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Dirk Uffelmann

EXINANITIO ALCOHOLICA. VENEDIKT EROFEEVS
 MOSKVA.-PETUSKI*

Bn. Becryxen: ,,3a BWIMMbIM HeBHAMMoe BIDKY, { Ha
BHAMMOE TUTaMeRHel mobmo® {Brofeev 2000, 348).

H rosopar, emy cHIICA COH.

Cnpur Epodecs 2a cTONOM, YCTABNEHHEM GaTapeell
GyTLIIOK W BCAXoHM sakyckodt (BO CHe YEro He
fbmaeT). A HanpoTHe Hero CMepTs. THAHETCA K HEMY,
JRKAB CTAKAH T KOCTHAROA NaNOKH.

,JCMepTh, 1 Cuveprnt ©

o»HTC, Benika?

»A TR Boe MoXems? *

..Bee, Besmuga™,

.H¥ Tak cienaii Meds GECCMEPTHLIM®,

»& BOT arorc ne mory. Twi, Bews, Torma Borom
cTadellb, Hy B3rmsHH HA CBOM: pOXY B sepKano. Cam
nocy;i — Kakoit us te6a Bor? “ (Fromer 1999, 161f)

Alkohol und Christentum

Die Ausstellong L’arte dell' URSS im Palazzo Re Enze in Bologna zeigte vom
18.12.2000 bis zum 18.02.2001 unter anderem eine Reihe von sowjetischen an-
tiklerikalen Propaganda-Plakaten. Darunter befand sich eine Lithographie B, Re-
zanovs von 1963, der die Ausstellungsmacher den Titel f contadini gaben, mit
einem Vierzeiler von B. Kovynev:

IIpa3aupK npecTONbHEI, 3801 KONOKONLHEIN,
Ilbsmka, ckaHpal, MaTepiiAHa, HKOT4 ...

H3-3a npuBLIYKE TakoH GOroMoBHOM

JacTo CphiBaeTcd B nodae pabora (Serri 2000, 31).

Hier werden zwei soziale Phinomene — aus der Sicht des sowjetischen planwirt-
schaftlichen Okonomismus: zwei Ubel — zusammengespannt, die wechselseitig
filr einander metaphorisch eintreten. Gibt es dafiir, aufier dem Effekt der gleich-
zeitigen Bekiimpfong zweier LUbel” durch wechselseitige Diskreditierung und
auBer dem kontingenten Zusammentreffen ven kirchlichen Feiertagen und
Trinkgelagen, noch eine andere, etwa religionswissenschaftlich-systematische,
russisch-kulturgeschichtliche oder christentumsgeschichtlich-rhetorische Moti-
vation? Inwiefern ist Trunksucht ,,fromme Gewohnheit™?
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Es ist nicht nur die polemische Zusammenspannung von Religion und Sucht-
krankheiten, sondern gerade von Christentum und Alkcholismus durch die So-
wietpropaganda, die die Mbglichkeit einer spezifischen, direkt proportionalen
Verschrinkung bietet: Die Antwort, die hier vorgeschlagen werden soll, lautet:
Die russische Spielart exzessiven Alkoholkonsums kann w.a. als Form von
Selbsterniedrigung semantisiert werden und ist als solche dann an das christolo-
gische Konzept der Kenosis nach Phil 2,7! (Jateinisch wird das griechische
xévwore als exinanitio wiedergegeben, russisch als camoymunucenue) an-
schlieBbar. Mit dieser motivischen Ankniipfung geht zugleich eine Anbindung
an die paradoxe Rhetorik der kenotischen Christologie einher, wie sie die 6ku-
menischen Konzilien ausgearbeitet haben: Die ,Knechtsgestalt” der menschhi-
chen Natur Christi verweist — in und durch Unéhnlichkeit — auf die gottliche
Natur. Der landldufige rhetorische Mangel der humilitas? (Schockierung der
sozialen Wertempfindens) wird in einen paradoxzen, umgekehrten Reprisentati-
onseffekt umgewertet. Die menschliche Nachahmung Christi, zu der Phif 2,5
aufruft, repetiert als Nachahmung der Erniedrigung Christi eben diese Unihn-
hchkeit. Wird so der Vektor der unéihnlichen Abbildung verldngert, dann kann
auch jene Unéhnlichkeit, die zwischen Abstieg und Inkarnation des gbttlichen

L' Der Vers, der eine Deutung der Inkarnation des géttlichen Logos in Menschengestalt als

Erniedrigung und Liebestat bietet, ist eingebettet in eine womdglich Xltere, von Paulus iiber-
nommene christologische Hymne, die diese Erniedrigung den Gemeindegliedern zur Nach-
ahmung empfiehlt (Phil 2,5-11): ,STodre yde dpovelobw, év buiv § xal év Xpiorg
Tnoot, 88c dv popdli Beob Dmdoyww, oly dpmayudy Hyfoare 70 elvar loa Ged,
TaAd® Eavrdy éxévwoe, uopgty Sotdov Aafuw, év Suoiduar dibadmanw yewduevos:
Beal oyhuart ebpefelc o dVbpamoes, éramslvwacy dautdy, yerdpevos Dmtixooc
uéypt Bavdrou, Gavdrov & oravpol. 818 kel & Bedc adrdy Imepimae, xal éxer
ploaro adrg dvoua 76 mép mév dvopar Wiva év @ dvduan Inocod mdv yéwv
wdpgm émovpaviar xal émyelar kal xarayfoviav. kal ndoa yMooa éyopohoyr
‘onrat 8t Kopios oot Xpiorde elc 88far Geob maTpic.
.5Ein jeglicher sei gesinnt, wie Jesus Christus auch war: Swelcher, ob er wohl in gdttlicher
Gestals war, hielt er’s nicht fiir einen Raub, Gott gieich sein, "sondem entiiuBerte sich selbst
und nahm Knechtsgestalt an, ward gleich wie ein anderer Mensch und an Gebirden also als
Mensch erfunden. 3Er erniedrigte sich selbst und ward gehorsam bis zom Tode, ja zum Tode
am Kreuz, ?Darumn hat thn auch Gott erhtht und hat thm einen Namen gegeben, der iiber alle
Namen ist, ¥dass in dem Namen Jesu sich beugen sollen aller derer Kniee, die im Himmel
und auf Erden und unter der Erde sind, *'und alle Zungen bekennen sollen, dass Jesus Chri-
stus der Herr ist, zur Ehre Gottes, des Vaters" (Lutheritbersetzung).
Phil 2,7 ist die privilegierte sedes doctrinae fiir die Theorie der Kenose; die dialektische
Denkfigur von Gewinn durch Erniedrigung aber durchzicht das NT von den Seligpreisungen
bis zu Panlus Selbstkonzeptualisierungen. Die Kenose ist somit ein Spezialfall bzw. die me-
taphysische (berformung einer aligemeinen dialektischen oder umgekehrt proportionalen
sakralen Denkfigur.

2 @riechisch steht fitr diesen rhetorischen Begriff remefiuet - also dasselbe Etymon wie filr
die 2. Stufe der Kenosis nach Phi! 2.3,
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Logos einerseits und dem physischen Elend eines Alkoholikers andererseits un-
bestreitbar besteht, durch die Konzeption der Kenosis als einer Darstellung des
undarstellbaren géttlichen Logos durch ein Uneigentliches (den Menschen Jesus
»in Knechtsgestalt) abgedeckt werden.

Insofern kann und muss, wenn denn der christologische Gesichtspunkt fiir
Venedikt Erofeevs Poem Mocxsa-Temywucn (im weiteren MIT abgekiirzt) mehr
als nur auf der Ebene des Sujetbaus und der Motivik relevant sein soll, an den
Erofecvschen Text auch die Frage nach kenotischen rhetorischen Strategien ge-
richtet werden. Dies verspricht Aufschiuss iiber den Modus der Konstitution des
christlichen und christologischen Intertextes von M/T in seinem Verhiiltnis zur
niederen” Sphire des sowjetischen Alkoholismus. Diese Frage nach einer ke-
notischen Rhetorik wird eine Klassifizierung der Figurenkonzeption von M7
sowie der sprachlichen und narrativen Mittel mit aus der Theologie importiertem
{christologischem, hiresiologischem) Beschreibungswerkzeug zulassen.

Russische Alkoholkultar

In der russischen Kultur des Alkoholkonsums treffen drei Faktoren zusammen:
Da ist zum einen die klimatisch bedingte Zugehrigkeit zum nordosteuropii-
schen so genanmen ,,Wodkagiirtel” (Skandinavien, das Baltikum, Polen und die
ostslavischen Linder); aus dem ,,Leitgetrink® Wodka resultiert in der Fremd-
wahrnehmung durch in Wein- und Bierkulturen sozialisierte Menschen der Ein-
druck eines exzessiveren Umgangs mit Alkohol, als aus den jeweiligen Aus-
gangskulturen bekannt (in historischen Reiseberichten ab dem 17. Jh., vgl. Chri-
stian 1990, 35). Diese Exzessivitit ldsst sich dann kurzschlieBen mit semiioti-
schen Konzeptualisierungen der russischen Kultur als einer maximalistischen,
mit dualen Alternativen hantierenden — Konzeptualisierungen, die auch auf den
Gegenstand des Alkoholkonsums angewandt worden sind (Drubek-Meyer 1991,
91): Demzufolge bestiinde eine bindre Alternative von exzessivem Kensum (s,
den russischen Buphemismus ynempebaerue) und totaler Enthaltsamkeit (in der
russischen, sowjetischen und postsowjetischen Genderordnung hiufig von ver-
heirateten Frauen als Kompensation des Alkoholismus ihrer Médnner an den Tag
gelegt). Diese Alternative erhilt drittens durch die Verkniipfung mit der Praxis
fast aller Religionen, Rauschmittel zur Herbeifithrung divinatorischer Zustiinde
einzusetzend (s. die Aufficherong des lat. spiritus in Spiritus und Spiritualitdin),
metaphysischen Rang. In christlichen Termini gesprochen, erdffnet das russi-
sche Trinken die Alternative von moralischer Herrlichkeit (=Askese, totaler Ent-

3 Hierher gehort Batailles auf Philippe de Félice {1936) gestiitzte anthropologische These yom
integralen Zusammenbang von Rausch und Religion: ,,L.'ivresse en général définit le domai-
ne de la religion [...]* (Balaille 19838, 325). Vgl. auch Lewys Begriffsgeschichle Sobria
ebrietas (1929},
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haltsambkeit) und alkecholischer Erniedrigung, die dann die Exaltation (lat. fiir
»Herrlichkeit”) erst.nach dem Durchgang durch den Stand der Ermedngung er-
reicht (Phil 2,7f und Phil 2,9-11). :

Bei aller alltdglichen Ausschweifung stellt sich das russmche hterarlsmrte
Symposium in die platonische Tradition und hat so anch philosophischen Mehr-
wert (Si¥kin 1998), etwa Pudkins ,JOmoinal ckpoMEO mupyH, B MyMHYHO
Bakxory mary / C Tpesso cTpyeio Bofel, ¢ Mygpoit Secepolt Memai (Ilodpa-
acanun Opeanusm, 1833). Daher kann nicht nur Alkohol metaphysisch-religits
iiberhttht werden, sondern umgckchrt auch Rausch metaphorisch eintreten fiir
religidse Exaltation.*

Von diesen generellen Beobachtungen fuhren wiederum drei Fihrten zu dem
im folgenden untersuchten Alkoholiker-Poem MIT von Venedikt Erofeev., We-
nig weit trigt die zuftillige (dann aber in'Erofeevs Modellierung seines Habiius
angenommene) Dispesition seines Familiennamens fiir den Trinkerhabitus — das
umgangssprachliche Substantiv epoghenn bedeutet ,Trinker*, das entsprechende
Verb epacheiinuuame saufen’ (vgl. Drawicz 1984, 8). Eine seridsere Verbin-
dung gestatiet die vielfach beobachtete metaphysische Uberhthung des Alko-
holkonsums, in diesem ,,Poem* durch einen durchgehend prisenten und hoch-
gradig elaborierten biblischen Intertext. Drittens steht der Heldentypus des ob-
dachlosen Alkoholikers (Boamx, asrxaw) auf der niedrigsten Stufe der sozialen
Werteskala der damaligen Sowjetunion, womit die Einschreibung in eine spezi-
fische, christliche Tradition der russischen Kulturgeschichte méglich wird — die
der sozialen Kenosis, der positivierten freiwilligen Selbsterniedrigung, eines
gezielt am unteren Ende der Gesellschaftshierarchie gefiihrten Daseins (vgl. Jh
13,5).

Hier steht also mcht die Frage im Vordergrund, ob und wie die Verkniipfung
von Religion und Alkohol in MIT auf die Xlimatische oder die kulturosophische
Tradition Russtands zuriickgefiihrt werden kann, sondern welche Transforma-
tionen das christologische Konzept der Kenose, das auf Phil 2,7 basiert, erfihrt,
wenn es auBerhalb theologischer Dogmatik (SereZnikev 1939; Hammerich
1976; Réhrig 2000) zur Anwendung gelangt und wenn der Triiger der Selbster-
niedrigung kein Monch oder Gotiesnarr (vgl. Fedotov 1966; Gorodetzky 1937)
und auch kein Revolutionfir oder realsozialistischer Held (vgl. Tumarkin 1997;
Smirnov 1987) mehr ist, sondem ein Alkoholiker zn Zeiten der spiten Sowjet-
union.

4 Zur russischen Tradition niichiernen Rauschs, etwa bei Trediakovskij, s. Zivov 1996, 251-
253,
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Die Gretchenfrage

Venedikl Vasil’evi¢ Erofeev wurde 24,10.1938 im Murmansker Gebiet geboren
und starb am 11.05.1950 an Kehlkopfkrebs infolge von Alkoholismus. Der —
Erofeevs autobiographischer Information zufolge (MIT 4) — vom 19.01, bis
06.03.1970 (und nicht im Herbst 1969, MIT 122) geschriebene Text kursierte vor
1989 in der Sowjetunion nur im Samizdat, hat also nie staatlicher Zensur unter-
legen.’ Er wurde erstmals in Jerusalem im Almanach Ami 1973 publiziert; die
erste Ausgabe in Russland erschien pikanter Weise im Zeniralorgan der Antial-
koholismmskampagne Tpeseocme u kysemypa (in den Nummern 12/1988, 1, 2,
3/1989), bevor ab 1989 mehrere Buchausgaben folgten. Venedikt Erofeev starb
1990 zwetundfiinfzigjihrig. Es sind von ihm nur wenige weitere Texte fiberlie-
fert: 3amuciu ncuxonama (1956/57), der Essay Bacuauii Po3anos 2aa3ami
sxcyennpuica (1973) und das Drama Basenypeueea nown (1985) sowie einige
unpublizierte Aufzeichnungen. Juumpud Hocmarosux (1972) gilt als verloren.
All diese reichen weder vom kiinstlerischen Rang noch von der Rezeption her
{MI7 ist ldngst ein Klassiker und eine sprudeinde Quelle fiir Phraseologismen
und Sprichworter) an das Poem von 1970 heran. Vor 1989 entstanden zu MIT
einige wenige hellsichtige Untersuchungen, bevor nach Geisser-Schnittmanns
Monographie (1989) und dem Tod des Autors 1990 ein regelrechter For-
schungsboom einsetzte. Den vorldufigen Héhepunkt der Kanonisierung stellt der
mittlerweile dritte wissenschaftliche Kommentar zu MI7 von Eduard Vlasov
{1998} dar.

Die dubBere Fabel von MIT ist schnell erzihlt: Der wie der Autor Venedikt Er-
ofeev in Diminiutiviorm ,,Venitka" heifende Held erwacht verkatert in einem
Moskauver Hausflur, geht auf der Suche nach Alkoholischem zum Kursker
Bahnhof, von wo er den Vorortzug nach Petuski nimmt. Dort gelangt er aber nie
an — er scheint die Endstation verschliafen zu haben und mit demselben Zug nach
Moskau zuriickgekehrt zu sein. Dann wird er von vier Verfolgem durch Moskau
gejagt und — wieder in einem Hausflur —~ ermordet. Uber dieser schmalen Fabel
schwebt der verkaterte und zunehmend delirierende Diskurs des Helden iiber
Gott und die Sewjetunion, iiber die Bibel und Cocktailrezepte, tiber europiische
Kulturgeschichte und physische Wirkungen des Alkohols,

Man muss den in letzter Zeit mehrfach gesiuBerten Eindruck nicht teilen, dass
in der Forschung das religiise Moment vernachlissig worden sei (Salmon 2001,
193; Steblovskaja 2001, 6); wohl aber besteht das Problem, dass die bisherigen
Interpretationen nicht recht aus der Alternative von parodia sacra (Drubek-
Meyer 1991} oder Credo (Colucei 1983) herauskamen. Hier wird nun mit der

5 Der Status der Selbstzensur eines sam-Kapitels (MJ7 26) ist daher gesondert interpretations-
bediirftig.
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kenologischen‘ Lesart ein Angebot unterbreitet, wie die Text und Forschung
beherrschende Juxtaposition von Niedrigem (Alkoholischem) und Hohem (Reli-
gitsem) nicht als Problem und Hiirde fiir die Interpretation, sondern selbst als
Losung der Spannung als Spannung lesbar wird, Mit der Fokussierung auf den
neutestamentlichen Intertext wird daher nicht an der weiteren detektivischen
Proliferation der diversen Intertexte mitgearbeitet, sondern eine Interpretation
vorgeschlagen, die den Text als — generisch wie programmatisch — christologi-
schen profiliert, womit die Frage nach Credo oder Parodie des Evangelienge-
schehens auf eine andere Ebene verschoben wird,

Redlicherweise miissen dazu zunfichst die implizit oder explizit gegen den
angenommenen Primat einer Interpretation auf christologische Strukiuren und
sakrale Reprisenationsformen hin gerichteten alternativen Lesarten einer In-
spektion unterzogen werden. Es sind dies die vermeintlichen Sinnzentren 1) Al-
kohol, 2) Kamevalisierung, 3} Nationalkultur, 4) Anthropologie, 5) Politik, 6)
russische literarische Tradition, 7} Parodie und 8) Autoreferenziali¢t.

Sicher ist die ,alkoholische® Textsschicht ein nicht wegzudenkender Schiiis-
sel zur Faszination von MI7, Doch darf man die zum ethisch-sozialen humilitas-
Gestus des Autors passende Suggestion annehmen, dass der Wodka das alleinige
Epizentrum der Sinnangebote des Textes liberhaupt darstelle, wie sie Erofeev im
Interview (Erofeev/Prudovskij 2000, 432) duBert? Wiihrend die Selbstreduktion
von Held, BErzihler und Autor uns bis zum Schluss immer wieder als ernstzu-
nehmende Strategie beschéftigen wird, nehmen sich die in eine &hnliche Kerbe
schlagenden Reduktionen der amerikanischen Forscherinnen Cynthia Simmons
{Psychopathologie, 1993, 61) und Valentina Baslyk (Schizophrenie, Misanthro-
pie, 1997, 541.58f) geradezn despektierlich avs.

