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1.  Einfuhrung in den Themenkreis

Bereits in der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts entwickelten Denker wie
Descartes und Leibnitz den Glaube, dass die Vernunft und das rationale Denken die
Grundlage fir die kulturelle und gesellschaftliche Entwicklung seien. Damit verbunden
war die Erwartung an eine Weiterentwicklung des Menschen zur wachsenden
Vollkommenheit und zum Lebensgliick, die auf Moral und Vernunft fuBten.! Die
Philosophie des Empirismus und Rationalismus verdrangte zunehmend den Einfluss
dogmatischer Theologen, und das Glicksstreben verlagerte sich ins Diesseits. Das
dem Rationalismus zugrunde liegende wissenschaftliche Denken hat diesen Glauben
weiter verstarkt.? Insbesondere Lessing hat, fuBend auf Voltaire, auch die christliche
Religion als wesentliche Grundlage betrachtet, den Menschen zur Vernunft zu
erziehen und integrierte diesen in den Fortschrittsglauben der Aufklarung. Die
deutsche Literatur wurde in dieser Epoche von den Generationsgenossen Lessing,
Klopstock und Wieland maBgeblich gepragt.?

Das dem Rationalismus zugrunde liegende wissenschaftliche Denken und die
signifikant fortschreitende Entwicklung in den Natur- und Wirtschaftswissenschaften
sowie die daraus resultierende Anwendung von Technologie haben diesen Glauben
weiter verstarkt. Die Entwicklung der Dampfmaschine sowie des Maschinenwebstuhls,
die aus diesen Innovationen entstehenden Fabriken und die Herausbildung einer
breiten, oftmals unter prekdren Bedingungen lebenden Arbeiterschicht sowie
gesellschaftliche Verwerfungen, sind die direkte Konsequenz.*

David Hume (1711 - 1776) war ein wesentlicher Vertreter des Empirismus sowie
des Skeptizismus, der wie auch Leibnitz direkt auf Kant sowie insgesamt auf die
Aufklarung wirkte. Nach seinem Verstandnis ist die objektiv glltige Erkenntnis der
auBeren Welt, auf welcher die Erscheinungen basieren, nur eine Fiktion des
Verstandes. Eindricke und individuelle Vorstellungen sind die einzig mdglichen
Realitaten. Das Ding an sich, welches jene Eindriicke und Vorstellungen hervorbringt,

kann von der Erkenntnis nicht erschlossen werden. Erkenntnis ist deshalb immer nur

' Brenner, 2011, 101-105.

2 Rothmann, 1978, 64-66.

3 Brenner, 2011, 71-99.

4 Pierenkemper, 2009, 25-33.
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relativ, eine Assoziation von Vorstellungen. Auch Ursache und Wirkung als Grundlage
der Naturwissenschaften sind nur Bezeichnungen fir Erscheinungen, die miteinander
verbunden werden, ebenso die Mathematik. Der menschliche Glaube tritt bei Hume
an die Stelle theoretischer Vernunft und absoluter und logisch notwendiger
Erkenntnisse. Hume schatzt deshalb subjektive Eindriicke, Empirie sowie Geflihle und
Wahrnehmungen des Menschen als hoch ein, um der Wahrheit nahe zu kommen.® Die
Folge dieses skeptizistischen Denkens ist ein grundsatzliches Infragestellen von
Wahrheit, Vernunft, Metaphysik und Erkenntnis und damit der wesentlichen Eckpunkte
der Aufklarung sowie der modernen Welt, die dem naturwissenschaftlich-technischen
Wissen zugrunde liegt. Auch eine Ablehnung der starren aufklarerischen Anspriche
der Ethik impliziert dieses Denken, wenngleich ein sittlicher Instinkt an die Stelle der
praktischen Vernunft gesetzt wird, der unser Handeln leitet.

Die von Humes Denken beeinflusste irrationalistische und instinktbasierte
Denkstrémung, in welcher der Bezug zur Natur eine tragende Rolle spielt, sowie der
dem rationalistischen Glauben der Aufklarung an die Vernunft entgegenstehende
Skeptizismus etablierten sich im ausgehenden 18., frihen 19. Jahrhundert in Europa
und insbesondere in Deutschland. Diese Strémung ist als Sinnstiftung zu verstehen in
einer von der zunehmenden Technisierung des Lebens verursachten Entwurzelung
der Menschen.”

Die Aesthetica in nuce Hamanns (1762) gilt als asthetisch-literarische Initiierung
dieser Denkstrdmung, indem diese Schrift dem vernunftorientierten Zeitgeist einen auf
naturalistischer und sinnlicher Asthetik basierenden kulturellen Alternativentwurf
vorsetzte, der Vorlaufer einer neuen, aufklarungskritischen und irrationalistischen
Denkstromung war.8 Grundlage flur diese Denkstromung war auch ein philosophischer
Skeptizismus, der aus dem angelsachsischen Empirismus entstand und eine kritische
Untersuchung der Vernunft durch diese selbst verlangte, in der sich die Vernunft die
Méglichkeit und Fahigkeit zur Erlangung von Erkenntnis selbst abspricht. Nach diesem
Versténdnis war die menschliche Erfahrung die einzige Quelle der Erkenntnis.

5 Storig, 1950, 355-360.

6 Rosteutscher, 1947, 11-25.
7 Brenner, 2011, 85.

87 Jorgensen, 1986.
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Zahlreiche Schriftsteller und Denker wie Goethe, Hdélderlin, Rousseau und
Hegel ergriffen diese Gedanken, interpretierten oder entwickelten diese weiter. Der
Irrationalismus des 19. Jahrhunderts ist in der Literatur unter dem Begriff des
Dionysischen gefasst und vor allem durch die Dichter der Romantik reprasentiert
worden. Auch Mythologen, Philosophen und Althistoriker haben sich eingehend damit
beschaftigt, bestrebt, entweder durch eine Rickkehr zum Uralten oder durch neue
Religions- und Kulturschépfungen die von ihnen erwarteten Lebensformen zu
schaffen. Eine zunehmende Radikalisierung des Dionysischen durch eine Zuspitzung
und Emphatisierung von Uberschwénglich positiven zu negativen und
grenziberschreitenden Elementen ist von Schlegel Uber Schubert, K. O. Miller,
Welcker, Creuzer und Bachofen zu Nietzsche nachweisbar. Die Positionierung des
Dionysos als Antipoden Christi ist zu nennen, ferner eine Asthetisierung des Bésen,
Bejahung als rauschhafte Vitalitédt, welche auch die Unzerst6rbarkeit des Lebens
impliziert, die Signifikanz des Leidens, schlieBlich die Lust am Untergang.®

Creuzer'® wie auch Bachofen'! lassen in ihren Konzepten Uberlegungen zur
Unsterblichkeit Uber einen Kreislauf des Lebens erkennen, welche sich gedanklich nah
an der ewigen Wiederkunft Nietzsches befinden, ebenso taucht die ldee des
Ubermenschen bei beiden Mystikern ansatzweise auf.'2 Der Gedanke der radikalen
Bejahung des irdischen Lebens durch den Menschen ist ebenso vorhanden wie der
Heroismus. Die Sinnlosigkeit des menschlichen Daseins ist bei dem atheistischen
Mystiker Creuzer ein pragender Aspekt, weil offenbleibt, wie die durch das
weggefallene Christentum entstandene Leere gefiillt werden kann. Das Dionysische
als psychologisches Phanomen wurde von Miller erstmals ausgearbeitet mit
deutlichem Einfluss auf Rohe und Nietzsche. Die Vereinigung der Menschen zum
naturbezogenen, urspringlichen Leben ist bei Bachofen, Miller, Schubert und Creuzer
ebenso ausgepragt wie bei Nietzsche in der Geburt der Tragédie. Auch dualistische
Strukturen sowie die antagonistischen, sich vereinigenden Gétter Apoll und Dionysos
werden von Creuzer und Bachofen und insbesondere von Welcker deutlich
herausgearbeitet. Der Dualismus von héchstem Streben, verbunden mit einem

9 Rosteutscher, 1947, 9.

10 Creuzer, Creuzer, 1821, 388 ff.
11 Bachofen, 1861, 118 ff.

2 Van der Pot, 1999, 438-439.
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Uberschwanglichen Glucksgefihl und einer tiefen Todessehnsucht, die mit der
Vernichtung des Individuums einhergeht, taucht erstmals bei Schubert auf.'3

Fir seine Entwicklung einer dionysischen Asthetik verarbeitet Nietzsche das
irrationalistische wissenschaftskritische Denken dieser romantischen Denker in
seinem ersten groBen Werk, Die Geburt der Tragddie, das sprachlich und
philosophisch an Schopenhauer erinnert, wahrend &asthetische Gedanken seines
damaligen Mentors Richard Wagner offenbar werden. Nietzsche ergreift die Idee der
Wiederkehr dieser alten Lebensweise und Lebensanschauung auf einer spéaten
Kulturstufe und arbeitet diese bereits in der Tragddienschrift zu einer geschlossenen
asthetischen Theorie aus. In der Tragddienschrift steht die Wiederkunft des Gottes
Dionysos im Mittelpunkt, der antagonistisch zum christlichen Gott, seiner Moral,
Vernunft und dem Rationalismus positioniert wird.'# Bei Nietzsche sind die ekstatische
Vitalitdt sowie Untergangsphantasien, die auch mit dem Wiederkunftsgedanken
assoziiert sind, wesentliche Ausdrucksformen im stlirmischen Finale von 1888.'

In der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts wirkte Nietzsches dionysische
Asthetik auf die erste und zweite Generation von Dichtern nachhaltig, wof(ir Stefan
George'®, Thomas Mann'?, Gottfried Benn'8, Rainer Maria Rilke'®, Georg Hauptmann,
James Joyce?® und Ludwig Klages insbesondere erwahnt werden miissen. Doch auch
in der Literaturtheorie, Psychologie, in der Altertumswissenschaft sowie in der
Philosophie sind Nietzsches dionysische Ideen aufgegriffen, diskutiert und
weiterentwickelt worden. Sigmund Freud, Walter Otto sowie Germanisten wie die
Gebriider Gundolf, Kurt Hildebrandt und Joachim Rosteutscher sind zu nennen.?’
Heidegger stellte Anfang der 1930er Jahre seine umfassenden Interpretationen zu
Nietzsches Asthetik, zum Wille zur Macht, dem Wiederkunftsgedanken und Nihilismus

im Rahmen seiner Vorlesungen vor.??

13 Rosteutscher, 1947, 171.

14KSA 1, 15-16.

15 Rosteutscher, 1947, 137-138.

16 Hildebrandt, 1960.

17 Siehe vertiefend die Novelle ,Der Tod in Venedig“ (Mann, 1992).

18 Siehe beispielhaft die Gedichte der ,Morgue*“ Reihe (Benn, 1960). Siehe ferner das Essay
.Nietzsche nach 50 Jahren” (Benn, 1950, 495-504).

19 Siehe beispielhaft die ,Duineser Elegien“ (Rilke, 2003).

20 Ein deutlicher Einfluss Nietzsches ist insbesondere beim ,Ulysses” erkennbar (Joyce, 1992).
21 Baeumer, 2006, 350-368.

22 Heidegger 1976, Band 6.2, 236-240.
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Mit dem Ende des 2. Weltkriegs und bis in die 1980er Jahre war Nietzsche in
der deutschen Literatur ein marginalisiertes Motiv, Gber den zwar geschrieben und der
kontrovers diskutiert wurde, aber zumindest offiziell wenig Einfluss auf die bestehende
und junge Generation an Literaten auslibte.?® Die Literatur nach 1945 zeichnet sich
durch einen zeit- und gesellschaftskritischen Realismus aus, zu der die
irrationalistische Asthetik Nietzsches, das elitdre Pathos, seine radikale Religionskritik,
die Vereinnahmung seiner Ideen durch die Nationalsozialisten und der als soziale
Kéalte empfundene moralische Diskurs nicht passten.?* Einzelne deutsche Autoren
haben jedoch die Auseinandersetzung mit Nietzsche Uber Jahrzehnte gesucht, Martin
Walser etwa, wie dieser in seiner Schrift Nietzsche lebenslinglich betont.?>

In Frankreich, Italien, GroBbritannien und den USA begann man sich bereits
friher fir Nietzsche zu interessieren, weil das Potenzial besonders in kiinstlerischer
und philosophischer Hinsicht erkannt wurde.?® In Italien sind ab den 1960er Jahren
Colli und Montinari?” mit ihren umfassenden Arbeiten zur Kritischen Studienausgabe
Nietzsches zu nennen, die 1980 erstmals erschien.?® Die poststrukturalistische
franzdsische Nietzscherezeption um Klossowski, Nancy, Derrida, Blanchot, Foucault
und weiteren richtete in den 1960er und 1970er Jahren den Fokus auf Nietzsches
sprachphilosophische Arbeit und integrierte seine Ansatze in die eigenen
Uberlegungen.2® Der zu dieser Gruppe gehdrende Deleuze stellte umfassende
Interpretationen der wichtigsten Denkanséatze Nietzsches vor, sich dabei vor allem auf
Heidegger beziehend.?® René Girard deutete in einem radikalen Ansatz in den 1970er
Jahren Dionysos als Gott des Bésen und baute damit auf Nietzsches Uberlegungen
auf.®! Auch Karl Kerényis®? Zeichnung des von extremer Vitalitat bestimmten Dionysos

sowie Marcel Detiennes® Interpretation eines martialischen und dualistischen

23 Siehe zur thematischen Vertiefung ,Ernstfall Nietzsche: Debatten vor und nach 1989“ (Grofe,
2010).

24 Meyer, 1993, 375.

25 Walser, 2010.

26 Korber, 2006, 100-145.

27 Sjehe Montinari, 1991, 90 ff.

28 Die KSA bildet die Grundlage fiir die Untersuchungen in dieser Arbeit.
29 Sjehe Hamacher, 2007, 7-17.

30 Deleuze, 1991.

81 Girard, 1972, 135-160.

32 Kerényi, 1976, xxiii-xxix.

33 Detienne, 1986, 10-43.
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griechischen Gottes sind als relevante Weiterentwicklungen von Nietzsches Typus zu
nennen.3* An der Harvard University hat Albert Henrichs sich ab Anfang der 1980er
Jahre mit der dionysischen Asthetik beschéftigt und diese neu interpretiert. Adorno
setzte sich mit den Uberlegungen Nietzsches ausfilhrlich auseinander, vor allem
gemeinsam mit Horkheimer in der Dialektik der Aufkldarung (1947) und in der 1970
erschienen Asthetischen Theorie.®> Karl Heinz Bohrer schuf neue Akzente bei der
Interpretation von Nietzsches dionysischer Asthetik und fokussierte auf neue
Deutungsoptionen der Bildsemantik.3®

Warum hat die dionysische Asthetik Nietzsches so nachhaltig auf Germanisten
und Philosophen gewirkt und ist bis heute aktuell? Der denkerische Extremismus, die
Radikalitat und der vollstandig vollzogene Bruch mit den abendlandischen Werten sind
einzigartig. Nietzsches Dionysisches wirkt wie eine Maske, die man sich aufsetzt, um
aus seiner Perspektive moralische, religidse oder gesellschaftliche Themen zu
diskutieren. Man kann kritische Positionen vertreten und sich dabei nicht nur auf ihn
berufen, sondern auch seine Argumentation benutzen. Im Wertgeflge der westlichen
Gesellschaften gelten bestimmte Themen wie die Gleichheit der Menschen oder die
Menschenwirde als unantastbar. Nietzsche wird als Denkgerist und Kritikgrundlage
herangezogen. Seine Philosophie wird auch als Katalysator benutzt, indem bestimmte
Gedanken hineingefthrt und in veranderter Form ausgestoBen werden, wobei freie
Interpretationen und Missverstandnisse zwangslaufig resultieren. Die Originalitat
Nietzsches besteht gewiss in seinen Ideen, die die Moderne mafgeblich gepragt
haben, vor allem aber ist es seine dionysische Sprache, die radikalisiert und zugespitzt
Emotionen transportiert, woflir die Dionysos Dithyramben ein besonders
reprasentatives Beispiel sind.3” Die Dionysos Dithyramben besitzen eine zentrale
Bedeutung im Werk Nietzsches und stellen die Verbindung zwischen Poetik, der
dionysischen Kunsttheorie und den philosophischen Denkansatzen her. Die
literarische Wirkung dieser Gedichte, die zur herausragenden Lyrik in deutscher
Sprache gerechnet wird, ist bis in die Gegenwart splrbar. In den Dionysos
Dithyramben entwickelt und offenbart Nietzsche seine dionysische Philosophie und

34 Baeumer, 2006, 359-368.

35 Horkheimer, Adorno, 1944.

36 Bohrer, 2015, 135-144.

37 Sommer, 2013, Xl., sowie Sommer, 2019, 6-7.
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eine neue asthetische Theorie, auch indem er die Sprache in bislang nicht bekannte
Extreme flhrt. Typisch ist das bildhaft Unkonkrete, vielfach Interpretierbare und
deshalb oftmals schwer Verstandliche, welches monologisch prasentiert wird als
Ausdruck héchster Selbst- und Seinsentfaltung, welche jedoch auch in gefahrliche
psychische Grenzregionen vorstoRt.38

38 Glockner, 1991, 154.
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2. Aufgabenstellung und Forschungsgegenstand

In diesem Kapitel sollen die Ausgangslage und Problemdarstellung sowie ein
Uberblick Giber den Forschungsstand zum Dionysischen bei Nietzsche gegeben
werden, woraus die Untersuchungsziele und Forschungsfragen abgeleitet werden. Die
wichtigsten Autoren, die sich mit der dionysischen Asthetik Nietzsches
auseinandergesetzt haben oder deren Anséatze von jenem spirbar beeinflusst wurden,
sollen Uberblickshaft dargestellt werden. Der Forschungsstand zu den Dionysos
Dithyramben wird in diesem Kapitel nur angerissen, weil eine ausfihrliche separate
Vorstellung im Kapitel 4 erfolgt, in der ein individueller Bezug zum jeweiligen Gedicht
hergestellt wird. Darlber hinaus wird in diesem Kapitel der Aufbau der Arbeit erlautert,
aus dem sich die Untersuchungsmethode ergibt.

2.1  Problemdarstellung

Nietzsche platziert das Dionysische seit der Tragddienschrift in den Mittelpunkt
seines asthetischen und philosophischen Konzeptes und tragt damit wesentlich dazu
bei, dass der Topos nachhaltiger Bestandteil des literaturtheoretischen Diskurses ist.3?
Nietzsche verleiht den dionysischen Attributen kinstlerischen Ausdruck, verbleibt
dabei aber gerne im Ungefidhren, weshalb seine Uberlegungen eine
auBergewodhnliche Deutungsoffenheit besitzen. Dies fuhrt dazu, dass sich seine
Ausfihrungen einer prazisen Definition entziehen und in der Forschung weitreichend,
auch widersprichlich diskutiert werden.*® Die unterschiedlichen Phasen und
wechselnden inhaltlichen Positionen haben zu Unklarheit und Verwirrung
beigetragen.*' Offen ist darliber hinaus, welche inhaltlichen Parallelen zwischen
Nietzsche und vorherigen dionysischen Denkern bestehen und wie er deren
Uberlegungen in sein eigenes Konzept integrierte.*2

Eine Auseinandersetzung mit den Dionysos Dithyramben ist in dieser Arbeit
interessant, weil diese von der Nietzsche Forschung bislang marginalisiert worden
sind, was auch an dem dominanten poetischen Charakter gegentber den

39 Baeumer, 2006, 301.

40 Markwardt, 2017, 118-119.
41 Baeumer, 2006, 350-359.
42 Bohrer, 2015, 137.
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philosophischen Topen liegt.#® Eine ausfuhrliche Untersuchung des Dionysischen in
den Dithyramben gibt es bislang nicht. Die unterschiedlichen Interpretationsansatze

einzelner Autoren verdeutlichen, dass der Deutungsspielraum noch immer immens ist.

2.2 Forschungsuberblick

Im Folgenden werden wesentliche Ansatze und Interpretationswege des
Dionysischen bei Nietzsche vorgestellt, die in die Untersuchungen in dieser Arbeit
eingeflossen sind. Manche Autoren greifen Nietzsches Ideen direkt auf, um diese neu
zu interpretieren, wahrend andere eigene Anséatze entwickeln, die von Nietzsche
merklich beeinflusst sind.

Der Altphilologe und Religionsforscher Walter Friedrich Otto fokussiert in
seinem 1933 erschienenen Werk Dionysos auf die Epiphanie des Dionysos. Diese
Epiphanie ist mit einen extremem Dualismus und Widerspruch verbunden, weil der
Gott plotzlich erscheint und schlagartig wieder verschwindet. Mit dem Ansatz des
Dualismus, der Polaritat und des Widerspruchs im Charakter des Gottes knipft Otto
an das antike Verstandnis des Euripides sowie des Nonnos an und bezieht sich direkt
auf Nietzsche. Das dualistische Konzept initiierte einen Diskurs, der fur das 20.
Jahrhundert pragend werden sollte. Ottos Uberlegungen sind fiir das Verstandnis des
Dionysischen bei Nietzsche bis in die Gegenwart relevant und sollen deshalb in den
theoretischen Untersuchungen sowie in den Interpretationen der Dithyramben
beachtet werden. Da die Epiphanie des Dionysos in den Dithyramben offensichtlich
ist, darf angenommen werden, dass Ottos Denkansatze neue Deutungsmdglichkeiten
offenbaren.*4

Martin Heidegger beschaftigt sich in seinen Arbeiten aus den 1930er und
1940er Jahren, die ab 1961 in zwei Banden verdéffentlicht wurden, insbesondere mit
dem Willen zur Macht, der ewigen Wiederkunft, dem Nihilismus und Nietzsches
Kunstgedanken. Seine Uberlegungen haben nachhaltige Wirkung auf die Nietzsche
Rezeption des 20. Jahrhunderts entfacht, insbesondere auf die franzdsischen
Poststrukturalisten. Er vertritt die Auffassung, dass Nietzsche den Wert von

43 Brock, 2017, 350-358.
44 Otto, 1933, 74-80.
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Uberlegungen und Entitdten danach bemesse, inwieweit diese eine Steigerung der
Wirklichkeit des Seienden bewirkten. Die Kunst sei deshalb mehr wert als die
Wahrheit, weil diese als das Sinnliche seiender als die Uibersinnliche, metaphysische
Wahrheit sei. Heidegger versteht Nietzsches Kunst als lebensbejahende dionysische
Entitat, die dem Nichtseienden entgegengestellt wird. Kunst und so auch Dichtung sind
Stimulanz des Willen zur Macht, jedoch auch héchste Macht zum Falschen, die die
Welt als Irrtum preist.®

Joachim Rosteutscher beschreibt das Dionysische bei Nietzsche in seinem
Werk Die Wiederkunft des Dionysos (1947) als lustvolle Manifestation von
Triebwinschen und schlie3t damit an Freud und Nietzsche an. Er betrachtet die
Wiederkunft des Dionysos und das Dionysische als Synonyme, als Erscheinungsform
des deutschen Irrationalismus, als Rebellion der Instinkte gegen die herrschende
Ethik.4¢ Er interpretiert vor allem einen kontraren Standpunkt zur christlichen Ethik und
dem Christentum insgesamt sowie gegen die auf christlichen Werten beruhende
Weltordnung.%” Irrationalismus ist ein die Dithyramben durchziehender Topos,
weshalb Rosteutschers Denkansétze in den nachfolgenden Interpretationen
Berlcksichtigung finden werden.

Gilles Deleuze gehért zu den wichtigsten Vertretern der poststrukturalistischen
Nietzsche Rezeption, der Anfang der 1960er Jahre eine Neuinterpretation des
Dionysischen und wesentlicher Denkanséatze entwickelt. Er beruft sich in seinen
Uberlegungen haufig auf Heidegger, ebenso wie andere Poststrukturalisten, die in
dieser Arbeit zu Wort kommen. Ein Schwerpunkt bildet die Affirmation als doppelte
Negation im Kontext des Nihilismus, welche er als Charakteristikum des Dionysischen
auffasst: Der Nihilismus werde verneint, so dass hieraus eine diametral
entgegenstehende, energetisch aufgeladene Bejahung und der Wille zur Macht
entstehe. Der Nihilismus wird von ihm immer als eine zu Uberwindende, passive Form
aufgefasst, die deshalb mit den groBen Themen Nietzsches wie dem Willen zur Macht,
dem Ubermenschen und der ewigen Wiederkunft Bezugspunkte aufweist.*® Deleuze
wendet seine Uberlegungen nur im Ansatz auf die Dithyramben an, wie im Fall der

45 Heidegger, 1996, Band 6.1, 140-164.
46 Rosteutscher, 1947, 258-259.

47 Baeumer, 1967, 258-263.

48 Deleuze, 1991, 111-113 und 190-195.
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Klage der Ariadne geschehen, so dass sich ein erhebliches Interpretationspotenzial
ergibt, das uns in dieser Arbeit beschéftigen wird.

Rene’ Girard fokussiert in seinem Werk Violence and the Sacred (1972) auf die
dunklen Kategorien von Euripides und Nietzsches Dionysos und verstarkt in seiner
Charakterisierung die negativen Zige der Gewaltbereitschaft, machiavellistischen
Verfiihrung und der blutigen Exzesse deutlich.*® Diese Figur ist animalisch und darf
als Urheber von Verderbnis und Zerstérung angesehen werden. Deshalb stehen
BlutvergieBen, Kannibalismus, Verfihrung, Verzehr von rohem Fleisch und Mord im
Zentrum dieses dionysischen Verstandnisses. Girard entwickelt zwar einen sehr
einseitigen Gott, referenziert jedoch auf den Dionysos des Euripides in den Bakchen.®°
Diese reduzierte Sichtweise Girards hat zur Folge, dass die typische positive Symbolik
des Dionysos, Vitalitdt, der Phallus als Zeichen fir Fruchtbarkeit, Gestaltungswille,
Unzerstérbarkeit, kinstlerische Schaffenskraft und der fir Lebensfreude und die
gesellige Gemeinschaft stehende Wein, ignoriert werden. Die Grenzverwischung von
Raubtier und Mensch fihrt zu einer Rollenverschiebung des klassischen
Dionysosverstandnisses in Richtung der unbezahmbaren Natur. Girards Dionysos
reprasentiert folglich den Gegenpol zu dem von Kerényi, Bachofen und Detienne®’
geschaffenen vitalen und deutlich positiv verstandenen Gott, greift dabei aber die Lust
an der Vernichtung von Nietzsches Dionysos auf.®? In Nietzsches Dithyramben finden
sich Hinweise auf das Bestehen einer Verbindung zwischen dem Dionysischen,
gewalttdtigem menschlichen Verhalten und der Asthetik des Bdsen in Mythen, etwa im
Dialog zwischen Dionysos und Ariadne in Klage der Ariadne.>? Nietzsche kokettiert mit
dem Bésen, versteht dieses als Bestandteil seiner dionysischen Asthetik, welches er
zudem in sprachlich zugespitzten Formulierungen exponiert.>*

Karl Kerényi deutet Dionysos und das Dionysische in seiner Schrift Dionysos:
Archetypal Image of Indestructible Life (1976) kontrar zu Girard als ein Uberwiegend
positives Phanomen und als Symbol der unzerstérbaren Vitalitit, welche die
vollstandige Uberlegenheit besitzt gegeniiber dem Tod. Der Tod sei deshalb nicht

49 Girard, 1972, 135-160.

50 Henrichs, 1984, 205-240.

51 Detienne, 1995, 10-16.

52KSA 1, 16.

53 KSA 6, 398-401.

54 Siehe Nietzsches Beschreibung der Musik Bizets im Kontext des Dionysischen in DFW (KSA 6, 13).
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Bestandteil des Dionysoskultes.>> Sein Verstandnis des Dionysos ist dem Marcel
Detiennes als (berwiegend rauschhaft-vitalem Gott mit einer dunklen Seite
vergleichbar, wenngleich weniger dualistisch und kaum kontradiktorisch.%® Kerényi
interpretiert Dionysos ahnlich wie Nietzsche, Otto und Bohrer als den erscheinenden
Gott und fasst die Epiphanie als Gberméachtiges Ereignis auf.

Marcel Detienne konzipiert in Gobttliche Wildheit (1986) ebenfalls einen
dualistischen Dionysos, der strukturelle Nahe zu Nietzsche und Euripides erkennen
lasst. Dieser Dionysos erscheint plétzlich in einer Epiphanie, ahnlich wie bei Otto, und
mit Uberschwanglicher Vitalitat, beschert den Menschen Begeisterung, ausgelassene
Tanze, rauschhafte Feste und Freude. Aber dieser Dionysos ist auch der Gott
unbandiger animalischer Wildheit, der Freude an der Zerstdérung besitzt und die
Menschen in machiavellistische Intrigen verwickelt.>”

Karl Heinz Bohrer entwickelt ab den 1970er Jahren neue Interpretationsformeln
zur ErschlieBBung des literarischen Werks Nietzsches, indem er eine Neu-Interpretation
und Neu-Gewichtung der Bildsemantik vornimmt. Er setzt damit der aktuellen
Forschungsdiskussion einen signifikanten Impuls und demonstriert, dass das
literarische Werk Nietzsches, vor allem die dionysische Asthetik, bei weitem noch nicht
vollstandig erschlossen ist. Wesentliche These Bohrers lautet, das Dionysische sei
eine asthetische Form und charakterisiert als Ereignis, das verbunden sei mit der
Erscheinung des Dionysos, wodurch das Pathos eines Uberindividuellen Effektes
entstehe sowie die Faszination eines neuen Erhabenen eintrete.5® Auch das
Abschiedsthema, das mit Tragik, Melancholie und Tod verbunden ist, wird von Bohrer
als wesentliches asthetisches Element gesehen. Bohrer Gberprift seine asthetischen
Thesen jedoch nur ansatzweise in den Dithyramben, I1&sst dadurch insbesondere die
Frage offen, welche Perspektiven sich flir eine Neu-Interpretation ergeben.

Albert Henrichs stellt in seinem 1984 verdffentlichten Aufsatz Loss of Self,
Suffering, Violence: The Modern View of Dionysus from Nietzsche to Girard eine

Neuinterpretation des modernen Dionysos und des Dionysischen hinsichtlich seiner

55 Kerényi, 1976, 139 ff.

56 Detienne, 1986, 55-80.
57 Detienne, 1995, 55-80.
58 Bohrer, 2015, 215-240.
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Entstehung, Entwicklungsphasen und Zusammenhéange dar.>® Dionysos ist der Gott
des Weins und der Vitalitat, des rituellen Uberschwangs und Irrsinns, des Theaters
und der Maske sowie eines wonnevollen Lebens nach dem Tode. In seinem Aufsatz
Why Should | Dance? Choral Self-Referentiality in Greek Tragedy von 1994 verweist
Henrichs darauf, dass Sophokles und Euripides dem Chor dionysische
Identitatsmerkmale zuweisen. Demnach kann Dionysos als die géttliche Identitat des
Chorals interpretiert werden.®® Nach Henrichs Versténdnis sind die vier wesentlichsten
Rollen von Dionysos nicht festgelegt und verlagern innerhalb dieser Bereiche die
Schwerpunkte. Dionysos sei seit der Antike ein antagonistischer Gott mit einer hellen
und einer dunklen Seite. Die dunkle Seite umfasse die Rituale und Mythen, die von
Mord, BlutvergieBen, dem Ph&nomen des Todes, Irrsinn und ekstatische Gewalt
gepragt waren.5!

Nietzsches Verstéandnis des Dionysischen ist nach Max Baeumer (2006) die
Umsetzung eines aus den griechischen Mysterien erwachsenen psychologischen
Phanomens mit einem hohen persénlichen Bezug. Hiermit verbunden ist die
ekstatische Maxime des radikalen Ja-Sagens zum Leben selbst und der Welt in der
Form, wie sie ist. Das Dionysische ist fur Baeumer die lustvolle Entgrenzung der
Persoénlichkeit im schopferisch-vernichtenden Lebensrausch. Nietzsche wolle sich mit
seinen emotionalen Ausbrichen persénlich engagieren und stoBe, wie aus dem
eigenen Erleben, kurze, apodiktische Formulierungen aus. Deshalb sei das
Dionysische fir Nietzsche eine persénliche Thematik, die nur aus der Kenntnis seiner
Persénlichkeit zu erfassen sei. Nietzsche hatte nach diesem Verstandnis das
Dionysische durchlebt, wobei vor allem die ekstatischen Phasen wahrend des
Schreibens und der tragische Untergang zu erwahnen sind. Er ware der wortgewaltige
Verkinder des Phanomens, der aufgrund seiner eigenen Begeisterung bis heute
Wirkung auf die Nachwelt ausiibte.f?

Max Kommerell setzt sich als einer der ersten Autoren in seiner Schrift
Gedanken Uber Gedichte aus dem Jahr 1943 mit einer Interpretation der Dionysos
Dithyramben auseinander. Kommerell fokussiert in seinen Uberlegungen auf die

59 Henrichs, 1984, 205-240.
60 Henrichs,1994, 56-60.

81 Henrichs, 2019, 385-387.
62 Baeumer, 2006, 345-349.
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existenzielle Perspektive der Ich-Instanz und lasst dabei die dionysische Asthetik
weitgehend unberlicksichtigt.® Seit einigen Jahren gewinnt die Untersuchung der
Dithyramben zunehmend an Bedeutung. Insbesondere zu erwahnen sind die Arbeiten
Dionysos Dithyramben von Wolfram Groddeck® (1991) sowie die Untersuchungen
von Andreas Urs Sommer innerhalb des Bandes 6/2 des Nietzsche-Kommentars
(2013).5% In beiden Fallen liegt der Fokus aber auf einer allgemeinen literarischen
Untersuchung der Gedichte, nicht auf Fragestellungen, die sich aus dem Blickwinkel
der dionysischen Asthetik ergeben. Reto Winteler préasentiert eine Interpretation der
Dithyramben in seiner Schrift Friedrich Nietzsche, der erste tragische Philosoph
(2014), in der er den Fokus auf existenzialistische und biographische Implikationen
legt und so eine neue, interessante Deutungsperspektive er6ffnet.’6 Claudia Ibbeken
(2017) stellt in einem zugespitzten und pragnanten Uberblick interessante
Deutungsansatze tber den gesamten Zyklus vor, die in dieser Arbeit ndher untersucht
werden sollen.8” Christoph Konig bereichert die aktuelle Forschungsdiskussion in
seiner Schrift Zweite Autorenschaft: Philologie, Poesie und Philosophie in Friedrich
Nietzsches Also sprach Zarathustra und Dionysos-Dithyramben (2021) mit
eigenwilligen Uberlegungen zur Neu-Interpretation der Dithyramben. Er geht davon
aus, dass Nietzsches Kreativitat auf einer dreifachen Vernunft basiere, die dadurch
entstehe, dass die Dithyramben eine poetische Ausdrucksweise hatten, ein
philosophisches Ziel verfolgten und in ihrer Ordnung philologisch seien. Aufgrund der
unkonventionellen Perspektive sind Kénigs Untersuchungen interessant und werden

in der Hauptuntersuchung dieser Arbeit Berlicksichtigung finden.68

63 Kommerell, 1985, 481-491.
64 Groddeck, Band 2, 1991.
65 Sommer, 2013, 639-700.
66 Winteler, 2014, 251-308.
67 Ibbeken, 2017, 376-390.

68 Konig, 2021, 177-258.
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2.3 Zielsetzung und Forschungsfragen

Im Mittelpunkt dieser Arbeit steht der Anspruch, die dionysische Asthetik
Nietzsches und dessen philosophische Grundiiberlegungen sowie das Dionysische in
den neun Dithyramben greifbar zu machen. Die Analyse und Interpretation der
Dithyramben ist besonders interessant, weil der Topos das Zentrum des asthetischen
und zugleich des philosophischen Konzeptes darstellt. Die inhaltliche Scharfung und
Interpretation soll einen Beitrag flir die Forschung leisten, neue Optionen zur Deutung
und zum Versténdnis des Spatwerks und der Dithyramben zu ermdglichen.

Aus der Problemdarstellung, der Forschungsdiskussion und Zielsetzung der Arbeit

leiten sich die folgenden Forschungsfragen ab:

Welches sind die Gestaltungsmerkmale des Dionysischen bei Nietzsche sowie die

Neuerungen und Eigenheiten seines dionysischen Denkens?

Welches sind die Charakteristika der asthetischen Grundformeln des Dionysischen,

die in den Dithyramben verarbeitet sind?

Welche kulturellen und poetologischen Spannungen und Probleme werden von
Nietzsche in den Dithyramben aufgegriffen?

Welche asthetische Relevanz besitzt der dionysische Augenblick in den
Dithyramben, und welches sind dessen semantische Bezugspunkte zu Nietzsches
Philosophemen?

2.4 Aufbau und methodischer Zugriff

Die Arbeit besteht aus funf Teilen, die aufeinander aufbauen und in dieser
Struktur wesentlich flr die Erzielung der Forschungsergebnisse sind: Im ersten Kapitel
erfolgt die Einfihrung in den Themenkreis, in dem die Herkunft des Dionysischen bei

Nietzsche kurz erlautert und dessen kulturelle Relevanz begriindet wird.
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Das zweite Kapitel stellt Gberblickshaft die Forschungsdiskussion, Unklarheiten
und Widerspriche in Bezug auf das Dionysische bei Nietzsche und in den Dionysos
Dithyramben vor. Hieraus werden die Forschungsziele und Forschungsfragen
abgeleitet.

Im dritten Kapitel Nietzsches dionysische Asthetik werden der dichterische und
philosophische Spannungsbogen des Dionysischen sowie die wesentlichen
Eckpunkte des asthetischen Denkens bestimmt. Insbesondere wird dem Sujet
hinsichtlich der semantischen Auspragung, der Begriffe, Bilder und sprachlichen
Besonderheiten Aufmerksamkeit geschuldet. Dies ist die wesentliche Voraussetzung
fur die anschlieBenden Untersuchungen der Dithyramben.

Im Blickpunkt der Untersuchung des vierten Kapitels Dionysische Asthetik in
Nietzsches Dithyramben stehen die bildsemantische und philosophische Artikulation
dieser Gedichte sowie die sich ergebenden Deutungsoptionen. Der aktuelle
Forschungsdiskurs soll aufgegriffen und mit den eigenen Schlussfolgerungen
diskutiert werden.

Im  abschlieBenden  Kapitel werden die  Forschungsergebnisse
zusammengefasst, mit den Forschungsfragen abgeglichen und die wesentlichen

Erkenntnisse poitiert.
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3. Nietzsches dionysische Asthetik

Im folgenden Kapitel soll die dionysische Asthetik Nietzsches untersucht
werden, was die Voraussetzung darstellt, um anschlieBend die dionysischen Elemente
in den Dithyramben analysieren und neu interpretieren zu kénnen. Auch Denkansatze,
die nach Nietzsche entwickelt wurden, sich aber auf seine Philosophie beziehen oder
darauf anwendbar sind, werden selektiv berlcksichtigt. Hierflr ist zundchst eine
Begriffsbestimmung sowie eine Klarung der relevanten Kategorien erforderlich. Diese
werden nach asthetischen Grundformeln, Sprache, Perspektiven zur Gewinnung von
Wahrheit und Erkenntnis zergliedert, analysiert und semantische Bezugspunkte zu
den wesentlichen Philosophemen aufgezeigt. Einer Untersuchung des Gottes
Dionysos und der Gedichtgattung des Dithyrambos soll ferner Aufmerksamkeit

geschenkt werden.

3.1  Entstehungsvoraussetzungen und Begriff in der zeitlichen Entwicklung

Auf die Entstehung des Dionysischen bei Nietzsche haben neben dem
Irrationalismus des frihen 19. Jahrhunderts die wirtschaftlichen und politischen
Umwalzungen des ausgehenden 19. Jahrhunderts sowie Eigenheiten des deutschen
literarischen Realismus Einfluss genommen.®® MafBgeblich fiir diese Zeit waren der
Konfliktpunkt zwischen einer ungezigelten Marktwirtschaft sowie die sozialistische
und sozialdemokratische Gegenbewegung.”® Nach der gescheiterten Marzrevolution
von 1848 und der Wiedererrichtung des deutschen Bundes resignierten die
fortschrittlichen demokratischen Krafte gegentber der Reaktion. Der nachfolgende
deutsch-franzdsische Krieg von 1870/71, an dem Nietzsche teilgenommen hatte,
fihrte zu utopischen Vorstellungen von Macht und GréBe des zweiten Deutschen
Reiches. Die immer schnellere Entwicklung der Naturwissenschaften sowie der
Aufbau groBer Fabriken sind als Treiber der Modernisierung der Gesellschaft zu
nennen. Der Idealismus Kants hatte maBgeblich zu einer Entzauberung der Welt
gefihrt, bevor dessen wichtigster Schiiler Schopenhauer mit seinem buddhistisch
gepragten Pessimismus starken Einfluss auf die Denker und Literaten des Realismus

69 Rosteutscher, 1947, 137 ff.
70 Pierenkemper, 2009, 25-33.
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ausubte. Richard Wagner griff den zeittypischen Nationalismus zusammen mit Ideen
aus der germanischen Mythologie sowie dem Pessimismus Schopenhauers auf und
schuf daraus ein Gesamtkunstwerk, das nachhaltig auf Nietzsche wirkte. Nietzsche
lehnte die sozialistische und sozialdemokratische Arbeiterbewegung entschieden ab,
ebenso wie die seit 1789 bekannten Ideen von Freiheit, Gleichheit und Briderlichkeit
als Grundlage fiir die demokratische Bewegung.”! In dieser Zeit des wachsenden
Wohistands, innerer und auBerer politischer Konflikte und einer kulturellen
Verkimmerung begrindete Nietzsche seine irrationalistische Daseins- und
Kunstauffassung.” Dionysos durfte als asthetischer Bezugspunkt fir Nietzsche auch
deshalb interessant gewesen sein, weil der Gott als Rausch, als antirationales und
naturalistisches Hoffnungsprinzip als ein Symbol gegen die Aufklarung aufzufassen
ist.”3

Die religions-philosophischen und mythisch-urzeitlichen Vertreter des
Dionysischen des 19. Jahrhunderts, vor allem Creuzer, Schelling und Karl Otfried
Mdller, die Nietzsche mit Gewissheit kannte’4, haben das &sthetisch-philosophische
Grundkonzept geschaffen, dass im Anschluss von Bachofen mythologisch-religios
interpretiert und von Erwin Rohde psychologisch vertieft wurde. In expressiver und
radikaler Sprache baute Nietzsche auf diesen Uberlegungen auf und entwickelte den
Uberschwanglich-zerstérerischen  und  ekstatisch-begliickenden  Topos des
Dionysischen weiter, in der die totale Lebensbejahung, das Leiden und ein
dualistisches Kunstverstandnis die statischen Eckpfeiler bilden.”> Schmidt stellt im
Nietzsche-Kommentar zur Tragddienschrift fest, das Dionysische liege einem intuitiven
Konzept zugrunde, das seinen bleibenden Wert in der Herausforderung besitze,
gerade nicht wissenschaftlich erklarbar zu sein.”® Diese Position wird vom Verfasser
dieser Arbeit ausdriicklich unterstiitzt und in den Uberlegungen zum dionysischen

Augenblick in diesem Kapitel weiter vertieft.

71 Nietzsche verfasste ein vehementes Pladoyer gegen die Abschaffung der Sklaverei in den USA, die
er als Voraussetzung fiir ,Cultur® ansah (Schmidt, 2012, 6-7).

72 Rothmann, 1978, 176-186.

73 Frank, 1988, 9-15.

74 Hintz, 2007, 267.

75 Heuler-Neuhaus, 2019, 15 ff.

76 Schmidt, 2012, 6.
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Das Dionysische steht zun&chst im theoretischen Kontext der Geburt der
Tragddie. Das Ziel ist die Entwicklung eines neuen philosophisch-asthetischen
Ansatzes, um ein neues kinstlerisches Bewusstsein zu erzeugen, nicht die
Wiederentdeckung des griechischen Mythos oder dessen erneutes Aufleben in der
Moderne. In diesem Verstandnis ist das Dionysische eine binare Struktur, die bestimmt
wird von den Eckpfeilern des Plétzlichen und der Reflexion, der Affirmation und der
Resignation. Dieser Anspruch ist nicht romantisch, sondern von einem analytisch-
theoretischen Denkmuster gepragt, das den modernen Menschen betrifft. Nietzsche
wollte die dionysische Kunst Uber die Musik Wagners etablieren, woflr es die
Konstruktion des Dionysischen als asthetischen Modells bedurfte, nicht aber die
Beschworung eines Mythos.”” Darliber hinaus bestand Nietzsches Leistung darin, ein
neues, realistischeres Bild der griechischen Antike gegeniber der klassisch-
idealistischen Konzeption zu kreieren, das die dunkle Seite, die Zerrissenheit und
Gewalt transparent machte, woraus die Kultur hervorgegangen ist.”® Nach Auffassung
von Skowron hat Nietzsche eine artistische, antichristliche Gegenlehre und
Gegenwertung des Lebens erschaffen, die als drittes Grundelement
Selbstiiberwindung verlangt und den Namen des griechischen Gottes tragt.”®

Nietzsches dionysisches Denken weist Eigenheiten auf, ist bestimmt durch eine
wenig systematische Konzeption, verglichen etwa mit seinem Lehrer Schopenhauer,
drei deutlich unterschiedlichen Phasen mit einem wechselnden inhaltlichen Konstrukt,
widersprlchlichen Positionen und vor allem einem polarisierenden Spéatwerk.8°
Positive Antworten und Mdglichkeiten der Auflésung hat Nietzsche fur die auf das
Dionysische bezogenen Negationen und Streitthemen der letzten Schaffensjahre
zumeist nicht gegeben, was zu einem umfassenden, bis heute andauernden

Interpretationspotenzial und auch zu Missverstandnissen fiihrt.8!

77 Bohrer, 1997, 434. Siehe ferner Mller, 2019, 76-79.

78 Heuler-Neuhaus, 2019, 21

79 Skowron, 2015, 214-215.

80 Vergleiche Nietzsches Auffassung tiber die Musik Wagners im Kontext des Dionysischen in der GT
(KSA 1, 17-19) sowie in DFW (KSA 6, 13-21). In der GT erkannte Nietzsche das Wiederentstehen der
griechischen Tragddie aus der Musik Wagners. Im Verlauf der folgenden Jahre dnderte er seine
Sichtweise grundlegend und verband 1888 in DFW das Dionysische mit der Musik Bizets, wahrend er
Wagner radikal ablehnte.

81 Kérber, 2006, 8-17.
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Nietzsches dionysisches Denken lasst neben den unterschiedlichen
Auspragungen eine Entwicklung erkennen. Alle drei Phasen werden vom Autor als
relevant aufgefasst, weshalb diese Beachtung in den Analysen der Dithyramben im
folgenden Kapitel finden. In der Frihphase um 1870, der romantisch-enthusiastischen
Periode, ist der Dualismus aus Apollinischem als Kategorie des Traumes und die den
Rausch bezeichnende Kunstkraft des Dionysischen die Grundlage von Nietzsches
asthetischem Konzept®?, wobei diese scheinbaren antagonistischen Kunsttriebe
wechselseitig wirken. Das Dionysische ist ein asthetisch-metaphysischer Begriff,
dessen Fokus auf einem metaphysischen Rausch, der Auflésung des principium
individuationis, Leid und der Ur-Einheit liegt.283 Die dionysische Kunst zeigt die ewige
Lust am Dasein in den Erscheinungen, wahrend sich das Phanomen in der Musik als
die urspriingliche Kunstgewalt im Willen offenbart.84 Nietzsche positioniert Apoll, den
er in der Tradition Pindars und Winckelmanns klassizistisch als schénen Gott auffasst,
als Oppositionsfigur zu Dionysos, wenngleich beide Gotter einander bedingen.®
Pathos dominiert Nietzsches Kunstverstandnis, getragen von der Idee der Kunst als
Organ des Weltverstéandnisses, die eine Verbindung zum Weltgrund herstellt und
gleichzeitig der kulturellen Erneuerung Gber die Musik Richard Wagners dient. Diese
Phase, in der ein Kinstler das Organ des Weltwillens bildet, ist von der Philosophie
und dem Kunstverstandnis Schopenhauers® berlagert.8”

Es folgt die kritisch-analytische Periode ab etwa 1878, in der eine
Transformation des Begriffs erkennbar ist. Im Mittelpunkt stehen eine anti-
metaphysische Perspektive sowie Naturalisierung und Lebenssteigerung, Erkenntnis
aus Instinkten, illusorische Wahrheit, Erkenntnis als Interpretation, Rausch und
Vitalitat. Nietzsche setzt die Maske des sokratischen Skeptikers auf. Menschliches,
Allzumenschliches steht stellvertretend flr diese Phase, in der die Kunst und der
Kinstler zum Objekt der Enthillungspsychologie werden. Der Kiinstler wird als Liigner
und die Kunst als Scheinwesen dargestellt, dem Wissenschaftler sogar eine hdhere
Position eingerdumt, weil dieser dem Ethos der Wahrheit huldigt. Die dionysische

82 Siehe zum Konzept des Dionysischen und Apollinischen ferner Nennen, 2016, 1-4.

83 KSA 1, 155-156.

84 KSA 1, 106.

85 Bohrer, 2010, 3.

86 Siehe erganzend die Kapitel Uber Kunst, Architektur, Dichtung und Musik (WWV I, 521-586).
87 Schiile, 2000, 187-190.
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Zerstérung der Vernunft erfolgt in dieser Phase aus der Perspektive des kreativen
intuitiven Kiinstlertums.88

In der letzten Phase, der kreativ-voluntativen, die etwa 1883 mit dem ersten Teil
von Also sprach Zarathustra beginnt, Erfolgt eine weitere inhaltliche Entwicklung des
Begriffs: Das Dionysische ist insbesondere physiologisch-psychologische und anti-
metaphysische Lebensbejahung. Damit verbunden ist der dionysischer Augenblick,
eine Energetisierung im Rausch mit radikalem Diesseitsbezug. Die Philosopheme
Nietzsches werden in den Begriff integriert: Das Ideal des Ubermenschen, Ausdruck
von Kraft und Wille zur Macht und die ewige Wiederkunft. Die Kunst wird als Emanation
des Willens zur Macht aufgefasst, des Individualwillens, nicht eines Ubergreifenden
Weltwillens.8® Der Kiinstler wird mit dem Ubermenschen in Verbindung gebracht,
Kunst dem Willen zu schaffen unterworfen und damit dem Prozess des Werdens. In
diesem Verstandnis ist die Kunst héchstes Stimulanz des Lebens, der Wille des
Schaffenden, fiir den nur das von ihm geschaffene Werk bedeutsam ist.° Miiller vertritt
die Auffassung, dass in Nietzsches emphatischem Kunstverstandnis ein
omniprasenter, jedoch schwer fassbarer Vitalismus herrsche.®! Das st
nachvollziehbar, weil Nietzsche den artistischen Enthusiasmus zwar seit der Geburt
der Tragddie unnachlassig erwahnt, jedoch nicht konkretisiert. Im Nachlass stellt er
fest: ,Alles Schaffen ist Umschaffen — und wo schaffende Hénde wirken, da ist viel
Sterben und Untergehen. Und nur das ist Sterben und in Stlicke gehen: ohne
Erbarmen schldgt der Bildner auf den Marmor.” %2 Wesentlich ist, dass der Wille in
Nietzsches Kunstverstandnis Uber alle Schaffensphasen eine tragende Bedeutung
besitzt, und Kunst ist Ausdruck des Willens zur Macht.®3 Der Mensch als Kiinstler wird
gottgleich, und die Welt selbst als rein artistisches Phanomen aufgefasst: ,Die Welt als
ein sich selbst gebdrendes Kunstwerk - - Ist die Kunst eine Folge des Ungenlige

ns am Wirklichen ? Oderein Ausdruckder Dankbarkeit iber geno

8 Rosteutscher, 1947, 150. )

89 Siehe ferner Safranskis Erlauterungen im Aufsatz ,Ein wenig Ubermenschentum schadet nicht., in
welchem er die Musik als die entscheidende Komponente des asthetischen Phanomens bezeichnet
(Safranski, 2017,16-22).

9 Meyer, 1993, 43 ff.

91 Maller, 2020, 177-180.

92 KSA 10, 371.

9 Meyer, 1993, 68.
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ssenes Gliuck?Imersten Fall Ro mantik, imzweiten Glorien-schein und
Dithyrambus (kurzApotheosen—-Kunst):[...].“%

Giorgio Colli vertritt die Auffassung, dass der Dionysos Name von einem
Kunstsymbol in der Tragddienschrift die Entwicklung zu einer Metapher fur eine
philosophische Idee, die ewige Wiederkunft, vollziehe.®> Bohrer stimmt zu, ergénzt
jedoch, dass dies nicht bedeute, dass die Idee dieses Symboles das asthetische
Ereignis ausgetrieben habe. Vielmehr seien die Emphatik, die Ambivalenz wie auch
die dionysischen Eigenschaften des asthetischen Zeichens, die mit dem Namen des
Gottes verbunden sind, bis in die Spatphase erhalten geblieben.®® Auch Skowron
bestéatigt den unmittelbaren Zusammenhang zwischen Wiederkunftsgedanke und dem
Dionysischen, erganzt, dass das Werden ein wesentliches Element desselben sei, in
dem der einzelne ein ,Stiick Verhdngnis“ und ein ,Fatum* sei.®”

In der Gétzen-Dadmmerung liefert Nietzsche die Definition des Dionysischen, die
sein Interpretationsverstéandnis der Spatphase pragnant zusammenfasst und auf dem
die weiteren Untersuchungen in dieser Arbeit aufbauen: ,Das Jasagen zum Leben
selbst noch in seinen fremdesten und hértesten Problemen; der Wille zum Leben, im
O p f e r seiner héchsten Typen der eignen Unerschépflichkeit frohwerdend —d a s
nannte ich dionysisch, d a s errieth ich als die Bricke zur Psychologie des
tragischen Dichters. Nicht um von Schrecken und Mitleiden loszukommen,
nicht um sich von einem geféhrlichen Affekt durch dessen vehemente Entladung zu
reinigen — so verstand es Aristoteles —: sondern um, Uber Schrecken und Mitleid
hinaus, die ewige Lust des Werdens selbst zu s ein—jene Lust, die auch noch
de L ust am Vernichte n in sich schliesst..“ % Und:
.Ich war der erste, der (...) jenes wundervolle Phdnomen ernst nahm, das den Namen
des Dionysos tragt: es ist einzig erkldrbar aus einem Z u v ie | von Kraft“ ® Das
Dionysische ist der Kunsttrieb im Zeichen des Schreckens mit einer
Uberschwéanglichen Lust am Werden, getrieben von plétzlicher Kreativitat und
Dynamik, ausgefiihrt und gelebt vom tragischen Dichter. Die Auslibung der tragischen

94 KSA 12, 119.

95 KSA 5, 413-421.

% Bohrer, 2008, 19.

97 Skowron, 2015, 215-216.
%8 KSA 6, 160.

99 KSA 6, 158.
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Kunst erfolgt intuitiv, instinktiv und rauschhaft und ist nicht an verstandesmaBiges
Denken gebunden. Das Negative wird ins erschreckend Positive umgedeutet, denn
eine Lust am Vernichten und Untergang, auch dem eigenen, ist ebenso vorhanden wie
die Umwertung der christlichen Moral, an deren Stelle die Kunst positioniert wird."%
Bourquin vertritt die These, dass der gewalttdtige Mythos, insbesondere die
Zerstlckelung des Dionysos / Zagreus fur die Kreation des Nietzscheschen Dionysos
sowie fiir das Dionysische entscheidend sei.'®" Aus einer solchen Philosophie der
schépferischen Lebenslust sowie der Gewalt erwachst die Daseinswertung jenseits
von Gut und Bdse. Horkheimer und Adorno setzen sich in der Dialektik der Aufkldrung
kritisch mit dem Charakter des dionysischen Denkens auseinander, weil sie hierin eine
spatbirgerlich-individualistische Charakteristik erkennen, in welcher die Gewalt
affirmiert, aber gerade nicht Uberwunden wird. Hierdurch ist das dionysische Denken
Teil eines Willens zur Selbstbehauptung und Starke, das die Grausamkeit oder den
Herrschaftsaspekt in der Kultur noch verstarkt.'92 Eine christliche Wertelehre, die
wesentlich Begriffe wie Demut, Mitleiden und die moralische Ein- und Unterordnung
impliziert, die auf das Leben begrenzend und verringernd wirken, ist unvereinbar mit
diesem Verstandnis des Dionysischen.'®® Bereits in der Geburt der Tragddie hat
Nietzsche das Dionysische klar gegen die christliche Moral sowie gegen das
Christentum positioniert.'® In der Spatphase z&hlt Erotik in Verbindung mit dem
plétzlich eintretenden dionysischen Ereignis zu den Charakteristika. Die Erotik gehort
zum Komplex der uneingeschrankten Lebensbejahung und dem Naturbezug und
wurde von Nietzsche aus Bachofens Mutterrecht adaptiert.'® Aufgrund des
rauschhaften Charakters, der UbermUtigen Lebensfreude, Tanz und Gesang, darf
festgestellt werden, dass ein radikaler Gegenwartsbezug, verbunden mit

100 Safranski deutet die Vernichtungsphantasien drastisch. Er erkennt ,wahrhaft mérderische
Gedanken*, die aus dem dionysischen Zustand kdmen. Das Dionysische bestehe insbesondere aus
dem Bild des Ubermenschen, das mit Vernichtung verbunden sei. Die Wurzeln entstammten einer
Gedankenkonsequenz, die vermutlich im Mythos ihren Ursprung hat, sowie in einer existenziellen
Problemkonstellation (Safranski, 2000, 278).

101 Bourquin, 2008, 598 ff.

102 Saar, 2017, 151.

103 Bgeumer, 1977, 92-97.

104 KSA 1, 17-19.

105 Bachofen verstand das Dionysische auf einer religiés-mythischen und zugleich erotisierenden
Ebene. Er stand in der Denktradition von Creuzers Symbolik und hat Nietzsche mafBgeblich
beeinflusst. Nietzsche verarbeitet das erotische Motiv des Dionysischen u.a. im Dithyrambus ,Unter
Téchtern der Wiste” (KSA 6, 381-387).

Seite | 23



Gedankenfreiheit, zu den Eckpunkten von Nietzsches dionysischem Verstandnis
gehoren.'% Im Dithyrambos Unter Téchtern der Wiiste wird dieses Thema pointiert.%”

In der 6. Abhandlung von Der Fall Wagner fragt Nietzsche: ,Wozu
Schénheit?* Mit seiner Antwort bricht das Dionysische plétzlich hervor, hinterlasst beim
Leser einen unmittelbaren Schrecken: ,Warum nicht lieber das Grosse, das Erhabne,
das Gigantische, Das, was die M a s s e n bewegt?“ 1% Mit ,bewegt* ist die Wirkung
des dionysischen Effekts benannt, die den Zuschauer packt und in einen rauschhaften
Zustand versetzt. In derselben Abhandlung untersucht Nietzsche die Wirkung von
Melodie und Klang. Er stellt fest, es sei die Leidenschaft, die umwirft, nicht die
Schénheit und schon gar nicht die Melodie. Der Zuhérer werde von schlagartiger
leidenschaftlicher Musik gepackt, wie sie von Bizet komponiert wird, nicht von Wagner.
Das Dionysische bricht mit drastischer und emotionaler Wortwahl, Gewalt und der
Bildsemantik des Dionysos auf den Leser herein: ,Seien wir im Klang charakteristisch
bis zur Narrheit! [...] Agacieren wir die Nerven, schlagen wir sie todt, handhaben wir
Blitz und Donner, - das wirft um...* 1%°

Georg fasst das Dionysische als Nietzsches Maske des Unbewussten auf. Im
dionysischen Rausch des tragischen Kinstlers, der in seinem Schaffen véllig
aufgegangen ist, erfolgt die héchste Form der Machtauslassung, gleichsam einer
orgiastischen Steigerung des Willen zur Macht, und zugleich die klnstlerische
Selbstiberwindung. In dieser Phase der vélligen EntauBerung schafft der Kinstler
unbewusst, ist das Dionysische verstanden als Materialisation der unbewussten
Winsche.'® Dieser Interpretationsansatz stellt eine neue Sichtweise des
Dionysischen dar, die besonders interessant ist, weil die Kreativitdt und der
Schaffensprozess des Kiinstlers tangiert werden. Im Dithyrambos Nur Narr! Nur
Dichter! greift Nietzsche das Thema des dionysischen Dichters in Verbindung mit
Tragik, Vitalitdt und Wahrheit auf."!

Das Dionysische ist nach Baeumers Auffassung ein aus den griechischen
Mysterien erwachsenes psychologisches Phanomen. Hiermit verbunden sei die

106 Sommer, 2013, 666
107 KSA 6, 381-387.

108 KSA 6, 24.

109 KSA 6, 25.

110 Georg, 2014, 8-20.
111 KSA 6, 377-380.
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ekstatische Maxime des radikalen Ja-Sagens zum Leben selbst und der Welt in der
Form, wie sie ist. Der radikale Héhepunkt sei Nietzsches dionysische Beurteilung des
Daseins und seine Forderung nach der Wertung der gesamten deutschen Kultur und
der abendlandischen Zivilisation vor dem Richterstuhl des Dionysos. Bemerkenswert
ist Baeumers Interpretationsverstandnis, Nietzsche wolle sich mit seinen emotionalen
Ausbrichen persénlich engagieren und das Phanomen wortgewaltig verkinden,
womit er einen Zusammenhang zwischen der Sprache und der Psychologie des
Dionysischen herstellt. Das Dionysische ist nach dieser Interpretation deshalb fir
Nietzsche eine persdnliche Thematik, die nur aus der Kenntnis seiner Persénlichkeit
zu erfassen sei und deshalb als sein Dionysisches''? verstandlich werde.!'® Hieraus
folgt, dass die ekstatische und expressive Sprache sowie Nietzsches dichterische
Lebensauffassung im Mittelpunkt des dionysischen Topos stehen. Diese Thesen
werden vom Verfasser ausdricklich bestatigt.

Bei Nietzsche werden philosophische, mythische und dichterische Bereiche
vereinigt, auch wenn von ihm stets betont wird, dass das Dionysische von den
Griechen in deren Mythen und Orgien als kiinstlerisches Phdnomen und Kunstabsicht
geschaffen worden sei. In der Gétzen-Dammerung bemerkt er: ,Ganz anders berihrt
es uns, wenn wir den Begriff ,griechisch” priifen, den Winckelmann und Goethe sich
gebildet haben, und ihn unvertrdglich mit jenem Elemente finden, aus dem die
dionysische Kunst wéchst, — mit dem Orgiasmus.“ '* Deshalbo komme das
Dionysische in der tragischen Kunst und Musik als urspringliche und ewige
Kunstgewalt zum Ausdruck und nicht als schdéne Kunst im Sinne des Apoll. Nietzsche
stellt fest, dass er das Dionysische neben dem &sthetischen Verstandnis in ein
philosophisches Pathos umgesetzt habe, dass es vorher nicht gegeben habe.!'®
Daruiber hinaus ist Psychologie ein essenzielles Charakteristikum.'®

Das Dionysische und der Gott Dionysos sind in Nietzsches Asthetik klar
voneinander zu trennen: Das Dionysische gilt als entscheidende Wirkung des Gottes,

112 Nitzsches Wahnzettel, die er an Freunde und Bekannte in den ersten Januartagen des Jahres
1889 versendete, sind vom Zusammenbruch gekennzeichnet und bilden den Abschluss dieses
dichterischen Durchlebens des Dionysischen.

113 Baeumer, 2006, 345 ff.

114 KSA 6, 159.

115 KSA 6, 159.

116 Erganzend zur Psychologie des Dionysischen sei auf die Ausflihrungen von Jochen Schmidt im
Nitzsche-Kommentar zu VS verwiesen (Schmidt, 2012, 3-13).
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der mit der Pathosformel des Pl6tzlichen verbunden ist.'"” Dionysos wird (iber seinen
Ausdruck, das Dionysische, verstanden, welches ein Ereignis verkiindet, und das ist
immer das Erscheinen des Gottes. Das Dionysische wurde von Nietzsche um das
Strukturelement des pldtzlichen Augenblicks entwickelt, und die Asthetik des
Erhabenen ist in das Dionysische aufgenommen worden als Bestandteil der
Ereignishaftigkeit.!'®

Nietzsche wollte eine neue asthetische Theorie schaffen und in der deutschen
Literatur und Kunst zum Leben erwecken. Der Titel der Geburt der Tragdédie ist deshalb
wortlich zu verstehen, auch wenn um das Jahr 1870 jenes kulturelle Ereignis durch die
Musik Wagners erfolgen sollte, in der Spatphase jedoch durch die Musik Bizets.!'® Der
Mythos in der Geburt der Tragéddie besitzt Ereignischarakter, ein asthetischer Uberfall
auf die Phantasie des Zuschauers oder Lesers und zugleich die Umschreibung des
dionysischen Augenblicks.? Nietzsches asthetische Theorie wird von dem Begriff des
Mythisch-machens pointiert, wobei festzustellen ist, dass es keinesfalls Nietzsches
Intention war, einen neuen Mythos entstehen zu lassen. Diese stellt eine artistische
Mythologie der Moderne dar, einschlieBlich einer neuen Theorie der Bilder und
Symbole, die die Intensitat der dionysischen Kunst verdeutlichen soll.'?! Dabei geht es
darum, die asthetischen Effekte der griechischen Tragbdie fir die Moderne
wiederherzustellen. Die Eckpunkte dieses Programms sind bereits vorgestellt worden:
Die zentralen Bilder des Mythisch-machens umfassen die idealische Maske, welche
die Individualitdt des Zuschauers aufhebt, und die allegorische Allgemeinheit. In
Menschliches, Allzumenschliches | fasst Nietzsche seine Gedanken zusammen,
indem er fordert: ,Nicht Individuen, sondern mehr oder weniger idealische Masken;
keine Wirklichkeit, sondern eine allegorische Allgemeinheit; Zeitcharaktere,
Localfarben zum fast Unsichtbaren abgedampft und mythisch gemacht; das
gegenwdrtige Empfinden und die Probleme der gegenwdrtigen Gesellschaft auf die
einfachsten  Formen  zusammengedrédngt, ihrer reizenden, spannenden,

pathologischen Eigenschaften entkleidet; in jedem andern als dem artistischen Sinne

117 Das plétzliche Erscheinen des Dionysos durch den Blitz in der ,Klage der Ariadne” sei an Beispiel
genannt (KSA 6, 401).

118 Bohrer, 2015, 239.

119 Siehe DFW (KSA 6, 13 ff.).

120 Bohrer, 2015, 165.

121 Bohrer, 2015, 236-240.
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wirkungslos gemacht; keine neuen Stoffe und Charaktere, sondern die alten,
langst gewohnten in immerfort wahrender Neubesetzung und Umbildung: das ist die
Kunst, so wie sie Goethe sie spater verstand]...]“ 1?2

3.2 Nietzsches Dionysos

Nietzsches Dionysos ist in den Dithyramben prasent, primar als &sthetisches
Prinzip, aber auch als erscheinender und handelnder Gott. Um die Interpretation der
Dithyramben nachvollziehbarer zu machen, ist es deshalb geboten, Dionysos zuvor zu
untersuchen. Dionysos taucht zu Anfang von Nietzsches Werk als Kinstlergott und
nach einer langen Phase des Schweigens ab etwa 1883122 im Rahmen der Konzeption
der Umwertung aller Werte wieder auf, womit die Bedeutung des Gottes weit (iber den
Ansatz im Erstlingswerk hinaus geht. Im Aphorismus 295 in Jenseits von Gut und Bése
kommt ,jener grosse Zweideutige und Versucher Gott* 1?4 erstmals wieder zu Wort,
wird inthronisiert als Philosoph und erhalt in den Dithyramben seinen letzten und
zugleich bedeutsamsten Auftritt.125

Nietzsche kreierte eine Dionysos Figur, die einem leidenden, sterbenden
Klinstlergott'? und Philosophen entspricht, der im Moment des Todes eine starke und
nachhaltige Lebenskraft'?” erzeugt.'?® Der inhaltliche Kern der Lehre'® des
Philosophen-Gottes sind die ewige Wiederkunft und der Ubermensch.'® In der

Tragddienschrift wird Dionysos mit dem Ding an sich und dem Urgrund der

122 KSA 2, 184.

123 Hintz, 2007, 273.

124 KSA 5, 238.

125 Reibnitz, 1992, 342.

126 KSA 1, 17. Schmidt und Schmidt-Berger heben hervor, dass Dionysos bereits in der Antike,
insbesondere bei Homer, aufgrund seines Bezugs zum Theater sowie der inspirierenden Kraft des
Weines als Gott der Dichter bezeichnet wurde (Schmidt, Schmidt-Berger, 2008, 26). Der Kiinstler-Gott
ist daher keine Innovation Nietzsches.

127 Zur Vertiefung des Lebensaspektes bei Nietzsches Dionysos siehe Meyer, 2015.

128 Diese Darstellung eines Sterbenden, der zugleich Uber eine starke Lebenskraft verfligt, wird in den
Dithyramben ,Letzter Wille®, ,Das Feuerzeichen“ und ,Die Sonne sinkt* flr Zarathustra sowie die an
Zarathustra angelehnte Ich-Instanz besonders deutlich. Nietzsche nennt Dionysos in diesen
Dithyramben nicht direkt namentlich, sondern verweist auf ihn durch seine Bildsemantik,
beispielsweise den Blitz.

129 Die Abgrenzung von Zarathustra und Dionysos scheint unklar zu sein, weil beide die gleiche Lehre
verkiinden. Dionysos ist jedoch ein philosophisches Prinzip und daher dem Propheten Gbergeordnet
(KSA 11, 541).

130 Hintz, 2007, 274.
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Erscheinung gleichgesetzt'®', gewinnt damit bereits in der Friihphase eine Rolle
innerhalb der Philosophie Nietzsches, die kaum zu Uberbieten ist, wahrend in der
Spatphase eine Entwicklung zu einem Philosophen Gott erfolgt. Nietzsches
Dionysos'3? ist intellektuell-gefahrlich und unterscheidet sich von allen anderen seit
der Renaissance geschaffenen Dionysos-Figuren, etwa der sinnlichen Tizians, der
christlich-mythischen von Hélderlin, der poetisch-erotischen Hofmannsthals'3® und der
morbiden Thomas Manns.'3* Nietzsche betont das géttliche Leiden seines Dionysos,
der als bejahender und selbstherrlicher Gott auf den Tod als Beginn eines anderen,
neuen Lebens fokussiert.’3 Dariliber hinaus greift Nietzsche den romantischen
Dionysos auf und fihrt diesen zu neuen Extremen, indem er die Elemente des Bbsen,
Starken und zugleich Pessimistischen als wesentlichen Charakterbestandteil des
Gottes etabliert. Mersch zufolge sei wesentliches Merkmal dieses Dionysos der Bruch
mit dem principium individuationis, weil sich in ihm die rohe Kunstgewalt der Natur
offenbare, woraus das Negative resultiere. Dionysos sei Uber die aus dem Mythos
resultierende Brlchigkeit, dem Riss und die Differenz das Symbol fiir das Negative
und Diabolische schlechthin.!3¢ Aber dieses Negative sei notwendiges Moment von
Kreativitat.1s”

In Jenseits von Gut und Bdse sagt Dionysos zum Menschen: ,,Ich bin ihm gut:
ich denke oft dariiber nach, wie ich ihn noch vorwérts bringe und ihn stérker, béser

181 KSA 1, 103-104.

132 Nietzsches Dionysos ist eine formlose, weil unbeschriebene Figur, die gerade nicht an die
Erscheinung der mythischen Vorbilder erinnert: In der griechischen Phase um 400-600 a.Chr. ist
Dionysos auf Wand- und Vasenmalereien als ein maskuliner, bartiger und muskuléser Mann
dargestellt. In der rdmischen Zeit entwickelt sich die Darstellung zu einem feminin anmutenden und
haufig nackten Jingling (Klingner, 1956, 32-39).

133 Bohrer, 2010, 15.

134 Vergleiche die Dionysos Figur in Thomas Manns Novelle ,Der Tod in Venedig“.

135 KSA 1, 38 ff. Im Dithyrambos ,Die Sonne sinkt* stehen das Thema des Untergangs und die
Uberwindung des Todes des Zarathustra im Mittelpunkt. Auf Dionysos verweisen Metaphern wie ,glatt
liegt die Seele im Meer” oder ,pldtzliche Winde.” Die ,siebente Einsamkeit”, die auch in ,Das
Feuerzeichen® eine thematische Pointe bildet, bezeichnet die Transformation des Todes in ein neues
Leben.

136 Wallat bestatigt die Einflisse von Denkern wie Winckelmann, Herder, Welcker, Schelling, Creuzer
etc. auf Nietzsche und stellt die Behauptung Nietzsches, er habe das Phdnomen des Dionysischen als
erster begriffen, infrage. Das ist nur bedingt richtig. Zwar stehen die Einflisse auf Nietzsche fest.
Jedoch ist unbestreitbar, dass Nietzsche das Phdnomen so signifikant philosophisch, asthetisch und
sprachlich weiterentwickelt hat, dass die Wirkungen bis in die Gegenwart reichen (Wallat, 2009, 148).
137 Mersch, 2008, 39-41.
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und tiefer mache, als er ist.“ — [...].'% Im Versuch einer Selbstkritik von 1886 fragt
Nietzsche: ,Giebt es einen Pessimismus der Stéark e ? Eine intellektuelle Vorneigung
fir das Harte, Schauerliche, Bése, Problematische des Daseins aus Wohlsein, aus
Uberstrémender Gesundheit, aus F (i lle des Daseins? Giebt es vielleicht ein Leiden
an der Ueberfiille selbst?” 3 Das Leiden als Kerneigenschaft des Dionysos ist der
Geburt der Tragddie zu entnehmen: [...] es [Saryr] war das Urbild des Menschen, der
Ausdruck seiner héchsten und starksten Regungen, als begeisterter Schwérmer, den
die Ndhe des Gottes entzlickt, als mitleidender Genosse, in dem sich das Leiden des
Gottes wiederholt [...].“ 10 Die Interpretation des leidenden Dionysos hat den Weg
geebnet flr den Existenzialismus des 20. Jahrhunderts. Eine weitere Besonderheit ist
die Verbindung von Dionysos mit dem Mythos und dem Theater sowie seinem
tragischen Helden, welche wiederum mit der Lust am Leben verbunden werden, wozu
Nietzsche im Versuch einer Selbstkritik bemerkt: . [...] woher misste dann die Tragédie
stammen? Vielleichtaus der Lu st, ausder Kraft, aus tberstrémender Gesundheit,
aus Ubergrosser Fiille?“ '*! Diese Interpretation lasst sich gemaB Henrichs in der
Antike nicht erkennen.'#2 Die wesentlichen Neuerungen Nietzsches sind die
dualistischen Kunsttriebe des Apollinischen und Dionysischen, der charakterliche
Dualismus des Gottes in seinen Extremen sowie das Emphatisieren von Dionysos als
Leidendem.'* Das Konzept des artistischen Dualismus hat Kunst und Literatur einen
mafgeblichen Impuls gegeben, der nachhaltig im 20. Jahrhundert wirkte.'** Bohrer
geht noch einen Schritt weiter, indem er feststellt, dass Nietzsche ebenso wie Hélderlin
die Figur des griechischen Gottes in der Gestalt des Dichters auftreten lasse,
unabhangig davon, welchen geschichtsphilosophischen Stellenwerk dieser

zugeschrieben wurde. 45

138 Siehe die Erlauterung des Charakters des Dionysos im Neunten Hauptstiick, 295. Absatz, von JGB
(KSA 5, 239). Als weiteres Beispiel sei der Dithyrambos Klage der Ariadne zu nennen, im dem
Nietzsche eine bdsartige Dionysos Figur kreierte, einen ,Henker-Gott“ (KSA 6, 398-401).

189 KSA 1, 12.

140 KSA 1, 58.

141 KSA 1, 16.

142 Henrichs, 1984, 219-223.

143 KSA 1, 25 ff.

144 Henrichs, Dionysos, Hades, Hecate, Clymenus, 2019, 389.

145 Bohrer, 1997, 459.
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Das Verstandnis des Dionysos ist wesentlich von Nietzsches
.Lieblingsphilosophen“ 46 Heraklit beeinflusst. Auffallend ist, dass Nietzsche dem
griechischen Gott Charakteristika zuweist, die in dem mythischen Vorbild zwar
teilweise zu erkennen sind, welche jedoch deutlichen Bezug zur Statik der
heraklitischen Philosophie aufweisen: Dies sind das Infragestellen von Erkenntnis und
der Realititswahrnehmung sowie eine (bergeordnete Erkenntnisebene'#’, der
Prozess des Werdens, eine naturalistische Positionierung des Weltverstandnisses, die
spannungsgeladene Einheit von Gegensatzen sowie der amor fati.'*® Snell hebt
hervor, dass das Denken Uber die Gegensatze der Welt Ausdruck in Heraklits Nahe
zur Lyrik finde'49, eine weitere Gemeinsamkeit mit Nietzsches Dionysos. Das Geistig-
Seelische ist bei Heraklit das erste Prinzip der Welt, ein pantheistisches
Weltverstandnis, womit er Snell zufolge von der Kosmologie zur Metaphysik
schreite.’® Heraklit setzt in einem seiner Fragmente Dionysos mit Hades gleich und
verstarkt damit die Topen des Bdsen und die Verschmelzung von Gegenséatzen zu
einem Ubergeordneten dionysischen Prinzip, das sich ebenfalls bei Nietzsche finden
lasst: ,Derselbe aber ist Hades und Dionysos, dem sie im Wahnsinn huldigen und ihr
Lendenfest (ein Weinfest) feiern!“ 15

Nietzsches Dionysos ist in der Spatphase ein bergeordnetes asthetisches und
philosophisches Prinzip mit einer klaren Struktur, welches im Nachlass in Bezug zu
Zarathustra und dem Ubermenschen gesetzt wird:

.I. Zarathustra kann nur b e g 1 i ¢ k e n, nachdem die Rangordnung hergestellt
ist. Zundchst wird diese gelehrt

Il. Die Rangordnung durchgefiihrt in einem System der Erdregierung: die Herrn
der Erde zuletzt, eine neue herrschende Kaste. Aus ihnen hier und da entspringend,
ganz epikurischer Gott, der Ubermensch, der Verkldrer des Daseins.

Ill. Die Gbermenschliche Auffassung der Welt. Dionysos.

146 Sommer, 2013, 673.

147 Vergleiche Nietzsches Verstandnis des Lebens aus dem VS: ,[...] denn alles Leben ruht auf
Schein, Kunst, Tauschung, Optik, Nothwendigkeit des Perspektivischen und des Irrthums.” (KSA 1,
18).

148 Pfleiderer, 1886, 16-32.

149 Snell, 1986, 49-54.

150 Snell, 1986, 50.

151 Sommer, 2013, 673.
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IV. Von dieser gréBten Entfremdun g liebend zurlickkehrend zum Engsten
und Kleinsten, Zarathustra alle seine Erlebnisse s e gn e nd und als Segnender
sterbend.“1%2

Dies bedeutet, dass Dionysos nicht dem Zarathustra entspricht. Der
Ubermensch ist eine Auffassung, ein Prinzip oder Theorem. Dionysos und das
Dionysische bilden den philosophischen und literarischen Rahmen fir das Wirken
Zarathustras und das Ubermenschliche Prinzip. Zarathustra ist dagegen eine von
Nietzsche geschaffene prophetische Figur, deren Ziel die Verkindung des
Ubermenschens3, der ewigen Wiederkunft's* und des Willen zur Macht's® ist. Der
Interpretation Stegmeiers, der zufolge das Bild des Ubermenschen mit dem des
Philosophen verschmelze und fir den Dionysos selbst Philosoph geworden sei, wird
daher widersprochen. %6

AnschlieBend an diese Interpretation erkennt Wallat Nietzsche als einen
zweifelnd verzweifelten Sucher, der sich in einem ausweglosen Labyrinth der
permanenten Selbstaufklarung bewegt, in dem die Wahrheit keinen Platz mehr findet
und ihm Dionysos als sich selbst erzeugende, Uberwéltigende, begehrende,
zerstérende Macht immer wieder begegnet. Der Mensch ist Teil des Geschehens
eines viel tieferen universellen Spiels fluktuierender, auf Steigerung bedachter Krafte.
Diesen Uberlegungen stimmt der Verfasser dieser Arbeit zu.15”

Rosteutscher sieht im ,epikurischen Gott*, welcher durch die Dreieinigkeit von
Nietzsche-Zarathustra-Ubermensch verkdrpert werde, ein wiedergeborenes Geschdpf
des Dionysos. Dieser Interpretation folgt der Autor nicht, zumal der Zusammenhang
zwischen Nietzsche und Zarathustra sowie dem Ubermenschen hiernach unklar
bleibt.58

Dionysos ist kein handelnder Gott — auBer in der Klage der Ariadne —, der in
Nietzsches Texten in Form von Rollen verarbeitet wird, so wie dies in der Mythologie

von Apoll, Zeus, Artemis oder Aphrodite bekannt ist. Dionysos ist ein Erscheinender,

152 KSA 11, 541.

153 Siehe die Vorrede Zarathustras (KSA 4, 14).

154 Siehe die Rede Zarathustras ,Der Genesende” (KSA 4, 270-277).

155 Siehe die Rede Zarathustras ,Von der Selbst-Ueberwindung” (KSA 4, 146-149).
156 Stegmaier, 2012, 149.

157 Wallat, 2009, 253.

158 Rosteutscher, 1947, 174.
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und seine Handlung liegt in der Erscheinung selbst, weshalb er durch ein &sthetisches
Konzept, ein Formprinzip vergleichbar dem Ubermenschen, verstandlich wird.
Gleichzeitig bewirkt die plétzliche Erscheinung die dynamische Prasenz einer
Epiphanie’®® beim Leser, hervorgerufen durch das Wissen um den Dualismus seiner
GroBartigkeit und Schrecklichkeit und Lebendigkeit seines Kults.'6°

Dionysos ist nach Rosteutscher ferner das pantheistische Symbol der
Vergottlichung des Leibes, ein ungeheures Geflihl an Kraft ohne Anfang und ohne
Ende, die groBe Mitfreudigkeit und Mitleidigkeit. Ein solches kontradiktorisches
Einheitsgefihl der Notwendigkeit des Schaffens und Vergehens und der grenzenlosen
GroBartigkeit ist das Gegenteil des auf Ausgleich und individuelle Begrenzung
fokussierten christlichen Glaubens. '

Ernst Bertram schlieBt an diesen Gedanken des Dionysos als eines
nichthandelnden Gottes an, versteht diesen als verwandelnde Kraft, welche die
Menschen dazu bringt, im Rauschzustand Masken eines Utberpersénlichen, géttlichen
Seins zu tragen. Er bemerkt jedoch, dass ein Problem bestehe, weil der Anschauende
diese Verwandlung dichterisch und damit theoretisch durchlaufe, nicht aber ein
Verwandelter diese philologisch-historische Methode sehe, deute und dionysisch
durchlebe.?

Das Leiden besitzt bei Nietzsches Dionysos eine besondere Bedeutung, die
durch seine Verbindung zu Schopenhauer zu erklaren ist. Dartber hinaus integriert
Nietzsche das Leiden des Zagreus in sein Konzept. Henrichs ist der Auffassung, dass
Nietzsche die Wiedergeburt von Dionysos als das Ende der menschlichen
Individuation und die Fusion des Menschen mit einer Ubergeordneten Einheit
betrachte, ausgeldst durch den Tragbdienchor.'63

Nietzsches Dionysosverstdndnis ist eng verknipft mit dem Dualismus

gegensatzlicher oder widerspriichlicher Entitaten'®*, wozu auch das Gegensatzpaar

159 Epiphanie ist mit dem Mythos des Dionysos eng verkn(ipft, denn bereits die Geburt des Gottes
erfolgte plétzlich durch einen von Zeus erzeugten Blitz nach der Ermordung der Semele durch den
Gottervater.

160 Bohrer, 2010, 7.

161 Rosteutscher, 1947, 190-191.

162 Bertram, 1920, 158.

163 Henrichs, 1984, 219-223.

164 Die Uberlegung Nietzsches der diametralen Gegensétze als wesentlicher Bestandteil des
Dionysischen und des Charakters des griechischen Gottes haben auf seine Nachfolger im 20
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von Leben und Tod z&hlt.'®® Der Dualismus zieht sich durch Nietzsches gesamtes
Werk. In der Geburt der Tragddie schreibt Nietzsche: ,Aus dem Lé&cheln dieses
Dionysus sind die olympischen Gétter, aus seinen Thrdnen die Menschen entstanden.
In jener Existenz als zersttickelter Gott hat Dionysus die Doppelnatur eines grausamen
verwilderten Ddmons und eines milden sanftmiithigen Herrschers.“ 1% In den
Dithyramben wird dieser Dualismus an mehreren Stellen deutlich, etwa in ,Letzter
Wille“ 167 und ,Die Sonne sinkt“ 188, worauf in den nachfolgenden Interpretationen
einzugehen ist. In Jenseits von Gut und Bdse drickt Nietzsche die Ambivalenz explizit
aus, indem Dionysos ,jener grosse Zweideutige und Versucher Gott“ genannt wird.'6°
Der Dualismus ist Bohrer zufolge mit den Bakchen des Euripides 406 v. Chr.
entstanden, der Dionysos als zarten, femininen und zugleich brutalen und
rachslchtigen Gott gezeichnet hat. Zuvor war Dionysos auf den Vasenbildern des 5.
Jahrhunderts v. Chr. als bartiger, sehr maskuliner Gott dargestellt, der keinen
dualistischen Charakter aufwies. Der Kontrast dieser abstoBenden Grausamkeit zu der
zarten Erscheinung, von zivilisierter MaBigung und tddlicher Wildheit, verstarkt die
Erschitterung des kontingenten Ereignisses seiner Epiphanie, die fir Nietzsches
Versténdnis des Dionysos fundamental ist. Der Gewaltexzess produziert ein eminent-
artistisches Phantasma, welches den Mythos auflést und eine literarische
Sublimierung erreicht. Nietzsche hat das Dionysos Bild des Euripides und
insbesondere den Dualismus sowie den Schrecken der Erscheinung aufgegriffen und
hieriiber die Sublimierung seiner dionysischen Asthetik erreicht.!7°

Dionysos erscheint nur selten direkt im Werk Nietzsches, dessen Wirkung, das
Dionysische, jedoch haufig. Die drei wesentlichen Erscheinungen des Gottes aus Sicht
des Verfassers werden im Folgenden untersucht, um das Bild von Nietzsches
Dionysos zu vervollstandigen. Im Dithyrambos Klage der Ariadne kreierte Nietzsche

Jahrhundert maBgeblich gewirkt. Die Beschreibung des Dionysos bei Walter F. Otto in der
Vorbemerkung seiner Schrift ,Dionysos” sei daflir beispielhaft genannt (Otto, 1933, 49 ff.).
165 Henrichs, 2019, Henrichs, Dionysos, Hades, Hecate, Clymenus, 387.

166 KSA 1, 72.

167 Siehe: ,[...] So sterben, / wie ich ihn einst sterben sah: / siegend, vernichtend...“ (KSA 6, 388).
168 Siehe: ,[...] Heiterkeit, glildene, komm!/ du des Todes / heimlichster siissester Vorgenuss! [...]
(KSA 6, 396).

169 KSA 5, 238.

170 Bohrer, 2010, 7 ff.
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eine bosartige Dionysos Figur, einen ,Henker-Gott‘, der foltert, schmerzt und hasst.!”
In den UnzeitgeméfBen Betrachtungen erscheint Dionysos dem Menschen ereignishaft
als Kunstlergott, ,[...] jenes &sthetische Phdnomen, jenes Losgebundensein vom
persénlichen Interesse, mit dem der Maler in einer stlirmischen Landschaft, unter Blitz
und Donner oder auf bewegter See, sein inneres Bild schaut, man meint das viéllige
Versunkensein in die Dinge: [...]" 172 Die Erscheinung des Dionysos wird durch die
Bilder von ,Blitz und Donner” verdeutlicht. Die umfassendste Charakterisierung des
Dionysos erfolgt im Neunten Hauptstick von Jenseits von Gut und Bése. Nietzsche
verwendet mehrfach die Bezeichnung ,,Das Genie des Herzens* fur Dionysos. Dieses
.Genie des Herzens® wird beschrieben als ,Versucher-Gott und geborene
Rattenfanger der Gewissen, dessen Stimme bis in die Unterwelt jeder Seele
hinabzusteigen weiss, welcher nicht ein Wort sagt, nicht einen Blick blickt, in dem nicht
eine Riicksicht und Falte der Lockerung lage, zu dessen Meisterschaft es gehért, dass
er zu scheinen versteht — [...]*. 73 Nietzsche arbeitet mit einem Dualismus und
Widersprlichen, denn der Gott wird negativ gezeichnet (,Rattenfanger”), vermag aber
Uber sein Scheinen die Seelen der Menschen zu erreichen. Dionysos als ,Genie des
Herzens* wirkt als ein positiver Impuls auf die Menschen, der zu einer neuen Vitalitat,
Kraft zur Veranderung und zur Selbstliberwindung fihrt. Von Dionysos Berlihrung, die
Uber sein Scheinen erfolgt, wird der Mensch ,sich neuer als zuvor‘, ,aufgebrochen”,
,voll Hoffnungen*, ,voll neuen Willens und Strémens". Nietzsche verwendet den Begriff
~opiegel’ und das zugehérige Verb ,spiegeln“ nacheinander, ferner im selben Satz
.glattet’, .still zu legen“ und tiefer Himmel“."”* Die Begriffe entstammen dem
dionysischen Symbolismus aus Nietzsches neuerer Asthetik und stellen einen Bezug
zur glatten, starren Oberflache her, die in ihrer Unendlichkeit den dionysischen
Schrecken Uber den Tod Gottes verbildlicht. Die Oberflache ist eine Form des
selbstreferenziellen Scheins, ist Ausdruck fiir die Asthetik der Plétzlichkeit, ein
Erschrecken, das zum Ereignis wird. Die Bilder der Oberflaichen, gemeinsam mit
denen von Vitalitat, Kraft und Transformation, stellen einen Bezug zum Theorem des

Ubermenschen her, worauf insbesondere ,[...] reicher an sich selber, sich neuer als

171 KSA 6, 398-401.
172 KSA 1, 290.
173 KSA 5, 237.
174 KSA 5, 237.
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zuvor [...J* hinweist.'”® Die beiden Begriffe der Bezeichnung ,Genie des Herzens* flir
Dionysos stellen eine doppelte Affirmation dar. Der Gott ist ein ,Genie“, weil er das
.Herz“ erreicht und die Menschen auf diese Weise ,reicher an sich selber macht®.
Dionysos hat ferner dieses reiche Herz, weil er ,voll Hoffnung® auf die Herzen der
Menschen wirkt.76

Nietzsche positioniert seinen Dionysos als Antipoden zu Jesus. Dionysos ist
auch der Gott des Vernichtens, und er soll all jene Werte zertrimmern, die Nietzsche
fir Gberkommen halt. Dionysos steht fir das Leben, extreme Bejahung, unbegrenztes
Energiepotential und freie Triebentfaltung. Er soll deshalb den Gegentypen vernichten,
Christus, der durch Verneinung des Lebens, Minimierung der Energie und
degenerativ-nihilistische Implikationen des Seins reprasentiert wird.'”” Am Ende des
Ecce homo holt Nietzsche zum Schlag gegen das Christentum und die christliche
Morallehre aus: Dionysos erscheint als ,Blitz der Wahrheit‘, die vernichtet, ,was am
héchsten stand‘. Gemeint ist die Wahrheit auf Grundlage des abendlandischen
Wertgefliges und der christlichen Moral. Gott sei ,,erfunden als Gegensatz-Begriff zum
Leben, - in ihm alles Schéadliche, Vergiftete, Verleumderische, die ganze
Todfeindschaft gegen das Leben in eine entsetzliche Einheit gebracht! Die
Abhandlung schlieBt mit der Frage: ,— Hat man mich verstanden? - Dionysos
gegenden Gekreuzigten...“78

Nietzsche geht davon aus, dass Dionysos aus Asien stamme, weil wesentliche
Mythen und religiése Anséatze tUber Babylon und Kleinasien nach Europa gekommen
seien.'”® Die Einschatzung war im 19. Jahrhundert prominent, und er hatte diese von
Altertumsforschern wie Creuzer und Schubert Gbernommen.’® Nach heutigen
Erkenntnissen ist die Verortung des Dionysos in Asien falsch, denn neuere
Untersuchungen haben ergeben, dass Dionysos bereits um 1.250 v. Chr. im
Religionssystem der minoischen Kultur etabliert war.’® Hinweise auf drei
fragmentarischen Linear B-Tafeln aus Pylos (Peloponnes) und dem kretischen Chania

175 KSA 5, 237.

176 Rollin, 2019, 89-91.

77 Georg, 2014, 10-20.

178 KSA 6, 373-374.

179 KSA 1, 29.

180 Schubert, 1840, 41 ff.

81 Henrichs, 2019, Gaéttliche Prasenz als Referenz, 460.
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bezeugen, dass der Name Dionysos sogar mindestens 500 Jahre vor Homer existiert
hat, also etwa 2.300 v. Chr.'®2 Das bedeutet, dass die mythischen Einfliisse von
Nietzsches dionysischer Asthetik aus dem antiken Griechenland stammen. Da
Schopenhauer jedoch fir sein philosophisches Konzept Anregungen aus den Veden
und Upanischaden verarbeitet hatte und sein Einfluss auf Nietzsche erheblich war, ist
davon auszugehen, dass in den Philosophemen der ewigen Wiederkunft und des
Ubermenschen, die einen Bezug zum Dionysischen aufweisen, indische Denkansétze
ebenfalls enthalten sind.83

3.3 Tektonik des Dionysischen

,Um dieselbe Zeit begriff ich, dal3 mein Instinkt auf das Gegentheil hinauswollte als der
Schopenhauers: auf die Rechtfertigung des Lebens, selbst in seinem Furchtbarsten,
Zweideutigsten und Llgenhaftesten: - dafir hatte ich die Formel ,dionysisch® in den

Hénden.« 184

3.3.1 Artistischer Prozess der Selbstentgrenzung

LHier, in dieser héchsten Gefahr des Willens, naht sich, als rettende, heilkundige
Zauberin, die Ku n s t; sie allein vermag jene Ekelgedanken Uber das Entsetzliche
oder Absurde des Daseins in Vorstellungen umzubiegen, mit denen sich leben l4sst:
diese sinddas Erhab e ne als die kiinstlerischer Bdndigung des Entsetzlichen und
das Komische als die kiinstlerische Entladung vom Ekel des Absurden. 185

Die wesentlichen dionysischen Attribute in der Geburt der Tragddie lauten das
Schaudern, das Leiden, der Rausch, das Versplren héchster Freude, Verlust der
Individualitat, das Eindringen in eine hohere Gemeinschaft sowie die Erlangung des
Einklanges mit der Natur. Diese Attribute kommen innerhalb des dionysischen
Prozesses zum Ausdruck, welcher die Wirkung der Tragddie auf den Zuschauer

182 Schmidt, Schmidt-Berger, 2008, 13. Siehe ferner vertiefend zum Mythos und der Entstehung des
Dionysos die Untersuchungen von Heuler-Neuhaus, 2019, 24 ff.

183 Die Untersuchung der Philosopheme ist nicht Bestandteil dieser Arbeit, so dass an dieser Stelle
keine Uberprifung stattfindet, sondern nur eine begriindete Annahme ausgesprochen werden kann.
184 KSA 12, 354-355.

185 KSA 1, 57.
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beschreibt. Nietzsche hebt hervor, dass Schrecken und Leiden des Menschen die
Ausgangslage fur jedes Kunstbedirfnis seien. Der Mensch hat jedoch ein
urspriingliches Begehren nach dem Schrecken, dem Titanischen, Barbarischen,
welches dem Charakter der Welt entspricht. Der Mensch ist deshalb keineswegs
bestrebt, eine nachhaltige Erlésung vom Leiden zu finden, sondern will sein Bedirfnis
nach dem artistischen Rausch des Dionysischen befriedigen, indem der apollinische
Schein vernichtet wird.86

Der Zuschauer, welcher die Kunst als Teil der Tragddie genieft, lasst das
Ereignis der Erscheinung des Dionysos in der Bihnenauffiihrung sowie den Chor auf
sich wirken, wobei ein Schrecken entsteht, welcher zu wonnevoller Verziickung,
Rausch und einem angenehmen Grausen flUhrt. In diesem Zustand zerbricht das
principium individuationis, und der Zuschauer flhlt sich als Teil der dionysischen
Gemeinschaft. In diesem Rauschzustand erfolgt das Uberwaltigende Geflihl des
plétzlichen Verschwindens aller Vernunftregeln, der totale Reflexionsverlust, der
begleitet wird von wonnevollem Entziicken. Dieser Zustand erzeugt das Gefihl von
Uberwaltigender GréBe und Macht, das Tragisch-Erhabene. Die Metaphorik des
ZerreiBens und Zerstlckelns, die dem Mythos des Dionysos/Zagreus entstammt und
im logischen Zusammenhang mit dem Verlust der Individualitat steht, fihrt zu einer
Intensivierung des Schreckens. Der Zustand des Nach-Individuellen entspricht dem
Geflhl des Zuschauers, zur Gesamtheit der Natur zu gehéren, und flihrt zum
wonnevollen Rauschzustand. Zwei deutlich voneinander zu unterscheidende
Varianten des Schreckens existieren, das Grausen und der Schrei des Entsetzens.
Das Grausen ist ein positives Gefiihl, das der Zuschauer aktiv sucht und genief3t. Der
Schrei des Entsetzens jedoch entsteht durch die Erkenntnis, dass das Einheitsgefinhl
mit dem nach-individuellen Status wieder verlorengeht und der Zuschauer in den
Zustand des principium individuationis zurlickkehren wird. Grausen und Entsetzen
sind beides asthetische GrdBen, keine mythologischen, auch wenn diese aus dem
Mythos abgeleitet werden. Aufgrund der Rickkehr des Zuschauers in das principium
individuationis besteht ein nachhaltiges Bedirfnis nach einem iterativem Trost und
einer vorlibergehenden Erldsung durch die Kunst.'®”

186 KSA 1, 34-38.
187 KSA 1, 57-64.
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3.3.2 Gewalt und Asthetik des Bésen

Der Topos der Gewalttétigkeit erscheint bereits in der Geburt der Tragddie und
bildet einen Kernbestandteil von Nietzsches dionysischer Konzeption. Im Mittelpunkt
des dionysischen Prozesses, der zuvor bereits erlautert wurde, steht der Verlust der
Identitdt des im Rausch befangenen Menschen, welcher sich alsbald in die
dionysische Gruppe integriert und sich mit dem Gott identisch fihlt. Nach Auffassung
von Henrichs sind Leiden und Gewalttatigkeit die beiden bestimmenden
Charakteristika des im Rausch Befangenen bei Nietzsche.®

Im Versuch einer Selbstkritik findet sich die Bestatigung dieser Sichtweise.
Nietzsche auBert sich auf die Frage ,Ja, was ist dionysisch? wie folgt: ,[...] woher
musste dann das entgegengesetzte Verlangen, das der Zeit nach friher hervortrag,
stammen, das Verlangen nachdem Hé&sslichen, derstrenge gute Wille
des édlteren Hellenen zum Pessimismus, zum tragischen Mythus, zum Bilde alles
Furchtbaren, Bésen, Rétselhaften, Vernichtenden, Verhdngnissvollen auf dem Grunde
des Daseins — woher muisste dann die Tragddie stammen?“ 189

Bereits der Mythos der Geburt des spater als Dionysos wiedergeborenen
Zagreus ist als extrem gewalttatiges Ereignis tberliefert.'® Gewalt und die Asthetik
des Bdsen als wesentliche dionysische Topen sind auch aus den Bakchen bekannt,
was zur Verdeutlichung im Folgenden kurz herausgearbeitet werden soll. In dieser
Trag6die des Euripides tritt Dionysos zunachst als harmlos wirkender Fremder
gegenlber dem Koénig von Theben, Pentheus, und der Kénigsfamilie auf und
entwickelt eine komplexe Intrige, die in einer absonderlich brutalen Gewaltorgie
eskaliert. Dionysos manipuliert den Kdnig wie auch seine Mutter mit dem Ziel,
Pentheus von seiner im Rausch befindlichen Mutter und rasenden Manaden zerreil3en
zu lassen. Im Anschluss an das Massaker befiehlt er die Zerstdérung seiner eigenen
Heimatstadt durch die Familie des Pentheus und schickt diese schlieBlich in die
Verbannung.'' Rene‘ Girard versteht Dionysos mit Bezug auf die Bakchen als ,Gott
der Gewalt“und ,satanischen Verflihrer, der zu Verbrechen anstiftet. Er pointiert, dass

188 Henrichs, 1984, 207-209.

189 KSA 1, 15-16.

190 Creuzer, 1821, 388 ff.

191 Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 77-79.
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der Gott und seine charakteristischen Eigenschaften keine wesentliche Bedeutung
auBerhalb des Topos der Gewalt habe.'®® Die Tragddie des Euripides lasse keinen
anderen plausiblen Grund fir die Taten des Dionysos erkennen als das Vergniigen an
der Zerstérung. Aufgrund der herausragenden historischen und literarischen
Bedeutung dieser Tragbdie dirfen Gewalt und das Bdse als wesentliche
Eigenschaften Dionysos zugewiesen werden.'%

Rene' Girard fokussiert in seinem Werk Violence and the Sacred (1972) auf die
dunklen Eigenschaften von Euripides’ und Nietzsches Dionysos und verstarkt in seiner
Charakterisierung die negativen Zige der Gewaltbereitschaft, machiavellistischen
Verfihrung und der blutigen Exzesse deutlich. Er hat eine Figur geschaffen, welche
die Grenze zwischen Tier und Mensch Uberschritten hat und dabei als Urheber von
Verderbnis und Zerstérung angesehen wird. Der thematische Mittelpunkt von Girards
Dionysosverstandnis sind BlutvergieBen, Kannibalismus, Verfihrung, Verzehr von
rohem Fleisch und Mord."* In Girards Interpretation sind zwei Optionen der Rolle des
Dionysos mdglich: Als Opfer geman der blutigen Entstehung des Gottes und als der
Verursacher von Gewalt. Als Opfer tritt Dionysos als Zagreus im bekannten
Entstehungsmythos auf, in dem die Titanen seinen Kérper zerreiBen und sich an dem
Fleisch laben.'®® Als Verursacher blinder Gewalt lernen wir Dionysos bei Euripides in
den Bakchen kennen.'%6 Auch auf Fresken unterschiedlicher romischer Kiinstler finden
sich Hinweise auf die gewalttdtigen Exzesse der dionysischen Orgien. Eine
fragmentierte Freske, die im ersten Jahrhundert a. Chr. in Pompeji gefunden wurde,
zeigt einen tanzenden Satyr und eine Manade, die den abgeschlagenen Kopf eines
Tieres im ausgestreckten Arm halt."%”

Diese reduzierte Sichtweise hat zur Folge, dass die typische positive Symbolik
des Dionysos, Vitalitdt, der Phallus als Zeichen fir Fruchtbarkeit, Gestaltungswille,
Unzerstdrbarkeit, kinstlerische Schaffenskraft und der fir Lebensfreude und die

gesellige Gemeinschaft stehende Wein, ignoriert werden. Die Grenzverwischung von

192 Girard, 1977, 150.

198 Girard, 1977, 143-151.

194 Henrichs, 1984, 205-240.

195 Creuzer, 1821, 388 ff.

196 Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 77-79.

197 Eigene Untersuchung am 08.01.2023 im Kunstmuseum Pompejis auf dem Gelande der
Ausgrabungsstétte, in dem die Freske dauerhaft ausgestellt wird. Die Freske ist ,in der Gegend des
Vesuvs” unweit von Pompeji gefunden worden. Weitere Informationen zur Herkunft sind nicht bekannt.
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Raubtier und Mensch flhrt zu einer Rollenverschiebung des klassischen
Dionysosverstandnisses in Richtung der unbezdhmbaren Natur, welche auch die seit
dem Mythos bekannten Gegensatze aufhebt. Jedoch ist hervorzuheben, dass sich die
Vermischung von Mensch und Tier bereits auf rémischen Fresken des ersten
Jahrhunderts a. Chr. nachweisen lasst. Eine Freske, die tanzende Zentauren im
dionysischen Rausch darstellt, ist insbesondere zu erwéhnen.'%® Die Verschiebung
des Dionysosverstandnisses flhrt dazu, dass im Gegensatz zu den antagonistischen
Paaren Kultur/Natur, Freude/Wut, mild/wild oder Leben/Tod bei Girard die Attribute
Natur, Wut, wild und Tod verbleiben.!®® Auch die religiosen Aspekte des Mythos
werden ausgeblendet, weshalb das Praktizieren der dionysischen Religion keine
Bedeutung mehr besitzt. Girards Dionysos reprasentiert folglich den Gegenpol zu dem
von Creuzer, Bachofen, Kerényi, und Detienne vitalen und Uberwiegend positiv
verstandenen Gott.200

Die Bakchen des Euripides, der Mythos des Zagreus, Nietzsches eigene Texte
sowie die jingere Forschung zeigen dennoch, dass Gewalt, Vernichtung und das
Vergniigen daran mit dem griechischen Gott und seiner Wirkung, dem Dionysischen,
eng verbunden sind. Deshalb wird dem &sthetischen Bésen in den folgenden

Untersuchungen der Dithyramben besondere Beachtung geschenki.

3.3.3 Das Tragisch-Erhabene

Kant definiert den Begriff des Erhabenen in der Kritik der Urteilskraft von 1790
umfassend neu und integriert diesen in sein System.?0! Kant stellt fest: ,Erhaben
nennen wir das, was schlechthin groB3 ist.“Wesentlich ist, dass ,,das Erhabene nicht in
den Dingen der Natur, sondern allein in unseren Ideen zu suchen sei.“Und: ,Erhaben
ist also die Natur in derjenigen ihrer Erscheinungen, deren Anschauung die Idee ihrer
Unendlichkeit bei sich fiihrt.“ 202 Schiller lehnt sich an Kants Definitionen in seiner

198 Eigene Untersuchung am 08.01.2023 im Kunstmuseum Pompejis auf dem Gelande der
Ausgrabungsstétte, in dem die Freske dauerhaft ausgestellt wird. Die Freske ist in Stabiae unweit von
Pompeji gefunden worden. Weitere Informationen zur Herkunft sind nicht bekannt.

199 Girard, 1977, 135-160.

200 Detienne, 1995, 10-15.

201 KdU, 1922, 91.

202 Meyer, 1993, 94-95.
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Abhandlung Vom Erhabenen 2% aus dem Jahr 1793 zunachst an, entwickelt jedoch in
den Folgejahren ein eigenes Konzept, mit erheblichen Wirkungen auf das asthetische
Verstandnis des 19. Jahrhunderts.?%* Schiller geht in dieser Schrift davon aus, dass
der menschliche Geist bei Aufrechterhaltung des principium individuationis einem
Ubermenschlichen Schrecken widerstehen kénne. Das Geflihl einer individuellen
Uberlegenheit ist die Konsequenz, das Tragisch-Erhabene.20®

Mersch zufolge assoziierten die Theoretiker der ausgehenden 18. und friihen
19. Jahrhunderts, zu denen auch Maler wie Caspar David Friedroch oder Theodore
Géricault zu rechnen seien, die Asthetik des Erhabenen mit dem Ereignishaften, das
mit jedem Maf und jeder Vorstellung bricht. Durch diese Darstellungsform werde die
Distanz zwischen dem Kunstwerk und dem Kunstgeniel3er zum Schwinden gebracht,
so dass der Augenblick, die Gegenwart des Ereignisses dargeboten werde.?06

Nietzsche findet AnknlUpfungspunkte zu seinen Vordenkern und stellt eine
Verbindung zwischen dem Topos des Erhabenen und dem Dionysischen her, denn
,eS gelingt euch nicht mehr das Erhabene festzuhalten, eure Thaten sind plétzliche
Schldge, keine rollenden Donner.“ 27 Die ,rollenden Donner, die heftiger sind als
.plotzliche Schldge®, verweisen auf das Dionysische und zugleich auf das Erhabene.
Schillers Verstandnis wird von Nietzsche ins Gegenteil verkehrt, weil das principium
individuationis aufgelést werden muss, bevor das Gefihl des Erhabenen im
dionysischen Prozess eintreten kann. Das Erhabene®® als wesentliche &sthetische

203 Schiller,1962, 489-513.

204 Schiller, 1998, Uber das Erhabene, 754-767.

205 Siehe hierzu Schillers Beschreibung des Schreckens auf das Bewusstsein: ,Ein Gegenstand aber,
der den Bedingungen unsers Daseins widerstreitet, der in der unmittelbaren

Empfindung Schmerz erregen wirde, erregt in der Vorstellung Schrecken; denn die Natur muBte zu
Erhaltung der Kraft selbst ganz andere Anstalten treffen, als sie zu Unterhaltung der Tatigkeit nétig
fand. Unsre Sinnlichkeit ist also bei dem furchtbaren Gegenstand ganz anders interessiert als bei dem
unendlichen; denn der Trieb der Selbsterhaltung erhebt eine viel lautere Stimme als der
Vorstellungstrieb. Es ist ganz etwas anders, ob wir um den Besitz einer einzelnen Vorstellung oder ob
wir um den Grund aller méglichen Vorstellungen, unsre Existenz in der Sinnenwelt, ob wir flir das
Dasein selbst oder fiir eine einzelne AuBerung desselben zu firchten haben.” (Schiller, 1962, 491).
Ferner: ,Erhaben nennen wir ein Objekt, bei dessen Vorstellung unsre sinnliche Natur ihre Schranken,
unsre verniinftige Natur aber ihre Uberlegenheit, inre Freiheit von Schranken fiihlt: gegen das wir also
physisch den Kiirzeren ziehen, (iber welches wir uns aber moralisch, d.i. durch |deen erheben.”
(Schiller,1962, 489).

208 Mersch, 2008, 36.

207 KSA 1, 280.

208 Nach Prifung der Primartexte vertritt der Autor die Auffassung, dass Nietzsche die Begriffe ,Das
Erhabene® und ,Das Tragisch-Erhabene® synonym verwendet.
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Kategorie seit der Antike wurde ein Kernbestandteil von Nietzsches dionysischem
Konzept.2®® Nietzsche definiert in der Geburt der Tragédie das Erhabene ,als die
kinstlerische Béndigung des Entsetzlichen [...]* flr den im dionysischen Rausch
befindlichen Menschen.?'® Das Erhabene ist das Geflihl von Uberwaltigender GroRe
und Macht, welches den Menschen erschittert. Fir Nietzsche ist der Begriff im Sinne
einer sensualistischen Geschmacksésthetik verstandlich, indem er beim Verstédndnis
des Erhabenen von Pseudo Longinus?' und Burke rekurriert und dabei die Wirkung
in Form der asthetischen Emotion in den Mittelpunkt positioniert.?'2 Die Schrift Vom
Erhabenen des Pseudo Longinus deutet auf einen engen Bezug zwischen dem
Erhabenen und dem Dionysischen hin, der bereits in der Antike bekannt war: ,Das
Erhabene zerreil3t, wenn es im richtigen Augenblick hervorbricht, wie ein Blitz alle
Dinge und zeigt mit einemmal die ganze Gewalt des Redners.” ?'3 Insbesondere die
Begriffe ,zerreiBt, ,Augenblick® ,Blitz‘ und ,ganze Gewalt’ referenzieren auf das
Dionysische, weil das Erhabene als pl6tzliches Ereignis beschrieben wird.?'# In der
sechsten Abhandlung von Der Fall Wagner beschreibt Nietzsche die Wirkung des
Erhabenen auf den Horer, sich dabei auf Bizet beziehend. Dabei féallt auf, dass er
Begriffe, die ein plétzliches Ereignis assoziieren, verstarkt fir seine Erlauterungen
benutzt, namlich ,Blitz und Donner*, ,umwerfen”(3x), ,iberwéltigend” (2x), ,[...] stellen
wir die groBen Symbole um uns herum! Sursum! Bumbum! [...].“?'5 Die Begriffe, die
Nietzsche flr das Erhabene verwendet, erinnern wie bei Pseudo Longinus an das
Dionysische.2'®

Nietzsche erkennt das Erhabene in UnzeitgeméaBe Betrachtungen Il als
Bestandteil des dionysischen Augenblicks: ,Wer dort im Augenblick verstehen,
berechnen, begreifen will, wo er in langer Erschiitterung das Unverstandliche als das

209 KSA 6, 24. Siehe ferner: Lipperheide, 1999, 5 ff.

210 KSA 1, 57.

21 yon Scheliha, 1970, 22 ff.

212 Bohrer, 1981, 131.

213 Fuhrmann, 2003, 166.

214 Der Blitz nimmt Bezug auf den Ubermenschen, wie auch Georg Heym in seinen Aufzeichnungen in
Erstes Tagebuch von 1906 feststellt (Heym, 1978, 147).

215 Vergleiche hierzu Nietzsches Ausflihrungen zum Erhabenen in der sechsten Abhandlung von
DFW: ,Wir kennen die Massen, wir kennen das Theater. Das Beste, was darin sitzt, deutsche
Jinglinge, gehdrnte Siegfriede und andre Wagnerianer, bedarf des Erhabenen, des Tiefen, des
Uberwaltigenden.” (KSA 6, 24).

216 Siehe von Scheliha, 1970, 25 ff.
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Erhabene festhalten sollte, mag verstandig genannt werden, doch nur in dem Sinne,
in dem Schiller von dem Verstand der Verstandigen redet: (...).“ 2'” Das Erhabene tritt
immer als dionysisches Ereignis im plétzlichen Augenblick gemeinsam mit dem
Schrecken auf und wird ausgeldst entweder durch die Kunst oder die GroBartigkeit der
Natur.?'® Das Erhabene ist zentraler Bestandteil der dionysischen Formel Nietzsches,
weil der Blitz, das Plotzlichkeitsindiz und der Schrecken in der Dionysos Mythologie
zusammengefihrt sind. Wesentliche Eigenschaft und Ausgangsmoment des
Erhabenen sind der Schrecken, der beim Betrachter durch die Konfrontation mit dem
tragischen Kunstwerk oder der Natur plétzlich entsteht, durch den ein
Reflexionsverlust und die Auflésung des principium individuationis folgen. Das
principium  individuationis  zerbricht aufgrund des Reflexionsverlustes, der
Kunstbetrachter wird deshalb in einen Rauschzustand versetzt, und das Tragisch-
Erhabene tritt ein, verstanden als Bestandteil des dionysischen Prozesses.?’® Das
Grausen wird durch die Gberwaltigende Wahrnehmung des plétzlichen Verschwindens
der Vernunft begriindet, begleitet von einem wonnevollen Entzicken Uber dieses
Ereignis. Dies impliziert, dass Nietzsche das Erhabene als Sujet des Willens
betrachtet. Dem Gefuhl des Tragisch-Erhabenen folgt das Entsetzen, sobald die
Rauschwirkung nachlasst. Somit sind Grausen und Entsetzen Varianten des
Erschreckens, die in unterschiedlichen Phasen einer asthetischen Kategorie zum
Ausdruck kommen.220

Meyer zufolge steht das Erhabene immer in Verbindung mit dem
Ubermenschen und dem Willen zur Macht, weil Nietzsche eine Philosophie des
schépferischen Lebens verkiinde. Das Erhabene impliziert GroBe, Starke und
Willenskraft und ermdglicht deshalb den Wille zu schaffen, Grundlage fur den
dionysischen Kiinstler. Das vom Kiinstler erschaffene Bildwerk ist der Ubermensch,
héchste Form des Erhabenen, dessen Verkinder Zarathustra ist, der den
Ubermenschen mit dem ,Hammerruf' 22! erweckt. Der Wille zur Macht ist eine

217 KSA 1, 280.

218 Bohrer, 1994, 92 ff.

219 Fuchs untersucht den dionysischen Rausch im Kontext sozialer Systeme, worauf an dieser Stelle
zur Vertiefung verwiesen wird. Das ist insofern interessant, weil die Auflésung des principium
individuationis zu einem gesteigerten Gefihl von Gemeinschaft und Zugehdrigkeit fihren muss, das
als typische Eigenschaft des Dionysischen auch bei Nietzsche erkennbar ist (Fuchs, 2008, 51-72).
220 Bohrer, 2015, 151.

