige,
danach philosophische und religionsgeschichtliche Referenzen eine gréBere Rolle.
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Jahte 1979 folgenden Abhandlung tiber die »Totalitire Gewalts (vLa
violence totalitzire); auch in einigen Artikelsammlungen und Het-
ausgeberbinden dieser Zeit (Maffesoli 1984 [1978]) — skizziert
Maffesoli die Grundlagen einer politischen Anthropologie der
Macht und der Gewalt in modernen Gesellschaften. In jlingerer
Zeit hat er daran mit einem Essay iiber »Laz part du diable, also die
»Rolle des Teufels«, des Konflikthaften, der Gewaltausbriiche nnd
Revolten in den Gegenwartsgesellschaften angeschlossen (Maffe-
soli 2002). Die friithen Buchcover zeigen fliichtende Menschen
und explodierende Trinengasgranaten, aufgebrachte Jugendliche
und brennende Autos — die Erinnerungen an die StraBenschlach-
ten des Pariser Mai 1968 sind noch lebendig, die »Vorstadtkrawal-
le« von 2005 vorweggenommen.

Die Reflexionen iiber Macht und Gewalt konturieren zunichst
den Hintergrund einer im Wesentlichen als »rationalistischer To-
talitarismus« begriffenen Moderne, vor dem sich seine eigene
Soziologie der Postmodetne, beginnend mit einem flammenden
Plidoyer fiir die soziologische »Eroberung der Gegenwarts (»La congn-
éte du prisent; Maffesoli 19792), entfaltet. Insbesondere die beiden
1979 erschienenen Biicher gehdren zusammen, und dies nicht nur
deswegen, weil es sich schon formal um die beiden Teile seiner
thése d'état iber »Gesellschaftliche Dynamik« (Maffesoli 1978) handelt.
Vielmehr verweisen sie wechselseitig aufeinander — wo die Analy-
se der rinstitutionellen Gewaltstruktur« der Moderne ein disteres
Panorama der Kontrollgesellschaft zeichnet, erkundet die Analyse
der Vergemeinschafrungsformen des Alltagslebens die Moglich-
keiten eines a-politischen Widerstandes, der »kleinen Freiheiten
der Zwischenriume« (libertés intersticielles«; Maffesoli 2003a:
30) einer »dynamischen Verwurzelung« (Maffesoli 2004a: 115£f),
der Subversion, des Entziehens, des »trotzdem Lebendigen«, des
sinstinct vitale, der als existenzielle Grundverfasstheit des Daseins
iiber die vergingliche Moderne triumphieren wird, ganz im Sinne
Hoélderlins: »Wo Gefahr ist, wichst das Rettende auche

»Tatsichlich gibt es neben einer homogenen und umfassenden Reprisentati-
on des gegebenen Sozialen eine verborgene, aber harinickige und vielgestal-
tige Sozialitit, dic in ciner mehr oder weniger bewussten Tragik gelebt wird.
Ausdruck des ununterdriickbaren und geheimnisvollen Leben-Wollens jeder
individuellen und sozialen Existenz.« (Maffesoli 1979a: 14)
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Maffesoli -stellt seine Reflexionen iiber Macht, Herrschaft und
Gewalt in die Tradition klassischer Konflikttheotien von Georg
Simmel iiber Max Weber, Carl Schmidt, George Sorel bis hin zu
Julien Freund. Er betont dabei, wie schon Bakunin und andere
anarchistische Denker, die »Doppelgesichtigkeit« des Phinomens.
Gewalt ist einerseits zerstrend oder unterdriickend, andererseits
»begriindendy, sie stiftet Verbindungen, soziale Bande, erschafft
Neues, das an die Stelie des Alten tritt — es gibt kaum eine mo-
derne Nation, deren Griindung nicht auf Gewaltakten beruht.?
Maffesoli unterscheidet insbesondere zwischen der »totalitiren
Gewalt der institutionalisierten Michte« — Biirokratien, Staaten,
terroristische oder mafiadhnliche Organisationen — und der »be-
grindenden anomischen Gewalt« sozialer Kollektive sowie einer
»banaleny, im Alltagsleben ritualisierten Gewalt. Die Existenz von
Gewalt oder Gewaltsamkeit in den sozialen Beziehungen iiber-
haupt resultiert aus dem konflikthaften Charakter einer heteroge-
nen, zuf Differenz griindenden Wirklichkeit. Der Konflikt ist, wie
bspw. auch bei Simmel, ein »Motor der gesellschafthchen Dyna-
mik«. Maffesoli schldgt vor,

wden Ausdruck Gewalt [violence] als ein praktisches Mittel zu betrachten, um
all das zu versammeln, was'mit der Auseinandersetzung, dem Konflikt, dem
Kampf zu tun hat, kurzum, mit dem dunklen Part, der immer den individuel-
len Kérper oder den Sozialkérper durchzieht.«%0

Gewalt gehdrt fiir ihn zu dem, was Bataille als »verfemten Teil«
bezeichnete, also als das, was aus menschlichen Kollektiven aus-
gegliedert und abgewertet ist, worauf sich ihre Kontrollanstren-
gungen richten. Das besondere Kennzeichen der Moderne liege,
so Maffesoli, in diesem Zusammenhang darin, dass dic soziale
Kontrolle der Gewalt hier im Rahmen eines 6konomischen Pro-
duktions- und politisch-administrativen Verwaltungsmonopols
unter Riickgriff auf die jeweils neuesten technisch-wissenschaft-
lichen Ressourcen ausgeiibt werde. Als »Technostruktur« folge
dieses Monopol einer »Ideologie der Sicherung des sozialen Le-
bens« und legitimiere dadurch die Umsetzung von Sozial-

59 Vgl. Maffesoli (1984: 7ff, 1979a: 11-17); auch z.B. Simmel (1992: 284-382 [1908]).
60 Maffesoli (1984: 14); vgl. Bataille {1975: 33ff, insb. 64f; Bataille 1978), zur Kritik an
Bataille vgl. Habermas (1985b: 248-278).
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Politiken durch einen Spezialistenapparat, der bestrebt sei, durch
Privention die Norm-Einhaltung, d.h. eine wie auch immer defi-
nierte Normalitit zu garantieren.$! Die »Energie des Deviantenc
wird, produktiv gewendet, zur Grundlage der die Sicherungsfunk-
tionen iibernehmenden Expertenexistenz. Andererseits entziehe
das staatliche Gewaltmonopol die Gewaltsamkeit ihrer alltigli-
chen Ritualisierung, ohne jedoch ihre virtuelle Existenz aufheben
zu konnen (Maffesoli 1984: 16).

Ahnlich wie dic Gewalt in Maffesolis politischer Anthropologie
als ein strukturell unvermeidbares, aber doppelgesichtiges Ele-
ment menschlicher Kollektive vorgestellt wird, unterschetdet er
zwischen zwei sozialen Erscheinungsformen der Macht, der
»pouvoir« und der »puissances, die im Feld des Politischen aufein-
ander treffen. Beide Begriffe bezeichnen im Franzdsischen
»Machte, aber mit unterschiedlichen Konnotationen. Puissance
meint eine nicht-organisierte, nicht institutionalisierte Macht mit
symbolisch-imaginiren Dimensionen und vitalistischen Antriebs-
energien; sie entspringt unmittelbar menschlichen Kollektiven
und erinnert an Nietzsches »Wille zur Macht« oder Batailles Beg-
fiff der »Souverinitit«. Fiir Maffesoli ist die puissance der ur-
spriinglichere Ausdruck des Machtphiinomens. Dagegen bezeich-
net pouvoir die politisch institutionalisierte und legitimierte
Macht, wie sie etwa einer Regierung zukommt. Sie ist als »Deriva-
tion« im Sinne Vilfredo Paretos der puissance nachgeordnet; bei-
de Erscheinungsweisen der Macht stehen in einem antagonisti-
schen Verhiltnis. Als institutionelle Kristallisation von puissance
{ibernimmt die pouvoir die formale Organisation des gesellschaft-
lichen Zusammenlebens allerdings nur fiir eine gewisse Zeitspan-
ne, nach der sie eine Sittigung im Sinne Pitirum Sorckins (1970)
erfihrt und von der puissance erneut entmachtet wird; dadurch
werden Grundlagen fiir eine nachfolgende Form der pouvoir
geschaffen. Die verschiedenen historischen Revolutionen liefern
fiir diese Prozesse reichhaltiges Anschauungsmaterial.®2 Die pou-

61 Vpl. dazu ganz allgemein die Arbeiten von Michel Foucault ab Anfang der 1970er-
Jahre (z.B. Foucault 1977, 1989).

62 Vgl. Maffesoli (1979b: 70-135) und zum Symbol fiir diesen Kreisprozess, die sich
selbst in den Schwanz beifiende Schlange, Durand (1984: 363£1).
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voir steht schlieBlich fiir das gesellschaftlich-politische Streben
nach Homogenisierung, die puissance artikuliert die sozietale
Differenz und Heterogenitit. Dies wird deudich in Maffesolis
Analysen der Genese birokradscher Herrschaft, der moderne
»Kontrollgesellschaften« dominierenden Herrschaftsform einer-
seits, der konfliktreichen gesellschafilichen Integration der puis-
sance in der Postmoderne andererseits.

5.1.1 Die prometheische Kontrollwelt der Moderne

Es sind im Wesentlichen vier Argumentationsschritte, mit denen
Maffesoli die skizzierten Thesen entwickelt. Zunichst setzt er sich
mit den Anfang der 1970er-Jahre aktuellen marxistischen Theo-
rien auseinander. Seine Argumente kreisen um das Problem, ei-
nerseits die Ubetlegungen zur Entstehung und Witkungskraft
kollektiver utopischer Energien aufzugreifen, andererseits aber die
marxistische Perspektive der Uberwindung des Kapitalismus und
der Einsetzung einer neuen Gesellschaftsform selbst als Teil eines
rentfremdenden« politischen Rationalisierungsprozesses der Mo-
derne und damit als strukturell zum ewigen Scheitern verdammt
zu begreifen. Ein zweites Hauptargument betrifft die Genese der
Biirokratie und der planenden Vernunft, die Maffesoli spiter zur
emblematischen Figur des Prometheus verdichten wird. Drittens
geht es ihm um das Bestreben der rationalen Gesellschaftsgestal-
tung, gesellschaftliche Prozesse und Phinomene zu homogenisie-
ren und dadurch institutionell kontrollierbar zu halten. Auch diese
Bemiihungen sind, und das ist die vierte These, aus strukturellen
Griinden zum Scheitern verurteilt; sie werden einerseits durch die
revolterende Energie der Massen, der puissance, in Frage gestellt,
andererseits aber auch in der Praxis des Alltagslebens durch un-
terschiedlichste Formen der Sozialitit unterlaufen.

Energie, Rekursivitit und Vergeblichkeit der Revolutionen

Die Frage nach den sozialen Antriebskréften und Energien der
Revolution steht im Mittelpunkt des Interesses zahlreicher Den-
ker der marxistischen Tradition. Es sind Analysen der Utopien,
der Bediirfnisse und Wiinsche, der Funktionsweise des Imagini-
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ren und der geschichtlichen Rolle solcher Momente fiir den ge-
sellschaftlich-revolutiondren Wandel, die Georg Lukics, Ernst
Bloch, die Kritische Theorie von Herbert Marcuse, Max Hotk-
heimer oder Theodor W. Adorno bis hin zum humanistischen
und auf die Alltagsanalyse orientierten Marxismus von Henri
Lefebvre beschiiftigten,$3 da die »ratio, die letztlich »instrumen-
telle Vernunft« (Max Horkheimer 1967) nichts anderes sei als der
»Spiegel der Produktion« (Baudrillard 1973; Maffesoli 1976: 11).64
In der bewegenden Kraft des Utopischen 16st sich die Subjektivi-
tit der Einzelnen auf, sie entfesselt eine Energie, die den Konflikt
mit der gegebenen Realitit speist. Die gesellschaftliche Funktion
des Imaginiren, der Vorstellungskraft fiir die geschichtliche Dy-
namik illustriert Maffesoli im Verweis auf Emst Bloch und dessen
Studie iiber Thomas Miinzer und die Bauernkriege. Darin schreibt
Bloch:

»Dergestalt also reicht die rein Skonomische Betrachtung nicht aus, um allein
nur den Einfntt eines historischen Ereignisses von der Wucht des Bauern-
kriegs vollkommen, testlos konditional oder kausal zu erkliren, geschweige
denn, daB ihre Analyse imstande wire, die tieferen Inbalfe der hier aufgliihen-
den Menschengeschichte und das Wachtraumbild des Anti-Wolfs, cines
endlich briidertichen Reichs aufzulésen, herabzustiirzen, seines originiren
Charakters zu entkleiden, zu reflexieren und ins rein Ideologische zu entreali-
sieren. Marx selbst gesteht den Schwirmereien wenigstens am Beginn jeder
groBen Revolution das Thre zu (.) Was aber den besonderen Fall von Bau-
emkrieg, Bildersturm, Spiritualismus angeht, so touB hier erst recht neben
den wirtschafilich bestehenden Elementen von Ausldsung und Konfliktin-
halt noch das originire Wesenselement an sich betrachtet werden: als Um-
gang des altesten Traums, als breitester Ausbruch der Ketzergeschichte, als
Ekstase des aufrechten Gangs und des geduldlosen, rebellischen, ernstlichs-
ten Willens zum Paradies. Neigungen, Triume, ernste reine Regungen, ziel-
hafte Begeisterungen sind noch von anderer als der greifbarsten Not genihrt
und dennoch niemals wesenlose Ideologie.« (Bloch 1972: 55f)

63 Vgl bspw. Lukics (1971b). In diesen Zusammenhang gehdrt auch Karl Mann-
heims nicht-marxistische wissenssoziologische Ideologie- und Utopieanalyse
{Mannheim 1969).

64 Maffesoli bezieht sich in seiner »Lagik der Herrsohafic bspw. auf Lefebvres Arbeiten
von Ende der 1960er-Jahre, etwa auf dessen Buch »Du mral d lurbains (pVom
Lindlichen zum Stidtischen<) aus dem Jahre 1970, in dem Lefébvre von einer »ex-
petimentellen Utopie der Erforschung des Mdglichen« spricht (vgl. Lefébvre
2001).
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Auch Karl Mannheim diskuderte in seiner Studie {iber »Ideologie
und Utopie« die Bewegung um Miinzer und die Rolle der utopi-
schen Energien:

»Wunschtriume begleiten von jeher das menschlich-historische Geschehen:
In »Wunschtriumen< und sWunschzeiten< fliichtete die von der jeweils gege-
benen Wirklichkeit nicht befriedigte Phantasie. Mythen, Mirchen, religiése
Jenseitsverheiungen, humanistische Phantasien, Reiseromane waren stets
wechselnder Ausdruck dessen, was das verwirklichte Leben micht enthielt. Sie
waren eher komplementite Farben im Bilde des jeweils Seienden als gegen-
witkende, das verwirklichte Sein zetsetzende Utopien. (...) Fiir uns gelten als
Utopien all jene seinstranszendenten Vorstellungen (also nicht nur Wunsch-
projektionen), die #gendwann transformicrend auf das historisch-
gesellschaftliche Sein wirkter. (...) Nur wenn das utopische BewuBtsein des
einzelnen bereits vorhandene Tendenzen im sozialen Raume ergreift und
ausspticht, wenn es in dieser Gestalt in das BewuBitsein ganzer Schichten
zuriickstromt und sich bei diesen in Handeln umsetzt, nur dann kann einer
bestehenden Seinsordnung gepeniiber eine gegenwirkende Seinswirklichkeit
zustandekommen.« (Mannheim 1969: 179ff)

Freilich erweist sich die von Revolutionen ausgehende schopferi-
sche Enetgie im historischen Prozess letztlich — so zumindest die
in anarchistisch-libertirer Tradition stehende Argumentation
Maffesolis — als zum Scheitern verurteilt. Revolutionen sind ei-
nem Mechanismus der Rekursivitit unterworfen, sie beiBlen sich
gewissermalen »selbst in den Schwanz« Die aus dem revolutioni-
ren Prozess entstehenden politischen Machtnstitutionen iiber-
nehmen ihrerseits die Aufgabe der Gesellschafiskontrolle, der
Installierung einet entsprechenden staatlichen Kontrollrationalitit.
Letztlich finde also — was bspw. die Geschichte der Sowjetunion
hinreichend belege — nichts anderes statt als die ewige »Zirkulati-
on der Eliten« (Vilfredo Pareto). Genau aus diesem Argument
leitet Maffesoli seinen weitreichenden Skeptizismus im Hinblick
auf marxistisch-kritische Projekte der Uberwindung kapitalisti-
scher Herrschaft ab. Die Ursache dafiir ist nicht, wie es die Frank-
furter Schule suggerierte, der Totalitarismus dieser Herrschaft,
sondern die Unmdglichkeit des gesellschaftlichen Entkommens
aus Herrschaft auch nach einer »erfolgreichen« Revolution. Gera-
de deswegen richtet sich sein Analyseinteresse auf die kleinen
Freiheiten oder »Fluchten« des Alltags als — wie er in ironischer
Anspielung auf die franzésischen Entwicklungsprogramme fiir die
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Vorstidte formuliert — »Zonen temporiter Autonomie« (Maffeso-
li 2006: 22).%5

