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TRANSCENDENTAL ANTHROPOLOGY.

FORMATION OF SENSE, PERSONAL I, AND SELF-

IDENTITY IN EDMUND HUSSERL AND THEIR RECEPTION

IN THE PHENOMENOLOGICAL METAPHYISICS OF LASZLO TENGELYI

The main topics of the following article are Edmund Husserl’s conception of phenomenological
anthropology and its reception in Lészlé Tengelyi’s philosophy. Thematically the paper is made up of two
parts: the first treats the development of Husserl’s notion of the transcendental subject and the particular
role the transcendental person played in his idea of a phenomenologically founded anthropology. The
second examines the special influence of Husserl’s idea of the transcendental person on Tengelyi’s concept
of the history of life (Lebensgeschichte) and on his thought of the metaphysics of contingency and
experience. In the first part (which is made up of four sections) I analyze the development of Husserl’s
notion of the subject, and I show how Husserl arrives at the concept of the concrete transcendental
person in his genetic phenomenological researches of the 1920s. The idea of the transcendental person
was the core of Husserl’s late conception of phenomenological anthropology. Husser!’s late concept of
the transcendental subject could be characterized as a fragile and complex form of self-identity, and he
even used the notions of «life path» («Lebensweg») and «history of life» («Lebensgeschichte») in this
context. The crises of human life, crises of self-interpretation became analyzable problems within this
sphere and with the means of transcendental phenomenology. The second part (which is made up of two
sections) investigates the details of Husserl’s influence on Tengelyi’s work of life, with a special regard
on his interpretation of the subject, the experience and metaphysics. Husserl played a fundamental role
in the elaboration of Tengelyi’s own notion of self-identity, where self-identity was constituted through
certain events of destiny (Schicksalsereignisse), which confronts us with radical alterity and strangeness
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(Fremdheit). Husserl was also an important source for Tengelyi, when he elaborated on his concept of the
passive formation of sense (Sinnbildung) and his metaphysics of contingency. The ultimate foundation
of the last formulation of Tengelyi’s phenomenological metaphysics (in his posthumous work, Welt und
Unendlichkeit) was the idea of a concrete transcendental person, which we could find in the late Husserl.

Key words: Phenomenology, philosophical anthropology, Edmund Husserl, Laszl6 Tengelyi,
phenomenological metaphysics, transcendental ego, formation of sense (Sinnbildung), self-identity,
history of life (Lebensgeschichte).
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K xiroueBbIM TeMaM HaHHOI;'[ CTaTbn CHCHYCT OTHECTU KOHLICIIIINIO q)eHOMeHOIIOI‘I/I‘IeCKOﬂ AHTPOIIO/IOTUN
OnmyHpa I'yccepna u eé penennuio B dunocodpuu Jlacmo Tenrenmn.! CraTbg cOCTOUT M3 [BYX
TeMaTN4YEeCKUX 6}IOKOBZ B IIEPBOM paCCMATPUBAETCA PA3BUTHNE NOHATUA TPAHCHEHAEHTAIPHOTO cy61>e1<Ta
y 'ycceprist u Ta 0cobast porb, KOTOPYIO UTPaAl KOHLEIIT «TPAHCLIEHI€HTa/IbHAS INIHOCTD» B €r0 IPOEKTe
(heHOMEHOMOTMYEeCKOTO 060CHOBAHNS AHTPOIIONIOTUI. BO BTOpOM TeMaTn4yeckoM 6/10Ke BHUMAaHME
yAeNseTCs TOMY 0COO0MY BIMSHIIO, KOTOpOe Ha ¢putoco¢uio Tenrenn okasana ryccepieBcKast upest
«TpchueHneHTanmmﬂ JIMIHOCTV»: 3TO BAMSIHIIE MOXHO HAMITH y Tenrenu B KOHIETINVN NCTOPUN KN3HN
(Lebensgeschichte), a Taxoxe B ero paspaboTke MeTadU3MKY KOHTMHIEHTHOCTU U [KaTeropuii] onbita. B
HepBOIL YacTy (COCTOSAIEN U3 YeTHIPEX pasfeNoB) A pa3dupalo pa3BuTIe HOHATHUA CyObekTa y I'yccepra
U ITOKa3bIBalo, Kak I'yccepib B reneTnyeckoit peHomeHnonmoruu 1920-X rofoB IpUXOAUT K KOHIETIIIUA
«KOHKPETHOI TPaHCLeHeHTaIbHON IMYHOCT». VIfes «TpaHCLeHjeHTa/IbHOM IMYHOCTY» COCTaBUIa
sAPO (PEeHOMEHOIOTMYeCKOIT aHTPOIIONIOrUy o3Hero I'ycceprist. [Iis TpaHCLEH/IEHTA/IBHOTO CYOBEKTA B
nosgHmit punocoduu I'yccepns xapakTepHa C/IOKHaA M HecTabuIbHasg GOpMa CaMOTOX/IeCTBEHHOCTI,
OH 1a’xe I/ICHOHbSyeT B 9TOM KOHTEKCTE MMOHATUSA «>KM3HEHHBII IIyTb (Lebensweg)» " «MICTOPpU S J)KU3HN
(Lebensgeschichte)». YKu3HeHHBIIT KpU3IC YelOBeKa, CUTYaLUU KPU3UCA CAMOMCTOIKOBAHNA CTAHOBATCS
npo6ieMaMI, JOCTYIIHBIMU aHa/IN3y B paMKaX TpaHCLeH/IeHTaIbHOI ¢peHoMeHomoruu. Bo BTopoit
9acTy (COCTOsIEN U3 ABYX Pa3jienioB) UCCIEAYIOTCS OTAe/NIbHBIE 37IeMEeHThI BAUsHMs ['ycceprs Ha
¢dunocodpcknit mpoekt TeHrenu, oco6oe BHUMaHMe YAENAECTCSA ero MHTepIpeTaly Cy0beKTa, OIbITa
u MeTadu3uku. 'yccepib ChIrpas KJIKYeByI0 PO/Ib B paspaboTKe MOHSITISI CAMOTOXAECTBEHHOCTI VI
TOXOeCTBa INYHOCTU, KOTOpOI?I 3aHMUMaAJICA TeHFeHI/I, IIpM 3TOM CAMOTOXIECTBEHHOCTDb, TOXAECTBO

! ®onernuecku 6onee ToaHOI 6bMa 661 TPaHCKpUNIUA «T€HTENN», HO B PYCCKOASBIYHON TUTEPATYpE yXKE
3aKpenmaach TpaHcKpunuus «Tenrenn». — ITpum. peo.
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JIMYHOCTY PACCMATPUBAIOCh KaK TO, YTO CKIaJbIBAETCA 3a CUET HEKOTOPBIX CYIbOOHOCHBIX COOBITHI
(Schicksalsereignisse), B KOTOPBIX MBI CTaJIKMBaeMCs C paijUKaIbHO MHBIM U ¢ 4yXHocThio (Fremdheit).
Takum o6pasom, I'yccepns 6511 fist TeHreny Ba>kKHBIM MCTOYHUKOM IPU pa3pabOTKe KOHLEIIIN
[IaCCUBHOTO cMbIcoobpasoBanus (Sinnbildung) u ero meradmankn konTHHreHTHOCTH. [IpenepHBIM
OCHOBaHMEM IIOCTIeJHEr0 BapuaHTa peHoMeHomorn4eckoit Mmeradmsuku TeHrenu (B ero mocMepTHO
ony6nukoanHoit pabore Welt und Unendlichkeit) cTana uges «KOHKpeTHON TpaHCLIeHIEHTaTIbHOIN
JIMYHOCTI», KOTOPYIO MO>KHO HaliT! y MO37iHero ['ycceprs.

