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Johannes Bittel

»Sterben, schlafen, schlafen,
vielleicht triumen« (Hamlet IlI, 1)

Zu NarziB und der Konstruktion tragischer Theorie

Die folgende Textzusammenstellung spielt auf drei Grundtexten,
dem Narzi3-Mythos in der Fassung der Ovid’schen Metamorphosen,
Nietzsches »Geburt der Tragodie« (dem »Apollinischen« und
»Dionysischen«) und Lacans »Spiegelstadium als Bildner der Ich-
funktion«, sowie den in seinen Seminaren und Schriften verstreuten
Einzelaussagen zum Thema Spiegelstadium (Wobei primir der Mo-
ment der Spiegelentfremdung im Blickpunkt steht).

Grundannahme und Behauptung ist, daB eine Parallelitit in den
T'heoriekonstruktionen von Nietzsche und Lacan besteht. Lacan be-
zicht sich nicht direkt auf Nietzsches »Geburt der Tragédie«, wenn
er das Drama des sechs Monate alten Siuglings, das dieser vor und
mit dem Spiegel auffiihre, zwischen einer imaginiren Kérperganzheit
und dem »Phantasma des zerstiickelten Korpers« spielen lift. Nietz-
sches Theorie der antiken Tragédie benutzt (fiir einen anscheinend
ginzlich anderen Gegenstand) dhnliche (wenn nicht identische) Re-
gister. Das Apollinische und das Dionysische sind, ebenso wie Lacans
Denk-Figuren, Gestalten der Einheit und Zerstiickelung, Das Tragi-
sche dabet hat etwas zu tun mit der Trennung von einer als »weiblich «
begriffenen Welt. Diese hat einerseits utopischen, andererseits ver-
nichtenden Charakter. » Weiblich « ist in der Regel gleichzusetzen mit
»miitterlich« oder entsprechenden Substituten, Der Narzi-Mythos
dient als Begleittext zur Illustration der Theorien und als Punkt, von
dem aus diese befragt werden. Der Blick auf die »ganze « Geschichte
eroffner Perspektiven in die Richtung: Was ist Narzil mehr als sder
in sich selbst Verliebte«?
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Artemidor von Daldis, ein Traumdeuter der Antike:
»Krdnze aus Narzissen kiindigen, ... jedermann Ungliick an«
(Artemidor, 1979, S. 90);

Traum von Narzissen ~ NarziB: eitle Eigenliebe?

»Ebenso wie das im Wasser bespiegein dem Trdumenden den Tod
prophezeiht«

(ebd., S. 117).

Grundwahrheit der tragischen Weltbetrachtung

Als Ko6nig Midas den Silenos, den Begleiter und Erzieher des Diony-

sos, gefangennahm, fragte er ihn, was denn fiir den Menschen das
Beste sei. Dieser antwortete:

»Elendes Eintagsgeschlecht, des Zufalls Kinder und der Mahsal, was zwingst
du mich, dir zu sagen, was nicht zu h&ren fir dich das ErsprieBlichste ist! Das
Allerbeste ist fir dich ganzlich unerreichbar: nicht geboren zu sein, nicht 2u
sein, nichts zu sein. Das Zweitbeste aber ist fir dich - bald zu sterbenl«
(Nietzsche, 1988, S. 35).

NarziB an der Quelle

NarziB war schon eine Weile durch den Wald geirrt, etwas erschopft
und auch durstig, als er auf eine Lichtung traf. Inmitten der Lichtung:
eine Quelle. Er beugte sich iiber das Wasser um zu trinken, und sah:
... {? = die antiken Autoren sind sich uneinig, sowohl hinsichtlich
dessen, was er sah, als auch, ob er das, was er sah, erkannte). Bei Ovid
heiBt es, er habe eine Gestalt im Wasser gesehen und sei zunichst
erstarrt; das Bild nicht als solches erkannt, sondern fiir Kérper gehal-
ten. Regungslos bestaunte er es. Das Gesicht: Augen, Wangen, Haare
- wiirdig des Bacchus, wiirdig des Apollo; die Gestalt im Wasser ver-
liebt bewundernd, versucht er sie zu kiissen, zu greifen, doch bei
jedem Versuch einer Berithrung verschwamm sie ihm und 16ste sich
auf.

»Er wei nicht, was er sieht, aber was er sieht, durch dieses wird
er entflammt« (Ovid, Zeile 430). Das Liebesleiden, erregt durch das
Bild, beginnt. Er weiB nicht, daB das, was er liebt zugrunde ginge,
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wendete er sich ab. NarziB kann sich nicht mehr abwenden, die be-
gehrte Gestalt trite nicht aus dem (Wasser-) Spiegel, er wird an seinem
getiuschten Blick zugrunde gehen. Verzweifelt erkennt er schlieBlich
sich selbst: »Dieser da bin Ich« (ebd., Z. 463). NarziB erkennt, daf} es
sein eigenes Abbild ist, das er liebt, das seine Leidenschaft erregt.
Dies ist jedoch keine befreiende Erkenntnis. Im Gegenteil verschiirft
sich die Aussichtslosigkeit seines Verlangens. Die Ursache seines Be-
gehrens ist er selbst. Unlésbar seinem Bild verhafter, ist er ihm so
verfallen, daB er tiber seinem Begehren stirbt, und noch im Sterben
beklagt er, daB mit ihm auch sein Abbild verschwinden werde: »Mir
wird der Tod nicht schwer, ich wollte, dieser wiire bestiindiger« {ebd.,
Z. 468).

Narzif} an der Quelle stirbt, zerfillt, verdurstet, verwest; eine Nar-
zisse wiichst an der Stelle, an der er stirbt,

Narzi und Echo - die Vorgeschichte

NarziB entstammte einem Gewaltverhilinis. Kephisos, der FluBgott,
vergewaltigte Liriope, eine Halbgéttin und Wassernymphe. Sie wurde
schwanger, schlieBlich gebar sie Narzi. Kaum war er geboren, begab
sie sich zu dem blinden Seher Teresias, um zu fragen, ob ihrem Narzi
denn ein langes Leben bevorstiinde. Dieser antwortete mit den dunk-
len Worten: »Wenn er sich nicht erkannt (gesehen) haben wird« {ebd.,
Z. 348). Den Spruch verstand niemand, doch »in der Art seines Todes
und der Neuheit seines Wahns« bestitigte er sich und erhielt seine
Giiltigkeit. Wahn, Tod und Gewalt umgaben NarziB zu Beginn seines
Lebens; NarziB, den alle liebten, der alle verschmihte. Eines Tages
geht er mit Freunden auf die Jagd. Er verliert diese im Wald, sucht
und ruft nach thnen.

Die Nymphe Echo hatte ihn alleine im Wald erblickt und war
ihm, bezaubert von seiner Gestalt, gefolgt. Echo? Echo war einst Op-
fer der Rache Heras geworden. Wihrend sich Zeus mit anderen Nym-
phen vergniigte, war sie, damals bekannt wegen ihrer Kunst der Be-
redsamkeit, als Wache aufgestellt worden; sie sollte warnen, Hera auf-
halten und in ein Gesprich verwickeln, falls diese tiberraschend
kime. Hera entdeckte den Betrug und strafte Echo, indem sie ihr ihre
Kunst nahm. Seitdem konnte sie nur noch antworten, wenn sie je-
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mand ansprach, und auch dann nur indem sie die Worte wiederholte,
Echo war.

