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Den Rhythmus der Zeit verlieren
aus: Rodion Ebbighausen 

„Das Warten. Ein phänomenologisches Essay”

Im Süden Spaniens gibt es einen kleinen Ort, in dem ein Reisender, 
der mit dem Zug von Algeciras nach Barcelona fährt, in der Regel ei-
nen mehrstündigen Aufenthalt hat. Sein Name ist Bobadilla. Bobadilla 
ist klein. Kaum dreißig oder vierzig Familien leben in dem Ort. So weit 
das Auge reicht, gibt es kaum Bäume in dieser kargfelsigen, von der 
Sonne verbrannten Landschaft. Sobald der Zug, der den Reisenden 
herbrachte, verschwunden ist, wird es still. Nichts regt sich, nichts ge-
schieht. Das Land ist in seiner weiten, glühenden Sille einfach da. Über 
den Gleisen flimmert die Luft. Es gibt kein Stück Erde, das beschattet ist.
Es dauert nicht lange und der Wartende hat das Gefühl für den Rhyth-
mus der Zeit verloren, weil es, mit Ausnahme des Auf- und Abgehens 
des Wartenden selbst, keine Veränderung gibt. In diesem ständigen 
Hin und Her stellt sich zuweilen der Eindruck ein, als bestünde das Le-
ben aus einer unzerreißbaren Kette immer gleicher Déjà-vus. 
Auf dem Spaziergang durch den Ort, den jeder unweigerlich unter-
nimmt, um sich die Zeit zu vertreiben, findet sich keine Spur von Leben, 
so, als wären die Bewohner vor Jahrzehnten geflohen. Ein Brunnen 
steht ausgetrocknet auf einem kleinen Asphaltplatz und gelber Staub 
liegt unverweht in der untersten Schale. In Bobadilla geschieht nichts. 
Bobadilla ist pures Sein, ohne die Anwesenheit von Geschichte.
Die Bahnhofsuhr wird dem Wartenden schließlich zum Taktgeber. Jede 
verstrichene Minute wird zur Erlösung. Aber die Uhr ist dem, der aus-
harrt, zugleich Menetekel, denn obwohl während des Wartens die Zeit 
niemals schnell genug verrinnen kann, sind die leeren Minuten gewar-
teter Zeit eine bedrohlich anwachsende Last verlorener Augenblicke.
Wenn der eigene Körper endlich wieder einen Schatten wirft und 
dieser anfängt, wie der Zeiger einer Sonnenuhr über das Ziffernblatt 
zu wandern, fährt der Zug zur Weiterreise ein. Der Reisende atmet auf, 
es geht voran, er kann seine eigene Geschichte fortschreiben. Und 
doch wird er Zeit seines Lebens an die leeren Stunden in der Hitze von 
Bobadilla mit einer Mischung aus Sehnsucht und Wehmut denken. Das 
Warten ist im Rückblick ein ewiges Nichts. Der toten Zeit des Wartens 
haftet der Geschmack einer bittersüßen Unendlichkeit an.

Close to you (and think of 
the song)

Tanz x Physical Theatre von Yi-Chun Liu
U R AU F F Ü H RU N G

Die Rolle des Fremden spielen
aus: Janosch Freuding „Fremdheitserfahrung und Othering“

Jedem ist vertraut, wer die Fremden sind. 
Die Fremden sind nie Fremde im eigentlichen Sinne. 

Sie sind viel eher Vertraute: man kennt sie.

