2 Soziologisierungen Bergsons:
die Durkheimiens

Durkheim ist bekanntlich nicht von seinen Mitarbeitern zu trennen.
Auch bei ihnen ist ein AbstofSungseffekt von Bergson zu beobachten,
was ebenfalls nicht heifSt, dass sie nicht auch etwas von ihm iiberneh-
men, inspiriert sind, kurz: ihren Vektor von ihm beziehen, wie es oben
hief. Solche Vektoren sind die Soziologie der Zeit; die Soziologie des Ge-
dachtnisses; die Soziologie des Korpers; und die der Techniken. Dabei
fallen die Bezuige auf Bergson ganz verschieden aus. Die einen nennen
ihn explizit und durchweg kritisch; andere kniipfen positiv, aber eher en
passant an ihn an; wieder andere wollen eine Synthese zwischen Durk-
heim und Bergson erreichen. Insgesamt aber bleibt dabei die Sicht Durk-
heims dominant. Dessen rationalistische Anti-Affekte gegen den >Irrati-
onalismus< und dessen Axiom des sozialen Aprioris sind die Grundlage,
von der aus viele der Durkheimiens ihre eigenen Werke entfalten. Un-
ter ihnen gibt es Schiiler Bergsons (am Lycée Henri IV respektive an der
Ecole Normale Supériore); einige haben seine 6ffentlichen Vorlesungen
am College de France besucht (Halbwachs, Simiand, Hertz). Und es gibt
einen Durkheimien, der sich von Bergson wirklich affiziert zeigt: Ro-
bert Hertz. Auch er horte Bergson am Collége de France; dessen Vorle-
sungen wie Werke haben ihn begeistert. Hertz schatzte Bergson als den
»kithnsten Philosophen der Moderne« und als Erfinder einer neuen phi-
losophischen Methode. Auch wollte er eine Konferenz tiber den Einfluss
Bergsons auf das >soziale Denken< organisieren. Dieser positive, affirma-
tive Bezug auf das bergsonsche Denken wurde in der Durkheim-Schule
»komplett mit Schweigen bedacht«.!

2.1 Henri Hubert: Eine soziologische Theorie der Zeit

Hubert (1872-1927) ist Archdologe, Historiker und Soziologe. Er spezi-
alisiert sich in der Geschichte der Religionen; er ist Experte fir die kel-
tische Geschichte und Sprache sowie fur griechisch-romische, judaische
und assyrisch-babylonische Religionsgeschichte. Seine Dissertation tiber
die Déesse Syrienne bleibt unvollendet. 1901 wird er Maitre de confé-

1 A. T. Riley/Ph. Besnard, Introduction, in: R. Hertz, Un ethnologue dans les
tranchées (aoiit 1914-avril 1915). Lettres de Robert Hertz a sa femme Alice,
Paris 2002, 66, Anm. 92 (einen unverdffentlichten Brief an seinen >englischen
Freund Dodd« vom 19.5.1912 zitierend).
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rences fiir die »primitiven< Religionen Europas an der Ecole Pratique des
Hautes Etudes; ab 1906 lehrt er Nationale Archiologie an der Ecole du
Louvre und wird Kurator und Konservator am Musée de Saint-Ger-
main. Sein Werk entsteht teilweise gemeinsam mit Marcel Mauss (Essai
sur le sacrifice, 1899; Esquisse d’une theorie de la magie, 1902/03; Int-
roduction in die Mélanges d’histoire des religions, 1906). Zwei Artikel
erschienen zunichst nur unter Mauss’ Namen (Etude sommaire de la re-
présentation du temps dans la magie et la religion; I’origine des pouvoirs
magiques dans les sociétés australiennes. Etude analytique et critique de
documents ethnographiques). Die beiden gelten in der EPHE auch als
>Monsieur Hubert-Mauss<, und Mauss nennt Hubert seinen Arbeitsbru-
der oder Arbeitszwilling. Huberts Werk ist, obgleich auf den ersten Blick
weniger sichtbar, mindestens ebenso umfangreich wie das von Mauss.?

Die >Studie zur Reprisentation der Zeit in der Magie und Religion:
Die Grundidee

»Die Analyse der religiosen Tatsachen, der kollektiven Reprisentatio-
nen, der ihrer Entfaltung vorhergehenden Regeln und deren Logik hat
uns zuerst beschaftigt. Wir widmeten uns der Idee des Sakralen als einer
mentalen Kategorie, die in den religiosen Tatsachen enthalten ist. Die-
se Studie der Kategorien des kollektiven Denkens ist unsere Erfindung.
Seither bin ich zur Idee der Zeit tibergangen, wihrend Mauss zu der des
Raumes ging. Meine Arbeit tiber die Idee der Zeit war die erste Etap-
pe meiner Arbeiten zu den Festen, die meinem Denken den Weg zu den
kiinftigen Forschungen iiber die Mythologie wiesen«.*

Die Studie uber die Zeit von 1905 gilt als sein wichtigstes theoretisches
Werk. Hier ist zum ersten Mal die Zeit-Soziologie der Durkheimiens
sichtbar, worauf wir hinsichtlich von Durkheims Elementaren Formen
bereits hingewiesen haben. Hubert ist damit also maf3geblich an der Ent-
faltung dieser Wissenssoziologie mitbeteiligt, die den sozialen Ursprung
und entsprechend die soziokulturelle Variabilitit der Kategorien behaup-

2 J.-E Isambert, Henri Hubert et la sociologie du temps, in: Revue francaise de
sociologie 20 (1979), 183-204, 183f. Zu Hubert vgl. R. Lantier, Hommage
a Henri Hubert, in: Revue archéologique 1928, 289—308; P. Brun Patrice/O.
Laurent, Henri Hubert, in: Les Nouvelles de 'archéologie 79, 2000, 5-32; zur
Ahnlichkeit mit Lévi-Strauss’ Mythenanalyse siehe I. Strenski, What Structu-
ral Mythology owes to Henri Hubert, in: Journal of the History of the Beha-
vioral Sciences (1985), 354—371.

