Die Tiefe der Oberflache:
Michel FOUCAULT zur Selbstsorge und tber die Ethik

der Transformation’

» | llve much more on the surface than people suppose’
Isaiah BERLIN

Roland REICHENBACH

Der Beitrag ist der Frage nach der Konstitution des ethischen Subjekts, d.h. des Selbst ge-
widmet, insoweit dieses bildungs- und erziehungstheoretisch interessiert. Mit FOUCAULT
nehmen die Uberlegungen ihren Ausgang am antiken Konzept der Selbstsorge, die als eine
Asthetik der Existenz begriffen werden kann. Der zweite Schritt befafl3t sich mit der christli-
chen Uberformung der (antiken) Selbstsorge und der damit zusammenhéngenden Aufforde-
rung, sein ,, Sindenselbst* zu enthillen, was mit FOUCAULT als Versuch der Selbstentsa-
gung interpretiert wird. In einem dritten Schritt erfolgen Erlauterungen zur ldeologie des
»wahren® Selbst bzw. zum psychologisierenden Selbstkult, welcher als Reaktion gegen die
christliche Auffassung zu verstehen ist, jedoch auch als der antiken Selbstsorge diametral
entgegengesetzt. Abschlief3end folgen Bemerkungen zur ethischen und bildungstheor etischen
Relevanz des,, untiefen* Selbst.

Definitorische Vorbemerkungen

Das Selbst ist eine der verschwommensten psychologischen und deshalb zurecht immer wie-
der kritisierten Kategorien'. Vernichtende Kritik am Selbst als einer existierenden psychischen
Struktur wird schon von HUME geaul3ert (1739-40/1955, | VI, iv); auch unter anthropologi-
scher Perspektive ist die Kategorie prekar (vgl. z.B. PLESSNER 1928/1982, S. 34ff.). Die
Verschwommenheit des Begriffs ist allerdings kein hinreichender Grund gegen seinen Ge-
brauch. Es scheint, dafl3 Begriffe von gesellschaftlicher Bedeutung immer verschwommen sind
(vgl. TENORTH 1986, S. 7), u.a. da sie als Reflexionsprodukt wandelbar und vorléufig wie
jeder Diskurs sind. In Anlehnung an entwicklungstheoretische (FEND 1994, S. 199) und phi-
losophische Konzeptionen (TAYLOR 1996, S. 52-104; WREN 1993, S. 83) sei das Selbst
hier as eine ethische Kategorie verstanden, d.h. als eine Interpretationsinstanz, die auf das
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handelter Werthorizonte konstituiert, dabei immer auf Transformation, d.h. Neuinterpretation
angelegt bleibt. Das Selbst ist so auch im heruntergekommensten Verstandnis eine ethisch-
normative Kategorie, weil es sich nur in bezug auf Fragen nach dem (je eigenen) Guten kon-
dtituiert. Im Unterschied zum moralisch-epistemischen Subjekt ist das Selbst keine primér
moralische Instanz; moralische Fragen sind der Richtigkeit, Gerechtigkeit bzw. Legitimitét
sozialer Normen gewidmet, ethische Fragen aber dem guten Leben (vgl. z.B. HABERMAS
1993, S. 165). Das ethische Subjekt wird hier im Sinne TOURAINES (1997, 78ff.; 108ff.) als
eine jewells nur unter widrigen Umstanden aktivierte ,, Befreiungs®- bzw. Willensinstanz ver-
standen, die sich fir das je eigene Gute gegen Instrumentalisierung und kommunitére Herein-
nahme wehrt. Mit dieser Sicht wird angedeutet, dal3 die Rede vom Subjekt ,an sich® wenig
Sinn macht - das Subjekt konstituiert sich allein in der exklusiven ,Praxis der Freihet”
(ARENDT 1994, S. 201ff.). Analoges trifft fir die Kategorie des Selbst zu. Dal3 die auch in
padagogischen Diskursen immer noch haufige Rede vom ,wahren* Selbst deshalb kaum et-
was bedeuten kann, soll mit den folgenden Erlauterungen unterstrichen sein. Diese folgen
grofdtenteils den Analysen von Michel FOUCAULT und profitieren wesentlich von den Ar-
beiten Wilhelm SCHMIDs.

