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Seelenschonheit als Weiblichkeitsideal

Versuch, ein MiBlverstindnis aufzukliren

von Ralf Konersmann

Zusammenfasung: Einer geliufigen These zufolge steht der Begriff der ,,scho-
nen Seele” im Mittelpunkt des aufklirerischen Weiblichkeitsdiskurses. Seine
Funktion ist es demnach gewesen, die Ungleichheit der Geschlechter zu legiti-
mieren und die Partizipation der Frauen zu vereiteln. Bedeutungsgeschichtlich
ist dieser Schluf jedoch nicht zu halten. Nach langer und wechselvoller Entwick-
lung wird der Begriff selbstim 18. Jahrhundert noch als geschlechtsindifferenter
Habitus aufgefafit. Ausschlaggebendist hier die Begriffsverwendung Rousseaus:
Rousseau gestaltet Seelenschonheit zu einem Topos der Kulturkritik, zum Inbe-
griff des Antimodernismus auf dem Boden der Moderne. Als historisches Angebot
weiblicher Selbstdarstellung bleibt dieser zweideutige Begriff noch zu entdecken.

Abstract: Asaresult of acurrent thesis the concept of 'schine Seele’ isin the focus
of the Enlightenment’s discourse on womankind. Accordingly the concept's
Junction has been to legitimate the inequality of the sexes and to foil the
participation of women. This conclusion, however, cannot be sustained with
regard to historical semantics. After a long and changeable development the
concept is still conceived as a habitus indifferent to sex even in the 18th century.
Rousseau’s use of the concept is decisive here. He designs ‘Seelenschonheit’ as
a topos of cultural criticism, as the essence of antimodernism in the presence of
modern times. As historical offer for female self-representation this ambiguous
concept still has to be discovered.

Es ist nicht eben hiufig, daB Worter und Begriffe, die dem &ffentlichen
BewuBtsein ldngst entfallen sind, pl6tzlich neue Aufmerksamkeit finden. De-
valvationen und semantische Ausmusterungen sind in derRegel unwiderruflich,
denn neue oder neu besetzte Begriffe etablieren sich im sprachlichen Verkehr
mit einer durchaus funktionalen Prépotenz. Das noch von jeder gut erzihlten
Bedeutungsgeschichte hervorgerufene Erstaunen dariiber, daB vergangene Zei-
ten eine Vielzahl der Formen und Formeln entbehrten und entbehren konnten,
die inzwischen als unverzichtbare Instrumente der Weltorientierung gelten,
wihrend sie sich zugleich solcher Begriffe bedienten, die - wie ,,Weisheit",
»Tugend”, , Wiirde", ,Bildung", ,Schicksal“, ,Perstnlichkeit“, , Ehre* oder
»Seele* - heutzutage marginalisiert sind (vgl. Osman, 4 1983), darf als Hinweis
darauf genommen werden, wie griindlich die einmal durchgesetzten Begriffe
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mit der Spur ihrer Vorgeschichte auch die Effekte ihrer Intervention in das
Spektrum der Bedeutungen verwischen. Man wagt nicht viel mit der Behaup-
tung, da diese Prozesse sich in der Moderne vermehrt und beschleunigt haben.
Die bedeutungsgeschichtliche Rekonstruktion kann das Verklingen der Wérter
erldutern, aufhalten oder abwenden kann sie es nicht. Die Fille und Geschichten
der historischen Semantik, so lautet die Erfahrungsregel, handeln von Begriffen,
Formeln und Motiven, deren Karriere gewthnlich mit der Suspendierung endet.

1. Die These

Um so erstaunlicher, wenn lingst verloren Geglaubtes auf einmal wieder da ist.
Ein solches Revival widerfihrt augenblicklich der ,.schtnen Seele®. Freilich -
um dies gleich vorauszuschicken - kehrt die schéne Seele, deren dltere Begriffsge-
schichte sich im 19. Jahrhundert verloren hat, heute nicht als Begriff zuriick,
sondern als Thema, und niher besehen nicht einmal das. Die Wortverbindung
erscheint als die kurzgefaBte Chiffre einer These, die jiingst auch in dieser
Zeitschrift aufgegriffen und bekriftigt wurde.

Diese These ist Teil einer Wahmehmungs- und Problemgeschichte, ndherhin
der Geschichte der Weiblichkeitsideale. Sie lautet dahin, da8 - ich halte mich an
den Wortlaut des in dieser Zeitschrift publizierten Aufsatzes - sich ,,am Begriff
der schénen Seele aus moralphilosophischen und #4sthetischen Theorien ein
psychologischer Diskurs iiber die Weiblichkeit entwickelte, der den Frauen eine
allgemeine und gleiche psychische Konstitution unterstellte”; sie besagt weiter-
hin, daB die schne Seele ,,als Medium* fungiert habe, ,,mit dessen Hilfe Frauen
in die biirgerliche Gesellschaft psychisch eingebunden und zugleich sozial
ausgegrenzt wurden®; mit der ,Idee der schénen Seele* sei den Frauen ,.ein
streng normiertes Ich-Ideal angetragen® worden, ,,das sie ebenso ver‘herr’lichte
wie kontrollierte (S. 1); das ,,ganze Leben der einzelnen Frau sollte von ihr* -
der schénen Seele - ,,dominiert sein, ohne daB dies zu einer wirklichen Zufrie-
denheit mit sich und zu ihrer Realisierung hitte fithren diirfen (S. S); solche
»Zuschreibungen®, so 148t sich diese These zusammenfassend vernehmen,
hitten ,,um die Wende zum 19. Jahrhundert zur Legitimation sozialer wie
psychischer Ungleichheit der Geschlechter gedient (Ebrecht, 1992, S. 1 u. 11).
Das Konzept der schtnen Seele wird in diesen Sttzen als ein Instrument, eine
Projektion, ein ,,Medium" aufgefaBt, das den Zweck hatte, den biirgerlichen
Frauen oder auch den Frauen der Biirger eine bestimmte soziale Rolle aufzu-
zwingen und ihnen den Zugang zu den R4umen der Offentlichkeit zu verwehren.

