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Nachfolge Christi: "En abdiquant, en consentant & tout, nous deve-
nons tout-puissants. Car alors rien ne peutse produire qui n'ait
notre assentiment" (616). So ist Christus, d.h. Gott im Rahmen
der Widerspriichlichkeit und Ohnmacht der Existenz, der wahre
"Uebermensch" (617) und somit in der Nachfolge Christi jeder
Mensch, der der Absurditdt der Existenz voll zustimmt, der seine
"Macht" ads Ohnmacht erkennt und diese Ohnmacht als Macht der
Liebe wirken l&sst? - Die Betrachtung all dieser Widerspriichlich-
keit, dieser "Absurditdt", sagt Simone Weil, "zieht nach oben"
(618). Christus hat die Logik des Absurden vollzogen, er hat das
Konzept der Dekreation beispielhaft wahr gemacht: er ldsst nicht
nur durch seine Existenz in der Zeit jede Existenz seiner Zeit-
losigkeit teilhaftig sein, er ldsst auch den Tod hinter sich,
indem er ihn mit dem Leiden und der Angst, die ihm vorausgehen,
auf sich nimmt, Die Zustimmung zun Absurditdt der Existenz ist
Zustimmung zum wahren Sein, auf das hin sie angelegt ist,

Hier findet sich wohl der eigentliche Kern der Weil'schen Christo-
logie: "La raison supréme pour laquelle le Fils de Dieu a 4té fait
homme, ce n'est pas pour sauver les hommes, c'est pour témoigner
pour la vérité., Témoigner que l'amour entre le Pére et le Fils

est plus fort que la distance entre le Créateur et la créature.
Que la pensée des penseurs séparés est une. Pour témoigner pour

la vérité. Quelle vérité? Il n'y a qu'une vérité qui vaille 1la
peine d'étre 1l'objet d'un témoignage. C'est que Dieu est Amour"
(619). Als "Zeuge der Wahrheit", nsmlich der gottlichen Liebe,

(616) ibid., p.264 _ :

(617) Die Parallele zwischen S.W, und Nietzsche ist nur scheinbar

: merkwirdig, waren doch beide, trotz der Diversitdt der Form,
auf vergleichbare W_ise leidenschaftliche Streiter fiir die
Kompromisslosigkeit der Wahrheit.

(618) Cahiers II, p.136: "La contemplation de ces absurdités tire
vers le haut, si on les contemple comme absurdes
(i1 ne faut pas alors les défendre)"; cf. auch Cahiers III,
p.48 und 120-21,

(619) La connaissance surnaturelle, p.201
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vereint Christus das ganze Spektrum des gottlichen Seins und
Wirkens: als Beziehung in Gott selbst ("le Fils de Dieu"), als
Vermittler zwischen Gott und der Manifestation seiner selbst,
der gesamten Schopfung ("1'Ame du Monde") sowie als Vermittler
gwischen Gott und der einzelnen schuldhaften Existenz, indem

er Existenz und Sithnung der Schuld in sich vereint hat ("un étre
_humain (ou plusieurs?")(620).

- Und die einzelne Existenz? Wie soll sie zu dieser existenzbefrei-
fenden, existenziilberhohenden und seinsvermittelnden Aehnlichkeit
mit Christus gelangen? Indem sie die ganze Kraft des Denkens

- die Aufmerksamkeit - auf Christus verlegt, nicht auf das Bild,
das sie von ihm hat, sondern auf Christus seibst: indem sie die
ganze Aufmerksamkeit auf sein Sein als Gott wu n d als Menschen
ausrichtet. In dieser kompromisslosen Aufmerksamkeit - welche
Simone Weil als "Beten" versteht (621) - vollzieht sich der
Prozess der tatigen Nachahmung Christi, d.h. der Umwandlung

der Erkenntniskraft, des Willens und des Korpers in Instrumente
der gottlichen Liebe. "Penser le Christ de toute son &dme. - Et
pendant ce temps, l'intelligence, la volonté, etc., et le corps
agissent" (622). In diesem Prozess der Nachahmung wird jener

“Gehorsam" erreicht, den Simone Weil in ihrem dekreativen Konzept
leitmotivmidssig anstrebt: "Ne plus percevoir sa propre existence
comme telle, mais comme vouloir de Dieu" (623), wodurch die Exi-

stenz zur "storungsfreien" Manifestation des Gottlichen wird.

(620) La connaissance surnaturelle, p.200 (- auf die Inkarnations-
lehre beziiglich der gesamten Schopfung - "1l'Ame du Monde" -
wurde im Kap. lber das Schone eigegangen; zur dritten Funk-
tion: indem S.W, die Moglichkeit verschiedener gottlicher
Menschwerdungen offen lidsst, bestreitet sie keineswegs die
uneingeschrénkte Gottlichkeit Christi, cf. La connaissance
surnaturelle, p.290-91),

(621) cf., vorn II 3.

(622) La connaissance surnaturelle, p.334 -
(623) ibid., p.333; cf. auch Attente de Dieu, p.59: "... dans 1'état
de perfection, qui est la vocation de chacun de nous, nous ne
vivons plus en nous-mémes, mais le Christ vit en nous; de sor-
te que par cet état le Christ dans son intégrité, dans son
unité indivisible, devient en un sens chacun de nous comme il
est tout entier dans chaque hostie",




III 2. Existenz - Ort des Widerspruchs in Bezug auf sich selbst

a) Das Bose - . . .

"La douleur n'est pas un mal, La misére
de-la créature n'est pas un mal. La créa-
tion n'est pas un mal" (624). ’

"Le mal est la distance entre la créature
et Dieu"(625).

"...l'absence de Dieu est le mode de pré-
sence divine qui correspond au mal -
1l'absence ressentie" (626).

In einer kurzen Notiz, die sich unter den letzten, in London
verfassten Fragmenten befindet, erkldrt Simone Weil den Sturz
der Engel aus deren Nichtanerkennung der gottlichen Inkarnation
und des damit verbundenen Leidens (627). Trotz seiner Gewagtheit
und mangelnden Ausgeleuchtetheit verweist der Satz auf die
wesentlichen Charakteristika des Bosen und der Siinde: auf die
Bezugsetzung zu Gott, insbesondere zum Geheimnis der Trinitidt
(damit zur Schopfung und zur Menschwerdung) einerseits, zur
conditio der geschgffenen Existenz andererseits.

Durch die Metapher des"Sturzes"wird die Eigentlichkeit des Bosen
offenbar: Distanz zur gottlichen Einheit.

Gewiss, diese Distanz wurde schon "frither" gesetzt durch den

(624) Cahiers II, p.l46

(625) ibid., p.251

5626) ibid., p.252 '

627) Ecrits de Londres et derniéres lettres, p.165: "Les Anges
tombés sont tombés pour avoir refusé d'admettre 1'Incarna-
tion (et la Passion qui y est impliquée".




chen Schopfungsakt selbst. Die Schopfung aber ist sowohl
1d der gottlichen Vollkommenheit in ihrer Schénheit, Harmonie
FESetzméssigkeit, "l'ordre du monde" ebenso Teil und eins mit
gbttlichen Trinitédt wie die Inkarnation und daher nachahmens~
im vorgezeigten Gehorsam und liebenswert wie das Gute selbst;

ererseits ist sie als das sichtbare, den Gesetzen des Raumes

als Gutes ist die Schopfung Abbild der gottli-~
hen Liebe, als Boses ist sie Abbild der Zerrissenheit der g0tt-

s :

y welche nicht e i nmal, sondern bestdndig aus dem
amischen Charakter der gtttlichen Liebe folgt. Darin ist der
ille zur gdttlichen Selbstoffenbarung begriindet, der in der

htpfung und in der Inkarnation Gestalt annimmt, sich als unend-

iiches, gestaltloses, absolutes Sein der Notwendigkeit unter-
wirft, den Gesetzen von Raum und Zeit, und der sich dadurch

in eine unendliche Distanz zu sich selbst setzt., Diese Distangz
zeigt sich als Absehz Gottes in der Schopfung, als die unendliche
Spanne, in der sowohl das BSse wie die Sehnsucht nach dem Guten
wirken. ",.,, 1l'absence de Dieu est le mode de présence divine qui
correspond au mal" (629),

d.h. dem Bosen als Moglichkeit entspricht
das,

was Simone Weil auch "la troisidme dimension du divin" (630)
nennt. Das Bose als Wirklichkeit ist verbunden mit dem irrtumge-

leiteten Streben des Menschen, die durch die Absenz Gottes in der

(628) Cahiers III, p.28
(629) Cahiers II, p.252
(630) ibid., p.156
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Schopfung geschaffene Leere zu Uberwinden (631). Doch vor der
Auseinandersetzung mit der Wirklichkeit des Btsen und dem Tun

des Bdsen muss erst noch die Weil'sche Begriindung des Btsen
weiter untersucht werden, insbesondere auch deren Abgrenzung
gegen verwandte philsophische Ansdtze. '

Die naldiegende Vermutung, es handle sich beim Weil'schen Ansatz
um eine moderne Form des Manich&dismus, erweist sich als voreilig,
auch wenn gewisse aus dem Sinnzusammenhang gerissene Textstellen
die Annahme zu bestdtigen scheinen (632). Die Prinzipien des
Guten und des Bosen sind ja bei Simone Weil nicht gleich originir,
sie sind ontologisch unterschiedlich bestimmt und ihr Gegensatz
ist somit abgeschwicht, Er steht wohl im Mittelpunkt der Auseinan-
dersetzung um Existenz, Sein und Welt, aber nicht auf der Ebene
des Absoluten., Das Abolute - das reine Gute - schliesst ja alle
Gegensétzsu;nd ist somit selbst ohne Gegensatz, auch ohne den
Gegensatz des Bosen, da es ein reines, ein absolutes Boses nicht
gibt ("Si le bien est 1'union des contraires, le mal n'est pas le
contraire du bien")(633). Auf der Ebene des Relativen und Mittel-
baren ist das Bise sowohl Gegensatz des Guten wie Funktion des

Guten, Funktion insofern, als seine Entstehung infolge der Dyna-

mik der gottlichen Liebe in der creatio gleichzeitig Begriindung
und Programm der decreatio der Existeng schafft; als seine wesent-
liche Verkniipfung mit der Existenz gleichzeitig Bedingung seiner
Aufhebung ist, "supprimer le mal, c'est dé-créer" (634). In Anbe-
tracht der Schopfung als eines Gegenstandes der Betrachtung ist

(631) "Ce qui rend 1'homme capable de péché, c'est le vide; tous

les péchés sont des tentatives pour combler des vides", cf.

la connaissance surnaturelle p,113

(632) zum Manichdismus, cf. Prosper Alfaric, Les Ecritures mani-

chéennes, Paris 1918, sowie Augustinus, De haeresibus, heraus-
egeben von Franc, Oehler, Berol., 1856.

(633) Cahiers III, p.69, auch Cahiers I, p.257 ("Le bien est essen—

tiellement autre que le mal. Le mal e st multiple et fragmen-~
taire, le bien est un..."). ‘
(634) Cahiers II, p.251 (ef. auch Cahiers III, p.28, Unterscheidung

zwischen der "liaison objective" und der "liaison subjective"
des Guten und des Bosen).
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die Verbindung von Gutem und Bésem wohl"irréductible" (635); los-
geldst von dieser Betrachtungsweise aber muss von einer "nicht-rezi-
proken Beziehung" gesprochen werden: "Le bien et le mal, c'est le
centre du probléme, et la vérité essentielle est que leur relation
n'est pas réciproque. Le mal est le contraire du bien, mais le bien
n'est le contraire de rien" (636).

Da somit das Bose nicht ausschliesslich als Gegensatz des Guten,
gondern auch als dessen Funktion verstanden wird, konzentriert es
gich auch nicht allein auf die Materie, wie im Manich8ismus , als
dem Prinzip des Dunkeln und der Verderbnis; denn auch die Materie
ist ja im Weil'schen Verstidndnis doppelt bestimmt: als der autono-
mie-freie und damit schuldlose Teil der Schﬁpfung Abbild der gott-
lichen Vollkommenheit, Erscheinungsform des transzendenten Guten
(637);sowie als Grund und Werkzeug der Schuld wie deren Siihnung
und der Erlosung von ihr., Es bleibt also wohl ein Aspekt des Bdsen
an der Materie haften und bleibt mit ihr verbunden (638), auch

am Kérper, insofern dieser das Instrument zum Vollzug der mensch-
lichen Autonomie darstellt und insofern er sich schuldig macht,

das der Existenz mitgegebene Streben nach dem Guten vom wahren
Guten auf unechtes Gutes abzulenken. Doch "la matidre qui a causé

la per'te procure le salut" (639), ist doch der "Baum" der schein-
baren, schuldhaften Erkenntnis aus demselben Stoff wie der "Baum"

der wahren Erkenntnis, das Kreuz. Und desgleichen ist der Kdrper

"un puissant instrument de salut" (640), hat er doch das Kreuz zu

(635) Cahiers III, p.28

(6%6) La connaissance surnaturelle, p.88

(637) Cahiers II, p.215:"... De la matidre qui & travers les sens
rend sensible la perfection spirituelle. De la matidre qui
contraint la partie transcendante de 1'dme & apparaitre”.

(638) So gibt es auch bei S.W. an die manichdische Dichotomie erin-
nernde Sitze, soCahiers II, p.160: "Il y a deux manidres
d'obéir & Dieu, , comme matidre et comme esprit. Faire le
mal, c'est obéir A Dieu comme matidre". - Eine ausdriickliche
Stellungnahme zum Manichdismus findet sich Cahiers II, p.261:
"A 1'égard du bien et du mal, on peut peut-étre reprocher
aux Manichéens d'avoir diminué 1'impénétrabilité du mystére
par leur manidre de 1'énoncer", sodann: "L'idée que le Christ
n'avait pas un corps de chair est la seule faute gravre des
Manichéens" (ibid.); cf. weiter (649).