Gewichtiger ist da die Hypothese, dass der Alkohol in MIT als Mittel des
Karnevals (als einer Negation des herrschenden Anstands) gelesen werden miis-
se. Fiir einige frilhe Leser wie Zvetermich (1980, 51) fijhrt die Karnevalisierung
in MH direkt zum Absurden (vgl. auch Skaza 1981, 595). Dagegen schliigt Zorin
vor, MIT als Revision der Bachtin-Mode der spiten 60er Jahre zu lesen, die das
Lachen als (politisch wirksame) Befreiung begreifen wollte, was der Text M7
desillusioniere (Zorin 1989, 257). Spiter lanciert Zivolupova die These von MIT
als menippeischer Satire (1992, 80) und interpretiert Stewart die diversen de-
hierarchisierenden Erniedrigungen im Text als Verfahren des ,,Grotesken Rea-
lismus* & la Bachiin (Stewart 1999, 76) und formuliert die These, dass ,,Erofeey
sein [Bachtins Rabelais-] Werk ausdrilcklich reziptert und bewuBt an ihn ange-
schlossen® habe {ebd., 59). Alkohol geriete damit zum Medium einer befreien-
den {Bachtin 1990, 107) ,,Heraufziehungskomik®, in der aber — das sei gegen
Jauss (1976, 107) und Greiner (1992, 97f) eingewendet — die Komik der ,,Ge-
genbildlichkeit” (Fauss 1976, 105) und Degradierung einer herrschenden Kon-
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vention stets mitgedacht werden muss.® Diese implizite Herabziehung gehe, so
die postmodern interessierte Destruktion Berahas, in MIT bis zur totalen Entlee-
rung (Beraha 1997) des karnevalisierten Anderen (des Sowjetischen oder des
Religitisen, von Subjekt, Raum und Zeit), Die Bachtin-Spur wird schlieflich
selbst historisiert und in die dltere Linie von Vjafeslav Ivanovs Dionysos-My-
thopoese eingeordnet (Drubek-Meyer 1991, 92; Stewart 1999, 45-48), was aller-
dings den unbestreitbaren Rang, den das Christentum in MI7 hat, verstellt, weil
der griechische Gott in MIT maximal iiber sein. Attribut Wein prisent ist; die
Frage, warum bei Erofeev ausgerechnet Christentum und Alkohol verschriinkt
werden, kann damit nicht beantwortet werden, Was die Bachtin-Karneval-These
angeht, so stellt Zivolupova fest, dass die Alkoholmotive bei Rabelais {,}a dive
Bouteille®, Kap. V 34, Rabelais 1928, 611) doch wesentlich verschieden sind
von der Rolle, die der Alkohol bei Erofeev spielt (Zivolupova 1992, 88). Alko-
hol als Ingredienz des Karnevals miisste fa in Bachtins Konzeptualisierung posi-
tiv mit Bauch und Unterleib, mit Kotzen, Pfurzen etc. einhergehen; all das wird
bei Erofeev (beim Helden wie im Autor-Habitus) schamvoll vermieden (M7
28);7 es bleibt das Trinken als Leidensdienst, als Verfeinerung und nicht als Ver-
rohung, Nicht zu vernachléssigen ist vielleicht auch, dass Bachtin sich selbst mit
Erofeevs Poem nicht einverstanden zeigte (Zorin, in Frolova 1991, 121),

Der karnevalistische Vektor der Degradierung eines ernsten ,,Bs® im Sinne
Kaysers (s. Bachtin 1990, 57) — sei dies Politik oder Religion - aber kommt in
MIT hischstens teilweise zum Tragen. Im Kontrast etwa zur Cayxba rabaxy
(1666) wird namlich bei Erofeev das religitse Moment — bei ihm sind es gar fiir
das 20. Th. so anachronistische Entitiiten wie Engel (MJ7 18f, 23) — nicht durch
die Ersetzung des Spiritvellen darch den Spiritus persifliert, noch werden der
Spiritus und seine physiologischen Effekte als pars pro toto der grotesken Kor-
perlichkeit rehabilitiert, sondern es wird vielmehr dem niederen Umgang mit
Spiritus eine transzendente Dimension verliehen. Es ist neben der Kontaminati-
on von spekulativer Anthropologie und Alkoholismus in M7 mindestens anch
das Bekenntnis zu einem Mebr-als-Materiellen zu Textbeginn als einen Lese-
hinweis ernst zu nehmen, wenn der Held sagt:

Beﬂ.‘: B 4EJIOBEKE HE OfiHA TOJIALKO (pHBHqGKcaﬂ CTOPOHA, B HEM H IyXOBHAA
CTOPOHA €CTh, M CTh — GoNbIlle TOro — ecTh [!] cTopona MECTHYECKAs,

6  Der innere Zensor (Bachtin 1990, 107) bleibt in der kurzzeitigen Befrelung vom Zensor ja
durchaus negativ anwesend.

7 Die Trinkkumpane missverstehen diese Scham als Hybris, doch Venitka spielt die physi-
schen Folgen des Alkoholkonsums nicht nur unaggressiv, karnevalistisch nach aubBen aus,
sonderri wendet auch hier, so wbrtlich, das Verfahren der Selbstbeschrinkung {,,camoorpanm-
yedpe'’) an (MI7 30},
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CBEpXRYXoBHas. Tax BOT, S KaOKAYIO MUHYTY XIald, 4TO MEHs, HOCPEM
IUIOMAMM, HAYHET TOUHATE CO BCCX Tpex cropoH (MiT 19).

In Rezensionen und Untersuchungen wird immer wieder die Darstellung der
russischen Nationalkultur und der sowjetischen sozialen Realitit, als Proprium
von MIT hervorgehoben; die russisch-sowjetische Kultur und ihre vermeintliche
»3eele”, der russische Alkoholismus, wiirden die unproblematische und eigentli-
che Referenz dieses Textes bilden (s. Al'tSuller 1982, 75; Drawicz 1984, 8). In
der Tat hebt der Erzihler auf dem Weg von Kapauaposo nach Uyxaunica zu
einer Hymne auf den russischen Volkscharakter an, in der Form der Umkehrung
konventioneller Wertungen:. Als Positivum gilt ,,rpyets”, welche die anderen
nicht verstiinden (MIT 80} ,,Mue upapgrca To, YT0 ¥ Hapoja MOeH CTpaHbl 71234
TAaKHE MYCTHIE U BLIIYKIEE. [...] [lomioe oTcyTcTBRE BCAKOTo CMBICTA — HO 3aTO
Kagas Mop. [...] VIM Bce Goxxns poca... (MIT 26f). Nicht nur wird gemiB dieser
Charakterzeichnung mit der stierenden Dummbeit das russische Volk insgesamt
mit solchen Gestalten wie Sokolovs schizophrenem Helden und Ale¥kovskijs
Nikelaj Nikolaevi¢ in Verbindung gebracht, wird das herkmmlich Negative
positiviert, nein, in der verkiirzten Zitation des Phraseologismus ,,Emy IUIOHE B
rnasa, bee 60Xesa pocal™ wird Demut als Kraft gedeutet. Die Frage, warnm nun
gerade vermeintliche Kollektiveigenschaften wie Trawrigkeit und Demut als
Proprium herausgegriffen werden, 14sst sich aber nicht beantworten, wenn man
Erofeev vorrangig als Konzeptualisator der russischen Alltagskultur auffasst.

Die Gegenthese zur national-kulturellen Spezifik ist die von Venitkas Stell-
vertreterfunktion fiir die conditio humana: Dient dieser Held in ungewishnli-
chem Gewande gar dazu (wie mit der Kontingenz des. 5 chluckauf, MIT 54), an-
thropologisch allgemeine Aussagen zu machen (Al'tsuller 1982, 77; Smirnova
1990, 59; Levin 1992, 500)?8 Die anthropologische Lesart blickt auf die religi-
se Motivik als auf ein bestimmtes Existenzial.

Wie in diesem Fall das Religitise quasi im Nebeneffekt auf eine Facette exi-
stenzialer Anthropologie reduziert wird, trifft eine dezidiert politische Lesart
von MIT auf der Ebene der Lesevoraussetzungen eine Festlegung auf eine Gat-
tung bzw. einen noetischen Modus des Textes — den der Parodie (als einer
Hauflosung®™ qua ,,Bewusstwerdung der Form® [éklovskij 1969, 250] und pole-
mischer Entwertung) —, durch den ein positiver Bezug auf die christliche Tradi-
tion ausgeschlossen erscheint. Fiir die These von MIT als eines ,parodistisch-
verspottenden” Dialogs mit den sowjetischen Verhiltnissen (Kiipper 2002, 233)
wird gerne ein Ausspruch Venitkas vereinnahmt, in dem die Selbsterniedrigung
als ,.Spucken auf die sowjetische Hierarchie® entschliisselbar erscheint: 4
OCTAIOCE BHHA3Y, H CHW3Y TUIIOI0 HA BCIO Ballly oGINGCTBEHHYIO MecTHHUY' (MIF

& W0 XusHE YENOBEYECKAA HE ECTR JIM MUHYTHOS OKOCEHHS NYIUIH i 3aTMERHE YL TOXe.
M1 Bee Kax GBI IBSAHEL, TONMRKO Kaxkipll no-ceoeMy [..J" (MIT 116),
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36). Sowjetische Embleme wie der Moskaver Kreml’ werden in der Form einer
entleerten Diskurshiilse gleich im sprichwortlich gewordenen ersten Satz aufge-
rufen (,,Bece roropar: Kpemnn, Kpemms®, MIT 16), wogegen der weitere Text
dann gerade nicht davon handelt, sondern vom Kreml wegfiihrt: , korna a mny
Kpemns, a Henamerno nonanaxo Ha Kypexuit soksan” (MIT 17); zwar unterliinft
Venitka die grofen nationalen Narrative wie den ,,Grofen Vaterlindischen
Krieg” 1941-43, indem er die u.a. dafir gebriuchliche Floskel von der nationa-
len Leidenszeit auf einen Kater im Morgengrauen herabzieht.? Zwar untergribt
er die Riten der sozialistischen Arbeitswelt, indem er als Brigadefithrer die Nei-
gung sowjetischer Arbeiter zu Trunksucht und Unverantwortlichkeit (,,crafocts
"HenogoruyerHocTn, MIT 321) systematisch fordert und Normen und Selbstver-
pflichtungen parediert (MIT 34-36}. Zwar bringen Traum und Delirium schlief3-
lich unter marxistisch-leninistischen Formeln wie ,,curyaups nazpena® eine kar-
nevaleske Alkoholiker-Revolution hervor (M7 90), deren Dekrete sich auf die
Offnungszeiten der Alkohol verkaufenden Geschiifte beschriinken (MI7 93). Und
wenn Venicka in seinen vermeintlichen Weltreiseberichten wihrend des Sympo-
siums im Zug davon spricht, in Sibirien lebten nur Neger (MI7 78), so ist das
weniger unsinnig als politisch — ein Hinweis auf die sibirischen Lager (Geisser-
Schnittmann 1989, 182f).

Auch literarische Tkonen der heroischen Friihzeit der russischen Revolutions-
bewegung und der Sowjetkultur wie Maksim Gor’kij oder Nikolaj Ostrovskif
werden zitierend unterminiert, wie schon die frilhesten Interpreten betonen:
Gor’kijs Habitusmodell des Heroen (,,B x#3mu, 3Haee Tel, RBCETTIA €CThH MECTO
nogeuram”, Gor'kij 1960, 100f; dazu: Gasparov/Paperno 1981, 391) wird zu
seinem antiheroischen Gegenteil verkehrt: |51 cornacuncs 661 XuTh Ha 3EMIE
LETY¥0 BEUHOCTE, eClH OBl MPEXJe MHE MOKasalll YIOJIOK, Te He BCErNTa ecTh
mecro mopeuram’ (MI7 21). Und avs Ostrovskijs normativem Diktum iiber Le-
ben und Opferbereitschaft (,,CaMoe foporoe v denobeka — 9710 xm3nn. OHa faer-
cs EMY OJIFH pas, H IPOKWTH Hajio ee Tax, 4TO0h He GhIIc MyUHTENEHO GONBHO
3a GecleIkHO MPOXATEIE FOMBI, YTOOLL HE XEF NO30p 32 NOLIEHLKOE H MENOUHOE
npolunoe | YTelbl, YMHpas, CMOT €Ka3aTh: BCH XXW3Hb M BCE CHIIbI OBLIM OTHAHE]
caMOMy TpeKpacHOMY B MApe — Bopee 3a ocBoBoXIeHEE YenoBeyecTsa, 1947,
22(); dazu: Al'tfuller 1982, 81) wird bei Erofeev: ,, Knsun faercs YyenoReKy OINMH
pas 1 NPOXHTD &6 HAJC TaK, YToObl He OKOHTLCH B pevenrax” (MfT 55). Wenn
man aber meint, dass mit dem Sozrealismus als negativ gespiegelter Folie flir
Erofeevs Poem die Interpretation dieser intertextuellen Beziige erschipft wire,
so greift dies zu kurz: Bei beiden angefiibrten Beziigen wird néimlich dariiber
hinaus das Habitusmodell des Heroen angesprochen, der durch seine Bereit-
schaft zum Selbstopfer konstituiert wird — ein religitses Erbe. Und bei Erofeev

9 | Camoe GeCCHABHOC W TIOOPHOE BPEMA B XKH3ITH Moero napoaa™ (M7 18).
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wird mit dem heroischen Modell keineswegs auch der Opferbegriff abgelehnt,
sondern lediglich mit einem neuen Inhalt gefiillt: Ein siikulares Modell der imi-
tatic Christi (das des Soldaten und Revolutiontirs) wird durch ein anderes (das
des Alkoholikers) abgelst. Venitka macht also eine kontradiktorische Opposi-
tion der zwei Erniedrigungsmodelie Heroismus und Christusnachahmung auf,
die aber kulturgeschichtlich beileibe nicht zwingend ist,? sondern Uberginge
erlaubt. Insofern ist Drubek-Meyer cum grano salis zuzustimmen, wenn sie sagt,
in Venitka kehre derselbe masochistische Psychotyp wie im sozialistischen
Realismus wieder.!! Eine strukturelle Analogie besteht (wenn man die psycho-
logische Rede einmal auBler Befracht 1isst), aber es ist nicht dasselbe Muster von
Opfer und positivem Verlust.

Auf einer allgemeineren, noetischen Ebene ist die These vom parodistischen
Charakter von MIT zu inspizieren. Hier hat Michail Epktejn einen plakativ ver-
einfachenden Hegelianismus vorgeschlagen: Politische Parodie und Bachtinsche
Karnevalisierung sieht er als Negation, die Erofeev ihm zufolge ein zweites Mai
negiere (1997, 17). In der biochemischen Sprache des alkoholischen Textes: ,,B
[HATIEKTHKE TPE3ROCTH K TILAHCTBA BRICIIAA CTCIEHE — TIOXMENhe! OTHIRHAS OT-
prmanes” (Epétejn 1997, 10). Das Saufen erscheint als Fasten, als eine Art
Dienst, ja Gottesdienst (M7 8). Flir die Negation der ironischen Spielart der
Negation12 wird von EpStejn dann Murav’evs Begriff der ,,porusomponss®
(Murav’ev 1990, 8) und dessen Protest gegen die Vorstellung von Erofeev als
shufdecker” (ebd,, 10) fruchtbar gemacht: In MIT kreuzten sich, wollte man
Murav’ev und Ep¥tejn folgen, zwei gegenliufige Vektoren. Den plakativen He-
gelianismus Ep¥tejns sollte man nun nicht avf die philosophische Goldwaage
legen. Wohl aber ist die Nachfrage berechtigt, ob denn das Nacheinander zweier
gegenliufiger Vektoren in rhetorischer Hinsicht (flir Ep¥tejn ist Litotes die the-
torische Figur fiir die Negation der Negation, Epstejn 1997, 9, 5. etwa Venjas
HebeceTameTBO ) schliissig ist. Hier wird im Folgenden argumentiert werden,
dass das vermeintliche Nacheinander gegenldufiger Bewegungen nicht das beste
Modell fiir MIT bildet, dass die Idee der Antiironie nur vorliufig als Platzhalter
fiir die noch zu entwickelnde Poetik des Paradoxes, filr etwas schwer Fassbares,
weil durchaus sakral Einschligiges herhalten kann,

Eine letzte implizit antireligidse Lesart betrifft die These von der Autorefe-
rentialittit, etwa der Sprache von MIT: ,I'napercTByeT B HoaMe m300pakeHne pe-

10 Die zentralen Gestalten der Geschichte des Monchtums Pachomios und Ignatins von Loyola
waren Soldaten.

11 Drubek-Meyer 1991, 93 - wobei sie selbst zurecht die Globalthese von der besonderen russi-

schen Leidensfihighkeit anficht.

»BC/H MpOHHS BHIBOPAMABAET CMEICH NPAMOre, CEphelHOre CHOES, TO MPOTEBOHPOHYS

BLIBOP2YNB2ET CMBICN CAMOL HPORKH, BOCCTAHABITHBEAS CEPRESHOCTE — HO YOKG 663 IpAMOTEI H

onHosHauHeeTH" (Epstejn 1997, 14),

12
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yp", meint Murav’ev und spricht vom ,,anTHonucaTeNsHBIA XapakTep IPO3L]
[Epodeera]” (Murav’ev 2000, 7.11); das Wort werde bei Erofeev im Bachtin-
schen Sinne ,,06nexrHo”, schlieBt Smirnova (1990, 64); das Russische sei der
eigentliche Held des Poems, fugt Martin hinzu (1997, 153), wobei die Parodie
von Schablonen sprachregenerativen Charakter habe (Martin 1997, 157). Auch
hierfiir gibt es einen durch die Forschung privilegierten Pritext, ndmlich Ivan
Turgenevs Prosagedicht Pycciuii azetc (Bo onu commennit... ) mit der lingst ge-
fliigelten Formel vom ,,BMIIC* (z.B. Aksenov 2000, 25) — dem ,,Benmkuit, Mo-
ryunfi, npapraebit ¥ cROGOTHEN pycorkuil aspk” (Turgenev 1982, X 172), des-
sen erster Zeilenanfang ..o muH coMEeHHi von Erofeev aufgenommen wird,
wenn er das alte Gefifi des Nationalstolzes mit dem ,,leeren Augenansdruck rus-
sischer Menschen® und ihrer Gottergebenheit fiillt (317 27),

Weniger die russische Sprache als die Textualitiit des Poems wird — von der
an Auioreferenz interessierten Forschung merkwiirdigerweise Gbersehen —
selbstreflexiv, wenn sich VeniCka zwischen 43-d wxuaomemp und Xpanynoso
fragt: ,,Yepr 3HaerT, B KaKoM xanpe g noeny po Iervinkos...” (MIT 59, Hv. DU).

