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Die Funktion einer formal-anzeigenden Hermeneutik

Zu einer hermeneutisch-ph�nomenologischen Artikulation des faktischen Lebens
ausgehend von Heideggers Fr�hwerk*

Jes�s ADRI�N (Barcelona)

Ein schneller Blick in die Inhaltsverzeichnisse verschiedener B�nde der fr�hen
Freiburger Vorlesungen zeigt, dass f�r Heidegger das Ph�nomen des Lebens eine
extrem wichtige Rolle spielt. Dieses Interesse an einer prim�r faktischen Lebens-
erfahrung soll nicht nur im Rahmen von Heideggers akademischer Arbeit verstan-
den werden. Dieses Interesse entstammt aus einer philosophischen Urerfahrung, die
bereits der junge Theologiestudent in Freiburg um 1909/10 machte, n�mlich dem
Verdacht gegen�ber jedem Versuch, das Leben in ein dogmatisches und fixes Struk-
tursystem einzuordnen. Gerade die ph�nomenologischen Interpretationen der
mittelalterlichen Mystik, des geschichtlichen Bewusstseins im Urchristentum der
Paulusbriefe, der faktischen Lebenserfahrung in Augustinus’ Schriften oder der
praktischen Philosophie des Aristoteles versuchen die Spuren des Lebens in ihrer
Unmittelbarkeit nachzuverfolgen und f�hren den jungen Heidegger zu einer phi-
losophisch tiefgreifenden Auseinandersetzung mit Dilthey, Rickert, Natorp, Win-
delband und vor allem Husserl.
Die Problematik der zeitgen�ssischen Philosophie zentriert sich im Leben als

Urph�nomen. Worum geht es eigentlich? Haupts�chlich um die Art und Weise, wie
das Problem der Lebens- und Erlebnissph�re methodologisch aufgestellt und gel�st
wird. Kurz gefasst: W�hrend dieser Zeit besch�ftigt sich Heidegger intensiv mit der
Frage, wie man genuin an das Ph�nomen des Lebens herangeht. Dementsprechend
wird ein methodologischer Zugang gesucht, um den Sinn des Lebens und dessen
Erlebniszusammenh�nge begrifflich zu erfassen. Das Sein des Lebens als philoso-
phisches Thema ist also wesenhaft an die Methodenfrage gebunden. Deshalb ist die
Methodenfrage so wichtig. „Wir stehen“ – wie es in einem pathetisch eindrucks-
vollen Ton im Kriegsnotsemester 1919 ausgedr�ckt wird – „an der Wegkreuzung,
die �ber Leben und Tod der Philosophie �berhaupt entscheidet, an einem Abgrund:
entweder ins Nichts, […] oder es gelingt der Sprung in eine andere Welt, oder ge-
nauer: �berhaupt erst in die Welt“1.

* Diese Thematik wurde w�hrend eines in Mailand (M�rz 2004) organisierten Seminars behandelt, an dem
u.a. Professor Friedrich-Wilhelm von Herrmann (Freiburg), Professor Alfredo Marini (Mailand) und Pro-
fessor Dean Komel (Liubliana) teilnahmen. Ich danke ihnen f�r ihre kritischen Bemerkungen.
1 GA 56/57, 62.
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Aus dieser Perspektive gesehen gliedern wir unseren Beitrag in folgende vier
Problembereiche: (I) Zuerst geben wir einen oberfl�chlichen �berblick derjenigen
Autoren, die nach Heideggers Meinung die faktische Lebenserfahrung ernsthaft in
Betracht genommen haben (wie z.B. Duns Scotus, Paulus, Augustinus, Luther, Dil-
they oder Aristoteles); (II) dann soll das metholodogische Problem eines korrekten
Zugangs zur orgin�ren Lebenssph�re analysiert werden, wobei die Diskussion mit
Dilthey und Natorp sehr hilfs- und informationsreich ist; (III) drittens und im Zu-
sammenhang mit dieser methodischen Problematik werden wir kurz die Haupt-
unterschiede zwischen Husserls reflexiver Ph�nomenologie und Heideggers herme-
neutischer Ph�nomenologie betonen; (IV) zuletzt soll gezeigt werden, wie die
formal-anzeigende Hermeneutik der Faktizit�t streng mit der Aufgabe einer be-
grifflichen Artikulation des Daseins und der Aufdeckung deren ontologischer
Strukturen verwandt ist.

I. Auf den Spuren einer faktisch unmittelbaren Lebenserfahrung

Heideggers Fr�he Schriften sind thematisch teilweise von der neukantianischen
Schule Rickerts gepr�gt, was z.B. an der epistemologischen Orientierung seiner
Dissertation �ber Die Lehre des Urteils im Psychologismus ziemlich deutlich sp�rbar
wird. Doch gegen�ber der traditionellen Blindheit des erkenntnistheoretischen Sub-
jekts im Hinblick auf seine eigene Lebenswelt finden wir im jungen Heidegger ein
steigendes Interesse am faktisch schon immer vorausgesetzten Bedeutungszusam-
menhang jeder Urteilst�tigkeit. Eine Analyse der impersonalen Aussagen zeigt, dass
der Sinn solcher Aussagen nur im Horizont eines zuvor gegebenen Hintergrund-
wissens verstanden werden kann. Heidegger veranschaulicht dies anhand folgen-
den Beispiels:

Wenn ich z.B. mit meinem Freund im Man�ver einer schnell voraus- und in Feuerstellung
aufgefahrenen Batterie nacheile und ich im Moment, wo wir den Gesch�tzdonner h�ren, sa-
ge: „eile, es kracht schon“ – dann ist v�llig bestimmt, was kracht; der Sinn des Urteils liegt in
dem Krachen, in seinem jetzt (schon) Stattfinden.2

Das Verst�ndnis solcher kontextabh�ngigen Aussagen (wie ‚es kracht‘, ‚es regnet‘
oder ‚es klingt‘) verweist direkt auf eine vorg�ngige Sinner�ffnung der Welt, auf
einen praktischen Umgang mit der jeweils mitverstandenen Sprachsituation. In
diesem Sinn kann man bei dem Doktoranden Heidegger eine graduelle Verschie-
bung vom weltlosen Erkenntnissubjekt auf ein historisches Leben feststellen.
Im Verlauf der Habilitationsschrift �ber Duns Scotus entdeckt der Habilitand

Heidegger die menschliche F�higkeit, praktisch mit den universalen Kategorien
umzugehen. Der Sinn jeder Aussage muss im lebendigen Substrat des Daseins ge-
sucht werden, d.h. die kategorialen Formen sind nicht leere Entit�ten, sondern be-
n�tigen eine Erf�llung. Gem�ß dieser Husserlschen Interpretationsrichtung erwirbt
der menschliche Verstand eine aktive Rolle in der Erkenntnis, w�hrend den Sachen

100 Jes�s Adri
n

2 GA 1, 186.
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der passive Charakter des Erkanntwerdens zugewiesen wird. Man kann also die
geschichtliche Textur und den Bedeutungshorizont des Lebens nicht einfach igno-
rieren3. Das bedeutet f�r Heidegger, dass die fundamentalen Fragen �ber das Leben
nicht ausgehend von einem objektiv gegebenen Sein deduktiv abgeleitet werden
d�rfen, sondern in der innerlichen Bewegtheit des menschlichen Daseins verwur-
zelt sind. Scotus spricht von dem hinc et nunc der haecceitas, von der Individualit�t
des hier und jetzt Existierens. Der Reichtum dieser haecceitas �berwindet jeden
Versuch unseres Denkens, sie in eine homogene Begrifflichkeit einzuordnen: „Das
Individuelle“ – erinnert Heidegger in Ankn�pfung an Scotus Grammatica specula-
tiva – „ist ein unzur�ckf�hrbares Letztes. […] Die Form der Individualit�t (haeccei-
tas) ist dazu berufen, eine Urbestimmtheit der realen Wirklichkeit abzugeben.“4
Gegen�ber der dogmatischen Struktur, die die mittelalterliche Weltanschauung
pr�gt, habe Duns Scotus „eine gr�ßere und feinere N�he zum realen Leben, seiner
Mannigfaltigkeit und Spannungsm�glichkeiten gefunden“5.
Die Verschiedenartigkeit der Wirklichkeit kann nur mit Hilfe einer lebendigen