221 KSA 10, 448.
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unendliche GréBe, ausgefilhrt vom Ubermenschen, der den groBen Gedanken, die
ewige Wiederkunft, ertragt und uneingeschrankt bejaht. Deshalb ist das Erhabene der
Ausdruck des auf das Unendliche zielenden Willens.?22

3.3.4 Apotheosen-Kunst der unbedingten Bejahung

In den Dithyramben ist das Thema der Rolle und des Verstédndnisses des
Klnstlers bzw. des Dichters sowie der Kunst allgemein und im Kontext der
Wabhrheitsfindung elementar, woflr der erste Dithyrambos Nur Narr! Nur Dichter!
exemplarisch steht.??> Deshalb werden im Folgenden Nietzsches Kunstversténdnis
und die Rolle des dionysischen Kiinstlers und Dichters untersucht werden.

Bereits in der Schrift Die dionysische Weltanschauung stellt Nietzsche fest: ,,/m
dionysischen Rausche, im ungestimen Durchrasen aller Seelen-Tonleitern bei
narkotischen Erregungen oder in der Entfesselung der Frihlingstriebe duf3ert sich die
Natur in ihrer héchsten Kraft: [...]“ 2?4, und so verwundert es nicht, dass sich im Kern
seines Denkens der Antagonismus von lebenssteigernder und lebensschwachender
bzw. -verneinender Kunst als &sthetischer MafB3stab befindet, vor allem nach dem
Bruch mit Wagner 1877. Solche Kunst, die eine Uberfiille an Kraft und Leben,
heidnischen Charakter und Ekstase offenbart, nennt Nietzsche dionysisch, im
Gegensatz zu einer Form von Kunst, in der das Gegenteil zum Ausdruck kommt,
Schwache, Mitleid und christliche Werte namlich, welche er romantisch und nihilistisch
nennt.?2®> Wahrend das Begriffspaar dionysisch und apollinisch eine
Gegenuberstellung eines scheinbaren, sich jedoch aufhebenden Gegensatzes zweier
sich bedingender GréBen darstellt, sind dionysische und romantische Kunst als
Fundamentalantithese ganzlich unvereinbar.??®® Die romantische Kunst, auch als

décadence-Kunst bezeichnet, wird von Nietzsche personifiziert mit Richard Wagner??”

222 Meyer, 1993, 94-96. Siehe zur Vertiefung des Theorems ferner Dellinger, 2019, 110-113.

223 Siehe zum Thema Wahrheit im Dithyrambos: Groddeck, 2017, 317-330.

224 KSA 1, 557.

225 Jahnig, 2011, 101-1083.

226 Meyer, 1991, 197-208.

227 Der Bruch mit Wagner 1877 ist neben persoénlichen Differenzen wesentlich auf Nietzsches weiter
entwickeltes und deutlich verandertes Kunstverstandnis gegeniber der Frihphase zurlickzufihren.
Vor allem Szenen im Parsifal, die Nietzsche als christlich versteht, haben uniiberbriickbare
Gegensatze offenbart. Nietzsche erkennt in Wagner ferner den Charakter eines Schauspielers mit
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und fortan kompromisslos abgelehnt, denn: ,[...]... Die romantische Kunst ist nur ein
Nothbehelf fiir eine manquirte ,Realitét”...“%%®

Die Gestalt des dionysischen Kiinstlers durchlauft von der Frihphase zur
mittleren und Spatphase eine wesentliche Entwicklung und Veranderung. In der Schrift
Die dionysische Weltanschauung hei3t es: ,Das principium individuationis wird in
beiden Zustdnden [Anmerkung: des Rausches und der Verzickung] durchbrochen,
das Subjektive verschwindet ganz vor der hervorbrechenden Gewalt des Generell-
Menschlichen, ja des Allgemein-Natirlichen.“ ??® Ab der mittleren Phase wird die
Individualitat des Kinstlers von Nietzsche nicht mehr verneint, im Gegenteil findet eine
Projektion des Dionysischen in das schaffende Subjekt statt. Aus diesem Grund riickt
Nietzsche Dionysos Mitte der 1880er Jahre in die Nahe des Ubermenschen und den
Willen zur Macht, wobei festzustellen ist, dass Dionysos in Also sprach Zarathustra
eine Randerscheinung einnimmt und nicht stellvertretend ist fiir den Ubermenschen.230
Wie zuvor erwahnt, bestehen Bezugspunkte?3' zwischen Zarathustra und Dionysos,
weil Zarathustra in einem dionysischen Rahmen handelt.?3?

In der dritten Phase, etwa ab dem ersten Teil von Also sprach Zarathustra 1883,
gewinnt der Topos des Individualismus sowie der Individualwillen in Nietzsches
Denken eine zunehmende Bedeutung, was auf die Theoreme des Willen zur Macht,
des Ubermenschen und der ewigen Wiederkunft zurlickzufiihren ist. Innerhalb dieses
Prozesses gewinnt das Formprinzip des Klassischen zunehmend an Bedeutung, das
aus dem Begriffsverstandnis des Dionysischen abgeleitet wird. Fortan erfolgt der
artistische Antagonismus zwischen dem Begriffspaar Klassisch und Romantisch,
wobei das Klassische den hdchsten Ausdruck des Willen zur Macht bedeutet: ,Der
klassische Stil stellt wesentlich diese Ruhe, Vereinfachung, Abkdrzung, Concentration
dar—das héchste Gefihl der Macht istconcentrirt im klassischen Typus.
Schwer reagiren: ein groBes BewuBtsein: kein Gefihl von Kampf: Der
Naturrausch.“ 233

wenig gefestigten philosophischen Ansichten, die dieser populistisch &ndere, um Publikumserfolg zu
erzielen (Bertram, 1920, 161 ff.)

228 KSA 13, 494.

229 KSA 1, 554-555.

230 Vgl. Plétzliches Auftauchen des Dionysos im Dithyrambus ,Klage der Ariadne” (KSA 6, 401).

231 KSA 6, 344-345.

232 Fantoni, 2009, 268.

233 KSA 13, 240.
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Der dynamische Lebensprozess, das Werden und Schaffen, soll nun in die
Kunst implementiert und mit dieser verschmolzen werden, was eine Weiterentwicklung
des Dionysischen bedeutet und eine Integration des Theorems des Willen zur Macht,
wodurch aus einer werkséasthetischen freien Form ({ber dem Leben die
ausdrucksasthetische Form des Schaffenden wird. Daher ist das Klassische die
Symbiose des Willen zur Macht mit einer absoluten Kunstform. Entscheidend ist nicht
mehr das Kunstwerk an sich, sondern der Prozess des Schaffenden, das Werden an
sich, wodurch das Schone der &sthetisch objektivierte Wille zur Macht ist:2%* , Insofern
steht das S c h 6 n e innerhalb der allgemeinen Kategorie der biologischen Werthe
des Niitzlichen, Wohltétigen, Lebenssteigernden: doch so, dal3 eine Menge Reize, die
ganz von Ferne an nitzliche Dinge und Zustdnde erinnern und ankndpfen, uns das
Gefiihl des Schénen d.h. der Vermehrung von Machtgefiihl geben |[...].“ 23 Der
Perspektivismus als Kernbestandteil von Nietzsches Erkenntnistheorie findet auch in
seiner dionysischen Kunsttheorie Anwendung, denn das Schéne ist rein subjektiv.
Nietzsche stellt deshalb fest: ,D a s Schéne existirt so wenig wie das Gute, das
Wahre.“236

Der Begriff der Kunst ist antimetaphysisch verstanden. Metaphysik im
bisherigen Verstandnis lehnt Nietzsche ab, jedoch kann der Begriff als komplementéare
Ergé&nzung des Kiinstlerischen verstanden werden, wenn dieser auf das schdpferische
Leben angewendet wird. Die Feststellung, dass ,die Kunst me hr werth istals die
Wahrheit’, bezeichnet Nietzsche als ,GlaubensbekenntniB* und ,Artisten-
Evangelium®, er erkennt ,die Kunst als die eigentliche Aufgabe des Lebens®, als
dessen ,metaphysische Thétigkeit:. 3" Klossowski bemerkt, dass die Wahrheit ein
notwendiger, zugleich formschaffender Irrtum sei, in dem alles unter der Perspektive
der Zweckdienlichkeit betrachtet wird. Die Kunst sei jener Bereich, in dem der gewollte
Irrtum die Spielregeln bestimme. Die Kunst ist demzufolge das Reich der Spiels, in
dem die Verstellung legitim ist.238

234 Meyer, 1993, 89 ff.
235 KSA 12, 554.

236 KSA 12, 554.

237 KSA 13, 522.

238 Klossowski, 2007, 48.
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Wesentlicher Bestandteil des Klassischen ist der Stil, und die héchste Form des
Stils ist der grosse Stil, welcher eine Verbindung von Macht, Rausch und Wille
inkludiert und der entsteht, ,wenn das Schéne den Sieg (ber das Ungeheure
davontrdgt.“?3° Dieser Stil wird von Nietzsche als Ubergeordnete asthetische GréRe,
nicht als Sprachstil verstanden. Innerhalb des Stils ist der Gedanke, der Inhalt, von
tragender Bedeutung, nicht die Form: ,Den Stil verbessern — das heisst den Gedanken
verbessern, und gar Nichts weiter! [...]“ 24 Den schlechten Stil erkennt man vor allem
an inadaquaten Emotionen, Rihrseligkeit und Mitleid in einer Form, die unpassend ist
und vor allem nicht echt, demnach die typischen romantischen Attribute: ,Mehr
Empfindung fiir eine Sache z e i g e n wollen, als man wirklich hat, verdirbt den Stil,
in der Sprache und in allen Kiinsten.“ ?*' Nietzsche definiert in der Gétzen-
Démmerung: ,Das héchste Gefihl von Macht und Sicherheit kommt in dem zum
Ausdruck, was grossen Stil hat. Die Macht, die keinen Beweis mehr néthig hat;
die es verschméht, zu gefallen; die schwer antwortet; die keinen Zeugen um sich fuhlt;
die ohne Bewusstsein davon lebt, dass es Widerspruch gegen sie giebt; diein sich
ruht, fatalistisch, ein Gesetz unter Gesetzen: D a s redet als grosser Stil von sich.- 24
Der groBe Stil weist autoritdre Formen auf, duldet weder Widerspruch noch
Kompromiss, woflir die Ausdrucksform in Also sprach Zarathustra beispielhaft ist.
Dieser Stil ist monologisch, er beschaftigt sich mit sich selbst, deshalb muss er
niemand gefallen und ist in diesem Sinn Gesetz, der MaBstab fir sich selbst und eine
asthetische Norm. Der grof3e Stil wirkt daher imperativisch auf den Willen, spricht nicht
das Gefihlt an, denn die Emotionen werden vom Verstand in eine Form gegossen und
aufgehoben.?43

3.3.5 Rauschhafte Vitalitat und Unzerstorbarkeit des Lebens

Vitalitat, rauschhafter Uberschwang sowie die Unzerstérbarkeit des Lebens

sind wesentliche Bestandteile von Nietzsches dionysischem Verstdndnis.?** Diese

239 KSA 2, 596.

240 KSA 2, 610.

241 KSA 2, 611.

242 KSA 6, 119.

243 Meyer, 1993, 90-96.
244 KSA 1, 15-17.
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Themen bilden neben der Tragik und dem Pessimismus der Starke den Grundtenor
der Dithyramben, so dass an dieser Stelle eine Untersuchung angemessen erscheint.

Der Rausch ist ein asthetischer Kernbestandteil des Dionysischen, der im
plétzlichen Augenblick jenen Menschen packt, der von der tragischen Kunst
Uberwaltigt wird und als ein Ubersteigertes Lebensgefihl wirkt. Nietzsche beschreibt
diesen in der Tragddienschrift wie folgt: ,An derselben Stelle hat uns Schopenhauer
das ungeheure G r a u s e n geschildert, welches den Menschen ergreift, wenn er
plétzlich an den Erkenntnisformen der Erscheinung irre wird, indem der Satz vom
Grunde, in irgendeiner seiner Gestaltungen, eine Ausnahme zu erleiden
scheint. Wenn wir zu diesem Grausen die wonnevolle Verziickung hinzunehmen, die
bei demselben Zerbrechen des principii individuationis aus dem innersten Grunde des
Menschen, ja der Natur emporsteigt, so thun wir einen Blick in das Wesen des
Dionysischen, das uns am ndchsten noch durch die Analogie des
R ausches gebracht wird.?* Nietzsche pointiert die libersteigerten Gegenpole, die
fir die Beschaffenheit des Rausches essenziell sind, in seiner Schrift Die dionysische
Weltanschauung: ,[...] der ekstatische Ton der Dionysosfeier, in dem das ganze
UbermaB derNaturin Lust und Leid und Erkenntnil3 zugleich sich offenbarte. Alles
was bis jetzt als Grenze, als MaaBbestimmung galt, erwies sich hier als ein kinstlicher
Schein: das ,UbermaB* enthiillte sich als Wahrheit!“24 Die extremen Gegensatze, die
der im Rausch Befindliche empfindet, werden insbesondere durch die beiden
Eckpunkte des UbermaBes an Lebensfreude und des Leidens bestimmt. Der
Rauschzustand kann durch Alkoholika, Musik oder den Frihlingstrieb hervorgerufen
werden, vor allem aber durch den Tragddienchor.?*” Der dionysische Rausch wird
ferner von den asthetischen BezugsgréBen des Erhabenen sowie des Plétzlichen
tangiert. Der Rausch fihrt zu einer Bewusstseinserweiterung des befangenen
Menschen, in dem sich Erkenntnis und Wahrheit offenbaren. Der Mensch soll als Ja-
sagender Kinstler seiner Selbst und flr die ihn umgebende Mannigfaltigkeit fungieren.
Beim Eintritt in den dionysischen Rausch verlasst der Mensch das principium
individuationis, befreit sich von den Fesseln tradierter Werte mit dem Ziel, das Werden

245 KSA 1, 28.
246 KSA 1, 565.
247 Guinzel, 2000, 305-307.
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der Welt zu mimen. Der Mensch gleicht sich die Welt an und sich selbst der Wel,
wobei die kontradiktorische Denkweise Heraklits auch bei diesem Ansatz erkennbar
wird.248

Nietzsche fokussiert in seinem dionysischen Verstdndnis auf eine
schrankenlose Bejahung?*® und grenzenloses Begehren, welches folgende Zitate
verdeutlichen: ,,In alle Abgriinde trage ich noch mein segnendes Jasagen®...Ab e r
dasistder Begriffdes Dionysischen noch einmal.“?0Im 10.
bis 12. Absatz des Nachtwandler-Lieds im Zarathustra steht die Bejahung im
Mittelpunkt der Ausfihrung. Die Radikalitat der Bejahung wird durch den mit dieser
verknupften Begriff der Ewigkeit verstarkt, der gehauft in der Rede auftaucht, denn
— Lustwill aller Dinge Ewigkeit, will tiefe,tiefe EwigkeitF?2% Dieldee
des Nachtwandler-Lieds wurde von Nietzsche im Dithyrambos Ruhm und Ewigkeit
erneut aufgegriffen, womit sich in den nachfolgenden Interpretationen zu beschaftigen
sein wird.?®> Die Rede des Zarathustra stellt eine Verbindung zwischen dem
Bejahenden des Dionysischen und dem Philosophem der ewigen Wiederkunft her,
denn - wolltet ihr jemals Ein Mal Zwei Mal, spracht ihr jemals ,du geféllst mir, Gliick!
Husch! Augenblick!” so wolltet ihr A | | e s zurick! / Alles von neuem,
Alles ewig, Alles verkettet, verfaddelt, verliebt, oh so lie b et ihr diese Welt, - [...J 2

Mit der radikalen Bejahung, die als der amor fati zu verstehen ist, ist
zwangslaufig auch Ablehnung und Umwertung verbunden, und fur die Schaffung
neuer Kreationen ist die Zerstdérung des Bestehenden Voraussetzung. Wesentliche
Eigenschaft des Dionysischenist ,[...] die Lust am Vernichten [...].“?>* Deshalb besteht
ein semantisches Analogon zwischen dem Willen zur Macht und dem Dionysischen.
Die Macht ist nach Auffassung von Miuller eine vektorielle GréBe der Willens, ,die

248 Beispiele fir die kontradiktorische Denkweise Heraklits finden sich in den Fragmenten (Snell, 1986,
17 ff.)

249 An dieser Stelle ist zu bemerken, dass auch Spinoza, obgleich seine Philosophie keinen direkten
Bezug zu Nietzsche erkennen Idsst, das Leben in seiner vollstandigen Realitat mit allen positiven und
negativen Aspekten bejahte, wéahrend er zugleich kritischen Abstand gegeniber religidsen
Vorstellungen und der Metaphysik hielt (Spinoza, Ethik IIl, 2010, 110 ff.).

250 KSA 6, 345.

251 KSA 4, 4083.

252 KSA 6, 402-405.

253 KSA 4, 402.

254 KSA 6, 160.
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ewige Lust des Werdens® 2%, der eine dionysische Kategorie ist. Dabei ist der Wille
die AusgangsgroBe, welche auf Macht wirkt und diese in Gr6Be, Beschaffenheit und
Intensitat direkt beeinflusst.?®® Folgendes Zitat aus der fréhlichen Wissenschaft
verdeutlicht den Zusammenhang: ,Der Kampf um’s Dasein ist nur eine Ausnahme,
eine zeitweise Restriktion des Lebenswillens; der grosse und kleine Kampf dreht sich
allenthalben um’‘s Uebergewicht, um Wachstum und Ausbreitung, um Macht, geméass
dem Willen zur Macht, der eben der Willen des Lebens ist.“ 25" Das Dionysische
beschreibt die Potenzen weniger Ubernaturen, wird primar vom tragischen Dichter
gelebt, einem Genius, der durch seine radikale Bejahung den Willen zur Macht
vollzieht und hierdurch den Wiederkunftsgedanken lebt. ,Die Tiefe des tragischen
Klnstlers liegt darin, dal3 sein aesthetischer Instinkt die ferneren Folgen Ubersieht, [...]
daB3 er die Okonomie im GroBen bejaht, welche das Furchtbare, Bése, Fragwiirdige
rechtfertigt [...].“ 258 Festzustellen ist, dass Nietzsche die drei wesentlichen
Philosopheme des Willen zur Macht, der ewigen Wiederkunft und des Ubermenschen
Uber das radikale Begehren des Dionysischen in Beziehung zueinander bringt.2%°

Im Folgenden werden die Interpretationen des lebensbejahenden Prinzips
wesentlicher Literaten untersucht, die entweder auf Nietzsche Einfluss nahmen oder
auf die dessen Uberlegungen gewirkt haben. Radikal lebensbejahende Eckpunkte des
Dionysischen werden insbesondere im Ansatz von Bachofen erkennbar, und es wurde
dargelegt, dass dieser Mystiker auf Nietzsche Einfluss ausgetibt hat. Bachofen erkennt
im Dionysischen das mitterliche Kraftprinzip, wobei der phallische Gott Dionysos vor
allem als der schaffende, phallisch-zeugende Naturgott zu verstehen ist.?6° Das
Dionysische ist das nivellierende, sexuelle und rauschhafte demokratische Prinzip, das
einerseits die zerstérende, das principium individuationis auflésende Kraft ist,
andererseits werden gerade hierdurch Freude, Friede und das menschliche
Miteinander ermdglicht.?®' Bachofens Verstandnis des Dionysischen ist radikal positiv.
Damit unterscheidet sich Bachofens Interpretation des Phanomens deutlich von

255 KSA 6, 160.

256 Muiller, 2020, 246.

257 KSA 3, 585.

258 KSA 12, 557.

259 Georg, 2014, 10-20.
260 Baeumer, 1967, 257.
261 Bachofen, 1861, 87 ff.
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Detienne, Henrichs und auch Nietzsche, bei denen dualistische Kréafte
wesensbestimmend wirken.

Ludwig Klages, der zeitweise dem George Kreis angehérte, in welchem
Nietzsches Gedanken umfassend aufgegriffen und weiterentwickelt wurden, hat im
Jahr 1922 in seiner Schrift Vom kosmogonischen Eros das Dionysische als einen
ekstatischen Zustand der Befreiung der Seele von der Herrschaft des Geistes und des
ins Kosmische entgrenzte Eros beschrieben und befindet sich damit in seiner
Interpretation des Phanomens nahe an Nietzsche, greift aber auch Ideen von
Bachofen auf. In seiner Schrift Die psychologischen Errungenschaften Nietzsches von
1926 distanziert sich Klages von Nietzsche, da er das Dionysische nun ausschlieBlich
psychologisch deutet.?? Baeumer meint, Klages sehe im Dionysischen eine Art
mystischen Religionsersatzes.?s® Klages Interpretation des Dionysischen ist eng
verknupft mit Erotik und nahert sich diesbeziiglich Bachofen?®* an, denn ,,0hne Frage
durfte man den erotischen Zustand auch einen dionysischen nennen, wennschon nicht
ganz mit dem gleichen Rechte den dionysischen einen erotischen. Beide stimmen
namlich allerdings (berein sowohl in der ekstatischen Seelenverfassung als auch
zumal in jenem umsichgreifenden Uberwallen, das (mit einer Wendung Nietzsches aus
Schopenhauer) die Schranke der ,Individuation” durchbricht und das Sonderleben
zurlickversenkt in das Leben der Elemente.“ 2%° Bei Klages finden sich die typischen
Begriffe und Attribute des Dionysischen, die Todessehnsucht, das Todesgrauen, das
Auflésen der Individuation und vor allem die Ekstase.?®® Auch versteht Klages
Dionysos als Gott der Dichter und knUipft diesbezliglich nahtlos an Nietzsche an.2%”

Ernst Gundolf und Kurt Hildebrandt erkennen in ihrer 1923 erschienenen Schrift
Nietzsche als Richter unserer Zeit eine ,Dionysierung“ der deutschen Literatur.
Nietzsche wird als Erneuerer einer deutschen Asthetik bezeichnet, der sich mit der
Geburt der Tragddie an die deutsche Jugend wende. Das Dionysische versteht
Gundolf folgendermaBen: ,Das mdéchtige und gliihende Leben, das er ersehnte,

262 Baeumer, 2006, 354.

263 Baeumer, 1967, 259.

264 Bachofen, 1861, 129 ff.

265 Klages, 1922, 39-40.

266 Klages, 1922, 42 ff.

267 Siehe: ,Aber auch echte Dichter — samt und sonders Nachzligler und verspétete ,Jiinger des
Gottes Dionysos” — sind als Dichter allemal Idiopathen, mégen manche von ihnen zur Herbeiflihrung
der ,Inspiration” noch so sehr unter anderem sogar der Verliebtheit bedirfen!” (Klages, 1922, 57).
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dessen vollendete Béndigung das schéne Leben ist, und flr das er immer nur das
griechische Sinnbild des Dionysischen wul3te - es ist das heroische, das tragische
Leben, das seine Lust auch noch im Vernichten hat.“ 268 Mit diesem Verstandnis
berufen sich beide Autoren direkt auf den spaten Nietzsche und den Gedanken des
amor fati, fokussieren aber auf das rein Lyrische unter Ausklammerung des
musikalischen Ursprungs. In Hoélderlin sehen sie den Ahnen Nietzsches, wéahrend
Stefan George als der Erfliller Nietzsches gilt, welcher dessen Werk vollendet. Als
Kritikpunkt gegeniber Nietzsche heben sie hervor, dass George nicht zerrissen von
einem UbergroBen Willen und grenzenlosem Werden sei, sondern erflllt von
magischen Kraften, von Duft, Anmut, Warme, Rausch und Helligkeit. Die
psychologische Komponente des Dionysischen wird als intuitives Schauen, geman
Gundolf als Ubergreifende Schau von der géttlichen Mitte aus bezeichnet, nach
Hildebrandt als selige Schau des Goéttlichen. Die wesentlichen Begriffe, mit denen
beide Autoren das Dionysische bestimmen, sind typisch flir den George- Kreis:
heroisches Leben, magischer Rausch und Schau des Géttlichen.26°

Joachim Rosteutscher beschreibt das Dionysische Nietzsches in seinem Werk
Die Wiederkunft des Dionysos (1947) als lustvolle Manifestation von Triebwiinschen
und neuem Schépfen der Urquelle des Lebens. Er knlipft direkt an Nietzsche an und
versteht wie Bachofen Dionysos als Reprasentanten des Mutterrechts, des
natdrlichen, erdgebundenen Ursprungs des noch nicht kulturell gepragten
Menschentums. Er meint, dass Freud die intuitiv gewonnene Lebenskonstruktion
Nietzsches und Schopenhauers in seinen Begriffen des Unbewussten vereinigt habe,
in denen die Lebens- und Todestriebe herrschten und aus dem die Lebenskraft des
Libido erwéchst. Er betrachtet die Wiederkunft des Dionysos und das Dionysische als
Synonyme, als Erscheinungsform des deutschen Irrationalismus und als Rebellion der
Instinkte und des Blutes gegen die herrschende Ethik. Die schépferische Zerstérung
ist fir Rosteutscher als wesentliche Wirkung des Dionysischen zu betrachten. Fir
Rosteutscher bedeutet das Dionysische deshalb eine Rebellion gegen die
allgemeingaltige kulturelle Weltordnung, welche er in Anlehnung an Bachofen als
Vaterrecht bezeichnet. Er erkennt im Dionysischen zusammenfassend eine Befreiung

268 Gundolf, E., Hildebrandt, 1923, 57.
269 Gundolf, E., Hildebrandt, 1923, 65-104.
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der Seele vom Geistigen, einen Zustand kosmischer Fille und einen mystischen
Religionsersatz.2”°

Rosteutscher widerspricht Nietzsche aber hinsichtlich der Gefahr der
menschlichen Zerstérungskrafte durch eine radikale kulturelle Erneuerung, aus
welcher das Hervortreten des instinktgetriebenen, irrationalen und starken Menschen
erfolgen wirde. Ohne einen kulturellen Rahmen mit Begrenzung, Hemmung und
Sublimation sieht Rosteutscher keine Starke im kulturellen Sinne. Rosteutscher fordert
eine Neubegrindung der rationalen Wertewelt unter Berlcksichtigung der
psychologischen Gesamtpersénlichkeit des Menschen, lasst aber offen, wie dies zu
erfolgen habe.?”! In diesem Kontext sind die Geschehnisse des zweiten Weltkriegs
und der NS-Herrschaft zu bedenken, welche unmittelbar vor der Verdffentlichung
seiner Schrift erfolgt sind. Rosteutschers Verstandnis des Begriffs des Dionysos und
des Dionysischen ist als sehr komplex zu bezeichnen, denn dieser umfasst die
psychologische Deutung des Phanomens, verbunden mit einer kulturkritischen,
naturalistischen und glaubenskritischen sowie einer artistischen Seite.?”2

In seiner letzten groBen Schrift, Das Werk Stefan Georges, aus dem Jahr 1960,
deutet der 79-jahrige Hildebrandt die Dichtung Georges geman dem dionysischen
Gehalt. Einflisse von Nietzsche sind offensichtlich, wenn Hildebrandt von ,jener
glihenden Well des Dionysischen und Ekstatischen® spricht. Er bezieht sich in seinen
Schilderungen auch auf die Maskenziige und das kultische Treiben der Minchner
Gelehrtengruppe Kosmiker um Alfred Schuler und Ludwig Klages in den Jahren ab
1899, die 1904 zum George-Kreis stieBen. Die feierlichen Umzlige der Kosmiker
hatten das Ziel, den dionysischen Rausch hervorzurufen und erinnern an Nietzsches
Schilderungen des Ph&nomens in der Geburt der Tragddie.?”® Die Kosmiker standen
in der Tradition von Bachofen und Nietzsche und fanden ihre Bezugspunkte in Mythen

270 Baeumer, 1967, 258-262.

271 Rosteutscher, 1947, 258-259.

272 Rosteutscher, 1947, 137-192.

273 Nietzsche beschreibt die Entstehung und das Wesen des Dionysischen wie folgt: ,,Entweder durch
den Einfluss des narkotischen Getrankes, von dem alle urspriinglichen Menschen und Vdlker in
Hymnen sprechen, oder bei dem gewaltigen, die ganze Natur lustvoll durchdringenden Nahen des
Frahlings erwachen jene dionysischen Regungen, in deren Steigerung das Subjektive zu vélliger
Selbstvergessenheit hinschwindet. Auch im deutschen Mittelalter wélzten sich unter der gleichen
dionysischen Gewalt immer wachsende Schaaren, singend und tanzend, von Ort zu Ort: [...]" (KSA 1,
28-29).
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und frihen Matriarchaten, die sie wiederentdeckten und neu interpretierten, und dem
Dionysischen Nietzsches. Das Ziel der Gruppe war das Wiederaufleben antiker Kulte
und Religionen im dichterischen Kontext sowie die Ablehnung des grinderzeitlichen
und wissenschaftlichen Fortschrittglaubens, worin Parallelen zu Nietzsches Denken
offenkundig waren.?74

Karl Kerényi deutet Dionysos und das Dionysische ebenfalls als ein
Uberwiegend positives Phdnomen. In seiner Schrift ,Dionysos: Archetypal Image of
Indestructible Life” (1976) versteht der Autor Dionysos als Symbol der unzerstérbaren
Vitalitat, welche die vollstdndige Uberlegenheit besitzt gegeniiber dem Tod, der nur
eine Transformation derselben darstellt. Der Tod ist deshalb nicht Bestandteil des
Dionysoskultes.?”®> Sein Verstandnis des Dionysos ist dem Marcel Detiennes als
Uberwiegend rauschhaft-vitalem Gott mit einer dunklen Seite vergleichbar, wenngleich
weniger dualistisch und kaum kontradiktorisch.?”¢ Der Gott sei im alten Griechenland
nicht nur als ,,epiphanic®, sondern auch als ,,epidemic* aufgefasst worden, ein Hinweis
auf dessen dunkles Wirken. Kerényi stellt jedoch fest, dass der Fokus des
Dionysischen nicht auf Negatives und dunkle Machte, sondern auf ein positives Wirken
zu legen sei, dass von den Adjektiven ruhig, kraftvoll und unterbewusst gezeichnet sei
mit einem Bezug zum Theater und Wein.?’” Bereits Homer habe den ekstatischen Kult
des Dionysos gekannt, und der Gott sei von Semele geboren worden, um die
Menschen zu erfreuen. In diesem Zusammenhang habe Homer wahrscheinlich an die
Rolle des Weins gedacht, jedoch auch um dessen ambivalente Bedeutung gewusst.?”8
Kerényi interpretiert Dionysos ahnlich wie Nietzsche, Otto und Bohrer als den
erscheinenden Gott. Die Epiphanie des Erscheinens fasst Kerényi als Gberméchtiges

Ereignis auf.?”®

274 Baeumer, 2006, 353.

275 Henrichs, 1984, 209-212.
276 Detienne, 1986, 55-80.
2717 Kerényi 1976, XXV.

278 Kerényi, 1976, 55.

279 Kerényi, 1976, 139 ff.
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3.3.6 Asthetik von Leiden und Abschied

In dieser Arbeit wurde bereits darauf verwiesen, dass Leiden eine wesentliche
Kategorie des Dionysischen ist sowie Leiden und Gewalttatigkeit wesentliche
Eigenschaften des im Rausch befangenen Menschen sind. In der jlngeren
Forschungsdebatte wird diese Auffassung bestatigt.?®° Die tragende Bedeutung des
Leidens im Dionysischen wird von Nietzsche im Versuch einer Selbstkritik in der
Geburt der Tragddie begriindet. Auf die Frage ,Ja, was ist dionysisch?“ 28! antwortet
er: ,Eine Grundfrage ist das Verhéltnis des Griechen zum Schmerz, sein Grad von
Sensibilitat, - blieb dies Verhéltnis sich gleich? oder drehte es sich um? — jene Frage,
ob wirklich sein immer stdrkeres Verlangen nach Schdnheit, nach Festen,
Lustbarkeiten, neuen Culten, aus Mangel, aus Entbehrung, aus Melancholie, aus
Schmerz erwachsen ist?* 282 In der Genealogie der Moral erganzt Nietzsche: ,Der
Mensch, das tapferste und leidgewohnteste Thier, vereint an sich nic ht das Leiden:
er will es, er sucht es selbst auf, vorausgesetzt, dass man ihm einen Sin n dafir
aufzeigt, ein D a z u des Leidens.“?83

Die besondere Bedeutung des Leidens bei Nietzsches Dionysos und im
dionysischen Konzept ist zu erklaren durch seine Verbindung zu Schopenhauer,

dessen Einfluss signifikant war.28¢ Die Uberlegungen Schopenhauers Uber die

280 Henrichs, 1984, 207-209.

281 KSA 1, 15-16.

282 Exzessive Gewalt ist seit den Bakchen des Euripides ein konstanter Bestandteil des Dionysos und
Kategorie des Dionysischen.

283 KSA 5, 411.

284 In WWV | ist der Wille die treibende Kraft hinter den Dingen, der belebten und unbelebten Natur.
Dieser Schopenhauersche Wille greift deutlich weiter als die Ubliche Konnotation des Begriffes. Alles,
was der Mensch wahrnimmt, ist Erscheinungsform eines metaphysischen Willens, so dass dieser
Wille inhdrenter Bestandteil von allem Existierenden ist. Der Wille drangt den Menschen zu immer
neuem Begehren, welches niemals befriedigt werden kann und als Konsequenz ein dauerndes Leiden
erzeugt, das schicksalhaft fir den Menschen ist. Das Leiden ist zentraler Bestandteil der
Schopenhauerschen Uberlegungen. Eine vorliibergehende Linderung des Leidens setzt Erkenntnis
voraus und kann Uber die dsthetische Kontemplation sowie Uber das Mitleiden und die
Gnadenwirkung erreicht werden. Dauerhaft kann der Wille nur Gber eine asketische Transformation
des Selbst Gberwunden werden, ein Zustand, den man mit dem buddhistischen Nirvana vergleichen
kann. Der Mensch verneint seinen Willen, iberwindet diesen, doch die Erkenntnis wéchst in diesem
Prozess. Die Erkenntnis hat sich auf eine héheren Ebene entwickelt, nachdem das principium
individuationis aufgelést und der Mensch ein rein erkennendes Wesen geworden ist. Da
Schopenhauer die Veden und Upanischaden gelesen hatte, gilt als sicher, dass er die Idee einer
Uberwindung des Willens aus den altindischen Religionen adaptiert hatte (WWV |, 157 ff).
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Bedeutung des Leidens?®, welche eine Grundlage seines philosophischen Denkens
darstellen, sind vom griechischen Mythos sowie der Tragédie unabhangig, und doch
ist es Nietzsche gelungen, das Leiden mit diesen beiden Bezugspunkten zu verbinden
und in seine &sthetische Theorie zu integrieren. Die griechische Tragddie ist nach
Nietzsches Auffassung die wahrste und reinste Kunstform aufgrund des Untergangs
des Helden und des Paradigmas des existenziellen Leidens, wobei Zagreus den
Prototyp des protagonistischen Leidens darstellt. Innerhalb des dionysischen
Prozesses ist der Eintritt in den Rauschzustand zu verstehen als die Wiedergeburt von
Dionysos und das Ende der menschlichen Individuation, gleichsam die Fusion des
Menschen mit einer Ubergeordneten Einheit, welche ausgelést wird durch den
Tragddienchor. Die Tragddie reprasentiert auf diese Weise die wahre menschliche
Existenz.28

Nietzsches Topos des Abschieds weist eine signifikante asthetische
Bedeutungsqualitat bereits seit der Geburt der Tragddie auf, ein Thema, welches das
Werk durchzieht. In der Abhandlung 227 von Menschliches, Allzumenschliches,
Goethes Irrungen, schreibt Nietzsche: ,Endlich entdeckte er, der Besonnene, allem
Wahnschaffnen an sich ehrlich Abholde, wie ein trigerischer Kobold von Begierde ihn
zum Glauben an diesen Beruf gereizt habe, wie er von der gréBten Leidenschaft seines
Wollens sich losbinden und A b s ¢ h i e d nehmen misse. Die schmerzlich
schneidende und wiihlende Ueberzeugung, es ei néthig, A bschied zu
ne hme n, ist véllig in der Stimmung des Tasso ausgeklungen: (ber ihm, dem
.gesteigerten Werther*, liegt das Vorgefiihl von Schlimmerem als der Tod ist, wie wenn
sich Einer sagt: ,nun ist es aus — nach diesem Abschiede; wie soll man weiter leben
ohne wahnsinnig zu werden!“ [...]* 267 Die Konnotation des Abschiedsbegriffs
beinhaltet Schmerz, langsamen Niedergang und tiefe Melancholie und erzeugt

285 Siehe hierzu die Erklarung des Leidens in ,Von der Nichtigkeit und dem Leiden des Lebens* im
Kapitel 46 des Vierten Buches von WWV II: ,Aus der Nacht der BewuBtlosigkeit zum Leben erwacht
findet der Wille sich als Individuum, in einer end- und grénzenlosen Welt, unter zahllosen Individuen,
alle strebend, leidend, irrend; und wie durch einen bangen Traum eilt er zurlick zur alten
BewuBtlosigkeit. — Bis dahin jedoch sind seine Wiinsche gréanzenlos, seine Anspriiche unerschépflich,
und jeder befriedigte Wunsch gebiert einen neuen. Keine auf der Welt mégliche Befriedigung kénnte
hinreichen, sein Verlangen zu stillen, seinem Begehren ein endliches Ziel zu setzen und den
bodenlosen Abgrund seines Herzens auszufillen.” (WWV 11, 733).

286 Henrichs, 1984, 219-223.

287 KSA 2, 482.
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hierliber die semantische Verbindung zum Leiden.?® Typische Begriffe, die mit dem
Abschied konnotieren, nennt Nietzsche im Nachlass unter Memorabilia: ,Herbst —
Schmerz — Stoppel — Pechnelken Astern. Ganz dhnlich beim angeblichen Brand des
Louvre. — Cultur-Herbst-gefiihl. Nie ein tieferer Schmerz.”“ 229 Der Begriff des
Abschieds ist flr Nietzsche in persénlicher und kulturkritischer Hinsicht relevant,
einerseits durch den eigenen tiefgreifenden Abschied von seiner romantischen
Periode und der damit verbundenen Person Wagners, andererseits als kulturkritischer,
geschichtstheoretischer und existenzieller Begriff. Der Abschied ist eine kritische
Reflexionsfigur, die eine kontemplative Stimmung des wehmitigen Geistes erzeugt.
Die Vorstellung vom Stillstand der Zeit, Vergangenes zu imaginieren und in die
Gegenwart zu vermitteln, ist dabei wesentlich. Das dabei aufkommende Geflihl ist
jenes der Stille, die wiederum mit der Idylle semantisch und visuell verkn(ipft ist.20

Die Abschiedsfigur perspektiviert Nietzsches Verstadndnis der Kunst des
ausgehenden 19. Jahrhunderts. Ein Endzustand der Kultur wird erdacht, kein
Fortschreiten der Zeit im Sinne eines historischen Bewusstseins. Deshalb ist der
wesentliche Bestandteil eine Theorie der Trauer, ein Abschiednehmen, in der eine
weitere Entwicklung des Geistes als unwahrscheinlich angesehen wird. Dieser
Endzustand des sich Verabschiedenden wird vom Kiinstler a priori erkannt. Nietzsche
beklagt ab Menschliches, Allzumenschliches als Kulturkritiker den Verlust der Kunst
als Moglichkeit der Moderne, den er in der Phase der Tragddienschrift noch fir méglich
gehalten und als Projekt formuliert hat. Man kann diesen Umstand als schmerzliche
Erkenntnis bezeichnen.?®"

Die Figur des reflexiven Abschieds ist Bestandteil des Dionysischen und erfolgt
innerhalb des in dieser Arbeit bereits beschriebenen dionysischen Prozesses. Sie
besteht aus drei Varianten: Als erste Variante ist ein bewuBtseinstranszendenter

Zustand zu nennen, das Geflihl von Schrecken und anschlieBender Verziickung, das

288 Der Schmerz hat bei Nietzsche eine hohe Wertigkeit gegeniiber anderen Empfindungen und ist
wahrend der gesamten Schaffensphase &sthetisch relevant. In der FW schreibt er: ,Mit Wohlthun und
Wehethun (bt man seine Macht an Andern aus — mehr will man dabei nicht! Mit Wehethun an
Solchen, denen wir unsere Macht erst fihlbar machen miissen; denn der Schmerz ist ein viel
empfindlicheres Mittel dazu als die Lust: — der Schmerz fragt immer nach der Ursache, wahrend die
Lust geneigt ist, bei sich selber stehen zu bleiben und nicht rickwarts zu schauen.” (KSA 3, 384).

289 KSA 8, 504.

290 Bohrer, 1997, 417-424.

291 Bohrer, 1997, 470-472.
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nach Eintritt des Rausches und aufgrund des Zerbrechens des principium
individuationis auftritt. Das Abschiedsgeflihl entsteht in dem Moment, in dem das
Individuum seine Subjektivitat aufgibt, plétzlich und unerwartet als ein letzter eigener
Gedanke, und dann eins wird mit der Natur. In der zweiten Variante wird die
Subjektivitat nicht vollends aufgehoben, es entsteht das Gefiihl einer Transzendenz in
die archaischen Mythen, ein historisch-psychologisches Phdnomen. Das Dionysische
erzeugt bei dem im Rausch Befangenen, der durchaus noch Individuum ist, einen
archaischen Zustand, welcher einer vorkulturellen Zeit entstammt und zur Identifikation
mit dem urspringlichen Menschen fihrt. Bemerkenswert und wesentliches
Unterscheidungsmerkmal zur ersten Variante ist, dass unterstellt wird, der Berauschte
behalte einen Teil seiner Individualitat. Die dritte Variante ist das elegische
Abschiedsgefuhl, das eintritt, sobald der im Rausch Befangene, der wie in der zweiten
Variante noch Uber ein individuelles Bewusstsein verfliigen muss, erkennt, dass sein
wonnevoller Zustand, das Einssein mit der Natur, nur momentan sei und die Ruckkehr
in die Zerstlickelung in Individuen, die Wieder-Erschaffung des principium
individuationis, zwanglaufig erfolgen werde. In der Geburt der Tragédie beschreibt
Nietzsche diesen Zustand wie folgt: ,[...] wir werden von dem wiithenden Stachel
dieser Qualen in demselben Augenblicke durchbohrt, wo wir gleichsam mit der
unermesslichen Urlust am Dasein eins geworden sind und wo wir die Unzerstérbarkeit
und Ewigkeit dieser Lust in dionysischer Entziickung ahnen.“ 2% Dieser
sentimentalische Zustand ist mit dem Schrecken eng verbunden, den die
Individualexistenz in ,,demselben Augenblicke durchbohrt®, in dem der Ruckfall in das
wiederauftauchende Subjekt schlagartig erkennbar wird. Deshalb ist in dem
Verstandnis des Rickfalls eine weitere &sthetische Kategorie des Dionysischen
enthalten, die der Plotzlichkeit.?93

Nietzsche stellt in der Geburt der Tragddie eine Verbindung zwischen der Klage
und dem Jubel her, eine flr ihn typische dualistisce Figur. Er bemerkt hierzu im Kontext
des dionysischen Rausches: ,Aus der hchsten Freude tént der Schrei des Entsetzens
oder der sehnende Klagelaut tiber einen unersetzlichen Verlust.“ 2°* Dieser abrupt-

292 KSA 1, 109.
293 Bohrer, 1997, 424-445.
294 KSA 1, 33.
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eruptive Seelenzustandswechsel findet wiederum innerhalb des dionysischen
Prozesses statt, wobei wesentlich ist, dass die ,hdchste Freude®, die aufgrund des im
Mythos vergegenwartigten Bewusstseins entsteht, und der ,Schrei des Entsetzens”,
der den absehbaren Verlust bezeichnet, zeitgleich erfolgen. Es handelt sich deshalb
um eine asthetische Facette der zweiten Variante. Offenbar besteht eine Bedingtheit
des Schmerzes durch den Jubel innerhalb des dionysischen Augenblicks. Das
bedeutet, dass diese dualistische &sthetische Figur die beiden polaren
Bewusstseinszustande integriert und nicht nur etwas Verlorengegangenes elegisch
betrauert, sondern das Verlieren als ein kontemplativer Akt der Gegenwart gedacht
werden muss. In diesem Sinne wird an ein sentimentalisch-elegisches Geflhl
appelliert, welches im Zentrum des Kunstgenusses steht. Die Abschiedsfigur stellt
nach diesem Verstindnis einen wesentlichen Bestandteil der dionysischen Asthetik
und Philosophie dar.2%

Der Verlust der Tragddie ist das pragende und hervortretende Abschiedsthema
in der Geburt der Tragddie, verursacht durch die Verwissenschaftlichung des
Sokratismus.??6 Dass der Mythos als endgtiltig verloren gilt, ist eine Kulturdiagnose,
die einen melancholischen Diskurs ankindigt, und auch die dionysische Renovation
kann den Mythos nur voribergehend erhellen, aber nicht zurlickbringen oder ersetzen:
.Diesen absterbenden Mythus ergriff jetzt der neugeborene Genius der dionysischen
Musik: und in seiner Hand bliihte er noch einmal, mit Farben, wie er sie noch nie
gezeigt, mit einem Duft, der eine sehnsiichtige Ahnung einer metaphysischen Welt
erregte. Nach diesem letzten Aufgldnzen féllt er zusammen, seine Blatter werden welk,
und bald haschen die spéttischen Luciane des Alterthums nach den von allen Winden
fortgetragenen, entfiarbten und verwlsteten Blumen.“ 2%7 Auch der absterbende
Mythos durch die Tragddie wird im vollendeten Abschied als Reflexionsfigur des
asthetischen Bewusstseinszustands dargestellt. Diese Reflexionsfigur erzeugt beim
dionysischen Kiinstler ein elegisch-sentimentalisches Geflhl, weil es einerseits den
historischen Verlust beklagt, andererseits die Unmdglichkeit der Wiederauferstehung

der Tragodie in der Gegenwart erkennen muss.2%

295 Bohrer, 1997, 427-445.
29 KSA 1, 83.

297 KSA 1, 74.

298 Bohrer, 1997, 438.
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In Der Fall Wagner entwickelt Nietzsche eine intellektualistische Abschiedsfigur,
die sich von der vorgestellten psychologisch-reflexiven aus der Phase der
Tragddienschrift deutlich unterscheidet.?®® Hierbei geht es nicht um den Abschied von
etwas Begehrtem, sondern um das Abschiednehmen fir etwas Neues, also eine
positive Besetzung des Begriffs. Dieses Verstandnis des Abschieds ist auch als
~grosse Loslésung” zu verstehen, weil es zeitlich in den Bruch mit Wagner fallt. In der
Vorrede zu Menschliches, Allzumenschliches | schreibt Nietzsche: ,Die grosse
Loslésung kommt fir solchermassen Gebundene plétzlich, wie ein Erdstoss: die junge
Seele wird mit Einem Male erschlittert, losgerissen, herausgerissen, - sie selbst
versteht nicht, was sich begiebt. Ein Antrieb und Andrang waltet und wird (ber sie Herr
wie ein Befehl; ein Wille und Wunsch erwacht, fortzugehen, irgend wohin, um jeden
Preis; eine heftige gefdhrliche Neugierde nach einer unentdeckten Welt flammt und
flackert in allen ihren Sinnen.“ 3% Die Verwendung dionysischer Begriffe sowie die
Darstellungsform der Loslésung als plétzliches Ereignis fallen auf. Die Loslésung
erfolgt innerhalb eines dionysischen Augenblicks (,plétzlich®, ,wie ein Erdstoss®) und
weist diesbeziiglich Parallelen zur ersten Variante auf. Diese Abschiedsfigur zeichnet
jedoch die dionysische Seite von Vitalitat, Gewalt und Starke, sie will Vorhandenes mit
Lust zerstéren, um vollstdndig Neues zu erschaffen. Sie ist folglich von klarem
individuellem Willen gepragt, nicht von einem Uberindividuellen Rauschzustand. Eine
Gemeinsamkeit zur zweiten Variante besteht ebenfalls, weil der Mensch seine
Individualitat nicht oder nicht vollstandig aufgibt.

Die untergehende Sonne ist ein Symbol des Abschieds, das in den Dionysos
Dithyramben von erheblicher Bedeutung ist. Das Sonnenbild ist eine komplexe
stilistische Figur, die den Tod Gottes und Zarathustras Untergang symbolisiert (,Die
tragischeste aller Geschichten mit einer himmlischen Lésung®) °°'; sie wird zur
~Abendsonne (ber der letzten Katastrophe®. 392 Die Maske ist seit der Geburt der
Tragddie der Kernbegriff fir den dionysischen Schrecken im Schein des apollinischen.
Der Mensch, der den dionysischen Schrecken gesehen hat, verlangt nach der Maske,
um im Schein Erleichterung zu erlangen. Nietzsche fasst dieses Verstandnis in dem

299 Bohrer, 1997, 446.
300 KSA 2, 16.

301 KSA 10, 150.

302 KSA 10, 151.
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berGhmten Satz aus Jenseits von Gut und Bése zusammen: ,Alles, was tief ist, liebt
die Maske [...].“3% Die Maske verdeckt den dionysischen Schrecken und das Grauen,
das der KunstgenieBende erlebt hat, bringt Erlésung fir etwas Vergangenes. Deshalb
ist die Maske mit ihrer verauBerlichten Melancholie eine Reflexionsfigur des
Abschieds.3%4

Der Schmerz als besonders intensive Auspragung des Leidens ist mit dem
Begriff des Abschieds verknipft, was Nietzsche in der Der Fall Wagner prazisiert: ,Erst
der grosse Schmerz ist der Befreier des Geistes [...] Erst der grosse Schmerz, jener
lange langsame Schmerz [...] zwingt uns Philosophen, in unsre letzte Tiefe zu steigen
und alles Vertrauen, alles Gutmdiithige, Verschleiernde, Milde, Mittlere, wohin wir
vielleicht vordem unsre Menschlichkeit gesetzt haben, von uns zu thun.” 3% Der
Schmerz verabschiedet das ,Gutmdithige, Verschleiernde, Milde, Mittlere* und ist
deshalb der ,Befreier des Geistes®, der zu héchstem Bewusstsein flhrt, insbesondere
beim Kinstler und damit der Wahrheitsfindung dient. Eine literarisch-asthetische
Identitat ist mit dem Begriff des Schmerzes verbunden, der auf einen Abschied
verweist (,alles Vertraute von uns zu thun®), um die Klarheit der Gedanken zu
erreichen.306

Die ewige Wiederkunft scheint ein Widerspruch zum Abschiedsgedanken zu
sein. Denkt man jedoch die Wiederkunft als Ewigkeit, was aufgrund der endlosen
Wiederholung nachvollziehbar ist, ergibt sich eine Zeitlichkeit, und die Reflexionsfigur
des Abschieds st durchaus plausibel. Dann namlich entspricht der
Abschiedsgedanken dem dionysischen Augenblick, der den kinstlerischen Menschen
packt und diesen Moment emphatisiert. Innerhalb des Wiederkunftgedankens ist
dieser Augenblick als ein Stillstand innerhalb eines dynamischen Prozesses zu
denken. Dieser Augenblick ist zugleich auch ein Moment des Abschieds, der aufgrund
seines Charakters einer zeitlichen Begrenzung vergehen muss.3%” Dieser Augenblick
der Ewigkeit findet sich auch im beriihmten Schluss des Nachtwandler-Lieds (,Lust will
aller Dinge Ewigkeit, will tiefe, tiefe EwigkeitF).30%®

303 KSA 5, 57.

304 Bohrer, 1997, 452-453.
305 KSA 3, 350.

306 Bohrer, 1997, 467 ff.
307 Bohrer, 1997, 473-477.
308 KSA 4, 403.
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Die Sprache sowie der Stil haben das literarische Bild des Abschieds gepragt.
In den Dithyramben sind die Topen des Leidens und Abschieds sich wiederholende
Bezugspunkte, insbesondere in Die Sonne sinkt, Das Feuerzeichen, Letzter Wille und
Klage der Ariadne erkennbar.

3.3.7 Dualismus

Inhaltliche Gegenséatze sind fir das Dionysische generell stilpragend. Der
Dualismus von negativen und pessimistischen Elementen und Uberschwénglicher
Vitalitat ist kennzeichnend fir das dionysische Verstandnis Nietzsches und auch in
den Dithyramben erkennbar, weshalb eine Untersuchung an dieser Stelle erfolgen soll.
Die sei verdeutlicht durch Nietzsches Erklarung der Werte des Daseins im Versuch
einer Selbstkritik: ,Ist Pessimismus notwendig das Zeichen des Niedergangs, Verfalls,
des MiBratenseins, der ermiideten und geschwéchten Instinkte? — wie er es bei den
Indern war, wie er es, allem Anschein nach, bei uns, den ,modernen“ Menschen und
Européern ist? Gibt es einen Pessimismus der Stdrke? Eine intellektuelle Vorneigung
fir das Harte, Schauerliche, Bése, Problematische des Daseins aus Wohlsein, aus
Uberstrémender Gesundheit, aus Flille des Daseins 7309

Marcel Detienne entwickelt in seiner Schrift Géttliche Wildheit (1986) einen
dualistischen Dionysos, der den Eigenschaften des griechischen Gottes bei Nietzsche
nahekommt. In den von Detienne beschriebenen Parusien erscheint Dionysos
plétzlich, ahnlich wie bei Otto und Bohrer, und mit Gberschwanglicher Vitalitat, bringt
Begeisterung, ausgelassene Tanze, rauschhafte Feste und Freude zu den Menschen.
Aber Dionysos ist auch der Gott unbandiger animalischer Wildheit, dessen
Wesensbestandteil machiavellistische Intrigen sowie die ziellose Freude an der
Zerstdrung sind. Dieser Gott ergreift Besitz von Menschen, verfihrt, zerrei3t und bringt
bewusstseinslose Raserei. Dionysos wird als sehr méachtiger Gott interpretiert, dessen
Willen die Menschen vollstandig und zumeist unwissend ausgeliefert sind. Das
Dionysische bei Detienne lasst sich zusammenfassen als epiphane Verkérperung
einer existenziellen Spannung, die zwischen den Extremen einer wunderbar

verzauberten Welt und exzessiver Gewalt pendelt. Der Charakter des Dionysischen

309 KSA 1, 4.
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pointiert das Menschsein, indem es die typischen menschlichen Eigenschaften in einer
deutlich Ubersteigerten Form reprasentiert.3'°

E.R. Dodds fokussiert in seinem Werk The Greeks and the Irrational (1951) auf
ein psychologisches Interpretationsverstandnis des Dionysischen und wahlt damit
einen an Erwin Rohde, Nietzsche und Rosteutscher angelehnten Ansatz. Fir Dodds
ist das dionysische Phanomen eng verknlpft mit einer ekstatischen Massenhysterie,
in der der Verstand durch Auflésung des principium individuationis in ein
Ubergeordnetes  Gruppenbewusstsein aufsteigt. Die Begriffe "maenadism®,
Jpossession“ und ,collective hysteria® werden von Dodds in das Zentrum seiner
Uberlegungen gestellt und hinsichtlich der mythologischen und historischen
Bedeutsamkeit gescharft.3'" Dodds interpretiert das Dionysische in einer Detienne
vergleichbaren Form als dualistisches Phdnomen, zu dessen Wesensbestandteil
ekstatische Lebensfreude wie auch entfesselter Wahnsinn und Gewalt gehdren,
welche besonders in den Tanzen der Manaden zum Ausdruck kdmen. Dodds betont,
dass Wesen des Dionysos sei ambivalent in dem Sinne, dass dieses einerseits die
Ursache flir Wahnsinn sei, andererseits die Menschen davon heile.3'?

Friedrich Gundolf versuchte wie auch sein Bruder das Dionysische poetologisch
zu fassen und einen neuen Kurs innerhalb der Denkstrukturen des George-Kreises
festzulegen. Seine Ansichten decken sich in weiten Teilen mit den zahlreichen
AuBerungen anderer Mitglieder des George Kreises tber das Dionysische.3!3 In dem
1920 verdffentlichten Werk George stellt Gundolf seine Definition des Dionysischen
vor. Der Dualismus der vereinigten Kunstmachte ist darin deutlich ausgepragt, wobei
Gundolf die Bannung des rauschhaften, geféhrlichen Dionysischen, das zu Vitalitat
fhrt und den Menschen verzaubert, durch das Regeln setzende Apollinische
fordert.3'4 In seinem 1921 erschienenen Werk Dichter und Helden beschreibt Gundolf

310 Detienne, 1995, 55 ff.

311 Henrichs, 1984, 224.

312 Dodds, 1951, 270 ff.

313 Baeumer, 2006, 352.

314 Siehe: ,Der dionysische Untergrund der apollinischen Gesetz- und Gestaltwelt kommt in solchen
Gedichten nach oben, keineswegs als Ich-genuB3, als losgelassene Sonderliiste, sondern als
gefahrliches Chaos das die menschliche Bindung, die heilige Schau und die ,géttliche Norm*“ zu
sprengen droht, aber ohne das niemals eine heilige Schau und goéttliche Norm, eine lebenhaltige
Leibwelt entstehen kdnnte. Diese Gefahr muf3 da sein, sie muf3 nur immer neu gebannt werden. Sie
muf immer wieder locken, raunen, rauschen, doch sie darf nie herrschen. ,Nur durch den zauber
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das Dionysische und bezieht sich dabei mehrfach auf Hélderlin. Gundolf beschreibt
Dionysos wie folgt: ,Dionysos selbst ist ja nur das oberste Sinnbild des Weltgefiihls
das uns, aktiv oder passiv, einbezieht in alles was da schwillt und reift, wirkt und welkt.
Die besondre Farbe worin Hélderlin die so gefiillte Welt sah wird, wie gesagt, bestimmt
durch Vorstellungen seiner apollinischen Bildung.“ 3'® Der zusammengehorige
Dualismus von Apollinischem und Dionysischem ist auch bei Gundolf ausgepragt,
wobei ersterem die Vorstellung und das klare Denken, letzterem das unendliche
Werden in allen méglichen Formen zugeordnet wird. Das Verstandnis Gundolfs
erinnert deutlich starker an Nietzsche denn an Hélderlin, vor allem im Hinblick auf die
Bedeutung, die dem Werden und der Rolle der Natur zugestanden wird, sowie der
klaren Unterscheidung  zwischen  christlichem®®  und  dionysischem
Lebensverstandnis. Auch die Rolle des einzelnen versteht Gundolf im Kontext des
Dionysischen als ,,Organ derselben Gewalten die den Reigen der Elemente und
Gestirne fiihren und fillen [...]* und ist hierbei Nietzsches Auflésung des principium
individuationis sehr nahe.3!” Ein Unterschied zu Nietzsche ist der einseitige Bezug des
Dionysischen auf die Dichtkunst unter Ausklammerung der Musik. Baeumer
interpretiert Gundolfs Verstédndnis des Dionysischen dahingehend, dass George in
seiner Dichtung eine Vereinigung des Apollinischen und Dionysischen vollzeihe, indem
dieser zugleich die Klassiker Winkelmann und Goethe, den orphischen Hélderlin und
den dionysischen Nietzsche vollende. Demnach will Gundolf das gesamte geistig-
literarische Leben und Denken in den Dualismus des Apollinischen und Dionysischen
fassen. Das Apollinische bestimmt danach die geistige Komponente, das Dionysische
die unterbewusst-psychische, wozu das Rauschhafte, das Traumdunkle, die Weltkraft
und das Weltgeflihl gehérten. Das Dionysische gemeinsam mit dem Apollinischen sei
der Wertmesser der deutschen Dichtung.3'® Wesentlich bleibt festzustellen, dass
Friedrich Gundolfs Einfluss auf die Germanistik der 1920er und 1930er Jahre erheblich

bleibt das leben wach*, doch nur durch Gesetz wird aus dem zauberischen Leben Mensch und Welt.*
(Gundolf, F., 1920, 90).

815 Gundolf, F., 1921, 13.

316 Siehe: ,Dem Christen hat alles leben nur Wert, insofern es von Gott geschaffen oder gewollt ist.
Der Grieche sieht das Géttliche gerade im Leben selbst und in seinen Gestaltungen oder
Bewegungen, vor allem im Leib. Denn der Leib ist beides: Gestalt und Bewegung, Maf3 und Kraft. Er
gehort der Zeit, dem Werden an, und gehért dem Raum, dem Sein an.” (Gundolf, F., 1921, 12).

817 Gundolf, F., 1921, 12 ff.

318 Baeumer, 2006, 351.
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war, ebenso die Wirkung auf die nationalsozialistische Ideologie. Gerade die
Herausstellung der rauschhaft-magischen Gestaltwerdung des Dionysischen sowie
das Ziel, die Dichtung Georges als die Vollendung des antiken Griechentums im
deutschen Wesen zu erkennen, bildete eine geistige Grundlage nationalsozialistischer
Ideen.3™®

In seiner 1911 erschienenen Habilitationsschrift Shakespeare und der deutsche
Geist stellt Gundolf die wesentlichen Charakteristika von Klassik und Romantik als
dionysische Gegenséatze dar, als Rationalismus und Vitalitat.®?® Die Romantik
bezeichnet er als ,neues Weltgefihl, ,maBlose Bewegtheit und Sehnsucht nach
Bewegung®. Den romantischen Dichtern unterstellt er, keiner habe System, und ,hinter
jedem Resultat, jeder Meinung drédngt die Unruhe — der Trieb des Mischens,
Schmeckens, Suchens.“ 2! In der Klassik herrsche dagegen Gestalt, Klarheit und
Methode. Dies verdeutlicht er am Beispiel Goethes und dessen Entwicklung zur
Klassik, die fur Goethe ,eine neue Methode die Wirklichkeit zu packen und zu fugen
[sei].“ Goethes literarische Entwicklung wird von Gundolf anhand typisch apollinischer
Attribute wie ,Gestaltung”, ,Erlésung im MaB“, ,oberste Pflicht des Lebens",
.Bdndigung auch der heftigsten Bewegung*, ,Mal3 auch des Reichen und Tiefen* und
.Kunst in der Konzentration“ verdeutlicht.3>2 Ferner habe der Prozess der
Konzentration unbewusst und instinktiv dazu geflihrt, dass Goethe das Versmaf und
damit den geordneten Rhythmus als Darstellungsform fiir seine Dichtung gewahlt
habe, nicht aber den Dithyrambos. Die Tatsache, dass Goethe in Wandrers Sturmlied
1772 mit dionysischer Asthetik gearbeitet hat, mag Gundolf ausgeklammert haben,
zumal sich Goethe im Oktober 1812 in einem Brief deutlich vom Dionysischen
distanziert und diesen abgewertet hatte.322 Weitere Mitglieder des George-Kreises wie
Friedrich Wolters, Ludwig Derleth, Rudolf Pannwitz, Edith Landmann und Ernst
Morwitz interpretieren das Dionysische in der Literatur in ahnlicher Form wie Gundolf
und betonen vor allem die Rauschpsychologie und die ekstatische Dichtung.324

319 Baeumer, 2006, 352.

320 Siehe: ,Der wesentliche Unterschied dieses neuen Kampfes von dem zwischen Rationalismus und
Vitalitét ist der: daB Klassik und Romantik aus einer gemeinsamen Wurzel stammten — eben aus dem
neuen durch den Sieg Uber den Rationalismus erfochtenen Lebensinhalt.” (Gundolf, F., 1911, 322).
%21 Gundolf, F., 1911, 324 ff.

3822 Gundolf, F., 1911, 311 ff.

323 Baeumer, 2006, 352.

324 Baeumer, 2006, 354.
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Ab den 1980er Jahren hat die Forschergruppe um Albert Henrichs neue
Akzente in der Interpretation des Dionysischen gesetzt. Henrichs verbffentliche 1984
den Aufsatz Loss of Self, Suffering, Violence: The Modern View of Dionysus from
Nietzsche to Girard, in dem er den modernen Dionysos und das Dionysische
hinsichtlich  seiner Entstehung, Entwicklungsphasen und Zusammenhange
darzustellen versucht.32°

Henrichs stellt fest, dass Dionysos flir Griechen und Rémer vier wesentliche
Wirkungsbereiche aufweise: Er ist der Gott des Weins und der Vitalitat, des rituellen
Uberschwangs und Irrsinns, des Theaters und der Maske sowie eines wonnevollen
Lebens nach dem Tode. In seinem Aufsatz ,Why Should | Dance? Choral Self-
Referentiality in Greek Tragedy* von 1995 verweist Henrichs darauf, dass Sophokles
und Euripides dem Chor dionysische |dentitdtsmerkmale zuweisen. Nach diesem
Verstandnis kann Dionysos als die géttliche Identitdt des Chorals interpretiert
werden.3?6 Henrichs charakterisiert Dionysos darliber hinaus wie folgt: ,Perceived as
both man and animal, male and effemiate, youthful as well as mature, he is the most
versatile and elusive of all Greek gods. His myths and cults are often violent and
bizarre, a threat to the established social order. He represents an enchanted world
filled with extraordinary experiences. Always on the move, he is the most epiphanic
god, riding felines, sailing the sea, and even wearing wings.“ 32’ Nach Henrichs
Verstandnis sind die vier wesentlichsten Rollen von Dionysos nicht festgelegt und
verlagern innerhalb dieser Bereiche die Schwerpunkte. Der Wein nimmt innerhalb der
vier Bereiche die dominante Rolle ein, weil dieser direkt Wirkungen auf die anderen
ausubt, namlich Vitalitdt und Freude sowie den Rausch hervorruft, Gewalt Uber
Trunkenheit verursacht und fir die Ekstase und Irrsinn in den Ritualen wesentlich ist.
Auch Henrichs versteht Dionysos seit der Antike als einen antagonistischen Gott mit
einer hellen und einer dunklen Seite. Die dunkle Seite umfasst die Rituale und Mythen,
die von Mord, BlutvergieBen, dem Phanomen des Todes, Irrsinn und ekstatische
Gewalt gepragt sind.?8 Nachdem Dionysos in der Antike allmahlich seine artistische,
kulturelle und religibse Bedeutung verloren hatte, dauerte seine Auferstehung bis in

325 Henrichs, 1984, 205-240.
326 Henrichs, 1994, 56-60.

327 Henrichs, 2019, 383-392.
328 Henrichs, 2019, 385-387.
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die Renaissance, womit jedoch keine inhaltliche Weiterentwicklung oder eine
kulturtheoretische Neupositionierung verbunden gewesen sei.®® Das moderne
Dionysosverstandnis beginne Henrichs zufolge mit der Geburt der Tragédie 1872 und
dauere in einem intensiven Entwicklungsprozess zunachst bis zu René Girard und
seiner Schrift La violence et le sacre’ aus dem Jahre 1972 an, zeige aber erhebliches
Potenzial fir die Zukunft.330

Henrichs betont jedoch, dass die Unscharfe der Definition des Dionysos und
des Dionysischen ganzlich unterschiedliche Sichtweisen zulasse. Als Beispiele hierflr
wird die bereits vorgestellte radikal positive Interpretation des Dionysos durch Karl
Kerényi genannt. Kerényi versteht Dionysos als Symbol des unzerstérbaren Lebens,
in dem der Tod nur eine Transformation desselben darstellt.33' Dem gegeniiber steht
die extrem negative Interpretation Rene' Girards, der ausschlieBlich auf die dunklen
Zuge der Gewaltbereitschaft, machiavellistische Verfihrung und die blutigen Exzesse
fokussiert.332

In seinem eigenen Konzept betont Henrichs die Sinnhaftigkeit, Uber die
Emphatisierung des antagonistischen Charakters die Komplexitat und Konflikte des
griechischen Gottes verstandlich zu machen. Den gegenséatzlichen Polen des
Charakters wird die gleiche Bedeutung geschenkt. Daraus resultiert ein flexibles
Verstandnis von Dionysos, das sich jenseits der Extreme von Kerényi und Girard
befindet und fir weitere Interpretationen offen ist. In diesem Sinn ist Dionysos mehr
als die Summe seiner zahlreichen Attribute und Widerspriiche. Aus Henrichs Sicht ist
es erforderlich, sowohl den griechischen Dionysos als auch den rémischen Bacchus
ganzheitlich zu beachten, weil die beiden Figuren nicht identisch sind, sondern

%29 Diese Sichtweise kann am Beispiel des Gemaldes ,Bacchus” (1596) von Caravaggio bestatigt
werden. Caravaggio stellt auf diesem Gemalde Dionysos in der fiir die Antike typischen Form als Gott
des Weins und der Lebensfreude dar: Ein weichlicher junger Mann mit femininen Zigen, gekleidet in
klassische Gewander, der inmitten von Gppigen Weinreben, einer Obstschale und einer Flasche Wein
sitzt, dabei das Weinglas in der Hand halt. Die Wangen sind gerétet, die Augen wirken glasig und
lassen die Vermutung zu, dass Dionysos angetrunken ist und sich inmitten einer rauschhaften Orgie
befindet. Die um das Haupt gewundenen Weinreben geben Dionysos einen verstérkt femininen,
beinahe transvestitischen Ausdruck. Festzustellen ist, dass Dionysos als ambivalenter und
kontradiktorischer Gott von Caravaggio interpretiert wird, was ebenfalls dem antiken Verstandnis
entspricht. Dies wird deutlich an den Gegensatzpaaren von mannlich/weiblich, Kultur/Natur, wild/mild
sowie jung/alt (Eigene Untersuchung des Autors im Januar 2020 in den Uffizien in Florenz, wo das
Gemaélde zu diesem Zeitpunkt ausgestellt war).

330 Henrichs, 1984, 205-209.

331 Kerényi, 1976, XXV.

332 Girard, 1977, 143-160.

Seite | 67



einander erganzen. Die rémischen Dichter haben den dualistischen und
antagonistischen Charakter der dionysischen Attribute erkannt, etwa Horaz, Plutarch
und Aelius Aristides. Die wesentlichen Gegensatzpaare, welche im 18. Jahrhundert
wiederentdeckt und deutlich erweitert wurden, lauten mannlich/weiblich, wild/mild,
Kultur/Natur, Tag/Nacht, jung/alt und Leben/Tod. Walther Pater entwickelte den
Dualismus im ausgehenden 19. Jahrhundert weiter, nannte Dionysos den
.adualistischen Gott von Sommer und Winter” und interpretierte ihn symbolisch als
~@eist von Feuer und Tau“. Pater stand in seinem Dionysosverstandnis nicht fern von
Nietzsches Geburt der Tragddie, wobei der Mythos des Zagreus mit seiner
Gewaltausuferung sowie dem Leiden auch bei ihm einen wesentlichen Platz einnahm
und er den Fokus auf die dunkle Seite des Gottes setzte. Weitere Gegensatzpaare,
die Pater entwickelte, sind hell/dunkel, Freude/Leid und Jager/Beute.333

Indem die Gegensatzpaare geschlossen oder vergrdBert werden, verstarken
sich die gesellschaftlichen oder naturbezogenen Attribute. Nach Henrichs Auffassung
hat Nietzsche den Dualismus innerhalb des Dionysos zwar erkannt, diesen aber nicht
in relevanter Form weiterentwickelt, da er sich in der Geburt der Tragédie mehr auf
das Gegensatzpaar Apoll und Dionysos konzentriert habe.334

3.3.8 Theorie der Epiphanie und Erscheinung des Dionysos

Die Epiphanie des Dionysos ist im Werk Nietzsches Uber die
Erscheinungsmetaphorik und die Asthetik der Plétzlichkeit allgegenwartig.335 Walter
Friedrich Otto stellt in seinem 1933 erschienenen Werk Dionysos einen
Interpretationsansatz vor, in dessen Mittelpunkt die Epiphanie des griechischen Gottes
steht. Ottos Uberlegungen sind fiir das Verstandnis des Dionysischen bei Nietzsche
relevant und deshalb fir die Interpretation der Dithyramben interessant. Otto war
Altphilologe und Religionsforscher und nahm unter seinen Wissenschaftskollegen eine

Sonderstellung ein, weil er an die zeitlose Existenz der griechischen Gotter glaubte als

333 Pater, 1876, 9-52.

334 Henrichs, 1984, 234-237.

335 Die bekannteste Epiphanie im Werk Nietzsches ist die Erscheinung des Dionysos in der ,Klage der
Ariadne” (KSA 6, 401). Der Gott nimmt in diesem Dithyrambos eine aktive Rolle ein und entwickelt
einen Dialog mit Ariadne, anders als an zahlreichen anderen Stellen, an denen z.B. Gber Metaphorik
oder die Asthetik der Plotzlichkeit lediglich auf die Erscheinung des Dionysos verweisen wird. Hierflr
dient als Beispiel der Dithyrambos ,Zwischen Raubvdgeln®.
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Gestalten des Seins sowie die Verkérperung von Urphdnomenen und jenen den Status
platonischer Ideen gab. In seiner Schrift Theophania von 1956 verweist Otto auf die
Allgegenwartigkeit der Gotter, indem er feststellt: ,Die selige Entriicktheit der Gétter
schlie3t das, was uns vertrauter ist, ihre Allgegenwart, nicht aus. Im Gegenteil: sie ist
zugleich ein Gegenwdrtigsein von so unmittelbarer Fiihlbarkeit, dal3 wir in keiner der
alten Religionen ihresgleichen bezeugt finden.“ 3% Mit diesem Versténdnis begibt sich
Otto in den Kreis irrationalistischer Denker in der Tradition Hélderlins, Creuzers,
Bachofens und Nietzsches.

Far Ottos Interpretationsverstandnis des Dionysos sind im Schwerpunkt eine
Epiphanie und mit dieser verbunden ein extremer Dualismus und Widerspruch
kennzeichnend, weil der Gott plétzlich erscheint und schlagartig wieder
verschwindet.3¥” Mit dem Ansatz des Dualismus, der Polaritat und des Widerspruchs
im Charakter des Gottes knlpft Otto darliber hinaus an das antike Verstandnis des
Euripides sowie des Nonnos an, greift Nietzsche und die Romantiker auf, andererseits
eroffnet er einen Diskurs, der fiir das 20. Jahrhundert pragend werden sollte.33® Auch
in der aktuellen Wissenschaftsdiskussion findet sich der Ansatz des Dualismus als
dionysische Kernkategorie und Ansatz zu deren Interpretationsverstéandnis, etwa bei
Marcel Detienne33® und Albert Henrichs34°, worauf in dieser Arbeit zuvor eingegangen
wurde. Otto versteht Dionysos als Gott des Paradoxen und der Extreme, der durch
unmittelbare Gegenwartigkeit wie auch durch absolutes Fernsein, unbegrenzte
Lebensfreude und totale Vernichtung gekennzeichnet ist.3*! Ferner hat Otto die
psychologische Dimension als wesentlichen Bestandteil des Dualismus erkannt, auf
die zuvor schon Nietzsche und Rohde verwiesen hatten, und auch flr das moderne

336 QOtto, 1956, 37.

337 Die Verkorperung von Gegensatzen des griechischen Gottes tauchte erstmals in den Bakchen des
Euripides auf. Dionysos wird von Euripides einerseits als zarter, feminin wirkender und sanfter
Jingling dargestellt, andererseits als gnadenloser Herrscher und rdchender Gott, der auch vor
extremer Grausamekeit nicht zurlickschreckt. Siehe hierzu die Zweite Episode (Schrott, 1999, Bakchen
nach Euripides, 20-30) und das Vierte Standeslied (Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 69-72).
338 Auch Nonnos hat in der Dionysiaka den widersprichlichen Charakter am Beispiel von
Zurlckhaltung, Keuschheit und gewalttatiger Raserei verarbeitet. Dionysos soll Aura, die keusche und
sprode Tochter des Titanen Lelantes, mit einer List verfihrt und geschwéangert haben, andererseits fiir
einen wilden Wahn in ihr verantwortlich gewesen sein, in dem sie einen ihrer beiden neugeborenen
So6hne zerrissen hatte (Koehler, 1853, 91-93).

339 Detienne, 1995, 55-80.

340 Henrichs, 1984, 234-237.

341 Baeumer, 2006, 365.
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Verstandnis wichtige Grundlagen geschaffen. Fir ihn ist das Phanomen weniger
historisch oder mythisch, sondern betrifft die Selbstreflexion des Menschen. Damit
entfernt sich Otto weit von dem urspriinglichen Mythos des Dionysos.34?

Das dynamische Konzept des plétzlichen Kommens und Verschwindens des
Gottes ist der Kern der dionysischen Epiphanie, wobei hervorzuheben ist, dass es nur
wenige historische antike Texte gibt, auf die sich Otto berufen kann. Das dynamische
Schema bleibt deshalb Ottos eigene Kreation. Otto hat die Idee des kommenden
Gottes nach dem heutigen Forschungsstand von Hélderlin Gbernommen, in dessen
Elegie Brod und Wein es heif3t: ,[...] Dorther kommt und zuriick deutet der kommende
Gott.“ 343 Das Kapitel seiner Schrift Dionysos, in dem das Schema erklart wird, tragt
den Namen Der kommende Gott und referenziert auf den Schlussvers der dritten
Strophe von Hélderlins Brod und Wein. Die Epiphanie ist zentral bei Otto, weil das
Vorhandensein des Dionysos durch dessen Erscheinung und unmittelbare Begegnung
mit den Menschen seinem Gotterverstandnis entspricht. Die Epiphanie Ottos liegt
einem Dualismus zweier voneinander abhangiger Partner zugrunde, der Erscheinung
des Gottes sowie dem sterblichen Menschen, der diesen wahrnimmt und als solchen
anerkennt. Eine Annaherung von Gott und Mensch ist die Konsequenz.34 Im Kapitel

Der kommende Gott beschreibt Otto die Epiphanie des Dionysos wie folgt:

,Von der Gewaltigkeit seines Hereinbrechens, die den Mythos so leidenschaftlich
bewegt, geben uns die Kultformen das deutlichste Zeugnis. Sie zeigen ihn als den
Kommenden, den Epiphanien-Gott, dessen Erscheinung viel dringender und
zwingender ist, als die irgendeines anderen Gottes.

Er war verschwunden, und nun wird er plétzlich wieder da sein.

[...] Uberraschend, wie sein Kommen, so ist sein Weggang.“ 34

342 Henrichs, 2019, Dionysos, Hades, Hecate, Clymenus, 389.
343 Hplderlin, 2008, 135.

344 Henrichs, 2019, Géttliche Prasenz als Differenz, 451-462.
345 Otto, 1933, 74.
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Den starksten Beleg fur seine Theorie des Kommens erkennt Otto in den
sexuellen Aktivitaten und Eigenschaften des griechischen Gottes, der Anspruch auf
vermahlte wie auch nicht-verméhlte Frauen und Jungfrauen, Kéniginnen und
Priesterinnen erhebt. Die Einzlige und Erscheinungen des Dionysos unterscheiden
sich von denen anderer Gétter durch ihre sinnliche Unmittelbarkeit, und der Ritus der
Kopulation mit einer Koénigin ist in der Kultgeschichte beispiellos. Durch dieses
Begehren und das absolute Besitzergreifen wird die Epiphanie besonders betont und
Dionysos als der Kommende definiert.3#6 Otto schliet mit diesem Verstéandnis direkt
an Bachofen und die Gynaikokratie an, in der Vitalitdt und Erotik des Dionysischen
eine zentrale Stellung einnehmen.34” Ferner verarbeitet auch Nietzsche dieses Thema
im Dithyrambos Unter Téchtern der Wiiste, worauf noch einzugehen sein wird.348

Otto hat das plétzliche Erscheinen des Dionysos als wesentliches Merkmal
seines asthetischen Konzeptes angesehen. Ein Grund hierfir liegt in der Interpretation
des dionysischen Charakters, die nur ein schlagartiges Erscheinen zuldsst: Otto stellt
fest, ,daB der Erscheinende ein wildes Wesen sein wiirde, atemberaubende Erregung
durch sein ddmonisches Ungestim bringend.” 3*° Damit hat Otto einerseits
Nietzsches3®? Verstandnis aufgegriffen, andererseits Ideen vorbereitet, die in den
folgenden Jahrzehnten u.a. von Bohrer vertieft wurden, der die Plétzlichkeit der
dionysischen Erscheinung im Mittelpunkt seines Konzeptes positionierte.3%

Die plétzliche, erschitternde Erscheinung des Dionysos, ,Gott der
unmittelbarsten Gegenwart“ 352, wird durch das Symbol der Maske dargestellt. Die
Maske stellt in der Epiphanie Dionysos selbst dar, ist Symbol fir unmittelbarste
Gegenwart und absolute Abwesenheit in einem, erschittert durch Nahe und Ferne
zugleich. Deshalb wird die Widerspruchlichkeit im Charakter des Dionysos auch durch
die Maske ausgedriickt. Dabei sollte die Maske nicht vom Menschen getragen wurde,
sondern den Gott darstellen, was an den teilweise kolossalen Formaten und den
Materialien Stein oder Marmor zahlreicher Masken zu belegen sei. Die Maske

346 Otto, 1933, 74-80.

347 Bachofen, 1861, 87 ff.

348 KSA 6, 379-387.

349 Otto, 1933, 75.

350 Vergleiche die Beschreibung des Dionysischen in der Musik Bizets in DFW: ,[...] sie hat das
Verhangnis Uber sich, ihr Glick ist kurz, plétzlich, ohne Pardon.” (KSA 6, 15).

351 Bohrer, 2015, 137-144.

352 Otto, 1933, 84.
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verkérpert die plétzliche Epiphanie, dieses ,Wunder atemberaubender,
unausweichlicher Gegenwadrtigkeit”. 352 Die Maske ist deshalb das gegenteilige Symbol
eines entfernten Gottes, der angebetet oder verehrt wird und den Menschen
moralische oder religidse Blrden auferlegt. Die Maske symbolisiert die gdttliche
Erscheinung, stellt jedoch keinen Bezug zum Theater oder anderen Kinsten her.
Nietzsches Verstédndnis der Maske ist ein anderes: Er bezieht die Maske auf die
Tragd6die, die das Leiden des Dionysos zum Gegenstand hat. Die Figuren der Tragddie
trugen die Masken, hinter denen Dionysos steckte, um idealisch zu wirken, ihre
Individualitat aufzugeben und in einer Ubergeordneten, dionysischen Gemeinschaft
auf der Buhne tragisch zu wirken. Die Griechen konnten Nietzsche zufolge keine
Individuen auf der Biihne ertragen, weil diese komisch wirkten.3%* Bertram betrachtet
Dionysos ahnlich wie Nietzsche als verwandelnde Kraft, ,welche Menschen zwingt,
Masken zu werden, Masken eines (berpersénlichen, ,géttlichen Seins.“ 35
Klossowski stellt dariiber hinaus den Zusammenhang zwischen Maske und Rolle her
und bemerkt, dass ein Mensch verdeckt durch die Maske verschiedene Rollen
einnehme, hinter dem sich stets das Dasein verberge. Der Mensch spiele mit diesen
Rollen, die sich nach Notwendigkeit veranderten und fir die er beispielhaft Nietzsche
als Baseler Professor und den Autor des Zarathustra nennt.3%¢

Auch der Dualismus von Larm und Stille ist Teil von Ottos dionysischem
Interpretationsversténdnis. Die plétzliche Erscheinung des wilden Gottes ist, wie auch
von allem Ungeheuren, Gewaltigen, Ordnung und Regeln Sprengenden, mit Larm
verbunden. Das verwandte Widerspiel und zugleich das Gegenteil des Larms ist die
Totenstille, die ebenso ungeheuer ist. Der Dualismus ist nur scheinbar
widersprlchlich, weil es sich um verschiedene Formen eines Namenlosen, alle
Fassung Ubersteigenden handelt. Der Larm wird von Dionysos und seinem Gefolge
sowie der Plétzlichkeit seines Erscheinens verursacht und erzeugt unmittelbaren
Schrecken. Der plétzlich in der Gegenwart hereinbrechende Schrecken ist Resultat
der Uberwaltigung der natirlichen und gewohnten Sinnempfindungen des Menschen.
Zum Schrecken gehdrt auch das Geflhl der Bezauberung, die beim Menschen durch

353 Otto, 1933, 83.

354 KSA 1, 71.

355 Bertram, 1920, 158.
356 Klossowski, 2007, 50.
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das Erblicken des schénen Gottes einhergeht, so dass auch dieses Geflihl von einem
fir Dionysos und das Dionysische charakteristischen Dualismus bestimmt wird. Otto
erkennt auch hier wieder einen fir Dionysos und das Dionysische typischen
Dualismus, weil der Mensch in der héchsten Steigerung des wahnsinnigen Getdses
perplex ist und in diesem Augenblick das Uberwaltigende Geflhl Gber ihn hereinbricht,
es herrsche tiefste Stille.3%”

Dionysos wird von Otto weniger als mythologischer Gott gezeichnet, sondern
als modernes artistisches Konzept mit einer psychologischen Komponente, wobei die
Plétzlichkeit der Erscheinung sowie der dualistische Charakter bei Autoren wie Bohrer,
Henrichs und Detienne etwa 50 Jahre spater adaptiert und weiterentwickelt wurden. In
den Dionysos Dithyramben hat Nietzsche die Epiphanie des griechischen Gottes
verarbeitet, am deutlichsten in der Klage der Ariadne.®®® Eine Untersuchung der
Epiphanie im Kontext der dionysischen Asthetik bei Nietzsche ist deshalb
aufschlussreich. Auch die Stille versus Larm sowie die Maske sind in die Dithyramben
eingeflossen, etwa in Ruhm und Ewigkeit, in dem geschrieben steht: ,Ich sehe hinauf
— /dort rollen Lichtmeere: / oh Nacht, oh Schweigen, oh todtenstiller Larm!...“35°

3.3.9 Dionysischer Schein und Oberflache

Der Schein hat in der asthetischen Theorie von jeher eine ambivalente
Wertigkeit aufgewiesen, weil er einerseits flr etwas Leeres und Unwahres steht,
welches durch sein Wesen das Wahre und Echte verdeckt. Andererseits bedeutet der
Begriff des schénen Scheins die unmittelbare Prasenz des Kunstschénen selbst.
Dieser historische Konflikt des Scheinbegriffs wird erst von Nietzsche aufgeldst, weil
dieser den Schein als rein asthetische GréBe im Sinne einer Wirkung auffasst und
konsequent von der philosophischen Fragestellung nach der Wahrheit trennt.360
Nietzsche stellt fest: ,[...[ denn zwischen zwei absolut verschiedenen Sphéren wie
zwischen Subjekt und Objekt giebt es keine Causalitdt, keine Richtigkeit, keinen
Ausdruck, sondern héchstens ein &sthetisches Verhalten[...].“3%" Nietzsche

357 Otto, 1933, 85-87.
358 KSA 6, 401.0

359 KSA 6, 404.

360 Bohrer, 1981, 136.
361 KSA 1, 884.
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erlautert das Verhéltnis von Schein und Wahrheit in der Geburt der Tragddie: ,,Der
schéne Schein der Traumwelten, in deren Erzeugung jeder Mensch voller Kiinstler ist,
ist die Voraussetzung aller bildenden Kunst, ja auch, wie wir sehen werden, einer
wichtigen Haélfte der Poesie. Wir geniel3en im unmittelbaren Verstdndnisse der Gestalt,
alle Formen sprechen zu uns, es giebt nichts Gleichgliltiges und Unnéthiges. Bei dem
héchsten Leben dieser Traumwirklichkeit haben wir doch noch die durchschimmernde
Empfindung ihres S ¢ h e i n s [...]“ %2 Und: ,Die Musen der Kiinste des
»,Scheins” verblassten vor einer Kunst, die in ihrem Rausche die Wahrheit sprach, die
Weisheit des Silen rief Wehe! Wehe! aus gegen die heiteren Olympier.“ 363 Hieraus
folgt, dass der Schein keinen metaphysischen Inhalt, keine ldee mehr enthalt, keine
Wirklichkeit, sondern einen selbstreferentiellen Formbegriff bildet, der aber auf einer
dionysischen, naturalistischen Objektivitdt fuBt. Nietzsches Schein ist eine
Neuinterpretation des Phdnomens, das auf einem &asthetisch-psychologischen Effekt
beruht, verbunden mit der Epiphanie des Dionysos. Nietzsche geht von einem
Scheinen des Scheins aus, um die Idee zu vermeiden. Charakteristisch fir den Schein
ist deshalb sein Erscheinungscharakter und das Erblicken, welche mit dem Plétzlichen
verbunden ist.?%* Auch Mersch bestatigt diese Interpretationsform, indem er die
.Erscheinung der Erscheinung” erkennt, die als Ereignishaftigkeit einer Prasenz zu
verstehen ist, die jedoch niemals positiv erscheint, sondern stets negativ aufzufassen
ist.365

Die Oberflache nimmt in Nietzsches Ereignistheorie eine zentrale Stellung ein.
Die glatte Oberflache des Meeres ist zwar Erscheinung, reprasentiert im Spatwerk
aber den selbstreferenziellen dionysischen Schein. Dabei ist zu erwédhnen, dass das
Meer eine Transformation von einem apollinischen zu einem dionysischen Bild
durchlaufen hat: In der Geburt der Tragddie verweist das Meer auf die apollinischen
Erscheinungen, die sichtbar, klar strukturiert und begrenzt sind,*¢¢ dargestellt durch
eine Wortwahl, die an Schopenhauer erinnert, was folgender Auszug verdeutlicht: ,Die

apollinischen Erscheinungen, in denen sich Dionysus objectiviert, sind nicht mehr ,ein

362 KSA 1, 26.

363 KSA 1, 41.

364 Bohrer, 1981, 111 ff.

365 Mersch, 2008, 43.

366 Siehe: ,Insofern er aber die Musik in Bildern deutet, ruht er selbst in der stillen Meeresruhe der
apollinischen Betrachtung [...].“ (KSA 1, 51).
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ewiges Meer, ein wechselnd Weben, ein gliihend Leben*, wie es die Musik des Chors
ist [...]“387 Auch Nietzsches Verstandnis der Oberflache hat sich zwischen 1870, als
diese noch zu den apollinischen Erscheinungen gehorte®8, und 1888 wesentlich
verandert. Ab 1888 deutet die Oberflache auf das Erscheinen des Dionysos hin, sie ist
deshalb zu verstehen als die Transformation des Scheins. Der Ursprung der
Oberflachenmetaphorik liegt in dem Charakter des Helden der klassischen Tragddie,
welcher oberflachlich ist.?8° Die Erscheinung des Helden entspricht der Oberflache,
dem Apollinischen der Maske®”°, der Blick hinter die Maske flihrt ins Innere und
Schreckliche der Natur, dem Dionysischen.3”" Die Maske ist auch ein dionysisches
Bild, weil durch diese das Zerbrechen des principium individuationis veranschaulicht
wird. Denn die Individualitat des tragischen Helden verschwindet hinter der Maske des
Dionysos in einer im Rausch der Musik befindlichen Gesamtheit der
Blihnendarsteller.372

Der Schein hat wie auch das Meer innerhalb der Tragddienschrift eine
Transformation von einem apollinischen zu einem dionysischen Bild vollzogen, was
naher zu untersuchen ist, weil dieses Bild fir die Analysen und Interpretationen der
Dithyramben im Hauptteil dieser Arbeit von Relevanz ist. Der Schein ist in der Geburt
der Tragddie zunachst eine lllusion, die wie der Schleier die Gefahrlichkeit und den
Schrecken des Daseins verdeckt, und durch die Musik sowie die Lyrik ausgedriickt
wird. Der apollinische Schein dient dem Schutz des Zuschauers und dem Verbergen

367 KSA 1, 64.

368 Siehe hierzu Nietzsches Beschreibung der Oberflache in der GT: ,Alles, was im Apollinischen
Theile der griechischen Tragddie, im Dialoge, auf die Oberflache kommt, sieht einfach, durchsichtig,
schén aus.” (KSA 1, 64). Ferner: ,Sehen wir aber einmal von dem auf der Oberflache kommenden und
sichtbar werdenden Charakter des Helden ab — der im Grunde nichts mehr ist als das auf eine dunkle
Wand geworfene Lichtbild d.h. Erscheinung durch und durch [...].“ (KSA 1, 65).

369 Bohrer, 2015, 209.

370 Ab dem 10. Kapitel der GT wird die Maske, die zuvor eine apollinische Seite hatte, ein
dionysisches Bild, die Maske des Dionysos nédmlich, welche auf jenen verweist und die Idealitat der
Figuren erméglicht. ,[...] der eine wahrhaft reale Dionysus erscheint in einer Vielheit der Gestalten, in
der Maske eines kdmpfenden Helden und gleichsam in das Netz des Einzelwillens verstrickt.” (KSA 1,
72). Durch die Maske als dionysisches Bild wird das Zerbrechen des principium individuationis
veranschaulicht. Nietzsche erklart die Maske in der GT als Medium des Dionysos in der griechischen
Tragddie. Die Griechen konnten Individuen auf der Biihne nicht ertragen, weil individuelle Charaktere
auf sie komisch wirkten. Den Held nimmt der Zuschauer zwar als Individuum wahr, doch ist dies dem
apollinischen Schein geschuldet (KSA 1, 71-75).

ST KSA 1, 64-71.

372 Bohrer, 2015, 156.
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des Urschmerzes im Herzen des Ur-Einend®’3, eine metaphysische Vorannahme, die
Nietzsche von Schopenhauer Ubernommen hat. Nietzsche fasst folgendermaBBen
zusammen: ,Dies ist das Phdnomen des Lyrikers: als apollinischer Genius interpretirt
er die Musik als das Bild des Willens, wéhrend er selbst, véllig losgeldst von der Gier
des Willens, reines ungetriibtes Sonnenauge ist.“ 3’4 Dabei fallt auf, dass Nietzsche
zur Beschreibung der Kategorien auf die apollinischen Attribute wie einfach,
durchsichtig, schén, ruhen, still zurlckgreift. Das Apollinische scheint, es ist ruhig und
weisheitsvoll, aber es erscheint nicht, denn das Erscheinende ist ein plétzlich
eintretendes und schreckliches Ereignis und deshalb ein dionysisches Phanomen.37%
Im Verlauf des Werks entwickelt sich die Verdeckung des Urschmerzes zu
einem auf sich selbst liegenden Erscheinungsmodus des Dionysischen, wobei der
Ereignischarakter des Erscheinens deutlich hervortritt. Der Schein wird zu einem Er-
Scheinen, einer asthetischen Vision, die selbstreflektierend ist und immer nur auf sich
selbst zurtickzuflihren ist. Die Erscheinung hat im Denken Nietzsches eine besondere
Bedeutung, weil er hinsichtlich des Verstandnisses des Phanomens nicht von der
intellektuellen Sicht der Philosophie ausging, sondern vom Erblicken des Kunstwerks,
dem Primat der Wahrnehmung. Nietzsche sah eine asthetische Prioritat, was an seiner
Sprache und an der Weltbetrachtung erkennbar wird, als ware die Welt ein Kunstwerk
oder ein literarischer Text.3’6 Hieraus folgen der Ereignis- und Erscheinungscharakter
des Dionysischen und die bekannte Leitformel, ,dass nur als &dsthetisches Phdnomen
das Dasein der Welt ewig gerechtfertigt ist“37 Im Mittelpunkt steht die
Erscheinung des Dionysos, der sich gerade darin von dem scheinenden Apoll
unterscheidet. ,So wie jetzt der erscheinende Gott redet und handelt, dhnelt er einem
irrenden strebenden leidenden Individuum: und das er (berhaupt mit dieser epischen
Bestimmtheit und Deutlichkeit e rs c h e int, ist die Wirkung des Traumdeuters
Apollo, der dem Chore seinen dionysischen Zustand durch jene gleichnisartige
Erscheinung deutet.“ 3’8 In der Geburt der Tragddie tritt der Schein zunéchst als
dionysisches Kunstwerk innerhalb der Tragddie auf. In den folgenden Jahren

3713 KSA 1, 51.

374 KSA 1, 51.

375 Bohrer, 2015, 152 ff.
376 Bohrer, 2015, 141-144.
37T KSA 1, 17.

378 KSA 1, 72.
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entwickelt Nietzsche den Schein weiter zu einer dionysischen Kategorie, wobei
hervorzuheben ist, dass in der Phase um 1880 die Bewegungslosigkeit hinzukommt,
welche wesentlich fiir die ab 1888 erschaffene neue dionysische Asthetik ist.37

3.4 Der dionysische Augenblick

Der dionysische Augenblick steht im Mittelpunkt der folgenden Untersuchung,
weil dieser wesentliche Bezugspunkte zu Nietzsches Theoremen aufweist und mit
seinem Ereignischarakter sowie dem absoluten Prasens Methoden der asthetischen
Imagination einschlieBt, die als wesentliche Interpretationsgrundlagen fir die
Dithyramben fungieren sollen. Der dionysische Augenblick als eine a priori
verstandene transzendentale asthetische Wahrnehmungskategorie®®® wird durch ein
plétzliches Ereignis, das als Erscheinung des Dionysos zu verstehen ist, ausgel6st und
ist eine fir den Menschen Uberwéltigende Erfahrung, erzeugt einen rauschhaften und
gedankenlosen Zustand. Der dionysische Augenblick ist ein ins Unendliche
verzogertes Ereignis im absoluten Préasens und bildet mit dem Rauschzustand einen
Schwerpunkt des dionysischen Konzeptes Nietzsches. Beim Eintreten des Ereignisses
erfolgt ein Verlust der Individualitat schlagartig, und zeitgleich wird der Mensch von
einem Schrecken getroffen, ausgelést Uber die aus dem Dionysos Mythos
stammenden Bilder des ZerreiBens und Zerstiickelns.3' Ein Zustand des Uber-
Individuellen mit einer dualistischen Struktur resultiert und flihrt zu einem grausigen,
aber dennoch wonnevollen Rausch, der dem groBartigen Geflihl entspricht, zur
Gesamtheit der Natur zu gehéren: das Tragisch-Erhabene. Erhabenheit ist ein
wesentliches Merkmal dieses Zustandes, der nicht durch den logischen Verstand,
sondern durch die Sinne erfahren wird.382

Uber die Formel der héchsten Bejahung wird der amor fatiin das Konzept des
dionysischen Augenblicks integriert. Hierzu bemerkt Nietzsche: ,Die erreichte

Wesenshaltung ist dieselbe, die als das Ja der ewigen Wiederkehr erschien: ,Hb6chster

379 Bohrer, 2015, 154-155.

380 Zur Vertiefung der auf Kant zurlickzufihrenden Wahrnehmungskategorien a priori siehe die
»1ranszendentale Elementarlehre” (KrV I, 69 ff.).

381 Vergleiche die Zerstiickelung des Dionysos im Zweiten Bericht der Bakchen (Schrott, 1999,
Bakchen nach Euripides, 78-79).

382 KSA 1, 57-64, siehe ferner KSA 1, 17-19 sowie 109 ff.
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Zustand, den ein Philosoph erreichen kann: dionysisch zum Dasein stehen — : meine
Formel daftir ist amor fati.“ 383 Der Zustand des dionysischen Augenblicks flllt Gber
eine asthetisch-psychologische Form die religiése Leere, die aus dem Gottesverlust
resultiert. Das folgende Fragment aus dem Nachlass pointiert den dionysischen
Augenblick und stellt den Bezug zum Wiederkunftsgedanken her: ,Wenn nur Ein
Augenblick der Welt wiederkehrte, - sagte der B |itz — so mifBten alle wiederkehren
/ absolute Nothwendigkeitals Schild mit Bildwerken geschaut!“3%
Wie auch von Heidegger®® und Jaspers®® Dbestatigt wird, kann der
Wiederkunftsgedanke nur im Zustand des dionysischen Augenblicks erfahren werden,
weil dieser als &sthetisch-psychologisches®®’ Phanomen weder auf einer
naturwissenschaftlichen, religidsen noch mythischen Grundlage begriindbar ist.38 Der
Gedanke kann nicht vom Standpunkt eines externen Beobachters nachvollzogen
werden, sondern nur im Menschen selbst als Ereigniskette erfolgen.3®® Der Mensch
erfahrt den Wiederkunftsgedanken durch das Eintreten eines plotzlichen
Ereignisses®®, welches ihn in den rauschhaften Zustand versetzt und zu einem
Wahrnehmungszustand jenseits rationalen Denkens flihrt.31

Der dionysische Augenblick stellt eine ins Gegenteil transformierte Form des
Buddhismus dar, weil auch hier die Leere als héchste Form verstanden wird, jedoch
mit einer radikalen Wendung vom Negativen ins Positive, der Bejahung des Seins.39
Uber die Méglichkeit der endlosen Wiederholung einer bejahenden Leere werden der

383 Jaspers, 1981, 366.

384 KSA 10, 479.

385 Heidegger, 1996, Band 6.1, 283.

386 Jaspers, 1981, 346 ff.

387 Die Psychologie des Dionysischen wird in den Ausfiihrungen von Jochen Schmidt im Nitzsche-
Kommentar zu VS weitergehend ausgefihrt (Schmidt, 2012, 3 ff.).

388 D'lorio versucht, die wissenschaftliche Grundlage des Wiederkunftgedankens zu plausibilisieren;
ein Unterfangen, das scheitern muss (D’lorio, 2019, 103-109).

389 Weiterflihrende, auf Heidegger aufbauenden Uberlegungen zu diesem Themenkomplex finden sich
bei Glnter Abel im Kapitel VII 3. ,Identitat und Wiederkehr des Gleichen” in seinem Werk Nietzsche
(Abel, 1998, 218-221).

3% Nietzsches erstmaliges Erfahren des groBBen Gedankens erfolgte beim plétzlichen Erblicken eines
pyramidenférmigen Steines am Ufer des Sees von Silvaplana, das ihn Gbermannt hat (Frenzel, 1966,
107).

%91 Vergleiche ergénzend zur semantischen Verbindung von Nihilismus, Wille zur Macht und Dionysos
die Uberlegungen von Heidegger: ,Indem jedes an sich bestehende Seiende geleugnet und der Wille
zur Macht als Ursprung und MaB des Schaffens bejaht wird, kénnte ,Nihilismus*® ,eine gottliche
Denkweise” sein. Gedacht ist an die Géttlichkeit des Gottes Dionysos.“ (Heidegger, 1976, Band 6.2,
281-282).

392 Riedel, 2000, 70-81.
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Wiederkunftsgedanke und sein Bezug zum Dionysischen plausibel.3® Innerhalb des
dionysischen Augenblicks muss aufgrund der unbedingten Bejahung ein impliziertes
Werden vorhanden sein, weshalb der Wille zur Macht expliziter Grundcharakterzug
desselben ist.3%* Da der Wille zur Macht immer mit Selbstiberwindung verbunden ist
und nur so denkbar wird, ist der dionysische Augenblick als transformativer Zustand
fir den Wahrnehmenden verstandlich, hervorgerufen durch eine rauschhafte
Energetisierung.3%

Walter del Negro stellt in seiner Schrift Die Rolle der Fiktionen in der
Erkenntnistheorie  Friedrich  Nietzsches die These auf, dass Nietzsches
Erkenntnistheorie ihrem Wesen nach Werttheorie sowie der Wahrheitsbegriff rein
subjektiv seien, ein Glaube, welcher zur Lebensbedingung geworden sei und zu einer
Steigerung des Machtgefiihls fluhre. Die individuelle Wahrheit liegt demzufolge im
Bereich individueller Fiktion, womit er Ansatze vorausdenkt, die einige Jahre spater
von Heidegger aufgenommen und weiterentwickelt werden. Del Negro unterstellt, dass
der assimilative Charakter der Erkenntnis dazu flhre, dass das Denken notwendig
falschend sei und mit bewussten und unbewussten Fiktionen arbeite. Hervorzuheben
ist seine These, dass zum Wahrheitsbegriff Nietzsches der Wille zur Macht gehére,
welcher Bestandteil des dionysischen Augenblicks ist.3% Da der dionysische
Augenblick ein artistisches und psychologisches Phanomen darstellt, in der Essenz
rauschhafter ~ Lebensdrang, kann dieses im  Sinne  philosophischer
Wahrheitskategorien nicht begriindet werden, sondern muss sich als Phanomen des
Willens zur Macht im Bereich der individuellen Perspektiven und Emotionen bewegen.

Pierre Klossowski baut auf den Uberlegungen Heideggers und Jaspers auf und
integriert das Theorem der ewigen Wiederkunft ebenfalls in den Augenblick®®’, den er
nicht explizit als dionysisch benennt. Dieser Gedanke kann nicht rational verstanden

werden oder Teil eines konstruierten Experiments sein, ebenso wenig wie eines

393 Schilling kommt in seinen Untersuchungen der DD zur dionysischen Philosophie zu dem Schluss,
dass deren wesentliche Bestandteile Bejahung und Wiederkunftsgedanke seien, die im poetischen
Augenblick stattfanden (Schilling, 2016, 201).

394 Heidegger stellt fest: ,Weil die ewige Wiederkunft des Gleichen das Seiende im Ganzen
auszeichnet, ist sie ein mit dem Willen zur Macht in eins gehdriger Grundcharakter des Seins, obzwar
.ewige Wiederkehr* ein ,Werden“ nennt.” (Heidegger, 1976, Band 6.2, 287).

395 Skowron, 2013, 366-368.

3% Del Negro, 1923, 15-41.

397 Siehe hierzu erganzend Jaspers, 1981, 354.
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ethischen Imperativs, sondern ist eine unerklarliche individuelle Erfahrung. Der
Augenblick entspricht einer Kontemplation, in der der Wille sich in der auf sich selbst
bezogenen Existenz absorbiert. Diese Absorption ist so stark, dass der Wille zur Macht
nur noch Attribut der Existenz ist, die sich selbst genau so will, wie sie ist. Der
dionysische Augenblick, die ewige Wiederkunft und der Wille zur Macht sind als
untrennbare Einheit zu verstehen.3® Klossowski reduziert den Augenblick auf eine
philosophische Betrachtung und ignoriert die asthetische Komponente weitgehend, die
fir Nietzsche seit der Tragddienschrift beide essenziell sind. Der Aspekt der
Kontemplation erinnert vielmehr an die Versenkung wahrend der Kunstbetrachtung bei
Schopenhauer, ein Zustand, der deutlich tiefer und fokussierter als eine gewdéhnliche
Betrachtung ist und zu einem rauschhaften, ekstatischen Zustand widersprichlich
wirkt.399

Die Ereignismetaphorik wie auch der Topos des Bbésen haben ihren Ursprung
im Mythos des Dionysos/Zagreus, denn die Symbolik des ZerreiBens und Zerstlickelns
intensiviert den Begriff des Schreckens, der den Ereignischarakter des Dionysischen
erzeugt.*%° Der Topos des ZerreiBens und Zerstlickelns taucht in den Bakchen#®! des
Euripides bei der Ermordung des Pentheus auf, bei Ovid in der Erzahlung von der
ZerreiBung des Aktdon durch seine Hunde in den Metamorphosen®?, vor allem im
Mythos des Dionysos selbst bei der ZerreiBung des Zagreus durch die Titanen.*%3 Bei
Ovid wird der Ereignischarakter durch die Plétzlichkeit des Angriffs der Hunde noch
verstarkt: ,Ausrufen nun wollt* er: // Schonet! ich bin Aktdon! Erkennt ihr eueren Herrn
nicht? / Worte gebrachen dem Geist. Es erschallt vom Gebelle der Ather. /
Melanchétes zuerst verwundete jenem den Rlicken; [...].“ 4°* Auch in den Bakchen tritt
neben dem Begriff des Schreckens, der vor allem durch den Angriff der Mutter auf

398 Klossowski, 2007, 47.

399 WWV |, 266.

400 Auch Creuzer, sich auf Euripides beziehend, bestétigt diese Sichtweise. Er bezeichnet Dionysos
als den Feuergeborenen: ,Er [Dionysos], sollte nach einer Sage mit dem Blitze selber vom Himmel
herabgekommen seyn, oder Semele hatte ihn doch unter dem leuchtenden Wetterstrahle zur Welt
gebracht.” (Creuzer, 1821, 89-90).

401 Vergleiche die Zerstiickelung des Dionysos im Zweiten Bericht der Bakchen (Schrott, 1999,
Bakchen nach Euripides, 78-79).

402 Vergleiche die Zerstiickelung des Aktdon durch seine Hunde im Dritten Buch der ,Metamorphosen®
(VoB, 2010, Ovid: Metamorphosen, 68-71.)

403 Creuzer, 1821, 319 ff.

404 Vof3, 2010, Ovid: Metamorphosen 70-71.
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Pentheus an Dramatik gewinnt, die Plétzlichkeit hinzu, die zu einer Intensivierung des
Ereignisses flhrt: ,Seine mutter / stiirzte sich wie eine priesterin des todes zuerst auf
ihn; [...].“405

Mersch versteht das Dionysische als romantische Uberhéhung des Erhabenen,
die einen Moment anklindigt, der erst durch die avantgardistische Moderne*%
aufgenommen werden sollte: Eine Ereignis-Asthetik, deren wesentlicher Kern jedoch
eine aus dem Mythos des ZerreiBens hergeleitete Destruktion ist. Dieses Ereignis
bricht das Positive der Form, des Mediums und der Darstellung und I6st diese auf. Der
Schritt von der Form- zur Ereignisasthetik bedeutet die Entsubjektivierung des
Schaffensprozesses, das Hervorbrechen einer Gewalt des Generell-Menschlichen,
des Allgemein-Natirlichen.*%” Die negativen Aspekte des Dionysischen in Verbindung
mit der Asthetik des Ereignisses finden in Nietzsches Schriften, etwa in den
Beschreibungen des Charakters der Musik Bizets in Der Fall Wagner 4%8, Bestéatigung
und werden in den Untersuchungen der Dithyramben beachtet.

AbschlieBend soll der Herkunft des dionysischen Augenblicks Aufmerksamkeit
geschenkt werden, um die vorhergehenden Interpretationen auch aus dem historisch-
mythischen Kontext zu begriinden. In seinen Untersuchungen zum Ursprung der
Trag6die und deren Bezug zum Opferritual stellt Burkert, der sich dabei u.a. auf
Wilamowitz beruft, insbesondere den Dualismus aus blutiger Gewalt und dem hohen
geistig-kulturellen Anspruch der Tragddie heraus und bestatigt damit das dionysische
Konzept Nietzsches. Die Schlachtung eines Bocks oder Stiers, der teilweise Verzehr
des Fleisches sowie die Verbrennung bestimmter Kdrperteile zu Ehren des Dionysos
durch die Teilnehmer war essenzieller Bestandteil der Tragddie. Interessant ist jener
Moment, in dem wahrend des Rituals das Opfertier von den Teilnehmern geschlachtet
wird. Nachdem das Opfertier zunéachst mit einem Messer leicht verletzt wird, erfolgt
plétzlich der tddliche StoB3, bei dem Blut spritzt und die Frauen laut und schrill
aufschreien. Auch beim Opfertier bedeutet dieses schlagartige Ereignis einen
gedankenlosen emotionalen Héhepunkt des Schreckens und zugleich den Ubergang
vom Leben in den Tod. Gleichzeitig soll dem Gott Dionysos das Leben des Tieres

405 Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 77.

406 Nietzsche gilt als ein Wegbereiter der modernen Lyrik (Kaufmann, 2017, 9).
407 Mersch, 2008, 42-43.

408 KSA 6, 13, 15.
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zurlickgegeben und damit dem Leben gehuldigt werden. Der dem schrecklichen
Ereignis folgende dionysische Augenblick lasst Uber das Todesritual bereits den
Wiederkunftsgedanken ansatzweise erkennen. Ein gedankenloser Rausch ist ein
notwendiger Bestandteil des dionysischen Augenblicks, weil die Teilnehmer das Ritual
inmitten einer Uberwaltigenden musikalischen Darbietung erfahren, welche von
Flétenmusik und den Chéren der Dithyramben bestimmt wird. Der Verfasser dieser
Arbeit vermutet, dass dieser erschreckende und exzessive Moment des Rituals den
Ursprung des dionysischen Augenblicks darstellt, dessen Charakteristika alle

enthalten sind.*%°

3.5 Dionysische Erkenntnis und Wahrheitsfindung versus sokratische
Wissenschaft

,Werkzeug deines Leibes ist auch deine kleine Vernunft, mein Bruder, die du
den ,Geist“ nennst, ein kleines Werk- und Spielzeug deiner grossen Vernunft.“41° Das
Selbst ist im Verstéandnis Zarathustras mehr als der Geist, der das Ich erschafft, es ist
der Kern des Menschen, welcher die Grundlage flr echte Erkenntnis schafft.
Zarathustra bemerkt hierzu: ,Werk- und Spielzeuge sind Sinn und Geist: hinter ihnen
liegt noch das Selbst. Das Selbst sucht auch mit den Augen der Sinne, es horcht auch
mit den Ohren des Geistes.“*!" Diese Erkenntnis ist folglich keine rein intellektuelle,
die durch die menschliche Vernunft gepragt wird, sondern auch durch die Sinne und
Instinkte erlangt wird. Auch deshalb schatzt Zarathustra die Tiere und umgibt sich mit
der klugen Schlange und dem kihnen Adler, welche die Lehre von der ewigen
Wiederkunft verkiinden.#'? Das Versténdnis dieser Lehre ist bei den Tieren bereits
vorhanden, sie leben in ihrer allumfassenden Gegenwart danach, wahrend Zarathustra
die Menschen bekehren méchte. Das bedeutet, dass dieser Gedanke nach Nietzsches
Auffassung keineswegs eine Theorie war, sondern seit langem leibhaftige, die

409 Zur Vertiefung siehe Burkerts Untersuchungen in der Aufsatzreihe ,Wilder Ursprung. Opferritual
und Mythos bei den Griechen® (Burkert, 1990, 13-30).

410 KSA 4, 39.

411 KSA 4, 39.

412 Siehe hierzu die Rede Zarathustras ,Der Genesende*, in der die Lehre der ewigen Wiederkunft
innerhalb des Werkes Nietzsches ausflhrlich dargestellt wird (KSA 4, 270-277). Siehe ferner das
Kapitel ,Der Genesende” von Heidegger, 1996, Band 6.1, 268-283.
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gesamte Natur umfassende Praxis.*'®> Das schaffende Selbst schuf sich nach
Zarathustra Lust und Weh, es schuf sich den Geist, um seinen Willen durchzusetzen,
vor allem aber will es Uber sich selbst hinauswachsen. Um die Transformation zum
Ubermenschen zu erreichen, muss der Mensch verstehen, dass er Leib ist und nichts
auBerdem; gelingt ihm dies nicht, geht er unter, der ,Verdchter des Leibes*.*'* Ein
wesentlicher Zusammenhang besteht zwischen Willen und Erkenntnis, denn die
Erkenntnis wird vom Willen bestimmt, nicht umgekehrt.#'> Wollen wiederum flhrt zur
Freiheit, was ein wesentlicher Grund dafir ist, dass der Aufstieg in die Héhe zur
Freiheit flihrt.416

Das Denken Nietzsches ist als fragmentarisch zu bezeichnen und wird als das
Gegenteil eines geschlossenen Systems verstandlich, vergleichbar dem seines
Lehrers Schopenhauer. Ein solches Denken basiert nicht auf einer Einheit, Strukturen,
Normen und Begriffen, sondern wird als Prozess des Werdens versténdlich. Nietzsche
fasst sein Denken selbst in folgendem Zitat zusammen: ,Mir scheint, dal3 man sich
vom Ganzen, von der Einheit befreien muf3,...man mui3 die Welt in Stiicke schlagen,
die Achtung vor dem Ganzen verlieren. 4'7 Diese Feststellung stellt Gber die explizit
gewaltsame Sprache bereits einen Bezugspunkt zum Dionysischen her, der verstarkt
wird Ober die Semantik des Fragments, welches einerseits an den zerstlickelten Gott,
andererseits an das Chaos des dionysischen Rausches erinnert. Dieses Denken
entzieht sich der Klarheit und der Form und wird vom Willen zur Macht zum Ausdruck
gebracht. Pluralismus, der zu Perspektiven flhrt, ist charakteristisch aufgrund der
denkerischen Uneinheitlichkeit. Der Pluralismus erinnert immer daran, dass der Sinn
mehrfach ist, dass es einen Uberfluss an Bedeutungen gibt, woraus sich die
Notwendigkeit der Interpretation ergibt. Aber diese Interpretation ist niemals die
Enthillung einer Wahrheit, sondern Herstellung des semantischen Bezugs eines

Textes in mehrfachem Sinn, ein Prozess des Werden, welcher den Charakter der

413 Gerhardt, 2017, 144.

414 KSA 4, 39-41.

415 Nietzsche gibt sich mit dieser Auffassung als Schiiler Schopenhauers zu erkennen und steht in
fundamentalem Gegensatz zu Kant.