Kniwouesvie cnosa: ®enomenonorns, ¢mnocodckas aHtpomonorusa, IamyHpn I'yccepns, Jlacio
Tenrenn, ¢peHoMeHoNMOrMYecKkas MeradusMKa, TPAaHCIEHIEHTAJIbHOE 9r0, CMBICIOOOpasoBaHuUe,
CaMOTOXJIE€CTBEHHOCTb, ICTOPMA XXU3H.

EINLEITUNG

«Eine vollige Umkehrung der prinzipiellen Stellungnahme wird also vollzogen.
Wihrend die urspriingliche Phinomenologie, als transzendentale ausgereift, jeder wie
immer gearteten Wissenschaft vom Menschen die Beteiligung an der Fundamentierung
der Philosophie versagt und alle darauf beziiglichen Versuche als Anthropologismus oder
Psychologismus bekdmpft, soll jetzt das strikte Gegenteil gelten: Die phdnomenologische
Philosophie soll vollig neu vom menschlichen Dasein her aufgebaut werden», sagte
Husserl in seinem Vortrag «Phdnomenologie und Anthropologie» (1931) iiber die
Scheler’sche und Heidegger’sche Kritiken seiner transzendentalen Phanomenologie,
die er als anthropologische Verkehrung seiner urspriinglichen gegenanthropologischen
philosophischen Stellungnahme interpretierte (Husserl, 1988, 164). In diesem Aufsatz
stellte er die Anthropologie als eine Wissenschaft, die die Objektivitit und die wirkliche
Welt voraussetzte, und die Phinomenologie, die von reiner leistenden, konstituierenden
Subjektivitit ausging, gegeniiber. Man miisse zwischen einem unbefragten Objektivismus
und einem radikalen, sich ausschliefilich aufgrund subjektiver Leistungen aufbauenden
phdanomenologischen Transzendentalismus wéhlen; und Scheler und Heidegger wiren
letztlich der Versuchung der natiirlichen, naiv-objektivistischen Einstellung zum Opfer
gefallen. Trotz seiner Kritik an der objektivistischen, naturalistischen Anthropologie
war Husserl nicht vollig gegen die Anthropologie als solche; er hatte die Idee einer
phdanomenologisch begriindeten Anthropologie; er schrieb iiber «phdnomenologische»,
«intentionale», «transzendentale Anthropologie» (Husserl, 1973d, Texten Nr. 29-30;
Husserl, 2008, 747; Husserl, 2014, 531).
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Husserl meinte, dass der Sinn «Mensch» ein sehr komplexes Sinnesgebilde,
eine hohere Stufe der Selbstobjektivation der transzendentalen Subjektivitat sei.
Die Selbstobjektivation sei ein transzendentaler Prozess, den man adédquat auch als
Vermenschlichung, Verleiblichung und Verweltlichung interpretieren kann. Eine
phdnomenologisch begriindete Anthropologie miisse sich nach diesen subjektiven
Vorgingen und Leistungen orientieren. In Wahrheit war dieser Gedanke ein sehr
wichtiger, gar zentraler Teil der Husserl’schen Phinomenologie. Husserls Uberzeugung
war, dass die phanomenologische Anthropologie nur an einer héheren Stufe der
intentionalen Analysen erreichbar wire. Der wichtigste Punkt, anhand dessen
sein Ansatz der phanomenologischen Anthropologie erhellt werden kann, ist seine
Auffassung des personlichen Ich. Man kann den Begrift des personlichen Ich genauso
in Husserls statischer Phinomenologie (vor 1916/17),*> wie in seiner genetischen
Phidnomenologie (nach 1917) finden. Die genetische Wendung der transzendentalen
Phidnomenologie half ihm, den Begrift des personlichen Ich in die Richtung der
transzendentalen Person fortzentwickeln (cf. Luft, 2011, 126-158). Die Einheit des
personlichen Ich konstituiert sich durch die Akten seiner Selbstinterpretation,
wobei sich letzteres auch zwischen Sinngebung und Sinnbildung vermittelt. Diese
Einheit ist bei Husserl teils Ergebnis von passiven Wirkungen der Sinnbildung.
Mithilfe dieses Motivs kann man Husserls Auffassung des personlichen Ich an die
spateren Entwicklungen der phdnomenologischen Philosophie kniipfen; vor allem
an die Philosophie von Paul Ricceur, Marc Richir, Bernhard Waldenfels und Laszl6
Tengelyi. Insbesondere wird uns Tengelyis Deutung von Husserls Lehre der konkreten
transzendentalen Subjektivitdt mit Blick auf seine Auffassung der phanomenologischen
Metaphysik als einer Metaphysik der Kontingenz wichtig sein, die er in seinem letzten
Buch ausarbeitete (Tengelyi, 2014).

Mein Aufsatz gliedert sich in folgende Abschnitte: I. Anthropologie aus subjektiven
Quellen. Sinngebung, Sinnstiftung und Sinnbildung. II. Husserls Auffassung des reinen
und personlichen Ich. III. Selbstidentitdt und Selbststandigkeit der Person. IV. Die Krisen
der Sinngebung. Die urspriingliche Unbeherrschbarkeit der Sinnbildung. V. Verletzbare

2 Ms. BII2(1907/08) in (Husserl, 1973c, 5-9; Husserl, 2014, 137-168), Grundprobleme der Phinomenologie WS
1910/11 (Husserl, 1973c¢, Text Nr. 6), Ideen II.
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Selbstidentitét. Tengelyis Auffassung von Lebensgeschichte ausgehend von Husserls
Idee der transzendentalen Person. VI. Tengelyis Auslegung von Husserls Ansatz der

transzendentalen Person als eine Grundlage fiir eine Metaphysik der zufdlligen Faktizitat.

1. ANTHROPOLOGIE AUS SUBJEKTIVEN QUELLEN.
SINNGEBUNG, SINNSTIFTUNG UND SINNBILDUNG

Husserl, wie man sieht, verwarf nicht alle Formen der Anthropologie. Er kritisierte
nur die naturalistische, biologistische Art der Anthropologie als eigentiimliches
Ergebnis der allgemeinen objektivistischen, naturalistischen Tendenz der Neuzeit,
die den Menschen als eine blof3e natiirliche Substanz, als ein natiirliches Ding unter
anderen Dingen auffasst. Er brach nur mit der Position des Naturalismus, der — so
Husserl — den Menschen, das Subjekt naturalisierte und verdinglichte. Sein wahrer
Gegner war dieser naturalistische Objektivismus, und nicht die Anthropologie als solche.
Ihm schwebte eine allgemeine Reform der Anthropologie vor, die sich in den Rahmen
seines lebenslangen Projekts der phanomenologischen Neubegriindung und Erneuerung
der Geisteswissenschaften einfiigte.’ Eines seiner wichtigsten, hochsten Ziele war die
radikale Denaturalisierung der Geisteswissenschaft als solche. Die phanomenologische
Anthropologie, als eine Wissenschaft vom Menschen iiberhaupt, sollte diese durch die
Phanomenologie neubegriindete Geisteswissenschaft vollig umfassen.*