NarziB ruft nach seinen Freunden: »Ist jemand da?« Sprechspie-
gelecho: »Jemand da?«, »Was flichst du vor mir«, ruft er der Unsicht-
baren zu und erhilt seine Worte als Widerhall. Nach seiner Aufforde-
rung: »Coeamus« ([aB uns zusammenkommen - abgel.: Koitus) zeigt
sich Echo, eilt zu NarziB3, will ihn umarmen, doch dieser erschricke,
flieht und schreit, daB er lieber sterbe, als mit ihr etwas zu tun haben
zu wollen.

Es scheint, da} das Sichtbarwerden eines »weiblichen« Begeh-
rens NarziB den Tod vorziechen li0t; seine Wahl wird Wisklichkeit
werden. Echo, fiir einen kurzen Moment aus ihrer Spicgelfunktion
gegeniiber NarziB herausgertreten, indem sie ihm ihr Begehren zeigte,
zieht sich traurig in dunkle Hohlen zuriick, in einsame Grotten. Lang-
sam stirbt sie, nur thre Stimme tiberlebt zwischen den zu Stein ge-
wordenen Knochen. NarziB, miide, erschopft und durstig, sucht sich
einen Platz um auszuruhen. Unterdessen hat Nemesis, Goutin der
Nymphen, die Verwiinschungen all der von Narzif3 Zuriickgewiese-
nen erhért und ihr Vergeltungsurteil gesprochen: »Er selbst mége ver-
geblich lieben, und so, was er liebt, nicht erlangen« (ebd., Z. 405).

Narzi8 trifft auf die Lichtung, sieht sich im Wasser, verliebt sich
in sein Bild — eine Folge goutlicher Rache- ... ‘

Zur tragischen Weltanschauung - die Moira und die Gotter

Uber allem thronen die Moiren, Tochter der Nacht. Drei Schwestern,
die den Lebensfaden der Menschen spinnen, zutellen und abtrennen;
Wichterinnen iiber Leben und Tod. Sie stehen fiir alles, was dem
Menschen undurchschaubar, furchtbar und ritselhaft bleibt, was sein
zweckorientierter Intellekt nicht zu durchschauen vermag (Nemesis
stellt auch eine spitere Abwandlung der Moira dar). Unbestechlich
bestimmen sic iiber das Leben der Menschen. Eine weibliche Urge-
walt, der selbst die Gotter unterworfen sind, so dal diese nicht die
»letzte Instanz« darstellen — »lang bleibt er nicht der Goter Herr«
(Aischylos, Prometheus, 1990, Z. 940), droht der gefesselte Prome-
theus dem Zeus. Ist die Moira Ausdruck letztlicher Sinnlosigkeit oder
Schicksalsunterworfenheit, so hat der Mensch, »um iiberhaupt leben
zu koénnens, vor diese schwer zu ertragende Wahrheit, als Zwischen-
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welt, die olympische Gotterwelt gestellt. Die Gotter als menschliche
Produkte, im weiteren als kiinstlerische Produkte, um den Spruch des
Silenos in Vorstellungen umzubiegen, »mit denen es sich leben LiBt«
(Nietzsche, 1988, S. 57).

Nietzsches Hauptthese: » Die Welt ist nur als aesthetisches Phi-
nomen gerechtfertigt«; Leben ist nur mit kiinstlerischer Produktion
moglich, den héchsten Ausdruck kiinstlerischer Produktivitiit stellt
die antike Tragodie dar. Diese lebt aus dem Zusammenspiel und dem
Spannungsverhiltnis zweier Prinzipien, dem Apollinischen und dem
Dionysischen, welche jeweils auf mehreren Ebenen zu verstehen
sind: Auf der Ebene der physiologischen Zustinde (Traum; Rausch),
der der Gotter (Apollo; Dionysos) und ihrer Mythen und auf der Ebe-
ne der aesthetischen Bereiche (bildliche und unbildliche Kunst).

Kinder des Olymp — Kurzbiographien

Apollo: Vater: Zeus; Mutter: Leto; Hera ist eifersiichtig, die Folge:
Leto muB fliehen. Apollo wird néichtens auf einer im Meer treibenden
Insel geboren. Er erhilt keine Milch von Mutters Brust, stattdessen:
Gotrernahrung: Nektar und Ambrosia. Apollo war nie hilfloser Siug-
ling, sofort nach der Geburt ergreift er seinen Bogen, seine Leier, und
geht seiner Wege. Wie zur Demonstration seiner Autonomie (und Un-
abhingigkeit von miitterlicher Fiirsorge und Pflege) tétet er bald Del-
~ phyne, eine gebdrmutterartige Riesenschlange, seine drgste Feindin
und Verfolgerin.

Dronysos: auch des Dionysos’ Vater ist Zeus. Er zeugt ihn in
Schlangengestalt mit Persephone, einer Unterweltsgéttin. Wiederum
ist Hera eifersiichtig und schickt nach seiner Geburt weilgesichtige
Titanen. Diese locken den Dionysos (mit einem Spiegel) zu sich,
zerreiBen und zerschneiden, kochen und braten ihn. Wihrend des
Mahls erscheint Zeus, vertreibt 'die Titanen mit einem Blitz, rettet
das Herz des Dionysos, bereitet daraus einen ‘Trank und gibt diesen
der Semele, einer Sterblichen, zu trinken. Daraufhin wird diese
schwanger. Hera (in bekannter Gemiitslage) iiberredet Semele, sie
solle den Zeus bitten, ihr in seiner wahren Gestalt zu erscheinen. Zeus
erscheint als Blitz, Semele verbrennt, Zeus schneidet den ungebore-
nen Dionysos aus ihrem Leib, niht ihn sich selbst in den Oberschen-
kel, trige ihn aus, gebiert ihn, und gibt ihn den Schwestern der Semele
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zur Pflege und Sorge (Nach einer anderen Variante gibt Zeus den
Siugling dem Hermes, der ihn im Osten, auf dem Berg Nysa, bei
Ammen unterbringen soll. Von Asien wird der Kult um Dionysos nach
Griechenland zuriickkehren).

So kommt Dionysos zu zwei Miittern, die beide vor seiner Geburt
sterben; geboren wird er aber letzlich von Zeus. Nach seiner Geburt
ist Dionysos ausschlieBlich von Frauen umgeben, abgesehen von Si-
lenos, seinem Erzieher, der aber als alt und »effeminiert« dargestellt
wird. Die Frauen um Dionysos sind miitterlich, pflegend, nihrend;
und es sind immer mehrere, viele Ersatzmiitter fiir den von Zeus
Geborenen. Weiblichkeit, sofern sie sich um Dionysos gruppiert, ist
immer gleich Miitterlichkeit; und iiber das Kind vermittelt versohnen
sich die Bacchantinnen mit Natur, so daB die Gleichung Frau = Mut-
ter = Natur entsteht. Dionysos ist der »Zeus der Frauen« (Kerenyi,
1966, S. 198), besser vielleicht: der Zeus der Miitter; und sie blieben
bei seinem Kult, aus dem spiter die Tragodie entstand, unter sich.