416 KSA 4, 111.

417 Blanchot, 2007, 73.
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Interpretation widerspiegelt.#'® Der Wiederkunftsgedanke sowie der Wille zur Macht
sind in diesem Denken immanent. Der Wille zur Macht ist jedoch keineswegs definiert,
sondern ein nach Bedarf anzuwendender, flexibler Ansatz, der beispielsweise den
ontologischen Charakter der Dinge erkléart, in einem anderen Fall die Forderung nach
absoluter, auch auf sich selbst bezogener Uberschreitung sein kann.41°

3.5.1 Anti-sokratischer Ansatz

Pragend far Nietzsches gesamtes Werk ist ein Wahrheits- und
Daseinsverstandnis, das nicht von bewussten Erkenntnissen, Nachdenken und
Vernunft gepragt und als anti-sokratisch zu bezeichnen ist. Das Thema weist einen
Bezug zum Dionysischen auf und ist auch in den Dionysos Dithyramben prasent.#20
Nietzsche ist in seinem Daseinsverstandnis nahe bei Anaxagoras, der Gber das Drama
bemerkt: ,im Anfang war alles beisammen; da kam der Verstand und schuf
Ordnung.“#?! Dies wird besonders deutlich an seiner Krittk am ,aestethischen
Sokratismus*“ den er Euripides im Kontext mit dessen Zitat ,alles muss verstandig
sein, um schén zu sein” vorwirft, worin Nietzsche eine direkte Parallele zum
sokratischen ,nur der Wissende ist tugendhaft erkennt.*?2 Euripides habe in seinen
Tragddien nach Nietzsches Auffassung immer normale Menschen mit Problemen des
Alltags sowie Psychologie und damit die Banalitat der Aufklarung verarbeitet, weshalb
Schein, Schrecken, die Ungeheuerlichkeit und der asthetische Zuschauer ausblieben.
Durch Aufklarung entstehe eine Substitution des Pathos durch Handlung.#23

In dem Essay Ueber Wahrheit und Liige im aussermoralischen Sinne von 1873
verdeutlicht Nietzsche seine ausgepragte Skepsis: ,In irgend einem angelegenen
Winkel des in zahllosen Sonnensystemen flimmernd ausgegossenen Weltalls gab es
einmal ein Gestirn, auf dem kluge Thiere das Erkennen erfanden. Es war die
hochmdithigste und verlogenste Minute der ,Weltgeschichte®: aber doch nur eine

418 Vertiefend zum Thema Erkenntnis, Wahrheit und Interpretation sei die Schrift ,,Die Rolle der
Fiktionen in der Erkenntnistheorie Friedrich Nietzsches® von Walter Del Negro empfohlen (Del Negro,
1923, 27 ff.).

419 Blanchot, 2007, 71-98.

420 |m Dithyrambos ,Nur Narr! Nur Dichter!" wird die Mdglichkeit der Erkenntnis sowie der
Wahrheitsfindung thematisiert (KSA 6, 377 — 380).

421 KSA 1, 87.

422 KSA 1, 85.

423 Bohrer, 2015, 169-170.
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Minute. Nach wenigen Athemziigen der Natur erstarrte das Gestirn, und die klugen
Thiere mussten sterben.” 4** Durch die periphere Lokalitat driickt Nietzsche eine
maximale Distanzierung zum Thema aus, und die verwendete Wortwahl der ,klugen
Thiere” sowie der ,hochmdithigste[n] und verlogenste[n] Minute der
Weltgeschichte” lassen neben beiBendem Sarkasmus auch eine tiefe Abfalligkeit
erkennen, wobei bemerkenswert ist, dass die ,klugen Thiere” nach nur einer Minute
wieder sterben, das Thema damit erledigt zu sein scheint. Wiederum sind es die Tiere,
die eine wichtige Rolle innerhalb des Topos der Erkenntnis einnehmen, wie auch in
Also sprach Zarathustra der Gedanke der ewigen Wiederkunft in der Rede Der
Genesende von der Schlange und dem Adler vorgestellt wird. Die Bilder der Tiere
bezeichnen ein evolutionares Experiment, in dem der Mensch als Individuum den
Intellekt einsetzt, um sich selbst zu erhalten, wodurch Kommunikation innerhalb einer
lebenssichernden Gemeinschaft méglich wird.+2°

Aus Nietzsches Sicht ist Sokrates das Urbild des theoretischen Optimisten, der
die Auffassung vertritt, die Welt logisch erklaren zu kdénnen und deshalb der
menschlichen Vernunft die h6chste Bedeutung im Dasein beimisst. Demnach vertritt
Sokrates einen Glauben an die Kausalzusammenhénge aller Dinge der Welt, die bis
in die ,tiefsten Abgriinde des Seins“reichten und sogar in der Lage seien, korrigierend
in die Ablaufe einzugreifen.#?® Nach Nietzsche ist dieses Denken von jeher die
Grundlage der Wissenschaft gewesen, und auch die Wissenschaft der Gegenwart ist
mafgeblich vom Sokratismus gepragt. Aufgrund des ihr innewohnenden Optimismus
versucht die Wissenschaft, permanent voranzuschreiten, st63t aber sténdig an ihre
Grenzen, weil ihre Fragestellungen mit reiner Logik oftmals nicht zu beantworten
sind.*?”

Nietzsche stellt die Wissenschaft und ihre Erkenntnis in die Néhe einer

Ltiefsinnige[n] Wahnvorstellung “*®und erkennt in dieser einen immanenten

424 KSA 1, 875.

425 Mller, 2020, 53. Siehe ferner Nancy, 2007, 225 ff.

426 Die sokratische Wissenschaft basiere nach Nietzsches Auffassung ausschlieBlich auf intellektueller
Erkenntnis und sei deshalb eine Wahnvorstellung. Der theoretische Optimismus, welcher der Logik
verpflichtet sei, fuBe auf Begriffen, Urteilen und Schliissen und sei fiir die Sokratiker héchste Form der
Betatigung. Hieraus resultiere eine Abschwachung der Lust am Leben zugunsten des logischen
Erkennens (KSA 1,109-115).

427 KSA 1,109 ff.

428 KSA 1, 99.
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metaphysischen Wahn, der ihr wesentlicher Charakter sei und der immer wieder zu
ihren Grenzen fihre. Die Wissenschaft wird demnach als eine ins Extrem gesteigerte
Form des Apollinischen verstanden, welche einen mythischen Ursprung besitzt, diesen
jedoch nicht einzugestehen bereit ist. In diesem Sinn wird der Wissenschaft eine
Tendenz zur Selbsttduschung unterstellt, die mit dem apollinischen Schein eng
verbunden ist. Kernkritik Nietzsches an der Wissenschaft ist jene technokratische
Selbstlberschatzung, der Objektivitdtsanspruch, es gebe eine voraussetzungslose
Wissenschaft, die zu Wahrheit und Erkenntnis flhre, wahrend es vielmehr ein
metaphysischer Glaube sei, auf dem der menschliche Glaube an die Wissenschaft
beruhe. Die Selbstliberschatzung betrifft vor allem die Natur und deren unerklarliche
Phanomene, die durch die Wissenschaft weder greifbar gemacht noch beherrscht
werden kdnnen. Auch die Faktenglaubigkeit der Wissenschaft stellt Nietzsche infrage,
vor allem das Verstandnis des , Thatsdchlichen®, wonach Interpretationen von Fakten
nicht moglich seien.429

Hauptkritikpunkt Nietzsches an der Erkenntnis der sokratischen Wissenschaft
ist deren Unterwerfung durch das optimistische Streben, wodurch diese vollstandig in
der Sphére des Scheins verbleibt, denn ,der Intellekt, als ein Mittel zur Erhaltung des
Individuums, entfaltet seine Hauptkréfte in der Vorstellung [...].“ 3 Eine Erkenntnis
aber, die der apollinischen Komponente angehdrt, bildet die Welt nicht in Ganze ab,
erreicht diese nur unvollstandig und kann deshalb niemals eine vollstandige Wahrheit
liefern. Erkenntnis kann in bestimmtem MaBe gleichwohl Gber den im Apollinischen
beginnenden Denkprozess gewonnen werden. Wenn der sokratische Mensch mit
seinem rein geistig-logischen Streben nach Wahrheit und Erkenntnis an die
Erkenntnismdglichkeiten stéBt, bricht der Abgrund der Erkenntnislosigkeit auf, die auf
dem Dionysischen basierende tragische Erkenntnis. Diese furchtbare Einsicht benétigt
zur Erlésung die Kunst. Hierbei ist hervorzuheben, dass sich die Logik des rein
sokratisch denkenden Mensch von selbst aufhebt.*3' Wesentlich ist, dass echtes
Erkennen fur Nietzsche wéahrend seiner gesamten Schaffensphase, so auch im

429 Zittel, 2000, 355-356.
430 KSA 1, 876.
431 Zittel, 2000, 219-220.
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Spatwerk, schwer realisierbar, wenn nicht unméglich bleibt, denn ,Erkenntni3 ist
wesentlich Schein.“4?

Wissenschaft, die der Wahrheit verpflichtet ist, muss nach Nietzsches
Auffassung von einem umfassenderen Ansatz ausgehen und darf nicht auf einen rein
physiologischen fokussieren, der ausschlie3lich auf logischen Denkprozessen basiert:
.Die unbewusste Verkleidung physiologischer Bedlrfnisse unter die Méntel des
Objektiven, Ideellen, Rein-Geistigen geht bis zum Erschrecken weit, - und oft genug
habe ich mich gefragt, ob nicht, im Grossen gerechnet, Philosophie bisher tiberhaupt
nur eine Auslegung des Leibes undein Missverstdndnis des Leibes
gewesen ist.“ 43 Eine fréhliche Wissenschaft kommt dem Anspruch naher: , Vielleicht
wird sich dann das Lachen mit der Weisheit verblndet haben, vielleicht gibt es dann
nur noch ,fréhliche Wissenschaft®. Und: ,Ueber sich selber lachen, wie man lachen
misste,um aus der ganzen Wahrheit heraus zulachen, - dazu hatten
bisher die Besten nicht gentigend Wahrheitssinn und die Begabtesten viel zu wenig
Genie!“43* Wissen, Vitalitat und Instinkt gehéren demzufolge zusammen und miissen
von der Wissenschaft berlicksichtigt werden.435

Wissenschaft muss nach Nietzsches Auffassung darlber hinaus immer eine
kiinstlerische Perspektive haben und auf den Grundfragen des Lebens fuBBen.
Wissenschaft wie auch die Kunst unterliegen dem Perspektivismus, woraus sich
ergibt, dass Interpretationsmdéglichkeiten und deshalb zahlreiche Weltdeutungen
bestehen. Asthetische Perspektiven lassen umfassendere Sichtweisen auf die Welt
und das Leben zu als die reduzierten wissenschaftlichen sokratischen Typs, wobei
hervorzuheben ist, dass eine Bewertung der mdglichen Interpretationswege oder
Methoden zur Bewertung von Nietzsche nicht gegeben wird. Im Mittelpunkt der
Uberlegungen steht eine neue Auffassung von Erkenntnis, eine tragische, anti-

sokratische, die als Schutz und Heilmittel die Kunst bendtigt, um das durch die

42 KSA 9, 312.

433 KSA 3, 348.

434 KSA 3, 370.

435 Der Instinkt ist nach Nietzsche eine schopferische Kraft. Das Bewusstsein ist dagegen kritisch und
mahnend. Bei Sokrates und der sokratisch gepragten Wissenschaft verhalt sich dies umgekehrt: Der
Verstand bzw. das Bewusstsein werden zum Schopfer, der Instinkt zum Kritiker. Der Mythos ist im
sokratischen Denken nicht vorhanden. Beim Mystiker sind nach Nietzsche die instinktive Wahrheit und
Weisheit entwickelt (KSA 1, 88-91).
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sokratische Wissenschaft entzauberte Leben ertragen zu kdnnen.*3 Fiir Nietzsche ist
klar, dass wenn der Mensch sich seiner wahren Umwelt bewusst wird, schlagt das
Verlangen nach optimistischer Erkenntnis zundchst in tragische Resignation um,
welche in Kunstbedurftigkeit*3” mindet.438

Nietzsche hatte bereits in der Geburt der Tragédie sein anti-sokratisches Welt-
und Kunstverstandnis weitgehend entwickelt, ab der Phase von Also sprach
Zarathustra ist jedoch eine wesentliche sprachliche und inhaltliche Radikalisierung
festzustellen sowie die thematische Erweiterung um Vitalitdt und Lebenskraft, welche
einen Bezug zum Ubermenschen herstellt. Zarathustra bemerkt in seiner Rede Vom
Lesen und Schreiben in martialischer Weise: ,Von allem Geschriebenen liebe ich nur
Das, was Einer mit seinem Blute schreibt. Schreibe mit Blut: und du wirst erfahren,
dass Blut Geist ist.“*3° Wahrend in der Geburt der Tragédie das logische Denken als
einzige Grundlage der Erkenntnisgewinnung kritisch bewertet wurde, geht Nietzsche
im Zarathustra weiter und erkennt eine mit dem geistigen Lernen und der
Uberbetonung der Logik verbundene Degeneration des Menschen: ,Einst war der
Geist Gott, dann wurde er zum Menschen und jetzt wird er gar zu Pébel.“*40 ,Gott“ist
pantheistisch zu verstehen und deutet auf das Weltganze hin, jene Urkraft, die vor dem
Menschen herrschte und alle Prozesse des Daseins bestimmt. Erkennbar wird, dass
Nietzsche auch sein anti-sokratisch gepragtes Welt- und Kunstverstandnis in den
Zusammenhang mit der Idee des Ubermenschen bringt und insistiert, dass der Abstieg
des Menschen auch als Mangel an gesunder Lebenskraft verstanden werden kann.
Der Wille zu schaffen ist demzufolge abhangig von der Vitalitat, jedoch nicht von der
Logik und die stufenweise zunehmende Erkenntnis, die dem Lernprozess zugrunde
liegt.441

436 Siehe Heidegger, 1996, Band 6.1, 124 ff.

437 Festzustellen bleibt jedoch, dass Nietzsche trotz seiner kritischen Sicht die Wissenschaft weder
abgelehnt noch verachtet, sondern verlangt hat, diese richtig geman ihrer Mdglichkeiten einzusetzen.
Sie spiele eine wichtige Rolle bei der Erklarung der Welt: ,[...] wir missen Physiker sein, um, in jenem
Sinne, Schépfer sein zu kénnen, - wahrend bisher alle Werthschatzungen und Ideale auf Unkenntniss
der Physik oder im Widerspruch mit ihr aufgebaut waren. Und darum: Hoch die Physik!* (KSA 3, 563-
564).

438 KSA 1, 99-102.

439 KSA 4, 48.

440 KSA 4, 48.

441 Zittel, 2000, 219-220.
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3.5.2 Perspektivismus

Der Perspektivismus ist ein grundlegender Bestandteil von Nietzsches
Erkenntnistheorie und Methodik seines Denkens. Dem Perspektivismus wird in diesem
Kapitel Aufmerksamkeit geschenkt, weil Nietzsche in den Dithyramben
perspektivistische Darstellungsformen wahlt und diese fur die Interpretationen
nachvollziehbar sein sollten. Ausgangslage des Ansatzes ist die kritische
Einschatzung der Erkenntnis, wonach es ,irrthiimliche Glaubensétze*gebe, ,[...] zum
Beispiel diese: dass es dauernde Dinge gebe, dass es gleiche Dinge gebe, dass es
Dinge, Stoffe, Kérper gebe, dass ein Ding Das sei, als was es erscheine, dass unser
Wollen frei sei, dass was fiir mich gut ist, auch an und fiir sich gut sei.“**?> Der Mensch
setzte seinen Verstand in einer chaotischen Welt ein zum Zwecke seiner Arterhaltung
und seines eigenen Nutzens, ,hat ungeheure CZeitstrecken hindurch Nichts als
Irrthiimer erzeugt.” *3 Nietzsche stellt fest: ,Der Gesammtcharakter der Welt ist
dagegen in alle Ewigkeit Chaos, nicht im Sinne einer fehlenden Nothwendigkeit,
sondern der fehlenden Ordnung, Gliederung, Form, Schénheit, Weisheit [...].“44* Eine
solche Welt kann nicht mit klaren Schemata, Strukturen, Formeln und Begriffen erklart
und verstanden werden, sondern nur interpretiert werden.** In Zur Genealogie der
Moral auB3ert sich Nietzsche folgendermafen zur Interpretation: ,[...] Vergewaltigen,
Zurechtschieben, Abkirzen, Weglassen, Ausstopfen, Ausdichten, Umféalschen und
was sonst noch zum W e s e n allen Interpretirens gehért[...].“446 Folglich sind sowohl
vermeintliche wissenschaftliche Erkenntnisse, moralische Vorstellungen, Religion
oder logische Schliisse immer nur Interpretationen, hinter denen keine Wirklichkeit
erkennbar ist, denn , Thatsachen giebt es nicht, nur Interpretationen. “44” Deshalb kann
es auch keine echte Wahrheit geben. Diese Sichtweise Nietzsches mag man negativ
deuten, weil sie ein gesellschaftlich etabliertes Wissenschafts- und
Wahrheitsverstandnis negiert. Der Perspektivismus bietet jedoch, verstanden als
philosophische Methode, ein interessantes Erkenntnispotenzial. Der grundlegende

442 KSA 3, 469.

443 KSA 3, 469.

444 KSA 3 468.

445 Siehe hierzu Klossowskis Feststellung zu Nietzsches Weltverstandnis: ,[...] die Welt ist etwas, das
erzahlt wird, ein erzahltes Ereignis und folglich eine Interpretation [...].“ (Klossowski, 2007, 32).

446 KSA 5, 400.

447 KSA 12, 315.
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Ansatz des perspektivistischen Denkens ist, eine Pro und Contra Argumentation in der
Analyse eines Sachverhaltes anzuwenden und dabei die Sichtweise iterativ zu
wechseln. Aus solchen differierenden Sichtweisen werden Erkenntnisse generiert, die
grundverschieden sein und einander widersprechen kdnnen. Es gilt, je mehr
unterschiedliche Erkenntnisse gewonnen werden, desto hdher ist der potenzielle
Erkenntnisgewinn. Wichtig ist, dass der Untersuchende keine fixe Position einnimmt,
sondern die Perspektiven flexibel wechselt.#48

James Conant formuliert in seiner Schrift Friedrich Nietzsche: Perfektionismus
und Perspektivismus (2014) die zentrale Aussage, dass es geman Nietzsches Theorie
des Perspektivismus zwar ein Ding an sich gebe, dieses jedoch unerreichbar sei, weil
es flr den Menschen bloBe Erscheinung bleibe. Jenes Ding an sich korreliert mit dem
Begriff der wahren Welt, welche sich von der Welt der Erscheinungen unterscheidet.
Wahre Erkenntnis ist der Begriff, der den Anspruch erhebt, die Welt in ihrer objektiven
Form zu begreifen, wobei objektive Erkenntnis bedeutet, eine realitatsbezogene
Perspektive zu erreichen, welche von subjektiven Verzerrungen befreit ist und eine
wahre Welt zeigt. Interessant ist, dass Conant die Frage aufwirft, wie ein
.philosophischer Mittag“ “*® zu erreichen sei, jener Augenblick, in dem die Welt
unverzerrt dargestellt wiirde. Er betont dabei den Charakter des Augenblicks fiir diese
Form der Erkenntnis, die Bezugspunkte zum dionysischen Augenblick aufweist. Der
perspektivische Erkenntnisgewinn ist ausschlieBlich durch die Alternierung
unterschiedlicher Perspektiven der Realitat in Bezug auf ein Objekt méglich, indem
diese sich erganzen. Wesentlich ist, dass jede Perspektive immer Interpretation ist,
weil abhangig von der Subjektivitdt des Betrachters. Notwendige Perspektiven sind
neben der intellektuellen Erkenntnis die Sinne sowie der Wille, was eine weitreichende
Involvierung des menschlichen Natur in den Prozess des Erkennens bedeutet. Je
mehr Perspektiven geschaffen und miteinander verglichen werden, desto objektiver
kann die menschliche Erkenntnis sein.4%

In den Reden des Zarathusta ist die Methode des Perspektivismus deutlich
prasent, ebenso in den Dithyramben. Im Folgenden werden wesentliche Perspektiven

448 Zittel, 2000, 299-301.
449 Der Mittag symbolisiert den dionysischen Augenblick (Jaspers, 1981, 355).
450 Gonant, 2014, 303-333.
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erlautert, die in den Interpretationen der Dithyramben relevant sein werden. In der
Rede Der Genesende tritt Zarathustra in scheinbar verkehrten Rollen auf, denn er, der
Verkinder der ewigen Wiederkunft, nimmt die Rolle eines geschwéchten und kranken
Mannes ein, der die Erkenntnis des groBen Gedankens zunachst nicht ertragen kann
(,Ach, Ekell, Ekell, Ekel! [...]) %' und diesen deshalb als ,abgriindlichster
Gedanken“ 42 bezeichnet.4> Wahrend er sich langsam erholt, sind seine Tiere,
Schlange und Adler, die wahren Verkiinder.*>* In der Vorrede 2 besetzt Zarathustra
eine vollig andere Rolle, er wirkt prophetisch und erinnert dabei an einen christlichen
Prediger (,Warum, sagte der Heilige, gieng ich doch in den Wald und die Einéde? War
es nicht, weil ich die Menschen allzu sehr liebte ?“).#5° Freilich sind das Rollenspiel, die
extreme Sprache wie auch das Infragestellen Teile der perspektivistischen Methode.
In der Vorrede 7 nimmt Zarathustra die Rolle des pathetischen Heilsverkiinders und
Philosophen ein: ,Ich will die Menschen den Sinn des Seins lehren: welcher ist der
Ubermensch, der Blitz aus der dunklen Wolke Mensch.“ %% In dieser Rolle Giberragt
Zarathustra die Menschen an Wissen und vor allem an Selbstbewusstsein. Dieser
Heilsverkinder will gehért werden, und er glaubt an die Menschen und daran, dass
diese seine Lehre erfahren mdchten.

In Zarathustras Rede Die Erweckung vermischt Nietzsche dagegen derb-
sarkastische Formulierungen mit heftigem Spott. In dieser viertletzten Rede des
Zarathustra liegen die hdheren Menschen, der hasslichste Mensch, der Priester und
alle jene, zu denen Zarathustra zuvor gesprochen hatte, auf den Knien und beten einen
Esel an. Sie haben offenkundig Zarathustras Lehre nicht verstanden. In der
anschlieBenden Rede Das Eselsfest spielt Zarathustra einen Trottel, ,,schrie selber I-
A, lauter noch als der Esel, und sprang mitten unter seine tollgewordenen Géste.“*%"
In der Interpretation von Gréatz soll Zarathustra am Ende des vierten Teils in den Reden

451 KSA 4, 275.

452 KSA 4, 270.

458 Zarathustra war sieben Tage lang krank und sprach am achten Tage zu seinen Tieren: ,Wie gut ihr
wisst, welchen Trost ich mir selber in sieben Tagen erfand!“ (ZA, KSA 4, 275). Der Bezug zum Alten
Testament ist offenkundig, doch Zarathustra hat in dieser Zeit nicht die Welt erschaffen, sondern der
Gedanke der ewigen Wiederkunft ist in ihm gereift. Die Herstellung des Bezugs zwischen Gott und
Zarathustra ist offenkundig.

454 KSA 270-277.

455 KSA 4, 13.

456 KSA 4, 23.

457 KSA 4, 390.
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Die Erweckung und Das Eselsfest als neuer Jesus inkorporiert werden, wahrend das
Fest an das Abendmahl in grotesker und grob sarkastischer Form erinnere. In diesem
Sinne koénnte das Abendmahl als blasphemischer Frontalangriff gegen das
Christentum verstanden werden und dieses zugleich verspotten. Gratz erkennt im
Eselsfest eine Form der Lebensbejahung, die der Autor aufgrund der parodistischen
Darstellungsform des Zarathustra und der héheren Menschen (,[...] sie lagen Alle
gleich Kindern und gldubigen alten Weibern auf den Knien und beteten den Esel
an.”)*8 nicht nachvollzieht.**® Dieses Rollenspiel eroffnet eine weitere Perspektive
durch den Narren Zarathustra, der gemeinsam mit jenen, die ihn nicht verstanden
haben, ein albernes Schauspiel auffihrt.

Ob Nietzsche an Stellen in Also sprach Zarathustra und in den Dionysos
Dithyramben Persénliches mit seiner Philosophie vermischt und so die
perspektivistische Methode verwassert hat, wird in der Forschung diskutiert. Colli sieht
dies so und meint, ,die Maske, hinter der sich bei einem Philosophen Persénliches
notwendig verbergen muf3 — man denke an Platon —, wird von der Gewalt subjektiver
Ergiisse hinweggerissen.“ 460 Einen Beweis wird es fiir diese These niemals geben,
zumal Colli im Ungeféhren verbleibt und auf einen bestimmten Textbezug nicht
eingeht.

Im Zarathustra kreiert Nietzsche eine fiktive Welt der Schichten und Ebenen,
die sich fUr die perspektivistische Erkenntnis exzellent eignet und deshalb in dieser
Form charakterisiert ist: Es ist eine symbolistisch gesteigerte Welt ohne Bezugspunkte
und der Wiederholungen, der Variationen vom Gleichen, Steigerungen, eine Welt der
Retardierungen und ironischen Brechungen. Es ist eine Welt, in der Tiere sprechen,
personifizierte Abstrakta geschaffen werden (,Geist der Schwere®), abstrakt bleibende
Bilder mit Naturbezug (,grosser Mittag”) verwendet werden, keine realen Ort
existieren, und so stellt die Natur den Bezugspunkt dar. Nietzsche schafft eine bildhafte
Traumlandschaft, die einerseits von bunter Opulenz Uberladen zu sein scheint,
andererseits extrem reduziert ist, denn Wiederholungen von bestimmten unkonkreten

Orten sind typisch, namentlich der Marktplatz, der Berg, die H6hle und deren Ausgang.

458 KSA 4, 388.
459 Gratz, 2019, 101.
460 Colli, 1999, Nachwort in KSA 4, 411.
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Bertram erkennt in den Landschaften Portofinos sowie Sils Marias die geographischen
Bezugspunkte des Zarathustra, welche Visionen erzeugen und die Stimmung des
letzten Traumes unmittelbar vor dem Erwachen vermittelten.*®’ Der radikale Bezug
zum Diesseits zwingt den Menschen gleichzeitig, die Welt aus einer neuen, zum
damaligen Zeitpunkt ungewdéhnlichen Perspektive zu sehen - ohne das christliche
Glaubensfundament -, wobei der gesellschaftliche Kontext der Erscheinung des
Werkes, also des spaten 19. Jahrhunderts, zu bertcksichtigen ist. Direkte Bezlge zur
Bibel und vor allem zum Neuen Testament sind erkennbar, denn hieraus stammen die
wichtigsten Bilder und Gleichnisse. Auch syntaktische Strukturen, Redewendungen
und sogar einzelne Wortwahl entstammen dem Neuen Testament, was etwa fir den
Beteuerungspartikel wahrlich oder das imperativische siehe gilt. Radikale Kritik und
das Zertrimmern von etablierten Werten sind eine wesentliche Eigenschaft des
Zarathustra, und obwohl dieser als seine wesentliche Aufgabe den Ubermenschen
verklindet, bleibt unklar, wie die neue Welt beschaffen sein soll — auch dies bleibt der
Interpretation des Lesers Uiberlassen.*6?

Objektivitat ist innerhalb der perspektivistischen Erkenntnistheorie per
definitionem nicht maéglich, erhebliches Potenzial der Erkenntnis ist gleichwohl
vorhanden. Nach Nietzsche ergibt sich aus diesem Ansatz ,das Vermégen, sein Fir
und Wider in der Gewalt zu haben und aus- und einzuhdngen: so dass
man sich gerade die Verschiedenheit der Perspektiven und der Affekt-
Interpretationen fiir die Erkenntniss nutzbar zu machen weiss.“ 6% Das bedeutet, sich
der Begrenztheit des Erkennens, dessen Subjektivitat und der Unmdéglichkeit einer
Obijektivitat voll bewusst zu sein, und gerade hieraus einen Vorteil fir die Erkenntnis
zu generieren. Nietzsche stellt ferner fest: ,Es giebt n u r ein perspektivisches Sehen,
n ur ein perspektivisches ,Erkennen®; und je m e hr Affekte wir (ber eine Sache
zu Worte kommen lassen, je m e hr Augen, verschiedne Augen wir uns fir dieselbe
Sache einzusetzen wissen, um so vollstdndiger wird unser ,Begriff* dieser Sache,
unsere ,Objektivitat sein.“ 464 Hieraus lasst sich schlieBen, dass aus der Begrenzung
des Intellekts und eine Verstarkung der Perspektiven durch die Sinne und den Instinkt

461 Bertram, 1920, 272-273.
462 Gratz, 2019, 99-101.

463 KSA 5, 364-365.

464 KSA 5, 365.
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ein Vorteil fir die Erkenntnis zu schaffen ist. Nietzsche hat sich im Versuch einer
Selbstkritik  dahingehend geaduBert, dass er aufforderte, ,[...] d i e
Wissenschaftunter der Optik des Kiinstlers zu sehn,
die Kunst aber unter der des Lebens..>"“ 4
Die Schichten des Perspektivismus kénnen in diesem Sinne beliebig erweitert werden.
Kaulbach vertritt die Auffassung, dass Nietzsches Perspektivismus einen Bezug zum
Ansatz des Ubermenschen aufweise und ein Prozess des Werdens sei, der darauf
abziele, frhere Standpunkte immer wieder zu Uberwinden, um dadurch in héhere,
Uberlegenere perspektivistische Ebenen der Erkenntnis zu gelangen. In den
Untersuchungen der Dithyramben werden die unterschiedlichen Perspektiven und

Erklarungsansétze dieser Methodik zu diskutieren sein.#66

3.5.3 Erkenntnis, Wahrheit und Sprache

.[.-.] wie steht es mit jenen Conventionen der Sprache? Sind sie vielleicht
Erzeugnisse der Erkenntniss, des Wahrheitssinnes; decken sich die Beziehungen und
die Dinge? Ist die Sprache der addquate Ausdruck aller Realitédten?“ 46" Die Antwort
auf Nietzsches Fragen ist ernlichternd, denn Nietzsche versteht die Sprache als
unlogisch und folglich nicht als geeignet, Erkenntnis zu gewinnen, was besonders
anhand seiner Definition flr das Wort verstandlich wird, denn dies sei ,,Die Abbildung
eines Nervenreizes in Lauten.” 458 Er stellt weiterhin fest, dass der Satz vom Grunde
der Ableitung eines Nervenreizes auf eine Ursache auBer uns selbst widerspricht. Der
Aufbau der Sprachen in Begriffe und Metaphern ist aus Sicht von Nietzsche
Kernproblem der Erkenntnisgewinnung durch die Sprache. Der Mensch baut sich auf
Grundlage verflichtigter geistiger Erzeugnisse, die er in Begriffe packt, welche
Nietzsche als menschlichen Fundamentaltrieb versteht, seine tektonische Welt in der
Vorstellung, die ihm einen Rahmen und Struktur gibt sowie das Geflhl, verninftig zu
leben. Er bindet sich an die Vernunft und ihre Begriffe, die ihm das Gefihl von
Sicherheit und Stabilitdt geben. Prozessual wird ein Nervenreiz, der durch eine &uBBere

465 KSA 1, 14.

466 Zittel, 2000, 300.
467 KSA 1, 878.

468 KSA 1, 878.
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Einwirkung verursacht wird, vom Gehirn in ein Bild Gbertragen, eine Metapher, die eine
Bedeutung flr eine Entitdt herstellt, und schlieBlich als Laut geauBert oder
niedergeschrieben wird. Der Mensch meint, alle jene Dinge zu kennen, denen er
Namen gibt, und doch handelt es sich nur um Metaphern, was besonders deutlich wird,
wenn man die Begriffe fir dieselben Dinge in unterschiedlichen Sprachen miteinander
vergleicht. Entitaten werden Namen gegeben, auch wird beliebig festgelegt, ob diese
feminin, maskulin oder neutral sind. Anhand des Begriffes fasst Nietzsche die
Kritikpunkte zusammen: Der Begriff steht nicht flr das individuelle Urerlebnis einer
Entitat, dem er sein Entstehen verdankt und wofir er richtig sein mag, etwa als
Erinnerung dienend, sondern flr zahllose Falle, die nur mehr oder weniger ahnlich
sind, jedenfalls niemals gleich sind: ,Jeder Begriff entsteht durch Gleichsetzendes
Nicht-Gleichen.” 46° Zusammenfassend ist festzustellen, dass Sprache die
Erscheinungen der Welt in Begriffe fasst, diese mittels Logik in Beziehung zueinander
setzt, wodurch Erkenntnis gewonnen werden soll. Nach dem Verstandnis Mdillers
werden die sprachlichen Konventionen als Tauschung, Sich-verstellen-Missen,
Verknappung und Abklrzung eingesetzt, um das Konzept der notwendigen
Tauschung als alternativioses Daseinsmodus vollziehen zu kénnen.470

Die Auffassung Miullers, dass Nietzsche auf sprachliche Mitteilungstechniken
und Ausdrucksmdglichkeiten jenseits des philosophischen und wissenschaftlichen
Diskurses setze, um permanente Sinnverschiebungen und die Nicht-Festlegung auf
definitorische Konventionen zu erreichen, wird ausdricklich unterstitzt. Hierdurch
erreicht er die permanente Perspektivierung der Aussagestruktur durch eine
Dramatisierung des sprachlich erzeugten Sinns. Durch die Verwendung von Bildern
und literarischen Darstellungsformen erreicht er dariber hinaus die ErschlieBung der
asthetischen Mdglichkeiten der Sprache.*”"

Wahrheiten sind eine Vielzahl von Metaphern, Metonymien und
Anthropomorphismen und in diesem Sinne vom Menschen geschaffene Relationen,
die rhetorisch und auch poetisch ausgedriickt und verstarkt werden kénnen.*”2 Jahnig

469 KSA 1, 880.

470 Muller, 2020, 53.

471 Muller, 2020, 220-224.

472 KSA 1, 876 ff; siehe zum Wahrheitsversténdnis Nietzsches im Kontext der Sprache den Vortrag
»Unsere Redlichkeit! (Uber Wahrheit im moralischen Sinn bei Nietzsche)“, Nancy, 2007, 225-249.
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erganzt, dass Wahrheiten dem Lebensnutzen dienende lllusionen seien, welche aus
dem Glauben entstanden seien, der Mensch kénne eine vom steten Lebenswandel
unabhangige Substanz der Dinge erkennen.*’3 Diese konnen durch die Sprache
festgelegt, Ubertragen und angewendet werden. Uber die Sprache gebildete
Wahrheiten kénnen in der Konsequenz nach Ansicht Nietzsches nur Tautologien,
Metaphern und leere Worthllsen sein, die der lllusion des Menschen entsprechen.
Wesentlich ist, dass Wahrheiten immer einen moralischen Bezug besitzen, der Trieb
zur Wahrheit kommt von der menschlichen Gesellschaft, denn diese stellt um ihrer
Existenz willen Konventionen auf und erhebt die Forderung, wahrhaft zu sein. Dies
bedeutet, dass die Gesellschaft die Forderung an die Birger aufstellt, die
vorgegebenen sprachlichen Metaphern zu lernen, die nach langem Gebrauch
kanonisch, verbindlich und korrekt wirken.#”* Der Mensch lernt die Begriffe und wendet
sie geman der hunderte Jahre alten und etablierten Anforderungen der Gesellschaft
korrekt an, ligt dabei aber in einer unbewusst und fir alle verbindlichen Weise und
erzeugt bei sich selbst das Gefiihl von wahrheitsgemaBem Verhalten. Aufgrund des
Unbewusstseins, des Vergessens der Lige, entsteht das Wahrheitsgefihl.#”® Die
moralische Wahrheit entsteht auch aus dem Gefihl der Verpflichtung heraus, die
Begriffe fur die Entitdten in der gesellschaftlich vorgegebenen Weise zu gebrauchen,
z.B. zu akzeptieren, dass eine Erdbeere diesen Namen tragt und die Farbe Rot
aufweist. Die Akzeptanz dieser moralischen Konvention flihrt zu einer
gesellschaftlichen Verbindung all jener, die sich verpflichtet fihlen, wahrend der
Ligner ausgestoBen wird. Die Konventionen kénnen deutlich ausgebaut werden, zu
Normen, Regeln oder Gesetzen.*’¢ Eisler bestatigt diese Sichtweise, indem er
feststellt, dass Wahrheit nach Nietzsches Auffassung niemals objektiv sein kdnne,
sondern immer einem menschlichen Zweck diene, den eigenen Interessen, der
NUtzlichkeit einer Erkenntnis, eines Urteils fir das Leben des Einzelnen. Demzufolge

ist falsch, was dem Leben schadlich ist, und alles Firwahrhalten beruht auf

473 Jahnig, 2011, 84.

474 Siehe erganzend Horkheimers und Adornos kritische Sichtweise zur Aufklarung und deren Bezug
zur herrschenden Elite, die seit Konfuzius, den Rémern, Napoleon oder dem Papsttum ihre
Wahrheiten verkiinde (Horkheimer, Adorno, 2017, 124).

475 Siehe erganzend Foucaults Uberlegungen im Aufsatz ,Wahrheit als Irrtum* (Foucault, 2017, 133-
134).

476 Groddeck, 2017, 317-330.
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Wertschatzung. Der Begriff des Lebens steht im Zentrum des Wahrheitsverstandnis
und stellt so einen Bezug zum Dionysischen her.#’”

Auch nach der Auffassung von Nancy verflgt die Wahrheit bei Nietzsche Uber
ein moralisches Wesen; er erganzt, dass Wertschatzung durch den Wertenden selbst
erfolge, ist deshalb immer Interpretation. Aufgrund der Untrennbarkeit der Wahrheit
mit dem sprachlichen Begriff sei diese immer Lige, und es bedlrfe der Redlichkeit,
sich dies einzugestehen. Diese Redlichkeit hat einen moralischen Kern, sie ist eine
Tugend, eine werdende Tugend*’®, und wird von Nancy als die Anerkennung des
Seins als Werden verstanden.*”® Derrida bestatigt Nancys Perspektive insofern, als er
die Wahrheit nach Nietzsches Auffassung als ein begehrenswertes Weib interpretiert,
das sich weder einnehmen lasst noch greifbar ist, insbesondere weil ein Schleier alle
Konturen verdeckt. Dieses Weib ist oberflachlich und verflgt Uber die Macht der
Verfihrung. Die Geschichte dieser weiblichen Wahrheit ist die Geschichte eines
Irrtums, der durch wiederkehrende Bilder wie Distanz, ungehaltene Versprechen,
Hysterie oder Verfihrung dargestellt wird. Das Attribut des Christlichen wird mit der
Weiblichkeit verbunden, wodurch ein moralischer Bezug zur Wahrheit hergestellt
wird.480

Als Ergebnis bleibt festzustellen, dass das menschliche Geistesvermdgen,
Metaphern in anschauliche Schemata zu transformieren, Bilder also in Begriffen
darzustellen, die Grundlage fir das gultige Wahrheitsverstandnis und die Erkenntnis
bildet.#" Die Optionen und Restriktionen der Wahrheitsgewinnung bilden einen
thematischen Schwerpunkt in den Dithyramben und sollen in den Interpretationen

eingehend untersucht werden.482

3.5.4 Dionysischer Erkenntnisprozess

Nachdem dargestellt worden ist, wie Erkenntnis und Wahrheit nach Auffassung

Nietzsches nicht gewonnen werden kdénnen, sollen im Folgenden den Mdéglichkeiten

477 Eisler, 1902, 9-26.

478 Siehe den Aphorismus 456. ,Eine werdende Tugend® im fiinften Buch der MO. Dieser setzt sich
weiterfihrend mit der Redlichkeit auseinander (KSA 3, 275).

479 Nancy, 2007, 227-232.

480 Derrida, 2007, 191-201.

481 KSA 1, 878-890.

482 Groddeck, 2017, 317-330.
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zur Erlangung von Erkenntnis und dem Erkenntnisprozess Aufmerksamkeit geschuldet
werden. Kernproblem der menschlichen Erkenntnis ist, dass der Mensch
Anschauungsmetaphern, Erscheinungen als Dinge an sich wahrnimmt und diese in
einen logischen Zusammenhang setzt. Um wahre Erkenntnis zu erlangen, ist es
erforderlich, dass der Mensch sich als Subjekt vergisst, das principium individuationis
aufgibt, dabei aber als kiinstlerisch Schaffender erhalten bleibt. Uber die
Selbstauflésung und den Rausch besteht die Verbindung zwischen Nietzsches
Erkenntnistheorie und dem Dionysischen, und es ist hervorzuheben, dass wahre
Erkenntnis nur Uber die dionysische Kunst erlangt werden kann. Die Perzeption, mit
welcher der Mensch als Subjekt das Objekt betrachtet, ist ein Widerspruch in sich:
denn zwischen zwei vollig unterschiedlichen Entitdten besteht kein Bezug und auch
kein kausaler Zusammenhang, ,sondern héchstens ein 4sthetisches Verhalten,
ich meine eine andeutende Ubertragung, eine nachstammelnde Uebersetzung in eine
ganz fremde Sprache. Wozu es aber jedenfalls einer frei dichtenden und frei
erfindenden Mittel-Sphédre und Mittelkraft bedarf. Das Wort Erscheinung enthélt viele
Verflihrungen, weshalb ich es mdglichst vermeide: denn es ist nicht wahr, dass das
Wesen der Dinge in der empirischen Welt erscheint.” 83 In diesen Satzen formuliert
Nietzsche den wesentlichen Grundsatz seiner Erkenntnistheorie, der zufolge wahre
Erkenntnis nicht aus der apollinischen Welt der Escheinung stammen und nicht Gber
den logischen Denkprozess im Sinne des Sokrates und der etablierten Wissenschaft
gewonnen werden kdnne, sondern auf einer unterbewussten Ebene unter

Einbeziehung der Kunst erfolgen misse und deshalb dionysisch sei. Der Mensch, der

483 KSA 1, 884.
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nach wahrer Erkenntnis strebt 484,  sucht sich ein neues Bereich des Wirkens und ein
anderes Flussbette und findet es im Mythus und iberhaupt in der Kunst.“ 48

Klossowski versteht Nietzsche so, dass das Bewusstsein nicht zur
Individualexistenz des Menschen gehdére, sondern gemeinschaftlicher, oberflachlicher
Art und fehlerbehaftet sei. Denn das bewusste Denken basiert auf Sprache, die
wiederum Sinneseindriicke reprasentiert. Darlber hinaus strebe das Bewusstsein
nach Wahrheit, die illusorisch ist, und vermittelt dem Menschen den trigerischen
Eindruck eines freien und verantwortungsvollen Denkens. Die menschlichen
Handlungen, das Verhalten und die Emotionen sind dagegen immer individuell und
personlich, solange diese nicht vom Bewusstsein bestimmt werden.486

Horkheimer und Adorno stellen in ihrer Dialektik der Aufkldrung fest, dass
Nietzsche ein aufklarungskritisches Denken entwickelt hat, dass die Aufklarung infrage
stellt und einen Gegenentwurf prasentiert. Bemerkenswert ist, dass die beiden Denker
die Aufklarung ahnlich kritisch sehen wie Nietzsche und durchaus Gemeinsamkeiten
in der Beurteilung erkennen lassen, jedoch zu ganzlich anderen Schllissen gelangen.
Waéhrend bei Nietzsche der Bezugspunkt der Kritik stets das Individuum oder der Geist
selbst ist, erscheint bei Adorno und Horkheimer ein kollektives Gegeniber, das aus
einem gemeinschaftlichen und sozial orientierten Gesellschaftsmodell entstammt.48”
Dies bedeutet, dass das ,unbeirrbare Vertrauen auf den Menschen“*8 nur im sozialen

Kontext und durch gemeinsamen Widerstand realisiert werden kann.*8°

484 |n den sozialen Netzwerken findet eine Verknipfung von Produzenten, Programmierern und
Konsumenten in Echtzeit statt. Dies ist eine neuartige Kombination von Kommunikation, sozialer
Interaktion, dem Schaffen von Wissen und Information sowie dem Lernen und Konsum von
Information, den es erst seit etwa 20 Jahren gibt. Charakteristisch fir diesen Erkenntnisprozess ist
logische und strukturierte Denkweise einerseits, zugleich jedoch Spontanitat und Improvisation. Auch
das Aufstellen eigener Regeln, der Bruch von etablierten, auch gesellschaftlichen Regeln, zweckfreies
Agieren, kreatives Schaffen sowie sinnlose Zerstérung zahlen zu den Charakteristika. Martin Jorg
Schéfer untersucht, ob es Wissen von Fliichtigem und Sprunghaftem geben, das sinnlich
wahrgenommen werden kann und doch der Regelhaftigkeit wissenschaftlicher Rationalitat nicht
entspricht (Schafer, 2003, 13-25). Facebook, Twitter oder Computerspiele, die sich in zahlreiche
Subgenres wie Serious Games, Adventure Games oder Simulation Games unterteilen lassen, zeigen
dies taglich auf, woraus sich schlussfolgern lasst, dass ein neuartiges, nicht logisch-rationales
Element inharenter Bestandteil der sozialen Medien zu sein scheint (Ommeln, 2011, 17-18).

485 KSA 1, 887.

486 Klossowski, 2007, 34-43.

487 Horkheimer, Adorno, 1944, 123 ff.

488 Horkheimer, Adorno, 1944, 124.

489 Gaar, 2017, 162.
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Der wache Mensch ist nur durch das Denken in starren Begriffen in dem
Bewusstsein, wach zu sein; die Kunst ist jedoch in der Lage, die metaphorischen
Begriffe zu zerstéren, was dazu fuhrt, dass der Mensch zu traumen glaubt. Nietzsche
pointiert diese Uberlegung anhand des folgenden Zitats: ,Der wache Tag eines
mythisch erregten Volkes, etwa der &lteren Griechen, ist durch das fortwédhrend
wirkende Wunder, wie es der Mythus annimmt, in der That dem Traume &hnlicher als
dem Tag des wissenschaftlich erniichterten Denkers.” 4%° Fir diesen Zustand der
Erkenntnis ist der Augenblick, das plétzliche Ereignis von erheblicher Bedeutung, weil
hierdurch die menschliche Intuition aktiviert wird. In diesem Augenblick ist dem
Menschen alles mdglich, er befindet sich in einem Zustand der erweiterten Erkenntnis,
vergleichbar dem Traumzustand, in der die limitierende Tektonik des logischen
Denkprozesses verschwunden ist*®', und ,die ganze Natur umschwidrmt den
Menschen [...]* 4% Wesentlich ist festzustellen, dass aufgrund des Nicht-
Vorhandenseins der Begriffe in diesem dionysischen Erkenntnisprozess die Auflésung
von Zeit und Raum eine Konsequenz darstellt, weil Zahlenverhaltnisse, Arithmetik und
Geometrie an die Begriffe gebunden sind.43

Wenn ein Mensch von einem wunderschénen, auBergewéhnlichen oder auch
erschreckenden Ereignis gepackt wird, ,erntet der intuitive Mensch, inmitten einer
Kultur stehend, bereits von seinen Intuitionen [...] eine fortwdhrend einstrémende
Erhellung, Aufheiterung und Erlésung.“4%* Intuition ist nach Nietzsche eine wesentliche
Erkenntnisform, die von der geistig-logischen klar zu trennen ist, eine breitere und
zugleich tiefere Erkenntnis schaffen kann und darlber hinaus aus der
anthropologischen Entwicklung des Menschen stammt, sich also Uber zehntausende
Jahre der Evolution entwickelt hat. Intuition ist laut Duden eine ,unmittelbare

40 KSA 1, 887.

491 Ludwig Pesch sieht im Dionysischen, auch wenn der Topos bei ihm eher dsthetisch und weniger
erkenntnistheoretisch besetzt ist, neben den kreativen auch die destruktiven Kréfte als zentrales
Element, das gerade in der modernen Kunst und fir deren Verstandnis essenziell sei (Baeumer, 2006,
369). Der Kognitionspsychologe Roger Schank ist der Auffassung, dass der Informationsbegriff
gleichbedeutend mit ,Uberraschung"” sei. Mit dieser Charakterisierung und dem zuvor Beschriebenen
befinden wir uns bereits nahe an der Erkenntnistheorie Nietzsches, zu deren Kernbestandteilen die
Aufhebung des Gegensatzes von Apollinisch und Dionysisch tber die Schaffung von Dynamik, die
Auflésung von Konzentration und das Eintreten der Gleichzeitigkeit zahlen, wodurch der Erkennende
Subjekt und zugleich Objekt ist, Dichter, Zuschauer und Schauspieler (Ommeln, 2008, 102).

492 KSA 1, 887-888.

493 Ommeln, 2011, 1-19.

494 KSA 1, 889.
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Anschauung* und ,das Erkennen des Wesens eines Gegenstandes oder eines
komplizierten Vorgangs in einem Akt ohne Reflexion.” Es kann auch ,Eingebung,
ahnendes Erfassen”bedeuten.*® Das intuitive Denken entsteht, indem der Mensch
das begriffliche Denken verwirft, die Strukturen zerschlagt, durcheinanderwirft und
dann neu zusammensetzt, ,das Fremdeste paarend und das Néchste trennend* 4%
macht. Zwischen dem intuitiven Denken und dem strukturiert logischen besteht keine
direkte Beziehung, weil das intuitive Denken anders aufgebaut ist: Relevant fir die
Intuition ist der artistische Augenblick, die machtige Uberwaltigung durch den Schein
der Schénheit des Lebens, Frohsinn und Vitalitat. In dieser Denkweise beherrscht die
Kunst das Leben, was zur Leichtigkeit und Sorglosigkeit fihrt, ,(...) ein erhabenes
Gliick und eine olympische Wolkenlosigkeit (...).“ 4" Demgegeniiber stehen die
Vorsorge, Planung, Klugheit und RegelmaBigkeit des logischen Denkens des
apollinischen Menschen, die auch zur Sorge fuhren. Der intuitiv denkende Mensch
allerdings leidet durchaus, er leidet sogar heftiger als der logisch denkende, weil er
aus der Erfahrung nicht lernt und begangene Fehler immer wieder erneut begeht.
Stoische Denkweisen sind ihm fremd, Emotionen werden nicht durch Regularien
kontrolliert, was den Umgang mit Niederlagen erschwert. In der Abhandlung
Erkenntnis und Schénheit in der Morgenréthe stellt Nietzsche eine Verbindung
zwischen dem héchsten Gluck und der Erkenntnis her. Er stellt fest, dass fur Plato und
Aristoteles dieses hdchste Glick im Erkennen gelegen habe, ,in der Thétigkeit eines
wohlgelibten findenden und erfindenden Verstandes (nicht etwa in der ,Intuition®, (...)
nicht in der Vision, wie die Mystiker und ebenfalls nicht im Schaffen, wie alle
Praktiker.)“ 4% An dieser Textstelle und in anderem Zusammenhang benennt
Nietzsche die wesentlichen Komponenten seiner Erkenntnistheorie, auch wenn er
diese nicht definiert und weiter ausfihrt: Intuition, Vision und Schaffen. Alle drei
Komponenten entstehen aus dem unterbewussten und unbewussten Denken und
Handeln und unterscheiden sich fundamental vom apollinisch klaren, strukturierten
Denken mit logischem Anspruch. Diese Erkenntnis gleicht einem Rausch, sie ist

495 Duden, Fremdworterbuch, 1975, 204.
49 KSA 1, 889.
497 KSA 1, 889.
498 KSA 3, 321.

Seite | 101



bildhaft, bunt und Gbergreifend. Eine Vision*® ist ein ,inneres Gesicht, Erscheinung
vor dem geistigen Auge®, es kann auch , Trugbild”“ bedeuten.5% Ein visionarer Mensch
sieht ein ungeféhres Bild seines Vorhabens vor sich, er kennt die Richtung, jedoch
keine Strukturen oder Details. Er plant nicht konkret, weil das Ergebnis unklar ist, er
kann sich auch irren. Das Schaffen ist die tief im Menschen sitzende Energie, sich
selbst zu Ubertreffen, Grenzen infrage zu stellen, woflr der unbedingte Wille sowie Mut
erforderlich sind.>°

AbschlieBend soll erganzend zum dionysischen Erkenntnisprozess auf den
dionysischen Wahnsinn zur Erlangung von Erkenntnis eingegangen werden.
Wahnsinn ist seit der Antike ein Bestandteil des dionysischen Rausches, insbesondere
der ekstatischen und gewalttdtigen Orgien. Im Werk Nietzsches fungiert der
Wahnsinnige als Brecher der Kultur, der sich pathetisch-identifikatorisch verhalt, woflr
der tolle Mensch, der dionysisch Berauschte und Zarathustra als Beispiele genannt
seien. Ob Nietzsche selbst aufgrund seiner Wahnsinnsbriefe vom Januar 1889
ebenfalls dazu gehort, ist wissenschaftlich umstritten.?2 Bei Nietzsche ist der
Wahnsinnige nicht im medizinischen Sinne verrlckt, sondern ein dionysisches
Geschopf, ein kreativer und innovativer Denker. Zarathustra schllUpft in seiner Rede
Das Eselsfest in die Rolle eines scheinbar Wahnsinnigen, der ,/-A“ schreit, nachdem
die wieder fromm gewordenen héheren Menschen, die seine Lehre nicht verstanden
hatten, dies zuvortaten, und ,sprang mitten unter seine tollgewordenen Géste.“ 503
Uber einen scheinbaren Gedachtnisverlust driickt Zarathustra die maximale
Geringschatzung gegentiber den héheren Menschen dadurch aus, dass er sich selbst
zum Esel macht. Es handelt sich um eine subtile Form der Tauschung. Im Fall
Abhandlung Der tolle Mensch aus dem dritten Buch der fréhlichen Wissenschaft
verkindet ein Verwirrter, nachdem er die Menschen gefragt hatte, wo Gott sei,
Nietzsches groBe Wahrheit: ,Wir haben ihn getddtet, -ihrundich! Wir Alle
sind seine Mdbrder!“ %4 Diese beiden Beispiele verdeutlichen, dass eine Beziehung

499 Vgl.: Bedeutung von visionar: Im Geiste geschaut, traumhaft, seherisch (Duden, Fremdworterbuch,
1975, 456).

500 Duden, Fremdworterbuch, 1975, 456.

501 KSA 3, 321.

502 Bohrer, 1981, 154.

503 KSA 4, 390.

504 KSA 3, 481.
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zwischen und Wahnsinn und der Plétzlichkeitsasthetik besteht. Der Wahnsinn ist kein
historisches Ph@nomen, Uber das sich berichten lasst, sondern setzt unerwartet,
schlagartig ein und muss im Augenblick der Gegenwart erlebt werden, um Wirkung zu
erzielen. Der Wahnsinn flhrt zu einer Erschitterung des Beobachters im Jetzt-Punkt,
und ist insofern als ein intellektuelles Erlebnis zu verstehen. Auch in der Sprache des
Zarathustra lasst sich diese Plotzlichkeit nachweisen, wie das Beispiel des /-
A“ zeigt.50s

3.6 Dionysische Sprache

Nietzsches wesentliches kiinstlerisches Betatigungsgebiet ist neben der
klassischen Philosophie die Dichtung, die besonders in Also sprach Zarathustra, den
Dionysos Dithyramben sowie wiederkehrend in den meisten wichtigen Werken
vorkommt, etwa in der fréhlichen Wissenschaft oder im Ecce homo. Die
poetologischen Doméanen Nietzsches sind der Aphorismus und der Dithyrambos, der
die Sprache des Dionysos zum Ausdruck bringen soll und den er nach eigenen Worten
selbst geschaffen habe.5% Der Dithyrambos stellt den starksten und hochsten
Ausdruck der Daseinssteigerung dar, der Aphorismus die scharfste Form der
Daseinsanalytik.5%” Wesentlich fur das Verstandnis von Nietzsche ist, dass seine
Philosopheme artistische Qualitaten aufweisen und die Lyrik ein philosophisches
Fundament besitzt.5% In Also sprach Zarathustra, dem Hauptwerk unter literarischen
Gesichtspunkten, werden mehrere poetologische Gattungen, insbesondere Lyrik und
Prosa, vermengt, so dass es kaum mdglich ist, dieses Werk einem Genre
zuzuordnen.®® In diesem Kapitel werden jene Bereiche der Sprache Nietzsches
untersucht, die eine Beziehung zum Dionysischen erkennen lassen. Dabei handelt es

505 Bohrer, 1981, 157-160.

506 Kndrrich, 2005, 46. Wilhelm Schmid behauptet in seiner 1901 erschienenen Schrift ,Zur Geschichte
des griechischen Dithyrambos®, dass bis zum Jahre 1897 keine greifbare Vorstellung von der
poetischen Gattung des Dithyrambos bestanden habe. Das belegt, dass Nietzsches eigene Definition
hoch umstritten war (Schmid, 1901, 3-4).

507 Bemerkenswert ist, dass Nietzsches um 1870 zwar eine Theorie des Dithyrambos entwickelt hatte,
aber erst ab 1883 mit der Schaffung des ersten Dithyrambos begann (Serpa, 2022, 136-156).

508 Einen guten Uberblick Gber Nietzsches Lyrik und eine Vertiefung zum Spannungsverhaltnis von
Philosophie und Poesie bietet die Untersuchung ,Lyrik und Lyriktheorie im Werk Nietzsches" von
Sebastian Kaufmann (Kaufmann, 2017, 7-23).

509 Meyer, 1993, 112-114.
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sich um das Sprachkonzept, Bilder, sprachlicher Ausdruck, Lyrik, die Dithyramben und
dionysische Bezugspunkte zum Zarathustra. Das Ziel ist, die dionysischen
Sprachelemente Nietzsches herauszuarbeiten, die fir die Interpretation der
Dithyramben relevant sind.

3.6.1 Sprachliches Fundament des Dionysischen

Nietzsche hat ab dem Zarathustra einen eigenen, markanten und niemals
wieder von einem anderen Autor in vergleichbarer Form geschaffenen Sprachstil
entwickelt, der als dionysisch bezeichnet werden darf, weil Rauschhaftigkeit, sinnliche
Metaphorik und flexible Stilistik dessen Essenz bilden. Nietzsche tritt seit der
Verdéffentlichung von Also sprach Zarathustra als ein Mystagoge auf, der dem Leser
durch seine Sprachgewalt seine eigene philosophische Welt offenbart. Diese Sprache
ist von dem Bestreben nach Erkenntnis bestimmt, liegt symbolistischen Uberlegungen
zugrunde und wird ausgedriickt durch eine weitgefacherte Bildsemantik.5'0 Eine
Grundannahme Nietzsches ist die Sprachbedingtheit aller Denkprozesse, wobei seit
dem Frihwerk sprachkritisch Vorbehalte gegen die etablierte Philosophie formuliert
werden. Nietzsche hat seine eigene Sprache deshalb als stilistische und formelle
Alternative zur philosophischen Tradition verstanden.5!! Bereits in der Tragodienschrift
bemerkt er, dass es der Charakter der Lyrik sei, immer und schon seit der Antike einen
Bezug zur Musik aufzuweisen, eine Beziehung, die er ab der fréhlichen Wissenschaft
kontinuierlich ausbaute.5'2

Die Ausdruckformen des Stils gehéren zu den literarischen und philosophischen
Kardinalfragen, weil Nietzsche seine Denkansatze Uber den Sprachstil als Alternative
zur etablierten Wissenschaft positioniert hat. Nietzsche hat Uber seine gesamte
Schaffensphasen seinen Stil gesucht, stédndig Uberprift und in metaphorologischer,
grammatischer, narratologischer und in epistemologischer Hinsicht angepasst. Der
Anspruch des Stils ist ein erkenntnistheoretischer: Durch eine lebendige Sprache, die
auf flieBender Bildsemantik fuBt, soll die Welt mdglichst wirklichkeitsnah abgebildet

werden. Nietzsche geht ferner davon aus, dass die WelterschlieBung Uber den

510 Colli, 1999, KSA 1, 902.
511 Mller, 2020, 220-221.
512KSA 1, 43.
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Sprachstil erfolgt, nicht die Welt durch das Instrument der Sprache erschlossen wird.
Die Sprache besitzt ein poetisches ErschlieBungspotenzial, das bildsemantisch zum
Ausdruck kommt. Konsequenter Weise versteht Nietzsche die auf Logik basierende
wissenschaftliche Begriffssprache als stilistisch weniger ergiebig und nachrangig.5'®
Parodie ist ein wesentliches Gestaltungselement, dass besonders im Zarathustra
hervortritt.>'# Eine Differenzierung zwischen stilistischer Form und gedanklichem Inhalt
ist nicht moglich, denn: ,,Der gewéhlte Stil einer bedeutenden Zeit wéahit nicht nur die
Worte, sondern auch die Gedanken aus, [...]* ®1° Hieraus folgt, dass die Verbesserung
des Stils direkte Wirkung auf den gedanklichen Inhalt hat. In Der Wanderer und sein
Schatten in Menschliches, Allzumenschliches Il bekraftigt Nietzsche: "Den Stil
verbessern — das heisst den Gedanken verbessern, und gar Nichts weiter! — Wer diess
nicht sofort zugiebt, ist auch nie davon zu (iberzeugen.“ 516

Bertram vertritt die Auffassung, Nietzsches sprachliche Stilistik sei besonders
herausragend gewesen, und hierin habe er vor allem europadisch gewirkt. Es sei
erstaunlicher Weise der Stil des Sokrates gewesen, an dem sich Nietzsche trotz aller
inhaltlichen Kritik an dem griechischen Philosophen orientiert habe. Dieser Stil sei
durch listige Selbstverkleinerung und die Verwendung der ironischen Maske
gekennzeichnet. Es sei der Stil, dessen Schérfe sokratisch und dessen Tiefe
dionysisch sei.>'” Ironie ist eine wesentliche Perspektive des Zarathustra, ebenso die
Selbstverkleinerung und der Dialog, der dem sokratischen &hnelt. Nietzsche verandert
die Perspektiven in Also sprach Zarathustra sowie in den Dionysos Dithyramben, um
einen héheren Wahrheitsgewinn zu erzielen, als dies bei einer eindimensionalen
Perspektive moglich ware.

Nietzsches sprachliches Interpretationsverstandnis geht tber die Theorien des
reinen Textverstehens hinaus, wonach die Deutung und Sinnerhebung im Mittelpunkt
stehen, vielmehr fokussiert er auf die Schaffung neuer Sinnstrukturen als Basis des
Lebens. Im Spatwerk wird weder ein Interpretierender noch etwas Interpretiertes
vorausgesetzt, sondern die Texte beinhalten sich selbst strukturierende und in diesem

513 Muller, 2020, 225 ff.

514 Siehe zur Relevanz der Parodie vertiefend Claus Zittels Aufsatz ,Nachtwandler des Tages:
Traumpoetik und Parodie in Nietzsches Also sprach Zarathustra® (Zittel, 2015, 125-169).

515 KSA 2, 610.

516 KSA 2, 610.

517 Bertram, 1920, 178-179.
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Sinne vitale semantische Interdependenzen. Der Mensch ist im Leben als ein
interpretativer Prozess selbst Subjekt und Objekt und folglich interpretierende wie
interpretierte Entitat. Diese Vitalitat, kreative Unstrukturiertheit und Offenheit stellen
den Bezug zum Dionysischen her. Deshalb ist die Vernunft kein neutrales Medium und
far die Schaffung von Erkenntnis kaum geeignet. In der Konsequenz sieht Nietzsche
in einem perspektivistischen Denken die adaquate Form der Interpretation.>'® In der
fréhlichen Wissenschaft bemerkt Nietzsche: ,Leg ich mich aus, so leg ich mich hinein:
/ Ich kann nicht selbst mein Interprete sein. / Doch wer nur steigt auf seiner eignen
Bahn, / Tragt auch mein Bild zu hellerm Licht hinan.“ 5'° Festzustellen ist, dass
Nietzsche das Subjekt und Objekt des Interpretierens in die Interpretation integriert
und deshalb auBerhalb der Interpretation nichts existiert. Hieraus folgt, dass er
Tatsachen, Realitdten und wissenschaftliche Fakten grundsétzlich anzweifelt. Im
Nachlass bemerkt er: ,Gegen den Positivismus, welcher bei dem Phdnomen stehen
bleibt, ,es giebt nur Thatsachen*, wiirde ich sagen: nein, gerade Thatsachen giebt es
nicht, nur Interpretationen. 52

Foucault stellt fest, dass jede Kultur innerhalb der abendlandischen Zivilisation
ihr Interpretationssystem habe, die Sprache zu erahnen, die etwas anderes sagen will,
als sie sagt, und zu vermuten, dass die Sprache auch anderswo als in der Sprache
existiert. Allerdings erganzt Foucault eine existenzialistische Perspektive, indem er
bemerkt, dass sich die Interpretation bei Nietzsche (und Freud) einer gefahrlichen
Region nahere und einen Wendepunkt erreichen kénne, an dem die Interpretation
selbst verschwinde und mdéglicherweise auch den Interpreten zum Verschwinden
bringe. Er ergénzt, dass bei Nietzsche die Interpretation stets unabgeschlossen, immer
in der Schwebe bleibe und niemals fixierbar sei.5?! Wesentlicher Grund hierfiir ist der
Umstand, dass es nichts zu Interpretierendes gebe: Alles an sich ist bereits
Interpretation: Es gibt kein interpretandum, das nicht bereits interpretans ware.
Deshalb ist die Interpretation unendlich und wird niemals ein finales Ergebnis

518 Mller, 2020, 167 ff.

519 KSA 3, 357.

520 KSA 12, 315.

521 Siehe hierzu: ,Etwas diirfte wahr sein: ob es gleich im héchsten Grade schadlich und gefahrlich
ware; ja es kdnnte selbst zur Grundbeschaffenheit des Daseins gehéren, dass man an seiner vélligen
Erkenntniss zugrunde gienge — so dass sich die Starke eines Geistes danach bemasse, wie viel er
von der ,Wahrheit* gerade noch aushielte, deutlicher, bis zu welchem Grade er sie verdinnt, verhiillt,
vers(Bt, verdumpft, verfalscht néthig hatte.” (KSA 5, 56-57).
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erreichen. Das bedeutet fir die Untersuchungen in dieser Arbeit, dass nach Foucaults
Auffassung der hermeneutische Anspruch sowie die Frage nach der Méglichkeit der
Interpretierbarkeit von Nietzsches Texten, insbesondere der Lyrik, durchaus offen
sind.5??

Nietzsche sieht nach Auffassung Blanchots die Welt als Interpretation an, die
nur gedacht werden kénne. Dabei ist wesentlich, dass nicht die Frage nach dem
Interpretierenden zu stellen ist, sondern die Interpretation als Willen zur Macht
aufzufassen ist. Dem Interpretierenden wird Autoritdt entzogen, wodurch die
Interpretation ein subjektloses, neutrales Werden des Interpretierens darstellt. Da das
Interpretieren niemals endet, kann die Welt als unendlich aufgefasst werden. Die Welt
hat keinen Sinn, sie ist das AuBen des Sinns in einer innerweltlichen Fiktion. Dieses
AuBen ist Affirmation, reine Bejahung, die aufgrund ihrer Diskontinuitat eine
permanenten Verdoppelung erzeugt: ewige Wiederkunft und Wille zur Macht.523

Poesie besteht nach dem Verstdndnis Nietzsches aus einer Kette von
Symbolen, einer Wortfolge, die Gber Harmonie, Dynamik und Rhythmik verbunden
wird. Zwei Arten der Poesie existieren: Das Wort kann entweder als Symbol
vorwiegend die begleitende Vorstellung abbilden, dann handelt es sich um einen Epos;
oder es wirkt als Symbol der urspriinglichen Willensregung, dann ist es Lyrik. Dies
bedeutet, dass Nietzsches Dithyramben einen starken Bezug zum Willen und damit
zum Dionysischen aufweisen, nicht zur Vorstellung, die er mit dem Apollinischen
verbindet. Der Ton wird vom Symbol bestimmt, und die Verschmelzung von Gebarde
und Ton ist die Sprache. In der Wortfolge, d.h. in der Kette von Symbolen, soll etwas
semantisch GréBeres und Bedeutsameres dargestellt werden als die Summe der
Fragmente.5?* Aufgrund der sprachkritischen Wendung im Anschluss an die Geburt
der Tragédie verlasst Nietzsche das geschlossene Gegensatzkonzept von Apollinisch
/ Dionysisch und stellt die Interpretationsbedirftigkeit in den Mittelpunkt seines
Sprachverstandisses. Die Sprachkritik Nietzsches sowie die Poetik werden nunmehr
Uber ihre Selbstbezlglichkeit verknlpft. Die Bilder als essenzieller Bestandteil der
Poesie entwickeln eine poetisch-philosophische Kraft und zugleich eine

522 Foucault, 2007, 59-69.
523 Blanchot, 2007, 86-91.
524 KSA 1, 576.
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Selbstreflexion, die in das standige Hinterfragen der eigenen Erkenntnis mindet.
Dieser sprach- und erkenntniskritische Vorbehalt erdffnet experimentelle
Méglichkeiten und macht sich in der Poesie alsbald bemerkbar, in der spruch- und
liedhafte, parodistisch-ironische und pointierte Dichtung im Mittelpunkt steht. Die
Poetik umfasst neben den metaphorologischen Elementen die sprachkritischen
Experimente, bestehend aus Metrik, Rhythmik, Melodie, Tempo, Interpunktionen
sowie Stilmittel, die in den standig im Wandel befindlichen Stil Nietzsches miinden.%%
Kaufmann erganzt, dass, obwohl Nietzsche nach der Tragddienschrift keine
geschlossene Lyriktheorie mehr verdffentlicht habe, auffallend sei, dass Musik und
Lyrik haufig im Kontext genannt wlrden, eine Position, die der Verfasser gerade im
Hinblick auf die Dithyramben mit Nachdruck bestéatigt.>26

Der Aphorismus erdffnete Nietzsche experimentelle Spielrdume, die
erforderlich wurden, nachdem er eine sprachkritische Wendung nach der
Tragddienschrift vollzogen hatte. Das geschlossene Denken, reprasentiert durch den
Gegensatz von apollinisch und dionysisch, wurde aufgegeben, und die Konsequenz
war eine neue Denkform, die von den beiden Eckpunkten der Interpretationsfahigkeit
und -bedirftigkeit sowie dem sprachkritischen Vorbehalt bestimmt waren. Der
Aphorismus erschien Nietzsche als geeignete lyrische Form, um dem neuen
poetischen Konzept Ausdruck zu verleihen. Die Charakteristik der Aphorismen wird
bestimmt durch eine ironisch-reflexive Dichtung, die lied- und spruchhaft und pointiert
erscheint. Stingelin vertritt die Auffassung, dass die Aphorismen aus der Tradition der
Elegie und des Epigramms hervorgingen und durch situationsmachtige
Schlagfertigkeit und Uberzeugungskraft bestimmt seien. Typisch fiir die Aphorismen
sind der Einsatz von Bildern, die eine poetisch-philosophische Kraft entfalten,
sprachkritisch, selbstreflexiv sind und zugleich ein kreativ-sprachschoépferisches
Moment aufweisen.>?’

Die Spruchlyrik ist typisch fir die Phase von etwa 1878 bis zur
Entstehungsphase des ersten Bandes von Also sprach Zarathustra 1883, findet sich
aber auch noch im Spatwerk. Sie ist gekennzeichnet durch scharfen Witz, Provokation

525 Stingelin, 2000, 302.
526 Kaufmann, 2017, 20-21.
527 Stingelin, 2000, 302.
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und Polemik, durchsetzt mit geistreichen Pointen von Nietzsches philosophischen
Gedanken, wobei die Auseinandersetzung mit der Welt stattfindet. Eine Tendenz zum
Hymnischen ist bisweilen vorhanden. In diesen Gedichten findet auch immer
existenzielle Selbstdarstellung statt, und einen Mangel an Selbstbewusstsein dirfte
niemand Nietzsche attestieren. Auch wenn der geschlossene philosophische
Denkansatz der Spatphase noch nicht flichendeckend vorhanden ist, wird der Pathos
des einsamen Monologs des Zarathustra bereits in manchen Versen hérbar und
rechtfertigt die folgende Untersuchung.5%®

Bereits in der Lyrik der 1870er Jahre ist die monologische Darstellungsweise
stilpragend. Die naturlyrischen Bilder sind nun keine aus der Tradition ibernommenen
Klischees mehr, sondern bedeutungsvolle Chiffren fir Nietzsches philosophisches
Fundament. Die Einsamkeit ist in diesen Gedichten eine wesentliche Konstante, und
zumeist drlickt Nietzsche existenzialistische Themen in naturlyrischem Gewand aus,
wobei die Bilder anders als bei Goethe oder Eichendorf nicht die reale Natur
reprasentieren, sondern ein sprachliches Reservoir des monologisierenden Subjekts
darstellen.5° Das folgende Gedicht Pinie und Blitz, welches im Sommer / Herbst 1882
geschrieben und erst im Nachlass veroéffentlicht wurde, verdeutlicht die typische

Charakteristik der Spruchlyrik:

»Hoch wuchs ich dber Mensch und Thier;
Und sprech’ ich — Niemand spricht mit mir.

Zu einsam wuchs ich und zu hoch:
Ich warte: worauf wart‘ ich doch?

Zu nah ist mir der Wolken Sitz, —
Ich warte auf den ersten Blitz.“ 530

528 Meyer, 1993, 114-128.
529 Meyer, 1993, 119-121.
530 KSA 10, 107.
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Erkennbar werden die typischen Bilder und Topoi der Spatphase, der
Dithyramben und der Bezug zum Ubermenschen Uber den ,Blitz“ und die , Wolken*
Der erste Vers erinnert bereits an Also sprach Zarathustra, das Thema des Wachstums
Uber- sich- selbst- hinaus ist pragnant. Das Gedicht ist existenziell, tragischen Pathos
erkennen wir in Einsamkeit, Héhe und GréBe der Ich-Instanz. Sprachlich jedoch ist das
Gedicht mit einer starren, auf Jamben und Paarreimen aufgebauten Strophenstruktur
noch weit vom Zarathustra entfernt. Doch finden sich auch spielerische Ironie, Witz
und Leichtigkeit in der Spruchlyrik.

In seinem Aufsatz Die dionysische Weltanschauung stellt Nietzsche die
Beziehung zwischen dem Dithyrambos, dem sprachlichen Bild und dem Dionysischen
her. Beim Genuss des dionysischen Kunstwerks, insbesondere der Tragddie oder der
tragischen Oper, gelangt der Mensch zur héchsten rauschhaften Steigerung, verliert
seine Individuation und wird eins mit der Natur, ,[...]daB erals Saty r, Naturwesen
unter Naturwesen in Geberden redet [...J* und tber den Ton die ,innersten Gedanken
der Natur‘ 53! ausspricht. Eine neue Welt der Symbole ist erforderlich, weil die
Vorstellungen eines gesteigerten Menschseins in Bildern zum Ausdruck kommen,
welche mit der héchsten physischen Energie Uber die Tanzgebarde dargestellt
werden. Uber die Gebarde bleibt der Mensch innerhalb der Erscheinungswelt,
wahrend der Ton den Schleier der Maja auflést und er sich folglich im Urspriinglichen
befindet. Der Bereich des Willens, ausgedrickt durch die Musik, bendtigt ebenfalls
einen symbolischen Ausdruck, weil die Kraft von Harmonie, Dynamik und Rhythmik
stark ansteigt. Diese symbolischen Krafte werden tGber den Dithyrambos eingefangen
und zum Ausdruck gebracht.®3? Der Dithyrambos besteht aus der apollinische Welt der
Vorstellung, die durch Bilder repréasentiert wird, und dem Dionysischen, das durch die
Musik zum Ausdruck kommt. 533

Die Geburt der Tragddie ist trotz des inhaltlich starken Bezugs zum

Dionysischen sprachstilistisch vollig anders als die Werke der Spatphase, denn hier

531 KSA 1, 575.

532 Bemerkenswert ist, dass die Dithyramben Nietzsches sich fundamental von ihrer Gattung
unterscheiden, denn in der Antike waren die Dithyramben immer mit orgiastischer Erregung und
Fundamentalgewalt verbunden, gesungen bei wilden Festen zu Ehren des Dionysos. Nietzsche war
ein nichterner Wassertrinker, der sich fir Alkoholika zeitlebens nicht begeistern konnte, und passte
auch deshalb als Person nicht in das Bild des antiken S&ngers oder Dichters der Dithyramben
(Podach, 1961, 365).

533 KSA 1, 577.
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erkennt man eine an Schopenhauer angelehnte Sprache, die teilweise auch an Kant
erinnert und von der Klassik und dem damaligen Bildungsbirgertum gepragt ist:
Komplexe Syntax, ausschweifende Formulierungen und ein Uberreichtum an
Fremdwortern, strukturiert und intellektualisiert und in diesem Sinne undionysisch.534
Nietzsche hat die Geburt der Tragddie in der Spatphase sprachlich deshalb sehr
kritisch gesehen, wie dem Vorwort Versuch einer Selbstkritik aus dem Jahre 1886 zu
entnehmen ist. Das Buch sei ,schlecht geschrieben, schwerféllig, peinlich, bilderwtdithig
und bilderwirrig, gefiihlsam, hier und da verzuckert bis zum Femininischen, ungleich
im Tempo, ohne Willen zur logischen Sauberkeit [...]“ 53 Die Sprache der
Tragddienschrift unterscheidet sich von den anderen Werken Nietzsches vor allem
deshalb, weil er als nlichtern schreibender und analytisch wirkender Verfasser auftritt
ohne besondere Identitat.53¢

Der Zarathustra wird von einer musikalisch wirkenden sprachlichen Mischform
von Lyrik und Prosa bestimmt und besteht aus Liedern und Reden, in die mehrere der
Dionysos Dithyramben eingebettet sind. Die Sprache enthalt Rhythmik und wird von
Bildern bestimmt, welche die philosophischen Aussagen der dionysischen Philosophie
chiffrenhaft darstellen. In Also sprach Zarathustra finden sich neben Dithyramben auch
Aphorismen, spruchhafte und liedhafte Elemente. In den prosaischen Texten
dominieren neben eingebetteter Lyrik die vertrauten Formen Aphorismus, Fragment
und Abhandlung, jedoch Nietzsche-spezifische Eigenheiten aufweisend. Die Sprache
des Zarathustra wird von einer musikalisch wirkenden Mischform von Lyrik und Prosa
bestimmt, welche Rhythmik enthalt und in der Bilder die philosophischen Aussagen
der dionysischen Philosophie chiffrenhaft darstellen. In diesem Werk finden sich neben
Dithyramben auch Aphorismen sowie liedhafte Elemente. In den prosaischen Texten
dominieren neben eingebetteter Lyrik die vertrauten Formen Aphorismus, Fragment

und Abhandlung, jedoch Nietzsche-spezifische Eigenheiten aufweisend. Ein

534 Siehe: ,Man versteht, an welche Aufgabe ich bereits mit diesem Buche zu riihren wagte?... Wie
sehr bedauere ich es jetzt, dass ich damals noch nicht den Muth (oder die Unbescheidenheit?) hatte,
um mir in jedem Betrachte fir so eigne Anschauungen und Wagnisse auch eine eigne Sprache zu
erlauben, - dass ich mihselig mit Schopenhauerischen und Kantischen Formeln fremde und neue
Werthschatzung auszudriicken suchte [...].“ (KSA 1, 19)

535 KSA 1, 14.

536 Colli, 1999, KSA 1, 901-904.
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symbolistisches Konzept liegt der Sprache zugrunde, welche einen Bezug zur
dionysischen Philosophie herstellt.>3”

Nietzsche stellt einen Bezug zwischen diesem Werk und dem Dithyrambos her,
den er in Reden wie Das Nachtwandler-Lied integriert, und impliziert damit eine
Verwandtschaft zur Lyrik wie auch zur Musik. ,Die Kunst des gro s s e n Rhythmus,
der grosse Stil der Periodik zum Ausdruck eines ungeheuren Auf und Nieder
von sublimer, von lbermenschlicher, Leidenschaft ist erst von mir entdeckt; mit einem
Dithyrambus wie dem letzten des d r i t t e n Zarathustra, ,die sieben
Siegel” Uberschrieben, flog ich tausend Meilen (ber das hinaus, was bisher Poesie
hiess.” 5% Ferner stellt Nietzsche fest: ,Es ist eine ,Dichtung®, oder ein fiinftes
~Evangelium*oder irgend Etwas, flr das es noch keinen Namen giebt: bei weitem das
Ernsteste und auch Heiterste meiner Erzeugnisse“. 5%° Letztere Bezeichnung ist
entscheidend: Nach Auffassung des Verfassers ist der Zarathustra eine eigene
literarische Gattung, experimentelle Literatur, die Merkmale der aufgeflhrten Zitate
enthalt und damit einen literarischen Hybriden darstellt, der ferner durch eine eigene
Mischung aus Pathos und Ironie gezeichnet ist und aufgrund des Rollenkonzeptes
perspektivistisch ist. Die Instabilitdt der Werkes wird hervorgerufen durch wechselnde
Rollen des Zarathustra, der pathetisch, missionarisch, leidend, parodistisch oder
radikal auftritt. Das Werk durchkreuzt mit seinen Versatzstiicken, Bibelanleihen,
unterschiedlichsten Bezugspunkten die Gattung der Philosophie und der Dichtung.540

Gemaf Colli sind die Inhalte von Also sprach Zarathustra und Jenseits von Gut
und Bdése weitgehend gleich. Wesentlich beim Zarathustra ist demnach die Sprache.
Neuartig gegenuber allen vorherigen Werken ist ein schriller Ton, der ekstatisch wirkt,
nicht mehr an den Moralisten und Psychologen erinnert und Freunde Nietzsches wie
Burckhardt entsetzt hat. Das Werk stellt einen stilistischen Bruch dar, in dem
Uberschwang sprachlich verarbeitet wird. Typisch fiir den Zarathustra ist neben einer
musikalischen Farbung ein hohes sprachliches Tempo, was zu einer Hervorhebung
des Details fuhrt. Das Detail sticht hervor, nicht der inhaltliche Schwerpunkt, weil
ausgearbeitete Theorien der wesentlichen Themen, die ewige Wiederkunft, der

537 Meyer, 1993, 112-114.

538 KSA 6, 304-305.

539 Brief an Ernst Schmeitzner am 13.02.1883 (KSB 6, 327).
540 Gratz, 2020, 99-102.
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Ubermensch und der Wille zur Macht, die eine deduktive Rechtfertigung zulieBen,
nicht erkennbar sind. Ublicherweise wird ein philosophisches Thema, das sinnlich
wahrnehmbar ist, tGber Begriffe eingegrenzt und thematisiert; Colli meint jedoch, in
Also sprach Zarathustra sei dies nicht der Fall, denn hier driickten Begriffe keine
konkreten Dinge aus, sie seien Symbole fir ein etwas, das kein Antlitz habe, sie seien
.keimende Ausdrucksformen®. Diese Ausdrucksform hat Nietzsche schon in der
Geburt der Tragddie in Bezug auf den tragischen Chor erwahnt, welche im Zarathustra
einer dionysischen, rauschhaften, zugleich hochgradig monologistischen und
singularen gewichen ist.54!

Nietzsches Denkmotive ab etwa 1883 konnten nicht mehr durch eine rein
prosaische Form mitgeteilt werden, die Sprache als solche bekam flir den Inhalt eine
zunehmende Relevanz, weshalb Nietzsche dazu (berging, eine Sprache zu
entwickeln, die seinem psychologischen Entlarvungsbestreben und der
fundamentalen Kritik am Bestehenden entsprach. Es sollte eine Sprache sein, die
seinem extrem Ich-bezogenen Schreibstil und der Selbstaussprache des Dichters
gerecht wurde, gleichzeigt aber auch als sprachliches Experimentierfeld fungieren
konnte. So ist Also sprach Zarathustra als dichterische Prosa entstanden, denn nur mit
diesem neunen Sprachstil konnten die neuen Denkansétze, verbunden mit exzessiver
Ironie und egozentrischem Pathos, transportiert werden.>4?

Die dionysische Sprache der Spatphase ist expressiv, gekennzeichnet von
ekstatischer Freude, Vitalitat, Schépfungskraft, Tanzen, Lachen, einer opulenten
Uppigkeit und einem permanenten Zuviel. Stilpragend sind Fragmente,
Wiederholungen, Ausrufe, Ansprachen und eine Vielzahl an Satzzeichen. Die Sprache
ist musikalisch: rhythmisch, dynamisch und melodisch und deshalb eher Lyrik als
Prosa. Eine Hermeneutik, die auf der Metaphorik basiert, ist typisch, und deren
Entschlisselung ist unabdingbar fir das Verstandnis. Baeumer stellt fest, Nietzsche
habe das Dionysische persdnlich erlebt, in apodiktischen Formulierungen dargestellt,
und er sei der sprachgewaltige Verkiinder des Phanomens.>* Kofman zufolge sei
Nietzsche zwar primér ein Prosaist, setze aber eine exklamative, atopische Sprache

541 Colli, 1999, KSA 4, 411-416.
542 Meyer, 1993, 134-135.
543 Baeumer, 2006, 348-349.
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ein, die opulent bilderreich und einzigartig sei.%** Fir diese dithyrambische Sprache
des Zarathustra, die stellvertretend ist flir Nietzsches Spatphase ab 1883, seien
gemaB Meyer Zeichen, Hermeneutik und Allegorien kennzeichnend. Es sei die
Sprache des Mythos, der Kunst und des Traumes. 54

3.6.2 Bildsemantische Stilistik

Sarah Kofman zufolge ist die lyrische Dichtung bei Nietzsche ein
metaphorischer Ausdruck dionysischer Musik aufgrund bildhafter Visionen und
Gefluhlsformen. Der lyrische Genius teile Gber die Metapher expressis verbis mit, was
der dionysische Musiker Uber den Klag auszudricken vermag. Gleichwohl betont
Kofman, dass die Musik und die Lyrik klar voneinander getrennte artistische Welten
seien. Das durch den Klang der Musik entstehende Geflhl kénne nur metaphorisch
Uber die Bilder des Symbolismus in einem Text zum Ausdruck gebracht werden.546

Die Metapher fihrt nach Auffassung von Kofman zum Verlust des
Eigenen/Eigentlichen in zweifacher Hinsicht: Die Metapher ist immer Maskerade und
Metamorphose und vernichtet einerseits die Individualitat. Um ein Bild auf eine Entitat
Ubertragen zu kdénnen, missen die Grenzen von deren Individualitdt Gberwunden
werden.%*” Aufgrund des Individualitatsverlustes ist die Metapher in dieser Ebene auf
der ontologischen Einheit des Lebens gegrindet, die durch Dionysos und das
Dionysische reprasentiert wird.>*® Andererseits repréasentiert die Metapher die
Dekonstruktion des Eigentlichen, denn das Stilmittel legt sich gleich einem Tuch Uber
Entitaten und macht diese unkenntlich. Der Mensch kann das metaphorische

Verstandnis nicht dechiffrieren und deshalb von der Welt nur uneigentliche

544 Kofman, 2014, 15. Siehe ferner Kofman, 2017, 62.

545 Meyer, 1993, 141.

546 Kofman, 2014, 20-26.

547 Als Beispiel sei die bekannte Metapher des Wistenschiffes fir das Kamel genannt: Die Metapher
legt sich als maskenhafter und Uberindividueller Begriff iber das Individuum, das dadurch eine
semantische Metamorphose durchlduft und seine Eigenheit einbli3t. Die Metapher hebt das
Individuum auf eine neue und hdhere Bedeutungsebene, welches hierdurch die Gesamtheit der
Tierart Kamele reprasentiert.

548 Die Kunst stellt Gber die Metapher die Einheit des Seienden wieder her, indem sie die individuelle
Trennung, reprasentiert innerhalb des Mythos durch die Zerstiickelung des Zagreus durch die Titanen,
Uberwindet (Kofman, 2014, 27-31).
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Reprasentationen erhalten. Diese Reprasentationen werden durch Symbole
dargestellt.54°

Nietzsche sieht die Metapher unter semantischen und
wahrheitsphilosophischen Aspekten seit der Tragddienschrift kritisch. In seinem
Aufsatz Ueber Wahrheit und Lige im aussermoralischen Sinn beschreibt er den
Prozess der Metapher wie folgt: ,Ein Nervenreiz zuerst bertragen in ein Bild! Das Bild
wieder nachgeformt in einem Laut! Zweite Metapher.“5°° Es handelt sich dabei folglich
nur um einen Nervenreiz, der vom menschlichen Gehirn in ein Bild transfiguriert und
anschlieBend vom Sprachzentrum in einen verbalen Begriff transformiert wird. Der
Mensch weist den Dingen Bilder zu, die ihren urspringlichen Wesenheiten keinesfalls
entsprechen. Als Beispiel fur die Unzulanglichkeit der Sprache nennt Nietzsche
begriffiche Metaphern, die den Wesenheiten der Entitdten nicht entsprechen, z.B.
Baume, Schnee, Farben oder Blumen. Dennoch glaubt der Mensch, die Dinge selbst
zu verstehen. Dieses sprachliche Verstandnis erfolgt Uber selbst gebildete
begriffsbasierte Metaphern, durch die sich der Mensch eine eigene Welt der
Vorstellung und des Wahrheitsglaubens konstruiert, die nur lllusion ist.55

Die Aufgabe der Metapher innerhalb des Nietzscheschen Sprachsystems ist
Erwin Schlimgen zufolge die ,Anthromorphisierung der Welt‘, was als die Méglichkeit
der Aneignung dieser Welt Uber die sprachliche Interpretation zu verstehen ist. Er flgt
zu Nietzsches Prozess der Metapher hinzu, dass Nervenreiz, Bild und Laut véllig
unterschiedliche Spharen bestimmten, die das Verstdndnis durch metaphorisch-
schépferische, alogische und unbewusste Spriinge erreichten. Dieser Prozess basiere
auf einer Ahnlichkeitsregistratur, einem reduktionistischen und zugleich assimilativen
Prinzip, das auch bei der Begriffsentwicklung eingesetzt wird. Die bedeutet, dass im
menschlichen Verstand ungleiche Entitéten, die keinen Bezug zueinander haben, tGber
Metaphern gleich gemacht werden, der Prozess folglich kein Abbildungsverfahren der
Welt, sondern ein semantisches Welt-Interpretationsverfahren darstellt.5%?

549 Die Metapher des Wiistenschiffs macht das Eigene der Tierart und des Individuums des Kamels
unkenntlich, stellt eine symbolistische Reprasentation dar.

550 KSA 1, 879.

551 KSA 1, 878-890.

552 Schlimgen, 2000, 280.
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Begriffe haben im Nietzscheschen Sprachversténdnis einen engen Bezug zur
Metapher, weil diese ebenfalls auf Bildern basieren. In Jenseits von Gut und Bése
definiert Nietzsche: ,Begriffe aber sind mehr oder weniger bestimmte Bildzeichen flr
oft wiederkehrende und zusammen kommende Empfindungen, fir Empfindungs-
Gruppen. Es genligt noch nicht, um sich einander zu verstehen, dass man die selben
Worte gebraucht; man muss die selben Worte auch fir die selbe Gattung innerer
Erlebnisse gebrauchen, man muss zuletzt seine Erfahrung mit einander ge mein
haben.“ 553 Schlimgen zufolge existiert ein Prozess der Begriffsgenese, deren
Ausgangsbasis die individuelle schépferische Setzung einer Metapher ist, welche Uber
die Akzeptanz anderer Sprachteilnehmer zum Begriff generiert und Bedeutung
gewinnt. Auch den Begriff sieht Nietzsche unter dem Aspekt der Wahrheitsfindung
kritisch: ,Jeder Begriff entsteht durch Gleichsetzen des Nicht-Gleichen.“ %%* Ferner
stellt er fest, dass der Falschungscharakter des Begriffs deshalb hoch sei, weil dieser
von der Metapher abgeleitet werde, die keine Abbildfunktion habe und keine auf die
Realitat bezogene Referenz. 5%

Aus der kritischen Sichtweise Nietzsches auf die Metapher resultiert ein
dionysisches Sprachkonzept, in dem semantische Bilder ein wesentliches
Charakteristikum darstellen. Nietzsches, von ihm selbst als dionysisch bezeichnetes
Philosophieren hat einen flissigen, perspektivistischen Charakter, der sich gegen
starre Begriffe und gegen jegliche Systematik stemmt. Der Reinheit und
Unbeweglichkeit des Begriffs setzt er eine sinnliche und sinnbildliche Sprache
entgegen, welche einen zeichenphilosophischen Hintergrund aufweist und so die
andauernd sich andernden Lebensverhaltnisse besser aufnimmt. Diese Sprache ist
als das Ergebnis einer sprachkritischen Grundhaltung zu verstehen.5%

Bilder, welche komplexe Zusammenhange darstellen (z.B. Oberflache), sind als
Abbreviationen und Zustandsreduktionen zu verstehen, in denen Prozesse und
logische Beziehungsgeflechte semiotisch zusammengefasst werden. Die Sprache
gewinnt aus dieser abkirzenden Bezeichnungsfunktion einerseits ihre

wissenschaftliche Leistungsfahigkeit, andererseits ist die Notwendigkeit der

553 KSA 5, 221.

554 KSA 1, 880.

585 Schlimgen, 2000, 203.
556 Muller, 2020, 99-100.
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individuellen Auslegung ein entschiedener Nachteil, weil diese nicht definierbar ist und
die Sinnbildung kulturellen und intellektuellen Eigenheiten und Limitationen unterliegt.
Dartber hinaus ist die Bildsemantik Nietzsches im Gegensatz zu allgemeingultigen
Begriffen des etablierten Sprachverstandnisses durch intensives Studium zu
dechiffrieren und kann deshalb nur einem sehr kleinen Leserkreis verfligbar gemacht
werden. Um Nietzsches Bildsemantik zu verstehen, werden vom Leser ein
ausgepragter hermeneutischer Sinn fiir Kontexte, literarisches Formbewusstsein und
eine hohe sprachliche Sensibilitat verlangt. Der Leser muss ferner verstehen, dass
Nietzsches Bilder netzartig miteinander verbunden, semantisch flieBend sind und an
die Kontexte gebunden bleiben, aus denen sie entstehen. In der Spatphase hat
Nietzsche seine Philosophie in immer sich verandernden Sprachformen vorgebracht,
um die Differenz zwischen der etablierten sokratischen Wissenschaft und seiner
fréhlichen Wissenschaft zu verdeutlichen. Als Ergebnis ist festzustellen, dass eine
bildhafte Sprache der Unbegrifflichkeit den Anspruch der Wahrheitsfindung deutlich
besser gerecht wird als die starre Wissenschaftssprache.%%”

Jaap Mansfeld charakterisiert die Sprache Heraklits als dunkel und schwer
verstandlich und bemerkt, er spreche haufig in Bildern, die zwar ansprachen, aber
Ratsel aufgaben. Seine Ausdrucksweise sei gehoben, feierlich und oftmals schwer
interpretierbar. Ferner bilde fast jeder Satz ein geschlossenes, fir sich
interpretierbares Ganzes. Und es gebe Fragmente, die einen grdBeren
Zusammenhang enthielten.5%® Es wiirde den Rahmen sprengen, mogliche Einflisse
und Parallelen der Sprache von Heraklit und Nietzsche in dieser Arbeit detailliert zu
untersuchen. Jedoch bleibt festzustellen, dass Mansfelds Charakterisierung der
Sprache des von Nietzsche geschatzten griechischen Philosophen Bezugspunkte zu
seiner eigenen Sprache aufweist, insbesondere wenn komplexe Bilder wie der Mittag

oder die Oberflache Bericksichtigung finden.

557 Muller, 2020, 99-100.
558 Mansfeld, 2021, 236.
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3.7 Nietzsches Dithyrambos

Bevor im folgenden Kapitel der Analyse und Interpretation der Dithyramben
Aufmerksamkeit geschenkt wird, gilt es, in diesem Kapitel vorbereitend den
Dithyrambos als Gedichtgattung zu untersuchen und die Besonderheiten in Nietzsches
Verstédndnis herauszuarbeiten. Dies ist flr die Nachvollziehbarkeit der folgenden
Untersuchungen unerlasslich.

Nietzsche wollte die Tragik des historischen Zeitalters der Griechen in einer
angemessenen Form darstellen, jene willensgewaltige Ara der heroischen Mythen, der
Wettkdmpfe und Mysterien. Nach seiner Auffassung existierte zu dieser Zeit ein
Lebensphanomen, das Kunst, die Menschen selbst, Wettkdmpfe, Sage, Sitte und den
ordnenden Staat in sich vereinte, welches von der seelenfihrenden Macht der Lyrik
evoziert wurde: der Dithyrambos.%®® Nach den Untersuchungen von Schilling legten
Nietzsches Dithyramben den Grundstein fir das Antike Verstédndnis und pragten die
hymnische Dichtung der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts bedeutend.>¢°

Im Dithyrambos erkennen wir die héchste Form der Lebenssteigerung und der
Lebensbejahung, was Nietzsche 1870 folgendermaBen ausdrickt: ,Behutsam ist
gerade das Element, als unapollinisch, ferngehalten, das den Charakter der
dionysischen Musik und damit der Musik lberhaupt ausmacht, die erschlitternde
Gewalt des Tones, der einheitliche Strom des Melos und die daraus unvergleichliche
Welt der Harmonie. Im dionysischen Dithyrambus wird der Mensch zur héchsten
Steigerung aller seiner symbolischen Féahigkeiten gereizt; etwas Nieempfundenes
drdngt sich zur Aesserung, die Vernichtung des Schleiers der Maja, das Einssein als
Genius der Gattung, ja der Natur. Jetzt soll sich das Wesen der Natur symbolisch
ausdriicken; eine neue Welt der Symbole ist néthig, einmal die ganz leibliche Symbolik,
nicht nur die Symbolik des Mundes, des Gesichts, des Wortes, sondern die volle, alle
Glieder rhythmisch bewegende Tanzgebdrde. Sodann wachsen die anderen
symbolischen Kréfte, die der Musik, in Rhythmik, Dynamik und Harmonie, plétzlich
ungestiim. Um diese Gesamtentfesselung aller symbolischen Kréfte zu fassen, muss
der Mensch bereits auf jener Héhe der Selbstentdusserung angelangt sein, die in

559 Glockner, 1991, 154.
560 Schilling, 2016, 194.
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jenen Kréften sich symbolisch aussprechen will: der dithyrambische Dionysusdiener
wird somit nur von seinesgleichen verstanden!“ 6! Der Dithyrambos ist flir Nietzsche
die héchste dichterische Ausdrucksform, verbunden mit Musikalitét, weil sich hierin
neben dem Uberschwang des Gefiihls auch die Gedankenscharfe und die absolute
Einsamkeit offenbaren, die ein Grundpfeiler des philosophischen Konzeptes darstellt,
eine aus seiner Erkenntnis- und Kulturkritik zwingend folgende, leitmotivische
Existenzform.>62

Diese Gedichtform bedeutet die Reizung des Menschen zur héchsten Fahigkeit,
gleichzeitig aber die Auflésung der Individuation, Einssein mit der Natur,
SelbstentauBerung des Menschen durch die Vernichtung des Schleiers der Maya. Es
ist ein symbolischer Ausdruck der Welt, ein wilder Tanz, und Harmonie, Dynamik,
Rhythmik wachsen ungestiim. Diese Uberlegungen lassen den engen Bezug zwischen
Musik und Dichtung erkennen.%3 Dabei ist Poesie die Ausdrucksfahigkeit des Geftihls,
wahrend Sprache die Verschmelzung von Gebardensymbolik mit dem Ton ist. Die
Lyrik fahrt zur Musik, wahrend der apollinische Schein einen wichtigen Teil der Poesie
darstellt.564 Diese Ausflihrungen verdeutlichen, dass Nietzsche den Dithyrambos mit
dem Gott Dionysos selbst und dem Dionysischen, dessen Wirkung, eng verbindet.
Daraus folgt, dass der Charakter des Dithyrambos und Nietzsches Dionysos eine
untrennbare Einheit bilden. Groddeck zufolge ist die inhaltliche und formelle Einheit
von Dionysos und dem Dithyrambos als Topos im tautologischen Begriff der Dionysos
Dithyramben zu erklaren.5® Bemerkenswert ist, dass die Dithyramben den Gott
Dionysos wieder aufnehmen, der nach der Tragddienschrift so lange geschwiegen
hatte, womit Uber die Gedichte an das frllhe Konzept angeschlossen und ein weiter
Bogen Uber Nietzsches Werk gespannt wird.566

Nietzsche bemerkt zum dithyrambischen Kinstler im Ecce homo: ,Das ganze
Bilddes dithyrambischen Kinstlers ist das Bild des prdexistenten
Dichters des Zarathustra, mit abgriindlicher Tiefe hingezeichnet [...].“ %67 Und in der

561 KSA 1, 33-34.

562 Zittel, 2000, 218.

%63 KSA 1, 61.

%4 KSA 1, 571.

%65 Groddeck, 1991, Band 2, XVIII.
566 Schilling, 2016, 194.

567 KSA 6, 314.
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dionysischen Weltanschauung: ,Im dionysischen Dithyrambus aber wird der
dionysische Schwérmer zur héchsten Steigerung aller seiner symbolischen Vermégen
gereizt: etwas Nie-empfundenes drdngt sich zur AuBerung, der Vernichtung der
Individuatio, das Einssein im Genius der Gattung, ja der Natur”. %68 Der dionysische
Kinstler ist die Vereinigung von Musiker und Lyriker, ein Lyriker, der das Ur-Eine in
der Musik abbildet und im Prozess der kinstlerischen Zeugung mit dem Ur-Einen
verschmilzt und nur in diesem Moment das ewige Wesen der Kunst versteht. Der
dionysische Klnstler entstammt der Natur, ist jedoch nicht deren Schépfer, sondern
Medium geworden, gelést vom individuellen Willen. Dies bedeutet, dass ein
individueller Mensch niemals ein echter Kinstler sein kann. Der Lyriker ist Weltgenius,
der den Urschmerz symbolisch ausspricht. Der Kinstler interpretiert als apollinischer
Genius die Musik durch das Bild des Willens, wéhrend er selbst gel6st vom Willen ist.
Er gibt Gber den Zerfall des principium individuationis innerhalb seines
Schaffensrausches die Subjektivitat auf, wahrend die Bilder des Lyrikers er selbst und
deren Objektivationen sind.®®® Schmerz und Widerspruch werden im Dithyrambos
erzeugt, und die Erlésung des Kinstlers findet im Schein statt, im apollinischen
Traumbild. Ohne das apollinische Bild ist der dionysische Kinstler nur Urschmerz und
Ur-Widerklang. Das Ur-Eine ermdglicht seine Erlésung im Scheine, weshalb der
dionysische Kinstler Projektion flir den wahren Schopfer, die Natur, darstellt. Deshalb
ist Lyrik die nachahmende Auspragung der Musik in Bildern und Begriffen.57
Nietzsches Dithyramben unterscheiden sich von allen vorherigen Formen
dieses Gedichttyps hinsichtlich eines extrem denkerischen, analytischen Moments,
das gerade mit der antiken, vom Wein berauschten apostrophischen Ausdruckform an
hdhere Méachte nichts zu tun hat. Del Caro stellt korrekt fest, dass der Zyklus untypisch
fir den Charakter der klassischen Form dieser Gedichtgattung sei, weil dieser nicht in
ekstatischer Form Dionysos preise, sondern im Gegenteil auf das Thema des
Abschieds fokussiere und die Gedichte Hymnen des Todes seien.®”! Ferner verweist
Del Caro auf Nietzsches bekanntes Zitat aus Jenseits von Gut und Bése ,Alles, was

568 KSA 1, 577.

569 KSA 1, 43-44.

570 KSA 1, 45-48.

571 Del Caro, 1984, 251.
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tief ist, liebt die Maske [...J' und bemerkt: ,For a view of Nietzsche without the mask,
one turns to the Dionysos Dirthyrambs.* 572

Dieser Typ des Dithyrambos weist auch kaum Parallelen zu den Arbeiten
deutscher Dichter auf, etwa zu Herder, dessen Dithyramben Nietzsche kaum kannte,
ebenso wenig wie Schlegels Theorie des Dithyrambos.5”® Deshalb ist seine
Feststellung im Ecce homo, ,Ich bin der Erfinder des Dithyrambus“ %’* berechtigt flir
die Art der von ihm geschaffenen dithyrambischen Poesie. Nietzsche kannte als
klassischer Philologe den Erfinder des Dithyrambos, Arion, wie er in seiner eigenen
Vorlesung im Wintersemester 1878/79 feststellte. Deshalb ist die Entdeckung auch als
Provokation deutbar.5”>

Die Dithyramben differieren bereits hinsichtlich ihrer Entstehungsart
fundamental von ihrer Gattung, denn in der Antike waren die Dithyramben immer mit
orgiastischer Erregung und Fundamentalgewalt verbunden, gesungen bei wilden
Festen zu Ehren des Dionysos vom am starksten angeregten Zecher. Nietzsche war
ein ndchterner Wassertrinker, der sich fir Alkoholika zeitlebens nicht begeistern
konnte, und passte auch deshalb als Person nicht in das Bild des antiken Séngers
oder Dichters der Dithyramben.5’® Die Dithyramben sind literarisch-metaphorisch
strukturiert, nicht theoretisch-philosophisch. Die Gedichte stellen die wesentlichen
dionysischen Topen nach Nietzsches Verstandnis dar: Plétzlichkeit, Gefahrlichkeit,
Schonheit, Vitalitat, Tragik und Leiden.5””

Eine zeitlich-inhaltliche Entwicklung ist hinsichtlich von Nietzsches Verstandnis
des Dithyrambos erkennbar. In der Phase der Geburt der Tragddie offenbart sich die
Interpretationsauffassung eines monistischen Dithyrambos, in dem sich der Dichter mit
dem Weltwillen vereinigt. Im Spatwerk, vor allem im Ecce homo, in den Dionysos
Dithyramben und in Also sprach Zarathustra, versteht Nietzsche den Dithyrambos als
eine monologische Gedichtform, in dem sich der Dichter in gréBter Einsamkeit
artikuliert und mit sich selbst und dem Leben spricht. Die rhythmisch-dithyrambische
Rede der einsamen Seele mit sich selbst ist ein wesentlicher Unterschied zum antiken

572 Del Caro, 1984, 255.

573 Fantoni, 2009, 235.

574 KSA 6, 345.

575 Groddeck, 1991, Band 2, XVIII.
576 Podach, 1961, 365.

577 Bohrer, 2015, 210.
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Vorbild. In der Antike huldigte die Ich-Instanz mit den Dithyramben den Goéttern,
spatere Dichter des 18. und 19. Jahrhunderts haben die abstrakten Ideale der
Menschheit (Schiller), den Schépfergott (Klopstock) oder die Kréafte der Natur
(Hélderlin) angesprochen. Deshalb verwundert es nicht, dass die Einsamkeit ein
essenzieller Bestandteil der Dionysos Dithyramben ist.5"8

Die Dithyramben eins, zwei und sieben sind bereits im vierten Buch des
Zarathustra vorhanden, wurden jedoch im Herbst und Winter 1888 Uberarbeitet. Die
Dithyramben vier, flnf, sechs, acht und neun stammen als Fragmente Uberwiegend
aus der frhen Entwicklungsphase von Also sprach Zarathustra und wurden 1888
vollstandig Uberarbeitet oder neu ausgerichtet.>”® Das dritte Gedicht Letzter Wille
stammt bereits von 1883 und blieb unverandert. 1891 wurde der Zyklus als Anhang
des vierten Bandes des Zarathustra veroffentlicht.580

Stingelin vertritt die Auffassung, dass die Dionysos Dithyramben die
selbstkritische Antwort auf die Geburt der Tragddie bilden, weil in diesen Gedichten
das Apollinische als poetologisch gesteigertes Formenbewusstsein vorhanden und
das Dionysische als physiologische Materialitat der Kunst erkennbar sei. Dem kann
zugestimmt werden, weil die Stilistik in den Dionysos Dithyramben im Vergleich zu den
friheren Gedichten und den Aphorismen zu einem Extrem gesteigert ist, welches dazu
fihrt, dass ohne die genaue Kenntnis von Nietzsches Bildsemantik und dem spéaten
asthetischen Konzept ein Verstandnis nahezu unmdéglich ist. Diese apollinische
Formensprache stellt den Bezug zu den wesentlichen dionysischen Philosophemen
her, welche in den Dithyramben verarbeitet sind. In den Aphorismen von
Menschliches, Allzumenschliches, Die Fréhliche Wissenschaft, Versuch einer
Selbstkritik, Jenseits von Gut und Bése und Der Fall Wagnerist die dionysische Doktrin
eher theoretisch und zugleich literarisch dargestellt, in den Dionysos Dithyramben
wahlt Nietzsche eine bildsemantische Ausdrucksweise. Der dionysische Diskus hat
sich verandert: In den Schriften bis 1885 ist das Dionysische ein &asthetischer
Ausdruck, doch in Jenseits von Gut und Bése lasst Nietzsche Dionysos selbst

578 Meyer, 1993, 118-125.
579 Fantoni, 2009, 270.
580 Serpa, 2022, 136-156.
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auftreten, und zwar als Verkinder der neuen Philosophie, der ewigen Wiederkunft und
des Willens zur Macht.5®"

Bohrer meint, Dionysos sei zu Zarathustra geworden, weil alle Charakteristika
auf beide Figuren zutrafen: Zwar taucht Dionysos in der Selbstbeschreibung
Zarathustras nicht auf, wohl aber die Anschauungskategorien des Scheins, der
Oberflache und des flachen Meeres.%® In der Untersuchung der Dithyramben soll
gezeigt werden, dass dem nicht so ist - auch wenn inhaltliche Parallelen erkennbar
sind -, sondern Dionysos ein Ubergeordnetes asthetisches Prinzip darstellt, innerhalb
dessen Spektrum Zarathustra agiert.58 Diese Auffassung findet Bestéatigung im Ecce
homo, in dem Zarathustra mit dem dithyrambischen Kiinstler identifiziert wird.58
Zentrale Figur der Dionysos Dithyramben ist Zarathustra, der seinen letzten gro3en
Auftritt erhalt. Die in Also sprach Zarathustra thematisierten Philosopheme der Lehre
vom Ubermenschen, der ewigen Wiederkunft, des Nihilismus und der Umwertung

werden erneut aufgegriffen, vertieft und poetologisch abgebildet.

581 Stingelin, 2000, 302.
582 Bohrer, 2015, 210.
583 Fantoni, 2009, 268.
584 KSA 6, 314.
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4. Dionysische Asthetik in Nietzsches Dithyramben

Im vorherigen Kapitel wurde die besondere Auspragung des Dionysischen
innerhalb von Nietzsches asthetischem Denken untersucht. Dabei wurden die hohe
Relevanz der Kategorien des dionysischen Augenblicks, der Maskenasthetik und
Epiphanie herausgearbeitet sowie der Denkansatz des Perspektivismus, die
Méglichkeiten und Limitationen von Wahrheitsfindung und Erkenntnis vorgestellt.
Wichtig war zu belegen, dass die &sthetischen Grundformeln semantische
Bezugspunkte zu den Philosophemen des Ubermenschen, des Willen zur Macht sowie
des Wiederkunftgedankens aufweisen. Die Untersuchung des Gottes Dionysos und
der Gedichtgattung des Dithyrambos mit seinen spezifischen Auspragungen bei
Nietzsche war fir die Nachvollziehbarkeit dieses Kapitels wichtig. Die Verkindung der
Asthetik durch eine dionysische Sprache, die in ihrer Bildhaftigkeit, Vitalitat und
kreativen  Unstrukturiertheit  einzigartig ist, wird einer der folgenden
Untersuchungsschwerpunkte sein. Diese Fundamentalelemente werden in diesem
Kapitel in den Dithyramben analysiert, um eine neue Perspektive der Interpretation zu

schaffen.

4.1 Metaleptisches Wahrheitsspiel: ,,Nur Narr! Nur Dichter!*

4.1.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Nur Narr! Nur Dichter! 58% er6ffnet den Gedichtzyklus und behandelt den Topos der
Wahrheit im Kontext der Dichterexistenz. Der Dithyrambos stellt Gber den Titel einen
poetologischen Bezug her, wobei die Wertung im Titel auffallt, die den Dithyrambos
von den Ubrigen unterscheidet. Der Dithyrambos ist urspringlich im Herbst 1884
entstanden, stammt aus der Rede Das Lied der Schwermuth im vierten Teil des
Zarathustra und wird dort vom alten Zauberer den hoheren Menschen vorgetragen.58
Der Zauberer reprasentiert im Zarathustra den Nihilisten sowie einen listigen Ligner,
der Dithyrambos erféhrt jedoch eine Transformation und philosophische Erhéhung,

indem dieser in seiner finalen Fassung von dem nach Wahrheit suchenden

585 KSA 6, 377-380.
586 KSA 4, 371-374.
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dionysischen Dichter vorgetragen wird, der als Agens auftritt. Bis zur endgultigen
Namensfindung lautete der Titel im Druckmanuskript Aus der siebenten Einsamkeit.58”
Der Themenkomplex von Erkenntnis, Wahrheit, Sprache und die Rolle der Kunst mit
Bezug zur Person des Dichters gibt den thematischen Rahmen vor, der auch in
nachfolgenden Dithyramben relevant ist, und liefert eine Erklarung fir die exponierte
Stellung am Anfang der Gedichtreihe.

