






„Moses Mendelssohn, wegen seines Phädon, 
gemalt von [Christian] B[ernhard] Rode 1768“



moses mendelssohn

Phädon
oder

über die Unsterblichkeit der seele

mit einer einleitung und 
Anmerkungen herausgegeben von 

anne pollok

Felix meiner VerlAg
hAmbUrg



PHILOSOPHISCHE BIBLIOTHEK BAND 595

Bibliographische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in  
der Deutschen Nationalbibliographie ; detaillierte bibliographische 

Daten sind im Internet über ‹http ://portal.dnb.de› abrufbar.
ISBN 978-3-7873-1870-4

ISBN eBook : 978-3-7873-2293-0

Frontispiz :  
Moses Mendelssohn, Porträt von Christian Bernhard Rode, 1768  

(© Gleimhaus Halberstadt)

© Felix Meiner Verlag, Hamburg 2013. Alle Rechte vorbehalten. Dies 
gilt auch für Viervielfältigungen, Übertragungen, Mikroverfilmungen 
und die Einspeicherung und Verarbeitung in elektronischen Systemen, 
soweit es nicht §§  53, 54 URG ausdrücklich gestatten. Satz : Jens-Sören 
Mann. Druck: Strauss, Mörlenbach. Bindung: Litges & Dopf, Heppen-
heim. Werkdruck papier : alte rungs beständig nach DIN-ISO 9706, her-
gestellt aus 100% chlor  frei gebleichtem Zellstoff. Printed in Germany. 



inhalt

einleitung. Von Anne Pollok  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  vii

die entstehung : Abbts skepsis  ix | Abbts Zweifel, mendels-
sohns Orakel : eine literarisch-philosophische diskussion über 
die bestimmung des menschen  xiii | der Phädon als letzte 
bastion gegen den Zweifel  xxi | Kritische reaktionen : Kant 
und herder  xxxi | Zu dieser Ausgabe  xlvi

bibliographie  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  li

moses mendelssohn

Phädon [entwurf] (ca. 1763)  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  3

briefwechsel mit Thomas Abbt (1756 – 1764)  . . . . . . . . . . . . .  5

Zweifel und orakel, die bestimmung des menschen  
betreffend (1764)  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  15

briefwechsel mit Thomas Abbt (1764 – 1766)  . . . . . . . . . . . . .  41

Phädon oder über die Unsterblichkeit der seele, 
in drei gesprächen (1769)  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  59

Vorrede  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  61
leben und Charakter des sokrates  . . . . . . . . . . . . . . . . . .  65
erstes gespräch . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  92
Zweites gespräch  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  132
drittes gespräch  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  159

briefwechsel mit Johann gottfried herder (1769)  . . . . . . . .  191

Anhang, einige einwürfe betreffend, die dem Verfasser 
gemacht worden sind [= Anhang zur dritten Auflage] (1769)  211



vi inhalt

Anmerkungen zu Abbts freundschaftlicher 
Korrespondenz (1782)  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  229

Anmerkungen der herausgeberin  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  261

namenregister  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  293

sachregister  . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  295



einleitung

moses mendelssohn (1729 – 1786) war sokrates (469–399 v. Chr.), 
dem Protagonisten seines Phädon, in seinem ganzen intellektu-
ellen leben eng verbunden. beide teilten eine gewisse Fremdheit 
gegenüber ihrer Umgebung – sokrates aufgrund seines denk-
stils, mendelssohn aufgrund seines Judentums. beider philoso-
phischer standpunkt ist schwerer fassbar, als es auf den ersten 
blick erscheint – sokrates stimme ist uns nahezu allein durch 
die linse des großen ironikers Platon und anderer zeitgenössi-
scher Quellen vertraut, und mendelssohns liebste darstellungs-
technik war der verfremdende dialog bzw. die brieffiktion. Und 
beide starben letztlich für ihre tiefste Überzeugung – sokrates in 
der im vorliegenden dialog Phädon geschilderten Weise, men-
delssohn in den sich überhitzenden Verflechtungen des berühm-
ten spinoza-streits mit Friedrich heinrich Jacobi, die macht der 
Vernunft verteidigend und darüber seinen wärmenden mantel 
und die bereits angeschlagene gesundheit vergessend. mendels-
sohn wie sokrates suchten den menschen, und beide bevorzug-
ten das gespräch, nicht die monologische Abhandlung. nicht 
umsonst wurde mendelssohn von seinen Zeitgenossen als ein 
„zweiter sokrates“ gefeiert. Und nicht umsonst wurde er mit sei-
ner „Übersetzung“ des platonischen dialogs über die Unsterb-
lichkeit der seele einer der berühmtesten und meistgelesenen 
Philosophen seiner Zeit.

man muss mendelssohns Phädon, diesen „Klassiker der ratio-
nalen Psychologie“1, im Kontext seiner Zeit lesen, um seine 
relevanz und seine strahlkraft zu verstehen. Wie mendelssohn 
selbst festhält, handelt es sich nicht um eine Übersetzung der 
platonischen Vorlage, sondern vielmehr läuft sein, mendels-

1 Wilhelm dilthey : Gesammelte Schriften, 9. Aufl. bd. 1 : Einleitung 
in die Geisteswissenschaften. göttingen 1990, 13.
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sohns, sokrates sogar gefahr, „zum leibnizianer“ zu werden 
(hier s. 55). einige inhaltliche Abweichungen werden schon 
durch den Vergleich des hier zuerst abgedruckten entwurfs zum 
Phädon und dem endgültigen Text sichtbar. mendelssohns Werk 
kann entweder als „Verfeinerung“ (JubA iii.1, XX), besser aber 
als Übertragung der bestimmenden Konzepte des Unsterblich-
keitsgedankens in die Philosophie seiner Zeit bezeichnet wer-
den. eine Übertragung, die noch dazu, wie einige stellenver-
gleiche einer auf Akkuratheit bedachten Übersetzung mit men-
delssohns Phädon zeigen, weitaus bewegter und hinreißender 
geschrieben ist (siehe zu diesem ausführlichen Vergleich die ein-
leitung zu JubA iii.1, XX – XXVI).

Wozu nun aber dieser modernisierte rückgriff ? Wozu einen 
beweis zur Unsterblichkeit der seele, aus dem mund des antiken 
Philosophen, versetzt in sprache und erklärungsmodus der spä-
ten Aufklärung ? eigentlich interessiert mendelssohn eine andere, 
ebenso alte wie immer drängende Frage : Was ist die bestimmung 
des menschen ? dies ist gemeint in seiner ganzen doppeldeutig-
keit : Was ist der mensch, wie ist er bestimmt (im sinne von : defi-
niert) ? – Und : Was soll der mensch tun, wozu ist er bestimmt 
(im sinne von : determiniert), d. h., worin besteht der sinn seines 
daseins (vgl. hier s. 229) ? es ist kein Wunder, dass diese beiden 
Fragen in den 1760er Jahren hoch im Kurs stehen. neue entwick-
lungen in Wissenschaft und Politik machen eine erneute selbst-
vergewisserung des menschen notwendig ; die metaphysik steckt 
tief in der schon lang empfundenen Krise, aus der sie bislang auch 
die umständlich geführten beweise der Wolffschen schulphilo-
sophie nicht befreien konnten. im gegenteil, mit der Unzuläng-
lichkeit der systematisch-rationalistischen Philosophie glimmt 
umso stärker der Verdacht auf, ob es nicht vielmehr die natur-
wissenschaften oder zur not die Politik oder die psychologische 
gesellschaftslehre sind, die eine endgültige, nun eben desillusio-
nierte Antwort geben können. so erklärt sich auch das neu auf - 
flammende interesse an sokrates als einem, der den menschen 
zu erkennen sucht. Zu recht weist Alexander nehamas darauf 
hin, dass die Faszination an sokrates und dessen beharrlichem 
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Festhalten an der macht der Vernunft ein spezifisches Phäno-
men des 18. Jahrhunderts ist.2 sokrates erschien als ein „Apostel 
der natürlichen religion“3, nicht der althergebrachten dogmen, 
und damit bot er eine attraktive Antwort auf die gängigen und 
drängenden Fragen : War der mensch nicht doch eine maschine 
(d’holbach), war nicht Zynismus die beste Antwort auf die ewige 
erlösungssuche (Voltaire), waren es nicht doch allein die erfahr-
baren einwirkungen der Außenwelt, die überhaupt eine – sehr 
diesseitige – Antwort auf die Frage nach dem menschlichen 
Wesen bieten können (locke) ? mendelssohns sicht darauf, wie 
sich bereits im briefwechsel mit Abbt, aber noch mehr im Phä-
don ergibt, ist doppelwertig, indem er versucht, eine theoretisch 
wie auch praktisch relevante Antwort zu geben. Für ihn ist die 
doktrin von der Unsterblichkeit der seele das Fundament unse-
res Wissens wie unseres handelns. Und in diesem sinne bestim-
men die grundgedanken des  Phädon mendelssohns umfassen-
des philosophisches interesse. 

Die Entstehung : Abbts Skepsis

es überrascht daher kaum, dass der Plan einer überarbeiteten, 
in die Philosophie des rationalismus übertragenen Fassung des 
platonischen dialogs schon seit den 1750er Jahren und damit 
seit dem beginn von mendelssohns philosophischer Karriere 
besteht.4 in einem brief an isaak iselin vom 5. Juli 1763 spricht 

2 Alexander nehamas: The Art of Living : Socratic Reflections from 
Plato to Foucault. berkeley 1998, 93.

3 raymond Trousson : Socrate devant Voltaire, Diderot et Rous-
seau. La conscience en face du mythe. Paris 1967, 18. siehe zu sokrates’ 
Wiederentdeckung im 18. Jahrhundert, mit Fokus auf mendelssohn, 
miriam leonard: Socrates and the Jews. Hellenism and Hebraism from 
Moses Mendelssohn to Sigmund Freud. Chicago 2012, 23 – 33.

