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Alfred Sproede 

DIE RENAISSANCE ALS ZWEITE PATRISTIK? 
Notizen zu Jan Kochanowskis Kindertotenliedern {Treny, 1580) und 
zur literarischen Epochenproblematik im Polen der frühen Neuzeit 

Wenn nach Untersuchungen mit großer theoretischer Reichweite und nach 
Vorlagen zu Epochen mit fragloser Gegenwartsbedeutung hier eine Fallstudie 
zu einem vergleichsweise entlegenen Periodisierungsproblem versucht wird, so 
gibt es dafür folgende Argumente: 

a. Der hier behandelte Gedichtzyklus ist neben Andrzej Frycz Modrzewskis 
Staatstheorie De republica emendanda (1552/1559) - von den Arbeiten des 
Kopernikus will ich einmal absehen - sicherlich das wichtigste Werk der polni­
schen Renaissance. Auch im Zusammenhang der Geschichte slavischer Dich­
tung darf Kochanowskis Klagelieder-Zyklus wohl als eines der überragenden 
Werke der frühen Neuzeit betrachtet werden. 

b. In den slavischen Literaturen ist die Renaissance ein seltenes Phänomen. 
In Böhmen kommt sie, bereits früh durch die Kontakte Karls IV zu Petrarca in 
Gang gebracht, mit der Katastrophe der Hussitenkriege zum Erliegen; diesen 
unvollständigen Epochenverlauf hat bereits Walter Koschmal in seinem Vortrag 
angesprochen. Die Renaissance als Epoche der slavischen Kultur- und Literatur­
geschichte ist mithin überhaupt nur im kroatischen Ragusa und in Polen anzu­
treffen.1 Das bedeutet nicht, daß sie ein marginales Phänomen wäre. Im Gegen­
teil: Die Erforschung der kroatischen und der polnischen Renaissance eröffnet 
Perspektiven, die schlechthin für den Grundriß der Literaturgeschichtsschrei­
bung bei den Slaven - auch dieses Problem ist ja mit dem Thema dieser Tagung 
aufgeworfen - kaum zu entbehren sind. 

с Speziell in Rußland bzw. der vormaligen Sowjetunion ist die Renaissance-
Forschung, von Ausnahmen wie den Arbeiten I. Goleniscev-Kutuzovs und den 
Humanismus-Studien Leonid Batkins abgesehen, eines der rückständigsten Ge­
biete der Literaturgeschichtsschreibung. Dies gilt eigentlich insgesamt für die 
marxistischen Arbeiten, - von den Projekten der Polen Budzyk und Zölkiewski 
bis hin zu den Nachfolgern von Ernst Bloch und Georg Lukäcs; noch die jüngste 
Studie dieser Observanz, der gerade neu-edierte Band Der Mensch der 
Renaissance von Agnes Heller, grenzt in seiner vulgär-soziologischen Argu­
mentation streckenweise an unfreiwillige Wissenschaftsparodie. Nicht zuletzt 
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aus diesem Kontext heraus und aus dem Bedürfnis einer Absetzung von solcher 
Unbedarftheit muß zu großen Teilen der Erfolg von Michail Bachtins Rabelais-
Studie (Bachtin 1965) gesehen werden: viel Aufhebens um ein Buch, das, unter 
sachlichen Gesichtspunkten betrachtet, eigentlich nur bescheiden über die alten 
Forschungen von Burdach hinausgekommen ist (Burdach 1918). Die schwärme­
rische Vision vom "Lachen des Volkes" als Durchbruch zu einer neuen Welt 
geht an Rabelais' viel weniger schlichtem Humanismus und an seinem un­
pathetischen humour carabin deutlich vorbei. 

Das von Bachtin beschworene Erneuerungspathos ist, ebenso wie Ernst 
Blochs Feier paganer Kulturriesen und utopisch "vor-scheinender" Großtaten, 
zum einen die stark verspätete Fort-Dichtung von Motiven, die einmal in der 
ersten Renaissance-Forschung Geltung hatten: von Jules Michelets "le XVIe 
siecle est un heros"2 oder Jacob Burckhardts kunst-hefoisch stilisierter Ent­
deckung der diesseitigen Welt (Burckhardt 1860, Abschnitt IV). Bevor kritische 
Kunsthistoriker wie I, Golomstok oder B. Groys ihre Arbeiten herausbrachten, 
ist selten das andere, weniger unschuldige Paradigma benannt worden, dem 
Bloch und Bachtin letztlich auch verhaftet bleiben: der stalinistische Kultur-
(und vor allem Architektur-) Kanon mit seinen kaum interesselosen Anleihen 
bei Machiavelli und bei jenen Prinzipien der Politik als Kunstwerk, von denen 
Burckhardt noch ganz unbefangen sprechen konnte (Burckhardt, Abschnitt I; 
zur Wendung des Begriffs in der Sowjetzeit s. Groys 1988). Aber das wäre im 
einzelnen gelegentlich an anderer Stelle zu behandeln. 

d. Was eine neue Reflexion über die Renaissance für die slavische Literatur­
geschichtsschreibung bedeuten könnte, das läßt sich hier auch in Anknüpfung an 
die von Peter Alberg Jensen vorgetragene Kritik der Begriffe "Primär-" und 
"Sekundär-Stil" (s. den Beitrag im vorliegenden Band) wohl folgendermaßen 
resümieren: Es wäre zu zeigen, wieviel hermeneutischer und poetischer Umtrieb 
in jener Renaissance im Gange ist, die auch noch von Dmitrij Lichacev, ganz in 
der monumentalisierenden Tradition, als Muster-Periode für den "einfachen", 
"ganzheitlichen" und genialisch-naiv "gestifteten Primärstil" (russ, prostota, 
cel'nost', sozdannost') aufgefaßt wird, Diese Triade muß schon dem beginnen­
den Renaissance-Interessenten, der auch nur ungefähr etwas von der komplizier­
ten Sprach-Arbeit der Humanisten vernommen hat (etwa von den mühsam aus 
Cicero-Texten herauspräparierten Verzeichnissen mustergültiger latinitas), 
reichlich suspekt vorkommen. 

e. Kochanowskis Treny (und die Renaissance überhaupt) sind ein interes­
santes Demonstrationsfeld im Blick auf die Problematik, wie literarische Ord­
nungsbegriffe mit dem Epochenbewußtsein der jeweiligen Autoren zusammen­
hängen, und speziell hinsichtlich der Frage, wie dieses Bewußtsein sich in Deu­
tung und Ordnung, in Mißverstehen und Vergessen vergangener Perioden über­
haupt erst entfaltet. Wenn eine literarische Epoche im Bewußtsein ihrer 
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jeweiligen Vertreter sich immer auch als eine Lesart bestimmter vorausgehen­
der Epochen darstellt, dann liegt es nahe, literaturwissenschaftliche Epochenbe­
stimmungen mit spezifischen Formen von Traditionsbildung und zitierter 
Vergangenheit, kurz: mit Formen der Intertextualität, in Zusammenhang zu 
bringen. 

Im Falle der Renaissance - der behaupteten "Wiedergeburt" antiker Literatur 
- scheint das Phänomen der Intertextualität überhaupt die Pointe des Epochen -
begriffs auszumachen. Wie Thomas Greene in einer Serie bahnbrechender 
Arbeiten gezeigt hat, sind die imitatio-Lthrt der Renaissance und der Wetteifer 
mit antiken Mustern vor allem der Versuch, aus der "historischen Einsamkeit" 
auszubrechen, in welche das entstehende Bewußtsein von der Geschichtlichkeit 
der Sprache die Intellektuellen der Zeit versetzt hat. In der Intertextualität der 
Renaissance geht es also nicht nur um den gelehrten Pomp des Zitierens. Der 
Rückgriff auf die antiken Autoren als "Proto-Referenz" soll dem zum Anachro­
nismus absinkenden Latein eine neue "Aitiologie" sichern; auf dem Spiel steht 
das Gewicht der Worte (s. Greene 1986; Greene 1982 - bes. "Historical Soli-
tude", "Petrarch and the Humanist Hermeneutic", "Sixteenth Century Quarreis: 
Classicism and the Scandal of History"). Die Renaissance ist demnach beson­
ders gut zu fassen, wenn man sie als Aufbau und Umbau von vorgängigen 
Epochenbegriffen und Erwartungshorizonten versteht; sie tritt vorsätzlich und 
reflektiert epochenbildend aus naturwüchsig aufgefaßter Tradition heraus, und 
zwar bereits im Bewußtsein der Beteiligten, nicht erst in der philologischen 
Retrospektive. 

Der folgende Versuch hat zum Ziel, die verschiedenen hier genannten Pro­
bleme zunächst einmal in zwangloser Engführung ein Stück weit aufzuklären; 
eine für demnächst zum Druck vorbereitete Kochanowski-Monographie soll die 
hier aufgeworfenen Fragen noch einmal grundsätzlich angehen. 

1. Slichworte zur neueren Renaissance-Forschung. Die Fragestellung 

Der Renaissance-Begriff hat forschungsgeschichtlich seit Jacob Burckhardts 
Abhandlung und seit den Arbeiten von Konrad Burdach bemerkenswerte Bewe­
gungen durchgemacht. An erster Stelle ist wohl die sog. "Mediävisten-Revolte" 
(vgl. Ferguson 1948, Kap. XI) zu sehen. Hier ging es um die Kontinuität 
zwischen Mittelalter und Renaissance; die Mittelalter-Fachleute bestritten den 
von der Renaissance-'ldeologie" behaupteten Bruch. In ebendiesem Sinne ist 
der Renaissance-Begriff seit einiger Zeit auch philosophie- und geistesge­
schichtlich in ein neues Licht gesetzt worden. Odo Marquard hat in einer kürz­
lichen Darstellung für eine "Entdramatisierung der Mittelalter-Neuzeit-Zäsur" 
plädiert und witzig-provokativ aus den einschlägigen Arbeiten seines Kollegen 
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Hans Blumenberg ein "Epochenschwellenabschwellungstheorem" herausgelesen 
(Marquard 1987, 369, 371; vgl. Marquard 1987a). 