Biirokratie, Forschrittsmythos, Totalitarismus

Im zweiten Schritt seiner Argumentation konzentriert sich Maffe-
soli auf die Genese der biirokratischen Staatsapparate und die
Expertenherrschaft in der »Kontrollgesellschaft«. Damit hingt
unmittelbar das moderne Projekt der rationalen Gesellschaftsge-
staltung zusammen, das Prozesse der klassifikatorischen Ordnung
voraussetzt und — das ist das dritte Argument — in ein umfassen-
des erzieherisches Programm der Homogenisierung des Sozialen
miindet. Zygmunt Bauman hatte dies in seiner Studie zum Zu-
sammenhang von »Moderne und Ambivalenz« mit Blick auf den

exemplarischen Charakter des nationalsozialistischen Staates so
beschrieben:

»Unter den vielen unméglichen Aufgaben, die die Modetne sich selbst ge-
stellt hat und die die Moderne zu dem gemacht haben, was sie ist, ragt die
Aufgabe der Ordnung (genaver und héchst wichtig: der Ordnung als Anfgabe)
heraus — als die am wenigsten mogliche unter den unméglichen und die am
wenigsten entbehrliche unter den unentbehrlichen; ja als der Archetyp fiir
alle anderen Aufgaben, eine, die alle anderen Aufgaben zu bloBen Metaphern
jhrer selbst macht. (..) Der Kampf um Ordnung ist nicht ein Kampf der
einen Definition gegen eine andere, einer Moglichkeit, Realitit auszudriicken,
gegen eine andere. Es ist ein Kampf der Bestimmung gepgen die Mchrdeutig-
keit, der semantischen Prizision gegen Ambivalenz, der Durchsichtigkeit
gegen Dunkelheit, der Klarheit gegen Verschwommenbheit. (...) Das Andere
der Ordnung ist das Miasma des Unbestimmten und Unvorhersagbaren. Das
Andere ist die UngewiBheit, jener Ursprung und Archetyp aller Furcht. (..}
Die typisch modetne Praxis, die Substanz moderner Politik, des modernen
Intellekts, des modernen Lebens, ist die Anstrengung, Ambivalenz auszuls-
schen: eine Anstrengung, genau zu definieren — und alles zu unterdriicken
oder zu eliminieren, was nicht genau definiert werden konnte odet wollte.«
(Bauman 1992: 16£f)56

65 So gibt es bspw. die »ZEP: zone d'éducation prioritaite« (Priorititszonen fiir
BildungsmaBnahmen) oder die »ZUP: Zone 2 urbaniser en priotité« (Priorititszo-
nen der Stadtentwicklung).

66 Baumans Studic wirkt wie ein spiterer Widerhall der Arbeiten von Maffesoli
(1979a) und Miranda (1986). Standardisierungsprozesse in der Moderne sind ein
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In der Modeme sind Biirokratie, Staat und Fortschrittsmythos
wechselweise miteinander verwoben. Maffesoli iibernimmt von
Max Weber (1973) die Interpretation der »protestantischen Ethike«
und der sich aus dieser entwickelnden Berufsidee, von Norbert
Elias (1976) die Beschteibung der abendlindischen Monopolbil-
dungsprozesse und der damit korrelierenden zunehmenden
Selbst- bzw. Affektkontrolle der Individuen im »Zivilisationspro-
zess« (Maffesoli 1979%b: 146-167). Die erwihnten Monopolbildun-
gen sind im Wesentlichen solche der zunehmenden Spezialisie-
rung und Biirokratisierung, der Machtzentralisierung in den Ver-
waltungen. Im wissenschaftlich organisierten Arbeitsprozess ste-
hen nicht mehr die Individuen, sondern die auszufilhrenden
Funktionen im Zentrum des Intetresses. Solche Entwicklungen
kulminieren in der Idee des (franzosischen?) Staates als der gesell-
schafilichen Instanz, die jenseits der Einzelwillen den iibergeord-
neten »Allgemeinwillen« wahrnimmt. Der moderne Staat beruht
in diesem Sinn auf einer Ideologie des Gesellschaftsvertrages, auf
der Idee eines willentlichen und rational motivierten Zusammen-
schlusses der isolierten Individuen/Monaden. In einer bewussten
Umkehr des Durkheimschen Begriffspaares spricht Maffesoli hier
von »mechanischet Solidaritit« — im Gegensatz zur an Differenz
otientierten »organischen Solidaritit« (vgl. Durkheim 1977).7 Die
Legitimation fiir die damit angesprochenen Monopolisierungs-
und Zentralisierungsprozesse liefert der abendlindische Fort-
schrittsmythos. Im Anschluss an Max Horkheimer betont Maffe-
soli die magisch-religiosen Wurzeln der immer und unweigerlich
an der komplexen Realitit des Sozialen scheiternden Fortschritts-
utopie, wie sie schon von Giovanni Battista Vico herausgearbeitet
wurde: »Der Fortschrittsmythos mobilisiert fiir sich die schopferi-
sche Kraft der Naturmiichte, die objektiviert, personifiziert und
dann rationalisiert werden.« (ebd.: 140; Hotkheimer 1970, 1971):

»Es handelt sich dabei also um die Entwicklung einer Verwaltung der ratio-
nalen und biirokradschen Gesellschaft durch Spezialisten. Die allgemeine

durchgehendes Thema philosophisch-soziologischer Zeitdiagnosen. Statt vieler
Hinweise seien hier nur Georg Simmels »Philosophie des Geldes« (Simmel 1992)
oder Herbert Marcuses (1968) »Eindimensionaler Mensch« erwahnt.

67 Vgl. Maffesoli (1979b: 235 u. 240ff), Tacussel (1984: 59ff), Miranda (1986: 30ff).
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Kontrolle lisst iiber das Mittel der Rationalisierung die Logik der Herrschaft
funktionieren.« (Maffesoli 197%b: 31)

Marxistische Gesellschaftstheorien teilen diesen Fortschrittsopti-
mismus, die sikularisierte religiose Heilserwartung, mit ihren
konservativen Gegenspielern. Das »faustische Programme (Os-
wald Spengler) der Natur- und Selbstbeherrschung wird von ei-
nem technisch-biirokratischen Apparat umgesetzt, der sich politi-
scher Kontrolle weitgehend entzieht:

»Die Gewohnheit, seine Gefiihle, seine Imagination zu unterdriicken, seine
Triebe zu beherrschen (..) wire das Paradigma dieser Natrbeherrschung,
die fiir die Fortschrittsideologie konstitutiv ist. Dieser Prozess (.. kulminiert
in jenem Selbstzwang, der die Vollendung der Arbeit als »Ziel in sich selbst«
(Selbstzweck) erméglicht, als beherrschenden Wert individueller und sozialer
Existenz. Die Besonderheit des abendlindischen »Habitus¢ besteht darin, dass
er auf dieser einzigen Realitit beruht (...) und damit die Hypertropie des mit
der Autoritit und der Unterwerfung korrelierenden Einheitsprinzips hervor-
ruft.« (Maffesoli 1979b: 183f)

Legislative und Exekutive berufen sich auf eine sie legitimierende
letzte Instanz, einen Art »heiligen Raum« — ein Beispiel dafiir
wiren die Verfassungsgerichte — , welche(r) tiber die umfassende
symbolische Macht verfiigt. Deswegen dhnelt der Staatsaufbau in
weiten Teilen einer Kirche, und wie diese die Bibelauslegung
verwaltet, so iibernimmt der Staat die Interpretationshoheit der
Auslegung und — gegebenenfalls — Manipulation des begriinden-
den Referenztextes, der Verfassung, um die »fichtigen« Verhal-
tensweisen fiir die Zukunft festzulegen:

»Die Struktur des Heiligen, das ist im wesentlichen die Referenz an die in
cinem Corpus kristallisierte Offenbarung, und den gilt es zu verwalten. So
hat jedes soziale Ensemble scinen Referenztex, gewissermallen seinen
Griindungsakt, der in okkulter oder manifester Art und Weise das Gesamt
der Gesellschaftsorganisation bestimmt, vermittelt iiber die Verfassung, die
Gesetze, die Gebriuche.« (Maffesoli 1979b: 233)

Die Ubersteigerung des produktivistischen Prinzips und der Oko-
nomie des Selbst habe die abendlindischen Kulturen aus dem
Gleichgewicht unterschiedlicher Funktionen geworfen, wie es in
anderen Kulturen existiere. Fiir Maffesoli ist dies eine der Formen
einer »universalen Neurose« (Sigmund Freud), unter der die
Menschheit leide: Es gehe darum, die von den Géttern geschaffe-
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ne Welt durch den Menschen neu zu erschaffen. Dabei geselle
sich zur Kapitalakkumulation die Utopie einer Wissensakkumula-
tion, bestrebt, die grundsiteliche Ambivalenz und Undutchsich-
tigkeit gesellschaftlicher Wirklichkeiten transparent, gestaltbar und
damit aufhebbar zu machen (vgl. Maffesoli 1979b: 198ff). Sogar
diejenigen Revolutionen, die historisch als Befreiungsbewegungen
begonnen hatten, verfallen in einen entsprechenden, mehr oder
weniger starken Totalitarismus. Und Vergleichbares gilt noch
direkter fiir das nationalsozialistische Programm der »volkischen
Erneuerung«. Hitler und die nationalsozialistische Diktatur, aber
auch der Stalinismus sind demnach kein »Riickfall in die vormo-
derne Barbarei der Unvernunfi«. Vielmehr realisiere, so Maffesoli,
der faschistische Staat auf seine menschenverachtende Weise das
Projekt einer transparenten, durchorganisierten Gesellschaft, die
alle Irradonalismen fiir ihre Zwecke funktionalisiere. In den mo-
dernen Gegenwartsgesellschaften nehme der Totalitatismus zwar
»sanfte« oder »weiche« Formen an, ohne aber weniger Kontroll-
macht im Namen des Ganzen iber die aus ihren sozialen Ge-
meinschaften herausgelosten und isolierten Individuen anzustre-
ben.6® Dieser nsanfte« Staatstotalitarismus tendiere dazu, seinen
Kontroll- und Gesetzgebungsapparat auf alle Bereiche des Sozia-
len auszudehnen. .

Die Utrsachen einer solchen Ubersteigerung des politisch-
biirokratischen Systems vermutet Maffesoli in der fehlenden Ge-
gen-Machtbalance, wie sie etwa in holistischen Gesellschaften als
Gottheit, Zufall, Priesterschaft existere.8? Wie schon die Vertreter
des Collége de Soctologie im Hinblick auf den Faschismus der 1930er-
Jahre (vgl. Kapitel 3.2), so sicht Maffesoli auch im sanften Totali-
tarismus die Auswiichse einer

68 Maffesoli diskutiert in diesem Zusammenhang ausfihrlich den Ubergang von der
holisdsch-differenzierten Gemeinschaft zur egalitir-individualistischen Gesell-
schaft anhand der Analysen von Louis Dumeont (1976, 1977, 1990). Vgl Maffesoli

_(1979b: 210ff), Dumont (1976: 17£f, 1977); zur Kritik an Dumont vgl. Miranda
(1986: 471).

69 Vgl. Dumont (1976: 337£f), Maffesoli (1979b: 234ff), Miranda (1986: 19f). Diese
»Fehlentwicklung« des biirokeratischen Systems erscheint bei Maffesoli als sich im-
mer wiedet historisch variierende Form; er verweist dazu auf ghnliche Prozesse in
den Biirokratien des alten China oder in Agypten.
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slogischen Reaktion auf einen Atomisierungsprozess, auf den Verlust der
organischen Solidaritite, als Antwort der »5konomistischen Organisation auf
einen Individualismus, der anfinglich fiir sie notwendig war, der aber in sich
Elemente von Anarchie und Desaggregation trigt, die nicht integrierbar sind
{~). Der Totalitarismmus (..) will so um einen dominierenden Wert herum
eine fiir das gesellschaftliche Fortbestehen notwendige Einheit verwitklichen;
allerdings (...) von oben, durch ein zentralisierendes Organ, und nicht mehr
von der sozialen Basis her.« (Maffesoli 1979b: 231ff)

Diese Tendenz ist ein Beipiel fiir den

wMythos des GroBinquisitorse (..) [Sie] vollzicht sich regelmiBig in den
verschiedenen menschlichen Gesellschaften, sie teptisentiert das Streben
nach Einheit, dh. nach Dauer und Fortbestehen angesichts der in den sozia-
len Strukturationen immer gegenwirtigen anarchischen Prozesse der Ziigel-
losigkeir, des Aufsplitterns.« (Maffesoli 1979b: 249)

Das Phantasma des Grofinquisitors manifestiere sich im Schul-
lehrer-Phantasma, d.h. in einer umfassenden Pidagogisierung und
Erziehung, die den Menschen zur rationalen Selbstkontrolle, zur
Normalitit anleiten will?® Damit schligt der urspriinglich hetero-
gene Charakter der individualisierten Gesellschaft in sein Gegen-
teil um. Und diesen Prozess beschreibt bereits det Dionysos-

Mythos:

»Der brave Verwalter Pentheus will nach den Griindungsunruhen aus The-
ben eine ruhige und beispielhafte Stadt machen, und wenn er sich weigert,
den Kult eines neuen, slirmenden< Gottes zu empfangen, so im groBen und
ganzen deswegen, damit die Stadt ruhig und harmonisch bleibe. Die Baccha-
nalien sind in diesem Sinne der Einbruch der Differenz in eine uniformie-
rende Politik. So ist das Handeln von Pentheus, wie es uns der Mythos oder
die Tragddie iiberliefern, das Paradigma der modernen Biirokratic. Wenn
Dionysos voriibergehend gewinnt, so eben deswegen, weil die von ihm
gehiitete Gewalt den gesunden Menschenverstand« (die Koenisthesie) rege-
netiett, das Substrat der Gemeinschaft.« (Maffesoli 1979b: 290)

Kleine Alltagsfluchten

Das damit angekiindigte »dionysische Paradigma« ist das Para-
digma einer Sozialitit, die kleine a-politische Widerstands- oder
Freiriume im Alltagsleben erdffnet, die nicht auf eine Uberwin-

70 Maffesolis Diagnose teifft sich hier mit Foucaults Gouvernementalititsanalysen.
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dung von Herrschaftsstrukturen ausgerichtet sind, sondern ihr
Erdulden und Uberleben erlauben (vgl. Kapitel 5.3). Das dionysi-
sche Moment trigt »dem Verlangen nach fristloser, unverziigli-
cher Existenz im Augenblick Rechnungy, wie Rita Bischof mit
Bezug auf die von Georges Bataille vorgeschlagene Trennung von
»profaner Welt« (prometheisch) und »souveriner Welt« (diony-
sisch) fiir die Letztere bemerkt (Bischof 1984: 21). Vor dem Hin-
tergrund der anthropologischen Konstante des Wechselspiels
zwischen pouvoir und puissance verfillt Maffesoli so nicht in den
Pessimismus der Kritischen Theorie von Adorno und Horkhei-
mer (Adormno/Horkheimer 1971), sondern sucht — dabei niher bei
Herbert Marcuse oder Ernst Bloch — nach Anzeichen fiir einen
Niedergang der Form der pouvoir und findet sie in den Okolo-
giebewegungen und der von den Situationisten aufgedeckten
»Logik des Spektakels«, im demonstrativen Desinteresse an 6f-
fentlichen Angelegenheiten in der ehemaligen Sowjetunion oder
in der Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Politischen bei den Jugend-
lichen in kapitalistischen Gesellschaften. Maffesoli erwihnt auch
eine eigene Studie iiber kulturelle Praktiken der »cinfachen Leute«
in Saint-Etienne und Lyon in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhun-
derts. Dort entstand eine Kultur der Arbeiterkneipen, in denen
respektlose Lieder gegen die Obrigkeit gesungen wurden und die
als Orte der Geselligkeit im tristen Alltag der Lohnarbeit fungier-
ten; Volksbille oder die unterschiedlichsten Spektakel (Marionet-
tenbithnen, Kuriosititen-Prisentationen, Jahrmirkte) dbernah-
men eine vergleichbare Funktion (Maffesoli 1976). Exemplarisch
konnen schlieBlich das Sprechen im Alltag, die einfachen Unter-
haltungen am Familientisch, in der Kneipe usw. als Beispiele eines
dionysischen Mechanismus herangezogen werden. Gerade dort ist
die Sprache durch ihren weitgehend zweckfreien Gebrauch cha-
rakterisiert, es wird geplaudert, gescherzt, erzihlt, und dabei doch
das Band der Vergemeinschaftung gekniipft. Dieses Sprechen