Eine dritte Variante der Autoreferentialitit begegnet mit dem Selbstbezug der
Literarizitiit, des Intertextgewebes. Die hochgradige Intertextualitit von MIT hat
eine ganze Reihe von Priitext-detektivischen Arbeiten hervorgebracht, davon
drei in monographischem Umfang (Geisser-Schnittmann 1989, Levin 1996, Vla-
sov 1998}, die beiden letztgenannten als Kommentare angelegt. Der Text steht
in markierter Genealogie zu russischen Alkoholikertexten (etwa ITpecmynacrue
u Harasarue [v.a. der Figur Marmeladovs], Cayacba xafaxy u.a.). Auch das
Personal der Handlung wird iiber Literatur konstituiert {s. die Verspottung Ev-
tufenkos in Gestalt des Evtjuskin, MIT 76). Die Cocktailrezepte des Abschnittes
Saexmpoyeau — 43-i kusomemp geben sich als Intertextmetapher zu lesen (Ste-
wart 1999). Der selbst alkeholabhingige Schaffner Semeny€ hat Venifka lange
Zeit die Moglichkeit eingerdumt, statt mit der auf der Strecke Moskau-Petu¥ki
iiblichen Alkoholwihrung ven einem Gramm Wodka pro Kilometer (MIT 85) zn
zahlen, seinen Obolus in Form einer historischen Erzihlung zu entrichten (M7
86); Alkohol und Literatur werden konvertibel, der literarische Text iiber den
Alkohol ein Text iiber sich selbst.

Mit den beiden Religitses implizit abdringenden Lesarten von der politi-
schen Referenz und der sprachlich-literarischen Autoreferenz sind zwei Extreme
beschrieben, zwischen denen, so die hier vertretene These, eine fiir sakrale Re-
deweisen charakteristische Form von Referenzerzeugung (performative Generie-
rung des numinosen Referenten) die Mitte hilt. Die duale Alternative der Scylla
gesellschaftspolitischer Parodie und Referenz einerseits und der Charybdis auto-
referentieller Sprache andererseits ist der spezifischen sakralen Signifikation —
und um eine solche handelt es sich in MIT — nicht angemessen. Der heilige Ge-
genstand kann evoziert werden, ohne erfasst zu werden; seine Signifikation ver-
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dankt sich viel eher der Kluft der Uniihnlichkeit zwischen mundanem Signifi-
kanten und transzendentem (nicht transzendcntalem') Signifikat. So auch und
gerade in MIT.

Die gewichtigste, weil explizit kontradiktorische Gegenthese zu einer keno-
logischen Lesart besteht in der antireligitisen Interpretation. Dafiir wird ins Feld
gefiihrt, dass die Art und Weise, wie in MIT Christliches zur Sprache komme,
auf der Folie (ost-)kirchlicher Konventionen Blasphemie und L#sterung sei,
Dass es sich bei MIT um kein irgendwie kirchlich gebundenes Christentum han-
dela kann, wie Erofeev im Interview bestitigt (Erofeev/Prudovskij 2000, 434-
441), ist klar. Murav’ev' warnt aber grundsitzlich vor einer Uberbetonung des
religivsen Moments {2000, 6) und erklirt das im Text immer wieder aufblitzen-
de Sujet des Opfertodes Christi fiir allen christlichen Kulturen eigen, fiir eine
kulturelle Konstante: ,He mofas XE3HE B HAINEM XPHCTHAHCKOM 9CHE TaK HJIH
WHAYE CONPHYACTHA ero USHTPANBHOMY CIOXKEeTY, NOBeCTHA o Kasun bora-ucky-
TIATENA RAK CTPAHHON M IyROBHIDHOM Onarolt Beetd.” Das Muster der imitatio
Christi sei damit aber noch in keiner Weise erfiitlt: ,,Or sroro, BipodeM, ovens
fameko go ynonobneHus pacckaumka XpHcry ¥ TeM Golee (0 ero caMooTOXK-
pecteiaenns ¢ Ham™ (Murav’ev 2000, 9). Die christlichen Anspielungen wiiren,
8o Murav’ev, vielmehr parodistischer Natur (ebd., 10}, wofiir etwa eine Passage
spriche wie: ,,J1 Bech B CHHWX MONHMAX, I'ociions Mue oTReTHI” {MIT 25). Von
der ironischen Behandlung, wie sie politischen Gegenstilnden oder interkultu-
rellen, stellenweise sowjetisch-offiziellen antikapitalistischen Klischees (M
78.81f) zuteil wird, ist auch Religitses keineswegs prinzipiell ausgenommen. Es
wird etwa viel mit unmittelbar mit Christus assoziierten Zahlen wie 40 (Tage in
der Wiiste; MI7 17.37, dazu: Kuricyn 1992, 298f), Altersangaben wie 30 Jahre
(M 49) oder Wochentagen wie Freitag (MI7 47) — zudem der 13. Freitag!3 —
gespielt, ja selbst Engel und Gottvater erscheinen in einem zumindest schrigen
Licht (die Engel lachen bei der Ermerdung Venitkas, M{I 121). Christi Worte

‘an Lazarus werden transformiert zu: ,,Borans B momy Haneiica kak cyga® (M{T
37); die christliche Lehre von der umfassenden Gnade wird hyperbolisiert und
zugleich in eine Metapher im genus humile herabgezogen zu: .5 pce mpoiy
[...]- I ecnm xouy MOHSATE, TO BOE BMEIXY. ¥ MSHA He ToOJIOBA, 4 JIOM TEPIAMO-
cru“(MI1 62). Und Christi Kreuzigung hdlt auch als Metapher fiir die Banalitit
von Venickas Rauswurf von der Arbeit her (MIT 36).

Trotzdem wird hier die These vertreten, dass das Christentum bei Brofeev ei-
ne grundlegende Bedeutung hat und dass insbesondere Christus das beherr-
schende Leitbild des Textes bildet — und zwar in motivischer wie in struktureller
Sicht;, Christus bildet das Modell fiir Mensch wie Text.

13 Smimova verweist darauf, dass Judas Christus am 13. Nissan verraten hat, worauf dieser am
14., einem Freitag, gekreuzigt wurde (Smirnova 1990, 62). 8. zur Zahlensymbolik auch Gei-
sser-Schnittmann 1989, 47f.
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Fiir diesen Text ist gerade ein Kippen aus dem Alltag des sowjetischen Alko-
holikers in die ernste Rede von Gott und Christus charakteristisch, wie sie bei
der doppelten Verschiebung vom Schluckauf tiber die ,,Rechte Gotites™ zu einem
aus dem Geiste von Physiologie und Apophatik gemischten Gottesbeweis ge-
schieht:

ME! — ipoXalye TRapH, a oxa [MKoTa] — BeecwibHa, Ona, To-ecTh Boxbs
HecHuna, KoTopag Hajl BCCMMA HAMM 3aHECEHa M Ipejf, KOTOPOH He XOTAT
CKJIOHHTL I'0OJIOBE] 9TH KPeTHHLI ¥ IPOXOANMIEL OH HETIOCTIKUM YMY, &
CIEOBATEIBHO, O €CTh.

?Tal(‘,j G)y,ub're cosepmensb! [}, xax cosepmenen Oren Baw HeGecHoIH.
MIT54

Gerade Unsagbarkeit dient aber traditionell zur Beglaubigung christlicher
Dogmen und insonderheit der christologischen Paradoxe (vgl. Tertullians ,,Ei
mortuus est dei filius; credibile est, quia ineptum est, Bt sepulius resurrexit; cer-
tum est, quia impossibile / Wenn der Sohn Gottes tot ist, so ist das glaubwiirdig,
weil es unpassend ist. Und wenn er aus dem Grabe aufersteht, so ist es sicher,
weil es unmdaglich ist“, De carne Christi ¢, 5). Daraus wird deutlich, dass es zur
Aufschliisselung der in diesem Text beschlossenen religitsen Elemente nicht um
ein Wiedererkennen konventioneller christlich-ikonegraphischer Embleme ge-
hen kann, sondern dass hier gerade mit Unshnlichkeit operiert werden muss —
die aber eben selbst in der inkarnatorischen Verunéhnlichung Gottes in Knechts-
gestalt angelegt ist!

Der Seitenhieb auf den verordneten Atheismus wird anschlieBend weiterge-
fishrt, die antiatheistische Polemik dabei aber gleich wieder vom expliziten Pa-
thos auf das privilegierte Aussagemedium dieses Poems, den Alkohol zuriickge-
bogen: ,.Jla. Bonpie nmefite, MeHbIIE 3aKyChHIBARTE. 3TO Jyullee CPECTBO OT
CAMOMHEHHA ¥ noBepxHocTHOrO aTemaMa’. Der Alkohol kann als Heilsmittel nur
wirken durch seine Funktion, freiwillig tibernommene Leiden auszuldsen: ,,0n
RENIET MCHA OT CTpajiadyi — X creTy. OT MocksH K IleTymgkam. Yepes Mykn na
KypcroM Boksane, uepes owmmnenne B Kyuuno, yepes rpessl B Kymaere — K
cpery B Ileryimmkax®. Und im Original deutsch wird angeftigt: ,,Durch Leiden
Licht.” Das exzessive Trinken wird, die Ent-tAuschung klerikaler Vorgaben im-
mer eingerechnet, als Gottesdienst konzeptualisiert: ,,YYTo mue BpmmTH Bo MMa
Teoe? (MIT 54). Das Cocktailmixen geriit zur eucharistischen Handlung mit
Realprisenz: ,,5 co3faM KokTelink, KOTophlil MoxkHO ObLIo 6B1 63 CTRIA TATE B
npucyrcTerH Bora B monei”, worauf die berithmten Cocktailrezepte, besonders
,Xanaanckuil Ganpzam® folgen (MIT 55-58). Wie Christus Wasser in Wein ver-
wandelt, mischt Venifka die unwahrscheinlichsten Ingredienzien zu berau-
schenden Cocktails {s. Steblovskaja 2001, 7). Die enge — proportionale, sich
wechselseitig verstirkende — Verwobenheit von Christentum ond Alkohol in
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diesem Text gilt es gerade in ihrer Doppelung ernst zu nehmen und nicht auf den
Alltagsaspekt als Profanierung und Entwertung zu reduzieren, wodurch das
Poem einen platt-parcdistischen Anstrich erhielte. Die Herabziehung bildet stets
nur eine Bedeutungsfacette der vielzihligen Evokationen von Stetlen aus den
Evangelien. Nehmen wir die leicht als Stalinismus-Parodie lesbare Passage:

Mano Toro — IoIHOMOYHA NpEesHfEHTa A OOBABIIO YPeSBLIYANHBLIMH, X
SA0HC CTAaHOBIIOCE NpedufieHTOM. TO eCcTh «IHMUHOCTEBIO, CTOMIEH Ka)
3aKOHOM | IIPOpORaMH...» (MIT 95),

Der Bezug zu Mt 5,17 ist evident, sodass im Kontext anderer Christus-
Attribute des Helden Venifka daneben zugleich eine christologische Dimension
aufscheint. Auch die Zitation des Nachfolge- und Missionsauftrags mit kir-
chenslavisierendem Gen. Pl. ,nopa noeats 9enoseror” (MIT 59; Lk 5,10, Mt
4,19) geschieht vordergriindig zur Darstellung von Venitkas Wunsch, die Diebe
der angefangenen Wodka-Flasche zu fassen. Da diese dann aber zum gemein-
samen Trinken eingeladen werden, geriit das Sympostum im Zug zum Abend-
mahl mit neuen Jingern. Di¢ Kontinuitét des Christus-Intertexies verbietet eine
ginzliche Reduktion der — zweifelsohne auch unverzichtbar komischen — situa-
tiven BEinbettungen auf diese Komik allein.

Nachdem der Text in der ersten Hilfte Christus-Motive lose und quer zur
Chronologie des Evangelien-Geschehens verstreut hatte, kommt es gegen Ende
zn einer stringenten Passionsgeschichte. Die Bewirtung der Mitreisenden wie
beim letzten Abendmahl kann dazu als Ubergang gesehen werden; das Gesprich
mit dém Teufel nimmt die Versuchung Christi auf und unterlegt ihr ein dort auf-
grund der Prisupposition der Gottlichkeit Christi nicht so prominentes Selbst-
mordmotiv (Mt 4,5-7); das Selbstgesprich im Delirium mit dem , Kammerdie-
ner” Petr verweist auf die Verleugnung durch Petru_s (Mk 14,66-72; L.k 22,54~
62); in der plétzlich hereinbrechenden Finsternis (Mt 27,45; Mk 15,33; Lk
23,44) fiihlt sich Venja von Gott verlassen (Mt 27,46); die ,klassischen Gesich-
ter* der vier Mdrder kénnen — unter vielen anderen (eiwa den vier Stulenheili-
gen des Kommunismus) — als Referenz auf die rdmischen Legionire gelesen
werden, die Christus kreuzigen (Smitnova 1990, 62); dass es derer vier an der
Zahl sind, die ihn am Boden an Héinden und Fiiflen festhalten, ruft geometrisch
die Figur des Kreuzes auf (Gasparov/Paperno 1981, 389).

Wie angesprochen, geschieht die Streaung der Christus-Verweise jedoch in
der ersten Texthilfte nicht in einer chronologisch-primitiv-allegorischen Reihen-
folge, woraus 1) Gasparov/Paperno (ebd., 389f) eine zyklische Wiederkehr von
Auferstehung und Hinrichtung als Trinken und Kater folgem und 2) Drubek-
Meyer den Schiuss zieht, dass es sich hier um eine blasphemisch-parodistische
direkte Umkehrung handle: ,,repoi npryammaeTcs mocke BockpeceHus™ (1991,
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90); beide Thesen von Entwertung durch Zyklizitdt!4 wie von konsequenter
Umkehrung sind aber angesichts 1) der puren Flille auch gleichartiger Motive
wie ,,Berans 1 mugm™ und 2) der stringenten Passion gegen Ende nichit aufrecht-
zuerhalten.

Imitatio Christi

Wenn es iiber die Identifizierung bestimmter Prétexte aus dem religiosen Be-
reich hinaus darum geht, das Poem als ganzes bzw. die Modellierung des Helden
in eine ihm Sinn verleihende Tradition zu stellen, werden in der Forschung nur
in der Minderheit der Fille nicht-christliche Register gezogen. Auf einem Um-
weg fiihrt ein spezifischer Typus aus der russischen Kulturgeschichte in Rich-
tung NT — die Beobachtung des ropoduspui-Charakters des Helden Venitka (s.
zum iopodusotri-Topos in der Erofeev-Forschung: Stewart 1999, 79; neuerdings:
Ottovordemgentschenfelde 2002). Der Rang, der dieser Teilinterpretation zuge-
schrieben wird, ist dabei sehr verschieden: Pomeranc méchte damit lediglich
eine zu einfache Lesart vom politischen Protest iberwinden (1995, 137). Am
weitesten elaboriert dagegen Lipoveckij diese These, indem er darauf eine para-
doxale Struktur der gesamten vom ropodusnii Venitka konstituierten Textwelt
zuriickfiihet (1997, 162). Die spezifisch russische Form von Hetligkeit im ropod-
cmeo wird durch einen ambivalenten, zwischen Aggressivitat und Dermut chan-
gierenden Verhaltenskodex konstituiert (Thompson 1987, 21), und schliefit nur
in letzterem Punkt an die imitatio Christi an, derenthalben der Gottesnarr den
Titel ropodueniit Xpurma padu erhilt. Konstitutiv ist dafir die Form sozialer
Ermiedrigung und Ausschliefung aus der ,,normalen” Gesellschaft, die ,,momme-
HM3aI[BA PYCCKOM cBATOCTH — oT [Bacwmas] Baaxennoro ao Epoceesa” (Bp-
Stejn 1997, 8). Venicka aber besitzt die Dimension der Aggressivitit nicht, Dass
mit dem wenigstens partiell iibernommenen Habitusmodell des wopodusbii eine
gezielle imitatio Christi gemeint gewesen sein kénnte — dies dem historischen
Venedikt Erofeev zu attestieren, scheut sich seine Witwe Galina Erofeeva: ,,[...]
peNarus B HeM Beerfa Obina. HapepHO, HENTB3% Tak FOBOPHTH, HO S AYMAIO, YTO
o noppaxan Xprcery” (in Frolova 1991, 89). Performativ besttigt sie aber
durch die apophatische Scheu diese These mehr, als dass sie sie abschwicht.
Wenn wir also iiber den Umweg des russischen ropodusnii anf die Fihrte der
Christoformitdt des Helden von MIT gelangen, und zwar auf eine besondere
Ausprigung der Christoformitit, in der vor allem die Erniedrigung das fertium
abliefert, so mag es schon verwunderlich erscheinen, dass alle moglichen in die-
se Richtung weisenden Beobachtungen gemacht werden, dass aber der christo-

14 Durch diese Konzeption [Kreisbewegung und vnendliche Wiederhelung der neutestamentli-
chen Motive] wird aber der biblische Brlésungsgedanke geradezu konterkariert” (Stewart
1993, 713.
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logische Terminus des dahinter stchenden Kenosis-Konzepts nur bei Drubek-
Meyer in Anschlag gebracht (1991, 94) und lediglich bei Sedakova aufgenom-
men wird.13 Drubek-Meyers terminologischen Vorschlag gilt es im folgenden
aufzunehmen. Kenosis soll hier aber als nicht-parodiert, auch nicht in einer par-
odia sacra ohne moderne Aggressivitiit des Verlachens konterkariert dargestellt
(Drubek-Meyer 1991, 95, vgl. zur parodia sacra Lichadev/Pandenko 1991, 9f),
sondern als - auf mehreren Ebenen - konstitutiv einsetzbarer Schliissel zu F1gu-
renkonzept wie Poetik von MIT herausgearbeitet werden.

Damit wird mehr behauptet, als zuvor durch die punktuelle Nachzclchnung
des neutestamentlichen Intertextes reklamiert worden war; dann n¥mlich miisste,
wenn man zuniichst auf der Ebene des Diskurses des Helden bleibt, in den
christlichen Motiven von MIT auch eine christologische Konzeption Kenosis
enthalten sein. Wie schon beim neutestamentlichen Intertext insgesamt ist diese
Konzeption erneut nur durch das Wiederzusammentragen der iiber den Text
verstreuten Stellen ermittelbar.

Der Bezug zu der christologischen Perikope Phil 2,5-11 ist vielfiltig: Da ist
einmal in den hiufig wiederkehrenden Imperativen ,,cumpuce® (MIT 39) oder
»CvupaTecs” (MIT 53) ein offensichtlich pariinetisches Moment {wie in Phil 2,5)
— vzl. die russische Wiedergabe des griechischen éranelvuoey éavrév [ er-
niedrigte sich selbst / cvupan Cebx™ (Phil 2,8). Gleich zu Beginn des zweiten
Abschnittes Mocrsa. [laowade Kypexoeo eoxsana wird — unter Verwendung
der GroBschreibung, die konventionell ein Crede transportiert — Christus als
Erlbser in seiner Entsagung aufgerufen:

Bepp poT Plckymurens gaxe, # faxe Mame cBoell pofHOH, H TO NOBOPHIL
»T0 MHe [0 TeBA7* A yx TeM Gosee MHE — YTO MHE JI0 STAX CYETAINHXCK
M OCTHIBIX] .