In seiner nichsten Lebensphase zieht Dionysos durch die Wil-
der, von Nymphen umgeben (Echo im Narzi3-Mythos ist eine Wald-
nymphe). Er ist jetzt »der junge Gott im Walde« (ebd., S. 204). Der
frither von Titanen zerstiickelte Gott, wird selbst zum Zerstiickler.
Mit einem »wilden Heer ( ... ) zieht Dionysos einher ( ... ) und ver-
hingt Wahnsinn« (Burckhardt, 1977, Bd. 2, S. 93). Wer dem Gott nicht
dient oder unberechtigterweise die Mysterienfeiern beobachtet, ver-
fillc dem Wahnsinn oder wird von den Mainaden (wahnsinnige« Bac-
chantinnen) zerrissen, zerfleischt und zerstiickelt.

Der schone Schein des Apollinischen

Apollo steht fiir die Welt des Traums; in weiterem Sinn: fiir die ge-
samte visuelle Phantasieproduktion. Dem Traum ist, seines visionir
visuellen Charakters wegen, die Sphire der bildlichen Kunst analog
gesetzt; allgemeiner auch ein Teil der Poesie. Der Traum sei »eine
kiinstlerische Macht«, die »aus der Natur selbst« (Nietzsche, 1988, S.
30) hervorbriche und jeden Menschen, allein durch den Akt des Triu-
mens, zum Kiinstler mache; ein unmittelbarer Kunstzustand der Na-
tur, den der Traumkiinstler (= bildlich schaffender Kiinstler) nachah-
me. In Apollo, dem »Gott aller bildnerischen Krifte« (ebd., S. 27),
driickten die Griechen ihre Traumerfahrung aus. Es erschienen im
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Traum »herrliche Gourergestalten«, Visionen eines »entziickenden
Gliederbaus tibermenschlicher Wesen« (ebd., S. 26).

Wesentlich am Traum ist fiir Nietzsche Form, Gestalt, AuBerlich-
keit und schine Oberfliche. Im Gegensatz zum Schiaf-Traum besteht
der Kunsttraum immer und nur in Differenz zur Wirklichkeit; eine
sdurchschimmernde Empfindung des Scheins« (ebd., S. 26) muB er-
halten bleiben. Die Traumwirklichkeiten seien »vollkommene Zu-
stindes«, in denen »nichts willkiirlich oder zufiillig« wirke. Im Gegen-
satz zu der nur »liickenhaft verstindlichen Tageswirklichkeit« (ebd.,
S. 27). Die apollinische Traumkunst schafft eine erlésende Vision ge-
gen die Schrecken der Moira; sie dient nicht der Abschaffung der
Realitit, Doch erscheine auch die empirische Realitit selbst zeitweise
wie ein Traumbild, Das Individuum Mensch, als zur Welt der Erschei-
nung gehdrig, wie ein Phantasiegebilde. Nietzsche zitiert aus Scho-
penhauers »Welt als Wille und Vorstellunge:

»Wie auf einem tobenden Meere, das, nach allen Seiten unbegrenzt, heulend
Wellenberge erhebt und senkt, auf einem Kahn ein Schiffer sitzt ( ... ), so,
mitten in einer Welt von Qualen ruhig der einzelne Mensch, gestitzt und ver-
trauend auf das prinzipuum individuationis« (ebd., S. 28).

Apollo ist die »exzentrische Vergbtterung dieses prinzipuum indivi-
duationis« (ebd.), das heiBt, der ruhende Punkst, seine Sicherheitszen-
trale und Vertrauensinstanz befinden sich auBerhalb des Menschen;
eine Projektion auf die Lichtgestalt Apollo.

Als Orakelgote stellt er den Ort der Wahrheit dar; in Delphi wird
er nach den Geschicken der Zukunft befragt. Von dem, der die Wirk-
lichkeit in schénem Schein zu bindigen vermag, erhofft sich der
Mensch die UngewiBheiten der Zukunft gebindigt. Seine Grundbot-
schaft: Erkenne dich selbst. Oder auch: Halte dein MaB ein, erkenne
deine Begrenzungen als Mensch. »MaBvollen Sinnes sein ist das Be-
ste, ist die Art (... ) die weiseste fiir Sterbliche, wie man sein Leben
filhren kann« (Euripides, Bacchen, Z. 1150). Die Uberschreitung der
Grenzen ist todlich: »Frohes findest du nirgends mehr, wenn jemand
iitbers MaB hinaus weiterschreitet« (Sophakles, Odipus/ Kolonos, Z.
1218).

Die Aufforderung, sein MaB einzuhalten, hat gewaltitige Zilge.
Um dieses abgegrenzte Individuum zu werden, bedatf es ¢ines Aktes
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der Grenzzichung, Abtrennung und Unterwerfung, Auch hierfiir steht
Apollo (vgl. Kinder des Olymp). Das Motiv der Abgrenzung zu einer
»weiblich-mitterlichen« Welt stellt nicht bloB cinen Seitenaspekr in
den Mythen um Apollo dar. Muttermord ist zentrales Thema in der
Orestie des Aischylos: Orest hatte auf Anstiften Apollos seine Mutter
ermordet, (nachdem diese bereits ihren Gatten umgebracht hatte).
Mit Konsequenzen, denn nun wird er von ihren Rachegeistern ver-
folgt (und um deren Schilderung geht es mir hier). Die Erynnien, die
Geister der toten Mutter:

»Diese sind schwarz, alles in allem ekelhaft« (Aischylos, Eumeniden, Z. 52);
»Sie sind die greisen Urzeittdchter mit Menschenschweiles schwarzem
Schaum bedeckt, Blutklumpen speiend« (Z. 69 u.183); bei ihnen herrscht
»Kopfabhaun, Augenausgraben und Verstimmelung; und die durchs Riick-
grat gepfahlten stoen lange Jammerlaute aus« (Z. 186). Dem Orest drohen
sie: »BiBen muft du's vom Lebendigen schiGrfen wir rotflieBend aus dem
Leib den Opfertrank, von dir hol ich mir Sattigung«, »von Blut ganz leer, Frall
der Damonen, Schatte nus, wirst lebend Mahl mir, nicht geschlachtet am Al-
tar« (Z. 264).