»ist das Paradigma par excellence der Sozialitit, (..) der symbolische Tausch
par excellence, weil [die Sprache] das Einverstindnis oder den Affront (.)
von Subjektivititen erméglicht, die sich in einer gleichzeitigen Bewegung als
solche vergegenwirtigen und sich in einer pluralen Alteritit anfheben. Die
Sprache als Element der gesellschaftlichen Gewalt zu begreifen heiBt, sie als
Uberwindung der Atomisierung zu verstchen (...) Wie die Zerstérung Verlust
ist, unniitze Verausgabung, so ist auch die zirkulierende gesprochene Sprache
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() Sprache fiir nichts, sie verliert sich, und aus diesem Verlust entstehen
Tausch und Kommunikation.« (Maffesoli 1984: 68ff)

512 Das Bose in der Postmoderne

»Im ewigen Walzer der Gotter {iberliisst zunehmend Prometheus seinen
Platz dem aufrithrerischen Dionysos. Eine Verwandlung der Schatten. Ge-
nau das ist der diffuse Esoterismus, der sich im postmodermen kollektiven
Unbewussten ausdriickt. Das ist das Substrat der verschiedenen Exzesse der
sich zerzebrenden Gesellschaft psociété de consumationg Wortspicl zur Konsum-
gesellschaft, der »société de consommationg Anm. d. Verf], ihrer Paniken
und Hysterien.« (Maffesoli 2002: 246)

Im Vorgriff auf die nachfolgende Diskussion des Landschaftsbil-
des, das Maffesoli von der gesellschaftlichen Postmoderne ent-
wirft, lasst sich festhalten, dass neben den »guten« dionysischen
Momenten auch eine ebenso dionysische gewaltférmige puissance
im neo-tribalistischen Gesellschaftsgefiige exisdert (vgl. Kapitel
5.3): »Das ist das wesentliche Merkmal des tragischen Lebensge-
fithls: Anerkennung einer Logik der Verbindung (sowohl als auch)
statt einer Logik der Trennung (entweder — oder).« (Maffesoli
2003a: 14). Die dionysische Gewalt tritt als unkalkulierbarer und
potenziell allgegenwirtiger Einbruch des »Bdsen, als uniiber-
windbare animalische Komponte der condition humaine, als
»Verfemter Teil« (Georges Bataille) oder, in den Worten Carl
Gustav Jungs, als »Schatten« und als spielend-zerstérerischer
»Kind-Archetypus« bzw. »ewiges Kind« in Erscheinung (Jung
1976: 163ff, insbes. 193 [1940]; Maffesoli 2002: 178). Maffesoli
iibertrigt Jungs psychologisches Konzept einer »Annahme des
Schattens« im Prozess der »Individuation« auf die sozialen Pro-
zesse — es sei Kennzeichen der postmodemen Verfassung, die
tragische Einheitlichkeit des »Widerspriichlichen« (Stéphane Lu-
pasco 1951) anzunehmen und als uniiberwindbar in ihre Sozialbe-
ziehungen zu integricren (Maffesoli 2002: 111£f). Als Indikatoren
dieser Diagnose einer »organischen Verbindung« zwischen Gut
und Bése dienen Verweise auf die Verbreitung von Horrorfilmen
oder entsprechenden Internet- bzw. Computerspielen, aber auch
die Massenerfolge der Harry-Potter-Filme, der Katastrophen-
Sensationalismus der Massenmedien, die Zerstérung der Twin

9



Towers im September 2001 und die nicht endende Wiedetholung
der davon gemachten Bildaufnahmen in den Fernsehsendern, die
kurz danach aufkommende Us-ametikanische Anthrax-Hysterie
oder die immer wieder auflaimmenden Gewaltausbriiche in den
franzosischen Vorstidten. So fithre die

»Wiederbestitipung der Pluralitit der Person in einer polikulturellen Welt
dazu, das Bése als ein Element unter anderen zu integrieren. (...} Genau
darum geht es in der Verinderung zur Postmoderne. Die >Rolle des Teufels«
anzuerkennen, zu wissen, wie man davon einen guten Gebrauch macht,
damit sie den Gesellschafiskdrper nicht iiberwiltigt. (..) Ohne sie also zu
kanonisieren, aber auch, ohne sie a priori zu stigmatisieren, muss man akzep-
tieren, dass das Anomische in der Luft liegt.« (Maffesoli 2002: 16f)

Da es sich im Verstindnis Maffesolis um anthropologische Kon-
stanten der menschlichen »Gewotfenheit« (Martin Heidegger)
handelt, lisst sich dieses »Bése« nicht durch den staatlichen
Zugriff beseitigen, mehr noch, die sozietale Gewalt verhilt sich
komplementir zur erliuterten stotalitiren Gewalt der staatlichen
Institutionen (Maffesoli 2002: 73ff). Wenn, wie Georg Simmel
betonte, der »Streit« und der »Konflikt« zu den grundlegenden
Formen der Vergesellschaftung gehdren, dann tragen auch ihre
postmodernen Erscheinungsweisen zur gesellschaftlichen Dyna-
mik bei. Insoweit gehe es bspw. nicht um die Transformation des
oder der Fremden in »Klone« des Eigenen, sondem um die Zu-
stimmung zur Differenz als Element des gesellschafilichen Fott-
bestehens. Die Anerkennung der Unhintergehbarkeit dieser Zu-
sammenhinge ist — so Maffesoli — Grundlage dafiir, schlimmere
Exzesse und Blutbider zu vermeiden:

»Der Tod, der Teufel, das Bdse, das Tier sind nun aktiver Teil einer Gesamt-
heit, aus der man nicht willkiirlich, intellektualistisch ein Stiick herausnehmen
kann. Dieser fundamentale, archaische, traditionelle Holismus kommt heut-
zutage wicder auf. Davon legen die Allagspraktiken Zeugnis ab, die »3kolo-
gisches Sensibilitt tut dies auf ihre Weise, indem sie aus dem Kompost den
natiitlichen Ausdruck des Kreislaufs von Tod und Leben macht. (...) Der
Planet der Affen odex Der Krieg der Sterne sind Sagen, die ein Boses in Szene
setzen, mit dem man rechnen muss, ein B&ses, das man bekimpfen kann
{und muss), aber das in struktuteller Hinsicht untiberwindbar ist. (...) Zahl-
reiche akruelle Phinomene haben nichts mit dem Ideal der individuellen oder
gesellschaftlichen Perfektion mehr zu tun. Wihrend die Jugend der 1960ez-
und 1970er-Jahre gegen die Macht der Alteren protestierte, um ihre Plitze
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einzunehmen, wihlen die jungen Barbaren unserer Vorstidte nicht, sie stel-
len sich auf keiner Liste auf, Gegen dic Befehle der Erwachsenen sctzen sie
die Passivitit der Raucher, die nur fir einige Augenblicke grausamer Spicle
mit der Polizei erwachen. Das Gute ist nicht mehs das einzige Zicl Es ist nur
ein Element unter viclen andeten. Der Teufel hat darin seinen Platz. Die
aligegenwirtige heidnische Stimmung driickt das aus.« (Maffesoli 2002: 62£f)

52  Das Alltagsleben: Widerspenstige Sozialitit

»Tatsichlich geht es darum, ob es unter Beriicksichtigung der Hetrschaft, des
Zwanges, der Unterdriickung, die es als »Struktureffekter jedes sozialen En-
sembles zu verstehen gilt, nicht immer und immer wieder neu eine Art und
Weise gibt, sich davor zu schiitzen, dic aus der Doppelbddigkeit [duplicité],
den Listen und Tricks, dem Doppelspiel usw. besteht.« (Maffesoli 1979a:
1037

Maffesoli sieht, wie in den Kapiteln 2 und 5.1.3 schon erwihnt,
auf der Ebene des Alltagslebens den Ort einer a-politischen und
widerstindigen Sozialitit, die sich die verschiedenen Totalitaris-
men und ihre »Erstickungsversuche« der vitalistischen Dynamik
des Gesellschaftlichen vom Leibe zu halten vermag. Dieser Wi-
derstand ist weder politisch orientiert noch anderweitig finalisiert.
Es handelt sich um in »organischen Solidarititen« verankerte
Praktiken des Schweigens, der List, der kleinen Illegalismen, in
denen eine schopferisch-kreative Energie zum Ausdruck kommt.
Der Alltag erscheint somit fiir Maffesoli in den Worten Georges
Balandiers als

»Mittel der Dissidenz (...) oder als Mittel der schéipferischen Alternative (o)
Auf einer hoheren Ebene bezeichnet er einen Widerstandsraum: (...) denn er
widersetzt sich verschiedenen Totalitarismen; an seinen Grenzen machen die
Konditionierung und die Herrschaft der politischen Michte teilweise halt.«’2

Ein solcher Widerstand entgeht gerade deswegen der marxisti-
schen Gesellschaftstheorie, weil er sich nicht politisch wenden
oder organisieren lisst. Da er andererseits aber ewiger Gegenpart
einer ebenso ewigen Entfremdung ist, kann ihm eine gewisse
Tragik nicht abgesprochen werden. Dies ist keine Utopie der

71 Vgl. auch Maffesoli (1976: 107£F, 191£f, 1984: 139ff).
72 Balandicr (1983: 12), vgl auch Lefebvre (1977), Certeau (1988).
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tevolutioniren Befretung, sondern die Einforderung einer alterna-
tiven soziologischen Perspektive auf Phinomene des Alltagsle-
bens. Die »Eroberung der Gegenwart (Maffesoli 197%a) findet im
Alltag selbst, also auf der Ebene des soziologischen Gegenstandes
statt; Maffesoli erhebt sie zum korrespondierenden Programm
einer erneuerten Soziologie. In seinem diesbeziiglichen Plidoyer
benennt er die essenziellen Grundmerkmale dieses gelebten Le-
bens, deren sich die Soziologie annehmen solle. Im Gesamtkon-
text seiner Arbeiten leitet die Beschifiigung mit dem Alltag den
Ubergang vom »prometheischen« zum »dionysischen« Paradigma
ein. Zunichst geht es um einen heuristischen Rahmen fiir eine
neue empirische Soziologie des Alltagslebens:

»Hic et nunc haben der Affekt und die Leidenschaft eine zu wichtige Stellung
als dass es moglich wite, die Transparenz in den menschlichen Beziehungen
oder in den Beziehungen der Menschen zu den Dingen zu erreichen (...} das
Imaginale hat in der Struktur des Alltagslebens eine sehr wichtige Rolle, Der
Schein {...) ist die Grundlage zahlreicher Situationen und sozialen Handlun-
gen. Von der Art, sich zu kleiden tiber das Zusammentreffen mit Andeten
bis hin zum Wohnstil, ohne das »Alltiglich-Fantastische« zu vergessen, setzt
sich die Gegenwart in Szene, spielt, illusioniert unter verschiedenen, kunter-
bunten Maskeraden.« (Maffesoli 1979a: 15)

Das Alltagslebens ist der Ort der »Geselligkeit« (Georg Simmel).
Dafiir steht die Idee der »Sozialitit«. Sie ist »der alltigliche greif-
oder fithlbare Ausdruck der Basissolidaritit, die sich vollziehende
Vergemeinschaftung.« (Maffesoli 1985b: 13, FuBinote 1)* Im Hin-
blick auf die soziologische Analyse dieser alltiglichen Sozialitit
formuliert Maffesoli zwei Ansatzpunkte: Erstens driickt sich das
konstituierende Merkmal des menschlichen Lebens, die existen-
zielle Sinnlosigkeit als »Sein zum Todes, im Alltagsleben und in
den Geselligkeitsformen in 2ll den Momenten aus, die nicht auf
einen situationstranszendierenden Zweck ausgelegt sind, sich also
in threm Vollzug geniigen und erschopfen, gerade dadurch aber
das soziale Band kniipfen. Zweitens ist der Alltag durchzogen von
Momenten des Rituellen und Nicht-Rationalen, welche die grund-
sitzliche Tragik der Existenz auffangen und im Lebensvollzug
bewiltigen. Maffesolis Plidoyer fiir eine Soziologie des Alltags ist

73 Ich weiche von der deutschen Ubersetzung ab (vgl Maffesoli 1986: 177, Anm. 1).
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hier noch nicht zur Diagnose einer postmodermnen Konfiguration
verdichtet. Jean-Frangois Lyotard, der die philosophische und
gesellschafiliche Debatte zur Postmoderne ausléste, hatte ja sei-
nen Bericht an die kanadische Regierung zur »Condition Postmo-
derne« zum damaligen Zeitpunkt gerade erst verfasst (Lyotard
1986 [1978]). Maffesoli greift die Ideen Lyotards wenig spiter auf
und verortet riickblickend den Beginn des Wandels zur Postmo-
derne in den 1950er-Jahren.

5.2.1 Ewige Augenblicke: Der Un-Sinn des Sozialen

Die Tragik und Sinnlosigkeit der menschlichen Existenzweise
duBert sich in unterschiedlichen sozialen Phinomenen und Prak-
tiken, die auf die Herstellung von Sozialitit im Genuss des fliich-
tigen und damit zugleich »ewigen Augenblicks, ja der Lebenser-
fahrung als einer verginglichen Abfolge solcher »ewigen Augen-
blicke« (Maffesoli 2003a) bezogen sind — das ist Maffesolis Wen-
dung des situationistischen Programms. Das Alltagsleben ist
selbst unter den Bedingungen der Moderne der Horizont einer
zyklischen Zeitetfahrung, die sich personlich-biografischen und
politischen Entwicklungsprojekten entzieht.™ In dem Mafle, wie
der gelebte Umgang mit dieser Erfahrung in den sozialen Bezie-
hungen an Bedeutung gewinnt, wird — wie in einer Kippfigur, in
der die Bedeutungen eine Bildes sich komplett verindert ~ die
Figuration oder Gestalt der Postmoderne sichtbar.

Die Prekaritit der Existenz, dh. der drohende und allgegen-
wirtige Schatten des Ungliicks, der Krankheit, des Todes, der
Verginglichkeit des individuellen Lebens, wird zunichst durch die
zyklischen Zeitmomente des Alltagslebens stabilisiert. Nach Au-
Ben duBert sich dies als Schicksalsergebenheit und fraglose Akzep-
tanz des gesellschaftlich Gegebenen, d.h. als weitgehender Ver-
zicht auf die Verfolgung von langfiistigen Zielen, als Riickzug aus

74 Maffesoli fihrt dazu zahlreiche Belege aus der Religions- und Kulrurgeschichte an,
die auf zyklische Zeitkonzepte bzw. den Gegensatz von chrisdich-aufklirerischer
linearer Zeit und mythisch-zyklischer Zeit verweisen (vgl. Maffesoli 1979a: 21ff;
2003a: 21f). Den Begriff des sewigen Augenblicks« iibesnimmt er von Mario Per-
nolas Studie Gber Bataille (Perniola 1982).
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dem Politischen und von den erzieherischen Anspriichen der
Institutionen oder gesellschaftskritischer Projekte. Dem korres-
pondiert ein zweites Moment des Alltagslebens, die Hinnahme
sozialer Hierarchien, die mit der achselzuckenden, gelebten Anet-
kennung von Differenzen (etwa im Sinne von »ein jeder solle
nach seiner Fagon seelig werden«) und einem praktizierten »ethi-
schen Immoralismus« einhergeht, der tber kleine Schwichen und
Bettiigereien hinwegsieht, gerade weil dies ein Merkmal aller ist:
»In jedem von uns schlift ein Bandit, der keine Angst vor dem
Tod hat und sein Leben aufs Spiel setzt.« (Maffesoli 2003a: 53)
Diese Praxis des Alltags steht in doppeltem Gegensatz zum staat-
lich-institutionellen Projekt der gesellschaftlichen Homogenisie-
tung — etwa durch Gesundheitspolitiken und andere Normalisie-
rungsimperative — und zu demjenigen einer wohlfahrtsstaatlichen
Ausbalancierung der Ungleichheiten:

»Das Gleichgewicht der Rollen und Situationen (Aufruhr/Entspannung,
Liebe/Hass, Proxemitit/Distanz) ist eine anthropologische Konstante, ein
Residuum, das jenseits von Rechtfertigungen oder faktischen Rationalisie-
rungen unverindert bleibt« (Maffesoli 1979a: 37)

Ein solches konfliktreiches Gleichgewicht konstituiert eine »Ba-
sissolidaritit«, in der der differente Andere »Gegenstand von
Begehren und Hass bleibt, aber nicht als »identischer Anderer« in
die Bedeutungslosigkeit versinkt (ebd.: 36ff). Die sozietale Diffe-
renz ist die Voraussetzung einer Vielzahl mikroskopischer
Tauschpraktiken, der Gabe und Gegen-Gabe, tiber die Beziehun-
gen aufrecht erhalten werden In diesen Tauschbeziehungen
entwickeln Menschen eine unermiidliche Kreativitit, die sich
wenig um offizielle Vorstellungen von Moral kiimmert, vielmehr
stindig bestrebt ist, diese trickreich zu unterlaufen, etwa fiir die-
sen und jenen Freund Verginstigungen zu erzielen, auch wenn
man dadurch den Interessen des eigenen Arbeitgebers schadet.
Hier steht das Vertrauen auf die »lebendigen« Sitten und Gebriu-
che iiber dem Vertrauen in offizielle Gesetze; was Moral und