4 Zur entstehungsgeschichte des Phädon siehe auch Anne Pollok: 
Facetten des Menschen. Zur Anthropologie Moses Mendelssohns. ham-
burg 2010, 503 – 506.
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mendelssohn von „einer idee, die ich schon seit vielen Jah-
ren liebkose […]. es ist, einen Phädon, oder Gespräch von der 
Unsterblichkeit der menschlichen Seele nach Anlage des Platon 
zu schreiben, aber ausdrücklich von Plato eigentlich nichts als 
die Anlage zu borgen, welche in der Tat vortrefflich ist. seine 
raisonnements hingegen überzeugen mich nicht […]“ (JubA 
xii.1, 15, siehe auch JubA V.3a, 452). Platon überhaupt, so wird 
in briefen an lessing deutlich, interessiert ihn zu beginn seiner 
philosophischen studien. dass die Arbeit an der „Übersetzung“ 
dennoch mindestens fünfzehn Jahre währt, ist einer Vielzahl 
an Faktoren geschuldet. Zum einen war mendelssohn ehrgeizig 
genug, zuerst das griechische zumindest in den grundzügen zu 
beherrschen, um sein idol im original lesen zu können. Zusätz-
lich jedoch hat er selbst in seinen rezensionen zu verschiedenen 
Platon-Übersetzungen und -Adaptionen die eigenen standards 
sehr hoch angesetzt. die größte schwierigkeit der platonischen 
schreibweise, so führt er in seiner rezension zu diderots Plan 
zu einem Trauerspiel über den Tod des sokrates5 aus, ist die 
gleichzeitigkeit von ästhetischem reiz und philosophischem 
niveau. „in der That sind hier zwo Klippen, denen fast nicht 
auszuweichen ist. Ueberzeugt socrates seine schüler durch phi-
losophische gründe ; so gähnet der größte Theil der Zuschauer. 
rührt er die Zuschauer durch seine beredsamkeit ; so bleiben 
die Philosophen unbefriedigt.“ (JubA V.1, 229) er gibt dort eine 
Kostprobe des eigenen Könnens – und doch schreckt er noch 
vor einer endgültigen Ausführung zurück. Alexander Altmann 
konzediert in seiner studie zur „entstehung von moses men-
delssohns Phädon“6 neben dem allseits notorischen Zeitmangel, 

5 119. literaturbrief, 17. und 24. Juli 1760, JubA V.1, 225 – 234; siehe 
auch seine beurteilungen der „socratischen schriften“ von hamann 
und Wegelin in den vorangegangenen briefen, literaturbriefe 113 – 119, 
19. Juni bis 17. Juli 1760, JubA V.1, 200 – 225.

6 siehe Alexander Altmann: „die entstehung von moses mendels-
sohns Phädon“, in : ders. : Die trostvolle Aufklärung. Studien zur Meta-
physik und politischen Philosophie Moses Mendelssohns. stuttgart-bad 
Cannstatt 1969, 84 – 108.
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dem mendelssohn sich spätestens seit 1761 als geschäftsführer 
einer seidenfabrik immer ausgesetzt sieht, auch eine tiefgrei-
fende konzeptuelle schwierigkeit als grund der Verzögerung. 
Als gläubiger Jude, so die Vermutung, fühlt sich mendelssohn 
zutiefst in der schuld seiner glaubensbrüder, zuerst ihnen eine 
so wichtige schrift über die Unsterblichkeit der seele zu ver-
machen. ein „hebräischer Phädon“ allerdings steht vor einigen 
schwerwiegenden Problemen. Zum einen scheint mendelssohn 
sich im hebräischen nicht für bewandert genug gehalten zu 
haben, um eine Abhandlung über die Unsterblichkeit der seele 
in der sprache seiner religion zu wagen.7 doch darüber hinaus 
war ihm wohl klar, dass die Wahl der sprache auch den Cha-
rakter der schrift, und damit womöglich ihren grundgedan-
ken, grundlegend beeinflussen würde. die 1787 in berlin ver-
öffentlichte Übersetzung des Phädon von Jesaia beer bing (mit 
einem Vorwort von hartwig Wessely, das u. a. bestätigt, dass 
mendelssohn selbst noch die Übersetzung billigte) kann als 
äußerst gelungen gelten. Und doch ist der Charakter des Werks 
völlig verändert : „[…] gerade die güte der Übersetzung, d. h. 
die gelungene Übertragung des Textes in die hebräische bild- 
und gedankenwelt, zeigt, warum mendelssohn vor der Arbeit 
zurückschrecken musste. der hebräische sokrates spricht wie 
ein jüdischer Weiser und das ursprüngliche Kolorit ist fast völ-
lig übertüncht. […] ein hebräischer Phädon war ihm nicht nur 
aus sprachlicher Unzulänglichkeit, sondern aus dem gefühl 
heraus unmöglich, dass darin eine Art von Paradoxie stecke.“8 
Wie sich auch einigen briefen an seine glaubensbrüder entneh-
men lässt, befasst sich gerade der Phädon mit einem beweis, den 
ein gläubiger Jude eigentlich nicht benötigt, ja, den zu verfolgen 
ihn eigentlich als einen Zweifler auswiese.9 eine Feststellung 

7 Wie mendelssohn in einem brief an raphael levi ca. ende 1767 
ausführt (siehe JubA xii.1, 148 – 51, JubA xx.2, 153 – 156).

8 Altmann 1969, 90.
9 dies erklärt insbesondere die apologetischen Ausführungen an 

hartwig Wessely, August-september 1768, JubA xx.2, 159 – 162. Wesse-
lys Antwort ist begütigend : schließlich würden die Weisen auch heute 
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der Wahrheit dieses glaubenssatzes also brächte diese Wahr-
heit selbst in ein zweifelhaftes licht.

Allerdings hege ich Zweifel an der gewichtung dieser schwie-
rigkeit. denken wir an die geschwindigkeit, mit der mendels-
sohn nur gerade vier Jahre zuvor seine Preisschrift Über die 
Evidenz (1763) ausarbeitete, die immerhin mit einer neuformu-
lierung des ontologischen gottesbeweises aufwartet, so erscheint 
die lage weniger eindeutig. Wenn ein beweis der Unsterblichkeit 
der seele den Zweifler enthüllen soll, was bewirkt dann erst ein 
gottesbeweis aus desselben Feder ? Und doch schien mendels-
sohn bezüglich des letzteren keine derartigen skrupel gekannt 
zu haben – aus dem einfachen grund, weil er dies wohl nicht als 
das wirkliche Problem sah. ganz im gegenteil, wie seine auf-
klärungsprogrammatischen schriften der 1780er Jahre zeigen. 
dort führt er aus, dass nicht der besitz von althergebrachten 
glaubenssätzen, sondern nur die kritische Untersuchung und 
begründung dieser sätze als Wissen gelten können. Wozu wir 
selbständig eine begründung zu liefern imstande sind, ist weni-
ger anfällig für ideologische Überblendung. eine selbstverge-
wisserung der einzigartigkeit und dauer meiner Person kann 
also nicht mit glaubenssätzen angenommen, sondern muss auch 
im rationalen diskurs erkannt werden. sein – nicht ganz ortho-
doxer10 – glaube der Übereinstimmung von glaubens- und 
Vernunftwahrheiten erlaubt ihm diesen optimismus. Vielleicht 
aber war es gerade die Ausarbeitung des Phädon  in einer von 

entdeckten Wahrheiten zustimmen, wenn sie diese ihren ideen über-
legen fänden. „nie wurde es verboten, dinge des glaubens und der 
meinungen mit vernünftigen beweisen klarzulegen ; alle Worte der 
Wahrheit sind die Kinder des einen gottes ; der glaube und die Tora 
und die treue Überlieferung, die natur und die Forschung mit gerader 
Vernunft, sie alle sind von einem hirten gegeben, von dem wahren 
gott.“ (JubA xx.2, 162 – 168, hier 165)

10 Tatsächlich stößt mendelssohn in der jüdischen gemeinde durch-
aus nicht immer auf Verständnis oder Unterstützung. näheres dazu 
enthalten die studien von Allan Arkush, david sorkin und Alexander 
Altmann (s. bibliographie).
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ihm exzellent beherrschten sprache, die ihm zu dieser Zuver-
sicht verhalf.

ein rationaler diskurs mit dem Ziel der Vereinigung von 
glaubens- und Vernunftwahrheiten allerdings verlangt nach 
einer künstlerischen Form – und nach guten Argumenten. hier 
liegt für mendelssohn die größte schwierigkeit bei der endgül-
tigen Ausarbeitung, v. a. des dritten gesprächs11. die dort unter-
suchte Frage, ob nicht nur die seele als bloße substanz unver-
gänglich, sondern ob darüber hinaus meine individuelle seele, 
und damit etwas verkürzt gesprochen meine Person, sich einer 
fortdauernden existenz erfreuen darf, wollte mendelssohn mit 
den in seinen Augen exakteren möglichkeiten der im weites-
ten sinne leibnizianischen metaphysik gelöst wissen, nicht mit 
Platonischen mitteln. doch trotz seiner in den 1760er Jahren 
schon beachtlichen philosophischen Karriere gab ihm erst die 
herausforderung durch seinen Freund, den mathematiker und 
Philosophen Thomas Abbt, das argumentative rüstzeug und die 
motivation, um seinen Phädon zu vollenden.