Zerstiickelnd, zerreiBend, kannibalisch, vampirisch drohen die Eryn-
nien. Die apollinische Grenze, (aus dem Mythos als Grenze zur Mut-
ter verstanden), verspricht sie zu bindigen. Neben der bildlichen
Kunst steht das Apollinische auch fiir einen Bereich der Poesie und
Musik, den Rhythmus und das Versma8. Auch auf diesen Gebieten
als das Strenge, das MaBgebende. In Nietzsches Text hduft sich die
Spiegelmertapher, sobald er von der olympisch — apollinischen Gérter-
welt spricht. In dieser hilt »sich der hellenische Wille einen verkla-
renden Spiegel« (Nietzsche, 1988, S. 36) vor. Die apollinische Kulwr
ist eine, »welche immer erst ein Titanenreich zu stiirzen und Un-
gethiime zu téten hat und durch kriftige Wahnvorspiegelungen und
lustvolle Illusionen Giber eine schreckliche Weltbetrachrung Sieger ge-
worden ist« (ebd., S. 37). Und der olympische Zauberberg ist »ein
Spiegel, in dem sich der apollinische Grieche allein sehen, d.h. erken-
nen konnte ( ... ). Hier sah er sein eigenes Wesen, umgrenzt vom
schonen Schein des Traums« (ebd., 5. 593). Narzif sah im Wasserspie-
gel eine apollinische Gestalt, (das des Apolio wiirdige Gesicht); er
versuchte sie zu greifen, doch sie verschwamm ihm immer wieder.
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»Dies ist der apollinische Traumzustand, in dem die Welt des Tages sich ver-
schieiert und eine neue Welt, deutlicher, verstandlicher, ergreifender als jene

und doch schattengleicher in fortwahrendem Wechsel neu gebiert« (ebd.,
$.64}).

Auf diese Welt des schonen Scheins trifft Dionysos zur Zeugung der
Tragédie. Ist Apollo immer schon Individuum, so verdeutlicht Diony-
sos die Qualen, ein solches zu werden.

Narzi im Spiegel

Im Alter von sechs Monaten erkennt der Mensch zum erstenmal sein
Bild im Spiegel als das eigene, sich selbst, auBerhalb, gegenilber von
sich: an seiner Mimik abzulesen. Die Erkenntnis des Bildes lost Ak-
tivitit in Form einer Reihe unkoordinierter Gesten aus, Der Sdugling
versucht immer wieder eine Beziehung herzustellen zwischen den
vom Bild aufgenommenen Bewegungen, der gespiegelten Umgebung
und zwischen diesem virtuellen Komplex als ganzem und der Realitit
vor dem Spiegel. Nach Lacan: eine jubilatorische Geschiftigkeit,
»eine triumphale Ubung« (Lacan, 1990, S. 189). »Dieser da bin Ich«;
der Sidugling begriiBt und feiert — wie NarziB an der Quelle ~ sein
Abbild als: Ich. Ein exzentrischer Wahn, als »Wahnsinn, durch den
der Mensch sich fiir einen Menschen hilt« (Lacan, 1986, S. 165).

Grauen und Verzickung — Dionysische Grundlage

Grundlegend fiir die Tragddie liegt hinter dem apollinischen Schein
das Dionysische, die Welt des Rausches, Die Kunstsphire: die unbild-
liche, die Musik. Es befalle den Menschen ein Grauen, »wenn er
plotzlich an der Erkenntnisform der Erscheinung irre wird« (Nietz-
sche, 1988, S. 28), das (apollinische) Individuum sich als briichig er-
weist, Gleichzeitig entstehe »eine wonnevolle Verziickung ( ... ), die
bei demselben Zerbrechen des prinzipuum individuationis aus dem
innersten Grund des Menschen, ja der Natur, emporsteigt« (ebd.). Im
Dionysischen erreiche die Natur selbst ihren kiinstlerischen Jubel.
Dionysos ist der Gott (des Weins), der das Individuum aus seiner
Abgrenzung und seinem MaB befreit, dieses iiberschreitet.
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»Durch den Einflufl des narkotischen Getrdnks oder bei dem gewaltigen, die
ganze Natur durchdringenden Nahen des Frihlings, erwachen jene dionysi-
schen Regungen, in deren Steigerung das Subjektive zu volliger Selbstverges-
senheit hinschwindet« (ebd.).

Das Individuum wird verneint und vernichtet und an seine Stelle trine
eine »mystische Einheitsempfindunge, »singend und tanzend duBert
sich der Menschs, er ist nicht mehr Kiinstler, »er ist Kunstwerk ge-
worden« {(ebd., S. 30).

Steht Apollo als Zeichen zwingenden MabBes, so »zerbrechen (im
dionysischen Rausch) alle die starren feindseligen Abgrenzungen (...)
jetzt ( ... ) fithle sich jeder mit seinem Nichsten nicht nur vereinigt,
( ... ) sondern eins« {(ebd., S. 29). In der griechischen Tragodie, ent-
standen aus dem Kult um Dionysos, wird »die ZerreiBung des prin-
zipuum individuationis zum kiinstlerischen Phiinomen« {ebd., S. 33).
Mehr als Apollo ist Dionysos urspriinglichen Naturkriiften assoziiert.
So ist der Kult um Dionysos, entsprechend dem Wechsel der Jahres-
zeitenvegetation, von Tod und Wiedererwachen, Wiedergeburt ge-
prigt. Nicht der schéne Schein, keine reine Harmonie liegt im Diony-
sischen, es ist eine »wundersame Mischung und Doppelheit in den
Affekten der dionysischen Schwiirmer — wie Heilmittel an todliche
Gifte erinnern« {ebd.). Es ist vor allem die dionysische Musik, die
Flote, die Melodie, der Gesang, »die erschiitternde Gewalt des To-

nes« (ebd.), die disharmonisch (gegen die apollinische Schénheit)
" wirkt. Sie fiihrt in die griechische Kunst die Dissonanz ein, die sym-
bolisch fiir ein dissonantes Mensch-Natur Verhilenis iiberhaupt steht.
Gesang und Tanz, Schrei und Gestik — die Feier tiber den Gott be-
wahrt den »Seufzer der Natur iiber die Zerstiickelung in Individuen«
{ebd.), symbolisiert die Leiden der Individuation, ausgedriickt im
Mythos um Dionysos und die Hoffnung auf Wiedervereinigung.

In »die Bacchen« des Euripides (eine Tragodie, die wesentlich
davon handelt, wie der Dionysos-Kult in die bestehende apollinische
Kultur integriert wurde) versdhnen sich Bacchantinnen in vor Miin-
nern geheimer Feier mit verlorener Natur:

»Erst liefen auf die Schultern sie das Haar herab, hoben das Hirschkaibfell, so-

weit der Spange Band gelfst war, giirteten die scheck’gen Felle sich sodann
mit Schlangen, die das Kinn umziingelten. So manche hielt ein Rehkitz oder
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Junge auf dem Arm von Walfen, gab ihm Milch, von der die Brust der jungen
Mutter voll noch war, da sie zuhaus den S3ugling lies. Nun schlug wohl eine
mit dem Thyrsos an den Fels, taufrischen Wassers Strahl sprang da sogleich
heraus. ( ... ) von dem Eppichschmuck der Thyrsen quollen Honigstrdme sl
herab« (Euripides, Bacchen, Z. 695 ff.).

Als Mainaden strafen sie jeden, der ihre Mysterienfeier unberechtigt
beobachtet. In »die Bacchen« ist es Agaue, eine der Schwestern der

Semele (die den Dionysos als Sdugling aufnahmen), die ihren Sohn
Pentheus totet.