Nietzsche arbeitet mit der dionysischen Selbstreflexion, Perspektiven,
Transformation und unterschiedlichen Erz&hlebenen, um die Mdglichkeiten von
Wissen und Wahrheit herauszufordern und zugleich die Limitationen der Erkenntnis
zu verdeutlichen. In diesem Dithyrambos wird ein Charakter geschaffen, der einen
Bezug zu der bereits in der Geburt der Tragdédie vorgestellten dionysischen Asthetik
herstellt, in der die Maske, welche die Individualititen der Blhnendarsteller des
historischen Theaters in eine allegorische Allgemeinheit diffundieren lasst, eine
Schlisselrolle einnimmt.>8 Nietzsche erklart die Maske®®® in der Tragédienschrift als
Medium des Dionysos in der griechischen Tragddie, welche die Schauspieler, Figuren
des Dionysos, tragen, um Uber-individuell, d.h. idealisch und deshalb tragisch zu
wirken. Durch die Maske%% entsteht aufgrund der Idealitat die Vielheit der Figuren,
durch die sich Dionysos offenbart.5®! Jean Granier schlieBt hieran an und bemerkt,
dass die Maske einen interpretativen Charakter aufweise und keine Realitat abbilde,

sondern jeweils das Dargestellte enthalte: unendlich viele Erscheinungen, ein nihil des

587 KSA 14, 516.

588 Siehe hierzu Nietzsches Beschreibung der dionysischen Maske in der GT: ,Aber mit der gleichen
Sicherheit darf behauptet werden, [...] dass alle die beriihmten Figuren der griechischen Bihne,
Prometheus, Odipus usw. nur Masken jenes urspriinglichen Helden Dionysus sind. Dass hinter allen
diesen Masken eine Gottheit steckt, das ist der eine wesentliche Grund flr die so oft angestaunte
typische ,ldealitat” jener beriihmten Figuren. [...] Um uns aber der Terminologie Plato‘s zu bedienen,
so ware von den tragischen Gestalten der hellenischen Biihne etwa so zu reden: der eine wahrhaft
reale Dionysus erscheint in einer Vielheit der Gestalten, in der Maske eines k&mpfenden Helden und
gleichsam in das Netz des Einzelwillens verstrickt. So wie jetzt der erscheinende Gott redet und
handelt, &hnelt er einem irrenden strebenden leidenden Individuum: und dass er Uberhaupt mit dieser
epischen Bestimmtheit und Deutlichkeit erscheint, ist die Wirkung des Traumdeuters Apollo, der dem
Chore seinen dionysischen Zustand durch jene gleichnissartige Erscheinung deutet.” (KSA 1, 71-72).
589 Nach Auffassung von Fisher ist die Rolle des Maske bei Nietzsche vielfaltig: Er setzt sie einerseits
ein, um sich selbst in kritischen Diskussionen in unterschiedlichen Persdnlichkeiten zu verbergen,
auch um fiktionale Rollen zu schaffen und Perspektiven zu kreieren, deren Ziel die illegitime Findung
der Wabhrheit ist (Fisher, 1995, 516-536).

590 Auch im Nachlass geht Nietzsche auf die ,Vielheit der Personen (Masken) in Einem ,Ich* ein.
(KSA 11, 168).

591 KSA 1, 71-75.
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Nihilismus.5? Winteler zufolge gehort die Fahigkeit, aus vielen Augen und
Perspektiven die Welt zu sehen und ,durch viele Individuen gegangen® zu sein zur
entscheidenden Grundbedingung fir das Verstandnis von Nietzsches philosophischer
Arbeit.5%3

Wesentlich ist die Untersuchung der Rolle des Dichters als Kinstler in Bezug
auf die Erkenntnis- und Wahrheitsfindung, wodurch das Theorem des Willen zur Macht
sowie das Dionysische einbezogen werden.5% Wie auch im Fall der Dithyramben
Unter Téchtern der Wiiste und Klage der Ariadne wird vom Verfasser die Auffassung
vertreten, dass Nur Narr! Nur Dichter! aufgrund der erheblichen semantischen und
syntaktischen Parallelen nicht separat vom Ursprungstext des Zarathustra untersucht
werden kann.

Der Dithyrambos wurde von der Forschung von jeher beachtet und rege
diskutiert, was anhand eines Uberblicks verdeutlicht werden soll. Eine frilhe
Untersuchung stammt von Kommerell (1943), der die zwei Tragddien des
Erkennenden in das Gedicht interpretiert: Der Erkennende sei Adler und Panther, ein
dionysischer Erkennender, der nach der Vernichtung des bisherigen unterwirfigen,
von Moral drangsalierten Menschentums strebe. Aber dieser Verfolger ist zugleich der
Verfolgte seines eigenen dominierenden und wilden Triebes, der wahre Erkenntnis
unmaoglich macht, sowie der Narr der Sprache.5%

Heidegger (1961) stellt fest, dass Nietzsche den Wert von Uberlegungen und
Entitdten danach bemesse, inwieweit diese eine Steigerung der Wirklichkeit des
Seienden bewirkten. Die Kunst sei deshalb mehr wert als die Wahrheit, weil diese als
das Sinnliche seiender als die Ubersinnliche, metaphysische Wahrheit sei.®% Nach
Auffassung von Deleuze (1962) ist ein wesentliches Charakteristikum des
Dionysischen die doppelte Negation: Der Nihilismus werde verneint, so dass hieraus
eine diametral entgegenstehende, energetisch aufgeladene Bejahung werde.®®” Beide
Uberlegungen weisen einen engen Bezug zum ersten Dithyrambos auf und werden in

den nachfolgenden Untersuchungen bertcksichtigt werden.

592 Fisher, 1995, 521.

593 Winteler, 2014, 232.

594 Heidegger, 1996, Band 6.1, 91 ff.

595 Kommerell, 1985, 485-486.

5% Heidegger 1996, Band 6.1, 142 ff.

597 Deleuze, 1991, 111-113 und 190-195.
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Sommer (2013) erkennt als thematisches Leitmotiv die vergebliche Suche nach
Wahrheit sowie die problematische Rolle des Dichters, der ein intellektueller
AuBenseiter und weder Philosoph noch Wissenschaftler sei. Dieser Dichter lehnt die
metaphysische und religidése Wahrheit ab. Die unnachgiebige und sinnlose Suche des
Philosophen nach der Wahrheit wird in dem Dithyrambos wesentlich thematisiert.5%

Winteler (2014) verfolgt einen anderen Deutungsansatz, weil er die enge
thematische Verbindung zwischen dem zarathustrischen Ausgangstext und dem
Dithyrambos erkennt und den Zauberer als einen VerfUhrer bezeichnet, der die
héheren Menschen von dem Verlust der Wahrheit zu Uberzeugen versucht. Durch die
Umwidmung des Liedes zu einem Dithyrambos erfolge eine entscheidende
Umwertung, weil nun keine nihilistische Schwermuth, sondern ein bejahender
dionysischer Geist erkennbar sei, der ein Loblied auf das Leben vollziehe. Hierdurch
werde auch das lyrische Ich bzw. der Erzahler vom verlogenen Zauberer zu einem
dionysischen Dichter transformiert, der den Wahrheitsverlust erkannt und akzeptiert
habe, darunter aber nicht mehr leide. Deshalb versteht Winteler den Dithyrambos als
das Produkt eines Genesenden, der einen tragischen und dionysischen Pessimismus
vertrete.5%

Ibbeken (2017) erkennt ein dionysisches Maskenspiel in diesem Dithyrambos,
weil sie den Dichter fir einen Narren hélt, der die Maske des Weisen tragt, die
Nietzsche sich selbst zuschreibe sowie seiner Identifikationsfigur Zarathustra. Ibbeken
sieht die Lige als zentrales Thema in dem Gedicht, bezogen auf den Kinstler und
Dichter. Am Ende des Dithyrambos habe der Dichter die Erkenntnis gewonnen, dass
Wahrheit unmdglich sei, aber dies zugleich in einem bejahenden Ausruf. Die
Dichterexistenz wird nun positiv und exklusiv verstanden, als die allein mdgliche
Lebensform, wobei die Kunst méchtiger als die Erkenntnis sei.6%

Groddeck stellt in seinem Aufsatz ,,Die Wahrheit im Dithyrambus. Zu Nietzsches
»,Dionysos Dithyramben® (2017) fest, dass bereits der Titel auf das Poetische verweise
und nur der Dichter rede. Das schlieBe eine enge semantische Verbindung zur
zarathustrischen Rede aus. Kernthema des Dithyrambos ist Groddeck zufolge die

598 Sommer, 2013, 661-666.
599 Winteler, 2014, 266-269.
600 |bbeken, 2017, 376-377.
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erfolglose Wahrheitssuche, die aus Sicht von Philosophen und Dichtern sowie
Klnstlern betrachtet wird. Wesentliche Aussage ist, dass der Dichter verstanden habe,
weder die Wahrheit noch echte Erkenntnis gewonnen zu haben, weil dies unméglich
sei.50

Kénig (2021) differenziert zwischen Zarathustras Rede und dem Dithyrambos
und erkennt eine inhaltliche Transformation. Kernaussage des Zauberers sei, dass
derjenige, der von der Wahrheit ausgeschlossen ist, nicht mehr als ein Narr und
Dichter sei. Damit wolle der Zauberer Zarathustra als Scharlatan und Mann mit der
Maske entlarven, dessen Lebensbejahung nur simuliert sei. Aber der Zauberer
widerruft nach Zarathustras Rede und gibt zu, ein Ligner zu sein, der lUgenhafte Narr
und Dichter. Im Dithyrambos wird der llgende, negative und reaktive Zauberer durch
eine bejahende, aktive Instanz, den dionysischen Dichter, ersetzt. Deshalb ist die
allgegenwartige Schwermut sowohl in der Rede Zarathustras wie auch im Dithyrambos
eine Tauschung. Die Suche nach der Wahrheit versteht Kénig als Paradoxon, und
deshalb ist der nach Wahrheit suchende Dichter ein Narr.6%2

4.1.2 Aufbau und Struktur

Nur Narr! Nur Dichter! besteht aus neun unterschiedlich aufgebauten Strophen
und 102 Versen, die ein freies metrisches Schema aufweisen.®% Das Gedicht ist nach
der vierten Strophe und dem 51. Vers in zwei etwa gleich lange Teile gegliedert, die
einen semantischen Bezug aufweisen. Die in den Dithyramben enthaltene Version ist
gegenuber der urspringlichen Fassung aus dem Zarathustra um zwei Verse gekurzt
und eine Strophe ergénzt.604

Der Dithyrambos zeigt ein mit dem Topos der Qual des Wahrheitssuchenden
konnotierendes Geflige an Symbolen und Sprachbildern: Hierzu zahlen insbesondere
der ,Wahrheit Freier, ,nur ein Dichter!”, ,ein Thier [...] das liigen muss®, ,selbst zur

§

Larve®, ,sich selbst zur Beute®, ,Narrenlarven®, ,liignerische Wortbriicken“, ,Ligen-

§

Regenbogen®, ,Gottes-Saule”, ,eines Gottes Thirwart”, ,deine Sehnslichte unter

601 Groddeck, 2017, 317-330.

602 Konig, 2021, 179-189.

603 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
604 Sommer, 2013, 661.
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tausend Larven®, ,eines Dichters Narren Seligkeit!” sowie ,verbrannt sei von aller
WahrheitF.

Der Titel weist eine deutliche Ambiguitat auf, die fir die Interpretation wesentlich
ist. Der Dichter kann ,nur* ein Narr sein, wobei dieser Narr nach der ersten
semantischen Erlauterung von Grimms Wérterbuch ,eine verriickte, irrsinnige und
Uiberhaupt geisteskranke, an einer fixen Idee leidende Person“ ist.6% Dieses
Verstandnis ist das landlaufige, indem eine Abwertung gegen dem Dichter stattfindet.
Interessanter sind die zweite und dritte alternative semantische Erlauterung, die das
Interpretationsverstandnis in dieser Arbeit beeinflussen: Der Narr kann ein
.gesichterschneider, fratzenmacher, spétter”sein, ,einer der den narren spielt ohne es
zu sein, possenhafte, lustige person, spaszmacher, gaukler”. Auch auf der Bahne ist
der Narr aktiv. Nach dieser Interpretation kann der Titel des Dithyrambos ironisch
gedeutet werden aus der Perspektive des Lesers, der den Dichter missversteht.
Ebenso kann der kluge Dichter die Maske des Narren tragen. Ein Bezug zu den
ambigen Masken des Dionysos®% drangt sich ferner auf, insbesondere wenn der
Dialog zwischen dem Gott und Pentheus in den Bakchen herangezogen wird.607

Auffallend ist, dass neben dem ,Narr* auch das Adverb ,nur* ambig ist. Nurkann
neben zahlreichen anderen Bedeutungen als eine Einschrédnkung auf etwas
Bestimmtes mit AusschlieBung alles andern verstanden werden und in diesem
Zusammenhang ein bestimmtes Subjekt betreffen.8%8 Der Dichter ist Dichter und nichts
auBerdem. Und als Dichter tragt er die Narrenmaske des Dionysos.8%° Wenn der Narr

605 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Narr.

606 Fisher bestatigt die in dieser Arbeit vorgestellte Interpretation von einer Maske des Dionysos, die
von Figuren getragen wird in seinem Aufsatz ,Nietzsche‘s Dionysian Masks* (Fisher, 1995, 515-536).
607 Dionysos verstellt sich gegenliber Pentheus als harmloser Wanderer und Fremder und erduldet
gelassen dessen Beleidigungen. Dieser Dialog bildet die wesentliche Ursache flr die anschlieBende
Ermordung des Pentheus durch dessen Mutter und die Bakchantinnen im dionysischen Rausch
(Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 46-48.)

608 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, nur.

609 Siehe zur Vertiefung des Charakters der dionysischen Maske die folgenden Ausfiihrungen
Andersons: ,Dionysos was god of masks. But as god of masks his essence is to be masked; there can
be no Dionysos unmasked. Each living thing is a mask of Dionysos. As all living things, he is no one
thing in particular. He has no individuality, no character peculiarly his own, so taking all the masks off
Dionysos, like taking all the peelings off an onion, would leave nothing behind.” (Anderson, 1993, 165-
200).
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in dieser Form gedeutet wird, wird der Bezug zum griechischen Gott bereits im Titel

deutlich.610

4.1.3 Analyse und Interpretation

These: Der die dionysische Narrenmaske tragende Dichter und Kinstler ist das
Ergebnis seines eigenen Schaffens und des unbedingten Bejahens. Er hat verstanden,
dass die metaphysische Wahrheit nicht existiert, positioniert die Kunst gegen die Leere
des passiven Nihilismus und ironisiert gegen die Wahrheitssuchenden und Moralisten.

1. Die erste Strophe des Dithyrambos ist zugleich der Beginn des
Gedichtzyklus, bestehend aus einem Satz, der sich lOber 14 Verse erstreckt. Ein
,adu‘ wird von einer als Agens auftretenden unbekannten Erzdhler-Ich-Instanz
angesprochen, wobei unklar ist, ob es sich um eine Frage oder einen Aussagesatz
handelt. Auffallend ist, dass die Strophe in zwei Teile mit identischer Verszahl
untergliedert werden kann, wobei die ersten sieben Strophen im Prasens, die Strophen
acht bis 14 aber im Préateritum gebildet sind. Der erste Vers wird identisch als
Strophenanfang der letzten Strophe wiederholt.

,Bei abgehellter Luft,
wenn schon des Thau’s Tréstung
zur Erde niederquillt,
unsichtbar, auch ungehért
— denn zartes Schuhwerk tragt
der Tréster Thau gleich allen Trostmilden —
gedenkst du da, gedenkst du, heisses Herz, [...]* (377, 2-8)

Der Strophenbeginn ist bemerkenswert, weil das Adjektiv ,abhellen* ein sehr
ausgefallenes Wort ist. Gemai dem Grimmschen Wérterbuch bedeutet es , aufkléren,

610 Das von lbbeken erkannte dionysische Maskenspiel, das sich um den Topos von Liige und
Wahrheit zentriert, ist nachvollziehbar (lbbeken, 2017, 376-377).
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von Luft und Wetter' 5" Groddeck stellt zurecht festé'2, dass der Strophenbeginn den
Eindruck erweckt, dass eine Abenddammerung beschrieben werde, das Gegenteil
jedoch der Fall sei: Das ,,du“ist ein ,heisses Herz“, befindet sich in einem aufgeklarten,
wachen und geistig klaren Zustand. Der Bezug zu Grimms Wérterbuch, dem gréBten
und umfassendsten Wérterbuch der deutschen Sprache, ist indirekt vorhanden, weil
ohne dessen Erlauterung die Bedeutung des Verbs ,abhellen‘ kaum erschlieBbar ist.
Nietzsche stiftet demzufolge bereits zu Beginn des Dithyrambos sprachliche
Verwirrung, um den Leser einerseits auf den Pfad der kritischen Begriffsanalyse zu
locken, andererseits die Problematik der Sprache zu verdeutlichen, welche ein
thematischer Schwerpunkt des Gedichtes ist. Die durch die Sprache denkbare
Wahrheitsfindung in der Dichtung wird ebenfalls tangiert, ferner der Bezug zur Kunst
hergestellt. Innerhalb dieser Problematik agiert jeder Dichter, der zugleich Kinstler ist.
Die Parenthese ,— denn zartes Schuhwerk trdgt® (377, 6) ist ironisch zu verstehen,
metaphorisiert aber den klaren Verstand des ,,du“.5'3

Der Vers ,gedenkst du da, gedenkst du, heisses Herz* (377, 8) ist reflexiv
deutbar. An dieser Stelle wird klar, dass das ,du”, die Dichter-Instanz und die Ich-
Instanz identisch sind. ,Heiss" ist das Herz des Dichters, weil dieser sich in einer
Konfliktsituation befindet: Die Selbstreflexion verdeutlicht das Spannungsfeld
zwischen dem Drang nach rationaler philosophischer Wahrheitsfindung und der
kiinstlerischen Rolle innerhalb der Dichtung und Imagination.

Ab dem achten Vers wechselt das Tempus ins Prateritum, um einen
vergangenen Zustand der Dichter-Instanz zu beschreiben, der Grundlage flir den
Konflikt ist. Dies wird durch die Verse ,wie einst du durstetest, / nach himmlischen
Thrdnen und Thaugetrdufel / versengt und mide durstetest,” (377, 9-11) zum
Ausdruck gebracht. Die Bildersprache wirkt zermirbend und lasst eine Anspielung auf
nihilistische Gedanken der Dichter-Instanz erkennen.

In den Versen ,boshaft abendliche Sonnenblicke* (377, 13) und ,blendende
Sonnen-Gluthblicke® (377, 15) befinden sich die Schllsselbegriffe der ersten Strophe,
weil diese ein Kernthema des Dithyrambos, die Suche nach der Wahrheit und deren

611 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, abhellen.
612 Groddeck, 1991, Band 2, 9.
613 Groddeck, 1991, Band 2, 8-11.
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Limitationen, symbolisieren. Die Sprachbilder nehmen jedoch nicht Bezug zur
Wabhrheit selbst, sondern zur Suche danach, was durch ,blicke® zum Ausdruck
gebracht wird. Grimms Woérterbuch verdeutlicht die Komplexitdt und Semantik des
Begriffs Blick: ,schnell schieszender lichtstrahF. 64 Dieser Blick kann nicht statisch
sein, wie es eine metaphysische Wahrheit ware, sondern er ist dynamisch gerichtet
auf eine Entitat. Blick und Blitz sind etymologisch nah verwandte Begriffe, und tber
letzteren wird ein Bezug zu Dionysos evoziert: Die Dichter-Instanz sucht nach der
dionysischen Erkenntnis.

2. Die Perspektive der Ich-Instanz setzt sich in der zweiten Strophe im
Prateritum fort. Diese spricht erstmals das ,du“ als ,Dichter* (377, 17) an. Die
Perspektive eines ,sie” wird hinzugefligt, welches die ,Sonnen-Gluthblicke” meint. Die
Bilder werden im Vergleich zur ersten Strophe gedndert, indem tropische
Semantikbezlge eingeflihrt werden und die Dichter-Instanz mit einem listigen Raubtier
verglichen wird, welches dionysische Charakteristik aufweist.6'

Die ,Sonnen-Gluthblicke héhnen gegentber der Dichter-Instanz, der
.Der Wahrheit Freier* (377, 16) zu sein. Da diese Bezeichnung drei Mal in dem
Dithyrambos verwendet wird, auch als Emphase in der dritten Strophe, soll eine
Untersuchung des Begriffs Freier erfolgen. Das Substantiv Freierist ein Homonym und
kann im Kontext dieses Dithyrambos drei Bedeutungen haben: ,der werbende,
bulende, nicht schon der brdutigam und heiratende.” In diesem Sinn ist Freier als
derjenige zu verstehen, der die Wahrheit umwirbt, und ist deshalb positiv zu deuten.
Alternativ kann Freier negativ in der heute Ublichen Weise konnotiert werden (,sie hat
freier aber keinen nehmer‘).6'® Die Wahrheit ist nach diesem Verstandnis eine
Prostituierte. Die dritte Option versteht den Begriff wértlich als ein ,freier* Mensch.

614 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Blick.

615 Raubtiere gehoéren zur Gefolgschaft des Dionysos, wobei der Panther die wichtigste Rolle als
Begleiter einnimmt. Auch die Tiere des Zarathustra sind Raubtiere, namlich Schlange und Adler (Vgl.:
Zarathustras Rede ,Das Lied der Schwermuth” (KSA 4, 369-374)). Die physische Verbindung der um
den Hals des Adlers gewundene Schlange symbolisiert den Gedanken der ewigen Wiederkunft
(Heidegger, 1996, Band 6.1, 264-268). Uber die Verbundenheit mit Raubtieren stellt Nietzsche nach
Heideggers Auffassung eine Verbindung zwischen dem klassischen Dionysos und Zarathustra her.
Die Raubtiere verfligen dariiber hinaus Uber Erkenntnisse, die die meisten Menschen nicht besitzen,
vor allem auch nicht verstehen. Deshalb l&sst Nietzsche eine Kernidee seiner Philosophie, die ewige
Wiederkunft, von den Tieren Zarathustras vorstellen. Raubtiere stellen eine Briicke zwischen dem zu
Uberwindenden Menschen und dem Ubermenschen dar (Siehe zur Erlauterung der ewigen
Wiederkunft die Rede Zarathustras ,Der Genesende® (KSA 4, 270-277)).

616 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Freier.
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Dann wére der Dichter ein Freigeist, der die Wahrheit undogmatisch und ohne
metaphysischen Ballast sucht und begehrt, wenn dies mdglich wére.

Welche Bedeutung nimmt ,Freier* in diesem Dithyrambos ein? Die Antwort
darauf liefert das Verb ,héhnten“ (377, 16), das sich auf die Sonnen-Gluthblicke
bezieht. Da ,héhnten* negativ konnotiert ist und Dionysos durch die Blicke implizit
erscheint, darf davon ausgegangen werden, dass die Wahrheit als Hure zu verstehen
ist, die der Freier zwar begehrt, aber niemals besitzen kann. Die Bezeichnung ,Der
Wahrheit Freier* wurde von Nietzsche erstmals in der Schrift Uber das Pathos der
Wahrheit von 1872 verwendet, dort aber syntaktisch umgestellt als ,Freier der
Wahrheit‘. Aus diesem Kontext wird die begriffliche Semantik nochmals deutlich: ,An
sich scheint ja jedes Streben nach Erkenntnif3, seinem Wesen nach, unbefriedigt und
unbefriedigend; deshalb wird Niemand, wenn er nicht durch die Historie belehrt ist, an
eine so kénigliche Selbstachtung, an eine so unbegrénzte Uberzeugtheit, der einzige
begliickte Freier der Wahrheit zu sein, glauben mégen. Solche Menschen leben in
ihrem eignen Sonnensystem; darin mu3 man sie auch suchen.“%'” Wesentlich ist das
,Streben nach Erkenntnif3‘, das die Wahrheitssuche voraussetzt und auch im ersten
Dithyrambos eine wesentliche Charakteristik der Dichter-Instanz ist. Nietzsche stellt
bereits in diesem frilhen Essay mit Verachtung klar, dass das Streben nach Wahrheit
ein sinnloses Unterfangen ist. Wesentlich ist, dass in dem Dithyrambos die Rolle der
Kunst sowie der Sprache des Dichters in den Kontext der Wahrheit gesetzt wird.

Die Uberwiegend aus asyndetischen Nominalsatzen gebildete Strophe
beschreibt den Charakter der Dichter-Instanz sowie sein sinnloses Streben nach der
Wahrheit innerhalb seiner Dichtung. Die Dichter-Instanz ist ,ein Thier, ein listiges,
raubendes, schleichendes” (377, 18), das sich mit dem Ubergeordneten dionysischen
Prinzip auseinandersetzt. Der Dichter-Instanz wird unterstellt, sie sei ein Tier, das
Jligen muss* (377, 19).6'® Nur Buntes redend” (378, 5) meint die Liige mit Bezug auf
Sprache und Dichtung, ebenso wie ,aus Narrenlarven bunt herausredend* (378, 6). Im
Folgenden hei3t es: ,herumsteigend auf Ilignerischen Wortbriicken, / auf Ligen-
Regenbogen / zwischen falschen Himmeln® (378, 7-9). In diesen Versen stellt

617 KSA 1, 757-758.
618 |n einem Vorentwurf zum ,Lied der Schwermuth“ aus dem Herbst 1884 heif3t es: ,Der Dichter, der
ligen kann / wissentlich, willentlich / Der kann allein Wahrheit reden” (KSA 11, 306).
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Nietzsche einen Bezug zwischen dem Dichter, der Sprache und der Dichtung her, die
allesamt llignerisch sind.5'°

Die Verse ,sich selbst zur Larve, / sich selbst zur Beute* (378, 1-2) sind
selbstreferenziell deutbar, zeigen erneut, dass Ich-Instanz und das angesprochene
,du“ als Dichter-Instanz identisch sind. Der Begriff ,Larve ist wiederum ein Homonym.
Larve kann auch ,in mannigfaltiger bildlicher verwendung; wie maske [...]* 620
verstanden werden. Ferner stellt Nietzsche in Zarathustras Rede Von der unbefleckten
Erkenntniss einen semantischer Bezug zwischen einer Larve und einem Gott her. 621
Nach dieser Deutung besteht ein direkter Bezug von Dionysos zum Dichter: Der
Dichter versucht unter Mihe dionysische Erkenntnis zu erlangen.

3. Die dritte Strophe besteht nur aus dem Vers ,Das — der Wahrheit
Freier?...“ (378, 12), der bereits mit gesperrtem Artikel in der zweiten Strophe (378, 3)
auftaucht und hier zum letzten Mal vollstdndig wiederholt wird. ,Der Wahrheit
Freier* wird ebenfalls zu Beginn der zweiten Strophe erwahnt (377, 16), jedoch ohne
den Artikel, der sich emphatisch auf den die zweite Strophe abschlieBenden Vers,
w,nur Narrl nur Dichterl.." (378, 11) bezieht, welcher der Frage unterworfen wird.

4. Die vierte Strophe, die Groddeck treffend die ,pantherhafte Strophe* 622
nennt, ist zunachst durch Nominalsatze aufgebaut, anschlieBend im Prateritum
formuliert und charakterisiert Uber das Sprachbildgeflige von Urwaldern inmitten
mythischer Landschaften die Dichter-Instanz weiterhin als dionysisches Raubtier. Sie
wird in dieser Arbeit als Antwort auf die Frage der dritten Strophe gedeutet. Die
gesamte Strophe wird aus der Perspektive der Ich-Instanz geschildert. Die Strophe
weist eine Dreigliedrigkeit auf, die durch die Versanfange des initialen ,Nicht‘ (378,
13), ,neinF (378, 18) und ,dass du!* (378, 24) bestimmt wird.

In den ersten finf Versen der Strophe zeichnet Nietzsche den unvereinbaren
Gegensatz zwischen der auf Begriffen basierenden Sprache, die zur Erlangung der
Wahrheit eingesetzt wird, und dem Entwurf des Dionysischen. Ein Verweis zum

619 Siehe hierzu die Rede Zarathustras ,,Auf den gliickseligen Inseln“: ,Und die Dichter Iligen zuviel.
(KSA 4, 110).

620 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Larve.

621 Siehe: ,Eines Gottes Larve hangtet inr um vor euch selber, ihr ,Reinen®: in eines Gottes Larve
verkroch sich euer greulicher Ringelwurm. Wahrlich, ihr tduscht, ihr ,Beschaulichen®! Auch Zarathustra
war einst der Narr eurer géttlichen Haute; nicht errieth er das Schlangengeringel, mit denen sie
gestopft waren.” (KSA 4, 158).

622 Groddeck, 1991, Band 2, 17.
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Dionysischen erfolgt Uiber die Metaphorik der Plotzlichkeit und des Erstarrens®22: , Nicht
still, starr, glatt, kalt, / zum Bilde geworden, / zur Gottes-S&ule, / nicht aufgestellt vor
Tempeln, / eines Gottes Thirwart:" (378, 13-17). Die Adjektive ,still, starr, glatt,
kalt“ spielen auf Bewegungslosigkeit an und deuten auf das plétzliche Erschrecken im
Augenblick hin, welcher in ein Erstarren transformiert wird, weil der Augenblick ins
Endlose ausgedehnt wird. Die resultierende Bewegungsstarre erinnert an eine
Schockstarre, wesentlicher Bestandteil der dionysischen Asthetik. Die glatte
Oberflache und der dadurch assoziierte Blick in die leere Unendlichkeit
metaphorisieren den Tod des christlichen Gottes.??* Dieser Zustand, der mit der
Erscheinung des Dionysos korrespondiert, wird jedoch negiert, um den eklatanten
Gegensatz zwischen dem dionysischen Entwurf und dem Streben nach Wahrheit tiber
die Sprache zu verdeutlichen. Die Verse ,zum Bilde geworden®, ,zur Gottes-S&ule* und
~hicht aufgestellt vor Tempeln*spielen auf die Starre der Begriffe und Metaphern an.

Der mit ,neinfF (378, 18) beginnende zweite Absatz, der dem Doppelpunkt folgt,
fasst den Gegenentwurf des Dionysischen zum wahrheitssuchenden Dichter
konkreter. Die ,Tugend-Standbilder® (378, 18) beziehen sich wiederum auf die
Sprache und sind semantisch an die ersten flinf Verse angelehnt, das Standbild
assoziiert einen feststehenden Begriff. Damit stellt der Mittelteil Bezlige zu Sprache
und Dichtung der zweiten Strophe her, insbesondere zu ,llignerischen
Wortbricken® (378, 7) und ,Nur Buntes redend‘ (378, 5). Der Vers 378, 19,
verdeutlicht, dass die Dichter-Instanz dionysisch denkt, denn er ist den ,Tugenad-
Standbildern* feindlich gesonnen. Die Dichter-Instanz assoziiert den moralisch
wertenden Begriff , Tugend‘ mit der Sprache: Wer mit der Sprache nach Erkenntnis
und Wahrheit sucht, begibt sich auf das Terrain von Metaphysik und Moral.62

Der dritte Absatz besteht lediglich aus einem Satz, dessen wesentliche Aussage

sich in den beiden abschlieBenden Versen befindet: ,selig-hdhnisch, selig-héllisch,

623 Siehe Kapitel ,Der dionysische Augenblick”.

624 Bohrer, 2015, 186 ff.

625 Siehe zu Nietzsches Wahrheitsverstandnis: ,Was ist also Wahrheit? Ein bewegliches Heer von
Metaphern, Metonymien, Anthropomorphismen kurz eine Summe von menschlichen Relationen, die,
poetisch und rhetorisch gesteigert, tibertragen, geschmiickt wurden und die nach langem Gebrauch
einem Volke fest, canonisch und verbindlich diinken: die Wahrheiten sind lllusionen, von denen man
vergessen hat, dass sie welche sind, Metaphern, die abgenutzt und sinnlich kraftlos geworden sind,
Mdiinzen, die ihr Bild verloren haben und nun als Metall, nicht mehr als Miinzen in Betracht kommen.*
(KSA 1, 880-881).
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selig-blutgierig / raubend, schleichend, | i g e n d liefest...“ (378, 28-29). Die Dichter-
Instanz ist zwar reicher an Erkenntnis, aber ,lligend‘, hervorgehoben durch
Sperrdruck, weil er trotz einer héheren Erkenntnis noch immer wahrheitssuchend ist
und die Sinnlosigkeit und Unmdglichkeit der metaphysischen Wahrheit noch nicht
vollstandig verstanden hat.

5. Der erste Vers der flinften Strophe bildet die strukturelle Mitte des Gedichtes,
die durch ein dionysisches Ereignis bestimmt wird. Die Strophe beschreibt in einer
prasentischen Momentaufnahme in abstrakter, rauschafter Form den dionysischen
Augenblick, in dem die Dichter-Instanz gepackt und energetisiert wird. Er ist ein
Genesender, dessen nihilistische Gedanken, die in der ersten Strophe erkennbar
waren, und Erkenntnislicken hinweggefegt werden. Die Dichter-Instanz wird von einer
positiven Energie gepackt, die zu einer radikalen Bejahung flhrt und durch die er sich
selbst Uberwindet. Das Ereignis ist durch das plétzliche Eintreten charakterisiert und
deshalb Grundlage flir die Erzeugung des Schrecklichen und zugleich Erhabenen,
wodurch der Geist der Dichter-Instanz emphatisiert wird.626 Der Ereignischarakter fihrt
in der Konsequenz zu einer asthetischen Imagination des absoluten Présens, was eine
Handlung unmdglich macht.?%”

Die Dichter-Instanz wird in Relation zum Adler gesetzt, der ,lange starr in
Abgriinde blickt, / in s e i n e Abgrinde.../ — oh wie sie sich hier hinab, / hinunter,
hinein, / in immer tiefere Tiefen ringeln! —* (379, 2-6). Das Adjektiv ,starr* verweist auf
Nietzsches dionysische Asthetik der Erstarrung.628 Der Begriff ,Abgrund" stellt ein
polysemes Bild dar mit zwei Bedeutungen, die einander bedingen: Gefahr und
dionysisches Wissen.®?® In seiner Vorrede sagt Zarathustra: ,Der Mensch ist ein Seil,
gekniipft zwischen Thier und Ubermensch, - ein Seil (iber dem Abgrunde.“ 83 Das
Adverb ,plétzlich® (379, 8) bildet exponiert einen eigenen Vers und bezeichnet das

626 Bohrer, 1981, 111-115.

627 Bohrer, 1994, 176-183.

628 Bohrer, 2015, 186-192.

629 Der Begriff des Abgrunds ist seit der GT mit Dionysos verbunden: ,Zu unserem Troste aber gab es
Anzeichen dafir, dass trotzdem der deutsche Geist in herrlicher Gesundheit, Tiefe und dionysischer
Kraft unzerstort, gleich einem zum Schlummer niedergesunknen Ritter, in einem unzuganglichen
Abgrunde ruhe und traume: aus welchem Abgrunde zu uns das dionysische Lied emporsteigt, um uns
zu verstehen zu geben, dass dieser deutsche Ritter auch jetzt noch seinen uralten dionysischen
Mythus in selig-ernsten Visionen trdumt.” (KSA 1, 153-154).

630 KSA 4, 16.
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schlagartige Ereignis®', das als Angriff des Adlers auf ,Ldmmer* und ,Lamm-
Seelen” beschrieben wird.®32 Die Lammer und Lamm-Seelen sind zu verstehen als die
christlich-moralischen Menschen, auch Dichter und Philosophen, die mit der
dionysischen Lehre nichts anzufangen wissen und sich attackiert fihlen. Dies wird
abschlieBBend pointiert durch die Akkumulation der Adjektive ,tugendhaft, schafsméaBig,
krauswollig / dumm, mit Lammsmilch-Wohlwollen...” (379, 16-17), welche die
Verachtung der Dichter-Instanz fir den tugendhaften Menschen explizit zum Ausdruck
bringen.

6. In der sechsten Strophe wird der dionysische Augenblick nicht fortgesetzt,
jedoch als Ergebnis der energetisierte, dionysische Charakter der Dichter-Instanz tiber
das Adjektiv ,pantherhaft” aufgegriffen.633 Die Verse ,adlerhaft, pantherhaft / sind des
Dichters Sehnsiichte* (379, 19-20) kénnen als Klimax verstanden werden. Uber das
Substantiv ,Sehnsdchte* wird der Bezug zum Streben nach dem dionysischen Wissen
hergestellt. ,Larven” (379, 21) deutet wir in der zweiten Strophe auf den Gott
Dionysos.534 Der Strophenabschluss ,du Narr!, du Dichter!..” (379, 22) ist mehrdeutig:
Er kann abwertend seitens der erkennenden dionysischen Dichter-Instanz gegentber
dem wahrheitssuchenden und an Metaphysik glaubenden Dichter oder Philosophen
verstanden werden, den diese als ,du* anspricht. Alternativ ist ein selbstreflexives
Verstandnis mdoglich: Kommerell stellt zurecht fest, dass Adler und Panther
dionysische Erkennende seien, nach der Vernichtung des bisherigen unterwirfigen,
von Moral drangsalierten Menschentums strebend. 63° Die dionysische Dichter-Instanz
gewinnt die paradoxe Erkenntnis, dass sie als Denker Dichter ist, aber die Dichter der
Lige bezichtigt, und zudem Uber die Sprache, die sie selbst einsetzen muss, weder
Wahrheit noch Erkenntnis mdglich sind.

7. In der folgenden Strophe wird Uber den Vers ,den Gott
zereissen imMenschen (379, 25) ein expliziter Bezug zum Dionysos/Zagreus
Mythos hergestellt, betont durch Sperrdruck. Dieser Blick in die Vergangenheit, der

631 Bohrer, 1981, Nachwort von 1998.

632 Wie zuvor festgestellt, hat die mit der Ereignismetaphorik verbundene Plétzlichkeitsasthetik ihren
Ursprung im Mythos des Dionysos/Zagreus. Die Symbolik des ZerreiBens und Zerstlckelns
intensiviert den Begriff des Schreckens, der den Ereignischarakter des Dionysischen erzeugt
(Creuzer, 1821, 89-90).

633 Der Panther ist ein Tier des Dionysos, siehe KSA 1, 132.

634 Siehe die Rede Zarathustras ,Von der unbefleckten Erkenntniss® (KSA 4, 158).

635 Kommerell, 1985, 485-486.
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durch den Wechsel ins Prateritum hervorgehoben wird, erfolgt in einem Augenblick
des Rausches. Der dionysische Zustand erzeugt Gber die Bilder des Zerrei3ens und
Zerstickelns das Gefiihl des Tragisch-Erhabenen, das mit dem Verlust der
Individualitdt verbunden ist. Der Zustand des Uber-Individuellen entspricht dem
Geflhl, zur Gesamtheit der Natur zu gehéren, und fiihrt zu einem grausigen, aber
dennoch wonnevollen Rausch. Aufgrund der Rickkehr in das principium
individuationis besteht ein nachhaltiges Bedirfnis nach einem iterativen Trost und
einer vorlibergehenden Erlésung durch die Kunst.63¢ Die Kunst ist jedoch nicht in der
Lage, echte Erkenntnis und Wahrheit zu erschaffen, lediglich schénen Schein und
rauschhaftes Empfinden.83” ,Schaf im Menschen‘ (379, 26) und ,zerreissend
lachen® (379, 27) setzen den Spott der Dichter-Instanz aus der sechsten Strophe
gegenlber dem moralischen Menschen fort.

8. Die achte Strophe wechselt ins Prasenz, besteht aus drei Versen und beginnt
mit dem Demonstrativpronomen ,d a s (379, 28), welches Bezug nimmt auf das
Ergebnis der siebenten Strophe, den Spott der berauschten Dichter-Instanz Giber den
moralischen Menschen. Auffallend ist, dass der gesamte erste Vers ,das, das ist
deine Selighkeit” (379, 28) in Sperrdruck hervorgehoben und das
Demonstrativpronomen wiederholt wird. In den folgenden Versen wird ,das“, die
Seligkeit eines Dichters und Philosophen, weiter detailliert: ,/ eines Panthers und
Adlers Seligkeit, / eines Dichters und Narren Seligkeit!...“ (379, 29-30). Uber die
Raubtiere wird der semantische Bezug zwischen der Seligkeit und Dionysos
hergestellt, ein Paradoxon. Die Strophe zeigt einen offenen Sarkasmus und Hohn
gegenlber dem Christentum, weil der Begriff ,Seligkeit’ mit der christlichen Lehre
verbunden ist.638 Deshalb kann es keine ,Panthers und Adlers Seligkeit* geben. Im
abschlieBenden Vers wird die Seligkeit auf einen Dichter und Narren bezogen, der in
der Gegenwart nach sokratischer Erkenntnis und einer metaphysischen Wahrheit
sucht.

9. Der Anfangsvers des Dithyrambos wird zu Beginn der neunten Strophe
wiederholt, ist jedoch dem Anfang des Gedichts semantisch entgegengesetzt. Zu

636 KSA 1, 57.
837 Deleuze, 1991, 111-113, und 190-195.
638 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Seligkeit.
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Beginn des Gedichts liefert der Tau Trost, in der neunten Strophe jedoch erscheint der
neidische Mond ,Bei abgehellter Luft.” (380, 1). Der Mond weist Uber das Adjektiv
.abgehellt und durch Zarathustras Rede Von der unbefleckten Erkenntniss einen
Bezug zu Erkenntnis auf.6®® Der Mond ist auch in dieser Rede negativ konnotiert, als
Ligner bezeichnet und der Sonne entgegengesetzt. Das Gleichnis vom Monde richtet
Zarathustra an ,euch empfindsame Heuchler”, ,den Rein-Erkennenden!”. Diese sind
nicht ,Schaffende, Zeugende, Werdelustige”, womit Zarathustra diesen Adressaten
den gegenteiligen Charakter des Ubermenschen zuschreibt. Die untergehende Sonne
metaphorisiert den Tod Gottes sowie den Niedergang Zarathustras, ist aber zugleich
Symbol echter Erkenntnis, der Transformation und des Ubermenschen.t40 Der Mond
ist deshalb als das Gegenteil von Erkenntnis, mithin als Lige, Unwahrheit sowie als
metaphysischer Glaube aufzufassen.

Die Verse sind wiederum selbstreflexiv, weil die Dichter-Instanz mit sich selbst
spricht (,so0 sank ich selber einstmals, / aus meinem Wahrheits-Wahnsinne* (380, 10-
11). Erist klaren Verstandes (,abgehelit') 641, aber das dionysische Ereignis hat zu der
Erkenntnis gefihrt, dass das Streben nach Wahrheit nicht zu Erfolg fuhrt, die Dichtung
aufgrund der Eigenschaften und Limitationen der Sprache ebenfalls keine echte
Erkenntnis und Wabhrheit liefern kann.64> Auch die Rolle der Kunst innerhalb des
Strebens nach Wahrheit und Erkenntnis hat er als kritisch erkannt.?*3 Die

abschlieBenden Strophen fassen diese Erkenntnis zusammen:

,von Einer Wahrheit
verbrannt und durstig
— gedenkst du noch, gedenkst du, heisses Herz,
wie da du durstetest? —
dass ichverbanntsei
von aller Wahrheit!
Nur Narrl Nur Dichter!.. (380, 15-21)

639 KSA 4, 156.

640 KSA 4, 159 sowie KSA 10, 150.

641 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, abhellen.
642 Siehe hierzu Kapitel ,Erkenntnis, Wahrheit, Sprache*.

643 Heidegger, 1996, Band 6.1, 142 ff.
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Es fallt auf, dass die Dichter-Instanz im Gegensatz zum Beginn des Gedichtes
trotz ihrer Erkenntnis von der Unmdglichkeit der Wahrheit ab dem dionysischen
Ereignis nicht nihilistisch, sondern bejahend wirkt, worauf insbesondere der Vergleich
mit dem ,Adler* (379, 1) sowie das Adjektiv ,pantherhaft’ (379, 19) verweisen. Dieser
Zustand wird von Thomas Mann zu Nietzsches Kunst- und Wahrheitsverstandnis in
seinen Notizen zu ,Geist und Kunst* zusammengefasst: ,Sie haben von ihm die
Bejahung der Erde, des Leibes, den antichristlichen und antispirituellen Begriff der
Vornehmheit, der Gesundheit und Heiterkeit, Schénheit in sich schliesst. .. "84

Untersuchung der Philosopheme im Kontext des Dithyrambos

Im Folgenden sind Nietzsches Philosopheme und Denkansatze, die in dem
Dithyrambos erkennbar sind, zu untersuchen und die Fragen zu beantworten,
inwiefern die Dichter-Instanz im ersten Teil des Dithyrambos nihilistisch war und in
welcher Form sich das kontingente Ereignis als energetische Transformation auswirkt.

Der Entwurf des Nihilismuskomplexes bildet eine Schllsselfunktion innerhalb
des Spatwerks und der Philosopheme der ewigen Wiederkunft, des Willen zur Macht
und des Ubermenschen. Der Perspektivismus® stellt eine erste
Ursprungsbestimmung fir das Zustandekommen des Nihilismus dar, weil hierdurch
das lllusionswerden des bisherigen Wahrheitsbegriffs, des christlichen Gottes und der
Moralvorstellungen verursacht wird.646 Nihilismus bedeutet dariiber hinaus die
lllusionswerdung der moralischen Weltauslegung und damit verbunden die Zersetzung
des zweitausendjahrigen Wertgefliges aufgrund der gewonnenen perspektivistischen
Erkenntnis und das Infragestellen des Wahrheitsbegriffs.64”

Der Verlust Gottes und die Entwertung der bisherigen Werte flhren in der
Konsequenz zu einem tiefen Pessimismus. In diesem Kontext erhalt die Kunst eine
tragende Rolle, welche dem Menschen gegen die vernichtende Aktion der Erkenntnis
- die zerstérende Konsequenz der Wissenschaften - als Ersatz fir die Religionen und

644 Mann, Thomas, 1978, 157.

645 Siehe erganzend Kapitel ,,Perspektivismus*.

646 Siehe: ,Fir Kriegsmann der Erkenntni3, der immer im Kampf mit haBlichen Wahrheiten liegt, ist der
Glaube, daf3 es gar keine Wahrheit giebt, ein groBes Bad und Gliederstrecken. — der Nihilismus ist
unsre Art Mussiggang...” (KSA 13, 491).

647 Zu Nietzsches Nihilismusverstandnis sieche KSA 12, 350 und KSA 13, 264-265.
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damit als Surrogat flr das Géttliche und Transzendente dienen soll. Der Wille zu
schaffen ist dardber hinaus essenziell, um das Vakuum des Pessimismus zu
Uberwinden.648

In Nietzsche Verstandnis existieren mehrere Formen des Nihilismus®4°, von
denen die wichtigsten und fir diesen Dithyrambos relevanten der aktive und der
passive Nihilismus sind.8%0

Der passive Nihilismus®°' ist charakteristisch flir schwache Personlichkeiten,
die aufgrund des Verlustes des christlichen Wertgefliges am Pessimismus leiden und
aus eigener Kraft weder neue Werte noch die Kraft aufbringen kénnen, ihre Zukunft zu
gestalten.®%? Der passive Nihilismus ist ,[...] ein Zeichen von Schwéche: Die Kraft des
Geistes kann ermtiidet, erschdp ft sein, so daB die bisherigen Zele und
Werthe unangemessen sind und keinen Glauben mehr finden — dal3 die Synthesis der
Werthe und Ziele (auf der jede starke Cultur beruht) sich Iést, so dal3 die einzelnen
Werthe sich Krieg machen: Zersetzung [...]“ 8 Der passive Nihilismus ist ein
psychologischer und intellektueller Zustand des Menschen, in dessen Wesenskern
sich Antriebslosigkeit, Angst und negatives Denken befinden. In diesem Dithyrambos
befindet sich die Dichter-Instanz in einem passiv-nihilistischen Zustand, bevor das
Ereignis der dionysischen Energetisierung einsetzt.

Der aktive Nihilismus bezeichnet die Zunahme der Kraft des Geistes des vom
Pessimismus getroffenen Menschen, indem eigene, neue Werte geschaffen werden
und auf dieser Grundlage die individuelle Zukunft gestaltet werden kann: ,Er kann ein

648 Kuhn, 2000, 293-298.

649 Nietzsche definiert wie folgt: “Nihilism: es fehlt das Ziel; es fehlt die Antwort auf das ,Warum?“ was
bedeutet Nihilism? — daf3 die obersten Werthe sich entwerthen.” (KSA 12, 350). Der Nihilismus weist
einen semantischen Bezug zum Phanomen der décadence auf. Nietzsche versteht den Begriff der
décadence als einen seit dem Sokratismus und vor allem seit dem Aufkommen des Christentums
begonnenen Verfallsprozess im kulturphilosophischen, gesellschaftlichen und artistischen Kontext,
deren Werte er fir schwéchlich, lebensverneinend und unnatlrlich h&lt. Der Nihilismus wird von
Nietzsche nicht als Ursache, sondern als Logik der décadence verstanden, denn die Wertungen in Gut
und Bdse sind charakteristisch fur deren Moral. Demzufolge wird der Nihilismus des moralischen
Menschen als das Gegenteil seiner vertretenen Werte verstanden, also als ein negatives Phanomen
(KSA 13, 264-265).

650 KSA 12, 350-351.

651 KSA 12, 351.

652 F{ir den passiven Nihilismus sind einige der héheren Menschen wie der alte Zauberer und der
Gewissenhafte im 4. Teil von ZA als Beispiele zu nennen. Diese haben zwar die christliche Lehre
abgelegt, aber aufgrund ihrer negativen und passiven Denkweise weder die Umwertung noch die
Bejahung vollzogen. Es verbleibt ein passiv-nihilistischer Menschentypus (KSA 4, 313 ff.)

653 KSA 12, 351.
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Zeichen von Sté&rke sein: Die Kraft des Geistes kann so angewachsen sein, dal3
ihrdie bisherigen Ziele (,Uberzeugungen® ,Glaubensartikel”) unangemessen
sind. [...] Sein Maximum von relativer Kraft erreicht er als gewaltthdtige Kraft der
Zerstérung: als aktiver Nihilism.“ %% Die ewige Wiederkunft ist mit dem aktiven
Nihilismus verbunden und wird als dessen extremste Form angesehen, welche die
Erkenntnis impliziert, dass das Dasein zwar sinnlos ist, gleichzeitig aber vom
Menschen unerschrocken begehrt wird.%® Der aktive Nihilismus stellt Gber die
Bejahung der ewigen Wiederkunft eine Relation zum Theorem des Ubermenschen und
zum Dionysischen her, weil der Gedanke nur als &sthetisch-psychologisches
Phanomen im Augenblick nachvollziehbar ist. Im Nachlass stellt Nietzsche zur
Beziehung von Nihilismus und ewiger Wiederkunft fest: ,Das ist die extremste Form
des Nihilismus: das Nichts (das ,Sinnlose*) ewig!“ 8% Der aktive Nihilismus kann nicht
gedacht werden, sondern findet auf einer psychologischen Ebene statt, die als
Energetisierung des Menschen in der Gegenwart aufgefasst werden kann (,plétzlich,
/ geraden Flugs / geziickten Zugs* (379, 8-10)). Dies geschieht mit der Dichter-Instanz
zu Beginn der flnften Strophe und ist kennzeichnend flir dessen Zustand im gesamten
zweiten Teil des Dithyrambos.

Ein wesentliches Charakteristikum des Dionysischen ist nach Auffassung von
Deleuze die doppelte Negation, die den Nihilismus verneint, so dass hieraus eine
energetisch aufgeladene Bejahung und der Wille zur Macht entsteht. Deleuze
differenziert die unterschiedlichen Formen des Nihilismus jedoch nicht, sondern
bezeichnet nur eine Form. Aus diesem Grund wird diese Sichtweise in der
vorliegenden Untersuchung nur insofern bestéatigt, als der zu Gberwindende Nihilismus
explizit als passiv aufgefasst werden muss.8%”

Heideggers Sichtweise, dass die Kunst, das Theorem des Willen zu Macht und
die dionysische Bejahung mit dem Topos der Wahrheit sowie dem Nihilismus
verbunden sind, findet in der vorliegenden Untersuchung Bestatigung. Heidegger
versteht Nietzsches Kunst als sinnliche, lebensbejahende dionysische Entitat, die eine
Gegenbewegung zum wie bei Deleuze als passiv verstanden Nihilismus darstellt, und

654 KSA 12, 350-351.

655 Heidegger, 1996, Band 6.1, 359-360.
656 KSA 12, 213.

657 Deleuze, 1991, 111-113 und 190-195.
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die dem Nichtseienden entgegengestellt wird. Kunst und so auch Dichtung ist
Stimulanz des Willen zur Macht. Sie ist jedoch auch die héchste Macht zum Falschen
und zum Schein, die die Welt als ein Irrtum preist. In diesem Kontext bedeutet auch
Wahrheit nur Schein.8%8

4.1.4 Ergebnis

Die vortragende Dichter-Instanz hat sich selbst Uberwunden und ist das
Ergebnis des eigenen geistigen Schaffens. Die Perspektive der Dichter-Instanz ist als
selbstreflexiv zu bezeichnen, bedeutet das in-sich-Hinabhdéren und zugleich den
Aufstieg zu neuen Héhen des Bewusstseins. Konsequenz ist der extremst mogliche
Monolog, in dem Erzahlebenen, Umwelt, Dritte oder Handlungen vermischt werden,
so dass Dichter und Sprache eins werden und dieser sein eigener Zuhérer ist. Die
Erzahlebenen sind die Dichter-Instanz, die als Ich-Instanz und als Ich-Instanz auftritt
und sich selbst als du anspricht. Eine Leser-Instanz ist vorhanden, die den
Dithyrambos  interpretiert. Ferner existiert Dionysos als Ubergeordnetes
philosophisches Prinzip sowie als Klnstlergott, der den artistisch-philosophischen
Rahmen vorgibt.

Die Dichter-Instanz ist eine Projektionsfigur des Dionysos, der eine
Narrenmaske tragt und gegen sich selbst und andere Dichter ironisiert und spottet. Er
erinnert an den bejahenden Kinstlergott, indem er den dualistischen Charakter des
Dionysos nach Nietzsches Verstandnis aufweist, der mit Leiden einerseits und Vitalitat
sowie dem Willen zu Schaffen anderseits verbunden ist. Auch die von Nietzsche
geschaffenen neuen dionysischen Extreme, die Elemente des Starken, Bdsen,
Plétzlichen und des Tragischen, werden nun als wesentlicher Charakterbestandteil der
Dichter-Instanz etabliert. Die dionysische Maske stellt die inhaltliche Verbindung
zwischen Nur Narr! Nur Dichter! und Der Geist der Schwere dar und bildet eine
asthetische Grundlage zum Verstandnis des Dithyrambos. Die Dichter-Instanz ist
raubtierhaft und gewalttatig und strebt nach der Vernichtung des bisherigen

unterwirfigen, dummen und moralischen Menschentums, ist aber zugleich der

658 Heidegger, 1996, Band 6.1, 142 ff.
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Verfolgte seines eigenen dominierenden und wilden artistischen Triebes, der wahre
Erkenntnis unmdglich macht.

Die Dichter sieht sich mit folgenden Paradoxa konfrontiert: Als Denker will er
wahre Erkenntnis schaffen, jedoch gehért er zu den Dichtern, die Kinstler sind und
von ihm der Llge bezichtigt werden. Und er muss sich um der Erkenntnis willen der
Sprache bedienen, Uber die keine wahre Erkenntnis méglich ist.

Sommers Uberlegungen werden bestatigt: Das thematische Leitmotiv ist die
vergebliche Suche nach Wahrheit sowie die problematische Rolle des Dichters als ein
intellektueller AuBenseiter. Dieser dionysische Dichter lehnt die metaphysische und
religibse Wahrheit ab, spottet aber Uber die Wahrheitssuche anderer Dichter,
Philosophen und der Geistlichen.

Die textgenetische Untersuchung zeigt, dass die Inhalte des Gedichts in der
vom Zauberer gesungenen Variante und der von der Dichter-Instanz vorgetragenen
identisch sind. Dennoch ist der Bedeutungsgehalt unterschiedlich, weil der Kontext ein
anderer ist und die Leser-Instanz den Text interpretiert. Nach der Transformation des
Liedes aus dem zermirbenden Gesang des Zauberers wird dieses nunmehr als
Dithyrambos von einer Dichter-Instanz vorgetragen.

Im dem Gedicht ist eine doppelte Bejahung erkennbar: Die erste Bejahung
erfolgt durch die Transformation des passiv-nihilistischen Zauberers im Ursprungstext
zur Dichter-Instanz des Dithyrambos. Die zweite Bejahung wird durch das dionysische
Ereignis in der flinften Strophe eingeleitet, wodurch die Dichter-Instanz den eigenen
passiven Nihilismus, der in der ersten Hélfte erkennbar ist, Gberwindet.

Die Kunst und so auch die Dichtung sind als physiologische Phanomene zu
begreifen, als Wille zur Macht, radikale Bejahung und Tragik zugleich, wodurch der
Mensch zum Schaffen beféhigt wird und der passive Nihilismus wie auch die
Metaphysik Gberwunden werden. Der Titel im Druckmanuskript Aus der siebenten
Einsamkeit spielt auf jene hdhere dionysische Erkenntnis des Kiinstlers an, die die
unbedingte Bejahung und den Willen zum Schaffen impliziert. Kunst bedeutet als
Ausdruck des Sinnlichen das Jasagen zum Leben und ist wertiger als die
metaphysische Wahrheit. Deshalb ist die Kunst auch der schénste Schein, die hdchste
Macht des Falschen und verwandelt den Willen zur Macht in den Willen zur
Tauschung.
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4.2 Spannungsfeld zwischen dionysischer Erkenntnis und Nihilismus:
»Unter Tochtern der Wiste*

4.2.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Der zweite Dithyrambos Unter Téchtern der Wiiste stammt aus der
gleichnamigen Rede des Zarathustra und ist im Herbst 1884 entstanden. Das Gedicht
ist komplex und gilt als das sperrigste fur jedwede Interpretation, ist jedoch der am
haufigsten ausgelegte und zitierte Text des Zyklus.?%® Der Dithyrambos wird von einer
Prosa-Partie eingeleitet, die thematisch an Nur Narr! Nur Dichter! anschlie3t, weshalb
der Interpretationsansatz nur in diesem Kontext moglich ist.660 Thematisiert wird das
Spannungsfeld von dionysischer Erkenntnis und der Gefahr des Nihilismus, in dem
sich der Wanderer und Schatten des Zarathustra befindet.

Der Dithyrambos ist in seiner Ursprungsform zwischen den Reden Von der
Wissenschaft ' und Die Erweckung ©%2 positioniert und weist kontextuelle
Bezugspunkte auf. Vorgetragen wird das Gedicht in berauschter Form vom Wanderer
und Schatten des Zarathustra als Lied ,mit einer Art GebrdlF 683 und musikalisch auf
der Harfe des alten Zauberers begleitet. Der Dithyrambos erféhrt eine philosophische
Transformation und semantische Erweiterung zum Ursprungstext, weil das Ergebnis
des ersten Dithyrambos aufgegriffen und verarbeitet wird.

Nietzsche setzt dem schwermitigen, verkopften Européaer die morgenlandische
Leichte entgegen, die als das Dionysische kontrapunktisch zum Christentum und den
abendlandischen Moralvorstellungen positioniert wird und sich durch den
Gegenwartsbezug auszeichnet. Nietzsche verarbeitet in seinem Morgenlandbild
Einflisse von Goethe®4, Rimbaud und Flaubert, wobei die Idee von einem
gedankenfreien Diesseitsbezug zeittypisch war. Goethes West-Ostlicher Divan ist im

659 KSA 6, 381-387.

660 Groddeck, 1991, Band 2, 46.

661 KSA 4, 375-378.

662 KSA 4, 386-389.

663 KSA 4, 380.

664 Siehe Das Gedicht ,Hegire“, in dem wesentliche Eckpunkte des zweiten Dithyrambos erkennbar
sind: Die schdnen arabischen Madchen, erotische Anspielungen, der Gegensatz von Westen und
Morgenland, die positive Konnotation des Orients, paradiesische Anspielungen auf die Oase (Goethe,
1992, Zweiter Band, West-Ostlicher Divan, 11-12).
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Besonderen zu erwahnen, da dieser durch die Werke des persischen Dichters Hafis
beeinflusst ist, der aus demselben Land stammt wie Zarathustra.6°

Erotische Bezige sind in auffallenden, expliziten Bildern erkennbar, was den
Dithyrambos von den dbrigen deutlich unterscheidet. Diese Elemente weisen
Bezugspunkte zur dionysischen Asthetik auf.% Ein (iberschwénglicher, rauschhafter
Tonfall, die leichtfiBige Darstellungsform sowie sinnliche Metaphorik sind stilpragend
und reflektieren das dionysische Verstandnis Nietzsches.®6” Das Gedicht ist als
Groteske zu bezeichnen mit ausufernder Ironie, womit sich Nietzsche denkbar weit
von der historischen Form des Dithyrambos entfernt.f%8 Der Dithyrambos weist eine
hohe Musikalitat auf und verfligt tber einen liedhaften Charakter, betont durch die
gesungene Darbietung des Schattens.6%°

Aufgrund der haufigen Untersuchung des Dithyrambos bestehen etliche
relevante Deutungsansatze, die im Folgenden Uberblickshaft vorgestellt werden
sollen.

Kommerell (1943) hat als einer der ersten Interpreten das Thema des
Nichtphilosophierens als Philosophie erkannt, ein stiBes Vergessen, das Nietzsche mit
der Oase als Ausgangspunkt assoziiert. Das von Nietzsche erdachte Afrika
reprasentiert den neuen musikalisch-dichterischen Stil, wobei Genuss und Sinnlichkeit
als eigentliches Lebensgeheimnis gelten. Den Gesang des Schattens fasst Kommerell
als Laune des Tiefsinns auf, dessen Sinn gerade die inhaltliche Sinnlosigkeit sei, so
dass nur eine Belustigung fur die Madchen verbleibe. Der Gipfel dieser Belustigung
sei jedoch die Parodie des alt-europédischen Pathos, den man als philosophische
Voraussetzung dieser afrikanischen Kunst ansehen kénne. Der Denker verschluckt
dabei seine eigene Welt, so dass das Nichts, die ihn umgebende Wiste, einzige
Konsequenz ist.670

Volkmann-Schluck (1958) stellt den Gegenwartsbezug des Denkens und der
Wahrnehmung des Schattens in den Mittelpunkt seiner Betrachtung und stellt fest,

665 Sommer, 2013, 666. Ferner ist zu betonen, dass Nietzsche der Auffassung war, Dionysos komme
aus Asien (KSA 1, 29).

666 Siehe Kapitel ,Entstehungsvoraussetzungen und Begriff in der zeitlichen Entwicklung®.

667 Meyer, 1993, 90-96, und Kapitel ,Rauschhafte Vitalitat und Unzerstorbarkeit des Lebens”.

668 Bowra, 1964, 63.

669 Siehe Nietzsches Ausfiihrungen lber den Charakter des Dithyrambos in GT (KSA 1, 61).

670 Kommerell, 1985, 486-487.
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dass hierin der wesentliche Unterschied zwischen dem europaisch-platonisch und
dem orientalisch gepragten Ansatz liege. Er tangiert den dionysischen Denkansatz
Nietzsches aber nur ansatzweise und blendet die artistischen Uberlegungen
Nietzsches vollstandig aus, konzentriert sich auf die Theoreme des Ubermenschen,
der ewigen Wiederkunft und des Willens zur Macht.6”

Groddeck (1991) sieht die Problematik der Auslegung als das poetologische
Schlisselthema und bezeichnet den Dithyrambos als Sinnfalle. Er verweist ferner auf
die Abwesenheit von Gedanken des Wanderers, der sich in der gliicksseligen Oase
befindet, in der die sinnlichen und ratselhaften Madchen leben.72

Sommer (2013) versteht den Dithyrambos aufgrund der deutlichen inhaltlich-
konzeptionellen Parallelen zum West-Ostlichen Divan als eine groteske Goethe-
Parodie, die Parallelen zwischen der Figur des Zauberers, auf dessen Harfe der
Wanderer spielt, und Goethe aufweise sowie Uber den Namen ,Suleika“ einen Bezug
zu genanntem Werk herstelle. Wahrend Goethe den Orient als eine kulturell
erfrischende poetische Expedition betrachtet, deformiert der Wanderer mit seinem
Gesang, ,einer Art Gebriill, die Idee und offenbart so die eigene Heillosigkeit, die in
dem Bild der Wste den Nihilismus bezeichnet.673

Winteler (2014) vertritt die Auffassung, dass der Dithyrambos im Zarathustra
wie auch im Gedichtzyklus verhindern solle, dass die héheren Menschen sowie die
Leser in die alte Tribsal zurlckfielen. Das Lied wird als Parodie gegen den alten
schwermUtigen Zauberer verstanden, der mit Wagner identifiziert wird. Auch Winteler
nimmt die Idee auf von der Verspottung der alten moralischen Werte Europas durch
eine neue gegenwartsbezogene Leichtigkeit. Die betont lockere Form der Darbietung
des Liedes mit lronie, Spott und erotischen Anspielungen widerspricht der
Ernsthaftigkeit der Musik Wagners und der philosophischen Denk- und sprachlichen
Ausdrucksform des jungen Nietzsche fundamental.®74

Ibbeken (2017) erkennt die Verbindung zwischen Nur Narr! Nur Dichter! und
dem zweiten Dithyrambos, sieht den Wanderer jedoch als Kritiker des ersten an, der
die ,dumpfe Luft‘ vertreiben und einen ,Nachttisch-Psalm® anstimmen wolle, im Orient

671 Volkmann-Schluck, 1958, 12-42.
672 Groddeck, 1991, Band 2, 46-97.
673 Sommer, 2013, 666-672.
674 Winteler, 2014, 269-272.
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die leichte morgenlandische Luft atmend. Die Luft ist nach Ibbekens Auffassung
Schllisselmetapher und assoziiert die paradiesische Oase, in der sich der Wanderer
selbstvergessen befindet und das Leben genie3t. Demnach sucht der Wanderer eine
neue, andere Welt. Uber die Wiiste erfolgt eine Wende ins Bedrohliche, die sich in
eine Allegorie des Todes steigert.57>

In einer aktuellen Analyse betrachtet Kénig (2021) den Schatten als eine
unstete Form, die sich an jeden heften kbénne, Uber eine eigene, sekundare
Subijektivitat verfige und sich far Zarathustra entschieden habe. Der besondere
poetische Charakter des Dithyrambos ergebe sich aus der Komposition, die darauf
angelegt sei, die beiden Reden Zarathustras Das Lied der Schwermuth und Von der
Wissenschaft zu kommentieren, so dass dieses Gedicht entsteht, in dem sich die
Referenz zum ersten Dithyrambos befindet.676

4.2.2 Aufbau und Struktur

Unter Téchtern der Wiiste ist der langste Dithyrambos der Gedichtreihe,
bestehend aus drei Teilen: einer aus zwei Abschnitten bestehenden prosaischen
Einflhrung, einem emphatisierten Vers sowie dem eigentlichen Gedicht, das
wiederum dreigeteilt ist und aus zehn Strophen besteht. Das Gedicht wird um eine
zweiversige Coda abgeschlossen. Die Strophen sind uneinheitlich aufgebaut und
enthalten 147 frei metrische Verse.®”” Die in den Dithyramben enthaltene Version
besitzt gegenlber dem Ursprungstext eine geringfligig geanderte Struktur, die keine
semantischen Auswirkungen hat. Das an den Prosateil anschlieBende eigentliche
Gedicht wird als der aus der Erinnerung des Wanderers hervorgeholte ,Nachtisch-
Psalm“ bezeichnet.678

Der Titel ,,Unter Téchtern der Wiiste” spielt auf die Begriffe Wiistenséhne oder
Séhne der Wiiste an, die biblischen Ursprungs sind.®”? In Nietzsches Variante gibt es

675 Iobeken, 2017, 377-379.

676 Konig, 2021, 189-203.

677 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.

678 Sommer, 2013, 666.

679 Abraham zeugte mit der Magd Hagar einen Sohn, weil seine eigentliche Frau Sara unfruchtbar
war. Hagar jedoch verachtete Sara, weshalb diese aus Angst vor Demitigung mit dem Sohn Ismael in
die Waste floh. Dort erschien ihnen ein Engel, der sie vor dem Verdursten rettete und Ismael eine
groBe Nachkommenschaft prophezeite. Ismael kehrte zwar zu seinem Vater zuriick, wurde jedoch
verstoB3en. Er lebte fortan in der Wiste Pharan, wo er eine Agypterin heiratete und mit inr zwolf

Seite | 148



die dionysischen Téchter der Wiste, welche nach dem dionysischen Prinzip
gegenwartsbezogen, leichtsinnig und freizligig leben und in ihrer Oase dem Wanderer
wohlgesonnen sind. Abrahams Sohn Ismael gilt als Stammvater der Araber®® und
steht damit diametral gegentber den europaischen, christlichen Werten, die in dem
Dithyrambos thematisiert werden. Uber Ismael wird ein Bezug zum morgenlandischen
Propheten Zarathustra hergestellt. Bei Nietzsche entspricht dem biblischen Engel, der
als Ubergeordnete Kraft Ismael zwei Mal das Leben rettet, der verborgene, aber stets
prasente Dionysos.

Woiste ist das markanteste Sprachbild des Dithyrambos und bezeichnet nach
Auffassung von Sommer den Nihilismus.?8' Volkmann-Schluck hebt hervor, dass die
Oase die einzige Realitat sei, das gegenwartige Leben innerhalb des Nichts von
Zukunft und Vergangenheit, der Wiiste.®82 Die Oase bildet den Kontrapunkt zur Wiiste,
woraus das Spannungsverhaltnis erzeugt wird, in dem sich der Schatten befindet.
Wiste ist ein bei Nietzsche negativ konnotiertes Sprachsymbol, das auf Verlust,
Heillosigkeit und totale Einsamkeit verweist. Dartber hinaus besteht eine semantische
Verbindung zum Wanderer und auch zu Zarathustra. Im Gedicht Der Freigeist
(Abschied) heiB3t es: ,Die Welt — ein Thor / Zu tausend Wiisten stumm und kalt! / Wer
Das verlor, / Was du verlorst, macht nirgends Halt. // Nun stehst du bleich, / Zur Winter-
Wanderschaft verflucht [...] “ 68

4.2.3 Analyse und Interpretation

These: Der Wanderer und Schatten sowie Zarathustra sind identisch und zugleich
Projektionsfiguren des Dionysos. Dieser tritt als gegenwartsfokussierter Denker auf,
der den gefahrlichen Spannungsbogen zwischen der dionysischen Erkenntnis und

dem passiven Nihilismus transparent macht.

Nachkommen zeugte, die Firsten der Stdmme der Nachkommen Ismaels. Diese gelten als die S6hne
der Wiste (Die Bibel, Genesis, 21,8-25,13).

680 Die Bibel, Genesis, 21,8-25,13.

681 Sommer, 2013, 667.

682 \/olkmann-Schluck, 1958, 16.

683 KSA 11, 329. Das Gedicht ist wahrend der Entstehung der vierten Teils des ZA im Herbst 1884
verfasst worden, in derselben Phase, in der ,Unter Tdéchtern der Wiiste” entstanden ist.
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Der Anfang des Gedichts beginnt mit dem prosaischen Monolog und der
Aufforderung des Wanderers und Schattens des Zarathustra an die Dichter-Instanz
des ersten Dithyrambos ,Gehe nicht davon!* (381, 3), womit die inhaltliche Verbindung
zwischen dem ersten und zweiten Dithyrambos hergestellt wird. Und: ,/[...] bleibe bei
uns, - es méchte sonst / uns die alte dumpfe Tribsal wieder anfallen.” (381, 4-5). Im
ersten Abschnitt des Prosateils werden durch diese Aussagen wesentliche inhaltliche
Bezugspunkte des zweiten Dithyrambus vorweggenommen. Der Wanderer und
Schatten bezieht sich mit dieser Aufforderung und Feststellung auf den Topos der
Erkenntnis von Nur Narr! Nur Dichter!, bei dem es sich um die dionysische Lehre
handelt, welche dem Nihilismus, der sokratisch gepragten Wissenschaft, der
christlichen Morallehre sowie der Metaphysik entgegengesetzt wird und diese
Uberwinden soll. In den Untersuchungen des ersten Dithyrambos wurde dargelegt,
dass es sich bei der dionysischen Lehre um eine héhere Erkenntnis, aber nicht um die
Wahrheit handelt, die aus Nietzsches Sicht eine metaphysische Unmdglichkeit
darstellt®®* jedoch Uber die Kunst ein Jasagen zum Leben mdglich ist. Um die
dionysische Lehre zu begreifen, ist Umwertung erforderlich, womit die Leser-Instanz
sowie die héheren Menschen Uberfordert sind.®8 Dies ist ein Grund fur die Gefahr
eines Ruckfalls in die ,dumpfe Tribsal* (381, 5).

In den folgenden Abschnitten erfolgt ein Perspektivwechsel, indem eine Ich-
Instanz, bei dem es sich um den Wanderer und Schatten handelt, dieses
Nichtverstandnis der Leser-Instanz und der hdheren Menschen schildert. Die
gewahlten Bilder der ,feuchten Schwermuth®, (381, 13-14) der ,gestohlenen
Sonnen® (381, 14) und der ,dumpfen Luft* (381, 18) deuten auf deren Ruckfall zur
christlichen Lehre hin. Der Wanderer und Schatten spricht in den folgenden
Abschnitten ein ,,Du* an, womit wiederum die Dichter-Instanz gemeint ist. Er ist voll des
Lobes und stellt fest: ,Du allein machst die Luft um dich herum stark und klar!* (381,
22).

In Zarathustras Rede Der Schatten bezeichnet sich dieser als ,Ein Wanderer
bin ich [...].68¢ Ublicherweise hat jeder Wanderer die Absicht, ein Ziel zu erreichen, was

684 KSA 1, 875-890.
685 Heidegger, 1996, Band 6.1, 74-91.
686 KSA 4, 339.
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den Grund der Wanderschaft darstellt. Das ist in diesem Fall anders: Der Wanderer,
der identisch mit dem Schatten Zarathustras ist, kann kein eigenes Ziel erreichen, weil
seine Existenz immer mit Zarathustra verbunden und diesem unterworfen ist. Deshalb
ist die Wanderschaft als ziellose Existenz von Zarathustras Gegenwart zu begreifen.8”
Darlber hinaus verweist der Schatten auf den unbedingten Gegenwartsbezug von
Zarathustras Denken. Zarathustra ist ein dionysischer Prophet, der Verkinder der
ewigen Wiederkunft. Die ewige Wiederkunft, so haben es Heidegger® und Jaspers®®
begrindet, kann nur im Augenblick gedacht und erfahren werden und wird begriffen
als Gegenglaube zur etablierten Metaphysik und der abendlandischen Philosophie mit
dem Ziel einer Uberwindung des Nihilismus.

Der Wanderer und sein Schatten ist bereits in der Zweiten Abtheilung von
Menschliches, Allzumenschliches 11 1880 verarbeitet worden. In diesem Dialog findet
eine Trennung der Figuren statt, obwohl eine Anspielung vorhanden ist, die auf
dieselbe Identitat hindeutet: ,Der Wanderer: Er redet — wo? und wer? Fast ist es mir,
als hérte ich mich selbst reden, nur mit noch schwécherer Stimme als die meine ist.” %%
Ironie fallt als wesentliches Stilmittel auf, und eine Relation zu den Platonischen
Dialogen ist offenkundig. Aus diesem Grund kdnnen die Uberlegungen des Wanderers
und Schattens kontrar zur wissenschaftlichen Erkenntnistheorie von Sokrates und
Platon begriffen werden und die dionysische Lehre reprasentieren.

Groddeck stellt fest, dass der zweite Dithyrambos aus dem Text des ersten
entstehe, welchen der Wanderer interpretiere, indem er dessen Wirkung beschreibe
und den namenlosen Dichter als Zarathustra identifiziere.®®' Die Figur sei deshalb
auch der Leser von Nur Narr! Nur Dichter! 82 Groddeck Ubersieht aber, dass die
Dichter-Instanz die Maske®®® des Dionysos®% tragt, was in der Interpretation des
ersten Dithyrambos verdeutlicht wurde.

687 Siehe auch Volksmann-Schlucks Uberlegungen zum Gegenwartsbezug des Wanderers
(Volkmann-Schluck, 1958, 12-13).

688 Heidegger, 1996, Band 6.1, 383-387.

689 Jaspers, 1981, 354 ff.

690 KSA 2, 537.

691 Groddeck, 1991, Band 2, 49.

692 Siehe hierzu den Anfangsvers des Prosateils des zweiten Dithyrambos.

693 KSA 5, 57.

694 KSA 1,17.
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Der Wanderer und sein Schatten ist eine multiple und zugleich selbstreflexive
Figur, die sich als Zarathustra selbst anspricht. Wanderer und Schatten sind mit dem
Propheten identisch, der dem stets prasenten, aber hinter einer Maske verborgenen,
namentlich nicht erwdhnten Dionysos entspricht. Die von Konig betriebene
Interpretation, dass der Schatten eine unstete Form mit einer eigenen, sekundaren
Subjektivitat sei, die sich an jeden heften kdnne und sich fiir Zarathustra entschieden
habe, wird in dieser Arbeit deshalb nicht vertreten.6% Der Wanderer und Schatten
fordert sich selbst als Dichter-Instanz auf zu bleiben.

Das Ziel des Dionysos ist, dass die erlangte dionysische Weisheit erhalten
werde und der Nihilismus nicht zurlckkehre. Er betreibt sein Verwirrspiel Uber
Erkenntnis, Wahrheit und Zweifel mit den héheren Menschen und zugleich mit der
Leser-Instanz. Als Kunstlergott singt und musiziert er, inszeniert seinen Auftritt aus
Verwirrung, Ironie und erotischen Anspielungen und verkiindet so seine Lehre.6% Der
Vortrag der beiden Dithyramben stellt deshalb eine extreme Form eines Monologs
dar.5%

Wie eingangs erwahnt, erfolgt eine philosophische Transformation und
semantische Erweiterung des Dithyrambos zum Ursprungstext, weil das Ergebnis von
Nur Narr! Nur Dichter! aufgegriffen und verarbeitet wird. Dadurch veréandern sich auch
die Bezugsfigur des Wanderers und Schattens sowie seine Zuhérerschaft: In der Rede
im vierten Teil des Zarathustra spricht der Wanderer als Schatten des Propheten die
héheren Menschen an, die bereits die christliche Metaphysik abgelegt haben, die
Umwertung aber nicht durchfihren konnten. Im Dithyrambos jedoch sind die Zuhdrer
nicht der Ubermensch, wie Volkmann-Schluck meint, sondern neben den héheren
Menschen die Leser-Instanz. Hinter dieser mag sich der Bildungsbirger des
ausgehenden 19. Jahrhunderts verbergen.598

Der Wanderer fokussiert zum Abschluss des ersten Abschnitts des Prosateils
auf das Thema der Gedankenfreiheit®®, sich dabei auf die ,Morgenland-

695 Konig, 2021, 189-203.

6% Siehe Kapitel ,Nietzsches Dionysos*.

697 Siehe die Kapitel ,Der Wanderer“ und ,Der Schatten“ im ZA, die verdeutlichen, dass Wanderer,
Schatten und Zarathustra identisch sind (KSA 4, 193-196 und 338-341). Siehe ferner die Rede ,Von
grossen Ereignissen®: ,Aber es wird mein Schatten gewesen sein. lhr hértet wohl schon Einiges vom
Wanderer und seinem Schatten?“ (KSA 4, 171.)

698 \/olkmann-Schluck, 1958, 30-31.

699 Sommer, 2013, 666.
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Mé&dchen* (382, 7) beziehend. Er stellt fest, ,wie artig sie dasassen, wenn sie nicht /
tanzten, tief, aber ohne Gedanken, wie kleine Geheimnisse, wie / bebdnderte Réthsel,
wie Nachtisch-Nisse -* (382, 10-12). Den folgenden Dithyrambos bezeichnet der
Wanderer und Schatten als ,Nachtisch-Psalm* (382, 15). Diesen setzt er dem ,alten
Nachtisch-Lied® (382, 2), das aus seiner Erinnerung stammt, entgegen. Die
Gedankenfreiheit, verbunden mit ausgelassener Lebensfreude, Tanzen und Rausch,
zahlen zur dionysischen Charakteristik.”®° Auch positioniert der Wanderer und
Schatten die ,gute helle morgenlédndische Luft (382, 4-5), die es bei den Tdchtern der
Wiste gibt, dem ,wolkigen feuchten schwer- / mithigen Alt-Europa® (382, 5-6)
entgegen. Das antagonistische Sprachbildgeflige verweist auf den Gegensatz des
gegenwartsbezogenen und frohlich-ausgelassenen dionysischen Denkens des
Morgenlandes gegentber dem christich-moralischen und vom Sokratismus

bestimmten Europa.

Der zweite Teil des Gedichts besteht aus der emphatisierten, in Sperrdruck

verfassten einversigen Strophe:

LDie Wiste wdchst: wehe dem, der Wisten birgt...“(382, 24)

Am Ende des Prosatextes ergreift der Wanderer und Schatten die Harfe des
Zauberers, beginnt auf dieser zu spielen und singt dazu ,mit einer Art / Gebrtill* (382,
21-22). Man erkennt den ironischen Ton, insbesondere wenn man sich als Leser die
Szenerie vor Augen fihrt. Eine Assoziation zum nachfolgend erwahnen ,moralischen
Briillaffen* (383, 2) sowie dem ,moralischen Léwen" (386, 31) ist offenkundig, die dem
Wanderer und Schatten entgegengesetzt sind. Der Wanderer und Schatten spricht mit
diesem Vers und seinem Gesang die Leser-Instanz sowie die héheren Menschen an
(,weh dem"). Der Nihilismus, verbildlicht durch die Wuste, wachst, weil die Leser-
Instanz und die hdéheren Menschen zwar die alten Werte abgelegt, aber die
dionysische Lehre nicht verstanden haben. Ein Rickfall ist die Konsequenz, dargestellt
in Zarathustras Reden Die Erweckung und Das Eselsfest, welche sich an Unter

700 Siehe das Kapitel ,,Entstehungsvoraussetzungen und Begriff in der zeitlichen Entwicklung®.
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Tochtern der Wiiste anschlieBen.”®! Nietzsche pointiert diesen Umstand wie folgt: ,Der
europdische Nihilismus. Seine Ursache: die Entwerthung der bisherigen Werthe.* 79
Auch von Nietzsches Leser, dem aufgeklarten, aber abendlandisch gepréagten,
mehrheitlich  christlich-moralisch denkenden und handelnden europaischen
Kulturmenschen des ausgehenden 19. Jahrhunderts, ist nichts anderes zu erwarten.
Der Umstand, dass Nietzsche zu seinen Lebzeiten wenig gelesen, kaum verstanden
wurde und seine Biicher sich schlecht verkauft haben, deutet ebenfalls darauf hin.”03
Der Wanderer und Schatten zweifelt demzufolge bereits vor dem Beginn des
eigentlichen Dithyrambos an dem Verstandnis der h6heren Menschen und der Leser-

Instanz.

Der dritte Teil des Gedichts stellt den aus zehn Strophen bestehenden

Dithyrambos dar:

1. Die erste Strophe beginnt mit einer Apostrophe, durch die sich der Wanderer
und Schatten seinem Publikum zuwendet. Dieser befindet sich offenbar in der
morgenlandischen Wiste, worauf das Adjektiv ,afrikanisch“ sowie die Substantive

,Lowen"“ und ,Briillaffen“ deuten.

~Hal!
Feierlich!
ein wurdiger Anfang!
afrikanisch feierlich!
eines Léwen wirdig
oder eines moralischen Brlillaffen...” (382, 26-29, 383, 1-2)

Auffallend ist der euphorische und zugleich ironische Tonfall. Der
Uberschwangliche Gesang bezeichnet einen rauschhaften Zustand, wenngleich der
Inhalt der Strophe den im Prosateil bereits erwahnen Konflikt zwischen dem

701 KSA 4, 386-394.

702 KSA 12, 131.

703 Insbesondere die Verdffentlichung von ZA wurde fir Nietzsche zu einem traumatischen Erlebnis,
denn die Leserschaft reagierte mit absolutem Schweigen (Winteler, 2014, 141-142).
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morgenlandischen Gedanken- und Geflhlszustand und dem abendlandischen
.moralischen Briillaffen” thematisiert, der durch den Sanger selbst, ,,einem Européer
unter Palmen* (383, 6), zugespitzt wird. Der Wanderer und Schatten spricht die bereits
erwahnten ,Morgenland-Méadchen® (382, 7) als ,ihr allerliebsten Freundinnen® (383, 4)
an und stellt fest, dass es keine Bezugspunkte zwischen diesen und dem ,moralischen
Briillaffen® gibt.

Das die Strophe abschlieBende ,Sela“ ist positiv konnotiert und betont einerseits
die Musikalitédt der Dichtung, weist zugleich ironisierend einen Bezug zur Bibel auf.
Laut Grimms Wobérterbuch stammt ,Sela” aus den ,poetischen theilen des alten
testaments, wahrscheinlich die bezeichnung einer musikalischen pause bez. eines
zwischenspiels, [...]*“7%4

2. Die zweite Strophe schlieBt in ihrer sprachlichen Uberschwénglichkeit auch
inhaltlich an die erste an. Der Wanderer befindet sich in einer Oase und setzt sich mit
deren Kontrapunkt auseinander. Dieser Konflikt bildet den Spannungsboden der
Strophe, der im Folgenden weiter ausgebaut wird. Die Oase reprasentiert das satte
und fréhliche morgenlandische Leben inmitten der Wiste und referenziert gleichsam
auf das Dionysische. Die Oase wird verbildlicht durch das ,wohlriechendste aller
Mé&ulchen (383, 17). Damit konnotiert Nietzsche die Oase mit den Mindern der
Madchen. Auch die zweite Strophe wird mit einem ,Sela” abgeschlossen, welches
darauf hindeutet, dass die ersten beiden Strophen inhaltlich zusammengehérig sind.

3. In der dritten Strophe thematisiert der Wanderer und Schatten das alte
Europa und dessen Denkschemata, worauf explizit durch ,[...] ihr versteht / meine
gelehrte  Anspielung?...” (383, 23-24) und ,zweifelsichtiger ist als alle
Eheweibchen.“ (383, 30) hdhnisch und mit beiBendem Sarkasmus verwiesen wird. Die
Oase wird Uber das Bild des Bauches des ,Walfisches* (383, 21) kontradiktorisch zum
alten Europa gesetzt. Der Wanderer und Schatten zweifelt, dass der Walfisch einen
Jlieblichen Qasis-Bauch” (383, 27) habe, und das Gegenteil ware der passive
Nihilismus des moralischen Denkens. In der Rede Zarathustras gibt es den Vers ,wenn
er also“ 7%, im Dithyrambos jedoch ersetzt Nietzsche ,er* durch ,es“ (383, 26):
,ES* mein keineswegs den Bauch des Walfisches, sondern bezieht sich auf Europa,

704 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Sela.
705 KSA 4, 381.
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das den Zweifel reprasentiert, eine grundlegende Charakteristik sokratischen
Denkens.”% Die Strophe schlieBt mit dem spéttischen Vers ,Mdge Gott es
bessern!” (383, 31) sowie dem sarkastischen ,Amen!“ (383, 32).

4. Die vierte Strophe stellt den Beginn der zweiten Gruppe des Dithyrambos
dar. Diese besteht aus nur einem Satz sowie wiederum einem abschlieBenden
~oela” (384, 9) und stellt einen inhaltlichen Bruch zur vorherigen Strophe dar. Der
Wanderer und Schatten sitzt ,in dieser kleinsten Oasis, / einer Dattel gleich, / braun,
durchsdisst, goldschwidirig, / listern nach einem runden Méadchen-Maule,” (384, 2-5)
und lasst es sich offenkundig gut ergehen, auch wenn sich die Szene in seiner
Vorstellung abspielt, weil die Madchen nicht zugegen sind. Der Wanderer und
Schatten beschaftigt sich mit sich selbst und reflektiert, was durch den Selbstvergleich
mit der Dattel evident wird. Grimms Woérterbuch schreibt zu dieser Suadfrucht
folgendes: ,wegen &dhnlichkeit der gestalt heiszt die verwandlungshiilse oder puppe
der schmetterlinge auch dattel.“ 7°” Der Wanderer und Schatten vergleicht sich mit
einer Frucht, die im Tierreich fur Verwandlung stehen kann, was als Anspielung des
Dionysos auf sein maskiertes Rollenspiel zu verstehen ist. Ebenso bemerkenswert ist
die Beschreibung des Dattelbaumes, der essenzieller und zudem schattenspendender
Bestandteil jeder Oase ist: ,der dattelbaum weicht keinem last, wie grosz er sei und
weicht auch nit, oder buckt sich unter, sondern richtet sich auf darwider.“ 7°8 Uber das
Bild der Dattel und ihres Baumes stellt der Wanderer einen indirekten Bezugspunkt
zur Waste und den vorherigen Strophen her: Als maskierter dionysischer Denker bleibt
er standhaft, hitet seine Erkenntnis und ist dem passiven Nihilismus des modernen
Européaers denkbar fern.

Die beiden abschlieBenden Verse bilden eine Hypallage, deren Semantik sich
aus dem syntaktischen Bezug nicht erschlie3t. Nach dem Verstandnis des Verfassers
lechzen die Madchen nach ,allen heissen Datteln” (384, 9), eine erotische Anspielung
mit Bezug zum Dionysischen im Hinblick auf den Selbstvergleich des Wanderers und
Schattens mit der Stdfrucht. Der positive Tenor der Strophe wird wiederum mit einem
.oela“ abgeschlossen.

706 Groddeck, 1991, Band 2, 66.
707 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Dattel.
708 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Dattelbaum.
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5. Die funfte Strophe besteht ebenfalls nur aus einem Satz und schlie3t
thematisch an die vorherige an: Der Wanderer hat es sich in der Oase nunmehr
bequem gemacht: Er liegt ,hier, von kleinen / Fliigelkafern / umtédnzelt und umspielt, /
insgleichen von noch kleineren / thérichteren boshafteren / Wiinschen und Einféllen, -
/ umlagert von euch, / ihr stummen, ihr ahnungsvollen / Mddchen-Katzen / Dudu und
Suleika [...] (384, 12-21). Die Madchen werden direkt angesprochen, werden jedoch
nicht in eine Handlung integriert, sondern lediglich als vom Wanderer wahrgenommen
erwahnt. Dass sie ausschlieBlich ein Produkt seiner Vorstellung sind, darf
angenommen werden. Er empfindet die Oase ausschlieB3lich positiv in einem nahezu
gedankenfreien Wahrnehmungszustand, der den Gegenpol zu dem zweifelnden,
denkenden Europaer darstellt, auf den in der dritten Strophe in spottischer Weise
angespielt wurde. Hierauf deuten ,umtdnzelt und umspielt, ,stummen,
ahnungsvollen® und insbesondere ,Mé&dchen-Katzen”. Die Madchen werden
beabsichtigt auf Katzen bezogen, geschmeidigen Haustieren, die dennoch kratzen und
beiBen kdnnen und dabei im Vergleich zum Menschen gedankenfrei agieren.

Die beiden Madchen ,umsphinxen“ den Wanderer und Schatten. Um den
Neologismus, den der Wanderer und Schatten als ,Sprachsiinde® (384, 25)
bezeichnet, verstandlich zu machen, soll der Begriff der Sphinx geklart werden: Eine
Sphinx ist der ,name eines fabelwesens der griechischen sage, als mischgestalt aus
mensch und Iéwe gedacht und gebildet.“ 7°° Und: ,die sphinx gilt, von der Oidipus-sage
her, als symbol des rétsels und des geheimnisvollen [...].“ Der Wanderer wird durch
das gegenwartsbezogene und gedankenlose Verhalten der Madchen an die
dionysische Lehre erinnert, welche aber ratselhaft bleibt.

6. Die sechste Strophe ist die kiirzeste in dem Dithyrambos und besteht aus
sechs Versen. Sie greift das Thema der dritten Strophe, den Zweifel des Europaers,
erneut auf und schlie3t analog mit dem sarkastischen ,Amen® (385, 6). Die Verse 385,
2-6 weisen die identische Wortfolge der Verse 383, 29-32 in der dritten Strophe auf,
auch wenn die Verse geringfligig anders aufgebaut sind. Auch das initiale ,,Ich Zweifler
aber ziehe es in Zweifel,“ (385, 1) ist an ,[...] was ich aber in Zweifel ziehe.* (383, 28)
angelehnt. Der Grund fur die Wortumstellung durfte der geanderte Bezugspunkt sein,

709 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Sphinx.
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welcher durch die Ergdnzung des Pronomens ,es“, die Oase, ausgedriickt wird. Die
Strophe beschreibt eine kurze Selbstreflexion des Wanderers, aber die Wiederholung
des Zweifels verdeutlicht die hohe Relevanz sokratisch-rationalen Denkens im
Gegensatz zum dionysischen Denkansatz. Der Wanderer und Schatten bezeichnet
sich selbst als Zweifler, wobei sein Zweifel sich auf die Oase der funften Strophe
bezieht, in der er ,Paradieses-Luft‘ (384, 27) geschniffelt hat. Auch hierin liegt eine
Gemeinsamkeit mit der dritten Strophe, wo sich der Zweifel auf den ,Oasis-
Bauch* (383, 27) des Wallfisches bezieht.

7. Die siebente Strophe leitet die dritte Gruppe des Gedichts ein und ist die
lAngste, besteht aus 36 Versen und greift die Situation des Beginns des Dithyrambos
erneut auf. Der Wanderer und Schatten spricht die beiden Madchen Dudu und Suleika
wiederum in einem Monolog an. Die Strophe schlie3t inhaltlich an die flinfte an, wobei
Uber das positiv konnotierte Bild der ,Luft* (385, 7) die der Wanderer und Schatten
schnuffelt und atmet, die semantische Verbindung hergestellt wird. Dem aufgrund des
Zweifels erfolgten Bruch in der dritten und sechsten Strophe wird erneut die Oase
entgegengesetzt. Nach Ibbekens Meinung verweist die Luft auf die paradiesische
Oase.”'® Der Autor erkennt in der Luft als Lebensvoraussetzung des Menschen
lediglich ein auf Vitalitdt verweisendes Charakteristikum der Oase, ebenso wie die
Palmen und die Madchen, welche positiv konnotiert sind, einen Bezugspunkt zu
Dionysos herstellen und dem alten Europa symbolisch entgegengestellt werden.

Der Interpretationsansatz basiert auf dem radikalen gedankenlosen

Gegenwartsbezug des Wanderers:

,Diese schénste Luft athmend,
mit Nustern geschwellt gleich Bechern,
ohne Zukunft, ohne Erinnerungen,
so sitze ich hier, ihr
allerliebsten Freundinnen,
und sehe der Palme zu,

wie sie, einer Tanzerin gleich,

710 Ibbeken, 2017, 377-379.
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sich biegt und schmiegt und in der Hiifte wiegt [...]* (385, 7-14)

Erkennbar ist in diesen Versen die im vorherigen Hauptkapitel beschriebene
Plétzlichkeitsasthetik sowie die Prasentanz des Augenblicks. Die Anspielungen auf
das Dionysische lassen sich Uber eine asthetische Form erkennen, die als ein
kontingentes Ereignis charakterisiert ist.”'" Das Ereignis ist in dieser Strophe
grundlegendes Gestaltungselement, weil hierdurch die Erscheinung des Dionysos
ausgedrlckt und das Pathos eines Uberindividuellen Effektes erwirkt wird, was in der
Konsequenz zu einer asthetischen Imagination des absoluten Prasens fuhrt, das eine
Handlung zwischen dem Wanderer und den Madchen unmdglich macht.”'? Dies
bestatigt die vorherige Vermutung, dass die Situation ausschlieBlich in der Vorstellung
des Wanderers stattfindet. Das kontingente Ereignis erfolgt durch das plétzliche
Eintreten des Erblickens der sich biegenden Palme.”'3 Es wurde bereits gezeigt, dass
die Palme oder der Dattelbaum ein resistentes, starkes Gewachs ist, das, angereichert
um dionysische Attribute des Tanzens, der Festlichkeit, Leichtigkeit und Erotik einen
direkten Bezug zu Dionysos herstellt. Die mehrfach betonte Einbeinigkeit der Palme
kann als Phallussymbol aufgefasst werden, direkt verweisend auf den griechischen
Gott.”14

Wie zuvor im Forschungstiberblick angesprochen, erkennt Kommerell 7'° das
Thema des Nichtphilosophierens als Philosophie, jenes stiBe Vergessen ,ohne
Zukunft, ohne Erinnerungen®, das der Autor mit der Oase und dem dionysischen
Denken assoziiert. Dieses Nichtsphilosophieren erfolgt plétzlich innerhalb des
dionysischen Augenblicks. Das imagindre Afrika ist eine reine Projektion des
Wanderers, welche einen musikalisch-dichterischen Stil beschreibt, in dem die
Leichtigkeit der Lebensauffassung durch Genuss und Sinnlichkeit essenzieller

711 Die Ereignismetaphorik wie auch der Topos des Bésen haben ihren Ursprung im Mythos des
Dionysos/Zagreus, weil die Symbolik des ZerreiBens und Zerstlickelns den Begriff des Schreckens
intensiviert, der den Ereignischarakter des Dionysischen erzeugt (Creuzer, 1821, 89-90).

712 Bohrer, 1994, 176-183.

713 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Dattelbaum.

714 Rosteutscher, 1947, 136; siehe ferner: Kapitel ,Entstehungsvoraussetzungen und Begriff in der
zeitlichen Entwicklung®.

715 Kommerell, 1985, 486-487.
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Bestandteil ist.”'® Kommerell fasst den Gesang des Schattens als Laune des Tiefsinns
auf, dessen Sinn gerade die inhaltliche Sinnlosigkeit sei, so dass nur eine Belustigung
flr die Madchen verbleibe. Dem widerspricht der Autor, weil gerade keine Handlung in
dem Dithyrambos erkennbar ist und auch die M&dchen der Vorstellung des Wanderers
entspringen. Die Interpretation, dass der Wanderer seine eigene Welt verschlucke, so
dass das Nichts, die ihn umgebende Wiste, einzige Konsequenz ist, wird ebenso
widersprochen.

Der unbedingte Gegenwartsbezug ist die Grundlage fir das Verstandnis der
ewigen Wiederkunft.”'” Die Erkenntnis erfolgt plétzlich und kann deshalb nur im
dionysischen Augenblick nachvollzogen werden. Deshalb ist die Wiederkunft
verstandlich als Gegenglaube zur etablieten Metaphysik mit dem Ziel einer
Uberwindung des passiven Nihilismus.”18

In der siebenten Strophe erfolgt eine plétzliche Epiphanie, verbunden mit einem
extremen Dualismus’'®, der an Walter Ottos’?? Ansatz erinnert, weil der Gott pl6tzlich
erscheint und in der folgenden Strophe bereits verschwunden ist.”?" Dionysos
energetisiert den Wanderer, der berauscht und Uberschwéanglich wirkt. Aber bereits in
den funf abschlieBenden Versen folgt der unmittelbaren Gegenwartigkeit ein absolutes
Fernsein, auf unbegrenzte Lebensfreude folgen Zweifel und Sorgen, die auf die Gefahr
des Ruckfalls deuten.”?? Auch die psychologische Dimension, die Selbstreflexion des
Menschen, die Walter Otto als wesentlichen Bestandteil des dionysischen Dualismus
erkannt hat, lasst sich in dem Dithyrambos nachweisen.”23

Groddeck betrachtet neben der Problematik der Auslegung den Dithyrambos
als Sinnfalle. Dem wird deutlich widersprochen, weil der Wanderer als dionysischer
Denker den dionysischen Lebensansatz praktiziert. Groddecks Verweis auf die
Abwesenheit von Gedanken des Wanderers, der sich in der glicksseligen Oase

716 Siehe Nietzsches Ausfiihrung Uber dionysische Musik in DFW: ,Diese Musik ist heiter [...] lhre
Heiterkeit ist afrikanisch; sie hat das Verh&ngniss Uber sich, ihr Glick ist kurz, plétzlich, ohne Pardon.”
(KSA 6, 15).

717 Siehe Jaspers, 1981, 346 ff.

718 Heidegger 1996, Band 6.1, 383-387.

719 Siehe Kapitel ,Dualismus*.

720 Otto, 1933, 74-80.

721 Die Verkorperung von Gegenséatzen des griechischen Gottes tauchte erstmals in den Bakchen des
Euripides auf (Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 69-72).

722 Baeumer, 2006, 365.

723 Henrichs, 2019, Dionysos, Hades, Hecate, Clymenus, 389.
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befinde, ist richtig beobachtet, aber kein Zufall, sondern Teil des dionysischen
Rausches.”2*

8. Der Wanderer setzt seinen Monolog fort und spricht die beiden Madchen in
seiner Vorstellung direkt an, sich auf die letzten finf Verse der siebenten Strophe
beziehend. Die Méadchen sind in Furcht vor einem moralischen ,grimmen gelben
blondgelockten / Léwen-Unthiere [...]* (386, 6-7), sind mdglicherweise bereits von
diesem ,abgenagt, abgeknabbert* (386, 8). Die Strophe thematisiert den méglichen
Rackfall vom dionysischen Denken in den passiven Nihilismus. Wintelers
Beobachtung, der Dithyrambos solle verhindern, dass die héheren Menschen sowie
die Leser-Instanz in die alte Trlbsal zurlckfallen, gilt insbesondere fir diese
Strophe.”?® Die Madchen repréasentieren jene Zweifel, die durch das Unverstéandnis der
neuen Lehre entstehen. Nietzsche setzt wiederum das Stilmittel der Ironie ein, um
diesen mdéglichen Rickfall zu verhindern, scheint aber gerade das infrage zu stellen.

9. Die neunte Strophe beginnt wie die erste mit einem {berschwéanglichen
~Ha!“ (386, 24) und nimmt den euphorischen Tonfall des Gedichtbeginns auf. Der
Wanderer spricht mit diesen Versen jene héheren Menschen sowie die Leser-Instanz
an, die, wie in den vorherigen Strophen beflirchtet, in die alten Denkmuster und
Moralvorstellungen zuriickgefallen sind. Am Ende der Strophe wird Selbstzweifel
wiederum erkennbar (,Und da stehe ich schon, / als Europ&er, / ich kann nicht anders,
Gott helfe mir!* (387, 4-6)), und es bleibt unklar, ob der Wanderer selbst die neuen
Werte annehmen kann oder auch er einen Ruickfall in den passiven Nihilismus zu
erwarten hat. Die Verspottung der moralischen Werte Europas durch eine neue
gegenwartsbezogene Leichtigkeit sowie durch erotische Anspielungen ist zwar
offenkundig. Bemerkenswert ist, dass diese Form der Darbietung der Ernsthaftigkeit
der Bedrohung widerspricht.”?6

10. Der emphatisierte Vers des zweiten Teils des Dithyrambos, welcher auf den
zunehmenden Nihilismus der Leser-Instanz sowie der hdheren Menschen anspielt und
dessen Bedeutung fir den Dithyrambos hervorhebt, wird in der zehnten Strophe
wiederholt, unterscheidet sich dort lediglich durch das Satzzeichen (387, 8). Das

724 Groddeck, 1991, Band 2, 46-97.
725 Winteler, 2014, 269.
726 Winteler, 2014, 269-272.
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Ausrufezeichen impliziert eine Endgultigkeit der Aussage, die im zweiten Teil durch

Auslassung am Satzende nicht gegeben war.

,Die Wiiste wéchst: weh dem, der Wiisten birgt!
Stein knirscht an Stein, die Wiiste schlingt und wiirgt.
Der ungeheure Tod blickt gltiihend braun
und kaut, -sein Leben ist sein Kaun...“ (387, 8-11)

Wie in der Untersuchung des ersten Dithyrambos festgestellt, gibt es nach
Nietzsches Auffassung unterschiedliche Formen des Nihilismus. Im Folgenden ist der
Frage nachzugehen, unter welchen Bedingungen sich der Nihilismus in diesem
Dithyrambos zerstérerisch oder energetisierend auf den Menschen auswirkt.

Die im ersten Dithyrambos erlauterten aktiven und passiven Formen des
Nihilismus sind auch in diesem Gedicht relevant. Der aktive Nihilismus bezeichnet die
Zunahme der Kraft des Geistes’?” und meint die Kraft des vom Pessimismus
getroffenen Menschen, eigene, neue Werte zu schaffen. Der Wanderer und Schatten
ist von aktivem Nihilismus bestimmt aufgrund seiner Beziehung zur Dichter-Instanz
des ersten Dithyrambos, weil er dessen Lehre versteht und die dionysische Energie
ihn durchstrémt. Die Gefahr eines Rickfalls in die alten Denkmuster besteht jedoch,
verbildlicht durch die Wiste. Kontrare Kréafte erzeugen ein Spannungsverhéltnis, das
den Wanderer bestimmt, hier die christlich-abendlandischen Werte, die einen passiven
Nihilismus der Schwéache bedeuten, dort der aktiv-nihilistische dionysische Geist. Der
Vers ,Der ungeheure Tod blickt gliihend braun* (387, 10) deutet auf den passiven
Nihilismus hin und stellt Bezug her zu den héheren Menschen und der Leser-Instanz,
die von Zweifeln und negativem Denken geplagt sind, weil sie die dionysische Lehre
nicht verstanden haben.

Deleuze versteht nihilim Begriff des Nihilismus als Qualitat der Verneinung des
Willen zur Macht, was flr die héheren Menschen und Leser charakteristisch ist. In
diesem Sinne auBert sich im Wert des Nihilismus der vom Leben angenommene

Unwert, die Fiktion héherer Werte, welche die Entwertung des Lebens bedeuten und

727 KSA 12, 350-351.
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zu einem Bestrebens ins Nichts flhren. Deleuze differenziert die Formen des
Nihilismus bei Nietzsche nicht, wie schon in der Untersuchung des ersten Dithyrambos
verdeutlicht, was als wesentlicher Kritikpunkt seiner Interpretation zu sehen ist. Sein
Verstandnis entspricht der passiven Form des Nihilismus, wahrend er die aktive
ausblendet.”?8

Heidegger sieht die Kunst bei Nietzsche als auBerste Gegenbewegung zum
Nihilismus’?®, als Ansetzung der neuen héchsten Werte, die die MaBRe und Gesetze
des geistigen Daseins vorbereiten und begrinden soll. Dieses geschieht auf dem
Wege und mit den Mitteln der Physiologie. Die Asthetik der Physiologie der Kunst
drickt sich im Rausch aus, dem wichtigsten Bestandteil des Dionysischen.”® Zur
Physiologie der Kunst zdhlen ebenso das Mehr an Kraft, das Uber den ersten
Dithyrambos auf den Wanderer und Schatten Ubertragen wird, der schéne Schein
sowie das Traumhafte des Apollinischen. Der Wanderer und Schatten befindet sich
als Sanger des Dithyrambos in einem berauschten Zustand, der einerseits von aktivem
gedankenlosem Uberschwang, andererseits jedoch von reaktiven und kontraren
Ahnungen bestimmt ist, die ursachlich fir das Spannungsverhaltnis sind. Die Kunst
jedoch kann den Wanderer vor einem Riuickfall in den passiven Nihilismus bewahren.

Nergiss nicht Mensch, den Wollust ausgeloht:
du—-bistder Stein,die Wiste, bist der Tod...”(387,12-13)

In der Coda fallt die Apostrophe auf, durch die die Leser-Instanz, nicht jedoch
die verstandnislosen hdéheren Menschen, explizit angesprochen wird. Der
Schlusselbegriff ist ,Wollust, welche ein Umstand ist, der ,freude, lust, genusz,
ergétzen bereitet, allgemein oder in konkreten beziehungen.“ 73! Ferner: ,ohne den
spezifischen nebensinn soviel wie ,freude, vergnigen, ergdtzung“. In der Coda wird
der Begriff ,Wollust’ positiv konnotiert ohne sexuellen Bezug. Es ist das positive
Grundgefuhl der Leser-Instanz, welche das dionysische Denken begonnen hat, sich
im Prozess der Umwertung befindet und die das alte Denken ,durch flammende

728 Deleuze, 1991, 156-162.

729 Heidegger, 1996, Band 6.1, 388-392.

730 Heidegger, 1996, Band 6.1, 91 ff.

731 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Wollust.
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Lohe“ gereinigt hat.”3? Aufgrund dieser Umwertung besitzt die Wollust einen
Erkenntnisbezug, der individuellen Charakter aufweisen muss.”33

Sowohl das Verstandnis des Dithyrambos als auch des dionysischen Denkens
unterliegt der Interpretation der Leser-Instanz, durch die einheitliches Wissen und
allgemeingultige Wahrheit unmdoglich sind.”* Nietzsche scheint eine positive
Auflésung des Gedichts aus der Perspektive der Leser-Instanz in Aussicht zu stellen.
Die Coda spricht nur die Leser-Instanz an, nicht jedoch die héheren Menschen, welche
weder die dionysische Lehre verstehen noch in der Lage sind, den Dithyrambos zu
interpretieren, was in den Unter Téchtern der Wiiste folgenden Reden des Zarathustra
evident wird.”3

Der abschlieBende Vers jedoch setzt das Ratsel fort, das mit dem Neologismus
~umsphinxt* (384, 22) begann: Fir den Wanderer waren die Madchen und ihr Wissen
ratselhaft. Seine Mitteilung an die Leser-Instanz ist dies ebenfalls: In Zarathustras
Rede Vom Gesicht und Réthsel wird der Bezug zwischen ,Stein” und Erkenntnis
hergestellt, indem der Prophet sich selbst als ,Stein der Weisheit' bezeichnet.”36
Ratselhaft ist, weshalb die Leser-Instanz die ,Wiiste“und der , Tod“sei und in welchem
Verhéaltnis diese zur Erkenntnis stehen.”®” Ein evidenter Dualismus’® verweist auf das
Dionysische: Einerseits das positiv konnotierte Grundgefihl und die Erkenntnis des
Menschen; andererseits passiver Nihilismus, der mit dem Tod assoziiert wird. Die
Pointe des Dithyrambos kann gedeutet werden als die Erkenntnis Uber die
Unmdglichkeit von Wahrheit und absoluter Erkenntnis, so dass nur Perspektiven und
Interpretationen maoglich sind, welche in die alten metaphysischen Denkweisen
zurlckfihren kdnnen.”3® Hierdurch entstehen Zweifel und ein Spannungsverhaltnis
zwischen dionysischer Erkenntnis und der Bedrohung durch den passiven Nihilismus.

732 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, auslohen: ,exurere, durch
flammende lohe reinigen.*

733 Siehe Kapitel ,Perspektivismus*.

734 KSA 13, 491.

735 KSA 4, 386 ff.

736 KSA 4, 198.

737 Auch die ,Klage der Ariadne* endet mit einem dionysischen Ratsel (,Ich bin dein Labyrinth...“) KSA
6, 401).

738 Siehe Kapitel ,Dualismus*.

739 Siehe Kapitel ,Dionysische Sprache”.
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4.2.4 Ergebnis

Der Titel des Dithyrambos ,Unter Téchtern der Wiiste* ist dem biblischen
.S0hne der Wiiste" entlehnt und antagonistisch positioniert, spielt in ironisierender
Form auf das Dionysische an. Der Beginn des initialen Verses ,Gehe nicht davon! ist
die Verbindung zwischen dem ersten und zweiten Dithyrambos und zugleich der
Schlussel zur semantischen Einordnung.

Der Wanderer und Schatten ist ebenso wie die Dichter-Instanz der Prophet
Zarathustra, der zugleich den Leser von Nur Narr! Nur Dichter! darstellt. Zarathustra
tragt als Projektionsfigur die Maske des Dionysos. Dionysos treibt ein Verwirrspiel mit
der Leser-Instanz und den héheren Menschen. Der Wanderer und Schatten ist ein
Denker, der in einer selbstreflexiven Geste Dionysos auffordert zu bleiben, damit die
erlangte dionysische Weisheit erhalten werde und der passive Nihilismus nicht
zurlckkehre. Der Wanderer und Schatten hat seine eigene Lehre zwar verstanden,
zweifelt aber, und so richtet sich sein Gesang an die Leser-Instanz, die
verstandnislosen héheren Menschen und an sich selbst. Auf diese Weise findet eine
metaleptische Grenzilberschreitung und zugleich eine philosophische Aufwertung des
Dithyrambos gegenlber der Rede im Zarathustra statt. Sowohl fir die héheren
Menschen als auch fir die Leser-Instanz besteht die Gefahr, in die Eindde des
passiven Nihilismus abzudriften, da die vollstindige Umwertung als eine
Voraussetzung des Verstandnisses der dionysischen Lehre nicht erfolgt ist. Dieser
Nihilismus wird durch das Bild der Wiste verdeutlicht, im Gegensatz zur Oase, die die
dionysische Lebensfreude symbolisiert.

Der Wanderer und Schatten verweist auf den unbedingten Gegenwartsbezug
von Zarathustras Denken. Da Zarathustra ein dionysischer Prophet und der Verkinder
der ewigen Wiederkunft ist, spielt die Existenz des Schattens auf jenen groBBen
Gedanken an. Die ewige Wiederkunft kann nur im dionysischen Augenblick gedacht
werden und wird begriffen als Gegenglaube zur etablierten Metaphysik mit dem Ziel,
den passiven Nihilismus zu Uberwinden.

Die Unmdglichkeit von Wahrheit und absoluter Erkenntnis bedeutet zugleich,
dass nur Perspektiven und individuelle Erkenntnis mdéglich sind, welche auch in die
alten metaphysischen Denkweisen zurlckfihren kénnen. Hierdurch entsteht das
Spannungsverhaltnis zwischen dionysischer Erkenntnis und der Bedrohung durch den
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passiven Nihilismus. Das Interpretationsvermégen der Leser-Instanz ist deshalb
ratselhaft.

Nietzsche bietet eine positive Aufldsung des Konfliktes flr die Leser-Instanz:
Das Spannungsverhéltnis und die Gefahr des Rickfalls kénnen durch die Kunst
Uberwunden werden: Die Kunst stellt die &uBerste Gegenbewegung zum Nihilismus
dar und ist jedem Menschen zuganglich. Die Asthetik der Kunst driickt sich im
apollinischen Schein sowie im Rausch aus, dem wichtigsten Bestandteil des

Dionysischen.
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4.3 ,Letzter Wille“: Erhabenheitsasthetik im dionysischen Augenblick

4.3.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Der dritte Dithyrambos, Letzter Wille, 740 der kiirzeste innerhalb der
Gedichtreihe, entstand bereits 1883 als Fragment unter dem Titel Vom Einen Siege™
und wurde im Winter 1888 Uberarbeitet und fertiggestellt.”#?> Der Dithyrambos
behandelt den heldenhaften Tod eines nicht benannten Agens Uber konsistente Bilder
des Krieges’3, eingebettet in martialische Sprache und pathetische
Untergangsasthetik sowie den seit Also sprach Zarathustra bekannten Willenskult.
Auffallend ist, dass der lakonische Tonfall und die Grenzregionen tangierende
ekstatische und virulente Sprache sich von den teilweise melancholischen Monologen
der Ubrigen Dionysos Dithyramben deutlich unterscheiden. Sprachlich erinnert Letzter
Wille an eine Schlachthymne, die durchaus Parallelen zu den historischen
Dithyramben des Bacchylides erkennen lasst.”** Nietzsche wollte die Tragik des
heroischen Zeitalters der Griechen in einer angemessenen Form lyrisch darstellen,
jene willensgewaltige Ara der heroischen Mythen, der Wettkdmpfe und Mysterien.74
Diesen Anspruch bertcksichtigend, passt Letzter Wille in das Gesamtkonzept des
Nietzscheschen Dithyrambos. Zuvor wurde dargestellt, dass der Schmerz als
besonders intensive Auspragung des Leidens mit dem Begriff des Abschieds verknUpft
ist, was in diesem Dithyrambos veranschaulicht wird. 746

Der Dithyrambos ist besonders in der jingeren Vergangenheit Gegenstand
etlicher Deutungsansatze geworden, die ein breites Interpretationsspektrum bezeugen

und nachfolgend kurz vorgestellt werden sollen.

740 KSA 6, 388.

741 KSA 10, 594.

742 Sommer, 2013, 641-644.

743 Jalili, 2021, 161.

744 \ergleiche Bacchylides: Dithyrambos 17 (16). Veroffentlicht online von der Fakultat fir Sprach- und
Literaturwissenschaften der Ludwig-Maximilians-Universitat Minchen. Department Il. Abteilung fir
griechische und lateinische Philologie. Siehe ferner: 5. Dithyrambos (Jurenka, 1898, 28-44).