Sprache gew�rdigt werden. Das Organon der Philosophie ist die in der Geschicht-
lichkeit ausgedehnte Sprache. Die theoretische Haltung verk�rpert nur eine m�gli-
che Erkenntnisweise unter anderen. Der lebendige Geist ist nur zu begreifen, wenn
die ganze F�lle seiner Leistungen, d.h. seiner Geschichte, in ihm aufgehoben wird.
Also ist „es ein Irrtum, sich mit einem Buchstabieren der Welt zu begn�gen und
nicht […] auf einen Durchbruch in die wahre Wirklichkeit und die wirkliche Wahr-
heit abzuzielen“6. Die Wirklicheit kann also nicht in eine logisch transparente Spra-
che w�rtlich �bersetzt werden; sie entfaltet sich eher – wie schon Dilthey bemerkte
– im sozial-historischen Wesen des menschlichen Daseins. Dieser Perspektiven-
wechsel bereitet den Weg zu einer Ph�nomenologie als Urwissenschaft des Lebens
vor, die ab den fr�hen Freiburger Vorlesungen in Gang gesetzt wird.
Dieses Aufbrechen und Verfolgen der Lebenssph�re intensiviert sich Anfang der

zwanziger Jahre in den Vorlesungen Ph�nomenologie des religi�sen Lebens. Dort
finden wir: a) die interessanten Exegesen der urchristlichen Paulusgemeinschaft
bez�glich der Erwartung der Wiederkunft des Herrn; b) Augustinus’ Darstellung
derfaktischenLebenserfahrungundderenverschiedeneVerfallensmotive; c) Schleier-
machers Rehabilitierung der religi�sen Erfahrung im Kontext einer Zur�ckweisung
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3 Lask und sein Prinzip der Materialbestimmtheit der Form spielt hier eine wichtige Rolle. Heidegger
assimiliert produktiv Lasks Idee einer vortheoretischen Absorbtion in einer vorg�ngig verstandenen Welt.
Vgl. Adri
n (2001), 100 ff.
4 GA 1, 253. Heidegger zitiert hier Scotus’ Begriff der Individualit�t: „Expono quod intelligo per indivi-
duationem […] non quidem unitatem indeterminatam, secundum quam quodlibet in specie dicitur unum
numero, sed unitatem signatam ut hanc, ut est haec determinata“ (Grammatica speculativa, dist. III, qu. IV,
33a, n. 3; zitiert nach der Pariser Ausgabe: Joannis Duns Scoti Opera omnia (1891–95); Herv. von Heideg-
ger); und zus�tzlich: „accipitur individuum substantia et simul totum stricte, prout includit existentiam et
tempus ut hic homo existens et hic lapis existens“ (Met. VII, qu. X, 215b, n. 76).
Zu der Zeit, in der Heidegger an seiner Habilitationsschrift arbeitete, wurde die Grammatica speculativa
noch Duns Scotus zugeschrieben. Einige Jahre sp�ter zeigte Martin Grabmann, dass diese Schrift in Wirk-
lichkeit von Thomas von Erfurt geschrieben wurde. Siehe dazu Grabmann (1922).
5 GA 1, 189.
6 Ebd., 406.
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der staatlichen und dogmatischen Instrumentalisierung der Religion; oder d) Lu-
thers Kreuzestheologie, die jede abstrakte und spekulative Gottesvorstellung ver-
schm�ht. Hinsichtlich der sp�ter in Sein und Zeit entfalteten existenzialen Analytik
des Daseins werden hier schon einige der Hauptstrukturen und fundamentalen Ten-
denzen des faktischen Lebens klar und deutlich skizziert (wie z.B. das Verfallen, die
Verdecktheit, das Gewissen, das Man, die Sorge oder die kairologische Erfahrung
der Zeit7).
Heidegger besch�ftigt sich intensiv mit dem Problem der Faktizit�t des mensch-

lichen Daseins und deutet immer auf dessen beweglichen Charakter hin. „Es handelt
sich also darum“ – wie es in den Vorlesungen von 1921/22, Ph�nomenologische
Interpretionen zu Aristoteles, oder auch im Natorp-Bericht von 1922 mehrmals
betont wird – „interpretativ vorzudringen zu einer Bewegung, die eine eigentliche
Bewegtheit des Lebens ausmacht, in der es und durch die es ist“8. In diesen Jahren
finden wir bereits die Idee, dass das Wesen des Lebens nicht objektiv greifbar ist,
sondern sich eher aus seinem geschichtlichen, zeitlichen und faktischen Vollzugs-
prozess versteht.
Genau in diese Richtung bewegt sich Heideggers Radikalisierung der praktischen

Philosophie des Aristoteles, die sein philosophisches Programm einer hermeneu-
tisch-ph�nomenologisch orientierten Daseinsanalytik konkretisiert9. Die Vorlesun-
gen vom Sommersemester 1924, Grundbegriffe der aristotelischen Philosophie, und
vom Wintersemester 1924/25, Platon: Sophistes, geben uns einen reich dokumen-
tierten �berblick. Heideggers Interesse an Aristoteles kn�pft an seine Deutungen
von Paulus und Luther an, in denen er immer wieder auf die Notwendigkeit einer
Destruktion der ‚gr�zisierenden‘ Interpretationsschichten, die die urspr�ngliche
Wurzel der faktischen Lebenserfahrung verdecken, hinweist10. Dieser destruktive
Impuls wird auch seine Lekt�re von Aristoteles begleiten. Aber warum findet Hei-
degger Aristoteles so faszinierend? Kurzgefasst kann man sagen, dass er beim Sta-
giriten eine protoph�nomenologische Dimension entdeckt, die ihm – im Gegensatz
zu Husserl – einen Zugang zum kinetischen und erschließenden Charakter des Le-
bens bietet.
Die ersten Begegnungen mit Aristoteles’ Werk bewegen sich im Kontext der Fra-

ge, was Philosophie eigentlich sei. Die philosophische Forschung hat es zun�chst
mit dem geschichtlichen Werden des menschlichen Lebens zu tun. Das bedeutet,
dass die philosophische T�tigkeit aus einer hermeneutischen Situation entstammt,
die man sich jeweils verstehend aneignen muss. Die Erfassung und Bestimmung der

102 Jes�s Adri
n

7 F�r die verschiedenen Formen der tentatio, von denen Augustinus im X. Buch der Confessiones spricht,
und der in ihr implizierten Zerstreuung des Lebens, vgl. GA 60, 204–210 u. 241–246. Nat�rlich sollte man
hier die Analyse der Ruinanz, die in den Vorlesungen des WS 1921/22, Ph�nomenologische Interpretatio-
nen zu Aristoteles, gemacht wird, nicht vergessen (vgl. GA 61, besonders 140–155). Zu den h�chst interes-
santen Interpretationen der Erwartung der Parusie in Hinblick auf Heideggers kairologische Zeiterfassung
siehe GA 60, 98–105.
8 GA 61, 117. Siehe auch Natorp-Bericht, 16.
9 Zu diesem Thema gibt es umfangreiche Arbeiten. Siehe u.a. Adri
n (2000); Buren (1992); Lazzari (2002);
Sadler (1996); Taminiaux (1989) und vor allem Volpi (1992), (1994) u. (1996).
10 Vgl. GA 61, 6.
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Dinge ist kein neutrales Verhalten, sondern taucht in einem vertrauten Umgang und
einer vorg�ngig verstandenen Welt auf11. Die authentische Aufgabe der Philoso-
phie besteht also nicht so sehr darin, eine abstrakte wissenschaftliche Erkenntnis
der Objekte zu gewinnen als vielmehr eine praktische Beziehung mit unserer Um-
welt, Mitwelt und Selbstwelt herzustellen. Anders gesagt: die philosophisch origi-
n�re Haltung gestaltet sich im ununterbrochenen Vollzug eines Lebens, das st�ndig
unterwegs ist12. Diese Idee der Philosophie als Lichtung, d.h. als Er�ffnung und
Deutung des jeweiligen Sinnhorizontes des Lebens, und weniger als kognitive Leis-
tung des Subjekts, wird um so deutlicher, je mehr man sich in die volle Bedeutung
der al�theia vertieft13.
Die Erfahrung, meint Heidegger in Ankn�pfung an Aristoteles’ Begriff der Praxis,