(639) La connaissance surnaturelle, p.189

(640) ibid.




tragen, die Erniedrigung und das Leiden bis in die dussersten
Spitzen auszutragen. Denn "aucune action ne détruit du mal, mais
seulement la souffrance en apparence inutile et parfaitement
patiente" (641), ist doch dem BSsen in der Welt das Leiden analog
und nicht die Siinde (weil die Siinde nur immer die einzelne, geson-
derte Existenz angeht)(642). Hitte das Leiden nicht die Funktion,

das BUse zu siithnen, so widre es in der Tat nutzlos, sinnlos, "die

Holle", das "reine Bose" (643), als welches es auch im Fall der
Nicht-Zustimmung zum Leiden, der innern Verweigerung des Kreuzes
als der notwendigen Vollendung und Verwirklichung der Existenz
(644) erscheint, erscheint und nicht ist, da die abgrundtiefe
Leere, das Husserste Ungliick bis zuletzt die Aufgabe der Katharsis
hat, ndmlich Verweigerung in Zustimmung umzuwandeln und durch
diese "Verwandlung" zur letztgliltigen Erkenntnis zu fihren, "par
la souffrance & la connaissance", "la connaissance par la trans-
formation" (- der griechische Wortsinn von "pathos" meint ja
beides)(645). Dadurch, dass das Kreuz "1'enfer accepté" ist, ist
es "un passage vers le Néant d'en haut" (646), d.h, Durchbruch in
die Flille der Leere, in das "Positive" der Distanz zu Gott, in die

Absenz Gottes als die Erscheinungsform seiner Prisenz (647),

Das Bose ist somit nur ein scheinbar Unbegrenztes und Unendliches,

SO0 wie es eben in Materie, Raum und Zeit sich zeigt; dem wahren

Unendlichen, dem Guten als dem Wesen des Gottlichen, ist es

unterlegen, "le mal est infini au sens de 1'indéterminé, matiére,

(641) La connaissance surnaturelle, p,176

(642) Cahiers II, p.165

(643) Im Zusammenhang dieser Ueberlegungen findet S.W's Auseinander—
setzung mit der augustinischen Theorie des BSsen statt, "le
mal comme non-&tre" (La connaissance surnaturelle, p.68-69),
die sie als "contradiction non légitime dans le domaine trans-
cendant" (ibid.) zuriickweist; cf. auch a.a.0, p.64.
cf, Cahiers II, p.1l65: "La crucifixion est 1l'acheévement, 1l'ac-
complissement d'une destinée humaine'.
cf. insbesondere Cahiers III, p.44, sodann vorn die Ausfiithrun-
gen zum Leiden, zur "finstern Nacht", zu Hiob etc.(cf. auch
Cahiers II, p.251-252).
La connaissance surnaturelle, p.64
cf, (626)
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espace, temps. Sur ce genre d'infini, seul le véritable infini
1'emporte" (648).

Mit dieser Einschrinkung kann wohl von einem Weil'schen Manichiis-
mus gesprochen werden (649), jedoch nur bezliglich der gnostischen
Elemente, die darin enthalten und weiterentwickelt sind (- und
welche selbst wiederum hinsichtlich der kosmologischen Erkldarung
des Bosen auf Platons Timaios, ja schon auf Anaximander zuriick-

gehen)(650) und welche in der Folge nicht nur von den Katharern

(im 12,Jahrhundert), sondern besonders von der jlidischen Mystik
im Anschluss an die im l6.Jahrhundert entstandene lurianische
Kabbala ausgebaut wurden. (Isaac Luria zufolge steht ja zu Beginn
aller Schopfung ein Akt der "Selbstverschrinkung" Gottes - des |
deus absconditus (651), des En-Sof - "aus sich selbst in sich §
selbst" ((652), der 80g. Zimzum, ein Akt der allereigensten Begren- |
zung Gottes aufsein innerstes Selbst, wodurch jene primire "absen-
ce de Dieu" entsteht, "le vide", "le néant" (- um mit Weil'schen
Begriffen diesen urspringlichen gdttlichen "Verzicht" auf Allmacht
zZu bezeichnen, in dem und dank dem Schopfung erst moglich wurde,
"Dieu n'a pu créer qu'en se cachant. Autrement il n'y aurait que
1ui")(653), jener "Urraum" (654), in den hinein - als zweiter Akt -

das gottliche Licht sich ergiesst und zur Schopfung als Manifesta-

(648) Cahiers III, p.50

(649) S.W. hat den Manich&ismus - und als dessen Wiederaufnahme

den Katharismus - als eine der Quellen ihrer religissen Aus-

richtung bezeichnet, cf, den Brief an Déodat Roché, in: Pen-

sées sans ordre, p.64-65. (Simone Pétrement zufolge studierte

S.W. anfangs 1939 die "Manichiischen Homilien", die 1934 nach |

den in den Ruinengribern von Medinet MAdi im Faylm geborgenen

Papyri herausgegeben wurden, cf., 3.Pétrement, a.a.0., p.346;

von der gleichen Autorin cf. Le dualisme chez Platon, les

Gnostiques et les Manichéens, Paris 1947 sowie: Le dualisme

dans l'histoire de la philosophie et des religions, Paris 194¢

(650) cf. Cahiers III, p.201: "Le devenir est le mal .+« Le monde
c'est du mal qui a recu l'empreinte du bien',

(651) nach Jesaia 45,15

(652) nach Gershom Scholem, Die jiidische Mysik in ihren Hauptstro-
mungen, Frankfurt am Main 1967, p.286

(653) Cahiers II, p.120, La con surnat.,p.ld, 68

(654) cf. (652), p.286, 291
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tion des GOttlichen fithrt. Das gottliche Licht ist aber so gewal-~
tig, dass die Gefdsse, die es aufnehmen sollen, ., zerbrechen, Mit
idem "Bruch d er Gefdsse" - der Schebirath ha-Kelim - (655) erfolgt
fdie Mischung des Heiligen mit dem Unheiligen, des Hellen mit dem
Dunkeln; damit entsteht das Bose in der Schopfung, als Leiden wie
als Tun, das erst wieder durch den langen Stihnungsweg des Tikkun,
des Restitutionsprozesses des urspringlichen Zustandes ( - wie
nah verwandt dem Weil'schen Gedanken der Dekreation) wieder aufge-
hoben werden kann (656), dem dritten Akt des Schopfungsprozesses,
der von der Schipfung selbst vollzogen werden muss).
“Dieser theosophische Zugang zum Geheimnis des Bosen (657), wie er
auch in der christlichen Mystik, insbesondere bei Jakob Bshme (658)3‘
‘aufgenommen wurde und wie er ‘wieder  im deutschen Idealismus,
vor allem bei Schelling weiterwirkte (659)(- und in der Folge bei |
Kierkegaard, bei Marx in gewisser Weise, und eben sehr stark bei |
 Simone Weil, zu deren Denken sich im Schelling'schen Werk zahl- E
reich Parallelen finden)(660) strebt letztlich nichts anderes an g

als eine Erkldrung der'Bédingungen der Moglichkeit des Bosen, wie

sie auch in kritischen Systemen durch die transzendentale Begriin-

dung der Freiheit angegangen wird, allen voran durch Kant (661),

i
|
|
!
i
¥
!
f

~der den Gebrauch der praktischen Freiheit - mithin auch das Tum
des Bosen - als Inanspruchnahme und praktische Umsetzung "kosmo-

logischer" Freiheit interpretiert.

Simone Weil zufolge liegt gerade in diesem Anspruch des Menschen

(655) ibid., p.291 ff

(656) ibid., p.295 ff

(657) findet sich auf vergleichbare Weise auch in den Upanishaden
~ eine weitere Quelle Weil'schen Denkens).

(658) Jakob Bohme (1575 geb., drei Jahre nach Isaac Lurias Tod) :
benutzte unter vielen andern Quellen auch die kabbalistischen ?
Schriften, cf. Alex. Kojéve, La philosophie de J.B., Paris
1929,

(659) cf. F.W.J.Schelling, Philsophischen Untersuchungen iiber das
Wesen der menschlichen Freiheit und die damit zusammenh&ngen-
den ?egensténde, 1809 (nach der Neuausgabe Frankfurt am Main
1975).

(660) auch wird die Moglichkeit des Bosen auf die "zertrennte"Ein-
heit in Gott selbst zuriickgefithrt (a.a.0., p.58 ff), das

Tun des Bosen (d.h. die Sinde) mit der "Selbstheit" des
Menschen begriindet, die Finalitdt des Bosen mit der Verwirkli-
chung der Gottesliebe (a.a.0., p.93). '
(661) Krv B560—562/A532—534; Metaphysik der Sitten B39-47/A36-43




die immer wiederholte menschliohe.Schuld. "Donne-moi ma portion",
c'est le péché originel. Donne-moi le libre arbitre, le choix du
bien et du mal. Ce don du libre arbitre n'ést -il pas la création
elle-méme? Ce qui est création du point de vue de Dieu est péché
du point de vue de la créature" (662). Wohl liegt die transzenden-
tale Begrindung des Bdsen, d.h. die Begrindung der Bedingungen
der Moglichkeit des Bosen im Ursprung alles S_ins selbst, also

in Gott, sowohl im schopfungsbedingten Riickzug seiner selbst und
der damit entstehenden unendlichen Distanz, der Leere ("Ce qui
rend 1l'homme capable de péché, c'est le vide; tous les péchés sont
des tentatives pour combler des vides")(663) wie der Aufspitterung
seines einen Seins in Vieles, in die Schbpfﬁng als ganze wie in
jede einzelne gesonderte Existenz ("Le seul fait qu'il existe des
8tres autres que Dieu implique la possibilité du péché. Ce n'est
pas 4 la liberté que cette possibilité est attachée..., mais a
l'existence., L'existence séparée")(664); das aktualisierte Bose
aber ist die Schuld des Menschen.

Hier ist der Widerspruch der Existenz zu sich selbst angesiedelt:
dass die praktische Umsetzung dessen, was an sich Gutes ist und
der Existenz als individueller Teil allgemeinen Geistes oder
geiStiger Potenz mitgegeben ist (- ob man nun von "transzenden-—
taler Freiheit" spricht, vom "gottlichen Licht", vom "unendlich
Kleinen", von "Vernunft" oder von Seele) nicht anders denn in

Verbindung mit Schuld und Leiden vorgenommen werden kann, dass
(662) La connsissance surnaturelle, p.l168

(663) ibid., p.113

(664) Cahiers II, p.69




jeder Gebrauch des "Erbgutes" ("Donne-moi ma portion")(665) schon
Missbrauch und "Verschwendung", "gaspillage" (666) bedeutet, Denn
Schuld und Leiden sind unaufldslich miteinander verbunden, wodurch

die einzelne menschliche Seele ebenso "zertrennt"ist wie das gottli-

che Sein durch die Schopfung., "L'Ame se divise en deux, une partie
innocente et une partie coupable, et la partie innocente souffre
pour la partie coupable et la justifie. L'Ame se divise en une
partie illimitée et une partie limitante ... L'Ame est coupée en
deux et entre les deux parties se trouve la totalité du temps"
(667). Dieser Aufspaltung der Seele zufolge bleibt das Verlangen
nach dem Guten bei aller Schuldhaftigkeit des Tuns gewahrt ( - neben
den schon erwdhnten Analogien findet sich hier eine auffdllige An-
lehung an den plotinischen Dualismus, auch beziiglich der Bezeich-—
nung des Bosen als des Unbegrenzten (668); "tout ce qui est illi-
mité est mauvais")(669). Wihrend das gottliche, das reine Element
auch das "begrenzende" ist (670), dasjenige, welches der Seele
Uberhaupt die "Form" gibt, ist das "zweite" Element deren "Materie",
das Element des Unbegrenzten und damit Regellosen, Masslosen, das
Verlangen nach Selbstheit s der Bigen-Wille, die Autonomie, welche
Jedoch ebenso wieder zu einem Begrenzten, niamlich Endlichen wird,
da mit ihrem Auftreten, mit ihrer Aktualisierung, auch die Zeit
auftritt. "Car le temps procdde du péché et ne 1'a pas précédé"
(671). "Le mal est illimité, mais ce mal, qui est illimité, est
fini... Ce qui limite 1'illimité est un infini transcendant" (672).

(665) S.W, spielt hier auf die Parabel des "enfant prodigue", des
verlorenen Sohnes an (- nach Lukas 15, 11 ff), cf. La con.
surnat., p.167-168, cf. (662).

(666) Cahiers II, p.151: "... Le péché est un gaspillage de la
liberté",

(667) La connaissance surnaturelle, p,182

(668) Enneaden, 1, VIII, c. 3, 12-16; cf. auch Régis Jolivet, Essai
Sur les rapports entre la pensée grecque et la pensée chré-
tienne, Paris 1955, p.102 ff. .

(669) Cahiers I, p.255, Cahiers III, p.70

(670) so wie der Akt des Zimzum, der innersten Selbstbegrenzung
Gottes, auch als Akt der gottlichen Liebe zu verstehen ist;

(671) La con.surnat., p.75

(672) Cahiers III, p.70-71




Die eigentliche Schuld des Menschen, durch welche das Bise aktua-
isiert wird als bestidndig erneuter Vollzug der Erbsiinde im Innern
'er Existenz (673), ist der Wille, selbstbestimmendes, selbst-

handelndes, damit schopfer-dhnliches Ich zu sein:

"Le péché en
m01 dit"je" (674), d.h. gott-dhnliches Ich nicht im Rilckzug von
er All-Macht, nicht in der Liebe, sondern eben in der Entfaltung
er Macht (- welche Ja, in der kosmologischen Analogie, zum "Bruch

der Gefdsse" und damit zur gesonderten Entstehung des Bosen gefiihrt
hat und bestdndig fithrt),

.. en désirant participer & la divi-
nité par la puissance et non par 1l'amour, par 1'étre et non par
le non-étre" (675).

‘lDieser schuldhafte Anspruch zieht als Folge - als "Strafe"

die Verdunkelung der Erkenntnisfihigkeit mit sich, die T&uschung

der Existenz bezliglich ihres Seins und das Leiden daran, das

Ausstehen der Verlorenheit, des Zweifels und des ungestillten

Hungers nach Wirklichkeit, nach dem eigentlichen Guten, "la partie

€ternelle de 1'dme se nourrissant de faim". "Notre péché consiste

4 vouloir é&tre, et notre chAtiment est de croire étre... Le désir

et 1'illusion d'étre de la part des créatures suscite le mal, et
le mal leur apprend qu'elles ne sont pas. Dieu ne se méle pas de
cette premidre pédagogie” (677).

Der urspriingliche Lernprozess, in den hinein die Existenz gestellt
ist, ist die Erfahrung des Leidens; hier findet sich "le secret de
la Sagesse divine" (678), ist doch die Erkenntnis des Elends der

(673) Cahiers II, p.216-217

(674) Cahiers I, p.256

(675) Cahiers III, p.176

(677) La connaissance surnaturelle, p.175-176

(678) Cahiers II, p.125 ( - zu beachten ist S.W's hiufig verwendete
Analogie des "Baums der Erkenntnis" mit dem Kreuz).




- 210 -

istenz das einzige, was in ihr nicht elend ist (679); anderer-
its ist dessen Nicht-Erkenntnis selbst schon Schuld und ver-

rickt in immer neue Schuld (680), in neue Slinde, der immer

eue Schuld nach sich zieht. (Dieser Verstrickung ist nur zu ent-
khen durch volle Zustimmung zum Elend der Existenz: Chrlstus,
denfreie und Schuldlose, sondern auch der tiefst Erkennende)

as masslose Verlangen nach Sein, welches die der Existenz gesetz-

as wahre Ziel des Verlangens "en désirant participer & la divini-

Irrtum sowohl bezliglich des Ziels des Verlangens ("le péché ...
kfest une mauvaise orientation du regard")(682), indem relativ
utes - Glter - als das wahre Gute "angeschaut" und erstrebt
rden ("Tout est renversé dans notre monde de péché, Le négatif
10us apparait comme positif; et ce qui est authentiquement, plei-
ement positif nous apparait comme négatif")(683); beziiglich der
atur d es Verlangens, indem kdrperliches Verlangen - "désir de
nourriture" - als Verlangen nach Erkenntnis und Wissen angenom-

men wird, als "désir de raison" (684); beziliglich der Art und Weise,

n der das angestrebte Gute erlangt werden soll, ndmlich durch
msetzung des Verlangens in Tun (",.., le mal consiste en actions,

e bien en non-action, en action non-agissante")(685), wohnt doch

(679) Cahiers II, p.126: "La connaissance de notre misére est

= l'unique chose en nous qui ne soit pas misérable",.
(680) cf, vorn p.71 f£f

- (681) cf. (675)
(682) Pensées sans ordre, p.93%
(683) Cahiers III, p.50 .
(684) S.W. bezieht sich auf die Stelle im Timaios (88 a 11 - b 3),

wo Platon von der "doppelten Natur der Begierden" spricht,
cf. Cahiers II, p,231.