Nach Husserls Meinung solle man die Geisteswissenschaften der phdnomeno-
logischen Reduktion unterwerfen. Das heifit: man solle vor allem die phdnomenolo-
gische Reduktion vollziehen, die Voraussetzung einer bewusstseinsunabhéngig exi-
stierenden Welt aufler Spiel setzen, und damit alle Sinnleistungen und Geltungen auf

ihre konstituierenden subjektiven Quellen zuriickfiihren. Husserl zufolge ist die letzte

3 Siehe z.B. Philosophie als strenge Wissenschaft (1911) (Husserl, 1986, 3-62); Ideen IT (Husserl, 1952); Natur und Geist
SS 1919 (Husserl, 2002b); Erste Philosophie WS 1923/24, Zweiter Teil (Husserl, 1959, 275-301); Phéinomenologische
Psychologie SS 1925 (Husserl, 1968, 52-54, 376-379), vor allem Phédnomenologie als absolute Geisteswissenschaft;
Natur und Geist SS 1927 (Husserl, 2001a); Naturwissenschaftliche und geistes-wissenschaftliche Einstellung.
Naturalismus, Dualismus und psychophysische Psychologie (vor 1930) (Husserl, 1976, 294-313); Die Krisis des
europdischen Menschentums und die Philosophie (1935) (Husserl, 1976, 314-348; Husserl, 1973c, 90-98, 457 ff.;
Husserl, 1973d, 480-508), (Husserl, 1973d, 480-508): Text Nr. 30, Universale Geisteswissenschaft als Anthropologie.
Sinn einer Anthropologie, November-Dezember 1932.

* Vgl.: (Husserl, 1973d, Text Nr. 30).
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Quelle die sinnkonstituierende transzendentale Subjektivitdt. Die Welt als Erscheinung
ist ein Gebilde von Sinn. Dem reinen, transzendentalen Ego begegnet ein Strom von
Empfindungsdaten (von «hyletischen» Daten), die es irgendwie interpretieren soll. Wir
deuten die Dinge um uns herum als «Tische», «Stiihle», «Glaser» usw. (vgl. Husserl,
1977, §27). «Tische», «Stiithle», «Gladser» usw. sind «Einheiten des Sinnes», Ergebnisse
eines sinnkonstituierenden Bewusstseins. «Alle realen Einheiten sind “Einheiten des
Sinnes™», sagt Husserl (Husserl, 1977, 120). «Sinneseinheiten», so Husserl auch weiter,
«setzten [...] sinngebendes Bewusstsein voraus» (Husserl, 1977). Eine phdnomenolo-
gisch reformierte Geisteswissenschaft muss auf der Voraussetzung des reinen, sinnge-
benden Bewusstseins aufbauen.

Husserl nannte allgemeine Interpretationsweisen der Erfahrung Einstellungen.
In Ideen II macht er einen Unterschied zwischen naturalistischer und personalisti-
scher Einstellung (Husserl, 1952, §34,134 ff.). Das Korrelat der ersten ist die blof3
physikalische, korperliche Natur, und dasjenige der zweiten ist die kulturelle, in-
tersubjektive, geschichtliche Welt des Menschen. Auflerhalb der phdanomenologi-
schen Einstellung sind wir vor allem in personalistischer Einstellung. Uns begegnen
allererst alltagliche, altvertraute, praktische Dinge (Tische, Biicher, Klaviere usw.),
und nicht blof3 materielle, physikalische Objekte, die — als Sinneseinheiten — die
Ergebnisse der naturwissenschaftlichen Einstellung und Methode sind. Husserl zu-
folge liegt die personalistische Einstellung der naturalistisch-naturwissenschaftli-
chen zugrunde. Die geisteswissenschaftliche Einstellung, deren Korrelat die geisti-
ge Welt ist, ist nur die theoretische Entfaltung und Ausarbeitung der personalisti-
schen Einstellung.

Husserl zufolge bestehe eine wesentliche Ursache des Misslingens der neueren
Geisteswissenschaften darin, dass diese die Gefangenen des neuzeitlichen Naturalismus
wiren. Deswegen neigten die historischen Geisteswissenschaften dazu, den Menschen
prinzipiell als ein biologisches Lebewesen unter naturwissenschaftlichen Gesetzen zu
interpretieren, was, so Husserl, eine grundverkehrte, grundfalsche Auftassung sei. Das
Grundgesetz der Natur ist die Kausalitét, dasjenige der geistigen Welt ist die Motivation
(Husserl, 1952, §56). Der Ausgang einer allgemeinen addquaten Wissenschaft vom
Menschen soll die Idee des freien personlichen Ich sein, das nicht durch Naturgesetze,

sondern nur durch Willensmotivation bestimmt ist. Deswegen ist Husserl der Auffassung,
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dass die Grundlage der Geisteswissenschaft als Anthropologie eine ausreichende

Phinomenologie der Person sein soll.

2. HUSSERLS AUFFASSUNG DES REINEN UND PERSONLICHEN ICH

Das transzendentale Ego ist eine relativ spate Entdeckung bei Husserl, der in
seiner non-egologischen Periode das Ich als eine mundane-transzendente Entitt
aus dem Gebiet der philosophischen Analysen ausgeschalten hat (in den Logischen
Untersuchungen (Husserl, 1984, 372-376)),” und nach seiner transzendentalen Wendung,
in seiner Vorlesung Idee der Phinomenologie (1907).° In seiner Vorlesung im WS
1910/11 unter dem Titel Grundprobleme der Phidnomenologie sprach Husserl iiber ein
«phdnomenologisches Ich», also offensichtlich war er dort schon der Meinung, dass man
in der phdanomenologischen Reduktion nicht der Idee eines reinen, phdnomenologisch
reduzierten Ich entbehren kann (vgl. Husserl, 1973c, 184 ff., 188-191).

Husserls Auffassung eines unausschaltbaren reinen Ich hat sich bekanntlich um
1912, in seiner Ideen herauskristallisiert. Er widmete der Frage des reinen Ich erstmals in
Ideen II detaillierte Analysen. In Ideen I schrieb er tiber die Transzendenz des reinen Ich
hinsichtlich des jeweiligen immanenten Erlebnisses: «Bei der unmittelbar wesentlichen
Rolle, die diese Transzendenz bei jeder cogitatio spielt, werden wir sie einer Ausschaltung
nicht unterziehen diirfen, obschon fiir viele Untersuchungen die Fragen des reinen
Ich in suspenso bleiben konnen» (Husserl, 1977, 124), obwohl er noch wiederholt von
einem reinen Ich in der phinomenologischen Reduktion sprach (Husserl, 1977, 42 ff.,
168, 178-184, 188, 202, 211 ft., 214, 244, 250, 304). In Ideen II hob er hervor, dass das
reine Ich — als Pol von Erlebnissen, von Affektionen und Aktionen — ein notwendiges
strukturelles Moment des reinen Bewusstseins, des Erlebnisstroms sei, und es nicht
aufler Spiel gesetzt werden konne (Husserl, 1952, §22-29). In Ideen II behandelte er das