1. Die antike Selbstsor ge und das Pathos der Transfor mation

Der Ursprung der stoisch gepragten ,, 1dee” der Selbstsorge als einer ,, Kultur seiner selbst” ist
nach FOUCAULT (1989, S. 55-94) in PLATONSs Alkibiades' und Apologie zu suchen'. Die
Selbstsorge wird in diesen (und anderen) Dialogen as die , Sorge um die Seele* bezeichnet.
Auf dem Hintergrund der altgriechischen Anthropologie darf die Seele alerdings nicht als ein
unsterblicher Besitz gelesen werden (vgl. ARENDT 1996), sondern - wie im Anschluf3 an den
Alkibiades spéter gesagt worden ist - as das , einzige ‘sich selbst Gebrauchende’*, d.h. as
das, was eine , reflexive Struktur® aufweist (BOHME 1988, S. 58). Der sokratischen Ethik
zufolge ist die Selbstsorge nicht der individuellen Seele gewidmet, sondern vielmehr einem
allgemeinen Guten, welches mit Wissen, Weisheit und Vernunft gleichgesetzt wird (S. 61).
Die klassische Argumentationsfigur besagt, dal3 der Weg zum allgemeinen Guten Uber Selbst-
erkenntnis fihre, welche as Selbstsorge gedacht wird (vgl. FISCHER 1998, S. 19). Padagogi-
sches Programm ist die Selbstsorge insofern als sich das Selbst nur im Spiegel bzw. im Gut-
sein des anderen (,, erziehenden®) Selbst erkennen und konstituieren kann. Bedeutsam ist diese
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der Reflexion bzw. des Selbst darstellt; eine Einsicht, die HEGEL spéter als Bildung von Be-
wuldtsein und Selbstbewuldtsein im Kampf zweier Subjekte um Anerkennung expliziert
(1807/1986, S. 145-177). Bedeutsam ist auch, dal3 die Selbstsorge bei PLATON im politi-
schen Kontext zur Sprache kommt (PLATON 1996)". Die Kultur des Selbst hat hier noch
nichts mit dem Kultus der Innerlichkeit bzw. narzif3tischem Selbstkult zu tun. Es ist Michel
FOUCAULT zu verdanken, den Gebrauch der , Techniken® der Selbstsorge, - v.a. fur die er-
sten Jahrhunderte n.Chr. - untersucht zu haben. Die betreffenden Praktiken blieben freilich auf
zahlenmaldig geringe Gruppen und Kulturtrdger beschrankt (1989, S. 62).

Das Interesse FOUCAULTs ist weniger historisch als moraltheoretisch: er will die Selbstsorge
as ein zeitgenossisches ethisches Konzept etablieren. Die antike Kultur der Selbstsorge wird
im dritten Band von Sexualitét und Wahrheit (1989) in funf Modalitdten beschrieben: Erstens
als Thema philosophischer Reflexion, wobel diese - in der stoischen und epikurdischen Tradi-
tion - eher den Aspekt der Sorge a's des Sich-Erkennens fokussiert. Zweitens als ein Bindel
von konkreten Ubungen, welche die , Lebenskunst* fordern sollen. Dazu gehdrten z.B. das
nicht-exzessive Korpertraining, die Meditation, die Lektire, das Notieren von Gedanken zur
gelesenen Lekture, die kritische Vergewisserung eigener ,, Wahrheiten” und ihre zunehmend
differenzierte Artikulation. Diese Selbstzuwendungen werden als eine soziale und kommuni-
kative Praxis vorgestellt. Drittens steht die Selbstsorge in der ,,weit in die griechische Kultur®
zurlckreichenden Tradition eines , therapeutischen® bzw. , medizinischen* Denkens, in wel-
chem die philosophische Reflexion als , Heilmittel“ des Selbst fungiert’. Die Vervollkomm-
nung der Seele, die in der Philosophie gesucht wird - und den &ltesten Begriff der Bildung
darstellt -, die paideia (vgl. ARISTOTELES 1974; JAEGER 1989; LICHTENSTEIN 1970),
nimmt ,,mehr und mehr medizinische Farben an. Sich bilden und sich pflegen sind verbunde-
ne Tétigkeiten. Epiktet beharrt darauf: seine Schule soll nicht a's blof3e Bildungsstétte angese-
hen werden, in der man nitzliche Kenntnisse fir den Berufsweg einheimsen kann, bevor man
wieder nach Hause geht, um Nutzen daraus zu ziehen. Man soll die Schule as ‘ Ambulanz der
Seele’ verstehen: ‘Die Schule eines Philosophen ist eine Arztpraxis (iatreion); wenn man hin-
ausgeht, soll man nicht genossen, sondern gelitten haben’* (FOUCAULT aa.O., S. 76f.). Die
Schiler sollen ihre Befindlichkeit als pathologischen Zustand begreifen. Fir diese Metapho-
rik, mit welcher im Grunde jeder Mensch als , krank” ausgezeichnet wird, d.h. - Ubertragen -
als unvollkommen, unwissend, korrektur- und bildungsbedurftig (vgl. EWALD 1996, S. 23),
kann FOUCAULT zahlreiche und einflu3reiche Beispiele aus der antiken Literatur anfihren.
Eine vierte Modalitdt der Selbstsorge als einer personlichen und gesellschaftlich relevanten