Hier ist speziell an die Abhandlung von Hans Blumenberg Die Legitimität 
der Neuzeit gedacht, in der die Philosophie der frühen Neuzeit - und im 
umfassenden Sinne: neuzeitliche Theorie überhaupt - als Ergebnis von Umbe-
setzungen im System der spätmittelalterlichen Theologie rekonstruiert wird. 
Nach Blumenbergs Darstellung entsteht die Neuzeit im Prozeß der Abwehr des 
"gnostischen Rezidivs", das sich in der Theologie des Spätmittelalters 
abzeichnet. Diese These kann im Umriß folgendermaßen erläutert werden (s. 
Blumenberg 1966, 75-200, "Theologischer Absolutismus und humane Selbst­
behauptung"; auch Blumenberg 1973/76-1): 

Die spätantike Gnosis als häretische Strömung in den Anfängen christlicher 
Lehre resultiert aus der Schwierigkeit, die neue Erlösungsreligion in den antiken 
"Gesetzes-Kosmos" einzupassen bzw. die eschatologische Erwartung der frühen 
Christenheit mit der Einrichtung der Gemeinden im fortbestehenden Diesseits, 
und in der Dauer zu vereinbaren. Hier stellt sich die Herausforderung, den 
christlich-eschatologischen Erlösergott mit einem für den Fortbestand der Welt 
verantwortlichen Schöpfergott zusammenzubringen. Für die frühchristlichen 
Marcioniten etwa ist Christus nicht eine geschichtliche Gestalt mit einer ethisch 
relevanten innerweltlichen Lebenslehre, sondern der Verkünder einer endzeit­
lichen Erlösungsbotschaft, die den Menschen aus der diesseitigen Welt heraus­
reißt und in eine abstrakt-sektiererische Geist-Heimat befördert. 

Wie Blumenberg zeigt, erneuert sich in der spätmittelalterlichen Theologie 
diese Konstellation weltflüchtiger Erlösungslehren: Die Theologie selbst negati-
viert den Kosmos in den Konstruktionen einer weit-indifferenten potentia abso­
luta. Blumenberg zeigt nun, daß die spätantike Lösungsformel für das Spät­
mittelalter nicht mehr fraglos wirkungsmächtig ist. Die Augustinische Lösung 
des gnostischen Syndroms hatte darin bestanden, die "Erlösungs-Indifferenz" 
der geschaffenen Welt durch die Erbsünde zu erklären: Die Unbehaustheit des 
Christen in der Welt hatte auf die menschliche Freiheit (als Freiheit zum Bösen) 
zu verweisen, nicht auf eine von dem bösen Demiurgen verantwortete verderbte 
Weltschöpfung. Gegenüber der gnostischen Konstellation, so wie sie sich in der 
spätmittelalterlichen Theologie erneuert, kann diese Antwort nicht mehr fraglos 
verfangen. Hatte nämlich in der spätantiken Problematik ein gerechter und 
erlösungsmächtiger Gott einer Welt gegenübergestanden, in der es Kontingenz 
gibt, so hat die spätmittelalterliche Theologie den göttlichen Willen in eine 
Absolutheit entrückt, vor der nun die Schöpfung selbst zum kontingenten 
Ereignis wird (vgl. auch Keßler, 17-21). Blumenberg zeigt, daß die virulente 
Erfahrung der Kontingenz nunmehr nicht den gnostischen Erlösungsdrang 
anfeuert, sondern empirische Forschung und wissenschaftliches Experiment. 
Die spätmittelalterliche Kontingenz "der Welt überhaupt" provoziert also eine 



Die Renaissance als zweite Patristik? 367 

spezifische Antwort, und diese Antwort macht den Inhalt von "Renaissance" 
aus. 

In Blumenbergs Renaissance-Thesen wird indes nur gleichsam die "Fern-
straße" des geschichtlichen Prozesses abgemessen. Denn einerseits ist Kontin-
genz-Bewältigung auch die raison d'etre einer Reihe von praxisbezogenen 
Human Wissenschaften: Rhetorik bietet sich an, um die Erfahrungsabstinenz der 
"terministischen" bzw. nominalistischen Systeme der Scholastik zu kompen­
sieren, als Alternative zur Dialektik, für welche es in philosophischen Aussagen 
vor allem Realitätsbezug auf logische Konsistenz und Widerspruchsfreiheit 
ankommt. Die Hermeneutik als textbezogene Realienwissenschaft und als Text-
Aitiologie (s.o. Greene) durchbricht den Kreislauf der Kommentare und Diges­
ten; Chaunu spricht vom "refus de remonter toute la cascade des commentaires" 
und vom "coupe-circuit de la relectio" (Chaunu, 27 u. passim). In diesem Zu­
sammenhang ist zuletzt auch die "Wiederbelebung des klassischen Altertums" 
zu sehen, auf die sich die früheste Renaissance-Forschung konzentriert hatte. 
Nicht "Vorbilder", geschweige denn "Autoritäten", sucht der humanistische 
Renaissance-Philologe in erster Linie in antiken Texten; gerade vor dem 
Hintergrund der Kontingenz-Problematik wird plausibel, daß für ihn vielmehr 
"die Vergangenheit nur darum und insofern Interesse verdient, als in ihr Erfah­
rungen der Realität gespeichert sind und Realität daher mittelbar erfahren 
werden kann" (Keßler, 22). 

Andererseits verbleibt natürlich - was in den gängigen Renaissance-Theorien 
(und selbst bei Blumenberg) nicht immer deutlich wird - in der gesamten 
Epoche lebendig, was die "welthaltigen" Antworten auf die Kontingenz-Krise 
überflüssig zu machen scheinen - die Frage nach der Rechtfertigung der Welt 
und jene andere: "wie kriege ich einen gnädigen Gott?". Während sich die 
Renaissance-Denker an der gnostischen Weltentwertung abarbeiten, ensteht eine 
Reihe theologischer Entwürfe von erheblicher geschichtlicher Tragweite: die 
neo-augustinische Gnadentheologie und die Rechtfertigungslehre der Reforma­
toren, die Anfechtung der Kirche als Sakramenten-Institut und der Kampf gegen 
die "panisch-gestuelle" Ritenfrömmigkeit (s. Chaunu). Neben dem von Blumen­
berg behaupteten Bezug der Renaissance auf die neuzeitlichen Selbsterhaltungs­
lehren steht also eine komplizierte Geschichte theologischer Lösungsversuche 
für die gnostische Kontingenz-Krise. Die Nahtstellen zwischen dem 
theologischen Absolutismus der Spätscholastik und dem Humanismus hat Heiko 
Oberman beleuchtet (Oberman 1960 und 1965/1977), - mit noch nicht überseh­
baren Konsequenzen für die Renaissance-Forschung (zur Renaissance-Theolo­
gie s. auch Trinkaus 1970). 

An Obermans Arbeiten und anderen einschlägigen Studien orientiert (u.a. 
Courtenay 1984; vgl. Courtenay 1989), hat neuerdings der Romanist Ullrich 
Langer die literarische Wirkungsgeschichte der spätmittelalterlichen Theologie 
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und der Dichotomie potentia absoluta/ potentia ordinata nachgezeichnet 
(Langer 1990). An Texten der italienischen und der französischen Renaissance 
weist er auf, wie Literatur und Kunst in einem Prozeß vortheoretischer Intuition 
die "Systemstelle" der potentia absoluta für sich vereinnahmen und die vorfind-
lichen theologischen Kontingenz-Lehren zu einer Rechtfertigung freien künst­
lerischen Entwerfens machen - und dies lange vor Scaligers denkwürdiger 
Bestimmung des Dichters als alter deus? 

Die Wirkungsgeschichte der Unterscheidung von potentia absoluta und 
potentia ordinata reicht auch in das poetische Werk Jan Kochanowskis hinein, 
wie sich etwa an "Piesh о potopie" (Piesn II1) zeigen läßt (Sproede 1993). Auf 
die Bedeutung theologischer Figuren, namentlich der Theodizee, im Werk des 
Dichters hatte bereits Aleksander Brückner hingewiesen (Brückner 1924, 43). 
Unüberhörbar ist das Echo der gnostischen Krise aber auch in den Treny, etwa 
in diesem zentralen Passus (Tren 11, v. 5)4: 

Nieznäjomy wrög jakis miesza ludzkie rzeczy, ••'•.].'. 
Nie majac äni dobrych, äni zlych na pieczy. 

Kedy jego duch wienie, zaden nie uleze: 
Praw li, krzyw li, bez bräku käzdego dosieze. 

Der Menschen Dinge mischt geheim ein feindlich Wesen, 
Das nicht in Obhut hält die Guten, noch die Bösen; 
Wohin sein Atem weht, wird keiner ihm entfliehn; 
Ob schuldig oder nicht, wahllos erreicht es ihn. 

Wenn das gnostische Syndrom, das nach Blumenbergs These die Renais­
sance maßgebend prägt, in Kochanowskis Werk ganz explizit durchgearbeitet 
wird, so liegt die Vermutung nahe, eine neue Deutung des Zyklus und der philo­
sophisch und geistesgeschichtlich geschärfte Renaissance-Begriff könnten sich 
mit Gewinn gegenseitig erhellen. Genau dies ist die erste Fragestellung, die in 
der Optik der Epochenproblematik hier an den Treny behandelt werden soll, und 
zwar in der Erwartung, daß die folgenden Überlegungen auch zu einer Bestim­
mung der polnischen Renaissance als literarischer Epoche beitragen können. 
Bevor aber gezeigt werden kann, was die Deutung der Treny von einer neuen 
Renaissance-Theorie gewinnt (und diese von jener), ist noch ein im engeren 
Sinne für die literaturgeschichtliche Periodisierung relevantes Problem zu lösen: 
die Frage nämlich, was der Literarhistoriker mit der Grenzstellung der Treny 
zwischen Renaissance und Barock anzufangen hat. In der vorliegenden For­
schung gibt es dazu einige Bemerkungen und kontroverse Thesen. 



