Alexander Thumfart

Die Wiirde des Menschen: Giannozzo Manetti, Giovanni
Pico della Mirandola, Albrecht Diirer und Avishai Margalit

Der Doyen der italienischen Politikwissenschaft, Norberto Bobbio, hat jiingst auf
ein Dokument verwiesen, von dem er zu Recht behauptet, dass es »etwas vollig
Neues in der Geschichte der Menschheit darstellt«!. Bei diesem Dokument handelt
es sich um die »Allgemeine Erklirung der Menschenrechte«, die auf der General-
versammlung der Vereinten Nationen am 10. Dezember 1948 von 48 Staaten verab-
schiedet wurde. In dieser Deklaration, in der erstmalig grundlegende Prinzipien des
menschlichen Zusammenlebens weltweit formuliert worden waren, spiegelt sich
zweifellos eine Geschichte des modernen Naturrechtsdenkens, die etwa mit John
Locke im 17. Jahrhundert begonnen hatte und deren zentraler Ertrag darin bestand,
dass der Mensch iiber unverduflerliche, vorstaatliche Rechte verfiigt, an denen sich
jegliches positive Staatsrecht zu messen hat und bricht.

Locke und das moderne Naturrecht sind aber nicht die einzigen Referenzpunkte.
Liest man niamlich den ersten Satz der »Priambel« und den ersten Artikel der Allge-
meinen Erklirung der Menschenrechte, eroffnet sich parallel ein historischer Raum,
der etwas mehr als zwei Jahrhunderte hinter John Locke zurtickreicht und uns auf
andere Quellen denn das Naturrecht verweist. So spricht der erste Satz der Priam-
bel von der »Anerkennung der allen Mitgliedern der menschlichen Familie inne-
wohnenden Wiirde«, und der Artikel 1 konstatiert: »Alle Menschen sind frei und
gleich an Wiirde und Rechten geboren. Sie sind mit Vernunft und Gewissen begabt
und sollen einander im Geiste der Briiderlichkeit begegnen.«> Unveraufierliche,
vorstaatliche Naturrechte #nd eine ebensolche »Wiirde« jedes einzelnen Menschen
sind die beiden Quellen, aus denen sich das Menschenbild der Allgemeinen Erkli-
rung der Menschenrechte und auch des Grundgesetzes der Bundesrepublik glei-
chermaflen speist, Rechte #nd Wiirde sind die zwei Fundamente, auf denen die
Menschenrechte insgesamt ruhen®.

1 Norberto Bobbio, Das Zeitalter der Menschenrechte. Ist Toleranz durchsetzbar?, Berlin
1998, S. 9.

2 Siehe jiingst Allan Rosas, »Globaler Konstitutionalismus, Menschenrechte und staatli-
che Souverinitit. Die Meilensteine von 1945 und 1948« in: Hauke Brunkhorst / Matt-
hias Kettner (Hg.), Globalisierung und Demokratie. Wirtschaft, Recht, Medien,
Frankfurt a. M. 2000, S. 151-176.

3 Allgemeine Erklirung der Menschenrechte, abgedruckt in Norberto Bobbio, aaO. (FN
1), S. 108-109.

4 Siehe Franz Josef Wetz, Die Wiirde des Menschen ist antastbar. Eine Provokation, Stutt-
gart 1998, S. 71-93.
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Nun waren und sind die Diskussionen tiber die naturalen Rechte im Katalog der
Menschenrechte insgesamt heftig, intensiv und kontrovers. Das hat nicht nur damit
zu tun, dass die naturalen Rechte von vielen Staaten dieser Welt tagtiglich verletzt
und mit Fiissen respektive Stiefeln getreten werden, sondern hat seine Ursachen
auch darin, dass sich Umfang wie Inhalt der naturalen Rechte etwa im Zuge femi-
nistischer Theoriebildung und der Globalisierung ausgeweitet haben’®. Diese inter-
pretativen Erweiterungen etwa im sozialen Bereich und im Feld spezifischer Frau-
enrechte auf z. B. sexuelle Selbstbestimmung stoflen in diversen Staaten (und dem
Vatikan) aus unterschiedlichen Griinden auf deutlichen Widerstand und provozie-
ren dadurch die Debatte um Menschenrechte®. Hinzu kommt als weiterer Grund,
dass eine Weltpolitik der Menschenrechte, wie wir sie mit Unterbrechungen seit
Priasident Carter erleben, zuweilen in das Dilemma fithrt, zum Schutz der Men-
schenrechte auf das Mittel militirischer Interventionen zu rekurrieren oder rekur-
rieren zu miisser’. Sie alle erinnern sich an die Diskussionen um den Einsatz der
NATO im Kosovo, bei denen es nicht nur um die Frage der Souverinitit von Staa-
ten ging, sondern wesentlich auch darum, ob zur Sicherung fundamentaler Rechte
sogenannte »Kollateralschidens, also der Tod von Zivilisten, billigend in Kauf ge-
nommen werden diirfe — oder ob dies nicht vielmehr die Menschenrechtspolitik ins-
gesamt desavouiere.

All diese Diskussionen waren und sind ohne jeden Zweifel nétig und sinnvoll -
zuweilen vielleicht etwas sehr akademisch. Sie haben aber eine Auseinandersetzung
mit dem zweiten Fundament humaner Gebiirtigkeit, um einen Ausdruck von Han-
nah Arendt zu gebrauchen, etwas in den Hintergrund treten lassen. Nun geht es mir
natiirlich nicht darum, die »Wiirde« des Menschen etwa gegen die Naturrechte aus-
spielen zu wollen. Das wire in der Tat unsinnig und letztlich auch unverantwort-
lich. Was ich hingegen im Folgenden versuchen mochte, ist, ein paar Elemente oder
Bausteine herauszupriparieren, die uns das Konzept der »Wiirde des Menschen«
vielleicht inhaltlich etwas niher erkliren konnens. Das wird, wie bei den Menschen-

5 Siehe Charlotte Bretherton, »Allgemeine Menschenrechte« in: Ulrich Beck (Hg.), Per-
spektiven der Weltgesellschaft, Frankfurt a. M. 1998, S. 256-292; mit Blick auf feministi-
sche Netzwerke der Zivilgesellschaft, die durch eine »Globalisierung von unten« die
sukzessive Ausweitung der Menschenrechte anstoflen, siche Annabelle Sreberny,
»Feministischer Internationalismus: Zur Imagination und Konstruktion globaler Zivil-
gesellschaft« in: Hauke Brunkhorst / Matthias Kettner (Hg.), 2aO. (FN 2), S. 289-309.

6 Siehe Heiner Bielefeldt, »Die Menschenrechte als >das Erbe der gesamten Menschheit«
in: Heiner Bielefeldt / Winfried Brugger / Klaus Dicke (Hg.), Wiirde und Recht des
Menschen. Festschrift fiir Jobannes Schwartlinder zum 70. Geburtstag, Wirzburg 1992,
S. 143-160; siehe auch die Diskussionen um die Folgekonferenz 2000 (UN-Frauenkon-
ferenz) zum Pekinger Frauengipfel, Frankfurter Rundschau vom 2. Juni 2000, S. 7.

7 Siehe James Mayall, »Democracy and international society« in: International Affairs,
Vol. 76 1/2000, S. 61-75.

8 Klaus Dicke hilt in seinem Beitrag, der die Menschenrechte in der Wiirde verankert,
zugleich fest, dass »der Bezug auf Menschenwiirde in internationalen Dokumenten (...)
inhaltlich offen bleibt in dem Sinne, dass eine theoretische Definition oder inhaltliche
Bestimmung der Menschenwiirde nicht gegeben wird«. Klaus Dicke, »Die der Person
innewohnende Wiirde und die Frage der Universalitit der Menschenwiirde« in: Heiner
Bielefeldt / Winfried Brugger / Klaus Dicke (Hg.), aaO. (FN 6), S. 161-182, hier S. 180.
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rechten auch, ein eher geschichtsphilosophisches Unterfangen sein?, das sich auf eine
spezifische Strecke oder Linie durch die Geistesgeschichte konzentriert und be-
grenzt. Damit aber die Politik gegeniiber der Philosophie nicht allzu sehr ins Hin-
tertreffen gerat, mochte ich nicht nur bei der philosophischen Explikation der »dig-
nitas hominis« immer auch ein Auge auf die politischen Implikationen gerichtet
halten, sondern mit Avishai Margalits »Politik der Wiirde« abschlieflend auch dezi-
diert politisches Terrain betreten. Dass all dies das Thema der »menschlichen Wiir-
de« natiirlich nicht annihernd erschopfen kann, bedarf sicherlich keines eigenen
Hinweises'®. So wende ich mich zunichst in chronologischer Reihenfolge Giannoz-
zo Manetti, Giovanni Pico della Mirandola und Albrecht Diirer zu.

1. Manetti, Pico und Diirer

Die Thematisierung der »Wirde des Menschen« beginnt — trotz aller Ansitze in der
griechisch-romischen Antike — in der italienischen Renaissance!!. Hatte Jakob
Burckhardt vielleicht etwas zu euphorisch die Geburt des »Individuums« im italie-
nischen Biirgerhumanismus herausgestellt'?, so ist doch nicht zu leugnen, dass sich
mit den Griindervitern Francesco Petrarca und Giovanni Boccaccio im 14. Jahr-
hundert ein neues humanes Selbstverstindnis ankiindigt, das eine augustinisch-tho-
mistische Vorstellung vom Menschen wenn nicht verabschiedet, so doch stark dis-
tanziert. Fiir Petrarca, Boccaccio, Coluccio Salutati, Leon Battista Alberti und
Leonardo Bruni war der Mensch kein mit der Erbsiinde Beladener und im Gefing-
nis der »civitas terrena« hoffnungslos Verdammter, der der Gnade Gottes auf Ge-
deih und Verderb ausgeliefert war. Sondern sie sahen im Menschen eine kreative Po-
tenz — das »ingenium« —, kraft dessen es jedem Einzelnen moglich ist, sein eigenes
Leben unter den Bedingungen von Kontingenz und also Verlust von Providenzsi-
cherheit zu gestalten'®. An die Stelle eines unweigerlich ins Bose Verstrickten trat,

9 Auch Bobbio nennt seine, zugegeben riskante, Position zur Erklirung der Menschen-
rechte »geschichtsphilosophisch«; Norberto Bobbio, aaO. (FN 1), S. 38.