Fiinfte Logische Untersuchung, §8: «Nun muf ich freilich gestehen, daf} ich dieses primitive Ich als notwendiges
Beziehungszentrum schlechterdings nicht zu finden vermag.» In der zweiten Auflage des Buches (1913) hat
Husserl zu diesem Satz in einer Fufinote hinzugefiigt: «Inzwischen habe ich es zu finden gelernt, bzw. gelernt,
mich durch Besorgnisse vor den Ausartungen der Ichmetaphysik in dem reinen Erfassen des Gegebenen nicht
beirren zu lassen.» (Husserl, 1984, 361)

6 Siehe dazu die Frage der Ich-Ausschaltung (Husserl, 1985, 212; Husserl, 1973b, 44). Vgl.: (Taguchi, 2006, 55).
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personliche Ich als einen transzendenten, weltlichen, konstituierten Gegenstand, den
man mit der phanomenologischen Reduktion ausschliefien miisse (Husserl, 1952, §28).
Husserl wandte den Leibniz’schen Begriff «Monade» an das Phinomen des personlichen
Ich an, einen Ausdruck, den er seit 1907/08 zu gebrauchen begann (Ms. B II 2, und
vermehrt in Grundprobleme der Phidnomenologie, $$39, 41). Das personliche Ich sei der
Trager von Habitualitdten, Ichvermogen, Erinnerungen, Stellungnahmen, Meinungen,
intersubjektiven, geschichtlichen, geistigen Inhalten usw. Husserl zufolge sei das
personliche Ich durch das reine konstituiert.

Das reine Ich ist in den Ideen ein purer logischer Pol der Aktionen und Erlebnisse.
Nach seiner genetischen Wende (nach 1917) erkannte Husserl, dass diese rein logische,
abstrakte Auffassung des transzendentalen Ich nicht ausreichend war, und entwickelte
den Begriff der transzendentalen Person, des personlichen, transzendentalen Ich.
Meines Erachtens kann man auch schon in Ideen II einen personlichen Aspekt des
reinen, transzendentalen Ich ausweisen: «Aber das Ich ist nicht leerer Pol sondern Triager
seiner Habitualitdt, und darin liegt, es hat seine individuelle Geschichte», sagte Husserl
tiber das reine Ich (Husserl, 1952, 300; Marosan, 2013). Aber nur in seiner genetischen
Phinomenologie vertiefte Husserl sein Verstindnis des notwendig personlichen Charakters
des transzendentalen Ego. Der Begriff «Monade» gewann somit in dieser spateren Periode
eine transzendentale Deutung. In den Cartesianischen Meditationen (1929) interpretierte
Husserl das transzendentale Ego als identischen Pol der Erlebnisse und Substrat seiner
Habitualitaten (Husserl, 1973a, §§31-32) und die Monade als «[d]ie volle Konkretion
des [transzendentalen] Ich» (Husserl, 1973a, §33). Dieses Ich habe eine Geschichte, eine
intersubjektive Umgebung anderer Mitsubjekte, eine Welt, einen Leib — all dies unter
der phanomenologischen Reduktion; also als subjektive, konstitutive Leistungen, die aber
notwendig zur Selbstkonstitution eines Ich gehoren. «Eine Person kann konkret nicht sein,
ohne einen Korper als Leib zu haben, schrieb Husserl (Husserl, 2012, 380). Es gehore zum
Wesen des transzendentalen Ego, eine Welt zu konstituieren (Husserl, 2008, Text Nr. 25).
Die Grundlage der phinomenologisch umgebildeten Geisteswissenschaften soll dieses

kulturelle, intersubjektive, leibliche, geschichtliche Ich sein.

7 «Die apodiktische Gewissheit meines menschlich-leiblichen Seins als Teil der apodiktischen Gewissheit des

Seinsbodens “Welt”. Zuriickweisung des cartesischen Zweifelsversuchs.»
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3. SELBSTIDENTITAT UND SELBSTSTANDIGKEIT DER PERSON

Das transzendentale Ego habe Husserl zufolge einen rein logischen, formalen und
einen personlichen Aspekt. In dieser letzteren Hinsicht bezeichnet Husserl das Ego auch
als «transzendentale Person» (Husserl, 2002a, Text. Nr. 13),* die der phanomenologischen
Anthropologie zugrunde liegen soll.” Das reine Ich habe eine formale, logische Identitit,
aber dieses letztere personliche Ich vertfiige iiber eine komplexe, flexible narrative Identitdt.
Mit Husserls viel zitierten Worten aus den Cartesianischen Meditationen: «Das Ego
konstituiert sich fiir sich selbst sozusagen in der Einheit einer Geschichte.» (Husserl,
1973a, 109) Die Identitét des reinen Ich ist etwas Gegebenes, die Identitdt des personlichen
Ich ist sozusagen etwas Aufgegebenes.

Es ist wichtig zu betonen, dass der Mensch nicht mehrere verschiedene,
voneinander getrennte Ich hat, sondern es nur ein einziges transzendentales Ego gibt,
das mehrere, voneinander nicht trennbare Aspekte hat: also eine rein formale, eine
transzendentale, eine personliche, eine empirische usw. Seite.!” Der transzendentale
Aspekt ist der urspriinglichste; das transzendentale Ego konstituiert seine verschiedenen
Seiten und Momente. Diese Seiten und Momente sind als konstitutive Leistungen im
Verlauf der Selbstkonstitution des transzendentalen Ego zu verstehen. Verkorperlichung,
Verweltlichung, Vergesellschaftlichung sind apriori notwendige Momente der
Selbstkonstitution des Ego. Die Identitdt des vollig konkreten Ego ist eine inhaltliche,
inhaltsreiche Identitét einer Lebensgeschichte (Husserl, 1973d, 419)."" Die Erlebnisse,
die Aktionen des Ego bauen eine — in seiner Selbstkonstitution — systematisch

zusammenhingende Lebensgeschichte auf.

8 «Die Konkretion der transzendentalen Subjektivitit als transzendentaler Person.» (Husserl, 2002a, 198)

° Die transzendental verstandene Person (und Personsgemeinschaft) als Grundlage einer «philosophisch echten
Anthropologie» (Husserl, 2002a, 246).

10 Sjehe dazu z.B. (Husserl, 1968, 294). «<Mein transzendentales Ich ist also evident “verschieden” vom natiirlichen
Ich, aber keineswegs als ein zweites, als ein davon getrenntes im natiirlichen Wortsinn, wie umgekehrt auch
keineswegs ein in natiirlichem Sinne damit verbundenes oder mit ihm verflochtenes. Es ist eben das (in voller
Konkretion gefafite) Feld der transzendentalen Selbsterfahrung, die jederzeit durch blofle Anderung der Einstellung
in psychologische Selbsterfahrung zu wandeln ist.»