Die Renaissance als zweite Patristik? 369 

2. Kochanowskis Zyklus in der Forschung. Das Cicero-Bild in den Treny. 
Zur Frage der barocken Elemente des Zyklus 

Die reiche und komplexe Forschungsgeschichte von Kochanowskis Zyklus 
kann hier nur in groben Zügen vorgestellt werden.5 Die Erforschung des Zyklus 
läßt sich schematisch unter vier Kategorien fassen, die auch ungefähr in fort­
schreitender Entfaltung die wichtigsten Dimensionen des Werkes sichtbar 
machen: 

(1) In den frühesten Studien ist der Zyklus vor allem anderen eine Feier der 
verstorbenen Tochter, ein Epicedium, eben "Nagrobek Urszulki" (vgl. Hartleb 
1927). In der Gattung des Epicediums wird eine verstorbene Person, meist ein 
Würdenträger, nach einem streng rhetorisierten Werkprogramm - exordium, 
laudatio (iacturae demonstratio), luctus (comploratio), consolatio, exhortatio — 
idealisierend dargestellt und verabschiedet (zum Argumentationsprogramm s. 
Scaligers Poetices libri Septem lib. III cxxii; Scaliger, 168; zur polnischen 
Gattungsgeschichte vgl. Zablocki 1968; Nowicka-Jezowa 1992). Nun würde 
allerdings ein Epicedium/ш* ein knapp zweijähriges Kind eine überraschende 
Innovation darstellen, und man mag bezweifeln, ob Kochanowski wirklich an 
eine Verklärung seiner Tochter gedacht haben kann. Im kulturellen System des 
16. Jahrhunderts erscheint es problematisch, dem Dichter und seiner Zeit über­
haupt die poetisch individualisierte Sicht des Kindertods (als Ableben eines 
"Individuums") zuzuschreiben (vgl. Pelc 1980, 434p); die hohe Kindersterb­
lichkeit, gelegentlich in der Tmn'-Forschung erwähnt» ist nicht das einzige 
Argument, Man darf vor allem im Sinne der Studien von Philippe Aries über 
"die Entstehung der Kindheit" skeptisch sein. Andre de Vincenz hat, über Aries 
hinausgehend, sprachgeschichtlich präziser rekonstruiert, wie sich überhaupt 
erst gegen Ende des 16. Jahrhunderts der polnische Wortschatz für die Sphäre 
des "Kindlichen" allmählich entfaltet (vgl. de Vincenz 1966 u. 1989). 

(2) Im nächsten Deutungsansatz liegt der Akzent auf der consolatio, d.h. auf 
dem Trost-Monolog des Vaters bzw. seiner Meditation über Unglück und Tod 
überhaupt. Die verstorbene Urszula ist hier beinahe nur der Vorwand für ein 
dichterisch gestaltetes Philosophieren. Die Vertreter dieser Deutung (s. etwa 
Pelc 1980; zuletzt Harreß 1993) sehen in den Treny geradezu die Dramatisie­
rung eines frühneuzeitlichen Selbstbewußtseins, die Ausprägung einer Refle-
xivität, die gar an Montaignes Essais herangerückt wird (Skwarczyriska 1970, 
216pp). Diese Studien müssen sich allerdings dem Einwand stellen, daß auch 
Montaigne zunächst auf einer Sammlung von loci communes aufbaut; dement­
sprechend ist auch manchen Kochanowski-Studien anzulasten, daß über dem 
Interesse an den Formen der "Subjektivität" in den Treny, an autobiographischer 
Fiktion (kritisch dazu Ziomek 1975) oder an Gesten der "Individuation" (zuletzt 
in dem interessanten Aufsatz von Harreß 1993) oft gerade das "Konventionelle" 
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an den Treny sowie die Problematik der imitatio ein wenig zu kurz kommen 
(dies zeigt bereits Fieguth 1987). 

(3) Eben diesen Einwand fängt eine Reihe von Arbeiten auf, die gegen das 
Neue und Erfinderische in den Treny gerade die aus der Antike und der 
Renaissance-Literatur (besonders Italiens) gewonnenen Muster betonen (Sinko 
1917 u. 1919; Pollak 1931; Cytowska 1979 und viele andere). In zwei heraus­
ragenden Studien hat zuletzt Riccardo Picchio den Beweis angetreten, wie deut­
lich Kochanowski auch noch mit seiner vermeintlich beispiellosen zyklischen 
Komposition an die imitatio-Ldkre der Renaissance-Poetiken anknüpft (Picchio 
1975 u. 1978). Das Interesse an der imitatio erstreckt sich in den neueren 
Studien auch auf Kochanowskis Zitat-Technik und auf die Ermittlung intertex-
tueller Bezüge; wesentliche Einsichten dazu vermitteln u.a. die ausgezeichneten 
Studien von Jerzy Axer sowie der von ihm mitbetreute Kommentar der Sejm-
Ausgabe (Kochanowski 1983). 

(4) Als Ergebnis einer Reihe von Forschungen mit diesem Frageinteresse 
erweist sich in neueren Arbeiten immer deutlicher Cicero als der zentrale dialo­
gische Bezug, unter dessen Auspizien Kochanowski sein "philosophisches 
Drama" organisiert (Skwarczyriska, 215; Grzeszczuk 1988/II; Pelc 1980, 434-
59; zur These der "philosophischen Dichtung" s. bereits Hartleb 1927, 134). Mit 
diesem dialogischen Bezug ist nun ein ganzes Geflecht von Problernen und Fra­
gen angesprochen (zum folgenden vgl. Zielinski 1908, Kap. 11-14; Otwinowska 
1973): 

a. Cicero ist für die Humanisten das unangefochtene Muster der Kunstprosa; 
er inkarniert die Standards klassischen Lateins und literarischer Rhetorik, seiri 
Vorbild steht für das Gelingen in Dialog und Argumentation, b. Kochanowski 
im Besonderen kann aus Cicero auch ein gattungsgeschichtliches Vorbild für 
seine Treny gewinnen: Sein Bekannter, der Philologe Nidecki, vermittelt ihm 
Kenntnis von den Fragmenten jener noch zur Väterzeit bekannten, aber dann 
verschollenen consolatio, die der Arpinate nach dem Tode seiner Tochter Tullia 
für sich selbst verfaßt hat (Cytowska 1979; zur Rekonstruktion von Ciceros 
consolatio s. Kumaniecki 1967). с Das Gesamtwerk des antiken Rhetors ist für 
Kochanowski (und für die Renaissance überhaupt) aber auch eine Art philo­
sophisches Kompendium; aus Cicero - und in dessen Formulierungen -
übernimmt Kochanowski viele Elemente der stoischen Philosophie, die etwa in 
den Tusculanae Disputationes oder De senectute großen Raum einnimmt und in 
den Paradoxa stoicorum den Hauptgegenstand ausmacht. 

Der somit als Schriftsteller, als Vater und als Denker interessante Autor wird 
für die Humanisten nun schlechthin als Persönlichkeit des Bürgers und "Intelle^ 
ktuellen" zum ständigen Gegenüber. Zielinskis Feststellung, die Renaissance sei 
"vor allem eine Renaissance Ciceros" gewesen, ist also nicht nur auf Stilkunst, 
literarische Gattung oder Lehre bezogen, sondern schlechthin als die Präsenz 
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einer für lebendig herbeigewünschten Person aufzufassen; der Briefwechsel, 
welchen Petrarca mit seinem "widersprüchlichen Freund" fingiert, zeigt, welche 
Dienste - man möchte sagen, Dienste der "Existenzerhellung" - von Cicero als 
Persönlichkeit erwartet wurden. 

Die Bezüge von Kochanowskis Treny zu Cicero und seinen Schriften - vor 
allem den Gesprächen in Tusculum und der verschollenen Consolatio - sind 
durch eine Reihe von polnischen Untersuchungen im wesentlichen geklärt. 
Grzeszczuk hat recht, den Arpinaten als - neben der verstorbenen Urszula und 
dem Vater- "dritte Hauptperson der Treny" zu bezeichnen (Grzeszczuk 1988/H, 
105), Gerade mit der Rolle Ciceros in den Treny hängt nun aber jenes Epochen-
problem zusammen, das in der Forschung bereits mehrfach angesprochen, aber 
bislang, wie mir scheint, nicht befriedigend gelöst wurde. 

Cicero ist in Kochanowskis Zeit eine unbestrittene Autorität, er ist einer der 
"Säulenheiligen" des Humanismus. Es ist deshalb um so erstaunlicher, daß 
Kochanowski den Erwartungshorizont der Renaissance-Leser und Cicero-
Kenner nicht affirmativ aufruft, sondern sich in eine umständliche Auseinander­
setzung mit dem Arpinaten einläßt. Dies geschieht in der Form, daß der Dichter 
dem römischen Rhetor die Widersprüche zwischen seiner Philosophie und 
seiner Lebensführung vorhält und ihn halb polemisch, halb ironisch als Beistand 
in der Not verwirft (Tren XVI, v. 21-36): 

О bl^dzie ludzki, о szalone dumy, 
Jako to läcno pisäc sie z rozumy, 
Kiedy po wolej swiät mamy, ä glowä 

Czlowieku zdrowä. (...) 
Lecz kiedy n^dzä älbo zal przypädnie, 
Ali zyc nie täk jäko mowic snädnie, 
A smierc dopiero w ten czäs nam nalezy, 

Gdy juz к nam biezy. 
Przecz z pläczem idziesz, Ärpinie wymowny, 
Z milej ojczyzny? Wszäk nie Rzym budowny, 
Ale swiat wszystek Miästem jest m^dremu 

Widzeniu twemu. 
Czemu täk bärzo corki swej zälujesz? 
Wszäk sie ty tylko sromoty wiärujesz; 
Insze wszeläkie u ciebie przygody 

Ledwe nie gody. 
Smierd, möwisz, sträszna tylko nieboznemu; 
Przeczze sie tobie umrzec cnotliwemu 
Nie chciälo, kiedys prze dotkliw^ mow? 

Mial podäc glow$? 
Wywiödles wszytkim, nie wywiödles sobie; 
Läcniej rzec, widze, niz czynic i tobie, 
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Piöro änjelskie; dusze toz w przygodzie, 
Coimnie bodzie. 

О Truggeist, Träumereien, wahnbefangen! 
Wie leicht ist's doch, mit der Vernunft zu prangen, 
Wenn uns die Welt gehorcht und Schicksalstücken 

Des Menschen Haupt nicht drücken. (...) 
Doch Not und Leid, wenn die auf uns einbrechen, 
Ist's nicht so leicht zu leben wie zu sprechen, 
Und dann erst ist am Tode uns gelegen, 

Wenn er schon unterwegen. / 
Beredter Arpinate, mit Bedauern 
Gehst du aus Rom? Warum? Nicht seine Mauern, 
Die ganze Welt ist ja der Sitz des Weisen, 

Wie du uns willst erweisen. 
Warum beweinst du so der Tochter Sterben? 
Hältst du doch nur die Schande für Verderben, 
Und alle andern Übel soll und Plagen 

Man fast mit Freude tragen. 
Der Tod, sagst du, sei Schrecken nur dem Bösen, 
Was flohst du ihn, an Tugenden erlesen, 
Da deine Rede dich, die zornentfachte, 

Ums Haupt beinahe brachte? 
Du hast die andern, nicht dich selbst beraten, 
Auch dir sind Worte leichter, scheint's, als Taten, 
Statt, Engelsfeder, jenes Leid zu tragen, 

Das mich auch hat geschlagen. 