10 Einen Uberblick uber die verschiedenen philosophischen Konzepte der »Wiirde« lie-
fern Hans M. Baumgartner / Ludger Honnefelder / Wolfgang Wickler / Armin G.
Wildfeuer, »Menschenwiirde und Lebensschutz: Philosophische Aspekte« in: Gunter
Rager (Hg.), Beginn, Personalitit und Wiirde des Menschen, Freiburg/Miinchen 1997, S.
161-242, speziell S. 161-192.

11 Siehe Charles Trinkaus, »Themes for a Renaissance Anthropology« in: André Chastel et
al., The Renaissance. Essays in Interpretation, London/New York 1992, S. 83-125.

12 Burckhardt expliziert seine Idee einer Geburt des Individuums bekanntlich an Leon
Battista Alberti. Siehe Jakob Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien. Ein
Versuch, 10. Aufl. Stuttgart 1976, speziell S. 123-145.

13 Siehe insgesamt August Buck, Humanismus. Seine europdische Entwicklung in Doku-
menten und Darstellungen, Freiburg/Miinchen 1987; Ernesto Grassi, Einfiibrung in
philosophische Probleme des Humanismus, Darmstadt 1986; Stephan Otto, Renaissance
und friibe Neuzeit, Stuttgart 1984, S. 71-81; am Beispiel Petrarcas Eckhart Kefiler,
Petrarca und die Geschichte. Geschichtsschreibung, Rbetorik, Philosophie im Ubergang
vom Mittelalter zur Neuzeit, Miinchen 1978; jiingst nochmals und kongenial Karlheinz
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ein aktiv Gestaltender, an die Stelle eines Erkennenden, der die Strukturen des Uni-
versums in der Vernunft lediglich nachzeichnet, trat ein Schopfer menschlicher Le-
benswelten und human-irdischer Aufenthaltsriume. Die »civitas terrena« war nicht
mehr das Tal der Trinen und die Odnis, die es in Siinde bis zum Jiingsten Gericht zu
durchwandern galt, sondern ein prichtiges Florenz, das nicht nur vor Reichtum und
architektonischem Glanz strotzte, sondern in dem auch Menschen lebten, die auf
ihre selbst erworbenen zivilen Tugenden stolz waren. Dezidiert gegen die Weisheit,
die vor Gott (angeblich) nur eitel Torheit und Selbstgefalligkeit ist, stellte Leonardo
Bruni in seiner »Laudatio Florentinae Urbis« von 1404 — und in meiner Uberset-
zung — fest: »Ob sich (die Florentiner) dem Waffendienst widmen oder der Aufgabe
der Lenkung der offentlichen Angelegenheiten, den Studien oder wissenschaftlicher
Erkenntnis oder dem Handel zuwenden — in jeder Profession und in jeder Anstren-
gung, die sie unternehmen, tiberragen sie alle anderen Sterblichen. Kein anderes
Volk tbertrifft sie in irgendeiner Hinsicht. In Florenz sind sie iiberlegt in thren Ge-
schiften, bereit in Zeiten der Gefahr, begierig nach Ruhm, untibertroffen im Bera-
ten, fleilig, groflzligig, hochherzig, zuvorkommend und hilfsbereit — vor allem aber
- biirgerlich-urban (urbani).«'*

Es ist dieses intellektuelle Umfeld oder Klima, in dem Giannozzo Manetti, ein
Florentiner bezeichnenderweise, 1452 seinen Traktat »De dignitate et excellentia
hominis« verfasst. Der Traktat selbst ist zunichst eine Art Auftragsarbeit. Ein paar
Jahre zuvor, 1447, hatte namlich ein gewisser Bartolomeo Fazio, Hofgeschichts-
schreiber bei Alfons 1., Konig beider Sizilien, eine Schrift mit dem Titel »De excel-
lentia ac praestantia hominis« verfasst. Konig Alfons I. war hochst enttduscht von
diesem Werk, das zudem auch noch dem Papst Nikolaus V. gewidmet war'®. Gian-
nozzo Manetti, seit 1450 als Florentiner Botschafter am Hofe zu Neapel, sollte es
nun besser machen und zudem auch dem Konig eine Art Denkmal errichten.
Gleichwohl, Manettis Schrift ist (natiirlich) weit mehr als eine bezahlte Huldigung.
Sie ist ein — an ein anonymes Publikum »aller Leser« adressiertes!'¢ — ambitioniertes
Werk, das angetreten ist, nichts Geringeres als eine neue Selbstverstindigung des
Menschen in Gang zu setzen. Dieses Unterfangen erscheint Manetti aus zwei Griin-

Stierle, Francesco Petrarca. Ein Intellektueller im Europa des 14. Jahrbunderts,

Minchen/Wien 2003. ) ) )
14 »Sive enim arma sequantur, sive ad rem publicam gubernandam se conferant, sive ad

studia aliqua rerumque cognitiones, sive ad mercaturas, in omni denique re obeunda
omnique actione cunctos mortales longissime anteeunt, nec ulli penitus genti cuiusquam
excessus locum reliquunt, patientes laborum, presentes in periculis, glorie avidi, pollen-
tes consilio, industrii, liberales, magnifici, iocundi, affabiles, maximeque urbani.« Leo-
nardo Bruni, Laudatio Florentinae Urbis. Im lateinischen Original abgedruckt in: Hans
Baron, From Petrarch to Leonardo Bruni. Studies in Humanistic and Political Litera-
ture, Chicago/London 1968, S. 232-263, hier S. 262-263. Zur Verbindung Brunis mit
Manetti siche Quentin Skinner, Visions of Politics, Vol. 2: Renaissance Virtues, Cam-
bridge 2002, S. 134-136.

15 Siehe August Buck, Einleitung in: Giannozzo Manetti, Uber die Wiirde und Erhaben-
heit des Menschen. De dignitate et excellentia hominis, ibers. v. Hartmut Leppin. Hg. u.
eingel. v. August Buck, Hamburg 1990, S. VII-XXXTV, hier S. XVII; ebd., S. 4.

16 Giannozzo Manetti, 2aO. (FN 15), S. 138.
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den sowohl notwendig als auch gerechtfertigt zu sein. Notwendig ist diese Untersu-
chung tiber die »Wiirde und Erhabenheit des Menschen«, da die bisherigen »Philo-
sophen offenkundig Verschiedenes und voneinander Abweichendes, ja beinahe Wi-
derspriichliches« tiber diesen Gegenstand haben verlauten lassen'. Angesichts
dieser Dunkelheit und Verwirrung seien eine Durchsicht und systematische Unter-
suchung dringend geboten, um zumindest im Grobsten Klarheit zu schaffen. Ge-
rechtfertigt erscheint Manetti sein Unterfangen durch die massive Prisenz von pri-
mir theologischen Schriften der Alten und noch mehr der Jungen »zum Lobe des
Todes (...) oder tiber das Elend des menschlichen Lebens«!®. Gegentiber dieser Tra-
dition einer »miseria hominis«, die im Werk von Innozenz III. 1365 thren Hohe-
punkt erreicht hatte, hegt Manetti Zweifel, ob damit nicht insgeheim dem Schopfer-
gott selbst, dessen Kinder wir doch seien, Vorwtiirfe gemacht und seine Gerechtig-
keit in den Schmutz gezogen werden wiirden.

So sind es zwei Traditionen oder Denk-Strome, gegen die Manetti zu Felde zieht:
die heterogene und widerspriichliche Philosophie und eine Theologie, die die Gott-
verlassenheit und »Wertlosigkeit« der menschlichen Existenz lehrt!®. Gleichwohl,
Manetti verabschiedet diese beiden Traditionen nicht etwa, sondern er benutzt sie.
Er benutzt sie als Material, das er kritisch gegeneinanderstellt und in dieser Kon-
frontation evaluiert?®. Die Widerspriichlichkeit der Philosophen wird verwendet,
um zu einer begrindeteren Einsicht und fundierteren Ansicht tiber den Menschen
zu gelangen, die Aussagen der Theologen werden an der Heiligen Schrift gemessen,
um ein sinnvolleres Schriftverstindnis in Sachen Humanitit zu gewinnen. In diesem
Verfahren dokumentiert sich eine durch und durch historische Vernunft, die weif3,
dass sie zur fundierteren Einsicht nur gelangen kann, wenn sie sich der kritischen
Durchsicht selbst historischer Aussagen tiber den Menschen unterzieht?'. Ist so
Selbsterkenntnis immer historisch verankert, kommt sie auch nie tiber die Wahr-
scheinlichkeit hinaus. Manettis Aussagen zur Wiirde des Menschen verstehen sich
daher nicht als eine oder sogar die letztgiiltige Wahrheit jenseits der Zeit, sondern
als eine lediglich plausiblere Auffassung vom Menschen. Es ist daher alles andere als
eine nur allzu erwartbare Liebedienerei gegeniiber dem Auftraggeber, wenn Manetti

17 Ebd.,S. 36.

18 Ebd., S. 98.

19 So Manetti zu Innozenz' Traktat; ebd., S. 100.

20 So folgt Manetti der Methode des Aristoteles, der »alles tat (...) um seine eigenen
Gedanken durch den Vergleich mit denen anderer verstindlicher und klarer hervortre-
ten zu lassen. Wir werden daher den (...) Spuren eines so groflen Mannes wenigstens
darin kurz folgen, dafl wir die Auffassungen der Alten referieren. Weder sind wir nim-
lich so anmaflend und unverschimt, bei den so zahlreichen und so groflen Schwierigkei-
ten der undurchdringlichen Probleme eine unabhingige Meinung aulern zu wollen,
noch moéchten wir einen derartigen Eindruck machen; sondern wir werden zuerst diese
Dinge referieren und das Referierte knapp widerlegen.« Ebd., S. 37 (Hervorh. von mir).

21 Stephen Toulmin hat diese historische Vernunft sehr pragnant am Gegensatzpaar Des-
cartes — Montaigne herausgearbeitet. Die Reflexionen zur Historizitit allen Konzeptua-
lisierens sind nun aber viel frither zu finden als Toulmin dachte; siehe Stephen Toulmin,
Kosmopolis. Die unerkannten Aufgaben der Moderne, Frankfurt a. M. 1994.
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ganz am Ende seines Traktates festhilt: »Und dass das alles, was wir oben ausfiihr-
lich und eingehend dargelegt haben, wahr ist, spiiren wir immer dann am stirksten,
wenn wir Augen und Sinn auf die einzigartigsten und bewunderungswiirdigen Be-
gabungen und auf die reichen Vorziige Eurer Person richten.«?? Die »Wahrheit der
Wiirde« wird nicht im Rekurs auf eine Gotteserkenntnis, eine Inspiration, eine In-
stitution, die Theologie oder die Philosophie gewonnen und transzendent-autorita-
tiv abgesichert, sondern in humaner Intersubjektivitit gespsirt. Der Andere, das al-
ter ego, der zeitgleiche oder lediglich in Zeugnissen prisente Mit-Mensch wird uns
zum Beleg wie Dokument unserer eigenen, unserer aller Wiirde.