51 my4ie IPHCIONIOCE K KOJOHHE | 38XMYPIOCh, YTOOHI HE TaK TOIHHINIO.

(Ml 18),

Es handelt sich dabei um einen direkten Bezug auf Christi Entsagung von
familitirer Geborgenheit (Jh 2,4) und deren partinetische Verallgemeinerung (Lk
14,26f), fiir den neuen Christus-Imitator nun allerdings in der Haltung eines ver-
katerten obdachlosen Alkoholikers, der mit seiner Obachlosigkeit das auf Lk
9,58 rekurrierende Gyrovagentum der frithchristlichen Wanderasketen, der er-
sten christlichen Monche und russischen Gottesnarren wieder aufnimmt (vgl
Zappi 1999, 327). Im Gespriich mit den mitreisenden Alkoholikern werden die

15 Sedakova kontrasiiert das platonische Aufstiegsmodell mit Erofeevs , Antiplatonismus®, der
in ,,eBAHreMbCKYE KeHosuc, [...] Xanoets [..] kK camoMmy HM3KoMy, cMepTHOMY, GesoGpasko-
my* gerinne und sich in einem paradoxen, dem Abstieg zuneigenden ,DpoT-xanocTs" per-
sonifizieren lasse (Sedakova 1998, 362-364).
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{durch eine Leberzirthose geforderten, MI7 79) Trinen des alten Mitri& zu Chri-
sti Kreuzestod aus Mitleid mit neuchalcedonischen Paradoxen (s.1.) in Bezie-
hung gesetzt: ,,eMy [Muarpiay] npocto Bee 7 Beex 6buro xanko [...] Boe, ymupas
HG Kpechte, 3ANICBENLIBAT HaM XaloCTh, a 3ybockamscTBa OH HaM lie 3anoBe-
noiean’ (MIT1 75, Hyv. DU). Im fortgeschrittenen Stadium ¥cad — 105-8 xwso-
semp fiihrt Venitka dann ein Gespriich mit dem Teufel, der ihn in Versuchung
fithren will. Dabei wird just der christologische Demutsbegriff verhandelt, denn
die Versuchung besteht in einer falschen Demut, deren letzte Konseqguenz der
Selbstmord wire, der ja in der orthodoxen Tradition immer eine gefdhrliche Per-
vergion des kenotischen Verhaltensmodells darstellte. Verfolgt von seinen vier
Mordern, evoziert Veni¢ka dann in seiner Verzweiflung, von Gott verlassen zu
sein {,,Jama capaxchamm®, MiT 12; Mt 27,46; Mk 15,34}, das Motiv von der Skla-
vengestalt aus dem Philipper-Brief (2,7) in Vermittlung iiber ein Tjutéev-Zitat
(vgl. Al'tSuller 1982, 85):

Ecm Ol paBcera NMOKHHYI MOIO 3CMINIO, HO BMITHT KaXJOTo W3 Hac, — OH
B 9TY CTOPOHY HH pPa3y H He B3NAHYN A eciu OH HEKOIJA 3eMIM MOEH He
TIOKMIAJL, ECJIM BCIO 66 ACXORHI Gocolt # 8 pabcxon sude, — OH 210 MecTo
oforaya 1 nporen croporoit (MI7 119, Hy. DU).

Die imitatio Christi aullert sich hier in der Nachahmung von dessen gottver-
lassener Verzweiflung als Verlassenheit von seinem Modell, von Christus selbst.
Der Tod ereilt den Helden an der Kreml-Mauer, in der Nihe {(auch wenn dies
nicht genannt wird) des Mausoleums Lenins, der vom Sozialistischen Realismus
als Modell vor Christus und Modell fiir die Sowjetmenschen propagiert wurde.
Als Todesursachen werden mehrere angegeben; da ist einmal das Wiirgen und
das Durchstechen der Kehle — in einer physiologischen Lesart als der typische
Tod des Alkoholikers durch Kehlkopfkrebs avsdeutbar — und, damit nicht zu
verbinden: das Festnageln am Boden. In einer unvollstindigen Transposition
(eine vollstindige wire zu aufdringlich) stirbt Venitka hier einen unédhnlichen
Kreuzestod.

Imitatio exinanitionis

Von Paulus bis zur spitsowjetischen Literatur hat das Kenosis-Konzept diverse
Transformationsstufen durchlanfen, die als stets neues Vergessen und nachfol-
gende Innovation beschrieben werden kénnen. Gesteigert wird diese Verschie-
bungsaktivitiit des kulturellen Gedichtnisses durch das schlechte Erinnerungs-
vermdgen des Alkoholikers Venedikt Erofeev. Es ist anzunehmen, dass Erofeev
bei der Niederschrift seines Textes nicht nhur dann, wenn sie denn beim Kabelle-
gen in Seremet’evo stattgefunden hitte {vgl. Bondarenko 1999, 177), mit Zitaten
aus dem Gediichtnis operierte (Geisser-Schnittmann 1989, 33). So wiiren zwei
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kulturgeschichtlich wie literaturwissenschaftlich ohne Weiteres konsensfihige
Erklirungen gefunden, warum die Pritexte durch ihre Einbettung in Erofeevs
Poem so ,entstellt* werden.

Wenn Venicka auch in keinem Fall gleich als ,, Xpueroc coperckoro speme-
' {Steblovskaja 2001, 6), sondern nur als Christusnachahmer gelten kann, so
ist doch die Un#hnlichkeit der Nachahmung zunichst ein Problem, denn Ahn-
lichkeit und Unghinlichkeit Venitkas mit Christus laufen ,,parallel” {Steblovskaja
2001, 7). Ausgestellt wird die Un#hnlichkeit in MIT etwa im acumen des Ver-
gleichs der Stigmata der Karmelitin Teresa von Avila, einer katholischen Heili-
gen, die den Ordensnamen Teresa de Jesds flihrte, und des Wodka-~Trinkens,
denen beiden die Ufbernahme eines freiwilligen Leidens zugesprochen wird (MI7
26; vgl. Simmons 1993, 74; zur Freiwilligkeii: Baslyk 1997, 72).16 Die Freiwil-
ligkeit aber bildet sines der wenigen nur unter groBer Milhe ersetzbaren Ele-
mente der Ernjedrigong Christi, die in nahezu jeder noch so tibertragenen imita-
tio erfordert bleiben. Die Undhnlichkeit der freiziigig beschrittenen Leidenswege
von Jesus nach Jerusalem und Veni€ka nach Petuiki bleibt irreduzibel. Aller-
dings kann der Mangel fiir das gptum, eben die humilitas [ ranelpwoc, in einen
paradoxen Verweiseffekt auf das undarstellbar-unéihnliche Gattliche verkeht
werden. Und so auch in MIT: Das Inventar von Phil 2,5-11, etwa Knechtsgestalt
und Gehorsam Christi, werden bei Erofeev — durchaus angemessen! — als ,,6eso-
6pasme” und ,,cMyTHOCTR des Alkoholikers reflektiert. Und damit wird unihn-
lich auf etwas Hoheres verwiesen; denn die Unshnlichkeit des status exinanitio-
nis mit der Herrlichkeit des goitlichen Logos ist schon bei Paulus Programm.,

Eine fiir das Wiedererkennen noch problematischere Facette der Unéhnlich-
keit ist die metonymische Verschiebung: Wihrend Kiipper es als Problem fiir
eine mégliche Christus-imitatio Venitkas ansieht, wenn der Held eher in die
Rolle der verstorbenen Tochter des Jairus (Mk 5,41) tritt (Kiipper 2002, 233), ist
dies nur bedingt eine Aktantenverschiebung (denn auch Christus liegt spiter im
Grab und aufersteht); und schlieBlich wird auch bei Aktantenverschiebung das
Christusmuster aufgerufen und aktualistert. Die Substitntion des Helden in den
Leidensweg Christi fiihrt Giber den Stich in die Seite (MIT 114; Jh 19,34), wo-
nach aber Venitka in der Lazarus-Rolle (Jh 11,43) zum patiens eines der Wun-
der des agens Christus wird: ,Huvero, unvero, Epodees... Tanmacha KyMH, XaK
crasan CIacHTesn, TO eCTh BeTadh M unn” (MIT 114; vgl. Mk 5,41). Ist damit die
Christusimitation etwa widerlegt, der Rekurs auf die Philipper-Perikope ausge-
schlossen? Nein, denn in jeder imitatio Christi ist der Imitierende immer zu-
gleich agens, Subjekt der Substitution, wie patiens, Bmpfinger der parineti-

16 ¥on den bisherigen Kommentatoren ist nicht entdeckt worden, dass es fiir den Effekt des
acumen hinaus hier auch eine Affinitit gibt — der in der facettenreichen Metaphorik der Tere-
sa von Avila aus dem Bereich von Trunkenheit und Weinkeller (s. Bataille 1988, 323, mit
Bezug anf de Félice 1936, 22) angesiedelt werden kinnte.
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schen Botschaft (Phil 2,5), die ihn in die Nachfolge ruft (s. die Apostelrolle fiir
Venitka, M7 116), und schlieBlich der Erlésung am Jingsten Tage.

Es gibt also eine ganze Reihe von verschiedenen un#hnlichen Relationen,

zum einen rhetorisch formulierbarer wie Metonymien {(s. Pseudo-Dionysius
Areopagita, PG 3,1033A, cder Bloom zu Kenosis als Metonymie, 1976, 18;
1995, 62-81) oder Synekdechen (Ryan-Hayes 1995, 98), zum anderen vom
Grundkonzept der parodistischen Verschiebung ausgehende wie ironische Spie-
gelungen, Verkehrungen, Profanierungen, Herabziehungen oder eher iiber nar-
rative Figurenrelationen zu beschreibende wie Aktantenverschiebungen u.a.m,,
in denen eine Beziehung zwischen Christus zu dem ihm unéhnlichen und trotz-
dem auf ihn bezogenen Venitka hergestellt wird.
Die normative Bthik, die Venitka formuliert, funktioniert iiber die Umkehrung
des konventionell Ublichen; Erlésung wird durch Dekomposition erwartet: , Bce
Ha CRETe AO/DKHO IPOMCXOIMTH MEJUIEHHO H HeNpaBWILHO, YTOOLI He CyMel
3aTOPIMTHCSA TENOBEK, ITO0OB Yenosex Ghil TpycTen U pactepsy™ (MIT 17). Be-
sagte Traurigkeit wird spiter als stellvertretendes Leiden, als Internalisierung
des Habitus der Erniedrigung in Nachahmung Christi kenntlich gemacht:

§1 3naio Jyuiie, YeM BB, UTO «MHPORAST CKOpOL» — He HUKIHs, NYIICHHAS B
0BOpOT CTAPRIME JIMTCPATOPAMH, NOTOMY 4TO 5 CaM HOWY ee 8 cebe [...].
Bor tax ® #. Teneps BEI NOHMIH, OTYEre 5 IPYCTHEE BCEX 3a0YIBIr?
OT4yero A JerkoBecHee BCeX HIHWOTOR, HO M MpayHee BCHKOTO epbMa?
OTyero 5 | Aypak, u aeimoH {!], m mycromens pasom (M7 40, Hv. DU).

Die Behauptung, jetzt wiisste der Leser klarerweise die Motivation fiir dieses
Verhaltensmoedell, ist eher als Aufforderung um stirkere Verstehensbemiihung
zu interpretieren, als Nachfrage in der Art von Nietzsches ,Hat man mich ver-
standen? (Nietzsche 1988, VI 374). Jedenfalls klingt in Veni&kas Kritik an
menschlicher Hybris die Umkehrungsaxiologie der Seligpreisungen an (Mt 5,3-
5 und 5,10; vgl. zu Erofeev und den Seligpreisungen, Martin 1997, 168). In die-
selbe Richtung weist das Lob des ,mamomyume® (vgl. Paulus’ Lob seiner eige-
nen Schwiiche, 2 Kor 13,4): ,,0, ecin 681 Bech Mup, ecnit 6bl KaX/bli B MApDE
6bL1, Kak 5 cefiyac, THX B 60A3NEB U 6bU1 OBl TAK 3Ke HU B UeM He YBepeH: HA B
cefie, HY B Cepbe3HOCTH CBOEIO MecTa 1oy HeboM — Kax xopouo 6511 (MII 21).

Das unverkennbar dominante Hilfsmittel der Erniedrigung ist der Alkohol. Er
dient der Ablegung falscher geistiger Souverénitit. Mit der Biochemie des Vor-
handenseins oder des Fehlens von Ethanol im menschlichen Korper wird eine
anthropologia physica, durchaus im Nietzscheschen Sinne, verfolgt. MIT offe-
riert also eine Doppellesart, die Transzendenz je auch als biochemischen Effekt
zu lesen gibt, ohne aber damit eine Seinsaussage (oder Nichiseinsaussage) iiber
das Transzendente zu treffen (dic pathopsychologische Reduktion Baslyks
[1997, 75] gibt das isthetische Kapital dieser Ambivalenz auf}. Die Zweischnei-
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digkeit von materieller, mundaner Erniedrigung und — daneben und a contrario
gerade dadurch — géttlicher Herrlichkeit, wie sie in Christi Kenose gedacht wird,
gilt auch hier.

- Die detaillierte Beschreibung der diversen W1rkungen des Ethanols der alko-
holischen und postalkcholischen Zustinde je nach Tageszeiten (MIT 25) verbin-
det sich mit der Klage iiber die ,schlimmste Zeit im Leben meines Volkes™ —
vom Morgengrauen bis zum Offnen der Geschiifte, die zu barocken vanitas-
Empfindungen inspiriert (M7T 17f). Jene physischen Widerstinde, die der Ma-
gen eines Alkoholikers beim ersten Alkoholgenuss am Morgen leistet, werden
mit Leiden und Gebet in Verbindung gebracht: ,.[...] craxan To xny6uiacs rme-ro
MEXIY IPeBOM B mEnesonoM [...] Y 1 crpaman w Momwres® (MIT 26), wodurch
zumindest vage jener Kelch assoziiert wird, von dem Christus im Garten Geth-
semane bittet, er mébge an ihm voriibergehen (Mt 26,39). So adeln die post-
alkoholischen Leiden ihren Tréger; ,% BoT 4, Bo3moOHBITH ce0x 3a MYKH, KAK
caMoro cebs, — 1 NpAEsIcs ceba gymmres” (MIT 27, vgl. Mt 5,43): Der Alkohol
und die ihn konsumierende Person erhalten ihre Positivitit gerade durch das
Leiden, das der Konsum auslést.

Konstitutiv und adelnd ist das Leiden, nicht die ZerstSrung. Die moralisie-
renden MIi-Lesarten der Perestrojka-Rezeption (,MEAHCTBO ~ 2To MeLICHHOE
YHMITOXEH:HE CBOCH TeecHo#l CYIHOCTH, MpEGIIKaomeecs K TaraimeMy
rpexy caMoyomicTea’ [Zwolupova 1992, 88]; ,,camoyCmima-angoronax” [Gei-
sser-Schnitimann 1989, 234]), die Alkoholkonsum mit Selbstmord engfiihren,
gehen an der ernsthaft proportionalen Verschriinkung von Alkohol und dem da-
durch ausgeltsten Leiden vorbet. Phil 2,7 legt eine stufenweise fortschreitende
Erniedrigung nahe («épmotc, mamelvwoic; Kreuz), doch der (Mirtyrer-)Tod
muss letztlich von auBen zugefiigt werden, und so geschieht es auch in M77.

Die Kenose ist zweifellos eine. Art Negation des Subjekts (Drubek-Meyer
1991, 94). Aber MIT ist keine ,,Geschichte einer gescheiterten Jdentitéitsfindung
unter den Bedingungen der sowjetischen Kultur® (Kiipper 2002), sondern deren
Gelingen als Untergang der Person. Die Identititsfindung geht iiber die Kenose,
die ,Individualitét’ steigt — im Sinne des theologischen Freiheitsbegriffes —
durch getreue imitatio, und zwar der Nachahmung der Erniedrigung.

Man konnte versucht sein, aufgrund dieser Negatton des Subjekts eine Ein-
schreibung in die Tradition russischer theolegischer Konzepte von kollektiver
Kenose. (Chomjakov, Solov’ev) zu unternehmen, wo das Individuum durch Ein-
gehen in Konziliaritit (cofoprocmy) erst Platz und Rang gewinnt. Das Habi-
tusmodell des Alkoholikers und Obdachlosen wird von Erofeev aber gerade ge-
gen sowjetische Kollektive gewendet (Sedakova sieht daher in M7 eine ,,anti-
kollektivistische Ethik*, 1991, 264), und die offizielle Kirche spielt keine Rolle.
Von der Kenose des Individuums profitiert in M/T jedenfalls keine irgendwie
offiziell verfasste Gemeinschaft; die einzigen Bezugspersonen sind die Abend-
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mahlsgemeinschaft der schwarzfahrenden Alkoholiker im Zug nach Petudki. In
ihrem spontanen Kollektiv kommt (wie in Solov’evs kenotischer Ekklesiologie
die Kirche als Leib Christi) ein Nutzen von der Subordination des Individuums
filr , Kirche als mystische Abendmahlsgemeinschaft in Sicht (,,wo zwei oder
drei versammelt sind in meinem Namen®, Mt 18,20; vgl. bes. die eucharistische
Ekklesiologie Nikolaj Afanas’evs).

Wenn man Smirnova (1990, 58) glauben darf, sind zwei Eigenschaften des
Erofeevschen Textes bei manchen frithen Rezipientinnen und Rezpienten zu
Sowijetzeiten auf Ablehnung gestoen: die Degradierung der russischen Schrift-
sprache und die Degradierung bestimmter Prétexte. MIT zeichnet sich durch ei-
nen ¢xaa aus, in dem schriftsprachliche Elemente bis zu hohen Symbolismus-
Stilisierungen {MI7 33) mit einer virtuos machgebildeten Alltagssprache und
xam-Elementen durchsetzt sind, wobei letztere eine gegenliufige Funktion ge-
winnen: ,[...] oT60pPHO-IPA3HBIL MAT 3BYUMT KaK NcalMonicHHe'* (Kuricyn 1992,
300). Der Einsatz von Diminutiven (Epétejn 1997, B) flankiert dies auf der Ebe-
ne der Perscnennamen. Schon mehrfach angesprochen wurde die Herabziehung -
von konventionell in hohen Registern verorteten Pritexien (Levin 1996, 491).
Diese vielfiltigen Verringerungen gilt es als Repriisentationen von Erniedrigung
zu registrieren. Doch die Emiedrigung ist auch hier nicht der einzige Vektor:
Wie niedere Sprachschichten durch die Kontamination mit htheren selbst reha-
bilitiert werden, so wird die Herabzichung nie ins Extrem getrieben; mam-
Fliiche werden oft nicht ausgeschrieben, ein Kapitel tiberhaupt ,zensiert*, das
heidnische Petential des sam (8. Uspenskij 1994), das theoretisch zur Degradie-
rung des christlichen Intertextes dienen kénnte, alse nicht bis ins Letzte ausge-
heutet. Litotes-Figuren nehmen die Negationen wieder zuriick, oder besser:
pflanzen ihnen ein zweiten Vektor, den der Ethtshung ein.