Abbts Zweifel, Mendelssohns orakel :  
eine literarisch-philosophische Diskussion über die  
Bestimmung des Menschen

Aus diesem grund setzt diese edition nicht mit der haupt-
schrift, sondern mit der erwähnten, ihm vorhergehenden dis-
kussion ein. in einem brief vom 10. november 1762 (hier s. 8 f.) 
beklagt Abbt zuerst sein Ungenügen mit den gängigen philoso-
phischen lehren zur bestimmung des menschen. insonderheit 

11 An iselin, 16. november 1763, JubA xii.1, 22, schickt er einen 
„ersten Theil“ ; später, als er ihm am 7. mai 1767 den fertigen Phädon 
übersendet, erwähnt mendelssohn diesen als „erstes gespräch“ noch 
einmal (JubA xii.1, 131) ; das zweite und dritte gespräch sind also spä-
ter verfasst. es liegt dennoch die Vermutung nahe, dass v. a. das dritte 
gespräch im Zuge der diskussion mit Abbt entstand – dort erst findet 
sich der Versuch einer Antwort auf dessen Fragen.
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wendet er sich gegen die wohl berühmteste Abhandlung dieser 
Zeit zum Thema, Johann Joachim spaldings Bestimmung des 
Menschen (zuerst 1748 ; die hier erwähnte diskussion bezieht 
sich auf die siebte Auflage von 1763). der kleine „Aufsatz“, wie 
spalding selbst seine schrift nannte, ist eine reflexion über Art 
und Zweck unseres daseins. in einem inneren monolog ver-
gewissert sich das „ich“ seines wahren Wesens und Tuns, was 
freilich nicht bloß eine nacherzählung des gedankenwegs des 
Autors, sondern eine Anleitung zum selberdenken und  -erleben 
darstellt. die schrift ist damit auch nicht in erster linie als eine 
polemische streitschrift gegen den damals gängigen materia-
lismus zu verstehen, sondern zielt vor allem auf „existentielle 
selbstverständigung“12. obwohl spalding sich in späteren Auf-
lagen genötigt sah, diese selbstverständigung expliziter an den 
christlichen glauben zurückzubinden13, ist doch der großteil 
der schrift auf empirische, oder besser : innerseelische und prak-
tische evidenz gegründet, nicht auf szientifische oder offenba-
rungstheologische Absicherung. Jeder, so die botschaft, kann 
sich in einem solchen, aus beobachtung und meditation gespeis-
ten selbstgespräch seiner bestimmung – und der aller Wesen – 
besinnen und fortan danach leben. die grundfrage des „ich“ : 
Warum bin ich da, was soll ich (vernünftigerweise) sein ? oder, 
anders ausgedrückt, was kann ich sein, ohne mich ewig leer 
oder getrieben zu fühlen ? Vom sinnlichen Vergnügen über das 
„Vergnügen des geistes“ und der Ausübung der Tugend geht die 
innere reise des „ich“ bis hinauf zur religion. bevor wir auf 

12 so Albrecht beutel in der einleitung zur Kritischen Ausgabe von 
spaldings schriften : Johann Joachim Spalding : Die Bestimmung des 
Menschen. hg. v. Albrecht beutel, daniela Kirschkowski und dennis 
Prause. Kritische Ausgabe, 1. Abt., 1. bd. Tübingen 2006, XXXI.

13 goezes einreden machten es für spalding notwendig, in einem 
Anhang (ab der 3. Aufl. 1749) zu erklären, dass seine Philosophie nicht 
gegen die christliche offenbarung stehe, sondern diese allenfalls kom-
plettiere (s. dazu insgesamt ebd., XXXIV–XLIX). sein wichtigstes Argu-
ment : Wäre nie eine geoffenbarte religion in der Welt, so wüssten wir 
auch nichts von der natürlichen (s. spalding, 203).
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Abbts Zweifel an dieser stufenleiter eingehen, wollen wir einen 
kurzen blick auf die wichtigsten elemente in spaldings Argu-
mentation werfen. 

„ich“ bin mir bewusst, dass ich nach einem angenehmen 
gefühl suche. sinnliches Vergnügen gefällt, doch wirkt es 
auf die dauer selbstschädigend. Auch ein „vernünftiger“, d. h. 
bewusster und einschränkender genuss des sinnlichen ist auf 
dauer zu „vorsichtig“ und lässt mich die grenzen dieses Kon-
zepts erst recht spüren (vgl. spalding, 55) bzw. ruft ein „dunkles 
gefühl der leere“ hervor (57). Wähle ich stattdessen die „Ver-
gnügen des geistes“ (65 passim) und konzentriere mich auf das 
angenehme intellektuelle empfinden der „ordnung, der har-
monie, der Proportion, des neuen und großen, und alles dessen, 
was schönheit und Vollkommenheit heißt“, so ist dieser genuss 
zwar dauerhafter. doch auch dieses (sokratische) streben nach 
Wahrheit (71) ist nicht der endpunkt meines strebens, da eben 
diese ewigen ideen mich notwendig in der reflexion weiterfüh-
ren. denn nun werde ich mir bewusst, dass „nicht nur meine 
eigene Vollkommenheit, sondern auch die aller anderen mit-
wesen in mir verankert“ ist („Tugend“, 79 passim). letztlich ist 
eine erkenntnis nur gut, wenn sie die Tat ermöglicht – und diese 
ist wiederum erst wahrhaft gut, wenn sie auf das „allgemeine 
beste“ (97) zielt. mit anderen Worten, der wissende sokrates ist 
nur dann zugleich auch vollkommen, wenn er seiner Polis zu 
diensten ist. mit diesem Ausgriff in die intersubjektivität geht 
allerdings das meditierende „ich“ noch einen schritt weiter. die 
erkenntnis, dass jedwede einsicht notwendig über die grenzen 
des ich hinausgeht und uns letztlich vor Augen führt, dass wir 
nicht die Quelle dessen sein können, was uns unsere Perfektion 
ermöglicht, führt hin zur „religion“ (135 passim). das ich ist 
nicht ein bloßer mechanismus in der Zeit, sondern eine unver-
gängliche, letztlich nur gott verantwortliche Person. dieser 
Person wiederum ist auch gott in besonderer Weise zugetan, 
indem er diese fortstrebende entwicklung des geistes nicht mit 
dem leiblichen Tod abschneidet. so findet sich als Kulminations-
punkt der Abhandlung der beweis von der Unsterblichkeit der 
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seele (167 passim). ich bin ein Wesen in fortwährender Vervoll-
kommnung, dessen sein letztlich das bloß irdische übersteigt. 
Was im leben nicht gelöst erscheint, so tröstet spalding, werde 
sich jenseits dieses lebens richten.

spaldings „ich“ würdigt jeweils die erreichte stufe in ihrer 
positiven bedeutung und ist also auch nicht als eine pietistische 
Abkehr von jeglicher sinnlichkeit zu verstehen. doch der voll-
kommene mensch ist letztlich derjenige, der sich zur erkennt-
nis seiner einpassung in eine allgemeine göttliche Weltordnung 
gebracht hat. Vollkommenheit ist eine tiefgreifend „kommunale“ 
und spirituelle Verfasstheit, indem ich diese meine bestimmung 
und meinen Wert erst mit blick auf das ganze und die Unend-
lichkeit erkennen kann.

Abbt nun ist mit diesem Wunsch nach einer jenseitigen 
Zurechtrückung dessen, was hier auf erden im wahrsten sinne 
des Wortes „ver-rückt“ erscheint, nicht besonders zufrieden. er 
antwortet mit einer Parabel. Wie wäre es, so lädt er die leser sei-
ner Zweifel über die Bestimmung des Menschen ein zu überlegen, 
wenn sich die spaldingsche reflexion letztlich als ein frommer 
selbsttäuschung geschuldeter Wunsch entpuppte ? in einer Para-
bel vergleicht er unsere lage mit der von soldaten im Krieg – 
sie befinden sich auf einer ihnen allen unbekannten operation 
in einem sie persönlich nichts angehenden Krieg, wartend auf 
einen marschbefehl oder ein wie auch immer geartetes Zeichen 
vom obersten heerführer. Was, wenn dieser marschbefehl nie 
kommt ? Warum wurden nur einige wenige zu unbekannten son-
deraktionen abberufen, von denen sie nie zurückkehrten ? Wur-
den sie belohnt oder bestraft ? es lassen sich weder muster im 
Verhalten dieser Abwesenden noch mittel der Voraussage künf-
tiger „befehle“ finden, um die je eigene Position zu bestimmen. 
Abbt zeichnet letztlich das bild einer zum scheitern verurteil-
ten sinnsuche. Uns fehle, was wir dafür am nötigsten brauchten : 
eine rationale lesbarkeit der Welt. seine Kritik : obgleich es wohl 
einen allgemeinen göttlichen heilsplan geben könnte, so schei-
tert doch der einzelne darin, – schon gar mit den mitteln der 
Vernunft – die ihm jeweils zugedachte rolle in diesem Plan zu 
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durchschauen. nicht umsonst evoziert Abbt den „großen Feind 
der systeme“, Pierre bayle14, als Kronzeugen seiner Ausführun-
gen – was mendelssohn in seinem „orakel, die bestimmung des 
menschen betreffend“, mit einer entsprechenden Anrufung von 
leibniz aufnimmt : leibniz, der bayles Zweifel mit der Théodicée 
beantwortete. Abbt nun fragt nicht nach dem grund des bösen, 
sondern vielmehr treibt ihn die existentiell zu nennende Frage 
nach der Abwesenheit eines lebenserfüllenden sinns um. nicht 
warum einzelnen böses oder schlechtes zustößt, sondern ob 
unser leben in einen allgemeinen und auch individuellen sinn-
zusammenhang eingebunden werden kann, insonderheit da die 
ungleiche Verteilung menschlichen glücks und menschlicher 
lebenszeit so derart ins Auge fällt. nicht nur warten wir, wie die 
soldaten, vergebens auf einen „marsch befehl“, sondern darüber 
hinaus lässt sich, so Abbt, angesichts der Übel in der Welt weit-
aus eher annehmen, dass wir uns in falsche sicherheit wiegen, 
wenn wir eine ausgleichende gerechtigkeit in ewiger jenseitiger 
glückseligkeit erhoffen.