3 Der Text ist die Einfiihrung in eine Lehrveranstaltung an den Hautes Etudes:
Sur le calendrier et les fétes chez les Germains.

4 H. Hubert, Texte autobiographique, in: Revue francaise de sociologie 20
(1979), 205—208, 206.

84



https://doi.org/10.5771/9783845277523-83
https://www.nomos-elibrary.de/agb

SOZIOLOGISIERUNGEN BERGSONS: DIE DURKHEIMIENS

tet. Mit demselben Text hat er ebenso Anteil an der Ausfaltung ihrer Re-
ligionssoziologie (neben den weiteren mit Mauss verfassten religionsso-
ziologischen Texten zu den Begriffen des sacré und mana). In der Theorie
der Zeit geht Hubert nun tatsichlich von Bergsons zentraler Idee aus: der
Unterscheidung zweier Begriffe der Zeit, die er seit 1889 in allen Schrif-
ten formuliert. Die eigentliche Zeitqualitit ist stindige, qualitative und
kontinuierliche Verdnderung ist (durée). Sie ist nicht identisch mit der
quantitativen, diskontinuierlichen, verraumlichten Zeit, wie sie der phy-
sikalische Zeitbegriff (temps) fasst. Diese bergsonsche Unterscheidung
zweier differenter Vielfalten will nun Hubert fur die Soziologie der Zeit,
genauer, fur die doppelte Frage nach dem sozialen Charakter der Zeit
und dem temporalen Charakter des Sozialen fruchtbar machen.
Zunichst folgt er Bergson weit auf dessen Feld: Die magische und re-
ligiose Zeit habe zur profanen Zeit dieselbe Relation wie die mathema-
tische-physikalische Zeit zur durée Bergsons.’ Die magisch-religiose Zeit
ist qualitativ, die profane quantitativ, sie ist vor Teilungen geschiitzt statt
unendlich teilbar, ihre Segmente durchdringen sich, statt einander dufSer-
lich zu sein. Ausgangspunkt ist die Beobachtung, dass Mythen und Riten
stets einen spezifisch temporellen Charakter haben. Alle religiosen und
magischen Handlungen und Vorstellungen enthalten Begriffe der Zeit
und des Raumes, die von den >normalen< Begriffen differieren. »Wenn
die Riten und mythischen Ereignisse sich in Raum und Zeit ereignen,
muss man sich fragen, wie man die theoretische Teilbarkeit der Zeit und
des Raumes mit der Unendlichkeit und Unverinderlichkeit des Heiligen
vereinbaren kann«. Denn das Heilige ist »unteilbar«, es »realisiert sich
immer ganz und gar«.® Der religitse Kalender ist keine rein quantitative
Einteilung des Jahres; ebenso wenig teilen Mythen die Geschichte in ho-
mogene Abschnitte. Kurz, die mathematische Zeit entspricht der sozia-
len Zeit nicht, und es ist dabei stets die religiose Zeit, die den Kalendern,
den zeitlichen Einteilungen des Jahres zugrunde liegt. Diese entspringen
den Religionen, die in der »Unterscheidung und Bestimmung von Daten
und Perioden ein konfuses Netz« entfalten. Weder die Beobachtung der
konkreten durées noch die abstrakte Idee, die wir gewohnlich von der
Zeit haben (als lineares, homogenes, teilbares Kontinuum) sei mit die-
sem Zeitbegriff zu fassen — und dies ist der Punkt, an dem sich Hubert
von Bergson schon wieder trennt. »Es handelt sich weder um Psycholo-
gie, noch darum, die Urteile der Individuen zu beschreiben, oder deren

5 H. Hubert, Etude sommaire de la représentation du temps dans la religion et
la magie (1905), in: Ders./M. Mauss, Mélanges d’histoire des religions. De
quelques résultats de la sociologie religieuse, Paris 1929, 189—229, 210.

6 Hubert, Etude sommaire, 189. Hubert verweist auf H. Hubert/M. Mauss, Es-
sai sur la nature et la fonction sociale du sacrifice, und dies., L'origine des pou-
voirs magiques dans les sociétés australiennes.
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Inkohirenz zu erklaren. Die Reprisentationen ... haben etwas konzep-
tuelles und konventionelles; sie scheinen allen Kollektiven gemeinsam zu
sein; sie besitzen eine >legislative Rigiditit«. Hubert fligt hinzu, er wolle
die Analyse der Zeitbegriffe nicht bis zur » Metaphysik treiben«.” Entfal-
tet wird nun nicht nur eine Theorie der religiosen Zeit, sondern eine all-
gemeine Zeitsoziologie, die das Religiose als sMatrix«< der Zeit versteht
und von ihr aus drei Thesen entfaltet.® Die erste teilt die Ausgangsbeob-
achtung mit: Riten und Mythen haben eine spezifische temporale Qua-
litdt, die nicht mit dem Alltagsleben identisch ist. Die zweite enthilt eine
Theorie der mythisch-magisch-religiosen Zeit. Die dritte vollzieht den
Ubergang zur allgemeinen Soziologie der Zeit als >Reprisentation«< des
Kollektivs. Diese Argumentation wird in acht Kapiteln entfaltet, von de-
nen das vierte Bergson expressis verbis diskutiert, wiahrend er faktisch
von Beginn an prasent ist, im Begriff durée und der Unterscheidung zwei-
er Zeitbegriffe.

Von der Zeit der Mythen und Riten zur
zeitlichen Strukturierung des Sozialen

»Wir setzen voraus, dass die Zeit eine notwendige Bedingung der ma-
gischen und religiosen Handlungen und Reprisentationen ist. Man hat
oft die Aufmerksamkeit auf die Tatsache gelegt, dass die Riten sich unter
temporalen Bedingungen vollenden, die fiir einen Ritus konstant sind,
und dazu beitragen, sein Milieu zu definieren«.’