Die These ist verbreitet (vgl. Duden, 1977; Bovenschen, 21980; Vowinckel,
1983, S. 98ff.; Bronfen, 1992). Im folgenden werde ich zu zeigen versuchen, daB
sie - einschlieBlich der daraus abgeleiteten SchluBfolgerungen - fehlgreift: Zum



9% Ralf Konersmann

Verstindnis des historischen Konzepts ,,.Seelenschtnheit™ triigt sie nichts bei.
Um dies nachzuweisen, halte ich mich weitgehend an jenen Aufsatz von
Angelika Ebrecht (auf diesen beziehen sich die angegebenen Seitenzahlen), der
sich, anders als mancher #ltere Beitrag zum Thema, um eine breite Doku-
mentation der historischen Verldufe bemiiht. Aus Orientierungs- und Pointie-
rungsgriinden beschrinke ich mich - als zum Geschlechterkampf nur unvoll-
kommen geriisteter Philosoph - auf Anmerkungen zur Genealogie und ihrer
Deutung.

2. Die Gegenthese

Es wird behauptet, die ,,Geltungsanspriiche” des Begriffs der Seelenschonheit
griindeten ,,in Argumentationsmustern‘, die seit der Mitte des 18. Jahrhunderts
»fiir die konkrete Bildung von Frauen entwickelt worden™ seien; im gleichen
Atemzug heiBt es, im deutschen Sprachraum hitten sich solche Vorstellungen
»zunichst als psychische Bestimmungen von Weiblichkeit* verbreitet, ,.die
meist Minner entwarfen, die aber vor allem Frauen rezipierten* (S. 1). Laut
Verfasserin half der um den ,,psychologischen Leitbegriff* (S. 2) gruppierte
Diskurs, die ,,Unterordnung der inneren Natur sowohl von Frauen als auch von
Minnern unter die Regeln aufklirerischer Vernunft zu realisieren® (S. 4).
Diese Feststellung paBt ins Klischee, aber sie paBt nicht in den bedeu-
tungsgeschichtlichen Zusammenhang, wie er in den Texten iiberliefert ist. Denn
was sich zur Jahrhundertmitte tatséichlich ereignete und das lebhafteste Echo
hervorrief, war die Entdeckung des Begriffs durch den iiberaus begabten
Formelfinder und ungemein wirkungsvollen Popularisator Jean-Jacques
Rousseau. Die fritheste Erwihnung durch Rousseau, die ich kenne, félit in das
Jahr 1758, und sie gibt sogleich die weitere Marschroute vor: Was, so lautete die
rhetorische Frage des Biirgers von Genf, kann man von einem Menschen
erwarten, der die Fabeln der Biihne bewundert und fingierte Ungliicksfille
beweint? ,Freut er sich nicht seiner schtnen Seele?” - Ne s’ applaudit-il pas de
sa belle Gme? Hat er nicht alles, was er der Tugend schuldig ist, durch die
Huldigung verspielt, die er soeben ihrer bloBen Darstellung auf der Biihne
entgegenbrachte? Und der Kulturkritiker Rousseau legt fest: Wer eine schne
Seele sein will, der hat ,keine Rolle zu spielen, er ist kein Schauspieler - il n’a
point de réle a jouer: il n’ est pas comédien (Rousseau, 1865, S. 194).
Bekanntlich hat Rousseau das Portriit der schénen Seele dann in seinem
Erfolgsroman Nouvelle Héloise, an dem er wenige Monate spiter zu arbeiten
beginnt, weiter ausgemalt, und zwar - darauf kommt es an - in eben diesem
kulturkritischen Verstindnis. Von Geschlechterdifferenz kann keine Rede sein.
Die schnen Seelen in ihrem erlesenen Kreis sind fiir Rousseau diejenigen, die
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nicht spielen, und das ist in wortlicher wie in iibertragener Bedeutung gesagt: sie
verstellen sich nicht, sondern sind lauter und aufrichtig, sie huldigen nicht dem
Schein, sondern berufen sich auf das Sein. ,,Die Natur hat sie geschaffen®, heifit
esin der zweiten Vorrede des Romans, ,.eure Einrichtungen verderben sie* (vgl.
Konersmann, 1991a). Rousseau verwendet diec Formel also nicht, um sein
Personal fiir die soziale Welt der Aufklidrung oder der Moderne herzurichten,
sondern, im Gegenteil, um die Einstellung der intellektuellen und kulturellen
Opposition vorzubringen. Die Verweigerungshaltung, die sich hier geltend
macht, ist so fundamental, daB sie unvermittelt iiber alle angefallenen Veréinde-
rungen und iiber simtliche Sedimente der historischen Zeit zuriickgreift. Die
belle dme ist die direkte Nachfahrin des homme sauvage, dessen Integritit,
daraus macht Rousseau bekanntlich kein Hehl, auf immer verloren ist. So formt
erdie schne Seele zur Repriisentantin des Eingedenkens, zur Verkérperung des
Ursprungs, zur Statthalterin des Entschwundenen. Aus dieser Aufgabe erwichst
der Figur ihr epochaler Rang: Seelenschénheit, so lautet meine These, ist der
Inbegriff des fortschrittskritischen Antimodernismus auf dem Boden und im
Angesicht der fortschreitenden Moderne - mithin Kritik, unter Umstinden auch
Kritik der Kritik, doch kein Appell zur Befiirwortung der Verhiltnisse, weder
Bejahungszwang noch Zustimmungspflicht.