Wie das letzte Niedere nicht gesagt wird, so bleibt anch das Héchste unaus-
gesprochen. Die apophatische Theologie der Ostkirche (Dionysius Pseudo-Areo-
pagita, bes. PG 3,1048AB) wird markiert aufgerufen: ,,mourmm MuHyTOR Moiva-
HEA TO, 4T0 HeRElpasmMo™ (M7 22). Es gibt einen vernichtenden htheren MaB-
stab, der alles menschliche Reden unangemessen erscheinen lasst: die ,Beuno
JXMBYIIHE aHreNbl 1 yMuparoume Aeru. Analoges gili fiir das ausgesprochen
hiufige Motiv des Verstummens (Stewart 1999, 30), das man so interpretieren
kann, dass das Eigentliche nicht gesagt wird und erst noch zu konkretisieren ist.
Diese apophatische Strategie ldsst sich, wie Geisser-Schnittmann anfiibrt (1989,
118), daneben auch auf den Habitus des ropodusoii zuriickverweisen, in wel-
chem demzufolge Kenosis und Apophatik zusammengehen. Der angefiihrte apo-
phatische Gottesbeweis (MIT 54) zielt in eine #hnliche Richtung.

Wo ein Rest offengelassen wird, wird eben durch das Offenlassen ein undar-
stellbares Numinoses suggeriert — im Mythos wie im Gottlichen/Heiligen. Das
Fragment ist eine der privilegierten Strategien der sakralen Reprisentation. Ke-
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nosis und Apophatik bilden dabei allerdings zwei Facetten negativer sakraler
Reprisentation: Wie die kenotische Unihnlichkeit, so gibt sich auch die apo-
phatische Leere als minimaler Verweis anf ein Transzendentes zu lesen. Im Ge-
gensatz zum Idealtypus ,positiver* Reprisentation (wenn es so etwas gibt) aber
bleiben kenotische wie apophatische Reprisentation immer auf der sicheren
Seite — und sie kénnen immer auch nicht-sakral gelesen werden, Der negative
Verweis schiitzt sich vor Falsifikation und Kitsch, begibt sich damit aber der
kommunikativen Bindeutigkeit. Das ist — positiv wie negativ — der Grund fiir dle
Zerstrittenheit- der Forschung iber die Gretchenfrage.

Die Waffenbriiderschaft von Kenosis und Apophatik in Sachen Reprﬁsentau-
on hat ihre Grenzen. Sind Momente des Verstummens der apophatischen Repri-
sentation zuzurechnen, so ist dex Clou der kenotischen Repriisentation in der
Kataphatik verertet, und zwar in der Un#hnlichkeit von Reprisentant und Repri-
sentat. Apophatische ,,non-images* sind von kenotischen ,Jeast adequate ima-
ges” abzugrenzen. Letztere sind es, welche die kenotische Abstiegsbewegung
nachzeichnen {,descending order of decreasing congruity®, Epste_]n 1999,
368.372).17

Kenotische Intertextualitiit

Der literaturwissenschaftlich interessanteste Zweig der Reprisentation der Ke-
nose im doppelten Sinne von Reprisenationsformen von Kenosis und kenoti-
schen Reprisenationsformen diirfte bei MIT die sehr eigene Form von Intertex-
tualitdt sein, die nicht minder Unghnlichkeit generiert als die tibrigen angefiihr-
ten Repr’eisentationen Einige der Mechanismen der Intertextualitdt von M7 hat
Jurij Levin schon in seinem Aufsatz Cemuoccpepa Benuuru Epoqbeeea aus der
Lotman-Tubildumsschrift von 1992 herausgearbeitet.

Levin {1992, 490) fiihrt zum einen Kontaminationen von Evangelienstellen
mit anderen Quellen vor: Die Sentenz 4, BO3MOOGRBIIRE cefd 33 MYKH, XaK
camoro ceba” (MII 27) kontaminiert Othellos Charakterisierung Desdemonas
(,,She lov’d me for the dangers I had pass’d’, Szene I 3) und den ethischen
Merksatz ,,Du sollst Deinen Néchsten Lieben wie dich selbst” (3 Mos 19,18; Mt
19,19). Daneben gibt es auch einige Zusammenspannungen verschiedener Evan-
gelienstellen wie der Lazarus-Episode (Fh 11,43) mit der Auferweckung der
Tochter des Jairus (Mk 5,41) sowie mit den Wunderheilungen (Mk 5,8; Lk
5,23f; vgl. Levin 1996, 38). Diese ,,Verunreinigung” des intertextuellen Bezugs
streicht eine vermeintlich ,lineare Représentation” durch, nicht aber Représen-

17 Zu kenotischen Reprisentationsformen vgl. auch Meyers Begriff der ,kenotischen Sprachar-
beit”" (Meyer 2002).
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tation iiberhaupt. Verschiebung wird vielmehr als integral {als fiir sakrale Rede
unverzichtbar) inszeniert.

Der zweite, fiir unseren Zweck noch entscheidendere Mechanismus st derje-
nige der Transformation (s. Levin 1992, 489). Auch diejenigen Forscherinnen
und Forscher, welche die These vom Modus der Paredie verireten, veranschla-
gen eine Veréinderung des Priitextes bei seiner Evokation im Posttext: Erofeevs
Parodie sei eine ,repetition with a difference (Martin 1995, 33, mit einer ebhen-
so treffenden wie banalen Definition von Linda Hutcheon), ein ,,cMemenue”
(Lipoveckij 1997, 173). In Anbetracht der jeden Pritext hochgradig verindern-
den Intertextualitdt von MIT im Sinne von Transformation ist es triftig, hierfiir
den Begriff des ,, Transtextes” — in einem eigenen Sinne (der nicht dem Genette-
schen, 1982, 12f, entspricht) - anzusetzen, 18

Wie aber sieht es mit der Interpretation dieser ,Transtextualitdt’ im Hinblick
auf einen religiisen, para- oder antireligitsen Gehalt aus? Gerade die Bibelzitate
sind, wie gesehen, oftinals hochgradig verindert, was die Interpretation von der
parodia sacra (Drubek-Meyer 1991, 95) mit doppelter Entmythologisierung
sowjetischer wie christlicher Eschatologie (ebd.) zuniéchst plansibel erscheinen
l4sst, Folgte man dieser Auffassung, gibe es nur einen Vektor, ndmlich die Er-
niedrigung. Geisser-Schnittmann entwirft im Kontrast dazn ein vertikales
LIriptychon® (1989, 2351), dessen Basis das Evangelivm, dessen Mittelteil das
Bewusstsein des Helden und dessen oberer Teil das Geschehen von M7 bildet.
Ihr Bewegungsmodell ist das der Oszillation von Alltag und Evangelium durch
das Prisma des alkoholisierten Bewusstseins. Diese Oszillation gibt einen wich-
tigen Hinweis auf den dialogischen Charakter von Intertextualitiit. Es sind, gera-
de bei MJ1, zwei Bewegungen: hin und zuriick. Natiirlich ist die Transformation
und Verunghnlichung des Pritextes im Intertext nach konstruktivistischem Kon-
sens das Werk des Postiextes; nihme man die Verundhnlichung aber einmal —
etwa mit Kristevas Begriff des ,,génotexte” (1970, 72) ~ heuristisch als vom Pri-
text angestofiene, von ihm generierte Bewegung, so entspriche dies strukturell
der Kenose des gttlichen Logos. Es briiuchte nicht gleich eine Intertextuali-
titstheorie, die dem Pritext die alleinige, aktiv transformierende, auto-apotrep-
tische Rolle zuméfe (und nicht, wie Bloom, dem Postiext eine hetero-apo-
treptische), wohl aber ein Modell des Austausches, der ,,Interferenz” (Lachmann
1990, 63) innerhalb eines Netzwerkes (Clayton 1991, 49f), in dem zum einen
der Priitext auf den Posttext einwirkt und im Gegenzug der jeweilige spitere
Jphénotexte” (Kristeva 1970, 72) den ,,génotexte™ affiziert.

Dieser Austausch lieBe sich dann von der Warte der kenotischen Christologie
nicht nur als Medium von, sondem als Zeichen fiir kenotische Reprisentation

18 Dabei wird nicht mehr vorrangig der Fokus auf den spiiteren Text gerichtet (fiir Genette ist B
immer der frithere, Genette 1982, 13), sondern auf die Verdnderung eines friiheren Textes A
bei seiner Neuevokation in einem spliteren Text 8.
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lesen; Kenosis wie ,, Transtextualitit bedeuten eine Depotenzierung der Priexi-
stenz des Logos/des Pritextes, eine Bewegung, die mit religionswissenschaftli-
chen Begriffen wie Verweltlichung oder Desakralisierung bzw. intertextuali-
titstheoretischen wie , transposition” (Kristeva 1978, 69) oder ,travail de trans-
formation” (Jenny 1976, 262, auch; Genette 1982, 14f; Lachmann 1990, 39)
parallel erfasst werden kann, - eine Bewegung, der aber der Rilckverweis auf
den Logos/den Pri- oder Genotext in der neu transformierten, irdischen bzw.
phinotextuellen Gestalt eingeschrieben bleibt.

Das Evangeliengeschehen und mit ihm die paulinische kenotische Christolo-
gie werden in der Kulturgeschichte tiber viele Vermittlungsstafen transportiert;
als ob Brofeev diese kulturgeschichtliche Transformationen ausstellen wollte,
wird in MIT das Bvangeliengeschehen auf ,,Umwegen” tiber spitere Quellen in
Form von Zitatzitaten!? evoziert: Der Kelch aus dem Garten Gethsemane (Mk
14,36; Mt 26,39.42) und die Eucharistiefeier werden als Zitate aus der russi-
schen Fassung von Wagners Lohengrin aufgerufen (Mi7 20). Besonders wichtig
sind sekundire Evangelienverweise tiber Michail Bulgakov und Fedor Dostoev-
skij, Boris Pasternak und Goethes Faust (Gasparov/Paperno 1981, 393-396),
Dazu hier nur ein Beispiel: die vielen Imperative ,.cvupucs” vnd ,,;970651 He
cyMen saropauTeeA veroseK” (MIT 17) kénnen auf ein Zitat aus Dostoevskijs
epochemachender Puskin-Rede vonr 1881 zuriickgeblendet werden: ,,Cvupncs,
ropiplil JenoBeK, K IpeXIe BCErO CIIOMH CROIO roprocth’ (Dostoevskij 1984,
XKVI 139; vgl, Levin 1996, 31). Venikas in Ténen des Hohen Liedes besun-
gene, promiske Geliebte in Petudki ist liber die Prostituierte Sonja aus
IIpecymnaeriie 1 naxasanue mit Maria Magdalena — und zogleich mit der De-
mut Christi — verbunden (Ryan-Hayes 1993, 90). Das Motiv schlieBlich, dass
Christus bei seiner Segnung einen Flecken Erde ausgelassen haben kénnte, be-
gegnet erstmals als Verweis auf Carlo Levis Cristo si & fermato a Eboli (MIT
83). Es handelt sich nun bei Erofeev — wieder eine Aktantenverschiebung — um
eine eventuelle Verlassenheit des Menschen durch Christus, nicht Christi durch
den Vater. Angesichts der Distanzierung vom Sowjetemblem Kreml stellt sich
aber die Frage, ob ein Pritext wie der des Kommunisten Levi zuverlissig sein
kann, ob nicht vielmehr, wenn man Christus schon als gesetzt annimmt, das
Ausnehmen eines Winkels auf der Erde von der Erlésung paradox ist.

Kenosis figuriert damit in MIT zugleich als Motiv wie als generative inter-
textuelle Struktur. Wenn Stewart behauptet, dass Erofeev den ,,zutiefst ,monolo-
gischen* Inhalt der Heiligen Schrift ins dialogische Zwielicht rtickt® (Stewart
1999, 70), so lisst sich dies von der Kenose her entkriften, die ja selbst einen
Dialog in Szene setzt. Kenotische, Unihnlichkeit generierende Intertextualitdt

18 Strukturmuster bemerkt von Gasparov/Paperno (1981, 391), zum Terminus s. Smirnov 1983,
286-288.
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diirfte ein besserer Begriff sein zur Beschreibung des Evangelienrekurses von
Venedikt Brofeev als der durch Paperno/Gasparov (1981, 391) eingebrachte von
MIT als ,apokrypher Variante” des Evangeliums; denn das Apokryphe steht zum
Kanonischen in einem axiologisch problematischen Verhiiltnis, das Kenotische
aber verhilt sich zum Géttlichen nicht als Wertverlust,20 sonden als unihnliche
Reprisentation und — dadurch gerade befrdert anstait vermindert — Liebestat
{so die Begriindung fiir die Selbsterniedrigung Christi in 2 Kor 8,9).

In einer kenotischen Repriisentation, wie sie sich in Zitatstreuungen, Zitatzi-
taten und anderen Verfahren der Transformation realisiert, passiert mehr und
anderes als eine blofle Ausstellung der Zitathaftigkeit durch eine ,,Metarelation®
und ,.Entmotivierung® (Smirnov 1983, 286.288) und mehr als eine bloB destruk-
tive Parodie. Die Un#hnlichkeit des — verschobenen, onangemessenen — Repré-
sentanten entwertet das Reprisentat nicht, im Gegenteil.

Paradoxe

Evangelium und Alkoholismus, Christologie und Sowijetalltag... Zwei Sphéren,
zwel ontologisch geschiedene Seinsbereiche, die aber doch durch die Briicke der
Intertextualitit, der Kontamination in Verbindung gebracht werden. Eine onto-
logische Bestimmung des Verhiltnisses der beiden Sphéren geht an der literari-
schen Realitiit vorbei: Geisser-Schnittmann konzeptoalisiert MIT zundchst als
duale Alternaiive ,,bor wm crmpr® (1989, 239), um diese mit Blick auf das En-
de zu einem Monismus, zu auswegloser Diesseitigkeit zu reduzieren. Besser
wiire, anstelle von Diesseitigkeit von Literarizitdt zu sprechen — und ob diese
wirklich ausweglos ist, steht noch dahin. Akzeptierte man die entologische Al-
ternative Gott oder Spiritus, so ergében sich entweder eine bloB scheinhafte gei-
stige Sphire (darauf laufen alle Lesarten der religiésen Beziige in MIT7 als einer
Parodie hinaus) oder umgekehrt eine falsche Natiirlichkeit {,, 60 cama sta
HaTypanthocTe MHuMal“, Drawicz 1984, 8) bzw. wenigstens eine werthafte
Subordination des Niedrigen unter die héhere geistig-geistliche Soteriologie
(Colucci 1983, 27R).

Aussichtsreicher ist eine die Literarizitdt ernst nehmende, rhetorische Be-
schreibung: Geisser-Schnittmann schldgt die Rede vom Oxymoron vor (1989,
34). Performativ verfolgt Zivolupova eine Rhetorik des Paradoxes, wenn sie das
Sujet von MIT folgendermalBen nachzeichnet: ,.cTpaHcTBYIOIMUN YOPONWBLIA,
nyrelecTryommi ot Mockoeckoro Kpemna B Ilerymks, on Sbli BHE 3TOTO

20 Allerdings entziinden sich am Problem der paulinischen Kenose und der logoschristologisch
gesetzten zwei Naturen die groBen Hiresien des friihen Christentums (Doketismus, Ariaris-
mus, Nestorianismus, Monophysitismus), die durch die paradoxen Formeln der Skumeni-
schen Konzilien gebannt werden soflen, ohne je ganz stiligestellt werden zu kibnnen, BEtwas
provokativ Inoffizielles bleibt der Kenosis-Figur eingeschrieben.



356 Dirk Uffelmann

wmiApa, YLy REMIOVCHHEM B Hero [..:]" (Zivolupova 1992, 79). Und auch Levin
kontaminiert zwei sich ausschlieBende Beschreibungsweisen; Einmal sagt er, es
gebe in MIT ein ,nepennerenme gByx Mupor” (1992, 497), ein Springen zwi-
schen Brniedrigung und Erhohung (ebd., 498), ein anderes Mal sieht er cher ein
komplementiires Verhiltnis: ,,Kaxioe HA3KOE SBICHHE HMEET H CBOIO BBICOKYIO
anocTach, M MaoGopor” (ebd.). Fast genauso Gasparov/ Paperno: ,Kaxmoe
coORITHE CYIECTBYET CMHOBPEMEHHO B {yX Inanax [...]“ und ,,[...] xapagTepHoe
1A MORCCTH CRUAHKE HAZKOrO ¥ Bpicokoro™ (Gasparov/Paperno 1981, 389-399).
Diesen Paradoxen als Beschreibungen der ,.zwel Welten™ in MI7 zuznstimmen,
ist das Eine. Das Andere, sie vom Gegenstand, nimlich der Christus-Motivik
und der christologischen Tradition her in die Reihe der Vorliuferversionen sol-
cher Paradoxe einzuordnen. Diese Tradition hatte n#imlich in den fiir die Dog-
matik der gesamten europdischen Christenheit zentralen paradoxen Christologie
des Konzils von Chalcedon 451?! sowie der nochmaligen Verschirfung dieser
Paradoxe in der neuchalcedonischen Christologie (etwa in den Formeln des
Konzils von Kounstantinopel 533)%? ihre hchst autoritative, kanonische Formu-
lierung erhalten: Christi Naturen haben zugleich als ungettennt und unverbun-
den zu gelten: Durch die Erniedrigung Christi wird das Kérperliche gerade nicht
negiert; es hat, in seiner Undhnlichkeit mit dem Géttlichen, seine legitime Be-
deutung als dessen undhnliche, verfremdende Repriisentation in der Welt — mit
einer Rhetorik der Aumilitas; das Korperlich-Weltliche (hier sowjetischer Alltag,
Alkohol etc.) hat also durchaus seine integrale Funktion. In jeder kenotischen
Reprisentation erscheint die Klnft von géttlicher und menschlicher Natur Christi
als uniiberbriickbar und wird zugleich in Uniihnlichkeit tiberbriickt. Das rhetori-
sche virtum der humilitas wird durch die unghnlich-paradoxe Verweisrelation
von unten nach oben zur , Kippfigur” (Meyer 2001, 464); das vitium wird ku-
riert.

Die christologischen paradoxen Kompromissformeln der 8kumenischen Kon-
zilien fordern eine bestimmte Auffassung von Kenosis: Christi Selbsterniedri-
gung diirfe keinem Wandelmodell folgen, sendern dis zwei Naturen Christi
mussten in vollem Paradox nebeneinander, unvermischt und ungetrennt,23 be-
stehen. Ist die christologische Konzeption von MfT nun in diesem Sinne ortho-

21 oty dAndic xal dvSpumov dinfic T adror / wahrer Gott und wahrer Mensch* (Wohl-
muth 1998, 86}, . .