Praxis bezieht sich nun auf ,, Selbsterkenntnis®, welche zweifel sohne einen grof3en Raum ein-
nehmen muf3, sich jedoch nur in einem bestimmten Sinn verstehen &3, namlich als ein Mes-
sen bzw. Bewerten eigener Fahigkeiten, Mdglichkeiten und Notwendigkeiten in bezug auf (i)
Tugend und Abhéngigkeit, (ii) das Gewissen und (iii) das Wissen um Nichtwissen. Asketische
Selbstpraktiken dienen der Erprobung und gleichzeitig der Stérkung eigener Tugend (i). Es
handelt sich um , Enthaltsamkeitsiibungen® und ,,Verknappungsproben® as Techniken, die
Abhangigkeit des Selbst von Gutern, Lusten und Begehrtem zu , testen” und gleichzeitig zu
verringern. Die , Gewissensprifung® (ii) als selbstpraktische Ubung bezieht sich vorwiegend
auf Ruckerinnerungen an den vergangenen Tag mit dem Ziel einer Bilanzierung des eigenen
Fortschrittes, der eigenen Besserung und der Fehler, die gemacht oder beké&mpft worden sind
(S. 84). Diese Selbstschau hat Uberpriifenden, keinen Schuld zuweisenden Charakter.
Schliefdich bezieht sich die kritische Selbstprifung auch auf die Arbeit am Denken (iii). Das
,Vorbild® ist hier die sokratische Methode, das Nichtwissen bewufd zu machen, so dal? es
nicht blofRes Unwissen bleibt. Es geht aber auch um eine Okonomie des Geistes, namlich dar-
um, Vorstellungen gemal? dem stoischen Kanon darin zu unterscheiden, ob sie ,,von uns ab-
hangen* oder , nicht von uns abhangen“. Die letzteren sollen, da ,Sie aul3er unserer Reich-
weite" sind, nicht empfangen, sondern vertrieben werden, sie sollen kein Objekt von Begeh-
ren, Abneigung, Neigung oder Abscheu (S. 88), vielmehr as gleichglltig abgehakt werden.
Man kann diese Praxis mit Geler , stoische Vergleichgultigung® nennen (1997, S. 19). Die
fUnfte Weise, wie FOUCAULT die Praxis der Selbstsorge (der ersten Jahrhunderte nach Chri-
stus) vorstellt, ist in bezug auf das gemeinsame Ziel aller, auch noch so unterschiedlichen
Selbstpraktiken, ndmlich mit dem Prinzip der Umkehrung zu einem selber. Diese Formel be-
sagt nicht, dal3 man sich nur noch um sich kiimmern und maoglichst dazu passende Tétigkeiten
ausiiben soll; ,,aber bel den Téatigkeiten, denen man nachgehen mul3, sollte man vor Augen
behalten, dal? das Hauptziel, das man sich vorsetzen sollte, in sich selbst, im Verhdtnis seiner
zu sich, zu suchen ist* (S. 89)".

Die von FOUCAULT analysierten Texte befassen sich allesamt mit Praktiken, mit denen
Menschen versuchen, sich zu , transformieren” (zu bilden), d.h. aus ihrem Leben ein Werk zu
machen, welches einen asthetischen Wert besitzt und bestimmten Stilkriterien genligt. Diese
Praktiken nennt FOUCAULT ,, Technologien des Selbst”, sie bilden - nebst den Technologien
der Produktion, der Technologie von Zeichensystemen und den Technologien der Macht -
eine ,Matrix* der praktischen Vernunft (1993, S. 26). Das ganze Pathos des Selbstsorgege-
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Wichtigste im Leben und in der Arbeit ist, etwas zu werden, das man am Anfang nicht war"
(1993, S. 15).

Zweifelsohne sind diese Analysen fir die Bildungsthematik von grof3em Wert, insofern sich
diese der kulturellen und psychischen Situation des Selbst zu widmen hat. Die spdtmoderne
Situation hat mit derjenigen der Griechen z.B. jene aufféllige Gemeinsamkeit, dal3 wir - wie
die Griechen - in der Regel nicht glauben, dal3 die Religion als Fundament der Moral fungie-
ren konne und dald wir nicht wollen, dal3 das Rechtssystem in unser moralisches, personliches
und intimes Leben interveniert (vgl. dazu EWALD 1996, S. 24; SCHMID 1992, S. 249f.).

2. Daschristianisierte Gestandnistier: Selbstenthillung als Selbstver nichtung

Die Selbstsorge wird nach-sokratisch zunehmend durch individualistische und subjektivisti-
sche Tendenzen gepragt - immer weniger also in bezug auf ein Wissen um ein Allgemeines
gepflegt. Die moralische Bedeutung der Selbstsorge hat sich in einem gewissen Sinne sogar
»umgekehrt“. Dazu FOUCAULT: Es "hat in den Moralvorstellungen der westlichen Gesell-
schaft ein tiefgreifender Wandel stattgefunden. Es fallt uns schwer, rigorose Moral und stren-
ge Prinzipien auf das Gebot zu griinden, uns selbst mehr Aufmerksamkeit zu schenken als
irgend etwas sonst auf der Welt. Wir sind geneigt, in der Sorge um sich selbst etwas Unmora-
lisches zu argwohnen, ein Mittel, uns aler denkbaren Regeln zu entheben. Wir sind Erben der
christlichen Moratradition, die in der Selbstlosigkeit die Vorbedingung des Heils erblickt -
sich selbst zu erkennen erschien paradoxerweise als der Weg, auf dem man zur Selbstlosigkeit
gelangte. Wir sind jedoch zugleich Erben einer weltlichen Tradition, die das AuRere Gesetz
der Moral akzeptiert. Wie sollte unter diesen Umstanden die Achtung vor dem Selbst die
Grundlage von Moralitét bilden konnen? Wir sind Erben einer gesellschaftlichen Moral, wel-
che die Regeln fur akzeptables Verhalten in den Beziehungen zu anderen sucht” (1993, S.
31)vii_

Der Hintergrund der (antiken) Sorge um das Selbst betraf die Sorge, keinen sklavischen Geist
zu haben. Freheit ist das antike Fundamentalthema - Selbstsorge hief, sich um die eigene
Freiheit zu kimmern, d.h. sie mit bestimmten Praktiken zu entwickeln und pflegen. Es ging -
schon damals - nicht um Freiheit ,,an sich®, sondern um ein éthos, d.h. die konkrete Seinswei-
se bzw. Art und Weise, wie sich ein Subjekt gibt, wie es seine Freiheit praktiziert.

