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Markus Osterrieder

DAS LAND DER HEILIGEN SOPHIA:
DAS AUFTAUCHEN DES SOPHIA-MOTIVS
IN DER KULTUR DER OSTSLAVEN

1. Der Sophien-Kult in Byzanz

Es ist ein eigentlimliches Merkmal des frithen ostslavischen Christentums, da
wenige Jahre nach der ,,offiziellen” Taufe der Kiever Rus’ 988 eine Reihe von
Kathedralkirchen errichtet worden sind, die man der Weisheit Gottes (premu-
drost’ boZija} weihte. Zwischen 1037 und 1046 entstand die groBe Metropoli-
tankirche der hl. Sophia in Kiev. In Novgorod gab es 989 bereits eine Sophien-
Kirche aus Eichenholz, die dem Feuer zum Opfer fiel; 1045-1050 wurde sie in
etwa 200m Entfernung aus Stein nen erbaut. Auch in Polock wurde vor 1060 ein
solcher Bau gestiftet. Dann allerdings trat eine lange Pause ein. Bis zum Jahr
1220 folgte keine nenneswerte Griindung auf den Namen der Weisheit Gottes,
die entsprechenden Kirchen wurden stattdessen dem Entschlafen der Gottes-
mutter geweiht (uspenie bogorodicy). Allgemein wird das Patronat der Kirchen
mit den kirchlichen und politischen Verbindungen erklirt, die zwischen der
Rus’ und Byzanz mit der Reichshanptstadt Konstantinope] bestanden. Das ist si-
cher zum Teil berechtigt, denn in allen bedeutenderen Stiidten des von Byzanz
beeinfluBiten Kulturkreises wurden Sophienkirchen erbant, wie etwa in Thessa-
loniké, Benevent, Sogdaia.! Dennoch bleiben eine ganze Reihe von offenen
Fragen, die nicht alle mit dem Verweis auf den byzantinisch-rus’ischen Kultur-
transfer zufriedenstellend gekliirt werden kénnen. Diese Fragen beziehen sich
vor allem auf die der Sophien-Verehrung zugrundeliegende spirituelle und reli-
gidse Substanz,

Auffallend ist, daB8 von Beginn an in der Rus' die Gittliche Weisheit unter ih-
rem weiblichen Aspekt personifiziert wurde, zumeist in direkter Ankniipfung an
die Gestalt der Weisheit, wie sie in den Salomonischen Blichern des Alten Te-
staments erscheint, wie iiberhaupt Jerusalem und Palédstina thematisch alle Be-

1 Ammann 1938, 126,
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reiche der frithen ostslavischen Kultur durchzichen.? Dieses Phinomen flihrte
Vladimir Solov’ev im 19. Jahrhundert zu der Feststellung, daf in der ,religitsen
Seele des russischen Volkes* eine , Dimension® der Weisheit Gottes aufging,
die den ,,Griechen unbekannt war;

En dédiant ses plus anciens temples & sainte Sophie, la Sagesse substanti-
elle de Dieu, il [le peuple russe] a donné 4 cette idée une expressicn noun-
velle inconntie aux Grecs {(qui identifiaient la Zoqpla avec le Adyog).?

Nach Solov’ev handelte es sich dabei um jene Perle des Evangeliums (perle
évangéligue), welche vom byzantinischen Staub bedeckt war und seitdem vom
einfachen russischen Volk, nicht jedoch von der orthodoxen Kirche behiitet
wurde.* Tatsiichlich kniipft die sophianische Deutung in der ostslavischen Chi-
stenheit an sprituelle Motive und Sttdmungen an, die bereits in die vorchristli-
che Zeit zuriickreichen und vor allem die hebriische Weisheitstradition weiter-
fithrer?, die ihrerseits wieder eng mit der geistigen und religidsen Anschauung
Agyptens und der iranischen Hochkulturen verbunden ist. Sowohl der dgypti-
sche Isis-Kult als auch die zoroastrische Lehre von dem Weisheits- und Erden-
gel Spenta Armaiti oder Spandarmat beeinflufite die Entstehung der vermutlich
in Alexandria im ersten vorchristlichen Jahrhundert abgefaften, deutero-
kanonischen ,,salomonischen Weisheitsbilcher des Alten Testaments (Liber
Sapientiae und Jesus Sirach)S, welche ihrerseits die christlichen, aber auch gno-
stischen Vorstellungen von der Géttlichen Weisheit nachhaitig priigten.
Charakteristischerweise kam es auf dem Boden der Rus’ aber zu keinerlet
gedanklichen Auseinandersetzung in der theologischen Frage nach dem We-
sen der Weisheit Sophia. Diese sefzte erst in der zweiten Hilfte des 15, Jahr-
hunderts unter dem Novgoroder Erzbischof Gennadij (1484-1505) ein. Seit
Gennadij feierte man in Novgorod am 15, August neben dem Uspenie-Fest auch
das Fest der Hl. Sophia. Ferner wurden unter Gennadij, dem man in Moskan
seine guten Beziehungen zu den westlichen Humanisten {ibel nahm und aoch
konspirativer Verbindungen nach Polen-Litauen verdichtigte, nach 1491 zum
erstenmal das Buch der Weisheit Salomons ins Russische Uibersetzt,” Dabei ent-
stand 1499 die erste vollstlindige Bibeliibersetzung in slavischer Sprache. Nov-
gorod bildete in der Folge ein Zentrum des Sophien-Kultes, und nicht umsonst

Podskalsky 1982, 78-80; Toporov 1995, 1, 350-357,
‘Solov'ev 1978, 267. .

Solov’evy 1978, 1611,

Toporov 1995, I, 22ff.

Corbin 1979, 62f.; Dunand 2000, 159-169; Heerlein 2000, 9-10.
Ammann 1938, 134-138.

= Eh th £ LoD
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lautete das bekannte Sprichwort: I'rh caTas Codbst, 1 Ty 1 Horropon (,Wo
die heilige Sophia ist, da ist auch Novgorod*)2

Auch die bekannte ikonographische Reprisentation in der Novgoroder Iko-
nenschule der Gottlichen Weisheit als ,,Engel des Herrn® ist nicht vor dem 14,
Jabrhundert bekannt (Abb, 1).? Der Vertranensmann des Zaren und Priester der
Verkiindigungskathedrale, Silvestr’, erwihnte, daf sich in Novgorod eine Tkone
der Sofija premudrost’ in Gestalt eines Engels befinde, Sie gehe auf die Zeit Ja-
roslav des Weisen und auf griechische Vorbilder zariick; vielleicht war dies eine
Anspielung aof die Illustration von Ps, 45:6 in dem 1397 entstandenen, aber auf
eine Vorlage aus dem 10./11. Jahrhundert zuriickreichenden Kiever Licevaja
psaltir', in der ein pefliigelter Engel stehend abgebildet ist, dariiber die Auf-
schrift; Sviataja Sofija (Abb. 2),1% 1528 liefl Erzbischof Makarij (1526-1542) in
Novgorod die Sophienkathedrale verindern; Dabei wurde die Sophien-Tkone im
Rang erhtht und an die erste Stelle neben die Mitteltlire vor die Ikone des by-
zantinischen Christus gesetzt. An der Auflenseite {iber der Eingangstiire wurde
ein groBes Fresko gefertigt, daB die Trinitit und Sophia darstellte. Im Jahr 1553
protestierte schlieflich der Djak (Sekretir} von Ivan IV., Ivan Michailovid
. Viskovatyi, gegen die neue, ,westlich-héretische” Malweise, die Christus als el
nen gefliigelten Engel abbilde. Metropolit Makarij verteidigte jedoch diese Re-
priisentation, indem er daravf hinwies, daB Christus bei Jesaias ,,Engel des gro-
Ben Ratschlusses™ heifie und ,,Sophia, die gbttliche Weisheit" in Griechenland
und auf dem Athos auch als Engel dargestellt werde. Die Moskauer Bilder seien
nach Novgoroder Vorbild ansgefiihrt.

Diese Auseinandersetzung muB jedoch in einem gréfBeren theologischen
Kontext gesehen werden. Denn schon im 4. nachchristlichen Jahrhundert hatten
die meisten theologischen Denker in der Reichskirche die Frage nach dem We-
sen der gottlichen Weisheit dahingehend entschieden, Sophia christologisch zu
deuten, némlich als wesensidentisch mit dem Logos, d.h. mit dem Sohn Got-
tes.!! Die Géttliche Weisheit wurde somit weder als ein individualisiertes weib-
liches Wesen noch als Triigerin des Hl. Geistes vorgestellt, sondern lediglich als
eine sieben Gaben des Hl. Geistes, wenn sie nicht den Typos flir Christus, den
fleischgewordenen Logos reprisentierte. In diesem Sinn wurde die Kathedrale
der Hagia Sophia in Konstantinopel 537 auf den ,,Eingeborenen Sohn und Wort
Gottes™ geweiht, Die Weisheit war Wesensbestandteil des Gottessohnes als der

8  Onasch 1969, 64.

9 Fiene 1989, 450ff.

10 Licevaja psaltir’ 1397 goda, Spb. 1890, 63; Ammann 1938, 144f,
11" Schipflinger 1988, 44-69; Ammann 1938, 122f.; Onasch 1981, 376.
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zweiten Person der Dreifaltigkeit. Tatséchlich gab es in der Hagia Sophia keine
einzige Bilddarstellung der gittlichen Weisheit.

Dennoch war die Hagia Sophia sehr wohl als Templum novum Salomonis
konzipiert, als Erneuerung des salomonischen Tempelbaus zu Jerusalem. Von
Anfang an wurde die Kirche mit dem Salomonischen Tempelbau verglichen, als
Wohnstitte des wahren Gottes. So wurde sie auch zum Aufbewabrungsort der
von Jernsalem iibertragenen Tempelgerite des Alten Bundes, die als Reliquien
angesehen wurden: die Elle, mit der Noah die Arche erbaute, die Bundeslade mit
dem Manna, die Gesetzestafeln und den Tempelvorhang - die Gegenstiinde des
Allerheiligsten. Der Bao enthilt die in der persischen Baukunst beheimatete
quadratische Raumzelle mit einer dariibergespannten Kuppel in Durchdrin-
gungsform, die so in der byzantinischen Baukunst einmalig dasteht. Die Ge-
samtlinge des Innenraums betrng 300 byzantinische FuB, die Breite in der Mitte
100 byzantinische Ful}, die urspriingliche Hohe der Kuppel in etwa 150 byzanti-
nische FuB, Der Bau folgte damit exakt den Proportionsangaben des Salomoni-
schen Tempels avs der Bibel (60x20x30 Ellen = 3:1:1,5).12 Dieser Vergleich
konnte auch auf andere Kirchenbauten iibertragen werden, die nicht der Géttli-
chen Weisheit geweiht waren und somit den Zusammenhang zwischen Na-~
menspatronat und Kult offenlieBen. So hieB es zwar von der Stifterin der Kirche
des HI. Polyeuktos, der Adligen Anicia Juliana (462-ca. 533), sie hiitte an Weis-
heit sogar Salomon fibertroffen, aber diese Aussage versuchte keine theologi-
sche Aussage liber das Wesen der Gottlichen Weisheit zu machen.’* Nur in der
Hagia Sophia jedoch befanden sich mit der Bundeslade, den Gesetzestafeln und
dem Tempelvorhang die Gegenstéinde, die zum Allerheiligsten des Salomoni-
schen Tempels gehérten, 4

Ebenso wie im Karolingischen Reich kam es in Byzanz zu Beginn des 9,
Jahrhunderts zu einer philosophischen und literarischen Wiederbelebung der
Sophia-Thematik.!* Die Bedeutung Konstantinopels als Reichshauptstadt war
nach der Besetzung des Heiligen Landes und Jerusalems durch die Araber im 7,
Jahrhundert nur gewachsen.!¢ So wurde nun auch der Zusammenhang der Hagia
Sophia mit dem Haus der Weisheit ans Salomonischer Zeit erneut aufgegriffen,
Jidische Quellen berichten von einem Streitgespriich, daB der berilhmte Rabbi-
ner Sefatja mit Kaiser Basileios L (867-886) tiber das Verhiltnis der Hagia So-

12 Scheja 1962, 44-58; Akent’ev 1995, 771,

13 Mango/Sevienko 1961, 243£., 247; Harrison 1983, 276£., 279.
4 Scheja 1962, 49.

15 Lilienfeld 1983.

16 Stupperich 1935, 338.
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phia zum Salomonischen Tempel fiihrte, wobei es die Aufwendungen und indi-
rekt auch tiber den Rang der beiden Sakralbauten ging,!?

Der 858 neu eingesetzte byzantinische Patriarch Photics (gest, um 821) war
ein von griechischer Kultur erfiillter, intellektuell hervorstechender, universaler
Geist, wie sein Biograph Nikétas Paphlagon hervorhob:

In Sprachiehre und Dichtung, in Rhetorik und Philosophie, sogar in Medi-
zin und in fast jeder anderen Wissenschaft hatte er so auBerordentliche
Kenntnisse, daB man ihm nicht nur unter all seinen Zeitgenossen den er-
sten Platz zuerkannte, sondern daft er sich auch mit den Antiken messen
konnte, [.,.] Unter all seinen Gaben stach aber der Ehrgeiz hervor, der ihn
ganze Nichte bei systematischem Studium verbringen lief.18

Photios sprach in einem Schreiben an den Katholikos von GroB-Armenien Za-
charias mit Nachdruck von Konstantinopel als dem newen ,,Berg Zion im Lande
des Nordens® (nach Ps. 48:3), ,,welches das zweite Jerusalem ist, erbaut vom
zweiten David, ndmlich vom heiligen Konstantin®,'? Etwa zur selben Zeit be-
gann er den Kult der jungfriulichen Gottesmutter in Byzanz besonders zu for-
dern, Bei der Belagerung Konstantinopels durch die varigischen Rus® im Jahr
860 war die Stadt allein durch den Mantel der Gottesmutter errettet worden, wie
Photios in seinen Homelien immer wieder herverhob. Nun, im Jahr 864, weihte
er die neus kaiserliche Palastkapelle als ,, Tempel der Jungfrau”. Drei Jahre spi-
ter, 867, enthiillte er in der Kathedrale der Heiligen Sophia im Beisein des Kai-
sers die nach dem Bildersturm wiederhergestellten, allerdings neu entworfenen
Mosaiken. Alle Augen richteten sich auf die Gottesgebirerin (theotdkos) in der
Apsisnische, die in einer GréBe von fast fiinf Metern in betonter Mutterschaft
mit dem goldgewandeten géttlichen Sohn auf ihrem SchoB, auf die Anwesenden
herabblickte (Abb. 3). Bin Vorbild hierfiir 148t sich in der INustration einer in
Paris anfbewahrten syrischen Bibel aus dem 7. oder 8. Jahrhundert (Cod.syr.
341, fol. 118) finden, auf der in der Mitte des Bildes die Jungfrau repriisentiert
wird, auf deren Schof der géttliche Emmanuel im ovalen blauen Nimbus ruht;
rechts von ihr ist Salomon mit einem Buch in Hinden abgebildet, links von ihr
eine blav bekleidete weibliche Gestalt, die heilige Sophia, mit einem Buch in der
linken und einem Stab mit griechischem Krevz in der rechten Hand. Die Jung-
frau mit Emmanuel, dem gottlichen Kind reprisentiert hierbei den Tempel Got-
tes (Abb, 4).,%0 Im makedonischen Thessaloniké war bereits im 8, Jahrhundert

7 Scheja 1962, 4.

18 Bips Ignation, PG 105, zit, nach Grotz 1970, 60,

19 Belting 1991, 185-192; Stupperich 1935, 338; Batalov/Lidov 1994,
20 Lilienfeld, 159,
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eine Hagia Sophia errichtet worden; hier schmiickt ebenfalls eine thronende
Jungfran die Apsis, :

2. Das Sophienerlebnis des Slavenlehrers Konstantin-Kyvill

In jenen Jahren, als sich Photios um die spirituelle Ankntipfung an das Motiv
des Salomonischen Tempelbaus bemiihte, zihlte ein junger Grieche aus Thes-
saloniké zu seinen Schiilern an der Akademie, Bs war dies der spiitere Slaven-
lehrer Konstantin, der den Mdnchsnamen Kyrill annehmen sollte. Er war 843 im
18. Lebensjahr nach Konstantinopel gekommen und lernte auf der Hohen
Schute in nur drei Monaten Grammatik, unter Photios die Schriften des Homer
sowie die librigen artes liberales: Dialekiik, Rhetorik und Arithmetik, Astrono-
mie, Musik und Geometrie, — nach der damals geltenden Auffassung also die
steben ,,Stulen der Sophia®, oder die sieben Siulen des Tempelbaus, in den der
Gottliche Geist Einzug hdlt. Nach Beendigung seines Studiums nahm Konstan-
tin kurzzeitig das Amt eines Bibliothekars an, doch immer wieder zog es Kon-
stantin in die Einsamkeit; so verbrachte er einige Zeit bei seinem Bruder Method
im Kloster auf dem Olymp, um dott ,.,ohne Unterla zu Gott zn beten®,

In jenen Jahren erhielt Konstantin den Ehrentitel Philosophos, ,,Weisheitslie-
bender; mit diesem Attribut wird er in allen kirchenslavischen, griechischen
und lateinischen Quellen respektvoll benannt, Auf die Frage seines Mentors
Theoktistos, was er unter Philosophie eigentlich verstehe, erwiderte Konstantin:
»Die Erkenntnis [pasoymn = yviois] der gbttlichen und menschlichen Dinge,
soweit der Mensch imstande ist, sich Gott zu nibetn; auBerdem lehrt sie den
Menschen, in seinem Tun nach dem Ebenbild dessen zu sein, der ihin erschaffen
hat.* Daraufthin, so fihrt die Vita fort, unterwies Konstantin seinen Mentor in
der Philosophie und vermittelte ,.in wenigen Worten eine tiefe Einsicht“.2! Die
Vita des spiteren Slavenlehrers Konstantin-Kyrill bezieht Leben und Wirken
Konstanting auf die beiden Schliisselbegtiffe Erkenntnis (yv®owc) und Weisheit
(oogéa). Denn die Hingabe an die ,,Philosophie®, die ,Liebe zur Weisheit®,
fiihrte in der griechischen Auffassung die Seele iber die niederen Triebe und
Begierden hinaus, die sie an die sinnliche Welt binden, zur Erkenntnis in gtttli-
chen und menschlichen Angelegenheiten.

Die Niederschrift der Vita, des Zitije Konstantina (i folgenden kurz: ZK),
wird auf spitestens 882 datiert. Das in jeder Hinsicht auBergewdhnliche ZK
wurde hchstwahrscheinlich noch von seinem Bruder Method selbst verfalt
oder zumindest angeregt. Einerseits folgt das ZK eng dem Vorbild des Kirchen-

2 7K, Kap. IV,, MMFH L1, 66.
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vaters Gregorios von Nazianz (330-390)22, dessen Schriften der Knabe der Vita
zufolge auswendig lernte und den er in einem hymnischen Gebet mit den Wor-
ten pries: ,,0 Gregorios, Mensch dem Leibe nach, Engel der Seele nach! [...] sei
Du mir mein Erleuchter und Lehrer!*2? Bereits Gregorios hatte mehrmals seine
» Yerlobung™ mit der géttlichen Weisheit Sophia beschrieben.2* Doch nach der
damals vorherrschenden Lehrmeinung interpretierte Gregorios andererseits die
Schriftworte, in denen die personifizierte Weisheit von sich anssagt, sie sei ,,ge-
schaffen” als ein ,,Werk” Gottes (Spr. 8:22), indem er sie auf die Menschwer-
dung des Sohnes Gottes bezog, als der Gottessohn zu einem Geschidpf wurde,
indem er Fleisch und Mensch wurde.

Das Zitije Konstantina enthilt andererseits eine Vielzahl von Anspielungen
auf die salomonischen Biicher des Alten Testaments, wobei Sophia darin jedoch
als die Offenbarerin des Heiligen Geistes auftritt, Salomon wurde als Reprisen-
tant des idealen Menschen und Priesterkénigs der vorchristlichen Zeitepoche in
zahllosen mittelalterlichen Sagenzyklen, Legenden und Volksliedern — sowohl
im lateinischen als auch im griechisch-orthodoxen Kulturbereich — besungen.
Sein Name taucht insbesondere im Zusammenhang mit der Krevzholz- und der
Tempel-Legende auf; immer wieder wurde in Bildern darauf gedeutet, daB das
Ideal des vollkommenen Menschentums im Wesen Salomons zwar bereits ver-
anlagt gewesen war, aber erst durch Tod und Aufersiehung von Christus Jesus
Wirklichkeit werden konnte. Und wiederholt erscheinen auch im ZK Verweise
auf die Gestalt des Konig Salomon, des groBen Verkiinders der géttlichen Weis-
heit, und auf den salomonischen Tempelbau, Die Stilisierung Konstantin-Kyrills
zum Nachfolger Salomons, der sich mit der Gottlichen Weisheit verbindet, be-
ginnt schon in der Beschreibung seiner Kindheit. Im symbolischen Alter von
sieben Jahren triumte der Knabe, so berichtet das iK, daB man ihn vor die ver-
sammelten Jungfraven der Stadt fithrte und ihn aufforderte: ,,Wihle eines von
ihnen, das du als Getnahlin und Helferin willst und das gleichartig dir vollendet
ist.* Da erwihlte Konstantin die Schijnste von allen:

Thr Antlitz strahlte, und sie war auf das herrlichste geschmiickt mit golde-
nen Halsbindern und Perlen und mit jeglicher Schnheit, thr Name war
Sophia, das ist Weisheit; diese erwiihlte ich.25

22 Toporov 1995, 1, 23,

23 7K, Kap. 11, MMFH 11, 64.

24 ygl, Grivec 1960; Dvornfk 1933, 21f,

25 ZK, Kap. IIL Vg, die Darstellung in Osterrieder 1995, 145-156,
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Salomons Hymne an Sophia erscheint wie ein Urbild fiir das Geschehen, das
sich in Konstantin vollzog und ihn zu einem Philo-Sophos im urspriinglichen
Sinn des Wortes machte: : :

Ich rief Gott an, und es kam zu mir der Geist der Weisheit. Ich schiitzte sie
héher als Szepter und Ehren. {...] Alles was es nur Verborgenes und Of-
fenbares gibt, erkannte ich; denn die Kiinstlerin von allem, die Weisheit,

lehtte es mich. [...] Denn beweglicher als jede Bewegurig ist die Weisheit;
ibrer Reinheit wegen durchdringt sie alles und geht durch alles hindurch,
Denn sie ist ein Hauch der Macht Gottes und ein klarer AusfloB aus der
Herrlichkeit des Allherrschers; deshalb geht auch nichts Unreines in sie
hinein, [...] Diese habe ich geliebt und ersehnt von meiner Jugend an und
habe danach gestrebt, sie als Braut fiir mich heimzufiihren, und ich bin ein
Liebhaber ihrer Schinheit geworden (Weisheit Salomons 7:7-8. 21-22,

24-25; 8:2.)

Darum legt die Vita den Eltern des Knaben Konstantin Worte aus den salomoni-
schen Biichern in den Mund:

Sprich zur Weisheit (premudrosts = sophia): ,,Sei du mir Schwester!” und
mache die Einsicht {mudrosts) dir zur Freundin [Spriiche Sal. 7:4]. Denn
die Weisheit erstrahlt hertlicher als die Sonne, und wenn du sie als Ge-
fihrtin heimfijhrst, wirst du durch sie vor vielen Ubeln gerettet. (Weish.

Sal, 8:2.9; 10:9.)

Und der Verfasser der Vita schlieBt das Kapitel, indem er Konstantin ein Gebet
Salomons (Weish. Sal. 9:1-5) rezitieren 148¢;

Gott unserer Viiter, barmherziger Herr, der Du durch Dein Wort alles er-
schaffen und durch Deine Weisheit den Menschen gebildet hast, damit er
itber die von Dir erschaffenen Geschopfe Herr sei, gib mir die Weisheit,
die bei Deinem Throne steht, auf daB ich Erkenntnis erlange, was Dir
wohlgefillig ist, und gerettet werde. Denn ich bin Dein Knecht und Deiner
Magd Sohn,26

Die Schilderung der Verlobung Konstantins bezieht sich teilweise wirtlich auf
Spr. 8, Weish. 8 und Sir. 24, wo die Weisheit hokmah als Braut und Lebensge-
fihrtin geschildert wird, als Fran, die handelt und redet, im Fall von Sir. 24 so-
gar in Ich-Rede”. Die Weisheits-Kapitel 6-9 sind an eine alte Mysterienrede
angelehnt, die den Agyptischen Isis-Mysterien und ihren Hymnen entlichen wor-
den ist,2?

26 7K, Kap. IIl, MMFH II, 63-65,
27 Christ 1970, 59.
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Indem das ZK die Verm#hlung Konstantin-Kyrills mit der Weisheit als zen-
trales Geschehen nnd Vorbedingung flir die Schaffung eines slavischen Schrift-
systems hervorhob, war der Glagolica dadurch die Potentialitiit zuerkannt, der
Vernunftbegabtheit des Menschen als Grundlage fiir Kiinste und Wissenschaften
und als Yoraussetzung fiir die Erkenntnis Gottes zu dienen, so wie der syrische
Kirchenvater Theodoret von Kyros (ca, 395-460/66) die Eigenschaft der Sophia
beschrieben hatte?®, Eine identische Vorstellung brachte Kyrill in seiner ,,Vor-
rede* zom Johannesevangelium zum Ausdrack:

CawwnTe NWRE oL cgoero cyma, | cannunte caoshnnekn Hapeas Bich, |
CABILHTE CAGES, 0T Bora mpmae, | cAcko me Kphma unoBhyucruma Aoviu,
| caomo e kphna W cphALUE W Mk, | CAOES ¢ POTORANM BOTA NOIHATH.

Ihr alle, hiret nun mit wachem Verstand, | héret, alle slavischen Vilker, |
héret das Wort, das von Gott gekommen, | Wort nédhrend die Seele des
Menschen, | Wort stirkend das Haupt und das Herz, | Wort vorbereitend,
Gott zu erkennen.?

Uberhaupt besteht in vielerlei theologischen Details der Schilderung eine Nihe
Konstantin-Kyrills zu den Anschauungen der syrischen Schule von Antiochia
des 5. Jahrhunderts, sowohl was die Stellung der Weisheit betrifft, als auch hin-
sichtlich der Hervorhebung der apokryphen Adam-Legenden, der Rolle der Jor-
dantaufe und des Pfingstereignisses sowie der Bedeutung der individuellen
»Oottesgeburt” im Menschen. Die Geistvorstellungen der friihsyrischen Theolo-
gie, die auch das armenische Christentum entscheidend beeinfluBt haben, gingen
wie selbstverstiindlich von der Annahme des Heiligen Geistes als Mutter ans, da
das syrische Femininum ruha (,Geist, Wind, Wehen, Hauch, Lebensodem*)
noch vollstindig in der alttestamentarischen Bedeutung des hebriischen ruah
wurzelte,®® So zeigt, wie bereits erwiihnt, die in Syrien gefertigte und heute in
Paris avfbewahrte Handschrift des Codex syriacus (7./8. Yahrhundert) auf der
Iumination fol, 118 die Sopbia in kdniglichem Gewand neben der Gottesmui-
ter, den Emmanuel weisend, wihrend ihr gegeniiber Salomon abgebildet ist
(Abb, 4).*! Auch dies ist eine Veranschaulichung von wichtigen Motivzusam-
menhingen im Zitije Konstantina. Sie sind vielleicht auf die Reise zuriickzufiih-
ren, welche Konstantin-Kyrill 850/51 oder 855/56 in das syrische Samara am
Tigris unternommen hatte, Gerade wegen dieser inneren Nihe zum Erbe der

28 Theodoretus, fnterpretatio Epistolae I ad Corinthios, PG 82, Sp. 235C/D. Vgl. auch Wodtke-
Werper 1994, 158-159,

29 Pproglass sv. Evangeliju. Nahtigal 1943, 53-56,

30 Wodtke-Werner 1994, 369.378,

3l Lilienfeld 1983, 159,
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Schule von Antiochia und der aus ihr hervorgehenden arianisch und nestoria-
nisch beeinflufiten Christologie, die von der Reichskirche bereits im 4.-5, Yahr-
bundert verworfen worden war, ist im Zusammenhang mit der kyrillo-
methodianischen Uberlieferung immer wieder der Verdacht geduBert worden,
letztere enthalte einige ,hiretische” Elemente 32 Eigentiimlich wirkt in diesem
Zusammenhang auch die Tatsache, daB in der Rus’ nur Werke der frithen Kir-
chenviter aus dem 2. bis 6. Jahrhundert in das Kirchenslavische tbersetzt wur-
den, wiihrend die zeitgentssische byzantinische Literatur vom 9. bis 12. Jaht-
hundert fast vollstindig ausgespart wurde.3?

3. Jordantaufe und Pfingstereignis

Die Entscheidung Konstantin-Kyrills, den Slaven eine eigene Sakralsprache und
ein eigenes Schriftsystem zu schenken, war nicht nur fiir den Bereich der Wesi-
kirche umwiilzend, wo man ja inzwischen nur noch die drei ,,heiligen Sprachen®
Lateinisch, Griechisch und Hebrdisch im liturgischen Gebrauch zulie, sondern
sie stieB mit Sicherheit auch in der Ostkirche des 9. Jahrhunderts auf wenig Ge-
genliebe, denn es gehdrte seit dem 6, Jahrhundert zut Missionspolitik der By-
zantiner, mit dem neuen Glauben das Griechische als ausschlieBliche Kult- und
Schriftsprache einzufilhren und die ,barbarischen Vélker” kulturell vollstindig
zu hellenisieren, um sie dem Verband der Okumene einzugliedern.
Konstantins ,,Wahl* der Sophia ist zudem mehr als ein literarischer Topos,
wie er in der ostkirchlichen Hagiographie gebriuchlich war. Bs ging dem Ver-
fasser der Vita nicht nur darum, Konstantin in die theologische, rhetorische und
literarische Tradition eines Gregor von Nazianz zu stellen, denn die Wiederbe-
lebung der salomonischen Weisheitstradition vollzog sich ja auch unter Patri-
arch Photios, wie die Neugestaltung der Hagia Sophia unter Beweis stellte. Die
,Wahl* Konstantins ist in der Darstellung des ZX deshalb durchaus als Sinnbild
flir einen hheren mystischen Vorgang zu verstehen, der sich in der Seele Kon-

32 In der Povest’ Vremennych Let wird zum Jahr 982 berichtet, daB Volodimer neban dem Ni-
caeno-Konstantinopelitanischen Glaubensbekenntnis durch den Bischaf von Cherson noch
ein zweites ilbergeben wurde. Darin wird von Christus als neporacoyipsnn gesprochen, als
von ,Ahnlichem Wesen“ wie der Vater, auch sei Gott-Vater crapku als der Schn und der
Qeist. Es kinnte sich um die gerkiirzte Widergabe eines griechischen Glaubensbekenninisses
von Michael, dem Syunkellos des Patriarchen von Jerusalem {(um 760-843) handein. Tats#ich-
lich finden sich in dieser Anschauung arianische Spuren, ,,...anscheinend [hat] niemand im
alten RuBland den Arianismus dieser zwei Worte bemerkt”, da die Chronik ,,immer und im-
mer wieder abgeschrieben, dabei vielfach auch leicht ilberarbeitet™ wurde. Mitller 1993, 198,

33 vgl. Podskalsky 1982, 66, 75.

34 gl Vavifnek 1986, 268f.; Lilienfeld 1988, 200,
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stantins vollzog, weil er sich fiir ,Sophia“, die Teil seines Wesens wurde, inner-
lich vorbereitete und lduterte.

Im Zentrum dieses Vorgangs steht die Errichtung eines Tempelbaus, das Er-
lernen von Sprachen und ein pfingstliches ,,Sprachwunder’. Nach dem ersten
Angriff der varfigischen Rhés-Rus® auf Konstantinopel begaben sich Konstantin
und Method mit einer diplomatischen Gesandtschaft im Herbst des Jahres 860
zv den Chazaren an das Nordufer des Schwarzen Meers. Die erste Station war
die Hafenstadt Cherson auf der Krim, urspriinglich eine Handelskolonie der
griechischen Stadt Milet, unweit des hentigen Sevastopol’ gelegen. In dieser
Stadt ergab es sich, da Konstantin mit drei ,,Sprachen* in Beriihrung kam, die
er nacheinander zu ,,beherrschen verstand,

Er erlernte dort die jildische Sprache und Schrift [kuposeknm geckak
knvrams], wobei er die acht Teile der Grammatik iibersetzte und dadurch
noch grofiere Erkenntnis erlangte. Es lebte da ein Samaritaner, der kam zu
ihm mnd disputierte mit ihm. Und er brachte ihm samaritanische Biicher
[wurw camaphw'ensue] und zeipte sie ihm. Der Philosoph bat sie sich bei
jenem aus, schloB sich im Tempel [ew xpamh] ein3s und widmete sich dem
Gebet, Und nachdem ihm von Gott die Erkenntnis gekommen war, begann
er die Biicher fehlerlos zu lesen. Als aber dies der Samaritaner sah, rief er
mit lauter Stimme und sprach; ,Wahrhaftig, die an Christus glauben, emp-
fangen schnell den Heiligen Geist und die Gnadenkraft!” Sogleich lieB
sich dessen Schn taufen, und auch er selbst wurde nach diesem getauft.36

Konstantin cr]ernté also ,,in einem Tempel” die ,,samaritanische Sprache". Doch
im AnschluB hatte er noch eine dritte, die geheimnisvollste Begegnung:

Er fand dort auch ein Evangelium vnd einen Psalter, die mit rus’ischen
Buchstaben geschrieben waren [esphre me mToy eBarreaiec u draaTups
poyenckumu’’ nucmenn nucane], und als er jemanden gefunden hatte, der
diese Sprache sprach, und als der mit ihin geredet hatte, empfing er die
Kraft der Sprache, bildete nach seiner eigenen die verschiedenen Buchsta-
ben — Konsonanten und Vokale — nach [u cuaoy phun npuimn, csoku
pecBAR NPHKAAAAIE, PABAHYHAA MHEMENA, TAACHAA H ChradcHam], betete zn
Gott und begann schbell zu lesen und zu sprechen, und viele staunten iiber
ihn und lobten Gott. . .38

35 Altkirchenslavisch xpasm bedentet ja sowoh! , Tempel® als auch ,,Haus®,

36 7K VII:10-14.

57 Die Schreibweise poycnennimy erscheint in den meisten Handschriften, daneben existieren in
jeweils einer Handschrift die Varianten, plocmia’, pocackmt, pochRmhl, poyil'KuIm%h, poyrIKHMM
und pdramn,

38 ZK VIN:15,
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Bis heute riitselt man, um welche ,,us’ischen Buchstaben® es sich gehandelt ha-
ben mag. Denn slavisch Poyen, griechisch ‘Pog, arabisch ar-Ris, finnisch ruot-
si oder #*ratsi (von altnordisch *rodR, rodsmeenn = ,Ruderminner), bezeich-
nete ja bis zur Mitte des 10, Jahrhunderts die skandinavischen Variger, die au-
Ber den Runen nech gar keine Schrift gebrauchten.® Auch die gotische Bibel-
iibertragung des Wulfila kann damit nicht gemeint sein, wie man lange geglaubt
hat, obwohl ein ganz anders gearteter Zusammenhang zwischen Wulfila und
Kyrill sehr wohl bestehen konnte. Andere Forscher vermuten hinter den Buch-
staben ,irgendwelche altnordischen Runeninschrifien“® oder einen Schreib-
fehler des Kopisten: anstelle von pleskwimn (rus’isch) miisse es demnach richtig
Bpenrmn (syrisch) heiBen,+!

Obwohl der Bezug zum Syrischen im Werdegang Konstantin-Kyrills tat-
siichlich ein sehr wesentlicher ist, gerade in Hinblick auf seine spirituelle Vor-
stellungswelt, ist damit aber noch nicht erklirt, warum Konstantins Hagiograph
den merkwiirdigen Satz nachschickt: ,,...empfing er die Kraft der Sprache, bil-
dete nach seiner eigenen die verschiedenen Buchstaben — Vokale und Konso-
nanten — nach.“ Dies wire weder in der syrischen noch in einer germanischen
Sprache méglich, wohl aber in der slavischen Mundart, die Kyrill nach der
Vorlage ,seiner eigenen”, griechischen Sprache ,,nachbildete und ordnete, wie
dies beim Kirchenslavischen ja tatsichlich der Fall war, AuBerdem wurde der
vermeintliche , Kopistenfehler von allen 59 bekannten Handschriften der Kon-
stantin-Vita, sowochl von den russisch-kirchenslavischen wie den bulgarisc}i—,
serbisch- und kroatisch-kirchenslavischen Fassungen, fibernommen, Es darf al-
lerdings auch nicht angenommen werden, daB die Ostslaven bereits iiber eine
Schriftsprache, geschweige denn ein Evangelium in ,rus’ischen” Buchstaben
verfiigten, wie dies von allzu nationalbewuBten russischen und ukrainischen
Forschern immer wieder behauptet wurde. Es ist nur zu offensichtlich, daBl man
durch eine #uBerliche Betrachtungsweise keine befriedigende Erklirung fiir die-
se Begebenheit finden wird. Darum sei hier ein anderer Weg versucht.

Wir miissen uns deshalb fragen, ob diese , Begegnungen* Konstantin-Kyrills
nicht vielmehr Sinnbilder fiir einen hiheren geistigen Vorgang sind, Viel glaub-
hafter scheint es, daf} die Legende hier nicht von dufBeren Tatsachen, sondern in
Bildern einer ,,inneren® Realitét spricht, Denn der Satz ,,er schlo8 sich im Tem-
pel ein und widmete sich dem Gebet” umschreibt ein geistiges Erleben; in der
christlichen Mystik ist der ,Tempel” seit jeher Sinnbild fiir den Leib, den
menschlichen Mikrokosmos, der nach den GesetzmiBigkeiten des GroBen Kos-

39 Vgl Schramm 1982, 7-50,
4 Kiparsky 1964, 396.
41 8o Vaillant 1935, 75-77. Seine These ist heute von der Forschung allgemein fibernommen,
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mos, des Makrokosmos, geschaffen wurde. Konstanting Vorbild Paulus schrieb
im 1, Brief an die Korinther: ,,Wisst ihr nicht, daB ihr ein Tempel Gottes seid
und daB der Gottesgeist in ench wohnt?“ (3:16), und: ,,Wisst ihr denn nicht, dafl
euer Leib ein Tempel des euch innewohnenden Heiligen Geistes ist? (6:19), Je-
sus Christus hatte verkiindet, er werde den Tempel zerstéren und in drei Tagen
neu erbauen, denn Jesus Christus war selbst der Neue Tempel und seine Anfer-
stehung der Bau des erneuerten Leibes-Tempels. Demnach entsprachen sich in
der christlichen Anschaung innerer und &uflerer Tempel, Mikrokosmos und
Makrokosmos; der Tempel der Jungfran konnte als materielles Gebiinde errich-
tet werden, mufte jedoch auch eine Entsprechung im Inneren der Seele erfahren,
Konstantin hatte sich also nicht umsonst mit ,,Sophia® verlobt und trug nicht von
ungefihr den Ehrenrang eines ,,Philosophen”, eines Weisheitsliebenden: ,,Die
Weisheit (Sophia) hat ihren Tempel gebaut” (Spr, Sal. 9:1), und im ,Tempel-
bau* seiner Seele empfing Konstantin demnach die , Kraft des Wortes®, die ihn
befihigte, fiir die Slaven ein Alphabet zu schaffen.

In der christlichen Mystik der Ostkirche wurde das Sinnbild der ,,reinen, ken-
schen, weisen Jungfrau Sophia® gebraucht, wenn man auf einen Menschen hin-
weisen wollte, der sein Seelenwesen von allen niederen Eigenschaften, Begier-
den und Trieben geldutert und durch den Empfang des hoheren Selbst durchgei-
stigt hatte, Dieser in seinem inneren geistigen Selbst erwachende Mensch wurde
als ,,vom Heiligen Geist durchdrungen® oder auch, mit einem griechischen My-
stenbegniff, als theotdkos (,,Gottesgebirer) bezeichnet, denn er war durch die
von Jesus verheilene andere, zweite Taufe ,,mit Wasser und Feuer” (Mt, 3:11),
mit ,,Wasser und Getst” (Jh. 3:5) ,neugeboren” und im paulinischen Sinn zum
. »Tempel des Heiligen Geistes” geworden, Damif war der Schritt zur Auffassung
einer Wesenseigenstiindigkeit der Gottlichen Weisheit vollzogen. Dieses mysti-
sche Geschehen benannte beispielsweise Buthymios Zigabenos (1018-1116), als
er iiber die Geisttaufe der Bogomilen schrieb, in ihnen lebe der Heilige Geist, sie
sehen sich als theotdkoi wie die jungfriuliche Sophia, Gottesgebirer, die das
Wort in sich gebiiren:

[...] alle, denen der Heilige Geist innewohnt, sind Gottesgebéirer und es
heifit auch von ihnen, sie gehen mit dem Wort Gottes schhwanger und sie
tragen es im SchoBe und sie gebiiren es sogar, wie andere lehren.*2

Die Gottesmutter wurde zur ersten irdischen Verkérperung der Sophia, als in ih-
rem zum Tempel erhobenen Leib in der Befruchtung durch den Heiligen Geist
der géttliche Logos Fleisch annahm (Lk. 1:26-38). Die Weisheit empfing in sich
den Logos, d.h. Licht und Leben (JTh, 1:4). Durch das Pfingstgeschehen wurde

42 Buthymios Zigabenos, Panoplia dogmatika, Patrologia Graeea 130, col, 1317B.
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dieser mystisch-spirituelle Vorgang auf die Jiinger Jesn Christi fibertragen. In
dieser Vorstellung lebte zudem eine modifizierte Weiterfithrung der Lehre des
Nestorios von Auntiochia weiter, di¢ 431 auf dem Konzil von BEphesos verurtellt
worden war, 43

Die christliche Ikonographie riickte das Geschehen der Geisttaufe nachweis-
lich seit dem Jahr 586 (in dem wiederum syrischen Rabula-Kodex) mit dem
Pfingstereignis in inneren Zusammenhang:# In der Mitte, mitunter leicht er-
héht, ist Maria in betender Haltarig dargestellt, um sie herum die Apostel, tiber
deren Hiuptern die Feverzungen des Heiligen Geistes schweben (Abb. 5). Maria
reprisentiert hier die ,,Jungfrau Sophia“, das geliuterte und durchgeistigte See-
lenwesen der Apostel, das ,,Tempel-Hauns* des Heiligen Geistes.*’ V.N, Topo-
rov hat in diesem Zusammenhang auf die lautliche Verwandtschaft des griechi-
schen sophia mit der slavischen Wortwurzel *sobé, *o-5s 0b & hingewiesen®, die
sich beispielsweise im Russischen sowohl in der Benennung der einzelnen Per-
son {osoba), des Individoums (osob’), der Bigenheit (osobennosi’), des Eigen-
tums (sebstvennost’}, aber eben auch des Miteinandets (s0b-), der Versammlung
{sobrannost') und der Gemeinschaft (sobornost’) widerspiegelt und damit den
spiritueflen Inhalt des Pfingstgeschehens Uiberdeutlich zum Ausdruck bringt: das
Geheimnis der Individualisation in der Gemeinschaft,

In der Kulturhemisphire der orthodoxen Ostslaven wurde diese Auffassung
weitertradiert. So schildert der aus dem 16, Jahrhundert stammende Sammel-
band 578 des Moskaner Staatlichen Museums in einem Kapitel iiber die Gottli-
che Weisheit, wie jungfriiuliche Seelen das giittliche Selbst empfangen kdnnten:

Vers: Die hl. Sofija, die gottliche Weisheit,: Gber die Weisheit, welche die
Kirche Gottes, die allerreinste Gottesgebﬁrenn ist. E‘.rklarung das heifit
von der lebenspendenden Seele der Gotterfiillten, von der unaussprechli-
chen lIl{eul}_}clt der Jungfrauhchkcﬂ und der Verwukhchung der demiitigen
Weisheit

In der dltesten Handschrift der Tolkovaja Palea wiederum, einem volkstlimli-
chen Handbuch zum Alten Testament aus dem Jahr 1350, heibt es:

Wie auch Salomon sagt: Die Weisheit baute sich ein Haus. [Sie errichtete
darin 7 Saulen] Die Weisheit bedeutet den Sohn Gottes. Der Tempel aber

45 Vgl Drobner 1994, 368-379.

44 ygl. Onasch 1981, 307.

45 Dies ist der ,,mikrokosmische® Aspekt. Der ,makrokosmische” Aspekt zeigt die zwSIf Apo-
stel als Reprisentanten der zwdlf Zeichen des Tierkreises im Kreis versammelt; fiber ihmen
schwebt der Pfingstgeist und sendet seine Feuerzungen aus.

46 Toporov 1993, 78-79.

47 Ammann 1938, 150f.



Das Land der Heiligen Sophia 19

ist die heilige, ganz reine, unbefleckte und schuldlose Jungfrau, die Got-
tesgebiirerin Marja, 48

In einer Unterweisung fiir Tkonenmaler der Stroganov-Schule (vgl. Abb. 6), de-
ren Einflagebiet bis nach Sibirien reichte, findet sich gegen Ende des 16. Jahr-
hunderts eine shnliche Erlduterong:

Die Kirche Gottes, Sophia, die reinste Jungfrau, die Gottesgebiirerin, d.h.
die Seele der jungfriulichen Menschen und die Reinheit der unaussprech-
lichen Jungfréaulichkeit, die Verwirklichung der demiitigen Weisheit, hat
tiber dem Haupte den Christus, Erkl,: Das Haunpt der Weisheit ist ja der
Sohn, das gottliche Wort. Was bedeutet der ausgebreitete Himmel (iber
dem Herrn? Erkl: Er neigte die Himmel, stieg herab auf die Erde und
nahm Wohnung in der allerreinsten Jungfran. Die, welche die Jungfriu-
lichkeit lieben, dhneln der allerreinsten Gottesgebiirerin, Sie gebar den
Sohn, das gottliche Wort, unseren Herrn Jesus Christus 49

Die Kirche, Weisheit, Jungfrau, Gottesgehiirerin ist zum einen Maria, zum ande-
ren jedoch jede reine jungfriuliche Seele, in der Geist-Taufe das gittliche Wort
empfingt. In der Pfingstvesper der orthodoxen Kirche zum Kyrie ekekraxa (ei-
ner der #ltesten Bestandteile des Abendgottesdienstes) wird der Heilige Geist
besungen da er ,, alles leitet” und den Schriftunkundigen die ,,Sophia“ lehrt. Und
auch im Orthros, dem Morgengottesdienst, wird der Heilige Geist ausdriicklich
als preuma sophias und preuma synéseds besungen, der Erleuchtung und Auf-
kldrang bewirkt Es mag deshalb kaum verwundern, daB in der Kliment-Vita
ausdriicklich auf den Zusammenhang der Schépfung der Glagolica durch Kon-
stantin-Kyrill mit dem Pfingstereignis hingewiesen und Konstantin-Kyrill wie
auch seinem Bruder Method der Empfang des Heiligen Geistes zugesprochen
wird:

Kyrillos [...] der Einsichi hatte in die Natur des Seienden, mehr aber des
einen Seienden, von dem alles ans dem Unsichtbaren das Sein empfing
[...]1, [schaute gemeinsam mit Methodios] auf zum Tréster [dem
Pfingstparakleten], dessen erste Gabe die Sprachen sind und die Hilfe der
Rede. [Sie fanden] die Gnade des Geistes wie den Morgen, der bereitet ist;
das Licht der Erkenntnis ging den Gerechten auf [...]. Da sie also diese
innig ersehnte Gnadengabe erlangt haben, erfinden sie die slavischen
Buchstaben, iibersetzen die von Gott inspirierten Schriften aus der griechi-
schen in die bulgarische [altslavische] Sprache.5!