Zunichst mag es so scheinen, als ob die mythischen Ereignisse jenseits
der Zeit liegen. Jedoch situieren alle Mythologien die Ewigkeit »chro-
nologisch: meist am Beginn der Zeit, zuweilen am Ende. Die Mythen
sind entweder Ursprungs- oder eschatologische Mythen, sie fassen Ur-
sprung oder Ende der Dinge — und dies nicht, weil dies ihre Funktion
wire, sondern, weil sie i1 der Zeit sind«.'° Es handelt sich bei der my-
thischen Zeit (man denke an die dreamtime des australischen Totemis-
mus) auch nicht einfach um eine Figur der Ewigkeit, so Hubert weiter,
denn es gibt viele Fille, in denen sich die Mythen >verjungen<. Zudem
sind die magischen oder religiosen Tatsachen nie so zu denken, als ob
sie vor, nach oder neben den profanen Tatsachen ablaufen. Sie sind stets
in einem separaten Zeit-Milieu situiert. Und wenn diese religiose Zeit
als System sukzessiver Daten und Dauern (durées) vorgestellt wird, als
symmetrische Serien, in denen die Punkte und Intervalle den Kalender

7 Hubert, Etude sommaire, 190.
8 Vgl. in Folgendem die instruktive Lektiire von Isambert, Henri Hubert, 192ff.
9 Hubert, Etude sommaire, 191.

1o Hubert, Etude sommaire, 191f.
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bilden, so hat dies nicht die Funktion, die Zeit zu messen, sondern viel-
mehr, »sie zu rhythmisieren«.'' In Magie und Religion sind die Teile der
Zeit einander nicht homogen, sondern rhythmisiert; die religitse Zeit
ist nicht quantitativ, sondern qualitativ strukturiert. Fiinf Merkmale be-
stimmen ihren Charakter niher: 1) Die Kontinuitit der Zeit wird durch
»kritische Daten«'?* unterbrochen. Die Zeit, in der sich die magischen
resp. religiosen Dinge abspielen, ist nicht homogen. 2) Die Intervalle
zwischen zwei kritischen Daten sind kontinuierlich und geschiitzt. Die
Kontinuitit eines Intervalls wird etwa durch Initiationsriten hergestellt:
Diese Riten — stets zwei, zu Beginn und Ende einer Lebensperiode — ge-
ben der Zwischen-Zeit (Kindheit, Jugend, Erwachsenenalter, Alter) den
Charakter des Kontinuierlichen. Stets fixieren Feste die kritischen Da-
ten; zuweilen werden die Zeitpunkte der Unterbrechung auch personi-
fiziert und in dramatischen Akten ausgetrieben (Fastnacht). Zudem die-
nen Verbote dem Schutz der Intervalle, der religiosen Zeit: Es gibt etwa
strikte Bestimmungen, zu welcher Mondphase ein Krieg begonnen wer-
den darf. 3) In der religiosen-magischen Zeit sind die kritischen Daten
den Intervallen dquivalent. Die Intervalle (durées) sind im Gegensatz zur
physikalischen Zeit nicht unendlich teilbar und fiireinander undurch-
dringlich. (Man ist nie zugleich Kind und Jugendlicher.) 4) Ahnliche Tei-
le sind dquivalent. 5) Quantitativ ungleiche durées werden in der religi-
osen-magischen Zeit egalisiert, gleiche durées werden verungleicht. So
spielen sich in der Mythologie die Dauern nicht mit der Geschwindig-
keit des >normalen< Lebens ab, die Stunde, das Jahr [duft im Mythos viel
schneller oder langsamer ab. Daraus folgt nicht, dass diese Zeit keine
Quantitit wire; sie ist zwar keine reine Quantitit, nicht in allen Teilen
homogen, aber sofern sie strukturiert ist, habe sie doch einen quantita-
tiven Charakter. Kurz, die Charaktere beider Zeiten sind nicht so kont-
rdr, wie Bergson zu denken fordert.

Soziologie der Zeit — statt Denken in der Zeit

»In den Données immediates ist Bergson zu dem Schluss gelangt,
dass der Begriff der Zeit nicht allein einer der Quantitit ist, son-
dern auch der Qualitit. In den subtilen Arabesken von Materie und
Geddchtnis ersetzt er (als erzeugendes Element der Vorstellung der
Zeit) die Begriffe Grofle, Position, Sukzession durch die aktive Span-
nung ... Wir ndhern uns dieser Theorie der Zeit ..., wenn wir mit

11 Hubert, Etude sommaire, 192f.

12 Hubert, Etude sommaire, 197: »Unter kritischen Daten verstehen wir nicht
nur die extremen Terme der Kalenderabschnitte, sondern jeden Moment, der
Objekt einer besonderen Betrachtung ist. Der Zyklus der kalendarischen Ter-
me ist nur eines der besonderen Systeme kritischer Daten und Intervalle«.
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ein wenig mehr Prizision zu fassen suchen, welches die Qualita-
ten sind, die in Magie und Religion in den Zeitbegriff eingehen ...«.'