22 tvo kal v abvév kipiov fudv Tnooby Xpuardy, v Tof Geod Adyov, cupxubévra xal
dvavlpamioavra, wal Tob abrol vd T¢ OGatuara kar vd wdfy, dmep Exovolar Iméucive aop
«f / ein und derselbe sei unser Herr Jesus Christus, der Logos Goites, der Fleisch und
Mensch geworden ist, sowie ein und demsetben gehdrten die Wunder und Leiden zu, die er

- freiwillig im Fleisch ertrog” (Wohlmuth 1998, 114},

23 8o das Chalcedonense: ,dovyyirwe, dipénrux, déimpéroc, dyoploves [ unverindert, un-

unterschieden, unvermischt und ungetrennt (Wohlmuth 1998, 86).
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dox? Ereignet sich darin eine Veriinderung der hiheren, tdeellen Sphire zur nie-
deren Knechisgestalt des Alkcholikers oder stehen Oben und Unten in einem
paradoxen, verbunden-unverbundenen Nebeneinander?

Die Schwierigkeit einer solchen Frage liegt in der Ubertragung christologi-
scher, Anschaulichkeit programmatisch ausschlieBender Dogmen auf die Be-
schreibung eines literarischen Textes, der allein durch seine Fiktionalitit eine
gewisse Darstellungsfunktion fiir sich reklamieren muss. Doch, so kénnte und
miisste die Frage reformuliert werden: Ist MJT wirklich ein ,positiv* darstellen-
der Text? Auch wenn man dies in Zweifel zieht, so bleibt noch ungekldrt, auf
welches textuelle ,Oben* denn die géttliche Natur Christi projiziert wird (die
Projektion des ,Unten‘ der Knechtsgestalt von Phil 2,7 auf den obdachlosen Al-
koholiker ist unproblematischer). Ist dieses ,Oben‘ etwa eine von allen Alko-
holwirkungen unaffizierte geistige Souverdnitit des hoch-intellektnellen Helden
Venitka (Stewart 1999, 56), wie einige Rezipienten mit Blick auf den Habitus
des historischen Autors vermeinen lassen? Nein. Bs ist nimlich durchauvs nicht
so, wie die Bekannten und Forscher fiir den Menschen Venedikt Erofeev be-
wundernd annehmen, dass der Alkohol auf den Helden ernlichternd, also quasi
gar nicht wirkte (damit wiirde an den Christus-Nachahmer Venitka ein MaBstab
der Unwandelbarkeit angelegt, wie er sich christologisch allein fiir den Logos,
den priexistenten Christus geziemt): Im Suff redet Venitka wie seine Mitreisen-
den bspw. primitiven interkulturellen Schablonen (M{fJ 79-84) oder Sexismen
(MI1 70) das Wort. Der Held geniigt in diesem Text, besonders in seinem fort-
schreitenden Delirium, durchaus keinen intellektuellen oder intellektual-ethi-
schen Anspriichen, sondem erscheint an vielen Stellen als gemeiner Schwadro-
nierer mit psevdointellektuellen Verlautbarungen (etwa ,,Mue xax cheHoMeHy
npreyin cameBospactatoigir Jloroc”, MIT 80f); allein, durch dieses besoffene
Geschwiitz scheint andeutungsweise immer wieder etwas anderes durch, das
durch diese niedere, alkoholische und schwadronierende Ebene rein ex negativo
evoziert werden kann. Geistigkeit wiire demnach hier hschstens als metaphysi-
sche Geistlichkeit ex negative zu begreifen, nicht als intellektuelle Stringenz
oder gar ethische Korrektheit der politischen Rede.

‘Wenn man dagegen weniger auf den schwankenden Intellekt des Delirieren-
den abzielt, sondern den christologischen Intertext als eigene, und zwar den ge-
samten Text von Anfang bis Ende durchziehende Bedeutungsschicht liest, so
ergeben sich zwei selbstindige, einander nur bisweilen iberschneidende Sujets,
deren jeweilige Souverfinitit aber nicht angetastet wird (vgl. Smirnova 1990,
60), Da ist die ,,physische’ Natur des Helden (zu der auch der irdische, von der
Biochemie der Physis abhiéngige Intellekt gehtit) und eine ,,mystische™ Inter-
textebene {vgl. die oben zitierte triadische Anthropologie, MI7 18}. Damit wiir-
den dann keineswegs die zwei Naturen Christi an seinem Imitator Venitka in
einer Person wiederholt. Vielmehlr schwebt iber der irdischen Natur der mysti-
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sche Intertext. Und dann gibt es weniger zwei gegenlaufige und sich an einer
bestimmten Stelle kreuzende Vektoren von Erniedrigung und Erhhung, son-
dern ein Nebeneinander, ein zeitneutralisiertes Paradox. Der These von Smirng-
va, dass der Christus-Text gegen Ende zunehmend ernster behandelt witrde,
muss man némlich nicht unbedingt folgen, wenn man nicht von einer anfingli-
chen despektierlichen Parodie des Evangelien-Geschehens ausgeht, sondern von
Anfang bis Schluss eine kenotische, also stets unangemessene Reprisentation
ansetzt, Was am Ende mit dem Evangelien-Intertext geschieht, jene stirkere
Stringenz und stellenweise adéiquat reproduzierte Abfolge der Ereignisse, bildet
lediglich den narrativen Sog der Passion Venitkas.

Die jeweilige Ausformung des Christus-Intertextes unterliegt durchaus dem
Filter durch den entsprechenden physiologischen Zustand des Helden; die all-
zeitige Prisenz und Dominanz dieses Intertextes wird davon aber nicht tangiert.
Die dogmatische Alternative von Wandel und Kontinuitéit, von Trope und Para-
dox muss fiir Erofeevs literarischen Text reformuliert werden: Die menschliche
Natur des Alkoholikers unterliegt dem Wandel; die (mehr oder weniger reale)
Handlung von MIT verliuft nach dem Muster fortschreitender Erniedrigung,
wihrend die Kontinuitidt der christus-motivischen Ebene der Person daneben
bestehen bleibt.

Der dullere Anschein einer Reise wird durch die Gliederung nach Streckenab-
schaitten und mehrfache Beziige auf Radidcevs Hymewecmasue uz IHemepbypea
& Mocksy lange aufrechterhalten. Entscheidend sind aber im Gegensatz zu Ra-
di¥%evs Reise nicht die Haltepunkte, sondern die Phasen zwischen den Statio-
nen. Das mag einen zweiten triigerischen Anschein erzeugen, den des Genores
der geistlichen Reise {des cmpaucmsue, Gasparov/Paperno 1981, 387), aber
auch dieser wird letztlich wie der Chronotop Zug unterlaufen.

Schon frith im Text wird wiederholt (MIT 39-85) angedeutet, dass die Reise
nicht zur Ankunft am Ziel Petuski filhren wiirde. Spiitestens ab Opexoso-3yeso
— Kpymoe haben die Stationsangaben keine Entsprechung mehr in der von Lese-
rin oder Leser zunichst angenommenen Fortbewegung des Zuges (vgl. Levin
1996, 28) und bezeichnen nur noch Venitkas Selbsttiuschung, die offenbar
wird, als auf Venitkas Frage, wie weit es noch bis Petuski sei, Anwohner (er
streift nun durch Vorgirten — welches ist der Traum: das Fahren mit dem Zug
oder das Gehen zu Full?) nur mit héhnischem Lachen antworten (MIT 97). In der
zweiten groBen Traumsequenz wird die Angst des Nicht-Ankommen-Kénnens
durch eine fiinf Rechenaufgaben stellende Sphinx personifiziert (M7 102-105).
Da in diesem Traum anscheinend Tagesreste verarbeitet werden und im vierten
Riitsel der Kursker Bahnhof, im filnften Ritsel Minin und PoZarskij vorkommen,
wird fraglich, ob Venitka denn tiberhaupt je im Zug gesessen hat oder in seinem
Ideenraum — mit Einsprengseln Moskauer Eindriicke — gefangen ist. Das Ver-
fehlen des realen Raumes gipfelt in der Ortsangabe [Temyuucu, Heppon (MIT
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113), als wieder der Kursker Bahnhof in Moskau erreicht ist, von wo der Weg
weiter fiibrt zu Hemyuucu. Cadogoe roavyo — der Moskauer RingstraBe, an wel-
cher der Kursker Bahnhof liegt (MIT 116). Hier kommt Venika die Einsicht,
Petugki verschlafen zu haben (M7 118).

Die Endstation der Bahnstrecke nach Petugki wird als wiedergefundenes Pa-
radies gekennzeichnet, wo die Erbsiinde aufgehoben wire (M{7 37) und Himmel
und Erde zusammenstoBen wiirden (MIT 38); die Ankunft dort wire eine irdi-
sche Erhohung, wogegen der Erzihler immer wieder antiutopische Formulierun-
gen in Anschlag bringt? — antiutopisch im Sinne einer Gegnerschaft gegen im-
manente Erldsungsmodelle wie das Bild des Goldenen Zeitalters und insheson-
dere gegen das sowjetische Modell. Ein solch irdisch-utopisches Petuiki bleibt
auBer Reichweite.

Alle Bewegung erweist sich so als Schein. Die Reisefigur von M7 wire mit
Holt Meyer {1995, 480) als Verirrung, ja das Reisen als ein Fortkommen im
irdischen Raum liberhaupt als Irrtum lesbar, Der Titel Mockesa-Tlemyiurcu kann
unter diesem Blickwinkel auch einmal anders denn als Angabe der Bahnstrecke
gelesen werden: es ist die paradoxe, simultane Koexistenz zweier Perspektiven,
der irdisch-schlechten (Moskau} und die einer bescheidenen, durch die misslin-
gende Reise dekonstruierten Utopie (Petufki). Petuski reprisentiert dann keno-
tisch-unédhnlich die Erldsung. Doch auch mit dieser Desillusionierung von Be-
wegung im literarischen/irdischen Raum ist es noch nicht getan. Denn die Des-
illusionierung von Fortbewegung und Fortschritt in der Sowjetunion, im
menschlichen Dasein iiberhaupt gibt ja erst den Blick frei auf die dariiber ruhen-
de Bedeutungsebene der Intertexte — den Gedichtnisraum der eurcpiischen
Kulturgeschichte und das durch das Evangelium vertretene Heilsversprechen.
Die Art und Weise ihrer intertextuellen Evozierung aber ldsst kanm darauf
schlieflen, dass es hinter der illusorischen Bewegung eine andere, hthere Bewe-
gung gibt. Beide Intertexte — Evangelium und europiische Kulturgeschichte —
zeichnen sich in M7 eher durch kontinuierliche Prdasenz aus. Die vermeintliche
Reise von Moskau nach Petuski ist so eher eine Unverinderlichkeitschiffre; das
literarische Sujet wird derealisiert und das irdische Geschehen dahingehend
entwertet, dass es seine Bedeutung erst im Blick auf das dahinter aufscheinende
Nicht-Geschehen gewinnt.

Die Intertexte werden also iiber den gesamten Text verstreut, anstatt in eine
logische Entwicklung eingebaut zu werden, sodass auch der Passionssog am
Ende die dauerhafte Prisenz der intertextuellen Bedeutungsebenen nicht iiber-
zeichnen kann. Denn die ,richtige” Reihenfolge der Aufrufung ist fiir einen so
prinzipiell unerreichbaren Genotext wie das Evangelium Christi eine obsolete

24 Moe aanrpa ceerno. Jla. Hawme saerpa creTnee, yem Hewe guepa W Hame ceropas. Ho k1o
[OPY4HTCA, YTO HALlE MOCTIEIAETPA HE GYJIET XYKE HAIETO Nosakyepa? (M1 39).
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Folgerung. Die literarische Form des daverhaft prisenten christologischen In-
tertextes iibernimmt die Funktion der absenten Prasenz des péttlichen Logos, ist
wie dieser kontinuierlich vorhanden und bleibt von den Tropen im Leben des
Menschen Jesus/VeniZka untangiert,

Daraus ldsst sich eine methodologische These ableiten: Der Text hilt durch
die (kenotischien) Paradoxe, die Reprisentation des Ahnlichen durchs Unéhnli-
che, die Rezeption relativ offen {daven zeugen die Uneinigkeit der Forschung
iiber die Gretchenfrage wie der Topos von der , Ritselhaftigkeit” des Textes,
Stewart 1999, 15). Eine Interpretation sollte Aspekte des betrachteten Textes
shnlich spiegeln, d.h. diese Offenheit bewahren. Wenn dabej die religitse Pro-
vokation des Textes nicht durch eine Apotheose der Intertextualitiit selbst aus-
getricben werden soll,?5 die ,Transtextualitit® auch in ihren semantischen Ef-
fekten respektiert werden sollen, dann st die Chiffre der Kenose diejenige, die
diese Offenheit am besten spiegelt, Eine Interpretation, die in ihrer eigenen
Form der undhnlichen Interpretation des Ahnlichen gerecht werden wollte, die
also selbst kenotisch verfithre, stiinde allerdings vor dem methodischen Ab-
grund, ihren Gegenstand gezielt verfehlen zu sollen,

Wihrend die Darstellung des status exinanitionis, Sklavengestalt und Alko-
holikerwelt, mit negativen Mitteln operieren konnte und so, ohne selbst falsifi-
zierbar zu werden, auf den Evangelien-Intertext und das christliche Versprechen
der Exaltation verweisen konnte, ist die Darstellung der Erhshung selbst, eine
Poetik der Aoferstehung, wenn sie denn irgendwie positiv repriisentisrend ver-
fahren wollie, eine besondere Herausforderung an Darstellungsmittel wie Ge-
schmack,26

Leistet MIT nach dem Durchgang durch die Leidensgeschichte auch noch eine
Darstellung der Auferstehung? Die Forschung meint in der iiberwiegenden
Mehrheit, dass nein, Das Ende sei vielmehr die Ent-tiuschung jeglicher Aufer-
stehungsprojektionen. Der Held bleibe nach all dem vergeblichen Leiden (Dru-
bek-Meyer 1991, 95) in einem Teufelskreis gefangen (Ryan-Hayes 1995, 83).
Das schépferische Projeki einer Autotransformation des Materiellen ins Ideelle
scheitere (iivolupova 1992, 84), eine Hoffnung auf das Wunder der Auferste-
hung gebe es nicht (Geisser-Schaittmann 1989, 240. 244, 266; Zorin, in Frolova
1991, 121; Lipoveckij 1997, 161; Bondarenko 1999, 185). Ja, mit dem T'od gin-
gen alle geistigen Werte unter (Al'tSnller 1982, 85), sodass der Schluss des
Poems nicht nur den Tod des Helden, sondern den Untergang von allem und
jedem, eine Apokalypse ohne Auferstehung (Tumanov 1996, 101,109), ein teuf-

25  Dic Zitate* in Erofeevs Text dienen nicht der Sache, sie sind die Sache™ (Stewart 1999, 51).

26 Auch Phil 2,9 kann mit der Nichinennung des ,Namens“ als apophatische Reprisentation
pelesen werden.
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lisches Kreisen um sich selbst (Zappi 1999, 331) oder das zirkuldre Ende einer
Totenreise in der Hélle (Kuricyn 1992, 303) darstelle,

Das Heilsversprechen des Christus-Textes werde, so die fast konsensuelle
Lesart der bisherigen Forschung, im letzten Moment nicht eingeléist: Der Held
gelange nur zum vorletzten Buchstaben des Alphabets, zum 1o, nicht zom s
(Ich), nur zur vorletzten Stufe der Treppe, aber nicht bis ans Ziel (MIT 122;
Kiipper 2002, 234}, der Krem]' bleibe das Reich des méchtigen Todes (das Teu-
felsreich, das von Christus wirklich und wahrhaftig nicht gesegnet werden kiin-
ne, so Al’tfuller 1982, 84); den Helden ereile — nach vielen Vorldufen im Text —
das scheinbar endgiiitige Verstummen,

Doch ist angesichts der ja allseits bekannten Topik des Erltsungsverspre-
chens der Evangelien ein Argument wie das vom uniiberwindbaren Reich des
Todes iiberhaupt schlagend? Ist eine Konstellation von christlicher Erlésung
denkbar, die auch am Jiingsten Tage noch bestimmte Felder ausgrenzie (etwa
einen dem Teufel allein untertanen Bereich)? Ist der BEvangelien-Intertext durch
den Gang der Handlung iiberhaupt affizierbar? All das l#uft den Implikationen
des Christus-Intertextes jedenfalls zuwider. Von diesem her gesehen, so Levin,
stellt es sich anders dar: ,,ecni ankain cBoe COCTOSHEE RBIPAXKAET C MOMOIILIO
merraT B2 Epanremis  TioTueBa, To He BCe ele MOTEPSHO, He BCe TAK OTYASHNO
Gesnamexno™ (Levin 1992, 498). Hier besteht also das Problem, zugunsten wel-

. cher Seite die Spannung aufgeldst wird. Die Interprefation muss entweder, wie
bisher meist geschehen, eine hierarchisierende Entscheidung treffen (die Hand-
lung iiber den Intertext stellen), oder sie muss, die Spannung selbst beschrei-
bend, diese offen halten,

Das vermeintliche Verstummen am Ende l#sst da ein nochmaliges Einhaken
zu: Nach dem Verlust des Bewussiseins, trotz Stich in den Kehlkopf, verliert der
Erzdhler seine Stimme noch nicht, sondern es ertént aus dem Off: M ¢ Tex nop
f He NIPAXOMEIL B COSHAaHMe, ¥ HUKOITa He pupy'* (MI7 122), Diese Variante des -
Kreter-Paradoxes sollie nicht ginzlich unerklirt bleiben: Wenn jemand sagt, er
sei seither (also seit einem fritheren Zeitpunkt) nicht bei Bewusstsein, wie kann
er dies dann sagen??? Entweder er ist nicht bei Bewusstsein, dann spricht er
nicht, oder er spricht und hat (irgendeine Form von) Bewusstsein. Hier wird ge-
sprochen — und das von einer htheren Warte als der des blofien {menschlichen)
Bewusstseins (wie Prochorav [2001, 131} meint)? Oder man bleibt bei der Aus-
deutung des performativen Paradoxes: Nach dem Verlust des Bewussteins gibt
es dann trotzdem noch Bewusstsein. Und dieses Paradox ist ja nun aus der
christiichen Botschaft nur allzu bekannt; Leben nach dem Ende des Lebens. Das

27 Ljubimova weist noch darauf hin, dass nach dem ,,Ende des Bewusstseins” ja noch der Para-
text mit der Ortsangabe ,Ha xaGentubix paborax s llepemerseso — JloGnsa. Ocenp 69 ropa™
folge (Ljubimova 2001, 138, MIT 122), alse weiter gesprochen werde.
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Kreter-Paradox inszeniert hier alse eine minimale Reprisentation von Auferste-
hung, von Koutinuitit post moriem.