48 Ammann 1938, 130f,
49 Ammann 1938, 153,
30 1 ilienfeld 1983, 149,
5l Bios Klementos, Kap, 1T, MMFH 11, 204,
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Der Ruf der Verwunderung des Samaritaners iiber Konstantin-Kyrill: ,, Wahr-
lich, die an Christus glauben, empfangen schnell den Heiligen Geist und die
Gnadenkraft”, ist demnach wortlich zu verstehen. Es ist die gleiche Kraft, die
wihrend des Pfingstereignisses die Apostel erfiillte, welche sich in einem
~Haus* oder , Tempel“ versammelt hatten: ,,Und sie wurden alle vom Heiligen
Geist erfiillt und begannen, in fremden Sprachen (Zungen) zu sprechen; jeder
sprach das aus, was der Geist ihm eingab.” (Apg. 2:4.) Salomonischer Tempel-
bau und das Pfingstereignis der Taufe durch den Heiligen Geist werden als alt-
und neutestamentarischer Ausdruck des Sophia-Geschehens in dem Zitife Kon-
stantina somit zusammengesehen und als Grandfage fiir die Entstehung der sla-
vischen Schriftkultur verstanden,

Die Feuertaufe des Heiligen Geistes vollzog sich erstmals wihrend der Taufe
Jesu im Jordan, nicht als Vision, sondern nach Mk. 1:11 und Lk, 3:21f. als rea-
les Geschehen (egénreto), indem sich der Geist in leiblicher Gestalt,,wie eine
Taube” auf Jesus herabsenkte und in ihn verkdrperte. In der Urfassung des Lu-
kas-Bvangeliums erklang dabei die Stimme des Vaters in den Worten: ,.Du bist
Mein Sohn, heute habe Ich dich gezeugt” (als Zitat von Ps. 2:7). Der armenische
Taufordo, dessen Tradition ihre Wurzeln wiedernm im syrischen Raum hat,
konzentriert sich auf das Bild der Taufe als Geburtsereignis, indem der Heilige
Geist als Taube miitterlich-briitend tiber den Wassern schwebt und die Sihne
Gottes gebiert:

Heute werden die schmetzenden und nichtlichen Geburtswehen | der er-
sten Mutter aufgehoben, | denn jene, die im Leib zom Tod und zur Verwe-
sung geboren werden, | gebiert von nevem der Geist | zu Sthnen des
Lichts, des Himmlischen Vaters.52

Nun war einerseits flir zahlreiche friihchristliche Kirchenviiter (wie etwa Justin,
Clemens von Alexandrien oder Hieronymus) die Taube das Sinnbild fiir den
Logos, der auf Jesus herabkommt. In gnostischen Schriften wie der Pistis So-
phia wiederum stellt die Taube sowohl das Symbol des Heiligen Geistes (cap.
141), des inkarnierenden Christus (cap. 63) wie auch Gottvaters (cap. 1) dar®,
wiihrend bei Philo von Alexandria die obere gbttliche Weisheit (theia sophia)
Turteltaube (#rygon), die untere menschliche Weisheit (anthropon sophifa) hin-
gegen Felsentaube (peristera) genannt wurde.’4 .

Auch in der frithsyrischen Theologie und Literatur ist die Vorstellung des
Heiligen Geistes als einer Mutler ganz geldufig. In den von nestorianischen An-.

32 Zit, nach Wodtke-Werner 1994, 407,
33 Schroer 1986, 197-225.
34 Schroer 1986, 208f.; Wodtke-Werner 1994, 169,
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schauungen geprigten, in der Gegend von Edessa verfaBiten apokryphen ostsyri-
schen Thomasakten wird die Taube als Sinnbild fiir die himmiische Mutter und
Weisheit angesprochen {(cap. 50); ,,Heilige Taube, die die Zwillingsjungen ge-
biert; komm, verborgene Mutter”, An anderer Stelle (cap, 27) wird die Geist-
Taube zum Sinnbild der himmlischen Sophia, der ,Mutter der sieben Hiuser®,
»Barmherzigkeit®, ,,Schweigen®, ,,Wahrheit”, oder einfach ,,Mutter der Weis-
heit“ (cap. 7).5

Der Kirchenvater Irenaeus machte den gnostischen Ophiten ihre Anschauung
zum Vorwurf, die himmlische Sophia habe Jesus bei der Taufe fiir den herab-
kommenden Christus vorbereitet. Beide, Sophia und Christus, hitten Jesus inne-
gewohnt und ihn kurz vor der Kreuzigung verlassen, um in den ,unvergingh-
chen Aon“ zuriickznkehren 38 Tatsichlich ist Jesus auch bei den Synoptikern
Sprecher und Triger der Weisheit zugleich und dariiber hinaus sogar die inkar-
nierte Weisheit selbst, Br wohnt als Schechina in Jerusalem und tritt an die
Stelle der alttestamentarisch-salomonischen Sophia-Isis. Die Schriftstelle: | Je-
rusalem, Jerusalem, die du tStest die Propheten und steinigst die Boten, die zu
dir gesandt sind [...] Darum wird ,euer Haus (von Gott) verlassen** (Mt. 23:37-
38; Lk. 13:34f)), ist als Prophezeiung der Zerstrung Jerusalems zu verstehen;
damit verldBt die Schechina auch Israel. Sie kehrt erst wieder im kommenden
Menschensohn,? der nach Mt. 12:38-42 mehr ist als Salomon. In Jesus leben
somit die Sophia und der Logos zugleich; sie heben auch in spiritueller Hinsicht
die méinnlich-weiblichen Polbildung auf 8

Nach der AusgieBung des Heiligen Geistes iiber die Jiinger wiederholt sich
dieses Pfingstereignis an der {ibrigen Menschheit, der Uberlieferung des Neuven
Testaments zufolge in drei Schritten, So erziihlt die Apostelgeschichie von ei-
nem dreistufigen Geschehen, das die Menschen zur Geisttaufe fiihrt: Von der
Wassertaufe an den 3000 Juden durch Petrus (Apg. 2:38-41), iiber die Feuertan-
fe des Heiligen Geistes an den Samaritanern durch Johannes und Petrus (Apg.
8:14-19) zu der Wasser- und Feuertaufe an den Heiden (Apg. 10:44-48), die
ibertragen auf die Schilderung des ZX mit den Slaven gleichzusetzen sind.

Denn die Konstantin-Vita berichtet von einer weiteren mysteritsen Begeben-
heit, die unmittelbar vor der Ankunft der Boten aus Mihren thren Platz findet.
Im Zusammenhang mit den Uberlieferungen der mittelalterlichen Kreuzholz-
und der Tempel-Legenden sprach man von einem Kelch, einem Werk Salo-
mons, der die Eigenschaft besaB, sich niemals zu leeren. Anastasius Bibliotheca-

35 Schneemelcher 1989, 11, 269,

56 Ady, Haer.130, 12-13; Foerster 1995, 1, 123,
57 Christ 1970, 1411,

S8 Christ 1970, 153
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rius, der Ratgeber von Papst Nikolaus I. (gest, 867) und Freund von Konstantin-

Kyrill, erwihnte einen solches Gefil, und etwa zur selben Zeit schenkie auch
Konig Karl der Kahle der Abtei Saint-Denis bei Paris einen Pokal, der einst Sa-
lomon gehért haben soll.® Diese Legende wurde auch in das Zitije integriert:
Nachdein Konstantin dem Kaiser Berichi erstattet hatte, zog er sich zuriick und
lebte in Kontemplation (bez mizyy = ,,ohne Lirm™). Da ergab es sich, daB er in
der Kirche der H1. Apostel weilte und zu Gott betete. Die Vita filirt fort: Hs
gibt in der [Kirche der] Heiligen Sophia einen Kelch von Edelstein, ein Werk
Salomons, auf dem eine jlidische und eine samaritanisohe Inschrift steht; Verse
sind da aufgeschrieben, die niemand weder lesen noch deuten konnte.* Kon-
stantin jedoch kann auf Grund seiner Erlebnisse auf der Krim die drei Inschrif-
ten der Schale ,entziffern®;

Yald MO, YAIIA MOM, TIPOPHIAR, AONAEKe 3EB3pa. B MHBS BovaAwl,
TOCMOAH, MPREEHBUOY, BAALIGY HOLIUG, MO CEM HE ADOYIAR PEAH'L: MA
WhHOVLLENIE MOCOANE CRTEOPEHA APERA HHOTO, IH H O\THCA BECEAIGML, W
BLABIIN AANKAM(A. H 1O CEM TPETIR MPANL: €€ KHASK H O¢IPHTE BECh ChHEMWH
CAABOY €70, H AABHBIAT Baph nocpeak nyn

»Mein Kelch, mein Kelch, weissage, bis der Stern [erstrahlt?]. Sei zum
Trunk des Herrn, des Erstgeborenen, der néchtens wachet!* —~ Dann der
zweite Vers: ,,Dem Herrn zur Speise, geschaffen aus einem [einzigen)
Baume® geschaffen: Trink und berausche dich an Freude und jauchze:
Halkelujah!“ — Und dann der dritte Vers: ,,Sieche der Fiirst! Und die ganze
Versammlung wird Seine Herrlichkeit (slava) sehen, und David wird K-
nig in ihrer Mitte sein.“61

Und dann war eine Zahl aufgeschriebeni; 909. Als aber der Philosoph ge-
nau entziffert hatte, fand er, daB es vom zwdlften Jahre des Reiches Salo-
mons bis zum Reiche Christi 909 Jahre sind. Dies ist also eine Weissa-
gung tiber Christus,52

Die eigentliche Bedeutung dieser Passage erschliefit sich erst aus der nachfol-
genden Schilderung der Vita, denn unmittelbar anf das Geschehen in der Hagia
Sophia — in der verschliisselten Bildersprache des ZK wohl ein Vorgang in der
spirituellen Bntwicklung Konstantins, eine spirituelle Erfahrung ,,im Leibes-
Tempelbau der Sophia® —, erfolgt die Schépfung der Glagolica, Wenn der erste
der drei Verse , jiidisch®, der zweite ,,samaritanisch” eingepriigt war, stand dann
der dritte Verg vielleicht in ,,rus’isch-slavischer” Sprache auf dem ,,Kelch®, ent-

59 Kampers 1916, 84.

80 Gemeint ist der Lebensbaum, der aus drei Samen wiichst. Vgl. Tanbe 1987, 161-169,
61 7K, Kap. XX, MMEH 11, 98.

62 ZK, Kap. XTI, MMFH 11, 98.
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sprechend der oben angefiihrten Wasser- und Feuertaufe an den Heiden (Apg.
10:44-48)7 Oder ist diese Stelle eine Anspielung auf Mt, 12:42, wo es heifdt;
»Die Kénigin von Mittag = des Siidwindes wird auftreten beim Jiingsten Gericht
mit diesern Geschlecht und wird es verdammen, denn sie kam vom Ende der Fr-
de, Salomons Weisheit zu hiren, Und siehe, hier ist mehr denn Salomons Weis-
heit zu hisren, Und siehe, hier ist mehr denn Salomon.” Regina austri, die Koni-
gin des Slidwindes ist ndmlich niemand anders als Sophia in ihrem Aspekt der
Aurora Consurgens, der aufsteigenden Morgenréte:

Sie triigt eine Konigskrone aus den Strahlen von zwdlf leuchtenden Ster-
nen auf threm Haupt, wie eine Braut, die fir ihren Briutigam geschmiickt
ist. Und auf ihren Gewindem hat sie eine goldene Inschrift auf Grie-
chisch, Fremdlindisch und Lateinisch. (habensque in vestimentis suis
scriptum litteris aureis graecis, barbaris et latinis 3

Auch dies wiirde darauf hindenter, daB in dem ZK das Ideal des durch Christus
wiederhergestellten vollkommenen Menschentums mit der sophianischen Ver-
mihlung verbunden ist. Die umfassende Bedeutung des Sinnbilds der Weisheit
als Morgenréite wird in den néchsten Abschnitten deutlich werden.

4. Sophia und die Natur

In der Vita Konstantin-Kyrills taucht das Motiv der Sophia auch in der Frage
nach der Wiederherstellung der gefallenen Natur auf. Bereits in der althebréi-
schen Uberlieferung erscheint Sophia-Chokmah in Gestalt der Sephirah Malkut
oder Schechina als GefiB der Schopfung, Mutter der Welt, ,,Ursprung aller Ge-
schipfe”.5 Auch fiir viele Kirchenviter der ersten vier Jahrhunderte war die
Wesiheit mitwirkende Dienerin am Schipfungswerk Gottes.55 Sowohl im Ju-
dentum als auch in der christlichen Gnosis sprach man jedoch von zwei Er-
scheinungsformen der Weisheit: die eine ,,groBe”, solare, himmlische, mit dem
gottlichen Pleroma verbunden; die andere ,kleine®, lunare oder auch in die Ma-
terie ,,gefallene”, abgestiegene und darin gefangene Weisheit in der Sphire der
Schépfung und des Menschen, mit ihm durch den Siindenfall vereint, zugleich
jedoch die Mutter alles irdisch Geschaffenen, Die obere, ungeschaffene und die
untere, geschaffene Weisheit werden in der Kabbala Binah und Malkut genannt,

Siehe, das ist das Geheimnis von Binah: Sie ist ein Tor der oberen Sephi-
rot, von der die sieben unteren Sephirot die Segensfiille bekommen. Eben-

6% Jung 1971, 48.
84 Schipflinger 1988, 240; Wodtke 1961, 71-76.
65 Heerlein 2000, 165-167.
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s0 ist die Sephirah Malkut ein Tor fiir alle zehn Sephirot, von der alles,
was sich in der Welt befindet, Grofle und Kleine, Segensfiille, Versorgung
und Beistand erhalten. Sie ist ein Behiilter fiir alle Segnungen, die von Bi-
nah ausgehen, und so ist die eine das Modell fiir die andexse, [...] jene ist
die obere Schechinah und diese ist die untere Schechinah, jene ist die obe-
re Mutter und diese ist die untere Mutter [,,.].56

Die gesamte geschaffene Natur ist von Weisheit durchdrungen. Aber die Weis-
heit der Erde ist nicht mehr in ihrem ,paradiesischen Urzustand, die untere
Mutter ist wie die Urmutter des Lebendigen, Eva, in die Sphére des Todes ge-
fallen, ibr Reich ist der Verglinglichkeit unterworfen, dadurch befindet smh in
ihr aber auch jene Weisheit, die den Tod kennt:

Das eine ist Bchamoth, und etwas anderes ist Echméth, Echgmdth ist die
Weisheit schlechthin. Echmdth ist aber die Weisheit des Todes, das heil;
die, welche den Tod kennt, welche ,,die Kleine Weisheit“ genannt wird.s?

Der unteren Mutter entspricht in der naturhaft-gefallenen Form die biblische
Eva, die den Apfel der Erkenntnis nahm. Die an Lautgehetmnissen iiberaus rei-
che hebriiische Sprache deutet auf diese Zusammenhiinge mit dem Namen der
Bva: 10 Hawwd, , Muiter alles Lebendigen”. Darin spiegeln sich mij1 hawé
(,8ein, werden®), M7 hawd (,lehren, unterweisen®), ®)] hdwd’ (,Stwrz, Fall*)
und aramiisch N’ﬁrj hiwéjad (,,Schlange™). Eva, die Mutter alles Lebendigen, ist
zugleich identisch mit der Natura mater generationis (der Gottin Natur als
Mutter aller Erzeugung), wie sie der in Chartres titige Theologe Bernardus Sil-
vestris im 12, Jahrhundert nennen sollte 88  Adam ist ans zwei Jungfrauen ent-
standen: aus dem QGeist und aus der jungfriulichen Erde,“®® Ein griechischer
Kodex aus dem 10. Jahrhundert zeigt Adam in der Hand der personifiziert dar-
gestellten Natura-Frde stehend abgebildet, die hier als (untere) Sophia gekenn-
zeichnet wird, in seiner Hand wiederum hilt Adam eine _ﬁllampe, auf der die
Biiste des Immanuel erscheint (Abb, 7).70

Auch diese Anschauung findet sich vor allem in der ostslavischen Volks-
frdnmigkeit wieder. Die obere Weisheits-Mutter erscheint hier als himmlische
premudrost’ bo¥ija, die untere Weisheits-Mutter hingegen als die im Volk tief
verehrte Feuchte Mutter-Erde (mat’-syra zemlja). Sophia und die Feuchte Mut-
ter-Brde sind wesenhaft verbunden, jedoch durch die Folgen des Siindenfalls
getrennt, Wie die dgyptische Isis wurde die Feuchte Mutter-Erde deswegen als

66 Zit, nach Wodtke 1991, 71,

§7 Philippus-Evangelium, Log. 39, Schneemelcher 1990, 159; NHL, 146.

68 Moderschn 1999:18; Heerlein 2000, 273.

9 Philippus-Bvangelium, Log. 80, 83. Schneemelcher 1990, 165f.; NHL, 152.
70 Lilienfeld 1983, 160,
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Witwe verstanden, auf der Suche nach ihrem géttlichen Briutigam, In diesem
Sinn bemerkte Fedotov, weil die Feuchte Mutter-Erde wie eine Witwe sei, seien
die Menschen auf der Rus’ wie Sthne der Witwe, ,,vaterlose S5hne der Groflen
Mutter,”! Die fenchte Mutter-Erde erlebten dic ostslavischen Bauern deshalb
als jungfriulich-heilige Mutter aller Lebewesen: Zemija, zemlja mati syrajal
Vsjakomu &eloveka zemlja otec { mat’ (,,Brde, feuchte Mutter Erde! Jedem Men-
schen ist die Erde Vater und Mutter*). Ihr beichtete der Bauer im Norden RuB-
lands vnd in Sibirien seine Vergehen. Viele Altgliubige und Sektenmitglieder
lehnten die Priesterbeichte sogar ginzlich ab und vertrauten sich dafiir der Erde
an: I tebe, zemle mati, sogrefil jesmi dufeju i telom (,,Yor Dir, Mutter Erde, habe
ich gestindigt mit Leib und Seele”).™ Der Baver konnte mit der Erde reden;
wenn er das Ohr an den Erdboden hielt, vernahm er die Antwort. Vor dem Hssen
oder vor dem Kirchgang wusch man sich die Hinde mit Erde. Da man sie durch
die eigene ,,Siindhaftipkeit” stindig verunreinigte, bat man sie um Vergebung,
indem man sich vor ihr verpeigte: ,Dir gelten meine Trénen, meine feuchte
Mutter Erde, feuchte Erde, die Du mich ndhrst und triinkst, mich Schuft, Stinder,
Unverstindigen! Denn im Gehen haben meine Beine Dich getreten, Und ich ha-
be Sonnenblimenkeime avsgespuckt.“? Deswegen bat sie der Bauer nieder-
kniend um Verzeihung:

[...} Meine Ernéihrerin, ich méchte Dich mit dem Kopf beriihren, Deinen
Segen erbitten, Segen und Vergebung. Ich habe Deine Brust zerrissen mit
dem scharfen, schneidenden Pflug. [...} Mit der Egge habe ich Dich ver-
wundet, mit ihren verrosteten Eisenziihnen. Mutter-Ernghrerin, vergib im
Namen Christi, unseres Erlosers und der heiligen Mutter Gottes.?

Die jungfriuliche, doch gefallene Erde erfihrt in der Sphiire der Siindhaftigkeit
grofles Leid:

Kax pasunauercs i pastyxures | Mare ceipa semirs nepen Nocmomom: |
Taxeno-ro MHe, l'ocoopw, Oox TIOIEMHA CTONATE, | TaxReIeHd TOTO — |
Jofigl mepxarh, | Jlioned rpexArnx, OessaxoHubINX, | Kou TROpAT
I'PeXH THRKAE,

Wie sehr weint und klagt | Die feuchte Mutter-Erde vor dem Herrn: |
Schwer ist es mir, o Herr, unter den Menschen zu stehen, | Schwerer noch,

71 Fedotov 1975, 19.

72 Zit, nach Haase 1939, 1691, 172,
73 Zit. nach Pascal 1973, 191,

74 7it. nach Pascal 1973, 20,
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die Menschen zu halten, | Die siindigen Menschen, die gesetzeslosen, | Br-
zeuger schwerer Siindenlast,?

Diese Folgen des Stindenfalls wurden erst durch Tod und Auferstehung Jesu
Christi {iberwunden. Aus diesem Grund war in der christlichen Anschauang der
Ostslaven die Gottesmutter Marija als geschaffene Frden-Frau und Trégerin der
himmlischen Weisheit nach der Befruchtung durch den Geist die lebendige
Mittlerin beider Sphiiren sowie ewige Fiirbitterin, Marija wuchs demnach zur
Mutter und Schwester, Braut und Gefiihrtin des neu zu erschaffenden Hiheren
Menschen, des Zweiten Adam heran (in den verschiedenen Abwandlungen der
Manen-Gestalt bis hin zu Maria Magdalena).

Im Zitije Konstantina wird dieses Motiv vorgestellt, wenn von Konstantin-
Kyrills Darlegung der ,urvitertichen Bhren® [nphaknme uncrn]l Adams erzihlt
wird, Nach ihrer Ankunft in der Residenz des Chagan wurden Kyrill und Me-
thod zu einem Festmalil geladen. Dort stellten die Chazaren Konstantin die Fra-
ge: ,,Welches ist deine Ehrenstellung, damit wir dich auf den deinem Rang ent-
sprechienden Platz setzen?” Konstantin antwortete mit dem riitselhaften Gileich-
nis: o . R

Ich hatte einen sehr grofien und angesehenen Stammvater [Adam], der
[seinem hierarchischen Rang nach] in der Nithe des Kaisers [Gottes] stand,
jedoch den ihm vetlichenen Herrlichkeitsglanz [slava] freiwillig abgelehnt
hatte und deshalb verbannt wurde. Nachdem er in eine fremde Gegend des
Landes gekommen war, geriet er ins Elend, und da zeugte er mich, Weil
ich nun die alte Ehre des Stammvaters [wiederzuerlangen] suchte, ist es
1'1:1cil1;1 nicglg gelungen, eine andere anzunehmen, -denn ich bin ja eif Enkel
Adams,

Diese ,urviiterlichen Ehren®, die Adam infolge des Slindenfalls und der Vertrei-
bung aus dem Paradies verloren hatte, zéhlten zn den grften Idealen im Den-
ken Konstantins, Daraufhin ergriff der Philosoph eirien Kelch (den oben ange-
flihrten ,salomonischen?) und sprach: ,Ich trinke auf den Namen des einen
Gottes und Seines Wortes, durch das des Himmels Feste ward, und des: le-
benspendenden Geistes, durch den die ganze Kraft der Himmel steht.” — Btwas
spiiter stellte er den Chazaren die Frage:

»Was ist von der sichtbaren Schdpfung das Erhabenste? — Sie erwiderten:
»~Der Mensch, denn er ist nach dem Bbenbild Gottes geschaffen,“ — Da

75 Plaé zemli, Soloktenko/Prokoina 1991, 214. Diese Texte erinnern an die chymische Ausle-
gung des Hohelieds Salomons in der Schrift Aurora Consurgens aus dem spiten 12. Jahr-
hundert.

76 7K, Kep. IX; MMFH, 1, 80.
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sprach der Philosoph weiter zu jhnen: ,,Dann sind also wahnsinnig, die da
behaupten, Gott kinne nicht in einem Menschen Wohnung nehmen, [...]
Wie konnte Er denn einen anderen heilen als den, der krank ist? Wenn das
Menschengeschlecht ins Verderben geraten ist, von wem hitte es denn
sonst wieder erneuert werden kénnen als vom Schipfer selbst? [, .J<77

In der gesamten Darstellung des ZK wird Konstantin-Kyrill mit den Sinnbildern
der Paradieseslegende so in Verbindung gebracht, dab er als bis ins Innerste sei-
nes Wesens ergriffen erscheint, von der Tragik der ,,Verwundung" des Men-
schen, aber auch von der Zuversicht auf erlésende Heilung. Im Orient hatten vor
allem syrische und koptische Christen einen Teil der Mysterieniiberlieferungen
itber Fall und Erlésung Adams in dem sogenannten Adambuch schriftlich fest-
gehalten,”8 Von dort gelangten diese Apokryphen nach Byzanz und Armenien,
spiiter wurden sie in das von Konstantin-Kyrill geschaffene Kirchenslavische
iibersetzt, Bs ist anzunehmen, daf Konstantin mit dem spiritoellen Sinn der Le-
genden und ihrer Bildsprache verirant war, welche vm die Wiederherstellung
des boFij delovek, des himmlischen Adam, kreiste.” Denn erst im bofij felovek
konnte die Unvollkommenheit der Menschennatur erlést werden, der Zustand
eines ,,vaterlosen Sohns der Groflen Mutter war iberwunden. ,,Als wir Hebrier
waren, waren wir Waisen und hatten (nur) unsere Mutter. Als wir aber Christen
wurden, bekamen wir Vater und Mutter.“® Die ,feuchte Mutter Erde” jedoch
war zugleich zur Bogorodica geworden, wie es in einer apokryphe russischen
Legende zum Ausdruck kommt: ,Ich bin die Mutter fiir den Menschen und die
Gottesgebirerin,“#1

5. Sophia und die rote Erde

Doch kommen wir noch einmal auf jene Passage in dem Zitije Konstanting zu-
riick, in der behauptet wird, dai Konstantin-Kyrill wihrend seines Aufenthaltes

7! 2K, Kap. I{; MMFH, 1, 80.

78 Zur griechischen, lateinischen und altkirchenslavischen Fassung des Lebens von Adam und
Eva siche Kantzech 1900, I, 507-528, Auch die Apokalypse des Moses gehrt in diesen
Uberlieferungskreis, vgl. Riessler 1979, 138-155. Die koptische Version des sogenanmten
Adambuchs lautet; Der Kampf des Adam und der Eva (Dillmann 1853), Die syrische Version
riickt die Schatzhéhle in den Mittelpunkt: Bezold 1883; identisch bei Riessler 1979, 942-
1013. Deer ,,Fall Adams" war natlirlich auch ein zentrales Thema der frithchristlichen Gnosis,
Vgl. Rudolph 1990, 111ff,, 121£f.

7 Adrianova 1917,

80 Philippus- Evangelium, Log, 6, Schneemelcher 1990, 155; NHL, 142,

81 Hanse 1939, 172,



28 Markus Osterrieder

in Cherson auf der Krim riitselhafte heilige Blicher vorfand, die thm als Vorlage
zur Bildung der Glagolica dienten:

Er fand dort auch ein Evangelium und einen Psalter, die mit rus’ischen
Buchstaben geschrieben waren [osphre e roy efarreaic u YaaTHph
POVCHCHHIMN NHCMENK mucano], und als er jemanden gefunden hatte, der die-
se Sprache sprach, und als der mit ithm geredet hatte, empfing er die Kraft
der Sprache, bildete nach seiner eigenen die verschiedenen Buchstaben —
Konsonanten und Vokale — nach [n enaoy phuk npHims, coen sechak
MPHKAAALK, PAZAHUNAG TIHCMEHA, TAACHAA U ¢wradcHan], betete zu Gott und
begann schnell zu lesen und zu sprechen, und viele staunten iber ihn und
lobten Gott. .

Einerseits lift sich die Selbstbezeichnung der Rus’ im 9. Jahthundert mgli-
cherweise auf eine westfinnische (¥ratst} oder vielleicht doch eher ostfinnische
(ro¢") Namensform zurlickfiihren.®3 Eg ist aber auch eine andere Deutung mig-
lich, nach welcher die Slaven seit ithrem Auftreten mit der Farbe Ror assoziiert
werden, Im Kirchenslavischen und Altrussischen heifit nimlich poyen oder py-
culif — #bnlich wie in anderen indoeuropdischen Sprachen (z. B. griechisch
*@ovoog oder lateinisch russis) — ,rot, rotlich, blond, gelb, golden, hell, licht®.
Tatsfichlich existieren zahlreiche Zeugnisse, die beweisen, daBl der Name ,,Rus’
auch auf eine farbliche Erscheinung zugefiihrt wurde. So schrieb Luidprand
von Cremona im 10, Jahrhundert von ,,dem Volk, [...] daB die Griechen auf
Grund seiner korperlichen Merkmale Rusios nennen® (gens ... guam a gualiiate
corporis Graeci vocant Rusios). Auch Ibn Mas’adi wulte, dafl in Byzanz die va-
rigischen Nordménner russet, ,Rotbehaarte” genannt wurden. In seiner Chronik
erzihlt Theophanes der Bekenner von ,,thdsischen Schiffen®, die Anastasius Bi-
bliothecarius (gest. um 875) in seiner lateinischen Ubertragung des Theophanes
als ,rote (rubea) Schiffe” {ibersetzte. Die Vita des Georgios von Amastris meint
dber das Aussehen der Vardger, daB ihre duBerfiche Erscheinung berelts das
VergieBen von Blut ankiindigte,8

Neben der historisierenden Bedeutung der Benennung der Rus’ als ,,Rote
Menschen® liegt in dieser Interpretation jedoch auch noch ein hermetischer
Sinn, eine spirituelle Dimension, die mit dem Sophia-Motiv eng zusammen-
hiingt, Denn die solare, himmlische Sophia-Sapientia wird in mittelalterlichen
Handschriften wie auch auf den russischen Sophien-Ikonen nach dem 16. Jahr-
hundert stets in rot dargestellt! Sie ist in ihrem himmlisch-verklirten Aspekt

82 ZK VIIL15.
8 Stang 1996, 298,
8 Helege bei Paszkiewicz 1954, 143f,; Stang 1996 durchgehend.
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Aurora consurgens, die Morgenrite im Aufgang, oder Deva-Zorja, die Jung-
frau-Morgenréte, und damit solnceva sestrica, die Schwester des Sonnengottes.

Aber auch die untere, gefallene lunare Weisheit tréigt in der Verkliirung das
Atiribut der Farbe Rot, genauer: rubeus. Wie bereits geschildert, erziihlie Kon-
stantin den Chazaren von der herilich-lichten Leibesgestalt, in der Adam einst
von der Gottheit erschaffen worden war, Dieser Vorgang wird in der hebrii-
schen Genesis in den Worten geschildert: ,Da stieg ein Wasserstrom auf aus
dem Erd-Urstoff (¥ ha’ares) und trinkte die ganze Fliche des Erdbodens
(ma ‘ddamd). Und es bildete Jahwe-Elohim den Menschen (@s ‘adam) aus
dem Staub der Brden (’adéama), und Er blies ihm ein den lebendigen Geistsee-
len-Odem (b néfama) in seine Nase. So wurde der Mensch zu einem lebendi-
gen Wesen* (1, Mos. 2:6-7).

Die feucht-lehmige Schépfungserde, der limus terrae, heiit im Hebriischen
der Genesis ’adama, die ,rote Ackererde”, Adam ist folglich der , rote Mensch®,
der durch den Geist-Hauch Jahwe-Elohims beseelt wird. Flavius Yosephus
schrieb in seinen Jidischen Altertiimern (I11.2): ,Der Mensch wurde Adam ge-
nannt, denn dieses Wort heifit Hebriiisch ,;rot* [0 'dm]; er war ja aus roter, ge-
kneteter Erde gebildet. So ist ndmlich die jungfriauliche und wabre Erde beschaf-
fen* (vgl. lateinisch homo = ,Mensch® und Aumus = ,Erde, Erdboden®). Auch
ein Alchymist aus dem 17. Jahrhundert, Heinrich Khuonrath, wulBte von diesem
Znsammenhang:

Adamabh, das ist limo terrae rubrae, der Roten Erden Leimb, Betten oder
dicken Pri-Materialischen Schlammn, daraus Adams Leib formiert ward .85

Das hier angesprochene ,,Rot” war den Alchymisten als golderzeugende ,, Tink-
tur der Sonme" bekannt;

Die Tinctur Solis ist Carmoisin-Scharlach-Farb, ein tief Granat-Roth, dem
hochglénzenden brunirten Gold, dem klaren Glanz der Sonnen, dem Ro-
senfarben Blut gleich, und ist bestéindig in Farb und Tinctur, so daB es ein
majestitischer Glanz ist.86

Dieses ,,rosenfarbene” Licht-Rot (hebriisch D% '@dom) ist identisch mit der
Farbe des wirmestrahlenden, sanerstoff- und lebengesittigten Arterienblutes (07
dam). Es ist zugleich die geistige ,Farbqualitiit“ der paradiesischen Schopfungs-
substanz, der prima materia (adamah), aus welcher nach der hebriischen Uber-
lieferung der Baum des Lebens entspriefit (1. Mos. 2:9). Im Blut findet das ich-
bewulite Selbst des Menschen seine physische Grundlage und Widerspiegelung;

8 Khunrath 1708, 52.
8 Qetinger 1924, 111f,
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der Name 0% ,,Adam” kann als ,.aleph (das Ich)" % ,,im Blut* 07 gelesen wer-
dend’

In der Schiépfungsgeschichte des ersten Buchs Mose sollte durch den tieferen
Sinnzusammenhang dieser Worte angedeutet werden, warum im Rot des zn
materieller Substanz verdichteten menschlichen Blutes nicht mehr linger der
gottliche Herrlichkeitsglanz erstrahlt, mit dem die Gottheit Thr Ebenbild Adam
im Ursprung ,,gekrdnt” hatte. Denn das rote Blut wurde Triiger des von der
Schlange verlichenen Selbstempfindens {,,ihr werdet sein wie Gott und wissen,
was gut und bise ist”, 1. Mose 3:5), das sich in seinen negativen Aspekten alg
Selbstsucht, Machtwille und niedere Habgier manifestiert. Die Christen entwik-
kelten die Anschauung, daB erst in dem auf Golgatha hingeopferten Blut Jesu
Christi die Krifte der niederen Selbstsucht iiberwunden, das , Rot" des hertsch-
stichtigen Emporers Luzifer in das selbstlos liebende Rot der Auferstehung ver-
wandelt und erhdht worden waren, wodurch auch die gefallene Sophia in ihrem
Eva-Aspekt Erlésung fand. Auf die herausragende Stellung der Farbe Rot gera-
de innerhalb der ostslavischen Kultur braucht nicht eigens hingewisen zu wer-
den. Besonders die groBen ostslavischen Ikonenmaler griffen diese Bedeutung
des ,,.Verkldrungs-Rot* in ihren Wesken immer wieder auf 58

In der christlich-hermetischen Anschauung verwandelte das rosenfarbene
Blut, das auf Golgatha vom Kreuz herabrann, auch die Erde und ihre Naturrej-
che, erléste die paradiesische Lichtsubstanz der prima materia (adamah), Am
Schaft des Kreuzes entsprang der ,,Quell des Lebenswassers”. In vielen Spra-
chen wird auf diesen geheimnisvollen Zusammenhang gedeutet, so vor allem im
Russischen., Denn die Worter rouss (,rotblond®), reza (,Rose™) und rosa
(,,Himmels- oder Morgentan*) entsprechen sich im Russischen ihrem geistigen
Sinngehalt nach® In einer Fassung des sogenannten Taubenbuchs heiBt es: Po-
ca yTpennsd, poca sevepuas | Or cnes Ilapa meGecHoro, camoro Xpuora
(.,der Morgen- und der Abendtau | Staminen von den Tréinen des Himmelszaren,
Christus selbst“%) Der Tau (78 tai) ist das gottliche Lebenswasser in der ,,Fet-
tigkeit* des Erd-Urstofis, das die lichte Paradieseserde netzt und befruchtet; ,,Da

87 Souzenelle 1991, 226ff.

8 {Ther das Rot der Auferstehung vgl, Sarkmyanz 1955, 38, Siche anch: ROT in der russischen
Kunst, hrsg. v. Ingried Brugger, Joseph Klibitsky, Jewgenia Petrowa, Klaus Schrider, Mila-

" no-Wien 1998. Ferner auch Dal’ 1905, II, 478-483.

89 Und dds nicht nur im Russischen! Die katalanische Sprache etwa kennt die Formen ros, ros-
sa, rots fir ,rot, blond, gelb®; rds fiir ,,Tan, Himmelstau®, rosa fir ,Rose”, Ahnlich im Oc-
citanischen (Alt-Provengalischen) der Troubadoure: ros, rosal fiir ,,xot™ und fiir ,Tau, Him-
melstau®™; rosa filr , Rose®, vgl. Coromines 1987; Raynouard 1929, So auch lateinisch russus
whellrot”; ros , Feuchtigkeit, Tau*; rosa ,,Rose"; roseus ,1osa, rosenfarbig™.

90 Zit. nach Fedotov 1991, 34. Vgl. auch Hubbs 1988.
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guoll ein Wasserstrom aus dem Erd-Urstoff und triinkte die ganze Fliche des
Brdbodens” (1. Moz, 2:6).%1

Es besteht nach der christlichen Hermetik ferner eine Verwandtschaft zwi-
schen den kosmischen ,,Wassern der Weisheit” und den hoheren Erkenntnis-
kriiften, die den Menschen erfiillen, wenn sein geldutertes Seelenwesen von den
Kraft des Heiligen Geistes mit Wasser und Feuver ,,getauft“ und ,.befruchtet*
wird. So sind im Persischen die Warter fiir die ,,Réte des Morgens®”, wenn sich
der Tau vor Sonnenaufgang auf die Erde senkt, und ,,Intelligenz, Erkenntnis®
identisch: wfa und w352 In einem katalanischen Text aus dem 13, Jahrhundert
heifit es entsprechend: Sent Esperit és apelat untament, segons que diu Sent
Joan|...] la onceid d'¢l vos ensenya de totes causes, per nom de ros (,,Der Hei-
lige Geist wird ,Salbung‘ genannt, nach dem, was der hl. Johannes sagt, [...] die
Olung, die euch den Urgrund aller Dinge lehrt, nach Ari des Himmels-taus*),9

In der parsischen Uberlieferung der Zarathu$tra-Religion wird der Zusam-
menhang zwischen dem eberen Weisheitselement und der unteren Mutter-Erde
in folgenden Bildern dargestellt: Vom Berg Hara (Hukairya), dessen Gipfel bis
zu den Planeten und Sternen reicht, insbesondere bis zu Tir (Hermes-Merkur)
und zum weisheitstrahlenden Tifirya (Sirius), ,.der die Wasser weithin stromen
1iBt**4, flieBen die himmlischen Wasser det Weisheit, durch die ,,hohe, herr-
schaftliche, unberiihite” Géttin Ardevi SGra Anahitd® gesandt, zum Berg der
Morgenréite, U¥idarena, der ganz avs der leschtenden Rubin-Substanz des
Himmels besteht. Auf dem Berg Hara, der sich inmitten des Sees Vorouka$a
(,,Athermeer) erhebt, befinden sich die Quelle des Lebenswassers und die
himmlischen Samen aller irdischen Pflanzen, Ufidarena wiederum empfingt die

91 Dementsprechend bedeutet kirchenslavische Wort krasons, russisch/ukrainisch krasnyf so-
wohl ,,rot* als auch ,schin, prichtig, licht, glinzend*, Ahnlich auch polnisch krasmy, tsche-
chisch krdsny, serbisch-kroatisch krasan, bulgarisch krasen. Das Substantiv krasa vm-
schliefit ,Schonheit, Zierde, Schimuck, Licht, Glanz, Réte”, Denn es ist ein Aspekt des para-
diesischen Herrlichkeitsglanzes.

92 Das Lautgeheimnis reicht noch weiler, Iranisch u¥ bedentet ,,Ohr, Verstand, Begriffsvermd-
gen", davon das russische Wort fiir ,,Ohr, uche, plural ufi, Ferner besteht ein Laut- und
Sinnzusammenhang zwischen rossisch zarfa, avch zorja (,,Himmelsrbte, -glanz®), pl. zori,
und roza (,Himmelstau®), roze {,,Rose™), Russisch zorkost’ wiederum bedeutet ,,Wachsam-
keit, Scharfsinnigkeit", vzor ist der ,,Blick™, ozarit’ steht fiir ,erlenchten”; bulgarisch zara
aber heibt ,,Steahl, Licht, Morgenrot”, zora ist der ,Morgenstern, Morgenréie®; cbenso
ukrainjsch zore fiir ,Stem®™. Vgl, Vasmer 1953, 1, 443f,

9 Coromines 1987, VI, 460.

8 Yast VIII, Wolff 1910, 186,

%5 Ardevi S0rfi AnBhiti (Anaitis) wurde von den Griechen mit der Artemis von Ephesos gleich-
gesetzt,
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ersten Sirahlen der Morgenrite® und leitet dann das Himmelswasser zu Zam
(Zamyat, davon auch das russische Wort zemlja sowie alle anderen slavischen
Ableitungen), das weibliche Wesen der Erde, die jungfriuliche Mutter alles Le-
bendigen. Letztere nimmt vor und withrend des Sonnenanfgangs, in dem Mithra
als schiitzender Wiichter in roter Riistung erscheint®?, jene kosmischen Licht-
Kriifte auf, durch welche sie befruchtet wird, die ihr den Himmelstan spenden,
aus dem die Pflanzenwelt hervorgeht und alle Lebewesen jhre Lebenskraft zie-
hen 9 Vertrocknet dann der himmlische Tau in der glithenden Hitze des Tages,
verflijichtigt sich die kosmische Weisheit in der blendenden Helle des trockenen,
unfruchtbaren VerstandesbewuBtseins, der irdischen Erkenntnis, werden Erde
und menschliches Seelenwesen zur ,,Witwe®, indem sich die géttliche Welt zu-
riickzieht, :

Die Sprachschopfung Konstantin-Kyrills wirkte dahingehend, dafl der innere
Sinngehalt der Bezeichnung Rus’kaja zemlja identisch ist mit dem des hebréi-
schen Wortes adamah, der beiligen ,roten Licht-Erde”: das in dieser Sinnbe-
deutung mit der ganzen Erde gleichgesetzt wird (Cesro-Pyce-3eMIIg BoeM 3eM-
I9M MATH, ,,das heilige Rus’-Erden-Land ist aller Erden-Linder Mutter"?). Die
Vorstellung von Rus’kaja zemlja und des rus’kij &elovek ist somit eine Weiter-
fithrung der althebriischen Vorstellung von Adamah und Adam, wobei die Rus’
{Mat’ syra-zemlja) potentiell als lichte Paradieses-Erde, der russische Mensch
potentiell als Triiger des Zweiten Adam, als boZij felovek gesehen wird. In dem
Versgedicht Slove o pogibeli Rus’skyja zemli (Rede vom Untergang des
Rus'ischen Landes) wurde der Untergang nach dem Mongoleneinfall im 13,
Jahrhundert wehmilitig wie der Verlust des Paradieses besungen: o cehrao
cakraam v oyipacwo oykpamena semas P8cukam! L..] Beero ecH HenoanHeNa 3emas
Poyeram, o npasaekpunan ghipa ypecrumnnckan! ,,O leuchtend lichtes und lichtrot-

96 In der ostslavischen Volkskunde heiBt es: ,,Ich gehe auf einen hehen Berg [USidarenal, (...)
auf dem Berge steht ein hoher Bojarenterem, in dem Bojarenterem sitzt das schdne Médchen
Zorja, Morgenrite." Haase 1939, 257,

97 In der christlichen Ubeslieferung tritt an die Stelle von Mithra der Erzengel Michael, Vg,
auch die Darstellung in Apk. 12:1-9, Michael als Schutzgeist der mit der Sonne bekleideten
Jungfrav, die auf der Mondensichel steht und einen Schn gebiiren will.

98 Vgl, Corbin 1979, 50f., 58-69; Boyce 1975, 71-80, 133-139,

99 Golubinaja kniga, Selivanova 1991, 33, ,Licht” und spiiter ,hejlig* war immer nur Rus’, die
Erden-Mutter, niemals RuBland, das Reich oder der Staat, Es ist nicht moglich, von der
Svetlaja oder Swjataja Rossija brw. einer Rossijskaja zemlja zu reden, sondemn nur von der
Svetlaja/Svjataja Rus’ bzw. einer Rus'skaja zemlja. Umgekehrt spricht man vom dem Ruf-
lindischen Reich (Rossijskaja Imperija) oder dem RuBlindischen Staat (Rossijskoe gosu-
darstve), aber auf keinen Fall gibt es eine Russkaja Imperije oder einen Russkoe gosu-
darstvo, Vgl Cherniavsky 1961, 1191.; Osterrieder 1994, 200-202.
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priichtig vitlich-glanzvolles Rus’isches Land = rotgoldene Erde, {...] an allem
bist Du iibervoll, o Rus*isches Land, o rechtgliiubiger christlicher Glanbe!“100

Am deutlichsten hatte sich diese Vorstellung jedoch in der Volksiiberliefe-
nmg erhalten, insbesondere in der Gattung der duchovnye stichi, den geistlichen
Liedern oder Bylinen, Die stichi wurden von den kaliki perechofije vorgetragen,
herumwandernden Pilgern oder ,Wanderern nach Jerusalem®, die sich von Al-
mosen ernihrten, Seit dem 18./19, Jahrhundert waren die Sknger als kaleki
(blinde Kriippel) auch ni¥fie (Bettler) oder stranniki bekannt, die das Erbe der
alten kaliki weiterfiihrten. Die kaliki jedenfalls existierten schon in der Kiever
Rus’ unter Velodimer I. Svjatoslavié, der sie in Kirchenstatuten als ,,geistliche
Personen® bezeichnete, Damals sammelten sie sich in Kidstern, um zu den hei-
ligen Orten in Griechenland, Syrien und Paléstina zu pilgern. Auf diese Weise
verbreiteten sie Lieder und Legenden iiber die besuchten Orte und Stiitten, Ge-
sang und Vortrag der stichi erfolgte bis zur Zeit von Peter in allen Schichten des
Volkes, den Adel eingeschlossen; dabei wurden die stichi als sehr heilige An-
gelegenheit behandelt.'®! Thr hichstes Urbild und Vorbild zugleich sahen die
Pilger in der Gestalt des kiiniglichen Psalmensiingers David. Selbst wenn eine
direkte Abhlingigkeit mancher Themen und Motive in den stichi vom Schaffen
der beiden Briider Kyrill und Method sowie ihrer Schiiler nicht festzustellen ist,
so kniipfen sie dennoch an jene Anschauungen an, die bereits im kyrillo-
methodianischen Werk einen literarischen Niederschlag fanden.