»Erst fing die Mutter die Schlachtung an und warf sich auf ihn ( ... ) Schaum
vorm Mund, die Augen hin und her rollend, nicht vemtinftig, wie's Vernunft
heischt, von Bakchios besessen ( ... ) riBl sie heraus die Schulter, ri8 das Fleisch
ihm weg ( ... ). Es trug die eine einen Arm, einen FuB die andre samt dem
Schuh; bloB wurden durch Ausreilen seine Rippen ( ... ). Es liegt verstreut
sein Leib« (ebd., Z. 1114 ff).

So erscheinen die Miitter entweder als paradiesischer Ort, Land der
nie versiegenden Milch und Honigstrome, oder als vernichtend grau-
envolle Michte. Die Bacchantinnen sind das Bild der Harmonie,
wenn sie die Wiedergeburt, das Wiedererwachen von Natur feiern,
vermittelt durch einen Gott-Sohn zu einer mystischen Einheit finden.
Dieselben, zu Mainaden geworden, zerfleischen ihre Séhne. Nietz-
sche siedelt Dionysos zwischen den Schrecken der Moira und der
olympischen Schonheit an. Aus ihm sprechen die Schrecken der un-
begreiflichen Natur. Als von Zeus geboren stellt er auch eine Uber-
hebung iiber Natur dar. Er ist das Kind, von minnlicher Seite, Frauen
als Verehrungsobjekt zur Verfiigung gestellt, Wenn die Bacchantinnen
ihren Gott wiedergebiiren, so ist dieser auf mythischer Ebene doch
immer einer, der von Zeus selbst geboren wurde, eine »wirkliche
Mutterschaft« von daher unmoglich. Dionysos wurde seiner Mutter
beraubt, er findet Ersatz in einer Vielheit von Miittern vor, ein Sdug-
lingsparadies, von titanischen Urzeitmichten unterwandert.

Der Komplex der Entwdhnung

Der Mensch wird nicht fertig in die Welt geboren. Die Beziehung
zwischen seinem Korper als Organismus und der Einpassung in seine
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Umgebung stellt sich als urspriinglich gestdrt dar. Sie ist gekennzeich-
net durch ein » Aufspringen, eine urspriingliche Zwietracht, eine Dis-
kordanz« (Lacan, 1991a, S. 66). Mit der Geburt wird der Mensch zu-
nichst einer »villigen vitalen Ohnmacht« (Lacan, 1986, S, 51) ausge-
setzt. Hilflosigkeit und Abhingigkeit charakterisiecren diesen Zu-
stand. Dieser dauert das erste halbe Lebensjahr und wird von Lacan
unter dem Titel »Komplex der Entwohnung« beschrieben. Es ist die
Frage nach den Bedingungen, unter denen es zur Erkenntnis des Ich
im Spiegel kommt. Der Komplex der Entwohnung errichtet seine
Bilderwelt um die Vorgiinge der Ablakeation, des zeitweisen Ausset-
zen des Mutter-Erniihrungs-Bezugs. Gleichzeitig sind die Bilder der
Entwiéhnung »psychischer Ausdruck einer fritheren, schmerzlicheren
und lebenswichtigeren Entwhnung, jene verfrithte Trennung, die
das Kind bei der Geburt von der Gebidrmutter 16st und eine Not er-
zeugt, die keine miitterliche Sorge ausgleichen kann« (ebd, S. 51).

Unkoordinierte Motorik, nicht voll entwickelte Wahrnehmung;
die Beobachtung des frithkindlichen Verhaltens erlaubt die » Behaup-
tung, dal AuBen-, Eigen- und Innenwahrehmung noch lange nach
der Geburt nicht hinreichend koordiniert sind« (ebd., S. 49). Die
AuBenwahrmehmung bezieht sich auf die menschliche Gegenwart,
die menschliche Gestalt, auf Pflegepersonen. Leitend ist die visuelle
Funkrtion, die von einer Frihreife gekennzeichnet iiber die Augen
sporadisch erste abgegrenzte Wahrnehmungseinheiten bildet. Es
»zeige sich von den ersten Tagen an und sogar noch bevor die moto-
rische Koordination der Augen vollendet« (ebd.) ist, eine »Interesse-
reaktion ( ... ), die das Kind vor dem menschlichen Gesicht bekun-
det« (ebd.). Auf der Basis von Ohnmacht erscheinen abgegrenzte vi-
suelle Eindriicke von Gesichtern, Traumgestalten, wie eine wechseln-
de Folge von Masken.

Die Eigenwahmehmung ist die des Befriedigtseins. Das Bild ist
das der oralen Verschmelzung. Sie zentriert sich um Saugen und Grei-
fen. Das Bild ist kannibalisch, »aber verschmeizender und unsigli-
cher, aktiver und passiver Kannibalismus« (ebd., S. 50). Die Innen-
wahrmehmungen gestalten sich chaotisch. Sie sind gekennzeichnet
von Angst, Kilte und Schwindel. Diese drei »organisieren in ihrer
Dreiheit den qualvollen Charakter des organischen Lebens, der (...}
die ersten sechs Monate beim Menschen bestimmt« (ebd.). Aus dieser
Not geht die prinatale Imago hervor, der Wunsch, die Trennung der
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Geburt riickgingig zu machen. Das Innere der Mutter, die vorgeburt-
liche Existenz, erhdlt utopischen Charakter, »metaphysische Fata
Morgana der universellen Harmonie, mystischer Abgrund der affekti-
ven Verschmelzung« {ebd., S. 53).

Diesem postnatalen Zustand, der Tatsache der frithen existenti-
ellen Not, gibt Lacan den Sinn von menschlicher Natur. Das nattirli-
che Sein des Menschen besteht darin, dal er in einem diskordanten,
nicht Ubereinstimmenden Verhdlinis zu Natur existiert:

» »DaB der Tod des Menschen von ihm erlitten wird in der Phase urspriing-
licher Not« (ebd., 5. 164) assoziiert die Ebene Innenempfindung mit;
STERBEN.

» Die Ebene der Eigenwahmehmung, als befriedigte orale Verschmelzung,
als zeitweiliges Herstellen einer Einheit ist assoziiert mit: SCHLAFEN.

¢ Die Ebene der AuBenwahrnehmung, das sporadische Auftauchen
menschlicher Gesichter, ist assoziiert mit: TRAUMEN.

Sterben, schlafen, schlafen, vielleicht triumen: Das Hamlet’sche Z-
gern in der Vorspiegelphase.

Das Zusammenspiel der Gotter

Nietzsche setzt die Tragédie in das polare, aber asymmetrische Ver-
hiltnis von Apollinischem und Dionysischem. Historisch betrachtet
besteht zundchst eine apollinische Kultur, dominiert von der Epik im
Stil Homers (Ilias, Odyssee). Streng rhythmisierte Vortriige, von der
Leier begleitet. Auf diese Kunst der Ruhe und des GleichmaBes crifft
der ekstatische Kult um Dionysos. Zwischen Apollo und Dionysos
entsteht in einem ProzeB »des fortwihrenden Kampfes und nur pe-
riodisch eintretender Versdhnung« (Nietzsche, 1988, S. 25) die grie-
chische Tragodie. Sie reizen sich »zu immer neuen, kriftigeren Ge-
burten« (ebd.), bis sie schlieBlich »gepaart« erscheinen.