erst die berücksichtigung jener briefe, die die entstehung – 
und intellektuelle Verarbeitung – des Zweifels und Orakels be - 
gleiten, kann zeigen, wie stark Abbt letztlich die Perspektive des 
je einzelnen macht. in klarer und kritischer Anlehnung an spal-
ding wird er nicht müde zu fragen, nicht wozu „der mensch an 
sich“, sondern wozu der je einzelne da ist. dies sei zwar die 
schwierigere Frage, so gibt er im Zweifel sogleich zu. doch von 
ihr hänge letztlich die Akzeptanz der Antwort ab : ob sie mich 
zu einem bloßen instrument der „Vorsehung“ degradiert oder 
nicht. Wichtig hier ist auch, dass Abbt diese existentielle, indi-
viduelle Perspektive schon in der Fragestellung aufnimmt : Wie 
kann ich anhand der mich umgebenden offenheit je erkennen, 
was meine bestimmung sein soll ? Wie kann ich angesichts der 
Welt, wie sie sich mir darstellt, irgendeine hoffnung hegen ?

14 siehe dessen Artikel „Pomponace“ im Dictionnaire historique et 
critique, 5. Aufl., 3. bd. Amsterdam 1740, 777 – 783.
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mendelssohns erste Antwort fällt im spaldingschen geist 
aus – und man kann durchaus di giovannis diagnose zustim-
men, dass mendelssohn Abbts tatsächliches Problem übersieht.15 
ihm zufolge kommen wir bei genauer betrachtung menschlicher 
schicksale eben zum gegenteiligen ergebnis : Wir sehen überall 
die göttliche handschrift, die uns eine unvermeidbare Verbes-
serung des einzelnen schon in diesem leben verspricht. Auch 
jeder einzelne der von Abbt bemühten soldaten könne sehr wohl 
anhand jeglicher noch so unwichtiger Tätigkeiten erkennen, 
worauf er sich im gegebenen Falle einzurichten habe. so seine 
grundlegende Festlegung im Orakel : „die eigentliche bestim-
mung des menschen hienieden, die der Tor und der Weise, aber 
in ungleichem maße, erfüllen ist als die Ausbildung der seelen-
fähigkeiten nach göttlichen Absichten ; denn hierauf zielen alle 
seine Verrichtungen auf erden.“ (hier s. 33) dass die soldaten 
in der Parabel zum nichtstun verdammt scheinen, da sie eben 
gerade keine befehle erhalten, übersieht er hier großzügig. man 
kann dies jedoch auch in hinblick auf die von Abbt selbst ausge-
rufenen, selbstgesetzten „lebensregeln“ (Zweifel, hier s. 26) ver-
stehen : Wenn die autoritäre stimme ausbleibt, so bestimme dich 
selber zu dem, was dir angesichts der lage sinnvoll erscheint. 
du wirst letztlich nicht fehl darin gehen, dich selbst zu vervoll-
kommnen.

15 george di giovanni : „The Year 1786 and Die Bestimmung des 
Menschen, or Popularphilosophie in Crisis“, in : Moses Mendelssohn’s 
Metaphysics and Aesthetics. hg. v. reinier munk. heidelberg, new 
York : springer, 2011, 217 – 234, insb. 228 f. di giovanni betont noch stär-
ker, dass Abbt womöglich eine hinter den dingen liegende göttliche 
Choreographie gar nicht bezweifelt – eindeutig jedoch verneint Abbt 
die möglichkeit, aus der je eigenen Perspektive den eigenen Platz und 
damit eine eigene Verhaltensnorm angesichts des faktischen Weltge-
füges zu erkennen. dass mendelssohn darauf mit einer eher univer-
salistischen Theodizee antwortet, in der der sinn des einzelnen fun-
damental vom sinn des ganzen abhängt, zeigt lediglich, dass er die 
Fragerichtung missverstanden haben muss. der Aufruf „schaut nur 
genauer hin !“ (vgl. Pollok 2010, 112) erscheint jedenfalls im lichte von 
Abbts existentieller Problematik wenig hilfreich.
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mendelssohns diesseitiger optimismus geht allerdings weiter : 
Auch angesichts schier aussichtsloser oder grausamer situatio-
nen in unserem leben können wir nie die hoffnung verlieren. so 
bescheinigt er selbst zu früh gestorbenen Kindern eine Verbes-
serung der geistigen Fähigkeiten, die ihr leben sinnvoll machte. 
Alle menschliche Tätigkeit und entwicklung – sei sie auch rein 
biologisch – ist immer, zumeist sogar unbewusst, wirksam und 
notwendig Verbesserung. Und doch weist diese dynamik kei-
neswegs eine diesseitige endgültige Erfüllung auf, denn niemand 
stirbt als engel. mehr noch, so ist individuelle Vervollkomm-
nung nur im rahmen und unter rücksicht auf die Vollkommen-
heit des ganzen möglich, die wir vernünftig stipulieren können 
und müssen : Wir alle sind in verschiedenen lagen geboren und 
zu verschiedenen Fähigkeiten veranlagt – wenn wir alle uns 
gleichförmig entwickelten und verbesserten, verlöre die Welt 
an mannigfaltigkeit und letztlich schönheit. dem individuel-
len durst nach Vollkommenheit kann letztlich nur die ewigkeit 
genügen. so gibt laut mendelssohn unsere irdische entwicklung 
immer dieselbe Antwort auf Abbts Frage : es wird besser, und es 
wird fürderhin noch besser werden. die offene grundkonstante 
menschlicher entwicklung ist nicht, wie für Abbt, Anlass zur 
sorge, sondern bereits die Antwort. 

Was aber, so insistiert Abbt in den auf Zweifel und Orakel fol-
genden briefen (so am 6. märz 1765, hier s. 48 ff.), sei daran spe-
zifisch für uns menschen und für uns individuen ? Wieder fragt 
er nach individueller durchdringung unserer bestimmung ; sei 
es zur allgemeinen oder zur speziell moralischen Verbesserung 
(womit letztlich die Frage nach der gerechtigkeit und dem sinn 
von strafen prominent einzug erhält). Wenn nur das vollkom-
men eingerichtete Universum und damit jedes individuum nur 
im bezug auf das ganze eine Vollkommenheit haben kann, so 
wird uns dies als Person kaum gerecht. Und wiederum, wer 
kann beweisen, dass es diese universelle ordnung gibt, wo doch 
zumeist die erfahrung strikt dagegen steht ?

mendelssohn seinerseits stimmt Abbt hinsichtlich der Unhin-
tergehbarkeit und einzigartigkeit jedes menschen zu. dies sei 
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es gerade, was eine Frage nach dem jeweiligen „wozu“ (im sinne 
von : Welche Funktion übernimmt dieser im allgemeinen Auf-
bau ?) verbiete (26. märz 1765, hier s. 50 ff.). Jeder einzelne habe 
seinen eigenwert und verbessere sich stetig ; dies erscheint ihm 
angesichts der vernünftigen Welteinrichtung evident. gegen 
Abbts grundlegende Frage nach der spezifischen individuellen 
bestimmung : „Aber wohin gehen sie denn ?“ fährt er ein letztes, 
grundsätzliches Argument auf : dies sei keine philosophische 
Frage. Wir könnten davon letztlich im einzelnen nichts wis-
sen – aber dass „Wir nicht wissen wie“ ist letztlich kein beweis 
für ein negatives „Wir wissen nicht ob“ (ebd., 54). Als begrün-
dung im Abbtschen sinne kann nur ein „handfester“ beweis, ein 
göttliches donnerwort gelten, nicht aber die – von mendelssohn 
propagierte – lesbarkeit der Welt. die Frage selbst führt uns also 
direkt an die grenzen der Philosophie. Unversehens befinden 
wir uns, fast zwei Jahrzehnte vor der berühmten spinozismus-
debatte, inmitten des Kampfes um die grenzen des rationalis-
mus und damit in der entscheidenden debatte darüber, wohin 
das Vertrauen in die macht der Vernunft führen kann. Kann 
nur die offenbarung oder die Vernunft die Frage nach sinn 
und Zweck unseres daseins beantworten ? mendelssohns letz-
tes Wort im briefwechsel, woran er auch in den späten Anmer-
kungen zu Abbts freundschaftlicher Korrespondenz (1782, dem 
letzten Text dieser edition) festhält, ist eine optimistische selbst-
begrenzung vernünftigen Fragens. Wir können wissen, dass wir 
eine individuelle bestimmung haben und dass diese die Form 
der selbstvervollkommnung hat. Alles darüber hinausgehende 
aber ist müßig : „Will man aber umständlich wissen, unter wel-
cher gestalt wir fortdauern werden, in welcher region, mit wel-
chem ätherischen leibe, mit welcherlei sinnen und glied maßen 
wir dort leben und weben werden ? so tritt die bescheidene Ver-
nunft, mit dem Finger auf dem munde, zurück. […] Und die 
offen barung selbst kann uns hierüber keinen nähern Unterricht 
geben : denn sie würde eine sprache reden, die wir nicht verste-
hen, grundideen voraussetzen, die wir nicht haben.“ (Anm. q, 
s. a. Anm. t und z, hier s. 237, 246 f. u. 259) somit setzt men-



Anne Pollok xxi

delssohn Abbts Fragen eine absolute grenze, die Vernunft wie 
offenbarung gleichermaßen zu berücksichtigen haben. dies sei 
dennoch kein grund, die metaphysik aufzugeben – im gegen-
teil. mendelssohns schriften sind Ausdruck der bemühung, den 
innerhalb dieser grenzen liegenden Teil menschenmöglichen 
Wissens auszubuchstabieren. Wir können unsere generelle Ver-
fasstheit erkennen, und wir können in der Tat, ausgehend vom 
Prinzip des zureichenden grundes und der göttlichen güte, von 
einer vernünftigen Verfasstheit der dinge ausgehen. ist dies der 
Fall, kann unser dasein – für uns wie im ganzen betrachtet – 
nicht sinnlos sein, und wir können von der Unsterblichkeit der 
seele mit an sicherheit grenzender Wahrscheinlichkeit16 wissen.

das insistieren Abbts, das letztlich auch zum Zweifel einer 
vernünftigen allgemeinen Welteinrichtung führt, scheint wie 
erwähnt der grund gewesen zu sein, der mendelssohn den nöti-
gen Zündstoff zur letztlichen Ausarbeitung des Phädon gab.17 
Und man kann die Anlage desselben, insbesondere das dritte 
gespräch, als eine letzte Antwort für seinen viel zu früh verstor-
benen Freund verstehen.