Damit ist zugleich eine Art Vorentscheidung getroffen. »Wiirde« muss etwas
sein, das tatsichlich auch »gespiirt« oder »gesehen« werden kann, etwas, das inter-
subjektiver Versicherung zuginglich ist, nicht etwas, was im Verborgenen oder Ge-
heimen gedeiht und wichst.

Und so konstatiert Manetti, nachdem er die korperliche Schonheit des Menschen
und seinen aufrechten Gang gebihrend hervorgehoben hat®, iber den Verstand,
besser die Vernunft (intellectus) des Menschen. »Denn er ist wirklich so grof und so
reich, dass nach der Erschaffung jener urspriinglichen, neuen, rohen Welt offenbar
alles weitere von uns aufgrund des einzigartigen, iiberragenden Scharfsinns des
menschlichen Verstandes hinzuerfunden und zur Vollendung und Vollkommenheit
gefihrt worden ist.«** Hier wird eine Analogiestruktur inszeniert. Gott hat die Welt
aus dem Nichts geschaffen, aber er hat sie gleichsam roh und noch nicht ginzlich
vollendet geschaffen. Die Welt als so geschaffene ist veranderbar, veredelbar, umge-
staltbar. Diese Umgestaltung aber ist ein schopferischer Prozess, eine Erfindung —
inventio — von etwas, das es zuvor so nicht gegeben hat. Damit wird die Vernunft
des Menschen zum »creator«, zum schopferischen Prinzip, und riickt insgesamt in
eine Ahnlichkeitsstruktur (»similitudo«) zu Gott. Wenn Manetti im Rekurs auf die
Bibel und die Philosophen festhilt, »aber das alleinige, wahrhaftige Bild Gottes
(imago Dei, A.T.) ist der Mensch«?, so deutet er den Gedanken der »Schépfungsge-
schichte« dahingehend, dass der Mensch Gott gerade darin dhnlich ist, indem auch
er und nur er nichst Gott tiber die Moglichkeit von Schopfung verfligt. Zwar ist das
natlirlich keine »creatio ex nihilo« und in diesem Sinne primire Schopfung, es ist
aber gleichwohl eine zweite Schopfung und inventio an vorhandenem Stoff.

Diese Fihigkeit zur Schopfung duflert und entauflert sich in nahezu allen Feldern
menschlicher Existenz. So manifestiert sich die humane Schopferkraft im Bau von Ma-
schinen, von Stidten und Straflen, in der Konstruktion von Weltmodellen, durch die
sich der Mensch das Universum erklirt, im Zeichnen von Landkarten, in der Herstel-
lung von Skulpturen und Bildern, im Verfassen von Biichern jeglicher Art und last not
least in der Kultivierung des Landes und der Domestizierung der »wilden« Tiere?.

22  Giannozzo Manetti, 2aO. (FN 15), S. 139.

23 Siehe ebd., S. 25-29.

24 Ebd.,S.77.

25 Ebd.,S.72.

26 »Alle Hiuser, alle groflen und kleinen Stidte, uberhaupt alle Gebaude des Erdkreises,
die ja in so grofler Zahl und Qualitit vorhanden sind, dass man wegen ihrer ungeheuren

ZfP 51.]g. 4/2004

1P 216.73.21760, 3:28:48.
mit, fr oder In KI-



https://doi.org/10.5771%2F0044-3360-2004-4-434

440 Thumfart - Die Wiirde des Menschen

All dies kann man im weitesten Sinne als Schaffung von Kultur, materiellen und
ideellen Sinnes, bezeichnen, in der sich — wie etwa 200 Jahre spater Giambattista
Vico ebenfalls meinte?” — die »Wiirde des Menschen« darstellt und dokumentiert. So
sprechen die mundanen Artefakte von eben jener Wiirde threr menschlichen Schop-
fer wie die naturale Welt insgesamt von der gottlichen Allmacht. Man braucht sich
also nur und lediglich umzusehen, zu lesen und durch die Landschaft zu wandern,
um in all diesem die »Wahrheit« der menschlichen Wiirde eingeschrieben und aus-
gedriickt zu erkennen und zu spiliren. Von daher ist es nur konsequent, wenn Ma-
netti die »eigentlichen Aufgaben« des Menschen im »Denken und Handeln« (intel-
ligere et agere) sieht?®. Im Denken werden die Pline kreativ entworfen und inventiv
konzipiert, die im Handeln dann umgesetzt und realisiert, sichtbar gemacht werden.

Sowohl Konzeptionierung als auch Umsetzung bleiben jedoch kein individuelles
Agieren, sondern sind immer eine kollektive Angelegenheit. Wie der Mensch im
Anderen seine eigene Wiirde expliziert sieht und deshalb zur plausiblen Selbstkon-
zeptionierung des Anderen bedarf, wie bereits Platons Alkibiades wusste, so ist er
bei der Verwirklichung seines Schopfertums auf die Kooperation mit anderen ange-
wiesen, bzw. diese erfolgt immer schon in sozialen Kontexten. » Unser sind die Lan-
der, unser die Acker (...) unser sind die Pferde, unser die Maultiere, (...) unser ist das
Firmament, #nser sind die Himmelkorper«® (...) »unser sind die Erfindungenc, ruft
Manetti nahezu euphorisch aus und erinnert damit nicht nur an den sozialen Cha-
rakter unseres Denkens wie Handelns, sondern macht ebenso deutlich, dass kon-
krete Existenz in der eigenen Wiirde nur im »Zusammenwirken aller im Laufe der
Geschichte hervorgebracht« wird®®. Der Mensch ist ein durch und durch histori-
sches Lebewesen und steht auf den Schultern von Riesen. Aber gerade in dieser se-
dimentierten, archiologisch geschichteten und vielfiltigen Historizitit exemplifi-
ziert sich — anders als bei allen anderen Wesen — seine Wiirde als Schopferkraft®!.

Weif} sich der Mensch mit allen anderen Menschen verbunden und spiegelt sich
in allen, folgt daraus ganz zwanglos »die Verpflichtung, dass er all seine nichsten,
das heifit alle Menschen, liebe, ehre und achte«*?. Friede und Gerechtigkeit erwach-
sen notwendig als kollektive normative Leitideen aus diesem Menschenbild histori-
scher Plausibilitdt.

Pracht mit Recht zu dem Urteil gelangen miisste, sie seien eher das Werk von Engeln als
von Menschen. Unser sind die Bilder, unser die Skulpturen, unser sind die Kiinste,
unser die Wissenschaften, unser ist (...) die Weisheit; unser sind schliefflich samtliche
Erfindungen; ebd., S. 77.

27 Siehe Giambattista Vico, Prinzipien einer nenen Wissenschaft iiber die gemeinsame
Natur der Vilker, 2 Tbde., iibers. von Vittorio Hosle und Christoph Jermann. Mit einer
Einleitung »Vico und die Idee der Kulturwissenschaft« von V. Hosle, Hamburg 1990,
Bd. 1, S. 142-158 (Art. 330-360).

28 Giannozzo Manetti, aaO. (FN 15), S. 90.

29 Ebd,,S. 80-81 (Hervorh. v. mir).

30 August Buck, aaO. (FN 15), S. XXT.

31 Siehe Giannozzo Manetti, aaO. (FN 15), S. 90-91.

32 Ebd,S.92.
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So formuliert der Humanist Manetti fiir alle Leser auf der Basis historischer Re-
flexivitit eine verniinftige, optimistische Kooperationsanthropologie und -kultur
der »Wiirde«, in der jedem aufgrund seines Menschseins kreative, kulturelle Entfal-
tung zuerkannt und wechselseitige Achtung abverlangt wird, sowie universaler
Friede aufgegeben ist. Das ist alles in allem ein genuin humanistisches — und letzt-
lich auch anti-klerikales — Programm, in dem die vita activa als héchste Lebensform
und imitatio Dei prisentiert wird, gegeniiber der sich eine »theoria« als lediglich
zweitbeste Variante darstellt®.

Jedoch - die Verhiltnisse sind nicht so. Ich brauche nicht an die Situation der per-
manenten Kriege zwischen den »Republiken« im Italien des 15. Jahrhunderts erin-
nern, nicht auf Machiavelli verweisen, bei dem »virtus« zur »Virtuositit der Macht«
mutiert*, sondern kann auf ein literarisches Zeugnis rekurrieren, in dem sich ein
spater Nachhall der schopferischen Wiirde findet. »Blickt um Euch, das Alles habt
ihr gesprochen, sagt Mercier in Biichners »Dantons Tod« und evoziert jene kreati-
ve, sozial grundierte kulturschaffende Potenz, die Manetti so lobte?. Aber Mercier
spricht diesen Satz nicht auf dem Forum oder vor dem »Consiglio Grande« in Flo-
renz — sondern im Gefingnis und in Erwartung der Guillotine. Die soziale Schop-
ferkraft und »Wiirde« hat eine dimonische Seite, aus der nicht Friede und Eintracht,
sondern Terror und Willkiir erwachsen konnen. Humanistische »Wiirde« allein ga-
rantiert nicht hinreichend genug Kooperation und Achtung - sie bedarf, wie ja die
Erklirung der Menschenrechte denn auch deutlich zeigt, einer Absicherung durch
Recht und rechtliche Durchsetzbarkeit®. Aber es gilt eben auch: Recht und Wiirde
sind nicht identisch.

33 Siche generell Stephan Otto, aaO. (FN 13), S. 71-80; Nicolai Rubinstein, »Political The-
ories in the Renaissance« in: André Chastel et al., aaO. (FN 11), S. 153-200; Nicolai
Rubinstein, »The History of the Word politicus in early-modern Europe« in: Anthony
Pagden (ed.), The Languages of Political Theory in Early-Modern Europe, Cambridge
1987, S. 41-56; Theo Stammen, »Thomas Morus >Utopia« in: ders., Studien zum politi-
schen Denken des Humanismus, Neuried 1999, S. 103-144.