Apollo erkennt die Wahrheit des Dionysischen, das die Schrecken
der Moira symbolisiert, als die eigene, niimlich dafl »sein ganzes Da-
sein mit aller Schénheit und MiBigung auf einem verhilllten Grund
des Leidens« (ebd., S. 40) beruht. Die Tragbdie besteht zu weiten
Teilen aus Chorgesang. Der Chor, die dionysisch erregte Masse er-
zeugt Visionen von cinzelnen Gestalten. Er beschwort die Erschei-
nung des Dionysos. Die einzelnen Helden und Charaktere der Tra-
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godie sind Dionysos selbst, der als wechselnde Gestalt jeweils eine
apollinische Vision darstellt. Diese tritt vor den Chor und schafft das
dramatische Urphidnomen: »sich selbst vor sich verwandelt zu sehen,
in einem anderen Leib, eingegangen in eine fremde Natur« (ebd., S.
61). Der Held ist Dionysos unter der Maske Apollos. Dionysisch ist
die Musik, die Dissonanz. Die griechische Tragodie ist eine endlose
Wiederholung des dionysischen Mythos, die Geschichte des ...

»... die Leiden der Individuation an sich erfahrende(n) Gott(es), der als Knabe
von den Titanen zerstlckelt wurde und nun in diesem Zustand verehrt wurde,
wobei angedeutet wird, da diese Zerstickelung das eigentlich dionysische

. Leiden sei, daB wir also den Zustand der Individuation als den Quell und den
Urgrund alles Leidens, als etwas an sich verwerfliches zu betrachten hitten«
(ebd., S.73).

Nietzsche setzt das Individuum Mensch, und als Mensch ist er Indi-
viduierter, in ein Spannungsverhilinis zur Natur, welche wesentlich
miitterlich-weibliche Ziige trigt. Natur bedeutet fiir das Individuum:
Heraustreten aus Natur, Individuation, Leid, Zerstiickelung. Die
dionysische Erregung vermittelt demgegeniiber die Ahnung einer
Einheit alles Vorhandenen. Wihrend der Mensch mit Apollo die
Schmerzen der Individuation verleugnen kann, legt Dionysos diese
frei. Diese »Wahrheit« zu vermitteln und ertriglich zu machen, ist die
Aufgabe der Kunst.

Narzi - ein tragischer Held

Der NarziB — Mythos im Bezugsrahmen des Apollinischen und Diony-
sischen: Es gibt einige allgemeine Hinweise, denen nachgehend Nar-
ziB mit der Figur des Dionysos in Verbindung gebracht werden kann.
Zunichst ist es der Charakter der Pflanze, der Narzisse, die als Un-
terweltsblume galt und ein hiufiges Motiv in der antiken Gréibersym-
bolik darstellt. Sie schmiickt den Hain des Dionysos, des Zeus und
des Hades (vgl. Sophokles, Odipus/ Kolonos, Z. 682). Erzihlungen
oder die Erwihnung von NarziB findet sich hiufig eingebettet in sol-
che um Dionysos. So wird NarziB erwihnt, als Dionysos um die Nym-
phe Aure »wirbt«. Er betiubt sie mit Quellwasser, dessen Zauberwir-
kung sie einschlifert; der Betrug durch Wasser stelle das verbindende
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Element dar. Auch ein Spiegelbild wird dem Dionysos zum Verhing-
nis. So sollen die Titanen, die ihn zerstiickelten, ihn mit einem Spie-
gel zu sich gelocke haben (Balensiefen, 1990, S. 137). Der Wahn, der
»furor«, in den Narzil an der Quelle filly, liBt sich iibersetzen als
bacchantischer Liebeswahn. Ein weiterer Hinweis auf die Verbindung
zwischen Narzil und Dionysos wire der Standort des Mythos im drit-
ten Buch der Metamorphosen. So stehen sowohl vor als auch nach der
Narzil ~ Erzihlung solche um Dionysos, solche, in denen die Schwe-
stern der Semele in dionysischem Wahn ihre Séhne zerstiickeln.

Aber auch aus dem Mythos selbst ergeben sich Verbindungen zu
Nietzsches Konzeption. Die Schonheit des NarziB, wie sie sich in der
Quelle spiegelt, ist sowohl des Bacchus als auch des Apollo wiirdig.
Beide Gotter werden explizit erwihnt (Bacchus; lat. fiir Dionysos). An
Apollo war deutlich, dal er den schonen Schein reprisentiert, stell-
vertretend fiir die Olympier stellt er den verklirenden Spiegel dar,
das Ideal von Schonheit und Jugend. Die Schénheit des Narzi schil-
dert Ovid erst anhand des Spiegelbilds, vorher war er zwar schon und
liebenswert, Verklirung findet er erst im Spiegel. Und vor dem Spie-
gel fille NarziB in einen furor. Ein dionysisches Leiden und Sterben
erfdhrt Narzil angesichts seiner immer wieder verschwimmenden
und immer wieder neu erschaffenen Schénheit, den wechselnden
Aspekten seiner Gestalt.

Weiter haben Dionysos und Apollo einen Stellvertreter und eine
Stellvertreterin in der Erzihlung. Fir Apollo ist es Teresias; als Ver-
kiinder und Seher (in) der Zukunft reprisentiert er den Orakelgott.
Apollo sagt: erkenne dich selbst; Teresias verkiindet: wenn er sich
nicht erkannt haben wird. Das apollinische Ethos des MaBlhaltens und
der Selbsterkenntnis gewinnt eine tddliche Dimension. Doch Er-
kenntnis bezieht sich nicht nur auf die Tatsache der eigenen Sterb-
lichkeit, sondem auch eine der Geschlechter; und Dionysos schickt
eine Abgesandte in Gestalt der Echo, - eine seiner Begleiterinnen,
der ihn umgebenden Waldnymphen. Doch wie die Leiden des Diony-
sos unter apollinischer (Spiegel-) Maske erscheinen, bleibt Echo ge-
bannt im Sprechspiegel. Der Versuch, symbolisch, durch Umarmung,
aus dieser Funktion herauszutreten, fithrt zu ihrer Zuriickweisung
und ihrem Ende. Letzlich auch zu dem des Narzif3, da bald danach,
das Urteil tiber ihn gefille wird. Narzif gerit in die tragische Situation,
»sich selbst vor sich verwandelt zu sehen«. Doch besteht die Tragik
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eher darin, aufgespannt zu sein zwischen einer Erkenntnis, die nichts
sieht (blinder Teresias) auBer sich selbst, und einer Sprache, die nur
ein Echo zuldBt, so daf3 die Schreie niemand mehr hort.