Zwar identifiziert sich Kochanowski als verlassener Vater mit Ciceros Lage 
nach dem Tode seiner Tochter Tullia: "Engelsfeder, im Mißgeschick erleidet 
deine Seele dasselbe wie ich." (v. 35p; Piöro änjelskie; dusze töz w przygodzie,! 
Co i mnie bodzie). Dessen ungeachtet bleibt festzuhalten: Wenn Cicero auch 
eine "Hauptperson" der Treny ist ("bohater"; s. Grzeszczuk 1988/11, 105), so 
doch keineswegs als positiver Held. Denn das enttäuschte Ich der Treny vermag 
mit der exemplarischen Trostleistung des Arpinaten ebensowenig anzufangen 
wie mit dem gelehrten Ertrag oder dekorativen Wert seiner dicta; der intertex-
tuelle Bezug nimmt hier eine resolut kritische Wendung. Da nun aber Ciceros 
Stil, Rhetorik und Philosophie - und dabei seine Person ebenso wie sein Werk -
für das Bewußtsein der Renaissance eine fraglos normative Bedeutung haben, 
ist mit Kochanowskis Angriff auf diesen "master-text" der Renaissance auch ein 
Epochenproblem gestellt. 

Bereits in einer frühen Studie hat Wiktor Weintraub von Affinitäten der 
Treny zur Barock-Literatur gesprochen und dabei die "Jenseitigkeit" (zaswia-
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towosc) von Kochanowskis Argumentation gegen Cicero betont (Weintraub 
1951/1977, 301pp). Die Diesseits-Freude der antikisierenden Renaissance-
Philosophie zerbreche angesichts des Pessimismus und der Krisensymptome des 
heraufziehenden Barock-Zeitalters:"(,,.) die Treny sind nicht nur Ausdruck der 
Krise des Renaissance-Optimismus, sondern sie kündigen auch eine neue Lite­
ratur an - die Barock-Literatur." ("Totez Treny s$ nie tylko wyrazem kryzysu 
renesansowego optymizmu, lecz i zapowiadajft now£ literatur^t ^ barokow^"; 
ibid. 302). Diese Ansicht hat Schule gemacht; auch in neueren Beiträgen zur 
Kochanowski-Forschung wird das Cicero-Bild in den Treny immer wieder auf 
den Geist des frühen Barockzeitalters zurückgeführt und gelegentlich auch 
explizit in den Kontext der Gegenreformation gerückt (z.B, Pelc 1980, 447; s, 
auch Graciotti 1989, 332 u. passim); eine neuere Studie resümiert: "Gedanklich 
und stilistisch den Barock antizipierend, breitet der Dichter seine polare 
Weltsicht aus." (Harreß 1993, 154). 

Es ist mithin nicht erstaunlich, daß auch in der polonistischen Barockfor­
schung hin und wieder von den Treny die Rede ist. In einem Beitrag zur Pariser 
Barock-Tagung von 1988 behandelt Jadwiga Sokolowska den Zyklus als "(une) 
oeuvre qui s'eloignait dejä des regles de la poetique de l'Antiquite et de la 
Renaissance. Avec cette oeuvre, Kochanowski, conduit par une intuition 
extraordinaire, а ргбрагё les transformations futures," (Sokolowska 1990, 32), 
Die "transformations futures" und die "Vorbereitung der Wende zum Barock" 
("la preparation du tournant baroque") sieht die Interpretin etw^ im "Manie­
rismus des Zyklus" vorgezeichnet; sie konstatiert eine "convergenee surprenante 
entre la sensibilite poetique de Jan Kochanowski et celle de Sep". Barock-
Dichtung wird hier im denkbar stärksten Sinne definiert, - nicht nur durch Stil­
figuren, sondern auch durch gleichsam "ideologisch-philosophische" Kriterien; 
Die Rede ist von einer "poesie introvertie" und einer neuen, individualistischen 
Auffassung des poetischen Ich, von einer 'Vision tragique du monde" und von 
der "acceptation des verites de la croyance". Die Treny sind "une consolation de 
caractere religieux et non pas philosophique" (Sokolowska, 32-34 passim). 

Es spricht in der Tat einiges für die Barock-These, die ich hier in Bruch­
stücken vorgestellt habe. Als die Treny erscheinen (s. etwa die ersten vier 
Ausgaben von 1580, 1583, 1585 und 1586), zeichnet sich in der europäischen 
Literatur auch anderweitig das Ende der Renaissance ab: Inzwischen ist La 
Sepmaine von Guillaume Salluste Du Bartas erschienen; Tasso hat seine 
Discorsi del роста heroico (1564) und La Gerusalemme liberata (1580/81) 
veröffentlicht; auf sein Schäferspiel Aminta (1573/1594) hat Guarino mit dem 
Pastor fido repliziert (1581/84). Mit Mikolaj Sqp Szarzyriski ist auch in Polen 
selbst bereits der Typ einer mystisch-manieristischen Dichtung der Gegenrefor­
mation erreicht. 
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In der Gestaltung der Treny selbst sprechen verschiedene Motive und Ver­
fahren für die Barock-Hypothese. Hier und da flimmert die Obsession von simu-
l'acrum, Theater, Schein und Vergänglichkeit, beginnend mit der vanitas-Topik 
und den Anspielungen auf Hiob in Tren I (v. 16pp): "Was will, bei Gott, nicht 
eitel auf Erden scheinen?! Alles eitel! Wir tasten, wo's weicher eben,l Und 
allseits drückt's: Ein Irren das Menschenleben!" ("Cöz, prze Bog zywy, nie jest 
pröz'no nä swiecie?! Wszystko prözno. Mäcamy, gdzie miekcej w rzeczyj Ä ono 
wszedy cisnie: bl#d wiek czlowieczy"). Der abschließende "Traum" knüpft 
daran an (XIX, v. 41p): "Die Freuden dieser Welt: о jämmerlich und schal I Sind 
eure Freuden" ("o biedne i plone Rozköszy wäsze .. ."). Zur Präsenz des 
Predigers Salomo paßt die Formensprache speziell der letzten Klagelieder: das 
psalmische Moment in Tren XVI, die Anknüpfung an Psalm und Choral in Tren 
XVII und XVIII sowie die paulinische Note im Klagelied XIX (v. 121): "Skryte 
sg. Päriskie s?idy; so sie Jemu zdäto,l Nalepiej, zeby sie tez i nam pödobälo" (vgl. 
Rom. 11, 33 "Wie unbegreiflich sind seine Gerichte und unerforschlich seine 
Wege"). Erwähnt sei auch die abschließende Quasi-Allegorie in Tren XIX: eine 
an mittelalterlichen Mustern geschulte Traumvisiön jener Art, wie sie nach 
vorübergehender Abstoßung eben in der Barockzeit wieder Erfolg hat (s. 
Pietrkiewicz 1953/1986). 

Der Barockforscher braucht in den Treny selbst die ingeniösen Stilfiguren 
nicht zu vermissen: Man denke nur an den beinahe "concettistischen" Schluß 
des Klagelieds XV, auf den bereits Weintraub (1977, 303) hingewiesen hat: 
"Ten grob nie jest nä martwym, ten martwy nie w grobie,l Ale samze jest 
martwym, samze grobem sobie." (Tren XV, v. 33p).6 In dieselbe Richtung 
deutet etwa auch die Schlußpointe von Tren XIII (v. 19p): "Verkehrt^ achtloser 
Tod, war diesmal dein Erscheinen:! Ich sollte ja nicht sie, sie sollte mich 
beweinen." ("Opakes to, niebäczna smierci, udziälälä:! Nie jac onej, äle mnie 
onä plakac miälä"). So kann es nur einleuchten, wenn schon in einer frühen 
Kochanowski-Monographie folgendes Bild von der Poetik der Treny gezeichnet 
wird: 

(...) der Polemik mit Cicero widmet Kochanowski ein ganzes 
Klagelied, in anderen argumentiert er mit Seneca, Horaz (und) 
Lukrez (... ;) mit Beweisen zur Hand zeigt er, daß diese ihm in 
seiner geistigen Krise überhaupt keine Hilfe waren. Es geht (..,) um 
eine konsequente Polemik mit der klassischen Tradition (...). Offen­
sichtlich glaubte Kochanowski nicht mehr an die Inhalte dieser Welt 
und stand kurz davor, in das Lager der gläubigen Katholiken 
überzuwechseln. (... poswieca Kochanowski jeden caly tren 
polemice z Cyceronem, w innych przytacza argumenty z Seneki, 
Horacego, Lukrecjusza... ; z dowodami w reku wykazuje, ze mu 
zadnej pomocy w jego przelomie duchowym nie dali. Jest to... 
stanowcza polemika z klasycyzmem... . Widac, ze w tresc tego 
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swiata przestal wierzyc i niebawem przerzuci sie do obozu 
katolikow wierz^cych.) (Windakiewicz 1930, 137) 

Für Windakiewicz (und für manchen nachfolgenden Interpreten) geht es in 
den Treny also um die Verabschiedung des Humanismus im Namen eines Dis­
kurses der Gegenreformation: "Die Klagelleder sind gleichsam Kochanowskis 
Glaubensbekenntnis, ein Akt, in dem sich der Dichter öffentlich zu Religion und 
Christentum bekennt und mit den bis dahin vertretenen humanistischen 
Anschauungen bricht." ("Treny s$ rodzajem confesslo fidel Kochanowskiego, S£ 
aktem publicznego przyznania sie poety do religijnosci i chrystjanizmu, 
zerwaniem z dotychczasowemi pogl<idami humanistycznemi." ibid. 134). 