34 Hans Baron hat bekanntermaflen ja die politische Theorie des Humanismus aus eben
jenen Kriegen entstehen sehen; sieche Hans Baron, Crisis of the Early Italian Renais-
sance. Civic Humanism and Republican Humanism in the Age of Classicism and
Tyranny. Revised one Vol. ed. Princeton 1966, sowie die aktualisierte Version in Hans
Baron, In Search of Florentine Civic Humanis. Essays on the Transition from Medieval
to Modern Thought, 2 Vol., Princeton 1988. Zu Machiavellis Umformung siehe Her-
fried Minkler, Machiavelli. Die Begriindung des politischen Denkens der Nenzeit aus
der Krise der Republik Florenz, 2. Aufl. Frankfurt a. M. 1987; zur historischen Situation
und den permanenten Machtkimpfen innerhalb der Stidte siehe die exzellente Studie
von Philip Jones, The Italian Ciry-State. From Commune to Signoria, Oxford 1997.

35 Georg Biichner, »Dantons Tod« in: ders., Werke und Briefe (Miinchner Ausgabe),
Miinchen/Wien 1988, S. 67-133, hier S. 110.

36 Das haben die Humanisten des frithen 16. Jahrhunderts auch selbst erkannt. Donato
Giannotti und Francesco Guicciardini konzipierten eine Institutionentheorie, die dezi-
diert angetreten war, den moralisch-korrupten, nicht eo ipso tugendhaften Menschen
von auflen und durch den mehr oder weniger sanften Zwang institutioneller, auf Recht
gestlitzter Gertliste zu erziehen; siche Donato Giannotti, Die Republik Florenz (1534),
hg. u. eingeleitet von Alois Riklin, Gibers. u. kommentiert v. Daniel Hochli, Miinchen
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Dies wird nun deutlich bei Giovanni Pico della Mirandola. Seine sogenannte
»Rede tber die Wiirde des Menschen« — »Oratio de dignitate hominis« — von 1486
ist eine der Schriften, auf die immer wieder Bezug genommen, die immer wieder
gern als Zitat angefihrt wird. Dabei hieff diese Rede urspriinglich gar nicht so, und
zudem ist den allerwenigsten Interpreten hinreichend klar, was der Graf aus Miran-
dola eigentlich sagen wollte. Da ist viel die Rede von »Selbsterlosungx, ja »Selbst-
vergottung« des Menschen, viel von optimistischem Menschenbild und grenzenlo-
ser Allmacht”. Dabei spricht viel fiir das Gegenteil — um es etwas Uberspitzt zu
formulieren. Denn Giovanni Pico antwortet in gewisser Weise auf Manetti und re-
flektiert indirekt die Bedingungen mit, die Manettis Einschitzung als eindeutig zu
optimistisch erscheinen lassen. Picos Auffassungen von Wiirde kommentieren oder
kritisieren Giannozzo Manetti und versuchen gleichzeitig dennoch, davon etwas zu
retten. Um dies zu sehen, ist schon die Redesituation wichtig®. Pico hatte nimlich
vor, moglichst viele Gelehrte zu einem von ihm bezahlten wissenschaftlichen Kon-
gress 1487 nach Florenz einzuladen. Dort sollten die »Intellektuellen« tiber insge-
samt 900 Thesen disputieren, die Pico zu allen médglichen Schulen der Philosophie
und Theologie von den Hebriern, tiber die Chaldder und Griechen, bis zu den
christlichen, kabbalistischen und arabischen Philosophen und Theologen seiner Zeit
verfasst hatte?’. Als Eroffnung hatte Pico jene schlicht »Oratio« betitelte »Rede«
konzipiert, die dann aber aufgrund seiner Exkommunikation nicht gehalten werden
konnte — wie auch der Kongress nie stattfand. Picos reichlich obskurer Neffe —
Gianfrancesco Pico della Mirandola — hat dieser »Oratio« etwa zwei Jahrzehnte
spater den Titel »Oratio de dignitate hominis« gegeben oder, wenn man will, ver-
passt. Das ist zwar nicht ganz falsch, verfiihrt allerdings eben dazu, Manetti und
Pico allzu sehr zu identifizieren.

1997; Francesco Guicciardini, Dialogue on the Government of Florence, edited a. trans-
lated by Alison Brown, Cambridge 1994. Siehe dazu auch Alois Riklin, »Donato Gian-
notti — ein verkannter Staatsdenker der Florentiner Renaissance« in: Donato Giannotti,
2a0., S. 17-75; Alexander Thumfart, »Donato Giannotti« in: Theo Stammen / Gisela
Riescher / Wilhelm Hofmann (Hg.), Hauprwerke der politischen Theorie, Stuttgart
1997, S. 159-161.

37 Siehe August Buck, Einleitung in: Giovanni Pico della Mirandola, De hominis dignitate.
Uber die Wiirde des Menschen, lat.-dt., iibers. v. Norbert Baumgarten, hg. u. eingel. v.
August Buck, Hamburg 1990, S. VII-XXVII, hier S. XX; Eugenio G. Anagnine, Pico della
Mirandola. Sincretismo Religioso Filosofico 1463-1494, Bari 1937; Engelbert Monnerjahn,
Giovanni Pico della Mirandola. Ein Beitrag zur Philosophischen Theologie des italieni-
schen Humanismus, Wiesbaden 1960; Arno Baruzzi, Europdisches » Menschenbild« und
das Grundgesetz fiir die Bundesrepublik Deutschland, Freiburg/Miinchen 1979.

38 Auf die heuristische Qualitit von Redesituationen wie Widmungsschreiben bei der
Dechiffrierung humanistischer Texte hat eindriicklich Stammen hingewiesen; siche
Theo Stammen, »Uber Widmungen« in: ders., 2aO. (FN 33), S. 199-232.

39 Siche dazu die ausgezeichnete, wenn auch eher auf Korrespondenzen denn auf eine Phi-
losophie der Perspektivitit ausgerichtete Analyse von Stephen A. Farmer, Syncretism in
the West. Pico's 900 Theses (1486): The evolution of traditional religious and philosophi-
cal systems, Cambridge 1998, speziell S. 97-131.

40 So etwa bei August Buck, Einleitung in Pico della Mirandola, aaO. (FN 37), S. XXIV-
XXV.
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Adressaten sind also Gelehrte, Manner (sic!) der Philosophie und Theologie, kei-
ne Regenten, Fiirsten oder ein anonymes Publikum der »polites« bzw. »cives«. Das
ist nicht Zufall, sondern Programm. Denn Pico erklirt nachgerade kategorisch, er
habe die »Bildung meines Geistes (...)« nur betreiben konnen, da und weil er »alle
Sorgen um private und offentliche Angelegenheiten vollig aufler acht gelassen« ha-
be*. Wenn es denn hier um eine Bestimmung humaner »Wiirde« geht, so ist sie kei-
ne humanistisch-soziale oder politische Wiirde, die sich im kollektiven Denken und
vor allem Handeln duflert oder in thm gespiirt wird. Vielmehr ist sie etwas, das
deutlich auflerhalb und vielleicht auch gegen Gemeinschaftlichkeit im weitesten
Sinne gewonnen oder expliziert wird.

Dabet teilt Pico voll und ganz zunichst Manettis Lesart der Ebenbildlichkeit des
Menschen zu Gott. An mehreren zentralen Stellen seiner Werke variiert der Miran-
dolaner die Metapher der »similitudo Dei« und in der »Oratio« heifit es dezidiert,
Gott habe den Menschen in die Mitte der Welt gestellt, thm keine vorbestimmte Na-
tur gegeben, thn »weder (...) himmlisch noch irdisch, weder sterblich noch unsterb-
lich geschaffen«, damit er sein »eigener, in Ehre frei entscheidender, schopferischer
Bildhauer (plastes et fictor)« sei, der »sich selbst zu der Gestalt« ausformt, zu der er
sich ausbilden mochte®. Auch hier ist der Mensch »Schopfer« — aber nun nicht
mehr Schopfer einer gemeinsamen Welt der Kultur, sondern Schopfer seiner selbst,
»seines Geistes« allein.

Was die »Wiirde« zur Selbsterschaffung nun eigentlich bedeuten konnte, ist in-
nerhalb der Pico-Forschung eine heftigst diskutierte Angelegenheit. Ich mochte
hier eine Lesart prisentieren, die ich an anderer Stelle detaillierter entfaltet und be-
grindet habe®.

Worum es Pico gehg, ist die Explikation einer Erkenntnistheorie. Sein philosophi-
sches Problem besteht darin, nach dem Zusammenbruch scholastischer Theoreme
zu erkliren, wie menschliches Erkennen von der Sinnlichkeit bis zum Denken iiber-
haupt sinnvoll beschrieben werden kann. Er entwickelt zur Losung dieser Frage
eine Theorie der Perspektive, wie sie spater auch Leibniz, Giambattista Vico und in
gewisser Weise auch Nietzsche, Ernst von Glasersfeld und William James konzepti-
onierten.

Eines der zentralen Theoreme findet sich dazu in einer der 900 Thesen. »Sicut
Deus est simpliciter cognitio totius esse, ita intellectus (humanus, A. T.) est diffinitio
totius esse.«* »Wie Gott die vollig einfache Erkenntnis alles Seienden ist, so ist der
menschliche Intellekt die Definition alles Seienden.« Diese zunichst reichlich
merkwiirdige, von Nicolaus Cusanus ebenfalls vertretene These besagt, dass die
wahrhafte Erkenntnis eines einzelnen Seienden immer von Gott auszugehen hat. Da

41 Giovanni Pico della Mirandola, Uber die Wiirde des Menschen, aus dem Neulateini-
schen tbertragen von Herbert W. Riissel, Ziirich 1988, S. 35.

42 Giovanni Pico della Mirandola, aaO. (FN 37), S. 6-7.

43 Siehe insgesamt Alexander Thumfart, Die Perspektive und die Zeichen. Hermetische
Verschliisselungen bei Giovanni Pico della Mirandola, Miinchen 1996.

44 Giovanni Pico della Mirandola / Gianfrancesco Pico della Mirandola, Opera Omnia,
Tomus 1, Basel 1556, reprographischer Nachdruck Hildesheim 1969, S. 89.
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der Mensch aber nicht tiber die Erkenntnis Gottes verfiigt, kann ein Seiendes vom
Menschen nie in seiner Wahrheit gewusst werden. Nichts wird so gewusst, wie es
wissbar ist.

Das hingt damit zusammen, dass humanes Erkennen immer »in alteritate« ver-
lauft und nie »simpliciter« sein kann. Denn wir erkennen etwas nur dadurch als die-
ses etwas, indem wir es von anderem unterscheiden, also eine Grenze zichen oder
eine Definitionslinie markieren. Die Sinnlichkeit kann als ein Beispiel dienen. So
sicht man in einem Horsaal nur etwas, weil man Tische von Binken trennt, Tafeln
von Winden, Menschen von Fufibéden, Fenster von Tiiren. Alles humane Wahr-
nehmen und Erkennen ist Unterscheidung, Definition. Wiirde der Mensch nicht
definieren, sihe er ein grofles schwarzes Loch oder eine blendende Helligkeit. Das-
selbe gilt natiirlich auch fiir den Intellekt, der es mit Begriffen zu tun hat. Wer Be-
griffe nicht auseinander halt, vermischt alles und fillt in eine heillose Verwirrung —
was ja Platon schon herausstellte.