745 Glockner, 1991, 154.

748 KSA 3, 350.
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Nach Meyers (1991) Auffassung steht im thematischen Mittelpunkt die
Verkiindung des Aktanten, den Tod ,siegend” und ,vernichtend* bestehen zu wollen.”4’
Diese Interpretation ist zu hinterfragen, denn die Verse kdnnen nach dem Verstandnis
Kommerells (1943) auch gegenteilig verstanden werden: als Selbstvernichtung des
Denkers’#®, welcher dem eigenen Untergang mit maximaler Bejahung im Sinne der
Maxime des amor fati entgegenblickt.

Groddeck  (1991) bemerkt, dass der dritte Dithyrambos ein
.verschwiegener* Text sei, der innerhalb des Zyklus Uber eine spezifische Wortwahl
verflige und Uber Tod und Blick semantische Bezugspunkte zum zweiten Dithyrambos
aufweise. Auffallend sei ferner die vermeintliche inhaltliche Knappheit, die
Hermeneutik sowie ein Tonfall, der den Eindruck einer Verherrlichung vor Krieg, Suizid
und Untergangsszenarien zulasst und dem modernen Zeitgeist gar nicht entspricht.
Groddeck sieht auch aufgrund der ostentativen Kriegsmetaphorik einen auffélligen
Unterschied zu den Ubrigen Dithyramben des Zyklus.”#®

Sommer (2013) versteht den Dithyrambos als Gedanken einer vom Sterben und
zugleich vom Willenskult beherrschten Figur eines ,Freundes®, der abstrakt bleibe,
aber mdglicherweise einen biographischen Bezug zu Nietzsche aufweise. Interessant
ist, dass Sommer den Ansatz der Projektionsfiguren ins Spiel bringt und vermutet, dass
sich hinter der Ich-Instanz Dionysos verbergen kénne, da es in dem Gedicht etliche
Hinweise und Bezugspunkte zum Dionysischen gebe. Sommer meint, dass Nietzsche
eine Projektionsfigur geschaffen habe, die als Medium der Verfremdung diene, und
erkennt die Figur eines ,Freundes“ als Agens. Nach Sommers Auffassung
verschmelzen Dionysos und Zarathustra miteinander, was in diesem Dithyrambos die
die Mdbglichkeit eréffnet, dass die Ich-Instanz eine Duplizitdt aus beiden Figuren
darstellt.”®°

Winteler (2014) versteht den Dithyrambos als der Ich-Instanz letzter Wille, einen
weltbejahenden Freitod zu sterben. Er erkennt Uber den ,Freund* einen Bezug zu
Holderlins Gedicht Tod des Empedokles und unterstellt damit einen mythischen
Hintergrund. Da Empedokles ein eigenes philosophisches Weltmodell entwickelt hatte

747 Meyer, 1991, 126.

748 Kommerell, 1985, 486.

749 Groddeck, 1991, Band 2, 98 ff.
750 Sommer, 2013, 672-674.
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und ferner ein gesellschaftlicher Reformator war, bietet Wintelers Ansatz ein
interessantes Interpretationspotenzial.”!

Ibbeken (2017) sieht Anknipfungspunkte an den zweiten Dithyrambos aufgrund
des beherrschenden Themas des Todes. Sie versteht den ,, Tdnzer als Epitheton des
Zarathustra und des Dionysos und erkennt im ,Freund” den Starken, der sein Schicksal
in aller Tragik bejaht und zugleich als Zerstorer auftritt, weil er Gber die Macht dazu
verfligt. Ibbeken verfolgt die Idee einer Projektionsfigur in diesem Gedicht, die sie mit
Dionysos identifiziert.”>?

Jalili (2021) vertritt die Auffassung, der Dithyrambos handele vom Schicksal zu
siegen. Dieser Sieg jedoch beruhe auf Zerstérung und unterliege dem Wechsel von
Lust und Leid. Sie erkennt den ,Freund* als eine Figur, die die dionysische
Daseinsauffassung des Lebens und Sterbens innerhalb eines Kampfes reprasentiert.
Ferner interpretiert sie die Ich-Instanz als Willen, aus dessen Perspektive der
dionysische ,Freund® beschrieben wird. Anders als Winteler, der eine Verbindung zu
Empedokles zu erkennen glaubt, stellt Jalili einen mythischen Bezug zu Heraklit her,
aus dessen Fragmenten sie das Verstéandnis des Dionysischen herleitet, welches das
Hauptthema des Gedichtes sei: Leben und Sterben im Bejahen des Zerstérerischen,

das den Sieg bedeutet.”>?

4.3.2 Aufbau und Struktur

Der Dithyrambos Letzter Wille besteht aus funf Strophen und 18 Versen, die
kein numerisches System erkennen lassen und als freirhythmischer Text konzipiert
sind.”>* Das Gedicht wird von drei S&tzen bestimmt, von denen der erste und dritte
jeweils zwei identische Anfangsverse besitzt, jedoch mit unterschiedlichen
Interpunktionen. Der erste Satz bildet die Verse 388, 2-5 der ersten Strophe, welche
aus sechs Versen besteht. Der zweite Satz bildet die Verse 388, 6-7 in der ersten

sowie die zweite, dritte und vierte Strophe. Die zweite bis vierte Strophe ist von dem

751 Winteler, 2014, 287-291.

752 |bbeken, 2017, 379-380.

758 Jalili, 2021, 160-171.

754 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
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zweiten Satz grammatisch abhangig. Der dritte Satz bestimmt die drei Verse der
finften Strophe.

Das Gedicht ist ein Selbstgesprach einer erhabenen, machtigen Ich-Instanz, die
namentlich nicht benannt wird und eine andere, ebenfalls anonyme Instanz in der
dritten Person Singular anspricht. Da das Gedicht inhaltlich an den zweiten
Dithyrambos Gber das Thema des Todesblicks (,Der ungeheure Blick blickt gliihend
braun® (387, 10)) anschliet und inhaltliche Parallelen zu Zarathustras Rede Auf dem
Oelberg ™° erkennbar sind, wird in dieser Arbeit davon ausgegangen, dass die Ich-
Instanz eine Projektionsfigur ist, die groBe Nahe zu Zarathustra aufweist. Aufgrund des
plétzlichen Beginns, der reduzierten Syntax und des lakonischen Tonfalls fihrt die
Wiederaufnahme des auf den Blick gerichteten Todesmotivs zu einem Stilbruch
gegenlber dem zweiten Dithyrambos, durch den Ereignischarakter erzeugt wird, der
schockierend auf den Leser wirken kann. Auffallend ist die abstrakte
Momentaufnahme der denkenden, selbstreflexiven Ich-Instanz, die in dem Gedicht
keine konkreten Bezugspunkte auBer dem Willen zu sterben und zu vernichten
erkennen lasst, was seine besondere Stellung innerhalb der Gedichtreihe betont.
Aufgrund der Momentaufnahme des psychologisch relevanten Augenblicks ist keine
komplexe Perspektivierung vorhanden. Innerhalb der Ereigniskonzeption”® ist der
implizit vorhandene Topos des Ubermenschen erkennbar, verflochten mit einer
expliziten dionysischen Asthetik. Die konzeptionellen Schliisselbestandteile des
Dithyrambos sind ferner neben dem Titel die Bilder ,Blitze*, ,Tdnzer", ,Schicksal* sowie
die Verben ,siegen und ,vernichten®, der ekstatische Monolog der Ich-Instanz, das
plétzliche Ereignis und schlieBlich der dionysische Augenblick, welche als
Wesensbestandteile von Nietzsches Asthetik gelten. Da das Gedicht symbolistisch
abstrakt konzipiert ist, bleibt zunachst unklar, ob die Ich-Instanz als denkendes Agens
eine konkrete Absicht kundtut.

Nietzsche schafft in Letzter Wille eine Sprache, die der Verkindung des
Dionysischen entspricht, indem das Ph&nomen in apodiktischen Formulierungen
Ausdruck findet. Der dritte Dithyrambos ist von einem méachtigen Tonfall bestimmt, der
ekstatisch wirkt, indem der Uberschwang sprachlich verarbeitet wird. Fiir den

755 KSA 4, 218-221.
756 Bohrer, Der andere Gott, vorgetragen am 29. Juli 2010, 2-15.
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Dithyrambos ist neben einer musikalischen Farbung ein hohes sprachliches Tempo
kennzeichnend, was zu einer Hervorhebung der Details flhrt. Diese Details sind die
Begriffe des Krieges, der Wille zu sterben und zu vernichten. Der inhaltliche
Schwerpunkt ist aber ein anderer, und so sind Nietzsches Philosopheme indirekt aus
den Bildern zu deduzieren.”” Im dritten Dithyrambos sind fragmentierte Verse und
Strophen, Wiederholungen, Ausrufe, eine abstrakte Ansprache und eine Vielzahl an
Satzzeichen vorhanden, die typisch fiir die dionysische Sprache sind.”®®

Der Titel ist mehrfach deutbar: Groddeck verweist darauf, dass dieser in seiner
lateinischen Ubersetzung ins Deutsche Testament bedeute.”® Deshalb kann der Titel
als letzter Wille eines Sterbenden verstanden werden, was aufgrund des dominanten
Todesmotivs plausibel erscheint. In diesem Fall ist zu erfragen, was das Vermachtnis
sei. Aufschluss dartber gibt die Ich-Instanz, die am Anfang und Ende des Gedichts in
den Verswiederholungen auftritt. Dann ist das abstrakte Verméchtnis ,So sterben, /
.wie ich ihn einst sterben sah [...[* (388, 2-3).

Der Titel kann auch in Verbindung mit dem vorgestellten Interpretationsansatz
als Zitat verstanden werden, welches in der Rede Zarathustras Auf dem Oelberge 769
verarbeitet worden ist, und erhalt dann eine tiefergehende Bedeutung. In dieser Rede
bezeichnet Nietzsche den letzten Willen als Wille zur Erkenntnis. Hierauf wird
insbesondere durch den an Kant angelehnten Vers ,Du schneebértiger schweigender

757 Colli, 1999, KSA 4, 411-416.
758 Kofman, 2014, 15.

759 Groddeck, 1991, Band 2, 99.
760 KSA 4, 220.
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Winter-Himmel 78!, du rundéugichter Weisskopf 62 (iber mir!“verwiesen. Bei Kant heif3t
es: ,[...] Der bestirnte Himmel tiber mir, und das moralische Gesetz in mir.“ 763

Ferner ist fiir die Interpretation des Titels das Fragment Vom Einen Siege aus
dem Nachlass zu berlicksichtigen.”®* Dieses, die Friihform des Dithyrambos
darstellende Fragment entspricht der finalen Fassung in weiten Teilen. Den
wesentlichen Unterschied stellen die letzten beiden Verse dar, welche in der finalen
Fassung nicht mehr enthalten sind. Der vorletzte Vers lautet ,Oh du mein Wille, mein
In-Mir, Uber-mir! du meine Nothwendigkeit! Gieb, daB3 ich also siege — und spare mich
auf zu diesem Einen Siege!" Wiederum stellt Nietzsche einen Bezug zu der bekannten
Feststellung Kants her.”6%

Nietzsche hat die letzten beiden Verse des Fragments in abgewandelter Form
als Abschluss des 30. Absatzes der Rede Von alten und neuen Tafeln 768 im dritten
Buch des Zarathustra verwendet, wodurch die inhaltlichen Gemeinsamkeiten zum
dritten Dithyrambos verdeutlicht werden. Die kontextuellen Parallelen der
urspriinglichen Fassung zu Kant sowie zu dieser Rede’®” verdeutlichen, dass Kritik an
Wissen und Erkenntnis sowie der Bezug zu Dionysos den inhaltlichen Kern dieses
Dithyrambos bestimmen. Diese Rede zeigt aber auch, dass Zarathustra ein

Gescheiterter ist, weil seine Jlnger ihn nicht verstehen.”68

761 Winter-Himmel steht flir den unbeugsamen Willen Zarathustras zur Erkenntnis. Das Bild deutet
zwar auf einen Prozess hin und lasst keinen direkten Bezug zur Erkenntnis erkennen, die primér durch
die Begriffe der Helligkeit wie Sonne und Licht bezeichnet wird. In der Rede Zarathustras ,Auf dem
Oelberge” heif3t es: ,(...) — der Winter-Himmel, der schweigsame, der oft noch seine Sonne
verschweigt!“ (KSA 4, 219). Sonne und (Winter-) Himmel weisen einen semantischen Bezug
zueinander auf, die Sonne (Erkenntnis) ist zeitweise im Winter-Himmel (Wille zur Erkenntnis)
verborgen. Die Erkenntnis kann erst dann erfolgen, wenn der Wille zur Erkenntnis vorhanden ist. Der
Winter-Himmel wird in diesem Vers angesprochen: ,Dass mir Niemand in meinen Grund und letzten
Willen hinab sehe,- dazu erfand ich mir das lange lichte Schweigen.” (KSA 4, 220). Die Relation
zwischen dem letzten Willen und dem Schweigen ist interessant zu untersuchen, weil Nietzsche in
einem Brief an August Bungert feststellt: ,Wer Viel einst zu verklinden hat / Schweigt Viel in sich
hinein. / Wer einst den Blitz zu zinden hat / Muss lange - Wolke sein.” (Werle, 2003, 81.) In diesem
Aphorismus verbindet Nietzsche das Schweigen mit der Verkiindung von Wissen und Erkenntnis
sowie dem Blitz, Symbol sowonhl fiir Dionysos als auch fiir den Ubermenschen.

762 \Weisskopf ist ein polysemes Bild und bezieht sich auf Wissen, nicht auf die Farbe des Himmels.
763 KpV, 253. Auch in der Rede des Zarathustra ,Vor Sonnen-Aufgang“ verarbeitet Nietzsche diesen
Verweis auf Kant mit dem gleichen inhaltlichen Bezug (KSA 4, 207-210).

764 KSA 10, 594.

765 KpV, 253.

766 KSA 4, 269.

767 In der Rede Zarathustras ,Von alten und neuen Tafeln“ sind zahlreiche Verweise auf Dionysos
enthalten (KSA 4, 246-269).

768 KSA 4, 268.
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Der Titel des Dithyrambos kann deshalb als letzter Wille eines Gelehrten
gedeutet werden, der untergehen will, weil seine Lehre nicht verstanden wird.”6® Der
Titel verweist direkt auf den Ubermenschen, wenn Zarathustras Rede Von der
schenkenden Tugend als Erlauterung herangezogen wird: , Todt sind alle Gétter: nun
wollen wir, dass der Ubermensch lebe! — diess sei einst am grossen Mittage unser
letzter Wille! —“77° Dieses Zitat verdeutlicht einerseits den inhaltlichen Bezug zwischen
dem letzten Willen und dem Ubermenschen; andererseits verweist der ,grosse
Mittag“ auf Wissen und Erkenntnis.””! Der Titel stellt sich als Aposiopese dar, was
verstandlich wird, wenn der Dithyrambos in seiner Urfassung unter dem Titel Vom
Einen Siege herangezogen wird.””?2 Dann betréfe die Auslassung ,Siege“ sowie eine
notwendige Praposition. Der Titel des Gedichts lase sich demnach als ,Letzter Wille
zum Siege“.

Flr die Deutung des Dithyrambos ist das Verstéandnis von Nietzsches Dionysos
wesentlich, dessen Eigenschaften der an Zarathustra erinnernden Projektionsfigur
zugewiesen werden: Die Charakteristika des tragischen Helden, die intellektuelle
Geféahrlichkeit und Radikalitat, Lust am Leben, am Zerstéren sowie gleichzeitig am
eigenen Untergang, emphatisiert als extremer Dualismus, stellen die inhaltlichen und
konzeptionellen Eckpfeiler des dritten Dithyrambos dar.””3

Die lexikalische Untersuchung zeigt, dass sich die Wortwahl in
unterschiedlichen grammatischen Formen durch die Akkumulation, Wiederholung und
Betonung kriegsbezogenen Vokabulars mit hohem Aggressionspotenzial im
Befehlston von allen anderen Dithyramben des Zyklus unterscheidet: ,sterben’,
~adunkle Jugend", ,muthwillig“, ,Schlacht der Tanzer", ,Kriegern*, ,Siegern, ,erzitternd",

789 Die Rede ,Von alten und neuen Tafeln“ ist typisch flir Zarathustras bedriickte Stimmung am Ende
des dritten Teils ist: ,Wann kommt meine Stunde? — die Stunde meines Niederganges, Unterganges:
denn noch Ein Mal will ich zu den Menschen gehn.” (KSA 4, 246). Und: ,Denn noch Ein Mal will ich zu
den Menschen: unter ihnen will ich untergehen, sterbend will ich ihnen meine reichste Gabe geben!*
(KSA 4, 249).

770 KSA 4, 102.

771 Das Bild Mittag stellt eine Assoziation mit einem transzendenten Zustand einer héheren
dionysischen Erkenntnis her, die jenseits des Denkprozesses liegt. In diesem Zustand gibt es den
ungeheuren Augenblick, in dem Verzweiflung an sich selbst von radikalem Bejahen tiberwunden wird.
Dieser wird mit dem Mittag gleichgesetzt und als Ausdruck hdchster mythischer Intensitéat angesehen
(Ries / Kiesow, 2000, 116).

772 KSA 10, 594.

773 Siehe Nietzsches Beschreibung des Dionysischen im VS von 1886 (KSA 1, 12).
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.siegte”, , st e r b e n d siegte®, ,befehlend", ,starb”, ,befahl, ,vernichteund

insbesondere das abschlieBende ,siegend, ve rnic hte nd“sind zu nennen.”’*

4.3.3 Analyse und Interpretation

These: Eine erhabene, an Zarathustra angelehnte Projektionsfigur befindet sich im
dionysischen Rausch und bejaht den eigenen Untergang, weil sie sich als gescheitert
betrachtet. Die Figur gewinnt dionysische Erkenntnis und stemmt sich dem
Sokratismus entgegen.

1. Der Dithyrambos weist in der ersten und flunften Strophe einen wértlich
identischen Vers auf (,So sterben, / wie ich ihn einst sterben sah |[...]* (388, 2-3 und
388, 16-17)), was fur den Aufbau und das Verstandnis wesentlich ist, weil diese Verse
sich auf den Titel Letzter Wille beziehen. Die Verse bekunden eine abstrakte Absicht
und weisen den einzigen Handlungsbezug in dem Dithyrambos auf. Die Ich-Instanz
will sterben wie Dionysos, jener ,,Freund, der Blitze und Blicke / géttlich in meine dunkle
Jugend wartf.” (388, 4-5), was auf die Zerstlickelung des kindlichen Gottes durch die
Titanen hindeutet.””®

Sommer erkennt im Adjektiv ,dunkel eine Anspielung auf den kindlichen
Dionysos, der geman dem Mythos von den Nymphen im Wald aufgezogen wurde.””®
Da sich ,dunkel* aber nicht auf den ,Freund‘ Dionysos, sondern auf ,meine“ bezieht,
darf dieses Interpretationsverstandnis in Frage gestellt werden: Wahrscheinlicher ist,
dass ,dunkel* eine Verbindung zwischen der Ich-Instanz zu Heraklit’’” herstellen soll,
.der Dunkle“ genannt.”’® Wesentliche Gedanken der Philosophie Heraklits sind in
diesem Dithyrambos enthalten: Das Infragestellen von Erkenntnis und der

774 KSA 6, 388.

775 Zeus soll die Titanen mit Blitzen zerstort haben, nachdem diese Dionysos unter dem Namen
Zagreus in Stlicke gerissen hatten. Dionysos wird der Wiedergeborene genannt, weil er nach der
Zerstlickelung wiederauferstanden ist. Der Sage nach soll aus der Asche des Dionysos und der
Titanen das Menschengeschlecht entstanden sein (Kerényi, 1951, 247). Eine Parallele zwischen dem
Dionysos Kult und dem Ubermenschen ist erkennbar, weil der Ubermensch den Menschen
Uberwinden soll (KSA 4, 16). Dartber hinaus bedeutet der Verweis auf Dionysos im Kontext des
Blitzes in diesem Dithyrambos, dass Zarathustra nach seinem Tod wiederauferstehen wird. Deshalb
flrchtet er diesen nicht.

776 Sommer, 2013, 673.

777 Heraklit gilt als Lieblingsphilosoph Nietzsches, wie Sommer feststellt (Sommer, 2013, 673).

778 Nestle, 1905, 376.
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Realitatswahrnehmung, der Prozess des Werdens und die spannungsgeladene
Einheit von Gegensatzen.””®

Wintelers Interpretation, dass die Verse 388, 4-5 auf Empedokles verwiesen,
wird in dieser Arbeit nicht vertreten.”®® Der Hinweis auf Dionysos ist erstens durch die
hohe Bedeutung dionysischer Erkenntnis fir den gesamten Zyklus zu erklaren.
Zweitens spielt Nietzsche auf die Wiederauferstehung des Dionysos nach dessen
Zerstiickelung an.”® Die Ich-Instanz hat keine Angst vor dem Sterben und sieht dem
Tod im Sinne des amor fati heroisch entgegen, weil diese als dionysisches Geschépf
an die ewige Wiederkunft glaubt.”® Blitze* verweist wie zuvor erlautert auf den
Ubermenschen.” Einzig der Ubermensch ist stark genug, den Gedanken an die
ewige Wiederkunft zu ertragen und diesen zu wollen.”®* Drittens signalisiert die
Erscheinung des Gottes ein pldtzliches Ereignis, welches durch das Bild
,Blitze“ ausgedrickt wird. Viertens wird der vorhandene Dualismus von radikaler
Bejahung des Lebens und des Untergangs mit Nietzsches Verstandnis des Dionysos
verbunden.”® SchlieBlich bildet Dionysos das &asthetische Prinzip der Philosophie
Nietzsches.”86

Die erste Strophe ist durch auffallende Stilistik gezeichnet, welche die
Eigenschaften des Dionysos betonen soll. ,Blitze und Blicke* 78’ ist eine komplexe
Stilfigur: Einerseits ist ein phraseologisches Hendiadyoin erkennbar, die der Betonung
der plétzlichen Erscheinung des Dionysos durch die Doppelung zweier semantisch
identischer Bilder dient. Andererseits kann ,Blitze und Blicke* als Synonymie im Sinne
von ,das Sehen des Sehens*verstanden werden, ein Bild fiir dionysische Erkenntnis
und Wahrheit. Das Adjektiv ,géttlich® verweist auf ,Blitze und Blicke* und betont die

779 Pfleiderer, 1886, 16-32.

780 Winteler, 2014, 289-290.

781 Bourquin betont, der Mythos der Zerstlickelung des Zagreus durch die Titanen habe wesentliche
Wirkung auf Nietzsche gehabt, die er einer poetologischen Urbarmachung unterzogen habe,
insbesondere erkennbar in der GT sowie in den DD (Bourquin, 2008, 598). Vertiefend zu diesem
Thema sei der Aufsatz ,Nietzsches Tragddie des Dionysos (Zagreus)“ empfohlen.

782 KSA 4, 270-277.

783 KSA 4, 16.

784 |_dwith, 2017, 140-141.

785 Baeumer, 1965, 227.

786 KSA 11, 541.

787 Blick” ist nach Groddecks Auffassung die altere Bezeichnung fir ,Blitz* (Groddeck, 1991, Band 2,
103).
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Epiphanie.”® Die erste Strophe schlieBt mit dem Beginn der asyndetischen Reihe von
Nominalsatzen ab, in der eine Enumeratio erkennbar ist, welche nach der Erscheinung
des Dionysos dessen wesentliche Eigenschaften verdeutlichen soll. ,Muthwillig und
tief ist ein Oxymoron®, das eine scheinbar widerspriichliche Eigenschaft des
Freundes bezeichnet. ,, Tdnzer" ist als Epitheton sowohl des Zarathustra wie auch des
Dionysos zu verstehen und stellt eine semantische Verbindung zwischen den beiden
Figuren her.”®® Dionysos ist einerseits ,tief* aufgrund seiner Erkenntnis, andererseits
aber ,muthwillig®. ,Mutwillig” ist gemaB Duden auch als ,bdswillig“ und ,in béser
Absicht‘ zu verstehen’®!, eine typische Eigenschaft des Charakters des griechischen
Gottes.”®? Das Adjektiv kann alternativ auch als ,des Mutes willig“ verstanden werden,
und zwar hinsichtlich des Erkenntnisbezugs von ,tief'. Andererseits wird in
Zarathustras Rede Auf dem Oelberge ,Muthwillens® mit der bekannten Aussage Kants
verknupft und stellt so eine kritische Sicht auf Wissen und Erkenntnis her.”®® In diesem
Fall verdeutlicht ,muthwillig* den Willen Zarathustras zu wahrer Erkenntnis. Das die
erste Strophe abschlieBende ,Schlacht der Tédnzer* (388, 7) hebt die dualistische
Eigenschaft hervor, weil Dionysos wild und kriegerisch ist und gleichzeitig Musik,
Feste, und Freuden reprasentiert. Dieser dualistische Wesenszug bestimmt die
Charakterisierung des Gottes in den folgenden Strophen des Dithyrambos.

In “Blitze und Blicke* °* soll das dionysische Ereignis und die Epiphanie des
Gottes emphatisieren. Dieses Ereignis ist fur das Verstédndnis des Dithyrambos
signifikant: Die Ich-Instanz gewinnt als Resultat des plétzlichen Ereignisses Erkenntnis

innerhalb des dionysischen Augenblicks’®®, auf den auch durch den abrupten Beginn

788 \/ergleiche die Darstellung der Epiphanie des Dionysos bei Otto. Parallelen sind aufgrund der
Woucht des eintretenden Ereignisses offensichtlich (Otto, 1933, 74).

789 Groddeck, 1991, Band 2, 103-104.

790 Siehe hierzu den Schluss von VS, in der Nietzsche (iber das Epitheton ,Ténzer“ eine Verbindung
zwischen Zarathustra und Dionysos herstellt. ,Oder, um es in der Sprache jenes dionysischen
Unholds zu sagen, der Zarathustra heisst: [...] Zarathustra der Tanzer, Zarathustra der Leichte, der
mit den Flgeln winkt, ein Flugbereiter, allen Végeln zuwinkend [...]" (KSA 1, 22).

791 Duden, Die sinn- und sachverwandten Worter, 1997, 502.

792 Zur Verdeutlichung des Bosen im Charakter des Gottes siehe Kapitel ,Nietzsches Dionysos®.

793 |n dieser Rede wird ,Du schneebartiger schweigender Winter-Himmel*, eine Anspielung auf Wissen
und Erkenntnis Uber den Verweis zu Kant, als ,,du himmlisches Gleichniss meiner Seele und ihres
Muthwillens” bezeichnet (KSA 4, 220).

794 Groddeck, 1991, Band 2, 103.

795 |n Zarathustras Rede ,Das Grablied” stehen Augenblick und Blick in Relation zum dionysischen
Ereignis. Dieses wird auch durch die erschreckende Oberflache des Meeres zum Ausdruck gebracht:
»Also im Herzen beschliessend fuhr ich Gber das Meer. — Oh ihr, meiner Jugend Gesichte und
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des Gedichts verwiesen wird.”®® In diesem Augenblick befindet sich die an Zarathustra
angelehnte Projektionsfigur in einem rauschhaften Zustand, in dem die limitierende
Tektonik des logischen sokratischen Denkprozesses verschwunden ist und der im
weiteren Verlauf des Dithyrambos erhalten bleibt. In diesem Moment verschwinden
Vergangenheit und Zukunft aus der Wahrnehmung, und die Projektionsfigur erfahrt die
Ewigkeit des Seins. Sie kann den Wiederkunftsgedanken nachvollziehen und befindet
sich im Zustand Uberwaltigender Bejahung.”®” Wie im Kapitel 3 bereits dargestellt,
umfasst das Dionysische auch die destruktiven Kréfte als zentrales Element, so dass
der Todeswunsch sich auch aus dem Rausch erklaren lasst.

Die Ich-Instanz befindet sich in einem Zustand der erweiterten Erkenntnis,
vergleichbar einem Traumzustand. Intuitives Denken entsteht, indem durch das
Ereignis das begriffliche Denken verworfen und dessen Strukturen zerschlagen,
durcheinandergeworfen und in neue Geflige zusammensetzt werden. Aufgrund des
Nicht-Vorhandenseins der Begriffe entsteht die Aufldésung von Zeit und Raum als
Konsequenz.”®® Relevant fur die Intuition ist der dionysische Augenblick, die machtige
Uberwaltigung durch den Schein, der Schénheit des Lebens, Frohsinn und Vitalitat,
wodurch die Kunst das Leben beherrscht und zur Leichtigkeit und Sorglosigkeit
fuhrt.”®® Kunst als durchsichtigste Gestalt des Willen zur Macht ist nach Heidegger die
Steigerung der Sinnlichkeit auf Basis des Rausches.8%° Diese These kann fiir die Rolle
der Kunst innerhalb der dionysischen Erkenntnis bestatigt werden. Die wesentlichen
Komponenten von Nietzsches Erkenntnistheorie sind Intuition, Vision und Schaffen
welche aus dem unterbewussten und unbewussten Denken und Handeln entstehen.
Das Schaffen ist die tief im Menschen sitzende Energie, sich selbst zu Ubertreffen,

Erscheinungen! Oh, ihr Blicke der Liebe alle, ihr géttlichen Augenblicke! Wie starbt ihr so schnell! Ich
gedenke eurer heute wie meiner Todten.” (KSA 4, 142).

79 |m Kapitel 3 wurde erlautert, dass die Ereignismetaphorik wie auch der Topos des Bésen den
Ursprung im Mythos des Dionysos/Zagreus haben. Auch Creuzer bestétigt diese Sichtweise, wobei er
insbesondere die Bedeutung des Blitzes betont: ,Er [Dionysos], sollte nach einer Sage mit dem Blitze
selber vom Himmel herabgekommen seyn, oder Semele hatte ihn doch unter dem leuchtenden
Wetterstrahle zur Welt gebracht.” (Creuzer, 1821, 89-90).

797 Jaspers, 1981, 354 ff.

798 Ommeln, 2011, 1-19.

799 KSA 1, 889.

800 Heidegger, 1996, Band 6.1, 140 ff.
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Grenzen infrage zu stellen, woflir der unbedingte Wille zur Macht sowie Mut
erforderlich sind.&

Ein wesentliches Merkmal des dionysischen Augenblicks ist Erhabenheit.802
Das Erhabene weist dsthetische Bezugspunkte zum Dionysischen auf und enthalt als
zentrale Bestandteile die in Letzter Wille verarbeiteten dionysischen Formeln: Blitz,
Pl6tzlichkeitsindiz und Schrecken.8%3 Nietzsche verdreht in seinem Konzept Schillers
Verstandnis®® des Erhabenen ins Gegenteil, weil das principium individuationis
aufgeldst werden muss, bevor das Geflihl des Erhabenen eintritt. Das Erhabene wird
ausgeldst entweder durch den mit der Kunst verflochtenen Schrecken oder die
GroBartigkeit der Natur.8% Dies ist auch im dritten Dithyrambos der Fall, nachdem die
Ich-Instanz in der ersten Strophe feststellt, ,So sterben, / wie ich ihn einst sterben sah
-,“ (388, 2-3). Das Erhabene ist ,als die kiinstlerische Bédndigung des Entsetzlichen
[...]“ 8% fur die im dionysischen Rausch befindliche Ich-Instanz zu verstehen. Das
Grausen wird durch die Gberwaltigende Wahrnehmung des plétzlichen Verschwindens
der Vernunft begriindet, begleitet von einem wonnevollen Entzicken Uber dieses
Ereignis.8%” Ferner fihrt die Konfrontation mit der notwendigen Verganglichkeit seiner
natdrlichen Existenz, ausgeldst durch das gescheiterte Denkerdasein, plétzlich zu
Schrecken. Die Ich-Instanz erfahrt das Erhabene als das Geflhl von Gberwaltigender
GréBe und Macht, welches ihn erschittert. In einem solchen Zustand der Ekstase
befindet sich die Ich-Instanz, wenn diese ,Muthwillig und tief / in der Schlacht der
Ténzer* (388, 7) untergehen will 808

Nietzsche erklart den Begriff Uber das klassisch-rationale Verstandnis hinweg
im Sinne einer sensualistischen Geschmackséasthetik.2% In der Schrift Vom Erhabenen
des Pseudo Longinus, der auf Nietzsche gewirkt hat, wird bereits ein Bezug zwischen
dem Erhabenen und dem Dionysischen®® (ber die Begriffe ,zerreiBt,

801 KSA 3, 321.

802 KSA 1, 280.

803 KSA 6, 24-25.

804 Schiller, 1998, Uber das Erhabene, 754-767.
805 Bohrer, 1994, 92-95.

806 KSA 1, 57.

807 Bohrer, 2015, 151.

808 KSA 1, 52-57.

809 Bohrer, 1981, 131.

810 Fuhrmann, 2003, 166.
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LAugenblick* ,Blitz* und ,ganze Gewalt‘ erkennbar, weil das Erhabene als plétzliches
Ereignis beschrieben wird.8!

Das Erhabene steht immer in Verbindung mit dem Ubermenschen und dem
Willen zur Macht, weil Nietzsche eine Philosophie des schépferischen Lebens
verkindet. Das Erhabene impliziert GréBe, Starke und Willenskraft und ermdglicht
deshalb den Wille zu schaffen, Grundlage fiir den dionysischen Kinstler.8'2 Der
Ubermensch ist die héchste Form des Erhabenen, dessen Verkiinder Zarathustra ist,
der den Ubermenschen mit dem ,Hammerruf* erweckt. Der Wille zur Macht ist eine
unendliche GréBe, ausgefilhrt vom Ubermenschen, der den groBen Gedanken, die
ewige Wiederkunft, ertragt und uneingeschrankt bejaht. Deshalb ist das Erhabene der
Ausdruck des auf das Unendliche zielenden Willens.8'3

2. In der zweiten Strophe wird das Asyndeton der Nominalnebenéatze
fortgesetzt, die sich auf den Gott beziehen und diesen weiter charakterisieren. Die
Kriegsmetaphorik und die dualistischen Sprachformen werden beibehalten: Der
~Freund" ist ,unter Kriegern der Heiterste, / unter Siegern der Schwerste,” (388, 8-9).
Das Homoioteleuton ,Kriegern und ,Siegern® ist markant: Dionysos ist nicht der Gott
des Krieges und wird im Mythos auch nicht als Sieger in kriegerischen
Auseinandersetzungen beschrieben.?'* Jedoch kann der Einsatz der Stilfigur im
Kontext dieser Bilder als Verstarkung des Topos von dionysischem Wissen und
Erkenntnis gedeutet werden, wenn die Relation zu Zarathustras Rede Von alten und
neuen Tafeln als Bezugsquelle berticksichtigt wird.8'®

Dieser Interpretationsansatz soll im Folgenden erklart werden: Wesentliches
Thema der zweiten Strophe ist ,Schicksal. Nach Auffassung von Jalili thematisiert
.ochicksal* das Dionysische und zugleich Zerstérerische, welches der
~Freund* Dionysos auslebt. Sie bezieht sich in ihrer Interpretation auf die Rede Von

alten und neuen Tafeln und versteht das Bild als die Zerstérung alten sokratischen

811 Der Blitz referenziert ferner auf den Ubermenschen, wie auch Georg Heym in seinen
Aufzeichnungen in Erstes Tagebuch von 1906 feststellt (Heym, 1978, 147).

812 KSA 10, 448.

813 Meyer, 1993, 94-96.

814 Eine charakteristische Beschreibung des Gottes findet sich in Welckers Griechische Gotterlehre
(Welcker, 1860, 571 ff.).

815 |n dieser Rede wird ,Siege“ mehrfach in Verbindung mit dem Erreichen von dionysischem Wissen
gesetzt (KSA 4, 269).
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Wissens, welches durch die dionysische Lehre des Zarathustra ersetzt werde.®16 Die
Interpretation ist zwar plausibel. Jedoch begriindet Jalili ihre Deutung nicht Uber die
semantische Anspielung Nietzsches auf die in dieser Rede wiederum enthaltene,
mehrfach abgewandelte Aussage aus der Kritik der praktischen Vernuntft: ,O du mein
Wille! Du Wende aller Noth du meine Notwendigkeit! Bewahre mich vor allen kleinen
Siegen! Du Schickung meiner Seele, die ich Schicksal heisse! Du-In-mir! Uber-mir!
Bewahre und spare mich auf zu Einem groBen Schicksale!“®'” Die Ich-Instanz will das
tradierte sokratische Wissen (,Schicksal*) rigoros zerstéren und an dessen statt neues
dionysisches Wissen schaffen (,Siegen). Zarathustras Rede zeigt aber auch, dass die
Erreichung dieses Ziels sich schwierig gestaltet. Die folgende, als Klimax formulierte
Frage des Zarathustra an seine Junger verdeutlicht, dass diese die neue dionysische
Lehre nicht verstehen und umsetzen kénnen: ,Warum so weich, so weichend und
nachgebend? Warum ist so viel Leugnung, Verleugnung in eurem Herzen? So wenig
Schicksal in eurem Blicke ?* 818

Aber auch die Ich-Instanz zweifelt an der Umsetzbarkeit der neuen Lehre. Dies
wird durch die Dopplung von ,Schicksal* sowie die unterschiedlichen Flexionsformen
zum Ausdruck gebracht. Es handelt sich um semantisch unterschiedliche Schicksale,
namlich um den Zweifel 8'° an der Zerstérung des sokratischen Wissens und dessen
Zerstdérung. Aufgrund der Dopplung der Negation erscheint plausibel, dass die Ich-
Instanz zumindest den eigenen Zweifel Uberwindet und die radikale Bejahung der
Umsetzung der dionysischen Lehre propagieren will. ,vordenklich® ist ein
Neologismus, den Nietzsche abschlieBend in der Strophe positioniert, um die
Bedeutung des dionysischen Wissens fiir das ,Schicksal’ herauszustellen. Die
Prapositionen ,nach” und ,vor* kénnen antithetisch aufgefasst werden. In diesem Fall
verweisen ,nachdenklich, vordenklich® auf jenes transzendente Wissen, die

dionysische Erkenntnis.820

816 Jalili, 2021, 166.

817 KSA 4, 268-269.

818 KSA 4, 268. Wie zuvor dargestellt, ist ,,Blick” ein Synonym fiir ,Blitz“. Auf diese Weise verknlpft
Nietzsche Dionysos semantisch mit dem ,Schicksal”.

819 Der Zweifel Zarathustras an der Zerstdrung der alten Werte, an dem Versténdnis des dionysischen
Wissens, dessen Umsetzung und an sich selbst wird am Ende des dritten Teils thematisiert.

820 Siehe hierzu Kapitel ,Dionysische Erkenntnis und Wahrheitsfindung versus sokratische
Wissenschaft".
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3. In der dritten Strophe bleibt die Struktur des aus zwei asyndetischen
Nominalsatzen bestehenden zweiten Hauptsatzes erhalten. Diese Strophe bezieht
sich vollstandig auf ,den Freund* Dionysos, welcher ausschlieB3lich in der rauschhaften
Vorstellung der Ich-Instanz existiert, charakterisiert und beschreibt diesen
fortschreitend. Wesentlich ist, dass die Strophe mit einem Ergebnis abschlieBt, auf das
am Ende des Verses 388, 13 durch Doppelpunkt verwiesen wird. Beide Verse
reflektieren auf ,nachdenklich”. Der Tod wird auch in dieser Strophe positiv gewertet:
der Freund stirbt ,jauchzend, weil Dionysos einerseits im Mythos wiedergeboren
wurde, andererseits im Sinne des Wiederkunftgedankens unsterblich ist. Die
Partizipien Prasens ,erzitternd* und ,jauchzend® beziehen sich auf ,siegte“ und
.Sterbend siegte” und betonen die Bedeutung des heroischen Untergangs flr das
Gedicht. Die Flexionsform des Partizip Prasens stellt eine logische Verbindung
zwischen dem erscheinenden griechischen Gott und der sich im dionysischen Rausch
befindlichen Ich-Instanz und deren prasentischem Augenblick der Erkenntnis dar. Der
antagonistische dionysische Charakter wird Uber ,sterbend siegte” pointiert, ebenso
wie die tragische Existenz.8?!

4. In der vierten Strophe féllt das Anakoluth auf: Die Satzreihe wird durch ,- und
er befahl [...[' (388, 15) aufgebrochen. Dies geschieht, um das Ergebnis der vierten
Strophe, ,vernichte* (388, 15), das zugleich eine wesentliche inhaltliche Aussage des
Dithyrambos ist, in imperativischer Form zu betonen: Beide Verse beziehen sich auf
»Siegte” (388, 13). Der Wille zu sterben, dargestellt im ersten und zweiten Vers der
ersten Strophe, wird erneut thematisiert, jedoch nicht auf die Ich-Instanz, sondern auf
Dionysos bezogen, der siegessicher und aggressiv ist, weil er ,befahl, dass man
vernichte...” (388, 15). Was bedeutet das? Dionysos starb ,befehlend”, ebenso wie
Ich-Instanz, die dessen Lehre intuitiv verstanden hat. Deshalb kann die Verbreitung
des dionysischen Wissens als Sieg der Ich-Instanz und des Dionysos aufgefasst
werden.

5. Die letzte Strophe besteht aus dem dritten Satz des Dithyrambos und enthalt
drei Verse. Nachdem Dionysos zuvor in der dritten Person Singular von der Ich-Instanz
beschrieben wurde, erfolgt nun wie zu Beginn ein Wechsel in die Ich-Perspektive der

821 Siehe die Darstellung des dualistischen Charakters des griechischen Gottes in Kapitel ,Nietzsches
Dionysos*.
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berauschten Projektionsfigur. Die Verse ,So sterben, / wie ich ihn einst sterben
sah:” (388, 16-17) greifen den Beginn der ersten Strophe durch die identische
Wortfolge thematisch auf. Durch die Betonung der ersten beiden Verse, welche, sich
auf den Titel beziehend, als letzter Wille der Ich-Instanz gedeutet wurden, wird deren
Bedeutung flr das Gedicht nochmals herausgestellt. Einziger Unterschied zu den
Anfangsversen ist der Doppelpunkt in Vers 388, 17, der auf ein abschlieBendes
Ergebnis hinweist: ,siegend, vernichtend...” (388, 18). Dabei ist auffallend, dass
,vernichtend* wie ,vernichte® in der vierten Strophe textlich hervorgehoben wird, in
diesem Vers aber als Partizip Prasens flektiert ist, was darauf hindeutet, dass es sich
um eine dauerhafte Aktion handelt. Indem Dionysos den Befehl ausruft, ,dass man
vernichte®, wird verdeutlicht, dass der dionysische Augenblick aus der ersten Strophe
fortgesetzt wird, welcher die an Zarathustra angelehnte Ich-Instanz betrifft: Diese will
sterben, weil die dionysische Lehre von den Menschen nicht verstanden wurde und
das Wirken sinnlos geworden ist. Die Ich-Instanz hat intuitiv erkannt, dass sie zwar
untergehen, als Verkinder der dionysischen Lehre im Sinne des
Wiederkunftgedankens aber ewig existieren werde. Deshalb geht die Ich-Instanz
,Siegend" (388, 18) unter, das sokratische Wissen®? ,vernichte nd (388, 18).

4.3.4 Ergebnis

Nachdem die an Zarathustra angelehnte Ich-Instanz durch das pldtzliche
Ereignis in den rauschhaften dionysischen Augenblick versetzt wurde, setzt eine
erweiterte Erkenntnis ein, die auf Intuition, Vision und dem Willen zum Schaffen basiert
und in der die limitierende Tektonik des auf Logik basierenden sokratischen
Denkprozesses verschwunden ist. Intuitives Denken erfolgt, indem durch das Ereignis
die Strukturen des begrifflichen Denkens zerschlagen werden, dessen Konsequenz
sich durch Frohsinn, Vitalitat, das Geflihl von Leichtigkeit und Sorglosigkeit ausdrtickt.

Trotz der von Starke gepragten Empfindungen lasst die Projektionsfigur deutliche

822 Die Vernichtung des sokratischen Denkens ist eine temporare Wunschvorstellung des Zarathustra
in dem zuvor geschilderten ekstatischen Rausch, denn die abschlieBenden Kapitel des Werks
verdeutlichen das Gegenteil (KSA 4, 390-408). Fir Nietzsche gilt das gleiche in seiner realen
Lebenssituation: Beginnend mit der Aufklarung hatte sich das rationale wissenschaftliche Denken, das
auf Sokrates zuriickzufihren, insbesondere durch Kant gepragt ist und in der Modernisierung von
Wirtschaft und Gesellschaft Ausdruck gefunden hat, gegeniiber den irrationalistischen Strémungen
durchgesetzt (Pierenkemper, 2009, 25-33).
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Zweifel und Todesgedanken erkennen: lhr ist klar geworden, dass die Menschen die
dionysische Lehre nicht erfassen kdnnen, erweiterte Erkenntnis auBBer flr sich selbst
kaum mdglich und Scheitern die Folge ist. Bereits der Titel des Dithyrambos kann als
letzter Wille eines Gelehrten gedeutet werden, der untergehen will, weil seine Lehre
auf Unverstandnis stéBt. Die Ich-Instanz weist Eigenschaften des Ubermenschen auf,
erkennt intuitiv. und durch ein erhabenes Gefihl die eigene GréBe und
Unzerstorbarkeit aufgrund des erfassten Wiederkunftgedankens und sieht dem
eigenen Untergang mit maximaler Bejahung im Sinne des amor fati entgegen.
Ausgangsmoment des Tragisch-Erhabenen ist der ereignisbedingte Schrecken, der
bei der Ich-Instanz dazu fUhrt, dass ein Reflexionsverlust und die Auflésung des
principium individuationis folgen. Das Grausen wird durch die Uberwéltigende
Wahrnehmung des plétzlichen Verschwindens der Vernunft begriindet, begleitet von
einem wonnevollen Entzlicken Uber dieses kontingente Ereignis. Die dionysische
Erkenntnis bildet einen Kontrapunkt zum vernunftbasierten rationalen Denken des
Sokratismus, dem sich die Ich-Instanz entgegenstemmt.
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4.4 Limitation der Erkenntnis durch dionysische Selbstreflexion: ,,Zwischen
Raubvégeln®

4.4.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Im vierten Dithyrambos, Zwischen Raubvégeln, der im Sommer 1888 begonnen
und im darauffolgenden Winter fertiggestellt wurde®?3, wird eine abstrakte Gebirgswelt
gezeichnet, deren Mittelpunkt ein tiefer Abgrund, nicht naher beschriebene schroffe
Landschaftsformationen sowie Raubvdgel sind. Die Figur des Zarathustra bildet das
Objekt einer psychologischen Betrachtung, wobei Parallelen zum flnften und sechsten
Dithyrambos erkennbar sind. Diese beiden Dithyramben behandeln einen &hnlichen
Themenkomplex, die Méglichkeiten und Limitationen der Erkenntnis, offerieren aber
einen Ausweg aus der Konfliktsituation. Der vierte Dithyrambos thematisiert hingegen
in Form eines destruktiven Prozesses die Nichterreichung von Erkenntnis aufgrund der
Verwicklung von Erkennendem und Erkanntem, die in den Nihilismus®* flhrt.
Werteverlust durch Ablehnung der christlichen Moralhypothese,
Wiederkunftsgedanken und Ubermensch sind weitere Motive fiir das Phanomen des
Nihilismus, welches von einem martialischen Bildgeflige rauer Gebirgslandschaften
inszeniert wird.82°

Im folgenden Forschungstberblick sollen wichtige Interpretationsanséatze
vorgestellt werden. Kommerell (1943) liefert eine knappe, aber sehr gehaltvolle
Interpretation des Dithyrambos, der den Konflikt des Erkennenden in den Mittelpunkt
stellt. Er ist der Auffassung, dass das Gedicht ,den Untergang selbst, ohne jede
lyrische Umschleierung® darstelle. Die letzte, tiefste Verstrickung des Denkers ist die
Erkenntnis, dass er selbst die Bedingung des Erkennens, das Erkannte vom
Erkennenden nicht zu trennen sei. Dieser unausweichliche Tatbestand flhrt zum

denkerischen Selbstmord, den die Raubvogel verbildlichen.826

823 Siehe die textgenetischen Untersuchungen Groddecks (Groddeck, 1991, Band 1, XXVI-XXIX).

824 |n diesem Kapitel wird der Begriff als passiver Nihilismus verstanden. Nietzsche hat mehrere, sich
deutlich voneinander unterscheidende Formen des Nihilismus definiert. Siehe hierzu die
Untersuchungen im ersten und zweiten Dithyrambos sowie die Aufzeichnungen im Nachlass (KSA 12,
350-351).

825 KSA 6, 389-392.

826 Kommerell, 1985, 488.
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Groddeck (1991) begreift das Gedicht als Spottrede des Zarathustra, die dieser
monologisch gegen sich selbst fihre. Auch Groddeck betont die Relevanz der
Einsamkeit und stellt fest, dass sich der mit sich selbst redende Zarathustra, gleichsam
Objekt und Subjekt der Rede, im Verlauf des Gespraches auflése. Der hierflr
initiierende Begriff ist der Neologismus ,.zwiesam®, der aus ,einsam® generiert wird und
Zarathustra in eine unbestimmte Vielheit diffundieren lasst.8?”

Sommer (2013) bemerkt, dass die Titelmetapher der ,Raubvégel* im letzten
Abschnitt aufgelést werde: Das Ich werde seinen eigenen Erkenntnissen, seinem
Wissen und seinen Zweifeln ausgeliefert und fihle sich wie von sich selbst an den
Galgen gebracht, als ,Selbsthenker*. Sommer betont die beiden wesentlichen Motive
des ,Abgrunds” und der ,Einsamkeit, die bei Nietzsche haufig verarbeitet werden. Mit
dem ,Abgrund* verbindet Sommer das Denken und Erkennen sowie das sich selbst
untergrabene Ich.828

Winteler (2014) erkennt Zarathustra in der Rolle des Autors als das Opfer seiner
eigenen Erkenntnis, die gegen ihn agiere und durch die Raubvdgel negativ konnotiert
sei. Der Autor kdnnte an den Abgrinden seiner Selbsterkenntnis hédngebleiben oder
alternativ das Schicksal des Autors nach der Vollendung seiner Arbeit. Winteler
versteht den Dithyrambos im Kontext des Ecce homo und deutet diesen wiederum mit
autobiographischem Bezug.8?°

Bohrer (2015) entwickelt ein eigenwilliges Interpretationsverstandnis, das
seiner asthetischen Theorie des Dionysischen als Ereignis nahesteht. Er versteht
Zarathustra in der Rolle des Dichters als dionysisches Raubtier, dem ein anderes Tier
gegenubersteht, ein pldtzlicher Raubvogel, der alles, was tugendhaft ist, angreift. Auch
Dionysos erscheint nach Bohrers Auffassung, ebenfalls in Gestalt des Raubvogels.
Bohrer sieht das plétzlich eintretende asthetische Bése als Hauptmotiv in diesem
Dithyrambos, das einen Grad erreicht habe, in dem nichts mehr erklart, nur noch
pathetisch behauptet werde.830

Ibbeken (2017) betont, dass die Einsamkeit, die sich auf Zarathustra beziehe,
einer der wesentlichen Begriffe des Dithyrambos sei. Darlber hinaus knlpft sie an

827 Groddeck, 1991, Band 2, 112 ff.
828 Sommer, 2013, 674-678.

829 Winteler, 2014, 291-294

830 Bohrer, 2015, 211.
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vorherige Interpretationsansatze an, indem sie feststellt, dass der Weise sich in sein
eigenes Wissen verstrickt habe. Die Erlangung von Wissen flhre zu einem falschen
Wissen, er sei vor sich selbst falsch geworden in hundert Spiegelbildern. Die
Selbstverschuldung durch die willentliche Erlangung falschen oder wertlosen Wissens
wird gesteigert durch den Selbstvorwurf des ,Selbsthenkers®, fihrt zur

Selbstzerstérung des Denkers.831

4.4.2 Aufbau und Struktur

Der Dithyrambos Zwischen Raubvégeln besteht aus vierzehn Strophen und 101
Versen und ist in zwei Teile mit etwa gleicher Strophenzahl strukturiert.832 In den
Versen 52 und 53 setzt eine Zasur ein, hervorgehoben durch das Homoioteleuton
Selbstkenner!/Selbsthenker/l, welches ebenfalls die beiden
Abschlussverse bildet und fir die Semantik wesentlich ist. Jede der Strophen der
beiden Hauptteile des Gedichts, die eine strukturelle und semantische Relation
erkennen lassen, besteht aus einer unterschiedlichen Anzahl an Versen. Der
Dithyrambos weist ein freies metrisches Schema auf und ist durch den Einsatz
opulenter Stilistik gekennzeichnet.

Der Titel Zwischen Raubvdégeln deutet auf passiven Nihilismus®2 hin, in den
Zarathustra gerat, ,der Einsiedler ohne Gott‘ (392, 3), der ,zwischen zwei Nichtse /
eingekrummt* (392, 7-8) ist, ein ,,Rathsel fir Raubvégel (392, 11). Die wesentlichen
Bilder betreffen den Topos der unerreichbaren Erkenntnis und den damit verbundenen
Untergang des Subjekts: ,Abgrund*/ , Tiefe", ,Raubvégel, ,einsam", der Ariadnefaden,
die biblische Schlange, ,Selbstkennerl* | ,Selbsthenkerl, das Adverb ,jetzt‘ als
plétzliche Erscheinung des Dionysos sowie der Neologismus ,Nichtse".

4.4.3 Analyse und Interpretation

These: Die Erkenntnis Zarathustras agiert als dionysische Reflexion gegen sich selbst,

so dass keine wahre Erkenntnis gewonnen und der Wiederkunftsgedanke nicht

81 |bbeken, 2017, 380-381.
832 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
833 KSA 12, 350-351.
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ertragen werden kann. Die ewige Wiederkehr des erkenntnislosen Gleichen flhrt zu
Nihilismus.

1. Der Dithyrambos beginnt mit der Feststellung und zugleich Warnung einer
zunachst unbekannten Ich-Instanz. Das Adverb ,hier* verweist auf den Abgrund, der
von der , Tiefe" hinsichtlich der Gefahr unterstrichen wird. Die Alliteration ,schnell” /
schluckt* verstarkt diese Gefahr. Im vierten Vers wird Zarathustra direkt angesprochen,
und zwar von sich selbst. Die Apostrophe ,Aber du* verdeutlicht, dass Zarathustra
aufgrund seiner Tiefe den Abgrund und die Gefahr liebt. Die ,Tiefe* meint Wissen,
Wahrheit und Erkenntnis. Zarathustra liebt den Abgrund derzeit ,noch”: es ist unklar,
ob dies kinftig auch der Fall sein wird, denn er fragt, ob er es der Tanne, die textlich
hervorgehoben ist, gleichtue, welche durch tiefes Wurzelwerk gehalten wird und
deshalb am Abgrund gedeihen kann.83

Wie im ersten Dithyrambos bereits festgestellt, stellt der Begriff ,,Abgrund 83°
ein polysemes Bild dar mit zwei Bedeutungen, die einander bedingen: Gefahr und
dionysisches Wissen.83¢ Der Prophet Zarathustra befindet sich am Scheideweg, hat
die Moglichkeit zu wachsen, kann aber auch scheitern.83” Die Moglichkeit zur
Transformation des Menschen zum Ubermenschen, der mit der Umkehrung der Werte
und der Zerstdérung der christlichen Moralhypothese verbunden ist, betrachtet
Zarathustra als das eigentliche positive Moment. Die Gefahr besteht jedoch darin, in
den alten moralischen Denkmustern verhaftet zu bleiben.8% In der Rede Der
Genesende, in der die Tiere dem Propheten den Gedanken von der ewigen
Wiederkunft offenbaren®3d, stellt Zarathustra den Bezug zwischen der Wiederkunft,
bezeichnet als Kreis, dem Willen zur Macht und dem Abgrund her: ,Ich, Zarathustra,
Flrsprecher des Lebens, der Flirsprecher des Leidens, der Fiirsprecher des Kreises

834 Groddeck, 1991, Band 2, 113-114.

835 KSA 4, 16.

836 KSA 1, 153-154.

837 KSA 4, 17.

838 \/gl. Zarathustras Rede ,Von der Menschen-Klugheit“: ,Nicht die Hohe: der Abhang ist das
Furchtbare!” [...] ,Das, Das ist mein Abhang und meine Gefahr, dass mein Blick in die Héhe stlrzt,

und dass meine Hand sich halten und stitzen mdchte — an der Tiefe!” (KSA 4, 183).
839 Siehe zur Wechselbeziehung der ewigen Wiederkunft und des Willen zur Macht das Kapitel ,,Der
Genesende” bei Heidegger (Heidegger, 1996, Band 6.1, 268-283).
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— dich rufe ich, meinen abgrindlichsten Gedanken! [...] Mein Abgrund redet, meine
letzte Tiefe habe ich an’s Licht gesttilpt!“840

2. In der zweiten Strophe wird die erwahnte Tanne aufgegriffen, wobei
auffallend ist, dass deren natirliche Lebenskraft und Resistenz ausfuhrlich behandelt
werden. Die gesamte Strophe wird von einem Satz bestimmt, der in drei Abschnitte
gegliedert ist und mit einem Ergebnis abschliet, welches Uber das Adjektiv
~einsam” die Relation zur dritten Strophe herstellt. Die ersten beiden Abschnitte (389,
8-10 und 11-13) charakterisieren die Tanne, bevor im dritten Abschnitt ein inhaltlicher
Bezug von Zarathustra Uber die Tanne zu sich selbst hergestellt wird. Der erste
Abschnitt der Strophe beschreibt den Wurzeln schlagenden Nadelbaum zunéachst als
mutig und widerstandsfahig (,Die schldgt Wurzeln, wo / der Fels selbst schaudernd /
zur Tiefe blickt-,“ (389, 8-10)), wobei die Alliteration die Furcht Zarathustras vor der
Tiefe hervorhebt. Der erste und zweite Abschnitt beginnt mit der Anapher ,Die*/ ,die",
welche auf die in Sperrsatz geschriebene Tanne in der ersten Strophe und deren
Signifikanz verweist. Der zweite Abschnitt wiederholt den ersten Abschnitt inhaltlich,
um die Furcht vor dem Abgrund, die Gefahr, in den alten moralischen Denkmustern
verhaftet zu bleiben oder mit dem Nihilismus konfrontiert zu werden, zu exponieren.
Der Plural ,,Abgriinde” stellt eine Klimax gegentber dem ,Abgrund* aus der ersten
Strophe dar: Nachdem Zarathustra den einen Abgrund noch liebt, zeigt sich die Tanne
standhafter und mutiger als der Prophet, denn ,die zégert an Abgrinden, / wo Alles
rings / hinunter will:* (389, 11-13). Im dritten Absatz fallt die prosodische Antiklimax
auf, ,geduldig duldend, hart, schweigsam, / einsam...” (389, 16-17), welche den auf
das Ergebnis ,einsam...” hinauslaufenden Prozess bezeichnet. Die Assonanz
.geduldig duldend* charakterisiert die stabile Furchtlosigkeit der Tanne und steht
kontradiktorisch zur ,Ungeduld / wilden Gerdlls, stlirzenden Bachs* (389, 14-15).
Merkwd(rdig ist, dass die Tanne im Verlauf des Dithyrambos nicht mehr erwahnt wird.
Was ist der Grund hierflir? Die Tanne kann als die Zarathustra Ubergeordnete Natur

aufgefasst werden, die diesem jedoch fremd ist.24" Im Gegensatz zum Menschen

840 KSA 4, 271.

841 Die Natur hat im Werk Nietzsches die Funktion einer libergeordneten Kraft mit engem Bezug zum
Dionysischen. Nietzsche ist der Auffassung, dass der Mensch aufgrund der Verweltlichung, die aus
dem wissenschaftlichen Sokratismus resultiert, der Natur entfremdet wurde. Die erneute
Zusammenfihrung von Menschen und Natur solle Uber das Dionysische erfolgen: ,Unter dem Zauber
des Dionysischen schlieBt sich nicht nur der Bund zwischen Mensch und Mensch wieder zusammen:
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Zarathustra hat die Natur den Wiederkunftsgedanken und die Umwertung vollstandig
erfasst, kann der Nihilismus ihr nichts anhaben, und sie ist vor dem Absturz in die Tiefe
geschitzt.84

3. Die dritte Strophe beginnt mit dem Ergebnis der zweiten Strophe, dem
Adjektiv ,E insam F,welches in Sperrsatz und mit Ausrufezeichen versehen den 18.
Vers bestimmt. Einsamkeit bildet eines der Leitmotive des vierten Dithyrambos, ist eine
Konstante und ein Denkansatz in Nietzsches Leben, in seiner Philosophie und den
literarischen Arbeiten, eine Existenzform, die zwingend erforderlich fir seine
Kulturkritik und Erkenntnistheorie ist. Er bemerkt im Ecce homo: ,Aber ich habe
Einsamkeit néthig, will sagen, Genesung, Rlickkehr zu mir, den Athem einer freien
leicht spielenden Luft ... (...).“ 83 Die Wahrheitssuche und die Einsamkeit sind eng
miteinander verbunden. Fir das Einsamkeitsmotiv ist die Ambivalenz zwischen dem
heroischen Einzelganger und Verzweiflung charakteristisch, was besonders in Also
sprach Zarathustra und in den Dionysos Dithyramben deutlich wird. Auch die
Zertrammerung christlicher und moralischer Werte dirfte ihren Beitrag fir die
Relevanz des Einsamkeitsmotivs geleistet haben. In Ecce homo féllt auf, dass
Nietzsche den Begriff durchaus kritisch sieht.844 Das Einsamkeitsmotiv wird haufig in
Zusammenhang mit der Héhe verwendet, was auch in diesem Dithyrambos implizit der
Fall ist, weil die Hohe als kontrarer Gegenpol zu Abgrund vorhanden sein muss.84°
Klossowski versteht den Begriff der Einsamkeit bei Nietzsche existenzialistisch, als
Erreichung des Unlehrbaren, in dem der Mensch sich selbst beschreibt, als ein
Genesender. Die Rickkehr der Existenz zu sich selbst als die maximale Idiosynkrasie
ist die Konsequenz sowie die Erkenntnis, kein anderes Ziel zu haben, als das zu sein,
was man ist.846

Der Weg in die Einsamkeit ist gemaR Zarathustra die Voraussetzung, um zu
sich selbst zu gelangen, um ,Selbstkenner‘ (390, 31) zu werden, und auch zwingende
Voraussetzung fiir den Ubermenschen. Deshalb hat Nietzsche die Rede des

auch die entfremdete, feindliche oder unterjochte Natur feiert wieder ihr Verséhnungsfest mit ihnrem
verlorenen Sohne, dem Menschen.” (KSA 1, 29).

842 Zu weiteren Verdeutlichung der Gefahr durch die Tiefe siehe die Rede Zarathustras ,Von der
Menschen-Klugheit (KSA 4, 183).

843 KSA 6, 276.

844 Siehe Nietzsches Ausfiihrungen zur Einsamkeit im Vorwort des EH (KSA 6, 258-259).

845 Zittel, 2011, 218.

846 Klossowski, 2007, 28-29.
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Zarathustra, in der der Weg der Einsamkeit erklart wird, ,Vom Wege des
Schaffenden” betitelt, denn der Ubermensch besitzt als das wesentliche
Charakteristikum den Willen zu schaffen: ,Mit meinen Thrdnen gehe in deine
Vereinsamung, mein Bruder. Ich liebe Den, der (ber sich selbst hinausschaffen will
und so zu Grunde geht. -“ 87 Der Weg zu sich selbst, zu dem es groBer Kraft, Wille
und auBergewdhnlichen Selbstbewusstseins bedarf, ist mit Tribsal verbunden. Die
Aufgabe ist gleichsam Selbst-Uberwindung und Untergang des Menschen, wobei
keinesfalls der Tod, sondern die Transformation zum Ubermenschen gemeint ist.

Zu Beginn des zweiten Verses spricht Zarathustra wiederum eine abstrakte
Person und zugleich sich selbst an und drtickt durch ,Wer wagte es auch, / hier Gast
zu sein, /d i r Gast zu sein?...” (389, 19-21) seine Furcht vor dem Abgrund aus. Das
Substantiv ,Gast* verdeutlicht, verstarkt durch das Homoioteleuton ,hier / dir‘, dass an
jenem Ort im Hochgebirge an einem tiefen Abgrund niemand auBer der Tanne
dauerhaft bestehen kann, welche mit ,d i r in Sperrdruck angesprochen wird.

In den ersten drei Strophen besteht eine triplexe Semantik zwischen dem
Abgrund, der H6he und der Einsamkeit: Zarathustra befindet sich im Hochgebirge und
blickt in vollstandiger Einsamkeit in die Tiefe eines Abgrunds, an dem eine das
Ubergeordnete natirliche Prinzip reprasentierende Tanne fest verwurzelt wachst. Die
Bilder verweisen auf den aktuellen geistig-psychischen Zustand des Zarathustra, der
einsam und tribselig in das Gebirge gewandert ist, um Erkenntnis zu gewinnen und
sich seiner bewusst zu werden. Aber er weil3, dass er das tradierte Wertgeflige
vollstdndig Uberwinden muss, um nicht dem passiven Nihilismus zu verfallen und
unterzugehen. Hieran zweifelt Zarathustra.

4. Der erste Vers der vierten Strophe gibt die dubitative Antwort auf die Frage
der dritten Strophe: ,Ein Raubvogel vielleicht* (390, 1) ist der Gast, der plétzlich
erscheint und es wagt, im Gebirge an einem Abgrund temporar zu verweilen.
Auffallend ist, dass der Raubvogel negativ konnotiert ist, weil dieser sich Zarathustra
~dem standhaften Dulder / schadenfroh in’s Haar" (390, 3-4) hangt. Ferner ist der
Raubvogel ein Abstraktum, das kein Tier im biologischen Sinn meint, nicht in Also
sprach Zarathustra vorkommt und auch keine Anspielung auf den Adler des

847 KSA 4, 83.
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Zarathustra darstellt, welcher positiv konnotiert ist.88 Deshalb handelt es sich um die
Raubvogel-Instanz.

In Zur Genealogie der Moral setzt sich Nietzsche 1887, kurz vor der Entwicklung
des vierten Dithyrambos, ausfihrlich mit dem Bild des Raubvogels auseinander. Dies
geschieht in der Abhandlung ,,Gut und Bése*, ,,Gut und Schlecht”, in der Nietzsche die
tradierten Moralvorstellungen diskutiert: Der Raubvogel wird dem Lamm, das den an
die christichen Werte glaubenden Menschen reprasentiert, kontradiktorisch
entgegengesetzt: ,[...] sei es auch, dass die Raubvégel dazu ein wenig spéttisch
blicken werden und vielleicht sich sagen: wir sind ihnen gar nicht gram, diesen guten
Lammern, wir lieben sie sogar: nichts ist schmackhafter als ein zartes Lamm.“In dieser
Abhandlung wird der Raubvogel auch mit den Eigenschaften des Ubermenschen in
Bezug gesetzt: ,Von der Stérke verlangen, dass sie sich nic ht als Stadrke dussere,
dass sie nicht ein Uberwéltigen-Wollen, ein Niederwerfen-Wollen, ein Herrwerden-
Wollen, ein Durst nach Feinden und Widerstdnden und Triumphen sei, ist gerade so
widersinnig als von der Schwéche verlangen, dass sie sich als Starke dussere”, 84°
Darlber hinaus bezeichnet Nietzsche die Wirkung des schaffenden Subjekts als
,Blitz* und integriert auf diese Weise den dionysischen Denkansatz in das Bild des
Raubvogels. Die wesentlichen Eigenschaften des Raubvogels sind geféhrliches
Wissen, Starke, spéttisches Gehabe, schaffen jenseits aller Moral und das
wahrgenommene Bése durch die Schwachen.

Bohrer vertritt die Auffassung, dass Raubvogel ein Bild fiir Dionysos sei, well
dieser als Raubtier plotzlich erscheine.8® Zwar verfligt der Raubvogel Uber
dionysische Attribute, wozu neben der Plétzlichkeit auch ein asthetisiertes Boses zahlt,
stellt im Kontext des Dithyrambos aber keinen direkten Bezug zum griechischen Gott
her. Im Ubrigen: Warum sollte Dionysos den Propheten Zarathustra mit héhnischem
Gelachter verspotten? Der Begriff des Raubvogels deutet auf den Nihilismus des
Zarathustra hin, der ,zwischen zwei Nichtse / eingekrimmt‘ (392, 7-8) ist. Der

Raubvogel stellt nach dem Verstdndnis in dieser Arbeit aber keineswegs ein

848 KSA 4, 11.
849 KSA 5, 279.
850 Bohrer, 2015, 214.
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Sprachbild fir das Nichts dar, wie Groddeck®' und Brock®8?2 meinen, sondern verweist
auf dionysisches Wissen und Erkenntnis, die zur vollstdndigen Vernichtung des
Menschen Zarathustra flhren, sofern dieser die neue Lehre nicht begreift und
umsetzen kann. Diese Bedrohung entstammt der Wahrnehmung des Propheten, ist
die Ausgeburt der Einsamkeit in der dritten Strophe, welche nun zu Selbstzweifeln
fihrt, die ihn verspotten ,mit irrem Geldchter, / einem Raubvogel-Gelachter...“ (390, 5-
6), ihn, den ,standhaften Dulder” (390, 3).

5. In der finften Strophe wird die Raubvogel-Instanz aktiv und spricht
Zarathustra an, wobei auffallend ist, dass die Sprechweise wiederum héhnisch,
spoéttisch und zugleich Uberlegen ist. Dieser Tonfall ist auch in der erwahnten
Abhandlung in Zur Genealogie der Moral herauszuhoren.8%? Die redende Raubvogel-
Instanz héhnt grausam: ,W o z u so standhaft?“(390, 7). ,Wozu*ist eine teleologische
Frage nach dem Ziel und dem Zweck, keineswegs nach dem Warum, wie Groddeck
feststellt.85* Zarathustra ist standhaft, weil er trotz seiner Zweifel®>® an den groBen
Gedanken festhalt, die er als Prophet verbreitet im Bestreben, die Menschen zu
Uberzeugen. Der Vers ,man muss Fltigel haben, wenn man den Abgrund liebt...* (390,
9) bedeutet, dass der Mensch Zarathustra die Kraft haben misse, den groBen
Gedanken der Wiederkunft zu wollen und zu ertragen, um nicht in das Nichts des
Abgrunds zu stirzen. Durch die abschlieBenden Verse ,man muss nicht hdngen
bleiben, / wie du, Gehédngter! —*(390, 10-11) findet ein Bezug auf den vorherigen Vers
statt. Wer den Wiederkunftsgedanken ertragt und diesen will, der muss frei,
willensstark und unabhangig von Moral sein; der muss das Gegenteil von Christus
sein, verbildlicht durch ,Gehédngter. Die Anspielung auf Christus verweist auf die
christliche Moral, die in der Abhandlung ,Gut und Bése*, ,Gut und Schlecht”durch das
Lamm représentiert wird und in einem kontradiktorischen Spannungsverhéltnis zur

Raubvogel-Instanz steht.8%

851 Groddeck, 1991, Band 2, 129.

852 Brock, 2017, 354-358.

853 KSA 5, 278-281.

854 Groddeck, 1991, Band 2, 117.

85 Siehe Zarathustras Rede ,Der Genesende*, in der der Prophet tagelang todkrank niederliegt, bevor
seine Tiere ihn erwecken und ihm die Lehre von der ewigen Wiederkunft offenbaren (KSA 4, 270-
277).

856 KSA 5, 278-281.
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6. In der sechsten Strophe ist wiederum ein Wechsel in der Erzahlperspektive
vorhanden. Zarathustra spricht sich selbst wie in der ersten Strophe an, diesmal jedoch
mit ,Oh Zarathustra® (390, 12), was am Ende des Gedichtes wiederholt wird. Die
Strophe setzt sich der Spottrede der Raubvogel-Instanz zwar entgegen, zeichnet aber
ein zunehmend destruktives Bild des Propheten, das mit der erstmaligen Andeutung
des Todes abschlieBt. Syntaktisch auffallend ist eine aufeinander folgende
asyndetische Reihe von drei Nominalsatzen, deren Zweck eine weitere
Charakterisierung des Destruktionsprozesses ist. Zarathustra bezeichnet sich selbst
als ,grausamster Nimrod¥ (390, 13): Nimrod ist ein alttestamentarischer Krieger, gilt
als erster Held der Erde sowie als der Widerstreitende, sich Empdrende, ein gewaltiger
Jager, méglicherweise auch der Hellstrahlende. Er gebrauchte Kraft und Gerissenheit,
um Menschen und auch Tiere unter seine Herrschaft zu bringen.8” Der biblische
Krieger, Uber den nicht bekannt ist, dass er grausam gewesen sei, ist nicht zu
verwechseln mit dem ,grausamsten Nimrod‘. Zarathustra ist nicht der Krieger des
biblischen Gottes, sondern Krieger des Dionysos. Dionysos erscheint in diesem
Dithyrambos erstmals in Vers 390, 17 Uber das Adverb ,Jetzt*. Mit ,Jlingst J4ger noch
Gottes" (390, 14) ist deshalb nicht der Jager im Dienste des biblischen Gottes gemeint,
sondern im Gegenteil ist letzterer der Gejagte. Die Verse ,das Fangnetz aller Tugend,
/ der Pfeil des Bésen!” (390, 15-16) sind als die Bestrebung des Zarathustra als
Verklinder der dionysischen Lehre®8 im Sinne der Umwertung zu verstehen. In den
Vers ,Jlngst Jager noch Gottes® sind ein Hyperbaton sowie eine durch Alliteration
verstarkte Assonanz erkennbar, eine den Niedergang Zarathustras ankindigende
Hervorhebung. Das Adverb ,noch” driickt aus, dass Zarathustra der Jager Gottes war,
aber nicht mehr ist. Das ,Jingst‘ kontrastiert das folgende ,Jetzt“und driickt Sommers
Auffassung zufolge eine Situation aus, die Zarathustra hinter sich gelassen habe sowie
eine Tendenz.8%® Daher stehen ,noch* und ,Jingst’ in einem semantischen Bezug
zueinander. In den abschlieBenden drei Versen wird der Niedergang Zarathustras

857 Siehe Charakterisierung des Nimrod. Die Bibel, 1. Mose 10,8-11; 1. Chr 1,10; Micha 5,5.

858 Siehe die in Kapitel ,Nietzsches Dionysos” verfasste These des Verfassers: Nietzsches Dionysos
ist ein Gbergeordnetes asthetisches und philosophisches Prinzip mit einer klaren Struktur, welches in
Bezug zu Zarathustra und dem Ubermenschen gesetzt wird (KSA 11, 541).

859 Sommer, 2013, 675.
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weiter thematisiert. Der Pfeil, der sich gegen den Gott und das Christentum richtete,
Zarathustras eigene Lehre, ist nun ,,in dich selber eingebohrt...” (390, 20).

7. Die siebente Strophe thematisiert die Erscheinung des Dionysos®° und die
Auseinandersetzung Zarathustras mit dem dionysischen Wissen, nachdem auf den
Gott Uber das Adverb ,Jetzt“ (390, 17) bereits in der vorherigen Strophe verwiesen
wurde. Die Erzdhlperspektive wird beibehalten, indem Zarathustra sich selbst in der
zweiten Person Singular anspricht. Auf den Topos des Wissens und der Erkenntnis
als Kernthema dieser Strophe verweisen das Adjektiv ,einsam” (390, 22) sowie die
explizite Erwadhnung vom ,eignen Wissen® (390, 23). Der Neologismus
.Zwiesam* (390, 23) fungiert als Hapax legomenon®! ist ein Kompositum aus
zwischen und zweisam und referenziert auf den Titel sowie die prekdre Position
Zarathustras in der vorletzten Strophe.

Die Erscheinung des Dionysos als psychologisches Phanomen flihrt nicht wie
im dritten Dithyrambos Letzter Wille zu einem positiven energetischen Effekt, sondern
amplifiziert den Verfall Zarathustras. Wie im Kapitel 3 dargelegt, ist Dionysos bei
Nietzsche eine ambivalente und gewalttéatige Gotteserscheinung®? mit einer extrem
bipolaren Charakteristik, flr die der Wunsch nach Zerstérung und dem eigenen
Untergang wesenstypisch und zugleich sinnstiftend ist. Die Verse ,einsam mit dir /,
zwiesam im eignen Wissen, / zwischen hundert Spiegeln” (390, 22-24) verweisen auf
die glatte Oberflache®®® und stellen eine Relation zu Dionysos und dionysischem
Wissen und Erkenntnis her. Wieso entfacht Dionysos diese negative Wirkung bei
Zarathustra? Der psychologische Effekt der Epiphanie®®* wird durch die glatte
Oberflache initiiert. Dabei handelt es sich nicht um ein Gefihl von Erhabenheit und
Unbegrenztheit der eigenen Existenz, wie in Letzter Wille, sondern die glatte
Oberflache kreiert die rauschhafte Vorstellung von dem abstrakten Gedanken des

Gottestodes und macht die ins Nichts verweisende Unendlichkeit transparent.

860 Bohrer, 1981, 111-115.

861 Sommer, 2013, 676.

82 Sjehe hierzu vertiefend die Uberlegungen Girards (Girard, 1977, 150).

863 Bohrer, 2015, 186-192.

864 Auch in dieser Epiphanie ist das pl6tzliche Erscheinen und Verschwinden des Dionysos
nachweisbar, welches das Interpretationsverstandnis Walter Ottos vergegenwartigt (Otto, 1933, 74).
Otto versteht Dionysos ferner als Gott des Paradoxen und der Extreme, insbesondere der
unbegrenzten Lebensfreude und totalen Vernichtung.
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Zarathustra wird in diesem Augenblick von einem dionysischen Schrecken und
Selbstzweifeln gepackt.

Die Verse ,zwischen hundert Spiegeln / vor dir selber falsch,“ (390, 24-25)
nehmen Uber die asthetische Kategorie der Erscheinung Bezug zum Wissen. Das Bild
~hundert Spiegeln” reprasentiert einen auf sich selbst liegenden Erscheinungsmodus
des Dionysischen, wobei der Ereignischarakter des Erscheinens durch das Adverb
wJetzt' (390, 21) deutlich hervortritt. Das Erscheinen im dionysischen Augenblick ist
eine asthetische Vision der Erkenntnis, die selbstreflektierend und immer nur auf sich
selbst zuriickzufiihren ist.2%% Die mogliche Erkenntnis ist deshalb eine dionysische
Selbstreflexion, in der sich das vorhandene Wissen spiegelt. Zwar Ubertrifft diese
Erkenntnis die des normalen und héheren Menschen bei Weitem, bewegt sich aber
ausschlieBlich innerhalb der eigenen asthetischen Denkmuster. Eine unauflésliche
Verstrickung zwischen dem Erkennenden und dem Erkannten ist deshalb vorhanden,
in der die Erkenntnis gegen sich selbst agiert. Die Selbstreflexion ist aufgrund der
Metaphorik der Spiegelung als ein ins Unendliche reichender Prozess zu begreifen,
ein Mise en abyme, weil die Selbstreflexion in sich selbst enthalten ist.866

Die Préaposition ,zwischen im Vers 390, 26 meint Zwiespéltigkeit, die im Titel
enthalten ist: Das Subjekt der Ansprache, Zarathustra, erfahrt durch die Spiegelung
eine Spaltung von einsam zu zwiesam und Iést sich im Verlauf der Rede in eine
unbestimmte Vielheit auf. Der Aufbau des Gedichts in zwei Teile zu je sieben Strophen
kdénnte ein Verweis auf diesen Prozess sein und den Abgrund visualisieren, weil sich
nach der siebenten Strophe eine Zasur befindet. Groddecks Auffassung zufolge ist die
Zahl der Verse von etwa 100 als Synekdoche zu verstehen und bezeichnet die Vielheit,
die einen Antagonismus zum Bild der Einsamkeit bilde.8” Diese Auffassung
Groddecks ist plausibel, weil die Einsamkeit in Relation zur Erkenntnis steht und fir
deren Gewinn zwingend erforderlich ist. Der Prozess des Zerfalls der Einsamkeit fihrt
zu einem unbestimmten Verschwinden der Erkenntnis aufgrund der dionysischen

Selbstreflexion.8¢8

865 Bohrer, 2015, 141-144.

866 Snow, 2016, 2-4.

867 Groddeck, 1991, Band 2, 112.
868 KSA 6, 276.
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Am Ende dieser Strophe sieht sich Zarathustra aufgrund des Gottesverlusts
sowie der Unmdglichkeit wahrer Erkenntnis mit dem passiven Nihilismus konfrontiert
und erkennt Suizid als die einzige mdgliche Konsequenz seines Niedergangs, was
Nietzsche durch das Homoioteleuton betont: Der ,Selbstkenner® (390, 31) ist zu einem
~oelbsthenker (390, 32) geworden.

8. Die achte Strophe stellt den Einstieg in die zweite Halfte des Dithyrambos dar
und schliet thematisch an die Abschlussverse der siebenten an. Die Strophe besteht
aus drei rhetorischen Fragen, die Zarathustra wiederum an sich selbst richtet und
anaphorisch mit dem Frageadverb ,Was" beginnen. Die erste Frage ,Was bandest du
dich / mit dem Strick deiner Weisheit? 86° (391, 1-2) stellt eine Anspielung auf das
Scheitern der Erreichung von wahrem Wissen und Erkenntnis dar. Der Strick aus der
siebenten Strophe wird erneut aufgegriffen. Die zweite Frage ,Was locktest du dich /
ins Paradies der alten Schlange?” (391, 3-4) stellt den Bezug zum christlichen Gott
und dessen Lehre her. ,Schlange® und ,schlichst ist eine Paronomasie mit dem Ziel,
die Relevanz der Schlange zu betonen. Mit der ,alten Schlange” ist die biblische
Schlange gemeint, die den Menschen ins Paradies lockte.80 Die kritische Frage
Zarathustras gegen sich selbst bezieht sich auf die Schlange als Teufel; dieser
verfiihrte Adam und Eva, von dem Apfel zu essen und so Erkenntnis von Gut und Bdse
zu gewinnen.8”! Im Falle Zarathustras hat diese Erkenntnis, verstanden als
dionysische Selbstreflexion, zu einer Positionierung jenseits von Gut und Bése, den
Gedanken der ewigen Wiederkunft und des Ubermenschen gefiihrt, aber nicht zur
eignen Erleuchtung.t’? Die Umwertung jenseits von Gut und Bose bedeutet den
Exodus aus der orientierungsspendenden Ordnung, deren Konsequenz Sinnverlust
und final Nihilismus ist.8”2 Sommer hingegen erklart die Schlange und deren Gift
monokausal mit Referenz zur Bibel, so dass dieses lediglich das Gift der Erkenntnis

869 Mit diesem Bild verweist Nietzsche ferner auf den Ariadnefaden.

870 Groddeck, 1991, Band 2, 122.

871 Siehe vertiefend Willmes, 2008, Slindenfall.

872 Der Verlust Gottes und die Entwertung der bisherigen Werte flihren in der Konsequenz zu einem
tiefen Pessimismus. In diesem Kontext erhalt die Kunst eine tragende Rolle, denn diese soll den
Menschen gegen die vernichtende Aktion der Erkenntnis, die zerstérende Konsequenz der sokratisch
gepragten Wissenschaften, als Ersatz fur die Religionen und damit als Surrogat fir das Géttliche und
Transzendente dienen. Der Wille zu schaffen ist dartiber hinaus essenziell, um das Vakuum des
Pessimismus zu Uberwinden (Kuhn, 2000, 293-298).

873 Brock, 2017, 352.
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ohne einen Bezug zu Dionysos darstelle.8”4 Der Hohepunkt der Strophe ist die
Verdoppelung des Zarathustra im abschieBenden Vers 391, 6 ,in dic h — in
dich ?..% welche der Stilfigur der Geminatio entspricht. Diese Verdopplung nimmt
die Vervielfachung in der siebenten Strophe wieder auf.

9. Die neunte Strophe ist mit 16 Versen die langste in dem Dithyrambos, die
Schlangensemantik wiederum in den thematischen Mittelpunkt setzend. Nachdem in
der siebenten Strophe das Bild des gewiirgten Zarathustra gezeichnet wurde, wird in
dieser Strophe Uber das Bildgeflige von Gift, Last, Druck und Enge die Figur einer
gebuckten Gestalt kreiert, ein Zustand, der sich in den folgenden Strophen steigert und
eine Amplificatio darstellt.87°

Zarathustra ist ,Ein Kranker nun, / der an Schlangengift krank ist;" (391, 7-8).
Diese beiden Verse sind von besonderer Relevanz fir den Verlauf der Strophe,
weshalb Nietzsche diese durch die Figura etymologica betont: Die Wirkung dieses
Schlangengifts fihrt zur Verschlechterung der physisch-psychischen Lebenssituation
des Propheten: ,ein Gefangener nun, / der das harteste Los zog:/im eignen Schachte/
geblickt arbeitend, / in dich selber eingehdhit, (391, 9-13). Das Gift scheint die Nerven
anzugreifen, seine physische und psychische Leistungsféhigkeit zu beeintrachtigen,
was ihn einzwangt, zu Boden drlckt und schlieBlich ,,unbehdilflich, / steif,“ (391, 15-16)
werden |asst. Dieser morbide Verfallsprozess wird stilistisch auffallend in einer Folge
von neun Verszeilen, bestehend aus fragmentierten asyndetischen Satzgliedern und
Einzelworten, dargestellt, die auf das Ergebnis ,ein Leichnam - (391, 17)
hinauslaufen. Dieser ist ,von hundert Lasten tberthirmt, / von dir Gberlastet,” (391, 18-
19). Wiederum erscheint die Zahl ,hundert’, an dieser Stelle auf ,Lasten” bezogen.

Am Ende der Strophe wird festgestellt, dass Zarathustra ,.ein Wissender! / ein
SelbsterkennerF* (391, 20-21) sei, letzteres ein Neologismus, der den Bezug zur
Wissensproblematik wiederherstellt. Nachdem der ,Selbstkenner” in der siebenten
Strophe lediglich von eigenen Stricken des reflexiven dionysischen Wissens gewdrgt

874 Sommer, 2013, 677.

875 Die destruktive Steigerung wird auch anhand der Lektiire von ZA transparent: Am Ende des dritten
Teils werden die Limitationen der Erkenntnis thematisiert, wobei Zarathustra dem Tode nahe ist,
insbesondere in der Rede ,Der Genesende®, in dem die Tiere die Lehre von der ewigen Wiederkunft
offenbaren. Siehe hierzu ferner die Reden Zarathustras ,Von der grossen Sehnsucht* sowie ,Das
andere Tanzlied” (KSA 4, 270-286). Am Ende des vierten Teils ist Zarathustra als Denker wie auch als
Prophet endglltig gescheitert. Siehe hierzu die Reden Zarathustras ,Die Erweckung®, ,Das Eselsfest,
,Das Nachtwandler-Lied“ und ,Das Zeichen” (KSA 4, 386-408).
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Suizidgedanken hatte, wird der ,Selbsterkenner* physisch und psychisch durch die
Erkenntnis des  Schlangengifts zu einem Leichnam gemacht. Der
.Selbsterkenner” stellt eine Klimax gegenlber dem ,Selbstkenner* dar und zugleich
ein ereignishaftes Prozessergebnis nach der Einwirkung des Giftes, weil der Kenner
sich dadurch selbst erkannt hat. Die Destruktion des Wissenden wird durch die auf
Zarathustra bezogenen Formulierungen ,im eignen...”, .in dich selber...”, ,dich
selber...“ ,von dir Uberlastet’ betont. Die drei abschlieBenden Verse (,ein
Wissender!/ein Selbsterkenner!/der weise Zarathustral...” (391,
20-22) bilden eine Wortballung mit semantischer Redundanz, die sich auf ,ein
Leichnam" bezieht.

10. Die zehnte Strophe ist mit 3 Versen die kiirzeste und bricht die asyndetische
Satz- und Wortreihe auf. Zarathustra suchte die erdrlickende, ,schwerste Last* (391,
23), Limitation der eignen Erkenntnis durch Selbstreflexion sowie das Unvermdgen,
die eigene Lehre zu verbreiten, und fand: sich selbst. Wesentlicher Teil dieser Last ist
der Wiederkunftsgedanke®’®, den der Mensch Zarathustra weder denken noch
bejahen kann, weil er die Transformation zum Ubermenschen nicht erreicht hat.8”7 In
Zarathustras Rede Vom Geist der Schwere spielt Nietzsche ebenfalls auf den
Wiederkunftsgedanken an und verwendet eine vergleichbare Bildersprache: ,Und wir
— wir schleppen treulich, was man uns mitgiebt, auf harten Schultern und tber rauhe
Berge! Und schwitzen wir, so sagt man uns: ,Ja, das Leben ist schwer zu tragen!” Aber
der Mensch nur ist sich schwer zu tragen!” 878 Zarathustra befindet sich in einer
ausweglosen Situation: Einerseits sucht der Prophet nach Erkenntnis und Wahrheit,
von der er weil3, dass diese limitiert ist. Andererseits ist er aufgrund seines
Erkenntnisdrangs fir sich selbst die schwerste Last. Wie schon in der siebenten und
achten Strophe liegt in ,,du wirfst dich nicht ab von dir...“ (391, 25) eine selbstreflexive
Perspektive vor.8”® Dieser Vers enthélt ein Adynaton, weil eine unmdgliche Situation
dargestellt wird, durch die Nietzsche das Gegenteil zum Ausdruck bringt: Zarathustra
sucht unbeirrt nach Erkenntnis und Wahrheit. Klossowski verbindet den Geist der

876 Im Aphorismus 341 in der FW wird der Gedanke der ewigen Wiederkunft ausfiihrlich dargestellt
und auf den Titel ,Das gréBte Schwergewicht” bezogen (KSA 3, 570).

877 Lowith, 2017, 140-141.

878 KSA 4, 243. )

879 Siehe auch Kommerells Uberlegungen zur Verwicklung von Erkennendem und Erkanntem
(Kommerell, 1985, 488).
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Schwere mit dem aktiven Denk- und Erkenntnisprozess und versteht diesen als das
letzte Stadium des in Begriffen denkenden Menschen, der eine gedankliche
Wachsamkeit bis zur Schlaflosigkeit und vélligen Verzweiflung vollzieht. Aufgrund der
sprachlichen Grundlage dieses Denkens ist die Erlangung wahrer Erkenntnis
unmaglich. 88

11. Die ,schwerste Last‘ driickt nunmehr Zarathustra zu Boden: ,Einer, der
schon nicht mehr aufrecht steht!” (391, 28). ,Verwachsener Geist (391, 30) ist
ein Polysem, das einerseits den daniederliegenden Zarathustra meint, dessen Wille
zu Erkenntnis und Scheitern ihn niedergerlckt haben und nicht mehr loslassen (,Du
verwdchst mir noch mit deinem Grabe,”) (391, 29). Ferner ist die Anspielung auf den
buckligen und leicht verwachsenen Kant evident, wie eine Textstelle in der Gétzen-
Dammerung verdeutlicht®®!, so dass ,Geist* auch als das sokratisch-rationale Denken
Kants aufgefasst werden kann. Hierfir spricht auch die Betonung von
.verwachsener’ in Sperrsatz. Der erste Interpretationsweg versteht den
.verwachsenen Geist* als Konsequenz der ,schwersten Last‘. Aber im zweiten Fall
bedeutet der ,verwachsene Geist’ das Gegenteil: Eine Gberkommende sokratische
Denkweise, die, von Zarathustras dionysischem Denken abgeldst, nur noch als
verwachsener Pflanzenrest an Kants Grab existiert.

12. Die Ansprache Zarathustras an sich selbst setzt sich in der zwdlften Strophe
fort, bestehend aus zwei Nominalsatzen. Im ersten Nominalsatz féllt das
Homdooprophoron auf (,jungst®, ,stolz*, ,Stelzen*, ,Stolzes*), das Nietzsche einsetzt,
um den die Strophe bestimmenden ironischen Tonfall hervorzuheben. Beide Séatze
beginnen mit ,Und jlingst‘ (392, 1) bzw. ,Jungst‘ (392, 3), eine Repititio, die auf ein in
der jungeren Vergangenheit zurlckliegendes relevantes Ereignis verweist, das
Kernthema der Strophe. Das anféngliche ,,Und* deutet auf eine Fortsetzung und stellt
den inhaltlichen Bezug zu diesem Thema her, woraus sich die Ursache fir die
Verwendung der Repititio anstelle der Anapher erschlieBBt. Ferner greift das Adverb

880 Klossowski, 2007, 34. i

881 Sjehe folgende Bemerkung in der Rede ,Was den Deutschen abgeht“ in der GO: ,Dass die
Deutschen ihre Philosophen auch nur ausgehalten haben, vor Allem jenen verwachsensten Begriffs-
Krippel, den es je gegeben hat, den grossen Kant, giebt keinen kleinen Begriff von der deutschen
Anmuth.” (KSA 6, 110).

Seite | 199



Jungst‘ das ,Jetzt* aus der siebenten Strophe auf und stellt eine semantische Relation
her.

.Stelzen (392, 2) erhdhen den Menschen, Zarathustra jedoch ist ,Einer, der
schon nicht mehr aufrecht steht!” (391, 28), wie in der elften Strophe festgestellt. Der
Begriff Stelzen wird in diesem Dithyrambos wie auch in Zarathustras Rede Auf dem
Oelberge mit dem Stolz in Verbindung gebracht: ,M u s s ich nicht Stelzen tragen,
dass sie meine langen Beine (b ers e h e n, - alle diese Neidbolde und Leidholde,
die um mich sind?“®2 Da das Thema dieser Rede der Wille zur Erkenntnis und dessen
Limitation ist, darf angenommen werden, dass sich die ,Stelzen® auch in der zwdlften
Strophe auf Zarathustras Stolz Uiber die eigene Erkenntnis beziehen. Hier jedoch sind
die Stelzen gebrochen, ist Zarathustras Stolz verloren.

In der siebenten Strophe bezeichnet das ,Jetzt* die Erscheinung des Dionysos
und flhrt zu einer blitzartigen Erkenntnis Zarathustras im dionysischen Augenblick.
»Jingst macht dagegen die Absurditat der Gegenwart transparent, ein Nichts, aus
dem nur noch ein Blick in das Scheitern der Vergangenheit mdglich ist. Deshalb
ironisiert Nietzsche gegen den gescheiterten Zarathustra. Nietzsche stellt ferner einen
semantischen Bezug zwischen der siebenten und der zwdlften Strophe Uber die
Adjektive ,einsam / zwiesam* (390, 22-23) und die Substantive ,Einsiedler /
Zweisiedler‘ (392, 3-4) her. Die Klimax ,Einsiedler / Zweisiedler‘ betont wiederum tber
die numerische Steigerung von ,Ein“ zu ,Zwef* die Verflichtigung des Propheten und
seiner Lehre ins Nichts.

Groddecks Vermutung, dass es sich bei ,der scharlachne Prinz* (392, 5) um
den Prinzen Vogelfrei aus dem Anhang der fréhlichen Wissenschaft handeln kénne,
ist interessant zu untersuchen, zumal von ihm keine weitere Erklarung erfolgt.88 Das
bereits 1882 verdffentlichte Gedicht Sils-Maria aus der Gedichtreihe Lieder des
Prinzen Vogelfrei lasst inhaltliche Parallelen zum vierten Dithyrambos erkennen,
eingebettet in zarathustrische Bilder und die Asthetik des Dionysos:

,Hier sass ich, wartend, wartend, — doch auf Nichts,
Jenseits von Gut und Bose, bald des Lichts

882 KSA 4, 220.
883 Groddeck, 1991, Band 2, 127.
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Geniessend, bald des Schattens, ganz nur Spiel,

Ganz See, ganz Mittag, ganz Zeit ohne Ziel.

Da, plétzlich, Freundin! wurde Eins zu Zwei —

— Und Zarathustra gieng an mir vorbei... " 884

Die Ich-Instanz, der Prinz Vogelfrei, sieht sich, wie Zarathustra im vierten
Dithyrambos, mit dem Nichts konfrontiert und befindet sich jenseits von Gut und Bése,
nachdem er die tradierten christlichen Werte abgelegt hat. Auf die Erscheinung des
Dionysos verweist die Oberfliche des Sees®5 und der Mittag verbildlicht
Ubermenschliche Erkenntnis.8 Und doch hat die Ich-Instanz diese Erkenntnis nicht
erreicht. Der Prinz befindet sich in einem kontemplativen Zustand der inneren
Geldstheit, der meditativen Charakter aufweist, ,ganz Zeit ohne Ziel“ Aber
»plotzlich erfolgt ein dionysisches Ereignis, ,wurde Eins zu Zwei —*, setzt Erkenntnis
ein, und Zarathustra erscheint. Uber die Identitat des Prinzen gibt der Titel Sils-Maria
Auskunft, jene kleine Gemeinde im Engadin: Hier verbrachte Nietzsche die Sommer
von 1881 bis 1888, hier keimte die Idee von der ewigen Wiederkunft, und hier
entstanden die ersten drei Teile des Zarathustra.88” Deshalb wird in dieser Arbeit ,der
scharlachne Prinz“ als Anspielung auf Nietzsche verstanden, der gegen sich selbst
ironisiert.

13. Zum zweiten Mal in dem Dithyrambos bildet das Adverb ,Jetzt* (392, 6)
einen schlagartigen Strophenbeginn, der auf ein Ereignis verweist. Nachdem das
.Jetzt' in der siebenten Strophe die Epiphanie des Dionysos angekindigt hat, von
Zarathustra wahrgenommen als selbstreflexive dionysische Erkenntnis, leitet das
Ereignis in der dreizehnten Strophe die finale eintretende Erkenntnis innerhalb des

dionysischen Augenblicks ein, dass er ,zwischen zwei Nichtse / eingekrimmt, / ein

884 KSA 3, 649.

885 Die glatte Oberflache verweist auf den Schrecken der Unendlichkeit. Die totale Stille des Sees, die
glatte Oberflache und der dadurch assoziierte Blick in die leere Unendlichkeit metaphorisieren den
Tod Gottes. Die Asthetik der Bewegungslosigkeit enthalt als weiteres zentrales Bild den groBen Mittag
(Bohrer, 2015, 186-192).

886 Das Bild Mittag stellt eine Assoziation mit einem transzendenten Zustand einer héheren
dionysischen Erkenntnis her, die jenseits des Denkprozesses liegt (Ries / Kiesow, 2000, 116).

887 Der Gedanke an die ewige Wiederkunft soll Nietzsche erstmals plétzlich an einem méachtigen,
pyramidenférmigen Stein am Ufer des Silvaplanersees gekommen sein (Frenzel, 1966, 106-107).
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Fragezeichen, / ein mides Réthsel —* (392, 7-10) ist. ,zwischen zwei Nichtse* verweist
auf die Raubvbgel und stellt eine Referenz zum Titel her. Der Neologismus
»INichtse* meint nicht das Nichts, sondern dionysische Erkenntnis, die Zarathustra
Uberfordert und deshalb ins Nichts flhrt. ,,Ein Fragezeichen* bezeichnet Zarathustras
fragwilrdige Situation, trotz seiner gewonnenen dionysischen Erkenntnis an der
eigenen Lehre zu scheitern. Das abschlieBende ,Réthsel fir Raubvdgel...“ (392,
11) ist eine schwache Alliteration — so schwach wie die Lebenslage des Propheten
selbst.

Das ,Rdthsel ist ein komplexes, fir die Deutung und das Verstandnis des
Dithyrambos wesentliches Bild.&8 In Zarathustras Rede Vom Gesicht und Réthsel wird
hierliber Aufschluss gegeben, indem Zarathustra die Seeleute anspricht, mit denen er
in einem Schiff Gber das Meer fahrt: ,/hr Kiihnen um mich! Ihr Sucher, Versucher, und
wer von euch mit listigen Segeln sich in unerforschte Meere einschiffte! Ihr Rétsel-
Frohen!“ 89  Unerforschte Meere* und dessen glatte Oberflache verweisen auf den
Schrecken der Unendlichkeit, metaphorisieren den Tod Gottes und die Erscheinung
des Dionysos.8% Und weiter: ,,So rathet mir doch das Réathsel, das ich damals schaute,
so deutet mir doch das Gesicht des Einsamsten! Denn ein Gesicht war's und ein
Vorhersehn: —w a s sah ich damals im Gleichnisse? Und w e r ist, der einst noch
kommen muss? W e r ist der Hirt, dem also die Schlange in den Schlund kroch? W e
r ist der Mensch, dem also alles Schwerste, Schwérzeste in den Schlund kriechen
wird? — Der Hirt aber biss, wie mein Schrei ihm rieht; er biss mit gutem Bisse! Weit
weg spie er den Kopf der Schlange —: und sprang empor. —* 81 Die Einsamkeit ist
erforderlich, um zu sich selbst zu finden, Erkenntnis und Wahrheit zu erlangen und
auch zwingende Voraussetzung fiir den Ubermenschen. Deshalb hat Nietzsche die

88 Jber das Bild des Rathsels wird eine Verbindung zu Dionysos, Ariadne und dem Labyrinth des
Minos hergestellt. In der Rede ,Vom Gesicht und Réathsel“ sagt Zarathustra: ,Euch, den kithnen
Suchern, Versuchern, und wer je sich mit listigen Segeln auf furchtbare Meere einschiffte, - euch, den
Rathsel-Trunkenen, den Zwielicht-Frohen, deren Seele mit FIéten zu jedem Irr-Schlunde gelockt wird:
- denn nicht wollt ihr mit feiger Hand einem Faden nachtasten; und, wo ihr errathen kénnt, da hasst ihr
es, zu erschliessen -“ (KSA 4, 197). In dieser Ansprache an die Schiffer, die seine suchenden Schiiler
reprasentieren, verweist die ,Fléte” auf Dionysos, der ,Faden® auf den Ariadnefaden und das
minoische Labyrinth. Was bedeutet das? Zarathustra wirft den Schillern vor, dass Dionysos sie
verwirrt habe, sie das Rétsel um das dionysische Wissen nicht I6sten und deshalb auch den
Ubermenschen nicht verstehen wiirden. Die Schiiler sind verirrt und berauscht im Labyrinth.

889 KSA 4, 202.

890 Bohrer, 2015, 186-192.

891 KSA 4, 202.
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Rede, in der der Weg der Einsamkeit erklart wird, ,Vom Wege des Schaffenden* 8%
betitelt, denn der Ubermensch besitzt als wesentliches Charakteristikum den Willen zu
schaffen. Dieser Weg zu sich selbst jedoch ist der Weg der Tribsal, zu dem es groB3er
Kraft, Wille und auBergewohnlichen Selbstbewusstseins bedarf.8% In diesen Versen
beschreibt Zarathustra den Ubermenschen, ohne ihn zu benennen: “Nicht mehr Hirt,
nicht mehr Mensch — ein Verwandelter, ein Umleuchteter, welcher la c ht e | Niemals
noch auf Erden lachte je ein Mensch, wie e r lachtel 8% Ein ,miides Réthsel“ist das
dionysische Wissen um den Ubermenschen, das Zarathustra zwar erlangt hat, aber
nicht umsetzen kann.

14. Die letzte Strophe schlieB3t Uiber das initiale ,sie” (392, 12), eine dreifache
Anapher, direkt an das Bild der Raubvdgel an. Denn diese ,[...] werden dich schon
J0sen®, / sie hungern schon nach deiner ,L6sung“,” (392, 12-13). Wesentlich in der
vierzehnten Strophe sind das Verb ,/6sen“ sowie die ,Ldsung“, beide syntaktisch
hervorgehoben durch Anfihrungszeichen. ,/6sen” weist einerseits einen semantischen
Bezug zu ,Rdéthsel auf. Wesentlich ist, dass ,sie“, die Raubvdgel, Zarathustra
.16sen“ werden. Aber es wurde gezeigt, dass es keine Lésung flr Zarathustra geben
kann, weshalb ,/6sen“ und ,Lésung“ ironisierend in Anflihrungszeichen gesetzt ist.
Nach Sommers Untersuchungen galt Dionysos auch als ,Lysios“, so dass
angenommen werden darf, dass ,Ldsung” auch ein Wortspiel Nietzsches ist.8%

Das ,Réthsel* verflgt Uber einen doppelten Bedeutungsbezug: Es meint auch
Zarathustra selbst - wie in Vers 392, 14 verdeutlicht -, der bereits in der siebenten
Strophe durch eigene Stricke gewdirgt und in der neunten Strophe als Uberlasteter
Kranker und Gefangener dargestellt wurde. Zarathustra ist nun keineswegs mehr ein
.Gehédngter’ (390, 11), sondern ein ,Gehenkter* (392, 15), eine zugespitzte
Paraphrase, die Bezug nimmt auf das abschlieBende, aus der siebenten Strophe
bekannte Homoioteleuton: ,Selbstkenner!.../ Selbsthenker!...”. (392, 17-18).
Zarathustra bezeichnet sich selbst als ,Réthsel’, weil er zwar die Erkenntnis an die

892 KSA 4, 80-83.

893 Hierzu bemerkt Zarathustra in seiner Rede ,Vom Wege des Schaffenden®: “Kannst du auch Sterne
zwingen, dass sie sich um dich sich drehen?“ (KSA 4, 80).

894 KSA 4, 202.

895 Sommer, 2013, 678.
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ewige Wiederkunft®® und den Ubermenschen8®” erlangt hat, aber in der Sackgasse
des passiven Nihilismus angekommen ist, wo der Freitod als einziger Ausweg
erscheint.

AbschlieBend soll Uber das Bild des Ratsels die semantische
Zusammenfihrung der beiden Teile des Dithyrambos erfolgen. Das Ratsel ist Zentrum
eines Bildkomplexes, zu dem auch der Faden / Strick sowie das Labyrinth zahlen.
Faden / Strick sind mit Ariadne®® verbunden, die als Tochter des Minos Theseus den
Weg aus dem Labyrinth zeigen wollte. Das Labyrinth verbildlicht rauschhafte
Verwirrung und ist mit Dionysos verbunden.8® Dabei ist hervorzuheben, dass ein
Labyrinth, zumal jenes minoische des Daidalos, ein klar strukturiertes kunstvolles
Bauwerk war, das apollinischer Denkweise zugrunde liegt. Aufgrund der
zunehmenden Aufhebung des Gegensatzes des Apollinischen und Dionysischen im
Verlauf des Werks Nietzsches, darf das Labyrinth dennoch als dionysisches Element
bezeichnet werden.®%° Die Lésung eines Ratsels aus dem Labyrinth der dionysischen
Verwirrung erfolgt Gber den Ariadnefaden.®®! Was bedeutet das fiir unsere
Untersuchung? In der siebenten Strophe wird Zarathustra ,in eignen Stricken
gewldrgt,” (390, 30), die als seine eigene unzureichende und limitierte dionysische
Erkenntnis interpretiert wurden. In der letzten Strophe sollen die Raubvégel
Zarathustra ,/6sen”; implizit wird der Strick wieder aufgegriffen. Aber Zarathustra kann
durch den Ariadnefaden nicht gelést werden, so dass der Prophet weiterhin im

8% Karl Léwith betrachtet das Konzept der ewigen Wiederkunft als das Zentrum der Philosophie
Nietzsches, um den herum die anderen wesentlichen Gedanken konstruiert worden sind, vor allem die
Lehre vom Ubermenschen sowie die des Willens zur Macht als deren Voraussetzung. Nach Léwiths
Verstéandnis ist die ewige Wiederkunft ein Denkansatz mit dem Ziel, den Nihilismus zu Gberwinden.
Der Mensch, der den Willen zum Ubermenschen entwickelt hat, kann und muss den Nihilismus als
den Kernbestandteil des Christentums und die damit verbundene Moral iberwinden, um sich
anschlieBend selbst zu Gberwinden und die ewige Wiederkunft radikal bejahen zu kénnen. In diesem
Gedanken impliziert ist die Doppelliberwindung: Indem der Mensch den Nihilismus Gberwindet,
Uberwindet er sich selbst, Uberwinder und Uberwundenes sind eines. Zarathustra musste sich selbst
Uberwinden, indem er den frei gewordenen Willen nach Uberwindung des Christentums zur Bejahung
des ewig wiederkehrenden Ganzen fokussiert (Léwith, 2017, 140-141). Léwith geht von einem
passiven Nihilismus aus und befindet sich damit in gedanklicher Nachbarschaft zu Deleuze.

897 Nietzsches Lehre vom Ubermenschen ist die Grundlage fir die ewige Wiederkunft, denn nur ein
Mensch, der sich selbst Gberwunden hat, ist in der Lage, diesen Gedanken, der die ewige Wiederkehr
alles Seienden impliziert, zu verstehen, zu ertragen und: zu wollen (KSA 4, 272-273).

898 |n der Interpretation der ,Klage der Ariadne“ wird hierauf detaillierter einzugehen sein.

899 |n der ,Klage der Ariadne“ sagt Dionysos zu Ariadne: ,Ich bin dein Labyrinth...“ (KSA 6, 401).

900 Meyer, 1993, 43-58.

901 Zittel, 2018, 70-99.
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Labyrinth umherirrt. Nun ergibt sich eine weitere Perspektive des Verstandnisses: Das
dionysische Wissen kann Zarathustra nicht erlésen, weil dieser im Labyrinth
dionysischen Irrungen ausgeliefert ist, wodurch das Ratsel, das groBe Wissen um die
ewige Wiederkunft, unerreichbar oder nicht umsetzbar ist. Ein Paradoxon: Das
dionysische Wissen verhindert dessen Verstandnis.

4.44 Ergebnis

Auch in diesem Dithyrambos liegt eine monologhafte Ansprache vor, ein
Selbstgesprach des einsamen Zarathustra, der als Ich-Instanz auftritt und sich selbst
changierend in der zweiten und dritten Person Singular anspricht. Ferner gibt es die
Raubvogel-Instanz, die Zarathustra anspricht, mit diesem jedoch keinesfalls identisch
ist. Zarathustra erlangt im dionysischen Augenblick zwar Erkenntnis, die Gewinnung
wahrer Erkenntnis ist ihm aber unmdglich. Der dionysische Augenblick ist von einer
dualistischen Struktur gepragt, die auch negative und destruktive Elemente enthalten
kann. Die Erscheinung des Dionysos als psychologisches Phanomen initiiert den
Verfall Zarathustras. Die mdgliche Erkenntnis ist dionysische Selbstreflexion, eine
Erkenntnis, die zwar die des normalen und héheren Menschen bei Weitem Ubertrifft,
aber sich ausschlieBlich innerhalb der eigenen Denkmuster bewegt. Eine unauflésliche
Verstrickung zwischen Erkennendem und Erkanntem ist Konsequenz, die Erkenntnis
agiert gegen sich selbst. Der Erkannte, der ,Selbstkenner®, nimmt sich selbst als
Bedingung wahr, Uber den hinaus nichts méglich ist. Deshalb sind die groBen
dionysischen Wahrheiten, die Lehre der ewigen Wiederkunft und des Ubermenschen,
zwar denkbar, aber unmdglich umzusetzen und zu vermitteln. Es entsteht die ewige
Wiederkehr des erkenntnislosen Gleichen. In Verbindung mit der Zerstdérung der
christlichen Moralhypothese resultiert der endlose passive Nihilismus, und fir
Zarathustra ist Suizid die einzige Option. Nietzsche stellt im Nachlass fest: ,Denken
wir diesen Gedanken in seiner furchtbarsten Form: Das Dasein, wie es ist, ohne Sinn
und Ziel, aber unvermeidlich wiederkehrend, ohne ein Finale ins Nichts: ,die ewige
Wiederkehr®. Das ist die extremste Form des Nihilismus: das Nichts (das ,Sinnlose*)

ewig!* 902

902 KSA 12, 213.
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4.5 ,Das Feuerzeichen®: Dionysischer Erkenntnisdrang der einsamen Seele

4.5.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Der funfte Dithyrambos, Das Feuerzeichen, entstand als Fragment in der
Entstehungsphase von Also sprach Zarathustra und wurde im Winter 1888
fertiggestellt. Das Gedicht z&hlt zu den kirzesten des Zyklus, eine thematische und
formelle Verbindung mit dem sechsten Dithyrambos aufweisend. Die Figur des
Zarathustra bildet wie im vierten Dithyrambos, Zwischen Raubvdgeln, den inhaltlichen
Mittelpunkt, wobei aufféllt, dass Nietzsche zumindest &uBerlich ein vergleichbares Bild
zeichnet.®®® Die Dithyramben vier, finf und sechs behandeln denselben
Themenkomplex, die Mdglichkeiten und Limitationen der Erkenntnis, wahrend Das
Feuerzeichen und Die Sonne sinkt Gber die Entwicklung dieses Topos, das Ereignis
der siebenten Einsamkeit, kontextuell verknlipft sind.?% Das Gedicht thematisiert die
endgultige Einsamkeit, welche mit extremem Erkenntnisdrang sowie dessen
Perspektiven und Limitationen korrespondiert. Beziige zum Ubermenschen und zur
dionysischen Asthetik werden erkennbar, eingebettet in das Sprachbildgefiige
stidlicher Landschaften.%0%

Das Feuerzeichen wird von der Forschung weniger beachtet als etwa der erste,
zweite und siebente Dithyrambos, ist deshalb und aufgrund des offensichtlichen
semantischen Bezugs zum sechsten Dithyrambos interessant zu untersuchen. Fir den
finften Dithyrambos gelten die von Kommerell (1943) genannten Eckpunkte des
Zyklus insbesondere: Der philosophische Weg des Erkennenden als Experiment, der
sich selbst als Willen entwirft und sich selbst dabei zusieht. Zarathustra begreift seine
Rolle als einem ersten Rang angehdrig, als Entscheider der menschlichen Zukunft, die
nur durch ihn repréasentiert wird. Der Denker und Dichter Zarathustra befindet sich

903 KSA 6, 393-394.

904 Winteler, 2014, 252.

905 Die idyllische sldliche Landschaft ist dem urspriinglichen plétzlichen Eintreten des dionysischen
Ereignisses entgegengesetzt und verbildlicht den stillen Augenblick. Schrecken und Plétzlichkeit sind
dennoch erhalten geblieben, weil die Bewegungslosigkeit ihrerseits zum Ereignis wird. Zum Bild der
stdlichen Landschaft gehdren die korrespondierenden Bilder des stummen Meeres, des dionysischen
Scheins und der Oberflache (Bohrer, 2015, 193-214). Siehe weitere Uberlegungen zum
Ubermenschen von Jaspers, 2017, 112.
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dabei in einer siebenten Einsamkeit, die den Prozess der Selbstvernichtung
reprasentiert.%06

Nach dem Interpretationsverstiandnis Groddecks (1991) erfolgt die
Verwandlung Zarathustras zu einer verzehrenden Flamme, in der er sich selbst als
Menschenopfer darbietet. Dies ist ein kilhner Ansatz, insbesondere aufgrund der
offensichtlichen Bezugspunkte zu Dionysos und dem Ubermenschen sowie der
Erlangung von Wissen und Weisheit im Kontext der siebenten Einsamkeit, der in den
nachfolgenden Analysen zu prifen ist.%”

Mailhammer (1993) geht in seinem Erklarungsansatz primér von einer
philosophischen Situation aus, in der sich das Subjekt der Betrachtung, Zarathustra,
als ein transzendent Erkennender offenbart. Mailhammer erkennt Vergangenes, das
Zarathustra hinter sich lasst bzw. zerstért, um Neues zu schaffen. Das Ziel ist die
siebente Einsamkeit, ein erfllltes Einsiedlerdasein und ein Zustand héherer Erkenntnis
und zugleich sein Untergang, nach dem sich der weise Zarathustra sehnt, aber im
Unklaren bleibt, wie dieser zu erreichen ware.%%8

Sommer (2013) erkennt die Ich-Instanz als Projektionsfigur des Zarathustra, die
mit diesem gleichgesetzt wird. Uber den Vulkan stellt Sommer einen Bezug zum
Ubermenschen her, wodurch ein deutlich erweitertes Interpretationspotenzial
gegenuber friheren Deutungen mdéglich wird. Die siebente Einsamkeit wird von
Sommer als ein befriedeter Seelenzustand begriffen, der mit Bezug zur Bibel eintritt,
nachdem das Schépfungswerk vollbracht ist. Zugleich wird dieser Zustand aber als
Bestreben nach dem Unmdglichen verstanden. Er betont die enge Korrelation des
finften und sechsten Dithyrambos Uber die siebente Einsamkeit, mit der sich in dieser
Arbeit ausflhrlich auseinandergesetzt werden soll.%°

Winteler (2014) bezeichnet den flnften und sechsten Dithyrambos als
semantisch zusammengehorig und stellt fest, beide Gedichte bezbégen sich auf
dasselbe Ereignis: Zarathustra werde als Fragezeichen beschrieben und zugleich als
Opfer seiner selbst. Der Prophet ist auf der Suche nach allem Einsamen und nach der
letzten, siebenten Einsamkeit, um Wahrheit und Weisheit zu erlangen. Je hdéher

906 Kommerell, 1985, 482-488.

907 Groddeck, 1991, Band 2, 131-148.
908 Mailhammer, 1993, 9-10.

909 Sommer, 2013, 678-682.
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Zarathustra Uber sich hinaussteigt, desto einsamer wird er. Ein Paradoxon ist sein
Glaube, das Streben nach der letzten, siebenten Einsamkeit kdnne ihn erlésen.®1°

Ibbeken (2017) erkennt einen Bezug zu Dionysos Uber die vier Elemente Erde,
Wasser, Feuer, Luft, verfolgt diesen jedoch nicht in ihrer Interpretation. Sie erkennt als
Leitmotiv die Einsamkeit als Grundsituation des nach Wahrheit und Weisheit
Suchenden. Die Zahl Sieben versteht Ibbeken als Erflllung, so dass das Feuerzeichen
als ungeduldiges Signal als Ruf nach dieser Erflllung zu verstehen sei.%!