Und hier ist nun Einspruch fällig. Das Interesse an der Wirkungsgeschichte 
der Gegenreformation paßt wohl in die konfessionelle Atmosphäre, die Polen 
seit dem Ende der Renaissance immer deutlicher beherrscht hat. Aber auch unter 
diesen Umständen muß es nicht schon gleich einen katholischen National­
klassiker im 16. Jahrhundert geben. Ein so bedeutendes Werk wie die Treny -
überhaupt das klassische Werke in der polnischen Literatur der frühen Neuzeit -
verdient eine genaue Abwägung darüber, wie weit es mit der Barockthese in 
Wirklichkeit her ist. Um es im voraus zu sagen: Der vermeinte Katholizismus in 
Kochanowskis Treny ist Ergebnis einer anachronistischen Deutung theologi­
scher Motive. So wie die Burckhardt-Nachfolger (unter Mißachtung der Zeug­
nisse und in naiver Horizontverschmelzung mit Burckhardts Zeit) das Thema 
der Modernisierung und der Verweltlichung in die Renaissance projizierten, so 
unterläuft auch den genannten Interpreten der Treny hier eine Horizont­
verschmelzung. Denn Kochanowskis christliche Argumentation ist eben nicht 
apologetisch oder gegen-reformatorisch. 

Gegen die Barock-Hypothese spricht bereits das bloße Faktum, daß Kocha-
nowski noch mehrere Jahre nach den Treny eben jene vermeintlich 1580 über­
wundene Renaissance-Weltsicht vertritt: als er nämlich 1584 seine stark huma­
nistisch geprägten Elegien und Pleinl zur Veröffentlichung vorbereitet. Die 
vermeintliche Wendung zu Barock und katholischer Gegenreformation erscheint 
aber auch aus anderen Gründen fraglich: Warum etwa sollte ein mit antiker 
Lebenskunst bewehrter Dichter so problemlos und geraden Wegs in den Schoß 
der Kirche zurückkehren? - und vor allem, angesichts der komplexen konfes­
sionellen Lage in Polen, in den Schoß welcher Klrchell Die unerwartet leicht 
entschiedene Polemik der Treny gegen die antike Philosophie entspricht 
überhaupt nicht dem Bild, welches das übrige Werk von Kochanowski bietet. 
Warum hätte Kochanowski, wenn er gleichsam mit apologetischem Interesse 
argumentierte, die antiken Weisheitslehren so ausführlich vorgeführt, ja 
regelrecht "inszeniert"?! 

In diesem Zusammenhang müssen sich weitere Fragen stellen: Kann 
Kochanowski überhaupt beabsichtigt haben, in seinen Treny mit eigenen Argu-
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menten gegen Cicero aufzutreten?7 Faßt man den Zyklus hypothetisch als 
"existentiell" motivierte Philosophie-Kritik auf und betrachtet man Kocha­
nowskis subjektive Kriäe ^ also gleichsam das individuelle Geistesabenteuer -
als den Gegenständ der Treny, so riskiert man einen anachronistischen, falsch 
modernisierenden Vorgriff auf neuzeitliche Dichtungsbegriffe und moderne 
Selbstausspfache. An dieser Stelle darf hoch einmal an die "topische" Natur von 
Kochanowskis Dichtung erinnert werden. Zu fragen ist demnach: Ist es nicht 
wahrscheinlicher, daß der Dichter (statt einer Erfindung "neuer Argumente" 
gegen Cicero) vielmehr auf eine vorgängige Kontroverse zurückgreift? Im 
Zusammenhang der Renaissance und ihrer imltatio-Lthttn kann die Vorstellung 
einer "Widerlegung" Ciceros, namentlich einer literarisch-poetischen refutatio, 
wesentlich plausibler vertreten werden, wenn man die Auseinandersetzung als 
poetische Nachahmung einer bereits vorliegenden - und hinsichtlich ihres Aus­
gangs geklärten ~ Debatte zu verstehen hat. Von dieser Möglichkeit ist jetzt zu 
reden. 

3* Auseinandersetzungen mit Cicero in exemplarischen Renaissance-
teKteft, Die Kritik am Stoizismus 

Wer sind die Autoiren, deren Umgang und Auseinandersetzungen mit Cicero 
für Kochanowski ein Vorbild abgeben und, mehr noch, den Anstoß für eine 
ätich poetisch wirkungsvolle Gestaltung bieten konnten? Hier ist an erster Stelle 
wohl an Petrarca zu denken, dessen Briefe und Schriften für die gebildeten 
Schichten der Renaissance, und sicherlich für den Padua-Besucher und Robor-

' tello-Schüler Kochanowski, zur Allgemeinbildung gehörten. In Petrarcas Werk 
gibt es mehrere Beispiele für einen "quer durch die Geschichte" fingierten 
vertraulich-persönlichen Umgang mit dem Arpinaten. Der ferne Adressat bleibt 
dabei auch nicht von Kritik ausgenommen: In seinem Brief an Cicero stellt 
Petntfca die frage, warum der "ewig unruhige und ängstliche Greis" ohne Rück­
sicht auf sein Temperament das öffentliche Leben und die politische Arena 
gewählt habe, anstatt sich in die humanistisch-private vita solitaria zurück­
zuziehen (Epist.fam. XXIV, 3-4; vgl. Zielinski, Kap. 11). Petrarca ist nicht nur 
mit dem Vorbild seiner Trostschriften wie dem Secretum oder den Remedia 
utriusque fortunae für Kochanowski relevant; in Kochanowskis Horizont steht 
auch der Canzöniere, dessen Gedichte auf den Tod von Madonna Laura die 
Spuren der epicedialen und der C^AWÖ/ar/o-Tradition tragen. 

Von diesem wirkungsmächtigen Vorgänger unterscheidet sich Kochanowski 
indes in einer wichtigen Hinsicht: Die Trost-Arbeit Petrarcas zielt - ungeachtet 
del* gelegentlich positiven Einschätzung von der heilenden Kraft des Weinens -
stets auf das stoische Ideal des medicus animae und auf abgestufte Formen der 
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Affektbeherrschung (zu Petrarcas consolationes und ihren stoischen Motiven s. 
McClure 1991, 40-45, 60-71 u. Kap. 1-3 passim; auch Heitmann, 98-121). Dem­
gegenüber führt der Autor der Treny die stoischen Bemühungen um Gleichmut 
und Selbstbeherrschung ausnahmslos in die Aporie. Die Serie anti-stoischer 
Motive und Maximen kulminiert in einer Formulierung von Tren XVI (v. 37p): 
"Czlowiek nie kämieri; ä jäko sie stäwi I Fortuna, täkich mysli nas näbäwi." 
(Nicht aus Stein ist der Mensch; und wie uns I Fortuna begegnet, so steht unser 
Sinn). 

Die Wendung entstammt dem dritten Buch der Ciceronischen Tusculanae 
disputationes: "(...) denn wir sind nicht von einem Stein geboren, sondern in 
unseren Seelen ist etwas von Natur Zartes und Weiches, das durch den Kummer 
wie im Sturm geschüttelt wird" ("... поп enim silice пай sumus, sed est naturale 
in animis tenerum quiddam atque molle, quod aegritudine quasi tempestate 
quatiatur"). Und Cicero erläutert mit einem Dictum des Philosophen Krantor: 
"ich stimme (...) keineswegs denen bei, die diese gewisse Gefühllosigkeit über 
alles anpreisen (...). Denn die Unempfindlichkeit wird einem nicht ohne hohen 
Preis zuteil, nämlich Rohheit in der Seele und Stumpfheit im Körper." ("minime 
... adsentior is qui istam nescio quam indolentiam magno opere laudant . . . . 
Nam istuc nihil dolere non sine magna mercede contingit inmanitatis in animo, 
stuporis in corpore.") (Tusc. III, 6, 12; kursiv A.S.). Gerade diese Verteidigung 
der Affekte wird zum Gemeinplatz der Kirchenväter (s. Zanta, 118pp; Schmitt, 
367p) gegen die "wie Steine" ungerührten, unmenschlichen Stoiker, denen 
Cicero in seiner consolatio nachzueifern versprach: Was würde aus der 
Gottesfurcht, fragt Tertullian, wenn dem Weisen alle Furcht als schädliche 
perturbatio mentls untersagt wäre! Erst recht für das christliche Mitleid wäre die 
leidenschaftslose virtus der Stoiker ruinös (s. Augustins Clv. Del IX, 4-5). 
Janusz Pelc zeigt an Texten italienischer Humanisten (Coluccio Salutati, 
Gianozzö Manetti), daß anti-stoische Polemik dieser Art auch in der Renais­
sance durchaus gängig ist (Pelc 1980: 444p). Aber es geht hier noch um mehr. 

Mit der Formulierung "der Mensch ist kein Stein" knüpft Kochanowski an 
die geistige Strömung an, die in seiner Zeit als der wichtigste Opponent des 
Neustoizismus auftritt: an die Augustin-Renaissance. William Bouwsma hat die 
für die frühe Neuzeit bedeutsame Kontroverse zwischen Stoizismus und Au­
gustinismus umfassend belegt (Bouwsma 1975); seine Ergebnisse lassen sich zu 
folgenden Grundpositionen schematisieren: Während der Renaissance-
Stoizismus von einer grundsätzlich rational determinierten, durchschaubaren 
Ordnung des Kosmos ausgeht und dementsprechend virtus als individuelle 
Autarkie definiert, als Rückzug auf eine souveräne Innenwelt und als Freiheit 
von allen Affekten bis hin zur Hoffnung, sei der geistige Impuls des Augusti­
nismus ganz im Gegenteil anthropologisch begründet und persönlichkeits-
zentriert: Der Mensch ist unausweichlich den Affekten und Trieben seines 
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Herzens ("cor") ausgeliefert. Sein eigener irrationaler Wille und die Undurch­
schaubarkeit bzw. der Wandel der Umwelt machen ihm die absolute Abhängig­
keit von der höheren Vernunft und Willenskraft seines Schöpfers deutlich. In 
dieser Situation wird die Tugend - anders eben als bei Cicero und seinen 
späteren Adepten - zu einer Aufgabe, die ohne das Geschenk der Gnade nicht 
zu bewältigen ist. Stoizismus und Augustinismus stehen sich in der Renaissance 
also, schematisch begriffen, als eine Alternative von, stoischerseits rational 
begründeter "Kosmos-Resignation" und, auf der anderen Seite, "passionierter" 
Hoffnung auf gerechtfertigte Existenz gegenüber. In diesem Verständnis sind 
die Mittel gegen Wechselfälle der Fortuna nicht von eigener Vernunft und 
Affektbeherrschung zu erwarten, sondern von fremder Gnade. 