Das Zentrum der Argumentation erreicht Hubert im vierten Kapitel: Die
Theorie der 1dee der Zeit. Hier bildet Bergson die nun auch explizite Re-
ferenz, gegen welche die soziologische Theorie der Zeit formuliert wird.
Die (rhetorische) Frage ist, ob Bergsons »allgemeine philosophische Er-
klarung« auch auf Religion und Magie zutreffe, auf fixierte, konventio-
nell festgelegte Elemente, auf ein Tableau der Zeit. Hubert bezieht sich
auf alle einschlagigen Schriften Bergsons, auf Zeit und Freiheit, wo der
Begriff durée im Unterschied zu temps erstmalig auftritt; und auf Materie
und Geddchtnis, wo er weiterentwickelt wird zu einer These des Bezu-
ges zwischen Korper und Geist. Um es kurz vorwegzunehmen, was Hu-
bert hier aufruft, wenn er etwa von der aktiven Bewusstseinsspannung
spricht, die an die Stelle der quantitativen Zeit tritt: Erinnerung, Wahr-
nehmung, Handlung durchdringen sich Bergson zufolge kontinuierlich;
Erinnerungen werden aktiviert entsprechend der >Intensitatsspannung«
des Bewusstseins im Dienst des Handelns. Ist es zum Handeln bereit, in-
tensiv gespannt auf das Aktuelle, vergroflert sich der Bereich der Wahr-
nehmung, um die Perzepte (images-perceptions) auszuwahlen, die der
Korper affizieren kann und die ihn affizieren (images-affections); wenn
die Aufmerksamkeitsspannung gering ist (z.B. im Traum), minimiert sich
die Perzeption der AufSenwelt zugunsten der Erinnerungsbilder (ima-
ges-souvenirs). Dabei liegen Entspannung oder Spannung auf einer Li-
nie, Erinnerungen und Wahrnehmungen sind einander immanent, nicht
wesensdifferent. Soweit mag Hubert mitgehen; zugleich trennt er sich
aber von Bergson, da er die qualitative Zeit von dufSeren Tatsachen defi-
niert sieht.'* Die >kritischen Punkte, die ein religioses Intervall festlegen,
werden durch natiirliche Phinomene oder kontingente Zahlen (50 Tage
nach Karfreitag) definiert und definieren ihrerseits Vorstellungen und
Handlungen. Auflere Referenz und soziale Vorstellung (Mythos) oder
Handlung (Ritus) sind »verkettet«. Das System zeitlicher Relationen ist
eines von »Signaturen«, das Datum die >Signatur< des mit ihm verbun-
denen Ritus. Dabei seien differentielle Qualitat der Zeit und »temporelle
Signatur« »dquivalente Ausdriicke«.'> Hier hat Hubert den Kern seiner
Soziologisierung Bergsons erreicht: Entstehung und Funktionieren der
Signaturen seien nicht mit diesem zu verstehen (da er nur individuelle Be-
wusstseine annihme); statt dessen miisse ein nicht-individuelles Prinzip
eingreifen, das »kollektive Leben«.'* Indem Hubert die durée soziologi-
siert, muss er Bergson im Gegenzug als Subjektphilosophen lesen; indem

13 Hubert, Etude sommaire, 210f.
14 Hubert, Etude sommaire, 211.
15 Hubert, Etude sommaire, 211.
16 Hubert, Etude sommaire, 213.
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er die Zeit in Daten und Intervalle auflost, spatialisiert er die bergsonsche
durée, die gerade im Gegenteil kontinuierliches Anderswerden meint.

Die allgemeine Soziologie der Zeit: Konventionelle Signaturen
(ein >Protostrukturalismus<?)

Von hier aus entfaltet sich die allgemeine Soziologie der Zeit: Das System
natiirlicher oder numerischer Indizes der Zeit, die stets und »absolut«
via Konvention instituiert sind. Die Erfahrung kommt allenfalls »sekun-
dar« ins Spiel; entscheidend ist immer eine »soziale Autoritit«. Bereits
die Wahl des Zeichens (etwa: das erste Walross kiindigt den Wechsel von
Sommer- zu Winterzeit an) ist das arbitrare Ergebnis einer Konventi-
on. Kurz, die Zeit des Kalenders »enthilt ein Maximum an Konvention
und ein Minimum an Erfahrung«."” Zwar kann man nicht wissen, wie
die >primitiven Konventionen< entstanden sind; immerhin sei aber beob-
achtbar, wie die »soziale Autoritit in ihr Funktionieren interveniert: Die
Unsicherheiten tiber den wirklichen Beginn der lunaison (Mondphase)
werden in Mesopotamien durch die koniglichen Astrologen behoben; in
Judaa durch die Priester; in Rom durch den Pontifex«.'® Vermutlich sei
auch die erste Konvention die einer sozialen Autoritit gewesen, ergo die
Entscheidung der Gesamtgesellschaft.

»Zahlreich sind die Daten, deren Institution durch Ereignisse der Ge-
schichte erklart wurde, aber nur wenige bediirfen nicht auch anderer
Seinsgriinde. Allgemein sind es nicht die Tatsachen, die die Daten festle-
gen. Diese sind vielmehr die rhythmisch markierten Zeiten, die die vage
Dauer (durée) in einzelne Dauern (durées) zerschneiden. ... Die Repri-
sentation der Zeit ist wesentlich rhythmisch«.

Dieser sRhythmus« (in Arbeit, Poesie, Gesang) deutet erneut auf eine kol-
lektive Aktivitit; er ist umso stirker markiert, je »intensiver die sozia-
le Kollaboration« ist. Dann aber ist anzunehmen, dass der »Rhythmus
der Zeit nicht notwendig die durch Erfahrung festgestellten nattirlichen
Perioden zum Vorbild hat, sondern dass die Gesellschaften in sich das
Bediirfnis haben, und das Mittel, um sie zu instituieren«.'” Dieses >Mit-
tel< ist die »sympathetische Assoziation« oder das mana. Die Qualita-
ten der Zeit lassen sich letztlich auf das mana oder das sacré zurtickfiih-
ren.?’ Auch, wofiir eine Zeitspanne oder ein Datum steht, ist natiirlich

17 Hubert, Etude sommaire, 214, 217.

18 Hubert, Etude sommaire, 217.

19 Hubert, Etude sommaire, 219.

20 Ein Begriff aus M. Mauss/H. Hubert, Entwurf einer allgemeinen Theorie
der Magie (1903), in: M. Mauss, Soziologie und Anthropologie 1, Miinchen
1978, 43-179.
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konventionell, arbitrar. Die Instituierung des sozialen Lebens muss sich
nun diesen Charakter verdecken; es muss eine magische Macht interve-
nieren — eben das mana, Begriff ohne Referenz. Fiir Hubert ist wichtig,
dass sein Gehalt keiner individuellen Erfahrung entspricht, sondern aus
»subjektiven Erfahrungen des Kollektivs« resultiere. Das mana ist die
»essentielle« Konvention, die den anderen vorhergeht. Die so gefasste
religiose Zeit ist Quelle der profanen und mathematischen Zeit. Nicht
nur der religiose Zeitbegriff (die rhythmisierte, mythische Zeit) ist an den
Begriff des mana oder Heiligen (sacré) gekniipft, von dem die Zeit ihre
Identitat erhalt; vielmehr erweisen sich auch die profanen Einteilungen
der Zeit als religiosen Ursprungs. Hubert bringt hier die Idee der kol-
lektiven Efferveszenz ein: Die >subjektiven Erfahrungen«< des Kollektivs
sind diejenigen, die im » Milieu der exaltierten Kollektivitit« entstehen.
Dies ist nun ein emergenztheoretisches Argument, es setzt nicht das So-
ziale (oder die Autoritit) schon voraus:

»Die Bewusstseinstatsachen, um die es sich handelt, sind objektiv, weil
sie sich zugleich im Bewusstsein vieler ereignen. Die Bewusstseine haben
[alle zugleich] den Eindruck ihrer Zusammenstimmung und Fatalitat.
Die Objektivitit dieser Tatsachen ergibt sich aus ihrer geteilten Subjek-
tivitdt. Andererseits ist ihre Abstraktion parallel zu ihrer Objektivierung.
SchliefSlich leiht der erste Begriff, der des mmana oder sacré, seine Realitit
dem zweiten, dem der Zeit«.?!

Diese Realitit ist eine des »mystischen Milieus«, in dem sich alles als
wirksam und real erweist, als abstrakt und allgemein, als ansteckend.
Daher werden die »religiosen Dinge, die sich in der Zeit abspielen, le-
gitim und logisch so verstanden, als ob sie in der Ewigkeit abliefen«.?
Derselbe Schritt der Abstraktion kann sich auch unter profanen Bedin-
gungen abspielen, aufgrund der geschilderten (subjektiven) Objektivi-
tat der Zeit, und zwar schon, weil sie der Bildung von Konventionen
dienen, die die Begriffe selbst darstellen. Zwar ist Hubert vorsichtig; er
will nicht spekulieren, nicht direkt annehmen, dass die Charaktere der
»kollektiven Aktivitat«, die Magie und Religion der Zeit geben, auch
notwendig sind, um den profanen Zeitbegriff zu bilden. Immerhin aber
werde so die Komplexitdt unserer Vorstellungen der Zeit deutlich: dass
diese Ergebnis von Vergangenheit und Tradition sei. »Die Funktion des
Kalenders ist von ihrem Ursprung her religios«, er sollte »die Riickkehr
von Dingen« vorhersehbar machen. Auch wenn es schwierig sei, zu zei-
gen, dass sie wirklich dazu instituiert wurden, so sind dies ihre Ergebnis-
se, was auf die »Natur ihrer ersten Institution« schlieflen lasse. »So hat
die Institution des Kalenders nicht als einziges und auch nicht als erstes
Ziel, die Zeit zu messen«, sie geht nicht von einer messbaren Zeit aus,

21 Hubert, Etude sommaire, 226.
22 Hubert, Etude sommaire, 227.
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vielmehr von einer »qualitativen Zeit, die diskontinuierlich ist, hetero-
gen und sich stindig um sich selbst drehend. «*3

Die Zeit »ist eine symbolische Struktur, sie erscheint als In-Korrespon-
denz-Setzung der beiden Ordnungen der Phinomene, von denen das
eine dem anderen als Zeichen dient [die natiirliche Welt und die sozi-
ale Ordnung, Natur und Kultur; oder zunichst: profane und sakrale
Zeit]. Man weifS natiirlich, dass diese Struktur, eine Sprache, der Kultur
entstammt, und daher ein soziales Phinomen ist. Das Vokabular dieser
Sprache ist variabel, jede Kultur hat ihre Daten, ihre eigene Zeit fur die
Riten, etc.«.?*

Was hier von Bergson aus entfaltet wird, ist eine eindeutig soziologische
Theorie der Zeit, fur welche die Zeit eine soziale Tatsache ist. Aber ist sie
auch soziozentrisch — setzt sie die Gliederung des Sozialen voraus? Jean-
Francgoise Isambert hat bei Hubert eine >proto-strukturalistische« The-
se gesehen. Hubert vertrete keinen »kollektiven Empirismus«, der die
Kategorien als »Kopien der sozialen Organisation« verstehe.” Die Zeit
gehore der symbolischen Ordnung an, zwischen dem Sozialen und der
Welt. Hubert denke eine formale Ordnung von Zeichen oder >Signatu-
ren<, Tatsachlich wird hier keine eindeutige, kausale Beziehung vom So-
zialen zum Symbolischen vorausgesetzt, obgleich der soziale Ursprung
der Zeit gedacht werden muss. Es handelt sich fiir Hubert offenbar um
eine sozial instituierte Zeit, die aber keinen Aspekt einer bestimmten Ge-
sellschaft nur noch kopiert — wohl, weil man sich fiir die Zeit der My-
then keinen sozialen Ursprung denken kann. Der mythische Ursprung ist
eine der bestehenden Gesellschaft transzendente Idee, ein Aufen (die In-
stituierung einer >Schulds, heiflt es dann bei Gauchet?®). Die Zeit ist Re-
sultat und Element des sozialen Funktionierens, die Riten und Mythen
brauchen diesen spezifischen Charakter der Zeit, feste Daten, eine Dau-
er, einen Rhythmus, um zu funktionieren.?” Zugleich stellt Hubert (an-
ders als etwa Jean-Marie Guyau?®) nicht die >Ursprungsfrage« der Zeit;
sein Modell ist ahistorisch.

23 Hubert, Etude sommaire, 223.

24 Isambert, Henri Hubert, 200.

25 Isambert, Henri Hubert, 201.

26 M. Gauchet, La dette du sens et les racines de I’Etat. Politique de la religion
primitive (1977), in: Ders. La condition politique, Paris 2005, 45-90. S.u., im
Abschnitt zu P. Clastres.