Viele dieser stichi verlegen die Handlung in eine imaginfire Heilige Rus’, de-
ren fterritoriale Grenzen nicht festgelegt sind und in erster Linie von religiGsen
Vorstellungen uvmrissen werden, Auch Jerusalem, Antiochia, Thessalonikg, Rom
kisnnen somit zur rus 'kaja zemlja pehéren, und der heilige Georgij zieht ins hei-
lige russische Land, wo die Stadt Jerusalemy steht.}02 In dem reichen Material
der stichi finden sich zahlreiche Beispiele der populdren Vorstellung einer
eschatologischen Endzeit anliBlich der Wiederkunft Christi, in der die Rus’-
Erde als verkliirtes Land der Sophia, der wiederhergestellten Paradieseserde be-
sungen wird, wie in folpendem Lied, das im 19. Jahrhundert unter Aligliubigen
zitkulierte:

O MaTH TEI, MaTh ceIpa-3eMidl | Bocex THI TBapedl XyiKe oCYXIUeHHAL, |
Henmamu venoreveck My ockeeprennas! | Ilorepin eime BpeMsa MOero

100 Begunov 1965, 154.

101 Selbst noch in der Zeit, als der Vortrag der Bylinen zu verschwinden begann, erhielt sich bis
in die 1930er Jahre des 20, Jahthunderts der Gesang von stichi. Letzte Aufzeichnungen sol-
cher stichi fanden noch in den 1960er und frithen 1970er Jahren statt, Fedotov 1991,
Stammler 1939: Mina 1972,

102 gmpperich 1935, 341,
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IpHIIecTBHA cTpameorg | Torma, TR aenmme, BO3pamylcd, | YOemo Tebe
cuery Oemeft, | IIpekpacHKiE pak opopamy Ha Tebe, | peTsr pasickns
nymy oo Tebe, | JTiogi Mod H3Gpantas, BeCeUTecH Bo oKl

O Mutter du, o feuchte Erdenmutter, | von allen Geschépfen am schlimm-
sten ausgetrocknet, | durch die Taten der Menschen entweiht! | Dulde nur
noch bis zu Meiner Wiederkunft, der ehrfurchtgebietenden. | Dann aber, o
Erde, freue dich: | Weiler mache Ich dich als den weiBen Schnee, | das
herrliche Paradies lasse Ich erkeimen auf dir, | Paradiesesblumen lasse Ich
erblih’n auf dir [...].103

Die Nihe zur chymischen Vorstellung der dealbatio, der reinigenden , Wei-
Bung® der Elemente, ist offensichtlich (nive dealbabuntur in Selmon) 194 Auf die
» WeilBung® folgt in der Apokalypse jedoch noch die verklirende ,,Rtung™:

Und es macht alles Schwarze weiB und alles WeiBe rot, da das Wasser
weiB macht und das Feuer Leuchtkraft verleiht. 195

Das gefallene und wieder erhobene Sophien-Wesen, das die Erde-Natura repri-
sentiert, findet sich in der Gestalt der Maria von Magdala wieder, der Schwester
des ,Lieblingsjiingers* Lazams-Johannes, Sie ist die grofe Sehnend-Liebende,
die Gefihrtin und ,.Seelenbraut” des ErlGsers, Aurora consurgens (Abb. 10), die
als erste in der Morgenréte des Ostersonntags den Auferstandenen als ,,Girt-
ner”, als Heiler der ,,geweilten", durchlichteten Natur erblickt (Jh. 20:11-18).106

103 Ro¥destvenskij 1910, 113.

104 Aurora Consurgens, Jung 1971, 54.

105 Fi facit omne nigrum album et omne album rubeum, quia aqua dealbat et ignis illuminat. —
Aurora Consurgens, Jung 1971, 76,

106 Drei gingen immer mit dem Herm, Maria, Seine Mutter, ikte Schwester und Magdalena,
die Seine Gefithrtin genannt wird [vgl, Jh. 19:25]. Maria ist nimlich Seine Schwester, Mutier
und Gefihrtin. {...] Die Sophia ist aber unfruchibar und ohne Kind. Deswepgen wird sie
JSalz' genanat, [,..] Die Sophia, welche die Unfruchibare genannt wird, sie ist die Mutter
der Engel und die Gefihrtin des Erlbsers, Der Erlser liebte Maria Magdalena mehr als alle
Jlinger, und Br kitBte sie oftmals auf ihren Mund. [...] Denn die Vollkommenen werden
durch einen Kuf} schwanger und gebiren. Philippus-Evangelium, Log. 32, 36, 55, 31.
Schneemelcher 1990, 159, 161. — Die erhithte Maria von Magdala erscheint in diesem Zu-
sammenhang wie eine Entsprechung zu der von Wolfram von Eschenbach gestalteten Blan-
chefleur-Condwirdmrs, Perceval-Parzivals Seclenbraut, als von dem siiezen touwe / diu
rdse Oz ir bdlgelin | blecket nluwen werden schin, ! der beidiu wiy ist unde rét. (,Sie war wie
eine Rose, vom silBen Tau erquickt, die aus ihrem Knésplein einen frischen herrlichen
Schein gibt, weiB und rot zugleich.” Parzival 188:10-13.) — Die deutsch-polnische Schwie-
gettochter von Jaroslav I, Mudryj und Frau von dessen lltestem Sohn Izjaslav-Dmitrij
(1624/25-1078), Grofflirstin Gertrada-Olisava (um 1020-1107), die in Nivelles oder Kéln
von irischen Geistlichen ausgebildet worden war und um 1043 nach Kiev gelangte, fiilrte
dort die Verchrung der Maria Magdalena ein. Unter ihren eigenhiindig verfaten, unge
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Auch dieser spirituelle Vorgang ist in der sophianischen Volksiiberlieferung
der Ostslaven festgehalten, In der Beseda ITerusalimskaja, die in ihrer schriftli-
chen Form bis in das letzte Dritte] des 15, Jahrhunderts zurtickreicht, ist von der
Emrichtung des Neuen, Himmlischen Jerusalem die Rede, in dessen Zentrum
sich auch der nene Tempel der heiligen Sophia erhebt. Das Himmlische Yerusa-
lem erscheint schlieBlich auf dem Boden der russischen Erde — eine Vorstellung,
die auf die frilhesten Zeiten des ostslavischen Christentums zuriickweist, als
unter Jaroslav I. Mudryj und Metropolit Ilarion der Jerusalem-Gedanke nach
Kiev {ibertragen wurde.10? In dem prophetischen Ostersamstags-Gespriich des
Zaren David lessejevi¢ mit dem Zaren Volot Volotovi¢ auf dem Berge Sinai [=
Zion], neben der Stadt Jerusalem, bei der Marien-Eiche, am heiligen Kreuz,
beim Adamshaupt, gibt David dem Zaren Volot folgende Auslegung seines rit-
selhaften, prophetischen Traums;

¥ Mend paps HaBeiga popgwrua ckIHE COJNIOMOHE, 2 ¥ Te0d pomuTHa
mmeps Conomonuna BonoToena, a emne Heteh 8o yrpodsd HbTe; 2 wro ¢
TOE CTPAHBI BOCTOYHEIA BOCXOJHTE JyYb CONHIA KpacHaro, ockhTATE
BCIO 3eMJI0 ¢BhTOpyCcKkyw, TO GymeTh Ha Pycm rpans Hepycamums
HAYANEHEY, 1| B TOME Tpagh GyleTs cofopHad M aNoCTONLCKAS IEPKOBL
Codui mpemynpocrt Boxns 0 cenMHIeCATH Bepxaxs, Cuphyb cBaTad
CBATRIX,

Nach zwdif Jahren wird mir, Zar David, ein Sohn geboren: Salomon, und
dir wird eine Tochter geboren: Solomonida Volotovna. Aber jetzt ist es
noch nicht die Stunde. Und wenn aus dem ostlichen Land ein roter Son-
nenstrahl emporsteigt [d.h. im Moment der Morgenrdéte], der das ganze
heilige Erden-Land der Rus’ erhellt, dann wird die Ur-Stadt Jerusalem auf
der Rus’ sein. Und in dieser Stadt wird die apostolische Kathedralkirche
der Gottlichen Weisheit Sofija sein, mit 70 Kuppeln, so heifit es, die
Allerheiligste, 198

Der vollkommene Mensch und det vollkommenen Weisheits-Tempel erscheinen
auf der golden-ritlich verklirten Paradieseserde der Rus’, die als Matrix der ge-
samten erldsten Erde, ja des Himmlischen Jerusalem betrachtet wird,

wihnlichen Gebeten findet sich ein Gebet an Maria Magdalena, deren offizieller Xuli erst
nach 1049 in Borgund (Vézelay) und in Lothringen (Verdun) aufkam, sowie zahlreiche, mit-
unter philosophisch formufierten Gebete an den Heiligen Geist wie das folgende (Nr. 80),
+Cewlhre vas, o barmherziger Gott, So wie wir im Namen des Vaters und des gezeugien
gottlichen Sohnes die Walirtheit erfassen (inteilegimus veritatem), so mdgen wir auch im
ganzen Heiligen Geist die Wesenssubstanz, erkennen (cognoscanus substantiam),” Vel
Osterrieder 2000, 79§,

107 Stupperich 1935, 336-338; Batalov/Lidov 1594, 12-13.

108 Kostomarov 1860, 11, 307. Vgl. auch Markov 1913, 49-86, Veselovskij 1881,
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6. Der sophianische Menschenkreis

Das Wiederaufleben der sophianischen Vorstellungen im 9, Jahrhundert vollzog
sich innerhalb eines Menschenkreises, dessen Vertreter untereinander Kontakt
pflegten und zum Teil auch miteinander befreundet waren. Interessanterweise
geschah dies zu einem Zeitpunkt, als die Oknmene der Christenheit in zwei
sprachlich, kulturell, politisch und religis getrennte Teile zu zerbrechen be-
gann. Die Sophia-Verehrung jedoch bildete so etwas wie eine spirituelle Klam-
mer, die orthodoxen Osten und lateinischen Westen auch tiber die Zeit des pho-
tianischen Schismas und des Filioque-Streits hinaus verband.

Als Kyrill und Method unter Papst Hadrian 868 in Rom eintrafen, wurden sie
von einigen Menschen sehr freundlich aufgenommen, Einer davon war der
pépstliche Ratgeber Anastasius Bibliothecarins (um 810/12-878/807), eine der
maBgeblichen Persdnlichikeiten in Rom, der zeitlebens vom christlichen Qsten
fasziniert blieb, auch wenn er stark auf eine Trennung der beiden kirchlichen
Hemisphéiren von Byzanz und Rom hinarbeitete, Er hatte sich den Ruf eines
hervorragenden Gelehrten erworben, denn er ziihlte zu der Handvoll Menschen,
die im Abendland noch die griechische Sprache beherrschten.!%? Schon in der
Jugend hatte er griechische Geistliche kennengelernt, die in Rom eine kleine
Kolonie unterhielten, Dabei hatte er seine Liebe fiir die Schriften des Dionysios
Areopagites entdeckt,

Sicher ist jedenfalls, daB Kyrill und Method in Anastasius, der auch unter der
Amtszeit von Hadrian als Berater und Bibliothekar tdtig war, einen Helfer fan-
den, der sich entschieden fiir ihr Werk einsetzte. Obwohl Anastagius den Grie-
chen Photios als groBten Widersacher der romischen Interessen beldimpfte, fand
er fiir Konstantin nur Worte der Hochschéitzung und des Lobes. So nannte er den
Thessaloniker 875 in einem Brief an an seinen Freund, den Bischof Gaudericus
von Velletri, einen ,,Mann des apostelischen Lebens® (vir apostolicae vitae) 110
Uber einen griechischen Hymnus an den hl, Clemens, den Konstantin verfafit
hatte, schrieb Anastasius Bibliothecarius an Bischof Gaudericus, er kénne keins
lateinische Ubersetzung anfertigen, die der poetischen Schénheit des Originals
anndhernd gleich kiime und den sprachlichen Anspriichen gerecht werden
kénnte, 111

Im gleichen Jahr schrieb er an Kdnig Karl I1. den Kahlen in einem Bericht
{iber die Ubersetzung der Werke von Dionysios Areopagites, welche einige Jah-

109 {Jper Anastasius ausfiihrlich bei Perels 1920, 183-216.
110 MMPH 111, 178 (Epistel 60).
114 MMEH 111, 178 (Epistel 60).
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re zuvor Johannes Scotus Briugena am Hofe des Westfrankenkénigs angefertigt
hatte, der ,,Philosoph* Konstantin sei ,,ein groBer Mann und Lehrer des apostoli-
schen Lebens” (vir magnus et apostolicae vitae praeceptor), der ,den ganzen
Kodex des oft erwihnten und erinnerten ehrwiirdigen Vaters [Dionysios] aus-~
wendig lernte und ihn seinen Hérern [mit dem Hinweis] anempfahl, wieviel
Nutzen sich darin im Innersten verberge.“!? Auch Anastasius hatte sich mit
dem Areopagiten eingehend beschiiftigt und eine Heiligenvita verfaBt, Aufler-
dem tibersetzte er eine Predigt von Theodor von Studios, das Vorwort zu den
Clementinen von Konstantin-Kyrill, die Werke von Maximos dem Bekenner
sowie die Chronica tripartita, basierend auf dem Werk von Theophanes dem
Bekenner.

Nach der Verdammung der angeblichen Lehre des Photios von den ,zwei
Seelen” auf dem VIII. Okumenischen Konzil 869/70 fiigte Anastasins seinem
Vorwort zu den Konzilsakten nicht chne Hintergedanken eine Anekdote tiber
das Verh#ltnis von Konstantin zu Photios bei, um der Rechtgliubigkeit Kon-
stanting Nachdruck zu verleihen und dessen Werk vor moglichen Gegnern zu
schiitzen,}1? Es war daher sichertich dem Einflufl des Anastasius zu verdanken,
wenn die Glagolica, die Schpfung Konstantin-Kyrills, gemeinsam mit der sla-
vischen Liturgie ihre Weihe durch Papst Hadrian erhielt.

Sophianisches Vorstellungsgut lebte schon in der Aachener Palastschule un-
ter dem damaligen, 796 eingesetzen Leiter Alcuin (Alchvin, um 735-804). Er
unterhielt enge Bezichungen zur irischen Kirche, wie seine Briefe an das Toch-
terkloster von Iona im irischen Mag Eo (Mayo) bezeugen. Alcuin war in York
ausgebildet worden, wo ihn ein irischer Lehrer mit Namen Colcu unterricht
hatte. Gemeinsam mit dem Iren Joseph war er dann 782 von York an die karo-
lingische Hofschule gekommen, Alkuin und seine Schiiler sprachen von der
sancta sapientia als Gabenspenderin der Wissenschaft und der Biicher, als K-
nigswissenschaft {Abb. 8). Die sieben Stulen der Weisheit, die ,.sich ein Haus
baut“, wurden hier mit den sieben artes liberales gleichgestellt, die auch Kon-

12 MMFH I, 176 (Epistel 59).

113 Vor einigen Jahren lehrie Photios, da der Mensch zwei Seelen habe, Konstantin der Philo-
soph, ¢in Mensch von hoher Heiligkeit, des Photios bester Freund (magnae sancritatis vire
fortissimo eins amico), warf jenem vor: ,Warum hast du so viele Seelen getéitet, indem du
einen solchen Irrtum im Volk verbrejtet hast? — Er antwortete: ,Ich habe diese Lehre nicht
aufgebracht, um zu verletzen, sondem ich wollte sehen, was der Patriarch Ignatios machen
wiirde, wenn sich unter ihm eine Keizerei verbreitet, die von den Syllogismen der Philoso-
phen herriibrt,*** Konstantin, so betevert jedenfzlls Anastasius, sei von der leichtfertigen
Antwort betroffen gewesen und habe erwidert: ,,0 Weisheit der Welt, die betéirt und zerstiirt
ist] Du hast Pleile in die grofle Menge geworfen und nicht beachtet, wen alles sie verwunden
kinnten | Anastasins fliigte hinzu, dal die beiden von diesemn Moment an Gegner waren.
Epistolac sive pracfationes (Concilivm Constantinopolitense}, MGH Epp. VII, 403{f.
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stantin-Kyrill studiert hatte.!'* In den Werken von Hrabanus Maurus und Pa-
schasius Radbertus wurde die Anschanung weiterentwickelt; letzterer rief in ej-
nem Gedicht an Kénig Karl den Kahlen die , Jungfrau Sophia* an, die herab-
kommen soelle, um am Thron des Konigs die Gabe der heiligen Kommunion zu
erklirenl!1s;

Der Leib Christi offenbart die rosenrote bzw. die Welle des Blutes ins
Licht hinein und zeigt, was Mysterien sind. 116

Enge freundschaftliche Beziehungen zu Erzbischof Hrabanus Maurus von
Mainz, Erzbischof Hincmar von Reims, Bischof Hartger von Liittich und zu
dem irischen Gelehrten Sedulius Scotus in Liittich unterhielt der Markgraf von
Friaul und (in einer Quelle) auch ,.,von Raetien, Eberhard aus dem Geschlecht
der Unruochinger (gest. 864/66), der in Cividale residierte. Br gew#hrte dem
gleichfalls befreundeten Anastasius Bibliothecarius 848-853 Zuflucht, als dieser
kurzzeitig aus Rom verfrieben und exkommuniziert wurde. Auch Konstantin-
Kyrill und Method diirften sich 863 und 867 in Cividale anfgehalien haben; auf
der zweiten Reise filhrten sie die Reliquien des hl. Clemens mit sich, die sie
nach Rom iiberfilhren wollten, Eberhard wurde als sehr gelehrt und sehr Chuyi-
stus-ergeben (christicolum) geschildert, als , kluger Held Eberhard”. So dichiete
Sedulius tiber Eberhard anliBlich der Geburt von dessen zweitem Sohn: Sic funs
ensipotens genitor perilibus annis [ Almae sophiae sacra_fluenta bibit 117

Ein weiterer Denker, der den sophianischen Vorstellungen nahestand, war
Johannes Scotus Briugena, ein groBer Bewunderer des griechischen Kirchenva-
ters Dionysios Areopagites. Er hatte seiner Bestiirzung iiber die ,,Filioque-
Affdre” und damit tiber die Entzweiung der beiden christliclien Hemisphiren
Ausdruck verliehen,!!8 Widersprachen sich in strittigen Punkten lateinische und
griechische Kirchenviter, gab Johannes Scotus stets den Griechen recht, denn —
so rechtfertigte er seinen Standpunkt — die Griechen formulierten besser und
hitten die tieferen Gedanken (Graeci autem solito more res acutius conside-

114 Lilienfeld 1983, 153.

113 1 ilienfald 1983, 146-186.

116 MGH Poctae Latini 11, Paschasii Radberti Carmina, Nr. IV, 52f.

117 Hirach 1910, 43.

U2 Johannes, der gerne seinem Enthusiasmus file griechisches Denken und griechische Sprache
Auzdruck verlieh, war zutiefst betroffen von der Filioque-Kontroverse und wollte &ffentlich
nicht Stellung beziehen. Theologisch vertrat er nmlich den griechischen Standpunkt von
Patriarch Photios. Im Vorwort der Ubersetzung der Aeropagitica preist der Ire Kénig Karl
den Kahlen dafiir, daR er die Jateinischen Gelehrten ,,aufweckte®, indem er sie ,zu den rein-
sten und ilberreichsten griechischen Quellen™ (ad purissimos copiosissimosque Graium lati-
ces) fiihrte. Meyendorff 1994, 53f; Brilliantov 1898, 275-280,
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rantes expressiusque significantes...). )19 Die Nihe der Iren zu griechisch-
tstlicher Spiritualitit zeigte sich nicht zuletzt auch in ihrer ausgesprochenen
Leidenschaft fiir apokryphe Literatur aus syrischen und griechischen Quellen,120

Generell LBt sich feststellen, daB die Vorliebe des gekennzeichneten Men-
schenkreises fiir die Verehrung der gottlichen Sapientia im 9. Jahrhundert eine
wesentliche Grundlage sowohl flir die sich allm#hlich ausbildende Marien-
Verehrung als auch fiir die Darstellung der Gestalt der jungfriulichen Natura
und ihres Schépfungsreichs bildete.!?! Zum zentralen Ort dieses Ubergangs
wurde im Bereich der lateinischen Christenheit die im Jahr 990 durch Fulber-
tus22 (geb. zwischen 952 and 962; gest, 1028 oder 1029) gegriindete Schule
von Chartres. In der Kathedrale von Charires, erbant auf der Stiitte des alten
keltischen Quellheiligtums Carnuntum, wurde seit 876 die Tunika der Gottes-
mutter anfbewahrt, die Maria nach der Uberlieferung bei der Geburt Jesu getra-
gen haben soll. Das heilige Gewand habe Chartres 911 vor dem Angriff der
Normannen errettef, als der damalige Bischof Gislebert an einen Speer heftete
und wie eine Standarte vor sich hertrug, woraufhin die Normannen fluchtartig
zugewichen sein soflen,

Die Parallele zu dem Angriff der varigischen Rus’ auf Konstantinopel im
Jahr 860 ist allzu offensichtlich. Damals hatte Patriarch Photios, der wie er-
wiihnt grofles Interesse an der Binfilhrung der Sophien-Verehrung hatte, in einer
Prozession den Schutzmantel der Gottesmutter durch die Stadt getragen, wo-
durch Konstantinopel vor der Eroberung verschont blieb.'2® Das sogenannte
~Schutzmantelfest” (Pokrov) gelangte von Byzanz in das Kiever Reich und
wurde in der Folge zu einer der bedeutendsten Sakralfeiern der ostslavischen
Christenheit,

Fulbertus von Chartres wiederum war seit dem gemeinsamen Studinm in
Reims mit dem Capetinger Robert IT. eng befreundet. Dessen Sohn Henri 1, (ca,
1008-60), der 103} unter Forderung von Fulbertus den Thron bestieg, suchte
schlieBlich den Kontakt in die Rus’, Im Jahr 1048 brach eine franzésische Ge-
sandtschaft unter den Bischifen Gauthier Saveyr (,,der Weise™) von Meaux und
Roger II. von Chélons-sur-Marne nach Kiev auf, um Grofifiirsten Jaroslav den
Weisen im Namen von Henri I um die Hand seiner damals 27jdhrigen, zweitil-

1% De divisione naturae 5:55, Patrologia Latina, CXX11, col, 9554.

120 Man vergleiche das angefilirte Teximaterial bei McNamara 1975 und Aurelio de Santos
Otero 1978-81.

121 Heerlein 2000, 273; Moderschn 1997, 23-29,

122 Fylbertus zeichnete sich durch seine innige Verehrung der Maria als Stella Maris, dem Mee-
resstern im Avfgang, besonders aus. Vel Fulbertus 1976.

23 Homelie IV, nach Mango 1958, 102f.
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testen Tochter Anna Jaroslavna {geb. um 1024} zu bitten.!?* Die Reise dauerte
10 Monate.1?5 1049 kehrte die Gesandtschaft mit der Braut nach Reims zurilck,
wo Anna Jaroslavna ein kostbares slavisches Evangeliar als Geschenk depo-
nierte. Am 19. Mai 1051 wurde Anna in der Kathedrale von Reims von Erzbi-
schof Guy de Chatillon zur Konigin von Frankreich gektiint,126 Ein Jahr spiiter
wurde der Thronnachfolger Philippe geboren, der 1060 unter seiner Mutter als
Regentin zum Kinig gesalbt wurde,

Zur selben Zeit erwachte in West- und Mitteleuropa von nevem das Interesse
an Leben und Werk der beiden Slavenlehrer Kyrill und Method, Es gab damals
in ganz Buropa Menschen, die daran interessiert waren, das Anliegen der beiden
Briider weiterzutragen. Einer davon war Leo von Ostia, der Bischof von Velletri
{1064-1115), der die Schriften seines Vorgiingers Gaundericus und von Anastasi-
us Bibliothecarius wiederentdeckte. Leo von Ostia hatte lebhaftes Interesse an
dem Clemens-Kult, der eng mit der kyrillo-methodianischen Tradition verbun-
den war, Nun wurden in der Kirche S. Clemente in Rom, die im 4. Jahrhundett
{iber dem Haus des hl. Clemens erbaut worden war, Fresken mit den Portrits der
beiden Slavenlehrer angefertigi!?’, denn in der alten Unterkirche von S. Cle-
mente war Kytill 869 auf der rechten Seite des Altars bestattet worden. 128

Bereits der Leiter der Kiever Mission, Roger I1,, war von dem Geistlichen
Odalric aus Reims gebeten worden, sich in Kiev zn erkundigen, ob sich im Zu-
sammenhang mit dem Martyrium des hl. Clemens auf der Krim Wunder ereig-
net hiitten. GroBftirst Jaroslav antwortete Roger, er habe 1044 anléilich seines

124 [,..] Henricus, rex Francorum, misit in Rabastiam Catalaunensem episcapum R., pro filia
regis iflins terrae, Anna notmine, quam debebat ducere uxcrem, deprecatus est Odalricus pre-
positus eundem episcopem quatinus inquirere dignaretur utrum in illis partibus Cersona es-
set, ubi sanctus Clemens requiescere legitur, vel si adhuc mare parciebatur die natalis ejus et
pervium esset euntibus. Quod et fecit; nam a rege illivs terrg, scilicet Oresclavo, hoe didicit,
quod Julius papa [...] — Notiz i Psalter des Odalric, Bibliothéque de Reims, Ms. No,15, fol
214y, zit. nach Prou 1909, XVIIE. '

125 Sokol 1973.

126 Awna war im Clegensatz zu ihrem kéniglichen Gemahl des Schreibens méichtig und unter-
zeichnete 1063 in Soissons mitANA PTLHHA (,,Anna Regina"} auf kyrillisch. Das Dokument
findet man bei Prou 1908, 48, Nr. XVL

127 Naidenoff 1989.

128 Wichtig erscheint dies vor dem Hiatergrund des sich anbahnenden Kirchenschismas zwi-
achen Rom und Konstantinopel. Denn am 16. Juli 1054 warfen in der byzantinischen
Reichshauptstadt eine rémische Delegation unter Fithrung von Kardinal Humbert von Silva
Candida (gest. 1061), Kanzler Friedrich von Lothringen und Frzbischof Petrus von Amalfi
unmittelbar vor dem Gotiesdienst in der Hagia Sophia die plipstliche Bannbulle gegen den
byzantinischen Patriarchen Michael Kerularios, Leon von Ohrid und ihre Anhiinger auf den
Hauptaltar, woraufhin der Patriarch am 24. Juli prompt mit der Exkommunikation der Latei-
ner antwortete. Runciman 1955; Michel 1954.
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Feldzuges gepen die Byzantiner persénlich die Schiidel von Clemens und einem
Schiiler Fiva nach Kiev gebracht. Diese Schidel zeigte er schlieBlich auch der
franz&sischen Delegation.

Das kyrillo-methodianische Erbe nahm noch auf einem anderen Weg Einfluf3
auf die sich ausbildende Sophien-Verehrung in der Kiever Rus’. Zwischen 987-
995 und 1006-1013 kam es zu ununterbrochenen Kriegshandlungen zwischen
Bulgarien und Byzanz; in der Folge verlor 1018 Bulgarien die Unabhiingigkeit.
Der Burg und die Paldste von Ohrid wurden verlassen, die berithmte Kloster-
schule stellte ihre Tétigkeit ein (Abb. 9).12? Sje war vom hl. Kliment (wm 840-
916), einem perstnlichen Schiiler von Kyrill und Method, der 869 in Rom die
Priesterweihe erhalten hatte und 893 zum ersten slavischen Bischof der bulgari-
schen Kirche gesalbt wurde, nach der Vertreibung 885 aus dem Moravischen
Reich gegriindet worden; in ihr wurden innerhalb von sieben Jahren an die 3500
Geistliche in der slavischen Schriftsprache ausgebildet, 1%

Nach 1020 setzie darum vielleicht eine starke bulgarische Fluchtbewegung in
die Rus’ ein; viele Bulgaren gelangten auch unfreiwillig in Kiever Gefangen-
schaft, Jedenfalls waren Bulgaren nach 1039 unter Jaroslav 1. dem Weisen als
Ubersetzer titig. Die rasche Slavisierung des rus’ischen Christentums bendtigte
die Tihtigkeit tausender von Geistlichen. Ihre linguistische Spuren in den frithen
rus’ischen Manuskripten deuten auf den makedonischen Raum wm Ohrid!3! Be-
reits Volodimer ,,lieB von den angesehensten [bulgarischen] Ménnern die Kin-
der zur Unterweisung in den Schriften holen (nocaasu Naya noumaTH oy Hapouu-
THE YaAM ABTH B AJMRTH Haua WA oyueNne xHuanoe).'32 In der von Tati¥Cev im

129 In den Jahren 1037-56 witkte der Grieche Leon als Ergbischof in Ohrid, der aus der Hagia
Sophia in Xonstantinopel nach Makedonien kam. Leon von Ohrid und Patriarch Michael
Kerularios waren es, welche die letzien Reste des lateinischen Ritus beseitigen lieBen, was
zur phpstlichen Exkommunikation des Patriarchen und damit zum Schisma des 16. Juli 1054
fiihrte, Die hthere Hierarchie der bulgarische Kirche wurde fortan von Griechen gestellt, Es
kam zur Wiedereinfithrung der griechischen Sprache in der Messe, zur Vernichtung aller
altbulgarischen liturgischen Biicher und Handschriften, zur Ubermalung von Fresken. Daher
gibt es in Ohrid keine slavischen Manuskripte aus der Zeit vor dem 14, Jahrhundert, hinge-
pen viele griechische. Die kyrillo-methodianische Tradition konnte innerhalb der Orthedoxie
nur in der Rus’ und in den bulgarischen Klistern auf dem Athos weitergepflegt werden.

120 Ogsterrieder 1995, 262-264, — 1295 warde in der Kirche Sv. Kliment in Ohrid auf der Stid-
wand ein Fresko ansgefiihrt, anf dem der gefliigelie weibliche Sophia-Engel mit vierecki-
gem, kreuzformigem, auf Jesus Christus deutenden Nimbus dargestelit ist; vor ihm sind
Brotschale und Weinkrug sowie dag gesffnete Buch mit Spr. 9:5, wo zom Festmahl eingela-
den wird; thm gegentiber an dem gedeckten Tisch befinden sich die drei Helferinnen, da-
hinter der Tempel mit sicben Stivlen, in dessen Giebelfeld eine Marien-Biiste eingelassen ist,
Vel Meyendorff 1959, 269ff.; Heerlein 2000, 134,

131 Poppe 1988, 469f., 495, 501,

132 Py, zn 988.



42 Markus Osterrieder

18. Jahrhundert beschriebenen und seitdem verlorengegangenen (und in threr
Authentizitidt umstrittenen) loakimovskaja letopis’ des Novgoroder Bischofs
Toakim (gest. 1030) wurde behauptet, daBl der bulgarische Zar Symeon Priester
und Biicher in die Rus’ entsandte (uapn e Boarapekuii CHMEON NPHCAA 1peH
oyueHTl H kuHrH aosoannnl), Ferner seéi der erste Kiever Metropolit der Bulgare
(Boarapuna ¢oyeua) Michail gewesen, ein sehr gelehrter und sehr frommer Mann,
der mit vier Bischtfen und zahlreichen Priestern ,slavischen Ursprangs“
kam. 3* Michail wiederum habe vier Bischdfe nach Novgorod, Rostov, Vladimir
und Belgorod entgandt,134

Jedenfalls gelangten Originalhandschriften wie der Sammelband Symeons
aus Preslav und der makedonische Evangeliar des Zaren Samuil, der dem Nov-
goroder Evangeliar von Ostromir (1056/57) zngrundelag, nach Kiev, literarische
Ubersetzungen wie die Viten der griechischen Viter Johannes Chtysostomos
und Gregor von Nazianz befanden sich ebenso unter den Folianten wie zahlrei-
che apokryphe, auf griechische und syrische Originale zuriickreichende Legen-
dentexte, die vor 1035 ilbertragen worden sein miissen, da sie bereits auf der in-
dizierten Liste im Izbornik von 1074 erscheinen.' Auch hat man auf die Ahnlich-
keiten zwischen den Chorplatten der Sophien-Kathedralen in Kiev und Chrid
verwiesen, 3% Der erwilhnte Izbornik war ein Index ,,geheim-verborgener” (so-
krovennye), offiziell verbotener Biicher, was aber nicht fiir deren weitere
Verbreitung in der Rus’ ein Hindernis darstelite. Diese Handschriften enthielten
Apokryphen in slavischer Ubersetzung mit Legenden vom Lebensbaum oder
vom Kreuzholz, Apokalypsen von Baruch und Jesaiah sowie die Legenden vom
Konig Salomon. Letztere sind erstmals in Handschriften aus dem 15. Jahrhun-
dert erhalten, Sie erzihlen, wie Salomon den Smaragd Samir gewinnen will, den
er fiir Tempelbau bendtigt, um die Steine ohne Eisen zn behauen, und deshalb
den Zauberer Kitovras (kentauros) zwingt, ihm beim Bau Hilfe zu leisten; doch
Kitovras wuBte Salomon schlieBlich zu iiberlisten, Die rus’ische Uberlieferung
schildert den Kampf zwischen Salomon und Kitovras als Kampf der Ebenbiirti-
gen, als Kampf zwischen der Weisheit des Lichis und der Weisheit der Finster-
nis. 136

Auch der Kult von Boris und GlEb verweist auf das kyrillo-methodianische
Erbe, Ohne irgendeine Gegenwehr #u leisten, wurden Boris und G18b, Séhoe des
Kiever Grofifilrsten Volodimer, von ihrem machtliisternen Halbbruder Svjato-
polk, von dem die Legende behauptet, er sei ,,in Wahrheit ¢in zweiter Kain®, im

133 Tardtev 1966, I, 112.
134 Tati¥tev 1966, I, 112
135 Rogov 1988, 202f,

138 ygl, Veselovskij 1872.
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Jahre 1015 heimitickisch ermordet, Der foakimovskaja letopis’ wie auch dem
hagiographischen Swekazanie i strastv i pochvala zufolge waren beide Briider
Sihne einer Bulgarin (bolgarynja)'¥, worauf auch ihre bulgarischen Namens-
formen schlieBen lagsen. Tatséchlich existiert in der Verehrung von Boris und
Gl&b eine starke Anlehnung an bulgarische Muster des Kultes der heiligen Herr-
scher. Die beiden Mirtyrerfiirsten und ,Leiden-Erdulder® (strastoterpcy), Vor-
bilder an anfopfernder Bruderliebe, wurden 1020 unter der Leitung des Metro-
politen Ioann I, (1004/08-um 1030), der an Ansicht von Priselkov mit dem frii-
heren bulgarischen Erzbischof von Ohrid identisch gewesen sein solll%, in eine
neue Holzkirche nach VySgorod iiberfiihrt und dort frithestens 1020 unter Ja-
roslav, spitestens jedoch 1072 als Schutzgeister des Rus’ischen Landes heilig
gesprochen,

Wie eng zu diesem Zeitpunkt der Boris-und-Gl&b-Kult noch mit der kyrillo-
methodianischen Tradition verkniipft war, zeigt die Tatsache, daB 1092 Reli-
quien von Boris und GI&b (5. Glebii et socii eius) in das bshmische Benedikti-
nerkloster Sdzava gebracht und dort auf einem Altar niedergelepgt wurden, wo
man entgegen dem ausdriicklichen pipstlichen Verbot die von Konstantin-Kyriil
geschaffene slavische Liturgie nach lateinischem Ritus zelebrierte.13® Umge-
kehrt gelangten tiber boshmische Kloster wie Sdzava, Ostrov und Veli¥ zahlrei-
che kirchenslavische Texte westlichen Inbalts nach Kiev, so die Viten der tsche-
chischen Mirtyrer Ludmila und Wenzel (russisch Vjaeslav), die den Hagiogra-
phien von O1’ga, Feodosij sowie von Boris und Gléb als Vorbild dienten.!4
Ferner ist nicht auszuschlieBen, daB antéBlich der Uberfilhrung der Religuien
von Boris und Gl&b nach S4zava der Chronist und Ménch des Héhlenklosters
Nester Bshmen besuchte; jedenfalls finden sich in seiner Redaktion der Chronik
von den vergangenen Jahrepn (1113/20) wie auch in dem ebenfalls von ihm ver-
faBten Zitie des hl. Feodosij und dem Ctenie fiir Boris und G1&b deutliche Spu-
ren tschechischen Einflusses.!4! Wenn der Verfasser der Nestorchronik die Brii-
der Boris und Gl&b im 12. Jahrhundert als Mirtyrer pries, die durch das Vergie-
Ben ihres unschuldigen, durchchristeten Blutes die Sphire der Rus’ischen Erde
mit Licht durchstrahlt und geweiht hatten, zog er damit eine Parallele zu dem

137 Tatit¥ey 1966, I1, 227, vgl. Sciacca 1985, 2271,

138 Priselkav 1913, 71; Viasto 1970, 220f., 278.

139 Annales Sazavae za 1093, MGH Script. rer. germ. N.8., II, 164. Vgl. auch Kadlec 1966,
118; Florovskij 1935, 131ff. 1096 wurde die slavische Liturgie in Bohmen endgiiltig unter-
driickt, die Methodianer vertrieben und das kirchenslavische Schrifttum vernichtet, Vgl,
Dvornik 1954, 1, 323-349; Ingham 1965, 166-182; Reichertova 1988; Osterrieder 2000, 73-
4.

140 Ingham 1984, 31-53; Tschifewskij 1972, 40-54,

141 yg1, Tschi¥ewskij 1972, 51, '
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»Unschuldstag”, welcher der jungfraulichen Paradieses-Erde (adamah} wihrend
des Geschehens auf Golgatha zuteil geworden war, 142

Diese Beziehungen stehen im 11. Jahrhundert reprisentativ filir jene Verbin-
dungen zwischen der lateinischen und der orthodox-ostslavischen Kultursphtire,
die sich auf der Grundlage der kyrillo-methodianischen Tradition tiber das Jahr
1054 hinaus vm ein einendes, gesamteuropdisches geistiges Band bemithten.
Diese Bemiihungen waren nicht unbedingt identisch mit den kirchenpolitischen
Zielen Roms oder Konstantinopels und fielen in eine Zeit, als auch in der Rus’
die dogmatischen Unterschiede zwischen Lateinern und Orthodoxen immer hin-
figer polemisch betont wurden. Nach 1095 wurde dieser kulturelle Austausch
wesentlich erschwert, als die Anhiinger von Papst Gregor VII, die Oberhand
gewannen, der die liturgischen Gebriiuche vereinheitlichen und noch bestehende -
Sonderformen (slavische, mozarabische, ambrosianische Liturgic) abschaffen
wollte, 143

Doch kehren wir noch einmal zu Jaroslav den Weisen und den eng mit dem
GroBfiirsten verbundenen Ilarion, dem damaligen aus Berestovo stammenden
Metropoliten von Kiev (1051-1055) zuriick, der sein Amt méglicherweise ohne
die Sanktion des griechischen Patriarchen von Konstantinopel antrat; eine seiner
Amtshandlungen war die Weihe der von Jaroslav-Georgij erbanten Kirche des
hl. Georg. Ludolf Miiller hat darauf hingewiesen, dafl Ilacion in Lobpreis auf
Volodimer eine liturgische Formel zitierte, die nur im Westen bekanat war und
besonders am franzisischen Konigshof benutzt wurde. Von daber ergibt sich die
Vermutung, Ilarion kiéinnte mit der franzdsischen Gesandtschaft in den vierziger
Tahren des 11, Jahrhunderts in engeren Austausch getreten sein und sogar Frank-
reich bereist haben!#, wodurch auch erkldrlich wiire, warum seine Behandlung
des sophianischen Motivs durchaus an die Gedankenwelt der Schule von Char-
tres erinnert, .

In seinem Hauptwerk Slovo o zakone | blagodari (1046-50) schilderte Ilarion
die Christianisierung der Rus’ nimlich als Ankunft der Weisheit Gottes (prichod
premudrosti bofief) und entwickelte ein ganzes ideologisches Programm, dem
zufolge Jaroslav der Weise das unvollendete Werk seines Vaters Volodimer
vollendet habe wie Salomon das seines Vaters David, nimlich den Tempelbau
der Sophienkathedrale. > Jaroslav wurde fiir Hlarion somit zum neuen Salomon,
sein Vater Volodimer zum neuen David, ihre Residenzstadt Kiev zum neuen Je-
rusalem, die Sophienkathedrale zum erneverten Salomonischen Tempelbau.

142 ygl, Osterrieder 1995, 201-211.

143 Vgl hierzu weiterflihrend Osterrieder 2000, 704£,
144 Wiiller 1971, 9f.

143 Miller 1971, 49.
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Grofifiirst Jaroslav galt als weise wie sein Vorbild Salomon, denn er , liebte sehr
die Biicher und las sie oftmals des Tages und des Nachts. Und er versammelte
zahlreiche Schreiber, die vom Griechischen ins Slavische tibersetzten® (n wnn-
PAMT DHPAESKA, W MPOYHTAIL € NACTO B HOWTH H Bh AME. H coBpa macwh muoru u
NPEKAAAILE OT rperh HA caorhinckoe nucamo). 146 Tn der Taufe hatte er den Namen
des hl, Georgij angenommen, der in der spéteren Volksiiberlieferung als Sohn
der Gottlichen Weisheit anfscheint:

B rpage 6suno B Hepycanmme, | Ilpn uape 6sumo upu Pemope, | 2Kmma
mapunia 6naropepuas | Ceatas Codns lepemynpad. | llopoguna ona
cebe TpH modepH, | Tpy movepH ma TpE mobEMBIe, | YeTRepTOTO CHIHA
Eropws, | Eropas, ceta, Xpadporo.

Es war einmal in einer Stadt, in Jerusalem, | Es war unter dem Zaren, dem
Zaren Fjodor, | Da lebte die Zarin, die rechtgliubige, | Die heilige Sofija
die Weise, | Die gebar drei Téchter [Vera, NadeZda, Ljubov’ = Glaube,
Hoffnung, Liebe], | Drei Tochter, gar geliebt, | Als vierten den Sohn Jego-
1ij, | Licht-Jegorij, den Tapferen.14’

Tatséichlich wurden in der Sophienkathedrale, in der sich das Grab von Jaroslay-
Georgij befindet, im 12. Jahrhundert Fresken gefertigt, die Sophia als Mutter mit
ihren Téchtern Pistis, Elpis und Agape (Vera, NadeZda, Ljubov') zeigen (Abb.
11).48 In den rus’ischen Chroniken ebenso wie in der spiiteren Volksiiberliefe-
rung gilt Konig David in erster Linie als Psalmendichter und Psalmensiéinger
(pesnoslovec), wihrend Konig Salomon als der Weisheitslehrer erscheint. Zwi-
schen beiden wurde nicht scharf unterschieden, und beide wurden nicht als car’,
sondern als Prophet (prorok) angesprochen, welche die Menschwerdung Gottes
vorhersagten, so die PVL: ,,Dieser [David] prophezeite 40 Jahre und starb. Und
nach ihm prophezeite sein Sohn Salomon. [...] er herrschte 40 Jahre und
starb,*149

Im Siove von Darion erscheint die Kiever Sophienkathedrale entsprechend als
BEbenbild des Salomonischen Tempels, ausgehend von der mehrdeutigen Inter-

146 PVL zu 1037,

147 Egorij Chrabryj, Solok&enko/Prokokina, 49f,

148 | jtienfeld 1983, 161. Das gleiche Fresko-Motiv — Sophia als Mutter mit ihren Téchtern Pi-
stis, Elpis und Apape sowie mit Maria Magdalena an ihrer Seite — erscheint in Cividale, auf
dessen Bedeutung fiir den sophianischen Menschenkreis soeben hingewiesen wurde (Abb.
12). In das frinlische Cividale, das antike Forum Iulii, die alte Langobardenresidenz und Sitz
der friinkischen Markgrafen, gelangten die Gebete der Grof¥fitrstin Gertruda-Olisava, Frau
des Jaroslay-Sohns Izjaslav, die im sogenannten Codex Gertrodianus erhalten sind, 1229
durch eine Schenkung der mit Gertruda verwandten Elisabeth von Thiiringen. Darin befindet
sich, wie erwiihnt, ein frithes Gebet an Maria Magdalena. Vgl. Osterrieder 2000, 81,

149 Skl 1979, 23-31,
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pretation der Gottesmutter Maria, die sowohl in ihrer Rolie als Erden-Frau wie
auch als Triigerin der himmlischen Weisheit in der Zevgung durch den Geist die
lebendige Mittlerin beider Sphiren und ewige Fiirbitterin geworden war, Wenn
die Inschrift {iber dem Absidenmosaik der Sophienkathedrale aus Psaim 45:6
zitiert (& Bedg by pdol adrfig, xol ob solevBijoeval, Bonbfioey i & 0edg T Moo
mowl wewl, ,,Gott ist in ihrer [der Gottesstadt] Mitte, darum wird sie niemals
wanken; Gott hilft ihr, wenn der Morgen anbricht”), dann sollten programma-
tisch irdisches Chaos und die Stadt Gottes, das Himmlische Jerusalem oder Zion
(Ps. 47:1) gegeniibergestellt werden, Denn die Gottesgebiirerin wurde mit dem
»Berg, den Gott zu Seinem Sitz erkoren hat* (Ps. 67:17ff.) gleichgesetzt, wiih-
rend ,,Zion", ,,Berg Zion“ und ,Jerusalem™ schon in 4. K#n. 19:21.31 synonym
gebraucht wurden, Wie bereits erwilhnt, fand in dem 1397 verfaBten, aber auf
eine Vorlage aus dem 10./11, Jahrhundert zurtickreichenden Kiever Psalter in
einer Iltumination Sophia als Engel Darstellung; in Anknilpfung an Psalm
45/46:2-5.6 ist Kdnig David zu sechen, unterhalb des Kénigs die Civitas Dei und
darunter die den Querbalken der drei Kuppeln stiitzende, mit Namen benannte
Sviataja Sofija (Abb, 2),

Wihrend im Alten Testament die Gottliche Weisheit noch im Gesetz der To-
rah Verkérperung fand, so war sie durch das Opfer Christi nach Paulus zur Gna-
de geworden, 150 Die untere, lunare Weisheit des Moses und die obere, solare
‘Weisheit Jesu Christi waren wieder verbunden und verséhnt. Dieser Gedanke
wurde von Ilarion im Slovo aufgegriffen, denn ,vergangen ist das Licht des
Mondes, da die Sonne aufstrahlte’151; .