Der Phädon als letzte Bastion gegen den Zweifel

ohne hier auf alle Aspekte des Phädon eingehen zu können, 
wollen wir uns auf die Frage nach der bestimmung des men-
schen konzentrieren. Zuerst wird der besondere mensch dieser 
schrift vorgestellt : mendelssohns entscheidend von Cooper ins-

16 Zu mendelssohns Theorie der Wahrscheinlichkeit siehe  Pollok 
2010, 245 – 289 mit weiteren Verweisen, sowie edith dudley sylla : „men-
delssohn, Wolff, and bernoulli on Probability“ und Paul Franks : „divi-
ded by Common sense : mendelssohn and Jacobi on reason and infe-
rential Justification“, beide in : Moses Mendelssohn’s Metaphysics and 
Aesthetics, hg. von reinier munk. new York etc. 2011, 41 – 64, 203 – 216.

17 mit seinem hinweis auf die ewigen strafen im letzten schreiben 
vom 28. August 1766 (hier s. 57) gibt Abbt mendelssohn noch stoff für 
das letzte gespräch bzw. dessen später eingefügte Zusätze (s. z. b. s. 178 f.)
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pirierte Version vom „leben des sokrates“ bringt dem leser die 
bewundernswerte Persönlichkeit des Protagonisten, seine unbe-
dingte Wahrheits- und menschenliebe näher. in dieser einlei-
tung finden wir auch die bereits in der diderot-rezension ent-
haltene Teilübersetzung des Kriton, in der mendelssohns sokra-
tes die Unrechtmäßigkeit einer Flucht vor der eigenen exekution 
beweist (s. 88 – 91). Überhaupt betont die einleitung zweierlei : 
zum einen sokrates’ unbedingtes Festhalten an den von der 
Vernunft, aber auch durch die gesellschaft seiner Zeit (manch-
mal nennt er dies auch „von den göttern“) gesetzten normen. 
Zum anderen, und dies ist insbesondere für die Form des dia-
logs wichtig, betont mendelssohn die Aufrichtigkeit des sokra-
tes, der weder flieht noch seine richter zu manipulieren sucht 
(etwa indem er mit trauernden Verwandten aufwartet). sein 
Ziel ist nicht nur die erkenntnis der natur und des menschen, 
sondern auch eine Übereinstimmung mit sich selbst und sei-
nen grundsätzen. dies ist auch der Tenor des ersten gesprächs, 
in dem mendelssohns sokrates nicht nur die Unvergänglichkeit 
der substanz „seele“ beweist, sondern einen weiteren beweis 
gegen die rechtmäßigkeit des selbstmords vorbringt. den ersten 
beweis hatte mendelssohn schon in den Briefen über die Empfin-
dungen (1755) veröffentlicht, wo er den selbstmord als eine prin-
zipiell arationale Flucht darstellt, der keinesfalls eine lösung sei. 
nun fügt er diesem eine weitere dimension hinzu : der mensch 
ist als eigentum gottes nicht in der Position, sein leben zurück-
zuweisen. die von Krito vorgeschlagene Flucht, so schließt der 
leser, ist nicht allein unrechtmäßig, sondern widerspricht auch 
dem glauben an eine vernünftig eingerichtete Welt. Verdeckt 
findet sich hier ein erster Fingerzeig in richtung der existentiell 
verunsicherten soldaten in Abbts Parabel : ein Vermeiden des 
Problems ist nicht erlaubt. dennoch bleiben genug Unsicherhei-
ten. Warum ist so krates nahezu glücklich, nun seinem Tod ins 
Auge zu sehen ? in diesem lichte entspinnt sich die diskussion 
über die Unsterblichkeit der seele im haupttext.

der direkte beweis, der auf dem unausgesprochenen grund-
thema der bestimmung des menschen aufruht, erfolgt in zwei 
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Teilen : zuerst streng metaphysisch, indem die immaterialität 
und Unvergänglichkeit der seele im Unterschied zu zusam-
mengesetzten dingen der materiellen natur hervorgehoben 
wird ; sodann moralphilosophisch, bezogen auf die bedeutung 
der Unsterblichkeit für (menschliche) Tugend. der grundtenor 
im ersten gespräch lautet : Unsere seele, unser erkenntnisver-
mögen, ist die höchste, gottgleiche Fähigkeit, die uns ermög-
licht, eine einsicht in das wahre Wesen der dinge zu erlangen. 
Wir entdecken in uns den Abglanz des Allerhöchsten, das „lau-
ter Wesen, lauter Wahrheit, lauter Güte, lauter Vollkommenheit 
ist“ (s. 108, wie der allzeit schwärmerische und nicht allzu kluge 
Apollodorus bewundernd wiederholt), und wir entdecken, dass 
wahre Weisheit bedeutet, diesem Wesen nachzueifern.

laut dem gesetz der stetigkeit, das mendelssohn hier von 
leibniz und boscovich übernimmt, ist sterben als ein Über-
gang vom leben zum Tod ein unmögliches Konstrukt, da ein 
totaler Wechsel zwischen zwei einander entgegenstehenden 
Zuständen unmöglich erscheint. „Zwischen Sein und Nichtsein 
ist eine entsetzliche Kluft, die von der allmählich wirkenden 
natur der dinge nicht übersprungen werden kann.“ (s. 124)18 
mendelssohn selbst nun hat sich im Vorwort die mittel an die 
hand gegeben, diesem nahezu predigthaften ergebnis des ersten 
gesprächs eine tiefergehende reflexion anzuhängen. denn ein 
großteil des beweises hängt an der Zurückweisung einer kör-

18 dieser bezug wiederum zur göttlichen güte, aufgrund deren die 
Zerstörung und der bruch mit dem Kontinuitätsgrundsatz unmög-
lich ist, erinnert an den Argumentationsgang in meiers Beweis dass 
die menschliche Seele ewig lebt – siehe dazu Francesco Tomasoni : 
„mendelssohn’s Concept of the human soul in Comparison with Those 
of georg Friedrich meier and Kant“, in : Moses Mendelssohn’s Metaphy-
sics and Aesthetics, hg. v. reinier munk. heidelberg u. a. 2011, 131 – 157. 
1771 wurde dieser Aspekt in einem anonym veröffentlichen „Anti-Phä-
don“ kritisiert ; s. günter gawlick : „ein vergessener Anti-Phädon aus 
dem Jahr 1771“, in : Moses Mendelssohn im Spannungsfeld der Aufklä-
rung. hg. v. eva engel und michael Albrecht. stuttgart-bad Cannstatt 
2000, 73 – 88.
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perlichen Vollkommenheit, die doch – so mendelssohn selbst – 
in der gegenwärtigen Zeit nicht mehr haltbar sei. Was also das 
erste gespräch erbrachte, muss notwendig im lichte der opti-
mistischeren Körperphilosophie der späten Aufklärung neu ent-
wickelt werden. mendelssohn leitet diese „modernere“ betrach-
tungsweise durch die einreden von simmias und Cebes ein, die 
die oben erwähnte Zweigliedrigkeit des beweises bestimmen. 
Und wiederum beziehen sich diese einreden auf die Abbtsche 
Frage nach der bestimmung des menschen, die mendelssohn 
seinen simmias ausdrücklich zu beginn des zweiten gesprächs 
erwähnen lässt (hier s. 134).