Paul Mecheril, Oscar Thomas-Olalde

Fremdheit kann nicht nur Ausdruck einer Erfahrung sein. Oft ist es ein 
Etikett, das aus einem machterhaltenden Ziel heraus verliehen wird: 
Menschen reagieren auf eigene Verunsicherungen mit Strategien des 
Fremdmachens – sie machen „das Fremde“ fremder, um „das Eigene“ 
eigener zu machen. „Fremdheit“ kann so nicht nur auf eine situative 
Verstehensunmöglichkeit, sondern auf ein situationsübergreifendes 
„Wie-wir-alle-wissen“ zurückzuführen sein. Diese Art der „Fremdheit“ 
hat eine mindestens ebenso stabilisierende wie irritierende Wirkung. 
Die Dimension des „Fremden“ baut immer einen Gegensatz zur Di-
mension des „Eigenen“ auf. 
Bereits die ehrbarsten Ansichten hinter einer „Fremdzuschreibung“ 
bergen die Problematik des Fremdmachens in sich. Die postkoloniale 
Theorie hat für diese Strategien des Fremdmachens den Begriff „Ot-
hering“ geprägt. Edward W. Saids bekanntestes und einflussreichstes 
Werk hierzu ist seine 1978 erschienene Monographie „Orientalismus“. 
Said beschreibt dort, wie in der Literatur Europas seit der Kolonialzeit 
ein Bild des „Orients“ gezeichnet wurde, gegenüber dem eine „eu-
ropäische bzw. westliche Identität“ abgegrenzt wurde. Für den rea-
len Siedlungs- und Kulturenraum, der als „Orient“ bezeichnet wurde, 
hatte diese Zuschreibung negative Konsequenzen: Er wurde einer-
seits als Sehnsuchtsort verklärt und anderseits als ein rückständiger 
und zu erobernder Herrschaftsraum der Kolonialmächte betrachtet.
Auch Gayatri Chakravorty Spivak befasst sich mit den Auswirkungen 
des Kolonialismus, die teils bis heute überdauert haben. Sie arbeitet 
heraus, dass sich zugleich die Kolonialmächte selbst durch die Kul-
turen, auf die sie trafen, in ihrem universalen Anspruch angefragt sa-
hen. Auf die Selbstverunsicherung reagierten die Kolonialmächte mit 
Strategien des Otherings. Aus alteingesessenen Bewohnern wurden 
so „Fremde“ und aus Neuankömmlingen legitime Anwälte der beste-
henden Ordnung. Eine solche Umordnung der bestehenden Verhält-
nisse nennt Spivak auch Weltmachen („worlding“).
Strategien des Otherings begründen „Fremdheit“, indem sie sich in 
symbolischer Weise auf Raum, Zeit, Körper und weitere Kategorien 
beziehen, und so eine „fremde“ von einer „eigenen“ Sphäre abgren-
zen. Orientalisierende Diskurse folgten laut Said einer „imaginären 
Geographie“, indem sie einen Raum des „Ostens“ einem Raum des 
„Westens“ gegenüberstellten. Hierbei handelte es sich gleichwohl, 
so Said, um einen „beträchtlichen geographischen Ehrgeiz“, der sich 
zunächst ein riesiges Gebiet der Welt vornahm, um es in einem zwei-
ten Schritt wieder in „handliche Teile“ zu zerlegen. Oft zu beobachten 
sind auch „historisch-ahistorische“ Argumentationen: historisch des-
halb, weil jene Begründungsfiguren, um das „Wesen des Fremden“ 
zu erklären, bis weit in die Vergangenheit zurückgreifen, ahistorisch 
deshalb, weil sie diesem Wesen keinerlei historische Evolution, Ent-
wicklung und Veränderung zugestehen, sondern als Produkt ihrer 
ahistorisch unveränderlichen Spezifika begreifen, die über die Zeit 
schon immer so waren und bleiben werden.
Othering als ordnendes, künstlich „Fremdheit“ produzierendes Prin-
zip räumt „fremden“ Personen, Dingen und Formen keine Möglichkeit 
ein, jemals Teil der „eigenen“ Ordnung zu werden. Othering denkt 
„Fremdheit“ statisch, unveränderlich und niemals dem „Eigenen“ 
gleichgestellt. „Fremdes“ wird zum bloßen Korrektiv. Die Sprach-
losigkeit eines Subjekts angesichts von Othering-Strukturen, die so 
weit gehen kann, dass es völlig durch diese bestimmt wird, ist eine 
der abgründigsten Auswirkungen von Othering. Mehr noch als Said 
betont Spivak die Unterlegenheit, in der sich das durch Othering-
Prozesse fremdgemachte Subjekt befindet. Othering spricht schnel-
le Denkprozesse in Form einer Informationsverarbeitung an, die sich 
die Welt mittels binärer Ja/Nein-, Innen/Außen-Gegensätze erschließt 
und die zudem oft emotional aufgeladen ist. Es ist hier wichtig zu be-
tonen, dass echte Erfahrungen von Fremdheit einen Bruch des Wis-
sens darstellen, während Othering-Strukturen eine Reproduktion 
des Wissens bedeuten, das zugleich mit einem hohen Symbolgehalt 
aufgeladen wird. Dies findet in allen Lebenskontexten statt und pro-
duziert „Fremdheit“ in einem komplexen, sich stetig wandelnden 
Aushandlungsdiskurs. Doch bei aller Komplexität dieser diskursiven 
Prozesse neigt Othering im Ergebnis dazu, genau diese Komplexität 
zu vereinfachen und zu vereindeutigen: „ jeder weiß, wer zu den An-
deren gehört, und man weiß das Wesentliche über sie“. Innerhalb des 
Begehrens, „Eigenes“ vom „Fremden“ zu scheiden, findet der Pro-
zess des Otherings seinen entscheidenden Zielpunkt: die Definition 
des Selbst, die Stärkung des „eigenen“ Subjekts. Menschen machen 
Fremdes fremder, um ihr Eigenes eigener machen zu können. 
Das „Wissen“, wer „die Fremden sind“ und „man selbst“ sei, bildet 
die Verstehensgrundlage für viele weitere gesellschaftliche Wis-
sensbereiche. Othering fungiert, wie Michel Foucault es bezeichnen 
würde, als Dispositiv, als epistemisches a priori, mit dem Menschen 
ihre Umwelt wahrnehmen und verstehen. Es ist ein Wissen, das eine 
grundsätzliche Differenz zwischen Menschen begründet und so das 
weitere Erkenntnisinteresse lenkt. Gayatri Spivak bezeichnet solche 
Mechanismen auch als „epistemische Gewalt“.

Um Ordnungen der Macht und der Wahrheit zu verändern, sind lang-
same Reformen und subversive Strategien des Widerstands oft effek-
tiver als schnelle Ordnungsrevolutionen: „Der Herrschaft einer Wahr-
heit entkommt man nicht“, schreibt Foucault, „indem man ein dem 
Spiel der Wahrheit ganz fremdes Spiel spielt, sondern indem man es 
anders spielt oder indem man ein anderes Spiel, eine andere Partie 
oder andere Trümpfe innerhalb des Wahrheitsspiels spielt“. Dieser 
Gedankengang lässt sich gut mit einer weiteren Ausführung Foucaults 
verbinden, in der er zwei Arten beschreibt, wissenschaftlichen Hu-
mor zu praktizieren: erstens den „Humor der Naivität“, der beharrlich 
Erklärungen für scheinbare „Selbstverständlichkeiten“ einfordert und 
so Widerstände und Probleme sichtbar macht, und zweitens den „Hu-
mor des Verrats“: „Innerhalb des ‚Humor des Verrats‘ bedeutet Kritik: 
das Spiel zu spielen und es gleichzeitig nicht zu akzeptieren – und es
nicht zu akzeptieren, indem man es anders spielt“. Um die Wahrheits- 
und Machtspiele zu verändern, muss man nicht nur ihre Einsätze stu-
dieren und ihre Regeln kennen, sondern auch das Spiel spielen.