Nun ist es aber zugleich so, dass die Trennung auch immer eine Relationierung
bedeutet. Stihle sind zwar von Fulbéden getrennt, aber sie stehen normalerweise
auf dem Fuflboden, also in einer Beziehung — vor oder hinter der Tafel, unter oder
neben Menschen etc. Die Beziehungen, in denen ein Ding stehen kann, sind unend-
lich viele. Um einen Stuhl wahrhaft definieren und erkennen zu kénnen, miissten
wir also alle der unendlichen Relationen kennen, in denen dieser Stuhl jetzt steht.
Wir missten sagen konnen, was der Stuhl alles nicht ist, damit wir wiissten, was er
ist. Da wir aber nie »alles« (totius esse) wissen konnen, konnen wir kein einzelnes je
in seiner Wahrheit erkennen.

Jetzt kommt der Clou dieser ganzen Theorie. Nehmen wir einmal an, wir wiren
in der Lage, alle der unendlichen Relationen aktual zu wissen, dann wiirden plotz-
lich alle Differenzen und Grenzen verschwinden, und alles (totius esse) wiirde vol-
lig eins werden. Dann wiirden wir wissen, wie Gott alles weif}, nimlich simpliciter.
Und plotzlich stellt sich Picos These in einem neuen Licht dar. Was wir nimlich de-
finieren oder begrenzen, ist die fiir uns unerkennbare Wahrheit selbst. Der Mensch
spaltet und differenziert die unzugingliche Wahrheit in jene Definitionen auf, die so
zu Bildern (imagines) der Wahrheit werden. Alles menschliche Erkennen ist nur die
Ausfaltung der Einfachheit in die Differenzen, und diese Differenzen sind Bilder
der Einfachheit. Jegliches Erkennen findet somit immer im Raum oder Horizont
der Wahrheit statt, ohne jemals diesen Horizont als Horizont begreifen zu kénnen.
Damit aber ist alles gerechtfertigt als der Wahrheit dhnlich, ob sie Christ, Jude, Mo-
hammedaner, Buddhist oder Voodoo-Anhinger sind, an fiinf oder zwei Gotter
glauben, Engel und Teufel imaginieren oder die Lebenskraft im Universum sehen®.

45 Siehe zur Kurzfassung dieser Erkenntnistheorie auch Alexander Thumfart, »Readings
on Cabbala: Giovanni Pico della Mirandola« in: Judit Targarona Borrds / Angel Sdenz-
Badillos (eds.), Jewish Studies at the Turn of the Twentieth Century. Proceedings of the
6th EAJS Congress Toledo, July 1998: Volume II: Judaism from the Renaissance to
Modern Times, Leiden/Boston/Kéln 1999, S. 83-90.
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Wir sehen und erkennen also die »Welt« nie so, wie sie wirklich und wahrhaftig
ist. Was wir wahrnehmen und uns selbst ausdenken und wie definitiv auch immer
zurechtzimmern, sind nur »Weltbilder« oder Wahrheitsbilder. Ob das Universum
»wirklich« von der Schwerkraft zusammengehalten wird, ob es den Nanno-Raum
»wirklich« gibt, ob Engel, Fegefeuer oder die Lichtgeschwindigkeit, wissen wir
nicht. Wir wissen nur, dass dies von uns gemachte Definitionen, Erklirungen, Bilder
sind, mit deren Hilfe wir uns das Unbegreifliche begreiflich machen und vorzustel-
len suchen.

Die »Wiirde« des Menschen besteht also darin, sich Wahrheitsbilder zu erschaf-
fen. Jeder Mensch tut das und jeder Mensch hat seine eigene Perspektive, sein eige-
nes Weltbild. Jeder ist das, was er sich gedacht hat und denkt. Im Erkennen machen
wir uns zu je individuellen Kunstwerken, sind »plastes et fictor sui ipsius«. All dies
findet jedoch ausschliellich »im Kopf« statt, im Prozess des Erkennens, Denkens
und Wahrnehmens. Hier wird nichts in der Welt materialisiert, keine Stidte zeigen
diese »Wiirde«, keine Maschinen und keine Landwirtschaft. Um hier einen Aus-
druck von Leibniz zu gebrauchen: Jeder »Schopfer seiner selbst« ist eine Monade,
fir die es letztlich gleichgiiltig ist, ob sie mit anderen Monaden direkt in Verbindung
steht — oder nicht. Das, worin sich der Mensch spiegelt und selbst erkennt, ist mit-
hin nicht mehr der Mit-Mensch, wie bei Giannozzo Manetti, sondern das Auge des
dunklen und fremden Gottes.

So ist denn auch die Aufgabe des Menschen nicht die soziale Umgestaltung der
Welt in der »vita activas, sondern die »kontemplative Philosophie« und »die Er-
kenntnis der gottlichen Dinge«*. Diese individuelle Bildung des/meines Geistes
wird beférdert durch Lernen, Lesen, Nachdenken — und die — wenn es denn sein
muss — Diskussion mit Philosophen. In all dem kommen wir »der« Wahrheit natiir-
lich um keinen Schritt niher, wir verbleiben im Raum der Bilder, aber wir aktuali-
sieren und entfalten unsere denkerische Selbstschopfungspotenz immer mehr. Und
weil wir immer mehr wissen und immer mehr Differenzen und Relationen denken,
ergreift uns, so Pico, die Sehnsucht nach der Wahrheit in ihrer bildlosen Gestalt, die
Sehnsucht nach der Einheit Gottes hinter allen Differenzen. Wir sollen und wollen
»eins werden mit Gott« und hinter die Bilder gelangen. So gipfelt die »Wiirde« ganz
konsequent in einer mystischen »Flucht des Einsamen zum Einsamen« (Plotin), die
alles Weltliche hinter sich lisst und sich um Gesellschaft schon gar nicht kiimmert.
»Fugiamus hinc ergo, id est a mundo (...) evolemus ad Patrem.«*

Das ist insgesamt eine grandiose, eine anarchistische und tolerante Freiheit und
Wiirde. Es ist ein Hymnus auf die Selbstentfaltungskraft und Autonomie jedes ein-
zelnen Menschen, der sich nichts — keine Autoritit, keine Kirche, keine Schule, kein
Staat — begriindet in den Weg stellen darf, sie wiren denn allesamt tyrannisch, bor-
niert und verachtlich. Es ist aber auch eine rein privatistische, a-soziale Lebensform,
die die soziale Konstituiertheit des Menschen mit keinem Wort bedenkt.

46 Giovanni Pico della Mirandola, 2aaO. (FN 37), S. 13/15.
47 Giovanni Pico della Mirandola/Gianfrancesco Pico della Mirandola, aaO. (FN 44), S.
255 (De ente et uno).
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Hatte Manetti die »Wiirde« allzu optimistisch gesehen und Frieden, Eintracht
und Gerechtigkeit erwartet, so formuliert Pico den Kommentar. Gerechtigkeit muss
nicht aus der »Wiirde« erwachsen, wie in einer Welt der Ungerechtigkeit dann die
»Wirde« auch zuschanden ginge. Deshalb ist es besser, die »Wiirde« auch nicht im
entiuflerten Gemeinsamen zu suchen, sondern in der Einsamkeit des Denkens. Die
Zufille des sozialen Lebens sind gebannt und unwichtig, ob Gerechtigkeit herrscht
oder nicht, tut der »Wiirde« weder Abbruch noch bringt es ihr Nutzen. Grofler
konnte die Differenz zwischen dem Humanisten und dem Philosophen nicht sein,
grofler die Differenz zwischen Wiirde und Recht nicht werden*.

Und schliellich: Pico ist kein blinder Selbstverherrlicher. Der Weg zur Wahrheit
und zu Gott ist endlos und aussichtslos — und es gibt Momente, da packt einen die
Verzweiflung ob der Erkenntnis, im selbstgemachten Spiegelkabinett seines Den-
kens unentrinnbar eingesperrt zu sein. »Sed vide, mi Angele (Poliziano, A. T.), quae
nos insania teneats, ruft Giovanni Pico in seinem Traktat »De ente et uno« plotzlich
aus, da wir Gott in dieser Welt nur in jenem Denken lieben konnen, das uns zu-
gleich immer weiter von der Einheit Gottes wegfithrt*. Die »miseria hominis« ist
mit der »dignitas« untrennbar verwoben, ist die pessimistische Kehrseite der opti-
mistischen Selbstbildung.

Und damit bin ich nun bei Albrecht Diirers unglaublichem Stich: Melencolia I
von 1513/14, den beiden Jahren, in denen auch »Ritter, Tod und Teufel« sowie
»Hieronymus im Gehiuse« entstanden sind. Der Titel »Melancholie« verweist auf
eines der Themen der Renaissance, wie uns Raymond Klibansky, Erwin Panowsky
und Fritz Sax| gezeigt haben. Im Diskurs zur Melancholie tiberschneiden und kreu-
zen sich namlich astrologische, astronomische, medizinische, therapeutische und
philosophische Themen in ausgezeichnetem Mafle und bilden ein Gravitationszent-
rum des synchretistischen, nicht an Schulen gebundenen Denkens, das die Renais-
sance insgesamt auszeichnet. Das gilt vor allem fir Marsilio Ficino, einem engen
Freund und philosophischen Weggefihrten Pico della Mirandolas. Ficino ist es nun,
»(ohne) den Diirers sorgsam vorbereiteter Kupferstich (...) ganz unmoglich gewesen
wire«*. Die Verbindungen vom so genannten Florentiner Neoplatonismus zu Dii-
rer sind mehr als eng und rechtfertigen von sich aus eine Analyse im Kontext der
Diskussion um die »Wiirde des Menschen«. Dies umso mehr, als Diirer ebenfalls
davon iiberzeugt ist, dass der Mensch ein »pildnus gottes« und nichst dem »ersten
Kiinstler« der »zweite Kiinstler« sei®’.

48 Siehe auch Alexander Thumfart, 2aO. (FN 43), S. 216-238.

49 Giovanni Pico della Mirandola / Gianfrancesco Pico della Mirandola, aaO. (FN 44), S.
250 (De ente et uno).

50 Raymond Klibansky / Erwin Panowsky / Fritz Saxl, Saturn und Melancholie. Studien
zur Geschichte der Naturphilosophie und Medizin, der Religion und der Kunst, 3. Aufl.
Frankfurt a. M. 1998, S. 406.