Das zentrale ethische Element der Selbstsorge besteht nicht darin, dal3 sie primér eine Sorge
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bestimmte Beziehungen zu den anderen erfordert, in dem Sinne, als das éhos der Freiheit
auch eine Weise, sich um den Anderen zu sorgen, beinhaltet™. Allerdings verweist die
Selbstsorge auch deshalb immer auf den Anderen, weil sie ohne den Anderen kaum gelingen
kann™. Ihr ontologisches Erstes bleibt aber das Selbst, welches weder Tiefe noch Wahrheit
besitzt.

Die Idee einer Wahrheit, die sich in der , Tiefe" des Selbst oder aber hinter den Dingen ver-
steckt, ist ,,ungriechisch®. Sieist - wenigstens in bezug auf das Selbst und unabhéngig von der
eigentiimlich okzidentalen Wahrheitsverpflichtung (1994, S. 723) - nur as christliche Uber-
formung des Selbstsorgegedankens zu verstehen. Dabei ist FOUCAULT zufolge entschei-
dend, dal’3 das Christentum eine Heilsreligion ist, d.h. von sich behauptet, ,, den Einzelnen aus
einer Redlitét in eine andere, vom Tod zum Leben, aus der Zeit in die Ewigkeit zu fihren. Zu
diesem Zweck setzte das Christentum eine Reihe von Bedingungen und Verhaltensregeln, die
eine Verwandlung des Selbst gewahrleisten sollten (1993, S. 51). Dartiber hinaus handelt es
sich um eine Bekenntnisreligion, welche den Gléubigen , strenge Wahrheitsverpflichtungen
sowie dogmatische und kanonische Pflichten” auferlegt (hat) (S. 52). Dies bedeutet, dal3 das
Individuum erstens die Pflicht hat, zu erkennen, wer esist, was in ihm vorgeht, welche Fehler,
Versuchungen und Begierden sich auffinden lassen, und zweitens, dal3 diese Wahrheiten Uber
sich enthullt werden missen (gegenuber Gott oder Mitgliedern der Glaubensgemeinschaft),
dai3 also offentlich oder privat gegen sich selbst ausgesagt werden mul3. Der Weg zur Reinheit
und Wahrheit fuhrt Gber die Selbstenthillung.

An dieser Stelle ist nicht bedeutsam, welche Transformationen der Selbstenthillungsakt (als
BulRe und/oder Bekenntnis der Stinden, als offentliches Bekenntnis etc.) von den frihen An-
fangen des Christentums bisin die Neuzeit und Moderne erlebt hat. Entscheidend ist vielmehr
die Ansicht und das Paradoxon, dai3 die Selbstenthiillung des Siinders, seine ,, Selbstverdffent-
lichung”, ihn selber reinigt, seine Stiinden tilgt (S. 55). Dieses Paradox ist nur dadurch erklar-
bar, dal3 Selbstoffenbarung und Selbstbestrafung - als manifestes Bul3verhaten - verknlpft
sind. Die letztere ist eine ,dramatische Handlung” (S. 54), die den , Affekt des Wandels®, den
»Bruch mit dem Selbst, mit der Vergangenheit und der Welt“ anzeigt (S. 55). Man bezeugt
damit, dal3 man fahig ist, auf das Leben und sich selbst zu verzichten, dem Tod standzuhalten,
ihn zu akzeptieren (S. 55f.). ,Das Ziel der Bul3e ist nicht die Herstellung von Identitat; sie
dient vielmehr dazu, die Abkehr vom Ich zu demonstrieren”, d.h.: , Selbstenthillung ist zu-
gleich Sdlbstzerstorung” (S. 56; kursiv, R.R.). Die , christliche Hermeneutik des Selbst” un-
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den und das Individuum zum Siinder machen. Wenigstens fur das Christentum der ersten
Jahrhunderte gab es - immer FOUCAULT zufolge - zwel Wege, wie man die Wahrheit Gber
sich selbst offenbaren, d.h. sich von seinen Siinden befreien konnte: as Publikmachung des
eigenen Status als Slinder oder as ,, unablassige analytische Verbalisierung von Gedanken im
Zeichen des absoluten Gehorsams gegeniber einem anderen® (S. 61), z.B. as Ménch. Trotz
der Differenzen ist das Entscheidende, dal3 die ,,Enthillung des Selbst (...) der Verzicht auf
das Selbst” ist (S. 62)".