Avatare und Neurowissenschaft
aus: Peter Brugger „The self and its avatars in neuropsychiatry”

Wenn man über die Ähnlichkeiten zwischen personalisierten Avata-
ren in Virtual-Reality-Videospielen und Reduplikationen des Selbst 
bei neuropsychiatrischen Erkrankungen nachdenkt, drängen sich Fra-
gen auf, die für beide Bereiche grundlegend sind: Was sind die Be-
dingungen für die Verkörperung? Kann ein „entkörperter Zustand“ 
herbeigeführt werden? Wie kann man jemanden dazu bringen, sich 
an einem entfernten Ort zu fühlen, einen anderen Körper zu bewoh-
nen und aus der Ferne zu handeln? Was ist, wenn der eigene Avatar 
wie man selbst aussieht, sich wie man selbst bewegt, sich wie ein an-
deres Ich fühlt - und dennoch versucht, sich selbst zu beherrschen? 
Gibt es so etwas wie „Gedankeneinschübe“ durch einen Avatar?

Spiegelhalluzinationen und klassische Doppelgängererfahrungen

Bei einer autoskopischen Halluzination sieht der Patient ein Bild von sich 
selbst „wie in einem Spiegel“. In der altfranzösischen medizinischen Li-
teratur wurden diese visuellen Verdoppelungen folgerichtig als „hal-
lucinations spéculaires“, d. h. Spiegelhalluzinationen, bezeichnet. Die 
Farben können lebhaft sein und der Fokus liegt auf visuellen Details. 
Neurologische Avatare, vom Gehirn erzeugte Vervielfältigungen 
des eigenen Ichs, können einen eigenen Willen entwickeln und sich 
manchmal sogar den Absichten ihres Besitzers widersetzen. Tatsäch-
lich gehören feindselige Interaktionen zwischen einer Person und 
ihrem antagonistischen Doppelgänger zu den verblüffendsten Ver-
zerrungen des Selbsterlebnisses. 
Der Begriff „Heautoskopie“ spielt darauf an, dass das Selbst in einen 
wahrnehmenden und einen wahrgenommenen Teil gespalten ist. 
Im Gegensatz zur autoskopischen Halluzination sieht die Person kein 
Spiegelbild ihrer selbst, sondern ein anderes Ich. Visuelle Merkmale 
sind von untergeordneter Bedeutung, der Doppelgänger kann ganz 
anders aussehen, ein Bild von sich selbst in einem anderen Alter oder 
vom anderen Geschlecht darstellen. Kennzeichnend für die Heautos-
kopie ist das Gefühl, dass es sich bei der gesehenen Figur um einen 
Doppelgänger handelt. Die Selbstverortung kann ambivalent sein; ein-
mal scheint die Person ihren Doppelgänger anzuschauen, ein anderes 
Mal kann sie der Doppelgänger sein, der auf ihren Körper zurückblickt. 
Diese existentielle Ungewissheit darüber, wer und wo man wirklich ist, 
führt zu einer verwirrenden Vielfalt höchst komplexer kognitiver und 
emotionaler Interaktionen zwischen Selbst und Doppelgänger. 
Zweifellos ist dies der Grund dafür, dass das Motiv des Doppelgän-
gers in belletristischen Behandlungen neuropsychiatrischer Krank-
heitsbilder reichlich vorhanden ist. Während heilsame Interaktionen 
des Doppelgängers in der Rolle eines Schutzengels oder eines 
Trösters beschrieben werden, überwiegen sowohl in der belletris-
tischen als auch in der klinischen Literatur feindselige Interaktionen. 
Viele Schriftsteller, die in ihren Werken Doppelgängerphänomene 
beschreiben, haben Berichten zufolge selbst Heautoskopie erlebt. 
Das wohl berühmteste Beispiel ist Fjodor Dostojewski („Der Doppel-
gänger“), dessen autoskopische Erfahrungen durch eine Temporal-
lappenepilepsie ausgelöst wurden, aber auch Johann Wolfgang von 
Goethe verfasste einen autobiografischen Bericht über eine Heau-
toskopie, die er, neurologisch gesund, in einem kritischen Moment 
seines Lebens erlebte. 
In der klinischen Praxis veranschaulicht das Thema „heautoskopischer 
Selbstmord“, dass die buchstäbliche Selbsttötung vermieden werden 
kann, indem man seinen Doppelgänger Selbstmord begehen lässt 
oder indem man versucht, eher sein virtuelles als sein reales Selbst 
zu töten. Auch diese symbolischen Formen der extremen Selbst-
verletzung sind in den Werken berühmter Schriftsteller beschrieben 
worden. In „William Wilson“ lässt Edgar Allen Poe den Helden seinen 
Doppelgänger erstechen, und Oscar Wilde („Das Bildnis des Dorian 
Gray“) beschreibt, wie der Protagonist, der sein Selbstporträt angrei-
fen will, mit einem Messer im Herzen gefunden wird. Daneben finden 
sich fiktive Schilderungen von Personen, die sich umbringen, um 
der Belastung durch die Heautoskopie zu entgehen. Auch in medi-
zinischen Aufzeichnungen, die eine besonders dramatische Lektüre 
bieten, findet sich dieses Motiv. Arthur Wigan, der die psychiatrischen 
Aspekte der funktionellen hemisphärischen Spezialisierung unter-
suchte, berichtet von einem Mann, der sich Tag und Nacht von seinem 
Doppelgänger verfolgt fühlte. Schließlich erschoss er sich, um dem 
Schrecken ein Ende zu bereiten.
Die Identifikation mit dem Doppelgänger bei der Heautoskopie ist 
wesentlich stärker als die Identifikation mit dem eigenen Spiegelbild 
bei einer autoskopischen Halluzination. Das liegt daran, dass bei letz-
terer Form der Reduplikation nur die visuellen Merkmale gespiegelt 
werden, und zwar im wörtlichen Sinne: Der autoskopische Doppel-
gänger winkt mit der linken Hand, wenn die Person mit der rechten 
winkt. Im Gegensatz dazu hat der heautoskopische Doppelgänger 
immer die gleiche Händigkeit wie sein Besitzer; nicht nur visuelle 
Merkmale werden in das Bild projiziert, sondern auch Körpersche-
mata, die nichtvisuelle Körperempfindungen wie Größe, Schwere, 
wahrgenommene Gefühle und motorische Asymmetrien, einschließ-
lich der Handpräferenz, repräsentieren. Es sind diese nicht-visuellen 
Komponenten, die die unheimliche Dimension der autoskopischen 
Phänomene ausmachen, einschließlich Verfolgungsideen und dem 
Drang, den Doppelgänger zu töten.