51 Albrecht Direr, zitiert nach Hartmut Bohme, Albrecht Diirer. Melencolia I: Im Laby-
rinth der Deuntung, Frankfurt a. M. 1989, S. 49.
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Nun steht aufler Frage, dass die Interpretationen zu Diirers Stich nachgerade Le-
gion sind®2. Ich mochte hier eine Deutung vorschlagen, die in Diirer wiederum den
Kommentator sieht. Kommentiert werden im Kupferstich sowohl Manetti als auch
Pico, genauer wird Manetti durch Pico, Pico durch Manetti kommentiert. Daraus
resultiert eine weitere Bestimmung von »Wiirde«, mit der ich schliefllich zu Marga-
lit ibergehen méchte. In meiner Interpretation stiitze ich mich wesentlich auf Hart-
mut Bohme, ohne ihm aber in letzter Konsequenz zu folgen®.

Wirft man einen Blick auf das Bild Melencolia I3*, so wird man von der Fiille und
Dichte des Dargestellten nicht nur erschlagen, sondern der eigene Blick wird selt-
sam unruhig. Man findet zunichst keinen Anhalt oder sicheren Punkt, sondern irrt
etwas ziellos zwischen den Dingen hin und her. Man bleibt schlieflich hingen bei
den Augen der Melancholia. Zwar ist der Kopf dieser etwas filligen und reich aus-
staffierten Figur fast schon resignativ auf die geballte Faust des linken Armes ge-
stlitzt und zeigt ikonographisch traditionell das insgesamt »schwarze oder diistere
Gesicht« (facies nigra) des Melancholikers®. Zu dieser Dusternis stehen die Augen
aber in einem deutlichen Kontrast. Sie sind nicht verschleiert, nicht verhangen, nicht
verzweifelt, nicht traurig — sondern im Gegenteil, hell, scharf, fast schon aggressiv,
und, wie Panowsky treffend gesagt hat, »liberwach«. Gleichsam trotzig blicken die-
se Augen horizontal aus dem Bild heraus in eine nicht niher bestimmte Ferne. Trotz
dieser Schirfe haben diese Augen keinen Blick, keine Aufmerksamkeit fiir all die
Dinge, die um ihn herum gruppiert sind.

»Gruppiert« scheint nun eher ein Euphemismus zu sein. Zwar erscheint das Wort
»Chaos« etwas zu stark, eine Unordnung konnten wir diese Anhdufung aber schon
nennen. Blickt man doch genauer hin, ldsst sich eine Ordnung erkennen. Geordnet
werden die Dinge namlich tiber eine geometrische Figur. Dreiecke sind die heimli-
chen Ordnungs- und Kompositionsfiguren.

Da haben wir zunichst ein kleines Dreieck. Verlingert man die beiden Schenkel
des Zirkels nach unten, so umgreift dieses Dreieck das Mundstiick eines Dudelsa-
ckes und die Geritschaften eines Zimmermannes. Dies rekurriert auf die »harmonia
mundi«, die musikalische Ordnung des (gottlichen) Weltgebaudes.

Verlangert man den — von uns, den Betrachtern aus gesehen — rechten Zirkel-
schenkel nach oben, gelangt man zum leuchtenden Kometenpunkt. Zieht man von
dort eine Linie eines gleichseitigen Dreiecks kommt man in etwa tiber die linke Seite
des Rhomboeders, den Hammer zur Kugel am unteren linken Bildrand. Auch hier

52 Pars pro toto: Peter Klaus Schuster, Melencolia I. Diirers Denkbild, Berlin 1990; Philip
L. Sohm, »Diirer's Melencolia I: The Limits of Knowledge« in: Studies in the History of
Art, National Gallery of Art (1980), London, S. 13-32; Fedja Anzelewsky, Diirer. Werk
und Wirkung, Stuttgart 1980; Kurt Rossmann, »Wert und Grenze der Wissenschaft. Zur
Symbolik von Diirers Kupferstich >-Melencolia I«« in: Offener Horizont. Festschrift Karl
Jaspers zum 70. Geburtstag, Miinchen 1953, S. 126-145.

53 Siehe insgesamt Hartmut Bohme, 2aaO. (FN 51).

54 Eine Kopie des Kupferstiches findet sich z. B. in Hartmut Bohme, aaO. (FN 51). Ich
beziehe mich auf diesen Druck.

55 Siehe Raymond Klibansky / Erwin Panowsky / Fritz Saxl, aaO. (FN 50), S. 412-414.
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wird — nun unter Einbeziehung des Steinmetzen — eine Ordnung, ein geometrisches
Verhiltnis zum Ausdruck gebracht.

Zentral aber sind zwei andere Dreiecke. Vom linken Zirkelschenkel gelangt man
zur Waage. Und diese Waage ist die Spitze eines Dreieckes, das als Basislinie den un-
teren Bildrand hat und die zwei anderen Dreiecke gleichsam zusammenfasst. Dem
zur Seite steht ein weiteres Dreieck, das sich ergibt durch die beiden Flugelenden
der Melancholia als Basislinie, und die Sanduhr, die Glocke und das so genannte Ju-
piter-Quadrat als Seitenlinien. Das ist nun die entscheidende Figur. Sie zeigt nim-
lich mathematisch grundierte Mess- und Mafiverhaltnisse. Durch die Positionierung
tber der Figur wird klar, dass die Chronometrie, die ars geometrica und Mathema-
tik Kinste sind, die der Mensch ersonnen hat, um die gesamte Natur oder Welt so-
wohl zu vermessen als auch zu erschaffen®. Erschaffen wird die Welt durch Kon-
struktion, durch Zahlen und Zahlenverhiltnisse. Sichtbarster Ausdruck dafiir ist die
Erfindung der Zentralperspektive, die Dreieckskonstruktion schlechthin. Die geo-
metrischen Groflenverhiltnisse der Figuren auf den Bildern, und natiirlich auf dem
Stich Diirers selbst, sind vom Augenpunkt des Malers aus — mit dem Zirkel — kon-
struierte, ausgewogene und damit schone Relationen in der Darstellung der so ge-
nannten Wirklichkeit. Dieses Konstruktionsverfahren materialisiert sich neben dem
Stich selbst in den konstruierten Figuren, seien das der Rhomboeder, das Miihlrad,
die Kugel, die Musikinstrumente oder die Schreinerutensilien: kurz in allen Elemen-
ten der menschlichen Kulturwelt. Die Stadt (nahezu ohne Landschaft) im Hinter-
grund ist dann nur die nochmalige Explikation und Manifestation dieser mathema-
tisch-technischen Welterschaffung durch humane Vermessung.

Damit aber wandelt sich der Inhalt des Diirer-Stichs radikal. Der Stich zeigt nicht
das Abbild einer Stimmung oder einer Landschaft, sondern zeigt den Modus huma-
nen Denkens selbst. Dieses Bild ist ein Denk-Bild und versucht — wie ein philoso-
phischer Text — das Undarstellbare darzustellen””. Denken ist Konstruieren und
Vermessen, und es bewegt sich in seinen selbst gemachten Konstrukten und kultu-
rellen Artefakten. Denken verliuft im Zeichnen und in Zeichen. Gerade darum ist
der Kiinstler — also der exemplarische Mensch — ja auch das »pildnus Gottes<*®.

Der anfinglich Eindruck, das Bild jagt den Blick des Betrachters durch eine Viel-
heit von Darstellungen, ohne ihm Halt zu bieten, ist also genau der Inhalt des Bildes
selber. Wie der Stich im Betrachter das fortsetzt, was er zeigt, so ist der Stich die ex-
plizierte Reflexion des Betrachters auf sich selber. Und damit sind wir nun wieder
beim Blick der Melancholia angelangt.

Der Blick der Melancholia ist ein Augen-Blick, ein Moment. Wihrend der Putto
noch ganz in sein Buch vertieft ist, hat die Melancholie vom Lernen und Konstruie-
ren hochgeblickt. Die Konzentration auf das auszufithrende Werk ist — weshalb

56 Ebd., S. 448-485.

57 Siehe Hartmut Bohme, aaO. (FN 51), S. 69.

58 Wenn Diirer bekennt, er wisse nicht, was »die Schonheit« sei, aber »Gott weify Sélchs«
(zitiert nach Raymond Klibansky / Erwin Panowsky / Fritz Saxl, aaO. (FN 50), S. 510-
511), scheint er auf jene neoplatonische Erkenntnistheorie zu verweisen, in der das
Menschlich-Schéne nur Darstellungsbild des gottlichen Uber-Schénen ist.
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auch immer — plotzlich unterbrochen, wie die Bedeutung des Handelns wie des
Werkstickes in der volligen Unwichtigkeit versinkt. Die menschliche Kultur-Welt
ist in einem Moment und schlagartig absolut bedeutungslos geworden, und eine
nicht niher benennbare Schwere legt sich auf den Konstrukteur. Der Zirkel gleitet
fast aus der Hand, die Muskeln erschlaffen, und nichts Konkretes wird mehr wahr-
genommen. Der Blick geht ins unendlich Leere. Die Ahnung der Sinnlosigkeit allen
menschlichen Tuns bricht sich Bahn. Diese Ahnung ist die plotzliche Erkenntnis
der Endlichkeit des Menschen und der Begrenztheit seines Handelns und Tuns. Was
man tut, ist angesichts dessen, was man tun konnte, nachgerade nichts. Das Ge-
machte schrumpft vor dem, was gemacht werden konnte, zur vernachlissigbaren
Grofle, das Endliche vergeht vor dem Unendlichen. Melancholie ist dergestalt (wie
sehr viel spiter bei Binswanger) Grenzerfahrung®.