Schéadlich (2017) versucht, einen alternativen Weg der Interpretation zu gehen
und eine poetologisch-linguistische Sichtweise einzunehmen, die der Groddecks
durchaus vergleichbar ist. Nach Schéadlichs Auffassung stehen die sprachlichen Bilder
wie Flamme, Meer, Himmel, Insel oder siebente Einsamkeit im Kontext zu anderen
Werken und sind Kernbestandteil des poetologischen Programmatik Nietzsches. Die
Begriffe hatten mit der Ausnahme des Pronomens Ich weder lexikalischen Wortsinn
noch allegorischen Sinn, jedoch ergebe sich Uber eine Vernetzung im Textverlauf

deren sinnhafter Zusammenhang.®'?

4.5.2 Aufbau und Struktur

Der Dithyrambos Das Feuerzeichen besteht aus vier Strophen und 28 Versen
und stellt durch diese auBere Form einen Bezug zum folgenden Dithyrambos Die
Sonne sinkt her, welche acht Strophen aufweist.®’® Wenn die Uberschriften und
Nummerierung der Unterkapitel der beiden Dithyramben unberlcksichtigt bleiben,
ergibt sich Uber die Verszahl von 27 bzw. 54 eine formelle Dopplung. Da es inhaltliche
Parallelen zwischen den Gedichten gibt, ist davon auszugehen, dass es sich bei der
Doppelung von Strophen und Verse um Absicht handelt. Das Gedicht ist ein
freirhythmischer Text, der sich trotz inhaltlicher Bezugspunkte deutlich von Die Sonne
sinkt unterscheidet, in dem ein metrisches Schema vorhanden ist. Fir Das
Feuerzeichen ist der dionysische Symbolismus aus Nietzsches Spatphase
kennzeichnend, welcher besonders durch komplexe Bilder hervortritt. Auffallend ist

910 Winteler, 2014, 294-297.

911 |bbeken, 2017, 381-383.

912 Schadlich, 2017, 359-375.

913 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
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wiederum die sldliche Landschaft, die als Abstraktum zu verstehen ist, weil jegliche
realen Bezugspunkte fehlen. Das Gedicht ist monologhaft, ein Selbstgesprach des
einsamen Zarathustra, das sich gerade aufgrund seiner Melancholie nicht als Lied
gesungen eignet. Strukturell ist zu bemerken, dass Zarathustra der Ich-Instanz
entspricht.

Nietzsche hat ein Gedicht konstruiert, in dem das Zeichen eine wesentliche
tektonische und inhaltliche Rolle spielt, worauf bereits der Titel ,Das
Feuerzeichen“hindeutet. Das Kompositum verweist Giber den Begriff Feuer®'* auf das
wesentliche Thema des Dithyrambos, die Erlangung von Wissen und Erkenntnis.
Gleichzeitig ist Feuer ein Zeichen, das es zu dechiffrieren gilt. Weitere Bezlige und
Deutungsmdglichkeiten sind vorhanden: Zeichen durch Feuer, Feuer durch Zeichen,
Zeichen als Feuer®'® Die Schlusselbegriffe des Dithyrambos wie Flamme, Berg,
Insel®'®, Einsamkeit, Schlange, Meer und glatte Oberflache sind Chiffren des
Nietzscheschen Symbolismus, und die Entschllsselung ist nur Gber Zeichen in diesem
Kontext méglich. Auch eine sarkastische Deutung des Titels ist denkbar, die an Also
sprach Zarathustra erinnert: Fir das Verstandnis des Zeichens bedarf es des

Feuers.?1”

914 Die Begriffe Feuer / Flamme werden synonym verwendet und stehen fiir Wissen und Erkenntnis,
sind ferner das semantische Pendant von Himmel / Sonne / Licht. (Siehe hierzu die Rede im ZA ,Vor
Sonnen-Aufgang” (KSA 4, 207-210)). In der dualistischen, von Heraklit geprégten Weltsicht des
Zarathustra steht das Feuer als Gegenteil von Finsternis, demzufolge Erkenntnis gegentber Liige und
Dummheit. Das Signum der Flamme bedeutet ferner die metaphorische Transformation des
Menschen zum Ubermenschen, der im Prozess des Verbrennens untergehen, Gberwunden und neu
erschaffen werden muss. Im ZA steht hierzu in der Rede ,Von den Hinterweltlern®: ,Ich Gberwand
mich, den Leidenden, ich trug meine eigne Asche zu Berge, eine hellere Flamme erfand ich mir. Und
siehe! Da wich das Gespenst von mir!l“ (KSA 4, 35-36). Gespenst verbildlicht den Glaube an Gott
sowie das tradierte christlich- abendlandische Wertemuster. Flamme bedeutet in dieser Rede die
Erkenntnis, dass Gott vom Menschen erfunden worden sei und nur in dessen Vorstellung existiert
habe (KSA 4, 35-38).

915 Groddeck, 1991, Band 2, 148. )

916 Das Bild der Insel stellt einen Bezug zum Ubermenschen Gber den mit ihr verbundenen
Bezugspunkt der erschreckenden Unendlichkeit des Meeres her. Diese Unendlichkeit, welche durch
ein physisches Abbild der Natur dargestellt wird, metaphorisiert den untergegangenen christlichen
Gott, an dessen statt der Ubermensch realiter tritt. In der Rede ,,Auf den gllickseligen Inseln” sagt
Zarathustra: ,Seht, welche Fille ist um uns! Und aus dem Uberflusse heraus ist es schon hinaus zu
blicken auf ferne Meere.“ (KSA 4, 109). Der Uberfluss ist nach Interpretation des Autors ein
dualistisches Bild: Einerseits besteht der Bezug zu Dionysos; andererseits bedeutet Uberfluss die fir
das Verstandnis des Ubermenschen noétige Erkenntnis.

917 Vergleiche die Verwendung des Sarkasmus als perspektivistische Methode in der Rede ,Die
Erweckung”“im ZA: Die dargestellten Dummen, die Uber das Feuer nicht verfligen, werden die Zeichen
niemals verstehen (KSA 4, 386-389).
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In diesem Dithyrambus ist eine ins Unendliche gesteigerte psychologische
Dimensionierung der Ich-Instanz vorhanden, deren Thema das Begehren von
Erkenntnis und die Schwierigkeit von dessen Erlangung ist. Trotz der Benennung des
Zarathustra verfugt dieser Uber keine eigene Identitat. Auch ist kein Handlungsbezug
erkennbar, das Gedicht wird bestimmt von Zeichen. Der Leser erféahrt lediglich, dass
Zarathustra, der einen erkennbaren Bezug zum Ubermenschen und zu Gott aufweist,
den Berg einer Insel bestiegen hat und vor Menschen und Tieren floh, um Wissen und
Erkenntnis zu erlangen. Das Gedicht ist symbolistisch konzipiert ohne jegliche realen
AnknUpfungspunkte. Das Zeitbewusstsein nimmt den Moment auf, der explizit
dargestellt wird, jedoch ldeen, Interaktion oder Zukunft ignoriert. Das lasst sich am
Beispiel der ,Meere der Zukunft‘ (394, 2) verdeutlichen, die auf keine zeitliche
Dimension verweisen, sondern das prophetische Wissen des Zarathustra in der
Einsamkeit auf dem Weg zum Ubermenschen bezeichnen. Deshalb ist auch in diesem

Dithyrambos das absolute Présens die verwendete Darstellungsform.®'®

4.5.3 Analyse und Interpretation

These: Als dionysischer Geist erreicht Zarathustra transzendente Erkenntnis, die

siebente Einsamkeit bleibt jedoch unerreichbar.

In den vergangenen Jahrzehnten ist der Erklarungsansatz des Dithyrambos
primar von einer philosophischen Situation ausgegangen, in der sich das Subjekt der
Betrachtung, Zarathustra, als ein transzendent Erkennender offenbart.%'® In der
aktuellen Forschung wird von Na Schadlich versucht, einen alternativen Weg der
Interpretation zu gehen und eine poetologisch-linguistische Sichtweise
einzunehmen.®?° Auch Groddeck ist in Ansatzen diesen Weg gegangen, wie die
umfassenden Versanalysen seiner Interpretation aus dem Jahre 1991 zeigen.®?! Auf
beide Ansatze wird im Folgenden einzugehen sein. Die sprachlichen Bilder des
Gedichts wie Flamme, Meer, Himmel, Insel oder siebente Einsamkeit stehen im

918 Bohrer, 1994, 143-183.

919 Mailhammer, 1993, 9-10.

920 Schadlich, 2017, 359-375.

921 Groddeck, 1991, Band 2, 131-148.
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Kontext mit anderen Werken - wie Also sprach Zarathustra — und sind Kernbestandteil
des poetologischen Programmatik Nietzsches. Schédlich ist der Auffassung, dass die
Begriffe des Gedichts mit der Ausnahme des Pronomens Ich weder lexikalischen
Wortsinn noch allegorischen Sinn beséBen, jedoch Uber eine Vernetzung im
Textverlauf ihren sinnhaften Zusammenhang erklarten.9%2

1. Die Anapher ,Hier‘, die im dritten Vers erneut aufgegriffen wird, ist der
markante Beginn des Dithyrambos, womit eine Insel in sidlichen Gewéassern gemeint
ist, die den Ort der weiteren Begebenheit darstellt. Diese Insel ,wuchs, / ein Opferstein
jah hinaufgethdrmt‘ (393, 2-3), was auf den Charakter eines Berges hindeutet, so dass
festzustellen ist, dass das ,Hier* Hohe bezeichnet.922 Zu bemerken ist, dass der vierte
Dithyrambos Zwischen Raubvdgeln im ersten Vers ebenfalls ein ,hier* enthalt, dort
jedoch auf die Tiefe verweisend.??* Die Haufung der Begriffe der Hohe und des
Wachsens kennzeichnen eine Dynamisierung in der ersten Strophe. Die Strophe ist
semantisch dreistufig aufgebaut: In den Versen 393, 2-3 bestimmt die Szenerie die
menschenleere Natur, in den Versen 393, 4-5 handelt Zarathustra, und in den Versen
393, 6-7 wird der Zweck der Handlung dargestellt. Stilistisch fallt der synthetische
Parallelismus der sich semantisch ergadnzenden Substantive ,Feuerzeichen® (393, 6)
und ,Fragezeichen® (393, 7) auf.92°

Der Berg verbildlicht den mihsamen Aufstieg des Menschen zur Erlangung von
Erkenntnis.®?¢ Das in den Dithyramben und in Also sprach Zarathustra verarbeitete

922 Schadlich, 2017, 362.

923 Der Begriff Hohe verbildlicht den Aufstieg zur Erkenntnis und stellt einen Bezug zu den Bildern
Berg, Himmel, Sonne und Licht her. Mit zunehmender Erkenntnis 1asst der Mensch die alten Werte
los, welche ihn jedoch noch dauerhaft festhalten und den Aufstieg beschwerlich machen. Im ZA steht
in der Rede ,Vom Baum am Berge*“: ,Je mehr er hinauf in die Héhe und Helle will, um so starker
streben seine Wurzeln erdwarts, abwarts, in‘s Dunkle, Tiefe, — in‘s Bése.” (KSA 4, 51).

924 Die Begriffe Abgrund / Tiefe werden synonym verwendet und stehen fiir den Zustand des
bisherigen Menschen, der in seinem tradierten Wertgeflige verhaftet ist und die Lehre des
Ubermenschen noch nicht versteht.

925 Groddeck, 1991, Band 2, 131-133.

926 Das in den Dithyramben und im Zarathustra verarbeitete Bild der Bergbesteigung und der Aufstieg
aus der H6hle im Hohlengleichnis Platons sind metaphorisch vergleichbar (Vgl.: Appelt (2013):
Hohlengleichnis. In: Der Staat, Siebentes Buch, 269-274). Der Berg kann einen bildhaften Bezug zum
Ubermenschen darstellen, was in Zarathustras Rede ,Vom Baum am Berge®“ zum Ausdruck kommt:
»,Nun wartet er und wartet — worauf wartet er doch? Er wohnt dem Sitze der Wolken zu nahe: er wartet
wohl auf den ersten Blitz?* (KSA 4, 52). Der Dualismus der Entitaten ist typisch fir Zarathustra, und in
diesem Zusammenhang stellt der Berg ein wesentliches Symbol dar. Nietzsches Worten zufolge
kdmen die héchsten Berge aus dem Meere, und aus dem Tiefsten miisse das Hochste zu seinen
Hbéhen kommen. Zarathustra wird zunehmend glicklicher und ungliicklicher zugleich, und zu dem
Zeitpunkt, an dem er seine hdchste Not erreicht hat, gewinnt er auch sein gréBtes Glick, die Not-
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Bild der Bergbesteigung und der Aufstieg aus der H6hle im Héhlengleichnis Platons
weisen semantische Bezlige auf. Kennzeichnend flir diesen Ort sind die vier Elemente
Erde, Feuer, Wasser und Luft, auf die sich die wesentlichen Begriffe des Gedichtes
beziehen. Nach Auffassung von Claudia Ibbeken bezieht sich Nietzsche damit auf
Dionysos.?” Die Verbindung stimmt und kann als Hinweis auf das dionysische
Ereignis gedeutet werden, mit dem sich in dieser Interpretation noch zu beschéaftigen
sein wird. DarlUber hinaus besteht ein gedanklicher Bezug zu Heraklit, auf den sich
Nietzsche gerne bezieht.??® Nach Heraklits Lehre war das sich stets wandelnde und
verandernde Feuer der Urstoff, da sich im Universum alles wandele.®?° Die thematisch
und in der Haufigkeit des Auftretens auffallenden Bilder in dem Dithyrambos sind
Feuer, Flamme und Brennen.%3°

In der ersten Strophe werden das ,Feuerzeichen” des Titels aufgegriffen sowie
~Hbhenfeuer” (393, 5) erwahnt, und eine unbekannte Ich-Instanz berichtet, dass
Zarathustra diese anziinde. Die wesentlichen Bilder dieser Strophe sind ferner ,Insef,
(393, 2), ,Meeren“(393, 2) und ,Himmel* (393, 4). Die Interpretationen Mailhammers®'
und Wintelers®32, dass Zarathustra hier geopfert werden solle, sind zunachst plausibel,
denn die Insel ist als ,Opferstein jdh hinaufgetirmt* (393, 3). Diesem
Interpretationsweg folgend, liegt auch der Freitod Zarathustras innerhalb des
Maoglichen, denn diejenigen, die ihm Gewalt antun kénnten, finden sich nicht. Dartber
hinaus erkennen wir in dem Gedicht aber keine weiteren Hinweise auf eine
Freitodabsicht oder einen Opferakt. Dagegen spricht auch, dass Zarathustra als Agens

dargestellt wird, denn er zindet ,unter schwarzem Himmel [...] seine Héhenfeuer

wendigkeit, indem der Gipfel des Berges und der Abgrund eines werden. In diesem Dualismus, der
auch die Einheit von Gegensatzen bedeutet, erkennt man wiederum einen Bezug zum
Ubermenschen: Der Mensch muss untergehen und sich selbst Gberwinden, gleichsam ist die radikale
Bejahung des Lebens essenziell fur die Transformation (Léwith, 2017, 141). Die Idee von der Einheit
der Gegensétze in der Erkenntnis- und Erfahrungswelt des Menschen hat Nietzsche wahrscheinlich
von Heraklit lbernommen (siehe hierzu Snell, 1986, 6-39).

927 Ibbeken, 2017, 181.

928 KSA 6, 351.

929 Snell, 1986, 15.

930 Feuer zahlte in der Welt des historischen Zarathustra, der im Zeitraum von 1000 bis 600 a. Chr. als
Prophet im heutigen Iran lebte und die dortige Religion reformierte, zu den bedeutsamsten Elementen.
Das Feuer stand auch fir das Licht, das zu Wahrheit fihrte, wéhrend die Dunkelheit fir die Lige oder
Unwabhrheit stand. Dies scheint Nietzsche gewusst zu haben, weshalb er das Feuer vor allem im ZA
mit hoher metaphorischer Relevanz einsetzt.

931 Mailhammer, 1993, 9.

932 Winteler, 2014, 297.
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an,” (393, 4-5). Bemerkenswert ist, dass Zarathustra ~Sich®
.seine“ ,Hbhenfeuer* anzindet, diesen symbolischen Akt nicht fir die Menschen
vollzieht und folglich nicht die Rolle eines Verkiinders oder Propheten einnimmt. Das
Bild ,verschlagne Schiffer* (393, 6) ist bereits in der Rede Zarathustras Vom Geist der
Schwere verwendet worden, und zwar mit Bezug zur Erkenntnis und Wahrheit. In
dieser Rede sitzt Zarathustra ,auf hohen Masten der Erkenntnis* und spurt ,Seligkeit",
welche kleinen Flammen gleicht. Diese gelten jenen ,verschlagnen Schiffern” und
,Schiffbriichigen“als grossen Trost.%33 In Das Feuerzeichen handelt es sich bei diesen
um Suchende, vielleicht auch um voribergehend Gescheiterte. Sie verfolgen jedoch
den Weg zur Erkenntnis und zur Wahrheit weiterhin, denn die Feuerzeichen sind
~Fragezeichen fir Solche, die Antwort haben...” (393, 7). Demgegenlber meint
Ibbeken, die ,Hbhenfeuer®, die an einen Leuchtturm erinnern, seien Orientierung fur
,verschlagne Schiffer(393, 6), verstanden als Schifforlichige oder Verlorene.?3* Diese
Interpretation findet in der folgenden Untersuchung keine weitere Berucksichtigung,
da in dem Dithyrambos keine Anknipfungspunkte hierfir erkennbar sind. Das
Kompositum ,Héhenfeuer® versteht Sommer als jene Lehren, die Nietzsche
Zarathustra verkiinden lasst, was plausibel erscheint.93%  Héhe steht im
Nietzscheschen Symbolismus flr die Beschwerlichkeit des Menschen beim Aufstieg
zu Wissen und Erkenntnis. Diese Beschwerlichkeit resultiert aus der Schwierigkeit, die
alten Werte loszulassen.®3¢ ,Feuerbezeichnet Wissen und Erkenntnis.%¥” Zarathustra
hat den Aufstieg auf den Berg jedoch erreicht. Es ist naheliegend, dass die
~H6henfeuer* auch der Abschreckung oder Warnung dienen, denn Zarathustra hat auf
dem Weg zur Erkenntnis die totale Einsamkeit gewahlt, was an de Vers ,Was floh
Zarathustra vor Thier und Menschen?* (393, 16) verdeutlicht wird, und der Topos der

933 KSA 4, 244-245.

934 |bbeken, 2017, 382.

935 Sommer, 2013, 678-679.

936 KSA 4, 51.

937 Siehe die Rede im ZA ,Vor Sonnen-Aufgang“ (KSA 4, 207-210). Die Symbole des Lichts sowie der
Sonne in dieser Rede stellen einen Bezug zum Hdéhlengleichnis her sowie zur Ideenlehre Platons. Der
Anfangsvers ,Oh Himmel Gber mir [...]" referenziert auf die ,Kritik der praktischen Vernunft* von Kant
(KpV, 253). Nietzsche ironisiert die Moralphilosophie Kants und Platons an dieser Stelle, denn in der
Rede heif3t es: ,Denn alle Dinge sind getauft am Borne der Ewigkeit und jenseits von Gut und Bése;
Gut und Bdse aber sind nur Zwischenschatten und feuchte Triibsale und Zieh-Wolken.” (KSA 4, 209)
Diese Erkenntnis erlangt Zarathustra, nachdem er auf den Berg in die Hohe und dem Licht entgegen
gestiegen ist (,Und stieg ich Berge, wen suchte ich, wenn nicht dich, auf Bergen?*) (KSA 4, 208).
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Einsamkeit ist bei Nietzsche auch mit Beschwerlichkeit der Isolation und Bedrohung
verbunden.938

Der Vers ,[...] unter schwarzem Himmel* (393, 4) ist in Verbindung mit
,Zwischen Meeren“und ,Héhenfeuer* ein klarer Hinweis auf eine Vulkaninsel.®3° Der
Himmel steht fir Vernunft, Wissen und Erkenntnis und zeigt semantische Nahe zum
Begriff des Feuers.%40

Zarathustra ziindet seine ,Hbhenfeuer‘ an, der Plural meint den Ausbruch des
Vulkans, womit Nietzsche Uber reale Phanomene ein Leitbild schafft. Nietzsche nannte
den Stromboli, den er wie auch den Atna besucht hatte, explizit im Zusammenhang
mit den Eigenschaften des Ubermenschen.?*! Die Gewalt und uneingeschrénkte
Uberlegenheit der Vulkane Uber die Landschaft und das in deren Einflusszone
befindliche Leben legt diese Interpretation nahe. Auch das permanente Bestreben des
Vulkans, sich zu verédndern und die vorhandene Struktur zu Uberwinden, erinnert an

die Grundiberlegung des Ubermenschen.?*2 Die Verse ,aber das Meer war nicht

938 KSA 6, 258. )

939 Der Vulkan, dessen Gewalt und uneingeschrénkte Uberlegenheit iber die Landschaft und das in
deren Einflusszone befindliche Leben maBlos erscheint, ist ein Bild fir den Ubermenschen und
Ubermenschliche Attribute. Nietzsche nannte den Stromboli, den er wie auch den Atna besucht hatte,
und die sich beide auf einer Insel befinden, explizitim Zusammenhang mit den Eigenschaften des
Ubermenschen (Sommer, 2013, 680). Der Begriff des auf der Insel befindlichen Vulkans referenziert
auf Heraklit, weil in diesem Bild Erde, Feuer, Wasser und Luft gemanB der Vier-Elementen-Lehre
enthalten sind. Die Verbindung zwischen Heraklit und Dionysos wird von Nietzsche wie folgt
hergestellt: ,Ein Zweifel blieb mir zurlick bei Heraklit, in dessen Nahe tberhaupt mir warmer, mir
wohler zu Muthe wird als irgendwo sonst. Die Bejahung des Vergehens und Vernichtens, das
Entscheidende in einer dionysischen Philosophie, das Jasagen zu Gegensatz und Krieg, das Werden,
mit radikaler Ablehnung auch selbst des Begriffs ,Sein* — darin muss ich unter allen Umsténden das
mir Verwandteste anerkennen, was bisher gedacht worden ist.” (KSA 6, 312-313). Uber Heraklit 1asst
sich auch eine Verbindung zur Idee der ewigen Wiederkunft erkennen, denn nach dessen Lehre
befindet sich das Universum in einem permanenten Prozess des Werdens. Das sich stets wandelnde
und verandernde Feuer misse der Urstoff sein, auf dem die Wandlung basiere. In den Fragmenten
des Heraklit steht dazu geschrieben: ,Diese Weltordnung hier hat nicht der Gétter noch der Menschen
einer geschafften, sondern sie war immer und ist und wird sein: immer-lebendes Feuer, aufflammend
nach MaBen und verléschend nach MaBen. Feuers Wende: zuerst Meer; des Meeres eine Halfte
Erde, die andere flammendes Wetter...Das Meer zerflie3t und erfillt sein MaB nach demselben Sinn,
der auch galt, bevor es Erde wurde.“ (Snell, 1986, 15).

940 Die Bezeichnung ,ewige Vernunft-Spinne und -Spinnennetze” stellt eine kritische Sicht auf das
Vernunftverstandnis der Aufklarung im Sinne Kants dar. Nietzsches Verstandnis von Vernunft ist
dagegen anti-sokratisch und inkludiert vor allem Instinkte und die menschlichen Sinne (KSA 4, 209).
941 Sommer, 2013, 680. i

%42 |In Zarathustra’s Vorrede fasst Nietzsche den Gedanken vom Ubermenschen zusammen: ,Ich lehre
euch den Ubermenschen. Der Mensch ist Etwas, das Gberwunden werden soll. Was habt ihr gethan,
ihn zu Gberwinden? Alle Wesen bisher schufen Etwas tber sich hinaus: und ihr wollt die Ebbe dieser
grossen Fluth sein und lieber noch zum Thiere zuriickgehn, als den Menschen Gberwinden?* (KSA 4,
14). In der Spatphase wird das Thema des Ubermenschen pointiert und in den Zusammenhang mit
der dionysischen Philosophie gesetzt. Der Ubermensch ist die héchste Realitat und gréBte Erhéhung
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genug ihm einsam, / die Insel lie3 ihn steigen, auf dem Berg wurde er zur
Flamme,” (393, 19-20) referenziert auf Also sprach Zarathustra, und zwar auf das
Kapitel Von groBen Ereignissen im zweiten Teil, in dem es zu Beginn heif3t: ,Es gibt
eine Insel im Meere — unweit den gliickseligen Inseln Zarathustras — auf welcher
bestdndig ein Feuerberg raucht; [...].“ Die Verbindung zwischen Aufstieg der
Erkenntnis, Vulkaninsel und Ubermensch ist so zu erkldren. 943

Das Bild der isolierten Insel referenziert auch unabhangig vom Vulkan auf den
Ubermenschen. Dies geschieht Uber das dionysische Bild der erschreckenden
Unendlichkeit des Meeres, welche die Insel umgibt. Diese Unendlichkeit verbildlicht
den untergegangenen christlichen Gott, an dessen Stelle der Ubermensch tritt. Dieser
Schrecken resultiert aus der Erscheinung des Dionysos, die plétzlich und gewaltig
erfolgt, weshalb das Bild der dionysischen Asthetik Nietzsches zuzurechnen ist. In der
Rede Auf den gliickseligen Inseln sagt Zarathustra: ,Seht, welche Fiille °** ist um uns!
Und aus dem Uberflusse heraus ist es schén zu blicken.” 945 Der ,Uberfluss*ist ein
dualistisches Bild: Einerseits besteht der Bezug zu Dionysos; andererseits bedeutet
Uberfluss die fiir das Verstandnis des Ubermenschen nétige Erkenntnis.

Die dionysische Kategorie des Schreckens in der Bewegungslosigkeit, welche
in Kapitel 3 erlautert worden ist, ist in diesem Dithyrambos erkennbar und wird Uber
das Bild ,zwischen Meeren* (383, 2) ausgedriickt. Das Erschrecken entsteht als
plétzliches Ereignis im Erkennen des Gottestodes, wird dann jedoch in ein Erstarren
transformiert, welches den Augenblick ins Endlose ausdehnt. Darlber hinaus ist ein
Erschrecken vor der totalen Stille des Meeres denkbar, so dass Plétzlichkeit und
Schrecken sehr wohl zur Bewegungslosigkeit passen, die zum Ereignis wird. Die
Asthetik des Schreckens in der Bewegungslosigkeit erhalt weitere dionysische Bilder

des Kraftbewusstseins, welche fiir den Menschen durch seine Erscheinung als dionysische Realitat
maoglich wird (KSA 6, 344). In JGB bezeichnet Nietzsche den Ubermenschen als einen Gott und
gleichzeitig als eine Art von Philosophen (KSA 5, 237). In seiner Vorrede sagt Zarathustra: ,Der
Ubermensch ist der Sinn der Erde. Euer Wille sage: der Ubermensch sei der Sinn der Erde!* (KSA 4,
14). Daraus ist zu schlieBen, dass der Ubermensch kein Mensch ist und sein kann, denn ,Der Mensch
ist Etwas, das Uberwunden werden muss: und darum sollst du deine Tugenden lieben, - denn du wirst
an ihnen zugrunde gehen.” (KSA 4, 44). Der Ubermensch kann Penzo zufolge als eine Chiffre fir die
authentische Dimension des Menschen angesehen werden, wodurch dieser sich vom Tiere
unterscheidet (Penzo, 2000, 342-345).

943 KSA 4,141,

944 Mit FUlle und Uberfluss spielt Zarathustra auf den Uberschwénglich lebenden, bejahenden und
feiernden Dionysos an.

945 KSA 4, 109.
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wie den mediterranen Stden und die Oberflache. Nietzsche verweist darauf, dass das
~.Meer selbst war nicht genug ihm einsam, [...].“ (383, 19). Dies ist ein Hinweis auf ein
glattes, ruhiges und deshalb einsames Meer, das auf den Schrecken der
Bewegungslosigkeit verweist.%¢ Die sidliche Landschaft, ausgedriickt durch das
initiale ,Hier, ist ein Abstraktum, in dem es keine Handlung und keinen realen
Bezugspunkt gibt. Deshalb besitzt diese auch einen statischen Charakter, ein ins
Unendliche verzbgertes Ereignis, das dem dionysische Augenblick entspricht. Dieser
Schrecken als Ereignis ist ein wesentliches asthetisches Gestaltungsmerkmal des
Dionysischen.

2. In dieser Strophe sind ,Flamme® (393, 8), ,Héhn” (393, 10) und
~Schlange” (393, 11) die wesentlichen, den Inhalt bestimmenden Begriffe, welche, wie
Ublich bei Nietzsche, Wissen und Erkenntnis und den Drang danach verbildlichen. Die
Flamme besitzt einen weiBgrauen Bauch, verzehrt sich und brennt langsam ab.
Hierdurch wird auf die Bedrohung Zarathustras durch die Einsamkeit, gleichsam
Voraussetzung zur Erlangung des Wissens, verwiesen. Die Schlange, bei Zarathustra
das Symbol der Klugheit und als Raubtier einen Bezug zu Dionysos aufweisend, ist
.gerad aufgerichtet vor Ungeduld:”. (393, 11) Die Begriffe ,Flamme® und
.ochlange” bilden eine Paronomasie und werden syntaktisch durch
LZingelt* miteinander verknupft: Zwar verzehrt sich die Flamme, aber es ,[...] zlingelt
ihre Gier / nach immer reineren Héhn [...]* (393, 9-10), nach Wissen und Erkenntnis.
Die Flamme ,/[...] biegt [...] den Hals -“ (393, 10), nimmt die Form einer Schlange an,
was als Fragezeichen zu verstehen ist. Dies bedeutet, dass Zarathustra nach Wissen
und Erkenntnis giert, diese aber nicht als Mensch erlangen kann. Der Mensch muss
untergehen, damit die Transformation zum Ubermenschen erfolgen kann und er auf
diesem Wege wahre Erkenntnis gewinnt. Dieses Interpretationsverstandnis wird durch

das Gedicht Ecce homo aus Die Fréhliche Wissenschaft bestatigt, in dem es heif3t:

,Jal lch weiss, woher ich stamme!
Ungesittigt gleich der Flamme

gliihe und verzehr’ ich mich.

946 Bohrer, 2015, 186-192.
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Licht wird alles, was ich fasse,
Kohle alles, was ich lasse:

Flamme bin ich sicherlich!“%47

Der Begriff ,kalte Fernen® (393, 9) verbildlicht den Untergang Gottes und stellt
wiederum einen Verweis zum Ubermenschen her, in Verbindung mit dem Meer die
Unendlichkeit bezeichnend.®*® Durch die Verwendung des Plurals verstarkt die
Hyperbel ,kalte Fernen* die thematische Relevanz. Die Ferne besitzt eine positive
Konnotation, sowohl Gott wie auch der Mensch scheinen Uberwunden zu sein, der
Ubermensch erbliiht in seiner vollen Stérke. ,Diese Flamme*wird in Vers 393, 12 als
.Zeichen* benannt, wodurch einerseits ein Bezug zum Titel des Gedichts hergestellt
wird (,Flammen-zeichen® / ,Feuer-zeichen), andererseits ist die Flamme ein Zeichen
mit einer Bedeutung, die sich nur aus der symbolistischen Asthetik Nietzsches
erschlieBBen lasst.

3. Die dritte Strophe enthalt 10 Verse, ist die langste des Gedichts und doppelt
so umfangreich wie die zweite Strophe. ,Meine Seele selber ist diese Flamme, /
unerséttlich auch nach neuen Fernen / lodert aufwérts, aufwérts ihre stille Gluth. (393,
13-15). Man erkennt, dass die ,Seele der Ich-Instanz bzw. Zarathustras ,diese
Flamme* ist, die ,unerséttlich* lodert, wodurch erklart wird, dass der Wissensdrang
Nietzsches einsamen Propheten betrifft. Die ,neuen Fernen“ verweisen wie in der
zweiten Strophe auf den Ubermenschen, so dass Zarathustras Seele
Lunerséttlich” danach lodert, Gbermenschliche Weisheit zu erlangen. In dieser Strophe
wird offenbar, dass Einsamkeit ein Leitmotiv des Gedichts ist. Die Wahrheits- und
Erkenntnissuche sind nur in Verbindung mit der Einsamkeit mdglich. Das
Einsamkeitsmotiv wird durch die Verse 393, 16-17 eingeleitet, welche als Fragen
formuliert sind: ,Was floh Zarathustra vor Thier und Menschen? / Was entlief er jah
allem festen Lande?/ S e ¢ h s Einsamkeiten kennt er schon —, / aber das Meer selbst

war nicht genug ihm einsam, (393, 16-19). Diese Verse weisen eine Akkumulation um

947 KSA 3, 367.

948 Die Begriffe Weite / Ferne verbildlichen den Untergang Gottes und stellen einen Verweis auf den
Ubermenschen dar, werden von Nietzsche haufig mit dem Meer in Verbindung gebracht und
bezeichnen in diesem Bildkontext die Unendlichkeit. In Zarathustras Rede ,Auf den gliickseligen
Inseln® steht hierzu: ,Einst sagte man Gott, wenn man auf ferne Meere blickte; nun aber lehrte ich
euch sagen: Ubermensch.” (KSA 4, 109).
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den Topos der Einsamkeit auf, die verstarkend wirkt: Neben den ,Sechs
Einsamkeiten* sind dies ,Meer”, ,einsam® sowie ,floh” und ,entlief’. Zarathustra hat
sich von der belebten Welt vollstdndig auf eine isolierte Insel zurlickgezogen. ,Stille
Gluth* ist ein Oxymoron, welches Uber das Adjektiv ,still* ebenfalls auf die Einsamkeit
verweist. Die ,Gluth®, sich die wie die Flamme auf Wissen und Erkenntnis beziehend,
Jlodert aufwérts* und benétigt dafirr die Einsamkeit. Die ,S e ¢ h s Einsamkeiten” sind
als Zarathustras Weisheit zu verstehen, was bemerkenswert ist, weil es sich um den
Plural eines Substantivs handelt, das semantisch nur als Singular existieren kann. In
Vers 393, 19 liegt ein Hyperbaton vor, das Nietzsche pointierend einsetzt, um zu
verdeutlichen, dass trotz der isolierten Position Zarathustras und der erreichten
Weisheit die flr den erhéhten Erkenntnisgewinn erforderliche Einsamkeit nicht erreicht
ist oder unerreichbar bleibt.

Die Ambivalenz zwischen dem heroischen Einzelgéanger und Verzweiflung ist
fir die Einsamkeit charakteristisch, was auch im Dithyrambos Die Sonne sinkt deutlich
wird. In Ecce homo bemerkt Nietzsche, ,Mein ganzer Zarathustra ist ein Dithyrambos
auf die Einsamkeit [...].9*%, wobei er den Begriff kritisch sieht, denn ,Das Eis ist nahe,
die Einsamkeit ist ungeheuer [...] Philosophie, wie ich sie bisher verstanden und gelebt
habe, ist das freiwillige Leben in Eis und Hochgebirge —|[...].“%° Das Einsamkeitsmotiv
wird haufig im Zusammenhang mit der Hohe benutzt, welche den Erkenntnisgewinn
symbolisiert: ,die Insel liess ihn steigen, auf dem Berg wurde er zur Flamme,*” (393,
20). Aus Nietzsches philosophischem Einsamkeitsverstandnis folgt konsequent eine
Kunst des Monologischen, die in den Dionysos Dithyramben ihre extremste
Auspragung zeigt.%?

Die oben zitierten Verse 393, 16-17 verdeutlichen, dass Zarathustra vor
Menschen und Tieren in die Einsamkeit auf eine Insel floh, welche Bezugspunkte zum
Ubermenschen aufweist. Das wesentliche Kriterium der Idee des Ubermenschen ist
ein Akt des unablassigen Uberwindens, wodurch der Prozess des Schaffens méglich
wird. Deshalb ist der Ubermensch nicht physisch zu verstehen, sondern als ein
philosophischer Denkansatz. Nietzsche stellt in der Rede Zarathustras ,,Vom Wege

949 KSA 6, 276.
950 KSA 6, 258.
951 Zittel, 2011, 218.
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des Schaffenden“den Bezug zwischen dem Ubermenschen und der Einsamkeit her:
~Einsamer, du gehst den Weg des Schaffenden: Einen Gott willst du dir schaffen aus
deinen sieben Teufelnt 92 Dieser Weg zu sich selbst ist jedoch mit Triibsal verbunden,
zu dem es groBer Kraft, starken Willens und auBergewdhnlichen Selbstbewusstseins
bedarf.953 Dieser Weg ist gleichsam Selbst-Uberwindung, denn ,/...] an dir selber fiihrt
dein Weg vorbei und an deinen sieben Teufeln!“ %5* Ferner ist der Untergang des
Menschen damit verbunden, womit keinesfalls der Tod, sondern die Transformation
zum Ubermenschen gemeint ist. Der Weg zum Ubermenschen lieB Zarathustra
hinsichtlich seiner Erkenntnis und seiner charakterlichen Starke aufsteigen, wie der
bereits zitierte Vers 393, 20 belegt. Das Interpretationsverstandnis Groddecks, nach
dem die Verwandlung Zarathustras zur verzehrenden Flamme erfolgt und er sich
selbst als Menschenopfer darbietet®®, wird in dieser Arbeit ausdriicklich nicht verfolgt.
Denn diese Interpretation schlieBt den Bezug und die Transformation zum
Ubermenschen aus.

Den Abschluss der Strophe bilden folgende Verse ,nach einersiebenten
Einsamkeit / wirft er suchend jetzt die Angel iber sein Haupt.“ (393, 21-22). Der Begriff
LSiebenten” ist von Nietzsche textlich hervorgehoben, ebenso wie ,letzte” in Vers 394,
6. In beiden Féllen beziehen sich die Adjektive auf Einsamkeit. Der Begriff der
siebenten Einsamkeit ist nebuldés und lasst die Wissenschaft seit Jahrzehnten
diskutieren. Zunachst ist festzustellen, dass fur Zarathustra trotz seines hohen
Erkenntnisgewinns  (,Sechs Einsamkeiten®) und seiner Ubermenschlichen
Eigenschaften die siebente Einsamkeit ein maximales Ziel darstellt, das er jedoch
bislang nicht erreicht hat (393, 21-22). In der vorliegenden Arbeit wird die Auffassung
vertreten, dass die siebente Einsamkeit einen Bezug zur biblischen
Schoépfungsgeschichte darstellt, in der Gott innerhalb von sechs Tagen die Welt
erschaffen und am siebten Tag, nachdem er sein Werk erreicht hatte, von der
geleisteten Arbeit ruhte.®%¢ Hierauf verweist der Vers 393, 18. Nietzsche bezieht

952 KSA 4, 82.

953 |m ZA steht hierzu in der Rede ,Vom Wege des Schaffenden®: “Kannst du auch Sterne zwingen,
dass sie um dich sich drehen?” (KSA 4, 80).

954 KSA 4, 82.

955 Groddeck, 1991, Band 2, 139.

956 Sommer, 2013, 681-682.
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Zarathustra demnach auf Gott, weshalb dieser von der Ich-Perspektive in die dritte
Person Singular wechselt.

Der letzte Vers 393, 22 stellt einen Bezug zu Ecce homo her, in dem es heif3t:
,Von da an sind alle meine Schriften Angelhaken: Vielleicht verstehe ich mich so gut
als Jemand auf Angeln?...Wenn Nichts sich fieng, so liegt die Schuld nicht an mir. Die
Fische fehlten.“ %7 Welcher Schluss lasst sich hieraus fiir diese Deutung ziehen? Die
~Schriften” Nietzsches kénnen mit Wissen und Erkenntnis gleichgesetzt werden, die
mit dem ,Haken*“ die Leser fangen sollen, um diesen Erkenntnis zu bescheren. Aber
in Das Feuerzeichen wird das Bild der Angel in verdnderter Form eingesetzt — einen
Haken gibt es nicht —, und es soll die siebente Einsamkeit gefangen werden, welche
nicht mit Lesern gleichzusetzen ist. Die Schriften Nietzsches kénnen als die sechs
Einsamkeiten aufgefasst werden, die hohes Wissen und Erkenntnis reprasentieren,
denen aber zur Vollendung die siebente Einsamkeit fehlt. Uber die Erreichbarkeit sind
Zweifel angebracht, weil sich Zarathustra auf einem Berg befindet, vom dem es kaum
durchflihrbar ist zu angeln.®%8

4. Der Beginn der vierten Strophe ist die irreale Ansprache Zarathustras aus der
Perspektive der Ich-Instanz an die aus der ersten Strophe bekannten ,verschlagnen
Schiffer* (394, 1). In den Versen 394, 1-2 ist wiederum eine Akkumulation vorhanden.
Die Begriffe stellen einen abstrakten Bezug zur Einsamkeit her und werden in Vers
394, 3 auch ,nach allem Einsamen* benannt, nach dem Zarathustra vom Berg aus ,die
Angel* (394, 3) wirft. Die wesentlichen Begriffe der vierten Strophe sind die Apostrophe
.verschlagne Schiffer* sowie wiederum die ,siebente | etz te Einsamkeit (394, 6).
Das Ziel der Ansprache ist die Forderung Zarathustras an die ,,verschlagnen Schiffer",
ihm ,Antwort auf die Ungeduld der Flamme,“ (394, 4) zu geben, welche die ,siebente
Einsamkeit” betrifft. Zarathustra fordert nicht nur Antworten im Sinne von Wissen und
Erkenntnis, welche mit dem ,,Einsamen®verbunden sind, er verlangt insbesondere die
.sSiebende Einsamkeit“von den ,verschlagnen Schiffern®. Hier stellt sich die Frage, ob
die ,verschlagnen Schiffer* und Zarathustra nicht Uber dieselbe Identitét verflgen.

957 KSA 6, 350.

958 Dariiber hinaus verarbeitet Nietzsche das Bild des Angelns und Fischens in Zarathustras Rede

,Das Honig-Opfer®: ,Und was in allen Meeren mir zugehért, mein An-und-fir-mich in allen Dingen —
Das fische mir heraus, Das flihre zu mir herauf: dess warte ich, der boshaftigste aller Fischfanger.”
(KSA 4, 298).
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Diese Auffassung wird von Groddeck vertreten.%5® Zunéchst deutet die Ich-Perspektive
in Vers 394, 3 darauf hin, weil Zarathustra die ,Angel’ nach dem ,Einsamen*” wirft.
Hierflr spricht auch, dass der Singular ,Einsamen®, der sich auf die ,verschlagnen
Schiffer* bezieht, ,Antwort auf die Ungeduld der Flamme,“ (394, 4) liefern soll. Dieses
Interpretationsverstandnis ist auch deshalb naheliegend, weil es unméglich ist, dass
Zarathustra, der versucht, den Weg des Ubermenschen zu beschreiten, die Antworten
auf seine Fragen von anderen Menschen erhélt. In der letzten Rede Zarathustras, Das
Zeichen, steht geschrieben, dass der Prophet weder die Menschen Uberzeugen
konnte noch selbst den Ubermenschen erreicht hat: sondern gescheitert ist.960
Antworten wird er nur durch sich selbst erhalten, denn deshalb befindet er sich in
vollstandiger Einsamkeit auf einer Insel.

Die Verse 394, 1-2 stellen ein plétzliches Ereignis und den folgenden
dionysischen Augenblick dar. Schlagartig spricht Zarathustra sich selbst an, und er
vollzieht dies mit einem Maximum an Erhabenheit und tGberwaltigendem Ausdruck: Er
selbst, der ,verschlagne Schiffer', die ,Trimmer alter Sterne!”, “Meere der
Zukunft!” und ,Unausgeforschte Himmel!” Nietzsche setzt die Bildsprache des
MaBlosen, Irrealen, von unendlicher GréBe und Uber-Zeitlichkeit ein, so dass man die
Begriffe als Hyperbeln verstehen kann, die von einem Ubermitigen Geist in
ekstatischem Gemutszustand auf dem Gipfel eines Vulkans ausgerufen wurden. Wie
in Kapitel 3 dargelegt wurde, ist das Erhabene im Kontext des Dionysischen das Geftihl
von Uberwaltigender GréBe und Macht, welches den Menschen erschiittert.%! Im
Verstandnis  Nietzsches  entspricht der Begriff einer  sensualistischen
Geschmacksasthetik, indem die Wirkung in Form der &sthetischen Emotion in den
Mittelpunkt positioniert wird.®62  Triimmer alter Sterne*klingen gewaltig, aber es gibt
sie nicht, weil Sterne keine feste Beschaffenheit haben. Nietzsche verwendet den
Plural fir Himmel, auch wenn der Begriff semantisch und logisch nur im Singular
existieren kann. Auch ,Meere der Zukunft“erschlief3t sich semantisch weder als Plural
noch mit dem Bezug auf die Zeit. Zarathustra befindet sich in diesem Moment in einem

959 Groddeck, 1991, Band 2, 140-143.

960 Sijehe die letzte Rede Zarathustras ,Das Zeichen® (KSA 4, 408).

961 Nietzsche stellt eine Verbindung zwischen dem Topos des Erhabenen und dem Dionysischen her,
denn ,es gelingt euch nicht mehr das Erhabene festzuhalten, eure Thaten sind plétzliche Schléage,
keine rollenden Donner.“ (KSA 1, 280).

92 Bohrer, 1981, 131.
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Rauschzustand, der sich jenseits von rationalem Denken, Vernunft und dem real
Erfassbaren bewegt. Initiiert durch das dionysische Ereignis, entsteht die Vision von
der Uibermenschlichen Weisheit®®? als dionysischer Augenblick, verbildlicht durch die
siebente Einsamkeit. Die Erscheinung des Dionysos ist in diesem Dithyrambos zwar
nicht direkt erkennbar, aber Zarathustra wird von der Wirkung des griechischen Gottes,
dem dionysischen Ereignis, pl6tzlich gepackt.964

Der Dithyrambos endet mit den beiden Versen ,fangt mir, dem Fischer auf
hohen Bergen, / meine siebente | et zt e Einsamkeit! --“(394, 5-6). Nietzsche drlckt
mehr als ein Paradoxon aus, es handelt sich um die Figur des Adynaton, das
Unmdgliche metaphorisch zum Ausdruck bringend.®¢® Der Aufruf, die ,siebende
Einsamkeit‘ zu fangen, richtet sich wiederum an Zarathustra selbst. Hierdurch wird
verdeutlicht, dass die ,siebente Einsamkeit“trotz Zarathustras Erkenntnisdrangs und
seiner Weisheit, der ,sechs Einsamkeiten“, unerreichbar bleibt, weil sein Untergang
nicht erfolgt und deshalb die vollstandige Transformation zum Ubermenschen
unmoglich ist.%86 In diesem Zusammenhang ist auf den Interpretationsansatz der
dritten Strophe zu verweisen, wonach Uber ,sechs Einsamkeiten* bzw. die ,siebente
Einsamkeit* ein Bezug zur biblischen Schépfungsgeschichte hergestellt wird.
Nietzsche bezieht Zarathusta auf Gott, der sich auf dem Weg zum Ubermenschen
befindet und deshalb seinen christlichen Glauben bereits (berwunden hat.%” Dieses

93 Siehe zur Weisheit des Ubermenschen: ,Das Wort ,Ubermensch® zur Bezeichnung eines Typus
héchster Wohlgerathenheit, im Gegensatz zu ,modernen” Menschen, zu ,guten” Menschen, zu
Christen und andren Nihilisten — ein Wort, das im Munde eines Zarathustra, des Vernichters der
Moral, ein sehr nachdenkliches Wort wird, ist fast berall mit voller Unschuld im Sinn derjenigen
Werthe verstanden worden, deren Gegensatz in der Figur Zarathustra’s zur Erscheinung gebracht
worden ist, will sagen als ,idealistischer” Typus einer hdheren Art Mensch, halb ,Heiliger®, halb
,aenie“...[...]" (KSA 6, 300).

94 Siehe die Erlauterung des dionysischen Rausches und der Erhabenheit in Kapitel ,Nietzsches
Dionysische Asthetik".

965 Sommer, 2013, 678-682. i

96 Zarathustra ist zu den Menschen gekommen, um diesen den Ubermenschen zu bringen.
Wesentlich ist, dass der Mensch tberwunden werden muss, damit der Ubermensch entstehen kann.
(KSA 4, 14). Aber am Ende des vierten Buches des ZA, in den Reden ,Das Eselsfest”, ,Das
Nachtwandler-Lied” und ,Das Zeichen®, wird deutlich, dass Zarathustra gescheitert ist, weil er die
héheren Menschen nicht iberzeugen konnte. Diese sind trotz seiner Reden dem christlichen Glauben
verhaftet und haben seine Lehre nicht verstanden, so dass Zarathustra nur Mitleid Gbrighat. Der
Ubermensch bleibt ein unerflilltes Ziel (KSA 4, 408).

97 |n den im Nachlass enthaltenen Aufzeichnungen aus dem Herbst 1883 beschreibt Nietzsche die
»Siebente Einsamkeit” so: ,,Dies sind die Reden Zarathustra’s von den sieben Einsamkeiten® —: darin
soll dargestellt werden, wie die Noth parallel wachst mit dem Gliicke. Das Schenken, so wie das
Schaffen zeigt sein andres Gesicht. Die Harte in der Tugend: die Qual in Mitleid und Gerechtigkeit: die
Vereinsamung und Heimatlosigkeit fir den Freund der Kommenden: das Schaffen als ein Zaubern
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Verstandnis wird durch jene Bilder unterstitzt, die auf den Tod Gottes hinweisen, wie
das Meer, die glatte Oberflache und die starre siidliche Landschaft, sowie durch den
Ubermenschen selbst, verbildlicht durch die Insel, die Ferne, den Vulkan. Auf diese
Weise wird ein Bezug von den sechs Einsamkeiten bzw. der siebenten Einsamkeit
zum Ubermenschen und zur (ibermenschlichen Weisheit hergestellt. Wenn die
siebente Einsamkeit flr Zarathustra erreichbar ware, kdénnte er ob seiner
Ubermenschlichen Weisheit ruhen. Da dem nicht so ist, bleibt ihm das Wissen um die
erreichten sechs Einsamkeiten, die Vision der siebenten Einsamkeit, die im
dionysischen Rausch offenbar wird, sowie dionysische Erkenntnis.

Mailhammer deutet den Begriff der siebenten Einsamkeit hingegen als ein
erfllltes Einsiedlerdasein, einen Zustand, nach dem sich der weise Zarathustra sehnt,
bleibt aber im Unklaren, wie dieser zu erreichen ware.%8 Schadlich andererseits
versteht die siebente Einsamkeit als letzte Selbststeigerung Zarathustras, welches die
transzendente Erkenntnis ist. Dies ist die Erkenntnis darlber, dass die wahre
Erkenntnis immer vom innersten des eigenen Denkens, also vom Selbst, ausgeht.
Demnach ist das Ziel des Dithyrambos, die Stufen und den Prozess der Selbstreflexion
Zarathustras Uber sein Denkvermdgen zu verdeutlichen und so zu einem immer
reineren, hdheren Denken zu gelangen. In jeder Strophe wiederholt sich der Prozess,
in dem das Denken vom Wollen bestimmt wird, ein Begehren nach immer neuen
Erkenntnissen, und zwar nach allem, was unbekannt ist.%® Max Kommerell versteht
die siebente Einsamkeit in seiner Arbeit aus dem Jahr 1943 als die Selbstvernichtung

des Dichters, sofern er denkt, ,ein willenloses Sich-zuhéren, solch ein Eingestdndnis

bringt eine Entzauberung mit sich in Bezug auf alles, was da ist: die Unlust an den héchsten
Exemplaren entfremdet uns denen, an welchen doch gearbeitet werden muf3: usw.” (KSA 10, 500-
501). Auffallend ist, dass Nietzsche den dionysischen Dualismus mit dieser Metapher in Verbindung
bringt (Henrichs, 1984, 234-237). Nietzsche stellt eine Beziehung zwischen der ,siebenten
Einsamkeit” und dem Ubermenschen Uber ,das Schaffen” und den ,Freund des Kommenden* her.
Das Schaffen wird als positive Entwicklung und Weg zu einer héheren Erkenntnis verstanden, die
gleichzeitig alles Dagewesene infrage stellt oder verwirft. Vereinsamung ist die Hérte, die mit dieser
Transformation verbunden ist. Hierzu ist zu bemerken, dass dieses Fragment aus der Phase stammit,
in der Nietzsche im Schwerpunkt an ZA gearbeitet hat, in dem der Ubermensch eine tragende Rolle
einnimmt (KSA 4, 15). Im Vorwort von AC beschreibt Nietzsche die ,siebente Einsamkeit” als
Ansprache an die Leser und fokussiert auf die groBen, starken und harten Gedanken, die der Mensch
erkennen und bejahen muss, um Nietzsche zu verstehen. Die Idee des Ubermenschen ist implizit
vorhanden, insbesondere ,Ein neues Gewissen fiir stumm gebliebene Wahrheiten* und durch das Bild
.Fernste” (KSA 6, 167-168). Das Dionysische offenbart sich Gber die Begriffe ,Kraft* und
.Begeisterung®, der Gott Dionysos tritt implizit Gber das ,Labyrinth” in Erscheinung (KSA 6, 401).

968 Mailhammer, 1993, 10-14.

969 Schadlich, 2017, 371.
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ohne Trost und ohne Sinn! Da fdngt Dichtung an.” Die siebente Einsamkeit bildet eine
Ubergeordnete Erkenntnis, die dem Dichter gelehrt werden muss, und ein
erforderlicher Geistes- und Sinneszustand, damit dieser produktiv sein kann.®”? Stefan
Zweig interpretiert die siebente Einsamkeit mit persénlichem Bezug zu Nietzsche
negativ als einen Zustand der totalen Vereinsamung und des Niedergangs.®’" Dieser
lasst sich in den Schriften Nietzsches und insbesondere in den Dithyramben zwar nicht
nachweisen, aber aufgrund der negativen Akzente der Einsamkeit in Nietzsches Werk
und der Tendenz, autobiographische Themen mit philosophischen Topen zu
verbinden, erscheint der Ansatz zumindest denkbar.9”2 Bemerkenswert ist, dass es
Zweig gelungen ist, das dualistische Denken des Zarathustra in seine Uberlegungen
einzubeziehen. Die auf den Tod Gottes sowie den Ubermenschen verweisenden Bilder
konnotieren die siebente Einsamkeit nach Zittels Auffassung mit tragischer Erkenntnis,
wozu die Todesmetaphorik im Sinne eines letzten, endgliltigen Zustandes gehort.°”3
Dies ist eine plausible Uberlegung, wobei festzustellen ist, dass zwar Tragik und
Leiden, nicht aber dauerhafte Resignation durch die Akzeptanz des Nicht-Erreichens
Bestandteil der Philosophie Nietzsches und des Dionysischen sind.%74

Die siebente Einsamkeit 1asst einen semantischen Bezug zu Nietzsches Topos
des Abschieds erkennen, dessen signifikante asthetische Bedeutungsqualitat bereits
seit der Geburt der Tragddie erkennbar ist, das Werk durchzieht und insbesondere in
der Abhandlung 227 von Menschliches, Allzumenschliches herausgearbeitet wurde.%”>
Aufgrund der Konnotation des Abschiedsbegriffs zu Schmerz, langsamem Niedergang

und tiefer Melancholie erzeugt dieser eine semantische Verbindung zum Leiden.%7®

970 Kommerell, 1985, 486-488.

971 Zweig, 1925, 314-326.

972 Nietzsche schreibt im Vorwort des EH: ,In Voraussicht, dass ich Gber Kurzem mit der schwersten
Forderung an die Menschheit herantreten muss, die je an sie gestellt wurde, scheint mir unerlasslich,
zu sagen, wer ich bin.” (KSA 6, 257). In dieser Schrift werden philosophische und autobiographische
Themen nicht klar getrennt. Als Beispiel seien die Ausfihrungen zum Dionysischen in Abschnitt 6 des
Kapitels ,,Also sprach Zarathustra“ genannt (KSA 6, 344-345.)

973 Zittel, 2011, 218.

974 Siehe Kapitel ,Rauschhafte Vitalitdt und Unzerstdrbarkeit des Lebens*.

975 KSA 2, 482.

976 Der Schmerz hat bei Nietzsche eine hohe Wertigkeit gegenliber anderen Empfindungen und ist
wahrend der gesamten Schaffensphase &sthetisch relevant (KSA 3, 384).
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4.5.4 Ergebnis

Die siebente Einsamkeit ist als eine endlose Seelenruhe aufgrund der
Erlangung einer transzendenten, tGbermenschlichen Erkenntnis zu verstehen. Die
siebente Einsamkeit stellt einen Verweis zur biblischen Schépfungsgeschichte her, in
der Gott innerhalb von sechs Tagen die Welt erschaffen hat und am siebten Tag von
der geleisteten Arbeit ruhte. Uber diesen Begriff bezieht Nietzsche Zarathustra auf
Gott. Es ist eine Vollendung, in welcher der Wissens- und Seelenzustand der
Vergangenheit tGberwunden ist und deshalb die Flamme, die Gier nach Wissen,
erloschen ist. Der Zustand ist nur durch die Transformation des Menschen zum
Ubermenschen méglich, weil diese Erkenntnis fiir den normalen Menschen
unverstandlich und unertraglich ist. Da der Ubermensch sowohl fiir Zarathustra als
auch far den héheren Menschen nicht erreichbar ist, bleibt die siebente Einsamkeit ein
unmdgliches Ziel.

FUr Zarathustra ist jedoch dionysische Erkenntnis mdglich, die dem
Sokratismus diametral entgegensteht. Das dionysische Ereignis kann als Initiierung
einer héheren Erkenntnis verstanden werden, die zwar nicht der Gbermenschlichen
Weisheit der siebenten Einsamkeit entspricht, aber tiefgreifender und umfassender ist
als das rationale und vernunftbasierte Denken sokratischer Pragung. Das dionysische
Ereignis fuhrt zur Auflésung des principium individuationis, so dass Zarathustra sich
im folgenden dionysischen Augenblick selbst vergisst und auf einer unbewussten
Ebene als kinstlerisch Schaffender wirkt. Kunst ist ein Stimulans des Willen zu Macht,
ist Bejahung und die Asthetik des Schaffenden. Dionysische Erkenntnis, wozu Wissen,
Vitalitat, Kreativitat und Instinkt gehéren, kann nur durch die Kunst erreicht werden,
setzt die Bejahung als Kernprinzip voraus. Diese folgt als nachste Stufe der
intellektuellen Erkenntnis des Zarathustra, der sechs Einsamkeiten, als rauschhafte,
dionysische Lebensenergie, in der Visionen und kreative ldeen erst mdglich werden.
Diese dionysische Erkenntnis ist nicht zu verwechseln mit einer metaphysischen
Wahrheit, die es nach Nietzsches Auffassung nicht geben kann, zumal sich die Kunst
der Macht zum Falschen und des schénen Scheins bedient.
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4.6 Transzendenz durch den eigenen Untergang: ,,Die Sonne sinkt*

4.6.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Der sechste Dithyrambos, Die Sonne sinkt, ist im Herbst 1888 fertiggestellt
worden und nimmt in mehrfacher Hinsicht eine besondere Stellung im Werk
Nietzsches ein. Groddeck geht davon aus, dass dessen Bedeutung sich nur tber die
Verflechtung mit den anderen Dithyramben herleiten I&sst, woflir im Besonderen das
Das Feuerzeichen zu nennen ist.”’ Diese These wird in dieser Arbeit ausdriicklich
unterstiitzt, weil beide Dithyramben Uber gemeinsame Sprachbilder verbunden
werden. Dartber hinaus sind Entwicklungsstufen des Zarathustra in beiden Gedichten
erkennbar, welche in Die Sonne sinkt den Hohepunkt und zugleich ihren Abschluss
erreichen.®’8

Der Dithyrambos ist im Tonfall von tiefer Melancholie gepragt und thematisiert
den langsamen Ubergang der Ich-Instanz, Zarathustra, in einen Zustand des
endgultigen persénlichen Niedergangs, bis in der letzten Strophe eine Wendung und
Auflésung erfolgt, die wie im finften Dithyrambos mit einem transzendenten Zustand,
der siebenten Einsamkeit, korrespondiert. Auch in diesem Dithyrambos ist der Topos
des Abschieds, der Bezugspunkte zur siebenten Einsamkeit aufweist, signifikant.97°
Wie im flanften Dithyrambos bereits verdeutlicht, beinhaltet die Konnotation des
Abschiedsbegriffs Schmerz, langsamen Niedergang und tiefe Melancholie, was auch
in Die Sonne sinkt von Relevanz ist.?8 Ferner ist die untergehende Sonne ein Symbol
des Abschieds.%!

Zarathustra wird nicht namentlich benannt, aber aufgrund der thematischen und
formellen Verbindung zum finften Dithyrambos ist keine andere Rolle fir die Ich-
Instanz plausibel. Thematisch sind beide Dithyramben vergleichbar, wiederum ist eine
stdliche Insel der Ort der Selbstreflexion des Zarathustra. Sprachliche

Gemeinsamkeiten sind erkennbar, besonders in der Bildersprache, und die siebente

977 Groddeck, 1987, 22-23.

978 KSA 6, 395-397.

979 KSA 2, 482.

980 KSA 3, 384. i

981 Siehe vertiefend das Kapitel ,Asthetik von Leiden und Abschied".
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Einsamkeit ist ebenfalls im sechsten Dithyrambos essenziell, als Bindeglied und als
Grundlage fur dessen Verstandnis anzusehen. Eine einsame Seele spricht in
pathetischen Monologen mit sich selbst, Melancholie und Metaphorik des Untergangs
sind bezeichnend, jedoch vorgetragen in einer Atmosphare der Entspannung und des
Friedens mit sich selbst. Typisch flr den Dithyrambos ist eine tiefe poetologische
Reflexion der Ich-Instanz. Aufgrund der teilweise identischen Bilder des funften und
sechsten Dithyrambos ist vom inhaltlichen Bezug zum Ubermenschen und zum Topos
der Erkenntnis und deren Entwicklungsoptionen und Limitationen auszugehen. Das
Gedicht weist dariiber hinaus eine dionysische Asthetik auf, die zu dechiffrieren eine
Grundlage flr den Interpretationspfad darstellt.

Die Forschung beschaftigte sich in den vergangenen Jahren intensiv mit dem
sechsten Dithyrambos, insbesondere hinsichtlich des semantischen Bezugs zu Das
Feuerzeichen, welcher erklarbar ist Uber das gemeinsame Bildmotiv der siebenten
Einsamkeit. Groddeck (1991) betont die Alliteration des Titels, dessen Vokalfolge
aufsteigende Qualitat habe, aber kontrapunktisch zur Thematik des Untergangs stehe.
Diese Beobachtung ist im Folgenden zu untersuchen, zumal Bezugspunkte zum
Ubermenschen offensichtlich und der Kontext der siebenten Einsamkeit
Interpretationsspielraum bietet. Aus Groddecks Beobachtung ergibt sich die zentrale
Uberlegung, in welcher Form sich die Ich-Instanz transformiert.982

Sommer (2013) verweist auf die Leitmetapher der Sonne im Titel, welche in den
nachfolgenden Untersuchungen ausfihrlich diskutiert werden soll. Nach Sommers
Auffassung ist der Wunsch des Zarathustra erflllt, die siebente Einsamkeit zu
erreichen, was seinem Untergang und zugleich der Erflllung seines Bestrebens
entspricht. Er stellt eine Assoziation von Zarathustra zu Dionysos her, der auf einer
Augenschale des Exekias ebenfalls in einem Nachen abgebildet ist.%3

Nach Wintelers Verstandnis (2014) liefert Die Sonne sinkt die Antwort auf die
Suche des Zarathustra nach allem Einsamen im flinften Dithyrambos. Doch sein
Leben neigt sich dem Ende entgegen, wobei er ein spates Glick aufgrund des
Vorgeflhls des Todes empfindet. Winteler verweist auf dionysische Symbolik

982 Groddeck, 1991, Band 2, 153-175.
983 Sommer, 2013, 682-684.
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innerhalb dieses Gedichtes wie den Nachen, was in den folgenden Untersuchungen
zu beriicksichtigen ist.984

Ibbeken (2017) versteht Die Sonne sinkt als Selbstgesprach des Zarathustra, in
dem der Prophet, der im flnften Dithyrambos noch ein durstendes, verbranntes Herz
hatte, nach der groBen Kulhle strebt. Schliisselmotiv ist der Todeswunsch der Ich-
Instanz, die Zarathustra entspricht. Ibbeken benennt den Mittag, welcher einen
Bezugspunkt zum Ubermenschen aufweise, als wesentliches Bild in dem
Dithyrambos; aber dieser Mittag, der bei Nietzsche Ublicherweise positiv konnotiert ist,
hat den Propheten verbrannt, weil die ersehnte Erflllung von Erkenntnis nicht
eingetreten ist. Die siebente Einsamkeit deutet Ibbeken als Todesmetapher, welche
die eigentliche Vollendung sei, weil die Ich-Instanz dort angekommen ist, wo es keine
Wahrheitssuche mehr gibt.98

Muller (2020) erkennt ein traurig-schdnes Untergangsszenario in einem
halkyonischen Auflésungsprozess der Ich-Instanz und ein lyrisches Ideal jenseits
notorischer Gespanntheit. Die zunachst als anstrengend dargestellte siebente
Einsamkeit werde nun als ,sisse Sicherheit* empfunden, die den eigenen Untergang

einleitet.98¢

4.6.2 Aufbau und Struktur

Die Sonne sinkt verfigt Uber die Binnenkomposition einer Trilogie, in der drei
nummerierte Gedichte aufeinander aufbauen und so einen Zyklus bilden, untergliedert
mit jeweils drei, zwei und drei Strophen und 54 Versen, wenn die Uberschriften und
Nummerierung der Unterkapitel unberlicksichtigt bleiben.®®” Der Dithyrambos stellt
durch diese auBBere Form bereits einen Bezug zu Das Feuerzeichen her, welcher Gber
vier Strophen und 27 Versen verfiigt, wenn die Uberschrift nicht als Vers gerechnet
wird. Da zuvor festgestellt worden ist, dass es inhaltliche Parallelen zwischen den

Dithyramben gibt, ist nicht davon auszugehen, dass es sich bei der Doppelung von

94 Winteler, 2014, 297-299.

95 |bbeken, 2017, 383-384.

986 Muller, 2020, 94-96.

987 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
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Strophen und Versen um Zufall handelt. Im Rahmen der Interpretation soll ein
Erklarungsansatz vorgestellt werden.

Das Gedicht verflgt Uber eine stilistische, auch in anderen Dithyramben
feststellbare Tektonik, die an numerischen Relationen erkennbar ist, sowie Uber ein
einzigartiges metrisches Schema, deren Ergebnis die Prosodie ist.%8 Die
RegelmaBigkeiten sind formbestimmend und verleihen dem Gedicht einen liedhaften
Charakter. Das metrische Schema wird erst in der vierten und flinften Strophe deutlich
und in den Strophen sechs bis acht strukturierter, so dass festgestellt werden darf,
dass die Metrik sich im Verlaufe des Gedichtes vervollkommnet. In der ersten bis zur
zweiten Strophe dominieren Jamben, auch Anapasten sind vorhanden, wahrend in der
dritten Strophe ausschlieBlich Jamben vorkommen. In der vierten und flinften Strophe
finden sich Daktylen und Troch&en, auch Jamben und Anapaste, wahrend die sechste
bis achte Strophe ausschlieBlich Trochaen und Daktylen enthalt.%° Der Dithyrambos
spielt auf die antike Metrik an, wobei festzustellen bleibt, dass diese Bezlige der
Rhythmik dienen und keine inhaltliche Plausibilitdt erkennen lassen. Der Titel des
Gedichts findet sich auch in Vers 395, 20, ist von einer Alliteration gepragt und spielt
kontrapunktisch mit der Thematik des Untergangs. Die Vokalfolge i-o-e-i sowie der
Jambus wirken im Gegensatz zum metaphorischen Titel aufsteigend. Nach
Auffassung von Groddeck ist der Titel ein Zitat aus Goethes Faust.®® Der Titel wurde
von Nietzsche bereits in der Rede Von der Seligkeit wider Willen im dritten Teil von
Also sprach Zarathustra entwickelt, bildet hier den markanten inhaltlichen Abschluss
und zugleich die Pointe.%!

Die Sonne sinkt ist ein akribisch erarbeitetes, semantisch und stilistisch
komplexes Gedicht, das Nietzsches Verstandnis von einem Dithyrambos aufgrund der
Metrik, die auf eine Liedhaftigkeit anspielt, entsprechen mag, aber den Charakteristika
des historischen Dithyrambos zuwiderlauft. Besonders das Hymnenhafte, Festliche,
Rauschhafte, Uberschwéngliche, jene Elemente, die dem Dionysos zu Ehre galten und
so grundlegend fiir diese Gedichtgattung sind, finden sich keineswegs.%?? Das Gedicht

988 Siehe hierzu BuBmann, 1990, 618.

989 Zur weiterflhrenden Analyse der Metrik siehe Groddeck, 1987, 23-24.
990 Groddeck, 1987, 23-26.

991 KSA 4, 206.

992 Fantoni, 2009, 235.
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ist monologhaft, ein Selbstgesprach des einsamen Zarathustra, das mit den anderen
Dithyramben des Zyklus vergleichbar ist, sich aber aufgrund seiner Melancholie nicht
als Lied gesungen eignet. Ich dem Gedicht ist wie in Das Feuerzeichen eine
changierende Erzahlperspektive zwischen der Ich-Instanz und dem angesprochenen

,du“vorhanden.

4.6.3 Analyse und Interpretation

These: Zarathustra geht unter, ein gewollter Tod, der ihm die Perspektive einer
Ubermenschlichen Wiederauferstehung offenbart. Nur als Ubermensch kann er die

siebente Einsamkeit erlangen, die zu der erhofften transzendenten Erkenntnis flhrt.

1. Der erste Teil des Dithyrambos umfasst drei Strophen und beginnt mit der
Negation ,Nicht lange durstest du noch!*, (395, 3) in der die Ich-Instanz Zarathustra
selbstreflexiv als ,verbranntes Herzl* (395, 4) anspricht. Ein formeller und inhaltlicher
Bezug zur letzten Strophe des ersten Dithyrambos, Nur Narr! Nur Dichter!, ist
vorhanden. Dort heif3t es: ,von Einer Wahrheit / verbrannt und durstig / - gedenkst du
noch, gedenkst du, heisses Herz, / wie du da durstetest?-“ (380, 15-18).9% Da die
Mdoglichkeiten und Grenzen der Wahrheitsfindung im ersten Dithyrambos ein
inhaltliches Leitthema sind und dort das Herz des Zarathustra von einer Wahrheit
verbrannt ist, wird diesem Topos auch im sechsten Dithyrambos Aufmerksamkeit
geschenkt. ,verbranntes Herz‘ stellt ferner einen Bezug zum Dithyrambos Das
Feuerzeichen her, wo es hei3t: ,Diese Flamme mit weissgrauem Bauche,” (393, 8).
Wie in den Untersuchungen des finften Dithyrambos verdeutlicht wurde,
metaphorisiert die Flamme Wissen, Erkenntnis und das Begehren danach.%* Dariiber
hinaus stellt die Flamme einen Bezug zum weisen Menschen her, der im Prozess des
Abbrennens untergeht und sich zum Ubermenschen transformiert.% Der Beginn des
sechsten Dithyrambos greift folglich die Topen von Wahrheit, Wissen und Erkenntnis

und wiederum den Ubermenschen auf. Dabei ist wesentlich festzustellen, dass am

993 KSA 6, 380.

994 Siehe die Rede im ZA ,Vor Sonnen-Aufgang” (KSA 4, 207-210).

995 Siehe die Rede im ZA ,Vom Wege des Schaffenden®: “Verbrennen musst du dich wollen in deiner
eignen Flamme: wie wolltest du neu werden, wenn du nicht erst Asche geworden bist!* (KSA 4, 82).
Der Schaffende wird von Nietzsche mit dem Ubermenschen in Bezug gesetzt.
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Ende des flnften Dithyrambos die siebente Einsamkeit, die Ubermenschliche
Erkenntnis und gleichsam Zustand von Ruhe und Entspannung, wonach Zarathustra
trachtete, nicht erreicht werden konnte.

Die Ich-Instanz befindet sich in einer extremen Situation, was durch
,verbranntes Herz* ausgedrickt wird, offenbar in einem Prozess des menschlichen
Niedergangs, der im Bezug zum Verlangen nach Wahrheit und der Gewinnung von
Erkenntnis steht. Die Negation ,Nicht lange“im ersten Vers wird durch die Verwendung
des negativen Verbs ,durstest* aufgeldst, denn eine ,VerheiBung ist in der Luft*. (395,
5). Diese ist die ,grosse Kuhle* (395, 7), welche zumindest voriibergehend das
Begehren vermindert, bevor der nachste Schritt erfolgt, eine weitere, hdhere
Entwicklungsstufe der Erkenntnis. Andernfalls hieBBe ,Verheissung“ nur Resignation
und ein Ausharren in einem unbefriedigenden Zustand der Erkenntnis, was flr
Zarathustra keine Option ist.%%

2. In der zweiten Strophe changiert die Erzahlperspektive, da die Ich-Instanz
sich ausschlieBlich mit sich selbst beschaftigt, was sich auch in der dritten Strophe
fortsetzt. In der ersten Strophe wird die , Verheissung* angekiindigt, nun erreicht diese
Zarathustra. Der Perspektivwechsel flhrt zu einer Betonung des Ereignisses und
verdeutlicht die Intensivierung der Situation. Die ,kiihlen Geister des
Nachmittags” (395, 11) kiindigen erganzend zu ,groBe Kuhle* (395, 7) die Erlésung
aus dem Verlangen an, das durch die Hitze des Mittags verbildlicht wird.%®” Der
Mittag®®® wird bei Nietzsche Uberwiegend positiv konnotiert, mit Ruhe, Entspannung

und transzendenter Erkenntnis verbunden. Sonne®?® verbildlicht Wissen, Erkenntnis,

9% Vergleiche die Rede im ZA ,Vor Sonnen-Aufgang®, in der der Zusammenhang zwischen dem
Streben nach anti-sokratischer Erkenntnis und der unbedingten Bejahung hergestellt wird (KSA 4,
207-210).

997 Mittag ist ein komplexes Bild: Eine Assoziation mit der siebenten Einsamkeit, indem Zarathustra in
der Rede ,Mittags” bemerkt [...] ,- wie sie mir lang und miide wird, meine wunderliche Seele! Kam ihr
eines siebenten Tages Abend gerade am Mittage?" (KSA 4, 343). Dieser transzendente Zustand wird
mit einer héheren Erkenntnis in Verbindung gebracht, die jenseits des Denkprozesses liegt. In diesem
Zustand gibt es den dionysischen Augenblick, in dem Verzweiflung an sich selbst von radikalem
Bejahen Gberwunden wird. Dieser wird mit dem Mittag gleichgesetzt und als Ausdruck héchster
mythischer Intensitat angesehen (Ries/Kiesow, 2000, 116).

998 Siehe die Bezugspunkte zwischen Mittag und der ewigen Wiederkunft bei Heidegger (Heidegger,
1996, Band 6.1, 368 ff.).

999 Die Sonne steht fiir Erkenntnis, Wissen, Freigeist und Genesung. Gerne verbindet Nietzsche das
Bild mit anderen Begriffen und Symbolen, z.B. der Eidechse und erweitert damit den
Bedeutungsradius. In der Ausgabe von MA von 1886 schuf Nietzsche Uber die auf der Mauer in der
Sonne liegende Eidechse das Bild fir den freien Geist. Darliber hinaus betont er die
Regenerationsféhigkeit des Tieres, die dem Menschen fehle, in Verbindung mit der Genesung im

Seite | 231



Freigeist und Genesung, ist aber in diesem Vers negativ konnotiert (,Meine Sonne
stand heiss (ber mir[...]* (395, 8)). Es scheint ein Zuviel der Sonne vorhanden zu sein.
Der Mensch bedarf der Abkthlung, die Gber die ,plétzlichen Winde* (395, 9) erfolgt,
die Zarathustra begrit. Diese ,plétzlichen Winde“, die in der zweiten Person Plural
angesprochen werden, sind ein unerwartetes dionysisches Ereignis, das den
intellektuellen Hitzezustand aufbricht und Zarathustra Lebensenergie, die ,kuhlen
Geister des Nachmittags®, beschert. Die ,groBe Kiihle”kindigt deren Erscheinen an.
Das ,'s*“ des ,mich’s" (395, 6) ist die eigentliche VerheiBung und steht kontradiktorisch
zur Sonne, ist aber kein Subjekt mehr und I6st sich im Verlaufe des Geschehens
auf_1000

3. In der dritten Strophe wird ein konkreteres Thema aufgegriffen, eine
Energetisierung Zarathustras, welche durch die ,kihlen Geister‘ bewirkt worden ist
und sich in erotischen Phantasien entladt. ,Die Luft geht fremd und rein.“ (395, 12)
konnotiert das Fremdgehen. Dies wird durch ,Schielt nicht mit schiefem /
Verfiihrerblick / die Nacht mich an?..." (395, 13-15) noch verstarkt. Dabei ist die
stilistische Figur der Hypallage aufféllig, denn die Nacht wird mit einer Frau
gleichgesetzt, wodurch die erotische Anspielung verstarkt wird. Die Erotisierung erfolgt
plétzlich nach Eintreten des dionysischen Ereignisses der ,plétzlichen Winde* bzw. der
~@eister des Nachmittags" und verdeutlicht Nietzsches Verstandnis des Dionysischen,
wozu neben dem rauschhaften und lebensbejahenden Moment auch eine erotische
Komponente gehdrt. Die Verflhrung war aber nicht erfolgreich, denn die Ich-Instanz
appelliert an sich selbst ,Bleib stark, mein tapferes Herz!“(395, 16). Der abschlieBende

“

Vers ,Frag nicht: warum? —* (395, 17) ist wieder an sich selbst gerichtet, wobei das
.warum? = im Bezug zum vorherigen Vers zu implizieren scheint, dass die Negation
vorteilhaft oder richtig war.

Im ersten Teil des Gedichts fallt die oppositionelle Semantik der wesentlichen

Begriffe auf: ,Sonne stand“ - ,pléizliche Winde®, ,Mittag — Nacht”, ,Mittag —

Sonnenbad (KSA 2, 19-20). Das Tier wird im Kontext des Sonnenbezugs zum Ideal stilisiert: ,Schlau
und fréhlich, wie eine Eidechse in der Sonne.“ (Sommer, 2013, 524).

Die Sonne steht haufig im Zusammenhang mit dem Ubermenschen. Ferner verweist die Sonne auf
Lebenskraft und die Unnahbarkeit des Zarathustra. Hierflr findet sich ein Beispiel in dem Dithyrambos
,Die Sonne sinkt”, in dem die Sonne zu Beginn fiir Erkenntnisdrang des Zarathustra steht (,Meine
Sonne stand heiss tiber mir im Mittage [...]* (KSA 4, 395).

1000 Groddeck, 1991, Band 2, 27-29.
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Nachmittag®, ,verbranntes Herz — tapfereres Herz", verbranntes Herz“— ,grof3e Kiihle*,
»,8“ und dessen Auflésung. Hierdurch entsteht eine Spannung zu Beginn des
Dithyrambos, welche far den weiteren inhaltlichen Verlauf wesentlich ist. Die
Spannung nimmt im zweiten Teil des Gedichts ab, bis im dritten Teil die Auflésung
erfolgt. Stilistisch ist der semantische Parallelismus , “ihr plétzlichen Winde*, ,.ihr kiihlen
Geister* in der zweiten Strophe auffallend. Die ersten beiden Strophen bleiben
thematisch diffus. 00

4/5. Im zweiten Teil des Gedichts, der aus der vierten und flinften Strophe
besteht, wird die Erzahlperspektive des Zarathustra in der ersten Person aus der
zweiten und dritten Strophe fortgesetzt. Die Strophen lassen jedoch keinen inhaltlichen
Bezug zum ersten Teil des Gedichts erkennen. Auffallend ist, dass sie inhaltlich analog
und formell parallel aufgebaut sind. Der jeweils erste Vers beider Strophen ist
identisch: ,, Tag meines Lebens!“(395, 19, 396, 7). Der Anfangsvers ist ein daktylischer
Zweiheber ohne Auftakt, der adonische Vers. Das Versmal3 beider Strophen ist
identisch, so dass auch der formelle Aufbau auf einen inhaltlichen Bezug hindeutet.
Der Vers ist doppeldeutig, kann einen besonderen Tag bedeuten, aber auch als
Genitiv Metapher verstanden werden. Da es sich um einen besonderen Tag handelt —
was in der folgenden Interpretation verdeutlicht wird —, bleibt die Erzahlperspektive in
allen verbleibenden Strophen in der ersten Person Singular. Auch die folgenden Verse
.die Sonne sinkt’ (395, 20) und ,gen Abend geht’s!” (396, 8) haben die gleiche
Aussage. Durch diese Doppelung und semantische Parallelitdt der Verse wird die
besondere Bedeutung des jeweils ersten Verses betont, und es wird klar, dass mit dem
,Tag meines Lebens’ der Untergang des Zarathustra gemeint ist.'92 Die

1001 Groddeck, 1991, Band 2, 28-29.

1002 Der Dithyrambos weist einen Bezug zur Rede im ZA ,Von der Seligkeit wider Willen“ auf. Die
Rede thematisiert die Transformation zum Ubermenschen und das Zdgern des Zarathustra, diesen
Schritt gehen zu wollen, weil er weil3, dass er daflir sterben muss. Folgender Vers verweist auf den
Ubermenschen: ,Wenn ich mich dessen erst Uberwunden habe, dann will ich mich auch des
Grdsseren noch Uberwinden; und ein Sieg soll meiner Vollendung Siegel sein! —“ Das Zégern wird
bezeichnet durch: ,Noch kam mir die Stunde meines letzten Kampfes nicht [...]“ In der flinften
Strophe von ,Die Sonne sinkt” wird das Zdgern ebenfalls betont. Wahrend im sechsten Dithyrambos
zwei Mal der ,, Tag meines Lebens!” angesprochen wird, spricht Zarathustra in dieser Rede den
.,Nachmittag meines Lebens!“ drei Mal an. In beiden Féllen ist der Tag des Todes und der
Transformation gemeint. Die Rede endet mit dem Vers ,Da naht schon der Abend: die Sonne sinkt.
Dahin — mein Glick! — (KSA 4, 203-206).
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herausragende semantische Bedeutung der Versdoppelung wird durch den
wiederholten Titel des Dithyrambos ,die Sonne sinkt* (395, 20) nochmals betont.

Die Landschaftsdarstellung schlieBt an den flnften Dithyrambos an, indem
Nietzsche abstrakte Bilder stdlicher Landschaften produziert, die weder real noch
handlungsbezogen sind, sondern dem Ich-Bezug und der Verstarkung der
psychischen Dimension dienen. Die in beiden Dithyramben wiederkehrenden
Landschaftsbegriffe wie Meer, Mittag, Insel, Berg / Gipfel und Sonne sind Bilder, die
zu einem hohen Grad an Abstraktion flhren. Daraus folgt, dass diese
Naturerscheinungen an beliebigen Orten des Mittelmeerraumes sein kénnten und
nicht auf das antike Griechenland oder jene Orte in ltalien verweisen, an denen
Nietzsche gelebt hat. Die stdliche Landschaft zahlt zur Erstarrungsmetaphorik, deutet
auf das Dionysische hin und entstammt dem symbolistischen Programm
Nietzsches.003

In der vierten und flinften Strophe ist die idyllische slidliche Landschaft dem
urspranglichen plétzlichen Eintreten des Ereignisses entgegengesetzt und verbildlicht
den stillen dionysischen Augenblick. Schrecken und Plétzlichkeit sind dennoch
erhalten geblieben, weil die Bewegungslosigkeit zum Ereignis wird. Dieses
dionysische Ereignis bildet den thematischen Schwerpunkt dieser beiden Strophen
und stellt die Voraussetzung flir den weiteren inhaltlichen Verlauf des Gedichts dar.

Das Ereignis wird schlagartig initiiert durch das Adverb ,Schon® (395, 21).
.ochon“ ist hier zu verstehen als jetzt eintreffend und friher als erwartet und
bezeichnet so den Augenblick. Auffallend ist, dass die parallel aufgebauten Verse mit
diesem Adverb beginnen. Im Folgenden werden die Bilder des stummen Meeres in
Strophe 4 durch die Verse ,,Schon steht die glatte / Fluth verguldet.“ (395, 21-22) und
parallel hierzu jene des starren Scheins in Strophe 5 durch ,,Schon gliith dein Auge /
halbgebrochen,” (396, 9-10) erzeugt. Die ,glatte Fluth® bezeichnet die starre
Oberflache sowie den selbstreferenziellen dionysischen Schein ebenso wie ,gliith dein
Auge“.

In beiden Strophen treten weitere dionysische Ereignisse parallel auf, wodurch
der Erstarrung des Subjekts weiterer Nachdruck verliehen wird. Dabei handelt es sich

1003 Bohrer, 2015, 216-240.
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um die Verse ,,In griinen Lichtern / spielt Gllick noch der braune Abgrund herauf.” (396,
5-6) sowie ,,schon l4uft still Gber weisse Meere / deiner Liebe Purpur, / deine letzte
zbgernde Seligkeit...“ (396, 13-15). Grin ist die Farbe des Dionysos'%%4, und
,Lichtern* deutet auf den selbstreferenziellen Schein hin.19% Wie in Kapitel 3
dargestellt, verweist der selbstreferenzielle Schein auf die Erscheinung des Dionysos
und ist nicht mit dem apollinischen Schein zu verwechseln. Der Vers ,schon l4uft still
Uber weisse Meere" bezieht sich ebenfalls auf eine starre Oberflache und verweist auf
das Erscheinen des Dionysos.'%06

Die dreifache Anapher ,schon” deutet neben dem Ereignis auf den Niedergang
hin, indem auf die Beschleunigung des Prozesses verwiesen wird. Auffallend ist neben
der Melancholie die tiefe Traurigkeit, die durch das , Thrdnengetrdufef (396, 12), ,dein
Auge / halbgebrochen* (396, 9-10) und die ,letzte zégernde Seligkeit' (396, 15)
ausgedrickt werden. Auch ,weisse Meere* (396, 13) ist so zu verstehen, denn Weil3
ist die Farbe des Todes.'%0”

Die Erscheinung des Dionysos wird dagegen auch mit Lebensbejahung,
rauschhaftem Uberschwang, Uberwindung und Unzerstdrbarkeit innerhalb des
Kreislaufs der Natur verbunden.'9% Auf diese Weise stellt Nietzsche einen Bezug zum
Ubermenschen her.

Die mit der Erscheinung verbundene Erstarrung ist eine Allegorie der
Transsubjektivitat, welche die Auflésung des Individuums in der Perspektive der
Unendlichkeit bedeutet, wobei sich die ungeheure Stummheit des Meeres zum Bild
eines dionysischen Augenblickes entwickelt. Diese Transsubjektivitat ist die
Voraussetzung zur Erreichung des Ubermenschen und wird (ber das Bild der
siebenten Einsamkeit aufgenommen.'% Die Erkenntnis Uber die Glatte des Meeres
bedeutet die Akzeptanz der tragischen Existenz. Zwischen den Bildern des

Nachmittags und des glatten Meeres besteht eine semantische Verbindung, da in

1004 Siehe auch ,Klage der Ariadne®: ,Ein Blitz. Dionysos wird in smaragdener Schénheit sichtbar.*
(KSA 6, 401).

1005 Pyrpur ist die Komplementarfarbe von Griin, also die Farbe der Hoffnung, steht aber kontrar zur
eigentlichen Bedeutung. Griin ist ebenfalls die Farbe des Neides, aber es lassen sich in dem
Dithyrambos keine Hinweise auf einen solchen Bezug erkennen (Groddeck, 1987, 26-33).

1006 Bohrer, 2015, 209-214.

1007 Groddeck, 1987, 26-33.

1008 KSA 1, 12.

1009 Bohrer, 2015, 187-222.
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beiden Fallen ein Hinweis auf die erschreckende Unendlichkeit, den Tod Gottes und
die asthetische Form besteht.019

Die Strophen ,spielt Gliick noch der braune Abgrund herauf* (396, 6) und ,deine
letzte z6égernde Seligkeit...” (396, 15) verbildlichen dagegen fur den Zustand des
bisherigen Menschen, der in seinem tradierten Wertgeflige verhaftet ist und die Lehre
des Ubermenschen nicht versteht.’0! deine letzte z6gernde Seligkeit' verweist auf
den ,braunen Abgrund“und ist inhaltlich identisch: Ein zogernder Zarathustra blickt in
den Abgrund, unsicher lber die Transformation, sich vielleicht &ngstigend, weil er
erkannt hat, dass er nur Uber seinen Tod dieses Ziel erreicht.

Das Leiden und die Zweifel des im Niedergang befindlichen Zarathustras
erinnern an Nietzsches Dionysos Figur, die einem sterbenden Gott entspricht, der im
Moment des Todes eine starke und nachhaltige Lebenskraft erzeugt.'°'? Nietzsche
betont das géttliche Leiden seines Dionysos sowie die Fokussierung auf den Tod als
Beginn eines anderen, neuen Lebens.'?'3 Zarathustra befindet sich jedoch an einem
kritischen Ubergang und hat die Méglichkeit zu wachsen'®™, indem er zuvor
untergehen muss: ,Was gross ist am Menschen, das ist, dass er Briicke und kein
Zweck ist: was geliebt werden kann am Menschen, das ist, dass erein Ubergang
und ein Untergan g ist1 Diese Transformation ist, wie bereits in den
Ausfuhrungen zum flnften Dithyrambos dargelegt, mit dem Zustand der siebenten
Einsamkeit verknlpft. Die beiden Strophen enden thematisch mit einem zdgernden
Zarathustra.

6. Der dritte Teil des Dithyrambos besteht aus den Strophen sechs bis acht und
schlieBt thematisch an die Strophen vier und finf an. Die Perspektive ist wie zuvor
unverandert die des Zarathustra aus der ersten Person Singular. Der Beginn der
sechsten Strophe ist eine irreale Ansprache des Zarathustra an die gildene Heiterkeit,
die mit ,du* angesprochen, willkommen geheiBen und als ,,des Todes / heimlichster,
suBester Vorgenuss!“ (396, 18-19) bezeichnet wird. Der Bezug zum Tod wird wie zuvor

1010 Bohrer, 2015, 201.

1011 Hierzu sagt Zarathustra: ,Der Mensch ist ein Seil, gekniipft zwischen Thier und Ubermensch, - ein
Seil Uber dem Abgrunde.” (KSA 4, 16).

1012 Siehe hierzu die Charakterisierung des Gottes in Kapitel ,Nietzsches Dionysos®.

1013 KSA 1, 38-42.

1014 V/gl. Zarathustras Rede ,Von der Menschen-Klugheit* (KSA 4, 183).

1015 KSA 4, 17.
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thematisiert, aber konkreter und verstarkt dadurch, dass das Vorgefihl des Todes als
Heiterkeit genannt wird, nicht etwa Niedergeschlagenheit, Angst oder Zweifel wie in
der vierten und flnften Strophe. Hieraus ist zu schlieBen, dass Zarathustra eine
néachste geistige Entwicklungsstufe erreicht und dadurch die Bereitschaft erlangt hat
zu sterben, weil er nun versteht, dass die Transformation nur Uber seinen Tod erreicht
werden kann.

In Vers 396, 20 fragt sich Zarathustra: ,- Lief ich zu rasch meines Wegs ?*, und
deutet damit erneut den Zweifel an. Dieser Zweifel bleibt undeutlich und unkonkret,
weil die Frage nicht beantwortet wird. Gleichzeitig impliziert die Frage eine
Begrindung fur den Wunsch nach dem Niedergang, der zwar akzeptiert, aber dennoch
als tragisch wahrgenommen wird. Auch kann diese Frage als das persénliche
Eingestandnis des Zarathustra verstanden werden, zu hoch gestiegen zu sein und zu
vergliihen — ein Schicksal, das dem normalen und dem héheren Menschen'%16 erspart
bleibt.’®'” Denn die Transformation zum Ubermenschen kann nur erfolgen, wenn ein
Mensch ein sehr hohes MafB an Wissen und Erkenntnis erreicht hat, woflr die
Uberwindung tradierter abendlandischer Denkmuster die Voraussetzung darstellt. In
den folgenden, die Strophe abschlieBenden Versen ,Jetzt erst, wo der Fuss mude
ward, / holt dein Blick mich noch ein, / holt dein G | (i ¢ k mich noch ein.” (396, 21-23)
stellt Zarathustra fest, dass erst im jetzigen, miden Zustand die Erkenntnis gereift ist,
dass im Niedergang positive Geflhle wie Gllck, Heiterkeit und Hoffnung subjektiv
vorhanden sind. Deshalb erkennt Zarathustra, dass ,dein G I i ¢ Kk, welches sich auf
die gildene Heiterkeit des Todes bezieht, erst jetzt erreicht sei. Gllick ist textlich
hervorgehoben, was die Relevanz des positiven Gefihls flir den eigenen Tod
verstarkt.

7. Die siebente Strophe greift das positive Geflihl gegeniber dem eigenen

Untergang auf. Zu Beginn heiB3t es ,,Rings nur Welle und Spiel. / Was je schwer war, /

1016 Siehe die vergeblichen Bemiihungen des Zarathustra im vierten Teil, die h6heren Menschen von
seiner Lehre zu Uberzeugen. Obwohl die héheren Menschen sich flr weise halten, bleiben sie
dennoch in den alten christlich-moralischen und traditionellen Denkmustern verstrickt, und Zarathustra
muss in den Reden ,Die Erweckung®, ,Das Eselsfest”, ,Das Nachtwandler-Lied und ,Das Zeichen*
feststellen, dass er mit seiner missionarischen Arbeit gescheitert ist (KSA 4, 386-408).

1017 Vergleiche diese Verse aus ,Das Feuerzeichen®: ,Meine Seele selber ist diese Flamme, /
unerséttlich nach neuen Fernen / lodert aufwarts, aufwérts ihre stille Gluth.” (KSA 6, 393). Da beide
Gedichte aufeinander aufbauen, ist es plausibel, dass der Niedergang der Ich-Instanz in ,Die Sonne*®
sinkt im Bezug zur lodernden, sich verzehrenden Seele im flinften Dithyrambos steht.
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sank in blaue Vergessenheit,” (396, 24-26), womit auf Leichtigkeit und ein
unbekimmertes Gemit der Gegenwart aufgrund der positiven Assoziation mit dem
Tod verwiesen wird. Die Zweifel und Sorgen der Vergangenheit sind nun Gberwunden.
Zarathustra befindet sich wie im flinften Dithyrambos auf einer Insel, was durch den
Vers 396, 24 mitgeteilt wird. Hierdurch wird der Bezug zum Ubermenschen hergestellt
und die héhere Erkenntnis durch die Akzeptanz des untergegangenen christlichen
Gottes verdeutlicht.’0'® Zarathustra lasst die problematische Vergangenheit und
seinen Willen los, die Menschen von der Lehre vom Ubermenschen, der ewigen
Wiederkunft und der Umwertung der Werte zu bekehren (396, 25-26). Er beabsichtigt
nun kein missionarisches, nur noch ein individuelles Voranschreiten, was durch die
Verse ,missig steht nun mein Kahn. / Sturm und Fahrt — wie verlernt er das!” (396, 27-
28) ausgedrickt wird. Darauf deutet ,mein Kahn* als zuklnftiges Bestreben, nachdem
er die alten Versuche ,verlernt‘ hat. Der vorletzte Vers ,Wunsch und Hoffen
ertrank,” (396, 29) lasst Sinnlosigkeit des friheren Bestrebens, gepaart mit einer
negativen Konnotation, erkennen, eine Niedergeschlagenheit, die bemerkenswert ist,
wenn man die heroische Sprache des Zarathustra bericksichtigt und vor allem den
Kontext des in seiner urspriinglichen Form fréhlichen und feierlichen Dithyrambos. Im
Abschlussvers (“glatt liegt Seele und Meer.) (396, 30) taucht die melancholische
Gelassenheit wieder auf, die fir die vierte und finfte Strophe typisch ist. Dieser Vers
pointiert die Kernaussage der Strophe. Hier wird wie im flnften Dithyrambos Gber das
Bild des glatten Meeres die Verbindung zwischen Dionysos und dem Ubermenschen
hergestellt.'9'® Der dionysische Augenblick unterscheidet sich deutlich von jenem im
finften Dithyrambos: Dort ist der Augenblick rauschhaft und durch groBartige
Erhabenheit geprégt, an dieser Stelle jedoch erschuttert die Erkenntnis Gber den Tod
Gottes und die endlose Leere Zarathustra. Vers 396, 30 korrespondiert inhaltlich mit

,muBig steht nun mein Kahn“ (396, 27), der gleichwohl keinen Ereignischarakter

1018 Wie im flinften Dithyrambos erlautert, stellt das Bild der Insel einen Bezug zum Ubermenschen
Uber die mit ihr verbundene erschreckende Unendlichkeit des Meeres her. Diese Unendlichkeit,
welche durch ein physisches Abbild der Natur dargestellt wird, verbildlicht den untergegangenen
christlichen Gott, an dessen Stelle der Ubermensch tritt. In der Rede ,Auf den gliickseligen Inseln® im
ZA wird sich mit diesem Bild detailliert auseinandergesetzt. Dariiber hinaus wird in dieser Rede eine
Verbindung zwischen dem Ubermenschen und Dionysos hergestellt Gber den Vers ,Seht, welche Fiille
ist um uns! Und aus dem Uberflusse heraus ist es schdn hinaus zu blicken auf ferne Meere.” (KSA 4,
109).

1019 Siehe Bohrer, 2015, 186-192.

Seite | 238



aufweist, obwohl auch hier die weite, glatte Flache des Meeres assoziiert wird.
Hierdurch wird eine ergadnzende Bedeutung des Verses 396, 30 produziert:
Zarathustra kennt nur noch eine individuelle Entwicklung: seine Seele wird mit der
weiten, ruhigen Flache des Meeres gleichgesetzt. Ein direkter Bezug zu seinem
individuellen Ziel entsteht, dem Ubermenschen, wahrend das aufkeimende Gefiihl von
Unendlichkeit die Erscheinung des Gottes Dionysos transparent werden |asst.

8. In der achten Strophe wird ein direkter inhaltlicher Bezug zum fiinften
Dithyrambos hergestellt, und zwar Uber das Bild der siebenten Einsamkeit. Nachdem
Zarathustra im finften Dithyrambos die siebente Einsamkeit in einem Selbstgesprach
adressiert hat, spricht er diese nun direkt an. Die Situation der Ansprache ist
vergleichbar mit der Heiterkeit in der sechsten Strophe, die ebenfalls inhaltliche

Parallelen zum Tod erkennen l&sst.

,Siebente Einsamkeit!
Nie empfand ich
ndher mir stisse Sicherheit,
wédrmer der Sonne Blick.“ (397, 1-4).

Das Bild stellt einen positiven, winschenswerte Zustand dar, der zugleich eine
transzendente Grenzerfahrung bedeutet. Der Ubergang vom Diesseits in den
jenseitigen Zustand wird in 397, 2-4 beschrieben. Zarathustra empfand diesen Zustand
niemals zuvor, was darauf hindeutet, dass er sich in diesem Augenblick auf einer
neuartigen, hoéheren Entwicklungsstufe befindet. Der winschenswerte Zustand
bezieht sich wiederum auf Wissen und Erkenntnis, worauf die Frage im folgenden Vers
.- Gliht nicht das Eis meiner Gipfel noch? (397, 5) verweist. Die starke Zufriedenheit
(,stisse Sicherheit’) entsteht aus der Gewissheit, die siebente Einsamkeit nun endlich
erreichen zu kénnen.'% Da die héhere Erkenntnis der siebenten Einsamkeit flir den

1020 Dje Unmaoglichkeit der Erreichung Gbermenschlicher Erkenntnis fir den normalen Menschen ist
bereits im Dithyrambos ,Das Feuerzeichen® erldutert worden. Dieser Umstand wird durch die Figur
des Adynaton in der vierten Strophe ausgedrickt: ,fangt mir, dem Fischer auf hohen Bergen, / meine
siebente letzte Einsamkeit! —* (KSA 6, 394).
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normalen Menschen unmoglich'®! unverstandlich und unertraglich ist'%%?, muss
zunachst der eigene Tod bejaht werden und erfolgen, um die Transformation des
Menschen zum Ubermenschen zu verwirklichen.023

Nietzsche leitet die Kerneigenschaft des Ubermenschen aus dem Willen des
Menschen zu schaffen ab, der dessen Schicksal, sein gesamtes Sein und Werden
bestimmt und diesen hierin vom zu Uberwindenden Menschen unterscheidet.'%?4 In
diesen Uberlegungen liegt die Grundlage des Wiederkunftgedankens. Man fiihlt sich
an die Willensphilosophie Schopenhauers erinnert, nur dass bei Nietzsche der Wille
die radikal positive, uneingeschrankt zu bejahende Konstante ist.'%2% Zarathustra sagt:
,@ott ist eine Muthmaassung; aber ich will, dal3 eurer Muthmaassen nicht weiter reiche,
als euer schaffender Wille. Kénnt ihr einen Gott sc h a ffe n? - So schweigt mir doch
von allen Géttern! Wohl aber kénnt ihr den Ubermenschen schaffen.” 1926 Die
Bereitschaft und Fahigkeit zu schaffen stehen in direktem Bezug zum Willen, ebenso
die Erkenntnis. Die gesamte Welt des Menschen entsteht durch den Willen zu
schaffen: ,Und was ihr Welt nanntet, das soll erst von euch geschaffen werden: eure
Vernunft, euer Bild, euer Wille, eure Liebe soll es selber werden! Und wahrlich, zu
eurer Seligkeit, ihr Erkennenden!“1%2 Bemerkenswert ist, dass die Seligkeit aus dem
Schaffen entsteht. Zarathustra sagt ,Nicht- mehr- wollen und Nicht- mehr- schétzen
und Nicht- mehr- schaffen! Ach, dass diese grosse Midigkeit mir stets ferne
bleibe!“1028

Im Dithyrambos Die Sonne sinkt erkennen wir jedoch einen Zarathustra, dessen
~Wunsch und Hoffen ertrank” (396, 29). Wie sind diese kontradiktorischen Aussagen
zu erklaren? Zwei Erklarungsansatze bestehen, ein biographischer und ein
philosophischer.

1021 Sommer, 2013, 678-682. )

1022 |m Dithyrambos ,Das Feuerzeichen” wird ein Bezug zwischen dem Ubermenschen, dem Tod
Gottes, der Weisheit des Zarathustra und der ,siebenten Einsamkeit* als transzendenter Erkenntnis
hergestellt.

1023 Da der Ubermensch sowohl fiir Zarathustra als auch fiir den hdheren Menschen (iber
intellektuelles Lernen nicht erreichbar ist, bleibt die ,siebente Einsamkeit” zunéachst ein unmdgliches
Ziel, solange diese den Tod nicht gefunden haben.

1024 Deleuze, 1991, 78-80.

1025 Deleuze, 1991, 195-201.

1026 KSA 4, 109.

1027 KSA 4, 110.

1028 KSA 4, 111,
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Nietzsche hat biographische Aspekte in die Dionysos Dithyramben einflieBen
lassen und eine geringe Distanz zu seinem eigenen Werk gezeigt, was zu
Fehlinterpretationen fluhren kénnte. Die Sonne sinkt ist kurz vor Nietzsches
Zusammenbruch in einer Lebensphase der Vereinsamung, Traurigkeit und tiefen
Melancholie entstanden. Diese Stimmungen sind in mehreren Dionysos Dithyramben
erkennbar, besonders stark auch in der Klage der Ariadne.’®?® Die personliche
Lebenssituation Nietzsches mag zu einer veranderten Sichtweise gefiihrt haben, weg
vom elitar-heroischen Denken hin zu einer Melancholie und Todessehnsucht.'%%0
Dieser Erklarungsansatz basiert jedoch auf MutmaBungen, die wissenschaftlich nicht
zielfhrend sind und deshalb nicht weiter berlcksichtigt werden.

Der zweite Erklarungsansatz, der in dieser Interpretation aufgrund von
Plausibilitat favorisiert wird, berlicksichtigt den semantischen Bezug der Begriffe ,letzte
zégernde Seligkeit* (396, 15) und ,Siebente Einsamkeit! (397, 1). Wie zuvor
festgestellt, erreicht der Ubermensch seine Seligkeit durch den Willen zu schaffen. In
der Interpretation des Dithyrambos Das Feuerzeichen ist erklart worden, dass die
siebente Einsamkeit ein transzendenter Zustand volliger Ruhe, der erreichten
Erkenntnis ist, korrespondierend mit dem Geflihl der endglltigen Zielerfillung. In
diesem Sinn kann ,Wunsch und Hoffen ertrank” (396, 29) als Wissen darlber, dass
die transzendente Erkenntnis erreicht werden wird, positiv verstanden werden. Die
anschlieBenden Glicksgefuhle Zarathustras werden, wie zuvor erwéhnt, durch die
Verse 397, 3-4 ausgedrickt.

Die Frage ,-Gliht nicht das Eis meiner Gipfel noch?“ (397, 5) ist mehrdeutig und
wird in dem Gedicht nicht klar beantwortet: Sie kann sich auf Zarathustras Lehre und
seine Rolle als Prophet beziehen. Der folgende Vers ,Silbern, leicht, ein Fisch* (397,
6) bestatigt diese Deutung, weil ,Fisch“ ein Bild flir Nietzsches Leser ist.'®" Der
abschlieBende Vers ,,schwimmt nun mein Nachen hinaus...” (397, 7) kann auf den die
Welt verlassenden Prediger Zarathustra bezogen werden. Dann wird durch das Bild
des ohne Ziel und ohne Wiederkehr entschwindenden Nachens auf die gewonnene
Erkenntnis hingewiesen, dass das Predigen seiner Lehre sinnlos ist und er die

1029 Schilling, 2017, 391-402.
1030 Colli, 1999, KSA 4, 411.
1031 Nietzsche bezeichnet seine Leser im EH als ,Fische® (KSA 6, 350).
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Anstrengungen beenden wird. Zarathustra erreicht die siebente Einsamkeit nur flir sich
allein durch die Bootsfahrt in den Tod.'%%? Darliber hinaus kann die Frage, und
insbesondere das Verb ,gliht, welches an ,Diese Flamme mit weissgrauem
Bauche* (393, 8) aus dem fUnften Dithyrambos erinnert, auf Zarathustras
Wissensdrang hindeuten und eréffnet so eine weitere Deutungsoption. Aufgrund der
Relevanz des Ubermenschen und der tibermenschlichen Erkenntnis im fiinften und
sechsten Dithyrambos wird die zweite Deutungsoption in dieser Arbeit praferiert.

Die beiden abschlieBende Verse geben einen Hinweis zur Auflésung des
Dithyrambos und sollen im Hinblick auf den Schlisselbegriff des Nachen diskutiert
werden: Ein Nachen ist ein kleines Boot, welches flir ruhige Gewasser konzipiert, aber
vollig ungeeignet ist, um ins Meer hinaus zu fahren. Das Boot wirde in den Wellen
kentern.'%33 Da Nietzsche Sizilien und Stromboli besucht hatte, darf angenommen
werden, dass er den Unterschied zwischen einem seetiichtigen Schiff und einem
Nachen kannte. Auch betont Nietzsche in Vers 396, 24 dass es sich nicht um ruhige
Gewasser handele, weil um die Insel ,,Rings nur Welle und Spiel.“herrsche. Nietzsche
bringt in den Abschlussversen zum Ausdruck, dass Zarathustra seinem Untergang als
Mensch entgegenféahrt: Die das gesamte Gedicht bestimmende Untergangsthematik
findet in diesen Versen ihren H6hepunkt und Abschluss zugleich. In den Versen 397,
6-7 ist wiederum jene aus dem flnften Dithyrambos bekannte Form der Periphrase,
das Adynaton, verwendet: Zarathustra wird im finften Dithyrambos im vorletzten Vers
als ,Fischer” auf dem Berg bezeichnet, im sechsten Dithyrambos kann Zarathustra im
vorletzten Vers syntaktisch und semantisch der ,Fisch” sein, wenn dieser auf ,meiner
Gipfel’ bezogen wird. Der ,Fischer* strebt erfolglos danach, die siebente Einsamkeit
zu fangen, der ,Fisch“ schwimmt ihr entgegen und stirbt.'93* Die Doppelung der
Adynata in den jeweils letzten beiden Versen dient der Verstarkung der menschlichen

1032 Dje Rede ,Auf den gliickseligen Inseln®, welche sich im zweiten Buch des ZA befindet, zeigt
wesentliche thematischen Bezlige sowie sprachliche Elemente zum Dithyrambos ,Die Sonne sinkt".
Nietzsche bettet in dieser Rede die Metaphorik des Ubermenschen wie im flnften und sechsten
Dithyrambos in eine sidliche Landschaft ein, gepragt von einer Insel sowie das sie umgebende Meer
(KSA 4, 109-112).

1033 Auch in der Rede ,Der Nothschrei“ im ZA wird das Bild des Nachens mit hohen Wellen, Not und
Gefahr verbunden: ,Die Wellen um deinen Berg [...] steigen und steigen, die Wellen groBer Noth und
Tribsal: die werden bald auch deinen Nachen heben und dich davontragen.” (KSA 4, 301).

1034 VVergleiche das Adynaton in ,Das Feuerzeichen®: ,fangt mir, dem Fischer auf hohen Bergen, /
meine siebente letzte Einsamkeit! - - “ (KSA 6, 394).
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Unerreichbarkeit der siebenten Einsamkeit. Stilistisch auffallend ist, dass die Adynata
den Abschluss der beiden Gedichte bilden, aber ein unterschiedliches Ergebnis
bezeichnen. 1035

Der Nachen stellt gemeinsam mit dem Begriff des Fisches sowie der Zahl
Sieben'9% einen Bezug zu Dionysos her.'%3” Die Erscheinung des griechischen Gottes
verdeutlicht am Ende des Gedichtes den Willen zum Leben, die Unzerstorbarkeit des
Zarathustra und die Einheit des Menschen mit der Natur und ist damit ein deutlicher
Verweis darauf, dass Zarathustra trotz seines Untergangs nicht endgultig stirbt,
sondern im Sinne des Wiederkunftgedankens wiederauferstehen wird.'%8 Auch der
Vers ,glatt liegt Seele und Meer.” (396, 30) verweist Uber die glatte Oberflache des
Meeres auf Dionysos.'%% Ferner wird Uber die erschreckende Unendlichkeit des
Meeres der Tod Gottes evoziert sowie ein Bezugspunkt zum Ubermenschen?040
hergestellt. Nietzsche stellt im Nachlass fest, dass es eine Rangordnung zwischen
Dionysos, dem Ubermenschen und Zarathustra gebe. Die iibermenschliche
Auffassung der Welt‘ sei Dionysos, der den Rahmen vorgebe. Die neue herrschende
Klasse sei der ,epikurische Gott, der Ubermensch, der Verkldrer des

1035 An Ende des dritten Teils befindet sich Zarathustra in langsamen Niedergang. Er stirbt jedoch
nicht, sondern Uberwindet diesen Zustand und fihrt seine Mission gestarkt und weise Jahre spéater im
vierten Teil fort. Der Niedergang ist mit der Schwierigkeit, die Erkenntnis der ewigen Wiederkunft zu
erlangen, verbunden, welche in der Rede ,Der Genesende* ausfihrlich dargestellt wird (KSA 4, 270-
277). Zarathustra erlebt eine Transformation, die seine Erkenntnis deutlich erhéht, ohne jedoch den
vollstandigen Untergang und die Auferstehung als Ubermensch zu erlangen (KSA 4, 280).

1036 Die Zahl Sieben wird in der Rede Zarathustras ,Die sieben Siegel“ mit Dionysos konnotiert: ([...] ,-
denn ein Géttertisch ist die Erde, und zitternd von schépferischen neuen Worten und Gétter-Wirfen:-)*
(KSA 4, 287). Ferner wird Sieben mit der ewigen Wiederkuntft (,[...] - dem Ring der Wiederkunft?*)
konnotiert (KSA 4, 287). Eine semantische Verbindung zwischen der Zahl Sieben und der ,siebten
Einsamkeit” ist aufgrund des biblischen Bezugs zu vermuten.

1037 In der Rede im ZA ,Von der grossen Sehnsucht® wird der Nachen als Symbol des Dionysos
dargestellt. Darlber hinaus verweist Nietzsche auf die von Exekias geschaffene Schale, die Delphine
zeigt, die um den Nachen des Gottes springen. In der genannten Rede symbolisiert Nietzsche
Meerestiere, die um den Uber das Meer fahrenden Nachen springen: .- bis Uber stille sehnslchtige
Meere der Nachen schwebt, das glildene Wunder, um dessen Gold alle guten schlimmen
wunderlichen Dinge hiipfen: - / - auch vieles grosse und kleine Gethier und Alles, was leichte
wunderliche Flisse hat, dass es auf veilchenblauen Pfaden laufen kann, - / - hin zu dem giildenen
Wunder, dem freiwilligen Nachen und zu seinem Herrn: das aber ist der Winzer, der mit diamantenem
Winzermesser wartet, - / dein grosser Léser, oh meine Seele, der Namenlose — —/ dem zukiinftige
Gesange erst Namen finden! [...]" (KSA 4, 280). Ibbeken bestétigt die Interpretation, dass der Nachen
auf Dionysos verweise. Sie bezieht sich bei ihrer Argumentation auf die erwéhnte Exekias Schale
(Ibbeken, 2017, 384).

1038 Gerhardt, 2017, 142-145.

1039 Bohrer, 2015, 154-155. i

1040 Siehe: ,Seht, ich lehre euch den Ubermenschen: der ist diess Meer, in ihm kann eure grosse
Verachtung untergehn.” (KSA 4, 15).
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Daseins.” Zarathustra nimmt in dieser Hierarchie lediglich die Rolle des Verklinders
ein, der als Segnender stirbt.'%! Der Untergang Zarathustras mit dem Ziel einer
Ubermenschlichen Wiedergeburt ist demzufolge plausibel, wobei Dionysos in dem
Gedicht nur angedeutet wird und tber dem Geschehen thront.