zielt auf ein aktives Umgehen mit der Welt und nicht so sehr auf einen determinier-
ten Handlungsmechanismus. Eine Ontologie des Lebens geht vom besorgenden
bzw. f�rsorgenden Umgang mit den Dingen und den anderen Menschen aus. Hei-
degger r�hmt mehrmals diese praktische und dynamische Ebene des Lebens gegen-
�ber der kontemplativen und passiven Haltung der Theorie. Aus dieser Optik inter-
pretiert Heidegger die ersten Zeilen der Metaphysik: „Alle Menschen streben von
Natur aus nach Wissen“14, als einen Beleg der Vorg�ngigkeit der praktischen Hal-
tung, aus der erst die theoretische Erkenntnis entspringt – eine These, die mit dem
abk�nftigen Modus des Erkennens von Sein und Zeit �bereinstimmt. Die faktische
Existenz l�sst sich nicht auf dem Reissbrett der Theorie entscheiden. In jeder Wis-
sensfrage geht es um mein eigenes Leben, das der Gefahr der allt�glichen Verein-
fachung und der Uneigentlichkeit der �ffentlichkeit widerstehen muss, falls es nicht
in die Ruinanz st�rzen will15. Hier finden wir die eigentliche Aufgabe der Philoso-
phie, n�mlich diese strukturelle Verdeckungstendenz zu durchschauen. Befreit von
den t�glichen Bed�rfnissen �ffnet sich f�r den Menschen ein Spielraum der Selbst-
bestimmung: in Aristoteles erstreckt sich die M�glichkeit dieser Selbstbestimmung
im intersubjektiven Kontext der polis; in Heidegger dagegen �ffnet sich die Eigent-
lichkeit des Menschen im Rahmen des Gewissens, also haupts�chlich im Dialog mit
sich selbst und seinen Entwurfsm�glichkeiten.
Eine ph�nomenologische Lekt�re der Nikomachischen Ethik bringt uns bei, dass

die Philosophie ihre Nahrung aus der menschlichen Praxis nimmt, d.h. auf der
einen Seite, dass die Theorie einen untergeordneten Platz besitzt, und auf der ande-
ren Seite, dass in ihr eine Selbstbestimmungsm�glichkeit angesiedelt ist. Heideg-
gers ontologische Reformulation lautet: Die Eigent�mlichkeit des menschlichen
Daseins besteht darin, dass seine Existenz st�ndig im Spiel ist, dass es sich ununter-
brochen zwischen mehreren M�glichkeiten entscheiden muss. Nur wenn man be-
wusst die Verantwortung �bernimmt, d.h. Gewissen haben will, tritt allm�hlich die
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11 Vgl. ebd., 18–19.
12 Vgl. ebd., 34 u. 60 f.
13 Dies wird besonders deutlich in Heideggers Interpretation des VI. Buchs der Nikomachischen Ethik. Vgl.
dazu die ersten 150 Seiten der Wintersemestervorlesung Platon: Sophistes (GA 19).
14 Met. I 1, 980 a21.
15 Vgl. GA 61, 131–133; Natorp-Bericht, 241–245; GA 20, §29; SuZ §§29 u. 38.
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Chance eines eigentlichen Lebens hervor16. Gerade Heideggers ontologisierende In-
terpretation der aristotelischen phr�nesis hebt diesen Zwiespaltscharakter des Le-
bens hervor, dieses Kierkegaardsche Dilemma, entweder ein eigentliches oder unei-
gentliches Leben zu f�hren: „So ist also die yr�nesi@ in einem st�ndigen Kampf
gegen�ber der Verdeckungstendenz“17. Die Gefahr und der Widerstand liegen im
Dasein selbst.
Von dieser praktischen Perspektive her gesehen leuchtet der in Sein und Zeit

beanspruchte Vorrang der Zukunft gegen�ber dem metaphysischen Privileg der
Vorhandenheit ohne große Schwierigkeiten ein. Das Dasein ist keine statisch unver-
�nderliche Instanz (en�rgeia), sondern vielmehr eine sich in die Zukunft konstant
entwerfende und entscheidende Wirklichkeit (dynamis), denn jede Entscheidung
(bo
leusis) verlangt viel Zeit18. Was hilft dem Dasein die richtige, die eigentliche
Richtung zu w�hlen? Die Antwort auf diese Frage verweist auf das praktische Wis-
sen, auf die Klugheit (phr�nesis), die mit der Verdeckungstendenz st�ndig im Streit
liegt. Was die phr�nesis f�r Heidegger zu einem zentralen Begriff macht, ist die
Tatsache, dass sie unbedingt an die Lebenserfahrung gebunden bleibt und sich nicht
aus transzendentalen Prinzipien herleiten l�sst. Wir stehen also noch einmal vor
dem Problem, wie man das Leben genuin, authentisch oder eigentlich erfassen
muss.

II. Das methodologische Problem eines korrekten Zugangs zur
origin�ren Lebenssph�re

Ab 1919 konzentrieren sich Heideggers philosophische Interessen auf eine neue
Bestimmung der Philosophie. Die durch die akadamische Tradition �berlieferte Phi-
losophie bewegt sich haupts�chlich im Bereich des erkenntnistheoretischen Para-
digmas. Aber das Ph�nomen des unmittelbaren Lebens geh�rt zu einer anderen
Sph�re, n�mlich der Sph�re des Vortheoretischen. Wenn die Philosophie dieses Le-
ben urwissenschaftlich erfassen will, dann muss sie von der Faktizit�t ausgehen.
Der Ursprung der philosophischen Urwissenschaft ist nicht das bloß objektivierbare
Faktum der Erkenntnis, sondern das Urfaktum eines Lebens, das sich welt-, bedeu-
tungs- und vollzugsm�ßig erstreckt. Der neue Ausgangspunkt einer hermeneutisch
transformierten Ph�nomenologie ist jetzt das unmittelbar bedeutungsbeladene Um-
welterlebnis und ihre Aufgabe ist „das Leben im Vollsinn seiner Konkretion zur
Erfassung [zu] bringen“19.
Doch wie ist es denn m�glich, das Leben methodisch zu erfassen, ohne theoreti-

sche Perspektiven einzuf�hren, d.h. wie erfahren wir in genuiner Weise das Leben?
Die Sachen und Umst�nde unseres allt�glichen Lebens erscheinen zuerst und pri-

104 Jes�s Adri
n

16 Hier liegt n�mlich der Unterschied zwischen dem klugen Menschen, der seine Entscheidungen und
Handlungen �berlegt, und dem unklugen Menschen, der die Handlungsprinzipien der �ffentlichkeit ein-
fach �bernimmt (Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik VI 5, 1140 b20–22).
17 GA 19, 52 (Herv. von Heidegger).
18 Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik VI 9, 1142 b5–6.
19 GA 58, 97.
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m�r im Kontext einer routinierten Begegnung mit unserer Umwelt, jenseits jegli-
cher theoretischer Vormeinung oder Weltanschauung. Bereits in der ersten Freibur-
ger Vorlesung von 1919, Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungspro-
blem, illustriert Heidegger seine methodologisch suggestive Vorgehensweise
anhand einer ph�nomenologisch dichten Beschreibung eines banalen Umwelt-
erlebnisses wie das Sehen des Katheders:

Ich trete in den H�rsaal, ich sehe das Katheder. […] Was sehe „ich“? Braune Fl�chen, die
sich rechtwinklig schneiden? Nein, ich sehe etwas anderes: Eine Kiste, und zwar eine gr�ßere,
mit einer kleineren daraufgebaut? Keineswegs. […] All das ist schlecht, missdeutende Inter-
pretationen, Abbiegung vom reinen Hineinschauen in das Erlebnis. Ich sehe das Katheder
gleichsam in einem Schlag; ich sehe es nicht nur isoliert, […] ich sehe das Katheder in einer
Orientierung, Beleuchtung, einem Hintergrund.20

Sp�ter, in den Sommersemestervorlesungen 1925, Prolegomena zur Geschichte
des Zeitbegriffes, nennt Heidegger die Anwendung dieses optischen Interpretati-
onsmodells ph�nomenologische Grundtt�uschung, sofern sie das spezifisch theo-
retische und reflexive Dingerfassen ansetzt, statt sich in den Zugangszusammen-
hang des allt�glichen Umgangs mit den Dingen zu versetzen21. Die spontane und
h�ufig unkritische Annahme dieser theoretischen Blickrichtung ist f�r die Defor-
mierung des Lebens verantwortlich.
Wir nehmen also nicht prim�r Farbe, Schwere oder Gr�ße eines Gegenstandes

wahr, um im Nachhinein zu dessen Weltbedeutung zu gelangen. Nein, wir sind
schon immer bei den Dingen und den Menschen in unserem bedeutungsverleihen-
den Verhalten zur Welt.