Dies war auch die Erfahrung Picos. Doch wihrend Pico hieraus die Liebe zu
Gott hinter allem Irdischen erwachsen sieht, bleibt Diirer dem Weltlichen verhaftet.
Die scharfen Augen und der trotzige Blick akzeptieren diese Situation zwischen
Endlichem und Unendlichem — und wenden sich mit einem groflen »Dennoch«
wieder den zu 16senden irdischen Aufgaben zu. Nicht Flucht aus den Zeichen, son-
dern Arbeit in den Zeichen obne transzendente Riickversicherung wird projektiert.
Das hat schon fast etwas Tragisch-Heroisches, evoziert aber vor allem die Haltung
einer melancholisch-nachsichtigen und konzentrierten Souveranitit dessen, der um
seine Schwiche und Endlichkeit weify und sich dennoch und gerade deshalb — wie
der Meister Breugnon bei Romain Rolland — wieder ans Werk macht. Auch wenn
der Abstand zwischen dem Unendlich-Machbaren und dem gemachten Endlichen
selbst unendlich grof} ist, gilt es trotzdem nicht zu verzweifeln, sondern mit belehr-
ter und wissender Hoffnung wie Energie das Seine im Endlichen zu tun. So schreibt
Bohme zu Recht: »In der wachen Kraft und der Weite der Fragen wird eine neue
Wiirde sichtbar. Sie besteht nicht darin, dass der Mensch durch die Teilhabe an tiber-
legenen Michten einen privilegierten Status gewinnt, sondern darin, dass er im
Durchdenken der Welt voller Zeichen sich als Subjekt mit endlichem Bewusstsein
innewird und im Wissen der Grenzen das Mogliche schafft. Die Melancholie behalt
die Erfahrung ein, dass es aus der Vieldeutigkeit der Zeichen und der Endlichkeit
des Konnens keine Erlosung gibt. Leben ohne >Gehius< und ohne >Riistung« ist der
schwierigere, schmerzhafte Weg.«®

Zwar missen wir uns diesen Sisyphos nicht unbedingt als einen gliicklichen Men-
schen vorstellen®!, aber als einen, der — ohne Revolte — die »gemeinsamen Mithen

59 Siche Anette Schwarz, Melancholie. Figuren und Orte einer Stimmung, Wien 1996, S.
23-41. Binswanger analysiert die Melancholie bezeichnenderweise 1949 unter dem
Anlass wie Titel: »Hendrik Ibsen und das Problem der Selbstrealisation in der Kunst«.

60 Hartmut Bohme, aaO. (FN 51), S. 72-73.

61 »Wir miissen uns Sisyphos als einen gliicklichen Menschen vorstellen, lautet bekannt-
lich der Schlusssatz von Camus' Essay; Albert Camus, Der Mythos von Sisyphos. Ein
Versuch iiber das Absurde, Hamburg 1959, S. 101.
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der Ebene« auf sich nimmt und gerade darin seine Wiirde erblickt®2. Der Optimis-
mus Manettis ist verflogen, und zwar, indem er durch die Erfahrung des Philoso-
phen hindurchgegangen ist. Die personale »vanitas« liegt sehr viel niher als Manetti
dachte, aber die »dignitas« bewiahrt sich gerade darin, diesem Abgrund im sozialen
Hier und Jetzt standzuhalten. Erst die deutsche Melancholie des 18. Jahrhunderts
und der Kleinstaaterei wird sich wieder — wie Pico — aus der Welt in die Innerlich-
keit zurickziehen®.

I1. Avishai Margalit

Es ist dieses seltsame Changieren der Diirerschen »Wiirde« zwischen personaler va-
nitas-Erfahrung und Standhalten im Sozialen, das eine Briicke zu schlagen erlaubt
zu Avishai Margalits »Politik der Wiirde«. Margalits Buch, das 1997 in Deutsch er-
schien, hat eine mehr oder minder heftige philosophisch-politische Debatte ausge-
l6st, wie auf dem eigens veranstalteten Symposium zu Margalits Werk im Januar
1999 in Ziirich deutlich zu sehen war. Wihrend die einen in diesem Buch eine rang-
gleiche Alternative zu John Rawls »A Theory of Justice« sahen®, vermochten die
anderen nur eine — zugegeben sicher interessante, aber schliefflich doch nur — Ver-
komplizierung der Gerechtigkeitsdiskurse zu erkennen®. Diese im akademischen
Feld nicht ginzlich uniibliche Disparitit der Rezeption kann zum einen als Hinweis
verstanden werden, sich Margalits Thesen doch etwas niher anzuschauen, hat zum
groflen Teil aber wohl damit zu tun, dass »Margalit mit ganz eigenen Worten ein
sehr wichtiges Thema (reflektiert), ohne seinen Ansatz in den aktuellen akademi-
schen Diskurs einzubetten. Das bereitet der akademischen Gemeinschaft Proble-
me«, wie Bert van der Brink meiner Meinung nach zu Recht betont hat®. Margalit
entzieht sich der sicher problematischen Rubrizierung etwa in Kommunitarier oder
Universalist, sei dieser Rawlscher oder Habermasscher Prigung. Diese seltsame
Querlage eroffnet aber gerade die Moglichkeit, Margalit in einem historisch anderen
Raum zu situieren: dem von Renaissance, Kunst und Darstellung.

62 Es erscheint mir daher weder zutreffend, wenn Roland Lambrecht zu Diirers Stich
meint, »die Unordnung, in der dort die Werkzeuge schaffender Titigkeit durcheinander-
liegen«, dokumentiere, »dass gar nichts mehr Sinnvolles getan werden kann«. Noch
scheint mir sinnvoll, im Stich »eine verlorene, gliickliche, vortechnische Welt« ex nega-
tivo und als mogliche Versohnungsfigur finden zu wollen. Roland Lambrecht, Der Geist
der Melancholie. Eine Herausforderung philosophischer Reflexion, Munchen 1996, S. 28.

63 Siche Wolf Lepenies, Melancholie und Gesellschaft. Mit einer nenen Einleitung: Das
Ende der Utopie und die Wiederkehr der Melancholie, Frankfurt a. M. 1998, S. 96-101.

64 So etwa Angelika Krebs, »Wiirde statt Gleichheit. Zu Avishai Margalits Politik der
Wiirde« in: Deuntsche Zeitschrift fiir Philosophie, 47 Jg. 2/1999, S. 291-311.

65 So etwa Steven Lukes, »Entwiirdigung und Identititspolitik« in: Deutsche Zeitschrift
fiir Philosophie, 47 Jg. 2/1999, S. 313-324.

66 Bert van der Brink, »Die anstindige, die gerechte und die gute Gesellschaft« in: Deut-
sche Zeitschrift fiir Philosophie, 47 Jg. 2/1999, S. 271-289, hier S. 273.
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Anlass oder Ausgangspunkt der Uberlegungen von Margalit ist die Uberzeu-
gung, dass institutionalisierte Gerechtigkeit fir eine Gesellschaft und ihre Mitglie-
der nicht geniigt. Sie gentigt deshalb nicht, weil auch die auf Gerechtigkeit basieren-
den politisch-sozialen Institutionen den Biirgern Verletzungen im Sinne von
Demiitigungen zufligen kdnnen. Wir brauchen mithin nicht nur eine politisch ge-
rechte Institutionenordnung, sondern dariiber hinaus auch eine »anstindige (de-
cent) Gesellschaft«. So geht es Margalit um eine Bestimmung von Mafistiben, die
institutionelles politisch-soziales Handeln gegeniiber Biirgern bestimmen mussten,
damit Burger nicht gedemtitigt werden. Worum es damit nicht geht, sind Maf3stibe
fir das Handeln zwischen Biirgern. Nur politisch-institutionelles gerechtes und an-
stindiges Handeln steht zur Diskussion®.

Um die Notwendigkeit einer anstindigen Gesellschaft zu begriinden, arbeitet
Margalit im Wesentlichen mit den fiinf Begriffen der Achtung, der radikalen Frei-
heit, der Selbstachtung, der Wiirde und der Demiitigung.

Achtung ist eine Haltung, die die Anerkennung der radikalen Freiheit des bzw.
jedes Menschen ausdriickt. Radikal frei ist der Mensch, weil er im Gegensatz zu al-
len anderen Lebewesen iiber keine festgelegte Natur und kein Wesen verfiigt. Keine
Umstinde, keine Traditionen und keine Erziehung konnen den konkreten Men-
schen folglich je so festlegen und determinieren, dass er nicht jederzeit in der Lage
wire, sein Leben zu dndern. Diese Achtung der radikalen Freiheit, die wir bei Pico,
Hannah Arendt, Jean-Paul Sartre und Giinther Anders ebenso finden, wird reflexiv
in der Selbstachtung. Sie schliefit nicht nur das Wissen um die eigene radikale Frei-
heit ein, also die Freiheit gegentiber dem eigenen Lebensweg, sondern auch das Wis-
sen um die »Zugehorigkeit« zur Menschheit insgesamts. Obwohl Margalit hier
durchaus etwas unklar ist, diirfte dieses reflexive Freiheitswissen auch so etwas wie
das Wissen um basale und universale Menschenrechte beinhalten, also ein Wissen
dariiber, dass institutionelle Handlungen dann ungerecht sind, wenn sie implizit
oder explizit diese radikale Freiheit und Zugehorigkeit zum Menschengeschlecht
leugnen®.

Von Achtung wie Selbstachtung spezifisch abgesetzt, wird die Wiirde des Men-
schen. »Wiirde« fasst Margalit als »Verkorperung oder Abbild der Selbstachtung«,
als eine »nach auflen sichtbare Gestalt der Selbstachtung«, die sich »im Verhalten
niederschligt« und die »Art und Weise« ist, in der sich jeder Einzelne »als Mensch
zum Ausdruck bringt«’®. »Wiirde« kann mithin als eine modale und personal-ein-
malige, sich selbst bewusste Ausfaltung, Explikation oder Darstellung der universa-
len radikalen Freiheit bezeichnet werden. Die »Wiirde« des Menschen ist also nicht

67 Siche Avishai Margalit, Politik der Wiirde. Uber Achtung und Verachtung, mit einem
Vorwort von Fritz Stern, 2. Aufl. Berlin 1997, S. 15-18.

68 Siehe ebd., S. 68, 93.

69 Siche dazu etwa Alexander Thumfart, »Kritische Gerechtigkeitstheorien und Unge-
rechtigkeit im Transformationsprozef§« in: Andreas Dornheim / Winfried Franzen /
Alexander Thumfart / Arno Waschkuhn (Hg.), Gerechtigkeit. Interdisziplinire Grund-
lagen, Opladen/Wiesbaden 1999, S. 208-248, hier S. 226-228.

70  Avishai Margalit, 2aO. (FN 67), S. 73-74, 174.
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nur unweigerlich kontextuell, situativ und historisch, sondern findet auch immer in
relativ konkreten gesellschaftlichen Bezligen statt, ist eingelassen in Traditionen, Sit-
ten und Gebrauche spezieller Gruppen, denen dieser Mensch als Mitglied angehort.
Die Wiirde muss somit zwar als integrales Moment der Freiheit gedacht werden, ist
aber gleichwohl nicht mit der Autonomie oder mit Menschenrechten identisch.
Diese Differenzierung gewinnt an Gewicht dadurch, dass sie eine Unterscheidung
ermoglicht zwischen einer Verletzung der Rechte, i. e. Demiitigung der Selbstach-
tung, und einer Demiitigung der Wiirde. »Demtitigende Gesten verletzen die Wiir-
de des Menschen, wihrend die Verletzung seiner Rechte seine Selbstachtung herab-
setzt.«’!