Zum Ende der ersten sechs Lebensmonate, in Fortsetzung der
frithzeitigen Reifung des Visuellen, setzt die Spiegelphase ein. Visuell
und nach auBlen verlagert erscheint das Ich,

»... das virtuelle Subjekt, { ... ) das heif}t, der andere, der wir sind, dort, wo
wir zuerst unser Ego gesehen haben, aufierhalb von uns in der menschiichen
Gestalt. Diese Gestalt ist auBerhalb von uns, ( ... ) als eine, die fundamental
an die urspriingliche Ohnmacht gebunden ist. Das Menschenwesen sieht,
seine Gestalt realisiert, vollkommen, die Spiegelung seiner selbst, nur aufier-
halb seiner selbst« {Lacan, 1990, S. BO).

Angesichts der frithen Not und Ohnmacht findet das menschliche
Subjekt im Spiegel seine verlorene Einheit, deren Wiederherstellung
sein ganzes bisheriges Streben galt, wieder. »Der bloBe Anblick der
vollstindigen Form des menschlichen Koérpers« verschafft »dem Sub-
jekt eine imagindre Beherrschung, die gegentiber der realen verfrithe
ist« (ebd., S. 105). Das Abbild im Spiegel wird zum Herrscher, zum
Ich; ein plozlicher RiB, ein anderer tibernimmt die Mache. »In einer
urspriinglichen Entfremdung situiert sich das Ich auf ciner fiktiven
Linie, welche das Individuum nie mehr wird ausloschen kénnen«
(Lacan, 1991a, S. 64).

Dieses Ich ist zunichst »ein besonderes Objekt innerhalb der
Erfahrung des Subjekts. Das Ich ist buchstiblich ein Objekt, eines,
das eine bestimmte Funktion erfiillt, die wir hier imaginire Funktion
nennen« (Lacan, 1991b, 8. 60). Diese imaginire Funktion spielt dem
Subjekt eine imaginire Beherrschung des Korpers vor, und tiduschtes
so iiber sein wahres Sein. Die Gestalt enthilt das Versprechen, der
Zeit der Not entkommen zu kénnen; doch das Bild ist Trug, das Er-
kennen Verkennen, denn nach wie vor ist der Kérper vor dem Spiegel
ein hilfloser. Zwischen diesem Ich — situiert in einem Anderswo und
einem noch nicht — und dem Subjekt spielt das Drama des Spiegel-
stadiums,

»... dessen innere Spannung von der Unzuldnglichkeit auf die Antizipation
Gberspringt und fiir das an der lockenden Tauschung der raumlichen Identifi-
kation festgehaltene Subjekt die Phantasmen ausheckt, die, ausgehend von
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einem zerstiickelten Bild des K&rpers, in einer Form enden, die wir in ihrer
Ganzheit eine orthopadische nennen kénnten, und in einem Panzer, der auf-
genommen wird von einer wahnhaften Identitat, deren starre Strukturen die
ganze mentale Entwicklung des Subjekts bestimmen werden« (Lacan, 1991a,
S. 67).

Diese Spannung ist unaufhebbar: »das Bild des Kérpers, Prinzip jeder
Einheit, ist als solche nicht erreichbar« (Lacan, 1991¢, S. 213). Das
Bild ist immer ein bedrohtes, das zerstiickelte Bild des Korpers ist fiir
»das Subjekt wesentlich ein zergliederbares Bild des Kérpers « (Liacan,
1990, S. 192).

Das Phantasma des zerstiickelten Korpers

Das Ich, die exzentrische Korpereinheit im Spiegel, die wahnhafte
Identitit, die imaginire Ganzheit, erfilllt neben der Herrschafts- eine
Abwehrfunktion, eine Abwehr »gegen die Angst vor vitaler Zerrissen-
heit« (Lacan, 1986, S. 69). Die Gestalt ist der stindigen Bedrohung
des Auseinanderfallens ausgeserzt. In Triumen und Halluzinationen
kehrt die Angst als Phantasma vom zerstiickelten Korper wieder. Ei-
nerseits ist das Objekt der Phantasmen das aus der Not geborene Ich
- »in Thnen gilt es das narziBtische Objekt zu erkennen« (ebd.). Die
imagindre Ganzheit, das Abbild des Koérpers ist Gegenstand des Zer-
rissenwerdens, denn »die Untersuchung dieser Phantasmen zeigt, daB
sie sich auf keinen wirklichen Kérper beziehen, sondern auf ein he-
teroklites Mannequin, eine barocke Puppe, eine Gliedertrophie«
(ebd.). Andererseits sind es ...

»... eine ganze Reihe von Phantasmen, die die Zerstiickelung des Korpers
imaginieren und in regressiver Richtung von der Ausrenkung und Zerteilung
Ober die Entmannung und das Bauchaufschlitzen bis zum gefressen und be-
graben werden fiihren. Die Untersuchung dieser Phantasmen zeigt, daB sich
ihre Reihe einer Form des 2ugleich zerstérenden und erforschenden Eindrin-
gens einschreibt, das aufs Geheimnis des MutterschoBes zielt« (ebd.).

Wihrend das Ich, das eine scharfe Trennung zur ersten Lebensphase,
zu den Vorgiingen der Ablaktation, der unméglichen mitterlichen Sor-
ge, zog, sich als autonomer Herrscher gebirdet, kehrt diese Welt phan-
tasmatisch wieder. Doch nicht wirklich, denn Phantasma: »stellt im-
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mer nur einen Schirm dar, dessen Funktion es ist, ein absolut erstes
( ... ) jedem Zugnff zu entziehen« (Lacan, 1987, S. 66). Um die Er-
fahrungen des ersten halben Lebensjahres hat sich ein Abwehrschirm
gebildet, der den Zugang versperrt. Auf diesem Schirm spielen diese
Phantasmen, erscheint der zerstiickele Korper ...

»... regelmdBig in Traumen, wenn die fortschreitende Analyse auf eine be-
stimmte Ebene aggressiver Desintegration des Individuums st3Bt. Er erscheint
dann in der Form losgeldster Glieder und exoskopisch dargesteliter, gefligel-
ter und bewaffneter Organe, die jene inneren Verfolgungen aufnehmen, die
der Visiondr Hieronymus Bosch in seiner Malerei fiir immer festgehalten hat«
(Lacan, 1991, S.67).

Die Bildung des Ich imaginiert sich entsprechend der Situation, in
der es entstanden ist,

»... in Traumen als ein befestigtes Lager, als ein Stadion, das ~ quer durch die
innere Arena bis zur duBBeren Umgrenzung, einem Gartel aus Schutt und
Sumpfland ~ geteilt ist in zwei einander gegeniber liegenden Kampffelder,
wo das Subjekt verstrickt ist in die Suche nach dem erhabenen und fernen in-
neren SchioB« (ebd.).