Die außerkörperliche Erfahrung (Out-of-Body Experience)

Untersuchungen von außerkörperlichen Erfahrungen (OBEs) waren 
in den etablierten medizinischen und psychologischen Wissenschaf-
ten lange Zeit verpönt. Sie gehörten in den Bereich der „psychischen 
Forschung“ oder der Parapsychologie. Natürlich auftretende OBEs 
zeugen von einem engen Zusammenspiel zwischen emotionaler 
und räumlicher Verarbeitung. In lebensbedrohlichen Situationen 
fühlt sich der Mensch im doppelten Sinne losgelöst: Die (scheinbare) 
physische Loslösung vom Körper wird von einer entsprechenden 
emotionalen Loslösung begleitet. So kann ein Bergsteiger während 
eines Sturzes einen Körper fallen sehen, mit Erstaunen feststellen, dass 
dieser die gleiche Kleidung und den gleichen Rucksack trägt wie er 
selbst, und sachlich, aber emotional unbeteiligt zu dem Schluss kom-
men, dass es sich um ihn selbst handeln muss. Diese Schutzfunktion 
einer außerkörperlichen Erfahrung wird besonders anschaulich durch 
Berichte von Personen, die davon überzeugt sind, dem Tod ins Auge 
gesehen zu haben. Wenn der Tod nicht unmittelbar bevorsteht, kann 
der Doppelgänger immer noch als Tröster fungieren. So schreiben 
Patienten ihr Leiden oft demjenigen zu, der in der Nähe ist, und bit-
ten das medizinische Personal, sich zuerst um ihren Doppelgänger 
zu kümmern, da er es ja sei, der tatsächlich große Schmerzen habe. 
Die Projektion eigener Symptome, Absichten oder Handlungen auf 
andere (Transitivismus), ist hier von entscheidender Bedeutung. Bei 
außerkörperlichen Erfahrungen geht die schützende Aufspaltung des 
Selbst so weit, dass eine Person lieber ein Doppelgänger ist als einen 
zu sehen. Es ist diese vollständige illusorische Projektion des körperli-
chen Selbst in den außerkörperlichen Raum, die ein Individuum ange-
sichts des Todes tröstet. Und es ist das universelle Auftreten von OBEs 
unter diesen Umständen, das ganze Subkulturen beim Nachdenken 
über die Sterblichkeit des Menschen nach dem körperlichen Tod 
trösten kann.
Die Untersuchung autoskopischer Phänomene zeigt eindeutig, dass 
die Perspektive des Betrachters eine große Rolle spielt. Gefährliche 
Szenen oder angstbesetzte Erinnerungen werden typischerweise 
aus einer körperlosen Drittperson-Perspektive erinnert, während 
neutrale oder positiv-emotionale Erinnerungen so erinnert werden, 
wie sie ursprünglich erlebt wurden, d.h. von einem innerkörperlichen 
Standort aus.
Die klinische Forschung besagt, dass sich statistisch gesehen wohl-
wollende Doppelgänger einer Person hauptsächlich von der rechten 
Seite des Raumes nähern, während sich böswillige Reduplikationen 
eher auf der linken Seite des Körpers manifestieren.