27 Hubert, Etude sommaire, 221.

28 J. M. Guyau, La Genese de I'idée de temps, Paris 1890 (dt.: Die Entstehung
des Zeitbegriffs, Cuxhaven 1993). Bergson hatte es besprochen: Compte ren-
du de >La Genese de I’idée de Temps« de G. Guyau (1891), in: Ders., Mélan-
ges, Paris 1972, 349-356, dt. in: J.-M. Guyau, Die Entstehung des Zeitbe-
griffs, Cuxhaven 1993, ro7-113, 111ff: »Guyau hat wohl begriffen, daf§ die
Zeit ... ein Ubersetzung der Dauer in Raummerkmale darstellt; aber er scheint
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Wie steht es zusammenfassend mit dem Bergson-Bezug? Obgleich der
Begriff der durée von Hubert benutzt wird, spricht er im Grunde kaum
mit Bergson. Gedacht wird unter diesem Begriff ein strukturiertes »Zeit-
Milieu« des Sozialen, ein strukturierter Rahmen, der dem Ritus erlaubt,
zu funktionieren. Es ist weniger ein Bergsonismus als Durkheimismus,
die These einer (fruchtbaren!) Aversion bestitigend, der produktiven Ab-
wehr Bergsons, die ihren Vektor von ihm bezieht, sich von ihm inspirie-
ren lisst, indem sie sich von ihm abstofSt. Letztlich wird Hubert weder
von temps noch durée sprechen, sondern eine dritte Kategorie einfiihren:
den Rhythmus. Gerade in Ritus und Mythos und allgemein im Gesell-
schaftlichen handelt es sich ja darum, das Werden zu fixieren, festzustel-
len, Erwartbarkeiten zu schaffen, Identitat zu instituieren.

weder gesehen zu haben, wie diese Ubersetzung vor sich geht und warum sie
moglich ist, noch worin die wirkliche Dauer ... besteht«.
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2.2 Maurice Halbwachs:
Eine soziologische Theorie des Gedachtnisses

Halbwachs (1877-1945) ist am Lycée Henri IV zunichst begeisterter
Schiiler Bergsons. Auch an ENS und College de France folgt er dessen
Vorlesungen, von 1894 bis 1901. Er studiert Philosophie und Recht,
widmet sich in Hannover der Edition der Werke von Leibniz sowie ei-
ner Einfuhrung in diesen, legt eine juristische thése vor (iber die Grund-
stiickspreise in Paris im 19. Jahrhundert, 1909; die thése complementaire
behandelt 1913 >Den mittleren Menschen bei Quetelet und die Moral-
statistik<), bevor er zu Durkheim wechselt und seine Habilitation ein-
reicht: La classe ouvriere et les niveaux de vie. Recherches sur la biérar-
chie des besoins dans les sociétés industrielles contemporaines (1913).
Seit 1919 hat er eine Professur fiir Soziologie in StrafSburg inne, wo er
enge Kontakte zum Kreis um Lucien Febvre und Marc Bloch sowie zu
Charles Blondel hat. 193 5 wird er Nachfolger Bouglés an der Sorbonne
und 1944 Lehrstuhlinhaber fiir Sozialpsychologie am College de France.
Verwickelt in die Resistance, wird er gemeinsam mit seinem Sohn nach
Buchenwald deportiert, wo er noch 1945 stirbt.

Die fir die >Bergson-Effekte< entscheidenden Biicher — die beiden An-
ti-Bergson-Blicher, die zugleich seine zentralen Werke der soziologischen
Theorie darstellen — sind diejenigen, in denen Halbwachs die Theorie des
»kollektiven Gedachtnisses« entwickelt. 1925 erscheint zunachst Les
cadres sociaux de la memoire. Kritische Besprechungen seiner Freunde
Bloch und Blondel veranlassen ihn, das Buch seither kontinuierlich zu
uberarbeiten; die Frucht dessen ist Das kollektive Geddchtnis (1925—
1944, 1950 publiziert, seit der Edition critique in ihren einzelnen Etap-
pen nachvollziehbar).!

»Gegen das reine Geddchtnis von Bergson: Um den Ansatz von Halb-
wachs zum Gedichtnis zu verstehen, muss man kurz an die Konzeption

1 M. Halbwachs, La mémoire collective. Ed. Critique, Paris 1997, editiert von
G. Namer. Es sind vier Manuskripte: 1925-27; 1932, 1935-38; 1943/44. Die
Sekundarliteratur erwihnt den Bezug auf Bergson oft; ebenso oft steht man
dabei auf der Seite des Durkheimien, so z.B. J.-Chr. Marcel/L. Mucchielli, Eine
Grundlage des lien social: das kollektive Gedichtnis nach Maurice Halbwachs,
in: S. Egger (Hg.), Maurice Halbwachs — Aspekte des Werks, Konstanz 2003,
191-225 (»Bergson als Vertreter einer introspektiven Psychologie«, 196). Oder
es heifst schlicht, er war Schiiler von Bergson, und spater nahm er von ihm
»Abstand«, »obwohl er in seinen Arbeiten den Dialog mit ihm nie abbrach«
(L. Mucchielli, Fiir eine kollektive Psychologie: Das durkheimsche Erbe bei
Maurice Halbwachs und seine Auseinandersetzung mit Charles Blondel, ebd.,

69-114,74).
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Bergsons erinnern, weit entfernt von dem, was wir heute in der Anthro-
pologie denken...Ein Soziologe oder Anthropologe am Ende des 2o0.
Jh. kann sich nur tber die Einfachheit dieser Konzeption wundern [,]
uber die Ruckkehr zu Bergson, die heute in der philosophischen Lehre
sichtbar ist«.?