Hinzu kommt, wie angedeutet, daB Seelenschnheit keineswegs als Weib-
lichkeitsattribut aufgefat wird. Dieses Moment bleibt zunichst auf sehr be-
sondere und - ich komme darauf zuriick - von der rezenten Debatte iiberhaupt
nicht erfaBte Kontexte beschrinkt. In den fiir die Bedeutungsentwicklung im 18.
Jahrhundert und dariiber hinaus maBgeblichen Schriften Rousseaus ist von einer
solchen Bedeutungsverengung nichts zu bemerken. Der Begriff istim Gegenteil
geschlechtsindifferent und soll es auch sein, denn wie der Geist hat auch die
Seele, das ist durch iiberweltliche Paritit verbiirgt, ,.iiberhaupt kein Geschlecht*
- 5o Poulain de la Barre im Jahre 1673. Entsprechend bezieht Malherbe die
Bezeichnung zun#chst auf Heinrich IV. und wenig spiter auf einen Edelmann.,
Noch Voltaire wird den Kronprinzen Friedrich als belle dme ansprechen, und
schlieBlichreklamiert Marat den zur Jahrhundertmitte verstorbenen Montesquieu
als Inbegriff der Seelenschénheit postum fiir die Partei der Revolutionire. Wie
offen die Geschlechterfrage in dieser Bedeutungsgeschichte iiber die Jahrhun-
derte hinweg gewesen war, zeigt die Anstrengung Herders, diesbeziiglich eine
eindeutige und im dbrigen dann nicht einmal von ihm selbst konsequent
angewandte Regelung vorzunehmen (vgl. Herder, 1985). Im semantischen
Spektrum der Seelenschonheit bleibt das Weiblichkeitsideal eine marginale und
tiber weite Strecken auch vollkommen irrelevante Facette.
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Ungleich bedeutsamer ist das dann noch von Goethes Romanfigur weiter-
deklinierte, mit empfindsamen Innerweltlichkeitspriitentionen verkniipfte Mo-
tiv der Intransigenz, das Rousseau zu htchstem Pathos gesteigert hatte, bevor es
dann im 19. Jahrhundert eine melancholische Firbung annimmt und schlieBlich
ganz versinkt (vgl. Konersmann, 1993). Nachdem die ,,schénen Seclen des
Terrors* und der ,,Revolution* (Enzensberger, 1964; Schneider, 1980, S. 9f.)
diesem Antimodemismus noch einmal Profil gegeben haben, trifft Nietzsche am
Ende die offensichtlich noch heute giiltige Feststellung, die Seelenschénheit sei
das Opfer ihrer von interessierter oder einfach uninformierter Seite lancierten
Fehldeutungen geworden. ,,Sie verachteten den Leib: sie lieBen ihn auBer
Rechnung: mehr noch, sie behandelten ihn wie einen Feind. Ihr Wahnwitz war
zu glauben, man koénne eine ‘schéne Seele’ in einer MiBgeburt von Cadaver
herumtragen ... Um das auch Anderen glaublich zu machen, hatten sie es nthig,
den Begriff ‘schéne Seele’ anders anzusetzen, den natiirlichen Werth umzu-
werten, bis endlich ein bleiches, krankhaftes, idiotisch-schw#rmerisches Wesen
als Vollkommenheit, als ‘englisch’, als Verkl4rung, als h6herer Mensch emp-
funden wurde.*“ (Nietzsche, 21988, S. 273) Spitestens mit dieser bereits auf dem
Standpunkt der posterité abgegebenen Erklirung ist der Begriff suspendiert.

3. Erliduterung der Gegenthese

Doch wie hatte es iiberhaupt zu derart heftigen Ausschligen auf der Skala der
Bedeutungen kommen kénnen? Der Diskussionsbeitrag von Ebrecht folgt in
dieser Frage ideengeschichtlichen Fingerzeigen: Der - ausgesprochen miBiver-
stindlich so benannte - ,,aufklirerische Begriff der schénen Seele®, heiBit es,
variiere ,.einen Topos der antiken Philosophie*: im ,,Phaidros* markiere die
Seelenschénheit ,eine Versinnlichung von Ideellem®; die Seele wiinsche sich,
»im Reich der Ideen am Schoénen unmittelbar teilhaben zu kdnnen®“. Der
Pietismus habe diesen Begriff dann ,,wiederbelebt” und auf diesem Weg ,,auch
friihe psychologische Forschungen der Erfahrungsseclenkunde (etwa von Karl
Philipp Moritz)“ beeinfluBt (S. 3f.).

Die Genealogie ist, um das mindeste zu sagen, stark verkiirzt. Das lie8e sich
vertreten, wiirden dadurch nicht die entscheidenden Pointen verschenkt. Pietisten
lesen nur mit schlechtem Gewissen und deshalb ausnahmsweise Platon, und bei
Moritz findet sich die schéne Secle, soweit ich sehe, bezeichnenderweise nicht
in den protopsychologischen, sondern in den kulturphilosophischen Schriften,
namentlich in der Schrift ,,Uber die bildende Nachahmung des Schnen* von
1788. Das kann auch nicht weiter verwundem, denn Seelenschonheit ist eben
weder ein genuin geschlechtsspezifischer noch ein genuin psychologischer
Begriff: Seelenschénheit ist ein Habitus und ein Stil. Aus demselben Grund
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handelt es sich auch nicht, wie der sachlich zweifellos gebotene Hinweis auf den
Pietismus (vgl. Oury, 1974) glauben machen knnte, um einen genuin theologi-
schen Begriff: das Entscheidende ist hier wie dort die umwegige Artikulation der
Distanz und des Inkommensurablen, der auBertheoretisch untermalte Protest
gegen die Meinung und der ethisch-4sthetisch gefestigte Widerstand gegen das
Andringen jener Evidenzen, wie sie die fertigen Einteilungen der konventionel-
len Welt bereithalten. Der Begriff gehért deshalb in die Pathosgeschichte der
Intellektualitit, und zwar - hilt man sich strikt an den Begriffsnamen - in die
Rubrik ,,Gescheitertes*. Die zeitgendssische Verwissenschaftlichung der Psy-
chologie setzt bezeichnenderweise mit der Ausgrenzung des Artikulationstyps
ein. Sie faBt den EntschluB, nicht - und dassoll an dieser Stelle auch heiBen: nicht
linger mehr - ,ins Schéne malen“ zu wollen. Sie soll, schreibt Herbart weiter,
»nicht bewundern, sondem erkliren; nicht Seltenheiten aufzeigen, sondern den
Menschen, wie er ist, allgemein begreiflich machen* (vgl. Obermeit, 1980, S.
90). Die Differenz kénnte krasser kaum sein: Es ist gerade diese aufklirungs-
notorische Verallgemeinerungs- und Standardisierungsvorgabe, der die schéne
Seele widerspricht.