simmias drängt sokrates also, den beweis von der immateria-
lität der seele im zweiten gespräch weiter auszuführen. Was ist, 
wenn unser Wissen erst durch den einfluss der vergänglichen 
dinge entsteht und etwas „Zusammengesetztes“ (aus begriff 
und erfahrung) bildet ? muss dann nicht unsere seele notwen-
dig bei der Zerstörung dieses Zusammengesetzten verschwin-
den ? in seiner Antwort verweist sokrates auf die einigende Kraft 
der seele als grundlage unserer Wahrnehmung von Vollkom-
menheit (und wir erinnern uns an mendelssohns Ausführungen 
zu diesem Thema in seinem brief an Abbt vom 13. August 1756, 
hier s. 6 f.). Und so findet erst im zweiten gespräch der wirk-
lich „moderne“ beweis der immaterialität statt, da nicht Platon, 
sondern mendelssohn die Vorstellungskraft der seele für den 
beweis fruchtbar macht. dies gibt der „seelensubstanz“ erst ihre 
wahre Form als eine „vis repraesentativa“ : „Wenn kein denken-
des Wesen hinzukommt, das die mannigfaltigen Teile zusam-
mennimmt, gegeneinander hält, und in dieser Vergleichung 
eine Übereinstimmung wahrnimmt, so weiß ich sie nirgend 
zu finden ; oder weißt du, mein lieber simmias ! in der seelen-
losen natur ihre spur aufzusuchen ? […] das denkende Vermö-
gen, und dieses allein in der ganzen natur, ist fähig, durch eine 
innerliche Tätigkeit Vergleichungen, Verbindungen und gegen-
einanderhaltungen wirklich zu machen.“ (s. 147 f., siehe auch 
den Anhang zum Phädon, hier s. 215) denken ist kein epiphä-
nomen des Körpers und damit nicht an dessen Vergänglichkeit 
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gebunden. denken, oder allgemeiner, Vorstellungen zu haben 
und zu verknüpfen (in engführung der leibnizschen begriffs-
triade von perception, apperception und appetitus, welches letz-
tere mendelssohn mit „Willen“ gleichsetzt), ist wiederum keine 
Wirkung von einem einzelnen Teil der seele, sondern ist ihre 
grund tätigkeit. „Aber Wahrnehmen, Vergleichen, schließen, 
begehren, Wollen, lust und Unlust empfinden, erfordern eine 
von Ausdehnung und bewegung ganz verschiedene bestand-
heit“ (s. 155) damit ist der Abweis des materialismus für men-
delssohn vollzogen und der beweis für die inkorruptibilität der 
seele vollbracht. Was nun noch fehlt, ist der tatsächliche beweis 
von der immortalität der seele als Person.19 Wie, so fragte Cebes 
zu beginn des zweiten gesprächs (s. 137f.) – und unschwer kann 
man Abbts stimme hier vernehmen –, kann das Fortleben nach 
dem Tode denn nun genau aussehen ? Wer beweist uns, dass wir 
tatsächlich ein „selbstgefühl“ behalten und unsere individuelle 
Vervollkommnung werden fortsetzen können ?

im diesen strang aufnehmenden dritten gespräch beginnt 
sokrates mit einer reflexion über das Wesen menschlicher  
seelen (dass er auch über tierische seelen spricht, sei hier nur 
erwähnt). deren grundlegende Tätigkeit, die selbstvervollkomm-

19 siehe dazu Tomasoni 2011, 136, der auf meiers Auszug der Ver-
nunftlehre (1752, 2. Aufl. 1760, §§ 432 – 438) hinweist. mendelssohn war 
dieser Text vertraut, so dass er durchaus wusste, dass man allein mit 
einem Aufweis der inkorruptibilität der seele noch keinen vollstän-
digen beweis erbracht hat. Zu meiers eher skeptischer haltung siehe 
dessen Gedancken vom Zustande der Seele nach dem Tode (1746) sowie 
die Vertheidigung seiner Gedancken vom Zustande der Seele nach dem 
Tode (1748). Aus karrieretechnischen gründen sah sich meier später 
gezwungen, seine gedanken zu widerrufen und einen eigenen beweis 
der Unsterblichkeit vorzulegen : Beweis daß die menschliche Seele ewig 
lebt, 2. Aufl. halle 1754, demzufolge die Unsterblichkeit der seele in der 
„besten aller möglichen Welten“ schlicht die maximale hypothetische 
nothwendigkeit“ mit sich bringt (ebd., 57 f., 81, 88, 97 ; siehe desweite-
ren Tomasoni 2011, 144). mendelssohn wie auch Abbt erwähnen meier 
nicht explizit, könnten seine diesbezüglichen schriften aber durchaus 
gekannt haben.
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nung durch „Übung“ der Vermögen, versichert uns nicht allein 
unseres status als individuelle Persönlichkeiten, sondern zeigt 
unsere gleichartigkeit als dynamische entitäten, die letztlich 
nur eine bewegung kennen : aufwärts, zu höherer Vollkommen-
heit. „Alle endlichen geister haben anerschaffene Fähigkeiten, 
die sie durch Übung entwickeln und vollkommener machen. 
der mensch bearbeitet sein angebornes Vermögen zu empfinden 
und zu denken mit einer erstaunenswerten geschwindigkeit. 
mit jeder empfindung strömet ihm eine menge von erkennt-
nissen zu, die der menschlichen Zunge unaussprechlich sind ; 
und wenn er die empfindungen gegen einander hält, wenn er 
vergleichet, urteilet, schließt, wählt, verwirft, so vervielfälti-
get er diese menge ins Unendliche.“ (s. 163) dieser Ausgriff ins 
Unendliche, die auf immer fortgehende Perfektion angelegte 
seelen tätigkeit ist unsere bestimmung im sinne unserer defini-
tion – sie bezeichnet, was wir sind. „das Ziel dieses bestrebens 
bestehet, wie das Wesen der Zeit, in der Fortschreitung.“ (s. 171)

es ist auffällig20, dass der Kulminationspunkt seines beweises 
für die ewigkeit dieses bestrebens, und damit für die Unsterb-
lichkeit der personellen seele, stark rhetorisch gefärbt ist. men-
delssohns sokrates betont noch einmal die grundlegenden 
Tätigkeiten der seelen, um dann das selbst aufgebaute bild 
durch eine drohende rhetorische Frage scheinbar zu zertrüm-
mern : „[s]o lange sie mit selbstgefühl empfinden, denken, wol-
len, begehren, verabscheuen, so bilden sie die ihnen anerschaf-
fenen Fähigkeiten immer mehr aus ; je länger sie geschäftig sind, 
desto wirksamer werden ihre Kräfte, desto fertiger, schneller, 
unaufhaltsamer werden ihre Wirkungen, desto fähiger werden 
sie, in der beschauung des wahren schönen und Vollkommenen 
ihre seligkeit zu finden. Und wie ? meine Freunde ! alle diese 
erworbenen, göttlichen Vollkommenheiten fahren dahin, wie 
leichter schaum auf dem Wasser, wie ein Pfeil durch die luft 
fliegt, und lassen keine spuren hinter sich, dass sie jemals da 
gewesen sind ? das kleinste sonnenstäublein kann in der natur 

20 siehe Pollok 2010, 516 f.
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der dinge, ohne wundertätige Zernichtung, nicht verloren 
gehen : und diese herrlichkeiten sollen auf ewig verschwinden ?“ 
(s. 164) nein, es ist der Weisheit nicht „anständig“ (s. 173), die-
sen Fortgang der geister schlicht abbrechen zu lassen. Wir wer-
den also auch aus diesem grunde nicht vernichtet, und, nun an 
Cebes (Abbt) gewandt, wir werden sicherlich mit einem „selbst-
gefühl“ nach dem Tode weiterleben – wie dies im einzelnen auch 
aussehen mag.

mendelssohns sokrates geht noch weiter. denn abgesehen 
vom Prinzip göttlicher güte und Vernunft scheint die Unsterb-
lichkeit der seele auch in praktischer hinsicht geboten : eine 
absolute beschränkung auf dieses leben führe zu unlösbaren 
moralischen Paradoxa. hätten wir allein dieses leben, so ent-
wickelte es sich zum höchsten gut – und letztlich müsse alles 
erlaubt sein, es zu verlängern. Unentscheidbare situationen 
wären die Folge : ein staat müsse durch einen Krieg, also durch 
das selbstopfer seiner landeskinder als soldaten, gerettet wer-
den – doch zugleich habe jeder dieser besagten soldaten, als je 
einzelner mensch, das unhintergehbare recht, auf sein Über-
leben zu pochen. Kein richter der Welt – und auch kein jensei-
tiger, also nicht einmal gott – könne zwischen diesen gleich-
berechtigten Ansprüchen entscheiden (vgl. s. 176). dass dies ein 
valentes Problem auch für mendelssohn darstellt – denn soweit 
der beweisgang hier skizziert wurde, könnte man ebenfalls eine 
eher solipsistische gesellschaftstheorie als Ausweg vermuten, 
die ein solches „opfer“ nicht vom einzelnen verlangte –, zeigt 
sich auch in seinen späteren politischen schriften. schon im 
Phädon argumentiert er, dass menschliche Vervollkommnungs-
fähigkeit nach einem miteinander der individuen verlangt. „das 
menschliche geschlecht ist zur geselligkeit, so wie jedes glied 
zur glückseligkeit berufen.“ (s. 143) mendelssohn betont später, 
in einem indirekt auf Kants Idee zu einer allgemeinen Geschichte 
in weltbürgerlicher Absicht (1784)21 eingehenden Votum „Über 

21 eine hervorragende diskussion von Kants Idee und ihren Quellen 
bietet manfred Kühns Aufsatz „reason as a species characteristic“, in : 
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die beste staatsverfassung“ (ebenfalls um 1784), die bedeutung 
der rangfolge, die dieser beweisgang etabliert. gesellschaft ist 
kein selbstzweck, noch kann sie über der Forderung der Vervoll-
kommnung des menschen stehen, denn die erfüllung der Voll-
kommenheit darf niemals den einzelnen zum bloßen mittel her-
abwürdigen, sondern muss ihn zu ihrem endzweck haben. dies 
macht uns jedoch nicht zu bloßen egoisten, die nun wiederum 
die gesellschaft als reines mittel missbrauchen. Wir sind immer 
eingebunden in eine gemeinschaft – unser recht verstandenes 
individuelles Wohl ist somit immer auch ein gemeinschaftliches.