3. Vom Kult des Tiefenselbst zur Wirdigung des Ober flachenselbst

FOUCAULTs Analysen des im Abendland zum ,, Gestandnistier* gewordenen Menschen (zit.
nach GUTMAN 1993, S. 123) erinnern an die Diagnosen einer , Tyrannel der Intimit&t"
(SENNETT 1986) und deuten den Wandel der Selbstsorge aus einem urspringlich politisch-
ethischen Kontext Uber einen religitsen in einen rein psychologischen an. Es handelt sich um
eine Transformation der Selbstsorge in Seelsorge (vgl. SCHMID 1992). Zur Ironie der hier
nur aufgeworfenen Geschichte des Selbst gehort, dal’ dieses, wenn es nicht mehr als Tétigkeit
und Ethos, sondern in seiner bleibenden Substanz gefaldt werden soll, ,, vernichtet” wird. Die
Selbstsuche ist paradoxerweise ein sicherer Weg zur Selbstverfehlung.

Diese Einschdtzungen sind ,, anti-psychologisch® gedacht, insofern sie sich gegen Psychologi-
en des ,,wahren® Selbst richten. Ein ,,wahres* Selbst muf3 , Tiefe" besitzen und mit sich iden-
tisch sein kdnnen, sonst ist Rede dartiber Unsinn. Dal’ die Tiefenmetapher fundamentalisti-
sche Ziige aufweist und in pluralistischen Lebensformen zu ungiinstigen (Denk-) Konsequen-
zen fuhrt, sel hier nicht weiter diskutiert (vgl. REICHENBACH 1998). Bildungs- und erzie-
hungstheoretisch entscheidend ist der Sachverhalt, dal3 die Selbsttransformation nicht in der
Identitét ihren Ort haben kann, sondern nur in der Differenz (vgl. SCHMID 1992, S. 241): Ein
mit sich identisches Selbst - oder auch Subjekt - ware entwicklungsunfahig.

Die humanistisch-psychologisch inspirierte Selbstkultur der Spatmoderne kann als Reaktion
gegen eine , christliche Ethik* verstanden werden, welcher es darum geht, das Selbst zu ent-
ziffern und ihm zu entsagen. Der Selbstentsagungspraxis wurde eine romantische, rousseaui-
stisch gepragte Form der Selbstsorge entgegengestellt, welche einer Sakralisierung eines inne-
ren, wahren und ,, unbertihrbaren Kerns des Menschen gleichkommt. Diese Idee, die nicht frei
von Zugen des Kitschs erscheint (vgl. REICHENBACH & OSER 1995), wirkte sich fir pad-
agogisches Denken mitunter in grotesker Weise aus (vgl. OELKERS & LEHMANN 1990, S.



48-60). Allerdings ist der Zusatz wesentlich, dal3 der Fokus auf das ,,wahre Selbst* weniger
mit Narzifdmus zu tun hat (vgl. LASCH 1979) als vielmehr mit dem moralischen Ideal der
Authentizitat (TAYLOR 1995). Esist eine moderne Angewohnheit, Authentizitét nur in bezug
auf Tiefe und Identischsein des Selbst zu denken. Dazu gehért die - kulturhistorisch zu analy-
sierende - Tendenz, nicht nur das Authentische, sondern auch das ,, Tiefe* des Selbst fir gut zu
halten (vgl. TAYLOR 1996). Relevant ist fur den Kontext von Bildung und Erziehung, dal3
diese berechtigte und u.U. moralisch geforderte Ausgestaltung des nach-sittlichen Freiheits-
subjekts (vgl. MENKE 1996) unter bestimmten psychologischen und sozialen Bedingungen
esoterisch wird. Soll das Selbst jedoch ethisch und bildungstheoretisch relevant bleiben, mufd
es exoterisch betrachtet werden. Dann missen die konkreten, auch von auf3en verstehbaren
Praktiken interessieren, mit denen sich das Selbst konstituiert. SCHMID (a.a.0.) ist deshab
vollig zuzustimmen, wenn er im Sinne FOUCAULTSs betont, dal3 Selbstkonstituierung mit
»Selbstfindung” nichts zu tun hat.

Wiedie Freiheit nur in ihrem konkreten Gebrauch existiert, um es mit FINK (1992, S. 123) zu
sagen, so , konstituiert” sich das Subjekt und das Selbst nur im konkreten ,, Gebrauch”, aber
nicht als oder zur identischen Wesenheit. Die Bedingung der Mdglichkeit von Bildung ist die
Abwesenheit des mit sich identischen Selbst. Bildungsprozesse sind dank dieser Abwesenheit
nicht nur moglich, sondern auch prinzipiell nicht abschlief3bar. Das Vokabular, mit welchen
sie beschrieben werden, sollte diese Nichtabschlief3barkeit deshalb beriicksichtigen. Darin
liegt ein spezifisch ethisches Anliegen begriindet: dem ethischen Subjekt als einem Subjekt
der Erfahrung, welches sich mit Hilfe von Selbstpraktiken bildet und so zum Subjekt mogli-
cher Veranderung wird, geht es um die Moglichkeit einer offenen (d.h. nicht abschlief3baren)
Geschichte. Es geht mit anderen Worten um die Freiheit es Menschen, nicht um seine ,,wah-
re“ Natur, die vorausgesetzt und wiedererlangt werden soll (vgl. SCHMID aaO., S. 227,
FOUCAULT 1996). Freiheit aber ist konkret, sie zeigt sich am und als Ethos, an der Art und
Weise zu leben und sich zu geben. Sie meint mit anderen Worten einen Stil, der auf Elemente
der Selbstformung verweist; Ethosist immer Oberflache, ja AuRerlichkeit.