In dem Erlebnis des Kathedersehens gibt sich mir etwas aus einer unmittelbaren Umwelt.
Dieses umweltliche Katheder, oder Buch, Tafel usf. sind nicht Sachen mit einem bestimmten
Bedeutungscharakter, Gegenst�nde, und dazu noch aufgefaßt als das und das bestimmte, son-
dern das Bedeutsame ist das Prim�re, gibt sich mir unmittelbar, ohne jeden gedanklichen
Umweg �ber ein Sacherfassen. In einer Umwelt lebend, bedeutet es mir �berall und immer,
es ist alles welthaft, „es weltet“.22

Das Umwelterlebnis des „Katheders“ zeigt, wie sich die Sachen selbst geben. Des-
halb w�hlt es Heidegger als unmittelbaren Ausgangspunkt der Philosophie. Die
Ph�nomene werden immer schon im Horizont eines vorg�ngigen Weltverst�ndnis-
ses interpretiert. In der so genannten theoretischen Haltung l�st sich diese prim�re
Bedeutsamkeit der Umwelt auf. Die Husserlsche Ausklammerung der nat�rlichen
Einstellung bewegt sich in der weltlosen bzw. weltfremden Ebene des puren Sub-
jekts, das alle Erlebnisse objektm�ßig reduziert.

Die tief eingefressene Verranntheit ins Theoretische ist allerdings noch ein großes Hinder-
nis, den Herrschaftsbereich des umweltlichen Erlebens echt zu �berschauen.23
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20 GA 56/57, 71f.
21 Vgl. GA 20, 254f.
22 GA 56/57, 72 f.
23 Ebd., 88.

Phil. Jahrbuch 113. Jahrgang / I (2006)



PhJb 1/06 / p. 106 / 27.3.

Das hartn�ckige Festhalten an dem Subjekt-Objekt-Schema kann nur in einen
Entlebungsprozess m�nden, den Heidegger auf alle F�lle vermeiden will. Das Er-
lebnis ist eine spezifische Erfahrung, die sich nicht zum Objektivierungsvorgang
des Bewusstseins reduziern l�sst und die sich vollst�ndig im Ereignis offenbart.
Die Urgegebenheit des Lebens besteht f�r Heidegger in seiner Weltbezogenheit
und nicht in der Selbstbezogenheit auf das Ich24. Die Idee der Ph�nomenologie
bestimmt Heidegger jetzt als die „absolute Ursprungswissenschaft vom Leben an
und f�r sich“25, so dass das Leben als solches nie Objekt einer neutralen und ego-
zentrischen Betrachtung werden kann. Die Richtung der methodischen Fragestel-
lung blickt jetzt auf den faktischen Lebensvollzug.
In diesem Kontext findet Heidegger in Dilthey und Natorp wichtige Ansatzpunk-

te f�r seine Kritik an der Husserlschen Konzeption des transzendentalen Subjekts.
Die ausdr�ckliche Entwicklung von Grundkategorien des faktischen Lebens ist
n�mlich auch ein vorrangiges Ziel in einigen Arbeiten Diltheys26. Die philosophi-
schen Aussagen �ber das Leben k�nnen nicht allein nach formal-logischer Koh�-
renz und letztg�ltiger Evidenz streben, denn das Leben bewegt sich in einem immer
schon offenen Spielraum von Bedeutsamkeiten innerhalb deren wir uns die Sachen
der Umwelt, Mitwelt und Selbstwelt verstehend aneignen k�nnen. Wir leben „fak-
tisch immer bedeutsamkeitsgefangen“27, behauptet Heidegger im Wintersemester
1919/1920, Grundprobleme der Ph�nomenologie.
Natorps Einw�nde an Husserls Ph�nomenologie, besonders nach der Ver�ffent-

lichung von Ideen,werden von Heidegger teilweise aufgenommen28. Natorp gibt zu,
dass Husserl und er selbst im Prinzip von den gleichen Voraussetzungen ausgehen:
Beide wollen eine Darstellung der Erlebniszusammenh�nge des Bewusstseins bie-
ten, beide stimmen in der Forderung einer reinen Bewusstseinslehre �berein. Und
wo liegt der Unterschied zwischen Husserl und Natorp? Husserls Wesenserkenntnis
und die Grundlage ihrer Gewissheit wird erstens und haupts�chlich durch Intuition,
durch ein unmittelbares Sehen oder Anschauen begr�ndet.
Aber was charakterisiert dieses reine Anschauen der gebenden Intuition? Wie

erh�lt sie die Evidenz eines apodiktischen Beweises? Streng nach Descartes und in
einem platonisch �hnlichen Man�ver beugt sich Husserl vor dem starren Vorbild
der Mathematik29. Die akritische Assimilation des statischen Naturwissenschafts-
modells ergibt, dass die Begr�ndung der isolierten Einzelsetzung des Denkens des-
sen Kontinuit�t nicht gen�gend in den Blick nimmt. Dazu �ußert sich Natorp ganz
klar und deutlich:
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24 Vgl. GA 58, 36.
25 Ebd., 171.
26 Zu diesem Thema gibt es zahlreiche Sekund�rliteratur. Siehe u.a Bambach (1995), 127–186 u. 238–243;
Barash (1988), 129–164; Imdahl (1997), 91–125; Lazzari (2002), 148–154.
27 GA 58, 104.
28 Vgl. GA 56/57, 99–108 und GA 59, 92–147, wo Natorps Methode der deskriptiven Reflexion und seine
Kritik an Husserl ber�cksichtigt werden.
29 Genau an diesem Punkt kn�pft auch Heideggers Kritik an Husserl an. Siehe dazu die ausf�hrlichen
Analysen vomWS 1923/24, Einf�hrung in die ph�nomenologische Forschung, besonders diejenigen Text-
stellen, in denen gezeigt wird, wie Husserls Idee der Wissenschaft den Prototyp der mathematischen Natur-
erkenntnis problemlos �bernimmt. Vgl. GA 17, 81ff.
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Denken ist Bewegung, nicht Stillstellung; die Stillst�nde d�rfen nur Durchg�nge sein,
gleichwie der Punkt nur im Zuge der Linie, nicht ihr voraus f�r sich und durch sich selbst
bestimmt sein kann. […] Die vermeinten Festpunkte des Denkens m�ssen aufgel�st, verfl�s-
sigt werden in die Kontinuit�t des Denkprozesses. So ist nichts, sondern wird nur etwas „ge-
geben“. Jede diskrete, im schlechten Sinn „rationale“ Setzung muß zur�ckgehen in das Irra-
tionale, d. h. Vor- und �berrationale einer logischen Kontinuit�t. […] Der Prozeß selbst ist das
„Gebende“ f�r die „Prinzipien“; nur so „gibt“ es, „gibt sich“ Gegebenes.30