Uber das Gesetz Moses, das ihm gegeben wurde, und iiber die Gnade und
‘Wahrheit, die in Jesus Christus war, und dariiber, wie das Gesetz aufge-
htirt hat, die Guade und Wahrheit aber die ganze Erde erfiillten, und wie
der Glaube sich unter allen V&lkern ausgebreitet hat und bis zu unserem
rus’ischen Volk gekommen ist {,,,].152

Gnade und Wahrheit gehren nach Ilarion zum Wesen der christlichen Offenba-
rung, die sich seit dem Pfingstfest iiber die Welt ausgebreitet hat, durch den
Heiligen Geist, der frei macht vom Gesetz, der den Sohn und nicht den Sklaven
gebiert. Als sich Maria im Zustand ,,voll der Gnade” befand, war sie vom Heili-
gen Geist erfiillt und konnte den hdheren Menschen empfangen. Indem Iarion
im weiteren auf das Bild von Sarah und Hagar zuriickgriff, bezog er sich (un-
wissentlich?) auf apokryphe Vorstellungen iiber das Schicksal der vorchristli-
chen unteren Weisheit, die aus sich heraus ohne Briutigam war und noch keine

150 Christ 1970, 1101,
15% Miiller 1971, 27.
152 Miiller 1971, 22.
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Frucht gebéiren konnte: ,,Sie nannten die Sophia ,Salz’. Ohne sie wird kein Op-
fer wohlgefillig. Die Sophia ist aber unfruchtbar und ohne Kinder, Deswe-
gen wird sie ,die Salz-Statue’ genannt.”5? Bei Ilarion hingegen heifit es nun:

Zuerst das Gesetz, dann die Gnade; zuerst der Schatten, dann die Wahr-
heit, Die Bilder aber des Gesetzes und der Gnade sind: Hagar und Sarah;
Hagar die Sklavin und Sarah die Freie; zuerst die Sklavin, dann die Freie,
Wer das liest, der verstehe! Denn wie Abraham von seiner Jugend auf Sa-
rah, die Freie, zum Weibe hatte und nicht die Sklavin, so hat auch Gott vor
aller Zeit gewollt und vorgesehen, seinen Sohn in die Welt zu senden, um
daduorch diec Gnade erscheinen zu lassen, Sarah aber gebar nicht, weil
sie wnfruchtbar war; sie war aber nicht unfruchtbar, sondern
sie war nach dem RatschluBl Gottes nur verschlossen, denn sie
sollte im Alter gebiren. Gleichermafien war die unsichtbare und ver-
borgene Weisheit Gottes unbekannt und verborgen ver den Engeln vnd
Menschen — nicht als eine solche, die nie ans Licht treten sollte, sondern
als verborgen gehaltene Weisheit, die znm Ende der Zeiten erscheinen
sollte. [...] Moses brachte vom Berge Sinai das Gesetz und nicht die Gna-
de, den Schatten und nicht die Wahrheit. [...] Als die menschliche Natur
sich zu Gott gesellte [in Jesus], da erschien die Unbekannte und Verbor-
gene — Weisheit — und die Gnade und Wahrheit wurden geboren, nicht
aber das Gesetz, — der Sohn und nicht der Sklave. [.,.] Als Christus auf
Erden erschien und die Gnade noch nicht herangereift war, sondem sich
noch dreiBig Jahre lang nihrte, hielt sich Christus darin verborgen; als sie
aber entwhnt ward und kréftig wurde, da erschien die Gnade Gottes zur
Rettung aller Menschen am Jordanstrom. Gott machte ein groBes Fest und
bereitete ein groBes Mahl mit dem Kalb, das seit Ewigkeit gemisiet war,
mit seinem licben Sohn Jesus Christus [...].154

Auch bei Ilarion ist wie in den bereits zitierten duchovnye stichi von einer apo-
kalyptischen Zukunft die Rede, in der das rus’ische Erdenland und seine Be-
wohner, die Stadt Kiev und ihre Kathedralkirche der Géttlichen Weisheit als das
neue Israel erscheinen, als irdisches Abbild des Neuen Himmels und der Neuen
Erde. Indem der wahre Glaube entsteht, wird sich das Reich Gottes im Himmli-
schen Jerusalem verwirklichen. Und rus’kaja zemlja, mat’ syraja erstrahlt in
neuem Glanz als erhhte Trigerin der himmlischen Sophia und Braut des Men-
schensohns,

Siehe aber auch die Stadt, die in Majestiit crstrahli, siehe die Kirchen, wie
sie blithen, siche die Christenheit, wie sie wiichst, siche diesen Tempel,
wie er plinzt, erlenchtet von den Ikonen der Heiligen, durchweht vom

153 Philip pus-Evangelium, Log. 35-36, Schneemelcher 1990, 159; NHL, 1451,
154 Muller 1971, 24,
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Weihrauchduft und durchtént vom Lobe Gottes und von heiligen Gesiin~
gcn'lsﬁ
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Abb. 1: Premudrost’ Bo%ija
Tkone (spiites 16. Jh.), Novgorod
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Abb. 2: Kievskaja psaltir’ (1397), Rossijskaja Nacional’naja Biblioteka S.Peterburg
Faksimile Moskva 1978, fol. 63r (CXXV)
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Abb. 3: Mosaik in der Hagia Sophia, 9. Jh.
Konrad Onasch, Annemarie Schnieper: Ikonen — Faszination und Wirklichkeit.
Herder: Freiburg/B. 1995, 39

Abb. 4: Salomon, Mutter Gottes und Sophia
Codex syr. 341, Bibliotheque Nationale de Paris, 7.-8. Jh,, fol. 118r
Meyendotff 1959, 263
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Abb, 5: Pfingstwunder
‘Miniatur aus dem syrisch-mesopotamischen Rabula-Codex (586 n.Chr.)
Florenz, Bibl. Laurentiana Plut. 1.56, fol.14v

Abb. 6: Premudrost’ BoZija
. Ikone, Stroganov-Schule, um 1600
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Abb. 7: ,Die Weisheit, die eine Lampe genommen hat...*
Codex graec. 211, Nationalbibliothek Athen (10. Jh.), fol. 34v
Meyendorff 1959, 264
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Abb. 8: Alkuin-Bibel, Initiale zum Buch Ecclesiasticus (Jesus Sirach), 9. Jh.
Bayerische Staatsbibliothek Bamberg, MS Bibl.Nr. 1, fol. 260v
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Abb. 9: Fresken der Hauptapsis, spites 9. Jh.
Kathedrale Sv. Sofija, Ohrid
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Abb. 10: Aurora Consurgens: Milch der Weisheit
Abtei Rheinau, frithes 15. Jh., Ms. Rh, 172, Zentralbibliothek Ziirich
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Abb, 11: HI, Mirtyrerin Sophia, Fresko, 11.-12. Jh., Kathedrale Sv. Sofija, Kiev
G.V. Logvin: Sofija Kievskaja, Kiev 1974, Tafel 186

Abb. 12: Sophia mit ihren Téchtern Pistis, Elpis und Agape, links Maria Magdalena
Fresko, 11. Jh., Museo Civico, Cividale di Friuli
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Holger KuBe
YERTEIDIGUNG DES RELIGIOSEN: ZEICHEN UND
ZEICHENGEBER IM LEBEN DES PROTOPOPEN AVYAKUM
(PRAGMALINGUISTISCHE BEMERKUNGEN)
1. Gottes und der Menschen Zeichen

Die Lebensbeschreibung des Protopopen Avvakum (1620/21-1682) ist voll der
Waunder und Zeichen;! Die Finger einer abgeschlagenen Hand legen sich zam

1 Das 1861 erstmals versffentlichte Zitie Avvakuma, im samim napisannoe liegt in vier Redak-
tionen vor, von denen drei {die Redaktionen A,B,C) 1927 im 39, Band der Russkaja isto-
rideskaje biblioteka publiziert wurden (s. zum Folgenden Hauptmann 1963; Demkova 1974,
dies, 1975; Bubnoy 1995, 2311f,; Scheidegger 1999). A palt als Autograph, B und C wurden
dagegen als Abschriften zweier Uberarbeitungen Avvakums eingeschiitzt. A liegtauch der Aus-
gabe AN, Robinsons zugrunde (Avyakam 1963), aus derich im Folgenden zitiere. Die bekann-
te, von V.I Maly¥ev besorgte Ausgabein dem von N.K. Gudzij herausgegebenBand Zitie pro-
topopa Avvakuma im samim napisannoe i drugie ego sofinenija (Moskva 1960) gibt dagegen
einen von Maly¥ev 1949 aufgefundenenText wieder, der seitdem als vierte, nicht van Avvakum
selbst durchgefiihrte Redaktion gilt (sog. Prianidnikovskij spisok (P)), Nach Meinung Demko-
vas (1974), aber anch Scheideggers (1999, 185) enthilt diese Redaktion eine um spiitere Zuslitze
erweiterte Urfassung* des Zitie. Die in der jiingeren Forschung héufig zitierte Faksimileausgabe
Pustozerskij sbornik (1975, der unter anderem auch die Publikationen in Pustozerskaja proza
(1989), Zitie Avvakumai drugie ego solinenija(Moskva 1991) und Zitie protopapa Avvakuma.
Zitie inoka Epifanija. Zitie bojaryni Morozovoj (Sankt Peterburg 1994) folgen, gibt die Redak-
tion C wieder, und zwar in einer 1968 aufgefundenen Handschrift, die in der russischen For-
schung ebenfalls als Autograph bewertet wird {bes, Demkova 1974; dies, 1975; Bubnov 1995).
Die Echtheit beider Autographen (A, C)ist mittlerweile allerdings von Scheidegger (1999) aus
Materialgriinden {Papiervergleich), aufgrund von Schriftvergleichen der (publizierten) Hand-
schriften und aufgrund der Produktionsbedingungen der Texte {Lebensbedingen Avvakums im
Erdgefiingnis) sowie schlieBlich auch aus inhaltlichen Griinden (textuelle Inkchiirenzen, inhalt-
liche Widerspriicheusw,) energisch bestritten worden. Statt mit originalen Autorenhandschrif-
ten wird man, so Scheidegger, beim altgliubigen Schrifttam des spiiten 17, Jabrhunderts ,;mas-
senweise mit Pilschungen konfrontiert {(ebd,, 13). Auch wenn man ihrer Polemik im einzelnen
nicht folgen will (besonders die inhaltlichen Argumente bleiben zv diskwtieren), zwingt Schei-
deggers Argumentation zur Yorsicht gegeniiberder selbstverstAndlichen Voravssetzung der auto-
graphen Originalitiitder Redaktionen. Mit diesem Voibehalt stijtze ichmich anfdie im Original
in der Forschungsgeschichteam lingsten als Autograph angesehenen Fassung A. An der grond-
sfitzlichen Tendenz meiner Argumentation im vorliegenden Beitrag #ndert im iibrigen wenig,
ob es sich bei bestimmiten Textpassagen um das urspriingliche Wort Avvakums oder um elne
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Zeichen des alten Ritus, zum Kreuzeszeichen mit fiinf Fingern, zusammen: ,,mcmo-
Bejlana, OefHAs, ¥ I CMepTH SHAMCHHS CIACKHTENEBC HEHIMEHHO,, (Avvakum 1963,
170). Die Zunge wird dem Bekenner aus dem Mund geschnitien, deoch sie wiichst
nach: , HIIaKH roBopeT, GecripecTanroxpana Borar orcrymmxosmopsmasn (ebd. ).
Der Minch und Beichtvater Avvakums, Epifanij, der zweimal seine Zunge gewalt-
sam verlor, bekommi in einer Vision beide Zungen gezeigt, und er erlangt, eine
davon in den Mund gelegt, seine Sprechfdhigkeit wieder: ,,a S3bIK coBepImeH 0Gpe-
Tecs BO prre,, (ebd.). Demaltgliubigen Diakon Feodor werden die Kreuzeshand
abgehackt und die Zunge herausgeschnitten, aber er wird geheilt und kann sogar
deutlicher noch als vor der Verstimmelung sprechen: ,,A sce, gan Bor, crano amo-
POBO, — H TOBODHT SICHO IPOTHB NIpEXHEBa H umcTo,, (ebd.). Als wunderbar
bezeichnet diese Ereignisse der, der sie berichtet, selbst. Zum Kreuzeszeichen der
abgeschlagenen Hand schreibt Avvakum, die Leblose klage die Lebenden an: ,,Mue-
CY ¥ caMoMy CHe JI0IHO: GesIyInHad ofymeRIcHbIX obmraaet” (ebd.).

Wunderbar sind die Zeichen und Heilungen flir den Verteidiger des alten
Glaubens also, weil sie ihm zeigen, dal auch ,brachiale Redeverbote,, (Zachar’in
1998} die Sprech- und Zeichenfihigkeit der Bekenner nicht zerstdren und damit die
Offentlichkeit ihres Bekenntnisses nicht verhindern konnten, Der Grund isi, daB die
Sphire des Gottlichen selbst sich in den Zeichen artikuliert und einen kommunika-
tiven Raum schafft, in dem das kommunikative Handeln des Menschen Ablehnung
oder Zustimmung gegenliber dem géttlichen Zeichen ist. Die Verteidiger des Glau-
bens sprechen nicht aus sich heraus. Sie iibernehmen die Sprache Gottes. Sie sind
nicht selbst Zeichengeber, sondern geben diejenigen Zeichen weiter, in denen Gott
als das eigentliche kommunikative Subjekt den Raum des Heils vom Raum des
Unheils scheidet. Denn daB Zungen nachwachsen oder wieder anwachsen, ist fiir
Avvakum allein der Schiipferkraft Gottes zn danken, die er im expressiven Lobpreis
rihmt: ,,J{#BAa fena [ocoOmHST M HEM3pEUcHELNO cyROH Baaprme! VI Kazudrh
NOHyCKAET, M Haky nesr i ManyeT! [la yro muoro rosopurs? Bor ~ crapoi wofo-
TBOpel, OT HeOBITHA B Ohirie PHBOIMT,, (Avvakum 1963, 170).

In sprechakttheoretischer Terminologie ist der Gebranch der religitsen Zeichen,
insofern er eine Handlung Gottes ist, deklarativ zn nennen. Als Ubemnahme und
bekenntnishafte Aneignung der Gottes-Zeichen durch den Menschen ist der Zei-
chengebrauchdagegen kommissiv. Deshalb wendet sich der Autobiograph Avvakum
in seiner Rolle als Prediger zugleich mahnend und verheiBend an die Glinbigen, sie
sollten die Zeichen des Erlésers (das Finffingerkreuz) mitten in Moskau auf sich
nehmen and mit ihm das Reich Gottes empfangen —es werde ihnen im Segen Gottes
geboren: JHy-TKO, IIpaBoBepHe Hapisl UMY XPpHCTOBO, cTadb cpefid Mockesl,

spiitere fremde redaktionelle Bearbeitung handelt (muB man deshalb schon von Filschung'
sprechen?). Statt mit der individuellen Rede Avvakums haben wir es dann mit dem Ausdruck
eines allgemeinen Denkens zu tun, was die Bedeutung des Textes als Ausdruck (Indikator) der
allgemeinen Kultur-, Mentalitits- und Kommunikationsgeschichte sogar heben kann,
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npekpecTHCA3HaMermeM CnacaTemsRaliero XpreTa, ITTHI0 NEPCTEI, KO XKe HpHst-
XOM OT CBATEHIX OTell; BOT Tebe IapeTBo HebecHoe floMa pommitock! Bor Gnaro-
CIIOBHT, MYULCH 38 CIIOXKEHAE IEPECT, He pascyskpaimuaorol,, (ebd., 171} Das Zei-
chenhandeln der Gegenseite geschieht in den Angen Avvakums dagegen in Gemein-
schaft mit dem Satan (co ApsABONOM) oder ist sogar dessen eigenes Handeln. Er sei
es z.B., der den Taufling gegen die Sonne, also fiir die Altgliubigen in verkehrter
Richtung, um das Taufbecken fiifrt ,,0KoNn0 KyTIeIH IIPOTHE CONHLA JYKABO-ET BX
eogET” (e¢bd.). Im Gegensatz zum deklarativen Handeln Gottes ist das Zeichen-
handeln des Satans bzw. der ihm Verfallenen fiir Avvakum unselbsténdig. Es ist
nicht bedentungstragend und kann deshalb zwar deklarativ, nicht aber als Deklarativ
sinnstiftend sein (s.u. Abschnitt 6). Bs handelt sich vielmehr um eine Negation der
Gottes-Zeichen durch das Mittel der Unterlassung, Umkehrung oder auch der nicht
motivierten, also sinnlosen Verénderung. Die Aufhebungdes Sinns aber fithrtin die
absolute Negation des Todes: ,,[...] a RRpelnesnn 1 He OTPHIAIOTCA CATOHEL UeMy
6erre? — JleTr €B0: KOME OTI{a CRoeBO oTpHuaTacs 3axorsT! [...] Bes ropasas pony
6pima. Kak rosopun Hukow, anos niec, Tax u sgenan: Jlewarasi, AprceH, KHATH KaK-
HUOYIs MAIE ORI He Io cTapoMy!‘ Tak-cy ® 3fenan. [la Gomm TOBO HeYeM mepe-
MEHHTE, ¥ MEPETh CHE BCAKOMY nogobact,, {(ebd.).

Somit 1st der Konflikt mit den ,Nikonianern*, d.h. mit der Reform in der offi-
ziellen Kirche unter Patriarch Nikon (1652-1666) und seinen Nachfolgern, Ioasaf 11
{1667-1672), Pitirim (1673), Ioakim (1674-1690), fiir Avvakum ein Kampf zwi-
schen dem (deklarativen) Zeichenhandeln Gottes und der Verpflichtung der Gliu-
bigen auf dieses Zeichenhandeln einerseits und der Negation der Zeichen durch die
widergéttliche Welt des Satans und seiner willfihrigen Opfer andererseits,

2. Raskol und Kulturkonflikt

Es ist keine neue Erkenntnis, daB sich die russische Kirchenspaltung des 17, Jahr-
hunderts ursichlich nicht auf einen Dissens in duBeren Erscheinungsformen des
Ritus und der Edition religitser Schriften reduzieren 158, sondern dafBl Streitpunkte
wie die, ob das Kreuzeszeichen mit zwei bzw. fiinf oder drei Fingern vollzogen, im
Glaubensbekenninis der Heilige Geist als ,,wabhrhaftiger Herr,, oder nur als , Herr,,
bekannt wird, die Prozessionsrichtung nach Westen oder Osten gerichtet ist, nur
acht- oder auch vierendige Kreuze zu verchren, der Name Jesu Isus oder Tisus zu
schreiben und das Halleluja zwei oder dreimal zu singen sind (vgl. u.a. Pleyer 1961,
41; Hollberg 1994/1, 42; Kijugevskij 1993/2, 381; Lachmann 1994, 94), auf einen
tieferliegenden kuftorellen und, wie ich meine, religitsen Konflikt verweisen (zur
religitsen Dimension siehe u.a. Floroyskij 1937, 55f,; Pascal 1963; Hauptmann
1963; Scheidegger 1999). ,,Avvakum, a Moscou, se rendit compte du changement.
1l y allait de la religionl,, schreibt Pascal (1963, 351) in seiner umfinglichen
Avvakum-Biographie: In einer Welt, die sich fremden (westlichen) Einfliissen in
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allen Lebensbereichen &ffnete, stellte sich die Interpretationsfrage des Glaubens:
Jraut-il entendre le christianisme dans toute sa rigieur? (ebd.). Aus historisch-
kultursemiotischer Perspektive (Uspenskij 1987; ders. 1994a-b; Lachmann 1994)
markiert der Raskol einen Epochenwechsel und Konflikt zwischen der Kultur des
Mittelalters und der Neuzeit(resp. des Barock)2 der in zwei grundlegendunterschie-
denen, in beiden Fillen aber kulturkonstituierenden Zeichenverstiindnissen zum
Ausdruck kommit (ich scheue mich, da die beteiligten Parteien ihre Semiotik zwar
artikulieren, aber kaum auf einer weiteren Metacbene reflektieren konnten, von
Zeichenbegriff zu sprechen).

Wenn die altgliubige Opposition die textuellen und rituellen Verinderungen in
den Reformen der Russisch Orthodozen Kirche des 17. Jahrhunderts als hiiretisch,
als Abfall vom wahren christlichen Glauben, ablehnte und bekimpfte, so verteidigte
sie nach Uspenskij (1994a, 333) die Weltanschauung des Mittelalters, die den Inhait -
nicht von der Form der Zeichen trennte, Aus diesem Grund mufiten Formverinde-
nngen als Veréinderungendes Inhalts und somit als echte Hiiresie aufgefadt werden
(vgl. auch Zen’kovskij 1970, 367f.). Wenn sich hingegen die Reformer asf den
Zeichengebrauch in anderen orthodoxenKirchen (insbes. der griechischen)beriefen,
so kniipften sie die Frage nach der Richtigkeit von Zeichenformen an die Uberein-
stimmung der Zeichenbenutzer. Im Konflikt zwischen Alt-und Neugliiubigenzeigen
sich somit zwei unterschiedliche Beziehungen zum Zeichen: nicht-konventionell
versus konventionell (Uspenskij 1994a, 336).3

Die gegensiitzlichen Zeichenverstiindnisse sind nach Uspenksij eingebettet in
differente symbolische Zugiinge zur Welt, die einerseits in der Buchmetapher,
andererseits in der Applikation von erlembaren Regeln zur Weltbewiltigung zum
Ausdruck kommen. Wiihrend flir die mittelalierliche Vorstellung die Welt ein Buch,

2 Bereits Jagaditsch (1930, 2) spricht vom ,, Todeskampf der altrussischen Kultur*, der in Avva-
kums Zitie zum Ausdrack kommt, was die Autobiographie filr ihn zu ¢inem der , interessan-
testen und wichtigsten Dokumente der Kuliusgeschichte” macht,

3 Axiologisch wird der Konflikt auf ganze Sprachsysteme fibertragen, wenn etwa Latein, weil es
die Sprache der rismisch-katholischen, d.h. aus orthodoxer Sicht htiretischen, Kirche ist, in der
altgliinbigen Opposition als hiiretisch bewertet wird, wmn damit auch gegen die mit der liturgi-
schen Reform verbundene Bildungsinitiative unter westlichem (insbes, polnischem) Einftuff zu
protestieren (5. Uspenskij 1987, 250ff.; ders. 1994a, 3404f.; Lachmann 1994; vgl. auch Kljuev-
skij 1993/2, 405f.), wihrend das Kirchenslavischeeine Sakralisierungerfiitrt (vel, Zivoy 19964,
50f.; ders. 1996b, 465f.; Faryno 1999; Eismann 2000, 71). Daraus wiederum folgt, daB, so
Steinke (1988b, 558), vom Altglinbigentum die ,,Auseirandersetzung zwischen pro- und anti-
westlich gesinnten Kriifien in der russischen Geistesgeschichte eingeleitet* wird, Es ,erweist
sich in der besonderen historischen Situation des 17, Jahrhunderts, als das Fenster zum Westen
aufgestoBen wird, nicht als eine rein kirchlich-religitseBewegung,sondem gleichezeitig als Ver-
teidiger des ,heiligen®, des orthodoxen RuBlands, das seine Kriifte zur Errichtung eines Boll-
werks gegen den Westen mobilisiert” (ebd.; vgl. anch Jagoditsch 1930, 63; Lotman/Uspenskij
1994, 232; Nikonenko 1996, 28f),
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d.h. ein Text gottlichen Sinns sei, werde sie in der nevzeitlichen (barocken) Vorstel-
lung zu einem System von Regeln, das es zu beherrschen gelte, um die Welt zn
erkennen und zu gestalten (s. Uspenskij 1994b, 346; Lachmann 1994). Die mit der
Ausrichtung auf Regelkompetenz einhergehende grammatische und rhetorische
Bildung (Griindung der griechisch-lateinischen Akademien in Kiev und Moskau
(1632, 1687) erschien den Vertretern des traditionalen Cffenbarungsglaubens -
dagegen als Angriff anf die gotiliche Wahrheit. Bei Avvakum stehen sie im Paganis-
musverdacht (s. Uspenskij 1994b, 347; ders, 1994c, 10; Lotman/Uspenskij 1994,
232: Zivov 1996a, 50). Auch Lachmann (1994} geht von einem im Zeichenmodell
fundierten Kulturkonflikt aus, macht besonders aber auch, Lotman/Uspenskij(1977;
hier dies, 1994) Begriffe des ,dualen Modells® {,ryanenas Mogens‘) und der ,Dop-
pelkultur* {,fRofiHan xynsrypa') als Charakteristika der russischen Nationalkuliur
aufgreifend, auf eine Reihe von Wertbelegungen aufmerksam, die mit der semio-
tischen Opposition von Text- und Regelkultur einhergehen. Fiir das Avvakum-
Modell der gottgegebenen und unwandelbaren Kultur gelien ,.die Oppositionen
. richtig/falsch, wahrfunwahr, RuBland/Burcpa, Christentum/Heidentum, wahrer
Glaube/falscher Glaube (bzw. alter/neuer)." Dagegen begreift das offizielle Modell
wdie Extrakultur als Unkultur und damit als einen Bereich, der keinen Zeichen-
charakter besitzt, also nicht strukturiert, sondern chaotisch ist. Es gelten die
Oppositionen Geordnetheit/Nichtgeordnetheit, Sinn/Unsinn,, (Lachmann 1994, 26).

Diesen Oppositionen miissen m.E. zwei wesentliche geschichtstheologische hin-
zugefiigt werden, die an die von Lachmann genannten anschlieBen; die Oppositionen
von Bewahrung der Wahrheit* versus ,Abfall von der offenbarten Wahrheit* einer-
seits und ,Uberwindung*® versus ,Nichtiiberwindung® von Rezeptionsfehlern im
Offenbarungsempfang. Lachmann spricht diese Opposition selbst an, wenn sie Akte
der Zeichenzerstdrungauf beiden Seiten interpretiert; ,,die Reformer sehen darin eine
Vernichtung von Zeichen der Unwissenheit, die Altgliubigen dagegen die Zersts-
rung von Zeichen der Liige und des Teufels,, (Lachmann 1994, 29). Wihrend fiir die
Altglidubigen orthographische Veriinderungenin den heiligen Texten eine Hiresie im
Vollsinn des Wortes waren (Zen’kovskij 1970, 367£.), gehirte die Behauptung der
Unbildung der vorhergehenden Generationen in RuBland (insbes. der Vertreter des
Stoglavnyj Sobor (1551)) zu den wichtigsten Argumenten, die seitens der Reformer
fiir die Text- und Liturgierevision ins Feld gefiibrt wurden (s. Kljugevskij 1993/2,
400, 404; Uspenskij 1987, 287), Vom Protagonisten des Altgliubigentums, von
Avvakum selbst, wird dieser Konflikt im Zitie geschildert. Dem Traditions-
Argument fiir die Beibehaltung des alten Ritus konnten zwar die ausléndischen
Patriarchen folgen, nicht jedoch die eigenen Kirchenoberen, die den russischen
,Viitern‘ Unbildung und somit Inkompetenz in Sachen des Glaubensvorwarfen? ,,V

4 Die Unbildung, die es aus Sicht der Reformer zu fiberwinden galt, blieb tiber Jahrhunderte
hinweg ein Motiv der Aliglinbigenmision. Sie wurde in der Raskolfomschung zum wiederhol-
ten Charakteristikum der Starcobrjadey (vgh. Pleyer 1961, 13ff.; Heller 1988; Robson 1995,
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TIATPHAPECH 3aMYMAIIECH; & HAIIN, YTO BOITBYOHKH, ECKOYA, 3ABBUIH A GIeBaTh CTAK
HA OTHEB CROUX, FOBOPA: [ mymmhi-fe GbUTH 1 HE CMBIC/IIN HAINH PYCCEHE CBATHIA,
He YIOHBIE-TIE oL GRIUTH, — YeMy MM BepeTh? OHe-Ie rpaMore He ymenm!,, (Avva-
kum 1963, 168). Avvakum dagegen behartt auf der Wahtheit der Uberlieferung,
auch wenn ste mit Ungelehrtheit einhergeht (Tradition ist ein Wert, Bildung ist kein
Wert3); ,,Alte 1 H HECMBICIICH TOpasyio, HEYKA UCTOBEK, JI2 TO 3HAKO, YTO BCH B
IIepEEH, OT CEATBIX 0T IIpeIaHHAS, CBATA H HEIIOPOYHA CYTL,, (ebd., 171).

Die Riickflihrung des Raskol auf den Kniturkonflikt zwischen traditionaler (it~
telalterlicher) und nenzeitlicher (barocker) Zeichenauffassung ist der Tendenz nach
evident, Dennoch scheinen mir Zweifel an einer allzu schematischen, eindeutigen
Zuordnung beider Parteien zu zwei klar umrissenen Kulturmodellen angebracht. Zu
bedenken ist, daf} ein konventionelles Zeichenverstindnis nicht notwendig auch
Arbitraritit impliziert, wenn es auf religitise (heilige) Texte appliziert wird. Auch die
Nikonianische Reform beanspruchte bekanntlich unveriuerliche ,Richtigkeit® fiir
ihre Zeichenformen, In seiner Untersuchung zum gegenwiirtigen Altglinbigenium
meint Robson (1998) zu den Ritualverstindnissen: , Perhaps the difference was not
g0 much in kind as in degree,, (Robson 1998, 9). SchlieBlich wurde ja die Verwei-
gerung des vermeintlich urspriinglichen Dreifingerkreuzes ebenfalls als Hiresie
bezeichnet, und die Gegner der Reform wurdenmit dem Anathema belegt (Avvakum
1963, 158f.,, 163; vgl. Kartagev 1959/2, 159). Die peringe Historizitit der ortho-
linguistischen Textrevisionen des 17. Jahrhunderts ist bekannt (siche z.B. Kapterev
1909-1912/1, Iff., 151ff., 227{f.; DruZinin 1913, 283; Kartafev 195972, 154, 163
u.8.; Zen’kovskij 1970, 205£.). Auch die Reformpartei verstand die textuellen und
liturgischen Streitpunkte ,,nicht genetisch, sondem dogmatisch® (Giterman 1963,
305). Andererseits finden sich bei Avvakum AuBerungen, die Korrekturen von
Texten nicht grundsiitzlich semiotisch, sondern nur geschichtstheologisch ausschlie-
Ben. In seinem fiinften Sendschreiben an Aleksej Michajlovid (*1629; 1645-1676)
argumentiert er, in der Endzeit gebe es keine Berichtigungenund neue Erkenntnisse,
sondern nur den Abfall vom Glauben und Verdrehungen der Schrift:6 |, Momrrai,

4, 8). Indirekt findet sich das z.B. auch noch bei Zen’kovskij (1970, 3561.), wenn er zur Person
Avvakums bemerks, seine Unbildung (,,HegocTaTok BorocnorcKoro ofpasoRaHiTH OTCYTCTBHE
METORONOTHYECKIK HaBRKOB®) habe ihn daran gehindert, in Ruffland die Rolle eines Luthers
ader Calvins einzunehmen.

5 Zur kulturgeschichtlichen Verankerung dieser Figur vgl. Uspenskij (1994c).

6  In der Bittschrift wird die eschatologische Dimension des Raskol besonders deutlich. Bereits
Florovskij (1937, 67f.) war der Meinung, dabB nicht das Ritval {oGp:n), sondern der Antichrist
das eigentliche Thema der Kirchenspaltung sei: das Altgliubigentumals zutiefst apokalyptische
Bewegung, In jlingsier Zsit hat Scheidegger (1999) diesem Aspekt des Schismas eine eigene,
mentalitiitsgeschichtlich ausgerichtete Monographie gewidmet, in der sie die Reform und den
Widerstand gegen sie als unmittelbareseschatologischesErleben der Betroffenen deutet: ,Meines
Erachtens gehi ¢s nicht um irgendwelche abstrakten ,Symbole’, sondem um den handfest und
konkret erlebten ,Leibhaftigen’ [...] Die Neuerungen Nikons milssen vor diesem Hintergrund
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LAPIO XPECTASHCKHH, MHCAHNE A BAKIE, AKO B MOCHCAHAS BpEMeHa HCTIPARTEHHS
BEpPHI M 0DPETEHHS HCTHHHEI HHTYIE X6 HECTE M He GYJIET; HO Besje MACAHO eCTh, YT
B IOC/IENHSSA BpeMena OTCTYIST Bopbl, 4 He MCIIPABAT JO, H MCKA3AThL NHACAHHA K
TIPEBPATHT, A He BHECYT SPecH NOrROEIbHEI B MHOTHX NpeakeTaT (Pustozerskaja
proza 1989, 128), Natiirlich ist in dieser eschatologischen Begriindung ein
Zitkelschluf} enthalten, denn die Nikonianischen Textrevisionen sind implizit das
Zeichen fiir den Anbruch der Endzeit, in der rechtgliinbige Korrekturen unmiglich
sein sollen, Argumentativ akzeptabel ist der Zirkel jedoch insofern, als Avvakum ja
auch unabhiéingig von ihm Grilnde fiir die Fehlerhaftigkeit der bekiimpften
Anderungen vorbringt.

DaB sowoh! die Alt- wie die Neugliubigen nicht nur bei den Inhalten, sondern
auch bei den Formen von Texten und Riten ,richtig® und ,falsch® unterschieden und
keine grundsitzliche Differenzierung zwischen Dogma und Bekenntnisform vornah-
men (Robsen 1998, 8}, d.h, die Formen selbst zum Gegenstand des Bekenntnisses
machten, ist besonders in der #lteren Forschung als Gemeinsamkeit betont worden.
TschiZewskij (1959, 134) nennt sie ,rituelle Frimmigkeit®. Hollberg (1994/1, 150)
stellt fest, daB3 man in der offiziellen Kirche ,,iiber die Bedeutung der kultischen
Formen als Ausdruck des wahren Glaubens dhnlicher Uberzengung™ wie die
Altgliubigen war. In der westlichen konfessionellen Polemik insbes. des 19. Jahr-
hunderts wurde der ,Ritualismus‘ sogar zum negativen Stereotyp der Orthodoxie
insgesamt (vgl. Benz 1952, 1911f,; Hauptmann 1963, 95).7 Aber auch im internen
orthodoxen Diskurs ist die Bedeutung der liturgischen Form z.B, von Kireevskij in
seinen Uberlegungen zum Charakterder Aufklirungin Europaund seine Beziehung
zur Aufkildrung in Rufland aus dem Jahr 1852 als Ursache des Raskols identifiziert
worden (hier: Kireevskij 1911). In der russischen Orthodoxie habe, so Kireevskij
(1911, 218), der Ausdruck des christlichen Glaubens zwar seine reinste Form
behalten; es sei jedoch negativ zur Verwechslung von Geist und Form und deshalb
zur falschen Verehrung der duBeren Formen des religitsen Lebens gekommen, die
schlieBlich zur Kirchenspaltung fithrte.

Wird jedoch ,Ritualismus' fiir beide religitise Lager vorausgesetzt, so ist ihr
Dissens weniger auf die jeweilige Einstellung zum Zeichen als vielmehr auf die Frage
nach den Autorititen zurlickzufithren, die die ,Richtigkeit‘ der Zeichen gewiihrleisten
sollten. Bei Avvakum ist diese Autoritit der consensus patrum, d.h. die Sakrosanz
der Uberlieferung der ,russischen Viter*, die von Patriarch Nikon — und das war
Hollberg (1994/1, 119) zufolge dessen eigentliche ,Revolution® — verneint wurde.

gesehen werden. Sie werden als Zeichen der Zeit — Ader Endzeit gedeutet” (ebd., 16; vgl. auch
Podskalsky 1988; Pljuchanova 1993; dies, 1996; Zivov 1996b, 469; s.u.).

7 Besonders scharf Adolf von Hamack in Das Wesen des Christentums (1. Aufl, 1900): , Nichts
ist trauriger zu sehen als diese Umwandlung der christlichen Religion aus einem Gotlesdienst
im Geist und in der Wahrheit zu einem Gottesdienst der Zeichen, Formeln und Idole® (Harmack
1999, 208).
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Wiihrend Avvakum ,,gerne mit den Vitern unter Steinen begraben® werden wollte:
»XOTS Ha MEHA KAMEHBS HAKTIANYT, 4 CO OTEYECKHM HPETAHKEM U TIOJl KAMEHhEM
nexy” (Avvakum 1963, 155), entsprach Nikons ,Griechentum*® panorthodoxen
Bestrebungen (Kartalev 1959/, 148; Zen’kovskij 1970, 101), aber auch den expan-
sionistischen Interessen des Zaren, der die Sonderrolle Moskaus (in der Ideologie
vom ,dritten Rom*) nicht mehr isolationistisch, sondern imperial (als Erbe von
Byzanz) beanspruchte (Uspenskij 1987, 2771.).

3. Semiotik und Pragmaiik: Hinweise zur Interpretation

Ungeachtet der genannten Einschriinkungen (in Abschnitt 2) enthiilt die ,,Orien-
tierung an der Kultur®, wie Uspenskij (1994b, 3341.) die offizielle Hinwendung zu
duBeren Traditionen interpretiert, ein serniotisches Potential, das bei den Reformern
den Arbitrarititsgedanken leichter zulieB als bei den Altglaubigen (vgl. auch die
neuesten Untersuchungenvon Michels 1999, insbes. 211f.). Nach Uspenskij belegen
die Quellen, dafi es fiir die Novoobrjadcy méglich war, den Ritus als kontingent und
konventionell aufzifassen, wihrend die Staroobrjadcy immer davon ausgingen, daf
Jhre* Formen unbedingt richtig seien. Der Streit lief demnach auf eipe unter-
schiedliche Beziehung zum sakralen Zeichen hinaus: ,Arak, cemmorimaecknii kond-
IFKT MPOABIACTCA B PasIHYHOM OTHOIEHMH K cakpanbHoMy sHaky” (Uspenskij
1994b, 335).

Um ,Schubladendenken’ in der Konstruktion von Kuliurmodellen zu vermeiden,
ist jedoch itber die jeweiligen Prinzipien von Konservativen, Archaisten und Er-
neuerern hinaus auch nach ihrer Partizipation an den Merkmalen des jeweils gegne-
rischen Modells zu fragen.® In meinen folgenden Bemerkungen zur Semiotik und
Pragmatik des Raskols, wie sie sich im Zitie Avvakums darstellen, kntipfe ich an
Uspenskijs zuletzt zitierte Feststellung an, Ich werde mich also auf das (eigentlich)
Naheliegende konzentrieren: auf die religitse Seite dieses auch (aber micht nur)
kulturellen, politischen, gesellschaftlichen und semiotischen Konflikts, die die rein
zeichen- und kulturtheoretische Betrachtungsweise ausblendet, die aber aus kom-
munikativ-pragmatischerSicht den Konflikt bestimmt. Denn das Religitise erschipft

8 Beobachtungen in dieser Richtung sind nicht neu. Im Palle Avvakutns ist der Gegensatz von
Archaismus und Emeuerung fast schon topisch; besonders ausgepriigt bei Stender-Peterson
(1986/1, 248): Mit dem Gebrauch der Umgangssprache, ,.gar oft grob und hart wie das Ge-
schimpf eines Fleischergesellen®, demonstrierte der Verfechter der ,,moskovitischen Geistes-
form™ tatslichlichihre Unzulinglichkeit,und kéimpfte — aucher — fiir die Emeverung.” Aberz.B.
auch Pantenko (1996, 55): ,,CronkHoBenue KyILTYp BoeLIa TpHBOART K Huddhyarm mneil, B6o
APOTHBHMKH XOTH H TI0-PagHOMY PElIAIOT BBJIBUTAEMEIE 310X NPOG/IeMb], HO 9T0 OfHM H T¢
ke npoGneMel. B HEKOTODPEIX aCTEKTaX ABBAKYM OKazancd GOILIINM HOBATOPOM, HEHRENH
JIATHHCTBYIOMIME™,
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sich nicht in einem bestimmten Zeichenverstiindnis auf der Ebene von Referenz., Es
manifestiert sich in kemmunikativen Ereignissen zwischen géttlicher und mensch-
licher sowie innerhalb der menschlichen (geschiipflichen) Welt. Methodisch folgt
daraus ein pragmalinguistischer Zugang zu den Quellen, insbesondere zu narrativen
Formen wie dem Zitie Avvakums. Die Spezifik des berichteten (religitisen) kom-
munikativen Handelns steht im Zentram der Untersuchung. Die Relation ven
Zeichenform und Referenz (arbitrér oder nicht arbitriir), wie sie sich im BewuBtsein
und in der Rede der Zeichenbenutzerausprigt, ist dann als Merkmal dieses Handelns
von Interesse (5. Abschnitt 7).

Im AnschluB an einige grundsitzliche Bemerkungen zom religitisen Zeichen und
Zeichenhandeln, die vor allem den Ubergang vom Mythos zur Religion in der Dar-
stellung Ernst Cassirers (1994) nachzeichnen (Abschnitt 4), frage ich nach der
Zuordnung der Zeichen zu thren Zeichengebern und Zeichenempfingem in den re-
ligisen Kommunikationssituationen des Zitie (Abschnitt 5). Die darauf folgende
Charakterisierung der Merkmale von religidisen Zeichen in Avvakums Darstellungen
und Polemiken (Abschnitt 6} fithrt hin zur Deutung seines Widerstands (und Wider-
standsberichts)als Verteidigung des Religidsen, dh. als Verteidigung des besonderen
religiosen kommunikativen Handelns und der merkmalhaft hervorgehobenen Be-
dentungsfiille religits bestimmter Zeichen, deren Bedingungen er durch die Reform
(in jhrer unausgesprochenen Tendenz zur Vereinheitlichung von Kommunikations-
bereichen) zerstdrt sieht (Abschnitt 7).

4. Mythos und Religion

Avvakum beginnt seine Lebensbeschreibung mit der Diskussion einer der Nikonia-
nischen Textrevisionen. In der alten Form des Glaubensbekenntnisses wurde der
Heilige Geist als wahrhaftiger Herr (Hemunnoiil ocnods) angeredet, die Reform
strich jedoch den Ausdruck wahrhaftiger, der gegeniiber dem Griechischen als
Dopplung zu Herr (xvprogals Stbstantivund als Adjektiv)und damit als (falscher)
Zusatz in den russischen Texten erkannt wurde (Robinson 1963, 210; Lachmann
1994, 29; Hollberg 1994/1, 182). Avvakum argumentiert dagegen mit dem Traktat
des (Pseudo-)Dionysios Areopagita Uber die géttlichen Namen, dal die Attribution
der Wahrhaftigkeit zn den Namen Gottes gehére, die Gottes Wesen zum Ausdruck
brichten (Avvakum 1963, 139), Die Streichung kiime somit einer Leugnung Gottes
als der Wahrheit gleich und sei deshalb hiiretischer noch, als es die Streichung der
Anrede Herr gewesen wire (denn Herr gilt nur als angemessener, nicht aber als
wesenhafter Name): , JIyyine 651 M B CHMBOJIS Beph! He Ilaronat ocnofa,
BHHOBHAIO MMEHH, 4 Hexkell M CTHHHAT 0 OTCEKAaTH, B HeM Re cyInecTso Bo-
xue copepxuTea’ (Avvakum 1963, 139). Diese Uberlagerung von Signifikation,
Denotation und Bezeichnetem, die, vom hesychastischen Moénchtum des Athos-
Berges inspiriert, in Gestalt der ,Namensverehrung‘(,amsAciasge’) in der russischen
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(eistes- und Kulturgeschichtenoch im frithen 20. Jahrhundert religits wirksam und
eines der fundamentalen Theoreme der symbolistischen Sprachtheorie {(Andrej Be-
lyj, Pavel Florenskij, Aleksej Losev) werden sollte, impliziert mehr als ein nicht
arbitrires und ikonischesZeichenverstindnis, Im Rahmen von Brnst Cassivers Theo-
rie der symbolischen Formen handelt es sich um einen Ausdruck mythischen Be-
wyftseins (Cassirer 1994). Die areopagitische Verkniipfung von Attribut, Wesen
und Namen ist gewissermaBen die geistlich reflekiierte Erscheinungsform mythi-
scher Welterfahrung, in deren sprachlicher Symbolisierung Dinge und Bedeutungen
Jonkreszieren®, d.h. ineinander aufgehen. Das ,,Wort und der Name [besitzen] keine
blofe Darstellungsfunktion [...], sondern [...] in beiden [sind] der Gegenstand
selbst und seine realen Krifte enthalten [...]. [Das] Wort und der Name bezeichnen
und bedeuten nicht, sondern sie sind und wirken" (Cassirer 1994, 53). Von Zeichen
im Sinne von Bedeutungstrigern zur symbolischen Repréisentation von Gegen-
stdnden und Sachverhalten kann beim Mythos im Grunde gar nicht gesprochen
werden, da die mythische Symbolisierung das Symbelisierte ist. Wihrend das
sprachliche Zeichen in die ,,Sphtire der Bedeutung®* gehéirt, verharrt, so Cassirer, das
mythische BewuBtsein,,in der Sphiire der Wirksamkeit” (ebd., 34; vgl. auch Hiibner
19835, 111£f,, 124f,; Jamme 1991, 127). Der Mythos ist Denk-, Anschanungs- und
Lebensform. Sein Ausdruck wird nicht nur als Realitét postuliert, sondern auch
erfahren. Das Zitie zougt davon, daB und wie Avvakum den religivsen Ritus als
Realitdt seines Inhalts wahrnahm. Wenn er etwa beschreibt, wie in einer vom
Patriarchen Nikon zelebrierten Liturgie Brot und Wein fdlschlich getrennt wurden —
ein Teil befand sich noch vor, der andere aber beteits hinter der symbolischen
Raumgrenze der Ikonostase —, erscheint die symbolische Teilung sinnlich: Sie wird
von Avvakum als physische Zerteilung und Schindung des Leibes Christi wahrge-
nommet. ,,Bo Bpems neperoca CHA MATPHAPXK €O TTIABLL ¥ apXMILIROHA JIRCKOC H
IOCTABMI HA TIPECTON ¢ TEIOM XPHACTOBLIM; & C YAINEI0 apXHMAHAPHT YIOHOBCKOH
PDepanonT BHe OXRTAPA, IPH ABEpEX APCKUX CTOMT, Y BB, padcedenn Teia Xpu-
cToBa, 1yNE Xuposckaro Jedicreal“‘(Avvakum 1963, 147). Und die ritwelle
Handlung ist nicht nur religitise Realitét, sondern die dargestellten Miichte wirken
und handeln selbst.? In der von Avvakum dargestellten Liturgie kommt es zur
Schéndung der Elemente, als der Altgliubige Loggin rituell aus der Kirche ausge-
schlossen wird. Dessen Reaktion— er schlendert dem Patriarchen sein abgestreifies
Hemd entgegen — wird durch die Wirksamkeit der prisenten Macht des Geistes zor
Korrektur der liturgischen Blasphemie: Mit dem Hemd bedecken sich die euchari-

9 Das gottesdienstliche Geschehen wird als Handeln und Wirken des Gotilichen, aber auch als
Kampf mit widergstilichen Keliften erfahren. Pehler im Ritwal kdnnen die guten Krifte ver-
anlassen, die Kirche zu verlassen, worauf dann die démonischen Méchte Raum gewinnen und
im HuBersten Fall den Gottesdienst in sein Gegenteil verwandeln {s. Hollberg 1994/1, 101f.).
Filr Avvakum ist die Nikenianische Liturgie deshall kein Gottes-, sondem ein Teufelsdienst
(ebd.).
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stischen Gaben: ,,OcTpurine, coppaim ¢ Hero OfHAPATEY | KadyraH. JIoTwH xe pa3-
JKercs peBHOCTHIO BoxkecTseHHaro orud, Hukona nopwilas, ¥ 4pes Iopor B oxraphb
B rnasa HAKROHY IuieBal; pacnioscascs, cxBarsi ¢ cebs py0amky, B OITaph B Iiiaza
Heony Spocmur; 1 qiofao! pacTonopacs pySallika H TOKPEUTA Ha NMPecTolie UCKOC,
BbrrTo Bosgyx” (ebd.).

Mit dem Erlebnis mythischer Realpriisenzim sakralen Wort und Ritus kontrastiert
jedoch zum einen die zeitweilige Gewohnung an die falschen Zeichen in der
Nikonianischen Liturgie, die Avvakum an einer Stelle des Zitie an sich selbst
beobachtet: ,,c NprAespy CMOTPWI ¥ HIX MPOCBAPOMUCAHUA JIBANK(L] KW TPICKILI, B
ONLTAPE ¥ YKEPTBSHEKA CTOS, & CAM MM PYTATLCH; 4 KAK NPUBLIK XOJATH, TAK M
PYTaTId HE CTaJl, — YTO XKAN0M, IYXOM AHTHXPHCTOBEIM B YKamuno Onuro® (ebd.,
162). Erst der direktivische Bingriff Christi in der Mahnung, die erlittenen Leiden
sollten nicht umsonst gewesen sein, und sogar der Drohung (nach Math. 24,51),
Avvakum werde von Christus selbst vernichtet werden, beenden den Gewdhnungs-
prozeB: ,,Tax mens XpHcToc-cBeT nomy>an ¥ peye M JTo TomixoM crpananam
TorutHyTH Xomem? Birrompcs, Ha e noxsMa pascexy Tal® (ebd.).

Zum anderen steht Avvakums Unterscheidung von menschlicher Sprache und
Sprache der Engel in Spanmuing zur realen Wirksamkeit der mythischen Zeichen.
Dafl der Abstand zur unmittelbar wahren Sprache der Engel menschlich uniiber-
briickbar bleibe (vgl. Uspenskij 1994b, 345), rechtfertigt den Gebrauch des Russi-
schen/Kirchenslavischen!® und ist ein Argument gegen die besondere Sakralitit des
Griechischen. So richtet Avvakum an Aleksej Michajlovi¢ die Mahnung, von seiner
Muttersprache (npHpogHBIA sT36IK) nicht abzulassen, denn in ihr habe sich Christus
den Russen offenbart, und in ihr gebiete er auch zu sprechen. Die Sprache der Engel
aber werde dem Menschen vor der Auferstehung nicht gegeben; ,.Ts1 ean, Muxaii-
JOBHY, PYCaK, a He FpeK. ['0BopH cBOHM NPHPOJHLIM A3LIKOM; He VERMIDKAH CBO 1 B
1epKBH, ¥ B oMY, H B nocnoprIax. Kak #ac XpmeToc mayawi, Tak H nojobaeT
roBOpHTL. JI0buT Hac Bor He MEHEINIE IPeKOoB; NpefIal HaM M FPaMOTy HANIIAM 351
KoM KAprnoM CBATEIM H GpaToM ero. Yepo xXe HaM elle Xommercs iyTde TOBO?
Pasge sist1ka anrenscka? [a Her, HBIHE He aiyT, xe o6iaro sockpecenus’’ (Pusto-
zerskaja proza 1989, 122),

In der (wenn auch voriibergehenden) Gewthnung an das Falsche wird negativ
und in der Unterscheidungvon himmlischerund irdischerSprache positiv die Unmit-
telbarkeit der sakralen Symbolisierung zuriickgenommen, Die Zeichen werden (ob
gewollt oder nicht) als Reprdsentation und d.h. als Zeichen bewuBt. Auch im Zitie,
schon an seinem Beginn, zeichnet sich dieser ProzeB ab, wenn Avvakum das zwei-
malige Halleluja im alten Ritus gegen die neu eingeftthrte dreifache Wiederholung
verieidigt. Da auf das Halleluja noch der Ruf Lob sei dir, o Gott (caasa Tefe, Bo-
xcel) folge, werde mit seiner dreimaligen Wiederholung die Dreifaltigkeit tatstichlich

10 Die hier beide unter dem Begriff der Muttersprache {mprpomitit sawk) subsumiert werden
(Gudzij 1959, 574; Steinke 1988a, 301ff. u.a.).
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im viergliedrigen Lobpreis, und d.h. im Widerspruch zum trinitarischen Dogma,
angerufen. Denn wie, Basilius der Grofie sage, gehiire der Ruf Hallelujain die Spra-
che der Engel und bedeute eben dies: Lob sei dir, o Gott (caasa Tebe, Boxcel) (Av-
vakum 1963, 141f1.).