I «Aber darf man sich damit begniigen, und ist es nicht ein Hauptstiick der Konstitution der vorgegebenen Welt
als vorgegebener menschlicher Welt (Welt des Menschen und Mitmenschen) und wohl ein Grundunterschied
gegeniiber dem Tier, dass in dieser Weise fiir mich und dann fiir jedermann (als Mitmenschen) ein “Lebensweg”
konstituiert ist, meine Lebenszeit, meine “Lebensgeschichte”?» (Husserl, 1968)
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Die personliche Identitit des Ich konstituiert sich aufgrund seiner rein
formalen Identitit. Das personliche Ich kann sich als identisches oder nicht-
identisches konstituieren, im engen Zusammenhang mit seiner Selbststindigkeit oder
Unselbststandigkeit. Vor Heideggers Sein und Zeit spricht Husserl in Ideen II iiber die
Unselbststandigkeit der Person mithilfe des Ausdrucks «man»: «Neben den Tendenzen,
die von anderen Personen ausgehen, stehen die in der intentionalen Gestalt unbestimmter
Allgemeinheit auftretenden Zumutungen der Sitte, des Brauchs, der Tradition, des
geistigen Milieus: “man” urteilt so, “man” halt so die Gabel u.dgl., die Forderungen
der sozialen Gruppe, des Standes usw.» (Husserl, 1952, 269) Anders als bei Heidegger,
der die Unselbststindigkeit des Daseins an eine eigentiimliche Befindlichkeit kniipfte,
namentlich an die in der existentiellen Einsamkeit erlebte, zum eigenen Tode vorlaufende
Angst, vollzieht sich die Autonomie der Person bei Husserl in einer vollig selbststandigen,
sich von den unbefragt {iberlieferten und ibernommenen Normen und Traditionen
distanzierenden, kritischen, verniinftigen Position. Selbststindigkeit ist bei Husserl eine
selbstindige, kritische, rationale Einstellung.

Husserls Auffassung der Rationalitit hat immer einen starken ethischen
Charakter: denjenigen der Selbstverantwortung. Husserl zufolge sei der Mensch immer
verantwortlich fiir die Rationalitdt oder Irrationalitét seiner Taten; verantwortlich fiir
sich selbst und fiir die ganze menschliche Gesellschaft. Das menschliche Leben, sagte
Husserl, soll ein «Leben in der Apodiktizitit», «<in apodiktischer Freiheit» sein (Husserl,
1976, 275). Die menschliche Person ist als ein rationales Subjekt selbststindig, d.h. sie
soll rational sein. Die Selbststandigkeit ist in diesem Sinn ein Sollen. Die rationale,
transzendentale Person ist eine identische, wenn sie sich rational betdtigt, und eine nicht-
identische, wenn sie irrational ist. Die Selbststindigkeit und Selbstidentitit sind etwas,
was sie verwirklichen soll (siehe dazu: Husserl, 2014, 430-433).!2 Die Selbstidentitat des
Subjekts konstituiert sich also durch die Akten des v6llig konkreten Subjekts.

Im theoretischen Leben soll eine theoretische Apodiktizitit und in dem praktischen
Leben eine praktische, ethische, axiologische Apodiktizitit die Tétigkeit des menschlichen
Subjekts leiten (vgl. Husserl, 2004, 244-254, 253 ft.). Die Idee des apodiktischen, rationalen

12 Beilage XXXI (aus 1920). «Sitte im engeren oder traditionellen Sinn. Recht, Sitte im eigentlichen Sinn.
Gesichtspunkt der Sitte als Gesichtspunkt des “man”.»

HORIZON 5 (1) 2016 159



Lebens leiht der menschlichen Geschichte eine Teleologie, die sich auf eine vollig rationale

menschliche Gesellschaft richtet, mit toleranten, aufgeklarten, verniinftigen Subjekten.

4. DIE KRISEN DER SINNGEBUNG.
DIE URSPRUNGLICHE UNBEHERRSCHBARKEIT DER SINNBILDUNG

Wer bin ich? Es ist die Grundfrage des menschlichen Lebens. Wie im vorigen
Abschnitt deutlich wurde, bin ich ein rationales, moralisch verantwortliches Wesen. Aber
es ist eine sehr inhaltsarme Antwort. Die Antwort auf die Identitétsfrage des Subjekts
konstituiert sich auf einem konkreteren Weg in der Reihe der si nngebenden Akte des
transzendentalen Ego. Ich kann nur aus meiner Lebensgeschichte, aus meinen Erlebnissen
und Wabhlen, richtigen Erkenntnissen und Tauschungen erkennen, wer ich war, wer ich
bin. Die konkrete Sinneseinheit der Lebensgeschichte konstituiert sich in Sinngebungen
des transzendentalen Subjekts.

Aus inhaltlicher Sicht besteht meine Selbstidentitit in der Einheit meiner
Lebensgeschichte, die ich als transzendentales Subjekt konstituiere. Husserl blieb meistens
in dem Rahmen des cartesianischen Paradigmas insofern, als ihm zufolge aller Sinn
(Interpretation, Auffassung) sinngebende Bewusstsein voraussetze (Husserl, 1977, 120).
Nach dieser Auffassung sei der Mensch ausschlieSlicher Meister und Urheber seiner
Lebensgeschichte. Es gibt keinen Sinn ohne sinngebendes Bewusstsein. Genau diese
Voraussetzung wurde bei einigen Autoren der franzosischen Phinomenologie, wie
Merleau-Ponty und Marc Richir, prinzipiell in Frage gestellt (Gondek, & Tengelyi, 2011,
20-29). Merleau-Ponty, und in der Folge auch Richir, sprach von spontan entstehenden
Sinnbildungen, die fiir ihre Genese keine ichliche Sinngebung vorausgesetzt haben,
und die aller solchen Sinngebung vorangegangen sind. Es gibt Sinnbildungen, die ohne
jedwede ichliche Mithilfe entstanden sind, die als fait accompli, als vollendete Tatsachen
vor uns stehen, bevor wir jedwede bewusste Interpretation des Erfahrenen vollziehen
konnten. In diesem Sinn hat Tengelyi (Merleau-Ponty und Richir folgend) systematisch
zwischen passiv vollzogener Sinnbildung (der passiven Entstehung des Sinnes) und

aktiver, ichlichen Sinnstiftung unterschieden.” Tengelyi zufolge sei der Mensch kein

13 Siehe auch: (Tengelyi, 1998, 164 ff; Tengelyi, 2007a, xiv—xv, 17, 19-20, 43, 46, 129, 170, 181, 193 ff., 230, 242, 256, 330).
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ausschliefSlicher Urheber seiner Lebensgeschichte, sondern nur ihr Miturheber (Tengelyi,
2007b, 73).

Man muss auch — zur Verteidigung Husserls — erwdhnen, dass es bei ihm auch
Prozesse passiver Sinnbildung gibt, die sich «nicht als noematische Korrelate von Noesen
begreifen lassen».'"* Bei Husserl kann man also auch Sinnbildung finden, die keine
ichliche Leistungen voraussetzt, obwohl Husserl diesen Gedanken nicht systematisch
ausgearbeitet hat.