Das reine Bewusstsein soll dargestellt werden in strenger Entgegensetzung zur
erfahrbaren Wirklichkeit, aber zugleich doch im Ausgang von dieser. Wie erh�lt
man nun die reinen Ph�nomene? Sie werden, nach Husserl, durch Ausschaltung
oder Einklammerung des Realit�tscharakters erreicht. Diese Epoche (genauso wie
im Descartschen Zweifel) erstreckt sich auf die ganze Welt. Dann bleibt als ph�no-
menologisches Residuum das Bewusstsein in sich selbst, das reine oder transzen-
dentale Bewusstsein31. Husserls Problem liegt in der st�ndigen Notwendigkeit einer
Vermittlung, besonders einer reflexiven Vermittlung des kontinuierlichen Stroms
des Erlebniszusammenhangs. Die Erkenntnis, um diesen Zusammenhang in be-
stimmten Momenten festhalten zu k�nnen, muss aber den Strom gleichsam auf-
halten. Und das bringt eine reflexive Modifikation des str�menden Stroms, eine
Charakterver�nderung des Stromerlebnisses mit sich. L�st sich damit nicht die Kon-
kretion des Bewusstseins in eine Summe von Abstraktionen auf? Wird nicht der
flutende Strom des Bewusstseins, gegen seine Natur, stillgestellt? „Der Strom im
Str�men“, betont Natorp, „ist etwas anderes, als was von ihm in der Reflexion erfaßt
und festgehalten wird“32. Insofern das Bewusstsein in jeder Richtung unendlich und
grenzenlos ist, kann es keine endliche und absolute Erkenntnis von ihm geben. Und
es leuchtet noch weniger ein, dass ein bloßes Ausschalten der Welt der Gegenst�nd-
lichkeit, d.h. ein einfach negatives Verhalten, das Bewusstsein in seiner Reinheit
herausstellt.
Heidegger legt einen besonderen Nachdruck auf den prozessualen, dynamischen

oder kinetischen Charakter der Erlebnisse. Er unterstreicht auch die Notwendigkeit
einer Verfl�ssigung der Kategorien, um ein origin�res umwelterlebendes Mit-
schwingen, ein spontanes Hineinschauen in das Bedeutungshafte zu erreichen (wie
im Fall des Kathederumwelterlebnisses)33. In diesem Punkt manifestieren sich die
Unterschiede zwischen Heideggers und Husserls Ph�nomenologiebegriff.

III. Husserls reflexive Ph�nomenologie und
Heideggers hermeneutische Ph�nomenologie

Wir stehen hier vor zwei verschiedenen Begriffen der Ph�nomenologie, die sich
haupts�chlich in der Bestimmung der ph�nomenologischen Intuition unterschei-
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30 Natorp (1917/18), 230.
31 Vgl. Husserl, Ideen, §33.
32 Natorp (1917/18), 237.
33 Vgl. GA 56/57, §15.

Phil. Jahrbuch 113. Jahrgang / I (2006)



PhJb 1/06 / p. 108 / 27.3.

den: Husserl fasst diese Intuition als ein reflexives Schauen, Heidegger kennzeich-
net sie als ein hermeneutisches Verstehen. Bereits beim jungen Heidegger kann man
die verschiedenen Stationen seiner hermeneutischen Transformation der Ph�nome-
nologie klar und deutlich verfolgen, besonders anhand des Kriegsnotsemester 1919,
Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, und der Marburger Vor-
lesung vom Wintersemester 1923/24, Einf�hrung in die ph�nomenologische For-
schung34. Die hermeneutisch-ph�nomenologische Erschließung des vorher ana-
lysierten Kathederumwelterlebnisses ist ein gutes Beispiel, um Husserls reflexive
und theoretische Zugangsweise und Heideggers nicht-reflexive und vor-theoreti-
sche Zugangsweise zum Leben und Erleben zu vergegenw�rtigen. Heidegger be-
hauptet, dass das unmittelbare Umwelterlebnis prim�r von einer jeweils verstande-
nen Zeugganzheit ausgeht und nicht von einer wahrgenommenen Sachsph�re. In
der vergegenst�ndlichenden Reflexion l�uft das Umwelterlebnis gegenst�ndlich
vor dem reflektierenden Akt als ein Vorgang ab. Dagegen verbleibt das hermeneu-
tische Verstehen innerhalb des auszulegenden Umwelterlebnisses. Dadurch kann
das Umwelterlebnis nicht zum Reflexionsgegenstand objektiviert werden. Es
schwingt mit dem Vollzugssinn des geschehenden Erlebens. Es ist aber nicht das
Geschehen eines reflexiv vorgestellten Vorgangs, sondern ein Erlebensgeschehen,
mit dem ich mitgehe, wenn ich es hermeneutisch verstehe. Dieser eigenste Gesche-
henscharakter ist ein Ereignis35. Das a-theoretische, hermeneutische Verstehen ist
eine ganz neue Zugangsweise zu den Erlebnissen, die ihrem Wesen nach Ereignisse
sind, insofern sie aus dem Eigenen des Lebens selbst entstammen; d.h. sie sind nicht
mein Eigentum, sondern sie geh�ren zur urspr�nglichen, anf�nglichen, genuinen,
echten oder authentischen Lebenssph�re36.
Die Erkenntnistheorie sucht den Zugang zum Unmittelbaren und Prim�ren durch

die Theorie (Betrachtung) und die Reflexion (�berlegung). F�r die hermeneutische
Ph�nomenologie ist aber dadurch das eigentliche Unmittelbare und Prim�re ver-
deckt und unsichtbar geworden. Gerade diese Verranntheit in das Theoretische, wie
wir schon erw�hnt haben, hindert die Einsicht in den Herrschaftsbereich des um-
weltlichen Erlebens. Die Theoretisierung kann also als „Prozeß der fortschreitenden
zerst�renden theoretischen Infizierung des Umweltlichen“37, als Entzug der Leben-
digkeit des Erlebens, als Prozess der Ent-deutung, der Ent-lebung und der Ent-ge-
schichtlichung interpretiert werden38. Letzten Endes stehen wir vor dem Problem
einer methodischen und korrekten Erfassung bzw. Erschließung der Erlebnisse
�berhaupt.
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34 Wie schon bekannt, wird diese erste Kritik an Husserls Ph�nomenologie sp�ter in der Vorlesung 1925,
Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, ausf�hrlich durchgef�hrt. Innerhalb der umfangreichen Li-
teratur zu diesem Thema und im Rahmen dieser fr�hen Vorlesungen, siehe u.a. Berciano (2001), 85–110;
Gander (2001), 169–224; Rodr�guez (1997), 17–35 u. 71–85 und besonders Herrmann (2000), 11–99.
35 Vgl. GA 56/57, 73ff.
36 Daher ist es ein grober Interpretationsfehler, diesen Ereignischarakter des Lebens und Erlebens aus der
sp�teren seinsgeschichtlichen Perspektive zu deuten, wie im Fall von Gadamer.
37 GA 56/57, 89.
38 Vgl. ebd.
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Schematisch k�nnten wir den Kontrast zwischen Husserls reflexivem und Hei-
deggers hermeneutischem Ph�nomenologiebegriff folgendermaßen schildern:

HUSSERLS REFLEXIVE
PH�NOMENOLOGIE

HEIDEGGERS HERMENEUTISCHE
PH�NOMENOLOGIE

SUBJEKTIVIT�T
Ausgangspunkt der reflexiven Ph�nome-
nologie ist ein von dem lebendigen Substrat
entwurzeltes und k�nstlich vor ein Objekt
gestelltes Subjekt.

FAKTISCHES LEBEN
Ausgangspunkt der hermeneutischen Ph�-
nomenologie ist ein schon immer in einer
hermeneutischen Situation eingebettetes
Leben.

GEGEBENHEIT
Der Bereich der intentionalen Objekte gibt
sich haupts�chlich in einer sachsetzenden
Betrachtung der Welt, die die Erlebnisse im
R�ckgang auf erkl�rende Aufbauelemente
zerst�ckelt.

BEGEGNUNG
Die unmittelbaren Umwelterlebnisse geben
sich nicht in oder vor dem Bewusstsein,
sondern begegnen uns jeweils im vertrauten
Horizont einer symbolisch strukturierten
Lebenswelt.

WAHRNEHMUNG
Die sinnlichen Wahrnehmungen bilden die
prim�re Zugangsweise zur Umwelt, so dass
die umweltlichen Dinge als r�umlich aus-
gebreitete Empfindungsdaten bewusst wer-
den. Die Umwelt ist zuunterst eine sinnliche
Erfahrungswelt, deren objektive Eigen-
schaften mit Hilfe des naturwissenschaftli-
chen Beschreibungsmodells vor Augen ge-
stellt werden.