(685) 1a pensanteur et la grice, p.76




m Bosen geradezu ein "Zwang zum Handeln" inne, "une contrainte

i pousse" (686), welche gleichzeitig die Erkenntnis der wahren
tur des Bdsen verhindert (denn "

nterdisant de l'accomplir, ou, si on 1'a accompli, en sten
$ y

rentant. Accomplir le mal dont on poxrte en soi 1la Possibilité,

'est se priver d'en avoir connaissance, Quand on l'acconmplit,

on ne le connait pas, parce que le mal fuit la lumidre")(687),
de doch die Erkenntnis des BSsen als Boses verhindern,
es getan wiirde, damit Jedoch gleichzeitig bewirken,
Leiden erfahren wiirde,

dass

dass es als
denn die Erkenntnis ist die Frucht - des
Lleidens -"par Ia souffrance & 1la connaissance" (688) -

s Erkennt-
s und Verinderung.

Das Tun des Bosen mag somit auch aus Angst

r der Veridnderung erfolgen, "un certain instinct de conserva-

on qui porte & demeurer tel que l'on est, qui refuse le progres"

689), wobei infolge der grundsidtzlichen "Verkehrtheit"
und Bose im Rahmen der Existenz

von Gut
diese Angst Abwehr des Guten ist,
ndmlich Verhinderung der einzigen THtigkeit des freien Willen,

elche nicht BSses nach sich zieht, sondern Bises kompensiert

d damit vernichtet durch die Zustimmung zum Leiden. (Die Analo-
glie zu Kierkegaard liegt auf der Hand, der mit dem Begriff der

s die "disponierende Voraussetzung,
die reale Moglichkeit der Siinde" erkldrt) (690),

Infolge des grundsitzlichen Irrtums beziiglich der Natur des Bisen
unterliegt der Mensch auch der T8uschung beziiglich der Motivation

(686) Cahiers I, p.236-237
(687) Cahiers II, p.167
(689) ibid, '

(690) cf. Soren Kierkegaard, Der Begriff der Angst, Gesammelte
Werke Bd.5, Jena 1912, p.15, 44,
Wenn der Siinde die Angst vor der Verdnderung zugrundeliegt,
die grosste "Verdnderung" aber zweifelsohne der Tod ist, so
erklért sich die Siinde durch die Angst vor dem Tod, cf. Ca-
hiers III, p,270: "GCe n'est pas la recherche du plaisir ou
l'aversion de 1'effort qui produit le peché, mais la peur de
Dieu, On sait qu'on ne peut pas le voir face & face sans mou-
rir, et on ne veut pas mourir. On sait que le péché nous
préserve trés efficacement de le voir face & face".

on n'a l'expérience du mal qu'en
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des Handelns, derzufolge das Tun des Bdsen als Pflicht erscheint,
das Nicht-Tun als "Versuchung", als Fehler, insbesondere wenn
diesbeziiglich in einer Gruppe von Menschen Uebereinstimmung
herrscht (691). Dabei wird nicht nur irrtimlicherweise Boses als
Gutes angenommen, sondern auf verhéngnisvolle Weise wird auch
beziiglich des Handelns Moglichkeit durch Notwendigkeit abgeldst,
Freiheit durch jene starke innere N-otigung, welche als Pflicht
gedeutet wird, aufgehoben. Dass der Anspruch der Freiheit, durch
welchen sich Btses in der einzelnen Existenz konstituiert, im Tun
des BUsen zunichte gemacht wird, beweist aufs deutlichste dessen
Absurditdt - die Absurditit des Bssen und nicht die der ganzen
Existenz. Denn nicht das BSse an sich, welches Merkmal der Existenz
von ihrem Anfang an ist, ist sinnwidrig (- dariiber soll spidter
gesprochen werden), sondern das Je einzelne Tun des Btsen. Wenn
Jegliches Tun Priifung der Freiheit ist, s0 ist das Tun des Bisen
deren Versagen, das Nicht-Tun des Bosen deren Triumph, d.h. Besti-
tigung ihrer selbst als Voraussetzung und Befdhigung zur Wahl,
nicht ein fiir allemal, sondern immer wieder von neuem, da ja die

Freiheit des Menschen etwas Dynamisches ist, das sich besténdig
neu aus dem "Ungrund" (692) der transzendentalen Freiheit heraus,
in die hinein Existenz gesetzt ist, im Rickgriff auf sie, konsti-
tuiert. Da aber transzendentale Freiheit bei Simone Weil nicht
allein die Bedingung der Moglichkeit praktischer Freiheit, d.h.
der Moglichkeit der Wahl des Tuns, meint, sondern auch die Bedin-

(691) Cahiers I, P.236, auch ibid. p.243

(692)ein Ausdruck Jakob Bohmes, den Nicolas Berdiaeff in seiner
"Dialectique existentielle du divin et de 1l'humain”, Paris
1947, p.116 verwendet, um transzendentale Freiheit zu bezeich-
nen, "l'existence d'une libertd incréée, ayant précédé 1'8tre
«.. antérieure & 1'étre, i la créature, au monde, pose 3
l'homme le probldme de la continuation de la création du
monde et fait du mal lui-méme un chemin, une dure expérience,
€t non un principe ontologique"... (a.a.0.).
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gung der Moglichkeit von Erkenntnis und von Liebe, also Bedingung
der Moglichkeit existentieller Ausformung dessen, was als "le
surnaturel”", "l'infiniment petit", als Residuum gottlichen Seins
in der Existenz (693) dieser den ontologischen Status des Guten
‘gibt - in transzendentaler Weise als Voraussetzung und in dynami-
scher Weise als Aufgabe -, daher ist das Versagen praktischer
Freiheit im Tun des Bosen auch ein Versagen der Erkenntnisfshig-
keit - beziiglich der Natur des Bosen wie beziiglich der Motivation
zu dessen Tun - sowie ein Versagen der existenzbestimmenden fina-
len Befdhigung, des Strebens nach dem Guten, welches eins ist mit

der Liebe,.

Wenn die beiden ersten Formen des Versagens erst in einem zweiten

Schritt erkennbar sind, erst durch die Reflexion, da sie ja dem {
Tun des Bosen inhaerent sind, so ist die dritte Form des Versagens :
sofort erkennbar, da sie die Wirkung des Bosen betrifft.

Das Bdse kann nicht anders denn verletzen und zerstdren: inner—

halb der eigenen Existenz den fragilen Prozess der sich selbst
konstituierenden Freiheit und daher den affektiven Bezug des
Menschen zu sich selbst, seine Selbstachtung und Selbstliebe; |
sodann, nach Aussen versetzt, in vervielfachter Wirkung die gei- §
stige und korperliche Integritit anderer Menschen und die Ordnung
der Dinge. Denn die dem Bdsen eigene "contrainte qui pousse" (694)
besteht nicht nur im vermeintlichen Pflichtcharakter seines Tuns,
sondern ebenso sehr im Bediirnis nach Kompensation der Selbster—

niedrigung, die es bewirkt, sowie im Drang nach Befreiung vom

(693) "Reschimu" in der lurianischen Kabbala
(694) cf. Fussnote (686)
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Bosen selbst. "L'acte méchant est un transfert sur autrui de la
dégradation qu'on porteen soi. C'est pourquoi on y incline comme
vers une délivrance" (695). Doch weder Verminderung noch Befreis-
ung sind die Folge, sondern Zunahme uﬁd Vermehrung des Bosen.,
"Quand il y a transfert de mal, le mal n'est pas diminué, mais
augmenté chez celui d'ol il procede. Phénoméne de multiplication"
(696). Und das Ausmass des Bosen, das der Mensch zu verantworten
hat, kann nur mit Schrecken bedacht werden. Es ist in der Tat
grenzenlos,wie das Leiden, das es aufwiegt... (697).

Wie kann hier noch von einem Sinn des BSsen gesprochen werden?
‘ Wie rechtfertigt sich das Bose, das nichts als ZerstSrung und
 Leiden verursacht? " Tout essai de justification du mal par autre
chose que par: cela est, est une faute contre cette vérité" (698).
Es gilt sich damit abzufinden, dass das Bose da ist, dass es un-
losbar mit der Existenz verbunden ist, dass es Teil der existen-

tiellen Notwendigkeit ist wie das Streben nach dem Guten, in einer

iiberaus nahe, "image dégradée du bien" (699).

Die Frage nach dem Sinn des Bosen vermischt sich daher mit der
Frage nach dem Sinn der Existenz. Simone Weil beantwortet sie

mit dem Hinweis auf die Erfahrung der Realitédt, "Dire que ce monde
ne vaut rien, que cette vie ne vaut rien, et donner pour preuve le
mal, est absurde; car si cela ne vaut rien, de quoi le mal prive-
t=i1l? Ainsi la souffrance dans le malheur et la compassion pour

autrui sont d'autant plus pures et plus intenses qu'on congoit

(695) La pensanteur et la grice, p.78

(696) Cahiers III, p.272

(697) "On ne peut contempler sans terreur 1'étendue du mal que
1'homme peut faire et subir" (Cahiers III, p.203).

(698) Cahiers II, p.273

(699) Cahiers I, p.237

unendlichen Distanz zum Guten und gleichzeitig dem scheinbaren Guten;

Py




ieux la plénitude de la joie., De quoi est-ce que la souffrance
krive celui qui est sans joie"(700)? - Camus fillt einem ein, der
jede Philosophie der Sinnlosigkeit als hinf&llig bezeichnete, so-
lange sie sich selbst darzustellen vermSge (701). Simone Weil

eht jedoch noch einen Schritt weiter: die mythologische Bestim-
ﬁﬁng des Bdsen wie die Phaenomenologie des Bdsen - beides Versuche
der Darstellung - sind nichts als Hilfschritte im Prozess der
,Akzeptation,welcher gleichzeitig Prozess der Dekreation ist: zu~
;néhmende Erfahrung der Realitit. "Erfahrung der Realitst" aber
ist Simone Weils Definition der Freude (702).(Realitdt hat hier
die volle Bedeutung des Seins) (70%)., "Il faut avoir eu par la
joie la révélation de la réalité pour trouver la réalité dans la
~:Souffrance. Autrement la vie n'est qu'un réve plus ou moins mau-
‘vais. I1 faut parvenir . & trouver une réalité plus pleine encore
dans la souffrance qui est néant et vide, De méme il faut aimer
beaucoup la vie pour aimer encore davantage la mort" (704).

So ist es: so wie der Mensch sich nicht vonm Bosen, das ihn be-
herrscht, befreit, indem er es tut, sondern indem er es nicht
tut, so kann es nicht tiberwunden werden durch Leugnung, sondern
durch Akzeptation, nicht durch Kampf, sondern durch Leiden (705),

das scheinbar "sinnlose" Leiden, durch welches die Existenz in
ihrem Innersten geldutert wird und durch welches das Bose an der
Wurzel getilgt wird, im Gefithl des Stolzes und der Selbstheit im
Leidenden selbst, stellvertretend fiir Boses, das getan und nicht

(700) Cahiers II, p.192

(701) in: L'homme révolté, Paris 1951, p.19

(702) Cahiers II, p.110: "ILa joie est la plénitude du sentiment
du réel",

(703) ibid., p.269

(704) cf. Fussnote (700)

(705) S.W. spricht sich auch deutlich gegen die Nitzlichkeit
strafrechtlicher Massnahmen zur Bekdmpfung - oder Verminde-
.rung - des Bdsen aus, da dabei das "Prinzip der kompensa-
torischen’ Lauterung" fehle: "L'appareil de justice pénale a
tellement été contaminé de mal, depuis des sidcles qu'il est
au contact des malfaiteurs sans aucun principe de purifica-
tion qui compense, qu'une condamnation est trés souvent un
transfert de mal de l'appareil pénal sur le condamné"...
(Cahiers III, p.272).




litten wird. Dies ist ja das Prinzip der Sithne, dass sie nicht
ur fiir eigene, sondern auch fiir fremde Schuld eintritt., Weil
erade hierin auch die Inkarnation die schidrfste Zuspitzung ihrer
Absurditdt" erreicht, weil sich hierin, in dieser Hussersten
0rmkdes Leidens und der Verlassenheit,die weiteste aller uner -
messlichen Distanzen zwischen Gott und Kreatur auftut, welche die
kgeschmélerte Macht des Bosen voll ausfiillt, wird gerade hiermit
Endlichkeit und Besiegbarkeit des Bbosen bewiesen, hegelscher
alektik gemiss. Denn dadurch, dass das Bose im siihnenden Leiden
akzeptiert wird, wird es zum Mittel der Ueberwindung der "unendli-
chen Distanz", die es selbst verursacht: dadurch hebt es sich
selbst auf, dadurch ist es als Boses Mdglichkeit zur Verwirkli-
chung des Guten (706), ndmlich eigentliche Bedingung der Dekrea-
tibn (707). (In diesem Verstdndnis der Siihne des BSsen durch das

eiden besteht der Sinn der "Vermittlung" durch "Gerechtigkeit",
Huh. durch den "Weg der Verdhnlichung mit Gott", den der Gerechte
geht (- so Platon im Theaitetos)(708); "Le juste parfaitement
 ‘uste est un médiateur" (709),so Christus am Kreuz, vorgezeichnet
in Hiob und im "Gerechten" bei Jesaia (710), gefolgt von den wahr-
haft Ungezdhlten, die Verfolgung, unbeschreibliches Leiden und
gyaltsamen Tod zu erdulden hatten und haben, Simone Weil war ja
sélbst eine der Gezeichneten und doch - oder deshalb - konnte
sie schreiben, das "Bose sei die der Welt entsprechende Form der
gottlichen Barmherzigkeit")(711).