Neurologische und digitale Doppelgänger  

Avatare sind Doppelgänger in dem Sinne, dass sie digitale Reprä-
sentationen des Selbst einer Person sind. Sie werden nicht vom Ge-
hirn geschaffen, sondern von einem Computeralgorithmus, der die 
Anwesenheit eines zweiten Ichs simuliert. Diese Simulation besteht 
aus verschiedenen Komponenten. Das Gefühl der Verbundenheit 
mit dem eigenen Avatar beruht zum Teil auf der visuellen Ähnlich-
keit. Durch das Hochladen von Fotos des eigenen Gesichts können 
Spieler beispielsweise einen generischen Charakter erstellen, der ihr 
eigenes Aussehen annimmt. Eine solche fotorealistische Ähnlichkeit 
erhöht nicht nur die Identifikation mit dem Avatar, sondern führt auch 
zu einem verstärkten Proteus-Effekt. Dieser Effekt bezieht sich auf 
eine Veränderung im Verhalten eines Spielers, die durch die Art des 
verwendeten Avatars verursacht wird; die Identifikation mit einem at-
traktiven Avatar lässt einen Spieler beispielsweise geselliger werden 
und sich sozialer verhalten. Avatare mit einem höheren Alter machen 
die Spieler zukunftsorientierter und erhöhen das Sparverhalten. Die 
visuelle Ähnlichkeit auf der Grundlage von Gesichtskonfigurationen 
ist jedoch nur eine Sache. Wie bei einer autoskopischen Halluzination 
wird ein Doppelgänger-Avatar, der lediglich die eigene Gesichts-
identität widerspiegelt, nicht vollends überzeugend das spielende 
Selbst verkörpern können.
Das Gefühl der Verkörperung beruht auf drei Dimensionen: Selbst-
verortung und die entsprechende Perspektive (z. B. wenn ich mich 
in einem Körper befinde und die Umgebung von diesem bestimm-
ten Punkt im Raum aus wahrnehme), Eigentum (ich erlebe den Körper 
und seine einzelnen Teile als meinen eigenen) und Handlungsfähig-
keit (ich kann den Körper absichtlich bewegen). So findet eine Ver-
schiebung der Selbstposition statt, weg vom realen Körper hin zum 
virtuellen Körper.
Was einen herkömmlichen Avatar zu einem Doppelgänger-Avatar 
macht ist die Fähigkeit, unabhängig vom zugehörigen menschlichen 
Agenten zu handeln. Die psychologischen Auswirkungen solcher 
Avatare, die ihre Besitzer „ignorieren“, sind vielfältig. Glücklicherwei-
se werden sich die oben beschriebenen negativen, selbstzerstö-
rerischen Eigenschaften von gehirngeleiteten Doppelgängern nicht 
für kommerzielle Virtual Reality-Anwendungen auszahlen. Es gibt je-
doch viele Möglichkeiten, von potenziell positiven Auswirkungen 
des digitalen Doppelgängers zu profitieren. Stellen Sie sich vor, Sie 
tauchen in ein spielähnliches Video ein und beobachten Ihren perso-
nalisierten Avatar in Alltagssituationen. „Avatar-Therapie“ gewinnt zu-
nehmend Bedeutung in der Forschung zur Behandlung eines breiten 
Spektrums psychischer Störungen, von Phobien bis zu Halluzinatio-
nen und anderen psychotischen Symptomen. Vielleicht wird sie sich 
auch als nützlich erweisen, um die „digitale Depersonalisierung“ zu 
behandeln, eine Verwirrung zwischen realem und virtuellem Selbst, 
die nach wiederholten Wechseln zwischen physischer und virtueller 
Realität auftreten kann?

Das Drama des Wartens
aus Ralf Konersmann 

„Warten ist eine Enttäuschung, eine Demütigung, eine Kunst”