Diese im ersten Moment etwas sophistische Unterscheidung hat fiir Margalit weit
reichende Konsequenzen. Es ist zunichst offensichtlich, dass eine Verletzung der
Menschenrechte immer auch und zugleich eine Verletzung der Menschenwiirde im-
pliziert. Viel entscheidender aber ist, dass ein staatlich-institutionelles, an Grundsit-
zen der Gerechtigkeit orientiertes Handeln nicht automatisch auch ein Handeln
sein muss, das die Wiirde nicht verletzt und nicht demiitigt.

Denken Sie etwa an Sozialimter. Wir gehen davon aus, dass die Bemessung von
Leistungen gerecht beurteilt wird. Damit ist aber noch nicht gesagt, dass das »wie«
der Behandlung der Menschen nicht verletzend ist’2. Auf Amtern kann man — trotz
gerechtem Leistungsempfang — wie eine Nummer behandelt, mit sauertopfischer
Miene empfangen und mit dem stummen Vorwurf des »Sozial-Abzockens« entlas-
sen werden. Dies wire fiir Margalit nicht nur ein Beispiel fir entwirdigendes Ver-
halten von Institutionen, sondern auch ein Indiz dafiir, dass Gerechtigkeit alleine
eben nicht gentigt.

Sie gentigt deshalb nun nicht, weil die Verletzung der »Wiirde« eine »Einschrin-
kung der Kontrollfahigkeit« des betroffenen Individuums zur Folge hat”. Die un-
wiirdig behandelte Person ist in der Art und Weise ihres darstellenden In-der-Welt-
Seins eingeschrankt, behindert, gehemmt — also in ihrer Wiirde getroffen, und
schamt sich ihres So-Seins’. Da Wiirde gruppen- und traditionsspezifisch aufgela-
den ist bzw. sein kann, gilt dies auch fur gesellschaftliche Minderheiten, die zwar ge-
recht, aber entwiirdigend behandelt werden. So wire etwa das Verteilen von
Schweinefleisch-Paketen an Asylbewerber aus islamischen Lindern — gemessen an
demokratischen Verfahrensstandards der Entscheidungsfindung — nicht ungerecht,
aber entwiirdigend. Auch kann man sich sehr gut entwiirdigendes, aber nicht unge-
rechtes Handeln von spezifischen Institutionen vorstellen, wenn der Gesetzentwurf
tiber gleichgeschlechtliche Ehen Wirklichkeit wird.

71 Ebd.,S.73.

72 »Die Forderung, dass eine gerechte Gesellschaft auch anstindig zu sein habe, heifit
nichts anderes, als dass es nicht damit getan ist, Giiter gleich und effizient zu verteilen,
vielmehr mufl auch die Art und Weise der Verteilung berticksichtigt werden«; ebd., S.
321.

73 Ebd., S.17.

74 Siehe ebd., S. 166-168.
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Wie zweifellos einsichtig, ist dieses Konzept von »Wiirde« und »Demiitigung«
nicht frei von gewissen Unschirfen. So lasst sich kein unparteiischer Standard oder
ein abstraktes Kriterium finden, das etwa zwischen solchen Handlungen von Insti-
tutionen unterscheidet, die einen wesentlichen, und solchen, die einen unwesentli-
chen Teil personaler Wiirde als Darstellung der Freiheit betreffen. Wire etwa die
Vergabe von Weihnachtskerzen an Asylbewerber aus islamischen Landern ebenso
entwiirdigend?

Margalit versucht hier gewisse Kriterien einzufihren, etwa indem er davon
spricht, dass Betroffene einen »rationalen Grund« haben miissen, sich gedemiitigt
zu fithlen — also zu einer moralistisch grundierten Selbstautklirung auffordert. All
das bleibt zweifellos diskussionswiirdig’, wenngleich ich meine, dass wir tatsich-
lich nicht mehr haben koénnen als diese aufrichtige und ehrliche, diskursiv mit
Griinden zu fithrende Selbstpriifung aller Beteiligten.

Wie dem auch sei, der entscheidende Punkt besteht meiner Auffassung nach da-
rin, dass Margalit das Element der Wiirde in die Gerechtigkeitsdiskussion einbe-
zieht und damit einem Punkt Gehor verschafft, der trotz Judith Shklar in diesem
Umfang bisher eher keine Rolle gespielt hat. Denn er insistiert darauf, dass wir es in
politicis immer mit Menschen zu tun haben und nicht nur mit Prinzipien. Wird die
Wiirde des konkreten Menschen nicht bedacht, konnte es sehr gut sein, dass trotz
eines nicht ungerechten Handelns politischer Institutionen das Prinzip der Gerech-
tigkeit Uber kurz oder lang doch Schaden nimmt und sich Routinen einschleifen, die
via Vertrauensentzug die politische Ordnung gefiahrden. Eine »Politik der Wiirde«
wird hingegen versuchen, die Einstellungen von Institutionen zu schirfen oder zu
dndern — und nicht nur auf Gerechtigkeit, sondern auch auf die Darstellung der
Freiheit des Menschen achten: »Das, was wir sehen, konnen wir nur indirekt steu-
ern, indem wir unsere Einstellungen zum Gesehenen bewusst verandern. Es lisst
sich iiben, (...) Menschen genau unter ihrem menschlichen Aspekt zu betrachten.«’

I11. Eine bhistorische » Wiirde«: Schluss

Damit ist man fast schon wieder zu Giannozza Manetti zuriickgekehrt und hat
doch eine maandrierende Reise unternommen. Wie bei Manetti ist auch fiir Avishai
Margalit die »Wiirde« des Menschen eine Darstellung, eine intersubjektiv erkenn-
bare und vollzogene Expression. Wihrend jedoch bei Manetti aus dem materiali-
sierten, in Kultur entduflerten Schopfertum des Menschen eine Kultur der Gerech-
tigkeit erwichst, ist fiir Margalit die historisch indexierte »Wirde aus Freiheit« ein
Korrektiv fiir eine Sicht, die ausschliefflich auf universale Kriterien von Gerechtig-
keit und Menschenrechten starrt und die kulturelle Vielfalt wie Selbstverstandigung

75 Sehr zu Recht hat Hans Joas auf diesen Schwachpunkt hingewiesen; sieche Hans Joas,
»Die Sakralitit der Person und die Politik der Wiirde« in: Deutsche Zeitschrift fiir Phi-
losophie, 47 Jg. 2/1999, S. 325-333, hier S. 329-331.

76  Avishai Margalit, 2aO. (FN 67), S. 134.
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gerade vergisst. Diese Verinderung in der theoretischen Positionierung von »Wiir-
de« hat auch - so habe ich versucht zu argumentieren — mit Reflexionen zu tun, die
innerhalb des Konzeptes selber vollzogen wurden. So hat uns Giovanni Pico ge-
zeigt, dass Wiirde, Recht und Gerechtigkeit nicht zusammengehen miissen — und
uns nahegelegt, die Wiirde im apolitisch Anarchischen der denkenden Selbstentfal-
tung zu suchen fernab jeder Agora und jedes Marktes. Er hat uns zudem gelehrt, die
»miseria hominis« nicht zu vergessen, die offene Verzweiflung in unsere Uberlegun-
gen miteinzubeziehen, und uns so vor Selbstiiberschitzung gewarnt. Fithrt dies bei
Pico zu einer privatistischen Sehnsucht zu Gott, holt uns Albrecht Diirer wieder in
diese Welt zuriick. »Wirde« ist im Meer der Unendlichkeit die kleine, selbst aufge-
schiittete Insel »Dennoch«, auf der wir unser Apfelbiumchen pflanzen, nicht um
dem Weltuntergang getrost entgegengehen zu konnen, sondern um Nahrung zu ha-
ben fiir eine Vergroflerung der gemeinsamen Insel. Bei aller Groflartigkeit ist es die-
se Fragilitit und soziale Verletzbarkeit des Menschen, die Margalit wieder erinnert.
Keine Frage, Normen von Gerechtigkeit und Menschenrecht sind mit die vor-
nehmsten Leistungen der Menschheit. Aber all unsere Gerechtigkeit ist einseitig,
wenn sie die »Wiirde« der unendlich vielfiltigen Expressivitit und Kreativitit igno-
riert und wenn sie verkennt, dass wir unsere immer fliichtige, fragile — da historische
— »Wiirde« nur in diesen sozialen Darstellungen haben und erkennen”.

Zusammenfassung

Die aktuelle Diskussion hat einmal mehr gezeigt, dass die Menschenrechte auf un-
verduflerlichen vorstaatlichen Rechten einerseits, der humanen Wiirde andererseits
beruhen. Bleiben die inhaltlichen Bestimmungen einer Wiirde des Menschen oft-
mals etwas unscharf oder werden selten thematisiert, will der Beitrag dem zumin-
dest etwas abhelfen. Rekonstruiert wird exemplarisch eine Geschichte von Vorstel-
lungen und Konzepten, die jeweils unter dem Begriff der menschlichen Wiirde
erfasst wurden. Damit werden zum einen die Verschiebungen und Umdeutungen,
aber auch Konstanten erkennbar, die das Konzept der Menschenwtirde in Europa
seit der Renaissance geprigt haben. Zum anderen wird aber die Historizitit einer
dignitas hominis selber vorgefithrt. Damit wird jene Fragilitit menschlicher Exis-
tenz als Leitnorm menschlichen Handelns benannt, die es im klugen Handeln zu
realisieren und zu schiitzen gilt.

77 Es ist daher zu Recht die Frage, ob uns eine christlich-theologische, philosophisch-
anthropologische und vor allem vernunft-basierte »Wesens-Wiirde« sehr viel weiter-

hilft. In diesem Sinne auch Franz Joseph Wetz, aaO. (FN 4).
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Summary

Recent debates have shown once more that the human rights rest on inalienable na-
tural rights on the one side and concepts of human dignity on the other. While dis-
cussions on natural rights are prominent, human dignity and its possible contents is
seldom put into the focus of academic research. Aiming at least at some sort of re-
medy this article presents several visions of what human dignity is or might be.
Looking at these concepts helps us firstly to detect the continuities and the disconti-
nuities the idea of human dignity underwent in the course of European history since
the Renaissance. It shows us secondly that dignity itself is a historical concept. The
fragility of human existence then is or should be one of the central guidelines of
prudent social and political action.
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