75 Vgl dazu den kleinen, im Mirz 2006 in den deutschen Kinos gestarteten und in
einer Berliner Sauna spielenden Film »Schwitzkasten« von Ecin Moore iiber die
Sozialitit unter Bedingungen von Hartz IV, der eine solche Einschitzung sehr
schon illustriert.
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Recht vetbieten, das praktiziert man unter der Hand: entwenden,
austricksen, betrinken, ausschweifen, verschwenden. Die Orgie
kann — so Maffesoli — als »Paradigma des totalen Tausches« ver-
standen werden, als Zirkulation von K&rpern, in der sich

»das Soziale in sich selbst (erschopft), es wird Un-Sinn, es gibt kein Jenseits
der momentanen Sitmation (...) die Sozialitit hat keine andere Dimension als
diejenige einer ungeteilten Unmittelbarkeit.« (Maffesoli 1979a: 59)

Eine dritte Art und Weise des alltiglichen Umgangs mit der exis-
tenziellen Grundverfasstheit erwichst aus der Bedeutung, die dem
lokalen Nahraum — »unser Viertel«, »unser Dotf«, »unsere Na-
chbarschaft«, »unsere Heimat« — und den sozialen Nahbezichun-
gen zugeschrieben wird. Maffesoli spticht von einem »lokalen
Sensualismus«, in dem ein »rdumliches Gedichtnis« [»mémoire
spatialeq] zum Ausdruck komme.® Zyklische Zeit und sozial-
symbolisch besetzter Nahtaum bilden gemeinsam den Boden
einer »dynamischen Verwurzelung« menschlicher Existenz. Eine
Kirche, ein Markt, ein Stadion kénnen ein »Begehren nach Sozia-
litat« kristallisieren: A

»Die Animation in den StraBen, das Leben in den Bistros, die Gerdusche des
Verkehrs, die verschiedenen iiber die Stadt verstreuten Geriiche, das alles
konstituiert ein semantisches Spektrum, das es zu entziffern gilt. Die winzig
kleinen Akte des einfachen Lebens konstituieren eine >Stimmung {..), die
sich auf die verschiedenen Gebiete verteilt. Wenn wir von einem in das

andere hiniibergehen, entdecken wir verschiedene Formen der Sozialitdt.«
(Maffesoli 1979a: 72f)

Das vierte und letzte Moment, mit dem der Tragik der Existenz
begegnet wird, besteht in der Rolle der »alltiglichen Fantastik, im
Fiktionalen und Imaginiren. Beispiele dafiir sind die Begeisterun-
gen fiir Science Fiction und Fantasy-Epen, fiir astrologische und
esoterische Welterklirungen, fiir kleine und groBe Spektakel aller
Art. Insbesondere das Kino erscheint Maffesoli paradigmatisch
fir die »Magie des Alltags«. Im Anschluss an Edgar Morin (1958)
gilt ihm das Kino als Ort, der — »wirklicher als die Wirklichkeit« —
eine »faulenzende Triumerei« gestatte, in der sich iber die Identi-
fikation mit den gezeigten Bildem oder Personen die Personlich-

76 Vgl. Maffesoli (1979a: 61££), Durand (1984: 269fF, 461£1).
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keit des Zuschauers gewissermaflen verdoppele. Das Bilderetle-
ben beruht auf einer eigentiimlichen Mischung aus Aktivitit und
Passivitit, eine in diesem Sinne doppelbddige Einstellung, in der
man Abenteuer erleben kénne, ohne den Finger zu rithren. Wie es
Zweitwohnungen fiir ein’ Parallelleben gibt, so bieten sich hier
Moglichkeiten zur Zweit-Existenz. Dieser Doppelcharakter, diese
»duplicité, die durch das Fiktionale ermdglich wird, hat »keinen
anderen Sinn [als]: einen Lebensraum einzurichten, den Alltag
ertriglich zu machen.« (Maffesoli 1979a: 79)

5.2.2  Rituale des Alltags

»Aber dieses ritualisierte Spiel, die Theatralisierung und Akzentuierung des
Scheins schreiben sich grundlegend in eine symbolische Funktion ein. Das
Ritual hat nur Sion in Bezug auf die Sozialitit, den Tausch. Der erotische,
produktive oder kommunikative Tausch, sie alle sind zum Teil titualisiert (...).
Ohne Beriicksichtigung der Bedentung und Lejstung des Ritus erfasst man
nicht alle Dimensionen der Formen des Sozialen.« (Maffesoli 1979a: 190)

Maffesoli unterscheidet zwischen den beschriebenen konstituti-
ven Merkmalen des Alltagslebens und den unterschiedlichen Er-
scheinungsformen ihrer alltiglichen Bewiltigung in Gestalt von
Ritualen. Rituale implizieren notwendig Wiederholung; sie sind
damit die suBere Gestalt der zyklischen Zeitkonzeption, jedoch
nicht als erstarrte Routine, sondern als »dynamische, die Gegen-
wart akzentuierende Variation der Archetypen«. Neben der Wie-
derholung gilt die im Rital zum Ausdruck kommende »Be-
grenztheit« des Wandels als Grunderfahrung der menschlichen
Existenz und deren Tragik (ebd.: 104ff).77 Die Erfahrung und das
populire Wissen um die geringe Reichweite aller Verinderungs-
anstrengungen zeigen ein »tiefefs] Bewusstsein (oder Halb-
Bewusstsein) von der Vergeblichkeit aller Dinge« an (ebd.: 110).
Positiv gewendet wird daraus die potenzielle Offenheit gegeniiber
dem Abenteuer:

»Tatsichlich sind Individuen und Gruppen nicht mehr im eigentlichen Sinne
verantwortlich, sie antworten in der Tat nicht auf den Befehl, der sie zur

77 Maffesoli folgt hier dem frithen Lukics (1971a).
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Teilnahme, zum Produzieren zufruft, sie sind Zuschauer/Akteure einer
Szene, die vor ihnen abliuft und die noch einmal eine Inszenjerung des
Scheins darstellt {...).« (ebd.: 114)

Mit dem Hinweis auf Rituale wird zugleich die Bedeutung des
Spektakels, des duBeren Anscheins angesprochen, unter dessen
Obetrfliche kein geheimes Projekt, kein authentischer Kern, kein
situationstranzendierendes Ziel verborgen ist: »Jenseits eines
Masken- oder Simulakrenspiels liuft das soziale Leben ohne Refe-
renzpunkt ab.« (ebd.: 128; vgl. ebd.: 125ff) Die »Tiefe« liegt gerade
an der Oberfliche:

»Genau das stellt Tkonoklasmus und Tkonolatrie Riicken an Riicken, in dem
Sinn, dass der Schein, das Spektakel den Zugang zu anderen Dingen — Gott,
Paradies, vollkommene Gesellschaft — weder verhindem noch beférdern, sie
sind ganz einfach punktuelle Kreationen (...), in denen sich der gesellschaftli-
che Lebenswille erschdpfend ausdriickt.« (Maffesoli 1979a: 136f)

Hinter dem Schein des Simulakrums gibt es keine Essenz, keine
Referenz, keine Authentizitit. Jeder duBere Schein ist gleichzeitig
eine undurchdringliche Maske, die ganz im Sinne der Goffman-
schen Vorder- und Hinterbiihnen bzw. primiren und sekundiren
Anpassungen innetliche Distanzierung, eine gelebte Doppelbd-
digkeit (»duplicité«) erlaubt.”8 Maffesolis Betrachtungen zur Maske
und zur Duplizitit fiihten ihn zum antiken Kynismus als einer
Praxis des grundsitzlichen Misstrauen gegeniiber allen »Illusio-
nen, die die Realisierung des Begehrens in die Zukunft projizie-
ten« (ebd: 149). Der Kynismus ist eine »Technik der Verteidi-
gung, (...), die Waffe des Armen, d.h. diec Waffe jedermanns.«
{ebd.: 150)™

Im Unterschied zu Goffman, bei dem das allgegenwirtige The-
aterspiel den Darstellungsinteressen des Rollenspielers folgt, inte-
ressiert sich Maffesoli fiir die Theatralik als symbolische Inszenie-
rungsseite der Rituale.® Wo die von Foucault (1977) analysierten
symboltrichtigen 6ffentlichen Auffilhrungen der Strafprozeduren

78 Vgl. dazu von Etving Goffman die Studien Gber »Asyle« und die »Selbstdarstellung
im Alltag« (Goffman 1973; 1997).

79 Vgl. dazu Sloterdijk (1986: 122ff).

80 Vgl. Maffesoli (1979a: 153ff), Miranda (1986: 153ff), zur Kiritlk an Goffman vgl.
Sansot (1986: 16ff).
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oder die in den Massenmedien zirkulierenden Theatralisierungen
des Politischen die Einheit der Gemeinschaft (auch mit dem
Gétilichen) bekriftigen, erneuern die kleinen Rituale des Alltags —
die Feste, Gastgelage, Kirchginge, Einladungen usw. — die {pro-
fane) Art der Selbstvergewisserung der »einfachen Leute«. In den
alltiglichen Ritualen werden die gesellschaftskonstituierenden
Tauschvorginge gleichsam duBerlich sichtbar.

Die angesprochene Theatralik ist schlieBlich von Elementen
des Spielerischen, der Gestik und der Rhetorik durchzogen. Spiele
— nicht diejenigen der professionalisierten Betriebe, sondern die-
jenigen des banalen Alltags — sind {iber ihren augenblicklichen
Vollzug hinaus bedeutungslos. Auch die Sprachzirkulation bzw.
der Sprachgebrauch folgt in mancherlei Hinsicht einer solchen
Logik »unproduktiver Verausgabung« (Georges Bataille), es geht
um Plaudern, Scherzen, Klatschen, aber nicht wirklich um Ver-
stindigung. Dies gilt gleichermafen fiir die begleitende Gestik —
ein Tribut an die Mittelmeerkulturen.

Fiir die Soziologie leitet Maffesoli aus dieser Bestimmung des
menschlichen Alltags-Daseins und seiner konstituierenden Mo-
mente die Dringlichkeit der Einnahme einer mikroskopischen
Analysehaltung ab, die sich endlich dem zuwende, was im tradier-
ten Kanon als das Uninteressante, weil Unwichtige gilt:

»Vom Alltag sprechen, d.h. Farben, Geschmiicker, Tone zu registrieren, d.h.
im Herzen einer Gesellschaftsanalyse die ganze Bedeurung des Schocks
wiederzufinden, den das Stolpern auf den Pflastersteinen des Hofes der
Guermantes bei Proust ausldste.« (Maffesoli 1979a: 181)

5.3  Die Wiederkehr des Dionysos

»Angesichts des arbeitsamen Prometheus muss man zeigen, dass der lirmen-
de Dionysos auch eine notwendige Figur der Sozialitit ist. Von da aus lautet
die Frage nicht mehr zu wissen, wie man sein Leben meistert, sondern wie
man es verausgabt und dies genieBt.« (Maffesoli 1985b: 36)

Friedrich Nietzsche wird zugeschrieben, in seiner »Gebur? der Tra-
giidie ans dem Geist der Musik« den abendlindischen Dialog mit dem
Dionysischen (wieder) aufgenommen zu haben (Sloterdijk 1986:
153-178). Im Anschluss an Nietzsche und (zum Teil) an Freud,
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aber auch an die Religionssoziologie von Durkheim hatte das
Collige de Sociolygie die Beschiftigung mit dem Dionysischen weiter
gefiihrt; auch Herbert Marcuse griff die Idee auf.8! Maffesoli tritt
in dic FuBstapfen dieser Perspektiven, um die unproduktiven,
dionysischen Elemente des Alltagslebens weiter herauszuarbeiten,
die auch unter den Bedingungen der dem Prometheischen ver-
schworenen Moderne ihre (Nischen-) Existenz behaupteten. Es
sind dies Momente des »AuBer-Sich-Seins«, des Heraustretens aus
dem Subjektkonzept der Aufklirung, die »Orte det Souverinitit«
Georges Batailles. Seinem soziologischen Programm folgend geht
es Maffesoli nicht, wie Bataille, um die Schaffung solcher Situati-
onen, sondern um den empitischen Nachweis der bestehenden
Verwurzelung »ekstatischer Praktiken« im Alltagsleben, um dann,
im nichsten Schritt der Argumentation, die These ihrer zuneh-
menden Wieder-Verbreitung zu entwickeln, der — in den Worten
Gilbert Dutands — Ablésung des prometheischen »Lichtregimes«
durch das dionysische »Nachtregime. Dies ist, um es noch einmal
zu betonen, kein Programm politischer Befreiung — auch wenn
die Sympathie Maffesolis fiir die dionysischen Momente deutlich
zwischen den Zeilen hindurchschimmert —, sondern die Beschrei-
bung einer vetinderten gesellschaftlichen »Aura« (Walter Benja-
min), in der neuer Hedonismus, Okologie-Bewegung und die
»Zirkulation der Leidenschaften« miteinander verbunden werden.
Dionysos ist Gott von Liebe und Tod, des Leidens und der Wi-
derspriiche. Wenn Maffesoli sich ihn zur Grundfigur gewihlt hat,
so deswegen, um einer wiederkehrenden, fusionellen Logik der
Vergemeinschaftung nachzuspiiren, die ~ so zumindest seine
These — die noch dominierende Logik der Vergesellschaftung
abzuldsen beginne. Die Orgie nicht als stilisierter, rationalisierter
sexueller Austausch, sondern als konfuser Prozess der wechsel-
witkenden Leidenschaften, als Ort des Rausches, der Ekstasen
und des AuBer-Sich-Seins der Einzelnen, ist die Metapher fiir die
soziale Form, den Idealtypus einer solchen Logik der Vergemein-

81 Vgl die Ausfilhrungen in Kapitel 3.1 und Matfesoli (1984: 83ff, 119-137), Maffeso-
li (1985b; dt. Ubersetzung: 1986, die Ubersetzung weist allerdings Mangel auf);
Habermas (1985a: 145f5), Sloterdijk (1986: 133, 154£f), Baudrillard (19793, b), Du-
rand (1984: G7fE, 21766, Marcuse (1978), Bischof (1984), Mocbius (2006).
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schaftung, Sie darf dabei nicht nur auf die eigentliche sexuelle
Orgie reduziert werden — Letztere steht nur stellvertretend fiir
einen allgemeineten Mechanismus des kollektiven Rausches und
der Fusion: C

»Meine einzige Ambition beim erneuten Vorstellen des sdionysischen Para-
digmas¢ ist es, das Verstchen der fjberschreitung, des sHintersichlassens«
[dépassement] des Individualismus, der Passage von der Okonomie zur
»allgemeinen Okologies, der verborgenen Zentralitit, des vagabundietenden
Sexus, des Nomadentums zu ermdglichen, die sich in unseren modemen

Megapolen ankiinden.« (Maffesoli 1985b: 8)82

Die Logik der Leidenschaften ist Quell der Energie fiir die Sozia-
litit. Im Orgiasmus verschmelzen das Individuum und das Kol-
lektiv zu einer konfusionellen Ordnung korrespondietender Ele-
mente, deren soziales Band iiber den gemeinsam praktizierten
vethischen Immoralismus« gestiftet wird. Das auf den augenblick-
lichen Vollzug bezogene rauschhafte Zusammen-Sein mit ande-
ren ist, wie schon bei Emile Durkheim, auch hier die urspriingli-
che Matrix alles Sozialen. Dagegen hatte die Moderne die Gesell-
schaft aus den beiden Polen des separierten Individuums und der
zweckrationalen Vertrags-Assoziation, als — in Umkehrung der
Durkheimschen Begtiffsbestimmung — deswegen »mechanische
Solidaritit« konstituiert, die von oben nach unten {iber die vermit-
telnden Institutionen des Staates hergestellt wird. Dieser Mecha-
nismus erfihrt, so lautet Maffesolis These, seit einigen Jahrzehn-
ten einen historischen Prozess der Sittigung zugunsten der »orga-
nischen Solidaritiit« einer verdringten und wiederkehrenden Sozi-
alitit, in der sich die Individuen in Kollektiven verlieren. Daraus
wiederum entstehe ein organisches Gefiige des »Spiels der Diffe-
renzen«, die Konturen der in Kapitel 5.4 zu beschreibenden
postmodernen, neo-tribalen Gesellschaft.33 Was sind nun die
anvisierten Metkmale des »banalen Orgiasmus« des Alltagslebens?