So beginnen immer noch Aufsitze seitens der um das Erbe von Halb-
wachs bemiihten Soziologen und Soziologinnen. Es gibt hier nach wie
vor Anti-Affekte gegen Bergson, nach wie vor hilt man es fur notig,
ihn herabzusetzen, um >den Soziologen« hervorzuheben. Vor allen an-
deren Durkheimianern ist es Halbwachs, der zeitlebens an Bergson ori-
entiert bleibt, von dem er ebenso zeitlebens, vehement und zunehmend
verbissen versucht, sich loszusagen — von einem Einfluss seines Lehrers,
von dem er sagte, er sei wohl »unausloschlich« gewesen.? Seine Mut-
ter schreibt ihm 1925, fiir die Zusendung der Cadres dankend: »Dieses
Buch ist sehr schon ... es ist selbst fir mich klar geschrieben ... Ich bin
bewegt, dich fast in Kollaboration mit Bergson zu sehen, der wirklich
der démon familier deiner Jugend war«.* Halbwachs ist zugleich auch
derjenige der Durkheimiens, der am engsten und explizitesten entlang
von Bergsons Themen operiert, sie zu seinen Themen macht: Es geht na-
hezu stets — jedenfalls, was das theoretische Werk betrifft — um Wahr-
nehmung und Gedichtnis; um eine soziologische Zeit-Theorie sowie um
die Einbettung der individuellen Psyche in das >Kollektivbewusstsein«
und um die dies ermoglichenden materiellen Dinge. Der Herausgeber
der kritischen Ausgabe Gérard Namer hat detailliert gezeigt, wie inten-
siv sich Halbwachs zeitlebens mit Bergson auseinandersetzt. Dies gilt
selbst fir Durée et Simultanité, Bergsons Einstein-Buch, sein am wenigs-
ten gelesenes’; und es gilt auch fiir das letzte Buch, Die beiden Quellen
der Moral und der Religion. Bergson also wird von Halbwachs mit ei-
ner »verschleierten, aber zihen Feindlichkeit zitiert. Es ist eine affektive
und intellektuelle Affire, die im Zentrum seines Lebens steht: beginnend
mit einer groffen Bewunderung, endend mit einer groflen Verachtung«.®
Halbwachs fuhrt, wie Namer weiter sagt, eine epistemologische und
politische »Schlacht« gegen Bergson, und letztlich habe es sich fiir ihn
gar darum gehandelt, »Bergson so zu bearbeiten, dass er ihn auf Nichzs
reduziert«.” Was war der Antrieb zu diesem ebenso erfolgreichen wie

2 M. Jaisson, Temps et espace chez Maurice Halbwachs (1925-1945), in: Revue
d’bistoire des sciences humaines, 1999, 1, 163-178.

3 G. Friedmann, Maurice Halbwachs (1946), in: Kolner Zeitschrift fiir Soziolo-
gie und Sozialpsychologie 30 (1978), 200-2035, 201.

4 Namer, Postface, in: Halbwachs, Les Cadres sociaux, 306.

s H.Bergson, Durée et simultanité. A propos de la théorie d’Einstein, Paris 192.2.

6 Namer, Postface, in: Halbwachs, Les Cadres sociaux, 307.

7 G. Namer, Postface, in: M. Halbwachs, La mémoire collective. Ed. Critique,
Paris 1997, 237-295, 239, 261. Zum Ubergang von Bergson zu Durkheim bei
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fremdbestimmten Lebenswerk? Halbwachs hat es sich zur Aufgabe ge-
macht, das rationalistische Erbe Durkheims zu retten; deshalb betrieb
er eine »Maximalisierung« der Durkheim-Perspektive®, und zwar durch
die umgekehrte >Minimalisierung< Bergsons. Das Erbe Durkheims zu
retten, es auszuweiten, dies gilt Halbwachs vornehmlich in den 1920ern
als dringlich, angesichts eines neuerlichen Bergson-Erfolges (1927 erhilt
dieser den Nobelpreis), den Halbwachs als Zeichen eines gefahrlichen
Irrationalismus sah.” Marcel Mauss iibrigens war sicher ebenso besorgt
um Durkheims Erbe, was ihn nicht hinderte, auch Bergson-affine Kon-
zepte einzubringen.

Das Gedichtnis und seine sozialen Bedingungen (1925):
Das >Gesellschaftsgediichinis«<

Bis 1901 befindet sich Halbwachs unter den >Fittichen« Bergsons; von
da ab 16st er sich von ihm, wozu ihm wohl die Forschungen zu Leibniz
1901-1905 verhalfen: der Leibniz der Monadologie ist G. Namer zu-
folge der Ursprung dieser Soziologie des Gedachtnisses und ihrer Sozi-
alen Morphologie, der These, das Erinnern bediirfe immer auch materi-
eller Stutzpunkte. Auch Mary Douglas hat den Katalysator des Bruches
mit Bergson im Leibniz-Buch gesehen, man misse es mit und zugleich
gegen Bergsons >Intuition« lesen.!® Leibniz ist fir Halbwachs dabei zu-
nachst (und merkwirdiger Weise) eine Quelle Bergsons; ein Leibniz-
Buch zu schreiben, heifst also zuerst, Bergsons Denken zu teilen. In den
Cadpres aber gibt die Monadologie das »Schema des zentralen Einwands
gegen Bergson« vor: Die »Realitit ist nicht dualistisch (sie besteht nicht
aus Materie und Geddchtnis), sondern sie ist vorzustellen wie eine Mo-
nade, zugleich rationales Denken und Leben, Gedachtnis und durée«.!!
Wir werden unten zeigen, dass gerade dieses Buch — ganz im Gegenteil
zu der Art, in der Halbwachs es verliest — eine Immanenzontologie ent-

Halbwachs auch L. Niethammer, Kollektive Identitdt: heimliche Quellen einer
unheimlichen Konjunktur, Reinbek 2000, 315-322 (»Von Bergson zu Durk-
heim«), der Halbwachs durchweg politisch liest, eine geheime Botschaft an
die Zeitgenossen v.a. in der Topographie der heiligen Stditten entdeckend.

8 Th. Hirsch, Historiographie et histoire disciplinaire. Marcel Granet et les
sciences sociales, in: L’Atelier du Centre de recherches bistoriques o7 (2011)
[http://acrh.revues.org/3579].