Die Stichwortgeber der Opponenten heien Sokrates - auf diesen berufen
sich Montaigne, bei dem wiederum Rousseau sich informieren wird - und Plotin.
Insbesondere dieser neuplatonische Beisatz macht es erforderlich, jene allzu
rasch dahingesprochene These von der ,,Versinnlichung von Ideellem* zu
differenzieren (dazu und zum folgenden Konersmann, 1991b). Der neuplatoni-
sche Rigorismus - diese Pointe wird noch Feuerbachs Hegel-Kritik befliigeln -
ist ausgesprochen unsinnlich, um nicht zu sagen: kérperfeindlich. Das Sinnliche
hat hier nur Zeichen zu setzen und soll im tibrigen tiberwunden werden. Das
Hochste, Erste und Eine, dem die Seele zustrebt, ist sowohl gut als auch schéin,
wihrend das, was hinter seiner Fiille zuriickbleibt, bdse ist.

*

Der Neuplatoniker folgt darin Platons ,,Gastmahl“, wo die erregende Kraft
beschrieben ist, mit der das Schéne die Secle bewegt. So ist es einmal Zeichen
und Ansporn auf dem Weg des Aufstiegs zum hichsten Gut, zum anderen ist es
Attribut. Hier ist denn auch der Grund zu suchen, warum die schtne Seele
»schén* ist und nicht - was in der zur Sprachopulenz neigenden zweiten Hilfte
des 18. Jahrhunderts (vgl. Blackall, 1966, S. 302) gleichfalls htrbar wird -
»~empfindsam*, ,,groB“, rein", ,,edel”, ,.sanft“, ,,zart" oder ,teuer, Die Pridika-
te sind keineswegs gleichgiiltig. Die Schénheit - und nur sie - bezeichnet die
Form der Wahrheit, aber auch die Art und Weise dessen, der sie wahrnimmt.
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Man muB schen, daB die Idee der Seelenschonheit an dieser platonistischen
Observanz gerade auch um 1800 noch festhilt, wenn jetzt im AnschluB8 an
Schiller die Idee der Schonheit zur Grundlage einer neuen, utopisch iiberhthten
Mythologie gemacht wird. Es wire hichst miBverstindlich, diesen Entwurf im
Sinne disziplindirer Separierung als , Asthetisch zu apostrophieren. Das An-
sinnen versteht sich gerade nicht als interesselos, sondem als die polemische
Uberbietung der (gescheiterten) politischen und geschichtlichen Fortschritts-
konzepte. Die 4sthetische Revolution, der Friedrich Schlegel in seiner 1795/96
verfaBten Schrift ,,Uber das Studium der griechischen Poesie** das Wort redet,
und der ihr zuarbeitende Begriff des Schonen will jene totale Revolution
(Schlegel; vgl. JauB, 1987, S. 255; Bohrer, 1989) provozieren, zu der die
politische Revolution zur Enttiuschung dieser ersten nachaufklirerischen und
nachrevolutioniiren Generation sich nicht hatte aufschwingen konnen.

Jene vergleichsweise gemiBigt klingenden Téne der vormodemen Plato-
nismen mégen im Riickblick dariiber hinwegtiuschen, wie leicht solche auf die
- soweit ich sehe - noch ungeschriebene Geschichte der ,4sthetischen Re-
volution zulaufenden Lesarten des Schonen sich am Beginn der Moderne
durchsetzen konnten. Dabei ist die semantische Umbesetzung des Schonen, dies
kann hier gar nicht genug betont werden, kein Vorsto der Aufklérer, sondern
eine nachgeholte Intervention der von den Realisierungspotentialen der Aufkli-
rung Enttiduschten. Das Schone birgt in dieser Optik eine genuine Uberbie-
tungstendenz - Adorno wird vom ,,Aufruhr des Schnen gegen das biirgerliche
Gute* (1951, S. 117) sprechen -, die sich, kollektivistisch, als ,,Erzichung des
Menschengeschlechts” ebenso aktualisieren 148t wie, individualistisch, als
Bildungsgang: Die Schénheit der Secle, wie sie die Platoniker semantisch
prépariert hatten, ist das MaB, in dem beide, Sein und Seele, zusammenstimmen.