Wenn Simone Weil also fragt: "Qu'est~ce que cette absence de Dieu

k(706) d.h. auch dass die Moglichkeit des Bdsen selbst schon ein

- Gutes ist, cf. Cahiers I, p.239

(707) "Le)mal est une condition de la dé-création" (Cahiers II, p.
157 ®

§708) Theaitetos, 176 b 1 - ¢ 3
- (709) La source grecque, p.138. S.W. fihrt fort: "L'idde de média-
tion est partout dans Platon sous diverses formes. Toujours
liée & 1'idée d'imitation (le médiateur est un &tre qu'on
suit, qu'on imite, qui enseigne) et & l'idée de souffrance
(le médiateur est un &tre souffrant)"(a.a.0.,, ibid.).
Jesaia, 53 1l: "Durch sein Leiden wird mein Knecht viele
rechtfertigen indem er ihr Verschulden auf sich nimmt".
Cahiers III, p.123: "Le mal est la forme que prend en ce
monde la miséricorde de Dieu".




roduite par l'extréme malheur dans 1'dme parfaite? Quelle est
ktte valeur qui y est attachée et qu'on nomme valeur rédemptrice"?
und wenn sie antwortet: "C'est la pureté du mal, la perfection
u mal, la plénitude du mal, l'sbime du mal" (712), so betrachtet
e das BUse als eschatologische Aufgabe, die der einzelnen Exi-
tenz gestellt ist und die von dieser zu losen ist. Doch wie?
Durch das siihnende Leiden, gewiss. Wie aber wird die Existenz,

lie selbst Urheberin von Bosem ist, fihig, eigenes Bbses nicht.

zu tun, dafiir das Erleiden von fremdem Bosen zu akzeptieren? -
gegen den Widerstand des existentiellen Ich, welches alles Erdenk-
liche vorkehrt, um sich das Leiden zu ersparen (713), gegen das
isstrauen vor der eigenen Schwidche, welches selbst Christus
bitten liess, der Kelch mdge voriibergehen, gegen die Gefahr, aus
dem Elend der letzten Verlassenheit Gott selbst zu verfluchen,

- wie dies Hiob geschah (714)? Denn der Uebertragungseffekt des
Bosen auf den unschuldig Leidenden trifft ja vollumfinglich dessen
Korper und Seele und versetzt sie in jenen Zustand des"Ungliicks",
den Pascal "1'horreur dans 1l'abandon de la nuit" (715) nannte:
kVerhértung und Verzeiflung der Seele kennzeichnen ihn, Verachtung
fir sich selbst, Abscheu vor sich selbst, Angwidertheit von sich
selbst, ein Gefithl der Schuld und der Beschmutzung, wie das Bose
im Schuldigen hervorrufen sollte, aber nicht tut (716), sondern
auf den Leidenden iibertridgt. Es erstaunt daher nicht zu lesen,
das "Ungliick" herbeizuwiinschen sei widernatiirlich, sei eine Per-

Version, zumal es etwas sei, das sich definitionsgemiss gegen den

(712) Cahiers II, p.252

(713) nach einem der friihesten Eintrdge in Cahiers I, p.ll: "Valeur
de la souffrance. Je crois a la valeur de la souffranhce dans
la mesure ol on fait tout. (ce qui est honnéte) pour 1'éviter",
(714) Pensées sans ordre (- aus dem Aufsatz: L'amour de Dieu et 1le
malheur), p.88-89
(715) cf. Pensées, p.13%12 (nach der Edition de la Pléiade, Paris

1954). |

(716) Pensées sans ordre, p.89: "Le malheur durcit et désespdre
parce qu'il imprime jusqu'au fond de 1l'Ame, comme avec un fer
Touge, ce mépris, ce dégolit et méme cette répulsion de soi-
méme, cette sensation de culpabilité et de souillure que le
crime devrait logiquement produire et ne produit pas".

i
b




enen Willen einstelle (717). Wen es jedoch trifft, dessen

le geht entweder unter der zerstorerischen, der vernichtenden
cht des Bosen ginzlich verloren - ",.. elle tombe dés ici-bas
quelque chose de presque équivalent & 1'enfer" (718) -, weil
> dem Hass verfHllt, "dans ces +éndbres ol il n'y a rien 3

mer, l'dme cesse d'aimer, l'absence de Dieu devient definitive"

19); oder aber "l'dme continue & aimer & vide, flt-ce avec une
ie infinitésimale d'elle-méme" (720), wodurch das BSse durch
> Verinnerlichung seiner Wirkung im Leidenden besiegt wird und
ch das Leiden selbst gesiint wird.

aber gelingt der Existenz dieser schwierige Prozess gegen den
erstand des Ich, dieses "principe de violence"? "Dans une telle
vre, tout ce que je nomme "je" doit &tre passif. L'attention

le, cette attention si pleine que 1le "je" disparait, est re-~

se de moi. Priver tout ce que je nomme "je" de la lumidre de
tention et la reporter sur 1'inconcevable" (721). Hier schliesst
h der Kreis: die ganze Versammlung und Verdichtung des Denkens
sich vom Ich l&sen, von dieser Verselbstdndigung des Existenz-
lens, in welcher das Bise seinen Ursprung nimmt ( - "Le ddsir
kk'illusion d'étre, de la part des créatures, suscite le mal"...)
), muss sich weg vom zerstdrerischen Ich- und Selbstbezug auf

- Gute richten ("Si on tourne l'intelligence vers le bien, il
impossible que peu & peu tout 1'ame n'y soit pas attirée malgré

e")(723). Das bedeutet, dass das Denken, welches selbst Mani-

- Pensées sans ordre, p.108: "Il ne faut ras désirer le mal-
heur; cela est contre nature; c'est une perversion; et sur-
tout le malheur est par essence ce qu'on subit malgré soi',
) dbid., p, 89

ibig.

ibid,

La pesanteur et 1la grice, p.1l20

La connaissance surnaturelle, p.1l76

La pesanteur et 1a grice, p.l19




festation und Bestdtigung des Ich ist, zur reinen, leeren Bereit-
schaft und Erwartung werden muss ("... la pensée doit étre vide,
en attente, ne rien chercher, mais &tre préte & recevoir dans sa
vérité nue l'objet qui va y pénétrer")(724). Auf diese Weise
reduziert sich das Ich zur allein noch passiven Vedichtung der
Individualitét, zum leidenden Ich und dadurch auch zum mit-leiden-
aen Ich. Denn durch dieses Zuritickgehen des Ich im Leiden wird

dds Leiden zwar seiner Besonderheit nicht enthoben, doch wird es
 verstehbar als Teil und Teilhabe am gesamten siihnenden Leiden,
"rigoureusement égale a la quantité de mal dans le monde" (725):
k"Ce~je irréductidble, qui est le fond irréductible de ma souffrance,
le rendre universel" (726). '

So wie das eigene Leiden verstanden und akzeptiert wird, wird

auch fremdes Leiden verstanden und akzeptiert. Erfahrung und
 Verstehen werden zu jenem Wissen, welches die stdrkste Waffe

gegen das Bbse selbst ist: zum Wissen des Guten, zur Liebe.

Auf diesem Weg kann auch das "poison d'inertie" (727) abgebaut

; werden, das Gift der Apathie, welche als "Leidverleugnung nach
Innen"™und als "Mitleidensunfahigkeit nach Aussen" (728) zu den
beklemmensten Folgen des Bosen gehdrt, da sie einerseits die.
Stihmung des Bdsen verhindert, andererseits den schuldlos Leiden-
den der totalen Verlassenheit iberlésst.

' Es bedarf dieses Wissens um den mit dem Leiden verbundenen Auftrag
und es bedarf der Bereitschaft zum Leiden selbst, damit das "uner-

messliche" Bose abgebaut und aufgehoben werde, damit die Dualitat

(724) Attente de Dieu, p.93

(725) La connaissance surnaturelle, p.l176

(726) Cahiers II, p.199

(727) Pensées sansordre, p.91

(728) die Ausdriicke stammen von Dorothee Solle, aus dem Aufsatz:
Existenz ohne Leiden - eine Utopie, in: Sympathie, Theolo-
gisch-politische Traktate, Stattgart 1978

%
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der Existenz sich erschopfe. Der Weg der zu schaffenden Einheit
ist der Kreuzweg, der Preis ist die Kreuzigung, '"on ne peut pas
y parvenir & moins de frais" (729).

Ein ungeheurer Preis! Und doch ist er gerechtfertigt, da die
Existenz, die ihn geht, ja in der Nachfolge Gottes steht,besteht
doch der dem Leiden inhaerente Auftrag in der Vollendung der
Schopfung, im Riick-werden, im Ent-werden ins Sein: "Supprimer
le mal, c'est dé~créer" (730).

Der immer wieder Simone Weil zur Last gelegte mangelnde Wider-

~ stand gegen das Leiden als das zugefiigte BSse weist sich nun
nicht als Mangel aus, sondern als Verwirklichung praktischer
Freiheit, da die Zustimmung zum Leiden als Sihnung des Bosen
nichts anderes denn Ausdruck des ins Positive gewandelten
Willens zur Selbstbestimmung ist, der fortan nicht Instrument
~der Verschuldung, sondern der Versshnung, damit der vollumfing-
lichen Ausrichtung auf das Gute ist.

(729) "... il faut épuiser la dualité, aller jusgu'au bout de la
dualité, C'est la crucifixion. On ne peut pas y parvenir &
moins de frais" (Cahiers III, p.54).

(730) Cahiers II, p.251
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".. 11 n'est rien en nous qui ne proteste

contre le cours du temps, et pourtant tout,
én nous, est soumis au temps" (731).

Mltkjeder Regung baumt sich die Existenz gegen die Zeit guf, und
‘OCh'ist alles in ihr der Zeit unterworfen. Was die noch junge
mone Weil als "la préoccupation la plus profonde et la plus
ragique des €tres humains; on peut méme dire: la seule‘tragi-
‘ue" (732) bezeichnet, Sorge und Tragik der Existenz, verdichtet
kich zunehmend, sodass sie ein Jahr vor ihrem Tod die Zeit als
'la croix" (733) und als "notre supplice" (734) empfindet, schwer

zu tragende Qual (735), Gemeinsames Merkmal in der nicht absetzen-

den Auseinandersetzung mit dem Phaenomen Zeit ist das Bewusstsein
def nicht aufzuhebenden Widersprichlichkeit ihrer Bestimmung:
gleichzeitig allgemeingiiltiges Mass universeller Ordnung zu sein
"Temps, image mobile de 1'éternitd" (736) (

nach der platonischen
Bestimmung im Timaios) -

s in welches die Existenz hineingesetzt

ihre eigene Weise unentrinnbar verflochten ist, das sie, nicht

in Freiheit, sondern unter der Notwendigkeit und nach Massgabe

~der universellen Ordnung, selbst schafft, indem sie die Zeit voll-

zleht, existenzabhingige und existenzbezogene Realitidt einer
(731) Lecons de philosophie, p.255

(732) ibid. (- als S.W. in Roanne unterrichtet — im Jahre 193%3/34-
. war sie gergde vierundzwanzig Jahre alt; im Dezember 1934
- nahm sie dann ihre Fabrikarbeit auf).

(733) Cahiers II, p.293, 297 (aus dem Jahr 1942)
(734) La connaissance surnaturelle, p.298 (aus den Cahiers d'Amé-
rique, Ende 1942).
(735) "Sorge" darf bei S.W, Jedoch nicht mit dem Gewicht und der
unfassenden Bedeutung der Heidegger'schen Begriffsbestimmung
verstanden werden (cf. Suz §§ 39-45, 63-65), nicht als Ein-
heit der Seinsbestimmungen des Daseins; "préoccupation" be-
zeichnet eher das nicht abzuweisende, unablissige Thema des
Denkens der Existenz, der Existenzreflexion, als welches die
Zeit sich erweist. ' ' N : .
Cahiers I, p.179 (cf.Timaios 37 d 5)
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Irrealitdt, denn "le temps & proprement parler n'existe pas
et pourtant c'est & cela que nous sommes soumis. Telle est notre
condition. Nous sommes soumis & ce gui n'existe pas" (737).

(Bei dieser zweiten Bestimmung der Zeit handelt es sich um eine
Weiterfilhrung der Kantischen Erorterungen, dass die Zeit nichts
denn die subjektive Bedingung, die innere Form der Anschauung
ist, dass sie somit nur empirische und nicht absolute Realitit
hat. "Hierin besteht also die transzendentale Idealitdat der Zeit,
nach welcher sie, wenn man von den subjektiven Bedingungen der

sinnlichen Anschauung abstrahiert, gar nichts ist und den Gegen-

stdnden an sichselbst (ohne ihr Verhiltnis auf unsere Anschauung)

weder subsistierend noch inhaerierend beigezdhlt werden kann")(738).f
Zeit und Subjekt sind nicht unabhingig von einander gegeben,
sondern so wie die Zeit sich nur durch den Bezug zum tdtigen

Subjekt konstituiert - als Bedingung und Form seines Handelns

y
S0 wird die perzipierende und denkende Existenz erst zum Subjekt

in der Zeit, durch den Bezug zur Zeit. Dadurch aber, dass sie

"wird", nicht anders kann denn "werden", vollzieht sie Zeit nicht

nur als aktives Subjekt, sondern gleichzeitig in passiver, not-
wendiger Weise. Dieser zweite Aspekt im selbsttdtigen Zeitvoll-
zug der Existenz, durch welchen Existenz sich dynamisch bestimmt

- wird und ent-wird -, ist der tragische Apsekt, den Simone Weil
mit der "soumission" meint.

Im Sein der Existenz als Werden - gleichzeitig zeit-schaffend und

zeit-duldend - stdsst also die zu Beginn erwdhnte nicht aufzuhe-

(737) Cahiers I, p.188
(738) KxV B 52/A 35,36 (cf, schon frither ab B 46,47/4 31 ff)




ende Widerspriichlichkeit der Zeit durch und wird bewusst als
leiden. Wissen um die Zeit ist immer Leiden an der Zeit, Denn

ie Zeit ist wohl "le tissu du monde" (739) kraft des Denkens)
und das Denken, d.h. die Denkkraft somit der Zeit nicht unter-
orfen (740), sodass Simone Weil die Existenz dergestalt als
"associé & la création" und als "co-créateur" (741) bezeichnet;
loch denkt auch die Denkkraft nur im Nacheinander, sodass selbst
:das Denken zeitschaffend in die Zeit als Ordnung, als Ausdruck
der Notwendigkeit eingespannt ist: "La nécessité du temps rend
la pensée étrangdre & elle-méme" (742), die Zeit entfremdet das
;Denken sich selbst, indem sie es der urspriinglichen Zeitlosig-
keit, die es in transzendentaler Hinsicht innehat, enthebt. Denn
nur das wirklich Zeitlose, das Ewige, ist gefeit gegen die Zeit
und daher sich selbst unentfremdbar (743%) — so das Schine als
das sinnenf&llige Abbild des Guten ("Tout ce qui est beau a un
caractdre d'éternité")(744) -

festation der Existenz. Gedacht haben ist nicht dasselbe wie

, nicht aber das Denken als Mani-

~ denken, gewusst haben nicht dasselbe wie wissen. Unverdnderlich -
ist lediglich der Bezug der einen Zeitform zur andern, unumstoss-—
lich, unveridnderlich und somit zeitlos die Abfolge der Zeit:

"Le temps implique 1'éternité. Le rapport entre passé et avenir
est un rapport éternel; 1'écoulement méme du temps est éternel"
(745). Nicht hierin aber besteht der Widerspruch, dass die Zeit

selbst die Zeitlosigkeit einschliesst, sondern darin, dass der

(739) Cahiers I, p.135

(740) ibid. p.183: "Pensée non soumis 3 1l'imagination et au temps".