Die wichtigsten Vertreter dieser Kritik am Stoizismus sind die protestan­
tischen Reformatoren. Warum der Stoizismus zu verwerfen ist, erklärt Calvin in 
einem Passus seiner Institution de la religion chretienne (1560), in dem er die 
augustinische Unterscheidung polemisch gegen die scholastische Theologie und 
ihre "foy (..,) Formee et Informee" anwendet: 

(...) ils (sc, die Sorbonne-Theologen; A.S.) imaginent que ceux qui 
ne sont touchez d'aucune crainte de Dieu, ou de sentiment de piete, 
ne laissent point de croire tout ce qui est necessaire ä salut; comme 
si le sainct Esprit iliuminant nostre coeur ä la foy, ne nous estoit 
point tesmoin de nostre adoption. (...) Fassentement que riöus 
donnons ä Dieu (...) est au coeur plustot qu'au cerveau, et d'affectlon 
plustot que d'intelligence. (...) la foy est situee en la cognoissance de 
Christ, et Christ ne peut estre cogneu sans la sanctification de son 
esprit: il s'ensuit que la foy ne doit estre nullement separee de bonne 
affection. [Livre II, ii, 8] (Calvin 1560, 253p; Hervorh. A.S.) 

Calvin bedient sich dieses Arguments für weitläufige Illustrationen christ­
licher Duldsamkeit und für Attacken gegen den Stoizismus ("ceste si dure et 
rigoureuse Philosophie") und seine Bekenner "qui fönt de patience stupidite, et 
d'un homme fort et constant un tronc de boys" (Calvin 1541, T. 4,275).8 

Wie intensiv sich Kochanowski mit diesem augustinisch-protestantischen 
Horizont auseinandergesetzt hat, läßt sich leicht an seiner Apokryphen-Para-
phrase Zuzanna, namentlich an Susannas nächtlichem Monolog, aufweisen. 
Ganz augustinisch gestaltet Kochanowski seine Heldin als exemplum für den 
"passionierten Willen des frommen Herzens". Das anti-stoische Argument 
gehört also schon lange vor den Treny zu Kochanowskis "intellektuellem Be­
kenntnis". Bereits gegen 1577 gibt es dieses Argument explizit auch in Kocha-
nowkis Grabrede auf seinen Bruder Kasper (Przy pogrzebie rzecz)? Meine 
Hauptthese ist nun, daß für die Treny nicht nur ein solcher allgemeiner Horizont 
von Stoizismus-Kritik anzunehmen ist, sondern die Präsenz von Äugustin 
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selber; mit anderen Worten: Ich möchte jetzt belegen, daß zu den von Grze-
szczuk postulierten "drei Hauptpersonen der Treny" eine vierte hinzukommt. 

4. Kochanowskis Dialog mit Augustin. Zur Philosophie und Theologie 
der Treny 

Die Überschrift dieses Abschnitts darf als doppeldeutig aufgefaßt werden: 
Bei Kochanowskis "Dialog mit Augustm" handelt es sich zum einen um den 
intellektuellen Umgang mit dem Kirchenvater; ebenso aber darf hier das Ge­
spräch verstanden werden, das der Dichter gleichsam "an der Seite" Augustins 
mit der antiken Tradition und speziell mit Cicero führt. 

Erinnern wir uns zunächst an das Motto des Zyklus: "Tales sunt hominum 
mentes, quali pater ipse I Iuppiter auctiferas lustravit lumine terras." (Der Sinn 
der Menschen richtet sich danach, mit welchem Licht I der väterliche Juppiter 
die fruchtbringenden Felder bescheint). Augustin wurde im Kommentar zur 
Sejm-Ausgabe gerade in diesem Zusammenhang ein Mal genannt: Er ist 
Kochanowskis Quelle für die als Motto eingesetzte Cicero-Scholie, die latei­
nische Übersetzung eines Homer-Zitats. Der Kommentar der Sejm-Ausgabe 
zeigt, daß diese Cicero-Übersetzung (aus der verschollenen Schrift Defato) nur 
durch Augustins Civitas Dei (lib. V, 8) überliefert ist, ein Text, den Nidecki für 
seine Cicero-Ausgabe benutzt und seinem Freund Kochanowski zugänglich 
gemacht hat (Kochanowski 1983/11,104; vgl. Cytowska 1979). Für meine These 
ist nun diese Wendung wichtig: Mit der Cicero-Scholie will Kochanowski nicht 
nur auf Cicero verweisen, sondern viel mehr noch auf Augustin. 

Es lohnt sich, einmal den Kontext genauer in Augenschein zu nehmen, in 
dem Augustin das Cicero-Zitat überliefert hat: das Buch V der Civitas Dei. Die 
Kapitel 8 und 9 behandeln das "Schicksal als Kausalzusammenhang ..." und, in 
einer "Polemik gegen Cicero", "Gottes Vorherwissen und menschliche Willens­
freiheit" ("De his, qui non astrorum positionem, sed conexionem causarum ex 
Dei voluntate pendentem fati nomine appellant", "De praescientia Dei et libera 
hominis voluntate contra Ciceronis definitionem"; Augustin 1981, I, 201p). In 
den beiden Kapiteln frappiert sofort die Dichte von Sentenzen und Argumenten, 
die direkt in die Treny aufgenommen werden konnten. In unmittelbarer Nach­
barschaft mit dem Cicero-Zitat, das Kochanowski zum Motto seines Zyklus 
gemacht hat, diskutiert Augustin (1981, I, 201p) den Seneca-Satz "Ducunt 
volentem fata, nolentem trahunt." (Seneca, Epist. 107, 11). Kochanowski 
operiert mit dieser Wendung am Schluß von Tren XIX (v. 111-14, kursiv A.S.): 

Czlowiek, urodziwszy sie, zäsiadl w präwie täkim, 
Ze ma byc jäko celem przygodom wszeläkim. 
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Z tego trudno sie zdzieräc; pocznimy, со chcemy: 
Jeslipo dobrejwoliniepöjdziem,musiemy. 

Der Mensch ward nun einmal in solchem Recht geboren, 
Daß allem Ungefähr zum Ziel er ist erkoren. 
Schwer ist es, dem entgehn: was du auch immer tust, 
So du aus freiem Willen nicht magst gehn, - du mußt. 

Abweichend von Seneca kommt Augustin über das Fatum und das 
Schicksals-Argument zur Frage des menschlichen Gnädenbedarfs. Zwar verwarf 
Augustin Ciceros Ideen über Vorsehung und freien Willen als disputatio dete-
stabilis (Civ. Dei V 9); aber er zeigte in der eingehenden inhaltlichen Ausein­
andersetzung mit den Thesen des Arpinaten doch eine auffällige persönliche 
Hochschätzung für seinen Gegner. Ein für die Treny ganz akutes Beispiel findet 
sich in Augustins Bemerkungen über Ciceros consolatio nach dem Tode seiner 
Tochter: "'(...) wer vermöchte es wohl, und ergösse sich seine Beredsamkeit wie 
ein Strom, das Elend dieses Lebens zu schildern? Wie ergreifend klagte Cicero 
in seiner Trostschrift über den Tod der Tochter! Und doch konnte die Kunst 
seiner Rede nicht genügen." (Civ. Dei XIX, 4; Augustin 1977-11, 529). Ähn­
liches läßt sich auch in anderen längeren Passagen der Civitas Dei bemerken, 
die auf Cicero eingehen (z.B. Buch IX, Kap. 4). Dies sind die Passagen, die für 
die Treny fruchtbar geworden sind. Gerade die Bündelung und Kreuzung, in der 
Kochano\Vski die fraglichen Themen darbietet, läßt deutlich die Präsenz 
Augustins in den Treny erkennen. Zufall und Vorsehung, Theodizee und Ab­
wehr der Gnosis - das waren auch die in Augustins Civitas Dei dominierenden 
Themenkomplexe. 

Gerade zu dem zuletzt genannten Problemkreis will ich noch einige Belege 
anführen, um - in Anknüpfung an die eingangs referierte Definition von Blu­
menberg - diö Spezifik der Renaissance-Problematik in den Treny zu verdeut­
lichen. Über den Tod seiner Tochter hinaus bedrängt den Dichter der gnostische 
Bruch zwischen Schöpfer und Erlöser als Konsequenz einer ungelösten Theo­
dizee. Dieser Bruch beruht natürlich zunächst einfach auf dem Zusammenstoß 
christlicher und antiker Gottesvorstellungen. Hier ist das antike Bildfeld'. 
"Zgwalciteis, niepobozna smierci, oczy moje,l Zem widzial umieräj^c mite 
dzieci? swoje" (IV, v. lp). Das Motiv der impia mors (vgl. "sroga Smierc", VI, 
v. 9p) verkleidet sich verschiedenartig: in die "böse (grausame) Persephone" 
("srogosc ciezk[a] Prozerpiny", II, v. 10; "zla Persefon[a]"; vgl. auch IV, v. 15). 
Dem steht das christliche Bild Gottes gegenüber - allerdings überwiegend in der 
alttestamentlichen Gestalt. Hier ist der spottende, strafende Gott Hiobs und der 
Psalmen: "Lecz Pän, ktöry gdzie tkn$c widzi,l Ä z przestrogi ludzkiej szydzi I 
Zädal mi raz tym znäczniejszy,l Czymem juz byl bezpieczniejszy." (XVII, v. 21 -
24; kursiv A.S.); zu Beginn dieses Klagelieds war mit "Päriska r$kä mi$ 
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dotknelä" eine Anspielung auf einen Hiob-Monolog vorgelegt worden ("manus 
Domini tetigit me", lob 19, 21); damit wird auf die Eröffnung des Zyklus 
verwiesen: Hiob im Kreise seiner Freunde räsonniert über das Klagen (Tren I, v. 
15pp). 

Wohl u.a. vor dem Hintergrund der grausamen Parzen-, Pluto- und Cerberus-
Bilder verschiebt sich die Kontur des psalmischen oder Hiobs-Gottes in einigen 
Klageliedern ganz entschieden in Richtung auf einen grausamen Demiurgen. 
Besonders in Tren XI sehe ich dies als eine gnostische Thematik eindringen: 

"Fräszkä cnotä" - powiedzial Brutus poräzony. 
Fräszkä, kto sie przypätrzy, fräszkä z käzdej strony. 