Die unverstindige Seele soll das Schéne erkennen lernen, indem sie an sich
ausbildet, was auf das hichste Gut hindeutet. Sie soll, mit einem Wort, selber
schon sein. Das Schicksal des dann von Alberti so genannten Erfinders der
Malerei dient bereits in der dlteren Begriffsentwicklung als willkommene
Gelegenheit zur Wamnung vor dem Irrweg. Mit Blick auf Narzi, der den
Lockungen seines Spiegelbildes verfiel und nichterkannte, daB es, wohlgemerkt
in jenem tieferen Verstindnis, bloB eine Projektion, ein eidolon sei, wamnt Plotin
nachdriicklich vor der Verwechslung von triigerisch-sinnlicher und wahrer
geistiger Schonheit (Plotin, Enn. 1 6, 38). Alles Korperliche, so deutet er die
Botschaft des Mythos, ist schemenhaft. Der Weg des Aufstiegs der Secle, dessen
retrospektiv ermittelbare Parallelfithrung von ,.Erhebung®, ,,Aufhebung* und
»Erziechung* in der Homonymie des franztsischen Wortes élever noch gegen-
wirtig ist, fiihrt iiber die Lossagung von der Materialitit alles Irdischen. ,Nicht
Gestalt nicht Farbe nicht irgendeine GroBe, sondern die Seele, selbst unfarbig,
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in sich tragend die unfarbige Selbstzucht und den Glanz der andern Tugenden:
in euch selbst wahrzunechmen oder beim andem zu schauen GroBherzigkeit,
gerechten Sinn, lautere Selbstzucht, die Tapferkeit mit ihrem grimmigernsten
Antlitz, die Wiirde und dariiber erschimmernd die Ehrfurcht, all das in einem
ruhigen, von keiner Wallung und keiner Leidenschaft erregten Seelenzustand,
und iiber ihm leuchtend den Geist, den gottgleichen - das ist es was wir
bewundern und lieben; aber wieso nennen wir das sch6n? Nun, es ist seinsm#8ig
seiend und stellt sich so dar, und wer es gesehen hat, kann es nicht anders nennen
als das seinsmi#Big Seiende. Was aber ist es seinsmiBig? Eben schén.” (Enn. 16,
22)

Seelenschonheit und Korperschénheit sind hier so scharf getrennt, daB die
schtne Seele gerade durch ihre Abwendung vom eigenen Leib wie vom
Korperlichen iiberhaupt Gestalt gewinnt. Plotin sieht sie unablissig durch
Abirrung bedroht, durch die ,, Hinwendung zum Leib und Stoff*. Das Wissen um
den Abstand zwischen dem, als was sie sich zeigt, und dem, was sie einmal noch
werden und sein soll, begriindet ihre Ungeniigsamkeit und die drangvolle
Bewegtheit ihrer Liuterung. Der weiteren Bedeutungsentwicklung auch darin
das Beispiel gebend, bewegt sich Plotins Betrachtung strikt in Antithesen. Er
teilt seine Figuren in Reine und Unreine, Vergeistigte und Weltverfallene,
Seelenvolle und Sinnliche. Die schone Seele eifert dem Bild des Geistes nach.
Diesem, in dem sie des anderen ihrer selbst ansichtig wird, gilt ihr beharrliches
Streben, um am Ende ,,génzlich unmeBbar* zu sein, ,,gréBer als jedes MaB und
erhaben iiber jedes Wieviel* (Enn. 1 6, 42).

Die Dynamik des Vorgangs wird getragen durch die Alternanz der darin
tibergriffenen Bewegungen: Selbstiiberwindung und Selbstbesitz, Lenkung und
Spontaneitit, Triumph und Unterwerfung, Riickkehr und Aufstieg, Ergebung
und Erhebung. Der gelebte Ausgleich der gegenliufigen Impulse sichert dem
Auftrag der schnen Seele seine Verbindlichkeit. Doch wird damit nicht die
Bedingung der Mdglichkeit von Selbsterkenntnis erkundet, sondern der Auf-
und Uberstieg zum Absoluten. Erstin der Riickschau und polemischen Applikation
kann die Ungetrenntheit von Einkehr und Aufstieg als zweifache Verkennung
desavouiert werden, in der Weltlosigkeit und Projektion, Souverinitit und
Unterwerfung einander heimlich zuarbeiten. Davon ist in der historischen
Bedeutungssituation noch nichts zu spiiren. Der christliche Neuplatonismus
prépariert die Seele als Medium und fiihrt sie in sich selbst mit dem unverfiigbar
Anderen zusammen, dem sie als Geistwesen hnlich ist. Wir haben, so restimiert
Augustin diesen Gedankenzusammenhang, ,,unsere Natur nicht aus uns selbst*.
Die aus der Gegeniiberstellung von Innen und AuBen folgende Einkehr verlangt
Uberschreitung. In ihrem Innersten sucht die schéne Seele nicht das eigene und
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Unverwechselbare ihrer Person, sondern sie vergewissert sich der Unbezweifel-
barkeit des Uberweltlichen.

Eine schone Seele ist deshalb nichts, was man haben und vorweisen kann,
sondern etwas, was man ist, sofern man nur an der Gnade teilhat: ein Habitus und
ein Stilideal. Thr Wesen ist indes ebenso unsichtbar wie unaussprechlich.
Bereitet sich darin einerseits der dann von Calvin ausformulierte Gedanke der
HeilsungewiBheit vor, der den Gliubigen ein Leben lang auf die Probe des
Zweifelns und Verzweifelns stellt, so priigt andererseits die Verwiesenheit auf
die Inkarnation des Gottessohns die kiinftigen Ausdrucksgestalten der schénen
Seele, zu der erst jetzt und mit der Beildufigkeit des Metaphorischen die
Konnotation der Weiblichkeit hinzutritt. ,,Wenne der séle ein kus beschiht von
der gotheit"“, predigt Meister Eckhart unter Berufung auf Augustin, ,,s0 stét si in
ganzer vollekomenheit und in sélikeit.” (Eckhart, 1857, S. 267) Neben der
Marienverehrung tréigt vor allem die zur Illustration dieses Verhéltmisses bereit-
liegende Metapher das Ihre dazu bei, die Weiblichkeit der schtnen Secle in
assoziative Reichweite zu riicken: die Metapher des Brautstandes.