BEDEUTUNG
Die sinnliche Wahrnehmung beh�lt ihre
G�ltigkeit, aber sie verliert ihren prim�ren
Fundierungscharakter. Die Erlebnisse er-
scheinen unmittelbar nicht als wahrgenom-
mene Objekte, sondern als bedeutungsgela-
dene Ph�nomene. Die Umwelt ist zun�chst
eine begegnende Bedeutungswelt, die dank
der hermeneutischen Intuition schon immer
irgendwie verstanden wird.

WAS
Die naturwissenschaftlich orientierte Ph�-
nomenologie stellt die objektiven Bestim-
mungen fest, d.h. sie determiniert den
Wasgehalt der Sachen (Farbe, Figur, Ge-
wicht, Geschwindigkeit usw.).

WIE
Die urwissenschaftliche Haltung der Phi-
losophie besch�ftigt sich mit der Weise, d.h.
dem ‚Wie‘, wie man verstehend mit der di-
rekten Lebenswelt umgeht (Sorge, F�rsorge,
Verfallen, Man usw.).

VORGANG
Mechanismus der reflexiven Vergegenw�r-
tigung der Umwelterlebnisse, wo die Sachen
theoretisch objektiviert und der Umwelt
entzogen werden. Demzufolge verliert das
Erlebnis seinen urspr�nglichen Erlebens-
charakter und reduziert sich auf einen ich-
bezogenen Vorgang, der einen Entlebungs-
prozess verursacht.

EREIGNIS
Mechanismus der verstehenden Wieder-
holung der Umwelterlebnisse ausgehend
von dem Bedeutungsstrom des Erlebens, wo
die Dinge, Personen oder Situationen
schlicht und direkt begegnen. Diese nicht
reflexiv vergegenst�ndlichten Erlebnisse
behalten ihren urspr�nglichen Ereignischa-
rakter und richten sich auf mein histori-
sches Ich.
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HUSSERLS REFLEXIVE
PH�NOMENOLOGIE

HEIDEGGERS HERMENEUTISCHE
PH�NOMENOLOGIE

WISSENSCHAFT
Husserl bewegt sich im Rahmen einer na-
turwissenschaftlichen Konzeption der Ph�-
nomenologie, wo jede Beziehung zum fak-
tischen Leben k�nstlich ausgeschaltet wird
zugunsten eines eidetisch-idealen Zugangs
zu den puren Icherlebnissen. Dazu benutzt
man noch Kategorien zum Zweck einer ob-
jektiven Welterfassung.

URWISSENSCHAFT
Heideggers Hermeneutik konzentriert sich
auf die vortheoretische oder urwissen-
schaftliche Sph�re, d.h. auf die praktische
Beziehung des Lebens zur Welt, um von da
aus die ontologischen Hauptstrukturen des
menschlichen Daseins abzuleiten. Jetzt
spricht man von formaler Anzeige, d.h. von
den verschiedenen Vollzugsweisen des Da-
seins.

INTENTIONALIT�T
Die ph�nomenologische Beschreibung ist
haupts�chlich noetisch orientiert, d.h. sie
setzt den Schwerpunkt auf die Beziehun-
gen, die vom Ichpol ausgehen.

SORGE
Die Philosophie als Urwissenschaft ist eher
noematisch orientiert, d.h. sie verr�ckt den
Akzent auf die Umwelterlebnisse, um die
sich das Leben jeweils schon sorgt.

REDUKTION
Der Zugang zur puren Subjektivit�t als
letztes Fundament (oder ph�nomenologi-
sches Residuum) und die dementsprechende
Ausschaltung der nat�rlichen Welt gelingt
durch einen expliziten Reflexionsakt, d. h.
beruht auf einer objektiv reflexiven Hal-
tung, die das ego in jedem Moment willk�r-
lich einsetzen kann. Die Angst dagegen
wirft uns in die nackte Welt hinein.

ANGST
Die urspr�ngliche Welterschließung des
Daseins geschieht eher durch eine Grund-
stimmung wie die Angst. Die Angst ist von
ausgezeichneter Bedeutung f�r die metho-
dischen Absichten der Hermeneutik der
Faktizit�t, weil sie passiv (d.h. ohne eine
explizite Reduktion) genau die Selbst-
durchsichtigkeit erbringt, die Husserl seinen
drei Reduktionen zuschreibt.

Heidegger meint, dass Husserls reflexive Ph�nomenologie sich im Bereich einer
theoretischen Fassung der Subjektivit�t bewegt. Ihre prim�re Zugangsweise zur
Welt ist durch die sinnliche Wahrnehmung vermittelt, so dass die intentionalen
Objekte sich haupts�chlich in einer sachsetzenden Betrachtung der Welt ergeben.
Diese Vorgehensweise funktioniert wie ein Mechanismus der reflexiven Vergegen-
w�rtigung der Erlebnisse, die Heidegger als Vorgang beschreibt. Dagegen geht Hei-
deggers hermeneutische Ph�nomenologie von dem faktischen Leben aus, welches
mit dem Ph�nomen einer bedeutungsgeladenen Welt zusammenst�ßt. Den Mecha-
nismus, der den Bedeutungsstrom der Umwelterlebnisse verstehend wiederholt und
uns die urspr�ngliche Lebens- und Erlebnissph�re �ffnet, nennt Heidegger Ereignis.

IV. Hermeneutik der Faktizit�t als Aufdeckung der
ontologischen Strukturen des Daseins

Die Ergebnisse der verschiedenen ph�nomenologischen Interpretationen des Le-
bens, die sich im Rahmen einer kritischen Auseinandersetzung mit der Ph�nome-
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nologie Husserls sowie einer produktiven Exegese der christlichen Tradition und
der praktischen Philosophie des Aristoteles ergeben, nehmen zuerst die Gestalt
einer Urwisssenschaft des Lebens an (1919/20), im Natorp-Bericht spricht man von
einer Ontologie des Lebens (1922). Im Sommersemester 1923 stoßen wir auf eine
Hermeneutik der Faktizit�t und in den Marburger Vorlesungen 1925 stehen wir
schon vor der existenzialen Analytik, die zwei Jahre sp�ter in Sein und Zeit wieder
aufgenommen und erweitert wird. Im Kontext dieser Lebensproblematik kann man
Heideggers fr�he ph�nomenologische Hermeneutik als den Versuch einer begriff-
lichen Artikulation der ontologischen Strukturen des faktischen Lebens verstehen.
Der Lebenslauf, den Heidegger 1922 verfasste und zusammen mit dem Natorp-Be-
richt nach Marburg schickte, bietet uns ein wertvolles Zeugnis der ontologischen
Orientierung seiner hermeneutischen Ph�nomenologie des Daseins:

Die Untersuchungen, auf denen die vollst�ndig ausgearbeiteten Vorlesungen gr�nden, ha-
ben das Ziel einer systematischen ph�nomenologisch-ontologischen Interpretation der
Grundph�nomene des faktischen Lebens, das seinem Seinssinn nach als „historisches“ Leben
verstanden und nach seinen Grundverhaltensweisen des Umgehens mit und in einer Welt
(Umwelt, Mitwelt, Selbstwelt) zur kategorialen Bestimmung gebracht wird.39

Die Hermeneutik des faktischen Lebens liegt, wie wir schon wiederholt gesagt
haben, vor folgender methodologischer Hauptaufgabe: Wie gelangt man von der
bloßen Anschauung zur Beschreibung ihres Inhaltes? Wie erreicht man einen di-
rekten Zugang zum menschlichen Leben, zu unserem eigenen Daseinscharakter?40

In anderen Worten: Wie kann man die ontologisch konstitutiven Strukturen des
menschlichen Daseins begrifflich zum Ausdruck bringen? Die erste Aufgabe einer
Hermeneutik der Faktizit�t enth�lt das Moment eines kritischen Abbaus der Tradi-
tion, d.h. fordert die in jeder Interpretation mitbeteiligten Vorurteile aufzudecken,
um einen richtigen bzw. genuinen Zugang zur hermeneutischen Situation zu errei-
chen. Erst dann ist man in der Lage, das kategoriale Gewebe des menschlichen
Daseinsverst�ndnisses formal-anzeigend zu untersuchen.
Das ph�nomenologische Sehen ist kein neutrales und transparentes Verhalten,

sondern ist immer in eine hermeneutische Situation eingebettet:

Jede Auslegung hat ihre Vorhabe, ihre Vorsicht und ihren Vorgriff. […] Das ganze dieser
„Voraussetzungen“ nennen wir die hermeneutische Situation.41

Jede Auslegung ereignet sich also in dieser Vorstruktur, die einen prim�ren Ver-
stehensentwurf gestaltet. Sogar die Hermeneutik, als etwas Faktisches, bewegt sich
im Hintergrund des vorontologischen Verst�ndnisses, das das Dasein �ber seinem
Sein hat. In diesem Sinn konstituiert die ph�nomenologische Hermeneutik die Be-
dingung der M�glichkeit jeder ontologischen Forschung.
Die Aneignung der hermeneutischen Situation erfolgt nicht so sehr durch einen

reflexiven Akt, wie etwa bei Husserl, dessen theoretisch objektivierendes Verfahren
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39 GA 16, 44.
40 Vgl. GA 63, 15.
41 SuZ, 232. In �hnlicher Weise wird im Natorp-Bericht �ber die Lage, die Richtung und den Horizont des
Sehens gesprochen (vgl. Natorp-Bericht, 237 f.).
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Heidegger in Frage stellt, als vielmehr durch eine Wiederholung des Selbstver-
st�ndnisses des Lebens. Die Reflexion, als ein sekund�rer Bewusstseinsakt, enth�lt
ein distanzierendes oder objektivierendes Moment gegen�ber dem Erlebnisstrom,
das nach Heidegger einen Entlebungsprozess verusacht. Die Wiederholung dagegen
ist eine Art spontanes Hineinschauen und prim�res Verstehen des Bedeutungshori-
zontes des Lebens, d.h. sie erlaubt einen direkten oder unmittelbaren Kontakt mit
unserer Umwelt. Die Hermeneutik muss die M�glichkeit eines origin�r vortheoreti-
schen Zuganges zum menschlichen Dasein leisten. Mit der hermeneutischen Ph�-
nomenologie Heideggers erreicht man den vorg�ngigen Horizont, aus welchem sich
die Tatsachen interpretieren lassen. Und welcher Horizont liegt demMenschen ph�-
nomenologisch am n�chsten? Eine wichtige Entscheidung, denn „alles liegt daran,
daß nicht schon im ersten Ansetzen der hermeneutischen Explikation der ‚Gegen-
stand‘ im vorhinein […] verfehlt wird“42. Heidegger w�hlt als Ausgangspunkt die
Situation, in der wir schon immer de facto sind: das allt�gliche Leben (was Heideg-
ger terminologisch 1923 das ‚Heute‘ nennt).
Das Dasein befindet sich in einem �ffentlich ausgelegten Lebensraum, der

fließend den Bezirk umgrenzt, aus dem das Dasein selbst Fragen und Anspr�che stellt. Er
ist das, was dem „Da“ im faktischen Da-sein den Charakter eines Orientiertseins, einer be-
stimmten Umgrenzung seiner m�glichen Sichtart und Sichtweite gibt43.

Die �ffentlichen Auslegungen, in denen wir uns prim�r befinden, dr�cken die
strukturelle Neigung des Lebens zur Verdeckung, zur Ruinanz, zum Sturz oder
zum Verfallen aus44. Gerade hier kommt die Aufdeckungsfunktion der Hermeneutik
wieder ins Spiel, um diese geschichtlich akkumulierten Sedimentschichten zu
durchbohren und dem Leben einen authentischen Manifestationsbereich zu bie-
ten45. Jede Auslegung der Daseinslebensformen geht von diesen traditions�berlie-
ferten Interpretationsschichten aus, um allm�hlich Licht auf die Bedeutungszusam-
menh�nge des Lebens zu werfen.
Die Hermeneutik der Faktizit�t entfaltet sich wie ein Ariadnefaden, der uns vom

Labyrinth des allt�glichen Man zur Selbstinterpretation des Lebens f�hrt, der uns
von der strukturellen Tendenz zur Verfallen- und Verlorenheit in die begriffliche
Klarheit der Existenz bringt, der uns von den Masken der Uneigentlichkeit einen
Zugang zu den ontologischen Daseinsstrukturen er�ffnet.
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42 GA 63, 29.
43 Ebd., 32.
44 Vgl. GA 61, 131; GA 63, 6; GA 20, §29 oder SuZ, §38.
45 In Sein und Zeit spielt die Grunderfahrung der Angst in diesem Kontext eine wichtige Rolle, denn in ihr
liegt die M�glichkeit eines ausgezeichneten Erschließens. Die Angst, die das allt�gliche Verst�ndnis aus-
schaltet und das Dasein vereinzelt, zeigt methodologisch interessante �hnlichkeiten mit der ph�nomeno-
logischen Funktion der Reduktion von Husserl. Die Vereinzelung der Angst, wie die ph�nomenologische
Reduktion, klammert die G�ltigkeit der Welt ein und versetzt das Dasein in das nackte Ph�nomen des
In-der-Welt-seins als Sein-k�nnen. Obwohl die Angst und die Reduktion dieselbe Funktion erf�llen, un-
terscheiden sie sich erheblich in ihrer Verfahrensweise. W�hrend die egologische Reduktion auf einer
objektiv reflexiven Haltung beruht, werden wir bei der Angst in eine Grundstimmung geworfen, die uns
besitzt und die ohne jene reflexive Vermittlung das Dasein vor sich selbst stellt. Vgl. dazu Merker (1988),
153–193 und Courtine (1990), 207–247, besonders 238ff.
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Die Hermeneutik hat die Aufgabe, das je eigene Dasein in seinem Seinscharakter diesem
Dasein selbst zug�nglich zu machen, mitzuteilen, der Selbstentfremdung, mit der das Dasein
geschlagen ist, nachzugehen. In der Hermeneutik bildet sich f�r das Dasein eine M�glichkeit
aus, f�r sich selbst verstehend zu werden und zu sein.46

Heidegger unterstreicht, dass er mit dem Begriff ‚Faktizit�t‘ die Ausdr�cke ‚ich‘,
‚Person‘, ‚ego‘, ‚Subjekt‘ oder ‚animal rationale‘ vermeiden will, denn sie stellen das
faktische Leben unter eine bestimmte kategoriale Region und verzerren die ur-
spr�ngliche Bestimmung des menschlichen Daseins in seinem Besorgen um die
Welt. Damit bleibt das Interesse f�r eine Urwissenschaft erhalten, in der das Leben
die M�glichkeit hat, sich aus der Allt�glichkeit selbst heraus zu verstehen. Gerade in
diesem Sinn entfaltet Heidegger 1923 die Hermeneutik als Selbstauslegung der
Faktizit�t, als kritische Instanz, aus der man die ontologischen Strukturen des Ur-
ph�nomens des Lebens transparent machen kann.
Die Anerkennung von kollektiven Vorstellungen, in der Form von religi�sen

Weltansichten, ethischen Normen, sozialen Institutionen, usw., die die verschiede-
nen Lebenssph�ren pr�gen, fordert also einen kritischen Abbau der Tradition.