Kogo kiedy poboznosc jego rätowalä? 
Kogo dobroc przypädku zlego uchowälä? 

Nieznäjomy wrög jäkis miesza ludzkie rzeczy, 
Nie mäj£c äni dobrych, äni zlych nä pieczy. 

K$dy jego duch wienie, zaden nie ul^ze: 
Praw li, krzyw li, bez bräku käzdego dosi^ze. 

Ä my rozumy swoje przedsie udäc chcemy. 
Härdzi miedzy prostaki, ze nie nie umiemy, 

Wspinamy sie do niebä, Boze täjemnice 
Upätruj^c; äle wzrok smiertelnej zrzenice 

Tepy nä to; sny lekkie, sny ploche nas bäwi^, 
Ktöre sie nam podobno nigdy nie wyjäwifl. 

Zälosci, со mi czynisz? Owa juz oboje 
Mam sträcic: i pociech ,̂ i baezenie swoje? 

"Ein Nichts ist Tugend", sprach Brutus, da er geschlagen; 
Ein Nichts, wohin man blickt, ein Nichts, wohin wir jagen! 
Wen hat wohl Frömmigkeit je aus der Not befreit? 
Wen hat wohl Güte je vor bösem Fall gefeit? 
Der Menschen Dinge mischt geheim ein feindlich Wesen, 
Das nicht in Obhut hält die Guten, noch die Bösen; 
Wohin sein Atem weht, wird keiner ihm entfliehn; 
Ob schuldig oder nicht, wahllos erreicht es ihn. 
Und wir mit unserm Kram, als ob der Weisheit war', 
Sind vor Einfältigen stolz und wissen doch nicht mehr. 
Wir stürmen himmelauf, Gottes geheime Pläne 
Dort auszuspähn, allein der Blick der Erdensöhne 
Ist stumpf dazu. Uns ziehn flüchtige Traumchimären 
In ihren Bann, die sich, wie's scheint, doch nie bewähren. 
Leid, was tust du mir an? so soll ich beide euch 
Verlieren denn nunmehr: Trost und Verstand zugleich? 

"Nieznäjomy wrög jäkis miesza ludzkie rzeczy" - das ist in der Tat einer der 
Schlüsselverse der Treny. Wir kennen die Fortsetzung, die das gnostische Syn­
drom in der Philosophie der frühen Neuzeit, etwa in der cartesianischen Skepsis 
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gefunden hat. Auch in den Trary findet der gnostische Verdacht Entsprechung 
im Thema der Sinnentäuschung: "staw sie przede mn^l Lubö snem, lubo 
cieniem, lub т а щ nikczemn^" (X, v. 17p); auch schon implizit in "bfyd wiek 
czlowieczy" (I, v. 18), speziell in der amplificatio des Tren XVI (v. 5-9): 

Zywem, czy mi$ sen obludny fräsuje? 
Ktory kosciänym oknem wylätuje, 
A ludzkie mysli tymi owym bäwi, 

Cobfydnäjäwi. 
О bl^dzie ludzki, о szalone dumy (...). 

Leb' ich? Hat mich ein falscher Traum betrogen, 
Der durch das Knochenfenster kam geflogen 
Und wie ein heller Wahn den Sinn umschmeichelt 

Und dies und jenes heuchelt? 
О Truggeist, Träumereien, wahnbefangen! 

Der gnostische Verdacht verbreitet sich zuletzt auch über die kurze Lebens­
spanne des Mädchens, die wie ein "flüchtiger nächtlicher Traum" erinnert wird 
(Tren XIII, v. 3-8; kursiv A.S.): 

Male pociechy place wielkim zälem swoim 
Za tym nieodpowiednym pozegnänim twoim. 

Omyliläs mie jäko nocny sen znikomy, 
Ktory wielkosci^ zlotä cieszy zmysl läkomy, 

Potym nagle uciecze, ä temu na jäwi 
Z onych skärböw jeno ch^c ä z#dz£ zostawi. 

Die kurze Lust zahl' ich mit meinen großen Leiden, 
Die mich betroffen durch dein allzufrühes Scheiden. 
Du täuschtest mich so wie ein Traum in nächtiger Zeit, 
Der mit Unmengen Golds den gierigen Sinn erfreut. 
Dann flieht er jählings fort, und wenn die Nacht vergangen, 
Bleibt von den Schätzen bloß Begierde und Verlangen: 

Hinter der Erkenntniskrise und der Flüchtigkeit der Erscheinungen steht der 
hartherzige Schöpfer-Gott als böser Demiurg, der sich um Glück und Erlösung 
der Menschen nicht kümmert. Der Dichter fragt: "Gdzieby tez täk kämienne ten 
Bog serce nosil,l Zeby tarn smutny cztowiek juz nie nie uprosil." (Wenn dieser 
Gott ein steinern Herz im Busen hätte,I Daß selbst der Traurigste von ihm nichts 
mehr erflehte; Tren XIV, v. 15p). Diese Grausamkeit des Demiurgen wird dann 
durch die schreckliche Strafe an Niobe - die Tötung ihrer sieben Töchter und 
Söhne - illustriert. 

An (Jer Intensität der gnostischen-Herausforderung in den Treny läßt sich 
zuletzt aber erneut bemessen, wie dringlich die Augustinische "Abfertigung" der 
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Gnosis für Kochanowski sein konnte. Die gnostische Konstellation am Beginn 
der Neuzeit erneuert, wie Blumenberg gezeigt hat, den Bedarf nach einer 
innerweltlichen Problembewältigung der Kontingenz. In Kochanowskis Treny 
ist diese Tendenz in Andeutungen zu beobachten (Tren XIX; v. 137-42): 

Nä koniec, w со sie on koszt i onä uträtä, 
W со sie praca i twoje obröcily lata, 

Ktöres ty niemal wszystkie strawil näd ksiegämi, 
Mälo sie bäwi^c swiätä tego zäbäwämi? 

Teraz by owoc zbieräc swojego szczepienia 
I rätowäö w zächwianiu mdlego przyrodzenia. 

Und nun, wozu die Kosten nur, die du getragen, 
Wozu die Arbeit nur in deinen Lebenstagen, 
Die du fast alle über Büchern zugebracht, 
Nur wenig auf die Freuden dieser Welt bedacht? 
Jetzt solltest du die Früchte, die du zogst, genießen 
Und retten die Natur, die sich als schwach erwiesen. 

Viel wichtiger aber als diese Verteidigung des weltlichen Lebens ist die Gna­
dentheologie, die der Dichter aus Augustinischen Ressourcen gegen die Gnosis 
mobilisiert. 

5. Zur Funktion der Augustin-Anleihen. Die Renaissance als zweite 
Patristik 

Zum Schluß ist jetzt zu zeigen, worin sich Kochanowskis Augustin-Lektüre 
und die anti-gnostische Argumentationshilfe des Kirchenvaters von der katholi­
schen Orthodoxie unterscheidet. Denn es wäre zweifellos gewagt, gerade mit 
der Präsenz des bedeutendsten Kirchenvaters zu begründen, daß ein Dichter 
Distanz zur Gegenreformation hält. Inwiefern bleibt Kochanowskis "augustini-
scher" Klagelieder-Zyklus tatsächlich dem Paradigma der Renaissance verbun­
den? 

Zwei Gründe sind anzuführen. Zunächst ist die augustinische Thematik - und 
ganz besonders die Gnadenlehre - zu Kochanowskis Lebzeiten beinahe aus­
schließliches Argumentationsfeld des Protestantismus. Es ist nicht überra­
schend, daß Zofia Szmydtowa (1979, 69p; vgl. Pelc, in Kochanowski 1986, 
XLI) aus dem Ende des 18. Klagelieds eine Anspielung auf die calvinistische 
(i.e. indirekt augustinische) Rechtfertigungslehre heraushört (Tren XVIII, v. 25-
28): "Wielkie przed tob$ s$ wystepy mojej Lecz milosierdzie Twoje I 
Przewyzsza wszytki ziosci.l Uzyj dzis, Panie, nade тщ litosci!" (Groß sind vor 
dir meine Missetaten,! Aber dein Erbarmen I Ist größer als alle Bosheit.l Herr, 
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erweise mir heute deine Gnade!). Das Augustinische der Treny besteht also 
nicht nur in der Thematik der verschärften Theodizee und der gnostischen 
Bedrohung, 

Für das renaissancehafte Moment von Kochanowskis Augustin-Lektüre ist 
aber noch ein zweiter Grund zu nennen: Ebenso wie der Kirchenvater für 
Kochanowski den Schöpfer- und den Erlösergott zusammenbringt und versöhnt, 
so bietet er ihm auch eine "Lösungsformel" gegen das Auseinanderbrechen 
christlicher und paganer Tradition. Ebendies bezeichnet der Ausdruck von der 
Renaissance als "zweiter Patristik", der für den Titel der vorliegenden 
Darstellung aus Georges Gusdorfs Geschichte der Hermeneutik übernommen 
wurde (s. Gusdorf, 67, 98), An der poetischen Gestaltung von Kochanowskis 
Treny wäre an anderer Stelle zu zeigen, wie kunstvoll die Parallele der beiden 
Traditionen in den Treny organisiert ist. Tereza Michalowska hat auf die 
Nachbarschaft von Orpheus (bzw. anderer antik-mythischer Dichter) und dem 
Psalmisten David hingewiesen: auf die humanistische Idee einer doppelten, 
nämlich paganen und christlichen, Genese der Poesie (Michalowska, 76pp). Auf 
diesen Einzel-Beobachtungen aufbauend, ließe sich zeigen, welche Rolle 
Augustin überhaupt in der frühen Neuzeit spielt - für die die Versöhnung zweier 
konkurrierender Texttraditionen und ihrer jeweiligen Ansprüche, ja für die 
Lösung einer allgemeinen "hermeneutischen Krise". 