Doch deutet dies zunichst keineswegs auf etwas Geschlechtsspezifisches.
Erst in der weiteren Rezeption verschieben und konkretisieren sich allméhlich
die Neben- und Mitbedeutungen. Eckhart erinnert an das Hohelied, wenn er das
Verhiltnis der Einzelseele zum Einen als briutliche Vereinigung beschreibt:
,»der séle briutegoum ist der herre Jésus, der sibenleie glichnusse an im hat. Das
&rste, daz er s6 schoene ist, daz sich im diu sunne niht gelichen mac [...]. Als6
sol sin briit, diu séle, sin an gedanken, an worten und an werken.* (Eckhart, 1857,
S.407) Die Seelenschnheit gewinntin dieser und hnlichen Schilderungen, wie
sie in den Nonnenviten des Hochmittelalters zahlreich wiederkehren, einen
durch die Funktionsbestimmung der Zweckform gebrochenen Erlebniswert. So
heiBt es im Nonnenbuch von Weiler, das an der Wende zum 14. Jahrhundert
entstand: ,,Zu einem mal sang man meB indem chor. Daman zuder stillme8 kom,
da sach sie unsemn herren mit leiplichen augen in den henden dez pristers, und
ging von seinem antliitz ein schein, der drang durch ir sel. Und in dem selben
liecht da vereinet sich got alz gar mit ir, daz sie recht derfiillet ward mit gotlicher
siiBikeit. (Nach Bihlmeyer, 1916, S. 72) Die Konventionalitiit solcher Darstel-
lungen und die Stereotypie ihrer erzhlerischen Mittel sind oft bemerkt worden.
Sie dienten Erbauungszwecken sowie der Einfiihrung in die Praktiken kl6ster-
licher Askese: Hemmungs- und Verzichtsleistungen, Ratschlige zum Bestehen
von Anfechtungen und zur Niederhaltung libidindser Energien, wortreiche
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Selbstanklagen; im Gegenzug die Lobpreisung von Armut, Gehorsam, Reinheit,
Selbstlosigkeit, Einsamkeit, Schweigsamkeit, Keuschheit. Leibhaftiges ze nihte
werden war die handgreifliche Konsequenz der von Eckhart vertretenen Regel,
derzufolge mit der GroBe der Anfechtung, die es zu bezwingen gilt, auch die
Tugend zunehmen werde.

Im Schutzraum der Kloster wird der Entwurf in die Tat umgesetzt. Ihm
schwebt jene reinicheit des herzen (Eckhart) vor, die iiberhaupt erst die mit-
telbare Erfahrung des AuBerordentlichen gestattet. Der von der platonischen
Ethik formulierte Appell des Schénen begiinstigt unter optimierten #uBeren
Bedingungen die Konzentration der Seclenkrifte auf diesen einen Punkt. Dabei
kann die heilige Brautschaft problemlos in drastischer Bildersprache verkiindet
werden, da die Differenz von Seelenschénheit und Leibesschénheit stets gegen-
wirtig bleibt. Die Sinnlichkeit der Sprache ist das Gegenstiick eines Verhaltens,
das geprigt ist durch Keuschheit - jenes sozial weithin bemerkbare Zeichen der
Treue und Verbundenheit, das die schone Seele ihrem himmlischen Briutigam
entgegenbringt, und das ihr gestattet, ihrer Sinnenverachtung ebenso Ausdruck
zu verleihen wie ihrem Wunsch, sich, wie Augustin sagt, durch die Tugend zu
reinigen.

Die mystisch gewendete, durch virtuose Selbstdisziplinierung sicherge-
stellte Seelenschonheit findet ihr Auskommen in einer Passivitiit, die in Wirk-
lichkeit nicht Anpassung und Gefiigigkeit, sondern Distanznahme und Verwei-
gerung ist. Die artistische Regelbeherrschung dient der Vorbereitung eines
Ereignisses, das jeden Konformismus und jede Sozialitiit beiseite 148t. Wihrend
Platons ,,Politeia* die Jiinglinge noch mit schénen Werken umgeben wollte, um
ihren Sinn fiir Schénheit und Anstand zum Wohl des Ganzen zu férdem, flicht
die schne Seele nicht allein die Verhiltnisse, die sie bedriingen mdgen, sie flicht
die Welt schlechthin. All ihre Vorkehrungen dienen nur dem einen Zweck, sich
zu l6sen und fiir unsegliche zartnuss und siiBikeit empfénglich zu machen. Die
kraft in der séle, von der Eckhart spricht, erschlieBt Weiten, welche die
diesseitsweltlichen Erfahrungsrjume um ein Unendliches iibertreffen, und sie
sind nicht nur umfassender als diese, sondern auch der Wahrheit niher.

All dies weist darauf hin, daB die in den Nonnenviten formulierte Expression
weiblicher Seelenschnheit, wie sie noch die Stiftsdame in Goethes ,,Lehrjah-
ren nach dem Vorbild des lebenden Modells vergegenwirtigt (vgl. Zantop,
1986), mehr ist als ein philosophischer Begriff oder ein literarischer Topos. Sie
ist weder minnlich zudiktiert noch erschopft sie sich in Aufrufen zu Anpassung
und Gefiigigkeit. Das bevorzugte Element ihrer Sprache ist im Gegenteil eine
durchgehaltene semantische Ambiguitit, die auf unspektakulire Weise Frei-
rdume fiir Dissidenz durchaus zu bieten scheint. Auf welchen Wegen und in
welchen Mafien diese Freirdume geboten und genutzt wurden, muB mit Hilfe
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philologischer, problem- und sozialgeschichtlich vertiefter Analysen iiberhaupt
erstnoch ermittelt werden (vgl. fiirs erste Langer, 1987; Brown, 1991; Williams-
Krapp, 1991; zur Rezeption in der Kunst Kro8, 1985).