Die Argumentation impliziert, daB die menschlichen Ausdrucksméglichkeiten
keine vom Irdischen geltiste religitise Unmittelbarkeit, sondern bestenfalls wirtliche
Ubersetzungen der himmlischen Sprache (sprachliche Abbilder der Urbilder) erlau-
ben. So gesehen sind die Zeichen des Ritus mittelbare Zeichen der Zeichen, deren
Richtigkeit die Uberlieferung gewilhrleistet, die in jene (vor Basilius lokalisierte) Zeit
Zurtickfiihirt, in der es in der Kirche nur die Sprache der Engel gegeben habe (Avva-
kum 1963, 141).

In den Kategorien der Symboltheorie Cassirers bedentet die Entdeckang der
Zeichenhaftigkeit der Zeichen den Ubergang vom mythischen zum religidsen Be-
wubtsein. ,Die Religion vollzieht den Schritt, der dem Mythos als solchem fremd ist;
indem sie sich der sinnlichen Bilder und Zeichen bedient, weifl sie sie zugleich als
solche, - als Ausdrucksmittel, die, wenn sie einen bestimmiten Sinn offenbaren,
notwendig zugleich hinter ihm zuriickbleiben, die auf diesen Sinn ,hinweisen®, ohne
ihn jemals vollstéindig zu erfassen und auszuschopfen. Jede Religion sicht sich in
ihrer Entwicklung an einen Punkt gefiihrt, an welchem sie diese ,Krisis* bestehen,
an dem sie sich von ihrem mythischen Grund und Boden losen muB“ (Cassirer 1994,
186), Cassirer verbindet damit einen chronologisch abbildbaren Fortschrittsproze$
in der menschheitsgeschichtlichen BewuBtseinsbildung, der sich vom religiisen
Bewulitsein weitergehend bis hin zum wissenschaftlichen Denken fortsetze. Dieses
Modell ist m.E. aber nicht zwingend, vielmehr [4Bt sich die Grenze von Mythos und
Religion in der symboltheoretischen Einordnung Cassirers auch rein typologisch
denken, dergestaltdall mythische und religidise BewuBtseinsformen grundsiitzlich zu
jedem Zeitpunkt in der Geschichte positiver Religionen unterschieden werden kin-
nen/miissen (in diese Richtung zielt z.B. auch Aleksej Losevs (1994) Auseinander-
setzung mit Cassirers Mythosbegriff). Entsprechend ist die Krise, in der der Mythos
die Selbstverstandlichkeit seiner Unmittelbarkeit verliert, kein singulires Ereignis,
sondern kann in der Geschichte einer Religion wiederholt auftreten. Eine solche
Kirise ist auch der Raskol. Denn mit der Reform ist die Selbstverstindlichkeit des
religidsen Zeichenhandelns, aufgrund derer sich die Teilnehmer am Ritus in der
mythischen Unmittelbarkeit des Géttlichen erfahren konnten, anfgehoben. Die
verlorene Selbstverstindlichkeit wird zwar von den Altgliubigen (mit Avvakum an
der Spitze) verteidigt, doch der Akt der Opposition selbst zwingt ihnen einen
Begriindungsdiskurs auf, der— mal mehr, mal weniger explizitangenommen— schon
aufgrund der bloBen Tatsache seiner Metadiskursivitiit symbolische Selbstverstind-
lichkeit und mythische Unmittelbarkeit ausschliefit!! In dieser Krise entwickeln sich

11 Als Verteidigung der Selbstverstindlichkeit und mit ihr Unmittelbarkeit des religivsen Dis-
kurses kann m.E. auch Avvakums und der Altgliubigen Opposition gegen den Binfluf welt-
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Avvakums Zeichenkonzeption und sein Verstindnis religidser Kommunikation, die
er in Beschreibungenund Rechtfertigungendes rituellen Handelns, aber auch religio-
ser Erfahmangen aflgemein zum Ausdruck bringt. Die (aufgezwungene) Rationa-
lisierung von Zeichen und Zeichenhandeln, wie sie sich im Zitie abzeichnet, schlieft
notwendig die Frage ein, wie Richtigkeit und Wahrheit jenseits der himmlischen
Sprache der Engel gewiihrleistet werden, Zum einen gew#hrleistet sie der consensus
patrum (8.0.}, doch er ist es in gewissem Sinne vordergriindig: grandsiitzlicher geht
es um die Person und die Rolle der Zeichengeber und Zeichenempfiinger in den
religisen Kommunikatjonsituationen,

5. Zeichengeber und Zeichenempféinger

Das Argument der Reformer, sie korrigierten Fehler in der Rezeption der durch
Byzanz vermittelten Offenbarung (s.o0. Abschnitt 2), setzt ein bestimmtes Verstiindmnis
von Offenbarung vorans; Es macht ihren Empfang vom bildungsbedingten Rezep-
tionsvermogen abhiingig (vgl. Zivov 1996b, 477). Avvakums Offenbarungsver-
stindnis folgt dagegen dem biblischen, in der russischen Tradition perpetuierten
Topos vom unkundigen (oder sogar unwiirdigen) Propheten, aus dem die Wahrheit
Gottes gerade deshalb unverfilscht spricht, weil er unwissend und redennbegabit ist
(z.B.Exodus 4, 10; Jeremia 1, 6; vgl. auch Uspenskij 1994c). Der Mangel an Hullerer
(abe und Bildung [}6t den Propheten zum Medium werden, in dem das géttliche
‘Wort sich nicht mit dem eigenen menschlichen Wort vermischt. In seinem fiinften
Bittschreiben an Zar Aleksej Michajlovi¢ schildert Avvakum eine Vision, in der er
gelbst mit der Schdpfung vereint, ja zum mystischen Sprechorgan Gottes wird: Seine
Zihne, die Zunge, Hinde, die Fiife und schiieflich der ganze Kérper breiten sich
tiber die Erde aus, bis Gott die Schipfung in ibn hinein gibt, wihrend er, mystisch
von Gott erfiillt, seine Gebete spricht: ,,[...] BoxupM GnarororeHseM B HOLIK BTO-
PEI HEAEJH, NPOTAB NATKA, PaspoCTpPaHEACH ASEIK MO M GRICTE BCJHMK 3€J0,
moToM ¥ 3y0k! ObIINA BEIAKA, A C& H PYKA M HOTW BENMKH, TIOTOM K Bech IMHPOK M
TIpOCTPaHeR, TIof] HefleceM TIO Beelt 3eMITi pa3npocTparmncs, a notoM Bor aMectin
B MeHs He00 M 3eMImo, B BCTO TBaph. MHe e MoimTee: Ge3anpecTaHHO TBOPAILY M
JECTRMIYY TlepeCHpaIoITy B TO Bpemd, ¥ GBICTE TOT'C BpeMeHH Ha oiMaca H G0JIBIIR

lichen Wissens und westlicher Bildung (vgl. Lachmann 1994) verstanden werden. Die giittliche
Oifenbarung istals solche schon eine Ubersetzung avs der himmlischen in die irdische Sprache
(vgl. die oben bereits zitierte Mahnung Avvakums an Aleksej Michajlovi&: ,JIro6ur nac Bor
e MeHLIIE TPEKOB; NPENAN HAM H MPaMOTY HAIMIM H35IK0oM KupianoM cBATEI ¥ GpaToM ero.
Yepo ke HAM el X0/IEeTe AyT4e ToBo? Passe Asbika anrenncra? (Pustozerskajaproza 1989,
122)). Bei Textrevisionen nach griechischem Vorbild und itherhaupt bei der Ubernahme fremder
Wissensbestdnde und Bildungsformen mubBte es sich somit in den Augen der Bewahrer des
Alten um eine (falsche) {bersetzung der Ubersetzung handeln, die den Kontakt zur gbttlichen
Sphére unterbricht.
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[...],; (Pustozerskaja proza 1989, 131). Die Gefangenschaft wird im Kentrast zur
Macht des Zaren zum Theologumenon. Denn wihrend der Zar der Kontingenz des
Irdischen unterworfen bleibt — er gebietet nur iber das russische Land -, wird in
religits-paradoxerUmbkebr das Gefiingniszum Ort der Gottesoffenbarung; und mehr
noch; zum Ort, an dem nicht der Offenbarungsempféngerder Welt, sondern die Welt
ihm unterworfen ist:12 , Bugpnm s, camopepkapre? ThI niapeems ma crobone
omHOXo Pycckoro semieio, a MHe Cel BoXHll NOKOPAT 33 TeMHMIHOS CHICHIE ¢
Eef0, ¥ 3eMmo,, (ebd.).

Weil der Mensch die vnmittelbare Sprache der Wahrheit, die Sprache der Engel,
nicht spricht, kann die Anrede Gottes nur dann vernommen werden, wenn ihr
menschlicher Ubermittler der irdischen Mittelbarkeitweniger unterworfen ist als ihre
Empfénger (ihn selbst in der Rolle des Zeichenempfiingers eingeschlossen). Wie
Gottesdienste im Natmen des trinitarischenGottes beginnen, so stellt Avvakum seine
Lebensbeschreibung deshalbunter die Anrufung Gottes: ,Beecrsaras Tponue Boxe
7 copieTemo Beero MEpal [Tocnemn B HAIPABH Cepiiie MOS HAYATE ¢ PasyMoM W
KOHFATH JCib] Gareny, SHKe Hbe X0y TIArONaTH a3 HeZlocToHnsI” (Avvakum
1963, 139).

Die gegensétzlichen Implikationen in den Offenbarungsverstindnissen der Neu-
und Altglaubigen lassen sich in der Opposition von arbitréirer und nicht arbitrérer
Zeichenkonzeption interpretieren. Wie Uspenskij (1994b, 336f.) feststellt, ist das

12 Hant (1993) betont die politische Dimension der Vision, die eine Umkehrung der Legitimation
der Macht enthalte: ,, Avvakum presents this vision as evidence thathe has takenthe tsar's place
and is an inversion of Aleksei Mikhailovich. It verifies that the tsar represents a profane and
false king, whereas Avvakum is a true and sacred one® (ebd., 286). Noch weitergehender und
grundsiitzlicher ist die Interpretation von Pljuchanova (1993; dies. 1996) und Zivov (1996b),
die besonders hier eine individualistische Transformationder Eschatologie zu erkennen glauben:
. Avvakum the eschatological nationalism of the Third Rome evolved into eschatological
individualism® (Pljuchanova 1993, 327); ,,3cXaiONOTHA MPEBPARIACTCH [. .. | IKIHCTEHIHATLHYEO
npoGremy" (Zivov 1996b, 469). Diese Deutungenund Teminclogie entsprechen zum einen der
besonders von Lichagev (1987¢, 149f,) behaupteten literarischen Individualisierung (des Genres
der Heiligenvita zumal) zur Zeit Avvakums — immerhin kann das Zirie als Beginn (oder friihe
Form) der Autobiographie in RuBland gesehen werden (Lichatev 1987a, 174, 188; Schmid
2000). Zum anderen erméglicht die Betonung des ,individuellen Moments® bei Avvakum auch
seine Binordnung in das — oder besser: seine Zuordnung zum allgemeinen Phinomen der
JPrivatisierung der Frommigkeit' in der frithen Neuzeit, die unlingst wieder von Greyerz (2000,
285ff.) fiir den westeuropdischen Raum (insbes. Frankreich} beschrieben worden ist. Dennoch
hatte ich die Deutung von Avvakums Lebensbeschreibung und Sendschreiben als Zeugnissen
einer Individualisiernngdes Religitsen und einer Umwendungder Eschatologieins Existenticlle
fiir zu weitgehend. Tatsichlich findet eine ,Prophetisierung’ der Eschatologie stait, doch diese
ist nur vordergriindig und aus heutiger Sicht als eine ,Indivivalisierung’ oder auch als ,exi-
stentiell* zu bezeichnen. Aus der Selbsterfahrung und dem Selbstverstindnis des Betroffenen
(in diesem Falle Avvakums) ist das Geschehen, Erleben und auch Brieiden ja gerade nicht ¢in
individuelles, sondesn ein zeichenhaft exemplarisches, und jede Form von Selbstbezug wird als
unangemessen erfahren (sie muf gebeichtet werden; s.u.).
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nichtkonventionelle und nichtarbitrire Zeichenmodell sendeorientiert. AusschliiBlich
der Textproduzent (im Falle der Offenbarung also Gott) gilt als berechtigt, iiber die
Zeichen der Kommunikation kreativ zu verfiigen, Das konventionelle Zeichenmodell
orientiert sich dagegen an der aktiven kommunikativen Rolle des Empfangers. Bs
geht hier nicht um die Wahrheit der Zeichen und ihrer Botschaft an sich, sondern um
die Bedingungen ihrer adéiquaten Aufnahme. Es geht nicht um die richtige Wieder-
gabe von Botschafienals solchen, sondern um ibr richtiges Verstehen, Bei Avvakum
ist Gott (in der Kommunikation von Gott und Mensch) jedenfalls der unbestrittene
Zeichengeber,dem gegeniibersich der Mensch empfangendund nicht interpretierend
verhilt (8.0. Abschnitt 1). Gott offenbart sich jedoch in Avvakums Lebensbeschrei-
bung nicht nur in symbolischenZeichen und Offenbarungstexten, sondern vor allem
in kommunikativ erfahrenen Handlungen, auf die die Empfiinger reagieren miissen,

Der Reichtum der Natur,13 der dem Prediger am Baikalsee begegnet, gilt Avva-
kum als von Christus gemacht. Er offenbart dem Geschpfseinen Schopfer,um den
Bmpfinger dieser Botschaft zum kommunikativen Handeln gegentiberGott zu veran-
lassen, Auf den Direktiv Gottes durch die Schépfung soll das Expressivum des
Lobpreises folgen: ,,A ppIbbi 3€J0 I'YCTO B HEM; OCETDEI U TAMMEHN JPHE] ropasio
— HeM3d XapHTh HA CKOBOPONIE: Xup Bee BYIET. A Bee TO ¥ XpHUCTa-TOBO-CBETA
HAJICTIAHO JI7IS YEJIOBEROB, ¥T06, yIoKoscs, xrany Bory sosgan' (Avvakum 1963,
159). Ereignisse sind Handlungen Gottes. Daran besteht fiir Avvakum kein Zweifel,
Die Henne, die die Verbannten mit Eiern versorgt, ist von Gott geschickt, um ihre
Not zu tindern: , Kypouka y Hac uepHeHbXa GpIna; o JBA AMUKA Ha AcHL IPHHOCATA
pobaTi Ha many BoxxmimM openeHAEM; HYKAe HamleH momoras; Bor Tax crpomn”
(Avvaleam 1963, 155). Den Totschlagversuch des Yoevoden Pagkov, der im Zorn
seinen eigenen Sohn erschieflen will, verhindert Gott. Durch seine Fiigung versagt
die Flinte: ,JIamxor Xe, yXBaTq y MalnoBa KONELMaTYK NAINANG, — HHKOITA He
IDKeT, — HPUIOXKACA Ha ChIHA, KYPOK CITYCTHI, ¥ Bosxmeso BoeIo ocekaacs AL
(ebd., 157).Wenn Avvakum Kranke mit O1 salbt und Gebete iiber sie spricht, so heilt
nicht er, sondern Gott (als Reaktionauf den Glanben}:,,Crnesamuty EOJOI0 IOKPOIUTIO .
M MaclioM TOMaXy MoneOHad iese 8o HMs XpACTOBO, M cuna Boxusa orrondme or
yejorek OechlH 3paBi OBIRARY, HE IO HOCTOMHEBCTBY MOEMY, — HII HMKAKO 3Ke, — HO
110 sepe npuxopamux (ebd., 152); {...] 1 moMasanmx 8o uMst XPUCTOBO MACIOM; TAK
OIIATE, Aad Bor, cTam 3TopoREL M onATS oMol noimH™ (ebd., 154).

Diese Handlungen Gottes sind zugleich direktive und/oder reaktive kommuni-
kative Akte. Gott belehrt, ,,Yiom, kax-To Bor Geaymunix Tex yurr!“ (ebd., 156}, Er
straft: ,)[...] Basia cuny Bojja, nave xe peup — Bor nakasan!® (ebd., 156), Aber er
reagiert auch auf die kommissiven Akte von Menschen, Verhalten zu bereuen und
Verhalten 4ndern zu wollen. Die Reue der Mutter 16t ein Kind gesund werden:
Hllomoia Bora B NMOKaJifA, MIafieHia IIOMA3al MacloM M KpecTOM GIarocioRHi.

13 7yr Landschafl in Avvakums Zisie s, auch Demin (1998); Schmid (2000, 65£.).
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PoGenog, aan Bor, @ oNETE 3AOPOB CTAI — ¢ PYKOXO H ¢ HOTOK. BOJ0IO CBATOI0 ¢BO
HAITOWT | K MATEPH [ocian. Bekip, clhIHaTei, IOK2qHUe MaTepHe KOIHKY CHITY
COTBOPH: MyLLy CBOKO HIBpavenala B chia ucnemnal“(ebd., 155€.). Aufgrund von
Reue kommt ein Boot aus gefdhrlicher Strémung frei: ,,[...] momerwx caM, MOKasHHA
P, CIUIBLT C KaMCHF M CTaJl HOCOM MpoTHE Boupl” (ebd., 157). In dieser Weise
erfihrt Avvakum sein und seiner Horer Ieben und Schicksal in der Interaktion mit
Gottes Handeln. Gottes Handlungen, seien sie nun Heilung, Rettung oder auch Leid,
werden als kommunikative Handlungen erfahren, d.h. als Handlungen, die sowohl
moralisch wie anch heilsgeschichtlich direktiv sind: Sie rufen die Bupfinger der
Botschaft auf, Verhalten, Denken und Handeln in einer bestimmten, von Gott ge-
wollten Weise auszurichten, und bestiirken positive Reaktionen in Akten der
Zuwendung (Heilung oder Rettung). Sie fordern aber auch eine bestimmte heils-
geschichtlichen Positionierung, d.h. die affirmative Haltung gegentiiber dem eigenen
Schicksal als einem notwendigen Geschehen im géitlichen Heilsplan. Die Endzeit sei
herangekommen, argumentiert Avvakum mit Matthéius 18,7 und Lukas 17, 1, in der
die Leiden der Gliubigen ihrer Liuterung dienten. Sie miissen deshalb angenommen
werden; sie werdenzum Merkmal der Auserwihlten:, [...] micansoe Bpema NpUINIO
no Epanrenmno: Hyxpa cofIasHaM NPEATHA. A IPYTOH IVIATOJICT eBaHICTACT: HERO3-
MOXKHO COG/IASHAM HE IIPAMTTH, HO I'OpPe TOMY HMb X¢ NPAXOAT cofasa. Bikp,
CHBITIATENIC, HeoOXoAMan Hama Oejia, AeRoaMoKHO MEHOoBaTh! Cero paja cobmas-
HEl nomyuizeT Bor, na xe waGpann GYAyT, 1a Xe pamReryTcs, 1a Xe yoensrcs, la
3Ke HCKCeHVH sayiendn 6ynyT B Bac” (ebd., 165).

Die Welt ist fiir Avvakum nicht so sehr Buch (so die oben erwahnte Metapher bei
Uspenskij; s. Abschnitt 2), als vielmehr Predigt des Schipfers, Und seine eigene
Aufgabe sieht Avvakum darin, auf diese Predigt zu antworten oder sie weiter zu
geben.14 Die Antwort ist als kommunikative Handlung das Expressivam Preisen

14 Die Oppositionvon Offenbarung, also, Predigt' Gottes, und menschlicher Rede schlsigt sich avch
in dem bekannten Nebeneinander (oder auch der Mischung) von Kirchenslavisch und Russisch
nieder (vgl. v.a. Sgrensen 1957; Gudzij 1959, 573{,; Vinogradov 1980; Steinke 1988a, 302ff.;
Pandenko 1996, 56f. und in negativer Polemik gegen den ,,ausgesprochenen Dunkelmann®; Isa~
Zenko 1980, 3274f.). Lachmann {1994, 47) bezelchnet diese Erscheinung als Kreolisierung, Us-
penskij (1987; 1994a-b) bewertet sie im Rahmen seines Diglossiemodells als Ubergangserschei-
nung von der Diglossie zum Bilingualismus (peyazpiupve) (zur Problematik von Diglossie wod
Bilingualismus siehe Keipert 1599; insbes, 7394f.). Der grundstitelich schon frither, in den alt-
russischen Chroniken, nachweisbare Wechsel von kirchenslavischen und russischen Elementen
{vgl. Hiittl-Folter 1978; 1980; 1983) bekommt im Zitie Avvakums vor allem episternischen
Charakter, Vinogradov (1980) sicht den Sprachwechseldurch die Uberlagerung von zwei Erfah-
rungsebenen motiviert {es handeltsich fiir ibn um einen ,psychologischen Parallelismus’): das
,Leben' (xaree) wird im Ubergang zur kircherslavischen Sprachschichtals religitis bedeutungs-
voll erkannt, es wird zutn ,Buch des ewigen Lebens*(kaara xunora sevnoro} (ebd., 9). Nach
den Untersuchungen Uspenskijs signalisiert das Kirchenslavische (objektive) gittliche Wahr-
heiten, wihrend mit dem Russischen (subjektive) menschliche Metnungen oder Erlebnisse zurm
Ausdruck kemmen. Deswegen wechselt Avvakum inder Exegese von kirchenslavisch zitierten
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oder Riikmen: ,JBor 60 TO eCTL: HOBOE TBOPHT M CTApOe MOHOBIsieT. Chapa eMy O
seem!™ (ebd., 170).

So haben wir auf der géttlichen Seite vor allem deklarative und direktive
Handlungen, auf der menschlichen hingegen expressive und komrnissive. Assertive
und direktive Sprechhandlungen auf Seiten des Menschen bediirfen dagegen der
Rechtfertigung. Die autobiographische Rede von sich selbst wird durch den darin
vollzogen Akt des Gotteslobs gerechtfertigt: , ITocem y Besxoro npaeosepHaro
TIpOIEHHA TIPOTITY; HHOe ObII0, KAXKETCH, PO AKUTHE-TO MHE H HEe HaloGHO roBo-
PHTE, ia pouToX Jlesnns anocToNkECKad H IToCTanms IaRIoRa, — ATIOCTONH O cebe
BO3REINAIH 3Ke, erfa uro Bor cofemaet B Hux: He HaM, Bory Hanremy ciasa. A s
nmarox ecy” (ebd., 171),

Das Gottesiobkann jedoch ein sekundérer Sprechakt im SprechaktMahnung sein
oder eine Mahnung einleiten.In beiden Féllen ist der Sprechakt dann primér nicht an
Gott, sondern an die Zuhérer Avvakums gerichtet. So folgt auf den oben zitierten
Lobpreis des Schdpfersim Angesicht der Naturfiille am Baikalsee unvermittelt eine
Assertion der menschlichen Niedrigkeit, dieim Kontext primér Mahnung zur Demut
vor Gottist: ,,A YeloBeK, cyeTe KOTOpol YIORoOHTCH, JHHE €T0, KO, CeHb,! % npexo-
JIAT; CKA9JET, AKO KO3eX; PAsiyRaeTCs, AKO Y3LIPE; THERACTCH, SKO PHICh; CHECTE
XONICT, KO SMII; P3KET, 3PS Ha EOKYIO KPACOTY, KO XKpebd; IYKaBYeT, AKo 6ec;
HACRIOAACA IOBOIHO, Ge3 NpaBwia ciuT; Bora He MONHT, OTMIAraeT NOKAMHAE HA
CTAPOCTD A TOTOM HCUE3AET, U HE BEM, KAMO OTXOIHT: HiIAl BO CBET JIH, HIIM BO TMY,
— JleHb CYIHERE Koeroxuo s (ebd., 159).

oder paraphrasierten biblischen Episoden zum Russischen, Uspenskij (1994a, 46, ders, 1987,
&1; &, auch ebd., 319) zitiert zur lllustration Avvakums Deutung des Siindenfalls; ,, Adam e
u Bea cuuma cebe aucmeue CMOKDBULHOE OM DPESA, OM HEZO We BKYCHCME, H NPUKpHILMg
CPAMOINY CROID K CXPHICMACA ROO Bpeso aosaezorma. [lpocnanuck, GegHbIe, C MOXMENbA, aH0
H camnM ce0s copoM: Gopofia ¥ ye B GNeRoTHHe, a OT TY3HA BECh W [I0 HOT B TOBHEX, TONOBA
KpYroM WIeT ¢o BNopoBHbIX yaut™ (Pustozerskij shornik 1975, 104). Die Differenz zeigt sich
z.B. auch im Gebrauch der verba dicendi russ, eosopums/exazame und kslv2razoramu/pecg.
Ersteresleitet menschiiches, kontingentesSprechen ein, letzteres Sprechen im Bereich der Wahr-
heit, d.h. litargisches, rituelles Sprechen oder die objektiv wahre, z.B. durch den Mund des
Evangelisten, Propheten usw. vermittelte Stimme Gottes {wobei besonders peirgi den Zitatcha-
rakter der anschlicBenden Rede markiert); vel, , N'oropy couM OpypofHEIM asLKkoM” (Pustozer-
skaja proza 1989, 122); ,[...] rosopaT;  Marymka, onoussaii T [...]° A s [...] sran B e
mopbl ¥ cKaspiBak et epo ¥ Mens!* (Avvakum 1963, 158); ,,[...] & haun, yro BowsvoHKy,
BCXOY4, 3ABLUTH M GACBATL CTAIH Ha OTUEB CBOMX, roBopx: luynni-ne Gux [...] pycexue
ceatea’™ (ebd,, 168); ,.a yto MHoTO roBOpHTE? Bor — crapois wiopoTeopert” (ebd., 170); , A
eIl Cika3aTh N1 Tebe, cTapen, noseetu?" (ebd,, 176); ,Beecsaras Tpoxie BoXe N copeTemo
reero mipa! [TociielM ¥ HaNpaRy cep/ile Moe HAYATY C PAYMOM H KOHUATH JICL] GIariMy, Dxe
HLIE XOUlY CAATGAATH a3 HefocTolueii” (ebd., 139); Jlyyme 6Ll UM B CHMBOJE BEPh) HE
roarowaT I" o c o pya * (ebd.}); , Tax mens XpHcroc-ceeT nony:xan n peqe M- '(ebd,, 162)
A IpyTof rearoner esayrenser (ebd., 165),

15 psplm 144, 4.
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Auch die assextiven Beschreibungen, Darstellungenund Erklérungen von Gottes
Handeln stellen primér Mahnungen dar, so wenn es heilt, Goti sei ein Gott derer, die
Rene iiben: ,HeMy 66187 He ceropam kawomuxcsects Bor!*(ebd., 156), Oder wenn
Avvakum feststellt, Gott sei langsam im Zorn, aber schnell in der Erhérung: ,,TTo
WHCAHTIO: SIKD KOceH Bor Bo rHeB, a ckop Ha nocnylnan¥e” (ebd., 157).

Uberhaupt von sich zu sprechen, bedarf fiir Avvakum der Rechtfertigung durch
das héhere Ziel des Gotteslobs.16 Die Mahnung aber, die er formuliert, schliefit ihn
in die Zuhdrexschaft seines Textes mit ein, woraus dann zwangsliufig die Berechti-
gung zu diesem kommunikativen Akt in Frage gestellt ist, Das Dilemma filhrt in den
von Robinson (1974, 376ff.) bereitsals Dualismus in der Erzihlperspektivedes Zitie
hervorgehobenen und von Lachmann (1994, 47£,) als Ausdruck von Dialogizitit
bewerteten auffilligen Wechsel von Mahnung und Beichte, Predigt und Bufle oder
auch der ,Propheten-, und der ,Stinderrolle‘ in Avvakums Lebensbeschreibung (vgl,
auch Lichagev 1987b, 404f.}. Mahnungen gehen in die Beichte iiber; so wie in der
zitierten Rede iiber die Niedrigkeit des Menschen, deren Schlufisatzeine an die Hérer
gerichtete Bifte um Vergebung und ein Bekenntnis cigener Niedrigkeit (Siind-
haftigkeit) ist:17 ,,IIpocTuTe M, a3 corpenmi nage Beex yenopek® (Avvakum 1963,
159), Wiederholt unterbrechen Schuldbekenntnisse bis hin zur expressiven, fast
grotesken Selbstankiage den ErzihlfluB, in depen sich Avvakum zuweilen direkt an
die Leserschaft oder auch an seinen Beichtvater wendet: , [Tpocrure, — ele Bam npo
HEREIKECTEO croe nofecelyio, Bif, ariymii, oTlia CBOEro 3aN0oReTh PECTYIIL, U CETO
pau nom Mol Hakazan 6sicTs” (ebd., 172); ,,CraboymMpeM o6BAT U IMIEMEPHEM, H
JIKET0 IICRPEIT ecM, GpaToHeHaBHIEHHEM H CAMOIIOOUEM OfIeSH, BO OCYKICHHN BCeX
YeAOBeK NOruGalo, H MEACH HEUTO ORITH, a Kal M THOH &CM, OKasHHOI, — IpaMoe
ro.no! OTBCIONY BOHAK — IYIIEI0 H TelIoM. XOopollo MHEe XATh ¢ coBakaMK fa co
CBUHMAMH B KOHYPAX: TaK K€ W OHE BOHSAIOT, YTO M MO J{YIIA, MIOCMPAHOIO ROHEIO,
Jla cBUHBH U XICLI NIO €CTECTRY, 4 5 OT IPEXOB BOHAID, AKO YIeC MEPTEEIA, IOBEPKEH
Ha ymae rpaga‘“‘(ebd., 1731.); ,,A eme cxazaTs mm Tefe, crapen, mosecth? Biasto-
BaTo, kaxercs, 1a 6ermo Tak” (Avvakum 1963, 176),

Das positive ,Gegenstiick® zur Selbstanklage und Beichte stellt die Fiirbitte fiir
andere dar, also ein Direktiv, den Avvakum jedoch nicht in direkter Anrede, sondern
optativisch (als Expressiv) oder als Kommissiv formuliert: ,,Bor mx npoctar B cxi
pex 1 B Oygyumii” (ebd., 147); 5 cRoeRo MyUYCHIA Ha HAX He CNpANIMBAIO, HH B

16 Avvakum folgt damit dem Rechtfertigungszwang fiir die ,Erste Pemon Singular®, wie er in der
memoiristischen biz autobiographischen Literatur der friilhen Neugzeit zu beobachten ist (s,
Braunstein 1990, 502ff.) ; vgl. aber auch Schmid (2000, 43{f.), der Avvakums Autobiographie
in der Funktion des ,Jch als Text Gottes" deutet,

17 Das Element der Beichte ist im Zitie so ausgepriigt, daB z.B, Uvarov (1998, 81)in ihm (neben
dem Zitie Epifanija) den Beginn einer Beicht- bzw. Bekenntniskultur (MenoneanLuasxyILTypa
sieht, die (kulturelegisch) bis heute ein Charakteristikum der russischen Kultur und Mentalitiit
insgesamt darstelle. .
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Gynynipit sex, Momrres Mie ofe6aeTo HiX, 0 KHBRIX Mo Npectasasmmaxcst’ (ehd.,
165).

Nun sind die Wechsel von Mahnung und Bufe, Bitte und Erhdirung, Strafe und
Rettupg,von Lobpreis und Exegese des gitlichen Handelns nichts Ungewhuliches
in Texten der jlidisch-christlichen Tradition. In ihnen zeigt sich religitses als
kommunikatives Geschehen: als ,Rede des Schipfers an die Kreatur durch die
Kreatur”, wie Cassirer (1994, 302) mit den Worten Johann Georg Hamanns die
judisch-christliche Religionsgeschichte bilanziert, und, weitergehender noch, als ein
Dialog von Gott und Mensch, wie es in der Religionsphidnomenologie(Gustavy Men-
sching, Friedrich Heileru.a.) und .T. anch in der analytischen Religionsphilosophie
gesehen wird. Mensching (1983, 10} bezeichnet Religion als ,erlebnishafte Begeg-
nung mit heiligen Mtchten einerseits und antwortendes Handeln des Menschen
andererseits.” Dalferth (1981, 385) kommt in Auseinandersetzung mit der analyti-
schen Philosophie und Religionsphilosophie zur Unterscheidung von rezeptiven
{Erfahrung), responsiven (Gebet, Bekenntnis) und reaktiven (Bekenntnis, Ver-
kiindigung) Grundsituationen christlicher Rede, die auf eine vorhergehende Anrede
Gottes folgen {vgl. auch KuBe 1998a, 53ff.).

In der Darstellung des Religiisen nimmt Avvakum, sofern es sich um den
Bereich der Rechtgléubigkeit handelt, eine Haltung ein, die der Tendenz nach als
dialogisch oder zumindest kommunikativ zn bezeichnen ist. Wie sieht fiir ihn
dagegen die Welt des falschen Glaubens, der Haresie, des Heidentums und der
Dimonen aus? Auch der Teufel tritt im Zirie immer wieder als Handelnder auf, wo
dem Schein nach Menschen handeln, Zugefiigtes Leid bewertet Avvakum an
verschiedenen Stellen als Tat des Teufels und nicht seiner Peiniger: ,,[...] #e mx 10
JIeN0, HO caTaHkl Nykasaro® (Avvakum 1963, 147). Menschen seien gut, nur der
Teufel sei schlecht: ,,[...] IpABON MAX g0 Mens, a YenoeekH BCe 0 MeHs HoGpe1"
(ebd., 161); ,.Inapon McETy HaMH pa3ceucHAC TOMOXKHN, 4 OHE BCETTa oGpe! Io
Menst” (ebd., 165); 1 Bee Boapa-Te o Hac TOGPEI, OfHH AbABON WX (ebd., 165);
Wenn es zu einem Zerwiirfnis kommt, so hat der Widersacher den Streit gesit:
JKopmumiia Mos Gruta Banokes Kepanorna,a u ¢ Hero grasoxn ccopur (ebd., 155).
Und die Nikonianerseien in ihren Kirchenreformenvom Teufel verwirrt. Man kinme
ihnen eigentlich nicht ziirnen: ,,CaMm BARAT, YTO NYPYIOT, 4 OTCTATH OT JYpHa HE
XOTAT: OMPaYMI IBABOT, ~ YTO Ha HUX K neHsTel” (ebd., 165).

Die Beispiele zeigen, daB fiir Avvakum die widergittliche Kraft nicht nur
ausschliefllich destruktiv handelt, sondern auch, daB sie im Gegensatz zu Gott nicht
kommunikativ handelt. Die betroffenen Menschen werden nicht durch Handlungen
angesprochen, sondern benutzt, ohne daB sie sich selbst der Einwirkung des Bosen
bewult wiren, Avvakum verwendet dafiir an einer Stelle die Metapher der Ver-
stockung und Verhdriung der Herzen als einen vom Teunfel bewirkten Zustand, den
allein Gott beenden kann: ,,Bioky, SK0 oXecTOMHT fHABON Ceplie ¢ [PHIAT KO
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BIAJTLIKE, UT06 0GpasyMun ef. ['ocmofle e, MpeMIIocTHEREL Bor, yMsaxumn uuny
cepmua ex’ (ebd., 155).

Mangelnde Kommunikativititwird auch heidnischen Handlungenzugeschrieben,
Avvakum schildert ansftihrlich das Rimal eines sibirischen Schamanen, dem Dimo-
nen nach der Tétung eines Hammels, Geséingen und Ténzen den erfolgreichen Aus-~
gang eines geplanten Kriegsztigs prophezeien (womit sie ihn oder besser: seinen
Auftraggeber betriigen): ,,[...] # 3acrapu HHOIeMUA IE@AMARMTE, CHPEW: IagaTh:
YIacTHAACH MM 1 ¢ ToBeoT0 M OYAYT foMoit? BoirbXe e Toi My KK, 6113 MOero
3AMOBES MpABE]] Gapaia XKUBOBA B BSYED, M YAl Hajl HMM BOJTBXBOBATE, BEPTA €RO
MHOTO, H TOJIOBY Ip0odb OTREPTEl H Ipoyub oTOpocHN. M Hadan ckakaTh, AIISACATD,
M 62COB IPHABIBATE H, MHOO KPHYAB, C 3eMIIIO YIAPATECH, 1 IEHA B30 PTa oKD,
Becr paspnu cBo, a OH cplammeat ax; YHacThes m noxox! U Gecr cxazamn: C
mo0elol0 BelMKOI0 W 3 DorarcreBoM Gomumm Oynere Hasay” (ebd., 156). Den
gindeutig abwertend beschriebenen Handlungen des Schamanen mangelt die Kom-
munikativitit. Schon ihr Beginn ist davon gekennzeichnet, denn wihrend Avvakum
immer wieder die Freiwilligkeitseiner Salbungen und Gebete fiir andere betont, wird
der Schamane in seiner Darstellung zum Ritual gezwungen. Die Handlungen selbst
sind vom Leben auf den Tod gerichtet und haben keine kommunikativ vermittelbare
Bedeutung: An dem Tier wird herumgezerrt, dexr Kopf abgedreht und schlieflich
Jortgeschmissen, Die Tédnze und Gesfinge gelten als sinnlose Kinetik: als Spriing
und Geschrei. :

Somit machi das Beispiel noch einmal deutlich: Wihrend der Raum der recht-
gliubigen Religiositéit bei Avvakum durch Kommunikativitit und z.T. Dialogizitit
unter Menschen und zwischen Gott und Mensch gekennzeichnet ist, ist der Raum
des Haretischen und Heidnischen nicht kommunikativ; ja sogar eine Zersttrung von
Kommunikation,

6. Zeichen und ihre Bedeutung

Wie sind in der Opposition von kommunikativ® versus ,nicht kommaunikativ’ die
Anderungen von Zeichen, also die eigentlichen Gegenstinde des Dissenses zwischen
Alt- und Neugliubigen, zu bewerten?

Zur altgliiubigen Konfrontation von Fiinf- und Dreifingerkrenz bemerkt Lach-
mann (1994, 29), dabB ,,das Gegenzeichen nicht nur zum falschen Zeichen, sondem
auch zum Zeichen der Zesstérung von echten Zeichen erklirt” wird. Diese Beobach-
tung muf in der Formulierung noch zugespitzt werden: Die Nikonianischen Ver-
dnderungen werden als Zerstdrung von Zeichenhaftigkeit fibethaupt wahrgenommen,
zumindest insofern Zeichen als kommunikative Mittel in interpersonalen Bezieh-
ungen (zwischen Menschen oder zwischen Gott und Mensch) aufgefafit werden. In
diese Richtung zielt besonders Avvakums direkte Auseinandersetzung mit den
Anderungen im Glaubensbekenninis und der Hinzufiigung eines Halleluja in der
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Liturgie, die er an den Anfang des Zitie stellt, Die Streichung des Attributs wahrhaf-
tiger (ucmunnazo) in der Anrede des Heiligen Geistes, die Avvakum als Leugnung
eines wesenhaften Gottesnamens verurteilt (s.o. Abschnitt 4), erscheint in seiner
Argumentationnicht nur als mifgliickte Benennungoder Anrede des Schipfergeistes
durch defekte Attribution. In Abschnitt 4 wurde seine Kritik an der neuen und die
Begriindung der alten Formel bereits als Ausdruck des im Sinne Cassirers mythi-
schen BewuBtseins gedeutet, in dem Signifikation und bezeichneter Gegenstand
zusammenfallen. Fiir den kemmunikativen Wert der neven Formel hat das jedoch
fatale Felgen: Da die Attribution nicht nur Bezeichnung, sondern auch Benennung,
deutlicher noch: Eigenname ist (s, Lachmann 1994, 26, 28), wird ohne sie das gottli-
che Gegenilber nicht mehr angeredet. Mit dieser, wie Avvakum es sieht, Verwie-
gerung der Anrede und iiberhaupt der Bezugnahme awf Gott lengnen die Reformer
das Sein Gottes und stellen sich damit auBerhalb seines , denn Gott selbst kiinne ja
von seinem Sein nicht abfallen: , Mei e pedeM: NOTEPSIA HOBOMIOGLE CYIOECTED
Boxwe ncnapermwem ot HUemmimaro locnoga, Ceararo m XKusoreopsamaro yxa. [To
JuoHucHIo: KO VX HWCTHHE! HCTIANH, TYT M CYINArCe orseprimchk. Bor ke ot
CYIOSCTBA CROCIO ACIIACTH HE MOXKET, A €3Ke He OhITH, HecTh Toro B Hem™ (Avvakum
1963, 139), Es handelt sich fiir Avvakum bei der Reform also um einen Akt der
Verweigerung von Kommunikation mit —und der Beziehung zu Gott.

Avvakum beruft sich in seiner Argumentation auf Dionysios Areopagita (s.0.),
den er mit dem von Paulus bekehrten Dionysios aus der Apostelgeschichte (Apg. 17,
34) identifiziert.Und implizitist die Opposition , kommunikativ/nichtkommunikativ*
auch in der legendarischen Vorgeschichte des Dionysios enthalten, mit der
Avvakum fortfihrt. Die Abwertung der Sternenkunde, mit der sich der spiiter
Bekehrte befaBt haben soll, ist ein Lesen (falscher) indexalischer Zeichen (,,Lauf der
Gestime"), stellt also keine Kommunikation zwischen gottlicher und menschlicher
Sphire her. Es ist (in Anlehnung an Philipper 3, 8) ,,Dreck*: ,,Ce#i Juouncyii |...]
npexpe, GaKe He TPHHTTH B Bepy XPHCTOBY, XUTPOCTE HMBNY MINATATH Gerus
HeGEeCHRLT, erfia X BepoBa X PHCTORH, BCS CHS BMCHUX. OLITH AIKO YMeThl' (Avvakum
1963, 140).

Zu dieser Abwertungder Sternendentungsteht allerdings Avvakums anschlieBen-
de Aufzihlung himmlischer Zeichen, die von Jesu Kreuzigung bis zur Gegenwart
des Autors Zeitenwenden und achliefilich das Weltende ankfindigen, in Widerspruch,
Dieser Widerspruch wird erst dadurch gelist, daB die von Avvakum aufgezihlten
Himmelszeichen direkte Ankiindigungen von Gottes Willen und Handeln (An-
kiindigungen oder Ausdruck seines ,,Zoms" oder seiner ,,Gnade®) und d.h. keine
himmlischen Indizes, sondern symbolische Zeichen von Gott selbst sind: ,,Jlnonucait
NHIMIET O CONHEYHEM SHAMEHAH, KOTTIA 32TMHTCS: ECTh HA HeOECH IATH 3Be3] 3aCIy-
HBIX, e3Ke EMeHYIOTCA NyHbl, CrE 1y#el BoT NOJIoXHN He B MPefieleX, AKO X U
IPOYMH 3Be3MEI, HO 0OTEKAIOT YI0 BeeMY Hely, 3HaMCHIe TBOPS WM BO THER, TUIH B
MEIOCTh, TF0 O6BMAal0 TeKyine. Erna 3abnymHas sgeaya, eXe ecTh JyHa, IOfTeyeT
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TOH COJIHIE OT 32204 B 3aKPOET CEeT COMHeYHBIN, TO COMHETHOE 34TMEHNE 33 THER
Boxmi & mojisam Grsaer™ (ebd., 140), Zweitens werden die Himmelskdrper — wenn
auch lose — in Verbindung mit den himmlischen Kriften (Engeln) gebracht, die als
kommunikative Subjekteanfireten: Sie preisen Gott: ,,Ou xe Frouncr mameT o we-
GeCHBIX CAAX, POCIECYET, BO3BSIAL, KARC XBaity npuHocar Bory [...]“ (ebd., 141).

MLE. spricht einiges dafiir, daB Zeichen flir Avvakum nicht erst dadurch, daf sie
aufgrund ihrer falschen Formen falsche Inhalte transportieren, hiretisch, heidnisch
oder dimonisch sind, sondern daB fiir ihn, im religitsen Bereich zumindest, bereits
das Merkmal der reinen Indexalitiit eine Abweichung vom wahren Glauben darstelit,
m.a.W., dal Zeichen, die nicht der kommunikativen Beziehung zwischen Subjekten
dienen und nur referentiell fungieren, also semantisch nicht auflosbar sind, in die
Sphire des Widergittlichen gehbren.

Tats#chlich gibt es flir Avvakum im Religidsenkeine Zeichen mit ausschlieflicher
Ausdrucks- oder Appellfunktionohne darstellendenInhalt. Mit dem zweifachenHal-
lelujn (Aasuayita) (s.0. Abschnitt 4) wird z.B. Gott nicht nur gepriesen und ange-
rufen, sondern anch semantisch signifiziert. Bs handelt sich flir Avvakum um ein
komplexes Zeichen mit Aussagefunktion, in dem Hall (Aas) den Vater, -el (a5} den
Sohn und -uja (yir) den Heiligen Geist bedeutet (5. Avvakum 1963, 141). Die
falschen Zeichen dagegen erscheinen asemantisch; sie werden — 50 2.B. in der Kniga
besed — als Siegel des Antichristen (anmuxupcmosa nevame) bezeichnet (Pusto-
zerskaja proza 1989, 104; vgl. Hollberg 1994/1, 173), also als indexalische Zeichen
charakterisiert, die nichts anderes als die Zugehtrigkeit des Zeichentriigers zum
Bereich des Widergottlichenmarkieren. Der Teufel will in Avvakums Wahmehmung
mit diesen Zeichen nichts ausdriicken, sondem nur seinen Herrschaftsbereich
deklarieren und die wahren Zeichen zerstiren. Z.B.: Daer in der Kraft Gottes brenne
und vor dem wirklichen (achtendigen) Kreuz fliche, habe der Teufel die Nikonianer
gelehrt, das lateinische Kreuz zu benutzen: ., J[issona-Toso namrr cunz Boxus [...]
A-10 cy kpect XpHCTOB ITl¢ YBHIHT, GeXXeRT OTTONE B 3peTH He MoxkeT. Toro pags
HAYYHIT HUKOHMAH R3Bpell XPACTOB KpecT TPHCOCTARHBIM, 4 KPBDK JIATBIHCKOR
EMeCTO ¢B0 BulEHIT" (Pustozerskajaproza 1989, 101). Dieses Kreuz ist fiir Avvakum
kein Kreuz (im Sinne des christlichen Symbols): ,,Hu kpecta XpHcToBa B pykax Het
[...)* (Pustozerskaja proza 198%, 112},

Die Aufhebung der symbolischen und kommunikativen Zeichenhaftigkeit von
Zeichen setzt sich in Avvakums Erinnerungen an seine Auseinandersetzung mit der
Reformpartei fort, Ihr korrespondiert in der ffentlichen Diskussion der Abbruch
von Kommunikation und Argumentation seitens der Nikonianer, die schhieflich zu
brachialen Redeverboten, d.h. zur physischen Zersténung von Zeichenfshigkeit
durch AusreiBen der Zunge oder Abschlagen der Hinde (und am Ende zur
Hinrichtung) fithrt (s.o. -Abschnitt 1).

Avvakums Erinnerungen an Konzilsdebatten stellen aus sprechakitheoretischer
Sicht Berichte von Hilokutionsblockaden (Freidhof 1992) dar. Der Begriff meint,
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»daf ein Sprechpartner einen bestimmten Sprechakt in seiner Berechtigung, Form,
Angemesgsenheitusw. nicht akzeptiert”(ebd., 226). Bei Avvakum handelt es sich um
den Typ der objekisprachlichen Blockade, die ,,den Dialog durch Beurteilung oder
Kommentierung ablehnender Art” beendet (ebd., 227): Auf Avvakums Polemik
fangen die Gegner an zu schreien. Seine Rede habe sie verhihnt, Man ergreift den
Redner und schligt ihn: ,,IToGpar mx, noGpaHiT BX, KoXKo Mor [...] Tak na mexs
H mym sakpitair , Bosmu, sosvu ero! Beex Hac o6eavcerui! Ia TonkaTh n 6HTE
mens cramm” {ebd., 168). In der Kniga besed wird der Erfahrungszusammenhang
von eigener Polemik und brachialem Kommunikationsabbruch durch die Gegner
wiederholt. Dort schreibt Avvakum: ,,JTomMumre, yaro, He 3a6bum — xax s GpanuTh
cran, a 86l MeRs OuTE craim™ (Pustozerskaja proza 1989, 106).