9 Namer, Postface, in: Halbwachs, La mémoire collective, 239.

10 M. Douglas, Introduction, in: M. Halbwachs, The collective memory, New
York 1980, 1-19, 3f.

11 Namer, Postface, in: Halbwachs, Les cadres sociaux, 316; vgl. F. Chatelet,
Préface, in: M. Halbwachs, Les cadres sociaux de la mémoire, Paris 1975, I-
XVIIL.
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wirft. Bereits hier entfaltet Halbwachs jedenfalls auch die Kritik am »An-
tirationalismus< Bergsons. Diesen wiederum deutet er als Reaktion auf
Durkheim: Bergson sei Irrationalist, weil Durkheim Rationalist sei. Des-
halb muss er das Denken Bergsons >bemeistern<, um Durkheim und die
Soziologie zu retten.!?

Halbwachs bezieht sich also vor allem auf Materie und Geddchtnis.
Gegen Bergsons Theorie des aktiven Charakters der Erinnerung und der
Rolle des Korpers entfaltet er eine Theorie des sozialen Charakters des
Gedichtnisses — alle »allein individuellen< Phanomene sind pathologische
Fille, Aphasien und Amnesien. Dabei hat das Buch einen bemerkenswer-
ten Stil, es entfaltet sich in zwei parallelen Schichten. In der ersten unter-
sucht Halbwachs anscheinend prizise die Position des Anderen, identifi-
ziert sich mit ihr, bis er sie schlieSlich (in der zweiten Schicht) vehement
anzweifelt.!3 Dabei verpasst man oft den Moment, wo das Referat en-
det und die Kritik beginnt. Im Wechsel von Referat/Kritik verfuhr auch
Bergsons Materie und Gedichtnis, wo die Uberginge allerdings deutli-
cher sind. Die Schreibweise von Halbwachs ist so gesehen die eines Cha-
maleons — und doch ist der Impuls, die StofSrichtung in jedem Fall deut-
lich und explizit.

Diese anti-bergsonsche, durkheimsche Position wird in zwei Teilen
entfaltet. Die sozialen Grundlagen des individuellen Gedachtnisses sind
Thema des ersten Teils, in dem es um psychische Erfahrungen geht (trau-
men, sich an den Traum erinnern, die Erinnerung lokalisieren, wahrneh-
men). Kap. 1 (Der Traum und die Erinnerungsbilder) beginnt mit einem
Satz Durkheims zum Traum,'* und entwickelt dann die These, dass die
Erinnerung nie rein ist — stets beruht sie auf der Sprache, selbst in un-
seren Tradumen ist das Soziale daher grundlegend. Nie sind wir allein.
Kap. 2 (Die Sprache und das Geddchtnis) weist dies an Pathologien der
Sprache nach. Beide Kapitel sollen Bergsons These eines individuellen
Gedichtnisses der >Bilder< ruinieren. Kap. 3 und 4 (Die Rekonstruktion

12 Namer, Postface, in: Halbwachs, Les cadres sociaux, 320.

13 Vgl. auch Namer, Postface, in: Halbwachs, Les cadres sociaux, 316, und Cha-
telet, Préface.

14 »Oft erzahlen uns unsere Triume vergangene Ereignisse; wir sehen, was wir
gestern, vorgestern, wihrend unserer Jugend gesehen oder gemacht haben
usw. Solche Traume sind hdufig und nehmen einen bedeutenden Platz in un-
serem nichtlichen Leben ein«. Durkheim, Die elementaren Formen, 87. Der
Satz steht im Kontext der Diskussion verschiedener Animismus-Theorien (der
Animismus als Vorstellung einer durch und durch beseelten Welt), von denen
einige denken, »gewisse Traume« wiirden »auf natiirliche Weise zu einer ani-
mistischen Erklidrung fithren«, indem sie annehmen, dass die Seele als Doub-
le des Korpers sich im Traum von diesem entfernt. Aber es gibt viele Traume,
die dem »widersprechen« (so heift es unmittelbar davor; dieser Zusammen-
hang ist bei Halbwachs entschwunden).
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der Vergangenheit; Die Lokalisation der Erinnerungen) entfaltet positive
Thesen: Sich erinnern heifSt, die Vergangenheit vom sozialen Rahmen der
Gruppe aus rekonstruieren. Der zweite Teil des Buches betrachtet ver-
schiedene Dimensionen des >kollektiven Gedichtnisses, die der Familie,
der Religionsgemeinschaft, der Klasse (Kap. 5—7). Das Buch nimmt hier
sowohl das zweite Werk zum Gedachtnis (Das kollektive Gedichinis
als auch das dritte vorweg (Stdtten der Verkiindigung im Heiligen Land.
Eine Studie zum kollektiven Geddchtnis, 1941).

Insgesamt beginnt Halbwachs dieses erste, zentrale Buch seiner so-
ziologischen Theorie mit einer Anekdote: Ein verirrtes Eskimomédchen
kann sich, losgelost von allen kollektiven Beziehungen, an nichts erin-
nern. Schon hier zeigen sich Allmacht und a priori der Gesellschaft, die
beiden durkheimschen Axiome:

»Ein Kind, von dem man nicht wiisste, wo es herkam, das aber versi-
cherte, zweimal weite Meeresstrecken uberquert zu haben, schien be-
wegt, wenn man ihm Bilder von den Behausungen und Booten aus dem
Lande der Eskimos oder von Seehunden oder solche von Zuckerrohr
und anderen Produkten der amerikanischen Inseln zeigte. ... Das Kind
hat eine Gesellschaft verlassen, um in eine andere einzutreten. Es scheint,
daf$ es im gleichen Augenblick in der zweiten Gesellschaft das Erinne-
rungsvermogen fiir all das verloren hat, was es gemacht und was es be-
eindruckt hat, und dafS es sich in der ersten Gesellschaft miihelos erin-
nern wiirde«.

Dies ldsst verstehen, in welcher Weise das » Geddchtnis von der gesell-
schaftlichen Umwelt abhiangt«, und umso weniger verstandlich werde,
dass » psychologische« Texte zum Gedachtnis den Mensch