Narzi — ein einsames Sterben

»Dieser da bin Ich«, ruft Narzi8 an der Quelle Triumphierend be-
griit das Subjekt sein Ich, den thm fremden Retter, und gerit in
einen geschlossenen Kreislauf von Faszination und Aggressivitit. Fas-
zintert von der Idealitit des Bildes, das sich durch Starre und Leblo-
sigkeit auszeichnert, setzt jede Storung, jede Bedrohung durch leben-
dige Regungen, die von existentiellem Mangel gekennzeichnet, Ag-
gressividit auf das nicht Perfekte frei. Narzil stirbt am Wasser, seine
Lebendigkeit, sein Sehnen, sein Begehren, werden ihm zur unertrig-
lichen Qual. »Was der Mythos wesentlich zum Ausdruck bringt« ist
»die Bezichung des Bildes zu der Suizid Neigung« (des Narzif3)
(Lacan, 1986, S. 164). Der Vollsinn des Mythos besteht nach Lacan:
im Tod, der vitalen Insuffizienz; in der Spiegelreflexion, der Imago
des Doppelgingers; in der lllusion des Bildes, einer einsamen Welt
ohne den anderen.
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Zu erginzen: vergewaltigte Liriope, eifersiichtige Hera, richende
Nemesis, tote Echo. Dann erst war Narzi} allein auf der Welt.

Keine Chance der Losung gibt es, den Weg zu andern zu finden,
der einsamen Spiegelverhaftung zu entkommen, auf imaginirer Ebe-
ne. Der Zugang finder iiber die Sprache statt, das Sprechen. Fiir den
Sdugling heiBlt das: Seine Anfinge des Sprechens richten sich auf et-
was Abwesendes, in der Regel auf ein miitterliches Objekt, eine nah-
rungsspendende Brust, die ihn von der tédlichen Ebene der Innen-
wahrnehmung auf die befriedigte der Eigenwahrnehmung hebt.

»Es bleibt, dafl es ein menschliches Wesen ist, dafl es geboren ist in einem Zu-
stand der Ohnmacht und daB, sehr verfritht, die Worter, die Sprache ihm als
Appell gedient haben und zwar als einer der jammerlichsten, da es von seinen
Schreien abhing, ob er genahrt wirde« (Lacan, 1990, S. 201).

Baukastentheorie

Theorien haben eine Struktur, eine Funktionsweise. Sie bestehen aus
einzelnen Elementen und Bausteinen, die sich isolieren und beschrei-
ben lassen. Sowohl Nietzsches als auch Lacans Theorie lassen sich
verstehen als tragische Theorien, die der antiken Tragiidie bzw. des
sechs Monate alten Siuglings. Tragisch kann heilen, daBl es um eine
Trennung geht, einen RiB, einen Schnitt, dall etwas verloren geht,
eine Kluft sich auftut, und da8 etwas Neues ist, anderes als vorher.
Dieses neue andere ist bei Lacan das Ich (Moi). Es ist ein Trugbild,
ein Spiegelbild, ein imaginirer Korper, eine Korpereinheit. Eine Ge-
stalt, eine Oberfliche, die in die Zukunft imaginiert wird. Es setzt sich
selbst, ist exzentrisch zum Menschen verortet, hat eine rettende
Funktion, gleichzeitig eine verkennende und herrschende und iibt so
eine formende Wirkung auf den Organismus Siugling aus.

Apollo stellt eine exzentrische Vergdtterung des Individuums dar.
Auch er ist charakterisiert durch Form, Gestalt und Oberfliche, der
ruhende Punkt inmitten einer Welt der Qualen, die er mit einem
verklirenden Schleier verhiillt. Auch spricht er den Menschen von
der Zukunft mit den apollinischen Mitteln des Mafles, des Takees,
der Form. Auch er setzt sich selbst, als er nach der Geburt bereits ein
Ganzer ist. Der tragische Held, eine apollinische Visionsgestalt.
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»Sterben, schiafen, schlafen, vielleicht traumen«

Was aber soll verhiillt werden, was verkannt werden, aus welcher
Welt sind diese beiden Gestalten entsprungen? Bei beiden Autoren
hat diese Welt eine Konnotation von »Natur« bzw. ein Verhiltnis des
Menschen zur Natur. Und beide Autoren wihlen, um dieses Verhile-
nis zu beschreiben, ein Adjektiv mit einem musikalischen Beiklang,
Dissonanz und Diskordanz: Ein MiBklang, eine Spannung, eine
Nicht-Ubereinstimmung,

Der zweite Baustein bei Nietzsche ist die Figur des Dionysos. Er
ist der zerstiickelte Kérper, von den Titanen in Stiicke zerrissen. Er
symbolisiert in Tanz, Gebidrden und Gesang die Leiden der Indivi-
duation. Mythisch erscheint er eingetaucht in die Welt um die Mutter,
die eine utepische und zerstdrerische ist. Sein Leiden und Sterben ist
die Grundlage der Tragodie, und er macht deutlich, daB das Indivi-
duum (die Schonheit) auf einer gravenvollen Witklichkeit beruht. Der
zerstiickelte Korper, wie er in Triumen erscheint, gehért zur Welt des
Imaginiren. Doch gehdrt er auch zur Welt des Vorspiegelstadiums.
Sein Auseinanderfallen spielt auf einem Schirm, der etwas verdeckt,
und zwar eine Welt, die sich um die Mutter (oder entsprechende
Personen) als dem ersten Trennungsobjekt bildet, die ebenfalls zwi-
schen Utopie und Zerstérung pendelr.

Das tragische Phinomen ist bei beiden Autoren ein optisches:
sich selbst vor sich verwandelt zu sehen; in einer Spiegelung sein Ich,
seinen Fixpunkt, seine Identitit zu finden. Eine solche Spiegelung
ist ausweglos zirkuldr. NarziB ein Gefangener seines Bildes, im Spie-
gel gebannt, zu Leblosigkeit verurteilt,

Doch vielleicht hitte sich Narzil ein Ausweg erdffnet. Gegen
Ende seines Textes schreibt Lacan, da es die Liebe sei, die jenen
Knoten imaginirer Knechtschaft immer neu losen oder zerschneiden
muB. Narzi8 trifft auf Echo und vielleicht lige hier eine Chance. Zwar
ist sie nur Spiegel seiner Sprache, nur Echo, und in dem Moment, als
sie diese Funktion iiberschreitet, erschrickt er und lduft davon. Als sie
sich als ihm nicht identisch zeigt, ertridgt er es nicht. Als sie ihn um-
armen will, zieht er den Tod vor.

Es wiire in dieser Geste Echos eine Zirtlichkeit (wieder-) zu ent-
decken, die nicht verwechselt werden miiBte mit der zerreissenden
oder paradiesischen Mutter. Vielleicht kdnnte der (Traum-) Schlaf der
(Spiegel) Vernunft anderes als Ungeheuer produzieren, oder: einmal
gar nichts produzieren. Doch miiBte NarziB dafiir seine (Sicherheits-)
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Spiegelung zunichst aufgeben, so daB cine Stille entstehen kénnte,
Eine Stille, die keine Stillegung wie im Spiegel bedeutete, die aber
Voraussetzung mit der unbekannt Anderen wire. Und vielleicht kénn-
te in dieser Stille eine Artmosphiire der Bezauberung entstehen, ein
(akustischer) Raum, aus dem die Sprache ihre Melodie wiederge-
winne., :
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