4.6.4 Ergebnis

Bei der Doppelung von Strophen und Versen zwischen Das Feuerzeichen und
Die Sonne sinkt handelt es sich nicht um Zufall. Die Erklarung findet auf der
semantischen Ebene Uber das Bild der siebenten Einsamkeit statt. Im flnften
Dithyrambos versucht Zarathustra, die siebente Einsamkeit, Ubermenschliche
Erkenntnis, zu erreichen. Er scheitert, weil er sich zwar im Ubergang mehrerer
Entwicklungsstufen befindet, aber die Voraussetzung der {bermenschlichen
Erkenntnis, seinen Untergang, noch nicht vollzogen hat.'? In Die Sonne sinkt geht
Zarathustra unter, indem er mit seinem Nachen aufs Meer hinausfahrt, ein
entspannter, ruhiger Tod, der gewollt scheint, und der ihm die Mdglichkeit einer
Ubermenschlichen Wiederauferstehung erméglicht.'%43 Als Ubermensch erlangt er die
einzige mogliche Form der siebenten Einsamkeit, die zu der erhofften transzendenten
Erkenntnis fihrt. Wie auch die Doppelung der Adynata der letzten beiden Verszeilen,

so verleiht auch die Doppelung der Strophen und Verse dem erreichten Ziel Ausdruck.

1041 KSA 11, 541.

1042 Sjehe hierzu KSA 4, 16-17.

1043 Nietzsches Gedanke der ewigen Wiederkunft schlisst einen vollstdndigen Tod aus. Nietzsches
Lehre vom Ubermenschen ist die Grundlage fir die ewige Wiederkunft, denn nur ein Mensch, der sich
selbst Gberwunden hat, ist in der Lage, diesen Gedanken, der die ewige Wiederkehr alles Seienden
impliziert, zu verstehen, zu ertragen und: zu wollen. Nietzsche schreibt hierzu im ZA: ,Alles geht, Alles
kommt zuriick; ewig rollt das Rad des Seins. Alles stirbt, Alles bliiht wieder auf, ewig lauft das Jahr
des Seins. Alles bricht, Alles wird neu gefiigt; ewig baut sich das gleiche Haus des Seins. Alles
scheidet, Alles grusst sich wieder; ewig bleibt sich treu der Ring des Seins.” (KSA 4, 272-273).
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4.7 Klage der Ariadne: Lige und Wahrheit im dionysischen Maskenspiel

In der griechischen Literatur bestehen mehrere unterschiedliche, sich teilweise
widersprechende mythische Varianten, die das Schicksal der minoischen
Konigstochter beschreiben und bedingt als Klage bezeichnet werden kénnen.1%44 Die
erste ihrer zahlreichen dichterischen Gestaltungen erschien in Catulls 64. Gedicht. Die
auf Hesiod'%4> und die Odyssee!%46 zurlickzufiihrenden Varianten'%*” sind &hnlich und
entsprechen dem heutigen Verstandnis einer Klage der Ariadne. Sommer zufolge
gehdrte die Klage der Ariadne bei den rémischen Dichtern zum Repertoire von
Liebeslyrik, wobei Ovid die Geschichte in der Abhandlung Bacchus und Ariadne der
Ars amatoria %8 sowie im achten Buch der Metamorphosen am eindrucksvollsten
gestaltete.’*° Dort beschreibt der Dichter, die mythische Variante Hesiods'%%° sowie
die der Odyssee bericksichtigend, das Schicksal der Kdénigstochter von Knossos,
welche Theseus auf Naxos allein zurlickgelassen hatte, weil dieser eine andere Frau
liebte. Dionysos erscheint mit seinem Gefolge unter dem Namen Bacchus als Retter
und Liebhaber der Ariadne, der ihr den Himmel zum Geschenk machen will. Dionysos
nimmt Ariadne schlieBlich zur Frau, welche als Zeichen ihrer Unsterblichkeit zu den
Sternen aufstieg, wie Horaz schreibt.1051

4.7.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Nietzsche greift diese Variante des Mythos auf, vertauscht aber die Rollen:
Nicht Theseus hat Ariadne verlassen, sondern Dionysos, der Uberlegen ironisierend

Uber die Konigstochter spottet, woraus ein interessantes psychologisches

1044 F{ir eine ausflihrliche Auseinandersetzung mit dem Mythos, der Varianten sowie der
kiinstlerischen Diskussion wird das Kapitel ,Ariadne” in Klingners ,Catulls Peleus Epos” empfohlen
(Klingner, 1956, 31-66).

1045 Diese etwa 700 a.Chr. entstandenen Variante des Mythos ist die bekannteste und Vorlage fir
weitere Interpretationen, ferner die einzige Mdglichkeit fur eine Klage (Flashar, 2010/11, 502).

1046 \/of3, 2010, Odyssee, XI. Gesang, 321-325.

1047 Die alternativen Versionen des Mythos sind teilweise widersprichlich und werden bei Flashar
detailliert beschrieben (Flashar, 2010/11, 501-512).

1048 Eine der ausfihrlichsten Darstellungen des Verhaltnisses zwischen Dionysos und Ariadne ist in
der Liebeskunst des Ovid beschrieben, ,Ars amatoria I, Verse 525-564 (Albrecht, 1992, 47).

1049 \/of3, 2010, Ovid: Metamorphosen, 178.

1050 Schonberger, 1999, 73. Der Mythos wird bei Hesiod nur sehr knapp erwahnt, wahrend sich in der
,Odyssee" eine ausfihrlichere Beschreibung findet.

1051 Schmidt, Schmidt-Berger, 2008, 65.
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Spannungsfeld entsteht. Deshalb ist davon auszugehen, dass Nietzsche den seit
Monteverdis Oper L’Arianna von 1608 bekannten psychologischen Fokus bei seiner
Interpretation gekannt und Gbernommen hat.'%%? Bei Nietzsche gibt es keine positive
Lésung des Konflikts, sondern ein Ratsel. Das Gedicht stammt urspriinglich aus dem
Herbst 18841053 und ist als Teil der Rede Der Zauberer im vierten Teil des Zarathustra
entstanden.'®* In dieser Rede reprasentiert der Dithyrambos den inhaltlichen
Mittelpunkt, der nur in minimalen formellen und sprachlichen Nuancen verandert und
um eine abschlieBende Strophe erganzt unter dem endgulltigen Namen Klage der
Ariadne 1889 veréffentlicht wurde. Bis zur endgiltigen Namensfindung als Dionysos
Dithyrambos im Dezember 1888 lautete der Titel Klage des Zauberers. Aus dem
Nachlass geht hervor, dass eine frihere, noch unfertige Fassung unter mehreren
wechselnden Titeln als unabhangiges Gedicht konzipiert worden ist: Der Dichter — Die
Qual des Schaffenden, Aus der siebenten Einsamkeit (gestrichen) und Der
Gedanke.%%% Aufgrund der erheblichen semantischen und syntaktischen Parallelen
wird in dieser Arbeit die Auffassung vertreten, dass die Klage der Ariadne nicht separat
von der Rede Der Zauberer und dem Ursprungstext untersucht werden kann.

Eine Besonderheit des Gedichts ist die Epiphanie des Dionysos, der ein
einziges Mal in der Dithyrambenreihe als ein sarkastischer Gott theatralisch in
Erscheinung tritt. Auch ist das Nichtvorhandensein der Figur des Zarathustra
auffallend, obwohl die Klage in der urspringlichen Fassung in einen Dialog mit dem
Propheten miindet.'%% Ariadnes Klage kann als hysterische Szene aufgefasst
werden'%%’, die wie ein Rezitativ wirkt und in der kein logischer Gedankengang oder
ein inhaltliches Ziel erkennbar sind. Diese Szene dirfte eine Anspielung Nietzsches
auf die Wahrheit sein, die nach Auffassung Derridas als hysterisches Weib allegorisiert

wird.'%58 Eine intensive Theatralisierung ist evident und vermischt die literarischen

1052 Auch Monteverdi orientiert sich an der Variante Hesiods und Homers (Kénig, 2021, 231).

1053 Sommer, 2013, 686.

1054 KSA 4, 313-320

1055 KSA 14, 332-333.

1056 KSA 4, 317.

1057 Nietzsche stellt in DFW eine auf Wagner bezogene negative Bewertung des Schauspielers und
des Schauspielerischen her, die auch einen Bezug zum Hysterismus erkennen lasst: ,Ich werde eine
Gelegenheit haben [...], des Naheren zu zeigen, wie diese Gesamtverwandlung der Kunst in‘s
Schauspielerische eben so bestimmt ein Ausdruck physiologischer Degenerescenz (genauer, eine
Form des Hysterismus) ist, [...]* (KSA 6, 26-27).

1058 Derrida, 2007, 194-196.
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Gattungen Lyrik, Epik und Dramatik miteinander, wirkt aufgrund der die Epiphanie
einleitenden Regieanweisung und der handelnden Dichtung ab dem mimetischen
Aulftritt des Dionysos wie ein Stlick.05°

Der Dithyrambus behandelt wiederum den Themenkomplex von Lige, Wahrheit
und Erkenntnis und greift damit die Themen des ersten, vierten, finften und sechsten
Dithyrambos auf. Nietzsche arbeitet mit der dionysischen Selbstreflexion,
Perspektiven, polyphonen Charakteren, die Uber die dionysische Maske %0 dargestellt
werden, und unterschiedlichen Erzéhlebenen, um die Limitationen der Erkenntnis zu
verdeutlichen. 1061

Der Dithyrambos wird seit den 1940er Jahren von der Forschung intensiv
diskutiert: Max Kommerell stellte bereits 1943 die Verbindung zwischen Ariadne und
Dionysos als dem Zuschauergott der Tragddie her, der seine Lust an der Qual des
Opfers als Experiment in den Dienst der Erkenntnis stelle.'%? Interessant ist an diesem
Ansatz die Ubergeordnete Rolle des Gottes in einem orchestrierten Spiel, in dem
Ariadne als Figur betrachtet und zudem der Zuschauer einbezogen wird.

Groddeck (1991) erkennt ein implizites Vorhandensein mehrerer, in sich
verwobener Ebenen in dem Gedicht. Dies wird insbesondere durch die Epiphanie des
Dionysos in Form des eigenen Gedankens deutlich, der von auBBen in das Gedicht
eintrete und zugleich mit diesem identisch sei, sowie in der Selbstreflexion
Ariadnes.1063

Sommer (2013) findet es bemerkenswert, dass die Ich-Instanz in der Rede Der
Zauberer noch ein zitternder alter Mann sei, der in der Klage der Ariadne von der
Kénigstochter ersetzt werde. In Zarathustras Rede erkennt Sommer in der Figur des
alten Mannes Dionysos, der den christlichen Gott verdamme und zugleich
zurlickwiinsche.%% Sommers Verstandnis deutet implizit auf ein dionysisches
Rollenspiel, das im Mittelpunkt der Untersuchung in dieser Arbeit steht.

Ein biographischer Bezug Nietzsches zu diesem Dithyrambos wird seit
langerem vermutet: Die von Schilling (2017) aufgeworfene Frage, ob eine fiktionale

1059 Groddeck, 1991, Band 2, 176-180.

1060 Siehe die Ausflihrungen Fishers zum maskierten Gott Dionysos (Fisher, 1995, 517 ff.).
1061 Siehe Nietzsches Beschreibung der dionysischen Maske in der GT (KSA 1, 71-72).
1062 Kommerell, 1985, 489-490.

1063 Groddeck, 1991, Band 2, 205-209.

1064 Sommer, 2013, 686.
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Inszenierung der Figur Nietzsches hinter einer Maske erfolge, die Teil der Szenerie
sei, tangiert den Untersuchungsbereich dieser Arbeit.'°5 Winteler (2014) meint, dass
insbesondere die Anfang 1889 wahrend Nietzsches Zusammenbruchs verfassten
Wahnzettel die Vermutung zulieBen, es gebe eine biographische Dimension zur Figur
der Ariadne.1066

Bohrer (2015) erkennt eine klare Trennung zwischen den Figuren der Ariadne
und des Dionysos, den er wiederum als den Erscheinenden begreift. Er identifiziert
den Gott mit dem asthetisch Bbésen, der als ,Verhdllter*, ,Entsetzlicher, und ,Jédger
hinter den Wolken“ Ariadne niederblitzt.'%6” Im Gegensatz hierzu interpretiert Kénig
(2021) einen Bezug zwischen Dionysos und dem Gedanken Ariadnes: Er stellt die
These auf, dass Ariadne ihre Klage erkunde und deren Form in Dionysos erkenne,

wobei sie ihre Klage zum Erkenntnisgewinn nutze. 968

4.7.2 Aufbau und Struktur

Dies Klage der Ariadne besteht aus neun Strophen und 113 Versen.%9 Die
Strophen beinhalten eine unterschiedliche Anzahl an Versen und weisen ein freies
metrisches Schema auf. Nach der achten Strophe setzt plétzlich und Gber die
Regieanweisung einer anonymen Instanz die Epiphanie des Dionysos ein, welche eine
Zasur darstellt und das Gedicht in zwei stilistisch deutlich zu unterscheidende Teile
zerlegt. Der erste Teil bildet die gegen Dionysos gerichtete Klage Ariadnes, der zweite
Teil stellt die Reaktion des Gottes als Antwort an Ariadne dar, die in einem Réatsel
abschlieBt. Die Perspektiven des Dithyrambos werden von Projektionsfiguren
bestimmt, die eine verwirrende Komplexitat erzeugen.

Der Dithyrambos weist die fiir die Gedichtreihe typischen und wiederkehrenden
Sprachbilder auf, die mit dem Topos der Qual des Wahrheitssuchenden konnotieren:
Hierzu zahlen insbesondere der ,Henker-Gott*, der an ,Selbsthenker‘ (392, 18) in
Zwischen Raubvédgeln erinnert, die Bild ,Labyrinth®, die Uber das ,Réthsel* (392, 10)

1065 Schilling, 2017, 391.

1066 Winteler, 2014, 277-287.

1067 Bohrer, 2015, 211-213.

1068 Konig, 2021, 231-242. Siehe ferner der Aufsatz ,Ich bin dein Labyrinth...“ Zur poetischen Klugheit
in Nietzsches ,Dionysos Dithyramben® (Kénig, 2017, 331-349).

1089 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
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eine semantische Verknipfung zum vierten Dithyrambos herstellt, sowie
.Siebenfaches Eis“, das einen asthetischen und semantischen Bezug zur siebenten
Einsamkeit (394, 6, 397, 1) im fUnften und sechsten Dithyrambos erkennen lasst.
Ferner sind ,grausamster Jager‘, ,Grausamster Stachel, ,Blitz-Verhlillter:, ,Jdger
hinter Wolken* auf Dionysos verweisende Bilder. Ein fUr den Interpretationsansatz
grundlegendes Bild ist ,Gedanke®.1070

Ariadne tritt im verdéffentlichten Werk Nietzsches nur an zwei Stellen aktiv in
Erscheinung:'%" Im Aphorismus ,Schén und hasslich® in der Gétzen-Dadmmerung und
im vorliegenden Dithyrambos. In diesem Aphorismus heif3t es: ,[...] ,Oh Dionysos,
Gottlicher, warum ziehst du mich an den Ohren?” fragte Ariadne einmal bei einem
jener beriihmten Zweigesprdche auf Naxos ihren philosophischen Liebhaber. ,Ich
finde eine Art Humor in deinen Ohren, Ariadne: warum sind sie nicht noch ldnger?“<1972
Die Bezeichnung Langohr °73 steht fur Esel oder einen dimmlichen Menschen,
weshalb der kurze Dialog zu verstehen ist als ironisierende Belehrung des intellektuell
weit Uberlegenen Dionysos.'%4 In der Abhandlung 295 in Jenseits von Gut und Bése
stellt Ariadne nur eine Randfigur dar. Wesentlicher ist, dass erstmals seit der Geburt
der Tragddie Dionysos wieder namentlich erwahnt und &sthetisch und philosophisch
beschrieben wird. Die Charakterisierung des Gottes erfolgt, wodurch Nietzsches
Interpretationsverstéandnis transparent wird. Nietzsche stellt fest: ,Schon dass
Dionysos ein Philosoph ist, und dass auch Gétter philosophieren, scheint mir eine
Neuigkeit [...].“ 1975 Die Weisheit des Gottes sowie seine dualistische Personlichkeit
werden insbesondere betont. Demgegeniber bleibt Ariadne, auf die lediglich
verwiesen wird, farblos. In Ecce homo stellt Nietzsche im Kapitel Also sprach
Zarathustra fest: ,Dergleichen ist nie gedichtet, nie gefiihlt, nie gelitte n worden:
so leidet ein Gott, ein Dionysos. Die Antwort auf einen solchen Dithyrambus der
Sonnen-Vereinsamung im Lichte wére Ariadne...Wer weiss ausser mir, was Ariadne

istl...Von allen solchen Réathseln hatte Niemand bisher die Lésung, ich zweifle, dass je

1070 Das Gedicht hatte in der Entstehungsphase zeitweise den Titel ,Der Gedanke” (KSA 14, 333).
1071 Groddeck, 1991, Band 2, 176.

1072 KSA 6, 123-124.

1073 Duden, Rechtschreibung, 1973, 420.

1074 Bei Nietzsche ist das kleine Ohr assoziiert mit dionysischem Wissen, das Langohr mit Dummbheit
(KSA 6, 302).

1075 KSA 5, 238.
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Jemand auch hier nur ein Réthsel sah.“ 197 Nietzsche bleibt zweideutig und nebulds
in seiner Formulierung: einerseits bleibt unklar, ob jemand auBer ihm Ariadne
erkennen oder verstehen kann; andererseits ist fraglich, ob es sich Gberhaupt um ein
Ratsel handelt.

4.7.3 Analyse und Interpretation

These: Die Limitationen von Erkenntnis und Wahrheitsfindung werden von Dionysos
in einem perspektivistischen Rollenspiel mit unterschiedlichen maskierten

Projektionsfiguren inszeniert.

1. Die erste Strophe verfligt Gber 18 Verse und beginnt mit den anaphorischen
Fragen ,Wer wadrmt mich, wer liebt mich noch?(398, 2), die von Ariadne an die Leser-
Instanz gerichtet sind. Der erste Vers ist durch eine folgende doppelte Leerzeile
exponiert und fokussiert das Leiden der Kdnigstochter, das in den anschlieBenden
Versen mit deutlichem Bezug zu Dionysos dramatisch ausgeschmuickt wird. Ariadne
spielt die Rolle der von Dionysos verlassenen Geliebten hoch emotional mit einer
deutlich hysterischen Tendenz, womit Nietzsche eine Umkehrung der mythologischen
Vorlage vollzieht.'”7 Ariadne konnotiert in den folgenden Versen ,Gebt heisse Héande!
/ gebt Herzens-Kohlenbecken!” (398, 3-4) scheinbar die von ihr geforderte Liebe mit
Begriffen von Warme, wiederum in anaphorischer Ansprache. Jedoch implizieren die
Alliteration ,heisse Hénde“ sowie “Herzens-Kohlenbecken® Verbrennung, weil
Kohlenbecken keine angenehme Wa&rme, sondern Hitze erzeugen.'®’® “Herzens-
Kohlenbecken® ist aufgrund der Komposition von unmdglich Passendem und
Vergleichbarem eine semantisch interessante Figur. An dieser Stelle erfolgt eine
Umkehrung von Ariadnes Position: Fordert sie zu Beginn der Strophe Liebe, beginnt
ab dem flnften Vers die eigentliche Klage, deren Tenor im Verlauf des Gedichts
beibehalten wird. Die in den Versen funf bis neun akkumulierten Appositionen
bezeichnen den seelischen Zustand Ariadnes.

1076 KSA 6, 348.

1077 |In der ,Ars amatoria“ des Ovid sowie in der historischen Vorlage des Hesiod wird Ariadne als von
Theseus verlassene Geliebte dargestellt, die von Dionysos gerettet und geheiratet wird (Albrecht,
1992, 45-47).

1078 Groddeck, 1991, Band 2, 180-183.
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Die Niedergeschlagenheit der Kénigstochter erinnert hinsichtlich der Bilder und
Semantik an den zermirbten Zustand Zarathustras im vierten Dithyrambos, wobei die
neunte Strophe hervorzuheben ist, in welcher der Prophet von eigenen Gedanken und
Wissen gemartert wie ,ein Leichnam* (391, 17) darniederliegt. Der auffallend ahnliche
Bildkomplex ist zu erklaren aufgrund des Topos von Wahrheit und Erkenntnis, der den
inhaltlichen Schwerpunkt beider Dithyramben bildet. Die Enumeratio ,Hingestreckt,
schaudernd, / Halbtodtem gleich, dem man die Flisse wadrmt, / geschdittelt ach! von
unbekannten Fiebern, / zitternd [...[* (398, 5-8) drlickt Qual aus, wahrend ,spitzen
eisigen Frostpfeilen* (398, 8) die Bildsprache von ,Pfeil des Bésen® (390, 16) im vierten
Dithyrambos aufgreift. ,Frostpfeile* konnotieren mit der H6he, zumal Dionysos als ,Du
Jager hinter Wolkenl* (398, 11) angesprochen wird. ,H6he“ steht einerseits fur die
Beschwerlichkeit des Menschen beim Aufstieg zu Wissen und Erkenntnis,
andererseits wird ein Bezug zu Dionysos hergestellt, weil dionysische Erkenntnis
Entbehrung verlangt.'97®

Der Vers ,Unnennbarer! Verhiillter! Entsetzlicher!” (398, 10) stellt ein Tricolon
in membris crescentibus dar, weil eine dramatische Steigerung innerhalb der
Dreigliedrigkeit erfolgt, und spricht ,Gedanke“ 1980 (398, 9), eines der wesentlichen
Bilder des gesamten Dithyrambos, direkt an. Gleichzeitig ist die Stilfigur der Interiectio
erkennbar, weil ein Bruch innerhalb der Strophe durch den exklamativen Ausruf
vorhanden ist. Mit der Steigerung verdeutlicht Nietzsche die Dramatik des Gedankens
fir Ariadne, welche die Furcht und Niedergeschlagenheit als Grundlage fir die Klage
erklart. In der Rede Zarathustras Der Genesende, welche die Lehre von der ewigen
Wiederkunft vorstellt, wird diese als ,Gedanke“ bezeichnet und ein Bezug zur Tiefe
hergestellt. Deshalb wird in dieser Interpretation davon ausgegangen, dass mit dem
.Gedanken“ neben dem gefahrlichen dionysischen Wissen die ewige Wiederkunft

gemeint ist.108"

1079 KSA 4, 51.

1080 Vergleiche KSA 14, 333.

1081 Siehe folgende Ansprache Zarathustras: ,Herauf, abgriindlicher Gedanke, aus meiner Tiefe! Ich
bin dein Hahn und Morgen-Grauen, verschlafener Wurm: auf! auf! Meine Stimme soll dich schon wach
krahen! Kniipfe die Fessel deiner Ohren los: horche! Denn ich will dich héren! Auf! Auf! Hier ist
Donners genug, dass auch Graber horchen lernen! [...] ,Ich, Zarathustra, der Firsprecher des
Lebens, der Flrsprecher des Leidens, der Flrsprecher des Kreises — dich rufe ich, meinen
grundlichsten Gedanken! Heil mirl Du kommst — ich hére dich! Mein Abgrund redet, meine letzte Tiefe
habe ich ans Licht gestlpt!” (KSA 4, 270-271).
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»Du Jager hinter Wolken!“ (398,11) ist eine direkte Ansprache an Dionysos. Die
typischen Topoi der Spéatphase, dionysische Erkenntnis und Ubermensch, werden
durch ,Darnieder geblitzt“ (398, 12) und ,hinter Wolken!“zum Ausdruck gebracht.!082
Damit verandert der Dithyrambos seinen inhaltlichen Fokus fundamental, und es
erfolgt ein struktureller Bruch: Ariadne setzt sich in ihrer Klage nicht mehr mit ihrem
Liebhaber auseinander, wie dies in der historischen Vorlage geschah, sondern mit
dem eigenen Gedanken. Nietzsche setzt, wie Groddeck hervorhebt, die Figur des
Aprosdoketon pragnant ein, weil der Gedanke unerwartet, plétzlich und kontextual
unpassend erscheint.’®3 Der Gedanke wird in dem Gedicht antithetisch positioniert:
Wie zuvor festgestellt, ist Ariadne nicht rational, sondern tberschwéanglich emotional.
Wie ist es mdglich, dass sie dennoch von einem Gedanken gequéalt wird? Ariadne
befindet sich in einem dionysischen Rausch, der sie emotional bindet und klares
Denken unmoglich macht, weil das principium individuationis aufgelost ist.'%®* In
diesem Rausch tritt die dunkle Seite des Dionysischen deutlich hervor, welche das
Leiden des Befangenen verursacht.085

In den folgenden Versen wird die durch den dionysischen Gedanken
verursachte Qual weiter beschrieben, ohne jedoch eine inhaltliche Entwicklung
erkennen zu lassen. Das Homdooteleuton ,So liege ich, / biege mich, winde mich,
gequélt' (398, 14-15) betont den inneren Konflikt, wie Groddeck zurecht feststellt'8,
und exponiert die Wirkung des Gedankens. Dionysos wird als ,grausamster
Jager® (398, 18) apostrophiert, der Ariadne quélt. Die Grausamkeit dieses von
Nietzsche kreierten Gottes und zugleich die Unterwirfigkeit der Koénigstochter
verbliffen, insbesondere wenn die historische Vorlage des Ovid zum Vergleich
herangezogen wird.'%” Die die Strophe abschlieBende Apostrophe ,du unbekannter —
G ott."” (398, 19), verstanden als Pointe mit exklamativem Charakter, verwirrt

1082 Das bereits erwahnte Gedicht ,Pinie und Blitz*, in dem Nietzsche den Topos des Ubermenschen
aufgreift, schlie3t mit den Versen ,Zu nah ist mir der Wolken Sitz, - / Ich warte auf den ersten Blitz."
(KSA 10, 107).

1083 Groddeck, 1991, Band 2, 183.

1084 Siehe Kapitel ,Artistischer Prozess der Selbstentgrenzung® sowie Dodds, 1951, 270 ff.

1085 Sjehe hierzu Kapitel ,Nietzsches Dionysos® und ,Gewalt und Asthetik des Bésen*“. Ferner dient
jene Szene in den Bakchen als Bezugsquelle fir diese Interpretation, in welcher die ZerreiBung des
Pentheus durch dessen Mutter und die Bakchantinnen im dionysischen Rausch erfolgt (Schrott, 1999,
Bakchen nach Euripides, 77-79).

1086 Groddeck, 1991, Band 2, 186.

1087 Albrecht, 1992, 45-47.
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zunachst, ist aber plausibel, weil keineswegs Dionysos angesprochen wird, sondern
der dionysische Gedanken, der zu erkenntnisreich und zu geféhrlich ist, um begriffen
zu werden.

2. Die zweite Strophe beginnt mit dem plétzlichen |, Triff tiefer!” / Triff Ein Mal
noch! / Zerstich, zerbrich dies Herz!* (398, 20-22) und fallt aufgrund der erotisch-
sexuellen Konnotation auf, die in den folgenden Versen durch das Dionysos
ansprechende ,Was soll dies Martern / mit zdhnestumpfen Pfeilen? (398, 23, 399, 1)
verstarkt wird. Die Anfangsverse verfigen jedoch Uber eine dualistische Semantik:
Das Adjektiv ,tief* sowie die , Tiefe" stehen bei Nietzsche seit der Geburt der Tragédie
fir das tiefe dionysische Wissen.'%8 Ariadne wiinscht sich, dass jenes tiefe,
geféahrliche Wissen sie treffen solle, welches eine direkte Beziehung zum Gedanken
aufweist. Den erotisch-sexuellen Kontext berlcksichtigend, kreiert Nietzsche eine
sado-masochistische Konnotation, weil Ariadne die Qual offenkundig herbeisehnt. Das
Adynaton ,zdhnestumpfen Pfeilen” referenziert auf ,spitzen eisigen Frostpfeilen“in der
ersten Strophe. Bemerkenswert ist, dass die Pfeile nun stumpf geworden sind,
nachdem diese Ariadne zuvor offenbar scharf getroffen haben. Mit diesem paradoxen
Bild betreibt Nietzsche ein fir den siebenten Dithyrambos typisches Verwirrspiel, weil
Zahne nicht stumpf sind und stumpfe Pfeile nicht wirksam treffen kénnen. Dennoch
verfehlen diese Pfeile ihre Wirkung nicht, weil Ariadne gemartert wird. Im Gegensatz
zu den spitzen Pfeilen mit potenziell tédlicher Wirkung martern die stumpfen Pfeile
Ariadne dauerhaft, was in diesen Versen auch zum Ausdruck kommt: ,Nicht tédten
willst du, / nur martern, martern?* (399, 5-6). Die spitzen Pfeile erschienen plétzlich mit
dem Aufkommen des Gedankens als dionysisches Ereignis, wahrend die stumpfen
Pfeile das dauerhafte Leiden durch den vorhandenen Gedanken bewirken. Die
Strophe endet mit der Apostrophe ,du schadenfroher unbekannter Gott?“ (399, 8),
vergleichbar der ersten Strophe, auch wenn der Gott nicht mehr ein ,grausamster
Jéager” ist. Die Verse 398, 23 bis 399, 8 sind als Fragen formuliert: Ariadne ist sich
unsicher, zu welchem Zweck (,Wozu* (399, 7)) ihr Gedanke sie martern muss — und
ob sie bereit ist, dies zuzulassen. Diese Zweifel entstehen, weil die Bejahung des

1088 Siehe die Ausflihrungen zur Tiefe in GT (KSA 1, 153-154). Siehe ferner KSA 3, 350.
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Gedankens der ewigen Wiederkunft fiir den normalen Menschen nicht méglich ist und
Ariadne die Transformation zum Ubermenschen keinesfalls gelungen ist.1089

3. Die Verse ,Haha!/ Du schleichst heran / bei solcher Mitternacht?.../ Was willst
du? / Sprich!“ (399, 9-13) referenzieren auf das Abschlussgedicht Noch ein Mal von
Zarathustras Nachtwandlerlied. Dort heiBt es ,Was spricht die tiefe Mitternacht?* 1990
Dieses Gedicht endet mit den Versen ,Weh spricht: Vergeh! / Doch alle Lust will
Ewigkeit —, / — will tiefe, tiefe Ewigkeit!", ein klarer Hinweis auf den
Wiederkunftsgedanken, der verstarkt wird durch den Titel. Aber die Mitternacht ist nicht
der groBe Gedanke, spricht nicht direkt von Zarathustras Lehren, wie Stegmaier richtig
feststellt.’" Sie ist die Ich-Instanz, die erklart, ,Die Welt ist tief*, nachdem sie selbst
LAus tiefem Traum“ erwacht ist. Das Bild der Mitternacht hat keine klar fassbare
Bedeutung, sie ist wie ein Fernglas, mit dem der Beobachter die Welt nach seinem
Vermdégen erkennen und wahrnehmen kann. Ariadne spricht den eigenen Gedanken
an mit ,Du schleichst heran®, der Resultat ihres eigenen Interpretationsvermégens ist.
Sie selbst ist jedoch nicht in der Lage, dessen unmittelbare Bedeutung zu verstehen,
weil der Gedanke der ewigen Wiederkunft ihr Fassungsvermdgen bei weitem
Ubersteigt. Die Mitternacht erméglicht jedoch unterschiedliche Perspektiven und ist fir
den Wahrnehmenden deshalb ein wesentlicher Schritt zur Erlangung wahrer
Erkenntnis. Das Substantiv , Tiefe“und das Adjektiv ,tief* sind sowohl in dem Gedicht
.Noch ein Mal* als auch in der zweiten Strophe der Klage der Ariadne wesentliche
Bilder, in beiden Fallen Hinweise auf dionysisches Wissen.

Der zweite Teil der dritten Strophe setzt mit ,Du drdngst mich, driickst mich, /
Ha! schon viel zu nahel* (399, 14-15) ein. Die Verse stellen einen auffalligen
semantischen Bruch dar, weil Ariadne sich zu Beginn des Dithyrambos, anlehnend an
die historische Vorlage, Uber den Verlust des Liebhabers beklagt, nun aber dessen
Nahe als Bedrangnis empfindet. Die Klage verschiebt sich gegentber einer
unbestimmten Zuhérerschaft zu Beginn der ersten Strophe auf Dionysos und den
eigenen Gedanken, wobei auffallend ist, dass eine Klimax zwischen den Strophen

1089 Dje Transformation vom Menschen zum Ubermenschen ist unmdéglich. Zarathustra scheitert dabei,
den héheren Menschen den Ubermenschen zu vermitteln. Zarathusta bleibt Prophet, auch er erlangt
die Transformation nicht (KSA 4, 390-408).

1090 KSA 4, 404.

1091 Stegmaier, 2013, 96-97.
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vorhanden ist, weil sich die Intensitat der Klage steigert. Interessant ist die
Beobachtung Groddecks, dass die Klage Uber den Verlust in dem Moment ihren Sinn
verliert, in dem der Gegenstand der Verlusts préasent ist.'°2 An dieser Stelle verlasst
Nietzsche das mythische Vorbild inhaltlich vollstandig und entwickelt eine eigene
Klage der Ariadne, in deren Mittelpunkt die Selbstreflexion des Subjekts steht.

In den folgenden Versen erfolgt die Fortsetzung der hysterische Liebesszene.
Aber ein Rollentausch erfolgt: Nicht der sie bedrangende Dionysos ist eiferstichtig,
(,Du Eiferstichtiger!” (399, 18)), sondern Ariadne. Die Darstellung dieser Umkehrung
ist durchaus paradox, denn aufgrund ihrer Eifersucht fihrt Ariadne diese Szene auf.
Die Verse ,wozu die Leiter? / willst du hinein,” (399, 21-22) lassen wiederum eine
erotisch-sexuelle Konnotation erkennen — zumal ,hinein“in Sperrsatz hervorgehoben
ist —, die sich zun&chst auf das Herz, dann aber auf den ,Gedanken“ bezieht. Die
.Leiter* wirkt als Bild kontextuell véllig unpassend und ist als Enallage zu verstehen.
Nietzsche verwendet die ,Leiter* ferner, um einen Aufstieg zu verdeutlichen: Der
Gedanke wird gefragt, ob dieser ,in meine heimlichsten / Gedanken einsteigen® (399,
24-25) wolle. Der Einstieg bedeutet auch einen Aufstieg. ,Hinein" ist hervorgehoben,
weil hierdurch auf eine dionysische Selbstreflexion'?% verwiesen wird, die Nietzsche
durch das narrative Verfahren der Mise en abyme verstarkt: Die Verse bedeuten
wortlich, dass der Gedanke in den Gedanken eindringt, ein endloser Prozess des
standige Hinterfragens der eigenen Erkenntnis. %94

Die Apostrophen ,Schamloser! Unbekannter! Dieb!* (399, 26) leiten in den
dritten Teil der Strophe ein, in der Dionysos nicht mehr als untreuer Liebhaber
dargestellt, sondern mit einem Gauner gleichgesetzt wird. Die folgenden
anaphorischen Fragesatze verstarken das Diebesthema, bis das Verb ,erfoltern die
Rede abschlieBend in jene Richtung lenkt, welche aus dem vierten Dithyrambos
bekannt ist: Die Klimax steigert den untreuen Liebhaber schlieBlich zum Folterer. Die
Bezeichnung ,Henker-Gott‘ (399, 31) erinnert an ,Selbstkenner! / Selbsthenker!” (392,
17-18) und bezeichnet in beiden Dithyramben das qualende dionysische Wissen sowie

1092 Groddeck, 1991, Band 2, 192.
1093 Stingelin, 2000, 302.
1094 Snow, 2016, 2-4.
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den unerfullbaren Drang nach Wahrheit.'9% Fir Nietzsche sind ein hoher
Erkenntnisgewinn und Wahrheit durch die sokratische Denkweise nicht erreichbar.
Uber die Kunst'%% und den Mythos, das Aufgeben des principium individuationis und
einen breiteren Ansatz, der neben dem Geist die Instinkte und Sinne berilcksichtigt,
kann jedoch eine héhere Erkenntnis gewonnen werden.'%9” Der Rauschzustand, in
dem sich  Ariadne Dbefindet, die dionysische Selbstreflexion sowie
Wahrnehmungsperspektiven, mit denen sie ihre eigenen Gedanken hinterfragt, sind
ein Ansatz, um zu einer wahrhaftigeren Erkenntnis zu gelangen. Aber Ariadne zweifelt
an ihren eignen F&higkeiten und Méglichkeiten, und sie ist sich der GrdBe des
Gedankens wohl bewusst.

4. Das Thema der vierten Strophe ist die Fortsetzung der dionysischen
Selbstreflexion, die in der dritten Strophe initiiert wurde. Diese Selbstreflexion wird
durch ein Vertausch- und Verwirr-Spiel betont, welches typisch fur Dionysos ist, wie
seit dem Dialog mit Pentheus in den Bakchen bekannt.'%% Nietzsche greift diese
mythische Charakteristik des Gottes auf und inszeniert eine Konfusion, die in den
Versen ,Stich weiter! / Grausamster Stachel!” (400, 4-5) und ,Sprich endlich! / Du Blitz-
Verhdillter! [...]* (400, 10-11) gipfelt und durch das Hyperbaton der Adverbien betont
wird. Die Positionierung der Adverbien zu ,Stich endlich* und ,Sprich weiter* ware
semantisch korrekt, da Dionysos als Gedanke langst prasent ist. Nachdem die
Selbstreflexion Uber das Einsteigen des Gedankens ins Herz in der dritten Strophe
beschrieben wurde, findet nun eine Dramatisierung statt, die Uber das Bild
,Grausamster Stachel’ evoziert wird. Der Stachel ist Ariadnes Gedanken, der sie
martert, aber zugleich von ihr ersehnt wird, weil sie um dessen Bedeutung fir ihre
Erkenntnis weil3. Das Oxymoron ,Blitz-Verhdiillter* sowie ,Grausamster Stachel* sind

1095 Wahrheit und echte Erkenntnis kdnnen nach Nietzsches Verstandnis grundsatzlich nicht erreicht
werden, nur Interpretationen. Der logisch-rationale Denkprozess ist hierflr insbesondere nicht
geeignet. Héhere Ebenen der Erkenntnis sind aber sehr wohl zu erreichen: Hierf(rr ist es erforderlich,
dass der Mensch sich als Subjekt vergisst, das principium individuationis aufgibt, dabei als
kinstlerisch Schaffender erhalten bleibt. Uber die Selbstauflésung und den Rausch besteht die
Verbindung zwischen Nietzsches Erkenntnistheorie und dem Dionysischen (Siehe Kapitel
,Dionysischer Erkenntnisprozess* sowie KSA 1, 884-886).

109 Sjehe den Zusammenhang zwischen Kunst, Bejahung und Wille zur Macht bei Deleuze (Deleuze,
1991, 111-113).

1097 Siehe Kapitel ,Dionysische Erkenntnis und Wahrheitsfindung versus sokratische Wissenschaft®.
1098 Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 77-79.
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synonyme Bilder, die mit den teleologischen Aufforderungen ,Stich weiter* und ,,Sprich
endlich!“das Verstehen des groBen Gedanken erreichen sollen.

Der abschlieBende Vers ,Was willst du, Wegelagerer, von —mir ?...“ (400, 12)
stellt den Ubergang zur fiinften Strophe her. Im Mythos erkennen wir die gegenteilige
Situation: Theseus hat Ariadne verlassen und damit das Motiv fir die Klage geliefert;
Dionysos hingegen hat den Konflikt aufgeldst, nachdem er sie geheiratet hatte.'%° Der
~Wegelagerer* ist wiederum der selbstreflexive Gedanke, der immer wieder auftaucht
und Ariadne fragend und fordernd heimsucht. ,Blitz-Verhdillter* ist ferner eine
Metonymie, welche die Vertauschung des mythischen Sachverhaltes benutzt, um die
Selbstreflexion zu betonen.

Auffallend ist die extrem dualistische Selbstwahrnehmung der Ariadne: Sie
bezeichnet sich als ,deine stolzeste Gefangne® (400, 8) und zugleich als ,,Kein Hund —
dein Wild nur bin ich* (400, 6). Marcel Detienne entwickelte, wie in Kapitel 3 dargelegt,
einen dualistischen Dionysos, dessen Charakter den extremen Gegenpolen in diesem
Dithyrambos nahekommt. In den von Detienne beschriebenen Parusien erscheint
Dionysos plétzlich mit Uberschwéanglicher Vitalitat, bringt Begeisterung zu den
Menschen, ist aber auch der Gott unbandiger animalischer Wildheit, dessen
Wesensbestandteil Intrigen sowie die ziellose Freude an der Zerstérung sind. Das
Dionysische erscheint in dieser Strophe als epiphane Verkdrperung einer
existenziellen Spannung, die zwischen den Extremen einer begehrenswerten
Erkenntnis und einer durch die Gewalt des dionysischen Gedanken ausgelbsten
Niedergeschlagenheit pendelt.100

5. Die initialen Verse ,Wie? / Lésegeld? / Was willst du Lésegelds?” (400, 13-
15) bilden rhetorische Fragen, sind aber zugleich Antworten auf die abschlieBende
Frage der vierten Strophe (,Was willst du [...] von m i r ?2...” (400, 12)). Es hat den
Anschein, dass sich Ariadne in Gefangenschaft des Diebes befindet, der in der dritten
Strophe apostrophiert wurde. ,Verlange Viel — das rath mein Stolz!” (400, 16) ist eine
Selbstansprache, welche auf ,deine stolzeste Gefangne® in der vierten Strophe Bezug
nimmt. Beide Verse beziehen sich auf die Uberschwéangliche, begeisternde Seite des
Dionysischen. Das ,Ldsegeld* verbildlicht den Preis fir die Befreiung von dem

1099 Albrecht, 1992, 47.
1100 Detienne, 1995, 55-80. Siehe ferner Kapitel ,Dualismus*.
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marternden Gedanken, wobei in dieser Strophe unklar bleibt, ob Ariadne bereit ist,
diesen zu bezahlen. Auffallend ist die zweifache Epipher der Substantive
.LOsegeld?/Ldsegelds?“und ,Stolz!“sowie der Interpunktionen am Ende der Strophen.
Lésegeld und Stolz stehen kontradiktorisch zueinander: Stolz und Mut eines
Gefangenen kdnnen diesem die Zahlung von Lésegeld an einen Dieb verbieten. Der
stolze Gefangene ertragt stoisch sein Schicksal, er kauft sich nicht frei, indem er sich
vor dem Dieb erniedrigt. Da ,Stolz* die Verse 400, 16 - 17 abschlief3t, die als Antworten
auf die einleitenden Fragen verstanden werden kénnen, darf das Ergebnis der Strophe
als das Widerstreben Ariadnes aufgefasst werden, sich freizukaufen.

6. Die sechste Strophe ist die kiirzeste und besteht nur aus drei Versen. Der
Beginn ,Hahal (400, 18) schlieBt an das Ende der flinften Strophe an und nimmt
Bezug auf den Stolz. Offenbar ironisiert Ariadne gegen sich selbst und drickt Gber ihr
Gelachter aus, dass sie keinesfalls stolz ist. Denn im nachsten Vers frage sie: ,Mich
— willst du? mich?* (400, 19). Der Vers konnotiert mit der Ansprache einer
Prostituierten an einen Freier und hat einen erotisierenden Tonfall. Auch die
Geringschatzung der eigenen Person ist zu vernehmen. Das Lésegeld in der
vorherigen Strophe ist in diesem Kontext als Bezahlung fir eine Prostituierte zu
verstehen. Die Interpretation Groddecks, dass ,mich —ganz?...“ (400, 20) einen Bezug
zu einer Gans herstelle und damit selbstverachtlich und mit einem albernen Nebensinn
zu verstehen sei, ist plausibel.

Wiederum ist die Selbstreferenzialitat der Ich-Instanz erkennbar, auf den das
Reflexivpronomen ,M i ¢ h* in Sperrdruck verweist und welches drei Mal auftritt: Der
angesprochene Dionysos, der zuvor als Gedanke der Ariadne interpretiert wurde, fragt
sich selbst, ob er sich begehre. In dieser Strophe beginnt der Gedanke, sich mit sich
selbst auseinanderzusetzen und zu prifen, ob er sich selbst ertragen kénne. Damit
er6ffnet sich eine weitere Perspektive, weil die Schreibende-Instanz Uber den
Gedanken eine Relation zwischen der Leser-Instanz, dem Gedicht und sich selbst
herstellt. Es ist die Leser-Instanz, die diesen Gedanken wahrnimmt und sich
zwangslaufig damit auseinandersetzen muss, um eine Sinnhaftigkeit in diese Strophe

zu interpretieren. Auf diese Weise tritt die Leser-Instanz in die Gedankenwelt der

1101 Groddeck, 1991, Band 2, 200.
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Schreibenden-Instanz ein.'"% Ariadne, Gedanke und Dionysos sind in sich selbst
enthaltene Begriffe, ein Mise en abyme, dessen Komplexitat weiterwachst, wenn die
Figur der Ariadne durch den Zauberer ersetzt wird. Das narrative Verfahren greift in
die Logik des Dithyrambos ein und findet auch in der selbstreflexiven Spiegelung
Anwendung, die in diesem Dithyrambos wie auch in Zwischen Raubvégeln erkennbar
ist_1103

Die Schreibende-Instanz inszeniert ein bewusst theatralisches Verwirrspiel mit
wechselnden Rollen und Perspektiven, in dessen Mittelpunkt der griechische Gott mit
seinen unterschiedlichen Masken und Projektionsfiguren steht. Die in diesem
Dithyrambos erkennbaren Grenziiberschreitungen zwischen der Realitat der
Schreibenden-Instanz, der Leser-Instanz, den Projektionsfiguren und Dionysos
kénnen im Sinne Genettes als besonders komplexes Beispiel einer narrativen
Metalepse bezeichnet werden.'104

Interessant ist in diesem Kontext Kommerells Deutung des Dionysos als
Zuschauergott der Tragddie, der seine Lust an der Qual des Opfers als Experiment in
den Dienst der Erkenntnis stellt.''% Kommerell hat bereits 1943 die Ubergeordnete
Rolle des Dionysos sowie die von ihm dominierte Figur der Ariadne erkannt, die dem
Spiel des Gottes ausgeliefert ist und der im Sinne der Erkenntnis agiert. Er verweist
ferner auf die involvierte Rolle des Zuschauers.

7. Der Beginn der siebenten Strophe ist wiederum ,Hahal (400, 21), eine
negative und zugleich sarkastische Antwort, die auf die abschlieBende Frage der

1

sechsten Strophe ,mich — ganz?...“ (400, 20) Bezug nimmt. Ariadne scheint zu
erkennen, dass Dionysos sie nicht lieben wird, denn dieser, den sie als ,Narr, der du
bist* (400, 22) bezeichnet, martert sie. Die anschlieBenden Verse ,Gieb Lie b e mir
— wer wédrmt mich noch? / wer liebt mich noch?“ (400, 24-25) erinnern an die
Anfangsverse der ersten Strophe, sind aber syntaktisch und semantisch verandert.
Auffallend ist, dass die Frage in Vers 400, 25 durch eine doppelte Leerzeile

hervorgehoben ist. Diese Frage stellt zunachst eine positive Erwartung dar. Die

1102 Sjehe die Erzahltheorie Genettes um den Begriff der narrativen Metalepse sowie der
Erzahlebenen (Genette, 2010, 225-232).

1103 Snow, 2016, 2-4.

1104 Genette, 2010, 147-154.

1105 Kommerell, 1985, 489-490.
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folgenden Verse ,gieb heisse Héande, / gieb Herzens-Kohlenbecken,” (400, 26-27), die
bis auf das anfangliche ,Gebt* und die Ausrufezeichen identisch mit den Versen 400,
3-4 sind, stellen die Antwort auf diese Frage dar, welche negativ ist und wiederum auf
den Wunsch nach Verbrennung anspielt. In der ersten Strophe spricht Ariadne die
Leser-Instanz an, in dieser Strophe Dionysos. Inzwischen ist Ariadne klar, dass sie
nichts Positives von Dionysos, dem eigenen Gedanken, zu erwarten hat. Dieser
Gedanke ist zu unermesslich und zu geféhrlich, um eine positive Auseinandersetzung
realistisch erscheinen zu lassen. Aber der Wille zur Macht hélt Ariadne fest im Griff,
weshalb sie den Gedanken nicht loslassen kann.11%

Die Ansprache in der siebenten Strophe ist an sich gerichtet, nachdem in der
sechsten Strophe gezeigt wurde, dass die Schreibende-Instanz Gber den Gedanken
eine Relation zwischen der Leser-Instanz, dem Gedicht und sich selbst hergestellt hat.
Ob ferner eine autobiographische Ebene Nietzsches vorhanden ist, wie Winteler
meint''%7, ist aus Sicht des Verfassers dieser Arbeit im dem Dithyrambos nicht
nachweisbar.

Auffallend an diesen Strophen ist die Erhabenheit Ariadnes. Wie zuvor
dargelegt wurde, steht das Erhabene immer in Verbindung mit dem Ubermenschen
und dem Willen zur Macht. Das Erhabene impliziert GroBe, Starke und Willenskraft
und erméglicht deshalb den Wille zu schaffen. Der Ubermensch ist die hdchste Form
des Erhabenen. Der Wille zur Macht ist eine unendliche GréBe, ausgefihrt vom
Ubermenschen, der den groBen Gedanken, die ewige Wiederkunft, ertragt und
uneingeschrankt bejaht. Deshalb ist das Erhabene der Ausdruck des auf das
Unendliche zielenden Willens.''% Das wird in dem Dithyrambos dadurch erkennbar,
dass Ariadne weiterhin nach dem Gedanken strebt.

Im folgenden Vers ,gieb mir, der Einsamsten,“ (400, 28) und ,die Eis, ach!

siebenfaches Eis“ (400, 29) wird Uber den Topos der Einsamkeit''%® ein Bezug zur

1106 Der Wille Ariadnes, sich mit dem Gedanken auseinanderzusetzen, obgleich sie erkannt hat, dass
dieser sie zerstort, deutet auf das Theorem des Willen zur Macht hin (Gerhardt, 2000, 351-355). Siehe
ferner die Untersuchungen von Deleuze zum Willen zur Macht (Deleuze, 1991, 56-59).

1107 Winteler, 2014, 277-287.

1108 Meyer, 1993, 94-96.

1109 Vergleiche das Adynaton in ,Das Feuerzeichen®: ,fangt mir, dem Fischer auf hohen Bergen, /
meine siebente letzte Einsamkeit! - - “ (KSA 6, 394).
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Wahrheitssuche und Erkenntnis des leidenden Einzelgangers hergestellt.'' ' In diesen
Versen sticht das Hyperbaton hervor, das auch als Anagramm gedeutet werden kann:
Die Begriffe ,Einsamsten“ und ,siebenfaches Eis* spielen auf die ,siebente
Einsamkeit* an."'" Darliber hinaus wird Uber das ,Eis“ auf die glatte Oberflache der
dionysischen Epiphanie verwiesen.!'2 Auffallend ist die sechsmalige Verwendung des
Imperativs ,Gieb“, welche Ariadnes Begehren betont. Das Verlangen der Ariadne,
ihren eigenen Gedanken zu verstehen, wird pointiert durch die siebente Einsamkeit.
Hierdurch wird aber auch die Unmdéglichkeit von Ariadnes Verlangen erkennbar, weil
die siebente Einsamkeit unerreichbar bleibt.'"'3 An dieser Stelle ist darauf zu
verweisen, dass das Gedicht Die Klage des Zauberers in der Entstehungsphase im
Herbst 1884 fir die zweite Fassung die Titel ,Aus der siebenten Einsamkeit’ sowie
,Der Gedanke“ hatte.'''* Textgenetisch besteht demzufolge eine enge semantische
Verbindung zwischen dem Gedanken und der siebenten Einsamkeit. AbschlieBend
betreibt die Schreibende-Instanz wiederum ein selbstreferenzielles Verwirrspiel: ,gieb,
ja ergieb / grausamster Feind, /mir—dic h I...“(400, 32, 401, 1-2). Diese Aufforderung
verweist darauf, dass der Gedanke begonnen hat, seine Auseinandersetzung mit sich
selbst zu beenden, weil die Unmdglichkeit des Verlangens erkannt worden ist.

8. Die achte Strophe beginnt mit einem Perspektivwechsel und der Feststellung
Ariadnes, dass Dionysos, tber den sie in der dritten Person spricht, sich ihr nicht, wie
am Ende der siebenten Strophe verlangt, ergibt, sondern vor ihr flieht. Auffallend ist
die vierfache Apostrophe, die jeweils mit dem anaphorischen Possessivpronomen
~mein“ beginnt, sowie die antithetischen Verse ,mein einziger Genoss, / mein gro3er

Feind“ (401, 5-6), die typisch fiir das dionysische Verstandnis Nietzsches sind.!''®

1110 Wahrheitssuche und Einsamkeit sind eng miteinander verbunden. Siehe hierzu Nietzsches
Ausflhrungen zur Einsamkeit im Vorwort des EH (KSA 6, 258-259).

1111 Die ,siebente Einsamkeit” ist eine endlose Seelenruhe aufgrund der Erlangung einer
transzendenten, ibermenschlichen Erkenntnis (Sommer, 2013, 678-682).

1112 Bohrer, 2015, 215-240. )

1113 Die ,siebente Einsamkeit” ist nur durch die Transformation des Menschen zum Ubermenschen
moglich, weil diese Erkenntnis fiir den normalen Menschen unverstandlich und unertraglich ist. Da der
Ubermensch sowohl fir Zarathustra als auch fiir den héheren Menschen nicht erreichbar ist (KSA 4,
390-408), bleibt die ,siebente Einsamkeit” ein unmégliches Ziel (Sommer, 2013, 678-682).

1114 KSA 14, 333.

1115 Njetzsches Verstandnis von Dionysos ist jenes eines kiinstlerischen Gottes, die dualistischen
Kunsttriebe des Apollinischen und Dionysischen, der charakterliche Dualismus des Gottes in seinen
Extremen sowie das Emphatisieren von Dionysos als Leidendem (KSA 1, 25-30; siehe ferner das
Kapitel ,Nietzsches Dionysos®).
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Nietzsche verwendet die Exclamatio ,Unbekannter‘ (401, 7), ,Henker-Gott* (401, 8)
sowie ,mein unbekannter Gott* (401, 17) fir Dionysos in der achten Strophe, nachdem
,au unbekannter — Gott“ (398, 19), ,du schadenfroher unbekannter Gott* (399, 8), ,du
— Henker-Gott“ (399, 31) sowie ,Unbekannter® (400, 11) in der ersten bis vierten
Strophe bereits verwendet wurden. In diesen Strophen findet die direkte Ansprache
Ariadnes an Dionysos statt, wahrend sich Ariadne in der flnften, sechsten und
siebenten Strophe der dionysischen Selbstreflexion hingibt. Aufgrund der Erkenntnis
der Unmdglichkeit des eigenen Strebens nach dem groBen Gedanken, welches das
wesentliche Ergebnis der Selbstreflexion ist, wird sich mit diesem final in der achten
Strophe auseinandergesetzt und die Apostrophe deshalb mehrfach wiederholt.
Nietzsche setzt die Stilfigur des Kyklos ansatzweise ein, um den semantischen Bezug
der Strophen eins bis vier sowie acht durch eine syntaktische Umrahmung zu
erreichen.

Im zweiten Teil der Strophe findet mit ,Nein! / komm zuriick!” (401, 9-10)
wiederum ein Perspektivwechsel statt, indem die Ansprache des Dionysos von der
dritten in die zweite Person erfolgt. Dies ist erforderlich, weil Ariadne die Flucht des
Gottes zunachst nur festgestellt hat, diesen aber im Folgenden aktiv anspricht, um in
das Geschehen einzugreifen. Die folgenden Verse demonstrieren das fir Nietzsche
typische dualistische Verstandnis des Dionysischen, das durch die Figura etymologica
Jlaufen”, ,Lauf‘ pointiert wird: Einerseits laufen Ariadne die Trédnen Uber die Wangen
ob der Qualen, die Dionysos ihr zufligt, andererseits lauft sie zu ihm, weil sie ihn noch
immer begehrt. Der erniedrigende Lauf zu Dionysos und das damit verbundene
fragwlrdige Glick werden durch die fur die Stilistik der Dithyramben untypischen
Endreime ,Lauf/ ,auf* (401, 13, 15) sowie ,zurtick” / ,Gltick” (401, 16, 18) betont.
Dieses fur Nietzsches stilistisches Niveau zu simple Reimschema ist gewahlt, um
Ariadnes Verhalten zu ironisieren.

Auffallend ist die mehrfache Verwendung des Epithetons ,Unbekannter‘ und
.unbekannter Gott* fir Dionysos. Unbekanntsein ist jedoch keine Eigenschaft des
Dionysos nach Nietzsches Verstandnis'''® oder in der mythischen Vorlage.'"” Der

1116 Siehe die Charakterisierung des Gottes im Kapitel ,Nietzsches Dionysos*”.
1117 Eine umfassende Charakterisierung des mythischen Dionysos findet sich bei Welcker in
»ariechische Gotterlehre* (Welcker, 1860, 571 ff.).
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Begriff bezieht sich auch nicht auf die Gottesgestalt, sondern auf den Gedanken der
Ariadne. Der gesamte Dithyrambos thematisiert das Bestreben, den groBen Gedanken
verstehen zu kénnen und demonstriert doch das Scheitern. Der Gedanke der ewigen
Wiederkunft und des dionysischen Wissens bleibt deshalb unbekannt, weil dem
Menschen die Transformation zum Ubermenschen nicht gelingt, welche die
Voraussetzung flir das Verstandnis und die unbedingte Bejahung darstellt.!'8

Die Hypothese Kénigs, dass der Bezug zwischen Ariadne und Dionysos Uber
den Gedanken erfolge und diese die Klage als Erkenntnisform nutze, setzt die Existenz
Ariadnes als eigenstandige Figur voraus, welche Dionysos als ihren Gedanken
kreiert.1® Aufgrund der textgenetischen Situation und des Bezugs des Dithyrambos
zum Zauberer, welche die Grundlage fiir den Ansatz der Projektionsfiguren bilden,
schlieBt der Verfasser diese Interpretation aus.

9. Die Epiphanie des Dionysos erfolgt schlagartig durch eine anonyme Erzahler-
Instanz und stellt einen ostentativen Stilbruch dar, der eine Parusie Uber die gesamte
neunte Strophe bewirkt und den dionysischen Rausch der Ariadne beendet: , Ein Blitz.
Dionysos wird in smaragdener Schénheit sichtbar.“ (401, 19).1"20 Dabei ist
bemerkenswert, dass die Erscheinung des machtigen Gottes weniger erschitternd
wirkt, als man erwarten dirfte, sondern der Regieanweisung eines Stlickes gleicht.
Aufgrund dieser Darstellungsform verliert der Dithyrambos an Erhabenheit, die bis
einschlieBlich der achten Strophe vorhanden ist. Ein erneuter, ungewdhnlicher
Perspektivwechsel erfolgt, der Ironie erkennen Iasst. Aus Also sprach Zarathustra ist
bekannt, dass Nietzsche unterschiedliche Perspektiven''?! wahlt, um immer neue
Méglichkeiten der Wahrheitsfindung zu suchen. Hierzu zahlen insbesondere Ironie und
Selbstverkleinerung.'?? Zarathustra tritt in der Rede Der Genesende, in der der
Gedanke der ewigen Wiederkunft vorgestellt wird, in verkehrten Rollen auf. Als der

1118 Zarathustra scheitert dabei, den Ubermenschen zu erreichen und den héheren Menschen den
Ubermenschen zu vermitteln (KSA 4, 390-408). Die Bejahung der ewigen Wiederkuntt ist nicht
moglich, weil diese die Transformation zum Ubermenschen voraussetzt (Léwith, 2017, 140-141).
1119 Konig, 2021, 231-242.

1120 Dje Erscheinung des Dionysos am Ende des Dithyrambos findet sich in &hnlicher Form in der
Darstellung des Catulls u.a.; offensichtlich hat Nietzsche auf historische Vorbilder aufgebaut, auch
wenn die Rolle des Dionysos, der Ariadne verlassen hat, umgekehrt ist (Flashar, 2010/11, 508).
1121 Vernunft ist kein neutrales Medium und ungeeignet fir die Schaffung von Erkenntnis. In der
Konsequenz sieht Nietzsche in einem perspektivistischen Denken die adaquate Form der
Interpretation (Maller, 2020, 167 ff.).

1122 Siehe Kapitel ,Perspektivismus* sowie Bertram, 1920, 178-179.
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Verkiinder des groBen Gedankens nimmt er die Rolle eines geschwéachten und
kranken Mannes ein, der die gewonnene Erkenntnis scheinbar nicht ertragen kann
(,Ach, Ekel, Ekel, Ekel![...J*).11%3 Die Verwendung des Stilmittels der Ironie erfolgt auch
in diesem Dithyrambos, um sich dem Gedanken der ewigen Wiederkunft zu nahern,
welcher mit rational-logischem Denken nicht greifbar ist.

Im folgenden Vers wird lediglich Dionysos in Sperrsatz (401, 20) benannt,
zentriert und versehen mit Doppelpunkt. Diese Darstellungsform wirkt wie die
Fortsetzung der Regieanweisung, die von der anonymen Instanz veranlasst wird und
sich an die Leser-Instanz richtet. Verwirrend ist, dass die anonyme Instanz den
Eindruck entstehen lasst, es handele sich um einen Dialog zwischen dem Gott und
Ariadne. Das ist aber nicht der Fall, sondern die Fortsetzung eines metaleptischen
Monologs erfolgt, welcher durch den erschienenen Dionysos vorgetragen wird.

Das Ende des Dithyrambos entspricht einem Ratsel, in das die verschiedenen
Perspektiven zusammenlaufen, und das explizit durch den Bildkomplex um das
Labyrinth benannt wird.''2* Das Labyrinth verbildlicht rauschhafte Verwirrung und ist
deshalb mit Dionysos verbunden.''?> Der abschlieBende Vers ,lch bin dein
Labyrinth...” (401, 25) in Sperrsatz bedeutet, dass Dionysos Ariadne mitteilt, sie habe
sich im dionysischen Denken, insbesondere im groBen Gedanken der ewigen
Wiederkunft, verirrt. Bemerkenswert ist das Fehlen eines Hinweises auf den
Ariadnefaden, der einen Ansatz zur Auflésung liefern konnte. 26

Anstelle der Verarbeitung des Ariadnefadens entwickelt Nietzsche ein an Ovid
angelehntes Bild: Der Begriff ,Langohr wird von Ovid in der Abhandlung Bacchus und
Ariadne in der Ars amatoria fir den Esel des Silen verwendet, der zur Vorhut des
Gottes gehért. In dem Moment, als der betrunkene Silen vom Esel fallt, erscheint
Dionysos, und Ariadne wirkt geschockt: ,Da entschwand dem Médchen die
Gesichtsfarbe, die Stimme und auch der Gedanke an Theseus.“ 1?7 Bei Ovid erfolgt
ein plbtzlicher Erkenntnisgewinn Ariadnes durch die Epiphanie, der durch das
~Langohr‘ metaphorisierte Zustand des Unverstandnis ist voriber. Bei Nietzsche liegt

1123 KSA 4, 275.

1124 Ziemann, 2000, 150-156.

1125 Siehe erganzend die Ausflihrungen zum Labyrinth und Rétsel in der Interpretation des
Dithyrambos ,Zwischen Raubvdgeln® in dieser Arbeit.

1126 Zittel, 2018, 70-99.

1127 Albrecht, 1992, 47.
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ein ahnlicher Fall vor: Der erschienene Dionysos stellt fest: ,Sei klug, Ariadne!.../ Du
hast kleine Ohren, du hast meine Ohren: / steck ein kluges Wort hinein! —* (401, 21-
23). Nietzsche assoziiert das kleine Ohr'128 mit dionysischem Wissen, das Langohr mit
Dummbheit.'2® Die Aufforderung kann als Option einer positiven Auflosung des
Dithyrambos gedeutet werden, weil Dionysos die Kénigstochter flr so schlau halt, dass
sie das kluge Wort verstehen kénnte. Auch der vorletzte Vers ,Muss man sich nicht
erst hassen, wenn man sich lieben soll?...” (401, 24) ist so zu verstehen: Das
Unverstandnis Uber den Gedanken und das dionysische Wissen haben Ariadne in der
Vergangenheit gepeinigt, aber nun besteht zumindest die Mdglichkeit zu verstehen.
Ein Ratsel bleibt jedoch, wie dies geschehen kdnnte.

Textgenetische Interpretation

Der Rede Der Zauberer sowie den im Nachlass veroéffentlichten Textfragmenten
aus der Entstehungsphase des Herbstes 1884 / Anfangs 1885 sind an dieser Stelle
Aufmerksamkeit zu widmen, um die Argumentation abschlieBend zu begrinden. Zu
Beginn von Zarathustras Rede wird der Zauberer als ein Mensch bezeichnet, ,der die
Glieder warf wie ein Tobstchtiger und endlich bduchlings zur Erde niedersttirzte.“ 1130
Bemerkenswert ist auch folgende Feststellung Zarathustras, die auf einen von
besonderem Leiden''3" gepragten dionysischen Rauschzustand deutet: ,Auch schien
der Ungltickliche nicht zu merken, dass Jemand um ihn sei; vielmehr sah er sich immer
mit riihrenden Gebdrden um, wie ein von aller Welt Verlassener und Vereinsamter.
Zuletzt aber, nach vielem Zittern, Zucken und Sich-zusammen-Kriimmen, begann er
also zu jammern: [...].“ Die Klage des Zauberers erfolgt in inhaltlich identischer Form
— abgesehen von der fehlenden neunten Strophe — wie die Klage der Ariadne.

Nachdem der Zauberer seine Klage beendet hat, erkennt Zarathustra das Spiel und

1128 Bekanntlich hatte Nietzsche sehr kleine Ohren, mit denen er gerne kokettierte (KSA 6, 302).

1129 Siehe Nietzsches Bemerkung zum Langohr bzw. kleinen Ohren im EH: ,Wir wissen Alle, Einige
wissen es sogar aus Erfahrung, was ein Langohr ist. Wohlan, ich wage zu behaupten, dass ich die
kleinsten Ohren habe. Dies interessiert gar nicht wenig die Weiblein —, es scheint mir, sie fiihlen sich
besser von mir verstanden?... Ich bin der Antiesel par excellence [...]* (KSA 6, 302).

1130 KSA 4, 313. )

1131 KSA 5, 411. Siehe ferner Kapitel ,Asthetik von Leiden und Abschied”.
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schlagt den Alten mit einem Stock, ihn als Schauspieler''®? und Falschmlnzer
beschimpfend. Der Prophet hat erkannt, dass es sich bei der Klage um ein unehrliches
Schauspiel handelt. Erstaunlicher Weise gibt der Zauberer dies auch zu: ,Ich trieb’s
also nur zum Spiele! [...] Und, wabhrlich, du hast mich gut durchschaut! 133 In den
folgenden Ausfiihrungen diskutieren der Prophet und der Alte die Méglichkeiten der
Wahrheit und deren Limitierungen. Der Zauberer stellt fest: ,Hart schldgst du zu mit
deinen ,Wahrheiten®, dein Knippel erzwingt von mir —d i e s e Wahrheit.“ Dabei ist
das in Sperrsatz formulierte Demonstrativpronomen ,d i e s € wesentlich, indem
hierdurch auf die eine von vielen méglichen Wahrheiten hingewiesen wird. Im
Folgenden betreibt der Zauberer weiterhin sein Spiel mit Zarathustra, schimpft, schreit
und pointiert seine Rede in dem verwirrenden ,,Oh Zarathustra, Alles ist Liige an mir;
aber dass ich zerbreche — diess mein Zerbrechen ist & c h t.“ 113 Der Zauberer zieht
sich unversehrt in Zarathustras Héhle zuriick, nachdem dieser abschlieBend feststellt:
»Dort hinauf fihrt der Weg, da liegt die Héhle Zarathustra’s. In ihr darfst du suchen,
wen du finden méchtest.” Das Verwirrspiel endet mit der an sich selbst gerichteten
Frage Zarathustras ,,Oh du schlimmer Sucher, was — versuchst du mich?“ 1135
Sommer stellt im Nietzsche Kommentar zu den Dionysos Dithyramben implizit
fest, dass es im dem Gedicht Projektionsfiguren gebe, indem er darauf verweist, dass
die Ich-Instanz in der Rede Der Zauberer ein zitternder alter Mann sei, der in der Klage
der Ariadne von der Kénigstochter ersetzt werde. Und er erkennt in der Ich-Instanz
des alten Mannes Dionysos.''3 Sommers Versténdnis deutet auf ein dionysisches

Rollenspiel, ein Interpretationsweg, der in dieser Arbeit bestatigt wird.

1132 Der Begriff Schauspieler ist bei Nietzsche zumeist negativ besetzt und wird oftmals im Bezug zu
Wagner verwendet (Bertram, 1920, 157 ff.). Siehe hierzu die auf Wagner bezogene Bewertung des
Schauspielers in DFW, die auch eine semantische Verbindung zur Lige erkennen lasst: ,Man wird,
flrchte ich, zu deutlich nur unter meinen heitern Strichen die sinistre Wirklichkeit wiedererkannt haben
— das Bild eines Verfalls der Kunst, eines Verfalls auch der Klnstler. Das letztere, ein Charakter-
Verfall, kdme vielleicht mit dieser Formel zu einem vorlaufigen Ausdruck: der Musiker wird jetzt zum
Schauspieler, seine Kunst entwickelt sich immer mehr als ein Talent zu ligen. Ich werde eine
Gelegenheit haben [...], des Naheren zu zeigen, wie diese Gesammtverwandlung der Kunst in‘s
Schauspielerische eben so bestimmt ein Ausdruck physiologischer Degenerescenz (genauer, eine
Form des Hysterismus) ist, [...]" (KSA 6, 26-27). Andererseits ist auch der Schauspieler ein
dualistisches Bild: ,Das Wesentliche am Kinstler und Genie: der Schauspieler. Kein Mensch besitzt
zur gleichen Zeit Ausdruck und Gefuhl; Worte und Wirklichkeit. Der tiefe egoisme unter der Sprache
der sensibilite. (KSA 11, 32).

1133 KSA 4, 317.

1134 KSA 4, 319.

1135 KSA 4, 320.

1136 Sommer, 2013, 686.
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Der Zauberer ist eine weitere Projektionsfigur''?” des Dionysos, der Zarathustra
mit einem Schauspiel und einem anschlieBenden verwirrenden Dialog auf die Probe
stellt, um Ober unterschiedliche Perspektiven'3® die Mdoglichkeiten der
Wahrheitsfindung zu bestimmen.'3% Klossowski stellt in seinem Vortrag Nietzsche,
Polytheismus und Parodie die Beziehung zwischen dem Schauspieler, der Maske und
Dionysos her, und bestéatigt damit die vom Verfasser vorgestellte Interpretation.!14
Das Ergebnis dieser Auseinandersetzung lautet: Zarathustra erkennt das Spiel des
Gottes zwar nicht — ebenso wenig wie Pentheus in den Bakchen''#! — versteht aber
als dionysischer Prophet die Intention: Die Erlangung absoluter Wahrheiten ist
unmoglich, weil Wahrheiten''4?> immer von sprachlichen Interpretationen abhéangen
und deshalb individuell sind."#3 In der Klage der Ariadne hingegen ist das Verwirrspiel
Uber den Text des Dithyrambos an die Leser-Instanz gerichtet. Nietzsche halt die
Sprache flr ungeeignet, echte Erkenntnis und Wahrheit zu gewinnen. Nach seinem
Verstandnis fasst Sprache die Erscheinungen der Welt in Begriffe, setzt diese mittels
Logik in Beziehung zueinander, was zu Tauschung, Verknappung und Abkirzung
fOhrt. Der Aufbau der Sprachen in Begriffe und Metaphern ist aus Sicht von Nietzsche
Kernproblem der Erkenntnisgewinnung durch die Sprache.!44

4.7.4 Ergebnis

Ariadne wird in dieser Arbeit als abstrakte und polyphone Projektionsfigur hinter
der Maske des Dionysos verstanden, ebenso wie der Zauberer in Zarathustras sehr
ahnlicher Rede Der Zauberer. Dionysos in seiner Rolle als Philosophen-Gott inszeniert

ein Verwirrspiel verschiedener metaleptischer Darstellungs- und Bezugsebenen.

1137 |n Zarathustras Rede ,Die Erweckung* spielt der Zauberer neben den anderen héheren Menschen
auch einen Idioten und betet kniend einen Esel an (KSA 4, 386-389).

1138 Sjehe die Ausflihrungen im Kapitel ,Perspektivismus” sowie Heidegger, 1996, Band 6.1, 213 ff.
1139 Ein vergleichbares Verwirrspiel betreibt Dionysos mit Pentheus in den Bakchen des Euripides.
Zunéchst spielt der Gott einen harmlosen Fremden, bevor er eine Intrige initiiert und Pentheus
zerreiBBen lasst (Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 77-79).

1140 Klossowski, 2007, 49-52.

1141 Schrott, 1999, Bakchen nach Euripides, 77-79.

1142 Sjehe ferner Heideggers Uberlegungen zum Zwiespalt zwischen Kunst und Wahrheit (Heidegger,
1996, Band 6.1, 213 ff.).

1143 Wissenschaftliche Erkenntnisse, moralische Vorstellungen, Religion oder logische Schliisse sind
immer nur Interpretationen, hinter denen keine ,eigentliche Wirklichkeit” erkennbar ist, denn
»1hatsachen giebt es nicht, nur Interpretationen.” (KSA 12, 315).

1144 Siehe Kapitel ,Erkenntnis, Wahrheit, Sprache” sowie KSA 1, 876-886.
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Ariadne tritt in einer theatralischen Szene auf, durch welche ihre Individualitat in eine
allegorische Allgemeinheit aufgelést wird. Sie befindet sich in einem hysterischen
dionysischen Rausch, in dem sie ihre Klage gegen eine weitere Projektionsfigur des
Dionysos, den eigenen Gedanken, erhebt. Sie leidet an dem Gedanken, dionysischem
Wissen und Wahrheit, und dem Verlangen danach. Der Gedanke reprasentiert auch
den Versuch, die ewige Wiederkunft zu verstehen, welche Ariadnes
Fassungsvermdgen Ubersteigt. Dionysos erschafft jenes Verwirrspiel, das an ein
Labyrinth erinnert, um die Lige zu entlarven und sich dem Topos der Wahrheit zu
nédhern. Durch die dionysische Selbstreflexion wird verdeutlicht, dass sich die
denkende Ich-Instanz lediglich innerhalb des individuellen Erkenntnisprozesses
befindet, der auf Interpretation basiert. Die Ubergeordnete, finale Erkenntnis wird wie
im finften und sechsten Dithyrambos durch die siebente Einsamkeit dargestellt. Durch
dieses Bild wird die Unmdglichkeit von Ariadnes Verlangen verdeutlicht, weil die
Erlangung der siebenten Einsamkeit nur fiir den Ubermenschen erreichbar ist. Durch
die Epiphanie werden sowohl der rauschhafte Monolog als auch der hysterische
Auftritt der Kdénigstochter schlagartig beendet. Dionysos tritt demaskiert in seiner
gottlichen Erscheinung auf, wobei das Verwirrspiel fortgesetzt wird. Zwar deutet der
Gott die Option einer positiven Auflésung des Konfliktes in der letzten Strophe an,
ratselhaft bleibt jedoch die Umsetzung. Ein wesentliches Bild ist das Labyrinth, als das
sich Dionysos selbst bezeichnet, und in dem sich die Leser-Instanz schlieB3lich verirrt.
Die Schreibende-Instanz ist als Teil einer fiktionalen Inszenierung zu verstehen, jedoch
nicht hinter der dionysischen Maske, wie Schilling meint''#, oder autobiographisch
involviert.’46 Trotz seiner Bemlhungen kann die Schreibende-Instanz keine Wahrheit
erzeugen, nur Sprache, die von der Leser-Instanz interpretiert wird. Diese
Darstellungsform  stellt eine  metaleptische  Grenzliberschreitung zwischen
Schreibender-Instanz und den polyphonen Figuren dar. In dieser Arbeit wird davon
ausgegangen, dass das Spiel der Verwirrung bewusst eingesetzt wurde, um der
Unmdglichkeit von wahrer Erkenntnis Nachdruck zu verleihen.

1145 Schilling, 2017, 391.
1146 Winteler, 2014, 277-287.
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4.8 Spannungsfeld zwischen Dichterruhm und dem Wiederkunftsgedanken:
»Ruhm und Ewigkeit*

4.8.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Der achte Dithyrambos wurde von Nietzsche am 29.12.1888 als Manuskript an
den Verleger Naumann gesandt und war als Schluss des Ecce homo vorgesehen.!4”
Das Motivspektrum ist, wie durch den Titel bereits angedeutet, das Spannungsfeld
zwischen dem kurzfristigen Dichterruhm und dem Ewigkeitscharakter des
Wiederkunftgedankens, eingebettet in die Opulenz dionysischer Asthetik.''%8 Das
Gedicht, dessen Struktur an Die Sonne sinkt erinnert, verfligt Uber die
Binnenkomposition einer Tetralogie, in der vier nummerierte Gedichte aufeinander
aufbauen und so einen Zyklus bilden. Die erste Strophe zeigt eine deutliche Hame der
Ich-Instanz sich selbst gegeniber, die zweite eine genealogische Ruhmkritik, die dritte
die Aufforderung zur Stille und zum Schauen''4°, die vierte schlieBlich die GroBe des
amor fati und des Wiederkunftgedankens.''® Ein dlsterer, die Ich-Instanz in einen
lauternden Rauschzustand versetzender Dionysos erscheint mit brutaler Wucht.''1

Im Vergleich zum ersten, zweiten und siebenten Dithyrambos ist das
vorliegende Gedicht semantisch und syntaktisch einfacher strukturiert, was der Grund
fir die recht geringe Beachtung in der literaturwissenschaftlichen Rezeption sein
kénnte. Nietzsche selbst hat Ruhm und Ewigkeit jedoch demonstrativ besonders hoch
eingeschatzt, als sein ,non plus ultra“ bezeichnet. Er duBerte sich in drei formelhaft
formulierten Aussagen, was untypisch ist, weil er die Ubrigen Gedichte nicht im
Einzelnen kommentiert oder bewertet hat. Der Vorschlag Groddecks, diese Aussagen
sprachlich zu untersuchen und wortlich zu nehmen, wird aufgegriffen.!'? Diese
Untersuchung dient als Einstieg in die Interpretation in der vorliegenden Arbeit.

An seinen Freund Franz Overbeck schreibt Nietzsche Weihnachten 1888:

1147 Sommer, 2013, 689.

1148 KSA 6, 402-405.

1149 Kdnig, 2021, 242.

1150 Siehe zur Vertiefung des Wiederkunftgedankens D* lorio, 2019, 103-109.

1151 Vergleiche Nietzsches Verstandnis des griechischen Gottes im Kapitel ,Nietzsches Dionysos®.
1152 Groddeck, 1991, Band 2, 214.
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,Den SchluB von Ecce homo macht ein Dithyrambus von einer ganz grenzenlosen

Erfindung, — ich darf gar nicht daran denken, ohne zu schluchzen.“ 1153

Bemerkenswert ist, dass Nietzsche den achten Dithyrambos als ,Den Schlu3 von Ecce
homo“ bezeichnet, weil hierdurch eine semantische Verbindung sowie ein
autobiographischer Bezug zu dem Gedicht hergestellt wird. Den Fragen, welcher Art
die Korrelation zwischen dem Dithyrambos und der Autobiographie Ecce homo ist und
warum dieser Dithyrambos deren Schluss darstellen kann und soll, wird im Folgenden

nachzugehen sein.

An den Verleger C.G. Naumann schreibt er am 29. Dezember 1888:

,Ein Rest von Ms, lauter extrem wesentliche Sachen, darunter das Gedicht, mit dem
Ecce homo schlieBen soll, ein non plus ultra von Héhe und Erfindung — ist heute
eingeschrieben an Sie abgegangen.“ 1154

Dem Begriff selbst und der Bewertung des Gedichts als ,non plus ultra® ist
Aufmerksamkeit zu widmen: Zwar kann der Begriff aus dem Lateinischen als
~Unubertreffbares” Gibersetzt werden und ahnliche Superlative bedeuten, jedoch auch
eine alternative, scherzhafte und spottische Deutung ist etymologisch moglich.155
Nietzsche bezeichnet das Gedicht als ,ein non plus ultra von Héhe und Erfindung*,
schafft einen Bezugspunkt zwischen dem Begriff und seiner Bildersprache der H6he.
In der Interpretation der Klage der Ariadne wurde verdeutlicht, dass ,,Hdhe" einerseits
flr die Beschwerlichkeit des Menschen beim Aufstieg zu Wissen und Erkenntnis steht,
andererseits auf Dionysos verweist, weil dionysische Erkenntnis Entbehrung
verlangt.'™  Darliber hinaus ist die etymologische Bedeutung von
~Erfindung” aufschlussreich: Opitz erklart wie folgt: ,die erfindung der dinge ist nichts
anderes als eine sinnreiche fassung aller sachen, die wir uns einbilden

kénnen.” Goethe stimmt dem zu und erganzt mit Blick auf die Kunst: ,[...] wird es ihm

1153 Njetzsche, Briefe, An Franz Overbeck, 379.

1154 Groddeck, 1991, Band 2, 214.

1155 Digitales Worterbuch der deutschen Sprache, Nonplusultra.
1156 KSA 4, 51.
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[dem Klinstler] zuletzt auch an dem, was man Erfindung nennt, an dem Entwickeln des
Mannigfaltigen aus dem Einzelnen, keineswegs fehlen kénnen.“ 1'%’ Die , Erfindung* ist
im Kontext von Kreativitat, Kunst und Dichtertum zu deuten. In der Abhandlung Also
sprach Zarathustra im Ecce homo bezeichnet sich Nietzsche selbst als den ,Erfinder
des Dithyrambus® %8, womit der Begriff ferner einen Bezug zu dieser Gedichtgattung

und dem Zyklus herstellt, direkt zum Gott Dionysos sowie zur Figur des Zarathustra.

An Kdselitz schreibt Nietzsche schlie3lich am 30. Dezember 1888:

» — Ich habe gestern mein non plus ultra in die Druckerei geschickt, Ruhm und Ewigkeit
betitelt, jenseits aller sieben Himmel gedichtet. Es macht den Schluss von Ecce homo.

— Man stirbt daran, wenn man’s unvorbereitet liesst...“ 1159

Die Uberschwangliche, fast ekstatische Bewertung ,jenseits aller sieben Himmel
gedichtet ist in zweifacher Hinsicht interessant: Einerseits nimmt ,Himmel‘ Bezug auf
.H6he“. Andererseits verweist ,sieben Himmel* auf die siebente Einsamkeit. In den
Interpretationen von Das Feuerzeichen und Die Sonne sinkt wurde erklart, dass die
siebente Einsamkeit als eine endlose Seelenruhe aufgrund der Erlangung einer
transzendenten, Ubermenschlichen Erkenntnis zu verstehen sei, diese jedoch nur
durch die Transformation des Menschen zum Ubermenschen méglich sei.''6° Da der
Ubermensch sowohl fiir Zarathustra als auch fir den hdheren Menschen nicht
erreichbar ist,’'6' bleibt die siebente Einsamkeit ein unmdgliches Ziel.'%2 Die
Uberschwéangliche Aussage Nietzsches kann aber bedeuten, wenn wie zuvor erwahnt
Ironie oder leichte Scherzhaftigkeit unterstellt werden,''%® dass das dichterische
Niveau sehr wohl eine Ubermenschliche Dimension und deshalb die siebente

Einsamkeit erreicht habe.

1157 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Erfindung.

1158 KSA 6, 345.

1159 Groddeck, 1991, Band 2, 214.

1160 Siehe die Interpretationen von ,Die Sonne sinkt‘ und ,Das Feuerzeichen® in dieser Arbeit.
1161 Siehe KSA 4, 390-408.

1162 Sommer, 2013, 678-682.

1163 Digitales Worterbuch der deutschen Sprache, Nonplusultra.
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Zusammenfassend lasst sich feststellen, dass die Bewertung Nietzsches als
das Maximum des kulnstlerischen Ausdrucks sowie als die Erlangung der eigenen
ersehnten Erkenntnis als dionysischer Dichter aufgefasst werden kann, welche Gber
die Entwicklungsphase des Ecce homo zu beobachten ist und in Ruhm und Ewigkeit
abschlieBend ihre Erflllung findet.

Kommerell (1943) bemerkt, dass der Dithyrambos in angestrengten Ténen des
Triumphs das Bewusstsein der Ewigkeit beschreibt, die durch das Sternbild
metaphorisiert wird. Der Dichter versteht die Ewigkeit als Einziger, weshalb er die
Ewigkeit zu lieben wagt.164

Groddeck (1991) erkennt einen Aufbau des Dithyrambos in Schichten und
Perspektiven, in denen unterschiedliche Instanzen bestehen, die changieren und ein
Verwirrspiel um den Propheten Zarathustra bilden. Hinsichtlich des Aufbaus erinnere
Ruhm und Ewigkeit an den vierten Dithyrambos.!6%

Sommer (2013) stellt fest, dass das Gedicht aus einer negativ und einer positiv
perspektivierten Partie bestehe. Der erste Teil bezieht sich auf den negativ
konnotierten Ruhm, dem Sommer autobiographische Merkmale zuweist. Der zweite
Teil ist nicht nur positiv, sondern ekstatisch und zeigt damit einen stilistischen Bruch.
Uber Beziige zum Zarathustra interpretiert Sommer die Umwertung, den amor fati
sowie den Wiederkunftsgedanken. Die Liebe zur Notwendigkeit assoziiert Sommer mit
dem amor fati Das Bejahen der ewigen Wiederkunft bedeutet nach Sommers
Auffassung eine Befreiung nach dem Streben nach Ruhm, was zu einer positiven
Auflésung des Dithyrambos fiihrt.!166

Winteler (2014) erkennt in dem Dithyrambos Nietzsches tiefste Verachtung far
den Drang nach Ruhm und vermutet wiederum einen autobiographischen Bezug,
welchen er als Grundlage fir den Deutungsansatz versteht. Der strukturelle Bruch, der
das Gedicht in zwei Teile gliedert, wird festgestellt und mit der radikalen Bejahung des
Seins und der Liebe zur Notwendigkeit trotz des Ekels begriindet. Winteler erklart den
Widerspruch zwischen der Verachtung des Ruhmes und zugleich der
bedingungslosen Liebe zum Dasein als die ,grenzenlose Erfindung® des Dithyrambos.

1164 Kommerell, 1985, 491.
1165 Groddeck, 1991 Band 2, 218.
1166 Sommer, 2013, 690-694.
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Zarathustra, den er mit Nietzsche identifiziert, sieht hierin die Méglichkeit, sich aus dem
ruhmsilchtigen Leben zurlickzuziehen, um in seinen Schriften auferstehen zu
kénnen.167

Ibbeken verfolgt einen ahnlichen Interpretationsansatz wie Winteler, nimmt
jedoch das Sternbild als Symbol fir die Ewigkeit auf, womit sie an Kommerell anknipft.
Zarathustra verachtet den Ruhm im ersten Teil des Gedichts. Hinter dem Sternbild
erkennt Ibbeken den amor fati. Nur wer die bedingungslose Liebe des Seins und das
Ja zur Notwendigkeit verstanden hat, dem zeigt sich der amor fati als Ewigkeit. Ibbeken
versteht Zarathustra deshalb in diesem Dithyrambos als den Verkinder der ewigen
Wiederkunft.'168

4.8.2 Aufbau und Struktur

Der achte Dithyrambos besteht aus zwei Hauptpartien und insgesamt vier
nummerierten Teilen mit 18 Strophen mit 96 Versen''9, welche kompositorisch eng
verknUpft sind. Die Hauptpartien stehen kontrar zueinander: Die erste ist negativ, die
zweite positiv perspektiviert. Der emphatisierte abschlieBende Vers ,Denn ich liebe
dich, o Ewigkeit' ist aus der Rede Die sieben Siegel aus dem dritten Teil des
Zarathustra Gbernommen, in dem dieser sieben Mal wiederholt wird."'”0 Diese Rede
bildet neben den erwahnten bewertenden Aussagen Nietzsches einen Schllissel zur
Interpretation des achten Dithyrambos, weil die dionysische Asthetik stilpragend ist
und der Wiederkunftsgedanke den Duktus bestimmt, auf den sich die Verszeile
bezieht.

Ruhm und Ewigkeit erflllt die wesentlichen Eigenschaften der Gedichtgattung
des Dithyrambos besser als die meisten anderen Gedichte des Zyklus, denn
GroBartigkeit sowie Tragik werden von Nietzsche in der ersten Strophe sowie in der

zweiten Hauptpartie in einer angemessenen Form dargestellt.!!”

1167 Winteler, 2014, 209-212.

1168 |bbeken, 2017, 386-387.

1169 Dije angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
1170 KSA 4, 287-291.

171 Glockner, 1991, 154. Siehe ferner das Kapitel ,Nietzsches Dithyrambos*”.
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Die Bildsprache des achten Dithyrambos ist bereits im Sommer 1883
ausgearbeitet''”?, das Beziehungsgeflige zur ewigen Wiederkunft hergestellt sowie im
Kontext der dionysischen Plotzlichkeitsasthetik skizziert.'”® Das Gedicht verfiigt Gber
komplexe Erzahlebenen und eine metaleptische Grenziberschreitung zwischen
realen und fiktionalen Ebenen.!174

Der Titel ,Ruhm und Ewigkeit’ deutet zunachst auf eine positive Relation
zwischen den beiden Substantiven: Der Ruhm wird jedoch als kurzfristig und
fragwirdig bezeichnet und folglich als verganglich verstanden, dessen Gegenteil die
Ewigkeit ist. Ein weiterer Schllsselbegriff ist die ,Notwendigkeit*, die mit dem amor fati
und dem Wiederkunftsgedanken semantisch verknUpft ist und einen positiven Bezug
zur Ewigkeit aufweist.

4.8.3 Analyse und Interpretation

These: Zarathustra Uberwindet durch die Gewinnung dionysischer Erkenntnis
innerhalb eines persodnlichen Entwicklungsprozesses das Begehren nach der
kurzfristigen Oberflachlichkeit des Dichterrunmes und versteht den Ewigkeitscharakter
des amor fati und des Wiederkunftgedankens.

Teil 1. Das erste Gedicht besteht aus flinf strophischen Abschnitten mit 26
Versen und demonstriert die Entwicklung eines ,,du“, das mit Jammer und TrUbsal auf
seinem ,Missgeschick® (402, 4) sitzt und von der Ich-Instanz angesprochen wird. Im
zweiten Abschnitt wird Zarathustra von der Ich-Instanz direkt angesprochen, und es
wird deutlich, dass der Prophet und das ,du“ identisch sind. In der vorliegenden
Analyse wird die Sichtweise von Groddeck''”®> und Sommer'!76 bestatigt, dass auch
das ,ich" eine Instanz des Zarathustra darstellt. Die eingangs zitierten Aussagen
Nietzsches zur Bewertung dieses Gedichts stellen den Bezug zwischen Zarathustra
und einer Dichter-Instanz her. Das bedeutet, dass Zarathustra, ,du” sowie die Ich-
Instanz identisch sind, wechselnde Perspektiven und ein selbstreflexives Konzept

1172 Sommer, 2013, 692.

1173 Siehe KSA 10, 479.

1174 Sjehe hierzu vertiefend Genette, 2010, 225-233.
1175 Groddeck, 1991, Band 2, 218.

1176 Sommer, 2013, 690.
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existieren. Dies hat eine wesentliche Implikation fir das Motivspektrum des Gedichts,
weil sich der ,Ruhm“ auf die Dichter-Instanz bezieht, die ebenfalls mit
,adu* angesprochen wird.

Das ,Missgeschick“ wird durch das Christentum und die christliche Morallehre
hervorgerufen, von denen sich Zarathustra offenkundig noch nicht vollstandig gelést
hat und auf die das ,Basilisken-Ei* (402, 7) verweist.

Ein Schlusselbegriff des achten Dithyrambos ist das ,Basilisken-Ei“: Im Dritten
Satz im Gesetz wider das Christenthum, das am 30. September 1888 verfasst wurde
und dem Antichrist beigefugt ist, schreibt Nietzsche: ,Die fluchwdrdige Stétte, auf der
das Christenthum seine Basilisken-Eier gebriitet hat, soll dem Erdboden gleich
gemacht werden und als verruchte Stelle der Erde der Schrecken aller Nachwelt sein.
Man soll giftige Schlangen auf ihr ziichten.“ 17" Der Begriff ,Basilisken-Ei* ist negativ
konnotiert und weist bei Nietzsche eine Relation zur Bibel und zum Christentum auf.
Im Alten Testament gilt der Basilisk als Verkdrperung des Bésen und nimmt Bezug auf
den bosartigen und ligenden Frevler.''”® Zarathustra britet dieses Ei einer
Giftschlange aus, weshalb die Stelle, an der dies geschieht, verrucht ist. Das Digitale
Woérterbuch der deutschen Sprache definiert das ,Basilisken Ei* darlber hinaus als
Jhinterhiltige Gabe“.''”® Zarathustra sitzt auf seinem Schlangenei, das sein
Missgeschick sei, und sein langer Jammer wird als Bedrohung dargestellt, die als eine
noch vorhandene Verstrickung, vielleicht sogar als Rickfall zum Christentum gedeutet
werden kann. Die schwache, krankliche Zarathustra-Figur erinnert an den vierten
Dithyrambos.

Die Apostrophe ,Gieb Acht!” (402, 5) ist die Direktansprache der Ich-Instanz an
sich selbst und eine Ermahnung zugleich, die an den Anfangsvers des deutlich auf den

1177 KSA 6, 254.

1178 Das Alte Testament beschreibt den Basilisken als ein seit hellenistischer Zeit bekanntes,
fabelhaftes Schlangenwesen, das als besonders giftig galt und in der christlichen Tradition zu einer
Verkdrperung des Bdsen wurde (Die Bibel, Jesaja 14, 29). Der Basilisk gilt als besonders geféhrlich
und verfligt Gber eine moralische Relation, weil dieser das Wesen der Frevler beschreibt, die
Basilisken Eier ausbriten: ,Denn eure Hande sind mit Blut befleckt und eure Finger mit Verschuldung;
eure Lippen flustern Falsches, eure Zunge spricht Bosheit. Es ist niemand, der eine gerechte Sache
vorbringt, und niemand, der redlich richtet. Man vertraut auf Nichtiges und redet Trug; mit Unheil sind
sie schwanger und gebaren Verderben. Sie briten Natterneier und weben Spinnweben. Isst man von
ihren Eiern, so muss man sterben, zertritt man sie aber, so fahrt eine Schlange heraus.” (Die Bibel,
Jesaja 59).

1179 Digitales Worterbuch der deutschen Sprache (DWDS), Basiliskenei.
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Wiederkunftsgedanken''8 anspielenden Liedes ,Noch einmal“ als Abschluss des
Nachtwandler Lieds '8 erinnert. In der Interpretation des Liedes im siebenten
Dithyrambos in dieser Arbeit wurde verdeutlicht, dass die Mitternacht nicht den groBen
Gedanken darstellt, sondern wie ein Fernglas unterschiedliche Perspektiven
ermdglicht und fir den Wahrnehmenden deshalb ein wesentlicher Schritt zur
Erlangung hoéherer Erkenntnis darstellt. In der dritten Strophe {bernimmt der
LBlitz* (402, 12) bzw. der ,Blitzstrahl* (402, 17) diese Funktion, weil Zarathustra
~furchtbar® (402, 13) wie durch einen ,Schlag® (402, 13) erschittert und gezwungen
wird, seine Perspektive von schmollend und darbend zu radikal bejahend zu
transformieren und hierdurch dionysische Erkenntnis zu erlangen.'82 Uber dieses
dionysische Ereignis wird plétzlich ein signifikanter Erkenntnisgewinn erzielt, der fir
den weiteren Gedichtverlauf mafBgeblich ist.

Die die vierte Strophe einleitenden Verse (,Wo Hass und Blitzstrahl / Eins ward,
ein Fluch-*) (402, 17-18)) weisen einerseits auf die plétzliche Erscheinung eines
dUsteren, brutalen Dionysos als Ereignis, andererseits auf den daraus resultierenden
Fluch gegen das Christentum, hervorgehoben durch Sperrsatz. Auch der den ersten
Teil abschlieBende Vers ,Zarathustra fluc ht...“ (403, 6) referenziert auf den Fluch,
der im Untertitel des Antichrist 1183 gegenlber dem Christentum explizit formuliert wird
und sich im Spéatwerk zu einer eschatologischen Obsession entwickelt.''® Durch das
Einsetzen des plétzlichen Ereignisses erfolgt eine Umwertung im dionysischen
Augenblick durch Zarathustra: Es entsteht ein Qualitdtswechsel im Willen zur Macht,
der von einer reaktiven Kraft zu Beginn der ersten Strophe in eine aktive Kraft
transformiert wird. Im Gegensatz zu einer durch die christliche Lehre verursachten
Entwertung des Lebens wird das Leben nunmehr bejaht. Diese Bejahung setzt die

allumfassende Zerstérung der bisherigen Werte voraus, wodurch die Umkehrung des

1180 Siehe die Interpretation von ,Noch einmal in der ,Klage der Ariadne” in dieser Arbeit sowie
Stegmaier, 2013, 85-115.

1181 KSA 4, 404.

1182 |m EH wird eine ahnliche Bildsprache verwendet, die das Ziel verfolgt, liber das plotzliche
dionysische Ereignis, Erschitterung und Wucht dionysische Erkenntnis zu erzeugen: ,Denn wenn die
Wahrheit mit der Lige von Jahrtausenden in Kampf tritt, werden wir Erschiitterungen haben, einen
Krampf von Erdbeben, eine Versetzung von Berg und Thal, wie dergleichen nie getrdumt worden

ist.“ (KSA 6, 366).

1183 KSA 6, 165.

1184 Sommer, 2013, 692.
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Krafteverhaltnisses bewirkt wird. Aufgrund der Zerstérung durch Zarathustra
transformiert dieser sich zu einem aktiv Handelnden, zu einem Schaffenden.!'8 Am
Ende des ersten Teils des Dithyrambos ist die Transformation Zarathustras erfolgreich
zum Abschluss gekommen, der nun nicht mehr ,entlang dem Berge® (402, 9) schleicht,
sondern “auf den Bergen haust jetzt Zarathustra’s Zorn* (402, 19), und ,,Nun rollen
Donner liber die Gewdlbe" (403, 3).

In der finften Strophe erfolgt die Aufforderung der Ich-Instanz , Verkrieche sich,
wer eine letzte Decke hatF (403, 1), welche im folgenden Vers konkretisiert wird: ,,/ns
Bett mit euch, ihr Zartlinge!” (403, 2). Die Ich-Instanz, Zarathustra, spricht jene Dichter
an, welche nicht vom dionysischen Schlag getroffen in eine neue und aktive
Erkenntnissphéare gelangen konnten, sondern wie zuvor er selbst reaktiv und britend
auf ihren Basilisken-Eiern sitzen. Dieses Thema wird im zweiten Teil des Gedichts
vertieft. Nachdem in dem Gedicht bislang eine selbstreflexive Erzahlstruktur vorlag,
erfolgt nun Uber die Apostrophe die Ansprache an die Instanz der anderen Dichter. Da
sich die Instanz der anderen Dichter auch auBerhalb des Gedichtes in der realen Welt
befinden und Nietzsches Leser sein kénnen, ist eine Leser-Instanz vorhanden.

Teil 2. besteht aus sechs Strophen mit 34 Versen und schlieBt die erste
Hauptpartie ab. Thematisiert wird der Ruhm des Dichters, dessen Oberflachlichkeit
und zeitnahes Vergehen, dargestellt aus der Perspektive der Ich-Instanz. Beschrieben
wird die Wahrnehmung der Ich-Instanz in einem berauschten Zustand, die sich auf ein
aus der dionysischen Erkenntnis''8¢ generiertes intuitives Urteil bezieht, in der aber
keine weitere intellektuelle Auseinandersetzung stattfindet.

Auch Uber den ,Fluch®, der sich auf den ,Ruhm* bezieht, wird eine Verbindung
vom ersten zum zweiten Teil hergestellt. Der Begriff Ruhm ist fir den zweiten Teil und
aufgrund des Bezugs zum Titel auch fir den gesamten Dithyrambos essenziell,
weshalb eine sprachliche Untersuchung erfolgen soll: Ruhm bedeutet ,urspriinglich
geschrei, besonders freudengeschrei, jubeln, jauchzen®. Spater entwickelte sich der
Begriff auch zu ,Ruf und ,Gerticht* und kann negativ konnotiert sein.'8” Im ersten Fall
ist der Bedeutung des Ruhms die Kurzfristigkeit immanent. Deshalb ist Ruhm kontrar

1185 Deleuze, 1991, 190-195.
1186 Siehe Kapitel ,Dionysischer Erkenntnisprozess®.
1187 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Ruhm.
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zur Ewigkeit zu verstehen. Im zweiten Fall wird versténdlich, weshalb sich Zarathustras
Fluch auf den Ruhm bezieht.

Im Werk Nietzsches findet sich eine umfangreiche Auseinandersetzung mit dem
Begriff des Ruhms, wobei die Fréhliche Wissenschaft insbesondere zu erwahnen ist,
in der das Thema in mehreren Aphorismen und Abhandlungen untersucht wird. Im

Aphorismus Zuspruch 188 pointiert Nietzsche den Widerspruch von Ruhm und Ehre:

LAuf Ruhm hast du den Sinn gericht?
Dann acht’ der Lehre:
Bei Zeiten leiste Verzicht
Auf Ehrel”

Die folgende Aussage der 30. Abhandlung des Ersten Buches der fréhlichen
Wissenschaft stellt eine Beziehung zwischen Ruhm und der Tugend her, welche auch
im achten Dithyrambos relevant ist:

~Komddienspiel der Berihmten. — Bertihmte Mé&nner, welche ihren Ruhm néthig
haben, wie zum Beispiel alle Politiker, wéhlen ihre Verblndeten und Freunde nie mehr
ohne Hintergedanken: von diesem wollen sie ein Stlick Glanz und Abglanz seiner
Tugend, von jenem das Furchteinfléssende gewisser bedenklicher Eigenschaften

[]‘ 1189

~Komddienspiel* deutet auf den von Nietzsche abfallig bedachten Schauspieler ' hin

und l&sst Unehrlichkeit anklingen.

In der 79. Abhandlung des Zweiten Buches der fréhlichen Wissenschaft wird der
Dichter kritisch-abwertend mit dem Ruhm in Verbindung gebracht und damit der

Themenkomplex von Ruhm und Ewigkeit bereits 1882 vorweggenommen:

1188 KSA 3, 363.

1189 KSA 3, 401-402.

1190 Der Begriff des Schauspielers tragt im gesamten Werk Nietzsches den Akzent eines unstillbaren
Hasses (Bertram, 1920, 166) und wird hdufig mit Richard Wagner in Verbindung gebracht (KSA 6, 21).

Seite | 278



»Reiz der Unvollkommenheit. — Ich sehe hier einen Dichter, der, wie so mancher
Mensch, durch seine Unvollkommenheiten einen héheren Reiz ausdbt, als durch alles
Das, was sich unter seiner Hand rundet und vollkommen gestaltet, — ja er hat den
Vortheil und den Ruhm vielmehr von seinem letzten Unvermdgen, als von seiner

reichen Kraft.“ 1191

In Zarathustras Rede Von den Fliegen des Marktes fasst Nietzsche seine
Geringschatzung des Ruhmes zusammen, setzt den Schauspieler sowie die Erfindung

neuer Werte hierzu in Relation.

»,Doch um die Schauspieler dreht sich das Volk und der Ruhm: so ist es der Welt Lauf.
[...] Abseits vom Markte und Ruhme begiebt sich alles Grosse: abseits vom Markte

und Ruhme wohnten von je die Erfinder neuer Werthe.“1192

Im Nachlass vom Herbst 1887 stellt Nietzsche einen Bezug zwischen dem Ruhm und

der Tugend her, die ebenfalls relevant fir den achten Dithyrambos ist:

~Wer wei3, wie aller Ruhm entsteht, wird einen Argwohn auch gegen den Ruhm

haben, den die Tugend genief3t.“ 1193

Ruhm ist ein von Nietzsche seit der mittleren Schaffensphase’!®* verwendeter
sehr komplexer und durchweg negativ konnotierter Begriff, der sich auf den
Schauspieler, die Liige, den Dichter, Giberkommene Werte sowie Oberflachlichkeit und
Unbestandigkeit beziehen kann und eine semantische Verknipfung zum ebenfalls
negativ verwendeten Begriff der Tugend aufweist.

Der Ruhm wird als ,Diese Miinze, mit der / alle Welt bezahlt* (403, 8-9)
verbildlicht, was den Eindruck von Oberflachlichkeit, Unbestandigkeit sowie von

1191 KSA 3, 434.

1192 KSA 4, 65-66.

1193 KSA 12, 376.

1194 In der Vorrede der friihen Schrift ,Ueber das Pathos der Wahrheit” ist der Ruhm jedoch positiv
konnotiert (KSA 1, 755).
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Glitzern und blechernem Klimpern evoziert. Die folgenden Verse fassen den

Standpunkt der Ich-Instanz zusammen:

,mit Handschuhen fasse ich diese M(inze an,
mit Ekel trete ich sie unter mich.“(403, 11-12)

In der folgenden Strophe spricht die Ich-Instanz ein ,du” an, das gefragt wird:

W e r will bezahlt sein?
Die Kéuflichen...
Wer feil steht, greift
mit fetten Handen
nach diesem Allerwelts-Blechklingklang Ruhm!“ (403, 13-17)

In diesen Versen wird tiefe Verachtung ausgedrtckt, was insbesondere durch
das Substantiv ,Die Kduflichen“ und das gesperrte ,feil steht* erkennbar wird, das an
Prostitution erinnert. In der folgenden Strophe wird die Anspielung auf eine
Prostituierte mit dem Anfangsvers .- Willst du sie kaufen? (403, 18) aufgegriffen
und verstarkt. Das ,du” fihrt die erstmals erscheinende Dichter-Instanz in den
Dithyrambos ein: Zwar spricht Zarathustra wiederum sich selbst an, tut dies aber auch
in seiner Rolle als Dichter und stellt auf diese Weise einen negativ konnotierten
Bezugspunkt zur Instanz der anderen Dichter her. Die negative Auseinandersetzung
mit dem Ruhm wird in gleichem Tonfall fortgesetzt sowie im abschlieBenden Vers der
im Nachlass''% erwahnte Bezug zur Tugend hergestellt: ,du stdrkst sonst ihre
Tugend.r” (403, 23). Der Vers ist sarkastisch zu verstehen: Die nach Ruhm
begehrenden Dichter sind alle und ausnahmslos teuer kauflich, und Tugend ist deren
wesentlicher moralischer Wesenszug, der zum unehrlichen Charakter des
Dichterruhmes gehort.

Auch Tugend ist ein bei Nietzsche negativ konnotierter Begriff, der den

Menschen verneinend, schwach und mittelmaiig macht und mit dem sich ausfihrlich

1195 KSA 12, 376.
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in Zarathustras Reden Von der verkleinernden Tugend 1'% und Von der schenkenden
Tugend 197 auseinandergesetzt wird. ,, Tugend ist ihnen [den Menschen] das, was
bescheiden und zahm macht: damit machten sie den Wolf zum Hunde und den
Menschen selber zu des Menschen bestem Hausthiere.“ 1% Die Tugend ist ein
Sammelbegriff fir eine Moral, die einen Bezugspunkt zum Christentum aufweist und
deshalb der radikalen Bejahung, dem Theorem des Ubermenschen und der
Umwertung kontrar ist. Am Ende der Rede Von der verkleinernden Tugend setzt
schlagartig ein dionysisches Ereignis ein (,Oh gesegnete Stunde des Blitzest),''%° das
den vorherigen Ausfihrungen Uber die Schwache der Tugend als GroBartigkeit
entgegengesetzt wird und durch das diese Uberwunden wird.

Im vierten Strophenabschnitt werden Ruhm und Tugend semantisch
zusammengeflgt und der Instanz der anderen Dichter zugewiesen, die von der Ich-
Instanz als , Sie“ angesprochen werden. Die Verbindung der beiden Begriffe ergibt die
Charakterisierung der Instanz der anderen Dichter als einen geldgierigen, nach
kurzfristigem Ruhm strebenden Menschentyp, den die auf den christlichen Werten
basierende Tugend zu einer mediokren Figur herabwurdigt. In der flnften Strophe
flechtet die Ich-Instanz den ,Ehrgeiz‘ (404, 5) in den Themenkomplex von Ruhm und
Tugend, der insbesondere als eine Grundlage fiir die Erlangung von Ruhm zu
begreifen ist. In Menschliches, Allzumenschliches stellt Nietzsche die Verbindung
zwischen Ehrgeiz und Moral her, wobei bemerkenswert ist, dass im gleichnamigen
Abschnitt 78. ,Ehrgeiz als Surrogat des moralischen Gefiihls“ bezeichnet wird.!2% Der
Ehrgeiz ist als moralische GréBe ebenfalls negativ konnotiert, und so stellt die Ich-

Instanz fest:

119 KSA 4, 211-217.

1197 KSA 4, 97-102.

1198 KSA 4, 214.

1199 KSA 4, 217.

1200 Siehe die Ausflihrungen zum Ehrgeiz in MA: ,Ehrgeiz ein Surrogat des moralischen Geflhls. —
Das moralische Geflihl darf in solchen Naturen nicht fehlen, welche keinen Ehrgeiz haben. Die
Ehrgeizigen behelfen sich auch ohne dasselbe, mit fast gleichem Erfolge. — Desshalb werden Séhne
aus bescheidenen, dem Ehrgeiz abgewandten Familien, wenn sie einmal das moralische Gefiihl
verlieren, gewdhnlich in schneller Steigerung zu vollkommenen Lumpen.” (KSA 2, 84). Andererseits
stellt Nietzsche im Aphorismus 23 [63], der zwischen Ende 1876 — Sommer 1877 entstanden ist, fest:
,Das Hauptelement des Ehrgeizes ist, zum Gefiihl seiner Macht zu kommen.” (KSA 8, 425).
Offensichtlich unterliegt der Ehrgeiz der Entwicklung von einem eher positiven zu einem negativen
Begriffsverstéandnis von der frithen bzw. mittleren zu spaten Schaffensphase.
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,Vor allen Ruhmes-Schalltrichtern
wird mein Ehrgeiz zum Wurm -,
unter Solchen gellistet’s mich
der Niedrigste zusein...” (404, 4-7)

Die zweite Hauptpartie schlieBt mit der sechsten Strophe, die identisch mit der
ersten Strophe des zweiten Teils ist. Aufgrund dieses Aufbaus, der keinen inhaltlichen
Mehrwert bietet, ist davon auszugehen, dass eine Emphatisierung der
Geringschatzung des Ruhmes durch die Ich-Instanz erfolgen soll (,mit Ekel trete ich
sie unter mich. (404, 12)). Die beiden identischen Strophen schlieBen die zweite
Hauptpartie strukturell ein, verstarken und pointieren die negativen Aussagen zum
Ruhm.

Teil 3. Nach der genealogischen Ruhmkritik im zweiten Teil erfolgt im dritten die
Aufforderung der Ich-Instanz zur Stille und zum Schauen'°" an sich selbst, welche die
Voraussetzung ist, um im vierten Teil mit der GroBe des Wiederkunftgedankens
konfrontiert werden zu kénnen. Die Ich-Instanz befindet sich seit dem Auftreten des
dionysischen Ereignisses im ersten Teil in einem aktiven Rauschzustand, in dem die
Umwertung'2%2 ohne weitere intellektuelle Auseinandersetzung erfolgt ist.'29% Dieser
kontemplative Zustand'?®* findet im Augenblick'?% statt, ist von instinktivem und
visuellem Wahrnehmen sowie dem Willen zu schaffen gepragt.’?% Der
Gedankenstrich nach dem durch ,Still* (404, 14) eingeleiteten Ereignis wird als
Schockstarre verstanden, die Zarathustra aufgrund der Erscheinung kurzfristig
tberkommt. Der Blick der Ich-Instanz geht unweigerlich in die Héhe, und GréBe und

Unermesslichkeit des Wahrgenommenen erinnern an Nietzsches Beschreibung des

1201 Konig, 2021, 242.

1202 Deleuze, 1991, 190-195.

1203 Njetzsche fasst diesen Zustand wie folgt zusammen: ,lhr meint, ihr hattet lange Ruhe bis zur
Wiedergeburt - aber tduscht euch nicht! Zwischen dem letzten Augenblick des BewuBtseins und dem
ersten Schein des neuen Lebens liegt ,keine Zeit", - es ist schnell wie ein Blitzschlag vorbei, wenn es
auch lebende Geschépfe nach Jahrbillionen messen und nicht einmal messen kénnten. Zeitlosigkeit
und Sukzession vertragen sich miteinander, sobald der Intellekt weg ist!“ (KSA 9, 564-565).

1204 Die Idee des kontemplativen Betrachtens innerhalb des dionysischen Augenblicks, die der
rauschhaften Ekstase prinzipiell widerspricht, findet sich auch bei Klossowski (Klossowski, 2007, 47).
1205 Jaspers, 1981, 354 ff.

1206 Das Verb ,briten” im Kontext des Basilisken-Eis im ersten Teil kann als z&he intellektuelle
Auseinandersetzung mit Christentum und Moral gedeutet werden, welche ergebnislos bleibt.
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achten Dithyrambos in seinem zuvor erwahnten Brief an den Verleger Naumann und
an Koselitz. Die Hbhe verweist, wie in der Interpretation der Klage der Ariadne
verdeutlicht, auf die Beschwerlichkeit des Menschen beim Aufstieg zu Wissen und
Erkenntnis, andererseits wird ein Bezug zu Dionysos hergestellt, weil dionysische
Erkenntnis Entbehrung verlangt.2%” Auf dieser Entwicklungsstufe ist die Ich-Instanz,
Zarathustra, von positiver Lebensenergie erflllt (,meine entziickte Weisheitl* (404,
18)), nachdem er durch die Umwertung zu einem aktiv Handelnden transformiert
worden ist. Die im ersten Teil des Gedichts thematisierten passiven und negativen
Zusténde, die mit dem Gribeln Uber Moral, Jammer, dem Begehren nach Ruhm und
irdischer Verganglichkeit verbunden waren, hat er weit hinter sich gelassen.'2%®

Das Oxymoron ,oh Nacht, oh Schweigen, oh todtenstiller Ldrm!...” (404, 21)
bezieht sich auf ,meine entziickte Weisheit* und bringt die Erschitterung der Ich-
Instanz durch die gewonnene Erkenntnis im dionysischen Rausch zum Ausdruck. Die
abschlieBenden Verse ,Ich sehe ein Zeichen -, / aus fernsten Fernen / sinkt langsam
funkelnd ein Sternbild gegen mich...” (404, 22-24) greifen wiederum das stumme und
kontemplative Schauen der Ich-Instanz auf und deuten den groBen Gedanken an, der
den vierten Teil des Gedichts thematisch dominiert. Das ,Zeichen® ist das funkelnde
Sternbild im abschlieBenden Vers, das Héhe, Ferne und Unendlichkeit symbolisiert.
Der Wiederkunftsgedanke hat Ereignischarakter, kann nur im Augenblick gedacht und
nur so plausibel erklart werden.?%® Die Ewigkeit zu denken bedeutet das Sich-
Hineinversetzen in den Augenblick des Selbstseins. Zukunft und Vergangenheit
existieren nicht, nur der erlebte Augenblick. Der Wiederkunftsgedanke verflgt Gber
eine reflexive Struktur, weil das zu Denkende auf den Denkenden zurlickschlagt und
dieser von dem Gedachten einbezogen wird. Der Gedanke kann nur existieren, wenn
der Denkende ist. Dies ist die Voraussetzung dafiir, dass das Seiende im Ganzen
gedacht wird.’'% Der Mensch, der diesen Gedanken zu denken vermag, wird sich
seiner selbst machtig und ist in der Lage, tber sich hinauszuwachsen: Der Mensch ist
so Wille zur Macht und wird zur hochsten Entscheidungskompetenz gebracht.!?!