%*

Semantisch reiche Ressourcen wie die genannten vermitteln einen Eindruck
davon, wie entschieden das Bedeutungsspektrum der Seclenschonheit reduziert
und verkiirzt werden muB, um jene Feststellung zu stiitzen, derzufolge das
Konzept die Frauen ,.auf eine rigide hiusliche Tugendhaftigkeit und Privatheit
eingeschrinkt“ habe, ,.die nicht nur ihrer 6ffentlichen Idealisierungen spottete,
sondern auch ihre gemeinschaftsstiftende Funktion zunehmend marginalisierte
und gesellschaftlich ausgrenzte” (S. 9). Nach Lage der Texte, wie sie sich
erhalten haben, lieBe sich ebensogut das Gegenteil behaupten, daB némlich der
Entwurf der schénen Seele jene Disziplinierung erschwert und kaum kontrol-
lierbare Freirume erffnet hat. Inihren Weiterungen ist jene These freilich mehr
als nur bedeutungsgeschichtlich fragwiirdig. Sie greift nicht nur fehl, dem
Stereotyp zuliebe gibt sie auch voreilig preis, wovon eine historische
Rekonstruktion weiblicher Selbstdarstellung und weiblichen Schreibens mit
guten Griinden wertvolle Aufschliisse erwarten diirfte.

DaB das in der Ausgangsthese gebiindelte Miverstéindnis nicht nur Mit-
telalter und friihe Neuzeit betrifft, mégen einige wenige Hinweise abschlieBend
andeuten. Die lapidare Hilfsannahme, derzufolge die Ende des 18. Jahrhunderts
an die Offentlichkeit tretenden Frauen gefordert und willig reproduziert hétten,
»was die Minner ihnen antrugen® (S. 10), ist - von der gréblichen Mideutung
von Schreibanlissen abgesehen - mit Blick auf die Quellen nicht nur nicht zu
halten, sie widerspricht auch dem realgeschichtlichen Befund. Das
Deutungsangebot Rousseaus dient méglicherweise noch der Girondistin Jean-
Marie Roland als Verlaufsmuster ihrer Lebensgeschichte (vgl. May, 21973, S.
175ff. u. Schmid, 1992; anders als in der deutschen Ubersetzung ist bei Roland
freilich von einer ame affectueuse die Rede; vgl. 1820, S. 97), und noch die
revolutionire Ikonographie Jacques-Louis Davids zitiert den Gedanken-
hintergrund der Seelenschonheit - man denke an seine hochkonzentrierte,
Heroismus, Schénheitsideal und Androgynitit integrierende Darstellung des
Todes von Bara (vgl. Eggs, 1992, S. 33 u. 48ff.). Doch auch die moderateren
Tone, die in jenen Jahren diesseits des Rheins zu h6ren sind, signalisieren hiufig
nichts weniger als Anpassungsbereitschaft. Den betont passiven Charakterzil-
gen, mit denen die ,Moralischen Wochenschriften* das Weiblichkeitsideal
versehen: ,,anstiindig im Verborgenen, fromm im Hertzen, schamhafft in Wor-
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ten, und tugendhafft in Wercken* (nach Martens, 1968, S. 368), stellen Frauen
wie Sophie La Roche, die Mitglieder des ‘Darmstédter Kreises’ (um Karoline
Flachsland) oder des ‘Kreises von Miinster’ (um die Fiirstin von Gallitzin) die
Expression eines 6ffentlichen und halbdffentlichen Verhaltens gegeniiber, zu
dessen Charakterisierung sie selbst und andere sich eben desselben Wortes
bedienen.

An der Wende zum 19. Jahrhundert integriert Seelenschénheit sehr unter-
schiedliche, teilweise auch widerspriichliche semantische Dimensionen. Wer
sich darauf beschriinkt, der isolierten Spur einer einzelnen Fachgeschichte - und
sei es der Psychohistorie - oder der Eindimensionalitiit parteilicher Perspektiven
- und sei es dem Feminismus - zu folgen, kann deshalb bei der be-
deutungsgeschichtlichen Rekonstruktion der ,,schénen Seele* nur fehlgehen.