Die Frage des Stils ist gerade wegen ihrer politischen Dimension entscheidend, da sie in Be-
ziehung zu dem steht, ,,was wir in unserer Welt willens sind zu akzeptieren, zuriickzuweisen
und zu verandern, sowohl bei uns selbst als auch in unseren Verhéltnissen* (FOUCAULT, zit.
nach SCHMID a.a.O., S. 236). Die politische Dimension der Lebensfihrung, um es anders zu
sagen, besteht ganz einfach im Wunsch, ,nicht Untertan zu sein”, die gesellschaftliche Di-
mension darin, ,, Formen der Gesellschaft zu finden, die auf der Selbstkonstituierung der Sub-



jekte beruhen und diese erméglichen” (SCHMID aa.O., S. 375). Auf diese Weise sind ethi-
sche mit Machtfragen verbunden; d.h. die ,,Regierung seiner selber erfordert eine freiheitli-
che Gesellschaft. Die Selbstkonstituierung (des Subjekts) fuhrt dazu, die Machtfrage nicht
einschlafen und Herrschaftsformen nicht erstarren zu lassen. Damit erhélt die Ethik des Selbst
aufklérerische Relevanz und Aktualitdt (S. 376). Zu den fur die Konstitution des ethischen
Subjekts bedeutsamen Erfahrungen gehtren deshalb jene des Intolerablen (S. 376). Eine Ethik
des Selbst steht nicht gegen die Geltung und Verbindlichkeit von Rechtsnormen, aber sieist in
dem Sinne ,fundamentaler” als jeder Geltungsanspruch zuletzt auf die Zustimmung des Indi-
viduums angewiesen ist (S. 377). Die individuelle Ethik der Lebensfiihrung hat hier - fir ein-
mal - den Vorrang vor der Moralperspektive (ebd.). Ihre zentralen Begriffe sind Sl und - vor
allem - Transformation (S. 386).

Zwei bildungsrelevante Aspekte des Stils kdnnen unterschieden werden. Der eine ist die
Technik der Eintbung von Lebenskunst (, Askese"), der andere die Ausiibung von Lebens-
kunst (,, Stilistik*). Das ethische Subjekt ist - im Gegensatz zum epistemischen Subjekt - durch
ein , asketisches Selbstverhdltnis* charakterisierbar (S. 382), es hat an sich Arbeit zu leisten,
kurz: es bildet sich. Seine ,,Bildung” besteht darin, von der passiven und normierten zur akti-
ven und ethischen Form der Selbstkonstituierung zu kommen. Durch den Gebrauch der Frei-
heit ,, schafft* es gleichsam an den Voraussetzungen fur eine , freiheitliche Gesellschaft* mit,
d.h. einer Gesellschaft, die das Individuum in den Mittel punkt stellt. Personliche Wahlen sind
Akte der Freiheit, die deshalb nicht Willkir sind, weil sie vor dem Hintergrund historischer
und biographischer Erfahrungen getroffen werden, in Konfrontation mit Problemen und dem
Intolerablen, in Auseinandersetzung mit Macht und gegen Normierung (S. 384). Der Akt der
Freiheit ist begriindet, hat Griinde, doch die Asthetik der Existenz ,, beunruhigt* auch die eige-
nen Grinde, die eigenen , Evidenzen®, weil die Sorge um sich mit dem berechtigten Zweifel
einhergeht, das eigene Selbst nicht erkennen zu kdnnen, und damit, weder ,,wahr* noch ,eins
mit sich“ zu sein. Diese Unruhe und dieser Zweifel machen die Selbstsorge aus.

Das ethische Subjekt der Erfahrung zeichnet sich durch Veranderbarkeit und Vielgestaltigkeit
aus, seine Selbstorganisation kann nicht jene der Identitat sein, sondern héchstens der Koha-
renz, ,,eine Kohérenz, die nicht von vornherein feststeht, sondern sich in fortlaufenden Akten
erst herstellt” (S. 381). Stil bedeutet Kohérenz. Es gibt in der von der Selbstsorge ausgehen-
den Asthetik der Existenz kein , eigentliches Wesen* (des Selbst, der Ethik, der Wahrheit) zu
entdecken. Diese Sicht entspricht einem posttel eol ogischen bzw. ateleol ogischen Bildungsge-
danken (vgl. auch SCHMID 1998, S. 310-317).
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SchlufZbemerkungen