1207 KSA 4, 51.

1208 Deleuze, 1991, 190-195.

1209 Jaspers, 1981, 354 ff.

1210 Heidegger, 1996, Band 6.1, 386-401.
1211 Heidegger, 1996, Band 6.1, 373.
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Wahrend der Ruhm kurzfristig und vergénglich ist, eréffnet der Wiederkunftsgedanke
Uber den Augenblick des Selbstseins die Perspektive der Ewigkeit. Der
Wiederkunftsgedanke kann nur vom Ubermenschen vollsténdig verstanden werden,
weshalb Zarathustra lediglich in der Lage ist, sich damit auseinanderzusetzen. Die
Redundanz ,aus fernsten Fernen* (404, 23) symbolisiert den Ubermenschen, wie in
der Untersuchung des flnften Dithyrambos erklart wurde.'?12

Teil 4. Der vierte Teil des Gedichts schildert den finalen Zustand der Ich-Instanz,
welche dionysische Erkenntnis gewonnen, die weltliche Ruhmessucht abgelegt und
nun die Reife erlangt hat, sich mit dem groBen Gedanken der ewigen Wiederkunft
auseinanderzusetzen. Die Apostrophe ,Hdchstes Gestirn des Seins!” (404, 26) ist
identisch mit ,Ewiger Bildwerke Tafell' (404, 27), welche sich auf Zarathustras Rede
Von alten und neuen Tafeln 213 bezieht, in der neben der ewigen Wiederkunft der
amor fati sowie die Umwertung thematisiert werden, eingebettet in dionysische
Asthetik. Auch das Motivspektrum der Notwendigkeit ist in dieser Rede verarbeitet.'24
.Hbchstes Gestirn® greift die Bildersprache von ,Lichtermeere* (404, 20) und
~Sternbild* (404, 24) auf und meint den Gedanken der Wiederkunft, mit dem die Ich-
Instanz konfrontiert wird, auch wenn die erwahnten Verstandnislimitierungen oder
-zweifel bleiben, wie die Frage ,D u kommst zu mir?” (404, 28) andeutet. In der
folgenden Strophe scheint die Ich-Instanz jedoch mehr Gewissheit gewonnen zu
haben, weil ,Was Keiner erschaut hat* (405, 1) sich auf ,Du* und ,deine stumme
Schénheit” (405, 2) bezieht, auf das in der vorherigen Strophe thematisierte
kontemplative Schauen referenzierend: Dieses ,[...] flieht vor meinen Blicken
nicht?“ (405, 3). Zwar deutet die Frage wiederum auf einen verblieben Zweifel, kann
aber auch als Verwunderung Uber sich selbst interpretiert werden, dionysische
Erkenntnis erreicht zu haben und in der Lage zu sein, sich mit dem
Wiederkunftsgedanken auseinanderzusetzen. In der zweiten Strophe wird der amor
fati als ,Schild der Notwendigkeit! (405, 4)'215 und ,Ewiger Bildwerke Tafel!” (405, 5)

1212 Dje Begriffe Weite / Ferne verweisen auf den Untergang Gottes und stellen einen Bezug zum
Ubermenschen dar, werden von Nietzsche haufig mit dem Meer in Verbindung gebracht und
bezeichnen in diesem Bildkontext die Unendlichkeit. Siehe hierzu Zarathustras Rede ,Auf den
glickseligen Inseln” (KSA 4, 109-112).

1213 KSA 4, 246-269.

1214 KSA 4, 268-269.

1215 KSA 6, 297.
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apostrophiert, wobei der Bezug zur Rede Von alten und neuen Tafeln wiederum
hergestellt wird.216

LAlle“ (405, 7) ist die letzte Anspielung auf die Instanz der anderen Dichter, die
verganglichen Ruhm und weltliche Oberflachlichkeit lieben und weder den amor fati
noch den Wiederkunftsgedanken nachvollziehen kénnen. Die dionysische Erkenntnis
der Ich-Instanz, die im ersten Teil des Gedichts erlangt wurde, hat sich zu einer Liebe
entwickelt, die auf der Bejahung der ,Nothwendigkeit* des Seins in der Form beruht,
wie es ist. Das Wahre und Wirkliche, das durch christliche Religion und Moral
vorgegeben wird und durch das Basilisken-Ei verbildlicht wurde, gibt es nicht, wohl
aber die subjektive Wertschatzung des Seins. Die Bejahung bedeutet nicht das Auf-
sich-nehmen des Negativen, sondern dessen Uberwinden durch das Schaffen. Die
Bejahung hat keinen Bezugspunkt, sondern sich selbst zum Objekt: Nachdem Moral
und christliche Metaphysik verneint worden sind, tritt an deren Stelle die Bejahung, die
sich selbst bejaht und insofern eine doppelte ist. Die Bejahung ist Sein und Werden et
vice versa und identisch mit der ewigen Wiederkunft.'?'” Deshalb bejaht die ewige
Wiederkunft nur das Positive, und nur das Positive kehrt endlos wieder, weil das
Negative Gberwunden wurde. Die radikale Bejahung bildet den Kern des dionysischen
Denkens.'2'® Eine vollstandige und radikale Bejahung ist der Ich-Instanz, Zarathustra,
jedoch nicht mdglich, nur eine Auseinandersetzung mit der Thematik, weil die
Transformation zum Ubermenschen nicht erfolgt ist. Der Wille zur Macht muss die
Umwertung leisten, weil flr die Lebenssteigerung und das radikale Jasagen zum
Leben die alten Werte zerstért werden muissen. In der ersten Strophe des Dithyrambos
wird die Umwertung durch das dionysische Ereignis initiiert, Voraussetzung, um den
Gedanken der ewigen Wiederkunft nachzuvollziehen.?1°

Uberlegungen zum amor fatiim Kontext des achten Dithyrambos

Amor fati stellt eine extreme Form des Diesseitsbezugs dar sowie von

materialistischer Daseinsauffassung, womit Nietzsche sich maximal vom Idealismus

1216 Sommer, 2013, 694.

1217 Heidegger, 1996, Band 6.1, 365.

1218 Deleuze, 1991, 195-204.

1219 Heidegger, 1996, Band 6.1, 375-383.
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Kants und Schopenhauers entfernt. Nietzsche kehrt in Zarathustras Rede Von den drei
Verwandlungen den kategorischen Imperativ Kants des ,,Du sollst* in das ,,/Ich will“um,
welches fiir den amor fati grundlegend ist.'??° Zarathustra bemerkt in seiner Rede Von
den Hinterweltlern hierzu: ,,Einen neuen Stolz lehrte mich mein Ich, den lehre ich die
Menschen: nicht mehr den Kopf in den Sand der himmlischen Dinge zu stecken,
sondern frei ihn zu tragen, einen Erden-Kopf, der der Erde Sinn schafft! / Einen neuen
Willen lehre ich die Menschen: diesen Weg wollen, den blindlings der Mensch
gegangen, und gut ihn heissen und nicht mehr von ihm bei Seite schleichen {(...)." 1?21
Dieses ,Ich* stellt nach der Definition des amor fati die einzige mdgliche und relevante
Entitat innerhalb des materialistischen Seins dar.

Der Begriff des amor fati wird im Ecce homo weiter prazisiert und soll mit Bezug
zu dem Dithyrambos kurz beleuchtet werden: ,Meine Formel fir die Grésse am
Menschen ist amor fati:dass man Nichts anders haben will, vorwérts nicht,
riickwérts nicht, in alle Ewigkeit nicht. Das Nothwendige nicht bloss ertragen, noch
weniger verhehlen — aller Idealismus ist Verlogenheit vor dem Nothwendigen —,
sondern es |ie b e n...“."%2 In Jenseits von Gut und Bése Abschnitt 56. des Dritten
Hauptstlicks wird erganzt: ,[...] fir das Ideal des lbermdithigsten lebendigsten und
weltbejahendsten Menschen, der sich nicht nur mit dem, was war und ist, abgefunden
und vertragen gelernt hat, sondernes, so wie es war und ist, wieder haben
will, in alle Ewigkeit hinaus, unerséttlich da capo rufend, nicht nur zu sich, sondern zum
ganzen Sticke und Schauspiele, und nicht nur zu einem Schauspiele, sondern im
Grunde zu Dem, der gerade dies Schauspiel néthig hat — und néthig macht: weil er
immer wieder sich néthig hat — und néthig macht - - Wie? Und dies wére nicht —
circulous vitiosus deus?* 1223

Diese Zitate stellen in mehrfacher Hinsicht Bezlige des amor fati zu den beiden
letzten Strophen des Gedichts her: Das positive Denken ist vorhanden und bedeutet
das Gegenteil vom zermilrbenden, negativen Zustand im ersten Teil, ist zugleich die
Abkehr von kurzfristiger Ruhmesgier zu einer Bejahung des Seins. Das Vierfache
Erwéahnen des Adjektivs ,néthig erinnert an die ,Nothwendigkeit* in den letzten beiden

1220 KSA 4, 30-31.
1221 KSA 4, 36-37.
1222 KSA 6, 297.
1223 KSA 5, 75.
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Strophen des Gedichts. Die Erwadhnung des .,immer wieder néthig* sowie die
Bezeichnung ,circulus vitiosus deus* verbindet den amor fati mit dem Gedanken der
ewigen Wiederkunft. Im Ecce homo findet sich im Kapitel Also sprach Zarathustra '%%*
ein Passus, der das Motivspektrum des achten Dithyrambos aufgreift und zuspitzt,
indem Nietzsche die Uberlegungen zur ewigen Wiederkunft, des da capo und den
amor fati in Bezug zueinander setzt und resimiert, dass diese im Begriffsverstandnis

des Dionysos vereinigt seien.
Autobiographische Bezugspunkte

Die Brisanz des Dithyrambos, die diesen deutlich von den Ubrigen des Zyklus
unterscheidet, entsteht durch einen autobiographischen Bezug Nietzsches zum
Dichterruhm und einen damit verbundenen persdnlichen Konflikt. Zwar wird in Zur
Genealogie der Moral und Jenseits von Gut und Bdse von Nietzsche explizit darauf
verwiesen, den Dichter/Kinstler nicht mit dem Helden seiner Dichtung zu
verwechseln.'225 Dennoch ist nachweisbar, dass Nietzsche darunter litt, kaum gelesen
und insbesondere vom Bildungsbirgertum des ausgehenden 19. Jahrhunderts nicht
verstanden worden zu sein, wahrend ein wissenschaftlicher Diskurs Uber sein Denken
in seiner geistig wachen Lebensphase vollstandig ausblieb.'??6 Dariiber hinaus ist der
familidre Konflikt zu beachten, der im Herbst 1888 wahrend der Entstehung des achten
Dithyrambos erfolgte. Nietzsches Schwester warf ihm in einem Brief vom 15. Oktober
1888 vor, er wolle wohl anfangen, ,beriihmt zu werden.“ Nietzsche, offenbar persénlich
getroffen, brach daraufhin in einem auf den 15. November 1888 datierten Brief den
Kontakt zur Schwester ab, in dem er auch klarstellte, dass er es ablehne, als Dichter
Ruhm zu begehren.12%”

Die Lektlre der parallel zum achten Dithyrambos entstandenen Autobiographie
Ecce homo lasst die Vermutung aufkommen, dass sich Nietzsche zumindest deutlich

mehr Beachtung als Denker und Dichter gewiinscht hétte, und er thematisiert seine

1224 KSA 6, 345.

1225 KSA 3, 4, KSA 5, 343.
1226 Sommer, 2013, 688-690.
1227 \Winteler, 2014, 208-211.
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Unzufriedenheit Uber die ausbleibende Anerkennung seiner Werke:'??8  Das
Missverhéltniss aber zwischen der Grésse meiner Aufgabe und der Kleinheit
meiner Zeitgenossen ist darin zum Ausdruck gekommen, dass man mich weder
gehért, noch auch nur gesehn hat. Ich lebe auf meinen eignen Credit hin, es ist
vielleicht bloss ein Vorurtheil, daf3 ich lebe...?* 1229

Rubhm und Ewigkeit ist als Abschluss der Autobiographie Ecce homo
vorgesehen worden.’30 Wenn man diese Intention berlcksichtigt, wird in der
Autobiographie und dem anschlieBenden Dithyrambos der Prozess einer
Transformation Nietzsches vom einem nach Ruhm strebenden Dichter zu einem
dionysischen Dichter erkennbar, der dionysische Erkenntnis gewonnen und sich mit
dem Gedanken der ewigen Wiederkunft auseinandergesetzt hat. Da Ruhm und
Ewigkeit in den letzten Lebenstagen des gesunden Nietzsche fertiggestellt wurde,
erscheint die Bewertung ,,non plus ultra“ als Abschluss und H6hepunkt seines Werkes

und zugleich als Vollendung seiner persénlichen Entwicklung plausibel.

4.8.4 Ergebnis

Der Dithyrambos ist charakterisiert durch eine fur den Zyklus typische
selbstreflexive Struktur und stellt einen extremen Monolog des Zarathustra dar, der
sich auf die Dichterexistenz des Propheten bezieht. Eine metaleptische
Grenziberschreitung zwischen realen und fiktionalen Ebenen sowie polyphonen
Figuren ist wie im ersten, zweiten und siebenten Dithyrambos erkennbar. Die
Erzahlebenen sind die Ich-Instanz, die identisch mit Zarathustra ist, die Instanz der
anderen Dichter, die als ,du”angesprochene Dichter-Instanz, die Leser-Instanz sowie
Dionysos als tUbergeordnetes philosophisches Prinzip.

Nietzsche beschreibt den kurzfristigen und substanzlosen Ruhm des Dichters
mit Abfalligkeit und setzt diesem den Ewigkeitsgedanken der Wiederkunft als

maximalen Substanzbegriff der Zeitliberwindung entgegen.

1228 Sjehe die Kapitel ,Warum ist so weise bin“ und ,Warum ich so gute Biicher schreibe” (KSA 6, 264-
277 / 298-308).

1229 KSA 6, 257.

1230 Njetzsche, Briefe, An Franz Overbeck, 379.
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Die radikale Bejahung verbirgt sich hinter dem fur den amor fati gepragten
Begriff der Notwendigkeit. Das Wahre und Wirkliche, das durch Metaphysik und Moral
vorgegeben wird, gibt es nicht, wohl aber die subjektive Wertschatzung des Seins. Die
Bejahung bedeutet nicht das Auf-sich-nehmen des Negativen, sondern dessen
Uberwinden durch das Schaffen und hat nur sich selbst zum Objekt. Die Bejahung ist
Sein und Werden, der Kern des dionysischen Denkens und identisch mit der ewigen
Wiederkunft. Der Wiederkunftsgedanke hat Ereignischarakter, kann nur im Augenblick
gedacht und nur so plausibel erklart werden. Dieser verflgt Uber eine reflexive
Struktur, weil das zu Denkende auf den Denkenden zurlickschlagt und dieser von dem
Gedachten einbezogen wird. Der Mensch, der diesen Gedanken zu denken vermag,
wird sich seiner selbst machtig und ist in der Lage, Uber sich hinauszuwachsen.

Zarathustra erlangt in einem persénlichen Entwicklungsprozess, initiiert durch
ein plétzliches Ereignis, dionysische Erkenntnis, die es ihm ermdglicht, die
Bedeutungslosigkeit kurzfristigen Dichterrunmes zu verstehen und den Triumpf des
Bewusstseins Uber den Charakter der Ewigkeit zu erkennen. Durch die Erlangung der
dionysischen Erkenntnis ist die Auseinandersetzung mit dem Wiederkunftsgedanken

und dem amor fati méglich.
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4.9 Radikale Bejahung als individuelle Wahrheit: ,,Von der Armut des
Reichsten®

4.9.1 Entstehung, Uberblick und Einordnung

Von der Armut des Reichsten beendet den Zyklus der Dionysos Dithyramben
und zugleich das Werk Nietzsches, das mit dem Vers ,lch bin deine
Wahrheit...“ abschlieBt (410, 9).123! Der Gedichtzyklus, gewidmet Catulle Mendés,
wurde am 02. Januar als Druckmanuskript fertiggestellt.'?3? Der neunte Dithyrambos
war urspringlich als Schlussgedicht der Abhandlung Nietzsche contra Wagner
vorgesehen, wurde von Nietzsche aber am 02. Januar 1889 in einem Brief an seinen
Verleger Naumann zurlickgezogen, ebenso wie die gesamte Schrift.’>33 Gemeinsam
mit Ruhm und Ewigkeit stellt dieser Dithyrambos seine letzte Arbeit vor dem
Zusammenbruch dar, der am 03. Januar erfolgte.’®* Ab diesem Zeitpunkt
veroffentlichte Nietzsche nur noch die sogenannten ,,Wahnsinnszettel', welche u.a. an
Cosima Wagner, Franz Overbeck und Erwin Rohde versendet wurden.'?®® Das
Gedicht offenbart jedoch die volle Gedankenschérfe Nietzsches, das wie die Ubrigen
Dithyramben des Zyklus von den drei Eckpfeilern einer philologischen, poetischen und
philosophischen Architektur bestimmt wird. Dennoch ist festzustellen, dass einige der
.Wahnsinnszettel“, deren Untersuchung den Gegenstand dieser Arbeit sprengen
wirde, parallel zum Abschluss des neunten Dithyrambos entstanden sein dirften, da
deren Versendung ab dem 04. Januar 1889 erfolgte.!236

Das Motivspektrum ist im Vergleich zum achten Dithyrambos einfacher, wobei
deutliche inhaltliche und strukturelle Parallelen zwischen den Gedichten erkennbar

sind. Der Dithyrambos geht von der Klage einer vereinsamten Ich-Instanz aus, das

1231 KSA 6, 406-410.

1232 KSA 15, 210.

1233 Nietzsche entschied, die Verdffentlichung von NCW zu stoppen und bat das Gedicht zurick.
Bereits einen Tag zuvor hat er die Ver6ffentlichung von ,Ruhm und Ewigkeit” als Schlussgedicht des
EH durch Naumann stoppen lassen (KSB 8, 570-571). Colli und Montinari jedoch haben ,Von der
Armut des Reichsten® in der KSA an den Schluss von NCW positioniert bzw. wie von Nietzsche
urspriinglich geplant dort belassen (KSA 6, 441-445).

1234 Winteler, 2014, 216.

1235 KSA 15, 210.

1236 Nietzsche, Briefe, 384-386.
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weder Anerkennung, Ruhm noch den ,Thau der Liebe” (406, 4) erfahren hat. Sommer
vertritt die Auffassung, dass dieser Dithyrambos wie auch der achte einen deutlichen
autobiographischen Bezug aufweise, weil mehrere Briefe an Overbeck diese
schmerzlichen Erfahrungen belegten.’” Nachdem die Ich-Instanz zehn Jahre in
Einsamkeit im Gebirge gereift ist, erlangt diese schlagartig die Bereitschaft, ihr Wissen
und ihre Erkenntnis zu verschenken. Der thematische Schwerpunkt liegt in der
tragischen Erkenntnis, dass das Jasagen zum eigenen Untergang die eigene Wahrheit
darstelle. Diese radikale Bejahung entspricht der Grundiiberlegung des amor fati.238
Nietzsche verbindet den Topos der dionysischen Musik und Kunst mit seinen
philosophischen Grundiiberlegungen, die durch diesen Dithyrambos Ausdruck finden.
Er hat Von der Armut des Reichsten kinstlerisch hoch eingeschatzt, was insbesondere
an der vortubergehenden Absicht, das Gedicht als Schluss der zur gleichen Zeit

entstandenen Schrift Nietzsche contra Wagner zu positionieren, deutlich wird.123°

Auch das folgende Zitat macht Nietzsches Einschatzung des Dithyrambos deutlich. An
seinen Verleger, den Musiker und Freund Koéselitz, schreibt Nietzsche am 16.
Dezember 1888:

,Am Schlu3 erscheint Etwas, wovon selbst Freund Késelitz keine Ahnung hat: ein Lied
(oder wie Sie’s nennen wollen...) Zarathustra‘’s mit dem Titel Von der Armu't
des Reichsten,-wissen Sie, eine kleine siebente Seligkeit und noch ein Achtel
dazu...Mu s ik.“1240

Nietzsche charakterisiert das Gedicht als ,Musik®, eine Bewertung, die einzigartig in
dem Zyklus ist.’*! Allerdings ist zu betonen, dass Nietzsche den Bezug zwischen
Sprache und Musik auch im Ecce homo herstellt: ,die Beredsamkeit Musik
geworden.“1?*2 Wesentlicher inhaltlicher Bezugspunkt des Gedichts und eine

1237 Sommer, 2013, 694.

1238 Siehe die Erlauterung des amor fati im achten Dithyrambos.

1239 KSA 6, 424-427.

1240 KSB 8, 527.

1241 Dennoch ist festzustellen, dass Nietzsche den Zyklus zunachst als ,Lieder Zarathustras*
bezeichnet hatte, bevor er den endgdltigen Titel ,Dionysos Dithyramben* wahlte (Groddeck, 1991,
Band 2, 460).

1242 Siehe den sechsten Abschnitt von ,Also sprach Zarathustra“ im EH (KSA 6, 344).
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Grundlage fir die folgende Interpretation in dieser Arbeit ist Nietzsches Musik- und
Kunstverstandnis. Bereits in einem Brief vom 16. September 1882 schreibt Nietzsche
an Koselitz:

LAuUs ihren beiden letzten Briefen entnahm ich, - oder witterte ich? Dal3 es irgend eine
ungeheure Differenz zwischen uns giebt — nun, gar nichts Persénliches, alter lieber
Freund, sondern etwas, das mit Zweck, Ziel und Ertraglichkeit des Lebens zu thun

hat.“ 1243

Der Brief an Koselitz zeigt, dass es einen wesentlichen Unterschied im
philosophischen und musikalischen Verstéandnis gibt. Késelitz orientiert sich am freien
Geist'®4  der mit Optimismus versehen und von einem humanistischen
Lebensverstandnis gepragt ist.’>*> Nietzsche musikalisches und kinstlerisches
Verstandnis weist dagegen eine tragisch-heroische Grundstimmung auf und ist vom
Dionysischen nicht zu trennen.'24¢ In Nietzsche contra Wagner schreibt Nietzsche im
Kapitel Wir Antipoden, in dem er sich kritisch mit dem Kunst- und Musikverstéandnis
von Wagner und Schopenhauer auseinandersetzt und seine Position bekraftigt:

~Jede Kunst, jede Philosophie darf als Heil- oder Hilfsmittel des wachsenden oder des
niedergehenden Lebens angesehen werden: sie setzen immer Leiden und Leidende
voraus. Aber es giebt zweierlei Leidende, einmal die ander Uberfiille des Lebens
Leidenden, welche eine dionysische Kunst wollen und ebenso eine tragische Einsicht
und Aussicht auf das Leben — und sodann die ander Verarmung des Lebens
Leidenden [...]“1247

Im selben Kapitel stellt Nietzsche den Bezug von der Charakteristik der tragischen
Kunst und Musik zum Dionysischen und dem Wiederkunftsgedanken her:

1243 KSB 6, 263.

1244 Das Kunst- und Kulturverstandnis von ,Freigeistern“ wird von Nietzsche in NCW in abwertender
Weise behandelt: Er bezeichnet diese auch als ,Idioten” und ,décadents” (KSA 6, 426).

1245 Winteler, 2014, 305.

1246 Njetzsche beschreibt die Eigenschaften des Dionysischen am Beispiel der Musik Bizets: ,Diese
Musik ist bdse, raffiniert, fatalistisch: [...].“ Ferner: ,Keine Senta-Sentimentalitat! Sondern die Liebe als
Fatum, als Fatalitat, cynisch, unschuldig, grausam — und eben darin Natur!* (KSA 6, 13, 15)

1247 KSA 6, 425.
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.Der Reichste an Lebensfille, der dionysische Gott und Mensch, kann sich nicht nur
den Anblick des Firchterlichen und Fragwldrdigen génnen, sondern selbst die
furchtbare That und jeden Luxus von Zerstérung, Zersetzung Verneinung, - bei ihm
erscheint das Bdse, Sinnlose und Héssliche gleichsam erlaubt, wie es in der Natur
erlaubt erscheint, in Folge eines Uberschusses von zeugenden, wiederherstellenden

Kréften [...].« 1248

Auch der Bezeichnung ,siebente Seligkeit’ als Nietzsches Charakterisierung des
Gedichts soll Aufmerksamkeit gewidmet werden. Seligkeit kann Heilsamkeit sowie
Sicherheit und Unverletztheit bedeuten.'®*® Die Zahl sieben stellt einen Bezug zur
siebenten Einsamkeit her, die, wie in den Untersuchungen des flinften und sechsten
Dithyrambos gezeigt wurde, ein transzendenter Seelenzustand ist, eine hdhere,
Ubermenschliche Erkenntnis, deren Erlangung jedoch nur durch die Transformation

des Menschen zum Ubermenschen méglich ist.2%

Die Forschung beschéftigt sich ausfihrlich mit dem neunten Dithyrambos,
wobei die nachfolgenden Untersuchungen von besonderem Interesse fur diese Arbeit
sind. Nach Groddecks (1991) Interpretation ist der Wahrheitsbegriff das zentrale
Element. Groddeck erkennt die Wahrheit darlber hinaus als eine dionysische
Erkenntnisform, die einen semantischen Bezug zur Musik aufweise. Er verweist auf
die Struktur des Dithyrambos, die nach der siebenten Strophe einen Bruch aufweist.
Im zweiten Teil des Gedichts trete eine neue Instanz auf, die Wahrheit, durch die neue
Perspektiven erzeugt wirden. Dartber hinaus erkennt Groddeck die Philosopheme
des Ubermenschen und der ewigen Wiederkunft als wesentliche semantische
Bestandteile. 25

Sommer (2013) verweist auf eine semantische Verbindung des neunten mit
dem achten Dithyrambos Uber die vereinsamte Ich-Instanz, die weder den , Thau der
Liebe“ noch Ruhm und Anerkennung gefunden habe. Der Titel formuliere ein
Paradoxon, das bestimmend fur das gesamte Gedicht sei: Die Armut an Anerkennung

1248 KSA 6, 425-426.

1249 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Seligkeit.

1250 Siehe hierzu die Interpretationen von ,Die Sonne sinkt“ und ,Das Feuerzeichen® in dieser Arbeit.
1251 Groddeck, 1991, Band 2, 252-290.
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und Liebe desjenigen, der gerade deshalb arm ist, weil er so reich an Wissen und
Erkenntnis ist. Sommer interpretiert den Blitz, der Zarathustra trifft und ihm seine
Wahrheit offenbart, explizit als dionysisches Element, eine Beobachtung, die in dieser
Arbeit verfolgt und weiterentwickelt werden soll.1252

Winteler (2014) stellt fest, dass Zarathustra an seinem eigenen Uberfluss an
Wissen und dem Verstdndnis von Wahrheit leide und bestatigt damit den
Interpretationsweg Sommers. Winteler weist ausdriicklich auf das Ereignis des Blitzes
hin, in dem Zarathustra seine Wahrheit am siebenten Tage nach erledigter Arbeit
erfahrt. Merkwdrdig ist, dass Winteler zwar auf die Blitzschldge und deren Erhabenheit
verweist und die semantische und strukturelle Bedeutung erkennt, nicht aber den
Bezug zu Dionysos. Wesentlich an Wintelers Interpretation ist, dass er Zarathustras
Wahrheit als den amor fati versteht. Auf einen Bezug des Dithyrambos zu Richard
Wagner verweist Winteler explizit, was in dieser Arbeit ndher zu untersuchen ist.'2%3

Ibbeken (2017) weist auf die Zweiteiligkeit des letzten Dithyrambos hin, die
durch eine Wende zu Beginn der achten Strophe eingeleitet werde. Zarathustra habe
Wissen und Erkenntnis durch seinen langen Aufenthalt im Gebirge gewonnen, die er
den Menschen schenken wolle. Zwar erkennt Ibbeken die Wahrheit, die Zarathustra
erlangt, als ereignishaften Blitz, stellt jedoch ebenso wie Winteler keinen Bezug zu
Dionysos her. Der zweite Teil des Gedichts handele von dem widersprichlichen
Charakter dieser Wahrheit, die der an Weisheit reiche Zarathustra den Menschen nicht

verschenken kdonne. So sei das Paradoxon im Titel zu erklaren.254

4.9.2 Aufbau und Struktur

Der achte Dithyrambos besteht aus zwei Hauptpartien mit insgesamt 17
Strophen, einer einversigen Coda, 120 Versen einschlieBlich dem Titel.'5® Die
geometrische Mitte des Gedichts wird durch den 61. Vers gekennzeichnet, der die
kontrar zueinanderstehenden Hauptpartien trennt: Binnenkompositorisch wird das
Gedicht von einer Dilogie bestimmt, in der ein negativ und ein positiv konnotierter Teil

1252 Sommer, 2013, 694-700.
1253 Winteler, 2014, 299-308.
1254 |bbeken, 2017, 387-389.
1255 Die angegebene Zahl der Verse basiert auf der Nummerierung in der KSA.
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durch ein dionysisches Ereignis logisch verknipft wird, welches eine inhaltliche
Dynamik entfaltet. Der erste Teil zeigt einen mirben, melancholischen Zarathustra,
der gleichsam die Ich-Instanz darstellt und sich selbst als ,du* anspricht, bevor der
Prophet im zweiten Teil energetisiert und um eine tragische dionysische Erkenntnis
bereichert ist. Der Dithyrambos verfligt Gber die fir den Zyklus typische monologische
und selbstreflexive Erz&hlstruktur.

Der Titel formuliert programmatisch und vordergriindig ein Paradoxon, welches
den Duktus des gesamten Dithyrambos bestimmt: Zarathustra, der deshalb arm an
Anerkennung und Liebe ist, weil er an Erkenntnis reich ist.'?¢ Ferner kann aufgrund
der superlativischen Formulierung eine polemische Umkehrung des Paradoxons im
Sinne von Vom Reichtum des Armen herausgelesen werden.2%7

Das Gedicht enthélt eine Fllle von Anspielungen und Verweisen auf das Werk
Also sprach Zarathustra, wobei insbesondere folgender Satz zu nennen ist, der sich
auf der ersten Seite der Vorrede befindet: ,/lch méchte verschenken und austheilen,
bis die Weisen unter den Menschen wieder einmal ihrer Thorheit und die Armen wieder
einmal ihres Reichthums froh geworden sind.” 2% In diesem Zitat finden sich
wesentliche Aussagen des neunten Dithyrambos zusammengefasst.

4.9.3 Analyse und Interpretation

These: Zarathustra erlangt die Erkenntnis, dass der amor fati die Bejahung des
persdnlichen Untergangs einschlieBt und der eigenen perspektivistischen Wahrheit
entspricht, welche durch die tragische dionysische Musik zum Ausdruck kommt.

1. Der Dithyrambos beginnt mit der Feststellung einer Ich-Instanz, diese habe
zehn Jahre lang in Einsamkeit im Gebirge verweilt, sei auch aufgrund dieses
Umstandes dort gereift und habe Erkenntnis gewonnen. Die erste Strophe des
Gedichtes nimmt Uber den Topos der Einsamkeit Bezug auf den Beginn des Ecce
homo sowie auf Zarathustra’s Vorrede, in der geschrieben steht, dass der Prophet
zehn Jahre lang einsam im Gebirge gelebt habe, bevor er zu den Menschen

1256 Sommer, 2013, 694-695.
1257 Groddeck, 1991, Band 2, 252.
1258 KSA 4, 11.

Seite | 295



hinabstieg, um diesen seine Weisheit zu schenken und den Ubermenschen zu
lehren.’®  Wahrheitssuche und Einsamkeitsmotiv sind eng miteinander
verbunden.'?%0  Zehn“ (406, 2) hat symbolhaften Charakter, weist nach Auffassung
Groddecks einen biblischen Bezug auf und kann als Zahl fir die ,Weisheit* (406, 6)
verstanden werden.'?®" Der erste Vers enthélt eine Ellipse und stellt aufgrund der
Betonung durch einen Gedankenstrich eine Aposiopese dar. Die Auslassung bezieht
sich auf die ,Weisheit’, welche das Ergebnis des langen Denk- und
Entwicklungsprozesses ist. Die Weisheit wird antithetisch der Dummbheit
gegenulbergestellt, die durch die ausgeddérrte Wildnis verbildlicht wird. Die Ich-Instanz
mag in diesen zehn Jahren intellektuell und persdnlich gereift sein, aber der Preis daftr
ist, dass ,kein Thau der Liebe“ (406, 4) diese erreichte, zwischenmenschliche
Beziehungen ausblieben. Nachdem die ersten vier Verse aus beschreibenden
asyndetischen Nominalsatzen bestehen, wechselt die Ich-Instanz ab dem flnften Vers
in eine aktive Erzahlperspektive, die in den folgenden Strophen beibehalten wird.

2. Die zweite Strophe fokussiert auf das Sprachbild der ,Wolken® (406, 10), das
mit der ,Weisheit* (406, 17) assoziiert wird. In den vorherigen Untersuchungen wurde
verdeutlicht, dass ,Wolke*“ ein relevantes Sprachbild Nietzsches darstellt, dass gerne
mit Dionysos und dionysischer Weisheit sowie solcher Symbolik verbunden wird.262
Ein Beispiel hierflr ist das bereits zuvor erwahnte, 1882 verfasste Gedicht Pinie und
Blitz, in dem es heiB3t: ,Zu nah ist mir der Wolken Sitz, - / Ich warte auf den ersten
Blitz.“ 1263 In der Spatphase wird dieser Bezug verstarkt, wie in der Interpretation des
siebenten Dithyrambos verdeutlicht, wo Dionysos als ,Blitz-Verhdillter* (400, 11) sowie
wJager hinter Wolken* (398, 11) bezeichnet wird. Die Ich-Instanz spricht die Wolken
direkt an und assoziiert diese mit Kilhen und deren ergiebigen Eutern, die zu melken
sind. Die Wolken werden als ,Kiihe der Héhe* (406, 16) bezeichnet. Héhe verweist,

wie in der Interpretation der Klage der Ariadne erklart, auf die Beschwerlichkeit des

1259 KSA 4, 11-15.

1260 Sjehe Nietzsches Ausflihrungen zur Einsamkeit im Vorwort des EH, die er auf sich selbst bezieht.
Nietzsche bezeichnet sich als ,Jinger des Philosophen Dionysos” und stellt fest: ,Philosophie, wie ich
sie bisher verstanden und gelebt habe, ist das freiwillige Lebel in Eis und Hochgebirge [...]* (KSA 6,
258-259).

1261 Groddeck, 1991, Band 2, 253.

1262 Bohrer, 2015, 211-213.

1263 KSA 10, 107.
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Menschen beim Aufstieg zu Wissen und Erkenntnis, stellt ferner einen Bezug zu
Dionysos her, weil dionysische Erkenntnis die Entbehrung des Aufstiegs verlangt.!264

Die ,Milchwarme Weisheit* (406, 17) wird als ,Thau der Liebe“ (406, 17)
bezeichnet: Nachdem die Ich-Instanz in der ersten Strophe festgestellt hatte, keine
menschliche Liebe erfahren zu haben, wird diese Empfindung nunmehr auf einer
intellektuellen Ebene Uber die dionysische Weisheit geweckt. ,Thau“ ist ein Symbol,
das im ersten und sechsten Dithyrambos ebenfalls Verwendung findet, und zwar als
. Thaus Tréstung” (377, 3) und ,, Thaus / Thrdnengetraufel* (396, 11-12). Dieses ist in
beiden Fallen negativ konnotiert und nimmt Bezug auf einen Zarathustra, der sich in
einem passiven, lebensnegierenden Zustand befindet. Im neunten Dithyrambos
hingegen stellt das Bild Uber den ,Thau der Liebe” (406, 17) einen Trost fur die Ich-
Instanz dar und zugleich eine verstandene, aber noch nicht umgesetzte dionysische
Wabhrheit.

3. Die dritte Strophe nimmt den wesentlichen Themenkomplex des Gedichtes
in den Blickpunkt, die eigene Wahrheit der Ich-Instanz. Die ersten beiden Verse
sprechen dustere ,,Wahrheiten* (406, 19) im Plural an und verdeutlichen, dass die Ich-
Instanz diese verjagen méchte. Vorgegebene, allgemeingultige oder metaphysische
Wahrheiten kann es nach Nietzsche nicht geben. Nietzsche versteht nach der
Auffassung von Deleuze den Wahrheitsbegriff als das Bestreben des Menschen, nicht
getduscht zu werden und selbst nicht zu tduschen. Da das Leben auf Irrtum, Betrug,
Verstellung, Blendung und Selbstverblendung ausgelegt ist, handelt es sich hierbei um
einen unmoglichen Anspruch. Wer das Wahre will, verwandelt das Leben in einen
Schein, einen groBen Irrtum. Der Mensch geht folglich einem moralischen Anspruch
nach, der zumeist auf einem religidsen Fundament basiert, aber niemals seinem Trieb
zur Erkenntnis.'?6% Alles Seiende ist in sich perspektivisch-wahrnehmend, kann nur
von der Sinnlichkeit erfasst werden, weshalb das Scheinbare das Reale und folglich
das Wahre ist.'?66 Die mogliche Wahrheit ist immer individuell und deshalb die eigene
Wabhrheit.

1264 Der Begriff Hohe symbolisiert den Aufstieg zur Erkenntnis und stellt einen Bezug zu den Bildern
Berg, Himmel, Sonne und Licht her: ,Je mehr er hinauf in die H6he und Helle will, umso starker
streben seine Wurzeln erdwarts, abwarts, in‘s Dunkle, Tiefe — in‘s Bése."” (KSA 4, 51)

1265 Deleuze, 1991, 104-107.

1266 Heidegger, 1996, Band 6.1, 215.
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Die Signifikanz des Begriffs der Wahrheit wird durch die finffache Erwahnung
betont. Aufgrund der Worthaufung und der Verwendung der Symbole ,,Sonne” (407, 3)
und ,Berge“ (406, 21), welche auf die Wahrheit verweisen, sowie der Wiederholung
der Verse ,Vom Lé&cheln vergildet / ,nahe mir heut die Wahrheit* (406, 23-24) ist das
Stilmittel der Accumulatio nachweisbar. Der abschlieBende Vers ,eine r e i f e
Wahrheit breche ich allein vom Baum.” (407, 4) ist aufgrund der Sperrung sowie des
Adverbs ,allein“ zu beachten: Eine ,reife Wahrheit* kann nur vom Individuum erlangt
werden. 1267

4. Die vierte Strophe schlieBt thematisch unmittelbar an die dritte an. ,Heut
strecke ich die Hand aus” (407, 5) meint ,eine reife Wahrheit‘, welche die Ich-Instanz
»allein vom Baum® bricht. Der ,Baum* spielt auf den biblischen Baum der Erkenntnis
an,'?%® von dem die Ich-Instanz diese Wahrheit erlangt, die auf die biblische reife
Frucht bezogen wird. Die Erlangung der reifen Wahrheit nimmt Bezug zum Sindenfall,
bedeutet einen Erkenntnisgewinn jenseits von Gut und Bdse und zugleich den
endgultigen Bruch mit dem christlichen Gott. Die ,Locken des Zufalls* (407, 6)
referenzieren auf ,Heut locke ich sie® (406, 13), womit wiederum die Wahrheit
angesprochen wird. Zugleich wird die Hand nach den ,Locken des
Zufalls* ausgestreckt. Groddeck meint, dieses Sprachbild referenziere sowohl auf die
Wabhrheit als auch auf die Wolken'2%°, welche stets zuféllig, auch plétzlich erscheinen,
vorlberziehen und wieder verschwinden: Eine Anspielung auf Dionysos ist evident.'270
Auf die eigene Wahrheit bezogen, ist dies ein Verweis auf den Charakter dionysischer
Erkenntnis, die spontan, pl6tzlich, intuitiv sein kann.'?’!

Der zweite Teil der Strophe besteht aus einem Aussagesatz aus der
Perspektive der Ich-Instanz, die im abschlieBenden Vers in die dritte Person wechselt.
Uber das Bild des Igels dirfte ein Verweis auf das Marchen Der Hase und Igel der

Gebrider Grimm'272 vorliegen, in dem der Igel sich scheinbar verdoppelt, den Hasen

1267 Siehe Nietzsches Ausfiihrungen zum Begriff der Wahrheit in der frihen Schrift WL (KSA 1, 878-
886).

1268 Sjehe ,Der Siindenfall” (Die Bibel, 1. Mose 3).

1269 Groddeck, 1991, Band 2, 258.

1270 Dje Erscheinung des Dionysos erflogt bei Nietzsche immer plétzlich. Das Vorbeiziehen der
Wolken, die auftauchen und wieder verschwinden, erinnern an Ottos Verstandnis der Epiphanie des
griechischen Gottes (Otto, 1933, 74-80).

1271 Siehe Kapitel ,,Dionysische Erkenntnis und Wahrheitsfindung versus Sokratische Wissenschaft".
1272 Gebrlider Grimm, 1819, Kinder- und Hausmarchen, Band 2, 490-496.
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tauscht und deshalb schlieBlich im Wettrennen besiegt.'?”3 Aus der bislang namelosen
Ich-Instanz entwickelt sich der Prophet Zarathustra, der namentlich erstmals erwahnt
wird. Diese doppelte Perspektive wird im weiteren Verlauf des Gedichts beibehalten.

Zarathustra will ,gastfreundlich sein / gegen Unwillkommnes® (407, 9-10). Auch
~gegen das Schicksal selbst will ich nicht stachlicht sein“ (407, 11) ist ein Hinweis auf
den amor fati, gegen den der Prophet ,nicht stachlicht’ sein will, eine doppelte
Negation, die einer deutlichen Bejahung desselben entspricht. Diese Bejahung ist
zugleich seine eigene Wahrheit, die durch den abschlieBenden Vers doppelt betont
wird (— Zarathustra ist kein Igel.”“ (407, 12)).

5. Zarathustra setzt sich in dieser Strophe, die keinen direkten Bezug zu den
vorherigen erkennen lasst, mit seiner Seele auseinander. Diese sei ,unerséttlich mit
ihrer Zunge® (407, 14), und ,an alle guten und schlimmen Dinge hat sie schon
geleckt,” (407, 15). Die Verwendung des Verbs lecken lasst eine negative Konnotation
sowie die Anspielung auf Unsittlichkeit und einen Hund erkennen. Der folgende Vers
jedoch ist bemerkenswert, weil eine gegensatzliche Aussage Uber die Seele getroffen
wird, die an die Dopplung der Perspektive in der vierten Strophe erinnert: ,in jede Tiefe
tauchte sie hinab.” (407,16). Die Alliteration betont die Bedeutung der Tiefe flr die
Seele. Das Adjektiv tief sowie ,jede Tiefe" stehen, wie den vorherigen Untersuchungen
dargelegt wurde, seit der Geburt der Tragddie fur das dionysische Wissen'?74, iber
das Zarathustra trotz des unsittlichen Charakters seiner Seele verfugt.

Im zweiten Teil der Strophe wird der dionysische Charakter der Seele vertieft.
Die Seele befindet sich in guter Gemutsverfassung, ,jmmer schwimmt sie wieder
obenauf* (407, 18) und ,gauckelt wie Ol iiber braune Meere* (407, 19). Der Glanz
des Ols ist ein Hinweis auf die glanzende und glatte Oberflache des Meeres, verweist
Uber den selbstreferenziellen Schein auf die Erscheinung des Dionysos. Die glatte
Oberflache stellt ferner eine semantische Verbindung zur erschreckenden
Unendlichkeit und den Tod des christlichen Gottes dar.'2”> Uber dessen Tod und die
damit einhergehende Umwertung wird eine Positionierung der Seele jenseits von Gut
und Bése vorgenommen und ein Bezug zu ,reife Wahrheit* (407, 4) und den Baum der

1273 Groddeck, 1991, Band 2, 259-260.

1274 Siehe die Ausfiihrungen zur Tiefe in der Tragddienschrift (KSA 1, 153-154). Siehe ferner KSA 3,
350.

1275 Bohrer, 2015, 201 ff.
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Erkenntnis in der dritten Strophe hergestellt.'?”¢ Es bleibt deshalb festzustellen: ,dieser
Seele halber heisst man mich den Glliicklichen.” (407, 20).

6. Die sechste Strophe scheint zunachst keinen Bezug zu den vorherigen
aufzuweisen und nimmt hinsichtlich ihrer Bedeutungskonfiguration eine
Sonderstellung in dem Dithyrambos ein. An der Binnenkomposition fallt auf, dass drei
Fragen vorhanden sind, deren Verslange sich jeweils verdoppelt. Der Fragende ist
Zarathustra, der monologisch und selbstreflexiv agiert. Die Strophe stellt eine
syntaktische und zugleich semantische Klimax dar.

Der erste Vers ,Wer sind mir Vater und Mutter? (407, 21) wird mit der zweiten
Frage beantwortet: /st nicht mir Vater Prinz Uberfluss / und Mutter das stille
Lachen? (407, 22/23). ,Prinz Uberfluss® ist eine Anspielung auf Dionysos'?”7, zu
dessen Charakteristika nach Nietzsches Verstandnis Uberfluss, iberstrémende
Gesundheit und eine Uberfiille des Daseins zéhlen. Auch das Lachen, ebenso wie
Tanzen und das Leichte werden mit Nietzsches Dionysos verbunden sowie mit
Zarathustra selbst. In der Charakterisierung des ,dionysischen Unholds
Zarathustra“ im Versuch einer Selbstkritik von 1886 steht dies: ,Diese Krone des
Lachenden, diese Rosenkranz-Krone: euch, meinen Bridern, werfe ich diese Krone
zu! Das Lachen sprach ich heilig: ihr héheren Menschen, e rnt mir— lachen!“ 1278
Die Verse ,Erzeugte nicht dieser Beiden Ehebund / mich Réthselthier, / mich
Lichtunhold,” (407, 24-26) verweisen auf ein dionysisches Ratsel, dessen Eigenheiten
bereits im siebenten Dithyrambos eingehend untersucht wurden. Der Neologismus
.Réathselthier* spielt, wie Groddeck'2”® korrekt feststellt, wiederum auf die Sphinx an,
jenes Fabelwesen aus der griechischen Mythologie, eine Mischgestalt aus Mensch
und Loéwe, die als Symbol des Rétsels und des Geheimnisvollen gilt.'28% Im den
vorherigen Untersuchungen wurde gezeigt, dass das ,Rdthsel“ das dionysische
Wissen um die ewige Wiederkunft ist, das Zarathustra zwar erlangt hat, aber nicht
umsetzen kann. An dieser Stelle befindet sich Zarathustra in einer vergleichbaren

1276 Sjehe ,Der Siindenfall* (Die Bibel, 1. Mose 3).

1277 Dem Gott Dionysos als philosophischem Prinzip ist der Prophet Zarathustra untergeordnet (KSA
11, 541).

1278 KSA 1, 22.

1279 Groddeck, 1991, Band 2, 264-266.

1280 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Sphinx.
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Situation, was im abschlieBenden Vers ,mich Verschwender aller Weisheit
Zarathustra?“ (407, 27) auf den Punkt gebracht wird.

7. Die siebente Strophe erinnert an den Beginn des achten Dithyrambos und
schlieBt zugleich an die sechste Strophe an. Geschildert wird der Zustand Zarathustras
wiederum aus der Perspektive der Ich-Instanz. Zuvor wurde erklart, dass ,Thau der
Liebe“ (406, 17) einen Trost fur die Ich-Instanz darstellt und zugleich eine verstandene,
aber noch nicht umgesetzte dionysische Wahrheit. Dieses Thema wird erneut
aufgegriffen und ist der Grund, weshalb Zarathustra ,Krank heute vor
Zértlichkeit,” (407, 28), ,im eigen Safte* (408, 1) ,sliss geworden und gekocht,“ (408,
2) ist. Die Adjektive ,unterhalb® stellen eine Geminatio dar und sind durch Sperrschrift
betont: Sie verweisen durch die bildhafte geographische Positionen auf Zarathustras
aktuelle Situation, die sich unterhalb eines positiven, winschenswerten
Gemutszustandes befindet. Der Gipfel symbolisiert die Hohe'?8!, den Aufstieg zu
dionysischer Erkenntnis, wahrend das Eis Uber die glatte Oberflache und den
selbstreflexiven Schein auf die dionysische Epiphanie deutet. Aber Zarathustra ist
~mude und selig,“ (408, 5), weil er als ,,ein Schaffender an seinem siebenten Tag.“ (407,
6) zwar viel erreicht hat, das dionysische Ereignis jedoch nicht erfolgt ist.

8. Dieser Zustand andert sich zu Beginn der achten Strophe und erfolgt
textkompositorisch exakt in der Mitte des Gedichts Uber ein den Propheten

erschitterndes Ereignis:

,—Still!
Eine Wahrheit wandelt Gber mir
einer Wolke gleich, —
mit unsichtbaren Blitzen trifft sie mich.
Auf breiten langsamen Treppen
steigt ihr Glick zu mir:
komm, komm, geliebte Wahrheit!“ (408, 7-13)

1281 KSA 4, 51.
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Wie bereits im achten Dithyrambos verdeutlicht, der Gber einen vergleichbaren
Aufbau verfugt, wird in der Mitte des Gedichts Uber das Adjektiv “Still/“ die Epiphanie
zum Ausdruck gebracht. Auffallend ist, dass im achten Dithyrambos der
Gedankenstrich nach dem Adjektiv gesetzt ist, im neunten Dithyrambos aber davor.
Dieser Unterschied wird durch die Epiphanie'®? des Dionysos gedeutet, der im
neunten Dithyrambos auf einen sprachlosen, miiden Zarathustra trifft, der mit diesem
Ereignis nicht gerechnet hat.'?®3 Im achten Dithyrambos wird der Gedankenstrich
hingegen als Schockstarre verstanden, die Zarathustra aufgrund des dionysischen
Augenblicks kurzfristig Gberkommt. Der Topos der Epiphanie ist das Wissen um die
dionysische Wahrheit, die zunachst als ,eine Wahrheit‘ bezeichnet, mit einer Wolke
assoziiert wird und Zarathustra zugleich ,mit unsichtbaren Blitzen trifft‘. Die Epiphanie
liegt einem Dualismus zweier voneinander abhangiger Partner zugrunde, der
Erscheinung des Dionysos sowie des sterblichen Propheten Zarathustra, der diesen
wahrnimmt und hierdurch die Annaherung von Gott und Mensch als Konsequenz
ermoglicht.1284

9. Die zentrale Strophe vertieft das durch die Wiederholung des initialen
,—Stilll” emphatisierte dionysische Ereignis, das den dionysischen Augenblick einleitet,
der den Charakter der eigenen Wahrheit und zugleich den thematischen Schwerpunkt
des Dithyrambos betont. Die neunte Strophe ist mit zehn Versen die langste des
Gedichts und wird durch eine einversige Strophe als Emphase ergénzt. M ein e
Wahrheit‘, welche, wie bereits in der These formuliert, der einzig méglichen Wahrheit
entspricht, wird Zarathustra bewusst: ,—Stilll /M e i n e Wahrheit ists!/ Aus z6gernden
Augen, / aus sammtenen Schaudern / ftrifft mich ihr Blick, / lieblich, bds, ein
Mé&dchenblick...” (408, 14-19).

Zwar erfolgt ein weiteres Ereignis, das aber die vollstandige energetische
Entfesselung noch vermissen lasst (,Aus zégernden Augen,“). Nach Auffassung von
Deleuze ist die vollstdndige Bejahung das Sein selbst, und das Sein ist die Bejahung,
die nur sich selbst zum Objekt hat.'?® Diese Auffassung, die in dieser Arbeit bestatigt

wird, bedeutet, dass Zarathustra sich von alten, reaktiven und passiven Gedanken

1282 Otto, 1933, 74-80.

1283 Bohrer, Der andere Gott, vorgetragen am 29. Juli 2010, 2-15.
1284 Henrichs, 2019, Gottliche Prasenz als Differenz, 451-462.
1285 Deleuze, 1991, 201.
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noch nicht vollstédndig |6sen konnte. Dieser Eindruck wird im Folgenden noch verstark:
~Purpurn lauert ein Drache / im Abgrunde ihres Madchenblicks.” (408, 22-23). Grln ist
die Farbe des Dionysos und zugleich die Farbe der Hoffnung, Purpur dessen
Komplementarfarbe, die aber kontrar zur eigentlichen Bedeutung steht.’?86 Diese
semantische Umdeutung kommt auch beim Drache zu Ausdruck, der kontrar zum
bekannten, epiphanisch in Erscheinung tretenden Dionysos steht; zwar ist dieser
vorhanden, aber er lauert und kann noch nicht wirken. ,M&dchenblick‘ der Wahrheit ist
wiederum eine Anspielung auf Dionysos, weil Blick und Blitz etymologisch verwandte
Begriffe sind.’87 Auch das polyseme Bild ,Abgrund” deutet auf das Tiefe dionysische
Wissen und die Wahrheit und zugleich auf Gefahr hin, die damit fiir den Erkennenden
verbunden ist.'288

10. Die zbgerliche Situation andert sich schlagartig mit der zehnten, aus diesem
Grunde emphatisierten einversigen Strophe Uber ein drittes dionysisches Ereignis, das
wiederum anaphorisch Uber ,—Still!* (408, 24) initiiert wird.

11/12. Die Perspektive wechselt wieder in eine Perspektive, in der sich
Zarathustra selbstreflexiv als ,Du” anspricht. Nun hat Zarathustra eine drastische
Energetisierung aufgrund dieses dritten Ereignisses erfahren, ist von einer positiven
Kraft eingenommen innerhalb des dionysischen Augenblicks, welcher fir den weiteren
inhaltlichen Verlauf des Dithyrambos entscheidend ist. Zarathustra bejaht das Sein, ist
nun Teil des Seins selbst, und deshalb kann seine Wahrheit sprechen.!?®® Die
Bejahung enthalt eine doppelte Negation, weil Zarathustra die reaktive, passive
Denkweise Uberwindet, indem er sich selbst auffordert, hiervon zu schweigen. Dies
bedeutet, dass er schafft, die wahrgenommene Realitat aktiv gestaltet, woflr der Wille
zur Macht Voraussetzung ist. So erkennt er die Wirklichkeit, die gleichwohl individuell
ist, die dem Leben zugrunde liegende eigene Wahrheit.29°

Eine strukturelle Parallele zum achten Dithyrambos ist evident, der ebenfalls
Uber einen zweiteiligen Aufbau mit einem zentralen dionysischen Ereignis verflgt,

dass Zarathustra energetisiert und eine radikale Bejahung zur Folge hat. ,Du siehst

1286 Groddeck, 1987, 26-33.

1287 Deutsches Worterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Blick.

1288 Der Begriff Abgrund ist seit der GT mit Dionysos verbunden (KSA 1, 153-154).
1289 Deleuze, 1991, 201.

1290 Deleuze, 1991, 195-201.
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aus wie Einer, / der Gold verschluckt hat: (408, 26-27) bedeutet, dass die Erkenntnis
um die eigene Wahrheit verstanden ist. ,Mir selber wirft dein Licht Schatten —,* (409,
5) deutet einerseits auf die Gefahr hin, die fir den Erkennenden mit der dionysischen
Weisheit verbunden ist. Andererseits lasst Nietzsche den Dualismus'?®
durchschimmern, der flr sein dionysisches Konzept stilpragend ist. Die zentralen
Verse der zwolften Strophe lauten ,,Zu reich bist du,” (409, 1) und ,.es frostelt mich: geh
weg, du Reicher, /| ,geh, Zarathustra, weg aus deiner Sonne!...“ (409, 6-7), welche die
Fragen tangieren, wie Zarathustra seine Wahrheit fir sich selbst und die Menschen
einsetzen kann. ,deine Sonne* 2°2 meint ,Meine Wahrheit* (408, 24), die in der
vorherigen einversigen Strophe pointiert wurde.

13. Die folgende Strophe besteht nur aus vier Versen und erwahnt erstmals die

Konsequenz, die sich flr Zarathustra aus seiner Wahrheit ergibt:

,Du méchtest schenken, wegschenken deinen Uberfluss
aber du selbst bist der Uberfliissigste!
Sei klug, du Reicher!
Verschenke dich selber erst oh Zarathustral” (409, 8-11) 1293

Die Bezeichnung ,der Uberfliissigste! ist ein Wortspiel: Einerseits ist dies ein
Superlativ, der auf den ,Uberfluss“verweist und damit auf Zarathustra als dionysischer
Prophet.'?®* Andererseits ist die selbstreflexive Aufforderung vorhanden, sich selbst zu
verschenken, um den Menschen Erkenntnis zu bringen. Der dritte Bezugspunkt ist die
tragische und zugleich dionysische Erkenntnis Zarathustras - ausgedrickt durch
,deinen Uberfluss‘-, dass das Jasagen jenes dionysische Wissen und zugleich die
eigene Wahrheit darstellt, welche die Bejahung des eigenen Untergang impliziert. Die

1291 KSA 1, 4.

1292 Sijehe zur Erlauterung des Bildes ,Sonne“ Sommer, 2013, 524.

1293 Heuler-Neuhaus vermutet, dass Zarathustra Nietzsche am Ende der Entwicklung der dionysischen
Philosophie um 1888 lastig geworden sei, weil er in die neuen Uberlegungen nicht integrierbar
gewesen sei. So kdnnten diese Verse als Aufforderung an Zarathustra verstanden werden zu
verschwinden (Heuler-Neuhaus, 2019, 37). Aus Sicht des Verfassers gibt es in dem Dithyrambos bzw.
im Zyklus keine nennenswerten Anhaltspunkte, die diesen Interpretationsansatz belegen und eine
dahingehende Untersuchung rechtfertigen wirden.

1294 Siehe vertiefend Nietzsches Ausfiihrungen zum Pessimismus der Starke im VS von 1886 (KSA 1,
15-22).
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Bejahung des eigenen Schicksals entspricht der Grundiberlegung des amor fati,
weshalb er bereit ist, sich selbst zu verschenken. Kern seiner Wahrheit ist jedoch jene
Erkenntnis, die die Grundlage fir seine Energetisierung und die Uberwindung des
Negativen ist: Das Sein ist Bejahung et vice versa, und er ist Teil dieses Seins
selbst.'?® Aus dieser Erkenntnis ergibt sich der amor fati als direkte Konsequenz.

In der vierten Strophe wurde erlautert, dass Zarathustra gegen das ,Schicksal
[-..] nicht stachlicht sein“ (407, 11) will. Und in der sechsten Strophe wurde gezeigt,
dass Zarathustra sich selbst als ,Rdéthselthier* (407, 25) und ,Verschwender aller
Weisheit* (407, 27) mit Bezug zu Dionysos bezeichnet. Es bedarf einer Auflésung des
Ratsels um Zarathustra, welches durch den abschlieBenden Vers ,Verschenke
dich selber erst oh Zarathustral“ (409, 11) erfolgt.'>% Diese Auflosung stellt
eine Amphibolie dar, weil einerseits die Aufldésung des Réatsels tUber den Gewinn an
Erkenntnis erfolgt, andererseits aber die Person des Zarathustras dabei selbst
verschwindet.

14. Die Strophe greift den Beginn des Dithyrambos zun&chst auf, um mit den
Versen ,Aber wer s ollte dich auch lieben, / du Uberreicher?” (409, 15-16) den
Bezug zum erschitterten Zarathustra nach Eintritt des dionysischen Ereignisses
herzustellen. Die Antwort auf diese Frage erfolgt umgehend: ,Dein Gliick macht rings
trocken, / macht arm an Liebe /—ein regenloses Land...” (409, 17-19). Das
dionysische Wissen ist von Nietzsche als geféhrlich, tragisch und so schwierig
bezeichnet worden, dass die Kernlberlegung, der Wiederkunftsgedanke, nur vom
Ubermenschen verstanden und gewollt werden kann.'2®” Dieses Wissen verlangt
Umwertung des christlich-moralischen Denkens und lasst far Mitleid und Moral keinen
Platz. Liebe ist in diesem Erkenntniskomplex nicht vorgesehen, was evident ist, wenn
die Charakteristik von Nietzsches Dionysos Berlcksichtigung findet. Zu Beginn des
Dithyrambos ist das Lebensumfeld Zarathustras ein ,regenloses Land” (406, 5), welil
er aufgrund seiner gewahlten Einsamkeit als Denker kaum soziale Kontakte pflegen
kann. Nun aber hat die Erkenntnis dazu geflhrt, dass er von der Mehrzahl der

129 Deleuze, 1991, 201-209.
1296 Groddeck, 1991, Band 2, 288-290.
1297 Léwith, 2017, 140-141.
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Menschen, die das abendlandisch-christliche Weltbild vertreten, isoliert ist, weil er
nicht mehr verstanden wird.

15. Die Thematik des an Erkenntnis Uberreichen wird fortgesetzt und auf den
Topos der Einsamkeit bezogen, der die Voraussetzung und zwangslaufige
Konsequenz fiir den Wissenden ist. Dartber hinaus wird die negative Konnotation des
sich-Verschenkens weiter thematisiert ,Niemand dankt dir mehr, / du aber dankst
Jedem, / der von dir nimmt* (409, 20-22). Der Dualismus als wesentliche
konzeptionelle Grundlage des Dionysischen bei Nietzsche ist hier erkennbar.!2%8
Herausragend ist der abschlieBende Vers ,du Uberreicher, /du Armster aller
Reichen!* (409, 24-25), der einerseits auf den Titel Bezug nimmt, andererseits diesen
mit dem an dionysischem Wissen Uberreichen verkniipft. Nun wird deutlich, dass der
,Reichste", der ,Uberreiche*, der ,Uberfliissigste* (409, 9) sowie ,Armster aller
Reichen* superlativistische Bezeichnungen fir Zarathustra sind. Letztere spielt
gleichwohl auf die fehlenden sozialen Kontakte des Propheten und das Defizit an Liebe
an. Wiederum polarisiert Nietzsche die Charakterisierung des dionysischen Propheten
durch einen extremen Dualismus.

16. In der sechzehnten Strophe wird die morbide Seite des sich-Verschenkens
deutlich, die durch die zweifache Verwendung von ,,Qual“ (409, 29, 410, 1) sowie des
Verbs ,,q u 4 1t“(409, 26) in Sperrdruck betont wird. Zarathustra verschenkt sich nicht
nur, um den Menschen dionysisches Wissen zu bescheren. Sein h6chstes Wissen, die
eigene Wabhrheit, ist die Tragik des amor fati, die auch ,die grosse Qual* (409, 29) zu
bejahen, sein eigenes Opfer und den eigenen Tod einschlieBt. Eine Verpflichtung
Zarathustras sich selbst gegentiber ist aus dem Vers ,die Qual Gbervoller
Scheuern, iibervollen Herzens“(410, 1) 12 zu deuten, weil die Qual Konsequenz
ist, die sich aus dem Reichtum des erlangten dionysischen Wissens ergibt.

17. Die finale Strophe resimiert den Charakter der eigenen Wahrheit und die
damit verbundenen Konsequenz fir das eigene Handeln. ,Du musst 4 r m e r
werden, / weiser Unweiser! / willst du geliebt sein.“ (410, 3-5). ,Armer* meint weniger
wissend, was fur den dionysischen Propheten Zarathustra, der in einer contradictio in

1298 Siehe vertiefend zum Thema Dualismus die Untersuchungen im Kapitel ,Dualismus* sowie KSA 1,
4.

1299 Dje Bedeutung von ,Scheuer ist u.a. Schutzhdtte, in der die Aufbewahrung von Getreide oder
Stroh stattfindet. (Deutsches Wérterbuch von Jakob Grimm und Wilhelm Grimm, Scheuer).
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adiecto sich selbst anspricht, keine Option ist. Folglich wird er nicht geliebt sein, und
Einsamkeit bleibt die einzige mégliche Konsequenz. Der die Strophe abschlieBende
Vers ,verschenke dich selber erst, oh Zarathustral” (410, 8) finalisiert
syntaktisch identisch auch die dreizehnte Strophe, auch wenn der Versanfang dort
grofBgeschrieben ist. Hier jedoch stellt dieser Vers das Ergebnis des Dithyrambos dar,
das Uber den Doppelpunkt in Vers 410, 7 hervorgehoben wird. In der Coda wird dieses
Ergebnis als ,— Ich bin deine Wahrheit..." (410, 9) benannt. In der dreizehnten Strophe
bezeichnet sich Zarathustra selbst als ,der Uberfliissigstel (409, 9) und ,du
ReicherF (409, 10), in beiden Fallen eine positive Konnotation zugrunde liegend, bevor
der abschlieBende Vers erfolgt. In dieser Strophe hat Zarathustra noch dionysisches
Wissen zu verschenken. In der siebzehnten Strophe dagegen liegt eine negative
Konnotation vor, ein ,weiser Unweiser® (410, 4), der Einsame und Ungeliebte, der
nichts mehr zu verschenken hat auB3er sein eigenes Leben.

Groddecks Auffassung, dass die der siebzehnten Strophe folgende einversige
Coda eine Tautologie mit einem leeren Wahrheitsbegriff sei, wird widersprochen. Zwar
hat Groddeck richtig erkannt, dass es sich bei der Wahrheit um eine dionysische
Erkenntnisform handelt, aber deshalb kann der substanzielle Wahrheitsbegriff nicht
leer oder ein ,poetisch kontrollierter Bedeutungstaumel* sein.3% Die Wahrheit ist eine
durch das dionysische Ereignis hervorgerufene individuelle Erkenntnis, die der
siebenten Einsamkeit 39! vergleichbar ist und auf die durch Nietzsches eigene
Bewertung des Dithyrambos als ,siebente Seligkeit‘ 302 verwiesen wird. Auch
Groddecks Interpretation, dass der philosophische Begriff und Sinn der Wahrheit der
Musik entspreche’%, wird teilweise widersprochen: Die in diesem Dithyrambos
geschilderte Wahrheit ist die individuelle tragische Erkenntnis, dass das Leben mit
allen positiven und negativen Eigenschaften zu bejahen sei, auch der eigene
Untergang. Diese philosophische Grundliberlegung Nietzsches findet in seinem
Musikverstandnis Ausdruck.’™ Da Nietzsche selbst den neunten Dithyrambos als

1300 Groddeck, 2017, 328-329.

1301 Siehe die Beschreibung der ,siebenten Einsamkeit* im Nachlass (KSA 10, 500-501) und im
Vorwort von AC (KSA 6, 167-168).

1302 KSB 8, 527.

1303 Groddeck, 2017, 329.

1304 KSA 6, 13.
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Musik bezeichnet, ist evident, dass der philosophische Sinn der individuellen Wahrheit

als tragische Erkenntnis Gber die Musik zum Ausdruck gelangt.

Uberlegungen zur tragischen Musik im Kontext des neunten Dithyrambos

In den vorherigen Untersuchungen wurde bereits erlautert, dass Nietzsches
Kunst tragischen Charakter hat. In der Kunst, die ein Stimulanz des Lebens darstellt,
offenbart sich der Wille zur Macht. Sie ist das Gegenteil der Tragddie nach dem
aristotelischen Verstandnis einer lauternden, heilenden Kraft und moralischen
Sublimation, welche bei Wagner offenbar wird.'3% Fiir Nietzsche ist die Kunst deshalb
das kreative Ergebnis des Schaffenden, welche weder auf der Wahrheit basiert noch
ein Ziel oder einen Zweck erfiillt, auBer die positive Aktivitat als solche.'3% Die Kunst
bildet die héchste Macht des Falschen, preist die Welt als Irrtum und bildet den Willen
zur Tauschung als hochstes Ideal.’39” Darliber hinaus ist festzustellen, dass nach
Heideggers Auffassung Nietzsche in der Kunst als Grundwirklichkeit immer den
Rausch erkennt. Deshalb fihrt die Kunst, die die héchste Gestalt des Willens zur
Macht ist, zu einem Gefiihl der Kraftentfaltung, Gber ein sich-hinaus-Wachsen und
sich-hinaus-Sein, das zu einer héchsten Durchsichtigkeit des Seins flihrt. In diesem
Rausch kommen gleichwohl die tragischen, widerstreitenden und abgrindigen
Aspekte des Lebens zum Vorschein, die gleichwohl bejaht werden. Kunst und
Wahrheit sind Ausprédgungen des perspektivistischen Scheinens, und der Wert des
Realen bemisst sich darin, inwieweit das Scheinen die Realitat fir den Menschen
steigert.'3% Das folgende Zitat Nietzsches aus dem Nachlass pointiert die Beziehung
von Wahrheit und Kunst: ,Die Wahrheit ist hdsslich: wir haben die Kunst, damit wir

nicht an der Wahrheit zugrunde gehen." 1399

1305 Siehe vertiefend Nietzsches Beschreibung der Wagnerschen Musik in NCW (KSA 6, 418-424).
1306 Siehe das Kapitel ,Wir Antipoden® in NCW (KSA 6, 424-427).

1307 Deleuze, 1991, 111-113.

1308 Heidegger, 1996, Band 6.1, 214-221.

1309 KSA 13, 500.
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4.9.4 Ergebnis

Der neunte Dithyrambos ist ein extremer Monolog, der die flir den gesamten
Zyklus typische selbstreflexive Struktur aufweist, um die vollstandige Einsamkeit als
Grundlage produktiven Denkens fir Zarathustra als Ich-Instanz zu verdeutlichen, der
seine Erkenntnisse durch die Auseinandersetzung mit sich selbst gewinnt. Eine
weitere Erzahlebene ist ein ,du“, und es gibt Dionysos als philosophisches und
asthetisches Prinzip.

Im thematischen Schwerpunkt des Dithyrambos liegt die tragische Erkenntnis,
dass das Jasagen zum eigenen Untergang die eigene Wahrheit darstellt. Aufgrund der
Ereigniskette erfahrt Zarathustra im dionysischen Augenblick eine drastische
Energetisierung und durchlauft die Transformation von einem passiven in einen
aktiven Zustand. Er bejaht das Sein in der Form, in der es sich ihm offenbart und ist
deshalb ein Teil desselben geworden. Aus diesem Grund versteht er seine Wahrheit
und kann diese aktiv verwirklichen. Die radikale Bejahung des Schicksals entspricht
der Grundiberlegung des amor fati.

Im Gegensatz zum romantischen Pessimisten, der sich selbst verneint, am
Leben leidet und den Nietzsche mit Wagner, den ,Kiinstler der décadence®, und
Schopenhauer, den ,Philosoph der décadence”, verbindet, stellt der tragische und
bejahende dionysische Pessimist Zarathustra dessen Antipoden dar. Die
Positionierung des neunten Dithyrambos am Ende von Nietzsche contra Wagner ist
als Verweis auf die Wagner-Antipodenschaft zu verstehen.

Nietzsche verbindet den Topos der dionysischen Musik mit seinen
philosophischen Grundiiberlegungen, die durch diesen Dithyrambos, den er als Musik
bezeichnet, Ausdruck finden. Sein musikalisches Verstédndnis weist eine tragisch-
heroische Grundstimmung auf, die den Gegenpol zur romantischen Musik Wagners
darstellt, in der eine christlich-moralische und deshalb lebensverneinende Asthetik
zum Ausdruck kommt. Die Attribute der dionysischen Musik sind vital, leicht, fatal,
bdse, raffiniert, reich und prazis. Plétzlichkeit ist ein weiteres, direkt auf die
Erscheinung des Dionysos verweisendes Charakteristikum. Die wesentlichen
Eigenschaften des Dionysischen und des Charakters des Gottes Dionysos,
insbesondere Dualismus und die Asthetik des Bésen, finden sich in diesem

Musikverstandnis wieder.
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5. Gesamtdiskussion und Ergebnisse

In diesem Kapitel sollen die eingangs gestellten Forschungsfragen erneut
aufgegriffen und mit den wesentlichen Ergebnissen der Hauptkapitel abgeglichen
werden. Ein  wesentlicher Forschungsgegenstand ist die Erklarung der
Gestaltungsmerkmale des Topos des Dionysischen bei Nietzsche sowie die
Neuerungen und Eigenheiten seines Denkens.

Das Dionysische erlebt bei Nietzsche eine wesentliche Weiterentwicklung
gegenlber allen existierenden Ansatzen und den vorlaufigen Hoéhepunkt des
Diskurses. Demzufolge erfand Nietzsche die Kategorie des Dionysischen in dem heute
bekannten Sinn. Nietzsches dionysische Asthetik wirkte deshalb nachhaltig auf
wesentliche Autoren des 20 Jahrhunderts, vor allem auf Expressionisten und
Symbolisten, die auch reduzierte und neuinterpretierte Bestandteile des Dionysischen
verarbeiten haben, wofir Gottfried Benn, James Joyce, Stefan George sowie Thomas
Mann insbesondere zu nennen sind.

Das Dionysische ist der Kunsttrieb im Zeichen des Schreckens mit einer
Uberschwanglichen Lust am Werden, getrieben von plétzlicher Kreativitdt und
Dynamik, ausgefthrt und gelebt vom tragischen Dichter. Die Austibung der tragischen
Kunst erfolgt intuitiv, instinktiv und rauschhaft und ist nicht an verstandesmaBiges
Denken gebunden. Das Negative wird ins erschreckende Positive umgedeutet, denn
eine Lust am Vernichten und Untergang, auch dem eigenen, ist ebenso vorhanden wie
die Umwertung der christlichen Moral, an deren Stelle die Kunst positioniert wird. Aus
einer solchen Philosophie der schopferischen Lebenslust erwachst die
Daseinswertung jenseits von Gut und Bése.

Nietzsche versteht Dionysos priméar als ein kiinstlerisches und philosophisches
Prinzip - nicht als handelnden Gott - mit einer dualistischen Struktur, das von den
Extremen einer Uberschwanglichen Vitalitat und von Leiden bestimmt wird. Dionysos
setzt den philosophischen Rahmen flir Zarathustra und stellt einen Bezug zu den
Theoremen des Ubermenschen und der ewigen Wiederkunft her. Nietzsches Dionysos
ist intellektuell-gefahrlich und unterscheidet sich von allen anderen seit der
Renaissance geschaffenen Dionysos-Figuren, weil das goéttliche Leiden sowie die
Fokussierung auf den Tod als Beginn eines anderen, neuen Lebens die
konzeptionellen Eckpunkte bilden. Darlber hinaus nimmt er Bezug auf den
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romantischen Dionysos und fihrt diesen zu neuen Extremen, indem er die Elemente
des Bosen, Starken und zugleich Pessimistischen als wesentlichen
Charakterbestandteil des Gottes etabliert.

Der spate Nietzsche entwickelt sein lyrisches Konzept hin zu einem artistisch-
intellektuellen, in dem der Dichter die Rolle des Artifex einnimmt, der spontane
kinstlerische Einfalle akribisch ausarbeitet und mit einem philosophischen Fundament
versieht. Eine bildreich pointierende, auch ironische, teilweise fragmentierte Sprache,
die hymnisch und zugleich liedhaft wirkt, ist typisch fir die Spatphase, vor allem in Also
sprach Zarathustra und den Dionysos Dithyramben zum Ausdruck gebracht.
Artistische Lyrik muss fur Nietzsche ironisch und zugleich gefihlvoll sein, sprachlich
virtuos, facettenreich und Uber existenzielle Tiefe verfligen. Typisch ist die Reflexion,
welche sich in den Dithyramben ebenso findet wie in seinen klassischen Gedichten
und in den Aphorismen.

Vitalitat sowie rauschhafter Uberschwang sind wesentliche Bestandteile des
Dionysischen. Der Rausch packt und Gberwaltigt mit Pl6tzlichkeit jeden Menschen, der
die tragische Kunst genieB3t und wirkt als ein Ubersteigertes Lebensgefuhl. Der
Rauschzustand wird von tragischer Musik und durch den Tragddienchor erzeugt und
von der asthetischen BezugsgréBe des Erhabenen tangiert. Der Rausch fuhrt zu einer
Bewusstseinserweiterung des befangenen Menschen, in dem sich dionysische
Erkenntnis und Wahrheit offenbaren, die nicht dem rationalen Denken unterliegen.
Beim Eintritt in den Rausch verlasst der Mensch das principium individuationis, um
sich mit der Natur zu vereinigen.

Das Geflihl des Erhabenen ist wesentlicher Bestandteil des dionysischen
Prozesses, das als kiinstlerische Bandigung des Entsetzlichen fir den im dionysischen
Rausch befindlichen Menschen zu verstehen ist. Hierdurch entsteht das erschiitternde
Geflhl von Uberwaltigender GrdBe und Macht. Nietzsche erklart den Begriff Gber das
klassisch-rationale Verstandnis hinweg als sensualistische Geschmacksasthetik. Das
Erhabene tritt oftmals als plétzliches Ereignis auf und steht auch deshalb in Beziehung
zum Dionysischen.

Plotzlichkeit als Ereignis ist ab 1888 eine wesentliche asthetische Kategorie
geworden. Das Plétzliche wie auch der dionysische Augenblick und Schein sind a priori
verstandene transzendentale asthetische Wahrnehmungskategorien und deshalb
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Uber eine rhetorische und psychologische Tradition verstéandlich. Die
Plétzlichkeitsasthetik ist Teil einer symbolistischen Theorie, des Mythisch-machens.
Mythisch-machen ist der Zentralbegriff des Nietzscheschen Symbolismusprogrammes,
um den sich wesentlichen Bilder gruppieren und welcher die Rickbesinnung auf die
Kunst in ihrer Urspringlichkeit ermdglichen soll. Das Ziel der neuen &asthetischen
Theorie ist die Verstarkung des Effektes des Intensiven in der dionysischen Kunst.

Ein dualistisches Konzept stellt eine Grundlage des dionysischen
Versténdnisses Nietzsches dar, wobei festzustellen ist, dass er dieses Ubernimmt und
nicht in relevanter Form weiterentwickelt. In der Geburt der Tragédie konzentriert er
sich zwar auf das Gegensatzpaar Apoll und Dionysos, welches jedoch zu tberwinden
sei. In der Spatphase ist eine Bedeutungsverschiebung zugunsten des Dionysischen
gegenlber dem Apollinischen erkennbar. Gleichwohl sind dualistische semantische
Strukturen gerade in den Dithyramben deutlich ausgepragt.

Leiden ist eine wesentliche Kategorie des Dionysischen, welche im Versuch
einer Selbstkritik begrindet wird und sich durch die enge Verbindung zu
Schopenhauer erklaren I&sst. Vitalitat, rauschhafter Uberschwang sowie die
Unzerstdrbarkeit des Lebens sind weitere Bestandteile, welche neben der Tragik und
dem Pessimismus der Starke den Grundtenor der Dithyramben bilden. Den Gegenpol
der rauschhaften Vitalitat bildet das Leiden.

Gewalttatigkeit wird erstmals in der Geburt der Tragddie genannt und durchzieht
die gesamte dionysische Konzeption. Im Mittelpunkt des dionysischen Prozesses steht
der Verlust der Identitat des im Rausch befangenen Menschen, wobei Leiden und
Gewalttatigkeit bestimmende Charakteristika sind. Dennoch muss festgestellt werden,
dass andere Autoren einen noch deutlich dunkleren Dionysos kreiert haben als
Nietzsche, etwa Girard und teilweise Detienne.

In Nietzsches gesamtem Werk ist ein Wahrheits- und Daseinsverstandnis
prasent, das nicht von bewussten Erkenntnissen, Nachdenken und Vernunft gepragt,
sondern als anti-sokratisch zu bezeichnen ist. Das Thema weist einen Bezug zum
Dionysischen auf und ist auch in den Dionysos Dithyramben vorhanden. Ein
wesentlicher Grundsatz der Erkenntnistheorie lautet, dass Erkenntnis und Wahrheit -
letztere stellt Nietzsche grundsatzlich infrage - nicht aus der apollinischen Welt der
Escheinung stammen und nicht Uber den logischen Denkprozess im Sinne der
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etablierten Wissenschaft gewonnen werden kdnnen, sondern auf einer
unterbewussten Ebene unter Einbeziehung der Kunst erfolgen und deshalb dionysisch
sind.

Im Folgenden sollen die Charakteristika der asthetischen Grundformeln des
Dionysischen in den Dithyramben zusammenfassend dargestellt werden, was nach
der genauen Betrachtung des Dionysischen bei Nietzsche méglich erscheint. Ferner
sollen die kulturellen und poetologischen Spannungen und Probleme in diesem
Kontext abschlieBend verdeutlicht werden.

Die héchste dichterische Ausdrucksform ist fur Nietzsche der Dithyrambos,
welcher eng mit Musikalitit verbunden ist, weil sich hierin neben dem Uberschwang
des Gefluhls auch Gedankenscharfe und absolute Einsamkeit offenbaren, Grundpfeiler
des philosophischen Konzeptes, das eine seiner Erkenntnis- und Kulturkritik folgende,
leitmotivische Existenzform darstellt. Diese dionysische Gedichtgattung bedeutet die
Reizung des Menschen zur héchsten Fahigkeit, gleichzeitig aber die Auflésung der
Individuation, Einssein mit der Natur, SelbstentduBBerung.

Die Dionysos Dithyramben stellen den Dualismus von hdochster
Lebenssteigerung und Lebensbejahung einerseits und dem Willen zum eigenen
Untergang andererseits dar, welcher aus dem Grundverstandnis tber den Charakter
des griechischen Gottes abgeleitet ist. Der sprachliche Aufbau der Dithyramben ist
komplex. Typisch ist eine Tektonik, die sich in numerischen Relationen erkennen I&sst.
Nietzsche hat einen fiir die Gattungsform des Dithyrambos extrem hohen Aufwand in
der Erschaffung betrieben, was den Inhalt als auch vor allem die Form betrifft. Die
Dithyramben sind vornehmlich freirhythmisch und nicht durch metrische Notationen
bestimmt. Die Ausnahme bildet der sechste Dithyrambos Die Sonne sinkt, der durch
seinen besonders komplexen stilistischen Aufbau heraussticht. Eine Teilung in zwei
Halften, die durch ein dionysischen Ereignis verbunden werden, welches eine
nachhaltige semantische Wirkung verursacht, ist charakteristisch flr die Struktur.
Hierflr seien Nur Narr! Nur Dichter!, Ruhm und Ewigkeit und Von der Armut des
Reichsten beispielhaft genannt. In Das Feuerzeichen und Die Sonne sinkt findet eine
semantische Verknlpfung zweier Dithyramben Uber das gemeinsame Bild der
siebenten Einsamkeit statt.
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Thematisch setzen sich die Dithyramben mit dem Widerstreit aus Vernunft und
Leben auseinander, der Lehre von der ewigen Wiederkunft, des Ubermenschen, mit
dem Nihilismus, halkyonischer Freiheit, der Selbstreflexion des Dichters,
Selbsterhéhung und Selbstvernichtung, Einsamkeit und der Euphorie des reinsten
Seins. Das platonisch grundierte Verhaltnis von Wahrheit und Llige, das bereits in
Nietzsches friiher Schrift Ueber Wahrheit und Lige im aussermoralischen Sinne
thematisiert wurde, ist zentraler Topos der Dithyramben, was insbesondere am
inhaltlichen Fokus von Nur Narr! Nur Dichter! deutlich wird. Das Leiden ist ein
dionysisches Leitmotiv, das in den Dithyramben Nur Narr! Nur Dichter!, Letzter Wille,
Zwischen Raubvédgeln und Klage der Ariadne stilpragend ist und zumeist das
erfolglose Begehren nach echter Erkenntnis und Wahrheit durch die Ich-Instanz
ausdrickt.

Die Dithyramben basieren auf einer symbolistischen Theorie, welche das
asthetische Ph&anomen in  den Mittelpunkt ~ positioniert und  die
geschichtsphilosophisch-utopische Perspektive sowie narrative Bezlige weitgehend
ausschlieBt. Eine wesentliche Kategorie dieses Ansatzes ist das absolute Prasens,
das den Prozess der Entzeitlichung als klnstlerischen Akt inszeniert, wodurch die
Perspektivierung der Zeit verschwunden ist. Deshalb existieren in den Gedichten keine
Zeitkategorie, kein arbeitendes Zeitbewusstsein, kein historischer Bezug und keine
Zukunft. Diese symbolistische Kunst ist gepragt durch den Moment der reinen
Gegenwart, einem Aus-der-Zeit-Fallen. Daher gibt es auch keine narrative
Darstellungsform, sondern die inhaltliche Mitteilung erfolgt Gber Ereignisse. Diese Art
der literarischen Form ist aufgrund der Negation der Zeit, der nicht vorhandenen Ich-
Identitat, die einem Dammerzustand gleicht, der Diskontinuitat von Zustanden und der
nicht raumhaften Vorstellung als irreal zu bezeichnen. Besonders auffallend ist die
prasentische Form in Letzter Wille, in dem die Darstellung einem Uberschwanglichen
Moment zu entsprechen scheint. Die prasentische Darstellungsform seiner
Dithyramben ist innovativ, so dass Nietzsche zu den Pionieren moderner Literatur
gerechnet werden darf. Das absolute Prasens steht im Mittelpunkt der Zeitemphatik
der Moderne.

Das asthetisch Bése als wesentliche dionysische Kategorie ist ebenfalls ein
Attribut der Zeitlosigkeit. Hierunter wird nicht das Bdse innerhalb eines
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Handlungsstrangs oder die unser moralisches Urteilsvermégen betreffende Tat
verstanden, sondern das unerwartet auftretende Bose als schockierendes Ereignis.
Dieses BoOse wird als Stilmittel verstandlich, nicht als inhaltlich-metaphysische
Eigenschaft. In den Dithyramben Letzter Wille, Klage der Ariadne sowie Zwischen
Raubvégeln wird diese Stilistik eingesetzt.

Auch die Einsamkeit, ein im gesamten Werk Nietzsches verarbeitetes Motiv,
gewinnt Bedeutung fur das absolute Prasens. Die Ich-Instanz muss zwangslaufig ein
Einsamer sein, auf dessen psychologische Uberhdhung in der Darstellung der
gesamten Fokus gerichtet wird. Eine Erzahlstruktur, in der Kommunikation oder
Bezugspunkte zu anderen vorlagen, finden gerade nicht statt. Dieses Motiv ist in Die
Sonne sinkt und Das Feuerzeichen auffallig.

In allen Dithyramben fallt eine ins Unendliche gesteigerte psychologische
Dimensionierung der Ich-Instanz auf, die fir sich selbst existiert, jedoch keine
benennbare Identitat aufweist und in einer Welt agiert, in der weder Realitat noch
verbindliche Normen erkennbar sind. Das Bewusstsein nimmt den Moment auf, der
explizit dargestellt wird, aber Ideen und Interaktion ignoriert. In Letzter Wille sticht diese
Darstellungsform besonders hervor.

Die in den Dithyramben auftretende Epiphanie ist mit einem extremen
Dualismus und Widerspruch verbunden, weil Dionysos plétzlich erscheint und wieder
verschwindet, erkennbar beispielsweise in Zwischen Raubvédgeln und Klage der
Ariadne. Typisch flr Nietzsches Epiphanie sind ein stark ausgepragter Dualismus
sowie Polaritat, die dem widerspriichlichen Charakter des Gottes entsprechen. Da die
Epiphanie des Dionysos in den Dithyramben offensichtlich ist, darf angenommen
werden, dass Nietzsche auf das dionysische Konzept Ottos, das die dualistische
Epiphanie in den Fokus stellt, direkt gewirkt hat.

In den Untersuchungen von Letzter Wille wurde verdeutlicht, dass das
Erhabene Bestandteil des dionysischen Augenblicks ist und immer als Ereignis
plétzlich gemeinsam mit dem Schrecken auftritt. Es wird ausgeldst entweder durch die
Kunst oder die GroBartigkeit der Natur und weist eine semantische Verbindung zum
Ubermenschen sowie dem Willen zur Macht auf.

Ein metaleptisches Konzept zwischen realen und fiktionalen Ebenen sowie
polyphonen Figuren ist fir den Aufbau der Dithyramben charakteristisch und dessen

Seite | 315



Verstédndnis Voraussetzung fur eine schlissige Interpretation. Die gewahlten
Erzahlebenen werden von fiktionalen Figuren gepragt, u.a. dem Propheten
Zarathustra, der auch als Ich-Instanz auftreten kann, der Leser-Instanz, der Dichter-
Instanz sowie weiteren Figuren, die auch einen Bezug zum persénlichen Umfeld
Nietzsches aufweisen mégen. In Nur Narr! Nur Dichter! und Unter Téchtern der Wiiste
fallt die Verarbeitung metaleptischer Strukturen besonders auf. Auch Dionysos ist den
fiktionalen Ebenen zuzurechnen: Er kann wie in der Klage der Ariadne direkt
erscheinen oder als ein Ubergeordnetes philosophisches Prinzip existieren, das den
artistisch-philosophischen Rahmen vorgibt.

Nietzsche arbeitet mit der dionysischen Selbstreflexion, Perspektiven und
bewusster Verwirrung, um die Madglichkeiten von Wissen und Wahrheit
herauszufordern und zugleich die Limitationen der rationalen Erkenntnis zu
verdeutlichen. Ein probates Stilmittel hierfir ist die Verwendung der dionysischen
Maske, die die Figuren tragen. In den Dithyramben Nur Narr! Nur Dichter!, Unter
Téchtern der Wiiste und Klage der Ariadne werden Projektionsfiguren geschaffen, die
einen Bezug zu der bereits in der Geburt der Tragddie vorgestellten dionysischen
Asthetik erkennen lassen, in der die Maske aufgrund der Idealitat die Vielheit der
Figuren darstellt, durch die sich Dionysos offenbart.

Nihilismus bildet ein Schllisselthema innerhalb des Spatwerks und stellt
semantische Bezugspunkte zu den Philosophemen der ewigen Wiederkunft, des
Willen zur Macht und des Ubermenschen her. In Nietzsche Verstandnis existieren
mehrere Formen des Nihilismus, von denen die wichtigsten der aktive und der passive
Nihilismus sind. Der passive Nihilismus ist ein psychologischer und intellektueller
Zustand des Menschen, in dessen Wesenskern sich Antriebslosigkeit, Angst und
negatives Denken befinden. Der aktive Nihilismus bezeichnet die Zunahme der Kraft
des Geistes des vom Pessimismus getroffenen Menschen, indem eigene, neue Werte
geschaffen werden und auf dieser Grundlage die individuelle Zukunft gestaltet werden
kann. In Nur Narr! Nur Dichter! befindet sich die Dichter-Instanz in einem passiv-
nihilistischen Zustand, bevor das Ereignis der dionysischen Energetisierung einsetzt.
In diesem Gedicht erfolgt eine umfassende Auseinandersetzung mit dem passiven und
dessen Transformation in den aktiven Nihilismus. In Unter Téchtern der Wiiste wird
der gefahrliche Spannungsbogen zwischen der dionysischen Erkenntnis und dem
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passiven Nihilismus fir den gegenwartsfokussierten Denker transparent gemacht. Im
Dithyrambos Zwischen Raubvédgeln wird die unaufldsliche Verstrickung zwischen
Erkennendem und Erkanntem thematisiert, in der die Erkenntnis gegen sich selbst
agiert. Der Erkannte nimmt sich selbst als Bedingung wahr, Uber den hinaus nichts
maoglich ist. Deshalb sind die groBen dionysischen Wahrheiten, die Lehre der ewigen
Wiederkunft und des Ubermenschen, zwar denkbar, aber unméglich umzusetzen und
zu vermitteln. Als Konsequenz entstehen die ewige Wiederkehr des erkenntnislosen
Gleichen sowie der endlose passive Nihilismus aufgrund der Zerstérung der
christlichen Moralhypothese.

Der amor fati ist ein seit dem Frihwerk Nietzsches prasenter Topos, der die
radikale Form der Lebensbejahung bezeichnet und in dem Bewusstsein der ewigen
Wiederkunft sowie im dionysischen Verstandnis erfolgt. Der Topos wird im achten
Dithyrambos Ruhm und Ewigkeitthematisiert, in dem verdeutlicht wird, dass das durch
Moral und Metaphysik vorgegebene Wahre und Wirkliche nicht existiert, nur die
subjektive Wertschatzung des Seins. Diese Bejahung hat sich folglich selbst zum
Objekt, bedeutet das Uberwinden des Negativen durch Schaffen und ist zugleich Sein
und Werden. Es ist der Kern des dionysischen Denkens und identisch mit der ewigen
Wiederkunft, welche Ereignischarakter besitzt und deshalb nur im Augenblick gedacht
werden kann. Im achten Dithyrambos erlangt Zarathustra durch ein plétzliches
Ereignis dionysische Erkenntnis, wodurch er die Bedeutungslosigkeit kurzfristigen
Dichterruhmes versteht und den Triumpf des Bewusstseins Gber den Charakter der
Ewigkeit erkennt.

Der Perspektivismus ist ein grundlegender Bestandteil von Nietzsches
Erkenntnistheorie und Methodik seines Denkens, der in den Dithyramben eine
auffallige Darstellungsform ist. Aus Nietzsches Sicht kann die Welt nicht mit klaren
Schemata, Strukturen, Formeln und Begriffen erklart und verstanden, sondern nur
interpretiert werden. Aus differierenden Sichtweisen werden Erkenntnisse generiert,
die grundverschieden sein und einander widersprechen kénnen. Der potenzielle
Erkenntnisgewinn ist umso héher, je mehr unterschiedliche Erkenntnisse gewonnen
werden. Die Perspektiven des Untersuchenden sollten keine fixe Position einnehmen,
sondern flexibel wechseln. Nietzsches Perspektivismus weist einen Bezug zum Ansatz
des Ubermenschen auf und entspricht einem Prozess des Werdens, in dem friihere
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Standpunkte immer wieder Uberwunden werden, um in héhere, Gberlegenere Ebenen
der Erkenntnis zu gelangen.

Die komplexesten Dithyramben, in denen eine Vielzahl an Perspektiven
verarbeitet sowie perspektivische Verschiebungen vorhanden sind, lauten Nur Narr!
Nur Dichter!, Unter Téchtern der Wiiste sowie Klage der Ariadne. Diese Gedichte sind
bereits im vierten Teil des Zarathustra erschienen, werden jedoch im Zyklus aus
geanderten Erzahlperspektiven prasentiert, die zu semantischen Wirkungen flhren.

In den Dithyramben wird eine fiktive Welt der Schichten und Ebenen erkennbar,
die sich fur die Gewinnung perspektivistischer Erkenntnis exzellent eignet. Diese Welt
ist symbolistisch gesteigert und verfigt Uber unklare Bezugspunkte. Es fallen
Wiederholungen und Variationen des Gleichen auf, Steigerungen und ironische
Brechungen. In dieser Welt der personifizierten Abstrakta (z.B. Ariadne, Dionysos)
werden unwirkliche Naturbilder geschaffen (z.B. Mittag, Berg, Abgrund) und Orte
ausschweifend beschrieben, die keiner Realitat zugrunde liegen (stdliche Landschaft,
Woiste). Nietzsche schafft bildhafte Traumlandschaften, die von bunter Opulenz
Uberladen zu sein scheinen, zugleich jedoch extrem reduziert sind. Der radikale
Diesseitsbezug und die spirituelle Leere zwingen den Menschen, die Welt aus einer
neuen, ungewdhnlichen Perspektive zu sehen.

Nietzsches geht davon aus, dass alle Denkprozesse sprachbedingt sind, wobei
er seine eigene Sprache als stilistische und formelle Alternative zur philosophischen
Tradition versteht. Nur Narr! Nur Dichter! behandelt den Themenkomplex von
Erkenntnis, Wahrheit, Sprache, die Rolle der Kunst mit Bezug zur Person des Dichters
und befindet sich aus diesem Grund in exponierter Stellung am Anfang der
Gedichtreihe. Die Sprache der Dithyramben verfligt Uber ein poetisches
ErschlieBungspotenzial, das bildsemantisch zum Ausdruck kommt und fir das
Sprachsymbole charakteristisch sind, etwa die Oberflache, die siebente Einsamkeit
oder die stidliche Landschaft. Stilpragend und philosophisch relevant ist der Umstand,
dass diese Bilder mit teilweise differierender oder frei interpretierbarer Semantik in
unterschiedlichen Dithyramben eingesetzt werden. Hierflir sei beispielhaft die siebente
Einsamkeit in Das Feuerzeichen und Die Sonne sinkt genannt. Nach Nietzsches
Auffassung ist eine Differenzierung zwischen stilistischer Form und gedanklichem
Inhalt nicht mdglich, weshalb Parodie und lronie haufig eingesetzte Stilmittel sind,
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besonders markant in Unter Téchtern der Wiiste. Charakteristisch ist der Bezug der
Sprache des Dithyrambos zur Musik, was in Von der Armut des Reichsten auch
thematisch deutlich wird. Auch deshalb sollte der neunte Dithyrambos urspriinglich an
das Ende der Schrift Nietzsche contra Wagner gesetzt werden.

Nietzsche versteht Sprache als unlogisch und ungeeignet, wahre Erkenntnis zu
gewinnen, weil der Prozess der Erkenntnisgewinnung Uber Begriffe, Metaphern,
Metonymien und Anthropomorphismen erfolgt. Die menschlichen Erkenntnisse sowie
Wahrheiten sind in diesem Sinne vom Menschen geschaffene Relationen, die
rhetorisch und auch poetisch ausgedriickt werden kénnen. Deshalb sind tber die
Sprache gebildete Wahrheiten Tautologien und leere Worthtilsen, mithin lllusionen des
Menschen.

Wahrheit verflgt Gber ein moralisches Wesen, wobei die Wertschatzung durch
den Wertenden selbst erfolgt, ist deshalb immer Interpretation. In Nur Narr! Nur
Dichter! wird die Unmdglichkeit der Wahrheitsfindung Uber die Sprache thematisiert.
In Klage der Ariadne wird die Qual des Wahrheitssuchenden behandelt, in neunten
Dithyrambos Von der Armut des Reichsten wird die Wahrheit als individueller und rein
subjektvier Topos dargestellt. Die Bedeutung, die Nietzsche diesem Thema beimisst,
wird durch die prominenten Stellen am Beginn und als Abschluss des Zyklus deutlich.
Festzustellen bleibt, dass Nietzsche trotz seiner kritischen Sichtweise seit dem
Frihwerk bis zur Entwicklung der Dithyramben diesem Topos groBe Aufmerksamkeit
geschenkt hat und bemiht war, die Méglichkeiten der Wahrheitsfindung zu ergriinden.

In den vorherigen Untersuchungen wurde der dionysische Augenblick
theoretisch erklart und nachgewiesen, dass dessen Relevanz in den Dionysos
Dithyramben signifikant ist. DarUber hinaus wurde dargelegt, dass diese
Wahrnehmungskategorie, die stets einem plétzlichen Ereignis folgt und von einer
Ereigniskette bestimmt werden kann, in den Dithyramben tiefgreifende strukturelle und
semantische Wirkungen erzeugt. Ferner wurde verdeutlicht, dass der Augenblick die
philosophischen Anséatze des Wiederkunftgedankens, des Willen zur Macht, des
Ubermenschen sowie des Nihilismus vereint und fiir den dionysischen
Erkenntnisprozess relevant ist. Die gewonnenen Ergebnisse in den Untersuchungen
der Dithyramben sollen abschlieBend erlautert und bewertet werden.
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Nietzsche setzt den dionysischen Augenblick als wesentliches Strukturelement
ein, das im ersten, vierten, achten wie auch im neunten Dithyrambos die Gedichte
schlagartig in zwei Haélften zerteilt, wobei nach dem Eintritt des Ereignisses eine
nachhaltige semantische Wirkung entfacht wird, die den Inhaltsbezug der Hauptteile,
die gleichwohl in Relation zueinander bestehen bleiben, vollstandig verandert.

In Nur Narr! Nur Dichter!“ bezeichnet der dionysische Augenblick in der Mitte
des Gedichtes eine prasentische Momentaufnahme in abstrakter, rauschafter Form, in
der die Dichter-Instanz gepackt und energetisiert wird. Das Ereignis fihrt dazu, dass
die Dichter-Instanz von einer positiven Energie Uberwaltigt wird, die zu einer radikalen,
sich selbst Gberwindenden Bejahung flhrt. Das Ereignis ist durch das pl6tzliche
Eintreten charakterisiert und bildet die Grundlage fiir die Erzeugung des Schrecklichen
und zugleich Erhabenen. Strukturelement des dionysischen Augenblicks ist neben
dem Ereignischarakter die asthetische Imagination des absoluten Prasens.

Der semantische Bezug zwischen dem aktiven Nihilismus und dem
dionysischen Augenblick wird im ersten Dithyrambos transparent: Der aktive
Nihilismus enthalt implizit den amor fati und stellt Gber die Bejahung der ewigen
Wiederkunft eine Relation zum Theorem des Ubermenschen her. Der aktive Nihilismus
kann nicht gedacht werden, sondern findet auf einer psychologischen Ebene statt, die
als Energetisierung des Menschen in der Gegenwart aufgefasst werden kann.

Nicht der logische Verstand, sondern die Sinne erfahren den dionysischen
Augenblick. Diese Charakteristik des Nichtphilosophierens als Philosophie kann als
Leichtigkeit der Lebensauffassung durch Genuss und Sinnlichkeit verstanden werden,
dargestellt in Unter Téchtern der Wiste. Die ewige Wiederkunft kann nur im
Augenblick nachvollzogen werden, weshalb der unbedingte Gegenwartsbezug
essenziell ist. Die Wiederkunft kann als Gegenglaube zur etablierten Metaphysik mit
dem Ziel einer Uberwindung des passiven Nihilismus verstanden werden. In diesem
Dithyrambos wird verdeutlicht, dass der dionysische Augenblick und der Ubermensch
einen semantischen Bezug aufweisen, weil es der Kraft des sich-selbst-
iiberwindenden Ubermenschen bedarf, um den Wiederkunftsgedanken ertragen, vor
allem aber bejahen zu kdnnen.

Beim Eintreten des dionysischen Augenblicks erfolgt der Verlust der
Individualitat schlagartig, und zeitgleich wird der Mensch von einem Schrecken
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getroffen, ausgeldst Uber die aus dem Dionysos Mythos stammenden Bilder des
ZerreiBens und Zerstiickelns. Dieser Zustand des Uber-Individuellen, der besonders
im dritten Dithyrambos Letzter Wille auffallt, fihrt zu einem grausigen, aber dennoch
wonnevollen Rausch, der dem groBartigen Geflihl entspricht, zur Gesamtheit der Natur
zu gehdren: das Tragisch-Erhabene.

Der dionysische Augenblick ist wie auch der Charakter des Dionysos von einer
dualistischen Struktur gepragt, die neben Uberschwang auch negative und destruktive
Elemente enthalten kann, wie Zwischen Raubvégeln verdeutlicht. Die Erscheinung des
Dionysos als psychologisches Phanomen amplifiziert in diesem Dithyrambos den
Verfall Zarathustras, der durch das asthetische Element der glatten Oberflache initiiert
wird. Die glatte Oberflache kreiert die rauschhafte Vorstellung von dem abstrakten
Gedanken des Gottestodes und macht die ins Nichts verweisende Unendlichkeit
transparent, die bei Zarathustra zu einem dionysischen Schrecken und Selbstzweifeln
fahrt.

Auch in Das Feuerzeichen tritt der dionysische Augenblick als Schrecken in der
Bewegungslosigkeit auf, opulent dargestellt durch das Bild des Meeres. Das
Erschrecken entsteht im Augenblick des Erkennens des Gottestodes, wird dann
jedoch in ein Erstarren transformiert, welches den Augenblick ins Endlose ausdehnt.
Die Asthetik des Schreckens in der Bewegungslosigkeit enthalt die dionysischen Bilder
des mediterranen Sidens und der Oberflache, metaphorisiert durch ein glattes,
ruhiges und deshalb einsames Meer. Die sidliche Landschaft ist ein statisches
Abstraktum, in dem es keine Handlung und keinen realen Bezugspunkt gibt, eine
Kategorie der asthetischen Intensitat, welches als ein ins Unendliche verzdgertes
Ereignis den dionysischen Augenblick amplifiziert.

Der dionysische Augenblick beschreibt in Die Sonne sinkt einen pldtzlich
eintretenden Rauschzustand, der sich jenseits rationalen Denkens, der Vernunft und
des real Erfassbaren bewegt. In diesem Augenblick der erweiterten Erkenntnis findet
Uber das dionysische Ereignis die Vision von der Ubermenschlichen Weisheit statt. Der
dionysische Augenblick wird als strukturbildendes Ereignis eingesetzt, das wesentlich
fir den Aufbau und den Bedeutungskontext des Dithyrambos ist. Innerhalb des
dionysischen Augenblicks muss aufgrund des amor fati ein impliziertes Werden
vorhanden sein, weshalb der Wille zur Macht expliziter Grundcharakterzug desselben
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ist. Da der Wille zur Macht immer mit Selbstiberwindung verbunden ist und nur so
denkbar wird, ist der dionysische Augenblick als transformatives Ereignis flr den
Wahrnehmenden verstandlich, hervorgerufen durch eine rauschhafte Energetisierung.
Dies wird besonders im sechsten Dithyrambos deutlich. Auch der Wunsch nach dem
eigenen Untergang, Voraussetzung zur Erlangung transzendenter Erkenntnis, sowie
das Leiden werden als Charakteristika des dionysischen Augenblicks deutlich.

In Ruhm und Ewigkeit erfahrt Zarathustra im Augenblick dionysische Erkenntnis
und wird mit dem Wiederkunftsgedanken konfrontiert. Der Mensch, der diesen
Gedanken zu denken vermag, wird sich seiner selbst m&chtig und ist in der Lage, Gber
sich hinauszuwachsen. Zarathustra erlangt in einem durch das Ereignis initiierten
persodnlichen Entwicklungsprozess dionysische Erkenntnis. Dadurch versteht er die
Bedeutungslosigkeit kurzfristigen Dichterruhmes und den Triumpf des Bewusstseins
Uber den Charakter der Ewigkeit. Im achten Dithyrambos ist eine bedeutungsrelevante
Verbindung zwischen dem dionysischen Augenblick, dem Wiederkunftsgedanken und
dem Ubermenschen nachweisbar.

Der neunte Dithyrambos Von der Armut des Reichsten verdeutlicht wiederum
die selbstreflexive Struktur des dionysischen Augenblicks und den Bezugspunkt zum
amor fati. Nach Eintreten des Ereignisses gewinnt Zarathustra seine Erkenntnisse
durch die Auseinandersetzung mit sich selbst, ist zugleich Subjekt und Objekt seines
Denkens. Er gewinnt die tragische Erkenntnis, dass das Jasagen zum eigenen
Untergang die eigene und einzig mdgliche Wahrheit darstellt. Aufgrund der
Ereigniskette innerhalb des dionysischen Augenblicks erfahrt Zarathustra eine
drastische psychische Energetisierung, welche zu einer Transformation von einem
passiven in einen aktiven Zustand fuhrt und bei ihm die Erkenntnis reifen lasst, dass
er Teil des Seins geworden ist.
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Anhang / erganzende Dokumente

Kurzfassung der Ergebnisse

Das Dionysische wurde Ende des 18. Jahrhunderts im deutschsprachigen
Raum als asthetische Theorie entwickelt und stellt einen der wichtigsten literarischen
Impulsgeber dar, der Epochen gepragt hat und bis in die Gegenwart im Fokus der
wissenschaftlichen Diskussion steht. Der Begriff des Dionysischen lasst jedoch vom
ausgehenden 18. bis ins spate 19. Jahrhundert eine deutliche Entwicklung erkennen,
ist weit gefasst und entzieht sich deshalb einer klaren inhaltlichen Bestimmung.

Die wesentlichen Charakteristka des Dionysischen entstammten
irrationalistischen Kunsttheoretikern, naturmythischen Vordenkern und
philosophischen Mystikern, die zunehmend extremere Positionen entwickelten, bei
denen Ekstase, Gewalt, Unsterblichkeit, Sexualitdt und Dionysos als religidser
Mittelpunkt innerhalb eines heiligen Altertums wesentliche Bedeutung erhielten und
die kontrar zu den Idealen der Aufklarung positioniert wurden.

Nietzsche verbleibt bei seinen dionysischen Attributen gerne im Ungefahren,
was dazu fiihrt, dass sich die dionysische Asthetik einer prazisen Definition entzieht
und in der Forschung weitreichend, auch widersprichlich diskutiert wird. Auch
aufgrund der unterschiedlichen Phasen und wechselnden Ansichten Nietzsches ist der
Begriff bislang nicht klar gefasst worden. In dieser Arbeit soll der &sthetische Ansatz
des Dionysischen bei Nietzsche erklart werden.

Ein wesentliches Ergebnis der Arbeit lautet, dass das Dionysische bei Nietzsche
eine neue asthetische Theorie bildet, eine relevante Weiterentwicklung gegeniber
allen existierenden Ansatzen darstellt und den vorlaufigen H6hepunkt des Diskurses.
Demzufolge erfand Nietzsche die Kategorie des Dionysischen in dem heute bekannten
Sinn. Sein Dionysisches ist der Kunsttrieb im Zeichen des Schreckens mit einer
Uberschwéanglichen Lust am Werden, getrieben von plétzlicher Kreativitat und
Dynamik, ausgefiihrt und gelebt vom tragischen Dichter. Die Auslibung der tragischen
Kunst erfolgt intuitiv, instinktiv und rauschhaft und ist nicht an verstandesmaBiges
Denken gebunden. Das Negative wird ins erschreckende Positive umgedeutet, denn
eine Lust am Vernichten und Untergang, auch dem eigenen, ist ebenso vorhanden wie
die Umwertung der christlichen Moral, an deren Stelle die Kunst positioniert wird. Aus
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einer solchen Philosophie der schopferischen Lebenslust erwéchst die
Daseinswertung jenseits von Gut und Bése. Inharente Bestandteile des Dionysischen
sind neben dem ausgepragten asthetischen Topos ein methodischer Psychologismus,
die irrationalistische Verherrlichung des Lebens und eine Tendenz, die etablierten
moralischen Normen und Konventionen zu Uberschreiten. Nietzsches dionysische
Asthetik wirkte nachhaltig auf wesentliche Autoren des 20 Jahrhunderts. Die
Bestimmung des Dionysischen in dieser Arbeit soll einen Beitrag leisten, kinftige
Interpretationsanséatze der spaten Schriften Nietzsches zu unterstitzen.

Die Dionysos Dithyramben besitzen eine zentrale Bedeutung im Werk
Nietzsches und stellen die Verbindung zwischen Poetik, der dionysischen Kunsttheorie
und den Philosophemen her. Die literarische Wirkung dieser Gedichte ist bis in die
Gegenwart spurbar. So verwundert es, dass eine Auseinandersetzung mit den
Dionysos Dithyramben von der Nietzsche Forschung bislang nur in marginalisierter
Form stattfand und die darin enthaltene dionysische Asthetik weitgehend
ausgeblendet wurde. Ein Grund daflr ist der dominante poetische Charakter
gegenldber den philosophischen Topen. In dieser Arbeit sollen die
Untersuchungsergebnisse des Dionysischen bei Nietzsche in die Analysen der
Dithyramben einflieBen, um das Interpretationsspektrum zu erweitern. Dieses
Vorgehen ermdéglicht darGiber hinaus in der kiinftigen Forschung neue Perspektiven
zur Interpretation der Dithyramben.

Die Untersuchungen belegen, dass Nietzsche in den Dionysos Dithyramben
seine wichtigsten philosophischen Ansatze offenbart, seine neue asthetische Theorie
vollumfanglich umsetzt sowie sein Verstandnis des Dionysos als philosophisches
Prinzip offenbart. Eine opulente Bildersprache ist Grundbestandteil der neuen
asthetischen Theorie, in deren Zentrum sich die Erscheinung des Dionysos als
Ereignis befindet. Damit verbunden ist der dionysische Augenblick als eine a priori
verstandene transzendentale asthetische Wahrnehmungskategorie. Der dionysische
Augenblick wird von Nietzsche als wesentliches Strukturelement eingesetzt, der
tiefgreifende strukturelle und semantische Wirkungen erzeugt. Die philosophischen
Ansatze des Wiederkunftgedankens, des Willens zur Macht, des Ubermenschen sowie

des Nihilismus werden in diesem asthetischen Strukturelement vereint.
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Abstract

The Dionysian was developed as an aesthetic theory in German-speaking
countries at the end of the 18th century and represents one of the most important
literary impulses that has shaped epochs and remains the focus of academic
discussion to the present day. However, the concept of the Dionysian shows a clear
development from the end of the 18th century to the late 19th century, is broadly
defined and therefore eludes a clear definition in terms of content.

The essential characteristics of the Dionysian originated from irrational art
theorists, natural-mythical thinkers and philosophical mystics who developed
increasingly extreme positions in which ecstasy, violence, immortality, sexuality and
Dionysus as the religious center within a sacred antiquity took on essential significance
and were positioned in opposition to the ideals of the Enlightenment era.

Nietzsche likes to remain vague about his Dionysian attributes, which means
that Dionysian aesthetics eludes a precise definition and is the subject of wide-ranging
and contradictory debate in research. Due to the different phases and changing views
of Nietzsche, the term has not yet been clearly defined. The aim of this work is to
explain Nietzsche's aesthetic approach to the Dionysian.

An essential result of the work is that the Dionysian in Nietzsche forms a new
aesthetic theory, represents a significant further development compared to all existing
approaches and the preliminary climax of the discourse. Consequently, Nietzsche
invented the category of the Dionysian in the sense we know it today. His Dionysian is
the artistic drive under the sign of horror with an exuberant pleasure in becoming,
driven by sudden creativity and dynamism, performed and lived by the tragic poet. The
practice of tragic art is intuitive, instinctive and intoxicating and is not bound to
intellectual thought. The negative is reinterpreted as a terrifying positive, because there
is a desire to destroy and perish, including one's own, as well as a revaluation of
Christian morality, in whose place art is positioned. Such a philosophy of creative lust
for life gives rise to a valuation of existence beyond good and evil. In addition to the
pronounced aesthetic topos, inherent components of the Dionysian are a methodical
psychologism, the irrationalistic glorification of life and a tendency to transgress
established moral norms and conventions. Nietzsche's Dionysian aesthetics had a
lasting effect on important authors of the 20th century. The definition of the Dionysian
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in this work is intended to contribute to future interpretations of Nietzsche's late
writings.

The Dionysus Dithyrambs are of central importance in Nietzsche's work and
establish the link between poetics, the Dionysian theory of art and the philosophical
themes. The literary impact of these poems can still be felt today. It is therefore
surprising that Nietzsche research has so far only dealt with the Dionysus Dithyrambs
in a marginalized form and that the Dionysian aesthetics they contain have been largely
ignored. One reason for this is the dominant poetic character compared to the
philosophical topoi. In this work, the results of the investigation of the Dionysian in
Nietzsche will be incorporated into the analyses of the dithyrambs to broaden the
spectrum of interpretation. This approach will also open up new perspectives for the
interpretation of the dithyrambs in future research.

The investigations prove that Nietzsche reveals his most important philosophical
approaches in the Dionysus Dithyrambs, fully implements his new aesthetic theory and
reveals his understanding of Dionysus as a philosophical principle. An opulent imagery
is a basic component of the new aesthetic theory, at the center of which is the
appearance of Dionysus as an event. Linked to this is the Dionysian moment as an a
priori understood transcendental aesthetic category of perception. The Dionysian
moment is used by Nietzsche as an essential structural element that produces
profound structural and semantic effects. The philosophical approaches of ewige
Wiederkunft, Willen zur Macht, Ubermensch and nihilism are united in this aesthetic

structural element.
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