In der Darstellung Avvakums erscheint der religise und kulturelle Konflikt
zwischen Reformern und Opposition somit als Konflikt zwischen Kommunikation
und Kommunikationszerstdrung. Im Bereich der religitisen Zeichen zerstbren die
Neugldubigen oder vielmehr der Teufel durch die Neugliubigen (,,He rame To memno,
Ho Gecorckoe Hayyerue” (Pustozerskaja proza 1989, 105)) die Komrmunikation von
Gott und Mensch, indem sie die Zeichen dieser Konmmunikation so weit semantisch
destruieren, daf} sie nicht nur falsch, sondem iiberhaupt anssagelos, letztlich keine
Zeichen mehr sind. In der zwischenmenschlichen Kommunikation setzt sich diese
Tendenz zom Kommunikationsabbau fort: von der Illokutionsblockade bis hin zum
brachialen Redeverbot.

7. Die Verteidigung des Religitsen

Die Untersuchunghatim AnschluB an die Oppositionen von arbitriremund nicht ar-
bitrérem Zeichenverstindnis, Orientierungan der Kultur und an der Tradition, Regel
und Text usw., wie sie von Uspenskij (1987; 1994b-b) und Lachmann (1994) auf-
gezeigt worden sind (s.o. Abschnitt 2), weitere spezifisch religiéise Oppositionen
ergeben, in denen sich Alt- und Neugliubige im Dissens befanden; Dazu gehirt
erstens die Opposition zwischen dem Forischrittsmodell ,Wiederherstellung des
urspriinglichen Zustands der Offenbarung’ und dem Verfallsmodell ,Abfall von —
versus Bewahrung der Offenbarung® {(vgl. auch Panfenko 1996, 51). Hinzu kommt
Zweitens ein entgegengesetztes Offenbarungsverstiindnis; ,Offenbarung” als Rezep-
tionsvorgang, der von bestimmten Bildungs-und Wissensvoraussetzungenabhingig
ist, und ,Offenbarung’ als unmittelbarer (prophetischer)Empfang. Es lassen sich also
ein ,mittelbares‘ und ein ,unmittelbares* Offenbarungsverstindnis unterscheiden,
wobei beiden Verstéindnissen von der jeweils gegnerischen Seite der Offenbarungs-
charakter abgesprochenwird. Bei Avvakum erscheint die Opposition von Mittelbar-
keit und Unmittelbarkeit als axiologische Opposition von ,falsch® und ,wahr oder
auch ,nicht authentisch’ versus ,autentisch’, die sowohl in der weltlichen wie in der
religi¢sen Kommunikation zom Tragen kommt. In beiden Kommunikationsbereichen
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erkliren sich aus dem Wert der Authentizitit Avvakums Bewertung der Mutter-
sprache (mpupouLEt s3kik) als einzigem adéiguaten Ausdrucksmittel, das Wahrheit
gewthrleisten kann, und seine grunds#tzliche Skepsis gegentiber Fremdsprachen
{(s.0.). Im Rahmen der innerweltlichen Kommunikation folgt aus dem unbedingten
‘Wert der Authentizitiit aber auch ein besonderes Pathos der Wahrheit (,.IIpasga ot
Bora, a moxs ot guasona® (Pustozerskaja proza 1989, 115)), das in der sozialen
und kommunikativen Realitit des Protopopen zwangsldufig zu unauflSsbaren
Konflikten fiihren mufte, die entsprechend ausftihrlich im Zitée dargelegtund exbrtert
werden, DaB selbst der prophetische Priester perlokutioniiren Akten wie der Ver-
stellung oder gar der Liige nicht entgehen kann, wird als innerweltlicher Anta-
gonismus durchlitten, der der seelsorgerischen Verarbeitungbedarf. Von Verstellung
berichtet Avvakum bei der Begegnung mit sibirischen Ureinwohnern, Die von thm
begonnene, dann jedoch besonders von seiner Frau betriebene Schmeichelei
gegeniiber den Sibirerfinn/en wird grundsitzlich negativ (und stereotyp als negativ
,weiblich’) beurteilt, ist aktuell jedoch ein Akt der Rettung ver den ,Wikden®. ,,H ne
O MeHsL | FOSPET CTAJIH, M XKEeHE! CEOS K XKeHe Moeit Mpusemmd. JKena Mo TaKKe ©
HAMH IVEICMEpHATHA, KaK B MHpPE JIeCTh coBephiaeTcs; o Gadnl ynoopumca. M M1 To
yxKe 3aaeM: Kak 6aGn1 GbIBalOT JOOpEI, TaK K Bce 0 XpHeTe ObBaeT foSpo. Cipsaramm
MYKHKH JIYKH ¥ CTpPabl CBOS, TOPBrOBATh €O MHOIO CTAIH, — MCIBSIGH A Y HAX
HAKYTIEI, — 12  oTIycrams Mexs™ (Avvakum 1963, 160).

Die Notwendigkeit zur unwahrhaftigen Rede wird von Avvakum als ,Sein der
Welt' rationalisiert, das selbst der ,Antirhetoriker* nur in topischen Formeln aus-
driicken kann: Es sei das Schmeicheln in dieser Welt so {iblich, und man wisse ja
Tdngst, dafl mit Christi Hilfe alles zum Besten stehe, wenn die Fraven miteinander
vertriiglich seien... Schlimmerund d.h. im individuellen Sinne stindhafter ist dagegen
die Liige, zu der sich Avvakum auf seinen Fahrten ebenfalls gezwungen sieht: z.B.
um einen flitchtigen Dieb vor Verfolgern zu verbergen, die ihm nach dem Leben
trachteten: ,,Jla M XpYTOBA TAKOBa JKe yRea 3aMoTad, Cero He XOTE/IA MHE BBIIATE, H
OH YIGJ B JIGC OT CMEPTH H, JOXIABCA MCHA HA IYTH, IIAYIOYH, KAHYJTECA MHC B
kap6Gac. Ano 3a samnorons! [ers crato werpe. S-cy, — npoctare! — coposan: axo
Paar 6iyymas o Epsxone Mcyca Happrma mopeit, '8 cnipsran eso, nonoxa ua guo
B CY/HE, B HOCTEJIEeK HARAHYI, H Bellell MPOTONCRHALC K foUepr JiewH Ha Heso. Beae
HCKAIH, & JEeHEI MOeH ¢ MeoTa He TPOHYJIH, — JIMINO roBopaT: ,MaTymka, omowipaik
THI, B TAK THl, TOCYIaphIHs, ropa HaTepnenacs!‘ A g, — npoctaTe Bora paga! - nran
B T¢ MOpEI A ckaseman: Her eso y mera!’ — He X0TH €BO Ha cMepTh BRjiaTe. [lo-
HCKAB, []a ¥ TIOSXaIH HA ¢ YeM; a 5 eBo Ha Pych Beea” (ebd., 158). Die Rettung des
Verfolgten ist als solche gut, das Mittel der Litige jedoch siindhaft. Dieses Dilemma
kann nicht im Rahmen der uniiberwindbaren Siindbaftigkeit der Welt aufgeldst
werden, sondern bedarf der perstnlichen Absolution durch seinen Beichtvater, der

18 Josua 2.
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deshalb aus dem Text heraus direkt angesprochen wird. Avvakum 148t ihm, wic er
wdrtlich schreibt, einige Zeilen Platz, in die der angesprechene Starez (es ist der
Mitgefangene und Monch Epifanij) seinen Zuspruch eintrégt. Der Text wird an
dieser Stelle zur dialogischen Oberfliche in der Funktion eines Beichigesprédchst?:
»Craper qa B pat XpHCTOR, NPOCTHTE Xe MeHd, 9To A Jrbrand Torfa. Kakoso saM
kaxerca? He rermiko mm Moe corpemenne? [Ipn Paase Omymamie, oHa, KaXXKeTod, TAK
Xe 3MeNana, ¥ MMCAHKHE €A NoXBangeT 3a To. U BL1, Bora pagd, nopascyanre: Gyue
IPeXOTROPHO $1 YUWHHIL, H BBl MEHS NPOCTHATE; & Oyle HEPKORHOMY NPeJAHMIO He
IPOTHEHO, FHO W TAK JIaJHO. BOT BaM A MECTO OCTARAN: NPHENANINTE CROEIO PYKOKD
MHe, ¥ 3XeHe MOeH, M BoYepH WM IPOIlieHne, WK eNHFAMMIO, MOHEXE MBI 3a OJHO
BOPOBAIH — O CMEPTH YeNIOBEKA YXOPOHIIIM, HInA eeo noxasHua X Bory. Cypure xe
TaK, ¥To6 Hac XpEcToc He CTAll CYJATE Ha CTPAIIAOM cyje cero fena, IIprmmmTe
xKe yro-HHOyIb, crapen. // Bor na BPocTHT TH W GIarOcIoBHT B ceM Belle H B
Gynyinem, M MOAPYKUFC TROFO AHACTACHIO, H LEpE Bally, H Bech oM Ball. Jo6po
COTBOPHJIH €CTE B TpaBeRHo. AMiHS. // lo6po, crapen, cniack Bor na Mmmoctemm!
Homno ToBo” (ebd., 158).

In der spezifisch religisen Kommunikationerscheint die Oppositionvon ,authen-
tisch* und ,nicht authentisch’in dem weiteren Gegensatz von ,kommunikativer® und
Jnicht kommunikativer* Bezichung zu Gott oder seinem Widersacher. Der Mangel
an Kommunikativitit oder ihre Zerstdrung sind Merkmale des Dimonischen, d.h.
dédmonisches Handeln ist im Gegensatz zum géitlichen Handeln nicht kommunikativ
(s.0. Abschnitt 5). Als nicht kommunikativ gelten im religitsen Bereich Zeichen, die
nur indexalisch sind, wihrend religis kommunikative Zeichen implizite Nomina-
tionenund Pridikationenenthalten, also immer auch Darstellungsfunktiom®n erfiillen,
einen Sinngehalt haben (s.0. Abschnitt 6). Erst in diesem Gegensatz von ,kommuni-
kativ* und ,nichtkommunikativ’ kommt die Oppositionvon arbitraremund nichtarbi-
triirem Zeichenverstiindnis zuvm Tragen, denn die Austauschbarkeit der Zeichen(for-
men) muBte in den Augen der Altgliubigen die besondere Kommunikation zwischen
Gott (als dem kreativen Zeichengeber) und Mensch (als dem Zeichenempfinger)
zerstren und die religitse Kommunikationssitvation aufheben, Auf der Ebene der
Kommunikation zwischen Menschen setzt sich die Zerstérung der Kommunikation
zwischen Gott und Mensch in Gestalt von Hiokutionsblockaden und brachialen
Redeverboten fort. Diese sind fiir Avvakum zugleich ein Beweis der Hiiresie seiner
Gegner, denn ihre Aggression stehe eindeutig im Widerspruch zur Lehre Jesu, sie
sei vielmehr ein Gebot des ,Tatarengottes’ Mohammed: ,,CmoTpn, ciisunaremo, Bo-
et 308eT XPHCTOC, 2 HE NPAKA3all AIIOCTONOM HENOKOPMIOLTAXCA OrHEM JXe4b M
HA BUCAIMIAX BellaTh, TaTapbekmit Sor MarMer Hampcal BO CBOHX KHHI'AX CHIIC
,HenokopsroImpxcsl HallleMy Npejdivio W 3aKOHy JIOBSNCBACM TIIABEI MX MeueM

19 Vgl. dazu auch Schmid (2000, 57f.) und die dort genannte Literator,
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nopitonaTA* 20 A Hamm XprcToc yueHMKAM CBOMM HUKOITIA Tag He nosenedl. ¥ e
YMHTENHR ABHLL, KO NN AHTHXPHUCTOEDL], KOTOPRIC, IPHBOAS B Bepy, rydar m
CMEPTH NPEJaloT, [0 Bepe CBOSH K ieNa TEOPSAT TakoBsl Xxe* (ebd., 171).

Zivov (1996h, 465, 475) stellt fiir den Beginn des 17, Jahrhunderts die Entsteh-
ung der bewudten Opposition von weltlicher und sakraler Kultur fest. Mit der
hesonderen Kommunikativitit des (rechtgliubigen) religidsen Handelns und Redens
wird im Raskol dann intitiv der besondere Raum des Religidisen, d.b. das Recht
eines spezifisch religidsen Diskurses (der freilich alle anderen Diskurse dominieren
soll) gegen die tm Barock — nun von weltlicher Seite — wieder einsetzende Verein-
heitlichung von Diskursbereichen verteidigt (vgl. ebd, 4771.), Lachmann (1994, 31)
faBt diese Vereinheitlichungstendenzenunter dem Begriff der ,Entekklasiastisierung’
zusammen, in der die religitse Differenzierung der Kommunikationsbereiche durch
héfische Ordnung (politisch: Absolutismus) und diskurstibergreifende Poetik und
Rhetorik ersetzt wurde, die sukzessive alle Lebensbereiche erfassen sollte (s. ebd.
31£,; vgl. auch Eleonskaja 1990, 21ff., 86ff, 199ff.) und letztlich einen auf die
Petrinischen Reformen zulaufenden Proze8 der Sikularisierung der Kultur einleitete
(s, Zivov 1996a, 591f.; Pandenko 1996). Die Gegenkultur der Altgliubigen setzte
dagegen ihre Bildungs- und Kulturverachtung, thren radikalen Jenseitsglauben(ebd.)
und vor allem den Wert der unmittelbaren Beziehung zu Goit (Zivov 1996b,
477€).21

Die Vereinheitlichung der Diskursbereiche, also jener diskursive Proze}, gegen
den der Radikalismus christlicher Authentizitit gerichtet war, zeigte sich unter

20 vgl. Sure 47, 4.

21 Die’Gegenkultur’ und ihre kulturellen Erzeugnisse, allen voran Avvakums Zifie, sind auch als
das zweite, autochthone (1), Barock in RuBland pedeutet worden (Mathauserovd 1968; zm
Diskussion: Lichalev 1987a, 2511f.; ablehnend: IsaCenko 1980, 334), was insofern seine Berech-
tigung hat, als ja auch in Westenropa in die universale Regelkultur des Barock die Regeldurch-
brechung kulturell eingeschricben war (2.B. Grimmelshausens Simplicius Simplicissimus). Die
spezifische religise und damit besondere pragmatische Dimension des Raskol wird bei solchen
Deutungen aber wisderum unzulissig ibergangen. Die Spezifik des Religitsen und die Suche
nach Authentizitit zeigt sich dagegen besonders in Avvakums Nihe zum Christusnarrenium
(topopcrso) (und dessen ,Gang aus der Kultur* (Lachmann 1994, 32). Avvakum riibmt die
besondere Frommigkeit der Christusnarren (topopossie), insbesondere seines Beichtkindes
Fedor. In der Opposttion von authentischemund nicht anthentischem Ausdruck ist der Christus-
narr ein Vertreter der vollkommenen Authentizitiit. Als ein , grofler Glanbensheld® habe Fedor
gelebt, steflt Avvakum fest — und fillut in der typischen Ambivalenz von Predigt und Beichte
fort: anders als bei ihm selbst sei Fedors Glaube (bewiesen durch sein Martyrium) frei von ,,Ge-
schwiitz"* (,,Gacrr) {dem Gegenteil von Authentizititl) gewesen: ,,3eno y BGenopa ToBO Zpenok
TOABYT SBUL B HeHb WponseTayer [vel. Apg. 16, 26b.; H.K.], a HOIT RCIO Ha MOJNMTRE €O
creaame. Maoro 1o6peIx mMofci sHato, A e BIRN NOfRHAHAKA Takosa! [...] 3eno ¥ wero no
XpucTa ropsya Obiiia sepal [lawro MEOre roropuTs? Kak Hawan, Tax u cxorwan! He HaGacHax
TIPOXONUI TIOJBAT, HE K4K § OKASHEOMN; TOID PaRH ¥ CKOHYATRCS Goronenne™ (Avvakum 1963,
167},
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anderem in der Binordnung von religitsen Rede- und Textgattungen in den rheto-
rischen Regelkanon, in dem eine Textsorte wie die Predigt zum Spezialfall der
Epideiktik werden konnte. Im 18. Jahrhundert sahen sich etwa Stefan Javorskij oder
Feofan Prokopovi€ mehr als Redner denn als Prediger in einem eng gefaBten reli-
gitsen Sinn (vgl. Lachmann 1982, LIT; Smolitsch 1991, 37). Fiir Michail Lomono-
sov, um ein drittes Beispiel zu nennen, war die kirchliche Predigt eine Rede im
allgemeinen Paradigma der Redegattungen (Lomonosov 1952) und noch am Ende
des 18. Jahrhundertsunterschied sich etwa fiir den spiteren Reformer unter Alexan-
der I und damaligen Lehrer am Alexander Nevskij-Seminar in Sankt Petersburg,
Michail Speranskij, die Predigt nur durch ihre besendere Emotivitit von anderen
Redegenres (Speranskij 1844; 5, Kufle 1994, XXTIIff.; ders. 1998b; vgl. auch Grau-
dina/Mis'kevi¢ 1989, 58). Erstim Verlaufdes 19, Jahrhundertswurde dann wieder,
diesmal explizit und besonders auf dem Gebiet der Homiletik, die Frage nach der
Spezifik des Religitisen als einer besonderen, allen weltlichen Diskursen entgegen-
sesetzten Kommunikationsform gestellt (vgl. KuBe 1994; ders. 1995),22

Die kommunikative Besonderheit des ReligiGsen: Im 17. Jahrhundert hat sie
Avvakum, implizit vnd intuitiv, in seinem Kampf gegen vermeintliche Hiresien
verteidigt.
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ASTARTE, ISIS UND OSIRIS AN DER NEVA.
DIE RESAKRALISIERUNG SAKULARISIERTER WELT
IN ROZANOVS AGYPTENMYTHOS

al.++] MBt camu u3 Bapors crenamn jas ceSs Kak
GBI Kaxoi-To gyxosHuni EraneT."

ol...] wir selber haben fiir uns avs Europa gleich-
sam irpendein peistiges Agypten gemacht.”

F. Dostoevskij, Dnevnik pisatelja, Januar 1881
(PSS, Bd, XXVII, M. 1984, 36)

1. Chronos und Ethos: zwei Modelle der Sikularisation und ihre Mingel

JAlle prignanten Bepriffe der modemen Staats-
lehre sind siikularisierte theologische Begriffe.*

C. Schmitt, Politische Theologie, Vier Kapitel
zur Lehre von der Souverdniiéit, Berlin 1934, 49,

Hat man in Europa die Stkularisation vor allem als Uberwindung der mittel-
alterlichen, Diesseits und Jenseits trennenden Zwei-Welten-Lehre des Augustinus
durch den in Hegel und Marx gipfelnden, durchweg diesseitigen Geschichisbe-
griff chronologisch bestimmt,! so deutete der amerikanische Soziologe Talcott
Parsons (1937) sie mit E. Troeltsch (1927) vorrangig axiologisch: als Uberset-
zung religitser Wertvorstellungen in ethische. Diese Translation sah er in den Re-
ligionen selber angelegt;? die Glaubenslehren trugen den Kern der Verwandlung
von Transzendenz in Immanenz gleichsam von Beginn an in sich. Auch die von
Hegel ausgehende Geschichtsphilosophie? deutet das Uberwinden der Trennung
der Civitas Dei von Civitas mundi als naturwiichsigen Vorgang. Hegels ,Welt-
geist’ und Marx” ,Dialektik der Geschichte® sind durch nichts zuriickzuhalten.
Parsons argumentiert von jenern rationalistischen Normengefiige des profani-
sierten Kalvinismus her, das anders als sikularisierter Katholizismus und ver-

1 0, Marquard, S8kularisierung, in. . Ritter (n.a., Hg.), Historisches Wérterbuch der Philo-
sophie, Bd, 8, Basel 1992, 1133-1158,

2 B.S. Tumer (Hg.), The Talcott Parsons Reader, Cambridge 1995,

3 Auch Hege! kennt indes einen negativen S#kularisationsbegriff. Cf. Marquard, op. cit.,
1135,
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weltlichte Orthodoxie keiner kompensatorischen Asthetisierung der Welt zu be-
diirfen schien. Auf Sinnlichkeit angelegt, verbuchte die ostkirchliche Kultur wie
die katholische dagegen den Verlust des Religitsen als Sinnenopfer und suchte
ibn (dies zeigen Gesamtkunstwerke bei Gogol’, Chlebnikov? und Wagner) durch
Asthetisierung wettzumachen. Der Unterschied springt in die Augen, halten wir
den Protestanten Kierkegaard und den Katholiken Bergson gegeneinander, den
evangelischen Bultmann und den katholischen Rahner, den Protestanten Rudolf
Otto und den aus der Orthodoxie kommenden Rozanov. Parsons. Modell der
Verweltlichung ist indes blind fiir jene kompensatorische Aisthesis, die das mani-
sche amerikanische Verhtiflen von Alter und Tod durch Schminke bloBlegt: Hol-
lywood ist amerikanisches Surrogat der .Synthese der Kiinste’. Zum anderen
kann Parsons’ transformative Axiologie die Frage nicht schliissig beantworten,
wieso die jlidische Orthodoxie bis auf den heutigen Tag der Verweltlichung durch
Ablehnung des Staates vor der Ankunft des Messias hat widerstchen kisnnen.

Der geschichtsphilosophische Entwurf der Verweltlichung wiederum versetzt
jenseitiges Heil (und mit ihm das Heilige) in innerweltliche Zukunft. Er muf} dabei
jene Schranke, die das Jenseits von Augustinus’ Civitas Dei gegen das Diesseits
schiitzt, ersatzweise zwischen Gegenwart und Zukunft aufrichten, muf Escha-
tologie durch Utopie ersetzen, Die diesem Entwurf innewohnende Aporie er-
wiichst aus der unterstellten Positivitit und diesseitigen Endlichkeit von Geschich-
te: Wenn indes die Historie abgeschlossen wird, ist auch ihr Entwurf obsolet; er
geht seiner kommende Ereignisse erklfrenden Kraft verlustig; und wenn das Ge-
schehen das Progressmodell widerlegt, ist der Erklirungsentwurf der Verwelt-
lichung selber hinfiilig. Als ihr Ersatz tritt die Asthetik des Neuen hervor.

Die Asthetik der Innovation bildet die Schwundstufe #sthetisierten Fort-
schrittsdenkens. Asthetisierung freilich eignete bereits dem Entwurf immanenter
Geschichte: Die Trias ,Altertum, Mittelalter, Neuzeit* mit dem Einmtiinden der
letzteren in die erstere gibt dafiir das beste Beispiel ab. Hat das Progressmodell
den Gesichtspunkt stetiger Meliorisierung vom Ascensus-Moment der religidsen
Eschatologie geborgt, entleiht ihm der zivilisationskritische Standpunkt Rousse-
aus das Descensus-Moment.5 Auferhalb der historisierenden Perspektive erzeugt
Verweltlichung den offenkundig unwiderstehlichen Druck, das ethisierte Religi-
se (etwa vermeintlich heile, ja ,heilige* Natur) zum Ausgleich zu generalisieren

So erzeugt Sikularisation im Zoge einer umfassenden Differenzierung (,Mo-
dernisierung') die kompensatorische Neigung zu stetiger Vereinheitlichung. Sie
falt auch als Verschmelzung von Philosophie und Religion, von Gnosis und Pi-
stis FuB, In der russischen Kultur bietet das Denken Vladimir Solov’evs den er-
sten Entwurf solcher (Re-)Integration von Religion und Philosophie. Und gerade

4 Cf. Verf,, Chlebnikovs Zangezi als Kontrafaktur der Liturgie, in; Griibel 2001, 615-672,

5 Um das Auf- resp. Abstisgsmedell kreist die Diskussion liber Norbert Elias® ,ProzeB der Zi-
vilisation®, dem sich ein gegenliiufiger ,ProzeB der Barbarisierung® entgegensetzen 148t
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es denkt den philosophischen Ausgriff aufs religidse Denken als jene globale
Veremigung, die differentia und unio auf pritotalitire Weise in eins setzl:

Fiir die religitise Spekulation ist die Gottheit vor allem das Absolute, das
heifit, das Unbedingte und Unendliche, losgelist von 6jedem Unterschied
und aller Vielheit — die reine Differenz oder All-Einheit.

Kennzeichnen wir mit Solov’ev den Bezug aufs Absolute als Besonderheit des
religissen Wertes? (cf. Schleiermachers Bestimmung der Religion als ,Gefithl
schlechthinniger Abh#ngigkeit von Goit*), so macht die Identifikation von Dif-
ferenz und Einheit auch die Unterscheidung von Religitsem und Nichireligitisem,
von Heiligem und Profanem, von Géttlichem und Teuflischem, von Jenseitigem
und Diesseitigem zunichte. Solov’evs religitse Spekulation® iibersetzt Hegels
globale Geschichte des Weltgeistes (zurfick) in religifise Terme.

Die andere Moglichkeit, auf Utopie und Fortschrittsdenken, auf Ethisierung
des Religitisen und innerweltliche Untergangsprophetien zu reagieren, liegt in der
Resakralisierung des Verweltlichten,® im Umkehren der den ,,0kzidentalen Ratio-
nalismus® prigenden ,Entzauberung der Welt“.? So antworteten an der Wende
zum 20. Jahrhundert der Sakularisierung RuBlands, dem Werte- und Funktions-
wandel im 18. und 19. Jahrhundert vormals religitser Formen, Entwiirfe und In-
halte, vielfiiltige Bestrebungen zur Wiederaufrichtung einer sakralen Welt. Sie
prigen die esoterische Wirkung der Theosophin Blavatskaja (1831-18%1) wie das
neomythische Motivnetz der russischen Symbolisten, sie kennzeichnen das Be-
mihen, den Glauben philosophisch zu rechifertigen, im Denken Lev Sestovs
nicht anders als Pavel Florenskijs!? gegenliufigen Versuch, Wissenschaft und
Religion zur Deckung zu bringen. Sie prigen Fedorovs Appell, Gottes Schép-
fung als ,,Gemeinsame Tat” (,,0biCee delo*) der Menschen durch Uberwinden
von Tod und Sexualtrieb sowie durch das Wiedererwecken aller Toten zu vollen-
den.

Damit tritt die Resakralisierung als zar Werte- und Funktionsdifferenzierung
der modernen Welt gegenliufiges Streben hervor. Dicses Bemiithen um die Rein-
tegration der zerfallenden Welt als antimodeme Zielsetzung der vermeintlich sel-
ber modemen Differenzierung entgegenzuhalten, setzt eine verkiirzte, weil bindre

6  Solowjew 1953-1980, Bd. 111, 221,

7 Cf. mein Beschreibungsmodell der Axiologie in: Verf. 2001,

8 R, Overbeck (Uber die Christlichkeit anserer heutigen Theologie. (2) Leipzig 1903, 34) kri-
tisierte die Theologie als ,gin Stiick Verweltlichung®,

9 M. Weber, ,,Dic protestantische Bthik und der Geist des Kapitalismus', Gesammelte Schrif-
ten zur Religionssoziologie. Bd, 1, Tiibingen 1963, 73-236, hier 94.

10 Diese Synthese ist als Gegenentwurf zo Husserls Bemithen zu verstehen, die Philosophie im
Rahmen der Phinomenologie in die Wissenschaft zu integrieren.
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Perspektive voraus..Sie kennt nur zwei Zusténde: Teil sein odet Ganzes, profan
oder heilig. Da der Mensch es letzten Endes (in welchen verkleinerten und ca-
mouflierten Dimensionen auch immer) stets auch mit dem Ganzen der Welt zu fun
hat, muf jede Zerteilung des Ganzen mit einem verdeckten oder auch vorgezeigten
Griff aufs Umfassende kompensiert werden. So wurde die extreme soziale Frag-
mentarisierung der Welt in der kommunistischen und in der rassistischen Gesell-
schaft — genetische Codierung als Germane vs. Jude, Sozialbiographie als Prole-
tarier vs. Adliger oder Bourgeois — durch den Totalitarismus ihrer Binnenstruktur
kompensiert. Er prigte auch ihre Kulturpraxis: Es war der vermeintlich einheit-
liche , Volkskorper‘ der Arier oder Proletarier, der alles Heterogene ausspie.

Wo es Rozanov (2000, 227) um die Wiederherstellung der ,,Ganzheit der
Welt“ (,,celoe mira®) zu tun war, schwebte jhm zur Restitution des Ganzen der
Anschlu8 an den Paganismus nicht weniger vor als der an Juden- und Christen-
tumn. Das Heidentum sei dem Christentum an Wissen Uberlegen (Rozanov 2002,
236). .

S3pMecTBO CTONBKC Xe. UCTHAHO, KAK H XPHCTHAHCTEO, H NPHTOM B Ta-
KHMX Xe CYIECTReHHBIX [JacTax]. Oro 6euio MOGEXKJICHO HACHITHEM W PH-
TOPUKOH |...| (Rozanov 1999, 5)

Das Heidentum war genauso wahrhaft wie das Chrisientum und zudem in
ebenso wichtigen [Teilen]. Besiegt worden ist es durch Gewalt und Rheto-
rik [...].

Am Beispiel Rozanov erweist sich der vereinfachende Begriff der Verwelthi-
chung, demgemiiB durch Verallgemeinerung weltlichen Geschichtsverstindnisses
oder Ethisierung religidser Werte eine vormals durchweg christliche Kultur mit
ihrer Eschatologie in eine ganz und gar weltliche tbergefiilirt wird, nicht als trag-
fihig. Rozaniov hebt vielmehr den traditionellen russischen Doppelglauben (,,dvo-
everie") — das Nebeneinander von Christentum und Heidentum im Volksglauben
— auf eine schriftkulturelle, eine literarische Ebene. Br verkniipft dabei den Idealis-
mus der jiidisch-christlichen Religion mit dem Materialismus der Folklore.!! So
wurde der Gotiesbegriff des Monotheismus mit dem ihm fremden Amm1smus
bolkskultureller Vorstellungen zusammengefiigt.

Das Erforschen von Verweltlichung und gegenliinfiger Vergéttiichung sollie
nicht zweigliedrig verfahren und Profanes geradlinig aus Sakralem herleiten oder
vice versa (und dabei biindig entgegensetzen), es mufl auch das bereits vorhande-
ne Profane respektive Sakrale beriicksichtigen und deren Transformation in Be-
tracht ziehen. Erst einem solchen differenzierten Blick erschliefi sich die Beson-

11 Diesen Materialismus profiliert Bachtin als Nachfolger Rozanovs in seinem Rabelais-Buch,
Der Kamevalismus erscheint so auch als Kotrektiv zu Hegels Philosophie der Geschichte.
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derheit der Resakralisierung. Rozanov las Texte Pu¥kins, Lermentovs und Dosio-
evskijs mit einer sidkularisierten Asthetik ,zuriick® auf ihre sakralen Gehalte.

Der russische Philosoph, Journalist und Literat bezog dabei Themen, Motive
und Sememe der Folklore nicht aus der ostslavischen Mythenwelt, mit der er, an-
ders als die Kinder wohlhabender Adliger, mangels einer Kinderfrau nicht ver-
traut gemacht worden war. Er schipfie die pagane Welt vielmehr aus dem, was
ithtn an Wahrnehmungen, Einsichten und Vorstellungen von der altigyptischen
Welt zugénglich worde. Und so deutete er Texte der genannten russischen Auto-
ren als NMustrationen der altdgyptischen Glaubenswelt.

Zam einen betrieb Rozanov mit anderen russischen Kosmisten und im Ein-
klang mit den Symbolisien die Aufwertung der Gestirne, vor allem der Sonne und
des Mondes. Znm anderen verfolgte er — wie Freud und Weininger — die Neube-
wertung des Geschlechtes. Ja, er suchte nach einer Mythe, die den Sonnenkult mit
dem Geschlechtskult vereinigte. Vor diesem Hinfergrund erschien thm ganz Bo-
ropa als ,kastrierter (Rozanov 2000, 192) Erbe Agyptens: Die dgyptische Re-
ligion sei Europa durch die jiidische und griechische Vermittlung um die Feier des
Geschlechtlichen gekappt iiberliefert worden.

2. Agypten: das ferne, pagane Andere im Griff der Entweltlichung

wl+] daB man den Pyramiden nicht sehr nahe kom-
men, ebenso wenig als zu weit davon entfemnt sein
miisse, um die ganze Rishrung jhrer Grise zu be-
kommen.*

Immanuel Kant, Die Kvitik der Ureeilskraft.

Um einer Erscheinung in der Kultur einen anderen Stellenwert und eine andere
Funktion zu verleihen, muf sie aus hinreichender Ferne herbeigeholt oder aber in
sie verwicsen werden. Am leichtesten 4Bt sich das Periphere einem Funktions-
und Wertewande! unterziehen. Dies zeigen die Alpen-, Orient- und Kaukasusmy-
then der (Vor-) Romantik, der Indtanerkult Karl Mays sowie das ,Poona‘ der er-
sten Nachkriegsgeneration in den 1960er Jahren. Zur Wende vom 19. zum 20.
Jahrhundert erfiillte Nordafrika, vor allem Agypten, die Rolle der fernen Bezugs-
kultur, die, aufgewertet, das Eigene als Fremdes erscheinen lassen konnte. Das
Nilland schien an der Grenze zu liegen und zugleich den Ubergang zu bilden zwi-
schen wildem, tricbhaftem Afrika und durchrationalisiertem Abendland.

Die Antwort auf die Frage, weshalb Rozanov gerade Agyptcn als letzten Inbe-
griff seiner Lebens- vnd Kulturvorsteliung gewihlt hat, fillt zugleich leicht und
schwer, Zuniichst muf man sich vor Augen halten, daf dem Provinzkind 1853 im
Alter von siebenunddreilig Jahren endlich der begehrte Sprung in die russische
Haupisiadt und damit eine der groBen europiischen Metropolen gelungen war.12

12 Rozanov (,Zanimatel'nyj veder®, in: idem: 1995d, 187-193, hier 187) zeugt hiervon in einer
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Wenig spiiter machte sich indes erhebliche Enttduschung fiber seine nervttitende
Titigkeit als Beamter in der Rechmmgskontrolle der russischen Staatseisenbahn
und die damit verbundene karge Bezahlung bemerkbar.13 Zwar erwies sich das
Zusammenleben mit der neuen Lebensgefihrtin, Varvara Rudneva, als erfiillte
Liebe, doch versagte die Kirchenbtirokratie die Scheidung von Apollinarija Suslo-
va. Dadurch wurde der Staatsbeamte Rozanov faktisch der Bigamie schuldig,!'4
die von ihm gezeugten filnf Kinder waren wider seinen Willen unehelich.

Die Enttiuschung tiber die Weigerung der Kirche, die seit einem Jahrzehnt
nicht mehr bestehende Ehe mit der siebzehn Jahre #lteren Frau aufzuldsen, zog
auch Rozanovs Einstellung zur christlichen Religion in Mitleidenschaft!S — er
verabscheute die seiner Auffassung nach der Scheidungsversagung zugrunde lie-
gende Ablehnung der kirperlichen Liebe durch das Christentum und insbe-
sondere in den Episteln des in der Orthodozen Kirche so wirkméichtigen Apostels
Paulus. Auf der Suche nach Argumenten fiir die Scheidung fand er heraus, wie
positiv die Urteile ilber die Sexualitit im Aften Testament ausficlen; anch fiel thm

Besprechung siamesischer Tanze: ,.Brevatnemua Bocroxa penxm y Hac, 1 mmxorza me
GeBan pocTogHee CyMOHpCKa; HEKOTTA Fe PERA] H He AA0Mopan HAlMX Tak HAa3blpae-
MEIX <EHOpOpUeR>. Xors u Os11 Ha Kapkase, — HO yBBI, cnocol HOREHILErO NyTeIIecT-
BHA YO XeJlesHBIM EOpOraM N B NOYTOBOM OMHRHCYCE MCKIIOUAST KAKYIO-HHOYIL BO3-
MOXHOCTE PACCMATPHEAMITA IPHEPOAE] B Tiofel. B cyritHocTy — peane gk [letepbypr;
TlerepBypr — ¢ Hesexoro, TleTeplypr — ¢ Cennolt, o pee-Taku IleTeplypr, T. ¢. cyMmy
ymoGeTea H npEcnocotitennt oppore TENa. ITosToMy BocToka Mel poOGIIE HECKONGKO HE
sHaem." {Eindrlicke vom Osten sind bet uns rar. Ich war nie Gstlich von Simbirgk; habe nie
unsere sogenannten Fremdstiimmigen' gesehen und beobachtet, Obschon ich it Kaukasus
war, schlieBt, ajeh, die At des neuesten Reisens mit der Eisenbahn oder dem Postomnibus
Jedwede Moglichkeit der Betrachtung von Land wnd Leuten aus. Im Grunde sieht man iiber-
all Petersburg; Petersburg vom Nevskij, Petersburg von der Sennaja, gleichwohl aber Pe-
tersburg; d.h. die Summe von Bequemlichkeit und Vorrichtungen ein und desselben Typs.
Deshalb kennen wir den Osten iiberhaupt nicht.) AntiBlich dieser Tinzer hat Rozanov die
chinesische Sitte der eingeschniirten Fiie von Prauen als ,Brziehung der Beine™ {vospitanie
nog, ebda, 188) gedeutet, diec zum einen zu einer Asthetisierung der Bewegung der Prauen
flihee, zum anderen aber der fiir Europa charakteristischen Frauenflucht enfgegenwirke, Auch
kirperliche Formen verbergende Kleider wirkten der europdischen Entohrung der fremden
Blicken bloBgestellien Frau eatgegen.

13 Cf. Rozanovs (,Ugelok Bessarabii®, in: idem 1994c, 574) These ilber dic bindende Kraft der
Provinz und die ,befreiende’ Wirkung der Metropole sowie die hieraus herdihrende Samm-
limg Unfihiger and Triiger in Petersbureg,

14 Rozanoy (1994a, 69) bezweifelte die Richtigeit seines Verhaltens: ,['ocmoma: toe Xe mpap-
za? A moGmo KamORLI CBATLIX, HO He MOry ObITE Oe3 motoMorea.' (Herr, wo ist die
Wahaheit? Ich liebe die Regeln der Heiligen, doch ich kann nicht ohne Nachkommen sein).

15 1913 hat Rozanov (2000a, 188) den Anstof} ,.alles zum ,Heidentum' zuriickzudrehen® (,.me-~
peBepHYTS: Bee K «agerectry»”) anf das Jahr 1897 datiert und mit der Filhllosigkeit der
russischen Geistlichen motiviert.



Die Resakralisierung der Welt in Rozanovs Agyptenmythos 101

auf: Der Prophet Moses war die Ehe mit einer zweiten Frau eingegangen.1¢ Und
s0 gab er zuntichst dem Judentum den Vorzug vor dem Christentum,!7 bis er in
der zweiten Hilfte der 90er Jahre die seiner Forderung nach Wertschitzung des
Kérperlichen noch mehr entgegenkommende altigyptische Kultur fiir sich ent-
deckie.

Indem Rozanov das Alte Testament iiber das Neue stellte, wurde gleichsam der
Opfertod Christi {iberfliissig, und ais er in einem zweiten Schritt der archaischen
dgyptischen Kultur den Vorzug gegeniiber dem Judentum gab, hob er den Siin-
denfall auf. Der Schritt zum 4gyptischen Altertum wird so zum Eintritt in die Welt
des Heiligen, ins Paradies. Auf den ersten Blick mag dieses Vorgehen utopisch
wirken, doch ist es streng antiutopisch, insofern es nicht auf die Zukunft, sondern
in die Vergangenheit ausgreift und den konkreten historischen Ort anweist, an
dem dieser Garten Eden tatsfichlich bestanden habe.

Auf Agypten als Quelland von Kultur, aber auch auf die Uberlieferungslinie
des Sakralen vom Nil zu Wolga und Neva mag Rozanov bei der Lektiire von Da-
nilevskijs slavophiler Programmschrift Rufland und Europa gestoflen sein:

I'napHpifl IOTOK BCEMUPHON UCTODHM HauMHAETCHA BYMS MCTOYHMKAMM Ha
Beperax ppepnere Huna, Omm — HebGecHbIl, depes MepycamuM 1 Haph-
I'paj AOCTHracT B HEBO3MYIICHHOR wncToTe o Knera 1 MocKBbI; Qpyroh
— 3eMHOI, UeNOBEYECKHii, B CEOKO OYepelh, Apobsimiics Ha Ba IIaBHbie
pycna: KyJIbTYPhI M IIONHTHKY, TedeT MUMO Adul, Anekcanupyy, Pama —~
B cTpaHB! EBDOIB], BpeMEHaMA HCCSKAsA, HO OMSThL 00Orallanck HOBBIMH,
Bee Goree U Gojree oOMABHLIMA ROfaMi. (Danilevskij 1995, 430£.)

Der Hauptstrom der Weltgeschichte setzt mit zwei Quellen an den Ufern
des alten Nil ein. Der eine, gottliche, gelangt tiber Jerugalem in ungetriibter
Reinheit bis Kiev und Moskau; der andere, irdische, menschliche, strémt,
geteilt in zwei Hauptstréme: in Kultur und Politik, an Athen, Alexandrien
und Rom vorbei in die Linder Buropas, wobei er zeitweilig austrocknet,
doch sich wieder mit neuen, immer {ippigeren Wassern bereichert.

Wihrend es Danilevskij daranf-ankam, die beiden Stréme West- und Ostroms,
RufBlands und Europas im Land der Wolga zu vereinigen, wm (seinem Dreista-
dienmodell gem#B) eine neve Blhijte der Kultur nahezulegen, schwebte Rozanov
die Riickkehr zum Ausgangsort der genannten Kultur vor: in das Land des Nils,
Dort glaubte er die Unberiihrtheit des Gartens Eden gefunden zu haben.

Allerdings schriinkt diese Entscheidung fiir Agypten die Zuggnglichkeit des
Paradieses ein. Es ist in der Ferne von Tausenden Jahren zugleich anwesend und
abwesend; Réumlich ist es prisent in den Relikten vnd deren Reproduktionen,

16 Rozanov, ,Sem’ja kak religija®, in: idem, 1995¢, 67-106, hier 106 (FuBn. 2).
17 An der Bthik der Lefwre Christi stérte ihn die Losung des kausalen Zusammenhangs zwi-
schen Siinde und Leiden {Rozanov 199%, 303).
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zeitlich ist es unwiderraflich absent durch sein Vergangensein, Dieses Prifteritum
macht sein Fehlen ja tiberhaupt erst spiirbar, und dies verleiht dem Rozanovschen
Paradies anders als den Utopien keinen verheifienden, zukunftsfrohen, sondern
einen melancholischen, poetischen Charakter. In Wahrheit ist auch Rozanov Auf
der Suche nach der verlorenen Zeit, nur geht es nicht wie bei Proust um die onto-
genetisch-biographische, sondemn um die phylogenetisch-knlturhistorische Kind-
heit des Menschen. Unwiederbringlich verloren sind beide.18

Die erste bewulite Begegnung Rozanovs mit der gyptischen Kuliur fillt —
wenn wir seinem Bekenntnis von 1906 trauen diitfen — ins Jahr 1893,1° Auf den
tidglichen Fahrten zu seiner Dienststelle passierte er auf der 1851 erdffneten Ni-
kolaj-Briicke an der Neva-UferstraBe Petersburgs unweit der Akademie der Kiin-
ste zwei seit 1834 aufgestellte dgyptische Originalskulpturen aus Theben, zwei
Sphinxe des XV. vorchristlichen Jahrbunderts,2¢ die vom ,l#ngsten FluB der
Welt* zum , kiirzesten®, aus der dltesten in die jiingste Stadt gekommen seien. Ro-
zanov profiliert so den Gegensatz zwischen Herkunfts- und Ausstellangsort der
Denkmiler?!, erzeugt aber zugleich einen Kulturraum, der vom frithesten Alter-
tum bis in die unmittelbare Vergangenheit reicht.

Diese Sphinxe boten ihm ,die frthlichsten und lebendigsten® (,,camele Bece-
nbie 1 XuBble*)22 Gesichter dar, die er je in Petersburg vor Augen bekommen
hatte; in ihrer Lebendigkeit erweckten sie den Eindruck, Tolstojs Roman Krieg
und Frieden (Vojna i mir) entsprungen zu sein2? Die dem Standort nahe Kai-
serliche Akademnie der Kiinste zeige unter den Gipsabdrucken aller bekannten
griechischen und rémischen Skuipturen keinen einzigen, der einen so lebhaften
Eindruck hervorgerufen, ihn so erregt hiitte. Anders als die Sphinxe schienen
klassisch-antike Frauenskulpturen nicht in Lachen ausbrechen zu wollen; sie er-
weckten den Eindruck, sie seien ,,prachtvoll wnd for* (,,Haﬂl[[!:[bm H Mepm-
auil*). 24

183 Rozanov (1999, 308) behauptet freilich, es geniige, den Himmel mit Liebe 2u betrachten.

19 A, Nikoljukins (,Sczdatel’ novogo Zanra®, in; Rozanov 2001, 5-18, hier 10) Mitteilung,
Rozenov habe die Agyptische Abteilung der Petershurger Offentlichen Bibliothek ,seit jun-
gen Jahren™ (¢ Monogocta’) besucht, ist imefiihrend: Er war damals 37 Jahre alt.

20 ¢f. v.v, Struve, Peterburgskie sfinksy, SPb. 1912,

21 Cf, die axiologische Implikation des Denkmalstransportes, dazu Verf, 2000, 383-386.

22 Rozanov, Egipet, in: idem 1999, 345-350, hier 346.

23 Die Bemerkung geht einerseits am Desinteresse des Realisten fiir Agypten vorbei, zeigt an-
dererseits aber ungewaollt die starke Fiktionsbindung von Rozanovs Agyptenbild, 1897 fu-
Berte er noch im Brief an P.P. Percov den Wonsch, Agypten zu bereisen (dazu Fateev 2002,
211).

24 Rozanov, ~Egipet, in: idem 1999, 347. Die Jugendlichkeit der ,Belebung" (,0Zivlenija") in
den Higyptischen Skulpturen iibertreffe die der ,Umrisse” (,,ofertanija“) in den griechischen.
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Solche werthaltige, auf vitalistische Axiomatik gegrlindete Gegeniiberstellung
des Lebendigen und des Toten?5 diskreditiert die in BEuropa seit der Renaissance
zum Exemplum erhobene Kultur der griechisch-rémischen Antike, der Rozanov
in seinem Moskaver Studium begegnet war. Diese Wertverschiebung hat ihren
Vorlidufer gewiB in der Romantik, die dem antiken Vorbild die europiischen
Volkskulturen als gleichwertige Muster zur Seite gestellt und den Orient als At-
traktion entdeckt hatte. Wie Macpherson im 18. Jahrhundert seinen gilischen Os-
sian erfand, wie die Gebriider Schlegel das Morgenland als Alternative zum
Abendland entdeckten, wie sich Pugkin und mehr noch Lermontov fiir den Kau-
kasus26 begeisterten, so (er)findet Rozanov sein #gyptisches Altertum.27

Ein weiterer Umstand, der Rozanovs peistig-kulturelle Wahlheimat motiviert
haben mag, ist deren Rufland vergleichbare Randlage?8 zu Asien. Nicht anders
als das Land an der Wolga den Erdteil Europa, verbindet das Nilland den Konti-
nent Afrika mit dem Osten. Hinter Agypten steht so auch der im neunzehnten
Jahrhundert erforschte, zugleich lockende und abstoBende ,Schwarze Konti-
nent‘,2® jene Metonymie gleichermaBen bennruhigender und anziehender Natiir-
lichkeit, die in Agypten ,aufgehoben’, zugleich bewahrt und kulturell gebindigt
ist.