(741) ibid., p.1%6

(742) Legons de philosophie, p.259

(743) Cahiers III, p.62, La connaissance surnaturelle, p.l15: "L'é-

ternel seul est invulndérable au temps"., So erkldrt S.W. das

Zeitlose in der Kunst, in der Schonheit, durch gottliche

Inspiration, d.h. durch Gnade.

(744) Legons de philosophie, p.255

(745) ibid., p.257. (Der gleiche Gedanke findet sich bei M. Merlegu-
Ponty, a.a.0. p, 484: "Ce qui ne passe pas dans le temps,

c'est le passage méme du temps", wofir Merleau-Ponty jedoch

die Bezeichnugn "éternité" ablehnt),

Bezug von einer Zeitform zur andern - von Zukunft in Vergangenheit -
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1ts anders denn iber die Existenz herstellbar ist, d.h. iber
;Existenz im ephemeren Augenblick zwischen Noch-nicht und
1t-mehr; dass also dieser Bezug, der selbst ein zeitloser ist,

. im"Nichts" abspielt, welches die eigentliche Zeit der Existenz
ja, dass diese selbst nichts denn der Bezug von Zukunft
Vergangenheit in der Existenz ist, wobei der Bezug als gegen-
:iger nicht einmal bewusst werden kann, ist er doch im Augen-

2k des Bewusstwerdens schon ein vergangener., "Ce que nous
sédons, le présent, c'est un néant qui passe immédiafement,
n'arrive & la conscience qu'a 1'état de passé" (746).

diesem Widerspruch griindet das Zerwiirfnis der Existenz mit

Zeit und mit sich selbst, und hierin griinden alle Folgen

ses Zerwlirfhisses: das Gefilhl der Nichtigkeit und der Ohnmacht

- Existenz (- "notre impuissance est compldte")(747) und daraus
Angst, denn "le temps fait violence; c'est la seule violence...
temps méne ol l'on ne veut pas aller" (748), zum Tod fithrt die
:t, unweigerlich, und hiermit "tut" sie der Existenz "Gewalt an";
rmit entlarvt sie auch die Autonomie ijihrer Scheinhaftigkeit.
macht und Angst hdngen eng zusammen,und beide haben ihren

rund in der Unaufhaltbarkeit und im - letztlich uneinsehbaren -
angscharakter der Zeit. "Le temps est laservitude essentielle”
749); "le temps est la limite de nos actions; c'est en quelqgue
orte la seule marque de notre impuissance" (750).

if dieser Angst beruht auch die andere Angst, sich mit der Zeit

ferhaupt zu befassen, d.h. die Existenz als endgiiltiges Ent-werden

Legons de philosophie, p.256

ibid. (S.wW., fdhrt fort:"... nous ne pouvons rien sur le pré-
sent parce qu'il existe (du moment que c'est présent, c'est
fait); nous ne pouvons rien sur le passé parce qu'il n'existe
plus; nous ne pouvons rien sur l'avenir parce gu'il n'existe
pas encore").

Cahiers I, p.137

ibid., p.147

Lecons de philosophie, p.132




xistenz zum Tod zu bedenken. "C'est la fuite du temps qui

ue les hommes ont si peur de penser" (751), Diese zweite

der Angst, welche die erste iberlagert und verdoppelt,
die kompensatorische Flucht in
n ﬁzeitﬁberdauernde",

er-
"zeittStende" Zerstreuungen
"zeitstabilisierende™

materielle Gliter,
mais ce ne sont que des choses" (752).

Die Existenz ist der
ausgeliefert, dieser ihr fremden Macht, welche

eigenstes Merkmal ist;

dem Verlangen nach Sein

gleichzeitig
sie ist zerrissen zwischen der Zeit

und damit nach Zeitlosigkeit , sie

» "la violence du temps déchire 1'Ame

' (753).Nicht nur Ohnmacht und Angst sind die Folgen, sondern
Auflehnung, Ekel und vor allem Leiden - alle Ausformungen

tellektueller und emotionaler Betroffenheit, welche in der

zerrissen in sich selbst

Oosophie nicht erst seit Pascal und Kierkegaard Ausdruck und
grindung erlangen und schon gar nicht erst seit diesem Jahr-
undert im Mittelpunkt der Existenzbesinnung stehen (754).

Widerspruch von Zeit und Zeitlosigkeit in der Existenz und im

araus folgenden Zerwiirfnis liegt aber auch die kreative Chance

bxistenz, kann doch ihre "tendance invincible a 1l'éternité"

755) nur durch den Widerstand der Zeit und in der Zeit aktuali-

rstarken -

- Akzeptation der
Hoffnung und das Gefiihl der Verantwortung,
icht nur die Verwirklichung der je eigenen Existenz,

ert und verwirklicht werden, Hieraus erwachsen und e

im Bewusstsein der Begrenztheit der Existenz

sondern

(751) Lecons de philosophie, p.255 _

(752) ibid, ("On essaye de s'éterniser en laissant des choses

; aprés soi, mais ceé ne sont que des choses"),

(753) Cahiers I, p.137 (Die gange S,elle lautet: "ILg violence du
~ temps déchire 1'4me; par la déchirure entre 1'éternité"),
(754) Der Begriff "Besinnung" bezliglich der Zeit geht auf Wittgen-
. stein und dessen Auseinandersetzung mit der augustinischen
Frage (Conf. XI/14): "Quig est ergo tempus? si nemo ex me
quaerat scio; si quaerenti explicare velim, nescio" (in:

Philosophische Untersuchungen, Nr,89, in: Ludwig Wittgenstein,
Schriften, Frankfurt am Main 1960, p.337) zuriick (- Frage, die:
auch Husserls Vorles U innere Zeitbewusstsein von
1905 einleitet)., - Zeit-"Besinnung" wird grindlich themati-
siert von Bernhard Welte

in: Zeit und Geheimnis, Freiburg 1975,
(755) Lecons de philosophie, p.255




auch die Verwirklichung von Gemeinschaft bedarf der Akzeptation
der Zeit als Voraussetzung sinnvollen Handelns, d.h. Handelns,
elches im Einklang steht mit dem Streben nach dem Guten. (Sinn-
voll aber ist das Handeln nur, wenn es nicht auf die Zukunft
er-lagert wird - "avenir combleur de vides" (756), Merkmal jeder
SChatologie, religioser wie materialistischer, welche dadurch
ur Utopie wird -, sondern im kaum wahrnehmbaren Jetzt, trotz
einer Begrenztheit, oder eben im Mass seiner Begrenztheit, d.h.
Schritt fir Schritt. Die Ueberzeugungskraft des Revolutionsgedan-—
ens mag damit zusammenhingen, wobei die Revolution selbst durch
dié‘Hypostasierung des Gedankens gerade den wesentlichen Aspekt
és Masses aufgibt und sich damit letztlich gegen die Existenz
ichtet)(757).

un, die Besinnung auf die Zeit - "la contemplation du temps" -
st auf jeden Fall "la clef de la vie humaine" (758). Die Zeit,
c1bst unauflssbares Geheimnis - "le mystére irréductible sur

oi nulle science n'a prise" (759) - entschliisselt die Existenz;
nn die Existenz ist ja vor allem die "gelebte Zeit", "le temps
Sou” (760), "Ce qui compte dans une vie humaine ..., c'est la
idre dont s'enchaine une minute & 1la suivante, et ce qu'il en
te a chacun dans son corps, dans son coeur, dans son dme -
par-dessus tout dans l'exercice de sa faculté d'attention -

r effectuer minute par minute cet enchainement" (761) .

mone Weils Insistenz im Kampf um die qualitative Verbesserung

Cahiers II, p.26

cf. dazu 3.W's Aufsidtze in: Oppression et liberté, insbeson-
dere: Perspectives, a.a.O. p.11-38, und Examen critique des
idées de révolution et de progres, a.a.0, p.178-185,

La connaissance surnaturelle, p.137 '

ibid,

nach dem von E,Minkowski geprigten Begriff, cf.E.Minkowski,
Le Temps vécu, Paris 1933. Leider ist hier nicht der Ort,
auf die begriffsgeschichtlichen Zusammenhinge einzugehen

(- elnige Apsekte wurden von O.F.Bollnow untersucht, in:

Das Wesen der Stimmungen, F ankfurt a.M., 1956; in: Existenz-
bhilosophie, Kap.XII, Die Zeitlichkeit, p.104 ff sowie in:
Das Verh#ltnis zur Zeit, Heidelberg 1974). Interessant wire
~auch eine Untersuchung iiber die Zusammenhinge zwischen Dich-
tung (Proust, Rilke), frither Existenzphilosophie (Bergson,
Rosenzweig) und Naturwissenschaft (H.Minkowski, Einstein).
La condition ouvridre, p.168
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 Arbeitsbedingungen in der Industrie erklirt sich vor allem
rch ihr Zeitverstindnis).

Die "Verkettung von einer Minute zur
dern",

die Verkettung der Minuten untereinander erfolgt Ja nicht

linearer Weise, sondern in vielschichtig netzartiger Wgise,

~der Art eines Gewebes, in welches neben dem Bezug der denkenden

istenz zu sich selbst, durch welchen sich zeitschaffend Gegen-

art herausstellt, auch Retrospektionen in die gewesene eigene

eitdimension und Prospektionen in zukinftige eingeflochten sind,

possible d'y établir une différence infinie" (762):
érklért sich aus der Art und Weise,
wie der Mensch "drin"

die Differenz
wie die Zeit gelebt wird,

ist im Bezug von Existenz und Zeit und wie
er sich "drin" fihlt, d.h. wie er diesen Bezug wertet., Simone
Weil spricht von der Differenz zwischen drei Stunden Akkordarbeit
und drei Stunden Betrachtung eines Frescos von Giotto (763); es
~ist"m6glich?,sagt sie, eine "unbegrenzte Differeng"

herzustellen,
Doch fiithrt gerade die -

unvermeidliche - Uebertragung des Moglich-
keitsbegriffs auf die Zeit zu Paralogismen. Denn wohl ist es

angebracht, beziiglich d es Raums von "Moglichkeit" zu Sprechen;

auf die Zeit angewendet aber wird der Begriff absurd. Moglich
ist ja nur, was wirklichwerden kann;
der Noch—nicht-Zeit, der Zukunft -

bezliglich der Zeit aber -

ist keine Gewdhr gegeben. Und
doch kann Zukunft nicht anders denn als Moglichkeit erfasst wer-

(762) Cahiers I, p.136. - S.W's Formulierung erinnert an die von
Merleau-Ponty in Anlehnung an Husserl verwendeten Begriffe-~
erklédrung von "Zeit" als "péseau d'intentionnalités" (in:
Phénoménologie de la perception, a.a.0. p.477). Ob und wie
grundlich S.W, Husserl, und insbesondere dessen Vorlesungen
zur Phaenomenologie des innern Zeitbewusstseins, kannte, wird
nicht deutlich (- wie schon erwdhnt zdhlte sie ihn jedoch
zu den wenigen zeitgendssischen Denkern platonischer Tradi-
tion, welche fiir sie allein als Philosophie galt, cf. die
von S.Pétrement zitierten Ausziige aus einem vermutlich in
Marseille verfassten, unpublizierten Aufsatz iiber die Idee

des Wertes, in: S,Pétrement, S.W, A Life, a.a.0. p.406).
(763) auch Cahiers I, p.136
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den. "Nous sommes contraints d'employer continuellement dans

nos délibérations avec nous-mémes une notion absurde et contra-
dictoire"(764). Sobald die Zeit gewertet wird - und sie kann
nicht anders denn gewertet werden, weil sie die Totalitidt der
Existenz, die Totalitdt aller menschlichen Fahigkeiten betrifft -,
wird die Zeit rdumlich erfasst. Dadurch wird sie verfiigbar ge—
macht, durchschreitbar, bewohnbar (765). Simone Weil erklirt
diesen "Sprung", diesen "Riss" im Denken und damit die"Zerrissen-—
heit" der Existenz durch die Tatsache, dass wohl Existenz und
Zeit zusammengehdren, Wert jedoch ausserhalb des Zeitlichen mit
dem Absoluten, dem Ewigen, dem Guten verbunden ist. "L'existence
est dutemps, la valeur de 1'éternité. Comment n'y aurait-il pas
déchirement?" (766)., Diese Zerrissenheit ist der grosse Schmerz
der Existenz: Verwirklichung der Eigenheit, der Selbstheit nicht
anders denn durchdie Zeit und in der Zeit zu erreichen, wobei
gerade die Zeit die Grenze der Autonomie ist, Von "Moglichkeit",
"Freiheit" und "Wahl" zu sprechen beziiglich der Zeit, entspringt
der. "kompensatorischen Vorstellungskraft", letztlich wohl weil
die Existenz nicht gewillt ist,rdie Notwendigkeit des Todes ins
Auge zu fassen (767).

Nun sind alle existenzphilosophischen Ueberlegungen zur Zeit bei
Simone Weil aufs engste mit ihrer Kosmologie und Trinititslehre
verkniipft. Wenn sie schreibt, dass "pour penser le temps, il faut
penser la création" (768), so schliesst sie darin alle CGeheimnisse

ein, welche sie leitmotivmissig im platonischen Satz von der

(764) Cahiers II, p.90 (- cf. die vorausgehenden Sitze: "Possibili-
té. Notion qui n'a aucun sens, car elle transporte dans le |
temps les dimensions de 1l'espace. Notion dont cependant nous 1
ne pouvons nous passer. Elle est la cause de tous les para-
logismes concernant la liberté. Elle fait la différence entre
l'avenir et le passé"),

(765) Dieser Gedanke findet sich auch - wenngleich anders formu-
liert - bei Merleau-Ponty, cf. a.a.0..p.484, 491,

(766) ibid. (764)

(767) Cahiers II, p.297: "Le pouvoir illusoire de choix est & la
racine de l'imagination compensatrice qui empéche qu'on soit
placé sous le poids intégral de la nécessité".

(768) Cahiers I, p.94
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"unendlichen Distanz, die das Notwendige vom Guten trennt" (769)
versammelt findet, welche die Existenz als Schopfung, als Ver-
zicht und als Manifestation des Gottlichen auszutragen hat -

und beispielhaft fiir jede mit Schuld behaftete Existenz die
schuldlose Menschwerdung des Gottlichen, Christus. Und obwohl

die Zeit mit der urspriinglichen, immer wiederholten Schuld des
Menschen zusammenhingt, mit dem Willen zur Selbstheit und damit
zum Anderssein als Gott - "car le temps procdde du péché et ne
1l'a pas précédé" (770) -, wovon ja Christus ausgenommen ist,
unterwirft er sich trotzdem der Zeit und damit dem Tod. "Le Fils
séparé du Pire par la totalité du temps et de l'espace, du fait
qu'il a été fait créature; ce temps qui est la substance de ma
vie - et de méme pour chacun - ce temps si lourd dans la souff-
rance, est un segment de cette ligne tendue par la Création,
1'Incarnation et la Passion entre le Pére et le Filg" (771).