Schon in den Bernauer Manuskripten (1917/18) kann man die Vorstellung
finden, dass man den ganzen Prozess der Sinnentstehung nicht vollig beherrschen
kann. Ereignisse konnen ohne auf sie gerichtete Erwartungen vorkommen. «Ein
unerwarteter Anfang kann nicht mit offenen Armen empfangen werden», sagt
Husserl (Husserl, 2001b, 37). Unsere Erwartungen, Antizipationen kdnnen sich immer
tduschen. Wahrend eines Ereignisses kann es deutlich werden, dass es einen ganz
anderen Sinn hat, als wir ihm am Anfang geliehen haben. Die Wege der Sinnbildung
konnen vollig unvorhersehbare Richtungen nehmen, die alle Antizipationen eines
aktiv konstituierenden Ich widerlegen. Sich tduschende Erwartungen kénnen eine
Krise der Sinngebung mit sich bringen. Es kann sein, dass ganze Reihen und Komplexe
von Ereignissen einen vollig anderen Sinn haben, als wir sie frither interpretiert haben.
Neue, unerwartet auftretende Sinne kénnen frither herauskristallisierte Sinnstiftungen
sprengen. Dies kann auch mit unserem Leben geschehen: Neue Erfahrungen kénnen
uns zwingen, wesentliche Momente unserer Lebensgeschichte in einem vollig neuen
Licht zu sehen, durchaus neu zu interpretieren.

Transzendentale, phdnomenologische Anthropologie ist bei Husserl eine
Disziplin, die ihm zufolge die sinngebenden, ichlichen, persénlichen Leistungen und
ihre intersubjektiven Verflechtungen erforschen sollte. Aber ich denke, dass wir, den
neueren Ergebnissen der Phanomenologie und auch impliziten Tendenzen bei Husserl
selbst folgend, auch diese Disziplin auf das Gebiet von nicht-ichlichen, durchaus passiven

Sinnbildungen und Krisen der Sinngebungen erweitern kénnen.

' Siehe auch: (Tengelyi, 2004, 795; Staudigl, 2011, 62; Tengelyi, 2014, 213-227).
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5. VERLETZBARE SELBSTIDENTITAT. TENGELYIS AUFFASSUNG
VON LEBENSGESCHICHTE AUSGEHEND VON HUSSERLS IDEE DER
TRANSZENDENTALEN PERSON

Seinen ganzen schopferischen Lebensweg hindurch galten Tengelyi das Lebenswerk
und die phdnomenologische Grundstellung Husserls als ein fundamentaler Punkt
der Orientierung. Tengelyi setzte sich zum Ziel, eine neubegriindete Metaphysik
der menschlichen Erfahrung auszuarbeiten. Diese metaphysische Grundfassung der
Erfahrung lasst sich als ein Leitmotiv seiner philosophischen Bemiithungen in allen
drei Grundwerken seines Lebens finden: in seinem ersten Opus Magnum, in Dem
Zwitterbegriff Lebensgeschichte (1998), in der Erfahrung und Ausdruck (2007), und auch
in seinem letzten, postum erschienenen Werk, Welt und Unendlichkeit (2014). Diese
Biicher beinhalten eine detaillierte und nuancierte Fassung von Tengelyis Metaphysik der
Erfahrung, wobei die Husserl’sche Phanomenologie und insbesondere seine Auffassung
des konkreten, personlichen transzendentalen Ego immer als ein Ausgangspunkt und
theoretische Grundlage herangezogen werden.

Um die Natur und den genauen Mafl des Einflusses der Husserl’schen
Phianomenologie in Tengelyis Philosophie prazise zu beleuchten, sollten zuallererst
diejenigen wesentlichen Punkte in Tengelyis Ansatz nidher betrachtet werden, wo
er sich einerseits an Husserl ankniipfte, und andererseits wo er von Husserl abwich.
Im Mittelpunkt von Tengelyis Denken stehen die Probleme der Selbstidentitdt, der
erfahrungsmafligen Offenheit und der Welt als eines unbestimmten Horizonts. Das
Verstehen des Zusammenhanges zwischen diesen Problemen und Begriffen bei
Tengelyi ist grundsatzlich durch Husserls Phanomenologie und besonders durch seine
phdanomenologische Anthropologie bestimmt.

Tengelyi strebte nach einer prinzipiell erfahrungsméafliigen und erfahrungsbegriin-
deten Philosophie. Heidegger folgend hatte er gewisse, tiefgehende Bedenken gegen die
fundamental als reine Wesenserkenntnis des transzendentalen Bewusstseins (und Ego)

formulierte Konzeption der Phainomenologie in Husserls Ideen (1913)."” Husserl, zu-

15 Bei Tengelyi: «Die transzendental umgewendete Phanomenologie Hussetls lief von vornherein Gefahr, als eine
“Wesenslehre” vom “reinen Bewuf3tsein” sozusagen in eine “Noumenologie” auszuarten. Heidegger will dieser
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mindest fiir eine gewisse Zeit, bevorzugte die wesentlichen, eidetischen Moglichkeiten
vor der faktischen Realitét, was fiir Tengelyi als ein Riickfall hinsichtlich der fritheren'
und auch spéteren Ansédtzen Husserls galt. Husserl gab diese Vorstellung spéter — be-
sonders in den Forschungsmanuskripten der 1930er Jahre'” — auf, und Tengelyi be-
hielt vor allem diese Manuskripte als Ausgangpunkt fiir seine erfahrungsorientierte
Metaphysik im Auge.

Erfahrung fiir Tengelyi ist allererst erfahrendes Leben; er interpretierte die
Erfahrung grundsitzlich als ein Lebensphdnomenon (cf. Tengelyi, 1998, 94 ff., 161
ff.). Tengelyi beschrieb ferner das erfahrende Leben als eine Verflechtung von Subjekt
und Welt. Tengelyi zufolge schopfe das Subjekt seinen eigenen Seinssinn und die
wesentlichsten Elemente seiner Selbstinterpretation aus der Welt; andererseits bildet und
formt das Subjekt den Sinn der Welt ebenso wie die weltlichen Situationen frei, in einem
Zusammenwirken mit seinen Mitsubjekten. Es gibt eine Wechselwirkung, ein zirkulares
Verhiltnis zwischen dem Subjekt, seinen Mitsubjekten und der Welt. Aber der Begriff
der Welt spielt eine fundamentale und orientierende Rolle in Tengelyis Auffassung der
Erfahrung, in einer gewissen Hinsicht kann man mit Recht sagen, dass Tengelyi eine
Art «phdinomenologische Kosmologie»,' das ist: «Weltphdnomenologie» praktiziert,
diejenige Art der Phinomenologie, die Abbed Kanoor, ein Schiiler von Tengelyi, als die
«Wuppertal’sche Tradition der Phanomenologie» charakterisierte (Kanoor, 2015). Als
wichtigste Vertreter dieser Tradition neben Tengelyi gelten Tengelyis Mentor Klaus Held
und seine Assistentin Inga Romer.

Fiir Tengelyi ist die Welt wesentlich das Reich der Offenheit: Sie stellt das Subjekt

Gefahr entgegenwirken. Von daher sieht er sich vor die Aufgabe gestellt, in der “Seinsart des menschlichen
Daseins”, in der “faktischen Existenz”, “die Moglichkeit der transzendentalen Konstitution” aufzuzeigen.»
(Tengelyi, 1998, 60) «Die “erregende Frage” Heideggers nach dem faktischen Sein des Seienden, dessen “Wesen’
in seiner Existenz liegt, lafit Husserls Wesenslehre vom reinen Bewufitsein und dem transzendentalen Ich in
zweifelhaftem Licht erscheinen. / Wir sehen aber zugleich, dafl Husserl mit dem Ubergang zu dieser Wesenslehre
auch hinter den von ihm selbst deutlich erkannten Moglichkeiten der Phdanomenologie zuriickgeblieben ist: Er ist
dadurch von der Idee einer “erfahrenden Phinomenologie”, die “nicht eine Wesenslehre ist”, weit abgekommen
— und zwar, allem Anschein nach, ohne sie je ausdriicklich verworfen zu haben.» (Tengelyi, 2007a, 150 ft.)