Der Rückgriff auf Augustin sichert Kochanowskis Dialog mit Cicero ein 
ganz spezifisches Gleichgewicht. Nicht argumentiert Kochanowski - aus seiner 
Situation und Zeit heraus - gegen den antiken Philosophen; vielmehr wird eine 
Kontroverse aus der Antike und Spätantike selbst im Kleid der renais­
sancehaften Nachahmung dargeboten. Das "philosophisch-weltanschauliche 
Drama" findet nicht in der Reflexion Kochanowskis statt; der Dichter der 
Renaissance-Zeit ist nicht dabei, in eigenen Begriffen und Glaubensvorstel­
lungen gegen die Anschauungen Ciceros vorzugehen. Vielmehr imitiert 
Kochanowski eine alte Konfrontation in deren eigenen Begriffen: Es handelt 
sich um eine Neu-Inszenierung einer spätantiken Debatte. 

Darüber hinaus aber ist der Beitrag der paganen und der christlichen Lehren 
jeweils neu voneinander abgegrenzt und gegeneinander abgewogen. Augustin 
mußte Kochanowski insofern interessieren, als in dessen Schriften bereits eine 
solche Abgrenzung der Terrains vorgenommen war. Und wenn Renaissance 
verstanden werden darf als die Aneignung antiker Lebensweisheit und Evi­
denzen durch Nachahmung und Anverwandlung antiker Autoren, dann ist auch 
der Treny-Zyklus ein Werk der Renaissance; mehr noch: dann ist für 
Kochanowski offenbar Augustin eine Instanz einer nachahmenswerten (späten) 
Antike. 

Damit gelangen wir aber auch zu einer neuen Sicht auf die Funktion 
Augustins in der künstlerischen "Ökonomie" und Gestaltung der Treny. Von 
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Augustin übernommen wird in diesem Zyklus nicht nur eine Reihe von 
Argumenten zu Fragen des Fatums und der Fortuna; übernommen wird die 
gesamte Anlage und Kontur des für Augustin lebenslangen Dialogs mit Cicero. 
Augustin ist nicht als Cicero-Kritiker, ja viel weniger noch als philosophischer 
"Sieger" über dessen Positionen interessant; statt dessen übernimmt Kocha-
nowski aus seinen Schriften, darunter der Civitas Dei, ein Modell des Gesprächs 
mit dem römischen Rhetor und Philosophen, und zwar als Modell des Gesprächs 
mit der paganen Antike überhaupt. Weil dieses Gesprächsmodell als ganzes 
übernommen wird, ist auch den Positionen Ciceros - als einer für die Kultur 
Augustins zentralen Anleitung und Inspiration (s. Testard 1958) - so großer 
Raum in den Treny gegeben. Und so wie die Arbeit der Anverwandlung und 
Vereinnahmung der antiken Autoren der wesentliche Inhalt der patristischen 
Literatur ist, so kann die Renaissance in der hier untersuchten Verarbeitung als 
eine zweite Patristik bezeichnet werden. 

Augustin als exemplarischer Gesprächspartner der stoisch-philosophischen 
Antike zeichnet Kochanowski ein literarisches Programm vor: die Versöhnung 
zweier konkurrierender Texttraditionen, den Kompromiß zwischen zwei ein­
ander feindlich bzw. destruktiv gegenüberstehenden Konzeptionen literarisch­
poetischer Legitimität. Die eingehende Untersuchung einiger Treny - an anderer 
Stelle zu leisten - könnte zeigen, was dies im einzelnen bedeutet. Im vorlie­
genden Aufsatz wurde zunächst nur geklärt, wie der Kirchenvater und seine 
Cicero-Kritik hier ins Spiel kommen: Kochanowski möchte aus der Lehre des 
Augustin Argumente gegen das Auseinanderbrechen christlicher und paganer 
Tradition gewinnen; er möchte jene Formen kultureller Koexistenz retten, die in 
der heraufziehenden Barockzeit dem "hermeneutischen Bürgerkrieg" zum Opfer 
fallen, jener dogmatischen "Gegen-Renaissance", die Stephen Toulmin neuer­
dings in seiner kritischen Geschichte der Moderne eindrucksvoll skizziert hat 
(Toulmin 1992, Kap. 2). Kochanowskis Kindertotenlieder können insofern mit 
Fug und Recht als ein letzter großer Versuch betrachtet werden, die Poetik und 
Weitsicht des Renaissance-Humanismus zu formulieren. 

A n m e r k u n g e n 

1 Die von einigen sowjetischen Forschern beschworene russische Renais-sance 
oder "Prä-Renaissance" ist nichts als ein literaturwissenschaftliches Artefakt 
oder, salopp gesagt, eine der zahlreichen sowjet-russischen Pseudo-Insti-
tutionen von vordem - wie Parlamente, "obscestvennost"' etc. -, die vor den 
Augen des westlichen Betrachters ein Leben "как u ljudej" simulieren 
sollten. 

2 "La Revolution frangaise trouva ses formules pretes, ecrites par la Philoso­
phie. La revolution du XVIe siecle, arrivee plus de cent ans apres le deces de 
la philosophie d'alors, rencontra une mort incroyable, un neant, et partit de 
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rien. Elle fut le jet heroique d'une immense volonte. Generations trop 
confiantes dans les forces collectives qui fönt la grandeur du XIXe siecle, 
venez voir la source vive ou le genre humain se retrempe, la source de Tarne, 
qui sent que seule eile est plus que le monde et n'attend pas du voisin le 
secours emprunte de son salut. Le XVIe siecle est un heros." (Michelet 1855, 
38) 

3 Poetices libri VII (1561); lib. I, cap. 1: "Poetica (scientia) veri quum & 
speciosius quae sunt, & quae non sunt, eorum speciem ponit: videtur sane res 
ipsas, non vt aliae, quas Histrio, narrare, sed velut alter deus condere" (Da die 

, [Wissenschaft der] Poetik uns den Anblick des Wahren, der eher scheinbaren 
Dinge und des Nicht-Existenten vor Augen stellt, darf man offenbar dies von 
ihr sagen: daß sie im Gegensatz zu den anderen Künsten von den Dingen 
nicht nur gleichsam wie ein Schauspieler erzählt, sondern sie wie ein zweiter 
Gott erschafft.) (Scaliger 1561, 3), 

4 Wo nicht anders präzisiert, werden die Treny polnisch nach Bd. II der kriti­
schen Sejm-Ausgabe zitiert (Kochanowski 1983), Die deutsche Vers-
Übersetzung entstammt der Kochanowski-Anthologie von Sp. Wukadinövic 
(Kochanowski 1937, 79-98); wo es auf thematisch-semantische Nuancen 
ankommt, bringe ich eigene deutsche Fassungen der Kochanowski-Texte. 
Hingewiesen sei auch auf die Tre^y-Übersetzung von R. Erb (Kochanowski 
1980,282-319). 

5 Ausführliche Kommentare zur Rezeptions- und Deutungsgeschichte der 
Treny enthalten die Sejm-Ausgabe (Kochanowski 1983) sowie die Monogra­
phien Pelc 1969 und Grzeszczuk 1988a. 

6 Kochanowski entlehnt diese Verse einem Grabepigramm der Griechischen 
Anthologie (VII, 311): "Das Grab hier birgt in seinem Innern keinen Toten,I 
und außerhalb hat dieser Tote auch kein Grab;l im Gegenteil, der Tote ist zu­
gleich sein Grab." (Anthologie, Bd. 2, 85). 

7 Daß das lyrische Ich des Zyklus sich als poetische Fiktion darbietet - vgl. 
Ziomek 1980 - bleibt hier zunächst außer Acht, wäre aber in einem nächster! 
Deutungsgang dringend zu berücksichtigen. 

8 Vgl. Calvins ausführliche Kritik: "Nous voyons que porter patiemment la 
croix, n'est pas estre du to.ut stupide, et ne sentir douleur aucune, comme les 
Philosophes StoTques ont folement descript le temps passe un homme 
magnanime, lequel ayant despouille son humanite, ne feust autrement touche 
d'adversite que de prosperite, ne autrement de choses tristes que de joyeuses, 
ou plustost qu'il feust comme une pierre. (...) ilz ont despainct un Simulacre 
de patience, lequel n'a jamais este trouve entre les hommes, et n'y peut estre 
du tout (...)• И у en a aussi maintenant entre les Chrestiens de semblables, 
lesquelz pensent que ce soit vice, non seulement de gemir et pleurer, mais 
aussi de se contrister et estre en solicitude. Ces opinions sauvages procedent 
quasi de gens oisifz, lesquelz, s'exerceant plustost ä speculer qu'ä mettre la 
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main ä l'oeuvre, ne peuvent engendrer autre chose que telles phantasies. De 
nostre part nous n'avons que faire de ceste si dure et rigoureuse Philosophie, 
laquelle nostre Seigneur Jesus a condamnee, non seulement de parolles, mais 
aussi par son exemple. Car il a gemy et pleure tant pour sa propre doleur 
qu'en ayant pitie des autres, et n'a pas autrement aprins ses disciples de faire." 
(Calvin 1541, T. 4, 274) 

9 Vgl. den Beginn der Rede: "Sila sobie ludzie m^drzy dawnego wieku (...) 
glowy utroskali chc^c to swiatu wywiesc, ze przygody, nieszcz^scie i smetku 
wszelakie mog£ czlowiekowi nie byc ciezkie ani silne, ale temu wszystkiemu 
rozum dobrze zdolac i wytrzymac moze. (...) a serce czlowiecze nie jest 
kamienne ani zelazne, jakiego zadna troska i zaden zal nie ruszy - ale z tejze 
krwie, со sam czlowiek, i z tegoz ciala stworzone, ktöre jako radosc i 
pocieche swoje czuje, tak z nieszcze^cia i z przygody frasowac si? musi." 
(Die weisen Menschen der alten Zeit ... haben sich viel den Kopf darüber 
zerbrochen, wie sie denn der Welt beweisen könnten, daß widrige Zufälle, 
Unglück und Trauer den Menschen in keinem Fall belasten oder 
niederschlagen müssen, sondern daß der Verstand all dies gut bewältigen und 
überstehen kann. ... das menschliche Herz ist aber nicht wie Stein oder Eisen, 
welche keine Sorge und kein Leid rührt - sondern es ist von dem nämlichen 
Blut wie der Mensch selbst, und aus eben dem Körper geschaffen, der sich 
bei Unglück und Widrigkeit so bekümmern muß, wie er ein andermal Freude 
und Trost in sich spürt.) (Kochanowski 1989,735; dtsch. A.S.). 
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