Warten, so die Standardwahrnehmung, ist leere, verlorene, sinnlos ver-
streichende Zeit. Wir erleben das Warten als Entzug und erzwungenen 
Aufschub. Der Zeitstrom ist blockiert, es geschieht nichts und schon gar 
nicht das, was wir erwartet haben.
Das Warten ist eine Enttäuschung. Statt dass jemand erscheint, zu einer 
Verabredung vielleicht, oder die Dinge einfach laufen wie gewohnt, 
passiert gar nichts. Dieses Nichts tritt an die Stelle dessen, was hätte ge-
schehen sollen.
Mit einem Mal geht die Passung von Ich und Welt verloren, und auf 
unerwünscht direkte Weise müssen wir zur Kenntnis nehmen, was im 
Normalfall unterhalb der Aufmerksamkeitsschwelle bleibt: dass das 
eigene Leben mit dem Weltgeschehen wie selbstverständlich abge-
stimmt zu sein scheint. Die Verbindung zum Trubel der Welt ist durch-
trennt, und wir fühlen uns ausgeschlossen. So ist das Warten überdies 
eine Demütigung. Wir sind auf uns selbst zurückgeworfen, und in un-
serer plötzlichen Ratlosigkeit sind wir den größten Übeln ausgeliefert, 
die einem in der Unruhekultur widerfahren können: dem Stillstand 
und der Langeweile.
Das Warten ist ein kleines Drama – leere Zeit, die irgendwie herumge-
bracht werden, erzwungenes Nichtstun, mit dem man erst einmal zu-
rechtkommen muss. Zurechtkommen deshalb, weil die Situation der 
Unentrinnbarkeit, die das Warten mit sich bringt, uns gleich doppelt mit 
der Unruhe konfrontiert: zum einen mit der Unruhe da draußen, von der 
wir, wie uns die Ödnis des Wartens schmerzlich fühlbar macht, einstwei-
len ausgeschlossen sind; zum anderen mit der Unruhe, die in uns selbst 
aufkommt – jene mühsam beherrschte Ungeduld des Wartenden, der 
mit der Situation, in die er hineingeraten ist, nichts anzufangen weiß. Wir 
leiden an der Zeit, die nicht vergehen will.
Derart verbreitet ist die Angst vor der Frustration des Wartenmüssens, 
diese Sorge, dass wir hier und jetzt nicht Schritt halten und nicht von der 
Stelle kommen, dass das Nachgeben gegenüber der Situation einen 
eigenen, für gewöhnlich mit warnendem Unterton ausgesprochenen 
Begriffsnamen hat: Attentismus. Der Attentismus ist die Haltung derer, 
die von der Situation so sehr verwirrt sind, dass sie aus dem Warten 
nicht mehr herauskommen und jede Entscheidung scheuen.
Wenn wir warten müssen, stottert die Maschine der Unruhekultur. Die 
Unruhe lässt uns im Stich und bricht ihr wichtigstes Versprechen: dass 
die Dinge sich fortlaufend ändern und es immer so weitergeht. Wenn 
wir warten, geht gar nichts, und plötzlich gehören wir nicht mehr dazu. 
Auf diese Frustrationserfahrung reagieren die paradoxen Aktivitä-
ten des Wartens: trinken, essen, blödeln, Musik hören, auf Bildschirme 
starren, mit dem Handy spielen. Wenn schon die Zeit derart sinnlos 
verstreicht, wollen wir sie wenigstens so schnell wie möglich herum-
bringen. So greifen wir, bevor die Ereignislosigkeit unerträglich wird, 
auf die Angebote der Zerstreuung zurück, die das Warten überspielen 
und uns helfen, die leere Zeit nicht zur Kenntnis nehmen zu müssen. Wir 
legen uns die Situation zurecht.
Diese „Mikropolitik des Nichtstuns“, von der die Soziologen Billy Ehn 
und Orvar Löfgren gesprochen haben, ist alles andere als verächtlich. 
Sie stellt uns vor Augen, dass das Warten etwas ist, was gelernt sein will. 
Was es damit auf sich hat, zeigt die in den Wartezonen und Einkaufs-
zentren, in den Lobbys und Abfertigungshallen zu beobachtende 
Warteschlange, die das Warten als komplexe Beherrschungsleistung 
verständlich macht. Die gemeinsam ertragene Untätigkeit, zu der uns 
die Warteschlange verurteilt, konfrontiert uns mit der Situation, auf die 
wir mit einem Einstellungswechsel reagieren. Die Anonymität und das 
enge Beisammenstehen nötigen die Versammelten zur spontanen Um-
lenkung ihrer Aufmerksamkeit.
Die Etikette verlangt, dass sie einander nicht zu nahe kommen, sich 
also zum Beispiel nicht anstarren, geschweige denn berühren, und zu 
einer Haltung der „aufmerksamen Unaufmerksamkeit“ finden. Das Vor-
drängen des Stärkeren ist verpönt, das Vorlassen nur in Ausnahmefällen 
gestattet. In der Warteschlange sind wir alle gleich, und so treibt der 
Kodex des Wartens eine eigene Verhaltenskultur hervor, die durch die 
spontane Stiftung von Solidarität und verbindlichen Verhaltensnormen 
die Verunsicherungseffekte des reinen Nichtstuns unterläuft.
Das Warten ist ein Schwellenzustand: die Erwartung dessen, was, wenn 
es eintritt, die Situation der Ratlosigkeit beendet. Siegfried Kracauer hat 
diese Art der Erwartung zu einer Einstellung fortentwickelt, die über 
die Ungeduld hinaus ist und nur das Warten selbst zurückbehält. Die 
Wartenden, von denen Kracauer spricht, harren aus. Das Warten, das 
weniger ist als Hoffnung, aber auch mehr als Resignation, ist ihnen bis 
auf weiteres genug. Dieses auf sich selbst zurückgenommene, zur Le-
bensform verstetigte Warten ist vor allem Verzicht: der Verzicht auf die 
schnellen Lösungen, auf die falschen Hoffnungen, auf Überstürztheit, 
Ersatzhandlungen oder das Verlangen nach dem Absoluten. Dieses 
Warten, einmal verselbständigt, ist eine Haltung.
Kracauer spricht von einem „zögernden Geöffnetsein“, das sich der 
Wirklichkeit nicht verweigert, aber ebenso wenig dem Lauf der Dinge 
einfach nachgibt. Das, was geschieht, ist nicht das, worauf wir gewartet 
haben. Und so warten wir weiter. Um diese Balance zu wahren, muss 
das Warten stets zugleich ein Zögern sein, eine Form der Zurückhal-
tung also, die aus der Frage heraus, die das Warten ist, nicht sogleich auf 
Antworten drängt.
Die Wartenden bleiben bei sich selbst und achten darauf, sich in den 
Situationen, die sich ihnen aufgedrängt haben, nicht zu verlieren. So 
überwinden sie die trostlose Alternative zwischen wütendem Anren-
nen und dumpfer Resignation. Aber auch von den andrängenden Zer-
streuungen lassen sie sich nicht locken: Sie ziehen ihnen die Härten des 
Weiterwartens vor. Das Zeitregime der Vorläufigkeit bleibt erhalten, 
doch ein benennbarer Schlusspunkt, der, wie etwa in der Adventszeit, 
das Warten auf eine tiefere Sinnschicht und die Aussicht auf eine kon-
krete „Ankunft“ beziehen würde, fehlt.
Sollte, wofür einiges spricht, das Warten eine Kunst sein, dann besteht 
sie darin, dem Wartenmüssen mit Wartenkönnen zu begegnen, und 
das heißt: das Warten, im schönen Doppelsinn dieses Wortes, zu ver-
stehen.
Die sechzigste der äsopischen Fabeln erzählt von einem alten Mann, 
der mit Holz beladen auf dem Heimweg ist. Die Last wird ihm schwer, 
und er wünscht sich den Tod herbei. Der Tod erscheint auch und fragt, 
warum man ihn gerufen habe, woraufhin der Alte sagt: „Damit du mir 
meine Last auf den Rücken legst!“ Die Moral der Geschichte ist nicht 
leicht zu fassen. Entscheidend aber dürfte sein, dass der Mann, nach-
dem er den Tod herbeigerufen hat, ins Warten kommt und sich besinnt. 
Plötzlich erscheint ihm seine Lage neu, und so spottet er unerschrocken 
über den Tod, der ihm zu Diensten sein darf. Das Warten, und nicht das 
gedankenlose Immer-so-weiter, verändert die Situation und den Sinn.