82 Vgl auch Maffesoli (1984: 94ff, 103, 119ff); in der dt. Ubersetzung wird »centralité
souterraine« nit »nzentrale unterirdische Schaltstelle«, auch mit »unterirdische Zent-
ralitit« wiedergegeben. Insbesondere die »Schaltstelle« ist problematisch, weil zu
statisch und manipulativ konnotiert, Maffesoli spricht stattdessen von einem sich
selbst reproduzierenden Prozess. Vgl. Maffesoli (1985b: 48).

" 83 Maffesoli illustriert seine These mit unzihligen Beispielen aus Philosophie, Kultur-

geschichte und Ethnologie. Darauf kann hier nicht eingegangen werden.
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Zunichst beinhaltet der Orgiasmus als Form ein Moment der
»unproduktiven Verausgabung« im Sinne Georges Batailles. Ba-
taille hatte in seiner Konzeption einer »allgemeinen Okonomie«
Produkton und Konsumption voneinander unterschieden und in
Bezug auf letztere zwei Bereiche gegeneinander abgegrenzt: die
Konsumption, insoweit sie der Reproduktion, also der Aufrecht-
ethaltung der kapitalistischen Wirtschaft dient (als produktive
Konsumption), und daneben die »unproduktive Verausgabung«
(Theater, Kiinste, »perverse« — also bspw. homosexuelle oder
orgiastische, masturbierende, auf jeden Fall nicht zeugende —
Sexualitit). Die unproduktive Verausgabung ist der dariiber hi-
nausgehenden Finalisierung entzogen, »ein sinnloses Vergniigen,
das seine Lust gerade aus dieser Sinnlosigkeit zieht. Das Ziel der
Aktivitit ist (...) der reine Verlust.«® Der Mechanismus des von
Marcel Mauss (1978a: 14ff [1925]) beschriebenen »Potlatsch, der
verschwenderischen Vernichtung des Angehiuften durch Uber-
steigerungen der Tauschlogik, den schon die Le#tristische Internatio-
nale zu ihrem Symbol erkoren hatte, ist eine weitere Erscheinungs-
form einer solchen unproduktiven Verausgabung. Ihte Funktion
besteht gerade und ausschlieBlich in der Stiftung symbolischer
und reziproker Beziehungen unter den Beteiligten. Die Zunahme
hedonistischer Veranstaltungen — Musikspektakel, Feste u.a.m. —
und insbesondere auch die Multiplikation sexueller Praktiken der
Verausgabung verdeutlichen, so Maffesoli, die neuetliche soziale
Emergenz des Orgiasmus.

Wie schon Durkheim betonte, entspnngt in den Momenten
kollektiver Erregung das Géttliche dem Sozialen (vgl. Kapitel
3.1). Die Idee des Gottlichen bezeichnet die Rauscherfahrung der
Transzendenz der Einzelbewusstseine im Kollektivetlebnis. Das
Gotiliche ist damit Ausdruck einer »immanenten Transzendenz«
des Sozialen. Die religios-rituellen Praktiken sind symbolische
Techniken des Zusammen-Seins, die {iber die Mechanismen von
Verausgabung und Extase in regelmdBigen Abstinden den Zu-
sammenhalt der Gemeinschaft (des Stammes oder Klans) in Et-
innerung rufen und damit die Sozialitit animieren. Maffesoli be-
legt dies mit zahlreichen Hinweisen auf religidse Kulte, etwa den

84 So Gerd Bergfleth im Nachwort zu Bataille (1975: 293; vgl. ebd.: 292-303 u. 93ff).
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Shiva-Kult in Indien, den in der Bibel erwihnten Baal-Kult w.a.m.
Die religidsen Ausschweifungen liefern den Archetypus der un-
produktiven Verausgabung. Der »dionysische Mystizismus« vari-
iert das »archetypische Spiel« von Destruktion und Konstruktion,
d.b. von Leben und Tod:

»Das Gemisch der Kérper in der Ausschweifung hat eine religi-
s/ gesellschafiliche Funktion: Es erméglicht das Zusammensein derer, die
aus jhrer Alteritit heraus dazu bestimmt wiren, sich zu verneinen.« (Maffeso-
Ii 1985b: 54ff)

Der Otrgiasmus modelliert gleichermaBen die Beziehungen zur
sozialen wie zur natiirlichen Alteritit: Dem Verschmelzen mit
dem Kollektiv ist das Einswerden mit der Natur, dem Kosmos
analog. Nach Maffesolis Auffassung variiert so der Orgiasmus im
»Sexuell-Imaginiren« den mythischen Zyklus von Leben und Tod.
Die verschiedensten Wiederauferstehungs-Mythen gelten als An-
zeichen einer praktizierten Korrespondenz zwischen Mikrokos-
mos und Makrokosmos. Auch in den von Durkheim beschtiebe-
nen totemnistischen Praktiken wird die Solidaritit mit dem Kos-
mos tber das Totemzeichen symbolisiert und ritualisiert, dieses
wird zum Mittler zwischen Mensch und Natur (Kosmos). Maffe-
soli sieht hier Parallelen zu einer neuzeitlichen Okologiebewe-
gung, die im »Einklang mit Natur« leben will, aber auch im Boom
der Esoterik und der diversen Spiclarten des New Age. Dies sind
die zeitgendssischen Variationen {iber den Archetypus eines orga-
nischen Verhiltnisses zur Natur, das mit der Basissolidaritit der
erfahrenen Gemeinschaft in Beziechung steht.

Die Vergemeinschaftung von Giitern und Sexus wird — als »ri-
tuelle Technik des globalen symbolischen Tausches« — in einer
Art Netzwerk der Widetspriichlichkeiten gelebt (ebd.: 84ff). Die
literarischen Werke eines Marquis de Sade oder Charles Fourier,
auch die chinesische Tradition des yin und yang betonen bspw.
die Verbindung der Gegensiitze als Grundlage einer funktionie-
renden Gemeinschaft. Die erwihnten Netzwerke konstituieren
eine informelle Ordnung neben dem formalen Geriist der gesell-
schaftlichen Vertragsbezichungen und Institutionen, Der Orgias-
mus witkt so als Triger der postmodernen Sozialitit.

Fiir Maffesoli existiert ein universaler »Trieb der Turbulenz«
[instinct turbulent], d.h. ein anthropologisches Grundmuster der
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voritbergehenden Stdrung oder Umkehrung der sozialen Ord-
nung, wie sie etwa in der Funktion von Narren, Clowns, Trick-
stern, auch des Karnevals manifest wird. In diese Unordnungen
projiziert die Gesellschaft sexuelle Regeliiberschreitungen, die
Aufhebung der Normalitit. Solche Verkehrungen folgen einem
genau fixierten Code. Sie ritualisieren die Normverletzung auf
Zeit, erneuern damit die Basissolidaritit und ermdglichen das
Weitetbestehen der Ordnung; mituntet werden sie zum AuslSser
von Revolten, Dabei kommt dem Alkohol in den abendlindi-
schen Kulturen eine zentrale Rolle zu. Die engen Verbindungen
zwischen dem Orgiasmus und dem Ttinken finde — so Maffesoli
— ihren konsequentesten Ausdruck im christlichen Abendmahl,
der Kommunion mit dem Géttlichen. Im abendlindischen Kul-
turkreis befordert gerade der Alkohol mit seinen enthemmenden
Witkungen die »orgiastische Konfusion« und den Verlust der
Selbst-Kontrolle. Die Kneipe ist der Ort par excellence einet
rotgiastischen Sozialitite, die immer

weine Mischung aus Verlangen und Feindseligkeit ist], es ist eine Provokati-
on, ein Aufruf, nach votne zu gehen, eine Initiation, die die Integration
vorbereitet, Wenn man in der Lage ist, ein bestimmtes Quantum Wein zu
trinken, gehért man zu den Kameraden.« (Maffesoli 1985b: 166, vgl ebd.:
161£6)

Das Vergessen des eigenen Kétpers zugunsten des Kollektivs ist
deswegen ein Ausdruck der unproduktiven Verausgabung, die
den Zusammenhalt des Kollektivs regeneriert: Der Alkohol »l0st
die Zungen und verbindet die Kérper (...), das gemeinsam getrun-
kene Glas ist die volkstiimliche Umkehrung politischer Vertriges,
Dionysos der »Gott des Weines und des Sexus« (ebd.: 169£f):

»Die karnevaleske Sexualitit, Weinfeste, Zechereien im Bierzelt, die studenti-
schen Gelage oder Narrenfeste, Versammlungen mit religioser odet halbre-
ligiosem Charakeer, all diese Phinomene sind von den ihnen eigenen Anzilg-
lichkeiten und Entgleisungen begleitet und bieten eine Gelegenheit, funktio-
nelle Zuweisungen, Nitzlichkeitserwigungen und Produktionszwinge zu
durchkreuzen.« (Maffesoli 1986: 109)

Die latente Subversivitit dieser ﬁberschreitungcn erklart die staat-
lichen Bemiihungen, sie zu kanalisieren, zu kontrollieren, zu len-
ken und mitunter zu unterdriicken.
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5.4 Postmoderne Stammes-Kultur: Sozialitit im
Zeichen der »aisthesis«

Die vorangehend etliuterte Form des Orgiasmus, die Maffesoli
zunichst als Strukturmoment des Alltagslebens interessierte, wird
schlieBlich in seiner Studie tiber das »Zeitalter der Stimme. Der Nie-
dergang des Individualismns in den Massengesellschaftens (Maffesoli 1988)
zum zentralen Kern der These eines weitreichenden gesellschaftli-
chen Wandels hin zu einer postmodernen Konfiguration, in der
an die Stelle des Gesellschaftsvertrages die konfliktreiche und
bewegliche Architektur eines vielfach zergliederten, sich bestindig
neu arrangierenden Netzes von »Stammesbildungen« und organi-
schen Solidarititen tritt:

»Diese Abstimmung [ajustement] kann gewaltsam erfolgen, die verschiede-
nen Rassismen, Fanatismen und Vorstadirevolten zeigen das zur Geniige,
aber sie kann sich auch in Gestalt der Toleranz ausdriicken, zahireiche
Gruppen arbeiten in diese Richtung; schlieBlich findet man sie auch in der
Indifferenz, dem vielleicht hiufigsten Fall. Nichtsdestotrotz findet aus dem
Zwang det Verhiltnisse heraus eine solche Abstimmung statt. Das ist die
postmodetne Form des sozialen Bandes.« (Maffesoli 1993a: 73)

In einer Art »gesellschaftlichem Laboratorium«- (Maffesoli 1997:
55) entsteht so eine neue soziale Struktutierung, eine lose, kon-
fliktreiche Netzwerklandschaft der Gemeinschaften auf Zeit,
zwischen denen die Individuen zirkulieren. Nachfolgend wird es
darum gehen, die einzelnen Bestandteile dieses Panoramas der °
Postmoderne zu erliutern.

5.4.1  Architektonik des Neo-Tribalismus

In Maffesolis Modell der nachmodernen Gesellschaften werden
diese als flieBendes Hin und Her zwischen »Massen« und »Stim-
men« gedacht. Die bewusst gewihlte Metapher des »Stammes«
macht deutlich, dass es nicht um zweckorientierte Gruppenbil-
dungen geht, bzw. dass vertragliche Ziele und Zwecke nicht im
Vordergrund stehen, sondern die geteilten Erlebnisse, Erfahrun-
gen und Gefithle. Neben der organischen Solidaritit existiert
innerhalb der Stammesgemeinschaft ein komplexes, rarchaisches«

]
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Gefiige von Ritualen, Zwingen und Verpflichtungen fiir die Mit-
glieder, denen diese sich fiir die Zeit ihrer Teilnahme unterwerfen
miissen. Der wesentliche Unterschied zum ethnologischen Stam-
mesverstindnis liegt darin, dass dort die Stammesmitgliedschaft
totalen Charakter hat, es also keine Alternative dazu gibt, allenfalls
um den Preis der dauerhaften AusstoBung aus sozialen Bindun-
gen. In postmodernen Gesellschaften dagegen sind Stammeszu-
gehorigkeiten fliichtig, Ergebnisse von Wahlentscheidungen und
Affinititen nomadisierender Individuen (vgl. Kapitel 5.5). Diese
»Dahintreibenden« verfolgen jedoch weder das Projekt eines
rationalen Abwigens noch die Suche nach authentischer Identitit,
sondern verankern sich in sukzessiven identifikatorischen Prozes-
sen als Personen im antiken Sinne der bereits u.a. von Marcel
Mauss (1978b [1938]) beschrieberien rollenspielenden »persona,
— also der »Maske« — um ein postmodernes Stammestotem: eine
Tkone des Starsystems, einen mystischen Ort, eine otgiastische
Erfahrung, ein Kult-Objekt:

»Die Masse oder das Volk beruhen im Unterschied zum Proletariat oder
anderen Klassen nicht auf einer Identititslogik: Ohne bestimmtes Ziel sind
sie keine Subjekte der ablaufenden Historie. Die Metapher des Stammes
[tribu] erméglicht es, dem Prozess der Deindividualisierung gerecht zu wer-
den, der Sittigung der dem Individuum inhirenten Funktion und der Beto-
nung der Rolle, die jede Person (persona) in seinem Inneren spielen muss.
Wohlgemerkt, genau wie die Massen ein ewigliches Gewimmel bilden, so
sind die sich darin kristallisierenden Stimme nicht stabil, die diese Stimme
konstituierenden Personen kénnen in einem bestindigen Hin und Her von
einem zum anderen wandem.« (Maffesoli 1988: 17)

Der Begriff der heterogenen »Masse« bildet den Gegenpol zum
»Stamme, Mit der Wiederkehr des »Vitalismus« der groBen Men-
schenmassen verlsst — so Maffesolis These — die gesellschaftliche
Dynamik die Wege der Modeme: Ein zunehmend »animalisches
Leben« und eine neuetliche »Sakralisierung« von Sozialbeziehun-
gen in dem Sinne, wie Durkheim den Ursprung des Heiligen in
der Kollektiverfahrung verortete (vgl. Kapitel 3.2), bilden die
Grundlagen der »Macht« (puissance) einer wiederkehrenden Sozi-
alitit, die als informelle, verborgene Zentralitit das Weiterbeste-
hen des sozialen Lebens sichert. Zwischen der wachsenden
»Vermassung« und der Entwicklung von Mikrogruppen bzw.
Stimmen baue sich eine Spannung auf, die fiir die kommenden
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Jahrzehnte die gesellschaftliche Dynamik der nachmodernen
Gesellschaften ptigen werde. Die lateinamerikanischen Linder,
aber auch Japan erscheinen als prototypische Laboratorien einer
solchen Postmoderne, da sie in vielerlei Hinsicht die Zukunft der
westlichen Moderne vorstellen.

54.2 (Religidose) Gemeinde

Zunichst lisst sich die Vergemeinschaftungsform des Stammes
durch Max Webers Begriff der »religiosen Gemeinde« niher
bestimmen. Merkmale der »Gemeinde« sind ihr voriibergehender
Charakter, die wechselnde Zusammensetzung, der Bezug zum
Lokalen, die Abwesenheit stringenter formaler Organisationsele-
mente und ihre Veralltdglichung (vgl. Weber 1985: 275ff). Der
Zusammenhalt der Gemeinde entsteht aus aisthetischen Erfah-
rungen, einer daraus riihrenden situativen, deontologischen Ethik
und den spezifischen Gewohnheiten, Ritualen, Sitten und Ge-
briuchen, in denen sie sich von anderen unterscheidet. Hier ver-
wandelt sich die physische Nihe, das gemeinsame Erleben in
Religion, d.h. im urspriinglichen Wortsinne von »religare« in Ver-
bindung (»reliances, Boll de Bal 1985, 1996). Die Multiplikation
von Stammes-Bildungen beruht auf einem »Geist der Religiong,
ist in diesem Sinne ephemere religiése Aggregation um einen
symbolischen Kern: »Die so verstandene Religion ist die Matrix
allen sozialen Lebens.« (Maffesoli 1988: 62).

Die erwihnten Elemente der religiosen Vergemeinschaftung
sind Ausdruck eines Kollektivierungsprozesses; sie entstehen
nicht auf vertraglicher Grundlage, sondern aus der entindividuali-
sierenden Erfahrung der Gemeinschaftserlebnisse. So »baden« die
Individuen in einer dsthetischen »Aura« (Walter Benjamin), in
»Gemeinschafts-Stimmungeng, in denen die hetkémmliche Sub-
jekt-Objekt-Trennung aufgehoben ist. Dieser Prozess verliuft
iiber symbolische Kristallisationen, Giber die Versammlung um ein
»Stammestotem«, das die Gemeinschaftserfahrung anregt und
symbolisiert. Zunehmend zihlen die Stimmung, die Atmosphare
oder das »Feelings, wenn es um die soziale Wahrnehmung und
Beschreibung von Situationen geht. Diese postmoderne Aura ist
im Gegensatz zu ihren historischen Vorliufern — Maffesoli unter-
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scheidet die »theologische Aura« im Mittelalter, die »politische
Aurac im 18. Jahrhundert und die »Fortschrittsaura im 19. Jaht-
hundert — nicht finalisiert; sie erschépft sich in ihrem augenblick-
lichen Vollzug. Als »mythische Aggregationsform« komme sie im
Boom asiatischer Lebensweisheiten oder den jugendkulturellen
Musikszenen zum Ausdruck. All dem liegt eine permamente
Konstitution und Auflésung von Wit-Beziehungen in, metapho-
risch gesprochen, religisen Vergemeinschaftungserfahrungen
zugrunde (Maffesoli 1992: 205£f).