so gibt es auch im Politisch-gesellschaftlichen einen Punkt, 
auf den alles hinausläuft : „Alles beruht auf der großen Frage : 
was ist die Bestimmung des Menschen, und was soll er hier auf 
Erden ?“ (JubA Vi.1, 146) nun allerdings angewandt auf den 
menschen in der gesellschaft und damit auf das mischungs-
verhältnis des menschen „an sich“ und des individuums. so ist 
eine exakte erfassung dieser „bestimmung“ durchaus kompli-
ziert ; zum einen ist sie den jeweiligen spezifischen situationen 
unterlegen und damit etwas Wechselhaftes, relatives. Formal 
betrachtet aber ist sie immer gleich : Vervollkommnung hin zum 
guten. diese binäre stellung erhält sich auch in hinblick auf die 
Adressaten, da unsere bestimmung uns als individuen und als 
gattung umfasst. die gattung unterstützt die bildung des indi-

Kant’s Idea for a Universal History with a Cosmopolitan Aim. A Criti-
cal Guide. hg. v. Amélie oksenberg rorty and James schmidt. Cam-
bridge 2009, insbesondere s. 74 ff., 82 – 87. leider verwendet Kühn nicht 
die briefe, die die veröffentlichten schriften flankieren, und kommt 
so zu einem ergebnis, das in bezug auf mendelssohn etwas ungenau 
erscheint. Jedoch ist der sehr austarierte blick auf Kants genaue stel-
lung hinsichtlich von Abbts, spaldings und mendelssohns sichtwei-
sen richtungsweisend. insbesondere Kühns schluss, dass mendelssohn 
wohl Kants begriff einer „moral history as the condition of the possi-
bility of a conception of infinite perfectibility“ (92 f.) zugestimmt hätte, 
ist interessant. mendelssohn hätte wohl diese nicht als ein ideal, son-
dern eine doktrin aufgenommen, deren rationale notwendigkeit auch 
ihre faktische realität verbürge. doch dies ist ihm als nicht-Kantianer 
wohl nicht vorzuwerfen.
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viduums, wie zugleich der einzelne sich ohne seine Umgebung 
nicht denken lässt. bleiben wir bei der individuellen Perspek-
tive (der gesellschaftspolitische Aspekt kommt weitaus promi-
nenter in mendelssohns Jerusalem [1783] und anderen schriften 
der 1780er Jahre zum Ausdruck), so bewirkt die bestmögliche 
realisierung unserer Potentiale glückseligkeit. sie ist nicht das 
Ergebnis der vollen Ausfüllung und entfaltung meiner Anlagen, 
sondern sie entsteht durch und in der bewussten realisierung 
von entwicklung : „glückseligkeit besteht im ebenmaße zwi-
schen erstreben und erhalten, erwerben und genießen.“ (JubA 
Vi.1, 145) indem wir also unsere bestimmung erfüllen und uns 
der göttlichen Vollkommenheit annähern, können wir glücklich 
werden ; so glücklich wie der sterbende sokrates.

obzwar also glückseligkeit einen dynamischen Wert dar-
stellt, ist mendelssohns Position auch hier niemals relativistisch : 
letztendliche glückseligkeit ist möglich – doch sie beruht auf 
dem Postulat der Unsterblichkeit der seele. noch einmal kommt 
sokrates, und hier wird die Anleihe an Abbts Parabel besonders 
deutlich, auf die zugrundeliegende Frage nach der erfüllung 
unseres dranges nach Vervollkommnung zurück. Wenn unser 
leben einzig auf dieses irdische leben eingeschränkt erscheint, 
so könnten wir letztlich nicht wirklich einsehen, dass es gerech-
tigkeit überhaupt gibt, noch, dass gute Taten tatsächlich zur 
Vollkommenheit beitragen. damit stimmt er Abbts skeptischen 
Fragen zu : Wir finden allzu viel gegenteilige beweise, um die-
sen glauben noch hegen zu können. dies heißt jedoch nicht, 
dass Unsterblichkeit notwendig sei, um hier vorhandene Übel 
auszugleichen oder gar mögliche misshandlungen im Jenseits 
zu rächen. eine Vergeltungs- und Ausgleichstheorie weist men-
delssohn ab (womit auch das Postulat von den ewigen strafen 
für ihn als sinnlos ausscheidet), und zwar mit dem durchaus 
überzeugenden Argument, dass mit einer sicher eingerichteten 
allgegenwärtigen Ausgleichung jedweden sündenregisters auch 
jede gute handlung, gar jede menschliche handlung an sich, zu 
einem bloßen Faktor einer großangelegten rechenaktion ver-
kommt (siehe dazu auch Anmerkung r, hier s. 238 f.). in gewissem 
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sinne würde eine solcherart naturgesetzlich wirkende (re-)dis-
tribution die Kausalität in die moralische Welt einführen und 
die gute Tat in ein druck-stoß-Verhältnis oder eben reine Öko-
nomie verwandeln.22 dennoch ist die idee der „belohnung“ für 
eine gute handlung nicht aus der Welt : sie liegt in sich selbst. 
das moralische system von rechten und Pflichten jedoch leiht 
seine letztgültige stütze aus dem Unsterblichkeitspostulat : denn 
nur so sei es letztendlich widerspruchsfrei.23 

der effekt von sokrates’ Ausführungen ist nicht eindeutig. 
Zum einen scheinen seine schüler überzeugt – „mithin konn-
ten wir nicht anders, als von der Affirmative überzeugt zu sein 
wünschen.“ so formuliert es nicht nur mendelssohn in seinem 
brief an Abbt vom 22. Juli 1766, sondern so lässt er es auch sim-
mias einleitend ins zweite gespräch ausführen, und so wirken 
die Zuhörer zum ende des dritten gesprächs theoretisch ver-
sichert, als sie sich, während sokrates sich vor der exekution 
wäscht, untereinander beraten und die Argumente diskutieren. 
Zugleich jedoch hat diese Art des Überzeugtseins wenig ein-
fluss auf ihr gefühl – denn sie können sich nicht ihrer behar-
renden tiefen Trauer über sokrates’ Tod erwehren. in ähnlichem 
Zustand scheinen sich – trotz der nahezu überschäumend enthu-
siastischen reaktionen und zahllosen Übersetzungen und neu-

22 siehe dazu auch das slippery-slope-Argument in Anmerkung r) : 
„Am ende will kein Freund dem Freunde, kein mensch dem menschen 
einen liebesdienst, eine gefälligkeit erweisen, ohne auf die hand zu 
sehen, die ihm ein Trinkgeld dafür reichen soll.“ (s. 239)

23 einem einwand von Christian garve in der Neuen Bibliothek 
der schönen Wissenschaften und freyen Künste iV, 331 f., zufolge setze 
mendelssohn hier aber wiederum die gültigkeit moralischer begriffe 
voraus, die ihrerseits nicht im Text begründet werden. mendelssohn 
antwortet darauf in den Fußnoten zum dritten gespräch sowie, aus-
führlicher, im Anhang zur dritten Auflage : s. hier s. 226 f. sowie Alex-
ander Altmann, Moses Mendelssohn. A Biographical Study. london 
1973, 156 ; Pollok 2010, 520 f. nicht ein höher gelagerter glaube müsse 
diese Prinzipien verifizieren, sondern dies könne allein auf naturrecht-
licher basis, anhand einer Analyse des begriffs von rechten und Pflich-
ten geschehen.
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auflagen dieses Werks – nach der lektüre auch einige von men-
delssohns lesern zurückgelassen gefühlt zu haben. 

Kritische Reaktionen : Kant und Herder

Wir können bezweifeln, dass Abbt mit diesem ergebnis zufrie-
den gewesen wäre. doch abgesehen von diesbezüglich frucht-
losen spekulationen – Abbt starb am 3. november 1766 noch vor 
drucklegung des Phädon – lassen sich vor allem zwei berühmte 
reaktionen ausmachen, die zugleich zwei der wichtigsten Argu-
mentationsstränge betreffen. Zum einen der einwand Kants, der 
ein herunterstimmen der Kräfte und damit ein schrittweises 
Vergehen der seele durchaus für möglich hält und an prominen-
ter stelle in der zweiten Auflage der Kritik der reinen Vernunft 
von 1787 (b 413 – 415) mendelssohns beweis als Paralogismus be - 
zeichnet, also als scheinlogischen schluss vom transzendentalen 
begriff des subjekts auf das subjekt selbst (ebd., b 397 f.). 

eine andere, doch nicht minder kritische reaktion, die ihren 
eingang in diese edition fand, sind die einwände Johann gott-
fried herders, der zum Zeitpunkt der diskussion mit mendels-
sohn die Auffassung vertritt, dass die ewigkeit keine Aufwärts-
entwicklung darstellen müsse, sondern sich das menschliche 
leben vielmehr in einem ewigen Zirkel bewege. letztlich bleibe 
alles gleich, und was sich uns als Fortschritt darstelle, sei nur 
wiederum Vorbereitung auf eine andere stufe – insgesamt aller-
dings formten diese stufen einen in sich geschlossenen Kreis, 
keine aufwärtsstrebende leiter.