Am Ende steht die paradoxe, sich selbst annﬂuhcrende Form sakraler Repri-
sentation — ohne dogmatische Aussage oder persdnliches Credo. Es bleibt der
Leserin oder dem Leser von Erofedvs Widerspriichen wie den Rezipientinnen
und Rezipienten:der chalcedonischen Paradoxe immer die Wahl zwischen dem
Satz vom ausgeschlossenen Widerspruch und dem credo quia absurdum. Die in
diesem besorideren Fall mit der Kenosis funktional alliieste apophatische Repri-
sentation aber bleibt unverbriichlich sakral; sie als Festlegung auf das Gegenteit
— »eine Auferstehung gibt es nicht” — einzuengen, verkennt die von Venedikt
Erofeev eingesetzten religitsen Wurzeln dieser Représeéntationspraxis.

Eine solche sakrale Représentation leistet in der Tat einé Transzendierung,
die - das ihre negativ-sakrale Spezifik — eben nicht darauf festlegbar ist, ob sie
denn rein sich selbst beschreibt oder doch mystisch affiziert ist, ob sie referenti-
ell oder figural ist {(de Man 1998, 83f). In der Selbstiiberschreitung berithren sich
kenotische Reprisentation und Humor im Freudschen Sinne?® als ,,siegreich be-
hanpteter Unverletzlichkeit des Ichs® (Freud 1948, 385) — die christliche Bot-
schaft verheiit ja dem irdischen Ich eine zweite, unvertletzliche Dimension, die
auf dieses irdische Ich wie auf ,.ein Kind“ herunterblicken kann (Freud 1948,
386) —, die ,,Wiirde* verleiht, aber einen positiven Beleg schuldig bleibt. Der
Humor ist der Modus von Erofeevs kenotisch-christologischer Intertextualitiit2®
— und st vielleicht gar die Zuschreibung des im Anlaut russischer Worter selte-
nen Lautes 10 an das Kleinkind als Chiffre fiir den somop, personifiziert im Ver-
haltensmodell des ropopmesii zu lesen? Aus orthodoxer Sicht wiire eine hand-
greiflichere Reprisentation von Auferstehung ethisch Hybris, dogmatisch Hire-
sie, dsthetisch Kitsch. Alle drei Fallstricke umgeht der Text.

Christolagie von Held und Autor

Held und Erzéhler tragen den Namen des Autors, Doch schon Brofeev selbst hat
das granum salis eingestreut: Auf Prudovskijs Frage ,,A HackomsKo Gaorpatud-
Hyi feccMepTHLe TBOM 3amucky’ antwortet Erofeev 1990 sibyllinisch ,,[lou-
TH...* (Erofeev/Prudovskij 2000, 438). Unabweisbar richtig ist aber, dass mit
der Namensgleichheit eine mythenschaffénde Strategie einsetzt: ,,apTop Boccos-
HaeT B HeM caMoro cefA, BeHMuKy, Tak uTo Benwura xu3Ha M Benprdka moaMet
CTAHOBATCH OHEM JIAIOM, 4 3T0 Yke Hayano Mmda“ (Bpstejn 1997, 4). Vielen

28 Der Humor ist nicht resipniert, er ist trotzig, er bedeutet nicht nur den Triumph des Ichs,
sondern auch den des Lustprinzips, das sich hier gegen die Ungunst der realen Verhiltnisse
Z11 behaupten vermag” (Freud 1948, 385).

29 Vgl Murav’evs Erinnerung ,,& eMy fpENCTABIAT KATOIMYECTEO KAK COCAMHCHME paccyfka |
yyscTea oMopa™ (Murav’ey in Frolova 1991, 90).



Exinanitio alcoholica 363

Texten, in denen ein Ich-Erzihler, sei es nach dem Mirtyrer-Modell wie bei
Avvakum (s. Kusse 2002), sei es in unihnlicher Ubersetzung wie bei Erofeev,
Christoformitét fiir sich reklamiert, ist eine gewisse autobiographische, selbst-
mythische Note zu eigen. Erofeevs schmales (Euvre erledigt den Rest: Frag-
mentarizitédt, d.h. ein grofles Potenzial fiir Konkretisierung, war dazu schon im-
mer ein probates Mittel. Das kenotische Verhaltensmuster bietet neben dem
Fragmentarischen eine zweite Leerstelle, die bei der Rezeption gefiillt wird.
Dieser Mechanismus der positiven Fiillung wird vom Helden Venitka ausge-
sprochen — ,, el Tyyine IocHAY 1 IOMONYH, 3a YMHOTO coipems’ (MJT 108) —,
vom Text umgesetzt und von frilheren Bekannten des Autors und faszinierten
Forschern gefiillt.

Es ist also geboten, der Betrachtung der Christoformitét des Helden noch die
sakrale Fiillung der Autorperson, wie sie seinem eigenen self-fashioning ent-
springt und wie sie von Freunden und Verehrern insinuiert wird, zur Seite zu
stellen bzw, zu konirastieren.

Seinen Alkoholismus hat Erofeev zu Lebzeiten nie als Verhangnis beschrie-
ben, sondern wie das Dasein als von der Gesellschaft AusgestoRener als Pro-
gramm eingesetzt. Dazu zwei Einschitzungen: ,Beunuxa ¢ secenocit 6naropap-
HOCTBE) TIPHHUMAET CBOIO POJIB M3rod M OTIIENCHIA KAK KA3HCHHOE HasHaYe-
mue” {(Murav’ev 2000, 8). Und: ,,On ceGa paspyluall, CKOpee BCETD, CO3ZHA-
TenpHo, OH pazpymman ce6f KaK aBTopa — ¥ 2TO OTIBIBANOCE B IOrEOAIOIMEM
nepcoHaxke., OH pa3pyllai ce6s KaK MepcoHaXa — U 9TC OT3LIBANOCE B TIOTH-
Gajonem arrope* (Eptein 1997, $).30 Zur Inszenierung des Habitus der Ernied-
rigung gehoren Erofeevs manouxu wie Oblomovs xasam (Eptejn 1997, 21).
Emiedrigung durch Alkohol, durch selbstgewihlte gesellschaftliche Degradie-
rung wird bei Erofeev (zumindest ab einem bestimmten Zeitpunkt) als bewussie
Wabl eines Habitusmodell ausgegeben. Zn diesem Habitusmodell kommen an-
dere Inszenierungen von Erniedrigung wie die mediale: Der Verlust des Sosta-
kovié-Textes (1972} zusammen mit zwel Wodka-Flaschen in einem Netz er-
scheint zumindest im Nachhinein als passende textuelle Katastrophe in engem
Zusammenhang mit Alkohol (Erofeev/Prudovskij 2000, 440). Die langjéhrige
Verbreitung des Poems MIT einzig im Sam- und Tamizdat dagegen lisst sich bei
Erofeev nur sehr bedingt als Strafegie medialer Selbsterniedripung (wie die Sa-
mizdat-Asthetik der Rauheit etwa bei Prigov u.a.) ansprechen. Wohl aber die

30 Der Interpretaticnen dieses Habitus sind viele. FEp3tejn will der Habitus der Vernichtung
eines Positiven als verbindlich fiir den ,,Typ" Kiinstler in der sowjetischen Realitit erschei-
nen: ,[...] poe XpaliHOCTH, CTONL X8PaKTepHLIC I8 «MOJIEH» XYROXKINKA B COBETCKYIO 9iT0-
XY: fiap — reHEMBIEL, JYX — 3aRyHIeHILI, cym6a — nokanevennan” (Epdtein 1997, 6). Erofeev
selbst prisentiert eine captatio benevolentige, indem er Erniedrigung als scheinbar banale
{Iberlebensstrategie ausgibt; ,noMeHbiNe TananTa, W TOTA THl OPEKPacHo puIRMBemL® (Bro-
feev/Prudovskij 2000, 429),
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geringe schriftstellerische Produktivitdt: Dass Venedikt Erofeev nur einen einzi-
gen entscheidenden Text geschrieben hat, verleiht diesem gezielt — 20 Jahre vor
dem Tode des Autors — die Funktion eines Schwanengesanges (Epitejn 1997, 7).

Der Gegenzug zu dieser Strategie der Mengenreduktion, des Fragmentari-
schen ist die Selbsterhthung zum grofen Autor (so schon siebzehinjihrig in Ja-
rucku ncuxonama, wieder im Interview mit Prudovskij, Erofeev/Prudovskij
2000, 437). Wie viel Selbstironie in solchen Aussagen stecken mag (im Frith-
werk ‘ist es noch wenig, auch spiiter ist das noch heikel3l), soll dahingestellt
bleiben. Die Erhhung findet jedenfalls in der Auktorialitit und im Mythos statt,
nicht aber im Kommerz (Ubersetzungsrechte wurden nicht abgegolten, wie Ero-
feev in Interview weniger beklagt als feststellt), Die ganz groBe Konjunktur sei-
nes Pooms MIT in postsowjetischer Zeit hat Erofeev nicht mehr erlebt.

Die Fragmentarisierung bildet zusammen mit dem Habitusmodell des Alko-
holikers ein Mittel der Konstitution von Auntorschaft (also einer Selbsterhihung)
qua Selbsterniedrigung. Selbsterniedrigung -- mit dem Index der Nachahmung
Christi — stellt, gerade im Doppel von sich selbst Christoformitét zuschreibender
AnmaBung und der damit zusammenhingenden imitatio exinanitionis, der so-
zialen Demutsgeste, eine Strategie von — wieder paradoxer — Legitimierung der
angemaften Autorschaft dar. Die Selbsterhéhung des neuzeitlichen Autors, der
sich an die Stelle Gottlicher auctoritas setzt (Starobinski 1995), bedarf eines
Remediums: Und ein solches ist es eben, wenn ein Schreibender sich dadurch
als Autor konstituiert, dass er seine Usurpation géttlicher Urheberschaft. nur im
Gewande der Usurpation der Selbsterniedrigung der zweiten gittlichen Hypo-
stase betreibt; die ja durch die Pariinese der Nachfolge (Mt 28,16-20) und Nach-
ahmung (Phil 2,5) als rechtgliiubig gedeckt ist. Mutatis mutandis gilt strukturell
das Gleiche bei der Usurpation von Autorschaft, die in der Sowjetunion allein
der Partei und den von ihr Autorisierten zukommt, durch einen AuBlenseiter: Die
Betonung des Auflenseitertums heilt die (politische) Usurpation:

Biographische Skizzen vergessen selten zu erwihnen, dass Erofeev wahrend
seines Aufenthaltes in Vladimir eine Bibel im Nachttisch aufbewahrte und von
sich selbst bekannte, das NT — was er nie bereut habe — nahezu auswendig ge-
kannt zu haben (s. etwa Stewart 1999, 18f). Sein spiterer Ubertritt zum Katholi-
zismus 1987 (dazu Erofeeva in Frolova 1991, 89) — MIT war 1970 geschricben
warden — geben der Vermutung Raum, ob nicht entweder im Habitusmaodell des
Autors oder dann in seiner Rezeption katholisierende Ziige zum Tragen kom-
me.

Zuniichst orientiert sich die Charakterologie des Autors in der Sekundérlite-
ratur an der normativen Ethik von M7T: In den Memoiren von Bekannten erhilt

31 Eiwa, wenn die Engel zu Venidka sagen: ,,Kax sto cnoxno, Bemraka! kak 310 Tonko!™ (M{T
24).
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der verstorbene Autor 1991 die Eigenschaften des fiktiven Helden zugeschrie-
ben (nach dem Muster , xak 1 Hammcano B «[leTymkaxs®, Ljubéikova, in Frolova
1991, 81); darin ragen besonders Delikatheit, Zurtickhaltunpg, Bescheidenheit
hervor (ebd., 84; Sedakova, ebd., 99). Und Epétejns Charakterologie VeniZkas
aus dem Geiste des Katzenjammers amplifiziert die Eigenschaften, die in M7
besungen werden: ,NIpelleMEHAA XPOTOCTL”, ,,XPYIKOCTE, ,,YA3BAMOCTE", ,,JIC./TH-
KaTHOCTL, ,,Maogyime”, ,,TAXOCTE ", ,,He-3KANHOCTE', , NEKOTIHROCTE', ,,0TeC-
HHTENLHOCTR, ,,THXa3 Cephe3HOCTR”, . kondysmsocts” (Epitejn 1997, 11-24).

Im Kontrast zur Handlung des Poems steht ein veon vielen Zeitgenossen
iibermittelter Eindruck, dass der historische Venedikt Erofeev trotz exzessiven
Alkoholkonsums nie betrunken gewesen wire, dass er es vermocht habe, konti-
nuierlich nijchtern, klar und souverdn zu bleiben. Exemplarisch sei dazn Avdiev
(im Poem éernousyj) zitiert: ,,Benn caM uuxorma He nosHeld. OH He TIOSBONAN
cebe sroro. Ha rmynenue, GopMoTaHHe, IPUCTABAHAC OH CMOTPEN K4K Ha
HEBOCIIHTAHHOCTE, KaK Ha XaMcTBo' {Avdiev, in Frolova 1991, 1035), Und
Epétejn nimmt seine These von einer Dialektik von Negation und Negation der
Negation in der Zeit implizit zurick, wenn er sagt: ,.Ilo cyru, aTo 6o oo
JIONr0e COCTOAHME, EIHHOE B TPEX COCTAB/AIOIIAX — IIHTh, TPE3ECTE M OIOXMG-
msrwes” (BpStejn 2000, 12). So trigt auch Bp¥tejn noch zu dem von ihm diagno-
stizierten ,,Muc o HenbAHOCTE" bei.

Dabei ist weniger interessant, ob dem so war oder nicht,?2 sondern dass diese
Kontinuitit von Niichternheit und Souverfnitiit fir eine christologische Ver-
wechslung relevant ist: Es scheint so zu sein, dass an den Christus-Imitator der
Mafistab der Kontinuitit des gottlichen Logos angelegt wird. Darin wiirde, wenn
man dergestalt — wider den Geist der Apophatik (PG3,140C) — irdischen Geist
mit dem gottlichen Logos ,,verwechselt”, ein radikales Kontinuititsmodell des
extramundanen gdttlichen Logos durchscheinen. Obwohl die entsprechenden
Passagen in MfJ implizit (nor von kurzen Wachphasen unterbrochene Traum-
halluzinationen infolge von Trunkenheit am helllichten Tag, MI7 90-113) wie
explizit (,,kak HE O6bU A meaw", MIT 88.94) fiir den literarischen Helden das ge-
naue Gegenteil besagen, der schlieBlich, rdumlich desorientiert, an seinem Ver-
stand zweifelt (MII 98), — trotzdem wird hier der Mythos des Autors gerne auch
auf seinen Helden Uibertragen. Die einzige Passage, die sich in MIT méglicher-
weise in Epiétejns Sinne lesen liefie, stellt eine Verbindung zum stellvertretenden
Leiden Christi her: ,.5I, BKYCHBIIEE B 3TOM MHDE CTOJBEO, YTO TCPSID CYET H
TMOCICHOBATSILHOCTE, — A Tpe3Bee BCeX; Ha MeHs IpocTo Tyro meficteyer™ (MI7
116). Die anderen Hinweise auf Delirium etc. wurden oben aufgezeigt. Und
auch die Scham iiber die Folgen des Alkoholkonsums fiir den Verdauungstrakt,

32 Nach Ignatova ist dieser Bindruck falsch; Brofeev sei im Gegenteil sehr schnell betrunken
geworden, nur dass dies fiir ihn wenig Kennende schwer zu erkennen gewesen sei {Ignatova
1993, 57),
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die der historische Autor offenbar wie sein Held (Erofeev 1990, 28-31, bes. 30)
zu verbergen trachtete, kann nicht dazu hinhalten, ihn von aller Leiblichkeit zu
befreien; christologisch-dogmatisch wiirde eine solche reduzierte Teiblichkeit
dessen, der den Weg der Nachahmung Christi beschreitet, 1) Christus-Nachah-
mer und priexistenten Christus verwechseln und 2) die Hiresie des Doketismus
(Christi Menschennatur wire nur ein Scheinleib, vgl, die frithe Polemik des
Ignatius von Antiochien, IgnSm 4,2) anfrufen. Gerade dieser Versuchung einer
Vergbitlichung Venitkas aber scheint die Rezeption stellenweise zu erliegen.3?
Der Autor ist daran nicht unschuldig: ,,C Moeit morycroporteil ToUKH 3pemm“
so pflegte Erofeev nach Sedakova (in Frolova 1991, 98) zu sagen.

Jene christologische Variante, nach welcher der Logos unbeteiligi bleibt bei
der Erniedrigung der menschlichen Physis, ist stets. von katholischer {(und spiter
clavinistischer) Seite favorisiert worden: Die katholische Konfession ist digjeni-
ge Tradition gewesen, die sich mit dem Skandalon der Setbsterniedrigung Got-
tes nach Phil 2,5-11 arh schwersten tat, wihrend Orthodoxie und Luthertum in
verschiedenen Phasen (bes. in der 2. Hilfte des 19. Jahrhunderis) eine kenoti-
sche Christologie favorisierten. Eine MiT-Rezeption, die VeniZka kontinuierliche
geistige Souvertinitit zuschreiben méchte, 14uft so in gewisser Weise parallel
zum Versuch einer (zumindest partiellen) Kenosis-Apotrope. Die Rezeption der
Autorperson liefert eine katholischere Antikenotik als die orthodoxe Paradoxa-
lit#it des Textes. selbst. Wir haben es also.vom Text MIT iiber den Habitus des
Autors bis hin zu seiner Rezeption mit einer in drei Stufen aufsteigenden Linie
der Kurierung des Skandalons:Kenosis zu einer (kathohsch verstandenen} Kon-
tinuitét der Gaitlichkeit dcs Logos zu tun.

Modell von Christus und Modell fiir andere -

In Mockea-ITemywrcu koexistieren zwei deutlich getrennte Welten. In der einen,
niederen, begegnet ein vere homo im Sinne eines echten Trinkers, der anch be-
trunkers wird: Er besitzt volle Menschlichkeit und eine glaubhafte Sklavenge-
stalt. Das Trinken, Halluzinieren und Tréumen des Alkoholikers kann, bindet
man es auf Markus’ Register von Menschlichkeiten Christi (Mk 4, 38; Schlaf,
11, 12: Hunger, 14, 33f oder 15, 34: Verzweiflung) zuriick, als Ergiinzung zu
den Facetten des Menschenmdéglichen gelten, Der Fokus des Erzihlens, insbe-
sondere der Sog der Triume, flihrt in MIT vordergriindig weg von der stets mit-
zudenkenden Kontinuitiit der intertexutell-geistlichen Dimension. Trotzdem ver-
schwindet das vere deus hchstens punktuell aus dem Blick, aber nicht ans sei-
ner absenten Prisenz. Die Vektoren der Erniedrigung und der Erhshung verlau-
fen im sozialen Abstieg und geistlichen Aufstieg nicht.nacheinander, sondern

33 Vilasov gibt seinem kanenisierenden Kommentar (1998} den Titel Becemeprian Hosma
Beneouxma Epocheeaa «Mockaa-Hemyuicus, Clymuux nucamens.
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gleichzeitig (vgl. Bainin 2001, 189). Weder bestebi die Erniedrigung fiir sich
allein, noch herrscht eine bestimmte Zeit allein der status exinanitionis vor. Der
unendlich tropische alkoholische Diskurs Venitkas ist nur die eine Seite der
Medaille, deren andere die hohere Kontinuitit des christologischen Intertextes
bildet. Beide Seiten bestehen nebeneinander, als Wandel und Unwandelbarkeit,
als Kontamination von Tropizitt und Paradoxie, also wieder als eine Form von
Paradox (die allerdings in den chalcedonischen Paradoxen nicht vorkommt). Der
Christologe Venedikt Erofeev entwirft eine bis zur Despektierlichkeit kenoti-
sche, aber deutlich nicht hiretische, sondern kenotische, negativ-sakrale Form
der Repriisentation der christologischen Paradoxe.