16 7.B. hinsichtlich der Logischen Untersuchungen (1900/1901) (Husserl, 1975; Husserl, 1984).

17 Aber man kann die ersten Dokumente dieser Wendung schon in den frithen 20er Jahren finden. So schrieb
Husserl z.B. in einem unveroéffentlichten Manuskript aus dem Jahr 1921: «Die Fakta leiten alle Eidetik. Was
ich exemplarisch nicht unterscheiden kann, [davon] kann ich auch keine eidetische Unterscheidung und
Wesensbildung gewinnen. Das ist selbst wesensmassig einsehbar.» (Ms. B I1I 10, 19)

>

18 Meine Formulierung. — B.P.M.
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immer vor unerwarteten Neuheiten, und die Selbstauslegung des Subjekts wird immer
wieder durch die Ereignisse der Welt erschiittert und zerstort; das Subjekt sieht sich
genotigt, seine Interpretationen iiber sein Leben und die Welt zu korrigieren, aber es
erleidet und betrachtet diese Ereignisse auch nicht ganz passiv und hilflos. Der Mensch,
so Tengelyi, sei der Miturheber seines Schicksals — mit den objektiven Vorgidngen der
Welt und mit den Anderen.

Die wichtigsten Punkte, wo sich Tengelyi an Husserl ankniipfte und wo Husserl
zum vielleicht bedeutendsten Autor und Orientierungspunkt in der ganzen Geschichte
der Philosophie wurde, waren die transzendentale Dimension der Erfahrung, die Begriffe
von Sinnbildung und Sinnstiftung und der konkrete Charakter des transzendentalen
Subjekts beim spdten Husserl. Der Husserl’'sche Gedanke der Transzendentalitét
blieb fiir Tengelyi sein ganzes Leben hindurch wegweisend.” Demnach miisse die
Erfahrung immer auf ein Subjekt bezogen interpretiert werden, indem sie immer in
die Perspektive der ersten Person Singular gestellt wird: Die Erfahrung bestehe aus im
Werden begriffenen und schon gestifteten Sinnen und Bedeutungen. Die Erfahrung sei
in der Zweiheit von Sinnbildung und Sinnstiftung zu betrachten. Das transzendentale
Subjekt, auf das diese Erfahrung bezogen ist, und fiir das es Sinn und Bedeutung gibt,
ist nach dem spaten Husserl wesentlich ein konkretes, gesellschaftliches, kulturelles,
geschichtliches und leibliches Wesen. Tengelyi betonte diese Tatsache schon in Dem
Zwitterbegriff Lebensgeschichte (Tengelyi, 1998, 92-103), vor allem aufgrund der Texte
des 15. Bandes der Husserliana-Reihe.

Sich auf Husserl stiitzend wollte Tengelyi unter allen Umstdnden diese
transzendentale Dimension autbewahren, um auf diese Weise die eigentiimlichen Rechte
des Subjekts gegeniiber den naturalistischen, naturalisierenden, reduktionistischen
Tendenzen zu sichern. Der Mensch sei nicht nur ein objektives, empirisches Wesen in
der Welt, sondern er ist auch das Subjekt, dem die Welt als Phanomenon begegnet. Er
ist das Subjekt, fiir den die Welt erscheint. Diese Husserl’sche Idee war fiir Tengelyi
ausschlaggebend.

Aufgrund der Idee des konkreten transzendentalen Subjekts in Husserls spaten

Ansitzen zur transzendentalen Anthropologie fithrte Tengelyi seine grundlegenden

19 7.B. in seinem letzten Werk: (Tengelyi, 2014, 200-213).
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Erwigungen iiber das Subjekt und die Metaphysik der Erfahrung aus. Es geht um
die urspriingliche Unbeherrschbarkeit der Sinnbildung und den Selbstidentitdt
konstituierenden Charakter der Schicksalsereignisse.

Einerseits folgte Tengelyi gewissermafien Ricceurs Auffassung der narrativen
Identitit: Er betonte, dass die Selbstidentitdt des Menschen teilweise durch die iiber
die Zeit sich durchziehende Einheit seiner eigenen Lebensgeschichte konstituiert sei.
Andererseits aber vollzog er in gewissen Punkten eine radikale Abwendung von Ricceurs
Theorie der narrativen Identitdt. Fiir Tengelyi seien die letzten Quellen der Selbstidentitit
des Menschen diejenigen unwiederholbaren Schicksalsereignisse, die unseren Anspruch
auf das Aus-sich-selbst-hinaustreten mit der Macht der uniiberwindbaren Andersheit
und Fremdheit konfrontieren.

Es geht hier um die Krisen der Sinnstiftungen. Tengelyi zufolge gebe es
entscheidende (schicksalsvolle) Ereignisse im Menschenleben, die all unsere
Interpretationen hinsichtlich unseres ganzen Lebenswegs retroaktiv iiberschreiben
und uns zwingen konnen, einen radikal neuen Standpunkt iiber uns und die Welt
einzunehmen. Nach Tengelyi sind diese Erlebnisse genau die letzten Quellen unserer
Selbstidentitit.

Tengelyi fand die Ansitze dieser Gedanken auch beim spéten Husserl (Tengelyi,
1998, 100-103): Auch hier gibt es diejenigen passiven Tendenzen der Sinnbildungen
und diejenigen Prozesse der Sinnformierungen, die das Subjekt nicht in vollem
Mafle beherrschen kann. Diese Prozesse iiberschreiben manchmal unsere Selbst-
und Weltinterpretationen. Beim alten Husserl, betont Tengelyi, wird die retroaktive
Konstitution zu einem Teil der Selbstkonstitution des konkreten Subjekts.?* Die
Krisen der Sinnstiftungen konnen zur Erschiitterung unserer ganzen Selbstidentitit,
zur Spaltung des Selbst fithren, die sich gelegentlich nur sehr schwierig und
schmerzvoll iiberwinden lassen. Nach Tengelyi werden diese Krisen der Sinnbildung
beim Subjekt durch eine Begegnung mit der radikalen Alteritdt oder Andersheit
hervorgerufen. Oder wie Tengelyi den Husserl’schen Begriff der Selbstspaltung

20 «Mit einem Worte: Husserl mufite dem Prinzip retroaktive Konstitution sehr nahe kommen, um die
“Selbstkonstitution der Zeitlichkeit der Subjektivitit” als “Lebensgeschichte” begreifen zu kénnen.» (Tengelyi,
1998, 102)

HORIZON 5 (1) 2016 165



auslegt: «Er hat zwei Eigentiimlichkeiten, die ihm eine besondere Bedeutung
zukommen lassen: Einerseits 1af3t er sich aus Husserls sachnahen Betrachtungen
ohne Gewaltsamkeit herleiten; andererseits bringt er die Phinomenologie in die
Lage, sich auf eine fruchtbare Zwiesprache mit Denkern wie Freud, Lacan oder
Levinas einzulassen — mit Denkern also, die auf ihre Weise eine Ichspaltung, ein
gespaltenes Subjekt oder sogar ausdriicklich eine Spaltung des Selbst zur Sprache
gebracht haben.» (Tengelyi, 2007a, 164 ff.)