So wie die Schdpfung im allgemeinen ist die Zeit im besondern
"Entdusserung", "Verzicht" Gottes auf ‘seine ungeteilte Gottlich-
keit: "Quelle plus grande abdication de Dieu que le temps" (772)°?
Die Zeit ist innerhalb der Schopfung jene Dimension, jener "Raum",
aus dem sich Gott vollig zurﬁckgezogen hat, der "leer" ist von
Gott,und in den hinein die Existenz ausgesetzt ist. "Nous sommes
abandonnés dans le temps. Dieu n'est pas dans le temps" (773).
Diese Leere wirkt wie ein Sog, wie eine "Erwartung": Existenz ist
ja auf wesentliche Weise Entwerden, ist Zeit zum Tod, Riickvollzug

der als Manifestation der gottlichen Liebe getdtigten Schopfung:

(769) Politeia, 493 c

(770) La connaissance surnaturelle, p.75

(771) ibid., p.27. (ef, auch: L'amour de Dieu et le malheur, in:
Attente de Dieu, p.l1l17 ff).

(772) La connaissance surnaturelle, p.90

(773) ivid., p, 90-91




"Le temps est 1'attente de Dieu qui mendie notre amour'" (774),

Wie wirkt sich diese "Erwartung" auf die Existenz aus?

Der Bezug zur Zeit wird durch sie zur Aufgabe, zur Herausforderung,
welche angenommen oder verworfen werden kann., Der Bezug wird zum
positiven oder negativen Verhdltnis (- "wirg" nicht im Sinn eines
allmghlichen Zustandekommens, sondern im Sinn des Seins der Exi-
stenz, welches von allem Anfang an Werden ungd Ent-werden ist,

Und so ist auch der Existenz—Zeit—Bezug von allem Anfang an nicht
"neutral", sondern immer schon gewertet und damit immer schon
Verhdltnis). Simon Weils Antwort auf die Herausforderung verindert
sich mit zunehmender Erfahrung und Besinnung von der Auflehnung
Uber das methodische Erfassen bis zur bedingungslosen Akzeptation.
Wenn sie noch im Philosophieunterricht in Roanne (1933/34) fest-
stellte, dass "le seul probléme qui se pose & l'homme, c'est 1a
lutte contre le temps" (775), so durchschaute sie diese Haltung
doch gleichzeitig als Feigheit, "la lAcheté devant la fuite du
temps" (776) und als ein "inneres Hindernis", das es zu "iiber—
winden"gilte (- "obstacle intérieur & vaincre")(777). Mittel

zu diesem Zweck war fiir sie die "action méthodique" (778), das
methodische Erfassen der Zeit - "arriver &4 une ponctualité auto-
%matique et sans effort"(779) - und damit das Erfiillen der in die
Existenz gesetzten Erwartung, "s'efforcer de remplir le temps,

¢e quidonne aux moments qui passent une valeur éternelle" (780).
Simone Weils Bediirfnis ist nicht die Akzentuierung des Konflikts,

(774) ibid., p.91

(775) Lecons de philosophie, p.258

(776) Cahiers I, p.19 (- die Notizen im ersten Heft stammen eben-
falls aus dem Jahr 1933/34),

(777) ibid.

(778) Lecons de philosophie, p.257

(779) ibid. (776)

(780) ibid. (778)




sondern das Aufzeigen der Versshnbarkeit von Existenz und Zeit
und die Wandlung des Gefithls der Ausgesetztheit in Vertrautheit
(- wobei in "Wandlung" die urspriingliche Bedeutung des griechi-
schen "pathos" mitschwingt und damit eine leidvolle Erfahrung
bezeichnet wird)(781). Doch wie? Nicht anders denn durch Erkennt-
nis und Akzeptation, durch den Weg der Dekreation. Was Simone
Weil in einem andern, jedoch vergleichbaren Zusammenhang schreibt
(- es betrifft "le sentiment de disproportion entre la pensée et
le monde"), gilt auch fiir die Zeit: "... on peut dire que pour
1'dme ce liéu de son exil est précisément sa patrie, si seule-
ment elle sait la reconnaltre" (782),- und "reconnaitre" heisst
ja sowohl "erkennen" wie "anerkennen", In dieser doppelten Bedeu-
tung liegt nicht nur die Chance von Versammlung und Versohnung
von Existenz und Zeit, sondern gleichzeitig auch von nicht auf-
hebbarer Zerrissenheit. "Accepter le temps, descendre dans le
temps. Quoi de plus douloureux pour la pensée" (783)? Doch es

ist die der Existenz gestellte Aufgabe, "il le faut" (784).

Fur die Erfilllung dieser Aufgabe ist der Mensch verantwortlich,
fir das "richtige" Verh#ltnis zur Zeit, auch wenn er beziiglich
der Zeit selbst machtlos ist: "L'homme n'a aucune puissance, et
pourtant il a une responsabilité" (785).

Bezliglich der verschiedenen Zeitformen werden verschiedene Formen
der Anerkennung oder Zustimmung geltend gemacht. Die eigentliche
Akzeptation ist die Haltung ggeniiber der Vergangenheit, in der

das Werden entworden ist und sich damit zu Unverdnderlichkeit, zu

(781) Cahiers III, p.44

(782) aus einem Brieffragment an André Weil von 1940, in: Sur la
science, p.237

(783) Cahiers II, p.169

(784) ibid,

(785) Cahiers I, p.223
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Sein verfestigt hat. Wenn Simone Weil schreibt, dass
est du temps & couleur d'dternitd" (786),
"réalité pure" (787) ist,

"le passé...

dass die Vergangenheit
80 versteht sie darunter den gleichen
Prozess, den Sartre mit dem Wandel von Pir-sich in An-sich meint

(788), Wandel des kaum erfassbaren, vergéngiichen Seins der Exi-

stenz in "Faktizitdt" (bei Sartre), in Realits+t (bei Simone Weil),

Dieser Wandel, der die Zeit "dingdhnlich" (789) erstarren lasst

und die Existenz dadurch in den Rahmen der Notwendigkeit zwingt
(790), bewirkt bei beiden Autoren ein dhnliches Gefiihl der Ohn-
macht: "le passé (correspond) & 1l'impuissance" (791). Die Aus-
legung dieser Ohnmacht der Vergangenheit gegeniiber,

welche zur
inhaltlichen Bestimmung der Gegenwart fihrt,

ist jedoch bei

Wahrend sie bei
Sartre einem Gefiihl des Verlustes und des Betrogenseins gleich-

Sartre und Simone Weil diametral verschieden,

kommt, da ja die Vergangenheit als zunichtegemachte Zukunft das
Tdtigsein des Fiir-sich verunmdglicht,

sodass die Gegenwart zur
"Flucht" vor der Erstarrung,

zur Ablehnung und Verweigerung
des An-sich wird, bewirkt sie bei Simone

Weil Akzeptation und
ein Gefihl der Freude.

"Le sentiment de la rdéalité vy est pur; et
c'est 1a la joie pure" (792).

Der Grund hierfiir liegt in der
Verringerung der "Distanz,

die das Notwendige vom Guten trennt':
"Nous devons chérir dans tout le passé 1!

volonté de Dieu" (793),

accomplissement de 1la

Die Vergangenheit igt insofern Realitst, als sie , Summe des

(786) Cahiers III, p.38
§787) ibid,

788) cf.L'Etre et le Néant,
(789) ibid., p.154: ...
monde'",

(790) "J'ai & Btre ce qui ne dépend plus aucunement de mon pouvoir-
étren, .., ibid., p.l1l54.
(791) Cahiers I, p.223

(792) ibid. (786) .
(793) La connaissance surnaturelle, p,90

a.a.0,, p.154, 177
c'est un en-soi comme les choses du
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ewordenen, die Gegenwart der Existeng ausmacht, Doch gerade

adurch ist sie als Vergangenheit nicht mehr feststellbar. So

t sie zwar wohl Realitidt, aber "de 1la réalité inconstatable"

;(794). Und als solche ist sie jedem andern Zugriff entzogen als
dem der Besinnung auf sie, des denkenden Bezugs auf sie, d.h. der
Erinnerung. "Le passé; du réel de ce monde,
de notre portée

mais absolument hors
-++ VEIrs quoi nous pouvons seulement nous orienter
pour qu'une émanation de cela vienne & nous" (795). »

Die Vergangenheit ist also beides: als "verfestigtes Werden" als
Gegenwart feststellbar, damit aber nicht als Vergangenheit; ungd
als Gegenstand des denkenden Verweilens wohl verschieden von

der Gegenwart, aber auch nicht feststellbar . So ist die Existenz
zwar von der Vergangenheit, von der Realitit der Vergangenheit,
"festgehalten", jedoch ohne dass sie dariiber Macht hat (796).
Selbst der einzige Zugang zu ihr, der Zugang im Denken, in der
Erinnerung ist fragwiirdig, da sich auch hier die Realitdt dem
Zugriff entzieht und entweder Leere oder ein Produkt der Fiktion,

der Vorstellungskraft, an ihre Stelle tritt, ausser das Sich-Erin-
nern sei von der Art des Schauens: reine Aufmerksamkeit, frei

von Lifer und jeglichem Interesse ausser der Bereitschaft zur
Erkenntnis der Rp.alitdt und mithin der Wahrheit (797).

Leere anstelle eines Erinnerungsinhaltes ist die Folge des Ungliicks.

"Le malheur rend la pensée du pass€ intolérable; il prive alors le

malheureux de son passé" (798). Der Mensch, der dergestalt der

Vergangenheit verlustig geht, geht der Realitidt seiner Existenz

(794) Cahiers II, p.242

(795) ivid., p.243 (- und S.W. fashrt fort: Par la, c'est 1'image
bar excellence de la réalité ¢ternelle, surnaturelle).
(796) La connaissance surnaturelle, p,100: "Le passé nous tient.
I1 est plus réel que 1le présent".
(797) Cahiers II, p.24%: "Avec 1le temps on est modifié, et si 3
travers les modifications on garde le regard orienté sur
telle chose, en fin de compte 1l'illusion se disspie, le réel
apparait. La condition est que l'attention soit un regard et
non un attachement.L'attachement est fabricateur d'illusions,

et quiconque veut le réel doit &tre détaché",
Cahiers II, p.26
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verlustig und ist daher auch nicht féhig, seine Gegenwart zu
definieren. Er ist in hdchstem Mass entwurzelt und sich selbst
entfremdet, auch beeintrichtigt in der Fahigkeit, Zukunft ins
Auge zu fassen, da der Bezug der Zeitformen untereinander und
zur Ixistenz ein totaler ist. "L'&tre qui ne peut supporter de
penser ni au passé ni & l'avenir, il est abaissé “jusqu'a la
matidre" (799); denn Existenz erfihrt sich selbst als Realitsat
gerade durch und in diesem Bezug., "L'homme n'est réel, intérieu~
rement, que comme rapport entre le passé et l'avenir., Qui 1le
prive de 1l'un ou de 1l'autre (ou des deux) lui fait le plus grand
tort possible,.. Déracinement, déclassement, esclavage. Quant &
l'avenir, condamnation 3 mort" (800). (Findet der gleiche Prozess
unter Zustimmung der Existenz statt, ist er nicht Verlust, sondern
Verzicht, so bewirkt er auch keinen Realitdtsverlust, sondern
Realitdtsgewinn, ist doch sowohl das "der-Materie-gleich-werden"
wie der Verzicht auf Vergangenheit und Zukunft Ziel der Dekrea-
tion und damit der Anndherung an das wahre Sein. Und da die Mog-
lichkeit der Zustimmung innerhalb des Prozesses immer gegeben ist,
kann Simone Weil aguch nicht umhin, diesen selbst als ein Gutes

zu bezeichnen)(801).

Schwer ist es vor allem, sich der Vergangenheit zu erinnern, wenn
diése mit Schuld verbunden ist, insbesondere wenn das Motiv zu
einer schuldhaften Tat nicht mehr nachempfunden werden kann, die
Folgen der Tat aber nicht aufhebbar sind (802). Die Tat selbst

erscheint dadurch als "unmoglich". "L'Ame vit dans 1'impossible

(799) Cahiers II, p.26 (- S.W. erwdhnt als Beispiel die bei Re-
nault arbeitenden Weissrussen).

(800) Cahiers I, p.239

(801) ibid,

(802) S8.W. erwdhnt als Beispiele den aus Zorn begangenen Mord so-
wie den Fall eines jungen Mannes, der seine eigene Frau an
einen Greis prostituiert, in der Meinung, diesen so zu beer-
ben, um dann zu erfahren, dass von Erbschaft nie die Rede
war, cf. La connaissance surnaturelle, p.99-100,




sans pouvoir en sortir, car c'est de 1l'impossible accompli, de
1l'impossible passé" (803)., Die Ohnmacht der Vergangenheit gegen-

iiber ist verdoppelt: nicht nur hilt sie die Existenz fest, auf

unabdnderliche Weise, sondern, da sie mit "Unmbglichem" verkniipft
ist, auch auf "unmogliche" Weise. Ihre Realitit selbst ist in
Frage gestellt, dadurch dass sie sich dem Nachvollzug im Denken
entzieht. Zwar kann das Denken der Gegenwart nicht anders denn

immer erneut an der Vergangenheit ankniipfen, besteht doch die

Gegenwart als die zu lebende Zeit aus den Folgen der eben ver-

gangenen, d.h. aus den Folgen von Handlungen, die in diesem Fall

bezliglich ihres Motivs als nicht nachvollziehbar, als unmoglich
erscheinen (804)., Und da diese Folgen schwer zu ertragen sind,

besteht die Tendenz, aus der Gegenwart in eine Vergangenheit zu

fliehen, die noch frei war davon, in einen schuldlosen Zeit-

raum, "als ob" keine schuldhaften Motive folgenschwere Handlungen

bewirkt hitten: so wird der Zeitbezug selbst fiktiv. Der Begriff

der Mtglichkeit, der schon beziiglich der Zukunft fragwirdig ist,

wird durch die Riickversetzung in die Vergangenheit vollends

absurd, verwandelt er doch im Denken Realitdt in Irrealitdt

und damit Wahrheit in Illusion (805), Dadurch wird nicht nur die

Vergangenheit als Realitdt entwertet (- "Le possible est le lieu
de 1l'imagination et par suite de la dégradation")(806), sondern

es wird auch die Zeit als Seinsweise der Existenz durch die

Nicht-Akzeptation eines Teils der Vergangenheit unterbrochen, ge-

samthaft gestort, da die verschiedenen Zeitformen ja untrennbar

(803) ibid.
(804) ibid.: "La pensée tombe sans cesse dans le passé, et ne
peut rejoindre le présent qu'en passant par de 1'impossible.
(805) Cahiers III, p.63%: "Il y a deux plans, deux domaines dont
la confusion engendre beaucoup de difficultés inextricables:
celui de la vérité, et celui du "als ob","comme si"; cf. auch
die kurze Notiz Cahiers II, p.243%: "Le passé et la notion de

possibilité, "Si... en ce cas..." A examiner encore",
(806) Cahiers III, p.194
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ineinander iibergehen. Damit also die Existenz als eine sich je
noch zu verwirklichende bejahen kann, bedarf sie der Akzeptation
ihrer ganzen Vergangenheit, auch der Akzeptation der Schuld und
des BOsen als Teil der Vergangenheit., Kraft dieser Zustimmung
gewinnt auch die Schuld ihren Wert, d.h. ihre finale Bedeutung
im Prozess der Dekreation, kann doch das Leiden an der Gegenwart
und in der Gegenwart - welche immer auch Folge von Schuld ist -
sowie die Schwierigkeit, aus diesem Leiden heraus Zukunft ins
Auge zu fassen, nur auf Grund der Zustimmung Stihnung der Schuld
sein., Nicht dass das Leiden an der Zeit selbst dadurch kleiner
wirde - die Zeit bleibt "notre supplice" und "la croix" (807),
solange Existénz Zeit und in der Zeit ist -, aber Zeit und Leiden
gewinnen dadurch in gleichem Mass Sinnhaftigkeit, Beide stehen