Bestimmte padagogische Les- und Denkarten mogen sich an der ethischen Bedeutung des
,» Oberflachenselbst* wohl nicht so richtig erfreuen und die damit verbundenen Ideen lieber als
vulgaren Positivismus, Materialismus oder Asthetizismus abtun. Solche MiRverstandnisse
liegen u.a. auch darin motiviert, dal3 FOUCAULT immer wieder einen provokativen Antihu-
manismus proklamierte. Seine Skepsis gegenuber humanistischen Idealen - und den Human-
wissenschaften in toto - kann jedoch nicht dartber hinwegtéuschen, da? FOUCAULT - wie
andere neonietzscheanische Autorlnnen - insgeheim aufklérerische Postulate vertritt (vgl.
TAYLOR 1996, S. 192). FOUCAULT scheint nur die antitragische Zuversicht offizieller Li-
beralitat kaum zu ertragen, mit welcher auch erziehungs- und bildungsphilosophische Denk-
produkte mitunter zu glanzen meinen missen. Mit Rekurs auf FOUCAULTs Analysen der
antiken Idee der Selbstsorge sollte hier aufgezeigt werden, dal3 es Grinde gibt, das Selbst -
sofern es padagogisch interessiert - lieber im Hinblick auf seine konstituierenden und trans-
formierenden Praktiken zu studieren als im Hinblick auf psychologische Zugénge zu seiner
vermeintlichen ,, Wahrheit“. Die Selbstsuche ist nicht nur besonderen Téuschungen, Verzer-
rungen und Fundamentalisierungen ausgesetzt, sie ist auch keine Entwicklungsaufgabe, son-
dern vielmehr ein Symptom fir Psychologisierungstendenzen einer Spdtmoderne, die nicht
mehr richtig weil3, wer sie ist (und meint, sie musse es unbedingt wissen). Doch die Sakrali-
sierung des Tiefenselbst ist weder fir padagogische Theorie noch fir padagogische Praxis von
irgendeinem Wert. Das Gegenteil ist m.E. der Fall.

Mit dem hier erléuterten Denken konnte die Entwicklungsaufgabe statt in der Selbstsuche
oder Selbstfindung vielmehr darin gesehen werden, die geistigen und affektiven Vorausset-
zungen zu kultivieren, die es dem Selbst ermdglichen, sich zu verdndern. Das Transformation-
sideal kann unter modernen Bedingungen nicht spezifischer definiert werden, weil damit die
Maoglichkeit und der Zweck der Selbstbildung unterminiert wirden: Freiheit zu praktizieren.
Nun ist Freiheit gewil3 kein psychologischer und kein empirischer Begriff, aber auch kein
Kompetenzbegriff; Freiheit ist vielmehr eine kontrafaktische Selbstzumutung, die das Indivi-
duum auf der Oberflache seines Lebensflusses in widrigen Umsténden zum ethischen Subjekt
werden 1813, Esist reichlich Uberflissig, dartiber zu spekulieren, ob eine so gefaldte Freiheit
mit tiefen Wahrheiten verbunden ist, die unter dieser Oberflache - unter dem Ethos - vermutet

werden. Die Oberflacheist tief genug.
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Anmerkungen

Vgl. z.B. BLUMSTEIN 1991, S, 305; KAPLAN 1986, S. 6; MEILI 1987, S. 951; WELLS & MARVELL
1976, S. 3; auch FEND 1994; GOTTSCHALCH 1991; SCHEIBE; 1995; WREN 1993.

Wie BOHME (1988) ausfiihrt, hat der Dialog Alkibiades in der jiingeren PLATON-Forschung kaum eine
Rolle gespielt. Dies erstaune, weil dieser Dialog jahrhundertelang in der Akademie als Einfiihrung in die
PLATONische Philosophie gelesen worden sei. Den Grund fiir diese , Vernachlassigung* sient BOHME
darin, daf3 Friedrich SCHLEIERMACHER - as einer der bedeutendsten PLATON-Forscher - den Dialog
als unecht bezeichnet habe (ebd.).

Eine Genealogie des Begriffs der Selbstsorge soll an dieser Stelle nicht versucht werden (vgl. dazu HA-
DOT 1981); erwdhnt sei allerdings, dal’ das Motiv der Selbstsorge in der Neuzeit und Moderne beispiels-
weise in Werken von KANT (Metaphysik der Stten), NIETZSCHE (Unzeitgeméiie Betrachtungen) und
natiirlich HEIDEGGER (Sein und Zeit) auftaucht (vgl. BOHME a.a.0.) Der letztere bestimmt bekanntlich
das Dasein a's Selbstsorge bzw. als Sorge. Der Begriff der Selbstsorge ist ihm vielmehr tautologisch, da
die Sorge nur als Selbst-Sorge gedacht werden kénne (Heidegger 1976/1927).

SOKRATES versucht dem jungen und politisch ehrgeizigen ALKIBIADES mit seiner beriichtigten Fra-
getechnik aufzuzeigen, dal? dieser (noch) kaum Uber die nétigen Kompetenzen (zur politischen Karriere)
verfligen kdnne, wo er sich doch kaum selber kenne (PLATON 1996, S. 77).