Kant
Kants Kritik24 setzt bereits an der ersten dimension des bewei-
ses – von der immaterialität der seele – an. der Paralogismus 
bestehe insbesondere darin, dass mendelssohn die transzen-
dentale Apperzeption, das „ich denke“ als die einheitsfunktion 

24 Tomasoni 2011, 135 betont, dass die praktische dimension des 



Einleitungxxxii

und bedingung der möglichkeit unseres denkens und unserer 
Person mit der substantiellen seele, dem „ich“ als ein „ding an 
sich“, verwechsele.

mendelssohn postuliert die Unmöglichkeit des Todes in der 
ordnung der natürlichen dinge, indem er seinen sokrates zeigen 
lässt, dass ein plötzlicher und totaler Wechsel des Zustands von 
einem moment auf den nächsten unmöglich sei, da er das gesetz 
der stetigkeit verletze. ein totaler sprung von dem einen qualita-
tiven Zustand „sein“ in den entgegengesetzten Zustand „nicht-
sein“ ist demnach nicht ohne eine wundersame einwirkung got-
tes denkbar (welche nun wiederum vom Prinzip göttlicher güte 
und damit den ergebnissen des dritten gesprächs abhängt und 
dort verneint wird). Kant hingegen argumentiert, dass der Tod 
durchaus nicht als ein qualitativ totaler Wechsel angesehen wer-
den müsse, wenn man nicht die „extensive größe“ der seele, also 
ihre Zusammensetzung aus an sich einzelnen Teilen, beachte, 
sondern einen Verlust der „intensiven größe“ der seele, also dem 
gehalt ihrer Vorstellungstätigkeit, in den blick nehme. irgend-
wann erreiche die seele einen Zustand, in dem keine Aktivität 
mehr möglich erscheint und die natürlichen erfordernisse von 
„Wirklich sein“, Aktivität und leiden, nicht mehr ausgeübt bzw. 
festgestellt werden können. solch ein Zustand sei „nahe Zero“ 
und damit der Tod. so müsse es nicht zwingend den Tod als Ver-
nichtung der seele geben, jedoch durchaus den Tod des bewusst-
seins und damit der bedingung der möglichkeit eines einheit-
lichen erlebens. das Cogito, das mendelssohn vor Augen hat, 
sei letztlich ein empirisches Kon strukt, keine absolute substanz 
(wie im zweiten gespräch betont), weshalb er die angegebenen 
gegengründe zulassen und also von jeglichen Urteilen über die 
absolute dauer dieser substanz nicht a priori entscheiden könne.

ein solcher gegenbeweis stößt in der mendelssohnschen 
gedankenwelt sogleich auf einige Widersprüche. hier seien nur 
zwei benannt. 

mendelssohnschen beweises Kant nicht verborgen bleiben konnte und 
er dies womöglich für die Kritik der praktischen Vernunft nutzte.
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Zum einen erscheint diese Widerlegung zu unvollständig, 
da sie auf die praktische dimension keine rücksicht nimmt. 
Kant erwähnt das mendelssohnsche rückgrat des beweises im 
dritten gespräch, das diese letztere Forderung auf das Prinzip 
des zureichenden grundes zurückführt, jedoch gar nicht erst. 
letztendlich jedoch ist seine Kritik ein gegenentwurf zur uni-
versellen Anwendung eben dieses leibnizianischen grundsat-
zes, den mendelssohn ein letztes mal vehement zu verteidigen 
suchte.

Zum anderen widerspricht die Ansicht einer existierenden 
seele, deren intensive Qualität gegen null zurückgenommen 
wird, mendelssohns Auffassung von existenz. es ist auch hin-
sichtlich seiner gottesbeweise – und damit hinsichtlich des 
zweiten Aspekts der Auseinandersetzung mit Kant, der in den 
Morgenstunden so beredten Ausdruck findet – wichtig zu ver-
stehen, dass „sein“ für mendelssohn nicht, wie für Kant, eine 
letztlich unbestimmbare „Position“ eines objekts25, sondern 
dass „wirklich vorhanden sein“ mit „wirkend vorhanden sein“ 
gleichzusetzen ist (und damit wäre der seele a priori eine Akti-
vität eingeschrieben, die eben nicht gegen null gehen kann). eine 
untätige seele ist ihm folgerichtig ein Unding, und er hätte Kants 
Widerlegung vermutlich als einen schuss auf ein ihm fremdes 
Ziel verstanden. dies ist freilich lediglich eine mendelssohn-
immanente entgegnung. doch kann und soll an dieser stelle 
keine erschöpfende diskussion des Kantischen einwurfs erfol-
gen ; es sei verwiesen auf die einschlägige Forschungsliteratur.26 
hier soll nur abschließend auf eine Folgerung Kants eingegan-
gen werden, die zwar mendelssohns Vorhaben in seine schran-

25 siehe Der einzig mögliche Beweisgrund für eine Demonstration 
Gottes (1763), AA ii 73 ff.

26 deren aktuellste darstellungen in dem oben erwähnten band 
Moses Mendelssohn’s Metaphysics and Aesthetics sowie bei Anne Pol-
lok, „Kant’s defeated Counterpart. moses mendelssohn on the beauty, 
mechanics, and death of the human soul“, in : Kant’s Philosophy of 
the Unconscious, hg. v. Piero giordanetti, riccardo Pozzo und marco 
sgarbi. berlin/boston 2012, 103 – 130. siehe auch Kühn 2009.
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ken weist, aber zugleich auch auf das dritte gespräch des Phädon 
angewendet werden kann : Kant gesteht dem Unsterblichkeits-
gedanken, wie mendelssohn, einen großen einfluss auf unsere 
moral zu. „es giebt also keine rationale Psychologie als doctrin, 
die uns einen Zusatz zu unserer selbsterkenntniß verschaffte, 
sondern nur als disciplin, welche der speculativen Vernunft in 
diesem Felde unüberschreitbare grenzen setzt, einerseits um 
sich nicht dem seelenlosen materialism in den schooß zu wer-
fen, andererseits sich nicht in dem für uns im leben grund losen 
spiritualism herumschwärmend zu verlieren, sondern uns viel-
mehr erinnert, diese Weigerung unserer Vernunft, den neugieri-
gen, über dieses leben hinaus reichenden Fragen befriedigende 
Antwort zu geben, als einen Wink derselben anzusehen, unser 
selbsterkenntniß von der fruchtlosen überschwenglichen spe-
culation zum fruchtbaren praktischen gebrauche anzuwenden, 
welcher, wenn er gleich auch nur immer auf gegenstände der 
erfahrung gerichtet ist, seine Principien doch höher hernimmt 
und das Verhalten so bestimmt, als ob unsere bestimmung 
unendlich weit über die erfahrung, mithin über dieses leben 
hinaus reiche.“ (KrV b 421)

Zwar kommt mendelssohn im dritten gespräch zu einem 
ergebnis, das doch frappierend an die oben formulierte Posi-
tion erinnert – wir sind vornehmlich aus moralischen erwä-
gungen heraus berufen, Unsterblichkeit zu postulieren. Was für 
Kant jedoch nur in der „disziplin“ einer rationalen Psychologie 
verortet sein kann, ist für mendelssohn tatsächlich Teil ihrer 
doktrin.27 Kant zufolge verbleibt mendelssohn im raum eines 
„grundlosen spiritualism“, wo Kant selbst eine einsicht in die 
idee einer unsterblichen seele allein als ausreichenden Anreiz 
zum „praktischen gebrauche“ sieht.28 hellsichtig erkennt men-

27 so auch Kühn 2009, 86, mit blick auf Kants Position hinsichtlich 
einer geschichtsschreibung.

28 siehe zu diesen Ähnlichkeiten und letztlich tiefgreifenden 
Unterschieden insbesondere reinier munk, “What is the bond ? The 
discus sion of mendelssohn and Kant 1785 – 1787“, in : Moses Mendels-
sohn’s Metaphysics and Aesthetics, 183 – 202, insb. 189 f., sowie im selben 
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delssohn bereits in der lektüre der ersten Auflage der Kritik der 
reinen Vernunft, die die explizite Widerlegung seines beweises 
noch gar nicht enthält (aber durchaus an die grundfesten von 
mendelssohns Überzeugungen rührt), dass der kritische Kant 
eine für den rationalismus zerstörerische Kraft entfaltet – und 
nennt Kant den Alleszermalmer (so sein berühmtes, wie so oft 
missverstandenes diktum in den Morgenstunden), der dem 
menschen genau das nehme, worauf unser Wesen doch beruhen 
müsse. es ist zu bedauerlich, dass mendelssohn Kants praktische 
Philosophie nicht mehr zur Kenntnis nehmen konnte.

herder
der sich an den Phädon anschließende briefwechsel mit herder 
verlief vielleicht letztendlich für mendelssohn ebenso fruchtlos 
wie die Auseinandersetzung mit Kant, indem er ihn höchstens 
zu einer Verstärkung seiner Thesen bewog, nicht aber zu ihrer 
modifikation. immerhin sind die Folgen dieser diskussion, 
wenn man mendelssohns intellektuelles nachleben in betracht 
zieht, nicht ganz so desaströs. die in diesen band aufgenomme-
nen briefe zeigen jedoch, dass der Phädon, so bestimmt seine 
botschaft auch zu sein scheint, nicht mendelssohns letztes Wort 
sein konnte. Zu viel blieb offen – und herder, stellvertretend für 
viele, legte seine Finger sogleich in einige Wunden. der effekt 
dieser Auseinandersetzung ist vornehmlich in den hier abge-
druckten Anmerkungen zu Abbts freundschaftlicher Korrespon-
denz zu besichtigen. 

doch zuerst zu herder selbst. Am 19. Februar 1767 schreibt 
er Friedrich nicolai (herder, briefe i, 70 – 72, hier 71), um die-
sen zu einem „ehrengedächtniß“ nach Abbts Tod zu drängen. 
in diesem Zusammenhang fragt er zugleich nach, ob tatsäch-

band Corey W. dycks Aufsatz “Turning the game against the idealist : 
mendelssohn’s refutation of idealism in the Morgenstunden and Kant’s 
replies“, 159 – 182. beide Aufsätze konzentrieren sich zwar auf eine weit-
aus später stattfindende debatte ; jedoch ist das Problem in gewissem 
sinne dasselbe : inwiefern ist das, was ich fühle oder wahrnehme, ein 
hinweis auf dessen existenz ?