Die Asthetik des gemeinsamen Etlebens und Fithlens wird zur
Grundlage einer spezifischen ethischen Etfahrung im »proxemi-
schen« Nahbereich, in der Lokalitit der Kontakte. Die Gemeinde
verlangt von ihren Mitgliedern Konformismus, die Einhaltung der
»Gesetze des Milieusq; sie garantiert dafiir wechselseitige Solida-
bezichungen innerhalb der Gruppe. Dieses situative und situierte
Gruppenethos, die Deontologie (Maffesoli 2006) entwickelt sich
aus den Beziehungen der Partizipation an einem gemeinsamen
und damit geteilten realen oder symbolischen Territotium. Als
theoretisches Modell wurde es schon im russischen Populismus
oder im Anarchismus diskutiert (Maffesoli 1988: 30ff):

yDer von der Schule von Palo Alto vorgeschlagene Ausdruck »Proxemie
scheint mir gut geeignet, um den beiden, also dem kulturellen und dem
natiirlichen Element der betreffenden Kommunikation gerecht zu werden.
(...) Vielleicht miisste man ganz einfach nur auf den alten raumlichen Begriff
des Viertels und auf seine affektiven Konnotationen rekurrieren (...} Dieses
sWiertel kann sehr untesschiedliche Modulationen annehmen: Es kann durch
ein paar zusammenhingende Stralen bestimmt sein, es kann sich um ein
libidinds besetztes Gebict handeln {das Rotlichtviertel oder das »Stindenvier-
tek), ein Einkaufszentrum oder ein Knotenpunkt des Sffentlichen Nahver-
kehrs, doch ganz egal, was es konkret ist, es handelt sich dabei um einen
ffentlichen Raum, der eine bestimmte Funktionalitit mit einer unleugbaren
symbolischen Bedeutung verbindet. Tief im Kollektvimaginiren einge-
schrieben, wird er doch nur durch das Uberkreuzen von Situationen, Augen-
blicken, Riumen und Menschen ohne Eigenschaften konstituiert.« (Maffesoli
1988: 37f) :

Das zweckfreie Zirkulieren der Sprache, das Plaudern, Scherzen,
Dahinreden zum Zeitvertreib, sind nach Maffesolis Verstindnis
exemplarische Beispiele punktueller Extasen im Alltagsleben,
Ausdruck einer »dionysischen Aura« oder »Stimmunge (Maffesoli

109




1992: 139£f), in der ein populires Wissen auf Gefithlsbasis ent-
steht und beférdert wird (vgl. Kapitel 5.2). Die Massenmedien
liefern den nétigen »Stoff, der gerade in seinen banalsten Inhal-
ten immer wieder den Mythos des Zusammenhalts der Gemein-
schaft erneuert — der Inhalt zihlt nur in dem MaBe, wie er das
Gefilhl hervorrufen oder verstirken kann, an einer griBeten
Gruppe zu partizipieren, einen gemeinsamen Alltag zu teilen. Die
erwihnten Sprachpraktiken verdeutlichen die Vitalitit eines »Al-
lonomieprinzips« der organischen Anpassung an die soziale oder
natiirliche Alteritit (Maffesoli 1988: 44), Grundlage der ambiva-
lenten und konfliktuellen postmodemen »Wiederverzaubernng der
Weltx Maffesoli 2006):

»Die Stimme (...) zeigen eine beunruhigende Ambiguitit: Wihrend sie einer-
seits die ausgefeilteste Technologie nicht verschmihen, sind sie doch auch
irgendwie barbarisch. Vielleicht ist dies das Zeichen der sich ankiindigenden
Postmoderme. Wie dem auch sei, das Realititsprinzip zwingt uns dazu, sie zu
beriicksichtigen, weil sie da sind, und erinnert uns andererseits daran, dass es
oft die Barbarei war, welche die im Sterben liegenden Zivilisationen -regene-
flert.« (Maffesoli 1988: 45)

54.3  Der Gestaltwandel des Politischen .
Mit der Herausbildung der neo-tribalen Gesellschaftsfiguration
indert sich auch die Form des Politischen. Neben die etablierten
polidschen Institutionen und Organisationen tritt die informelle,
»untetirdische« Vernetzung von Stimmen, eine »Gesellschaft
neben dem Staat«

»In der Tat existieren der Kampf oder der Konflikt, aber er verliuft zwischen
dem >Staat und dem Nicht-Staate, oder auch zwischen der vertraglich geregel-
ten Institution, dem rationalen Politischen und dem fusionellen >Wirc mit
seinen ganz und gar unvorhersehbaren Reaktionen. Tatséchlich ist die Ord-
nung, die sich abzuzeichnen scheint, diejenige eines Ensembles von Gemein-
schaften, die weder ausschlieBlich positiv noch untereinander im Einklang
sind, sondern prekir und der Unbestindigkeit der Emotionen unterworfen
bleiben.« (Maffesoli 1992: 285)

Wihrend die Moderne den Raum des Politischen als monothet-
sche Homogenisierung von Differenzen besetzte und die mobili-
sierende Kraft des Imaginiren sowie des kollektiven Vitalismus in
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die Bahnen der planenden und gestaltenden Rationalitit lenkte,
fiihrt die neo-tribale Konfiguration zu einer »Implosion« dieset
Modalitit des Politischen (Maffesoli 1992: 25ff). In Referenz an
die mystisch-gnostische Tradition deutet Maffesoli den Werte-
wandel, die neue Religitsitit, das Ende des Fortschrittsmythos
und andere Phinomene der Gegenwart als Indizien einer »intrin-
sischen Macht« und »Souverinitit« des Sozialen, welche die
vextrinsische politische Macht« ablose. Dies geschieht jedoch
gerade nicht in Gestalt einer groBen revolutioniren Umwilzung,
sondern in Form der Schaffung »kleiner Freiheiten der Zwischen-
riume« (ebd.: 102ff). Der Vitalismus det unzihligen Kleingruppen
iuBere sich gerade in ihrer Abkehr von der abstrakten politischen
Ebene der Macht. Im Vordergrund stiinden nunmehr die rdumli-
chen, sozialen und symbolischen Nahbereiche der konkreten
Existenz, ein Prozess, der sich gerade deswegen vollziehen kann,
weil auch in der ralten« Gestalt des Politischen, etwa am Beginn
der Moderne, shnliche Vergmeinschaftungsdynamiken wirkten,
die mit den spiteren Strukturbildungen ihr Moment einer »dyna-
mischen Verwurzelungg verloren haben:

»Wir sind damit im Kern des Prozesses, der dazu fiihrt, dass das Politische
sich in eine alternative Kraft verwandelt. Mysteriose Alchemie geheimer
Mechanismen. Sie bleibt fiir den modernen Rationalismus und Kausalismus
undurchsichtig, aber sie driickt sich bestens im Alltagsleben in der Viskositit
der Freundschaftspraktiken, der sexuellen Praktiken und der Gruppenprakti-
ken aus, kurz, in allem, was dazu beitrigt, dass das sIche nur in Bezug auf und
durch den Blick des Anderen existiert. Eine kopernikanische Revolution par
excellence, die das Samenkorn des postmodernen Zusammen-Seins in sich
trigt und die mit Nachdruck unterstreicht, dass die "Wahlverwandtschaften:
nicht der Alleinbesitz einiges intellektueller, kiinstlerischer oder anomischer
Marginalititen sind, sondern die Dynamik einer Massensubjeksivitit konstituie-
ren, die in irruptver oder sanfter Weise die Konturen der sich herausbilde-
nen Sozialitit bestimmen wird.« (Maffesoli 1992: 239)

Maffesoli beschreibt die Beziehung zwischen Sozialitit und »puis-
sance« mit der Metapher des »schwarzen Loch« Die »Sozialitits-
dichte« wirke nicht mehr nach auBen, also in die politischen Ot-
ganisationsformen, sondern nach innen, in die flichtigen Ge-
meinschaften hinein. Antiparlamentaristische Stimmungen oder
die Nichtteilnahme an Wahlen sind ihm Indikatoren dieser
»schwarzen Locher der Sozialitits, aus denen in einem anderen
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Raum-Zeit-Gefiige neue Organisationsformen entstehen. Durk-
heims Verstindnis des »Géttlich-Sozialen« illustriert diese Dyna-
mik der Kollektivmacht, mit der sich die Gruppe selbst zur Gott-
heit ethebt. Die Vielzahl vernetzter Kleingruppen splittert die
Sozialstruktur auf und relativiert die politischen Machtzentralen.
Die heterogene Massengesellschaft wendet sich »lokalen Gottern«
zu und verzichtet auf politische Zukunftsprojekte. Die »Simulati-
onsmaschine« des Politischen miisse daher enorme Anstrengun-
gen aufbicten, um die Massen zur Teilnahme zu bewegen und
sich dadurch die notwendigen Legitimationsgrundlagen fiir ihr
Handeln zu besorgen. Die »alltigliche Vcrausgabung« trete an die
Stelle der »Verausgabung fiir das Politische«

»(...) man kann sagen, dass der postmoderne Rhythmus aus der Verbindung
[conjonction] von Fragmenten der Atemporalitit gebildet wird; das sind die
verschiedenen Formen des Spielerischen, die zahlreichen Spicle des Imagini-
ren oder auch all dic Manifestationen der Tagtriume, die das ablaufende
Leben akzentuieren. All das driicke sich in der Art ebenso zahlreicher leiner
Paranthesen in der Werbung aus, in den Videoclips, im »Zappen« durch die
Fernsehprogramme oder auch in den vielen kleinen Anomien, die das Fami-
lienleben, das Eheleben oder das Berufsleben durchziehen, und die ebenso
vielen Zwischenriumen entsprechen, die den Widerstand gegen das erlau-
ben, was W. Benjamin die >homogene und leere Zeit« der verschiedenen
herrschenden Insttutionen (ideologischer, politischet, moralischer, ékono-
mischer Art) genannt hat. Tatsichlich sichert gerade der gelebte Augenblick,
der kleine Moment der Freiheit, egal ob er real ist oder fantasiert wird, in der
longue durée den Widerstand und das Fortbestehen des Seins.« (Maffesoli
1992: 198)

In der populiren Reserviertheit wird Politik als Theatralik und
Spiel in einer Art »isthetischer Partizipation« erfahren, wie sie
Edgar Morin (1958) fiir das Kino beschrieb. Diese magische
Struktur ist zugleich Teilnahme und Distanz, selbst der politische
Wahlgang wird zu einem Ritual des »Als ob« (sich etwas andern
wiirde), an das im Grunde nicht geglaubt wird. Nach Maffesolis
Einschitzung leben die Massen bereits »jenseits des Politischens,
zumindest jenseits der modemen Logik und Gestalt des Polid-
schen (Maffesoli 1988: 75f; 1992). An die Stelle der Politik der
Einheit (»unité«) ist die neo-tribale Konfiguration der »Einheit-
lichkeit« (punicité«) im Sinne der Alchemisten, also der Zusam-
menhang und das Zusammenspiel, die permanente Anzichung
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und AbstoBung der Gegensitzlichkeiten getreten (Maffesoli 1992:
200). Die verbotgene Zentralitit des neo-tribalen Netzes schafft
Nischen bzw. symbolische Territorien fiir punktuelle Gruppen-
bildungen im Inneren groBerer Gesamtheiten, konstituiert lokale
Ethiken gegen das jeweils »Andere« und gegen das »Aullen«, ohne
dies in die herkdmmlichen Reprisentationsweisen des Politischen
zu Ubersetzen. Der Stamtn wird zur voriibergehenden Einheit der
Autonomie. Er verbindet sich mit anderen Stimmen zu einer
»anarchistischen Architektonike und beférdert dadurch einen
Prozess der Dereglementierung der politischen Ordnung: »Das
einzig ernste Problem ist dasjenige der Schwelle, ab der diese
Abstinenz (...) die Implosion einer gegebenen Gesellschaft provo-
ziert.« (Maffesoli 1988:.122)

5.44 Homo Aistheticus: Die Logik der Fusion

»Hier also ist die Hypothese: Es gibt einen nicht unterdriickbaren und
machtvollen Hedonismus des Alltiglichen, der jeglichem Leben in Gesell-
schaft zugrunde liegt und dieses trigt. In gewisser Weise eine anthropologi-
sche Struktur. In manchen Epochen wird dieser Hedonismus marginalisiert
und spielt eine subalterne Rolle; in anderen dagegen witd er zum anerkann-
ten, diskreten oder geheimen Dreh- und Angelpunkt der Ordnung des ge-
samten sozialen Lebens. In diesen Momenten sind die sozialen Verhiltnisse
im Alltagsleben, in den Institutionen, in der Arbeit oder in der Freizeit nicht
mehr nur durch apriorische und mechanische Instanzen von oben herab
bestimmt; sie sind auch nicht linger auf ein zu erreichendes, aber zugleich
immer in der Ferne liegendes Ziel ausgerichtet, also auf all das, was von ciner
Skonomisch-politischen Logik vorgegeben oder als Funkton einer morali-
schen Vision besttmmt ist. Im Gegenteil werden diese Verhiltnisse zu Bezie-
hungen, die durch das und von dem Intrinsischen mit Leben gefiillt werden,
also von dem, was tagtiglich in organischer Weise gelebt wird; mehr noch,
sie bilden sich um Phinomene der Proxemitit herum. Kurz gesagt, das
soziale Band witd ein Band der Gefiihle. So entwickelt sich eine Seinsweise
(éthos), wo das, was mit anderen gemeinsam empfunden wird, vorrangig wird.
Genau diesen Zusammenhang bezeichne ich mit dem Ausdruck >Ethik des
Asthedschenc. (...} Dieser sPrisenteismus¢ kann mit der Sensibilitit des
Barocks verglichen werden, allerdings eines Barocken, das sich in das Alltags-
leben kapillarisiert. (...) Ganz entschieden scheint der Ausdruck Astherik
(aisthésis), das gemeinsame Empfinden, das beste Mitrel, um den »Konsensus
zu benennen, der sich vor unseren Augen entwickelt, und det auf geteilten
Gefihlen oder heftigen Empfindungen beruht: Cum-sensualis. (...) In dieser
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Hinsicht erdffnet die Postmoderne eine Form sozialer Solidaritit, die nicht
mehr rational, svertragliche definiert ist, sondern die sich im Gegenteil aus
einemn komplexen Prozess der Anziehungen und AbstoBungen, der Emotio-
nen und Leidenschaften aufbaut. (...) Das ist die zweite tragende Idee dieses
Buches, in gewisser Weise sein konstruktiver Part, der Moment, in dem sich
das Asthetische zur Ethik wandelt.« (Maffesoli 1990: 13£f)