Im Umfeld von Napoleons Feldzug nach Agypten hatte auch die europdische
Agyptologie ihre Geburtsstunde erlebt. Anders als den wissenschaftlichen Agyp-
tologen ging es Rozanov weniger um die kognitive Entdeckung eines unbekann-

25 Bg versiche sich nicht von selbst, daf Lebendiges wertvoller sei als Totes.

26 Allerdings hat Rozanov {,»Demon« Lermontova v okruZenii drevnich motivov®, in: idem
1999, 187-196; idem, ,,»Demon« Lermontova i ego drevnie todi&i®, in; idem 1995b, 95-
105) Lermontovs Poem mehr auf die antike Welt und darunter das alte Agypten bezogen als
auf den Kaukasus und sein Mittelalter, Den Kaunkasus hat Rozanov (,,8 juga®, in: idem
1994c, 10-41, hier 41) zwar 1898 fiir sich als ,,,neue Welt"" (,,nonsrfi crer™) und als Teil
Asiens entdeckt, ihn aber bemerkenswerterweise mit der Frage gelungener Russifizierung
und nicht mit dem Orient in Verbindung gebracht. Auch auf seiner zweiten Kaukasus-Reise
verkniipfte Rozanov (,Domik Lermontova v Pjatigorske”, in: idem 1994¢, 433-443, hier
43413 den Kaukasus zwar mit seinem Widerlager Europa, nicht aber mit dem Orient. Diese
groBrussische Abstinenz zeigt er sogar im Bericht iiber den Besuch des Lemmontov-Hauses
in Pjatigorsk!

27 Der Orient lag fir den ,geborenen Kostromaer und ewigen Nordiinder* {,nprpomsoro ko-
CTPOMMYA ¥ BEIHOrO cepepanmHa”) Rozanov {5 juga®, in: idem 19%94¢, 10-41, hier 41)

. psychogeographisch im Sitden.

28 geine Sensibilitit fiir die psychische Lage an der Peripherie hat Rozanov (,,Ugelok Bessara-
bii.", in: idem: fnaja zemija, inoe nebo..., M. 1994c, 568} in seinem Reisebericht aus Bes-
sarabien ausgespochen: ,,0 KoneGMIOWEHCS NCAXOTOIMA OKPARHHOTO XKHUTENS BooGLle B YM
Aukorna He npuxonT’' (An die schwankende Psychologie des Randbewchners zu denken,
kommt einem {Bewohner der Landesmitte] niemals in den Sinn).

29 Rozanov (1994a, 146) bringt deon auch die ,archaischen” (,pervobymye”) Menschen mit
Afrika in Verbindung,
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ten kulturellen Kontinentes, der in der Beschéftigung mit seinen Hinterlassen-
-schaften einen tatsfichlich oder vorgeblich der Wahrheitsfrage unterworfenen Ei-
genwert annimmnt, thm war es vorziiglich um die Verfindervng des Ortes der Phy-
sis auf der europdischen Wertskala in ihrem Verhélinis zu Psyche und Geist zu
tun. Er ging mit den jahrtansendealten Relikten der alidgyptischen Kultur um, als
seien es Erscheinungen seiner unmittelbaren, zumal russischen Gegenwart.39

Vor allem in Lermontov sieht Rozanov seinen Vorldufer mit Blick auf die
Wertschiitzung des dgyptischen Kulturvorbilds.31 Vielfach zitiert er das Mdrchen
fiir Kinder (Skazka dlja detej) sowie das Epos Ddmon (Demon), das Lermontoy
zwar Ostliche Erzdhlung (Vostoénaja povest’) untertitelt, dessen Handlungsort er
von Spanien jedoch in den Kaukasus, keineswegs aber nach Agypten verlegt hat.
Das Gebet (Molitva) liest Rozanov als ,eine umfassende Skizze J&gyptens“
(,momunei ouepk Erumra“);32 Bs schliefie die in den Pyramiden und Mumien
verkdrperte freudige Erwartung eines ewigen Lebens ebenso ein wie die Gewil-
heit des Zugtiffs auf ein Flillhorn an Lebensfreude.

Vergleichsweise weniger stiitzt Rozanov sich bei seinem Nachweis der Pra-
senz der Vorstellungswelt des alten Orients in der russischen Kultur auf Pu3-
kin,33 dessen Abkunft und dessen Nachahmung des Korans (Podratanie Kora-
nu) ihin geecignete Ankniipfungspunkte hitten liefern konnen. Wiedetholt ver-
weist er zwar auf die Agyptischen Néchte (Egipetskie noti), nie aber in seinen
Agypten-Texten.24 Schon 1899 hat Rozanov den Zyklus Agyptische Néchte in
seinem Gedenkartikel A.S. Pulkin als Beleg fiir die ,Neigung” ihres Autors ,zu
Kontrasten (,,rarorenne x konrpacram™)?s gewertet: Der kleinliche Petersbur-
ger Carskij und der knauserige Improvisator stehen Kleopatra gegentiber, Ale-
xandrien hebt sich ab von der nichtlichen Stadt an der Newa. An anderer Stelle
nimmt er dert Zyklus nebst der Hauptmannstochter (Kapitanskaja dotkae) immer-

30 Gerade diese Fahigkeit Rozanovs bat D, Merezkovskij (1995, 413) gelobt,

31 Rozanov, ,Bgipet®, in: idem, Vo dvore jazyénikov, M. 1999, 347. Rozanov (,,0 drevneegi-
petskaoj krasote”, in: idem, 1999, 171} hat angesichts der Kritik an seiner Gleichsetzung von
Lermontov und semitischem Orient abgemildert statt von Ahnlichkeit von der ,Tendenz
zum Absteigen® (,renpesuuio K cxoxgenuio”) gesprochen. CF. zu Rozanovs Lermontov-
Bild und Dentung des Gedichtes ,Morskaja careyna“ (Die Meeresprinzessin). Verf, 2003,
Kap. 6.

32 Rozanov, ,Neito iz tumana ,obrazov’ i ,podobij*, in: idem 1995¢, 287-317, hier 289,

33 Rozanov (,Kul'tura i derevnjs®, in: idem 1999, 61) schiitzte Puskin 1899 mehr als Denker
denn als Kiinstler; 1897 wubBte er freilich noch nicht, iiber wen er mehr staunen sollte, itber
den Dichter oder den Denker (idem, ,Dva vida pravitel’stva®, in: idem 2000b, 149-161, hier
153). . _

34 Analog vermissen wir freilich Kleopatra in Rozanovs Agypten-Texten!

35 Rozanov, ,,A.S. Puskin®, in: idem 2000b, 19-40, hier 33. Ausnshmen; idem 1995¢, 354,
362, 381, 384.
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hin als Beleg flir das Nebeneinander von Heidentum und Christentum bej
Pugkin 36 _

Rozanovs Liebe zu Agypten steht im riumtlichen Kontext des Petersburger
,Erinnerungs-Bildes“37 an Altigypten sowie im zeitlichen Zusammenhang der
Asien-Begeisterung Nikolajs II. Der hatte in den Jahre 1890/91 Sibirien bereist
und Japan besucht, Zwar liegt das Nilland statt in Asien an dessen Nahtstelle mit
Afrika, doch vereint Rozanovs Faible das Nilland mit dem Nahen Orient und ent-
- spricht so dem Panasiatisius des Zaren in seiner Abwendung von Buropa.

1889 hatte Rozanovs Freund und Nestor B.N. Strachov (1889) seine Erinne-
rungen an eine zweimonatige Reise nach Konstantinopel und auf den Berg Athos
verdffentlicht. Darin teilt er mit, vom Wunsch beseelt, etwas anderes als immer-
fort Buropa zu sehen, habe er zuniéichst Agypten besuchen wollen. Diese Idee sei
aufgegeben worden, weil er fiirchiete, auch am Nil auBer auf altigyptische Uber-
reste wieder nur auf Buropa zu stoBen: auf die italienische Oper, auf Dampf-
schiffe und europiische Hotels. Als lebendige Gegenwart Asiens am Rande Eu-
ropas habe ihn dagegen Konstantinopel gelockt, und nur durch die geographische
Nahe des Berges Athos zur Kaiserstadt sei er dorthin gefithrt worden. Was Stra-
chov in der Wirklichkeit verstiumte, hat Rozanov auf dem Papier nachgeholt.

Der Philoseph V1. Solov’ev hatte 1876 seine dritte und letzte Begegnung mit
der Weltweisheit Sophia in der igyptischen Wiiste; 1896 kiindet sein Gedicht
Drei Begegnungen (Tri svidanija) vom mystischen Zusammentreffen in der Saha-
ra unweit Kairos. Er hat die Uberlegenheit des Judentums tiber das alte Agypten
am Beispiel von Moses” Auszug aus dem Land am Nil auf das Niederringen des
Didmonischen als Leitprinzip und damit auf den Abschied vom Heidentum ge-
griindet (Solov’ev 1993, 40). Gegen dieses Wertgefille von Paganitit und Chri-
stentum zieht Rozanov zu Felde. Ankniipfen konnte der Solov'ev-Kritiker an der
Auffassung des Religionsphilosophen, anders als dem die Selbstéindigkeit des
Menschen leugnenden Orient liege der dgyptischen Religion und Kultur die Idee
des ewigen Lebens zugrunde, 3% Daher hitten sie auch eine jede Aussthnung mit
dem Tod von der Hand gewiesen und eine ewige Natur als weibliches Prinzip
entworfen, in dem die Gottheit sich als ewige Wiedergeburt entfalte.

Rozanov hegt keinerlei wissenschafiliche Ambitionen im akademischen Sinne,
dies geht — wie bei seinem Verhilinis zum Judentum — schon aus dem Umstand
hervor, daB er keine Anstrengungen unternommen oder auch nur ernsthaft erwo-
gen hat, sich die altdgyptische Sprache anzueignen. Er verldBt sich auf seine Seh-,
Kombinations- und Deutungsfertigkeit sowie auf vorliegende Kompendien,3?

36 Rozanov, ,Zagadki Gogolja”, in: Russkoe slove, 12. Mirz 1909,
37 Cf. W.5t. Kissel 1999,
38 golov’ev 1901-1907, Bd. 111, 270-382; Solowjew 1953-1980, Bd. II, 222,

39 G.C.Ch, Maspero, Histoire ancienne des peuples de I' Orient classigue, (3) 1884; K.R. Lep-
sivs, Denkméiler aus Agypten und Athopien, 12 Bde, Berlin 1849-1860 (aufgefiihtt in Religi-
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mutzt Handbiicher, Kataloge, Atlanten und zog die Aisthesis — die In-Augen-
schein-Nahme von Bildern#0 — dem philologischen Studium Htteraler Dokumente,
der Sinnsuche in sprachlichen Texten grundsiitzlich vor. Rozanov hat es emeut
letztlich: anf Asthetik abgesehen, hier auf kulturell habitualisierte sinnliche Wahz-
nehmung von altigyptisch patiniertem Geschlecht und Gestirn, .

- Die #sthetische Wahmehmung erschépft sich fiir Rozanov nicht in #uBerer
sinnlicher Apperzeption, sondern schliet auch innere. Wahrnehmung, das Kor-
pergefiihl4! also, mit ein. Just den Verlust ,innerer Anschauung® (Bay-
TpedHee BosspeHue')4? die sich aus ,einer Familie wie aus dem Eden®
{,,ceMbH KaK spenma’’; ebda.) blutgemdB offenbare, beklagt der Agyptophile bei den
Européern. : '

Auch bei seiner Binstellung aufs Asthetische des Fremden scheint Rozanov
sich an Leont’ev orienfiert zu haben. Der hatte ihn 1891 im Brief vom 14, August
eindringlich auf die Asthetik von Natur und Geschichte verwiesen und die Asthe-
tik- (im BinkJang mit Nietzsche sowie mit Positionen in Dostoevskijs Prosa) als
geeigneten MaBstab aller Kulturentwicklung empfohlen; -

S cuMTAN0 9CTETHKY MEPHAOM, HAMMYUIMM NS MCTOPMW W XKHsHH, H00
OHO NPMIOKMMO KO BCEM BEKaM H KO BCEM MeECTHOCTAM. Mepuno mo-
NOXATENEHOH PEeNHFHH, HANPHMED, NPHIMKHEMO TONBKO K caMoMmy cebe
(mns criaceHus MHVMBANYANEHOA NyIM MoeH 3a IPOGOM, TPAHCHECHIEHTHBIA
Srou3M) ¥ BooGIIe K JIEOIHM, ACIOBEAYIOIMM TY Xe penurxio. [..] Me-
PHJIO YMCTO MOPAJIBHOE TOXKE He TOIMTCS, IPHAETCH NPEfATh IPOKISTHIG

- GONBITMHCTBO NOJNKOBOJIEE, IApeH, TIOMTHKOB K JIaKe XYNOXHAKOB [...].
3TO BO-IIEPBRIX. A BO-BTODBIX, ITHUECKOS MHPOBO3IDEHNE HEMIGEKHO ¥
Bcerpga KonefIeTca MeXIy NBYMHA PalHbIMP MOPAIMH. MOPaJibi) BHY-
TpeHEeH SopbOh! (HITH MOPAILEO CTPEMIICHIS) H MODAJbIO BHEILHETO pe-
synerara (Mopane ocymecTieHus). [..] B acTeTaueckoM ke mmpo-
BO33peHNA Bee BMecTumol.. M Bee peliium, W BOAKAs MOPaNb, JAXKE JIO
HEKOTOpOH cTeneHH H MOpank BHEHHerc pesynsTaTa. (Leont’ev 1993,
584f.)

Ja Zznetvordestva, 301 sowie in Rozanov 1899, 25). K.R. Lepsius, Das Totenbuch der
Agypter nach dem hiersglyphischen Papyrus in Turin, Berlin 1842 (aofgeflihrt in; Rozanoy,
»O drevneegipetskoj krasote”, in: idem 1999, 22), Cf. Rozanov 2000, 106; Karl Richard
Lepsius (1810-1884), Johann Adolf Emann (1854-1937) Agyptologe, Professor an’ der
Humboldt-Universitiit, Begriinder der philologischen Schule,

40 Obschon Rozanov kein Kunsthistoriker war, hat er dech eine Reihe von Rezensionen zu
wichtigen Erscheinungen der bildenden Kunst im Sammelband Rozanov, Sredi chudo¥nikov
{SPb. 1914; Neudruck M. 1994) vereinigt. Cf. die Einleitung von V.P. Sestakov (,,Vvede-
nie*, in: Rozanov, 1991c, 5-12} in den Teilnachdruck des Buches.

41 Cf. Starobinski 1987.

42 Rozanov, ,Zamedatel naja stat'ja", in: idem 1999, 246-254, hier 253.
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Ich halte die Asthetik fiir den MaBstab, der fiir die Geschichte und das Le-
ben am besten ist, denn er LiBt sich auf alle Jahrhunderte und alle Ortlich-
keiten anwenden. Der MaBstab der positiven Religion ist zum Beispiel nur
auf sich selbst anwendbar (zur Rettung meiner individuellen Seele jenseits
des Grabes, transzendentaler Egoismus) und tiberhaupt auf Menschen, die
ein und dieselbe Religion bekennen, [...] Der rein moralische MaBstab taugt
gleichfalls nicht, man miite dann die Mehrzahl der Heerfithrer, Zaren, Po-
litiker und sogar der Kiinstler der Verdammnis {iberantworten [...]. Dies
zum Ersten. Zum Zweiten aber schwankt die ethische Weltanschanung un-
ausweichlich und stindig zwischen zwei verschiedenen Moralen: der Moral
des inneren Kampfes (der Moral des Bestrebens) und der Moral des dule-
ren Resultates (der Moral der Verwirklichung). [...] In der asthetischen
Weltanschauung findet [dagegen] alles seinen Platz. Sowohl die Religion
als auch eine jede Moral, sogar bis zu einem gewissen Grade die Moral des
dufleren Resultates,

Anders als Leont’ev hat Rozanov das Asthetische mit dem Erotischen ver-
kniipft; das Verlieben ereigne sich durch die Wahrnehmung der Haut des Men-
schen, in der ,,zugleich das wichtigste Zentrum seines Lebens, eine der wenigen
JWurzeln des Lebens’, verborgen” (,,cKpRIT BMecTe BaXHEHIIUHA LEHTP XKUEIMH
ero, OFH W3 HEMHOIMX «KODHel x3nm»"; Rozanov 1995¢c, 20) sei. Wenngleich
die Haut in Rozanovs Sinnenwelt zun#chst haptische und olfaktorische?3 Wahr-
nehmung in Gang setzt, bezieht sich der Agyptenliebhaber hier vor allem auf den
Gesichtssinn: Br dominiert den Vorgang des Verliebens und korrespondiert (was
Agypten anlangt) mit der Dominanz der Wahmehmung bildlicher Erscheinungen.

Rozanov nimmt mit dem Vorrang pikturaler gegeniiber verbalen Artefakten
seit der Jahrhundertwende die mediale Dominantenwahl in jener zweiten Phase
der russischen Moderne vorweg,*4 die, hdufig ,Avantgarde’ genannt, nm 1912
eingetzt. Br verharrt zwar im Unterschied zu Kandinskij und Malevit, Gonfarova
und Lisickij im Wesentlichen bei mimetischer Bildkunst, doch zeigt die von ihm
50 geschiitzte dgyptische Kunst selber in der Omamentik Ankniipfungspunkte zur
abstrakten Malerei. Uberdies bietet der intermediale verbalpikiurale Konstrukti-
vismus Aleksej Citerins Beziige zur Emblematik,45 auf die auch Rozanovs Inter-
pretations- und Kemmentarkunst zu beziehen ist. Die Emblematik leitet sich ja
selber von der altigyptischen Hieroglyphen-Schrift her.46 Rozanov hat freilich

43 Cf. Rozanov, ,.Poslednie list'ja. 1916 god®, in: idem, 2000, 198,

44 7y dieser Schwellenzeit cf. Verf., Binleitung in: idem (Hg.), Russische Lfremru{: an der
Wende vom 19, zum 20, Jahrhundert, Amsterdam 1992, VIIf.; Ingold 2000. Zu_m Ubergang
vom #gyptischen Polytheismus zum jiidischen Monotheismus und den Spuren Agyptens jm
Judaismus cf. Assmann 1998,

45 OF, Verf. 1981.

46 A Henckel/A, Schiine, Emblematik, Stuttgart 1967,
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die 1822 von J.P, Champollion entzifferte Bilderschrift? bezeichnenderweise
ebenso ignoriert*® wie die Embleme, Beide stellen eine hochkonventionelle Be-
zichung her zwischen Bild und Bedeutung. Diesen kulturell sedimentierten Inter-
pretationsanweisungen hat Rozanov sich verweigert — wohl um selbst Deutungs-
macht zu gewinnen. Anders gesagt: Durch das Umgehen der semantisch domi-
nierten Deutungsregeln von Hieroglyphen und Emblemen gewann Rozanov die
Freiheit flir ausdrucksdominierte Deutungsakte, in denen er selber innovative
Kraft entfalten konnte. Auch diese Kontrafaktur war ein beachtlicher Akt kultu-
reller Modemisierung Rufilands, der freilich erneut die fiir Rozanov charakteristi-
sche Ambiguitit des Archaikers und Tnnovators zeigt: Der russische Agyptophile
greift dem medialen Dominanzenwechsel der Moderne vor, ohne sich spiter sel-
ber auf die entsprechenden Briiche von der mimetischen zur abstrakten Kunst zu
bezichen.4?

3, Die Resakralisierung der Zeit

»BCE HAPONG! — NeTH Nepe]l eIMUTAHAMA, 2 CIe-
AOBATELHO K BCH HCTOPAA — erHneTCKoe JHTA."
nvor den Agyptern sind alle Vdlker Kinder, und
folglich ist anch die ganze Geschichte ein Agypti-
sches Kind."

V. Rozanov, V mire nejasnogo i nerefennogo, M.
1995, 339,

Rozanov macht Hegels konsequente Historisierung der Zeit rilckgéingig, indem er
den Unterschied zwischen menschlichen Zielsetzungen (metae) und géitlichen
Bestimmungen (destionationes) einfiihrt, Letztere lege auch das Geschick der Na-
tionen fest. Der Mensch sei auf einem Holzweg, wenn er — individuell oder kol-
lektiv — einem selbstgesetzien Ziel zustrebe, ohne es in Einklang gebracht zu ha-
ben mit seiner gottlichen Bestimmung,

47 Die Relevanz der Hieroglyphen in dgyptischen bildlichen Darstellungen erhellt aus ,Juge-
ment du défunt par pesée de son coeur.® IV® sidcle avant J.C. (in: Cl. Larrieu, Musée du
Louvre, Bordeaux 1992), wo oberhalb der abgebildeten Figuren 33 Spalten mit Schriftzei-
chen gefiillt sind. Rozanov hat solche Abbildungen freilich konsequent vermieden. Er hat
anch eine Erklirung des vorgeblichen Fehlens #gyptischer namativer Texte gefunden: Wenn
sie schon alles mit Bildem erziihlt hiitten, weshalb sollten sie es mit Worten noch einmal er-
zifhlen? (Rozanov, ,,U nogi muZa®, idem 1995¢, 417-420, hier 418),

48 Wenige Verweise anf Hieroglyphen finden sich in Rozanov 2000, 227 und 2002, 309-311.

49 Es gibt nur eine Bemerkung in Sacharna aus dem Jahr 1913, in der er en passant auf die Pu-
turisten Bezug nimmt. Gegeniiber H. Spencers (1820-1903) Opus magnum System of Syn-
thetic Philosophy zitiert und lobt er ein futuristisches Zaum'-Gedicht, das er L'vov-Roga-
cesvkijs Aufsatz ,Simolisty i ich nasledie® {in: Sovremennik 1913, Nr. 6-7) enmimmt:
T pr-Tpr-Tpe/@py-ppy-¢ppy/Hiru-mra-ure/ Y1y-yry-yry” (Rozanov 1998, 16).
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Wie Nietzsches Freund und Gespriichspartner Franz Overbeck das moderne
westliche Christentum aufgrund seiner Institutionalisierung dem Urchristentum
als Dekadenz entgegensetzie, so hielt Rozanov der ,toten‘ verduBerlichten impe-
rialen Russisch-orthodexen Kirche seiner Zeit die Jebendige® innere Kirche
vor,30 Diese innere Kirche sah er in die konservative Schule der ,Buchstaben-
gliubigen’ und in jene schopferische Schule der ,Geisteskéimpfer‘ gegliedert, die
auf der Suche nach einer neven Heiligkeit sei. Thr hat er sich wohl auch selber zu-
geordnet. Fiir Rozanov, der auf eine Religionspsychologie oder gar eine religitse
Psychologic aus war, ging s statt um die ,,.Summa regulorum® um das ,, Typikon
der Rettung® (Rozanov 1859, 27), die Logik der Salvatio. Gerade sie schien ihm
den Grund der russischen Kirchenspaltung avszumachen.5! Und so feiert er am
Ausgang des 19. Jahrhunderts die Raskol’'niki als ,die letzten Glaubigen auf der
Erde”. Er schreibt die russische Geschichte (oder besser: die Geschichte Ruf3-
lands) erneut ein in einen eschatologischen Horizont. Und so ist es alles andere
als Zufall, daB Rozanov seinen Eréffnungsbeitrag des ersten Heftes ,,Aus bstli-
chen Motiven“, das in der Buchfassung den Titel Das Wiedergeboren werdende
Agypten (Vozro¥dajustijsia Egipef) trag, mit dem Beitrag ,.Die hchste Minute
der Geschichte" (,,Veli¥aj¥aja minuta istorii“y52 erdffnete.

Heiligkeit hat Rozanov gegeniiber der Giiltigkeit des Augenblicks als emphati-
sche ,.Ewigkeit” (,,Velnost’) eingefiihrt. Er tibertrug den jildisch-christlichen Be-
griff gottlicher Dauer dabei auf altiigyptische Ausdrucks- und Denkformen, Dazu
fiihlte er sich berechtigt, weil seiner Ansicht nach das altdgyptische Denken im
jlidischen — wenn auch durch die Mythe vom Siindenfall wesentlich reduziert —
iiberlebt hatie. Und so bildete er durch Verkntipfung von zeitlich notwendig be-
grenzten Altersphasen mit dem Pridikat ,,ewig” Oxymora. Entscheidend ist dabei
der Aunsfall der Mittelperiode des reifen Mannes- oder Frauenalters, Die ontoge-
netische Altersfolge Kindheit — Alter wird zudem im phylegenetischen Bezug des
,spéten’ Buropa aufs ,frithe’ Agypten folgenreich umgekehrt:

Beynag crapocTh Ewiges Alter
Beunoe getcTBO Ewige Kindheit.
B ocHOBE X6 Im Grunde aber
Beunan moGors, Ewige Licbe.
H ewte rny6xe B OCHOBE Und noch tiefer im Grunde
Beunas xusHe. 33 Ewiges Leben.

Zu dieser Inversion paBite Rozanovs umgekehrie Vision des Schépfungsprozes-
ses: ,,Und es ward Abend und es ward Morgen...

50 Cf, zu Rozanovs Geschichtsbegriff Verf. 2002,

51 Hierher rithri Rozanovs Sympathie flir die russischen Sekten.
52-Rozanov 2002, 8-19.

53 Roganov, ,Pered zovem smerti”, in: idem, 2002, 264-270, hier 270.
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Wihrend Vijateslav Ivanov die Harmonisierung von Christentum und antikem
Griechentum betrieb, indem er Christus mit Nietzsches Dionysos in eins setzte,
identifizierte Rozanov Jesus mit Freuds Odipus: Der christliche Gottessohn habe
sich gegen den jlidischen Gottvater empdit und dessen geschlechtliche jlidische
Welt durch eine asexuelle Christenheit ersetzen wollen. Als Gotteskind ist Roza-
nov hinwieder Jesu. Bruder, macht er ihm die Rolle des Messias streitig!

Rozanov scherte sich anders als die bekannten, vor allem auf das Gemein-
schaftsleben zielenden Utopien, um Pragen der — in seinem Fall aliigyptischen —
Sozialverfassung keinen Deut. Die kuliurellen Werte und Hierarchien sah er vil-
lig losgeltst von gesellschaftlichen Strukturen, 34 Im Grunde hatte er, der in Ruf-
land dem Adel mit groBter Reserve begegnete, indes die religitse Ideologie der
altdgyptischen Oberschicht im Auge. Rozanov wandelte dabei zugleich in den
Spuren der spitromantischen Viélkerpsycholegie: Br las Bilddokumente der alt-
Hgyptischen Aristokratie3S als vermeintliche Zeugnisse einer Volkskultur am Nil,

Rezanovs Arbeit an der altéigyptischen Kultur ist Teil einer inversen Geistes-
geschichte, die statt vom Fortschritt vom Niedergang der Kultur erziihlt. Sie steht
imi RuBland der Jahrhundertwende und des frithen 20. Jahrhunderts neben der
Kunst- und Kulturgeschichte Florenskijs, die Entwicklungen der Nenzeit — den
Sieg der Perspektivkunst® und die Entfaltung einer breiten Instrumentalmusik —
gleichfalls als Dekadenz wertete. Und sie hat ihre Parallele in der Umkehrung der
Werthierarchie zwischen Glauben und Wissen in der Philosophie Lev Sestovs.57

Rozanovs historische Inversion steht im Einklang mit dem Vorrang des Mit-
telalters gegentiber der Neuzeit bei Gogol’. Darin, dad sie das Ergebnis der Uni-
versalgeschichte umkehren und eine stimmige Welt im Diesseits behaupten will,
bildet sie eine Parallele zu Fedorovs Gemeinsamer Tat (Ob¥éee delo), Wo Fedo-
rov aber fordert, avancierte biologische und chemische Verfahren zu nutzen, um
den Tod zu besiegen und die Toten zu neuem Leben zu erwecken, wo er die mo-
derne Naturwissenschaft zur innerweltlichen Erftillung des Heilsversprechens der
Eschatologie durch bessernde Eingriffe in die Natur bemiiht, zielt Rozanov auf die
Heimkehr des Menschen in den natilrlichen Zustand des Ursprungs,38

54 Diese Isoliertheit der Betrachtung nur des Ich hat D. Merezkovskij (1995, 416) auch an Ro-
zanovs Bild des Christentums moniert.

35 In Kinder der Sonne (Rozanov, ,,Deti solnca', in: idem 1903k, 484-516, hier 501) gebraucht
er das Metkmal des Aristokratischen eher als sthetische denn als soziale Kennzeichnung,
Die Pharacnen hielt Rozanov (2001, 326) nach Inangenscheinnahme der Musmie Sesosiris’
X in Miinchen (infolge seiner Nekrophobie) fiir unansehnlich und empfahl ihre Riickbestat-
tung.

36 Die Perspektivkunst lehnte Plorenskij gegeniiber der Tkonenmalerei als Illusionskunst ab, die
Instrumentalmusik kritisierte er als Verdriingung der ihr iiberlegenen Vokalmusik.

57 Zur Dekadenz als Frithphase des Symbolismus cf. Smimov 1972, 284f.

58 Rozanov (1994a, 99) fragt sich allerdings 1915, ob aus der Furcht vor dem Tod nicht die
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Anders als Rousseaun freilich bezieht sich Rozanov beim Appell, zur Natur zu-
riickzukehren, ausdriicklich auf das Dasein im Paradies des Alten Testaments vor
dem Stindenfall und iiber dieses hinaus auf die altigyptische Kultur,3? da sie sol-
che paradiesischen Verhiltnisse seiner Anschauung gemif bewahrt und das Bild
des Paradieses dem Judentum geschenkt habe. Es scheint Rozanov, der Mensch
brauche sich lediglich zu solcher Umkehr zu entscheiden, und schon lebe er (wie-
der) im Garten Eden.5¢ Er entdeckt durch Altigypten die Natur in einem anderen
Sinne als sie die rossischen Romantiker importiert hatten, Eher schon vertrigt sich
seine Naturverehrong mit dem zugleich wissenschaftlichen und religitisen Natur-
verstindnis eines Lomonosov, das sich in Gedichten wie Abendliche Betrach-
tung... (Veéernee razmyslenie...) niedergeschlagen hatte.

Ganz im Geiste der Romantik erscheint Rozanov die Frithkultur als der au-
thentische Beginn, der in den folgenden Phasen verspielt worden ist. Im Sinne
des europdischen Orientalismus entwirft er den Hgyptischen Nahen Osten als er-
sehntes Gegenbild zum abgelehnten, hier Ruffland einschlieSenden Westen. Nur
behauptet erS! gegen allen traditionellen Orientalismus die Eigenart des Ostens als
Vorbild fiir alle kiinftige Entwicklung Buropas!

Abwesenheit des Todes folge, weil es infolge des Todes ja nichis melr gebe, was die To-
‘desangst auslése. Rozanov vollzieht so pgleichsam einen logischen AusschluB des Todes.
Eine frithe Hochschitzung Agyptens findet sich ibrigens im Prolog zu Skovorodas Schrift
Narkissos.

59 Rozanav (1995¢, 275, 413; 1599, 115, 132, 386) hat sich in seinen Agyptenschriften nur
ausnahmsweise auf Ronsseau berofen und ihm erst 1906 anliBlich des Genfbesuchs in einem
Die Religuien Kalvins {Peaurxeuy Kaseune) tiberschriebenen Artikel eine liingere Passage
sowie 1912 (1995b, 569-575) cinen Gedenkaufsatz pewidmet, Im erstgenannten Beitrag
filhrt Rozanov die Franzdsische Revolution ganz allgemein auf Rouwsseau und ihre Forde-
nmgen liberté, égalité, fratemits” auf dessen Naturbegriff zurlick. Rozanovs Agyptomanie
paBt zur slavophilen Klassik-Kxitik (cf. Peskov 1998, 857),

60 Djeser Emtscheidung eignet freilich etwas Relipitises, das wie die luthersche Glaubensent-

scheidung ,sola fide® peartet ist.

Am Beginn des programmatischen Aufsatzes LUber die altigyptische Schénheit (,0 dre-

yneegipetskoj krasote®, in: Rozanoy 1999, 15-46, hier 15) zitiert er zustimmend die Passage

aus dex ersten Szene von Griboedovs Verstand schafft Leiden (Tope om yma) mit der Ableh-

nung des franzbsischen Vorbilds filr ,Moden" (,,mody"), ,,Autoren und Musen" {,avtory i

muzy'“).

6

—
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4, Kopf- und Seelenreise zum Nil mit emblematischem Kommentar

wHO HEKOTZIa rpeKy B PUMISHE MEHS HE NpPUTATH-
BaTy, 8 eRped TPHTATHRANH JHIML BPeMEHHO, —
I XAK 5 MOTOM JIOTANANCH, OHH ITPHTATHEANH MEH:
OTCBETOM, Kakolf Ha HEX yman or Eramra. Ko-
pesn Beero Eruner,™

wDoch nie haben die Griechen nad Rémer mich an-
gezogen, und die Juden haben mich nur eine Zeit-
lang angezogen, und — wie ich dann herausbekam,
haben sie mich nur kraft des Abglanzes angezogen,
der von Agypten auf sie fiel

Rozancy (1995¢, 339), Aus dstlichen Motiven,

Im Jahr 1916 verSffentlichte Rozanov unter anderen Ausschnitien Aus einem
Buch, das niemals herausgegeben werden wird (Iz knigi, kotoraja nikogda ne bu-

det izdana) folgendes Fragment:

Erunranky, npoBoxag B CepaneyM HOBOro Anuca, 3arisaisiBaig B Inasza
IoHOIAM | HaneBamm k3 Toncroro:

YaHaeM KCHell peTuBbix

110 TAKHM-TO HX TABPAM....
IOHOLLEH BIFOGNSHHDIX

Y3HacM IO HX Ijiasam,

TyT BCTPETHI HX IMbSHEIH KamGus:
— W3 Tonecroro?! sanpenrero! Cearefimm CHEomoM!

M npomsui Atmca.$2

Agypterinnen, die einen nenen Apis ins Serapeum begleiteten, blickten in
die Augen eines Jiinglings und begannen, von Tolstoj zu singen:

Wir erkennen feurige Pferde

an bestimmten Brandmalen..,

verliebte Jinglinge

erkennen wir an ihren Augen,
Da begegnete ihnen der betrunkene Kambiz:
»Aus Tolstoj?! das ist verboten! Vom Allerheiligsten Synod!”

Und er durchbohrte den Apis.

Dieser fiktive Dialog verlagert den Ausschlufl Lev Tolstojs durch den Heiligen
Synod avs der Orthodoxen Kirche in die Kultur des alten Agypten: Rozanovs
Rede vom Land am Nil war ganz aufs Rufland seiner Zeit bezogen. Agypten hat-
te den Reiz des villig Anderen, ohne es — wie das Judentum — der Gefahr realer

62 Rozanov, ,Iz knigi, kotoraja nikogda ne budet jzdana®, in: idem 1996b, 635-637, hier 635.
Rozmov (1992b, 71} legte sich das Pseudonym , Apis® fiir Bem‘agc in Novee Vremja 2,
seit er dem Zauber ,Agyptens' erlegen war,
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Begegnung avszuliefern.5? Apypten bestand wie die Leselinder seiner Kind-
heit® vor allem auf dem Papier, besser noch: auf dem Papyros, im Kopf und in
der Seele.

Die Aggression zielt im Zitat panz auf die zeitgenissische russische klerikale
Institution, die Schonheit liegt ausschlieBlich auf Seiten des alten Agypten. Solche
siuberliche Trenmung der Vorziige und Nachteile von Kulturen ist, wie Rozanov
an der rassischen Kultur in jhrem Verhiltnis zu Judentum und Deutschland
schmerzlich und selbstwiderspriichlich erfuhir, leichter in der Vorstellung und auf
dem Papier durchzuhalten als in der Wirklichkeit,

Die Agypterinnen ind Agypter Rozanovs, die herrschaftsfreien Situationen, in
die er sie stellt, um ihre Ndhe zur Natur — und das heiBt zu Geschlecht und Kos-
mos -- vorzufiihren, sind Kopf- und Herzgeburten. Die Obeliske, die gemeinhin
in den Kontext Hgyptischer vnd babylonisch-assyrischer Sonnenkulte gestellt
werden, versetzt Rozanov aufgmind von als ,,Analogien” angefiihirten Zitaten aus
der Offenbarung des Johannes (XXI, 10-11, 22-27) und aus dem Propheten He-
sekiel (XXVIII, 11-16), mit Hilfe von Passagen aus Gedichten ven Lermontov
(Spor — Streit; Demon — Der Ddmon), ans Shakespeares The Merchant of Venice
und N.V. Kukol'niks Drama First Daniil Vasil’evit Cholmskij (Knjaz' Daniil
Vasil'evic Cholmskijy sowie mit Verweis auf seine geschliffene Oberfliche und
die pyramidale Spitze als phallisch in den Himmel weisenden ,,auflergewdhnlich
riesigen Kristall (,,upessbIyaiiio orpomssiil Kpucrawn s in den Zusammen-
hang von Edelsteinen, die dem Ruhm Gottes dienten.66

Indem Rozanov sich weitgehend auf reproduktive Abbildungen (picturae) als
Bezugsgegenstinde beschrinkt, die er mit aus der Literatur iibernommenen oder
aber erfundenen Titeln (inscriptiones) versieht und sprachlich kommentiert (sub-
scriptiones), hat er ein intermediales Modell entworfen, das an die dreigliedrige
Emblematik des europiischen und daher auch des russischen Barockzeitalters an-
schlieBt.67 Zugleich aber sind damit — hierin von der emblematischen, anf die
Uberlieferung von Exempla angelegten Text-Bild-Strategie abweichend — seiner
Imagination Tiir und Tor getffnet. Rozanov zielt nicht so sehr auf Einzelbeispiele

63 Dies erkliirt, weshalb Rozanov keinen Versuch unternommen hat, Agypten zu besuchen. Br
schiitzte sich selber vor dem Risiko der Enttiuschung.

64 Die russische UThersetzung eines Buches des dentschen Pidagogen August Wilhelm Grube
hat das Xind Rozanov eigenem Bekunden gemiifl viele Jahre lang als einziges Buch begleij-
1et.

65 Rozanov, ,,0 drevneegipetskich obeliskach®, in: idem 1999, 10-14, hier 12.

66 Rozanov hat diesen Artikel, der am Schlufl das Kaschieren des Reichtums in der Gegenwart
riigt, delikaterweise urspriinglich in der Literaturbeilage der Handels-und-Industrie-Zeitung
(Torgovo-promylennaja gazeta, 21. Miirz 1899) verdffentlichL.

67 Den Riickgriff auf die Emblematik zeigen Belyjs Titel Emblematika smysia (Emblematik des
Sinns, hier cher metaphorisch) und die emblematischen Bildzitate in P. Florenskij 1914,
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wie auf ein globales Exemplum, das er vorzufinden behauptet, in der Tat aber sel-
ber konstruiert: auf das Beispiel einer positiven Leib-Geist-Verbindung, die im
kosmischen Geschehen des Somnenumlaufs und in den anthropologischen Vor-
gingen von Zeugung und Geburt ihre verkntipfien Kerne hiat. Dabei geht es — zu-
mindest vordergriindig — um die Unsterblichkeit des Menschen durch leibliche
Reproduktion sowie um die zyklische Stabilitdt des kosmischen Geschehens, Die
Analogie zu Nietzsches ,ewiger Wiederkehr des Gleichen*® ist zwar nicht von der
Hand zu weisen, doch zielt Rozanov auf ein ganz anderes Bild von der Welt, weil
alles in ihr der Unshnlichkeit mit sich selber und damit der Innovation unterwor-
fen ist. Wo Nietzsches ,ewige Wiederkehr® im Perennieren noch stets ein - frei-
lich in die Natur projiziertes — Moment des Klassischen wahrt, preist Rozanov bei
aller Bestindigkeit der Tiefenstruktur die stetige Inncvation der Oberfliche.
Nietzsches pegensatzhaltigem Verweis auf die polare, gernessen apollinische und
unermeBlich dionysische Welt der Griechen stellt er die: Asymmctne der Natur
tind ihre Wahrung in der Kultur der alten Agypter gegeniiber:

Mup aCHMMBTpH‘IeH; upasmmno paccTaBIeHHLIX KOJOHH, PABHEIX MPOMe-
XYTKOB MEXKJIY TOUKAaMU W JIMHUSMH, NOBTOPSIOMAXCH IBMKSHAN HIH
MAPaJIENbHBLX —~ HET B HEM; BCC PACXO[ATCs, MW CXONTCH; HIYTO HU Ha
g0 He OOX0MKe; BCe BeyHo HOBOe, Mup ecTh NHIHOCTDL, HE‘: COXPaHAI0-
Last BEPHOCTH ce6e HA B OJHOH TOYKE ¥ HH B QY MUEyTY,§8

Die Welt ist asymmetrisch; regelmiBig aufgestellte Siulen, gleiche Abs-
tinde zwischen Punkten und Linien, sich wiederholende Bewegungen oder
Parallelen, gibt es in ihr nicht; alles strebt auseinander oder Zusammen,;
nichts ist nichts #bnlich; alles ist ewig neu. Die Welt ist eine Person, die
sich selber nicht die Treue hilt, in keinem Punkt und in keiner Minute.

Die Asymmetrie in Seclenzustinde iibersetzend, ist ,Sich-Nicht-Die-Treue-
Halten* zugleich eine Selbstcharakterisierung Rozanovs, der in verschiedenen
Zeitungen und Journalen unterschiedliche Positionen zum Besten gab. Dieser ge-
miB der Ethik der Zeit verwerfliche, Rozanov auch zum Vorwurf gemachte (Stru-
ve 1911) Habitus wird hier #sthetisch gerechtfertigt. Das Erwirken von Unsterb-
lichkeit durch kolturelle THtigkeit bleibt dagegen im Hintergrund und 148t sich in
der Regel allenfalls kraft der Ausfaitung von Andeutungen auf die altigyptischen
Kiinstler und den.ihnen kongenialen Kommentator Rozanov selber bezichen.

Den Zusammenhang von Welterschaffung, Zeugen und Herstellen des Asthe-
tischen suggeriert Rozanovs Verkniipfung der Leichtigkeit, Luftigkeit von Bildern
und Skulpturen mit dem (unterschwellig sexuell konnotierten) Vermdgen zu flie-
gen: Die Cherubimie seien in Agypten stets mit Fliigeln abgebildet. An die Stelle
des minnlichen Pegasos griechischer Provenienz treten flugféhige weibliche

68 Razanov, ;Zanimatel’nyj veder®, in: idem 1995d, 187-193, hier 192.
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Wichter, die zugleich das andere Geschlecht dokumentieren. Thre Fliigel seien im
Unterschied zu den Darstellungen christlicher Engel zutreffend dort am Korper
befestigt, wo die sexuelle Aktivitiit ihren Ausgang nehme; am Kopf,69

Ein besonderes Beispiel emblematischer Verfahrensweise, die eine graphische
Abbildung mit zwei Texttypen verkniipft, bildet das dem zweiten Band des Sam-
melbandes Die Familienfrage in Rufland (Semejnyj vopros v Rossii) als ,,An-
hang" (,,prilo¥enie’) beigefligte Prosastiick Die Kinder der Sonne (Deti solnca).
Dieses auf mehr als dreilig Seiten Prosa entfaltete Emblem enthiilt auBer der Ein-
leitung mit einem Langzitat aus einem von Rozanov durch Klammereinfiigungen
polemisch kommentierten Artikel N.A. Zaozerskijs iiber das russische Schei-
dungsrecht den ausfiihrlichen, mit Anfithrungszeichen als Zitat gekennzeichneten
Abdruck von Dostoevskijs Traums eines ldcherlichen Menschen (Son sme¥nogo
Eeloveka), 21 Reproduktionen ligyptischer Graphiken sowie einen in 15 Fufinoten
plazierten detaillierten (nicht selten seitenlangen) Kommmentar, der zwischen dem
fiktiven Text aus Dostoevskijs Tagebuch eines Schriftstellers und den Abbildun-
gen einen Sinnzusammenhang herstellt.70

Die beschriebene Verfahrensweise ist in der russischen Literatur ohne Bei-
spiel. Dostoevskijs Erzdhlung, die wie auch die fibrigen Texte des Schriftstellers
keinerlei Hinweis auf Agypten enthélt,”! wird wie die Inscriptio eines komple-
xen, aus der Bildreihe einer Serie von Picturae zusammengesetzten Emblems be-
handelt, das durch den Kommentar eine Subscriptio erhilt. Die zugleich hoch-
gradig intermediale und intertextuelle Gattung verweist mit den hier erstmalig ver-
sammelten und in den weitgehend kontinuierlich-linearen Zitattext montageartig
eingesetzten Bildzitaten sowie den stets aufs Neue abgebrochenen, d.h. diskonti-
nuierlichen Kommentarstiicken von unterschiedlicher Linge zugleich auf die Pro-
sa Dostoevskijs des 19. Jahrhunderts und auf die altfigyptische Bildtradition
mehrerer Jahrhunderte vor Christi Geburt. Der Verfasser erweckt den Eindruck,
Dostoevskij habe unwissentlich, gleichsam intuitiv die vor dem Siindenfall liegen-
de paradiesische Welt des alten Agypten geschildert, als er den fiktiven li-
cherlichen Menschen® seinen Traum erzihlen lieB. Daher fungieren die Hgypti-
schen Abbildungen kraft Rozanovs Montage als Ilustrationen zn Dostoevskijs
Erzéhlungen. Daf es sich hier in der Tat um das Verfahren der Montage handelt,
erhellt aus dem Umstand, daf die Zuordnung von Picturae und Inscriptio beiden

69 Rozanov wiire insofern auch der ,europiischen Flugdichtung® {F.Ph. Ingold, Literatur und
Aviatik, Europdische Flugdichtung 1909-1927, Basel/Stuttgart 1978} hinzuzurechnen.

70 Analog verknlipft Rozanov (,Demon Lermontova v okmZenii drevnich mifov", in: idem
1999, 187-196, hier 187f) kraft seiner eigenen Deutung Claude Lorrains (Gellée, 1600-
1682) Bild Acis et Galatea (Dresdner Bildergalerie) mit der Erzihlung von Versilovs Traum
in Dostoevskijs Roman Der fiingling (Podrostok).

71 Darauf sowie auf den vermutlichen Mangel an Kenntnissen Dostoevskijs Giber Agypten weist
Rozanov (,,Deti sclnca®, in: idem 1903b, 484-516, hier 491) ausdriicklich hin.
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einen je neuen Sinn verleiht, Sie prisentieren die fiber Jahrtausende wihrende
Realitiit des Paradieses und die Sehnsucht des Menschen nach dem Garten Eden,
die beide in der Anerkennung von kosmischer und biologischer Natur ihre Erfiil-
lung finden. Dostoevskijs utopischer Text wird in eine historische Erzéhlung iiber
das #gyptische Altertum verschoben, und die Relikte der altigyptischen Kultur
werden im Gegenzug in die interpretative Gegenwart des Arrangeurs versetzt,”2
Rozanov (1903b, 501, 513) stellt fiir den paradiesischen Zustand #sthetische Ka-
tegorien wie ,,Grazie” (,gracija®) in den Mittelpunkt, fiir den Zustand nach dem
Siindenfall dagegen ethische Kategorien wie ,Bifersucht und ,,Scham® {,rev-
nost™, ,styd“).73 Sein Krebsgang zuriick vollzieht so den Umschlag von der
Dominanz der Ethik zu jener der Asthetik an der Wende vom 19, zum 20. Jahr-
hundert mit. .

Aufschliisse bieten Rozanov (1903b, 496, 498) der Entwurf eines Wegs der
Fainilie via Zeugung und Geburt vom Geschlecht zu den Sternen und die Veran-
kerung des ,,Baums des Lebens” (.dreva Zizni“} in der altdgyptischen Kultur,
Damit wird das Paradies der Genesis nach Altdgypten verlagert, zugleich aber die
Ambivalenz von ,Baum des Lebens® und ,Baum der Erkenntnis® im Siindenfall
auf den erstgenannten beschrinkt und so in positive Einwertigkeit zuriick-
gefiihrt.74 Die Einsicht in den Zusammenhang von Kosmos und Geschlecht, von
Religion und Asthetik ist so dem Ambivalenzverdikt des Siindenfalls entzogen.