FOUCAULT verweist darauf, dal3 bei PLUTARCH Philosophie und Medizin ein und denselben Bereich
benennen (S. 75). Im Kernstiick der beiden ,,Disziplinen” ist denn auch ein gemeinsames Vokabular vor-
handen gewesen, etwa der Begriff des pathos, der sowohl Leidenschaft (al's eine unfreiwillige Regung und
Storung der Seele) als auch physische Krankheit bedeutet. Bei den Stoikern werden medizinische Meta-
phern gebraucht, um jene ,, Operationen zu bezeichnen, denen die Pflege der Seele bedarf: das Skalpell an
eine Wunde legen, ein Geschwiir 6ffnen, amputieren, Uberfliissige Séfte ablassen, Arzneien verordnen*
etc... (S. 76).

Diese Umkehr impliziert einen verdnderten Blick. Zunéchst folgt sie noch einer Ethik der Beherrschung -
als dem Endzweck aller Selbstpraktiken (S. 90). Spéter wird sie - a's Selbstbeziehung - immer mehr im ju-
ristischen Sinn des Besitzes gedacht; ,man untersteht nur sich selbst, man ist sui iuris;, man bt Uber sich
eine Macht aus, die nichts begrenzt noch bedroht; man hat die potestas sui* inne (ebd.). Neben dieser eher
politischen und juristischen Betrachtungsweise wird die Selbstbeziehung aber auch dadurch bestimmt,
»dald man sich genief3en kann wie ein Ding, das man zugleich in Besitz und vor Augen hat* (ebd.). Die
gelingenden Selbstpraktiken fiihren zur Erfahrung der Freude Uber sich bzw. an sich.

Auch HADOT (1996) verweis darauf, dafl3 die Selbstsorge in der frihen christlichen ,, Rezeption* umge-
wertet worden ist: ,,(...) il S'agit bienici d’un renversement des valeurs qui sont I’ objet de nos désirs et de
nos soins* und ,le souci de soi et |I'attention a soi-méme, au sens socratique, sont donc absents du chri-
gtianism primitif* (S. 20). Allerdings hétte sich dies schnell geéndert, so etwa schon in der ménchischen
Bewegung, in welcher ,,on voit réapparaitre les exercices spirituels de I’ Antiquité qui étaient liés au souci
de soi* (ebd.).

Der freie griechische Burger-Mann mul3 sich in seiner ,, Regierungskunst® um die anderen, z.B. Frauen
und Kinder kiimmern lernen; er mul3 aber - als freier Birger-Mann - auch zeigen kénnen, dal er seine
Macht nicht mif3braucht, weil er von seinen Wiinschen und Zielvorstellungen nicht abhéngig ist.

,On a besoin d'un guide, d'un conseiller, d'un ami, de quelqu’un qui vous dise la vérité. Ainsi, le pro-
bleme des rapports aux autres est présent tout au long de ce développement du souci de soi“
(FOUCAULT 1994, S. 712).

FOUCAULT glaubt, dal3 die zweite Form, die Verbalisierung des Selbst, im Verlaufe der Zeit ein groflze-
res Gewicht bekommen hat. Seit dem 18. Jahrhundert bisin die Gegenwart seien die Verbalisierungstech-
niken ,,von den sogenannten Sozialwissenschaften in einen anderen Kontext transformiert worden, wo sie
instrumentell der Herausbildung eines neuen Selbst dienstbar gemacht werden. Die Anwendung dieser
Techniken, ohne die urspriinglich mit ihnen verkniipfte Verzichtleistung einzufordern, markiert einen hi-
storischen Bruch® (S. 62).
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La profondeur dela surface:
L e souci de soi selon Michel FOUCAULT et I'éthique de la transfor mation.

Résumé

Cet article est consacré ala question des éléments constitutifs du sujet éthique: le soi. L'objectif est d'examiner sa
place et sa portée dans la théorie de I'éducation et de la Bildung. Le point de départ est I'analyse du souci de soi,
un concept antique qui, selon Michel FOUCAULT, peut étre interprété comme esthétique de I'existence. La deu-
xiéme partie traite de la lecture chrétienne du souci de soi (antique) et de I'impératif de révéler la totalité
pécheresse du soi. Avec FOUCAULT, ces pratiques sont interprétées comme des efforts de renoncer au soi. La
troisiéme partie critique I'idéologie du «vrai» moi, le culte psychologisant du soi. Ce culte qui est une réaction a
la conception chrétienne du soi, est néanmoins opposé a |'idée antique du souci de soi. Cet examen conclut avec
des considérations sur la pertinence éthique et éducative d'un soi «superficiel».

The Depth of the Surface:
Michel FOUCAULT on the Care of the Self and the Ethics of Transfor mation

Summary

This contribution focuses on the constitutive conditions of the ethical subject -- that is, the self -- as it relates to
educational theory. In the first section, FOUCAULT's analysis of the ancient concept of "care of the self*, which
he understands to be an aesthetics of existence, will be outlined. The second section deals with the Christian
transmutation of the concept. Here it appears as an admonition to disclose the self's inherently sinful nature.
FOUCAULT looks on the practices associated with this reinterpretation as attempts to renounce the self. In the
final section, the contemporary ideology of the "true self" is presented as a psychologizing cult of the self, are-
action to the Christian concept but also as far removed from the ancient concept. The paper closes by offering
some considerations on the relevance of the "superficia” self for ethics and education.