Nichts illustriert die Polyvalenz des Begriffs am Beginn der Modeme
eindrucksvoller als die Bereitwilligkeit, mit der der Protofeminismus jener
Umbruchsphase das Motiv ebenfalls aufgreift. Die von Ebrecht als Alternative
prisentierte Einlassung aus Mary Wollstonecrafts ,,Vindication of the Rights of
Woman* von 1792, derzufolge die Seelen der Frauen den Blumen glichen, die
auf zu fetten Boden gesetzt wiirden und nun Kraft und Nutzbarkeit der Schénheit
opferten (S. 15), nimmt die metaphorische Substruktur der Seelenschonheit
unvermittelt auf. Wie die Blumen, schreibt im 17. Jahrhundert bereits Opitz, ,,an
sich selber schone sindt / dennoch anmutiger zue sein scheinen / wann sie vater
einem klaren waBer herfiir leuchten: also ist die bliite des gemiites / wann sie mitt
einem schénen leibe vmbhiillet ist. So soll nun die schonheit des leibes nichts
anders sein als ein fiirfechter der bliite der tugendt [...]: also muBen wir in einem
schénen frawenzimmer nicht die gestalt / sondern / wo sie verhanden ist / die
schénheit des gemiites / vndt in dem gemiite die schénheit deBen von dem sie
hergerhiiret / erheben vndt hochhalten. Vndt hergegen / wie wir den vrsprung
aller schtnheit iiber alles zue ehren schuldig sindt/ also sollen wir seinenthalben
auch die schonheit des gemiites / vndt dieser wegen die schénheit des leibes
lieben.” (Opitz, 1990, S. 525f.; zu beachten wire auch die Allusion des
Daphnemotivs in der Deutungstradition des ,,Ovide moralisé“ vgl. Lichtenstern,
1992, S. 13ff., 94f. u.8.). Im siécle philosophique schlieBlich schafft Rousseaus
folgenreiche Beschwirung der Natur als Ort des Ursprungs und der Unversehrtheit
die Voraussetzungen, um Pflanzenmetaphorik und Schénheitsideal semantisch
konvergieren zu lassen; ,je géttlicher ein Mensch oder ein Werk des Menschen
ist", heit es dann auf den ersten Seiten von Friedrich Schlegels ,Lucinde®, ,,je
#hnlicher werden sie der Pflanze: diese ist unter allen Formen der Natur die
sittlichste, und die schénste. Und also wire ja das htchste vollendetste Leben
nichts als ein reines Vegetieren."
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Die schone Seele, darin artikuliert sich das in der Pflanzenmetaphorik
bewahrte platonistische Erbteil, ist die VerkSrperung der eingeborenen Idee. Der
Weltbedarf sie nur, um sich darin zu entfalten und alles Irdische zuriickzustoBen,
denn sie existiert, um ihrem Ideal entgegenzureifen und endlich zu vergehen. In
jedem Augenblick gehort sie ganz sich selbst, wihrend ihr Blick, nach einem
treffenden Wort Hegels, zu einer ,jenseitigen Gegenwart* hinaufgerichtet ist.
Die hochste Freiheit, beanstandet Hegel weiter, sei ,,das negative Attribut der
Schonheit der Seele*. Der Mensch - nicht die Frau - sei hier ,,auf keiner Seite
verwundbar, wie die schamhafte Pflanze zieht er sich bei jeder Beriihrung insich
[zuriick], und ehe er das Leben sich zum Feinde machte, ehe er ein Schicksal
gegen sich aufreizte, entflicht er dem Leben.” (Hegel, 1971, S. 350). Hegel -
Nietzsche hat daran erinnert - macht der schtnen Seele den ProzeB, und er macht
ihn - soviel zum Thema,,Aufkldrung" - im Namen der ,,Rechtsverh#ltmisse* und
der ,,Vernunft*. Doch man verschenkt hier das Beste, wenn man den Kommentar
als ,,psychologische Interpretation verstehen* (S. 14) will. Hegel amtiert als
Anwalt der Modeme, und die Angeklagten sind durchaus bekannt: die
zeitgendssische Verkdrperung der schénen Seele und damit des Antimodernismus
heiBt fiir ihn Novalis, die mythische ist Jesus Christus.

4. Fazit

Die schéne Secle stand allenfalls nebenamtlich, nur fliichtig und iiberdies ohne
erkennbaren Erfolg als Instrument zur Disziplinierung der Frauen bereit. Thre
semantische Mitgift, deren Pridsenz um 1800 noch weitgehend vorauszusetzen
war, machte sie fiir solche Zwecke und somit zur Demonstration der ohnehin
wackligen Globalthese vom ,ménnlich bestimmten ‘ProzeB der Zivilisation’*
(S. 2) denkbar ungeeignet. Die schéne Seele war auch nicht Teil des ,,psycholo-
gischen Diskurses®, ja sie ist nicht einmal ein genuin psychologischer Begriff.
Demgegeniiber spricht manches dafiir, daB dieses ,bleiche, krankhafte, idio-
tisch-schwirmerische Wesen* (Nietzsche) eine Projektion und, niherhin, eine
tief zweideutige Figur gewesen ist, doch auch dies keineswegs als Wunschbild
des repressiven minnlichen Blicks. Im Verh#ltnis der Geschlechter diirfte die
Haltung der Seelenschénheit eine jener Nischen erschlossen haben, die
Abweichungen und Selbstbesinnungen gestattete, ohne indes den Rahmen der
sozialen Konventionen akut zu gefdhrden. Priignanz gewann die Formel auf der
Ebene der philosophischen Theorienkonkurrenz. Im Portrit der schénen Seele
begegnen sich der Selbstentwurf des Antimodemismus (Rousseau) und, mit der
Verzogerungeines halben Jahrhunderts, der Entwurf, den sich die Moderne vom
Antimodernismus zurechtgemacht hat (Hegel). Beides, darin liegt so etwas wie
ein Konvergenzmotiv, geschieht durchaus in polemischer Absicht.
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Dieideologiekritische Vermengung von Seelenschtnheit und (m4nnlichem)
Weiblichkeitsideal ist grob verkiirzend und deshalb illegitim. Auf diesen Zu-
sammenhang wurde die Figur erst postum reduziert, in der Phase ihres unvermu-
teten und - alles in allem - unverdient diirftigen Nachlebens: als gesinnungs-
tiichtige Projektion auf die vermeintlichen Projektionen ménnlicher Phantasie.
Die dabei zutage getretenen Ziige, damit bestiitigt sich die eingangs referierte
bedeutungsgeschichtliche Erfahrungsregel, 4hneln nur von fern den Ziigen der
schonen Seele. Es zeigt sich, wie wenig der bedeutungs-, sozial- und kultur-
historischen Aufmerksamkeit damit gedientist, der Bedarfslage des,,Aktuellen*
nachzugeben. Dieses Interesse hat zum Verstindnis des geschichtlichen Gegen-
standes kaum etwas beizutragen.

Eine Renaissance des Begriffs ist denn auch nicht zu erwarten. Statt dessen
gibt diese Debatte dariiber Auskunft, wie Frauen sich einstweilen vorstellen, daB
Minner sich einmal Frauen vorgestellt haben. Das aber ist eine neue und vor
allem: eine ganz andere Geschichte.
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