Die Tradition der philosophischen Fragen muß bis zu den Sachquellen zur�ckverfolgt wer-
den. Die Tradition muß abgebaut werden. Dadurch erst ist eine urspr�ngliche Sachstellung
m�glich.47

Abbau oder ph�nomenologische Destruktion ist keineswegs Zerst�rung, sondern
positive Aneignung und genealogische Forschung der Herkunft dieser Tradition48.
Dadurch erreicht die Hermeneutik die vortheoretische und origin�re Sph�re, in der
sich das menschliche Dasein unmittelbar immer schon befindet. Nun ben�tigt sie
ein bestimmtes terminologisches Instrumentarium, n�mlich die formale Anzeige.
Die Grundbegriffe, mit denen die philosophische Hermeneutik das Verst�ndnis,

das das Leben von seinem eigenen Sein hat, explizit macht, nennt der junge Hei-
degger ‚formale Anzeige‘49. Mit diesem Ausdruck sucht er eine Alternative zum
metaphysisch gepr�gten Begriff der Kategorien, die sich haupts�chlich auf den Be-
reich der Natur beschr�nken. Die Anzeige – genau wie die Existenzialen von Sein
und Zeit – ist formal, a priori und gleichurspr�nglich: erstens dr�ckt sie nur Seins-
weisen des Lebens aus, aber keinen Inhalt; zweitens ist sie a priori, insofern sie
schon immer vor jeder Erfahrung mitwirkend ist; drittens sind die verschiedenen
formalen Anzeigen gleichurspr�nglich, d.h. man kann sie nicht deduktiv ableiten,
sondern nur ph�nomenologisch aufweisen. Heidegger betont, dass „die formale
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46 GA 63, 15. F�r eine interessante und umfangreiche Rekonstruktion des Enstehungsprozesses der Her-
meneutik der Faktizit�t w�hrend der ersten Dozentenjahre Heideggers in Freiburg vgl. Fabris (1997);
Esposito (1997), Buren / Kisiel (1994) u. Courtine (1996).
47 GA 63, 75.
48 In den Sommersemestervorlesungen von 1927, Die Grundprobleme der Ph�nomenologie, wird Heideg-
ger die Grundst�cke der ph�nomenologischen Methode terminologisch als ph�nomenologische Redukti-
on, Konstruktion und Destruktion fixieren. Vgl. GA 24, 26–32.
49 Siehe zu diesem Thema u.a. Adri
n (2004), 25–46; Dahlstrom (1994), 775–795; Imdahl (1997), 142–
174; Rodr�guez (1997), 155–187 u. Streeter (1997), 413–430.
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Anzeige immer mißverstanden [wird], wenn sie als fester, allgemeiner Satz genom-
men und mit ihr konstruktiv dialektisch deduziert und phantasiert wird“50.
Die Philosophie flieht vor beruhigenden Systemen, vor stereotypischen L�sungen

oder verankerten Traditionen, um sich in den faktischen Lebensstrom hineinzust�r-
zen. Das Leben ist st�ndig unterwegs, steht neuen Fragen und Situationen offen,
charakterisiert sich durch seinen ununterbrochenen Vollzugsprozess. Doch Heideg-
ger f�gt hinzu:

Diese Situation ist nicht die rettende K�ste, sondern der Sprung ins treibende Boot, und es
h�ngt nun daran, das Tau f�r die Segel in die Hand zu bekommen und nach dem Wind zu
sehen. Man muß gerade die Schwierigkeiten sehen; diese Erhellung erschließt erst den eigent-
lichen Horizont auf faktisches Leben.51

Die materiale Unbestimmtheit ist kein Mangel, sondern vielmehr das eigentliche
Potential der philosophischen Begriffe.

Der Bedeutungsgehalt dieser [formal-anzeigenden] Begriffe meint und sagt nicht direkt
das, worauf er sich bezieht, er gibt nur eine Anzeige, einen Hinweis darauf, dass der Verste-
hende von diesem Begriffszusammenhang aufgefordert ist, eine Verwandlung seiner selbst in
das Dasein zu vollziehen.52

Der urspr�ngliche Charakter der formalen Anzeige, so wie sp�ter der Existenzia-
len, besteht folglich darin, die faktische Lebenssituation anzuzeigen, ohne sie in
ihrem Gehalt normativ festzulegen. Formal anzeigende Begriffe sind also Bewe-
gungsbegriffe.

Sie initiieren methodisch eine hermeneutische Dynamik, die das Philosophieren einem
Ausgangspunkt liefert. Formale Anzeige darf nicht als gesetzm�ßiger Zusammenhang gefaßt
werden, das Angezeigte darf nicht hypostasiert werden.53

Die hermeneutischen Begriffe f�hren einfach in eine Situation der Entscheidung,
lassen die konkrete Entscheidung aber in der Schwebe; sie geben nur eine Orientie-
rung, zeigen in einer Richtung, aber k�nnen die jeweilig angedeutete Situation
nicht effektiv und vollst�ndig ergreifen.
Zusammenfassend: Die Grundfrage der ph�nomenologischen Forschungen des

jungen Heideggers kreist um das Problem einer nicht-theoretischen Erfassung der
Lebensseinsweisen, ohne in den Irrationalismus zu geraten. Daf�r muss die Metho-
de gesucht werden, in der das Urph�nomen des Lebens zur Darstellung kommt. Es
geht nicht darum, die Problemlage einfach aufzunehmen und durch die Umbildung
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50 GA 63, 80.
51 GA 61, 37.
52 GA 29/30, 429 f. In diesem Kontext kann man interessante Analogien zwischen der formalen Dimensi-
on der Anzeige und Husserls okkasionellen Ausdr�cken feststellen. In den Logischen Untersuchungen
unterscheidet man zwischen objektiven und zeitlosen Ausdr�cken wie ‚schwere K�rper fallen‘, die ohne
Hinblick auf die Umst�nde verstanden werden, und okkasionellen Ausdr�cken wie Personalpronomen,
Demonstrativa oder indexikale Redewendungen von der Art ‚hier‘, ‚er‘, ‚da‘, ‚gestern‘, usw., die ganz kon-
textabh�ngig sind, d.h. nur eine anzeigende Funktion haben (vgl. LU II/1, 86ff.). Dieses Thema haben wir
ausf�hrlich in einem Artikel �ber Heideggers Begriff der formalen Anzeige behandelt (siehe dazu Adri
n
(2004), 29–35).
53 GA 59, 85.
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einiger Grundbegriffe eine neue L�sung vorzuschlagen. Man soll das reflexive Ar-
gumentationsschema selbst auflockern, um erneut zur Idee der Philosophie als Ur-
wissenschaft vorzudringen. Das Leben hat die innere M�glichkeit des Selbstver-
st�ndnisses. Gerade hier versteckt sich der Kern einer genuinen Grundlegung der
Philosophie, die nicht mehr am Erkenntnismodell eines transzendentalen Subjekts
ankn�pft, sondern vom Vollzug des Lebens selbst ausgeht. In der hermeneutischen
Ph�nomenologie entspringen die Begriffe direkt dem Leben und Erleben. Was steht
auf dem Spiel? Die Philosophie zu sich selbst aus der Ent�ußerung zur�ckzuf�hren.
Die ph�nomenologische Destruktion, d.h. ein gerichteter Abbau der Tradition, er-
�ffnet uns wieder die Ursprungssph�re des Lebens, w�hrend die formal-anzeigende
Hermeneutik der Faktizit�t uns eine begriffliche Erfassung der verschiedenen
Seinsweisen dieser origin�ren Lebenssph�re bietet. Hermeneutik und Begriffsbil-
dung sind also zwei Seiten derselben M�nze.
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ABSTRACT

Der Beitrag untersucht die spezifische Funktion, die f�r den jungen Heidegger eine Hermeneutik des
faktischen Lebens erf�llen muss. Zuerst folgen wir den Spuren derjenigen Autoren, die nach Heideggers
Meinung das Ph�nomen des Lebens ernsthaft in Betracht genommen haben. Dann schildern wir die me-
thodologische Problematik, die ein konkreter Zugang zur urspr�nglichen Lebenssph�re beinhaltet. An-
schließend gehen wir kurz auf die Hauptunterschiede zwischen der reflexiven Ph�nomenologie Husserls
und der hermeneutischen Ph�nomenologie Heideggers ein. Zuletzt zeigen wir, wie die Aufgabe einer
formal-anzeigenden Hermeneutik mit einer begrifflichen Artikulation der ontologischen Hauptstrukturen
des menschlichen Daseins streng inVerbindung steht.

The article is an analysis of the specific function that the young Heidegger attributes to the hermeneu-
tics of facticity. First we will follow in the footsteps of those authors who in Heidegger’s opinion have
tackled the phenomenon of life. Second we will insist on the methodological problem of how it is possible
to gain correct access to the original life sphere. Third we will briefly point out the main differences
between Husserl’s reflexive phenomenology and Heidegger’s hermeneutical phenomenology. And finally
we will show that formal indicative hermeneutics has the task of articulating the ontological fundamental
structures of human being into philosophical concepts.
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