6. TENGELYIS AUSLEGUNG VON HUSSERLS ANSATZ DER
TRANSZENDENTALEN PERSON ALS EINE GRUNDLAGE FUR EINE
METAPHYSIK DER ZUFALLIGEN FAKTIZITAT

In seinem letzten Buch versuchte Tengelyi die letzte Form seiner phanomenologisch
begriindeten Metaphysik der Erfahrung auszuarbeiten, die auch an die zeitgendssischen
Stromungen der analytischen Philosophie ankniipfen konnte (Tengelyi, 2014, 171 ff.).
Vorerst, hinsichtlich der Geburt der phdnomenologischen Metaphysik der Faktizitit,
verlieh er Husserls Auffassung des konkreten monadischen Ich eine zentrale Bedeutung.

Husserl folgend machte Tengelyi einen scharfen Unterschied zwischen der
eidetischen Notwendigkeit und der «Notwendigkeit eines Faktums» (Tengelyi, 2014,
180 ff.). Wie wir oben darauf schon hingewiesen haben, Husserl, vor seiner «genetischen
Wende», in der Periode der Ideen, maf einen eigentiimlichen Vorrang der Eidetik als
Wissenschaft von puren idealen Moglichkeiten vor Tatsachen und Wissenschaften von
Tatsachen bei. In Ideen I lesen wir zum Beispiel: «Die alte ontologische Lehre, dafs die
Erkenntnis der “Moglichkeiten” der der Wirklichkeiten vorhergehen miisse, ist m.E., wofern
sie recht verstanden und in rechter Weise nutzbar gemacht wird, eine grofie Wahrheit.»
(Husserl, 1977, 178) Auch in seinen spiteren, systematischen Werken, wie in den
Cartesianischen Meditationen, vertrat er die Meinung vom Vorrang des Eidetischen vor
dem Faktischen (Husserl, 1973a, 160). Aber in seinen Forschungsmanuskripten und auch
in seinen Vorlesungen, vom Anfang der 1920er Jahre an, begann er von notwendigen
Fakten oder Tatsachen zu sprechen, «Urfakta», «Urtatsachen» oder «Urtatséchlichkeiten»,

wovon wir nicht abstrahieren konnen, wenn wir eine kohdrente Interpretation der
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Erfahrung bieten mochten.” Diese «Urtatsachen» sollen als Grundlage fiir alle Eidetik
und eidetische Erkenntnis, aber auch fiir alle Tatsachenwissenschaften dienen.

Anfang der 1930er Jahre sind bei Husserl die Umrisse einer vollstindigen und
systematischen Theorie der metaphysischen Urtatsachen auszumachen, als die letzte
Grundlage aller méglichen Erkenntnis und Erfahrung. In seinen Uberlegungen hinsichtlich
der Metaphysik der Urtatsachen spielte das konkrete, personliche Ego eine grundlegende
Rolle. Tengelyi zufolge konne man prinzipiell die wesentlichsten Urtatsachen in vier
Gruppen einordnen: 1) «Das jeweilige Ich als Urfaktumb», 2) dieses Ich ist ein Welttrager,
3) der intersubjektive Aspekt des Ich, die intentionale Ineinander und Fiireinander
der konkreten Subjekte, 4) der geschichtliche Charakter des Ich (Tengelyi, 2014, 184-
187). Die drei letzten Typen der Urtatsachen sind offensichtlich auf den ersten, auf das
Dasein des konkreten, transzendentalen Ich bezogen. Das transzendentale Ich, als ein
leibliches, welthabendes, intersubjektives, geschichtliches Wesen (Tengelyi, 2014, 211),
ist der Trager aller Fakten und Wesen. Tengelyi mahnt uns, dass die Begriindung aller
Erkenntnis und Erfahrung bei Husserl durch die Tatsache des konkreten, personlichen
Ich keineswegs eine einfache Neufassung der naiven, traditionellen Subjektmetaphysik
bedeute. Sie weist lediglich auf die notwendige Perspektivitdt aller lebensweltlichen
Erfahrung, wissenschaftlichen und philosophischen Erkenntnis hin (Tengelyi, 2014, 190).*
Diese Perspektivitat ist durch Faktizitatsstrukturen charakterisiert. Das transzendentale
Ich und seine Welt gewinnen einen grundsitzlichen Geschehenscharakter im Fluss der
jeweiligen Erfahrung. Tengelyi zufolge fielen die Grundkategorien dieses Geschehens in den
Aufgabenbereich einer phdnomenologischen Kategorialanalyse (Tengelyi, 2014, 194-200).

Tengelyi hob die urspriingliche Verflochtenheit des transzendentalen Ich und der
Welt beim spéten Husser] hervor (Tengelyi, 2014, 324 ff.). Ichbewusstsein (Selbstbewusstsein)
und Weltbewusstsein seien aufeinander bezogen, und die Strémung der Erfahrung vollziehe
sich im Spannungsfeld zwischen den beiden. Beim spiten Husserl findet sich auch der fiir
Tengelyis Philosophie als wesentliches Leitmotiv geltende Gedanke, dass jedes Segment der

Erfahrung (Erfahrungen von Ich, Anderen und die Welt) durch Tendenzen und Prozesse

2! Siehe z.B. die folgende Manuskriptstelle aus dem Jahr 1921: «Die Fakta leiten alle Eidetik. Was ich exemplarisch
sieht unterscheiden kann, [davon] kann ich auch keine eidetische Unterscheidung und Wesensbildung gewinnen.
Das ist selbst wesensmassig einsehbar.» (Ms. B III 10, 19)

22 Bei Tengelyi: die Performativitit des phinomenologischen Ausgangpunkts.
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der spontanen, passiven, unbeherrschbaren Sinnbildung bestimmt ist (Tengelyi, 2014, 213-
227). Die Erfahrung ist ein unbestimmt offener Horizont fiir jeweils neue Sinne. Eine auf
die urspriingliche Faktizitdt des konkreten transzendentalen Ich begriindete Metaphysik
der Kontingenz hat die Aufgabe, sowohl die Prozesse der Sinnstiftung (der Domestikation
der Neuheit) und den tiberraschenden, unvorhersehbaren Charakter des Hervortauchens
eines neuen Sinnes in spontaner Sinnbildung verstandlich zu machen.

Die Metaphysik der Kontingenz soll fiir jegliche Neuigkeit offen bleiben und soll
immer fahig sein, die neuen Kategorien der Erfahrung zu integrieren. Sie soll immer
tahig sein, neue Kategorien zu bilden, um die radikalen Wendungen der Sinnbildung zu
beschreiben. Sie soll elastisch sein. Diese Elastizitdt der Metaphysik der Kontingenz wiirde
Tengelyi zufolge durch die faktische Notwendigkeit des transzendentalen, konkreten Ich
und seine notwendigen Faktizitatsstrukturen garantiert. Auf diese Weise gewinnt Husserls
spate Auffassung der transzendentalen Person eine methodologisch grundlegende Rolle
in Tengelyis letzter Fassung der Idee der phinomenologischen Metaphysik: Sie ist eine
radikale Kategorienanalyse der Erfahrung, die die Neuheit immer integrieren kann, ohne

ihren tiberraschenden Charakter aus den Augen zu verlieren oder zu eliminieren.
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