Ja dem autonomen Ich als Grenze entgegen, dank derer die Funktion
der Autonomie erst deutlich wird: Zustimmung zu erbringen zur
Unterwerfung unter die Notwendigkeit, d.h. zum Gehorsam.
Unterwerfung unter die Notwendigkeit meint vor allem Unterwerfung
unter die Zeit. Die Existenz, die sich dergestalt der Zeit unter-—
wirft, macht sich gerade dadurch die Zeit untertan. "L'obéissance
acceptée porte le centre de 1'dme dans 1'éternité" (808). Die
Existenz ist damit nicht der Zeit enthoben, dass sie sich nicht
mehr gegen sie auflehnt "en s'enfongant dans le présent ou & se
fabriquer un passé ou un avenir & sa guise" (809); sondern indem
sie die Zeit in ihrer Totalitdt akzeptiert, richtet sie ja die
Aufmerksamkeit auf das Zeitlose in der Zeit, auf ihren unverinder—

lichen Bezugscharakter, in welchem nicht Werden und Entwerden,

(807) ibid. (733) und (734)cf. auch Pensédes, p.79, 110

(808) La connaissance surnaturelle, p.75

(809) ibid., p.298. - Diese Form des Gehorsams hat auch ihren
Stellenwert in der Weil'schen Theologie, cf. La connaissance
surnaturelle, p.86: "... l'obdissance & Dieu, unigue objet de
tout le désir de 1'dme, est un objet inconnaissable. J'ignore
ce que Dieu me commandera demain. De plus je sais que si je
refuse de lui obéir, ou si ma faiblesse m'en rend incapable,

je lui obéis quand méme, car rien ne se produit ici-bas qu'Il
ne le veuille",
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sondern Sein erkennbar wird. Das ist die Bedeutung der Weil'

Aussage, dass der Mensch der "Zeit entkomme' "
dans 1'éternité,

schen
en passant au-dessus,
Mais pour passer au-dessus il faut avoir traver-
sé le temps tout entier, dans sa longueur infinie,
vivons gu'un moment" (810).

nous qui ne

(Fir Simone Weil ist die Pahigkeit
dazu nicht allein im Denken begriindet,

sondern in der Gnade, d.h.
in der Ausbildung der iibernatiirlichen Befdhigung zur Gottesliebe)
(811).

Die Ausrichtung der Aufmerksamkeit auf das Zeitlose in der Zeit
fihrt zur Haltung des Wartens.
Dynamik der Existenz

Im Warten ist die eigenméchtige |
~ auch die gegen die Zeit gerichtete Dyna- 3
mik - stillgelegt. Warten ist Ausdruck der Demut (812), des .
Verzichts auf Eigensténdigkeit der Zielsetzung in der Zeit. Warten

ist in Tat umgesetzte Passivitit des Verlangens, in der das Ver-

langen nicht auf einen Gegenstand in der Zeit, nicht auf die
Zukunft gerichtet ist, sondern auf sich selbst als auf ein in

der Gegenwart verhsrrendes Verlangen zuriickgebogen ist (813).
Dabei ist im Warten die ganze Spannung des Verlangens eingeschlos-~
sen, auf immer, die Spannung des reinen, gegenstandslosen Ver-
langens . "Attendre implique toute la tension du désir, mais

sans désir, une tension acceptée a perpétuité" (814). So wird
im Warten innerhaldb der Zeit der Uebergang vom Zeitlichen iiber

das Bestdndige zum Ewigen vollzogen (815). Der Mensch holt damit
im Rahmen der Existenz die Zeit ein als das,

als was sie Simone

§810) ibid.
811) Sie ldsst auf die oben zitierte Stelle den Satz folgen: "Dieu

en donne le moyen & ceux qui 1'aiment " (ivid. (810)). |
(812) La connaissance surnaturelle, p.57 |
(813) Cahiers III, p.265 !

(814) La connaissance surnaturelle, p.59

(815) ibid., p.58: "... c'est le passage du temps dans 1'éternel
par l'intermédiaire du perpétuel".

("Perpétuité" und "perpétuel” meinen "Bestdndigkeit" und

"immerwshrend" im Rahmen der Existenz, also "lebenslanglich",

aber auch "fortdauernd", "endlos", jedoch im Gegensatz zu

"ewig" und "zeitlos", cf. Cahiers I, p.201: "Peut-&tre 1'hom-

me doit-il (chaque fois, jusqu'a 1'état supréme?) passer par

1'épreuve de la durde perpétuelle (enfer) avant d'avoir acces
a l'éternité?"
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Weil im theologischen Kontext versteht: gls Projektion des
dynamisch bestimmten, aber zeitlosen, ewigen Seins Gottes in

der Schopfung, als Warten Gottes auf unsere Zustimmung, ihn zu
lieben (816), als Warten auf unsere Zustimmung zur Dekreation

und zum Tod,

Wenn also im Warten die Ausrichtung auf die Zukunft, die immer
von Ungeduld und Geschiftigkeit gekennzeichnet ist - sowohl die
Ausrichtung im Denken wie diejenige im Verlangen - stillgelegt
und damit in die Gegenwart eingefangen ist, in eine Gegenwart,
die in der Erfahrung damit nicht mehr nur fliichtiger Bezug zwi-
schen Zukunft und Vergangenheit ist, sondern zur eigentlichen
Zeit wird, so verwirklicht die Existenz im Warten jene hochste
Form der Zustimmung zur Zeit - die Zustimmung zur Gegenwart -,
welche Simone W,il mit der Haltung der "contemplation" (817)
oder(mit dem griechischen Ausdruck) der "hypomon&" (den "Geduld"
schlecht wiedergibt, da damit ja nicht eine Tugend, sondern eben
eine Haltung gemeint ist) auszudriicken versucht., "Cela semble

une position d'équilibre instable, mais la fidélité dont j'espére
que Dieu ne me fefusera pas la gréce, permet d'y demeurer indé-
finiment sans bouger, en huponomd" (818). Warten ist somit die
gesamtexistentielle Verdichtung der rein intellektuellen Versamm-
lung, der Aufmerksamkeit. Damit ist das Warten die Haltung des
Gebets, wie Simone Weil es versteht, als Besinnung auf die Geheim-
nisse der Existenz - so insbesondere auf die Zeit (aber auch auf

den Einbezug der Existenz in die Gesamtschdpfung, auf das Bose,

(816) ibid. (774)

(817) La connaissance surnaturelle, p.90. - Die "contemplation"
entspricht tatsdchlich einer Haltung und nicht einer Tatig-—
keit; sie sit auch unterschieden von der "intuition" (wie
vorn ausgefiihrt), welche Folge und Ergebnis der "contempla-
tion" ist.

(818) Attente de Dieu, p.66; cf. auch ibid., p.193: "L'attitude
qui opdre le salut ne ressemble & aucune activité, Le mot
grec qui 1'exprime est "Huponom&" gque "patientia'" traduit

assez mal. C'est l'attente, 1'immobilité attentive et fiddle

qui dure indéfiniment et que ne peut ébranler aucun choc',

S.W. erinnert daran, dass die Haltung des Wartens auch in

den Gleichnissen der Evangelien vorgezeichnet ist (- die

Braut, derSklave, etc.).




auf den Tod ete.) - und auf deren Bezug gzunm g0ttlichen Sein
(819).

liegt das Ziel des Wartens - das "worauf" - ip Warten selbst,

Das Warten bezieht sich auf das, was i s ¢ . Bs ist voll¥Xommen
zweckfreies, reines Warten, das sich selbst geniligt, das somit

den Charakter der Notwendigkeit, welcher der Zeit und dem Handeln

Guten (820). Mit dem Warten ndhert sich die Existenz in der
"unendlichen Distanz, die das Notwendige vom Guten trennt" dem
Guten am nichsten — und zwar mit den eigensten Mitteln der
Existenz, der Versammlung von Denken, Verlangen und Zeit in der
Zeit, welche in ihrem Wesen -~ alg Bezug - ernstgenommen wird,

Und was hat "Dauer" mit dem Warten zu tun?

Im Warten wird die Zeit auf besondere Weise als Dauer erfahrbar
(821). Dauer bezeichnet somit fiir Simone Weil Zeit, die sich in
der Erfahrung der Existenz als Zeit - als erfahrbare Gegenwart -
Qualifiziert, in:Anlehnung an das Hegelsche Axiom von der Umwand-
lung von Qualitit in Quantitdt (822) (- woriiber noch im Kapitel
iiber die Arbeit ZU sprechen sein wird, - Von"Dauer”spricht sie
sodann, um die Lebensform lebender Organismen, auch Gesellschaftg—

systeme, zu bezeichnen, im Sinn von zyklischer Bewegung und keines-

(819) Diese Besinnung vollzieht S.W. im besondern durch die Rezi-
tation des griechischen "Pater", in dem gerade der Bezug zu
den Zeitformen deutlich wird, cf. Attente de Dieu 215-28,
ibid. p.48, Ia connaissance Surnaturelle, p.90: "Que se pro-
duise ta volonté", acceptation; "que Vienne ton royaume",
espérance. "Que soit Sanctifié +ton nom", c'est seulement de
la contemplation amoureuse, de 1'admiration",

(820) Es ergibt sich auch eine interessante Analogie zwischen dem
Weil'schen Begriff "attente" (den Ja S.W. der "hypomond" ap—
lehnt) und dem von Klaus Bartels im Zusammenhang seiner Ari-
stoteles-Farschung entwickelten Begriff der "scholé" (cf, NZZ
vom 31.12.1981, Nr.303, p.55).

(821) s.w. verwirft die Bergson'sche Unterscheidung von Zeit und
Dauer, cf. Lecons de philosophie, p.257.

(822) Cahiers II, p.177




fall von Statik)(823).
"Dauer" ist auch verschieden von der unbestimmten, unbegrenzten

"7eit" der Gesamtschopfung, des Kosmos, und deren Beziehung zur
gottlichen Trinitdt, vergleichbar der Beziehung zwischen Existenz
und Zeit. Dabei wird "die Totalitdt der Zeit unter dem Aspekt der
Vergangenheit" als "rapport du temps indéfini au Pere" gedacht,
die "Totalitdt der Zeit unter dem Aspekt der Gegenwart" als "le
rapport du temps indéfini au Verbe" und "la totalité du temps
illuminé d'espérance, sous l'aspect de l'avenir" als "le rapport

du temps indéfini & 1'Esprit" (824).

Mit dieser fiir Simone Weil so bezeichnenden Verbindung von exi-
stenzphilosophischer und theologischer Reflexion sollen die
Erdrterungen zur Zeit in die Erdrterungen zum Tod als Grenze
von Zeit und Existenz ilibergehen; denn vom Tod kann nicht anders
denn im Zusammenhang der Zeit gesprochen werden, ist er doch
die einzig gewisse, nicht illusorische Zukunft der Existenz und

gleichzeitig der einzige Moment der Existenz ohne Zukunft,

(823) Cahiers II, p.37
(824) ibid., p.218 (- cf. auch ibid. p.217 den Hinweis auf die
entsprechende Anlehnung an den Hinduismus).




c) Der Tod

"... Je me suis toujours interdit de
penser & une vie future, mais j'ai
toujours cru que l'instant de la mort
est la norme et le but de la vie" (825).

Simone Weil's Auseinandersetzung mit dem Tod findet sich in ihrem
ganzen Werk verstreut, vielgestaltig und zugleich einheitlich wie
ihre Auseinandersetzung mit der Notwendigkeit iiberhaupt. Ja, ihr
ganzes eigenstédndiges Philosophieren scheint eine vorweggenomme-
ne"Weise des Sterbens" zu sein (826), d.h. nicht eine dauernde
explizite Auseinandersetzung mit dem Tod selbst, sondern mit der
Bestimmung der Bxistenz zum Tod: "... regarder toute la vie comme
destinde &4 préparer 1l'instant de la mort" (827). ‘
Wenn dergestalt ihr Philosophieren als "Weise des Sterbens" ge-

deutet wird, heisst dies, dass flr ihr Denken keine zuf&dlligen

und vorliufigen, keine relativen Wahrheitskriterien namhaft ge-

macht werden, sondern allein das eine, letztgliltige Kriterium

der Wahrheit Uberhaupt, welches nicht nur angesichts des Todes

noch Bestand hat, sondern welches sich erst im Augenblick des

Todes als solches offenbart. So wird der Tod, d.h. das Wissen

um den Tod, zur Norm des Dgnkens.

Wie aber kann das Denken diesem Anspruch gerecht werden, wenn nicht

die ganze Weise des Existierens, des Strebens und Handelns, des

(825) Attente de Dieu, p.37

(826 )nach dem Gespridch des Sokrates mit seinen Freunden kurz vor
seinem Tod, cf. Phaidon, 63e - 64a, - Auf diese Stelle be-
zieht sich auch Arthur Schopenhauer (zu Beginn von Kap.41
des 2.Bds, von WW, Ziircher Ausgabe p.542), - Wie gut S.W.
Schopenhauer kannte, wird in ihrem Werk nicht deutlich, doch
stand sein Name zuvorderst auf der Liste der Autoren, die sie
in ihrem Abschlussjahr an der Ecole Normale "griindlich stu-
dieren" wollte (cf. S.Pétrement, a.a.0., p.69). S,W. selbst
zitiert den -Satz nach Platon: "Philosopher, c'est apprendre a
mourir" (aus den Fragmenten, in: Ecrits de Londres et dernié-
res lettres, p.l1l71).