Der Individualismus und das Politische als Organisationsformen
und Gesellschaftsprojekte bilden fiir Maffesoli die beiden zu-
sammengehorigen Pole der Moderne (Maffesoli 1988: 85ff). Die
skizzierte Sittigung des Politischen bedeutet damit in Konsequenz
eine vergleichbare Sittigung des Individualismus. Die postmoder-
nen Individuen verlieren sich — d.h. die Idee und das Projekt eines
authentischen, konsistenten Selbst — iiber ihre alternierende Teil-
habe an der Massenkultur und den Stammesbildungen. Wo die
spezifische Vorstellung von personlicher Identitit, die die Aufkli-
rung von den Individuen forderte, etwas Bestimmtes und Be-
kanntes — Mann oder Frau, links oder rechts, Arbeiter oder Ange-
stellter usw. — und eben nichts Anderes zu sein, damit also auch
politisch eindeutig identifizierbar zu erscheinen, sei die heterogene
Masse ein politisch unkalkulierbares polymotphes Kollektivgebil-
de, dessen Elemente sich einet bestimmten und bestimmenden
Identitit entziehen. Die neo-tribale Vernetzung ergibt sich zwar
aus Prozessen einer individuellen Wahl oder Entscheidung. Inso-
weit lisst sich von einer »Wahl-Sozialitit« (»socialité électtve)
sprechen (Maffesoli 1988: 110ff). Doch diese Wahl ist ihrerseits
von den kollektiven Stimmungen, Gefiihlslagen, Moden, vom
postmodernen, barocken »Stil des Lebens« oder der »Barockisie-
rung der Welt« (Maffesoli 1990: 151ff) im Sinne des von Durand
beschriebenen Prozesses des »semantischen Bassins« geprigt. Thr
lige nichts ferner als die Selbstverwirklichung im Sinne der Auf-
klirung oder der authentizititsorientierten kommunitiren Such-
projekte — es handelt sich durch und dutch um isthetische Identi-
fikation, also um Identifikation auf der Grundlage gemeinsam
erfahrener Gefithlszustinde und Leidenschaften in den verschie-
densten sozialen Feldern (Maffesoli 1990: 239£f; 1992: 254ff).
Wihrend das moderne, freie und gleiche Individuum sich mit
anderen in einer Vertragsbeziehung assoziiert und spezifische
Funktionen damit verbindet, spielt die Person eine Rolle in einem
organischen Ganzen, mehr noch: Die Person ist wesentlich hete-
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rogen, sie schliipft in eine Vielzahl von solchen Rollen, in wech-
selnde Masken, die ihr die temporire Teilnahme an Gruppenpro-
zessen erlauben — den seridsen Anzug im Unternehmen, das Hea-
vy Metal Outfit in der Motorradclique, die Lederkluft im Sado-
Maso-Club. Der Begriff det Maske ist hier metaphorisch gemeint:
Die Masken-Funktion kann bspw. dutch Kleidung, Tattoos, Chat-
Pseudonyme, Frisuren, Gestik usw. erfiillt werden, die allesamt
einem je spezifischen Code der »Eingeweihten« folgen. Eingebet-
tet in die neo-tribale Gruppenkultur handeln nicht die Individuen,
sondern iiber das Kollektivgedichtnis, bspw. in Gestalt der wech-
selnden Moden, agiert »Es«, wo das »Ich« noch der Ilusion der
Selbstbestimmtheit anhingt:

»Unser Bewusstsein ist nur ein Punkt der Begegnung, Kristallisation ver-
schiedener Strémungen, die sich mit spezifischen Gewichtungen tiberkreu-
zen, anziehen und abstoBen« (Maffesoli 1988: 89f, vgl. auch Halbwachs
1967) ‘

Beim postmodernen »Homo Asthetikus« (Maffesoli 1990: 23ff)
tritt an die Stelle der stabilen Identitit der Prozess der Individua-
tion im Sinne Jungs (Jung 1976: 291£f [1939]), also der Annahme
und Verwirklichung der Pluralitit und Widerspriiche innerhalb
des Individuums. Méglich wird dies durch die skizzierte Logik det
temporiren Identifikationen mit den jeweiligen Stimmen und
ihren symbolisch-praktischen Verdichtungen. Ein solches Hin
und Her zwischen Stimmen und Masse setzt ein nomadisierendes
Individuum voraus, das eher einem stochastischen, zufilligen
Prinzip der »Anziehung« unterworfen ist als dass es einem biogra-
fischen Projekt oder Selbstentwutf folgen wiirde (vgl. Kapitel
5.5):

»So bringt die Identifikation zum Ausdruck, dass die Person aus einer Serie
von Schichten besteht, die sequenziell gelebt werden, oder die sogar gleich-
zeitig und in Konkurrenz zueinander gelebt werden kinnen. Diese Schich-
tung ruft all die Stammesgebiete hervor, die von den verschiedenen zeitge-
néssischen Stimmen besetzt sind. In einem zugleich einfachen und komple-
xen Schema begriindet jedes dieser Elemente: Person, Stamm, Territorium
die anderen und alle wirken aufeinander ein.« (Maffesoli 1990: 266)

Diese »Logik der Fusiong, der deindividualisierenden, zugespitz-
ten Verbindung, prigt — so Maffesoli — den Stil der nachmoder-
nen Sozialbeziehungen. Letztere bilden natiirlich auch weiterhin
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zweckrationale Assoziationen, aber weitaus bedeutsamer (auch fiir
solche zweckbezogenen Zusammenschliisse) werden Verbindun-
gen, die auf affektiven Erfahrungen beruhen. Sie beanspruchen
nicht die vollstindige und authentische Prisenz der Individuen
fireinander, sondern sind »taktile, fliichtige Begegnungene, die
das erfordern, was Alfred Schitz (1972 [1951]: 132 u. 145) in
seinem Aufsatz iiber »Gemeinsam Musizieren« beschreibt als das
»wechselseitige Sich-aufeinander-einstimmen« Maffesoli bezeich-
net genau diesen Prozess mit dem Ausdruck des »dsthetischen
Paradigmas«, dem auch eine zeitgemiBe Soziologie Rechnung zu
tragen habe (Maffesoli 1987).

Im Neo-Tribalismus konstitutiert sich die Materialitit des Zu-
sammen-Seins im dynamischen Hin und Her zwischen Masse und
Gruppe. Im Anschluss an und Verallgemeinerung von Max Sche-
ler und dessen »Einfiihlungs-Theorie der Sympathie« (Scheler
1973 [1923]) spricht er von »diffusen Gefiihlserfahrungen«
(nébuleuse affectuelle; Maffesoli 1988: 93), die den postmoder-
nen Masken-Spielen zugrunde liegen. Die Lust an Sinneserfah-
rungen, am Leidenschaftlichen, am gesteigerten Gefiihlserleben
(Maffesoli 1990: 59ff), aber auch an der beruhigenden Vergewis-
serung des Gemeinsamen etwa einer Tradition oder einer Vorlie-
be wird zum antreibenden Moment der flicchtigen Vergemein-
schaftungen, Die Masken liefen die dafiir notwendige Oberfliche,
unter der keine Authentizitit mehr erkannt werden kann und
muss — der #uBetliche Anschein, die duflere Erscheinung wird
zum Triger dieser Erfahrungsweisen des Sozialen. Diese Erschei-
nungen bilden einen oberflichlichen »Schaum der Tage« (Boris
Vian), unter dem in den dadurch verborgenen Héhlungen Soziali-
tit entsteht (ebd.: 103ff). Dies ist der wesentliche Unterschied zur
»Tyrannei der Intimitit« (Richard Sennett) in der Us-ame-
rikanischen Hippiekultur am Anfang der 1970er-Jahre. Gleichzei-
tig ermoglichen die »AuBerlichkeiten« durch ihren Symbolcharak-
ter die Partizipation an einem gemeinsamen Spiel, bei dem jeder
Spieler und Zuschauer zugleich ist: '

»Die zeitgendssischen Lebensweisen (...) strukturieren sich nicht mehr von
einem einheitichen Pol aus. In irgendwie stochastischer Manier sind sie
Folge von statk vatiierenden Zusammentreffen, Erfahrungen und Situatio-
nen. Alles Dinge, die affinitire Gruppenbildungen férdem. Alles passiert so,
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als ob sich die samour fous oder der >objektive Zufalk des Surrealismus, die
Begegnung und das sDahintreiberx des Situationismus nach und nach in das
Gesarnt des sozialen Korpers veristelt hitten. Das Leben als Kunstwerk ist
nicht Linger die Angelegenheit einiger Weniger, sondern es wird zum Mas-
senprozess; man muss das richtig verstehen, das Asthetische, um das es hier
geht, Lisst sich nicht auf eine Geschmacksfrage (des guten oder schlechten
isthetischen Geschmacks) oder eine Frage des Inhaltes (das iisthetische
Obsjek) reduzieren. Uns interessiert die reine dsthesische Form: Wie lebt sich die
Kollektiverfahrung, wie driickt sie sich aus.« (Maffesoli 1988: 109f)

Maffesoli beschreibt die neo-tribalen Gruppen mit Bezug auf
Simmel auch als »geheime Gesellschaften«3s Das »geteilte Ge-
heimnis«, das die Gruppe zusammenhilt, ist ebenfalls eine Funk-
tion der Masken, in derem duBeren Schein sich eine subtile Dia-
lektik von Zeigen und Verbergen ausdriickt. Die Bedeutung der —
metaphorisch verstanden — getragenen Maske liegt in der symbo-
lischen Verbindung mit einer Gruppe, die das Geheimnis det
Maske (etwa den Ohrring-Code) kennt und in der gleichzeitigen
Abgrenzung gegeniiber den andeten, die andere Masken tragen.

Far den Antrieb dieser seriellen Existenzweise der neo-tribalen
Erfahrungen ist die dynamische Energie des Imaginiiren oder der
»imaginalen Welt« (Henri Corbin) unverzichtbar, d.h. all der
Vorstellungs-, Symbol- und Bilderfluten, die das Alltagsleben
durchziehen (Maffesoli 1990: 111; 1993a: 119ff). Das Bildliche
interessiert hier nicht als die von Jean Baudrillard diagnostizierte
hyperreale Allgegenwart der Simulakren, sondern als Triger von
Gefiihlen und Vergemeinschaftungserfahrungen, unabhingig von
den je spezifischen Inhalten:

»Die wesentliche Funktion, die man heute den Bildern zugestchen kann, ist
die, die zum Heiligen fihre. Es ist frappierend zu sehen, wie zullerhalb aller
Doktrinen und ohne jegliche Organisation ein »Glaube ohne Dogmac exis-
tiert, oder vielmehr eine ganze Reihe von >Glauben ohne Dogma, die am
besten dic Wiederverzauberung der Welt zum Ausdruck bringen (..). Ich
habe davon gesprochen, dass die Religiésitit das gesamte soziale Leben
kontaminiert. Es geht tatsichlich nicht mehr um den religiosen Bereich stricto
sensw, sondern um all diese »analogen: Religionen, die der Sport, die Musik-
konzerte, die patriotischen Versammlungen oder sogar die Konsumméglich-
keiten sein konnen. In jedem dieser Fille, und man kénnte die Liste beliebig

85 Vgl. Maffesoli (1988: 116ff), Simmel (1992: 383-455).
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verlingern, entsteht die »Vetbindung [reliance] um Bilder herum, die man
mit anderen teilt.« (Maffesoli 1993a: 147)

Dieser allgemeine Vitalismus des Imaginiren, der in seinen Aus-
prigungen durchaus von sozialstrukturellen Merkmalen wie Ge-
nerationenlagen, beruflichen Milieus oder verfiigbaren ékonomi-
schen Ressourcen beeinflusst wird, heftet sich an spezifische, auf
romantische Traditionen rekurrierende Erfahrungen der Natur
(etwa in der Naturkostbewegung) oder des Raumes (wie bspw. bei
FuBballarenen), an die durch Branding und Images bestimmten
Kult-Objekte der Massenkonsumgesellschaft (z.B. bestimmte
MP3-Player, Computer- oder Autotypen) und der Massenmedien
mit ihren diversen Musik-, Film- und Fernsehstars und deren

Fangemeinden:

»Im Gegensatz zu einer Okonomie der Existenz dominiert zunehmend der
Stil des Lebens. Fin hedonistischer, dsthetischer, mystischer Stil, wie gesagt.
Ein Stil des Lebens, der den Akzent auf das Spiel der Erscheinungen und auf
die immateriellen Aspekte der Existenz legt. Und dies in paradoxer Weise
durch den Umgang mit Bildern oder auch durch die entfesselte Zerstérung
von Objekten< (Maffesoli 1993a: 91)

Im Neo-Tribalismus sind die Orte und Anlisse der Versammlung
in Gestalt einer symbolischen Besetzung von realen und imagini-
ren Riumen zentral. Das lisst sich exemplarisch am Beispiel der

Stadt Paris illustrieren:

»S0 kdnnte man beispielsweise sagen, dass diese Megapolis aus einer Abfolge
von sRuhmes-Orten¢ im religidsen Sinn des Ausdrucks besteht, an denen
verschiedene Kulte mit statken #sthetisch-ethischen Aateilen zelebriert
werden. Das sind Kulte des Kétpers, des Sexus, der Bilder, der Freund-
schaft, des »Zusammen FEssens(, des Sports. Die Liste lisst sich beliebig
erweitern. Der gemeinsame Nenner ist der Ort, an dem der Kult vollzogen
wird. Wie an anderer Stelle gezeigt, wird bier der Ort zum Band [Wortspiel im
Franzésischen: »le lieu devenant lien Anm. d. Vetf] (...). Eine Zelebrierung,
die dem Religi6sen seine urspriingliche Bedeutung des Verbindenden [relian-
ce] gibt: Das kann eine Feietr des Technischen (das Museum La Villette, die
Videothek von Paris), des Kiinstletischen (Beaubourg), des Spielerisch-
Erotischen (La Palace), des Konsums (die Hallen), des Sportlichen (der Parc
des Princes, Roland-Garros), der Musik (Bercy), des Religidsen (Notre-
Dame), der Intellekmalitit (das groBe Amphitheater der Sorbonne), des
Politischen (Versailles) oder der gemeinsamen Erinnerung (die Arche de la
Défense) usw. sein, Das alles sind solche Ruhmes-Orte, an denen sich die
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Banalitit des Alltags labt, entweder direkt oder dutch das zwischengeschalte-
te Fernsehen.« (Maffesoli 1990: 214f)

Die geteilte riumliche Nihe und die gemeinsam gelebten »ewigen
Augenblicke« schaffen die Basis fiir die Wir-Beziehungen. Der
Raum ist nicht nur physikalisches Faktum, sondern ein imaginir
besetzter Bereich, der Stabilitit im Fluss der Ereignisse garantiert,
die Gruppenerfahrungen als sedimentierte Spuren trigt, die ver-
schiedensten Kommunikationsprozesse in den Gruppen und das
gemeinsame Leben des Schicksals gestattet:

»Was immer auch im Einzelnen das betreffende Territorium oder der Inhalt
der Zuneigung sein mag: kultutelle Interessen, sexuelle Vorlicben, bestimmte
Vorstellungen von Kleidung, religidse Vorstellungen, intellektuelle Motivati-
onen, politische Engagements. Man kénnte die Agpregationstriger nach
Belicben multiplizieren, aber sie kénnen alle von den beiden Polen
Raum/Symbol aus umschrieben werden.« (Maffesoli 1988: 166)

Die Zirkulation der Individuen zwischen den Stimmen folgt einer
zentripetalen und zentrifugalen Logik, einer Mischung aus be-
stindiger Anbindung und Frei-Lassung. Daher wirken die Verge-
meinschaftungen instabil, sie bestehen nicht notwendig aus den
selben Personen, sondemn im Kommen und Gehen der verschie-
denen Maskentriger. Gleichzeitig sind die Individuen nicht die
rationalen Organisatoren jhrer Existenz, sondern stindig Re-
agierende, die von zufilligen Begegnungen zu zufilligen Begeg-
nungen getricben werden. Auf makrogesellschaftlicher Ebene
erscheint Maffesoli das postmoderne »Netzwerk der Netzwerke«
als ein fragiles, polyzentrisches Gewebe, eine stochastische, kom-
plexe und nicht intendierte Strukturbildung, die neben den institu-
tionalisierten systemischen Vergesellschaftungsmodi besteht — ein
»Raum kaleidoskopischer Figuren mit wechselnden und unter-
schiedlichsten Konturen.« (Maffesoli 1988: 181)

Diese postmoderne Kultur ist schliefilich eine konflikttrichtige,
heterogene Kultur der Differenz. Die angesprochenen Phinome-
ne verweisen keineswegs auf eine befreiende Logik der Ubet-
schreitung im Sinne Batailles, eher auf ein konfliktuelles und amo-
ralisches Arrangement des Widersptiichlichen. Der Grad der
Offenheit gegeniiber dem Heterogenen, dem Anderen wird damit
zum MaBstab der Postmoderne als einer Epoche des neuetlichen
»Polytheismus der Werte« (Maffesoli 1988: 129ff). Ein solcher
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Polytheismus ist fiir Maffesoli eine tief verwurzelte populire Ein-
stellung gegeniiber der Welt, die sich unter der Oberfliche des
christlichen Monotheismus erhalten habe. Er ist keineswegs har-
monisch, sondern schlieBt Antagonismen als »coiccidentia oppo-
sitorume ein: Die Stimme kommunizieren durch die zwischen
ihnen bestehenden Spannungen und Konflikte. Potenziell konne
sich dabei ein heterogenes Gleichgewicht der sich »bekimpfenden
Leidenschaften« herstellen, doch gleichzeitig lauert auch die Ge-
walt, der Rassismus, die Unterdriickung des Anderen: »Fanatis-
mus liegt in der Luft.« (Maffesoli 1993a: 210; vgl. Kapitel 5.1.) Die
Auslinderfeindlichkeit und eine spezifisch kosmopolitische GroB-
stadtkultur existieren als emotionale Phinomene nebeneinander.
Die eigentliche Gefahr liegt fiir Maffesoli hier in den unterschied-
lichsten Versuchen einer politischen Mobilisierung und Finalisie-
rung von Ausgrenzungen der Anderen, etwa in Gestalt nationalis-
tischer oder fundamentalistischer Bewegungen, die sich der Un-
terdriickung von Differenz verschreiben.