Gespenstische Orte
aus: Martina John „Was sind Liminal Spaces? 

Von der Magie der Schwellenräume“

Was sind das für Orte, an denen sich die Welt irgendwie seltsam an-
fühlt? Verlassene Bahnsteige, Schulkorridore nach Unterrichtsschluss – 
irgendwo zwischen Soziologie, Kulturtheorie und Internet-Meme hat 
sich für solche Orte der Begriff „liminal spaces“ eingebürgert.
Der Begriff „liminal space“ bzw. „liminaler Raum“ mag neu sein, die be-
sondere Atmosphäre, die an so einem Ort herrscht, dürften aber viele 
kennen. Liminal Spaces sind Räume, in denen sich die Realität anders an-
fühlt. Orte, die sonst voller Menschen sind und die man plötzlich still und 
verlassen erlebt. Orte, an denen Architektur eine seltsame, traumartige 
Atmosphäre kreiert, wo Lichtverhältnisse herrschen, die einen an einen 
surrealen Film denken lassen.
So wird der Begriff zumindest heutzutage popkulturell verstanden. 
Und so sehen auch die Bilder aus, die bei einer Google-Suche nach 
„liminal space“ in den Suchergebnissen auftauchen. Verlassene Räume 
und Stadtlandschaften, die irgendwie „off“ wirken, die auch gerne als 
Stilmittel in Horrorfilmen oder Computerspielen eingesetzt werden.
Interessant ist dabei: Liminal Spaces sind zwar menschenleer, aber 
menschengemacht. Die Bilder zeigen fast immer Architektur: verlas-
sene Einkaufszentren und Bürogebäude, Bahnsteige oder nächtliche 
Fußgängerzonen – Natur ist so gut wie gar nicht präsent.
Dabei ist mit einem liminalen Raum eigentlich kein physischer, sondern 
ein sozialer Raum gemeint. Der Begriff „Liminalität“ wurden erstmals 
1909 vom Ethnologen Arnold van Gennep verwendet. Er beschreibt 
in seinem Werk „Les Rites des Passages“ einen Übergangszustand. Li-
minalität bezeichnet bei ihm eine Situation, in die Menschen oder Men-
schengruppe im Zuge eines Übergangsritus eintreten, wenn sie sich 
aus der bestehenden gesellschaftlichen Ordnung gelöst haben, aber 
noch nicht in der neuen Ordnung angekommen sind.
Van Genneps schottischer Kollege Victor Turner baute das Konzept in 
den 1960er-Jahren für eine Theorie sozialer Veränderungsprozesse 
aus. Auch bei ihm beschreibt ein liminaler Raum einen symbolischen Ort 
außerhalb der etablierten Welt. „Die Liminalität ist das große Außerhalb 
von allen Hierarchien des sozialen Lebens. Jenseits vertrauter Raum- 
und Zeitbegriffe ermöglicht sie das Ausleben irrationaler, amoralischer 
und anarchischer Verhaltensweisen“, wird das Phänomen im „Metzler 
Lexikon Literatur- und Kulturtheorie“ beschrieben.
Ein liminaler Raum im symbolischen Sinne ist also ein Schwellen- und 
Übergangsraum, in dem alles möglich, aber nichts festgelegt ist. Auf 
konkrete physische Örtlichkeiten übertragen, könnte damit ein Trep-
penhaus, ein Parkplatz oder ein Bahnsteig gemeint sein – ein Ort, an 
dem man nicht ankommt, sondern sich nur aufhält, um irgendwo anzu-
kommen.
In der popkulturellen Definition von Liminal Spaces liegt der Fokus auf 
dem physischen Ort beziehungsweise dem Bild davon, das im Inter-
net geteilt wird und eine gewisse Atmosphäre erzeugt – frei übersetzt 
nach dem Fandom Wiki: „Die als Liminal Space bekannte Ästhetik ist ein 
Ort, der einen Übergang zwischen zwei anderen Orten oder Seinszu-
ständen darstellt. Diese Räume sind typischerweise verlassen und oft 
leer: ein Einkaufszentrum nachts um 4 oder ein Schulkorridor während 
der Sommerferien. Dadurch fühlen sie sich für uns wie eingefroren aber 
auch gleichzeitig verstörend und altbekannt an.“ 
Räume, die außerhalb der normalen gesellschaftlichen Wahrnehmung 
existieren, beschreibt auch ein anderes bekanntes kulturtheoretisches 
Konzept: das der Heterotopie. Den Begriff definierte Michel Foucault in 
seinem Vortrag „Des Espaces autres“ von 1984. Er beschreibt darin „an-
dere Räume – gleichzeitig in und außerhalb der Gesellschaft verortet“. 
Für Foucault sind Heterotopien psychiatrische Kliniken, Gefängnisse 
oder Altersheime, aber auch Kinos, Theater oder Friedhöfe. Orte, an 
denen der Mensch mit seiner herkömmlichen Zeit bricht.
Zwischen Liminal spaces und Heterotopien gibt es Gemeinsamkeiten: 
Beide Konzepte beschreiben Räume, die „außerhalb“ unseres gesell-
schaftlichen Alltags stattfinden, an denen wir die Welt anders wahrneh-
men und uns vielleicht auch anders verhalten. Gleichzeitig existieren 
signifikante Unterschiede – nicht zuletzt der Fakt, dass ihre „Erfinder“, 
der Philosoph Foucault und die Ethnologen Turner und van Gennep 
unterschiedlichen Disziplinen entstammen.
Eine Heterotopie ist durch ihre gesellschaftliche Funktion bestimmt. Es 
handelt sich um einen Mikrokosmos, eine „Gesellschaft in der Gesell-
schaft“, die anderen Regeln folgt als der sie umgebene Außenraum, 
wie das zum Beispiel im Gefängnis aber auch auf einer Karnevalsfeier 
der Fall ist. 
Ein Liminal Space – in der heute gebräuchlichen popkulturellen Ausprä-
gung – definiert sich dagegen durch seine Räumlichkeit. Es geht um ei-
nen Ort oder das Bild eines Ortes, der eine gewisse Ästhetik ausstrahlt, 
und eben nicht um das, was die Menschen darin tun. Statt der Mikro-
Gesellschaft der Heterotopie macht den Liminal Space eben die Ab-
wesenheit von Menschen und des von ihnen vertretenen gesellschaft-
lichen Systems aus – seine Natur ist die einer Leerstelle.