Wenn sich ein Autor einen Helden seines eigenen Narnens schafft, legt er der
Rezeption die Verwechslung nabe, die literarische Figur als Selbstkonzeptua-
lisierung, als Mythos seiner selbst zu lesen. Zusitzlich erleichtert wird die My-
thisierung, wenn der ,Mythos seiner selbst” die Wahl der ,ropbkas yamma“
(EpStejn 1997, 8) beinhaltet und so an gingige Mytheme wie das des poéte
maudit, des ausgestoBenen und seinerzeit unverstandenen Dichters anschlief3bar
sind. Nochmals beftrdert wird die Mythenbildung, wenn Elemente des literari-
schen Textes als Prophetie von Ereignissen des — spiteren! — Lebens des Autors
lesbar werden: So dréingt es sich geradezu auf, den Tod des Helden auf dem
Wege des Durchstechens seiner Kehle mit den Pfriem (MIT 122) als propheti-
sche Vision des Todes von Venedikt Erofeev 1990 an den Folgen von Kehl-
kopfkrebs zu liberhthen. Eine der méglichen Funktionen von Mythos liegt dar-
in, ein Modell fiir das Verstehen wie fiir das Verhalten anderer bereitzustellen.

In MI7 selbst ist, das kommt sekundierend hinzu, auf doppelter Ebene eine
Modellhaftigkeit angelegt — als Modell vor und Modell fiir (zum zweifachen
Modellbegriff s. Geertz 1999, 92): Der Text richtet seinen Helden intertextuell
auf das Modell des emiedrigten Christus aus. Die Christus-imitatio setzt die Pa-
rinese von Phil 2,5 um. Und der Imitator gibt sich seinerseits den Status des zu
Imitierenden.3 Die normative Ethik, die der Diskurs des Helden produziert, sein
antihercisches Programm wird durch die doppelte Beglaubigung als Modell von
und wiederum Modell fiir in den Rang eines para-soteriologischen Angebots
erlioben — natiirlich nicht ohne eine ironische, hier hyperbolische Verschiebung:
,JArtak, 6yabTe coBepmensl, Kak coBepuenen Orel sam Hebecuniit® (MIT 54).
Die beobachtete Steigerung des Aspektes von Souverinitit, Kontinuvitit und
Geistigkeit von der Rezeption des Helden zor Rezeption des Autorhabitus stellt
ein Symptom dieser Mythisierung, der Annahme des fiktionalen Textes als einer
Soteriologie dar.

34 Wie Paulus, der sein Leiden ebenfalis als Nachahmung und Aufforderung zur Nachahmung
beschreibt (vgl. Kamlah 1963, 231f), oder auch Ignatius (IgnRém 6,3).
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‘Wie die Tatsache, dass Venitka ein Modell von Christus bildet, fiir Figur,
Auior wie Mythos konstitutiv ist, so wirken diese drei Facetten selbst als Modell
fiir andere und veréindern durch ihre Fortschreibung, ihre Geschichtlichkeit zu-
gleich das Modell, von dem sie stammen (s. Genettes Begriff von Imitation als
komplexer Transformation, 1982, 14}. In der mssischen Kunlturgeschichte nach
Venilka ist die Modellhaftigkeit Christi eine andere.

Literatur

Aksenov V.2000.V po:skach grusmogo bébi, Moskva.

Badinin, V.A. 2001, ,,Peterburg—Moskva—Petu§k1 ili Zapiski iz podpol Ja kak
russkij filosofskij Zant*, Ob¥¢estvennye nauki i sovremennast', 5, 182-191,

Baslyk, V. 1997, ,,Venichka’s Divided Self. The Sacred and the Monstrous“,
K.L. Ryan-Hayes (Hg.), Venedikt Erofeev's ,,Moscow-Petushki", Critical
Perspectives (=Middlebury Studies in Russian Language and Literature
14}, New York ¢.a., 53-78.

Beraha, L., 1997. ,,Out of and Into the Void. Picaresque Absence and Annihila-
tion“, K.L. Ryan-Hayes (Hg.), Venediks Erofeev’s ,,Moscow-Petushki*,
Critical Perspectives (=Middlebury Studies in Russian Language and Lit-
erature 14), New York e.a,, 19-32.

Bloom, H. 1976. Poetry and Repression. Revisionism from Blake to Stevens,
New Haven-London.

— 1995, The Anxiety of Influence. Dt. zit. n.: Einflufangst. Eine Theorie der
Dichtung, Basel-Frankfurt a.M.

Bondarenko, V. 1999, , Podlinnyj VeniZka“, Na¥ sovremennik, 7, 177-185.

Christian, D. 1990. , Living Water™. Vodka and Russian Soc;ery on the Eve of
Emancipation, Oxford.

Clayton, J. 1991. ,,The Alphabet of Suffering. Effie Deans, Tess Durbeyfield,
Martha Ray, and Hetty Sorrel”, J. Clayton, E. Rothstem (Hr.), Influence
and Intertextuality in Literary H istory, Madison (WI)-London, 37-60. .

Colucci, M. 1983. , Il Diavolo e I'acquavite. Quel Viaggio Moskvé-Petuski®,
Belfagor. Rassegna di varia umanitd 31.05.1983, 265-280.

Dostoevskij, Fedor M. 1984, Polnoe sobranie sofinenij v 30-i #t., Leningrad.

<Drawicz, A.> Dravi&, A. 19384. ;. Bilet ot Petuskov v odnu storonu“, Russkaja
mysi’, 3513 (19.04.1984),8-9.

<Drubek-Meyer, N.> Verchovceva-Drubek, N. 1991, ,Moskva-PetuZki kak

] parodia sacra”, Solo, 8, 88-93. :
Epitejn, M.- 1997. ,,Posle karnavala, ili veCnyj VeniCka", Ostav'te moju dufu v
. pokoe... (polti vse), Moskva, 3-30.

— 1999, ,,Post-Athe1sm From Apophatlc Theology to ,Minimal Religion*, M.
Epstein, A. Genis, S. Vladiv-Glover (Hg.), Russian Postmodernism. New
Perspectives on Posr Soviet Culture, Oxford-New York, 345-393,

—— 2000, Postmodern v Rossii. Literatura i teorija, Moskva,

Erofeev, V. 1990, Moskva-Perudki i pr., Moskva.

— 2000. Zapiski psichopata, Moskva.

Erofeev, V., Prudovskyj, L. 2000. , Swnasfedfim moZno byt v Ljuboe vremja.
Interv’ju”, Zapiski psichopata, Moskva, 425-443,



Exinanitio alcoholica 369

Fedotov, G.P. 1966. The Russian Religious Mind, Cambridge (MA}.

de Félice, Ph. 1936. Poisons sacrés, ivresses divines. Essai sur quelques formes
inférieurs de la mystigue, Paris.

Freud, S. 1948. ,.Der Humor®, Gesammelte Werke, 14, London, 383-389.

Frolova, N., e.a. 1991. *Neskol’ko monologov o Venedikte BErofeeve”, Teatr, 9,
74-122,

Fromer, V. 1999, lerusalim — Moskva — Petulki“. lerusalimskij furnal, 99, 155-
171.

Gagparov, B., Paperno, 1. 1981. ,Vstan’ 1 idi“, Slavica Hierosolymitana, 6-7,

-400

Geertz, C. 1999, Dichte Beschreibung. Beitrdge zum Verstehen kultureller Sy-
steme, Frankfurt a M.

<Geisser-Schnittmann, S.> Gajzer- -Snitman, S, 1989. Venedikt Erofeev,
~Moskva-Petu¥ki “ . The Rest is Silence (=Slavica Helvetica 30), Bern e.a.

Genette, G. 1982. Pal:'mpsestes. La liérature au second degré, Paris,

Gor’kij, M. 1960. Sobranie soéinenij, Moskva.

Gorodetzky, N. 1938. The Humiliated Christ in Modern Russian Thought, Lon-
don.

Greiner, B, 1992, Die Komddie, Tiibingen,

Hammerich, L.L. 1976, Phil, 2,6 and P.A. Florenskij, Kgbenhavn.

Henry, P. 1957. , Kénose®, Supplément au Dictionnarei de la Bible, 5, Paris, 7-
161.

Ignatova, B. 1993, , Vospominanija. Venedikt”, Dvadcat’ dva, 86, 96-119.

Jauss, HL.R. 1976. ,,Uber den Grund des Vergnu gens am komischen Helden“, W.
Preisendanz, R. Warning, (Hg.), Das Komische (=Poetik und Hermeneutik
T, Mﬁnchen, 103-132.

Jenny, L. 1976, ,La stratégie de la forme®, Poétique, 27, 257-281.

Kamlah, E. 1963, ,,Wie beurteilt Paulus sein Leiden? Ein Beitrag zu seiner
Denkstruktur”, Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft, 54, 217-
232.

Kristeva, J. 1970. Le texte du roman. Approche sémiologique d’ une structure
discursive transformationelle (=Approaches to Semiotics 6), Den Haag
e.a,

— 1978. La revolution du language poétigue. Ih. zit. n.: Die Revolution der
poetischen Sprache, Frankfurt a.M,

Kiipper, St. 2002. ,,Zwischen Ju und Ja: Poet und Personlichkeit bei Venedikt
Erofeev und Dmitrij Aleksandrovi& Prigov®, C. Ebert (Hg.), Individuali-
tdtskonzepte inRuflad, Berlin, 229-239.

Kuricyn, V. 1992. .My poedem s toboju na ,ja‘ i na ,ju‘”, NLO, 1, 296-304.

KuBe, H. 2002. ,Verteidigung des Religidsen. Zeichen und Zeichengeber im
Leben des Protopopen Avvakum (pragmalinguistische Bemerkungen)®,
WS8A, 50.

Lachmann, R. 1990. Geddchinis und Literatur, Intertextualitdt in der russischen
Moderne, Frankfurt a. M.

Levin, J. 1992, ,Semiosfera Venitki Erofeeva®, Sbornik statej k 70-letiju prof.
Ju.M. Lotmana, Tartu, 486-300.

-— 1996, Kommentar zum Poem ,Moskva-Petukki" von Venedikt Erofeev, Wien.



370 _ Dirk Uffelmann

Lewy, H. 1929, Sobria ebrietas. Untersuchungen zur Geschichte der antiken
Mystik, Gieflen.

Lichagev, D.S.; Pantenko, A.M. 1991, Smechovoj mir Drevne} Rusi. Dt. zit. n.:
Die Lachwelt des aften Russtand, Miincheq.

Lipoveckij, M.N. 1997. .S potustoronnej tocki zrenija. Postmodermstskaja ver-
sija chaloglzma K.L. Ryan-Hayes (Hg.), Venedikt Erofeev’s ,Moscow-
Petushki”, Critical Perspectives (=Middlebury Stadies in Russian Lan-

age and Literature 14), New York e.a., 79-100,

Ljubimova, O.E. 2001, ,,Odekolon Svedest’ i poémia ,Solov’inyj sad‘ (Blo-
kovskie motivy poémy Ven. Erofeeva“ Ju V. Domanskxj {Hg.), Motsv
vina v literature, Tver’, 135-138.

de Man, P. 1988, Allegones of Reading. Dt. zit. n.: Allegonen des Lesens

.. Frankfurta. M.

Martm M.R. 1997. ,,The Story of Russian®, K.L. Ryan-Hayes (Hg.), Venedikt
Ergfeev’s ,Moscow-Petushki”. Cntzcal Perspectives (=Middlebury Stnd-
ies in Russian Langunage and Literature 14}, New York e.a., 153-178.

Meyer, H. 1995, Romantische Orientierung. Wandermodelle der romantischen
Bewegung (Rufland), Kjuchel’ beker — Pulkin — Vel’ tman (=Slavistische
Beitriige 333), Miinchen,

— 2001. , Humilitas, minima modernitas. Flir eine historische Pragmatik der
,Untiefen’ des Minimalismus (nicht nur) in RuBland {am Beispiel der
Kartothek[en] Lev Rubindtejns)“, M. Goller u. G. Witte (Hg.), Minimalis-
mus. Zwischen Exzefl und Gewalt (=WSA 5B 51), Wien, 447-475.

— 2002. ,,Das Kreuz als Metapher und Grenzfall der ,poetischen Funktion der
Sprache Sakrale Figuren des Formalismus®, WSA, 50. .

Murav'ev, V.5. 1990, ,Predaslowe“, Venedlkt Erofeev: Moskva-Petulki i pr.
Moskva, 5-14.

— 2000. ,,Vysoklch zreli§é zrite]’™, Vened1kt Ercfeev: Zapiski Pstchopata
Moskva, 5-12.

QOstrovskij, N.A. 1947. Kak zaka!]alas sta!’ Moskva.

Ottovordemgentschenfelde N. 2002. Juradstvo. Eine Studie zur Phinomenolo-
gie und Typologie des Narren in Christo, Diss. Bielefeld.

Pomeranc, G. 1995, ,Razru$itel’nye tendencii v russkoj kul’ture , Novyj mir, 8,
131-142.

Prochorov, G.S. 2001. ,Motivy ,vina‘ i angelov v poéme Ven. Erofeeva
.Moskva-Petufki*“, Ju.V. Domansklj (Hg.), Motiv vina v ktemrure, Tver’,
128-131.

Rabelais, E. 1928. (Fuvres en francais moderne, Paris.

Réhrig, H.-T. 2000. Kenosis. Die Versuchungen Jesu Christi {m Denken von
Michail M. Tareev, Leipzig.

Ryan-Hayes, K.L. 1995. Contemporary Russian Satire. A Genre Study, Cam-
bridge.

Salmon, B. 2001, ,Rez. K L. Ryan-Hayes (ed.), Venedikt Erofeev’s ,Moscow-
Petushki‘. Critical Perspectives. New York 1997; N, Stewart Vstan® i

- vspominaj*. Auferstehung als Collage in Venedikt Erofeevs ,Moskva-
Petudki‘, Frankfurt a.M. 1999, WdS 46, 1, 192-194,

Sedakova, O, 1991. , Neskazannaja re&’ na ve€ere Venedikta Erofeeva®, Druba

narodov, 12, 264f,



Exinanitio alcoholica 71

— 1998, ,Pir ljubvi na ,$estdesjat pjatom kilometre®, ili Yerusalim bez Afin”,
Russkie piry, Sankt-Peterburg, 353-364.

SereZnikov, K. 1939, ,,Die Kenosis-Lehre Sergej Bulgakovs®, Kyrios. Viertel-
Jahresschrift fiir Kirchen- und Geistesgeschichte Osteuropas, 4, 142-150.

Serri, E. (Hg.) 2001. L’ arte dell’ URSS, Bologna.

Sikkin, A. 1998. K literaturnoj istorii russkogo simposiona®, Russkie piry,
Sankt-Peterburg, 5-38.

Simmons, C. 1993. Their Father's Voice. Vassily Aksyonov, Venedikt Erafeev,
Eduard Limonov, and Sasha Sckolov (=Middlebury Studies in Russian
Language and Literature 4), New York e.a.

Skaza, A. 1981. “ Pesnitev’ Moskva-Petuski Venedikta Jerofejeva in tradicija
Gogolja ter Dostojevkega”, Slavistiéna Revija, 4, 589-596.

§k10vskjj, V. 1969, ,Parodijnyj roman, Tristram Sendi* Sterna®, J. Striedter
(Hg.), Russischer Formalismus. Texte zur allgemeinen Literaturtheorie
und zur Theorie der Prosa, Miinchen, 244-208,

Smirnov, LP. 1983. ,,Das zitierte Zitat“, WSA SB 11, 273-290.

— 1987, ,Scriptum sub specie sovietica®, Russian Langnage Journal, 41,
138/139, 115-138.

Smirnova, E.A, 1990. ,Venedikt Erofeev glazami gogoleveda®, Russkaja litera-
tura, 3, 58-66.

Starobinski, J. 1995. ,Der Autor und die Autoritédt”, F.Ph. Ingold, W. Wunder-
lich {(Hg.), Der Autor im Dialog. Beitrdge zu Autoritit und Autorschaft, St.
QGallen, 11-14.

Steblovskaja, 8. 2001. ,,Venitka i Christos”, Literaturnaja Rossija, 31, 61.

Stewart, N. 1999, ,, Vstan’ i vspominaj”. Auferstehung als Collage in Venedikt
Erofeevs Moskva-Petuiki' (=Heidelberger Publikationen zur Slavistik. B.
Literaturwissenschaftliche Reihe 10), Frankfurt a. M.

Thompson, EM. 1987, The Holy Fool in Russian Culture, Lanham e.a.

Tumanov, V. 1996. ,,The End in V. Erofeev’s Moskva-Petuski, Russian Lit-
erature, 39, 95-114.

Tumarkin, N. 1997. Lerin Lives! The Lenin Cult in Soviet Russia, Cambridge
(MA).

Turgeney, Ivan S, 21982. Polnoe sobranie soéinenij i pisem v 30-i 1. So&inenija
v 12-itt., Moskva,

Uspenskij, B.A. 1994. , MifologiZeski aspekt russkoj ékspressivnoj frazeologii®.
Izbrannye trudy. t. 2. Jazyk | kul’ tura, Moskva, 53-128.

Vlasov, E. 1998, Bessmertnaja Poéma Venedikia Erofeeva ,,Moskva-Petuski .
Sputnik pisatelja (=Occasional Papers on Changes in the Slavic Burasian
Wortld 37), Sapporo.

Wohlmuth, Y. 1998, Conciliorum cecumenicorum decreta. Bd. 1. Konzilien des
ersten Jahrtausends, Paderborn e.a.

<Zappi, Gario> Dzappi, G. 1999. “Apokrifieskoe evangelie ot VeniZki Erofee-

. va’,NLO, 38, 326-330.

Zivolupova, N.V. 1992, , Palomniestvo v Petutki, ili problema metafiziteskogo

. bunta v ispovedi Veni¢ki Erofeeva”, Celovek, 1,78-91.

Zivov, V.M. 1996, Jazyk i kul' tura v Rossii XVIII veka, Mogkva.

Zorin, A, 1989, , Prigorodnyj poezd dal’nego sledovanija®, Novyf mir, 5, 256-
258.



372 Dirk Uffelmann

Zvetermich, P. 1980, Fantastico grottesco assurdo e sativa nella narrativa russa
d'oggi (1956-1980), Messina.