5.5 Die Wanderer zwischen den Stammes-Welten

Der Uberblick iiber die von Maffesoli vorgelegte Phinomenologie
der Postmoderne wire unvollstindig ohne die Form oder den
Idealtypus des »Nomadenc, des ruhelosen Wanderers zwischen
den Stimmen. Denn nur so macht ja die Rede vom Neo-
Tribalismus Sinn: Sie impliziert den temporiren Charakter, die
Fliichtigkeit der dionysischen Aggregationen, den bestindigen
Wechsel zwischen Zugehbrigkeiten, wie er mit dem vorangehend
beschricbenen Prinzip der »persona« ermdglicht wird. Maffesoli
(1997) greift so Mitte der 1990er-Jahre eine Gedankenfigur wieder
auf, die bereits in seinen frihen Schriften formuliert wurde (Maf-
fesoli 1984 [1978]). Ganz zhnlich wie er das Prinzip des Dionysi-
schen vor allem anhand von religions- und kulturgeschichtlichen
Beispielen erliuterte, so skizziert er den Archetypus des umbherit-
renden postmodernen Vagabunden im Riickgriff auf historische
Beispiele und Beziige auf die Romanliteratur. '
Die dadurch konturierte Idee des postmodernen Nomaden un-
terscheidet sich in mindestens zweietlei Hinsicht wesentlich von
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den soziologischen Debatten iiber Individualisierung: Erstens
handelt es sich dabei in Maffesolis Verstindnis um einen Arche-
typus, d.h. um eine anthropologische Konstante, Grundfigur oder
Grundstruktur aller menschlichen Gemeinschaften, die entspre-
chend ihren Ausdruck und Widerhall in unzihligen Mythen, Ge-
schichten, Romanen oder im 20. Jahthundert in Filmen findet
und den strukurell notwendigen Gegenpart zur Sesshaftigkeit und
Verortung bildet (Maffesoli 1997: 31). Zweitens lisst sich nur
schwerlich davon sprechen, dass diese Nomaden dariiber ent-
scheiden, welchem Stamm sie sich voriibergehend anschlieBen,
mit wem sie ihr Etleben auf Zeit teilen. Sowohl das Modell ratio-
naler Wahl wie auch die Vorstellung einer individuellen Entschei-
dung erscheinen hier unangebracht, gerade weil die entsprechen-
den Momente der Zuordnung sich aus den beschriebenen Dyna-
miken des Imaginiren, des Vitalismus, der Leidenschaften erge-
ben, alles in allem also aus der Teilhabe oder dem bestindigen
Bad in einer kollektiven »Aurac, der unbewussten Partizipation an
einem spezifischen barocken Stil der Postmoderne. Strukturell
und existenziell gesehen ist in diesem Verstindnis jeder und jede
ein »rolling stone, eine dahintreibende, vagabundierende Figur
und multiple Person im »Abenteuer der Existenz«

»Das ruhelose Umherirren wire in dieser Hinsicht Ausdruck ciner anderen
Bezichung zum Anderen und zur Welt, weniger offensiv, viel zirtlicher,
irgendwie spielerisch und gewiss tragisch, denn es beruht auf der Intuition
der Verginglichkeit der Dinge, der Lebewesen und ihrer Beziehungen. (...
Das Umherirren ist keineswegs nur die alleinige Sache einiger Weniger. (...)
Um den Ausdruck zu domestizieren, konnte man von Mobilitit sprechen:
Letztere besteht aus den tiglichen Migrationen, denjenigen zur und in der
Arbeit oder denjenigen des Konsums. Dazu gehdren auch die jahreszeitli-
chen Migrationen: des Tourismus und des Reisens, dem maa eine grofie
Zukunft vothersagen kann, Dazu gehrt auch die soziale Mobilitat oder die
massiven Ortsbewegungen von Bevélkerungsteilen, die sich aus den 8kono-
mischen Disparititen etgeben. All das ist gewiss banal, aber beinhaltet doch
cine gehérige Portion an Abenteuer. Das kann gewollt, angenommen oder
etlitten werden, darum geht es hier nicht. Es kann vielmehr als die zeitgends-
sische Modulation des Verlangens nach einem Anderswo verstanden wetden,
das regelmiBig die Massen und die Individuen ergreift. (...) Minitel und
Flugzeug, Internet und die verschiedenen elektronischen Netze, das Fernse-
hen und die Informationsautobahnen, all das ermdglicht es im Guten wie im
Schlechten, in Realzeit und vor allem kollektiv, kulturelle, wissenschaftliche,
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sexuelle oder religiose Erfahrungen zu leben, die sich geradewegs als Be-
standreile des Abenteuers der Existenz erweisen.« (Maffesoli 1997: 26f)

Der postmoderhe Nomade, den Maffesoli im Blick hat, dhnelt der
Simmelschen Figur des Fremden (Simmel 1992: 764-771 [1908])
in Zeiten der gesteigerten Zahl sozialer Kreise. Er ist — hier bezo-
gen auf die verschiedenen Stimme ~ zugleich zugehérig und au-
Berhalb, verbunden und getrennt (Maffesoli 1997: 42). Dies ist
keineswegs das sich entwickelnde, zunehmend zur Reife gelan-
gende Subjekt des biirgerlichen Bildungsromanes, auch nicht das
zum wahren Selbst sich verwirklichende souverine Subjekt der
(Selbst-) Aufklirung und der Gegenkulturen der 1960er-Jahre.
Vielmehr folgt ein solches dahintreibendes Individwum einer
Exploration der pluralistischen Maglichkeiten, die sich — in ihren
Licht- und Schattenseiten — in ihm vesbergen. Das ist der Prozess
der »Individuation« (Carl Gustav Jung) und der mystischen Ein-
heitlichkeit des Gegensitzlichen, dem nichts ferner liegt als das
moderne Streben nach Konsistenz der Erfahrung und des Ent-
wurfs, nach Berechenbarkeit und Eindeutigkeit der Identititsbil-
dung. Seine Existenzweise ist das »Ek-sistieren« (Martin Heideg-
ger), das dauerhafte »Nicht bei Sich seing, der ruhelose Wandel,
der das Einzige ist, was bleibt.3 :

86 Vgl auch die Uberlegungen zur »Ek-sistenz«, zum bestindigen Identitits- und
_ Erscheinungswandel des Individuums im Grenzfall einer sproetischen Praxis« mo-
derner Sinn-Bastler bei Hitzler (1988: 168).
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6.  Wirkungsgeschichte und Kritik

Maffesolis schnelle Karriere und seine soziologische Position
machen ihn seit Mitte der 1980er-Jahte fiir einige Vertreter det
franzdsischen Soziologie zu einem permanenten Skandal. Exem-
plarisch dafiir steht die Aufregung um die »Affire Teissier« im
Sommer 2001, um die von ihm zusammen mit einigen Kollegen
positiv begutachtete Doktorarbeit der medienbekanaten Astrolo-
gin, die fiir manche Soziologen des kritischen Establishments in
Frankreich — etwa Bernhard Lahire, Christian Baudelot, Roger
Establet — zum Anlass der 6ffentlichen Abrechnung wird, und die
ein spiteres Echo in der Kiritik an seiner Ernennung in den Beirat
des CNRS findet. Andere wiederum — wie Alain Touraine — er-
kennen in der von Teissier erfolgreich vorgestellten Arbeit eine
zwar schwache und in mehrfacher Hinsicht unhaltbare Argumen-
tation, ohne aber die Aufregung begreifen zu konnen, die der
Anlass in der Disziplin auf sich zieht.3” Maffesoli selbst hat zu den
Vorwiirfen oOffentlich Position bezogen und scinerseits die ein
oder andere Gegenpolemik formuliert (Maffesoli 2005b, 2006).
Maffesolis heutige Stellung innerhalb der franzosischen Sozio-
logie ist also umstritten. In so manchen Einfithrungen und Uber-
blicksdarstellungen ist von ihm nicht diec Rede. Das ist die eine
Seite der Medaille. Dem stehen die weiter oben in den Ausfiih-
rungen zum biografischen Hintergrund erwihnten Leistungen
und Anerkennungen gegeniiber. So betreute er nicht nur eine
Vielzahl von soziologischen Promotionen; seine Biicher erzielen
gerade in Frankreich hohe Auflagen und wurden in zahlreiche
Sprachen iibersetzt. Der franzdsischen Fachdebatte hat er mit der
Forderung der Ubetsetzungen von Alfred Schiitz, Peter Berger
und Thomas Luckmann, Georg Simmel u.a. sowie durch sein
friihes und durchgingiges Plidoyer fiir qualitativ-verstehende
Sozialforschung wichtige Einblicke in auBerfranzésische Traditio-
nen der Soziologie erdffnet. Er ist, wie schon deutlich wurde,
zudem ein viel angefragter Redner und Diskutant im 6ffentlichen
Leben und auf soziologischen Konferenzen in der ganzen Welt.

87 Vgl die Texte auf www.homme-moderne.org/société /socio/ teissier/Index himl;
Zugriff v. 20.4.2004,
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Ungeachtet det erwihnten innerfranzosischen Polemiken und
Klan-Streitigkeiten lisst sich resiimierend festhalten, dass Maffe-
soli zeitdiagnostisch wichtige Begriffe geprigt hat und sein Pli-
doyer fiir eine »andere Soziologie« des Alltagslebens und der
postmodetnen Gefiihlskultur zahlteiche Denk-AnstBe und Ar-
beitsprogramme fiir die Sozial- und Kulturwissenschaften formu-
liert. In Frankreich selbst wie in vielen Lindern rund um den
Globus bezichen sich Soziologinnen und Soziologen auf seine
Konzepte und nutzen sie fiit empirische Forschungen. Das wird
durch eine Vielzahl von monographischen Fallstudien zu so un-
terschiedlichen Themen wie den Banden der Pariser Metro-
Unterwelt, den Drogenszenen, den Techno- und Rave-
Communities u.a.m. belegt.88 Im deutschen Sprachraum wurden
die Arbeiten Maffesolis in erster Linie in dem von Dietmar Kam-
per und Christoph Wulf verfolgten Projekt einer »Historischen
Anthropologie der Leidenschaften« wahrgenommen, ansatzweise
auch in der jugendkulturellen Szeneforschung.® Im englischspra-
chigen Raum spielen insbesondere die Analysen des Neo-
Tribalismus und des koplementiren postmodernen Nomaden,
aber auch seine Ubetlegungen zur totalitiren Gewalt der Moderne
bei kulturtheoretisch interessierten Soziologen wie Zygmunt
Baumann, Scott Lash oder John Urry eine wichtige Rolle. In Rea-
dern der Cultural Studies gilt er als bedeutender franzgsischer
Kulturtheoretiker der Gegenwart.%

Maffesoli provoziert wohl (mit Absicht) die erwihnte Kritik
ciniger franzdsischer »Normal-Soziologen« durch seinen eigenwil-
ligen essayistischen Stil, der sich den Erwartungen der gegenwir-
tigen Wissenschaftsdisziplin Soziologie entzieht. Der philoso-
phisch-phinomenographische Charakter seiner Abhandlungen,
die vielfachen insistierenden Wiedetholungen von Argumentati-
onsfiguren, die Nichtbeachtung disziplinirer und gattungsbezo-
gener Grenzen sowie der bewusste Verzicht auf die »demonstrie-
rende« Anwendung in eigenen empirischen Untersuchungen sind

88 Vgl dazu den Uberblick im Literaturverzeichnis.

89 Vgl dazu die Hinweise im Literaturverzeichnis; auch Hitzler/Pfadenhauer (2003).

90 Vpl. zur Rezeption in Grofbritannien Evans (1997), zu den Cultural Studies bspw.
Winter (2000).
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einer Entkriftung der Vorwiirfe gewiss nicht eben fordetlich -
aber sie wollen dies auch gar nicht sein. Ein tatsichliches Problem
seiner Vorgehensweise liegt wohl in der »Gefahr« des Deduktio-
nismus, also in einer Unterordnung der sich an Maffesolis Kon-
zepten orientierenden empitischen Forschung unter die theoreti-
schen Leitideen. Das steht im Spannungsverhiltnis zur Fot-
schungslogik einer qualitativen Sozialforschung, die offen dafiir
sein will, das nicht Erwartete oder theoretisch Postulierte zu er-
kunden. Freilich wire diese Frage eher an den empirischen Stu-
dien zu diskutieren, die Maffesolis Ansatz folgen, Gewichtiger als
solche hier nicht beantwortbaren Einwinde scheint mir deswegen
die Frage zu sein, ob nicht Maffesolis Diagnose der Ablésung
einer »prometheischen Moderne« durch eine »dionysische Post-
modermnex in threr Anlage einem »kurzen Traum immerwihrender
Prosperitit« (Burkart Lutz) verhaftet ist und die erwihnten Ten-
denzen — einschlieBlich der Betonung der »unterdriickenden
Macht« der modernen Institutionen, die deren Erméglichungen
ausblendet — iiberstilisiert. Sicherlich liefern die Diskussionen um
Wertewandel, neven Hedonismus, auch die Entwicklung der
dorflichen und stidtschen Festkultur und die gesellschaftliche
Generalisierung jugendkultureller Phinomene Indizien fiir seine
These der Morgendidmmerung eines »postindividualistischen Zeit-
alters« (Walter 2005). Damit ist zunichst jedoch nur die Existenz,
nicht die Dominanz des Dionysischen belegt — was freilich schon
fiir sich genommen der Soziologie eine immense Analyseaufgabe
stelle.?? Die gegenwirtigen Bewegungen der dkonomischen Glo-
balisierung und der Umotganisation der Arbeits- und Sozialbezie-
hungen kiinden, so lieSe sich im Gegenzug behaupten, stattdessen
vielleicht gerade vom Gegenteil, von der Riickkehr einer lingst
vergangen geglaubten, spezifisch 6konomisch totalisierten Mo-
derne. Auch kann gegen die pauschale Ablehnung der Individuali-
sierungsdiagnosen eingewandt werden, dass sie — was ja schon die
Figur des Nomaden andeutet — vielleicht so unvereinbar mit der
Idee des Neo-Tribalismus nicht sind und der Stammes-Wechsel
eine aktivere individuelle Komponente enthilt als Maffesoli dies

91 Vgl zur Kritk Watier (1986b: 23f), Sansot (1986: 207).
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vorsieht.92 Dass der Verweis auf die ewige menschliche Tragik des
Konfliktes zwischen Gut und Bése, auf den — trotz der anerkann-
ten Notwendigkeit entsprechender Anstrengungen — letztlich
unvermeidbaren Fehlschlag gesellschaftlicher »Verbesserungsbe-
mithungen« und die unabinderliche Enttiuschung emanzipatoti-
scher Hoffnungen schlieflich all diejenigen nicht zufrieden stellen
kann, die sich politisch dafiir einsetzen, versteht sich von selbst.
Edgat Morin, der langjihrige Freund und intellektuelle Wegge-
fihrte des Wirkens von Michel Maffesoli, formulierte fiir eine
mogliche Option der differenzierenden Einschitzung eine knappe
Zusammenfassung, mit der die vorliegende Einfithrung schlieBen
kann: - :

»Ich teile einige der Grundideen von Michel [Maffesoli]. Seine Zurlickwei-
sung der mechanischen oder abstrakten Rationalitit und seine Foérderung
ciner »sensiblen Vernunft. Seine Aufmerksamkeit fiir das konkrete Leben
und den Alltag, die, mit wenigen Ausnahmen, in der Welt der Universitit
unbekannt sind. Sein mit der Ethnomethodologie geteiltes Grundgefiihl, dass
es ein populires Wissen und eine populiire Erkenntnisweise gibt, die von den
Professionellen der Soziologie ignorert werden (...). Seine Uberzeugung vom
Ungeniigen der traditionellen Politiken, d.h. der immer noch gegenwirtigen
Art und Weise, das Politische zu denken. Sein tiefes Gespur fiir die gemein-
schaftlichen sWirsc Sein anthropologischer Sinn fir die Tugenden und
Wahrheiten der Fusion, der Extase, der Orgie. )

Da, wo ich mich von ihm unterscheide, betrifft dies die extreme Verall-
gemcinerung seiner Grundkonzepte, die ich eher zu ihren Gegenspielem
komplementir und antagonistisch cinsetzen wiirde. So steht der Post-
Modernismus, dessen Banner er entrollt, in komplexer Bezichung mit dem
Modemismus und man kann keineswegs klar sehen, dass die Postmoderne
die Moderne ablést, obwohl es eine allgemeine und tefgehende Krise der
Modernitit gibt. Ich setze mich auch ab von seiner extermen Verallgemeine-
rong des Tribalismus, der nach sciner Einschitzung den Individualismus
ibetholt hat, wihrend fiir mich Tribalismus und Individualismus die zwei
Seiten einer komplexen Realitit sind. Ich setze mich ab von seiner Ableh-
nung des Politischen, denn ich glaube an die Moglichkeit und die Notwen-
digkeit einer Politik der Zivilisation.« (Morin 2004: 26) -

92 Vgl dazu die Diskussion in Keller (1988).
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