Menschen beobachten
aus: Marilyn Welch „Observe people closely 

and watch what happens”

Als ich anfing, andere zu beobachten, stellte ich fest, dass ich sie nicht 
„lesen“ konnte und dass ihre Gedanken und Motive mir ein Rätsel wa-
ren. Immer wieder fragte ich mich, wie ich ihre Handlungen mit dem, 
was sie sagten, in Verbindung bringen konnte. Die Dinge passten oft 
nicht zusammen, und ich beschloss, eine genaue Studie anzustellen 
über die Menschen, die ich traf. Ich stellte fest, dass die Beobachtung 
ihrer Mimik und Körpersprache nur einen kleinen Teil ausmachte. Ich 
fing an, ihnen genauer zuzuhören, denn der Tonfall ihrer Stimmen und 
winzige Nuancen in der Art, wie sie sich verbal ausdrückten, sprachen 
buchstäblich Bände. Aber auch das war nur ein Teil des Puzzles. Diese 
beiden Faktoren, Beobachten und Zuhören, konnten nicht erklären, 
warum die Handlungen der Menschen oft im Widerspruch zu dem 
standen, was sie sagten.
Nachts, bevor ich die Augen zum Schlafen schloss, ließ ich die Ereignis-
se des Tages und die Menschen, mit denen ich gesprochen hatte, noch 
einmal Revue passieren und ging alles wie mit einem feinen Kamm 
durch. In der Stille meiner Gedanken, ohne den Trubel des geschäfti-
gen Tages, erinnerte ich mich an die Gesichtsausdrücke der Menschen 
und die Klangfarben ihrer Stimmen. Langsam bildeten sich Bilder in 
meinem Kopf. Vor allem aber erinnerte ich mich daran, was ich fühlte, 
während ich sie beobachtete. Ich begann, die Energien aufzunehmen, 
die die Menschen mir gegenüber ausstrahlten. Ich hatte das fehlende 
Puzzleteil gefunden.
Mit ihren Energien kamen auch die Absichten hinter scheinbar seltsa-
men Verhalten, und bald eröffnete sich mir eine ganz neue „Sprache“. 
Diese stille Sprache, meine Intuition, ist seitdem zu meinem stärksten 
Sinn geworden. Heute weiß ich oft, was die Menschen denken und 
kann ihre Energien unterscheiden. Die Worte „stiller Beobachter“ sind 
sehr treffend, da ich oft so viele Feinheiten in der Persönlichkeit und im 
Verhalten eines Menschen sehe, dass ich sehr schnell und sehr lange 
sprechen müsste, um sie alle auszusprechen.
Das bringt Verantwortung mit sich: Wir sollten den Menschen freund-
lich und ermutigend begegnen und versuchen, sie aufzurichten, wenn 
sie niedergeschlagen sind. Wir alle sind so zerbrechlich, und innerhalb 
eines Herzschlags können sich unsere guten Umstände umkehren, also 
sollten wir nicht einen Moment lang denken, wir seien unverwundbar. 
Vielleicht kommt der Tag, an dem auch wir nach einem Lächeln und 
einem freundlichen Wort suchen. Wir sitzen alle im selben Boot. Wohin 
wir auch schauen, es wird deutlich, dass wir nicht in Isolation leben kön-
nen. Machen wir das Beste aus der Gesellschaft, in der wir uns befinden.
Ein wenig Selbstbeobachtung kann dafür nie schaden. Abgesehen 
von den fabelhaften Eigenschaften, die wir alle haben mögen, werden 
wir oft feststellen, dass wir uns der gleichen Schlechtigkeit schuldig ma-
chen, die wir in anderen sehen. Wenn wir wollen, dass andere über un-
sere Fehler hinwegsehen und sowohl das Gute als auch das Schlechte 
in uns sehen, ist es nur logisch, dass wir sie genauso akzeptieren, nicht 
nur für die wunderbaren Menschen, die sie sind, sondern auch für das, 
was sie nicht sind. Meine Gewohnheit, andere zu beobachten, hat mich 
dazu gebracht, nach innen zu schauen und mich selbst zu bessern.
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