(827) Cahiers III, p.96
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Lebens in der Gesellschaft auf diese letztgliltige Norm ausgerich-
tet ist? Der Tod, insofern er nicht nur Norm, sondern auch Ziel
der Ausrichtung ist, macht dem Einzelnen die Existenz zur Aufgabe.
Hierin ist Simone Weils unerbittliche Strenge in theoretischer
wie in praktischer Hinsicht begriindet und hierdurch erklsirt sich
ihr Begriff der Pflicht (- der im ndchsten Kapitel ausgefiihrt
werden so0ll); in diesem Rahmen ist ihre "Logik des Absurden"
angesiedelt und hierdurch gewinnt auch ihr Konzept der Dekreation
Evidenz, (Dass in diesem Zusammenhang der Vorwurf der Existenz-
verachtung und -verneinung oder gar des Selbsthasses oberflichlich
und unbegriindet ist - wie auch im Zusammenhang ihrer Akzeptation
des Leidens -, liegt eigentlich auf der Hand)(828).

Den Augenblick des Todes als Norm und Ziel des Lebens verstehen
heisst, die Existenz als je perstnliche Verbindung von Erfahrung
und Denken und als "Ort" ihrer Zeit zu einer verallgemeinerungs-
fdhigen Sinngebung verpflichten und aus der Fliichtigkeit von
Zukunfts- und Vergangenheitsabfolge in eine "stillgelegte" Gegen-
wart umdenken, die ihren Abschluss, ihr Ende im Tod findet.

S0 schreibt Simohe Weil (anschliessend an die eingangs zitierte
Stelle): "Je pensais que pour ceux qui vivent comme il convient,
c'est l'instant ol pour une fraction infinitésimale du temps la
vérité pure, nue, certaine, éternelle entre dans 1'&me" (829),
Wer die Existenz "verpflichtet", wer sie "umdeénkt" ist immer die
Existenz selbst, kraft der ihr eigenen Verbindung von Erkenntnis

und Autonomie, die sich von der Ausrichtung auf das Ich, dieses

(828) cf. Paul Giniewski. S.W, ou la Haine de soi, Paris 1978
(829) ibvid. (825)
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"grosste Aequivokum" (830), geldst hat wund im Dienst des
"unendlich Kleinen", das im Menschen als Verlangen nach dem Guten
auf Ubernatiirliche Weise wirkt, dieses anstrebt. Die Leistung

der Autonomie zeigt sichdergestalt als Gehorsam, und die Existenz,
die ihr Handeln diesem ihr eigenen Gehorsam unterzieht, wird
damit ihrer perscnlichen "vocation" (831), ihrer Berufung gerecht.
Was Simone Weil darunter versteht, ist letztlich die Verwirkli-

- chung der transzendentalen Befahigung zur Erkenntnis der Wahrheit,
welche als Prozess (qua Dekreation) die ganze Existenz bedeutet
und die sich vollendet im Augenblick des Todes, d.h."im winzigen
Bruchteil Zeit, wo die reine, nackte, gewisse, ewige Wahrheit in
die Seele eintritt". So winzig ist dieser Bruchteil Zeit, dass

er als Zeit bedeutungslos ist, dass er nur die Grenze markiert
fir den Eintritt der ewigen Wahrheit in die Zeit und damit fiir
das Ende der Zeit.

Es ist keineswegs erstaunlich, dass Simone Weil die oben zitierte
Stelle mit der Feststellung einleitet, sie "habe sich immer unter-
sagt, an ein zukiinftiges Leben zu denken" (832).Unsterblichkeit
kann in den Begriffen von "Leben" gar nicht gedacht werden. Auch
ist Unsterblichkeit nicht eine Frage des Glaubens; als solche ist
sie falsch gestellt und "schddlich" (833), da dadurch die Ausrich-
tung der Existenz auf den @pd nutzlos wird. Was sich im Bruchteil
Zeit vollzieht, der Tod heisst, geschieht sowohl als Beendigung
und damit als Vernichtung der Existenz(als einer personlichen und

individuellen) wie auch als Verwirklichung von Unsterblichkeit .

(830) so Schopenhauver, WW, 2,Bd., a.a.0., p.575

(831) Attente de Dieu, p. 38, (Zur "notion de vocation": "Je voyais
le critérium des actions imposdes par la vocation dans une
impulsion essentiellement et manifestement différente de
celles qui procédent de la sensibilité ou de la raison",...).
- Diese besondere "impulsion" ist zweifelsohne die als "infi-
niment petit" grundgelegte Gottesliebe.

(832) ibid. (825): "Par exemple, je me suis toujours interdit de
penser a une vie future, ...".

(833) Cahiers III, p.121: "La croyance & 1'immortalité de 1'Ame est
nuisible parce qu'il n'est pas en notre pouvoir de nous repré-
senter 1'dme comme vraiment incorporelle. Ainsi cette cro-
yance est en fait croyance au prolongement de la vie, et 8te

l'usage de la mort",
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Dabei geht es um die Vollendung Jener héchsten Form der Erkennt-
nis, welche Simone Weil schon im Rahmen der Existenz anstrebt,
der "intuition" ( - vergleichbar dem Jaspers'schen Begriff von
Unsterblichkeit, der "nicht ein Fortleben in anderer Gestalt...,
sondern ein zeittilgendes Geborgensein in der Ewigkeit" (8%4)
meint, "Ewigkeit, die in der Zeit beriihrt wird")(8%5), Denn was
immer schon zeitlos ist, kann auch im Tod nicht sterben. Wenn
Simone Weil also sagt, dass die "Seele" - worunter unter einem
noch perstnlichen Aspekt, der mit dem Tod aufhort und dessen Ende
eben "Tog" bedeutet, "l'infiniment petit", "le surnaturel" ver-
standen wird, 4.h. jene vor-individuelle, ewige Kraft (da ja das
gottliche Sein dynamisch bestimmt ist), welche fiir die Existenz
Bedingung der Moglichkeit von Erkenntnis und Liebe, Gottesliebe,
ist -, dass also die "Seele" im Augenblick des Todes von der ewi-
gen VWahrheit ausgefillt werde, so heisst dies, dass mit der Ver-
nichtung der individuellen Existeng die Trennung des "unendlich
Kleinen" vom "unendlich Grossen" ein Ende nimmt und die Einheit
des ewigen Seins, welche durch diese bestimmte Existenz gestort
war, wieder hergestellt ist, eine absolut gestaltlose, korperlose,
zeitlose Einheit,

Wie schwierig es ist, mit den Mitteln der Sprache, welche ein
Instrument der Zeitlichkeit und der Objektivierung des Denkens
ist, das intuitive, zeitlose Wissen um das "Geheimnis" des Todes,
das, was als "Wahrheit" im Rahmen der Existenz letztlich nie voll-
kommen erfasst werden kann (836), auszudriicken - die Restitution

(834) Karl Jaspers, Der philosophische Glaube, Minchen 1948,p.19

(835) aus dem Aufsatz:!'Unsterblichkeit" im Sammelband "Vernunft und
Freiheit", p,389,

(836) cf. Ia connaissance Surnaturelle, p.258: "I1 Yy a trois mysté-
res ici-bas, trois choses incompréhensibles. La beauté, 1la
Justice et la vérité. Ce sont les trois choses reconnues par
tous les hommes comme normes de toutes les choses d'ici-bas.
L'incompréhensible est 1a norme du connu'",

i
i
.
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der Einheit des zeitlosen, formentbundenen transzendenten Seins -,
diese Schwierigkeit wird bei Simone Weil immer wieder deutlich.

So spricht auch sie von "ewigem Leben", von "Vernichtung in Licht"
(837). Doch mag gerade das Wissen um die Missverstidndlichkeit und
Unklarheit solcher Formulierungen die Insistenz erkléren, mit der
sie den Tod als Moment der Vernichtung bezeichnet. "Il faut com-
pldtement accepter la mort comme anéantissement" (838), "Vernich-
tung" aber wird wird dem transzendenten und damit normativen
Aspekt des Todes nicht voll gerecht, Wohl muss der Tod als Ver—
nichtung angenommen werden - als Vernichtung des perstnlichen,
existenzgebundenen Ich -, doch muss "Vernichtung" dabei differen-
ziert gedacht werden, da der Tod ja nichts wie das Ende eines

Je persdnlichen, existenzlangen Prozesses des Sterbens des Ich -
der Dekreation - ist: "Comme il y a deux vides, deux silences,
etc., - celui d'en haut et celui d'en bas - peut-&tre aussi, si

la mort est anéantissement, deux andantissements, 1'andéantisse-
ment dans le néant et l'andantissement en Dieu" (839). Hierbei
wirken Jjedoch Vorstellungsgehalte der Existenz, Erfahrungs-
gehalte, weiter.é"Si on se représente la mort comme un andantisse-
ment, on peut concevoir que, dans l'instant du passage de l'exi-
stence au néant, celui qui aime Dieu trouve une éternité de joie,
et celui qui s'aime soi-méme une éternité de douleur" (840) -,
sodass auch dieser Versuch der Darstellung unzuldnglich ist, nicht
nur, weil "keine Symmetrie" zwischen der "éternité de joie" und
der "éternité de douleur" (841) besteht, wie Simone Weil selbst

(837) cf. Cahiers III, p.95: "Nous ne pouvons nous représenter
l'existence que dans le temps, et par suite il n'y a pas de
différence & notre égard entre l'andantissement et la vie
éternelle, sinon dans la lumidre. Un andantissement qui est
lumidre, c'est la vie éternelle".

(838) ibid., p.121

(839) ibid., p.89

(840) ibid., p.90

(841) ibid,
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bemerkt, sondern vor allem weil dabei das Mass der individuellen
Geflhls- und Wertstrukturen nicht aufgegeben wird,
Der Riickgriff auf Anaximander, der vom Vergehen der seienden Ding
ins Apeiron spricht, aus dem sie auch wurden (842),oder auf Heraf
1lit, der die Unsterblichkeit als Sterblichkeit und die Sterblich
keit als Unsterblichkeit erklsrt (843), macht durch die gedanklic:
Reinheit und durch die Allgemeinheit der Formulierung das Ungenii-
gen deutlich, von dem Jeder einseitige Versuch der Anngherung -
der gedanklichen und sprachlichen - an das, woriiber nur annihernd
gesprochen werden kann, betroffen ist, bei den Vorsokratikern
nicht weniger denn heute, wie immer auch dieser Versuch angesetzt
sei (844) - in beobachtender und beschreibender Weise (- indem
der Tod als Phaenomen, als Tod "anderer" im Blick ist, als ein
Ereignis der Endzeitlichkeit in der Zeit, da wir ja weiterleben;
als eine Erfahrung des Gefihlsverlusts und des Bindungsentzugs,
wenn es sich um den Tod vertrauter und geliebter Menschen handelt
(845), der zwar nicht eine "Bedrohung" der eigenen Zeit, jedoch
eine Verlorenheit in dieser Zeit, den Sinnverlust von Vergangen-
heit und Zukunft (846) zur Folge haben kann); in der Weise des
Wissens um den eigenen Tod und der eigenen Todeserwartung ( -
in der, selbst angesichts der Wahrscheinlichkeit des baldigen
Todes weiterhin die Ausrichtung auf die Zukunft wirkt, als Aus-
druck der Hoffnung (847), widhrend angesichts der Gewissheit des
eigenen Todes Unglaubigkeit und ein Gefiihl der Leere sich ein-
stellen , ausser in Momenten des Grauens, der dunkelsten, hilf-

(842) nach Fragment 1, Diels, a.a.0., p.89, bei S.W. Cahiers 1T,
P.195 und La source grecque, p.l64,

(843) nach Fragment 62, Diels, a.a.0., p.164, bei S.W. Cahiers II,
P.239 und La source grecque, p.l53% und 160,

(844) cf. die sehr empfehlenswerte Studie von Eugen Fink, Metaphy-
sik und Tod, Stuttgart 1969

(845) auf Grund von S.W's Erfahrung ist auch der Verlust der Hei-
mat (Niederlage, Selbstaufgabe) dergestalt ein persdnlicher
Bindungsverlust, cf. Cahiers II, p.46: "Un mobile supprimé,
cela signifie 1a disparition d'un objet vers lequel se ten-
daient effectivement des efforts et une partie de 1l'énergie
+e. Mort d'un étre aimé. Mort de la patrie",

(846) Cahiers II, P.59: "La mort des &tres chers ee. Prive 3 1la
fois d'avenir et de passé",

(847) ivid, (845)




losesten Angst (848), in denen die Kraft des Verlangens bis zur
dussersten Grenze erschtpft ist und sich in Negation ihrer selbst
verwandelt (849), in Abwehr und Widerwillen, in ein Aufbiumen der
ganzen korperbestimmten Ich-Natur des Menschen, wogegen? - letzt-—
lich gegen das Gute, welches durch die Negation der Kraft des
Verlangens nicht weiter angestrebt werden kann, "la répugnance

de la chair devant le bien" (850), d.h. gegen den Tod als Moment
der Wahrheit, denn der Tod "pour la partie charnelle de 1'ame,
c'est de voir Dieu face a4 face"(851), (Damit kommt Simone Weil der
Kierkegaard'schen Erklédrung der Angst, resp. der Verzweiflung
Uberaus nahe, welche sich Ja durch das Festklammern des Indivi-
duums am einseitigen Verhdltnis zu sich selbst und durch die
Abwehr des Selbst als Verhdltnis (zu Gott) bestimmen ldsst, "dass
das S,1lbst verzweifelt es selbst sein will")(852). Die Tatsache,
dass der gewaltsame Tod grdssere Angst ausldst als der natiirliche
Tod, mag damit zZusammenh&ngen, dass jener nicht als Notwendigkeit
erscheint, sondern als Folge der Willkiir anderer Menschen (- wobei
auch diese Willkiir Notwendigkeitscharakter hat)(853). Und was den
Fall betrifft, wo der eigene Tod gewollt wird und Suizid begangen
wird, da unterscheidet Simone Weil fiir die moralische Beurteilung
wohl die entsprechenden Gesinnungskriterien, d.h. die dem Suizid
zZugrundeliegende Motivation des Individuums (854) (- wobei sie den
Selbstmord aus selbstischen Grinden - aus einen Unwertgefithl des
eigenen Lebens heraus - unmissverstindlich ablehnt, den Selbst-
mord aus altruistischen -Grinden jedoch, der, nach Kantischer Vor-

(848) ibid. (845): "La certitude de la mort ... suppression de tous
les mobiles 3 1a fois; vide. Aussi 1'on n'y croit pas. Sauf
quelques instants d'horreur e+ ventiment d'impossibilité",

(849) cf. Cahiers I, P.226-227

(850) Cahiers III, p.270

(851) ibid. - Als ein ‘Sich-Striuben des ganzen Wesens gegen den
Tod, als Manifestation des Willens zum Lebens, dessen einzgel-
ne "Objektivation" das Individuum ist, erklirt auch Schopen~
hauer die Angst vor dem Tod (WW I, a.a.0., p.357).

(852) Stren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, a.a.0., p.181

(853) S.W. geht es hier vor allem um die Frage der Berechtigung der
Todesstrafe, die sie nicht abschliessend beantwortet. Wenn
ja, so muss den Verurteilten das grosstmdgliche Wissen um
seinen Tod vermittelt werden, und dieser selbst muss zeremo-—
niellen Charakter haben (cf. Cahiers I, p.227 -230),

(854) Legons de philosophie, p.272-274