Am Beispiel von Astarte, der phdnizischen Gottin von Fruchtbarkeit, Mutter-
schaft und Liebe, zeigt Rozanov {1995¢, 270), daB die Sonne in der Archaik nicht
oben, nicht iiber den Menschen stehe, sondern gleich hoch, in Augenhéhe mit
ihnen. Es gehe zudem um eine lebendige, cine ,,atmende Sonne' {,,dy¥uséee
solnce*),75 deren Strahlen in die Seele driingten, die alles in Bewegung versetze
wie in Ale$a Karamazovs Traum von der Hochzeit zu Kana.76 Nicht anders als
den Traum eines ldcherlichen Menschen deutet Rozanov das Traumgesicht Ale-
$as durchgéingig als (unbewubte) Reverenz Dostoevskijs an den ,,Kult der Astar-
te”. Die bildliche altdgyptische Darstellung des Emporsteigens eines Menschen
- aus einer Blume ,liest’ Rozanov als Geburt des Menschen aus der Flora und za-

72 Ahnliche Text-Bild-Konstellationen finden sich {als Plan) in Rozanovs (2000, 85, 99) Apo-
kalypse unserer Zeit (Apokalipsis nafego vremeni).

73 Die einzige sthische GroRe ist hier negativ: ,,Unschuld™ (,,nevinnyj Rozanov®, 1903b, 506).

74 Rozanov ersetzt die europiische Opposition von alitestamentlichem und griechischem Mo-
dell der Kulturentstehung durch eine Reduktion des jildischen Entwurfs auf die biclogische
Hilfte.

75 Rozanov, ChoroSo li znaete ,Kakogo Vy ducha?®, in: idem 1995¢c, 261-279, hier 270; f.
zum symbolistischen Sonnen-Motiv Hansen-Live 1998, 17241,

76 Wenn Rozanov hier den ,,Wein der neuen Freude® als Symbal der chaldsischen Gottheit auf:
faBt, tibersieht er, daB ,Evangelium* Frohe Botschaft bedeutet und damit auch der Bezug
aufs Christentum relevant ist,



Die Resakralisierung der Welt in Rozanovs ﬁgyptenmy!hos 117

gleich als Negation des Darwinschen Entwurfs der Abstammung des Menschen,
Und auch den Traum Svidrigajlovs in Dostoevskijs Roman Schuld und Sithne /
Verbrechen und Strafe (Prestuplenie [ nakazanie) deutet er als vom Autor durch-
aus nicht beabsichtigte Darstellung dieser kultischen Welt.

Mit einer fiir den Bepinn des 20. Jahrhunderts unerhérten Herabsetzung der
Stereotype autonomer Autorschaft und der Historizitit des Schreibens erklitt er,
daf ,.ein unendliches Altertum, das aber auch jetzt lebendig ist* (,,6eckonexnan
ApeBHOCTDL, HO JKHBYINas u cefiuac™) ,,befohlen hat, etwas zu schreiben, das am
Basisrelief eines dgyptischen Tempels abgebildet zu sehen, uns nicht verwunder-
te* (,,JoBeseNa HAIIMCATS TAKOE, YTO MbI HE YIMBHAKCE Gk, YRMIH W300PLKEH-
HbM Ha Gapenbedhe KAKOTO-HRGYNE erumeTckoro xpama [...]%, Rozanov 1995c,
273). Dostoevskij sei gerade deshalb Mystiker, weil ihm nicht bewufit war, war-
um und wie er das Zentrum des universalen Atmens benennen solle {(weshalb er
es mit Blumen und dem Pfingsttag umgeben habe) und wovon, von welchen uni-
versalen Strahlen es den Mittelpunkt bilde: von Sonne und Same.

Wenn Rozanov feststeilt, Lermontovs Gedicht Kogda volnuetsja Zeltejuiéaja
niva (Wenn die gelbwerdende Flur in Bewegung gerdt) enthiille dieses Zentrum
als Gott, verwendet er den einen cedierten Text zur Hermeneuse des anderen,
Und so zieht er’7 einen lingeren Auszug aus dem Propheten Hesekiel (XVI,1-
19) heran, um die Héherwertigkeit des Blutes gegeniiber dem Geist zu belegen.
Er liest diese Passage als entfaltete Fignr ,pars pro toto®, in der Gott sich dem als
Jungfrau verkdrperten Volk Israel mitteilt. Die Figur der Kopulation Gottes mit
seinem Volk bleibt implizit, ausdriicklich aber fragt Rozanov nach dem ,,Gesetz
der Vorstellung” {,,zakon voobraZenija“, 278), dem gem#} das Gott Angehorende
mit den Einzelheiten kommuniziert. Wo, lautet die Frage, Bigen nach unserer Den-
kungsweise die Briicken? Hier sieht er das von Moses verhingte Abbildungs-
verbot verletzt und die Weiblichkeit des jiidischen Volkes enthiillt.

Andere (unmittelbare?) Weisen der Aneignung des Objektes durch das Sub-
jekt, ndralich durch ,,Betasten und Riechen® {,,osjazanic i obojanie®, 1903b, 491),
haptische und olfaktorische sinnliche Wahmehmungen, seien ,tiefer” (,glubZe“)
und sakral: ,,Bs bilden sich Strdme zwischen Objekt und Subjekt, das ist der
Grund, weshalb die Natur zo horen ist, wenn man sich (lauschend) zv Boden ge-
worfen hat, wihrend man ihren Puls mit dem Auge nicht wahrnimmt.* (,,O6pasy-
IOTCS TOKM MEXJY OGBEKTOM U CYOBEKTOM, BOT TIOUEMY TIPHPOTY MOXHO Cly-
wath, NpUnas (OCA3ATENbHO) K HEW YXOM, a I7a30M €% DyJhca He CXBaTH®,
491). Hier sprudelt die mystische Quelle von Rozanovs Agyptomanie. Sie gipfelt
in der Gleichsetzung von weiblichem Geschlecht und der Géttin Isis.”®

77 Rozanov, Choro¥e li znaete ,.Kakogo Vy ducha?®, in; idem 1995c, 261-279, hier 278.
78 Dic Verbindung zu E.P. Blavatskaja (Razoblatennaja Fzida, 1876/77) ist ungeklirt.
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Auf analoge Weise hat Rozanov in dem Kapitel Aus grauem Altertum (17 se-
dof drevnosti) seines Fragment gebliebenen Bandes Auws dstlichen Motiven (Iz
vostoénych motivov) die Reproduktion altigyptischer Bilder mit dem Zitat der
Beschreibung des jlidischen Sabbat aus dem Buch von N. Pereferkovid?? beglei-
tet. Wesentlich ist die Konstellation von in Apis und #gyptischer Stierabbildung
verkdrperter Virilitét mit der Darstellung ,,von Engeln“ ([sicl] ,angelami*) be-
schiitzter Mutterschaft auf der einen Seite®0 mit kommentiertem ausfiihrlichem
Zitat iiber den jiidischen Feiertag auf der anderen: Im Sabbat klinge der ihn fei-
ernde Jude in einen viertausendjiihrigen Rhythmus ein, lebe er im Puls der jiidi-
schen Gemeinschaft. Im AnschluB versteigt sich Rozanov (2000, 401) zur rassi-
stischen Opposition von dem Leben zugewandten Semiten und aof den Tod, auf
»Weltschmerz” eingestellten Ariern. Freilich zihlt der Sprecher dieser Einsicht
biologisch zur Rasse der negativ bewerteten Todessehnslichtler!

5. Heidnischer Stier, christliches Wunder: das neue phallische Heilige

»Der fromme Wunsch der Alten war die Heilig-
keit, der fromme Wunsch der Neuen ist die Leib-
haftigkeit.”

M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, 598,

Rozanov tbertrigt die in Buropa mediterrane Mythe des Stiers in den Nordosten.
Dabei falit er den Bullen als Wille im Sinne Schopenhauers und Nietzsches: Der
Stier ,wolle‘ und die Welt ,wolle'. Die Prau sehne sich bestimmungsgemiB (1)
danach, daB ihr fremder Wille aufgezwungen, daB ihr Gewalt angetan werde (Ro-
zanov 2000, 235). Wenn er den Gott Osiris als Verkétperung des minnlichen
Geschlechtes (148) entwirft, verkuppelt er Stirners Heiligkeit und Leibhaftigkeit.

Rozanov suchte das alles verbindende Element des Geschlechts wissenschaft-
lich, ja naturwissenschaftlich zu belegen. Wie die russische Avantgarde fand er
das neue Zentrum in der Visualitét, ,,Das Spektrum des Geschlechts* dberschrieb
er eine seiner Miniaturen vom Juli 1917, und er erhob darin Anspruch auf eine
Physikosexologie: Wenn die Sonne weiBes Licht aussende, bilde das Strahlen-
spektrum selber das Geschlechi. Diese Analogie zehrt von der Ambiguitit des
Licht und Erde bedeutenden Ausdrucks ,svet”: ,,Und was einfach ist: Diese Son-
ne ist der gewaltige Stier des Universums, der seinen Samen wie auch ,unser(e)-
weiBe(s)-Lichi/Erde* ergiefit (,, uT0 OpoCTO — 3TO CONHIE €CTh BETHKHE Obik
BCEIIGHHOIH, JLIOIIMI CEMSt CBOE KAK H «Haul-Gen-cpeT»™) 81

79 N. Pereferkovié, Talmud, ego istorija i soderianie, SPb. 1897, 122-124.
80 Rozanov, ,.Iz vosto¥nych metivov®, in: idem 1995¢, 400,
81 Rozanov, ,,Spektr svata®, in: idem, 20002, 284, hier 285.
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Gegen Tolstojs Christentum-Kritik, die in der vom Peositivismus eingegebenen
Zurlickweisung des Wunders gipfelt, nimmt Rozanov in seinen Garten des Heili-
gen das Wunder anf. Das Myasterium erstrecke sich auch auf das Geschlecht der
Frau und auf wechselseitige Attraktion von Mann und Frau. Rozanov setzt dabei
Houdo” (Wunder) ausdriicklich gegen das Kunststiick, den Trick, die Husion ab;
»Im Phallus ist die Wirklichkeit ein Wunder” (,B channe AeHCTBMTENLHOCTE
ecth uype”, Rozanov 2002, 213). Der Phalluskult sei dagegen nur eine Masche.

AnliBllich einer einfithlsamen Besprechung von Reys (1861-1913) Aufsatz
Die Nacktheit des Paradieses — ein #sthetisches Theorem8? entfaltet Rozanov sei-
ne Paradiesvorsiellung. Er folgt Rey in der Auffassung, der Unterschied zwi-
schen Heidentum und Christentum sei im Grunde genommen wesentlich geringer,
als allgeraein gedacht werde. Den Schritt vom Garten Eden zur Gegenwart mach- *
ten nur der Umbruch in der Psychik und der Gestalt zweier grundlegender ,,biolo-
gischer Geheimnisse” (,,biologideskich tainstv*)83 aus: ,,GenuB* (,,vku¥enie*)
und ,,Vermehrung* (,razmnoZenic”). Mit Rcy nimmt Rozanov an, auch das Leben
im Paradies habe diese beiden Aktivititen des Menschen enthalten — nur hiitten sie
(dies ist nun Rozanovs These) seither ihre Asthetische Qualitdt eingebiift. Die hier
vorausgesetzte Annahme, der Siindenfall sei keine Einbufle an Ethik, sondern an
Schinbeit, wird nicht durch Belege gesttitzt, Rozanov hilt sie wohl fiir evident.

Wenn er hier seine Skepsis gegeniiber der antiken griechischen Kultur aus-
spricht — sie stelle die Geburt stets als jungfriuliche dar (verkiirze sie also um den
Zenpungsakt) — erhellt unausgesprochen avch sein Vorbehalt gegen die Mensch-
werdung Jesu Christi durch Parthenogenese, Die griechische Skulptur zeige die
Mutterschaft in jenem rapiden Augenblick ihrer Entstehung aus der Jungfriulich-
keit, der so kurz set wie der Zeitpunkt, in dem ein gefillltes Wasserglas nach
schneller Drehung auf den Kopf noch gefiillt bleibe 84

Da Rozanov (1999, 2511.) den Geschlechtsakt auch fiir das Leben im Paradies
annimmt, kann er thm mit Rcy des Priidikat ,,heilig” (,,svjat*)83 verleihen. Sakro-
sankt sind ,Geschlecht” (,rod“), , Verwandte™ (,rodnye”) ,Verwandtschaft*
(,rodstyo*), ,Eltern* (,roditeli") unter EinschluB auch der Asthetik in die Kate-
gorie des Heiligen. Gerade deshalb kénne Korperliches®6 heilig sein. Freilich

82 Rey [d.i. LF. Romanov], ,Nagota raja — éstetifeskaja teorema", in: Mir iskusstva (1903,
Nr.3, Nr. 4).

83 Rozanov, ,ZameXate]'naja stat’ja”, in: idem 1999, 246-254, hier 247.

84 Ob Lenins, Bild vom bei Durst zu leerenden Wasserglas, bei dem es nicht darauf ankomme,
woher es stamme (es antworlet auf die Frage nach der Treue) mit Rozanovs figuraler Rede
zusammenhiingt, ist nicht bekannt.

85 Rozanav, ,ZameXatel’naja stat’ja", in: idem 1999, 246-254, hier 248.

86 Rozanov (1994a, 43) hat Agypten und Judia die Entdeckung des Geschlechts als des Be-
ginns einer ,anderen Welt" (apyrofi Mup) zugesprochen; hier wiirden Gitter und Menschen
gleichermaBen geboren: ,Tlon — hauano pexHocTh” (Das Geschlecht ist der Beginn der
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komme es darauf an, die Verwandtschaft — alle sind im Gegensatz zu den #gypti-
schen Gottern ,,geboren (,,rodilis*“)37 — nicht nur mit den Nahen, sondern auch
gerade mit auch den Pernstehenden zu spiiren,88 mit den Juden, den Mohamme-
danern, den Angehbrigen sibirischer Volker. Auch russ. ,,Volk® (,,narod™) hat
den Stamm ,,red", der im ,,Sich- Selbst-Gebﬁren“ (,,samorodlt sja“, ebda., 295)
des Blutes gipfelt.

Die Pamilie zerbreche, wenn sie sich nicht als Garten Eden erwiesen habe,
Und sie mlsse in diesem Fall auch getrenat werden:

Crecrenue pa3Bofd, caMoManeiimiee, Gonee KonebIeT DENHrMio M Io-
APBIBAET €€ OCHOBBI, CYTh, HAAEXKbL, BCe WIeaNbl, YeM (hpaHLy3cKas pe-
BOMIOLHS H BECh «IyX SHIHK/IOTe/HMa» 82

Das Behindern der Scheidung, auch das geringfiigigste, bringt die Religion
mehr zum Schwanken und untergriibt ibre Grundlagen, das Wesen, die
Hoffnungen, alle Ideale mehr als die Franzésische Revolution und der gan-
ze ,,Geist des Enzyklopidismus®.

Rozanov widerspricht Rey freilich gerade dort, wo dieser anhand der im Siin-
denfall vom Menschen gegen Gottes Gebot angeeigneten Fahigkeit, Gut und B&-
se zu unterscheiden, die Entstehung der Heterovalenz?0 beschreibt. Und fiir alle,
die sich mit dem Thema der Geschlechtlichkeit befassen, reklamiert Rozanov eine
Unschuld, némlich , Kindlichkeit der Stimmung* (,.detskost’ nastroenija“, Roza-
novy 2000, 253), die nicht nur der moralischen Verteidigung der Sexologen dient,
sondern auch dem Infantilismus der Avantgarde®! vorgreift. Der ,Entheimli-
chung® {,istaivanie*) des Schuldgefithls gegeniiber dem Geschlecht und der Bin-
fuhr von Wahrheit und Reinheit in diesen Bereich traut Rozanov gar die Kraft zu,
ein neues Herz’ zu gebiren™ (,poxpath «HoBoe cepmue»”, Rozanov 2000,
253). Und er schlieBt eine erstaunliche Ethik an, die dem Ungliick die Entstehung
des Bosen zuschreibt und der Sorgenlast die Genese von Frbitterung. Wer sich

Ewigkeit). Z. Gippius nannte Rozanov in Analogie zam Ausdruck ,Geisterseher® (duchovi-
dec) einen ,,Fleischseher” (plotovidec) (A, Krajnij, ,.¥ljublennost’™, in: Novyj put’. 1904,
Nr, 3, 181.

87 Rozanov, ,,Cto skazal Tezeju Edip?®, in: idem 1999, 287-299, hier 296,

88 Rozanov, ,Zamelatel'naja stat'ja®, in: idem 1999, 246-254, hier 253. Rozanov nannte die
Yotjaken und Ceremissen: ob diese Offnung gegen das Fremde von Nietzschies Aufruf zur
iiebe zu den Pemnsten inspiriert ist, bedtirfte niherer Untersuchung,

89 Rogzanov, Zamegatel’naja stat’ja, in: idem 1999, 246-254, hier 252,

90 Zur Transformation von Ambivalenz in Heferovalenz bei der Entstehung der Religion cf.
Verf., 2001, 5if., 77-80.

#1 Bej dem Puturisten Krudenych findet sich dann auch die Verkntipfung von Sexualthematik
and Infantilitit. Cf. Hansen-Lave 1991.
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dem in diesem Sinn archaisch inspirierten Beginn der biblischen Geresis und dem
Schluf} der Offenbarung des Johannes dffue, dem wachse Seelenruhe zu.

Aus dem Penisgott spricht die Stimme der weiblichen Geschlechtsgittin Isis:

Osirig = Os-iris, = Os-isis = Glas Izidy2 (Rozanov 1998, 199),
Ogsiris = Os-iris, = Os-isis = Stimme der Isis

6. Mutterschaft und Ehe begriinden die Religion des ,Lebenschaffens’®

~KopeHs ncero — Ersner. OH [gan JeaosBedecTBy
TMepRYI0 SETECTRSHHYID penAre OTHecTha, penn-
ruto Orua mupos 1 Marepu mupon [...], mayuun
YeNOBEUSCTBO MOXHIBE, — COODIT BCEM JIHORAM
TaliHy «MONHTELIY, Taliny ncanmMa I...]."

.Die Wurzel von allem — ist Agypten. Es hat der
Menschheit die erste Naturreligion der Vaterschaft,
die Religion des Vaters der Welten und der Mutter
der Welten geschenkt [...], hat die Menschheit das
Gebet gelehrt, hat allen Menschen das Geheimnis des
,JOebets, das Geheimnis des Psalms vermittelt [...]."
(Rozanov, 1995¢, 339)

Eine der avantgardistischen Kernmetaphern, die Rede vom Lebenbaven* (,,Zizne-
stroenie‘), ist in Rozanovs Familienfrage in Rufland durch die Trope vem ,le-
benschaffen* (,,Ziznetvortestvo™) vorbereitet worden. Wihrend sein Begriff weib-
liche Konnotationen hat, vom Archetyp der Mutterschaft und dem Modell des
Organizismus bestimmt ist, griindet das ménnlich gepripte Lebenbaven der
Avantgarde im Verfahren des Ingenieurs und hat sein Paradigma in der Kon-
struktion.

Ist die zuvor besprochene Abhandlung Kinder der Sonne dem zweiten Band
des Buches Die Familienfrage in Rufiland am Schlufl beigefiigt, so bildet der
analoge Essay Die Religion des Lebenschaffens (Religija Ziznetvorfestva) einen
Anhang zu dessen erstem Band. Am Beginn dieses Textes fithrt Rozanov zur Er-
lduterung von Tjutéevs Gedicht Die Mutter (Mat’) und Heines Prinzessin Sabbat
eine altigyptische Abbildung ein, die eine von einem Kranz umgebene, im Sitzen
singende Mutter zeigt. Rozanov (1903b, 300) rdumt zwar ein, man kiinne den
hinter diesem Bild stehenden ,Embryonalgedanken der Alten™ (,,3agaToumyro
MBIcTs ipesnax™} eigentlich nicht erraten, und es bleibe offen, ob es sich dabei
um einen der Mutter gewundenen Ruhmeskranz handle oder ob dieser Kranz aus
der Mutter selber sprieBie und sie so auch den ,,Grasgewiichsen” {,,zlaki®, 300) die
nihrende Feuchtigkeitsspenderin abgebe. Br wagt gleichwohl einen durch Proba-

92 Das (vorgebliche?) Zitat ist eine poetische Etymologie; Isis heift dgypt. ,Aset’ oder ,Eset’,
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bilititstserwigungen gestiitzten Vorschlag, der allerdings zugleich seine am weite-
sten gehende Auslegung ist: ,)Doch am wahrscheinlichsten wollten sie sagen, daf
die Mutter in das Kind hineinwichst, wie das Samenkorn in das Stengelchen und
das Stengelchen in die Glockenblume® (,,Ho ﬁeposm{ea BCEr'o OHH XOTelH CKa-
3aTh, YTO MATh PACTET B pefeHKa, KakK 3epHRILKC ~ B c1eOeiiek U cTefenek — B
konoxonbauk™; 300£.). Und genau diese (eingestandenermaBen ungewisse!) Deu-
tung nimmt Rozanov nun ganz selbstgewill zum Ausgangspunkt seiner Darle-
gung der Religion des Lebenschaffens! Als Indiz fiir die gréfte Wahrschein-
lichkeit dieser Interpretation fihrt er die Horner auf dem Haupt der Mutter an,
welche sie zugleich als ,.einfach wie eine Kuh und géttlich wie sie“ (,,npocra
KaK KOpoBa H GoKecTBeHHA Kak oHa", 301) ausweise.

Offensichtlich” behauptet Rozanov ,spilren die Arier und die Semiten die
Mutterschaft” .(,,O9eBHIHO, CEMHTEI. KAK H apHHOBI X€ HYRCTBYIOT MAaTepHH-
cteo®, 300). Binziger Beleg fiir diese Evidenz sind die Gedichte Tjutfevs und
Heines. Rozanov interpoliert zwischen den pikturalen Darsteltungen und den ver-
balen Texten, indem er sie sich wechselseitig auslegen Lifit. Er selber fungiert da-
bei als semantischer Manipulator, der den Signifikanten Bedeutungen und Sinn-
gebungen entlockt, die thnen auflerhalb dieser Konstellation nicht verlichen
wiirden.

Rozanov erklirt das Bild der sdugenden Mutter unvermittelt zur Keimzelle der
Religion, zur ,ersten Ikone der Menschheit” (,iepsas MroHa yenoBeuecTBa™,
301) und zehrt dabei unausgesprochen von der orthodoxen Vorstellung der Pri-
senz des Heiligen im Bilde. Allerdings richte diese Mutier sich nicht an einen be-
stimmten Gott, sondern an Gott als unbekanntes Wesen. Zugleich stehe die Mut-
terschaft hier zwischen Himiriel und Erde, und sie sei ebenso mystisch wie
witischgemolkene Milch (,,IIapHoe Monoko“, 302). Das Motiv der Mutterschaft
verbindet Rozanov durch Verweise auf Heines Gedicht mit dem Judentur, vor
allem mit der kalendarischen Ordnung des Sabbat. Neben der Beschneidung habe
der Sabbat mit seiner strikten Forderung, zo ruhen, die Identitit des jiidischen
Volkes ungeachtet der Zerstrung Jerusalems garantiert. Gerade am Sabbatabend
strebten denn auch die jidischen Frauen die Befruchtung an. '

Als Moses das Rote Meer geteilt habe, um seinem Volk auf dem Exodus aus
Agypten den Durchgang zu ermoglichen, hitten die jiidischen Mititter itre Kinder
gestiugt und ihnen so den Glauben eingefl5Bt, das Wasser werde sie nicht ver-
schlingen. AufschluB {iber Rozanovs Hermeneuse dieses Geschehnisses im Ab-
schnitt Moses und Agypten der Apokalypse unserer Zeit bieten die Zeilen:
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«Hcxon, ucxon» — «OTaeneHe, pasjieeHHE,
M nosen MarneM pyxu: «TBopio Bce HOBoe». 93

LAuszug, Auszug® das ist ,,Abteilung, Zerteilung®.
Und er gebot mit dem Winken der Hand: ,,Ich werde alles neu schaffen®.

Die einfaltende Wiederholungsstruktur pointiert auf poetische Weise sowoh) die
avantgardistisch anmutende Geste des innovativ Schaffenden — die Devise «TBo-
pro Bce HORoe» kinnte einem zeitgendssischen futuristischen Manifest entnom-
men sein — als auch das Trennende: der Juden von Agypten, der beiden Seiten des
Wassers und des alten Schaffens vom Neuen. Sie nimmt so den Sprecher des
Neuen in ihre magische Struktur auf; er selber ist — der neue Moses!

Auch das ins Spannungsverhéltnis der ,Religion von Vater- und Mutter-
schaft“ (Rozanov 2002, 251) gestellte Leben griindet fiir Rozanov in Differenz:
,.B8 beginnt da, wo in den Lebewesen Geschlechtsunterschiede aufkommen [...]J¢
(,,OHa HAYMHAeTCH TaM, TJe B CYIECTEAX BOSHHKAIOT TONOBLIE PAZTAYMA
[..]).94 ,Eva® bedente zugleich ,Frau' und ,Leben‘ und mache so den Sinn der
Natur evident. Indes definiert Rozanov dic Frauv nicht negativ als das Andere des
Mannes: Auch in Adams ,,Geschlechtsunterschieden” (,,nonoesle pazmuums’,
172) gegeniiber BEva liege ,der feinste subjektive Nerv des Lebens (,,Tonuatimmmi
cyGneKTHBHEN Hepe Xu3HN", 172), und das heifit, das Leben selbst.

Die im Samenkorn enthaltene ,,Vorsehung™ hat Rozanov an Aleksej Kol’covs
Lied des Ffliigers (Pesr’ pacharja) exemplifiziert. Die ,heilige Wiege® (,,KonsI-
Genn cearas), 25 die bei Kol’cov den Samenk&mern bereitet werde, stamme ge-
radenwegs ans Sais oder Theben. Die Providentialifit des Samenkorns fijhre da-
zu, daB es — in &gyptischen Darstellungen mit Augen versehen — auf Kol’cov ge-
blickt habe und ihn auch nach seinem frithen Tode anschauve. Letztlich blickten ihn
(in durch die Vorhersehung bewirkter Umkehrung der Zeitenfolge) auch die alten
Agyptﬁr an und tauften ihn ,.Gottesknecht Aleksej” (,,pa6a Boxun Anexces™,
29).

Zwei Vignetten des Turiner Papyrus meint Rozanov (1999, 34f.) entnehmen
zu konnen, daf in der dgyptischen Vorstellung zwischen der Freude im Diesseits
vnd der im Jenseits kein Unterschied bestehe. Ja, die altdgyptische Sprache stelle
nicht einmal Ausdrticke fiir den Tod oder fiirs Sterben bereit! Das von den euro-
piischen Agyptologen so genannte Agyptische Totenbuch | Buch der Toten®6
heifle in Wahrheit Ausgang aus dem Tag (Vychod iz dnja, 35); die Burop#er (und

%3 Roganov, ,Moisej i Egipet”, in: idem 2000, 281-282, hier 281,

94 Rozanov, ,,Semja i Zizn™, in: idem 1899, 167-175, hier 172.

95 Roganov, ,,0 drevneegipetskoj krasote®, in: idem 1999, 15-46, hier 281.

86 Tmmerhin habe der franziisische Agyptologe B. Ruget (1760-1836) den Titel abgemildert zu
Begrdbnissitte (Pogrebal' nyj obykaj, 36).
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mit ihnen die européisierten Russen) kénaten einfach nicht mehr glauben, daB sie
nach dem Tode weiterlebten. Dostoevskij habe, als er dem Selbstmord Swvidri-
gajlovs einen Juden beigesellte, daher intuitiv ans uralten (sprich: semitischen und
itber sie sogar aus altigyptischen) Quellen geschdpft. Daflir dient Rozanov gerade
die Amerikasehnsucht von Dostoevskijs literarischer Figur als Beleg.

Wir haben bereits festgestellt, da Rozanov die Sozialverfassung der altigypti-
schen Gesellschaft villig iibergeht. Im Widerstreit damit legt er sein Agyptenbild
jenem fiir die Gegenwart geltenden Entwurf der Ehe zugrunde, mit dem er dem
Umgang der russisch-orthodoxen Kirche mit dieser Institution entgegentritt:

DMOPHOH BoeX CPHHKCOR H TOTO, KTO NPHHECET «OroHh ¢ Hefecus, 3a-
KIIOYAeTCA yXe Telepk B MHCTUTYTE Opaka, KOTOPBIA KaK TONLKO M3
peqnTaTUBa « OCTIONA NOMANYI» NEPEBEAEM K KPacoTe H Held MECTHYEC-
KO XepyBHMCKOH [IECHN — MBI H TIONY4AM HOBYIO PEIIHTHIO, MBI HOJTYIHM
XPHCTHAHCTBO Xe, HO BRIPAXEHHOE CTONL XW3HEHHO-CHANOCTHO, 4TO
oxolio Tomrodkl, acKeTHYeCKOH ero ¢pasel, OHO IIPEACTABATCA KaK Okl
HOBOK penuryei. .57

Das Bmbryo aller Sphinxe und dessen, was ,.das Feuer vom Himmel
bringt*, besteht schon jetzt in der Institution der Ehe, die, sobald wir sie aus
dem Rezitativ ,,Herr, ertbarme dich in die Schiinheit und Zirtlichkeit eines
mystischen Cherubim-Liedes tibertragen werden — wir als eine neue Religi-
on erhalten werden, wir werden ein Christentum erhalten, doch ein so stiB-
lebendig ausgedriicktes, dab es sich neben Golgatha, seiner asketischen
Phrase, gleichsam als eine neue Religion darstellen wixd...

97 Rozanov, ,Sem'ja kak religija®, in: idem 1995c¢, 67-81, hier 75.
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7. Das Aphrodisiaknm altiigyptischer Schonheit: Asthefik des Heiligen

»JCHORHLIE M TEPREIC PEIHTHOINLIE Mpexcrapie-
HUA — (PYHIAMCHT PeJMIHH, CTOAOLL PEJIUCHY, —
cnoxelkl 6L1m B Erunre. O, ato ropasfe Bhime
MRPaMyf, Kpermic NYPaMp, BEYHEE MBpaMu,..
Hauama 1MEWINZALKY Ha caMoM Jeie OLITH no-
No¥eHLl He TPeKaMM H He eBpesMH. Anpaam,
nepeeHer| oT Wyfees nputen B Eruner, xorga on
yXe CHAN BCeM OTHAMHA. '

WwDie religigsen Grund- und Urvorstellungen — das
Fundament der Religion, die Shulen der Religion —
wurden in Agypten gelegt. Oh, das ist viel hiher
aks die Pyramiden, stiirker als sie, ewiger als sie...
Die Grundlagen der Zivilisation wurden in der Tat
nicht von Griechen und Juden gelegi. Abraham, der
Erstgeborene von Judia, kam nach Agypten, als es
bereits mit allen Feuern strahlte.”

Rozanov (1995¢, 339}, Aus dstlichen Motiven.

Den unter die Uberschrift Die aphrodisianische Schénheit (Afrodizianskaja kra-
sota) gestellten Abschnitt im Zyklus Aus dstlichen Motiven erbffnet Rozanovs
Sentenz: ,,In die Kunst &8t sich nichts einbeziehen, was es nicht im Leben gibt.
(,,B HCKYCCTBO HE BOBIEYEILIB TOTO, Yero HeT B xu3uA').98 Voran geht die Fra-
ge, wie die dgyptischen Geheimnisse entstanden seien. Rozanov tadelt die zustin-
digen Fachwissenschaftler, die zwar Vater und Mutter, nicht aber das Wesent-
liche, Vaterschaft und Mutterschaft ndmlich, gesucht und gefunden hitten.

Der Traum des Kénigs Astiag (585/584-550/549), seiner Tochter sei ein ganz
Asien bedeckender Baum aus dem Leib gewachsen, offenbare die Fruchtbarkeit
als Quelle der archaischen Religion. In Agypten, Phénizien, Syrien sowie bei den
Juden habe sich eine Religion entwickelt, in deren Mittelpunkt Vater- und Mutter-
schaft sowie Kosmogenese und Ontogenese (,,COTBOpeHHe MHpa, COTBOpEHHE
6nrra‘?? — Schaffung der Welt, Schaffung des alltdglichen Seins) stiinden. Hier-
her rithrten die Geheimnisse alter Religionen. Zeitgendssische Kulturhistoriker
seien dagegen auf die Idee verfallen, diese Geheimnisse (darunter die Eleusini-
schen Mysterien) hétten den Begegnungsort von Verschwiitern gebildet, die He-
gemonien oder Unterdriickung beseitigen wellten. Dabei hitten diese Forscher die
stets heterosexuelle Kombination von Gotterpaaren wie Zeus und Hera, Baal und
Astarte, Osiris und Isis, Adonis und Kibela iibersehen, die all diese Religionen,
wenn nicht zu familidiren oder ehelichen, so doch zu ,ménnlich-weiblichen® {,My-
we-xenckne”y 00 und damit ,,geschlechtlichen” (,,monoBkie”, ebda,) mache, Al-

98 Rogzanov, ,Afrodizianskaja krasota”, in: jdem 1995c, 413-417, hier 413,

99 Rozanov, ,Kak proizosli »egipetskie« i drugie »drevnie tainstva«, in: idem 1995c, 403-
409, hier 405.
100 Rozanov (1995¢, 404) zeigt paronomastisch: Die Frau beginnt, wo der Mann aufhort {Ze).
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les Sexuelle werde stets — hier dient Shakespeares vierzehnjihrige Julia als Beij-
spiel — mit einem Geheimnis belegt: des Namens, des Besprechens, der Erschei-
nung. In dic Geburt sei alles einbezogen: die Sonne, das Gras und die Tiere. An
anderer Stelle sagt Rozanov, zum Tier und zum Heidentum hitten ihn ,,Geheimnis
und Peingeftihl“ (,,rafia m nemmkarrocTs™; Rozanov, 1994a, 139) hingezogen.

Es fillt auf, wie wortkarg Rozanov angesichts der Illustrationen ist, die diese
,Geheimnisse* vors Auge stellen. Es ist, als schliige der mysteritse Charakter der
Thematiken auf den Kommentar des sie Enthiillenden zurtick. Am Beispiel der
Aphrodite von Knidos sucht er die Andersartigkeit und Uberlegenheit!0! der
Darstellung weiblicher Schnheit bei den Agyptern zu belegen. Die griechische
Darsteilung der Gottin der Schontieit entziehe sie afler Zeit, aller Biographie, vor
allem aller Zukunft, wihrend die 4gyptische Skulptur durch ihren dicken Leib mit
der Fruchtbarkeit auch kiinftiges Gebédren und damit einen Lebensentwurf zu er-
kennen gebe. Wo die griechische Plastik auf reinen Bmpirismus reduziere!02 und
fiir das Auge des pornographischen Kiinstlers und Voyeurs bestimmt sei, bringe
die dgyptische das religitse Schaffensprinzip selber zur Anschanung und verbin-
de sich mit dem Gebet, das filr Rozanov Urtext und Urgattung bildet.

Das ,erste* Gebet spricht Rozanov denn auch der Mutter zu, die iber das er-
krankte Kind erschrocken sei. An wen sei ihre Bitie gerichtet? An die Sonne, die
am Morgen gewiirmt und dem Kind geholfen habe. Die Nachbarn aber hiiten die
Besserung weitererzihlt und so sei die Mama zur ,Stammutter von Liebe, Hoff-
nung und Glaube” geworden. Rozanov projiziert die christlichen Kardinaltugen-
den zurtick ins alte Agypten, verbindet das Unbekannte mit dem Vertrauten, Er
leitet die Entstehung der Religion aus der Klage der Mutter des erkrankten Kindes
her, die er mit einer wiederholt begegnenden Abbildung einer Frau belegt, die ein
Kind im Arm h#lt und — seiner Deutung zufolge: bittend — eine Hand erhebt. Fir
Rozanov ist es das Gebet, das die Sonne in ihrem Lauf und in itwer wirmenden
Funktion halte, denn die Sonne freue sich, wenn die Menschen beteten...

Zugleich ist die das Kind stillende Mutter fiir Rozanov der Inbegriff der
Schonheit. Wo die Griechen die Familie in den Hinterhof verbannt und auf der
Vorderseite die Hetéiren plaziert hétten, stehe im #gyptischen Bild die Familie im
Vordergrund. Entsprechend sei die griechische Kunst ,,zum Beschanen® {.Jmns
nornapenus'; 1995¢, 414) bestimmt, die dgyptische dagegen filrs Leben. Aphro-
dite sei eigentlich keine Frau, denn sie habe keine Stimme, man sei ibrer stets
LJiiberdritssig (,mocTeina”) wie — kalten Marmors. Das entspreche ihrer Geburt
aus dem Meerschaum. Ihr Kennzeichen sei jene Kopidrehung, die eine , stumpf-

101 By fibergeht den Umstand, daB von dieser Skulptr des Praxiteles nur Kopien erhalten sind,

L02 Die priechische Plastik sei inhaitsios, die dgyptische Darstellung enthalte einen ,unendii-
chen Gedanken® (,,Gecxoneuras maices'; Rozanoy, ,Kak proizoili »egipetskis« i dnugie
sdrevoie tainstvas”, in: idem 1995¢, 403-409, hier 413): Wie die Erde die Menschen zur
Sonne hebe.
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sinnige Schinheit” (,,rynan xpacora®; ebda.) erzeuge. Die Ursache dafiir findet
der Kritiker der griechischen Asthetik im Mangel am Physiologischen, im Fehlen
des Geboren-Seins. Bei den Griechen liege alles in Formen ohne Inhalt, 03

Wo Rozanov den Grund fiir die {Tberlegenheit der dgyptischen Asthetik letzt-
lich in ihrem Ersigeburtsrecht findet, erbfinet er erneut jene juristische Perspekti-
ve, die das S#kularisationsdenken gestiftet hat. Als erste zeige die altigyptische
Kunst den Baum nicht, wie er wachsen solle oder wie wir wellen, daB er
wachse, sondern wie er wachse. Hier habe es eine Ehe gegeben, die weder derje-
nigen der Romer gefolgt set noch dem Gebot Moses’, auch nicht dem Beispiel der
Juden. Sie habe der natiirlichen Notwendigkeit entsprochen, Kinder zu haben,
und Bruderehe in der Aristokratie sowie Erbfolgerecht durch Schwangerschaft
ergeben: Es erben weder Sohn noch Tochter, sondern allein die Kinder der Toch-
ter. Rozanov verklir{ die sklavische Haltung der Frau zn FiiBen des Mannes zur
.Liebessklaverei (,,mo6oBHoe paberso®; 1995¢, 420): Die Agypter hitten stets
in der Stimmung Neuvermahlier gelebt. Ganz am Schluff des fragmentarischen?04
Zyklus 1iBt Rozanov die Katze (besser: den Kater) aus dem Sack: Agypten und
Naher Osten hitten viertansend Jahre bestanden, um eine allen Menschen not-
wendige Idee auszuarbeiten: die ,,Jdee der Vaterschaft” (,unero Oreuecrna*).103

Rozanov hat bei den Griechen einen Zusammenhang zwischen dem aphysio-
logischen Entwurf der Fran und der ,,aphrodisiakischen Voerstellung® (,,adpomu-
3WANCKUM TNpefcTaBienneM”; 1995¢, 417} der Minner ausgemacht. In der Apo-
kalypse unserer Zeit preist er den ,,Ewigen Aphrodisiasmus®. Er bestehe in jenem
Begehrt-Werden, das die Frau ganz und gar ansmache,106

— XKenaeMast: BOT H BCE OTHOCHTEIRHO XKEHIIMHLI,
TyT ee orpaHdHeHHe 1 IONHOTA.

Begehrtsein: Das ist alles hinsichtlich der Frau.
Hier liegen ihre Beschrinkung und ihre Fiille.

Er hat dieser médnnlichen Einschrankung jedoch eine zugleich kosmisch und sexu-
ell extrem weitende Deutung beigegeben (ebda.):

103 Rozanovs Wahrnehmung der ligyptischen Asthetik iiberrascht mit Blick auf das Fehlen von
Stereotypen (ebda. 418). Es geht um das Verhiiltnis von Ornament und Stereotyp: Stereo-
type simplifizieren eine komplexe Erscheinung, Ormamente dienen als Ordnungsschemata.

104 Im Brief an Nikolaj Emel'janovit Makarenko vom 20.1.1919 Kklagt er: ,Xoueres oyen
3AKOHYMTE ErHIET H AaNHaf XaXa JOKOHYHTL, 3 JTOKOHYHTE BpAx a8 cMory”, [ BEs ist
mein dringender Wunsch, ,Agypten’ zi beenden, und mein gieriges Begehr, es abzuschlie-
fen, aber es abschlieffen werde ich wohl kaum kionnen* Cf.: Tat'jana Rozanova 1974,
151).

105 Rozanov, ,,Obrezanie u egiptjan, in: idem 1999, 424,

106 Rozanov, ,,Vednoe afrodizianstvo®, in: idem 2000, 226,
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Ho 910 Xe HAYero eme Apyroro He 3HAYAT, KA
«51 connne ¥ Bee nyaw Ha MeBd. M amu nyun — cemst. S Beuno oGnuBasMany,

Das heiBt aber bereits nichts anderes als
»,Jich bin die Sonne und alle Strahlen gehen auf mlch Und diese Strahlen
sind Samern. Ich bin die, die stindig bergossen wird.

Kein Zweifel: Rozanovs auf der Physiologie insistierender Entwurf der Frau
als Sonne war selber (s)ein méinnliches Aphrodisiakum.107

Den Geschlechtsrausch hat Rozanov als einer der ersten mit dem Geschlechts-
duft der Fran verkntipft. Das Erstaunliche, ja Wundersame sei, daB hier der ei-
gentlich abstoende Gerich attraktiv wirke; die Qdeur von Verghnglichkeit, ja des
Grabes erlange dabei Anziehungskraft. Und er hat unterschwellig eine Legende
seines eigenen Namens eingeflochten, wenn er von den ,lebendigen Rosen* —
SKHBBIC po3kl — spricht, die anders als ,verwelkte™ (,,yBamnme™) und ,sterbende
Rosen" (,,ymupasoume poser; Rozanov 2002, 271) sexuvell nicht anregend wirk-
ten: Seinem eigenen Namen hat er neben der Alltagsbedeutung des Biickerkrin-
gels, auch die religitise Semantik der ,Rosa nova' beigetegt. Roza-nov ist der neue
Messias. Seine Frohe Botschaft lautet: ,,Agypten — Geriiche — Bezauberung™
(,,Bramer — nartaxu — obasHue"; Rozanov 2000, 77).

In die Argumentation fir die Uberlegenheit des alten Orients iiber Griechen-
land und die Neuzeit hat Rozanov die eigenhiindige Nachzeichnung von Miin-
zen!08 aus seiner betsiichtlichen Sammlung eingebettet. Den SchluBstein des Ka-
pitels Aus grauer Vorzeit des fragmentarischen Buches Aus dstlichen Moiiven
bildet die Zeichnung einer Kupfermiinze aus Byblos; sie zeigt die Blauskizze ei-
nes phonizischen Tempels (Rozanov 1995¢, 402). Den Abschnitt Kilykien. Tar-
sis. Hadrian seiner Apokalypse unserer Zeit erdfinct er mit dem Gegensatz von
antiken und christlichen Miinzen. Erstere seien eilende Kometen, die ihrerseits
von den Miinzen geliebt wurden, wenn sie lachten. In ihrer ,,Bestrebtheit” (,ycr-
pemireHEOCTS; Rozanov 2000, 267), d.h. Dynamik seien sie gottgleich. Den
christlichen Miinzen dagegen eigne die statische, ,Jiegende Position’: Das sei nicht
nur thr Wesen, sondern auch ihre Funktion: Sie ruhten in Anlagen und giben Di-
videnden und Prozente. Schon den rémischen Milnzen erkennt Rozanov die Ka-
pitalfunktion zu,

107 M.O. Ger¥enzons (1993, 468) kritischer Blick auf die Erforschung der altdgyptischen Kul-
tur beantwortet auch Rozanovs Loblied auf das Nilland: ,,Tonmexo octemmee comume,
MEDPTELIE NEKE BramTa, Dimmyisl, PuMa Mul comnded 003perh B UX LENOCTH, fa B TO
Ges Gomemoro yemexa®, (Nur die erkaltets Sonne, die toten Gesichter Agyptens, Hellas’,
Roms haben wir in ihrer Gesamtheit zn tiberblicken uns bemiiht, und auch dies chne gro-
Ben Erfolg.)

108 Rozanov 1995¢, 279, 370, 402.
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Mit Plan folgt innerhalb dieses Abschnitts auf diesen Absatz der Schlufieil,
indem die Gemeinsamkeit der Pharaonen mit den Lakaien Evropas in der ,,Leiden-
schaft” (,,crpacTs”, ebda.) benannt wird, jenem Zustand, mit dem Rozanov wie-
derum ,,Fever, Baal, Sonne* (,,Orons, Baan, Conxne*)! 09 identifiziert. Und hier
wird die Widerrede Christi gegen diese Leidenschaft als Einspruch gegen Gott-
vater ausgelegt, der die Adern der Menschen mit Feuer geftllt, die Ademn der Er-
de mit Gold und iiber die Erde den Morgenstern gesetzt habe. Indem Rozanov das
paradiesische Agypten wiederbelebt, dessen Korperlichkeit er in den antiken
Miinzen sinnlich ertasten zu kiinnen meinte,110 stelli er sich auf die Seite Gottes
und verteidigt mit der gottlichen Schpfung den Vater gegen den Schn.

Rozanovs Resakralisierung des Verweltlichten miindet in eine persénliche
Mythe, die allein #sthetisch iiberzengen will. Eine iiberindividuelle Religion des
Geschlechts im Sinne eines neuen Glaubens bat der Agyptenliebhaber nicht ins
Leben rufen ktnnen. Seine Umbkehrung der christlich-jiidischen Eschatologie zum
Descensus der Kulturen von Agypten iiber Judtia und das antike Griechenland bis
hin ins moderne Buropa konterkariert er durch den parallelen Ascensus seiner ei-
genen Ankiindigung der bevorstehenden Enthiillung des Weltensinns, der Apoka-
lypse unserer Zeit {Apokalipsis natego vremeni). Bs gelingt ihm nicht nur, das
Heiligtum des in Tolstojs Kreutzersonate fast zeitgleich verschmihten Sexuvellen
wirkungsvoll in Szene zu setzen, sondern gegen alle Fortschrittsseligkeit den ei-
genen Blick aufs Geschehen zu behaupten und den Glauben an die lichte Zukunft
einer durch Revolution und Terror begriindeten kollektiven Gemeinschaft durch
den Verweis auf die Pracht der Schépfung za unterminieren. Indem er die als ge-
nuin sexuell entworfene Schiipfung sakralisiert, entzieht Rozanov sie der von Fe-
dorov und Marx behaupteten Notwendigkeit, sie zu verindern, Chronologie und
Bthik der Sikularisation werden unterlaufen durch eine dem Karnevalismus
Bachtins vorausgehende, gleichfalls elegische Asthetik der Offenbarung.

109 Rozanoy, ,Kilikija, Tars, Adiran®, in; idem 2000, 268.

110 Allerdings hat Rozanov (20601, 327) anch das Gegenargument gegen die Verbindung ven
Agypten und Numismatik geliefert: Die Agypter hitten im Laufe ihrer dreitausendjdhrigen
Kultur kein Geld entwickelt, weil sie dem Wort und dem Gedichinis vertraut hiitten,
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Hpuna CanproMmpekad

BTOPOM STIUTPA® (TIONBITKA PASHOUTEHUS)

I am fire and air...
(Shakespeare ~ Axmarosa)

Axna AxMaToBa: UapcTBeHHBI JHK, napcTReHHoe MMst: KneonaTpa pyccroi
IoB3HY: ,,a princess / Descended of so many royal kings..."1

AXMaTOBa TAK HasbIRBAaEMOTO ,,3pPEJIOr0 NEepHoia® - CO3HATENbHAS M AoOpo-
RONLHAA 3aJI0XKHHWLA ABrycTa. IToro ABryCTa OHA Ha30BET caMa B CBOHX
¢TAXAX, U FMA eMy He CTajFH, KAK WHOIA HAWBHO MOJAramoT, a — ,,pyccKas

pedk, / Benmkoe pycckoe coso®.

+MyXx B Morune, ckl B TIopbMe“, He JaloT, He OepyT, He TIEYATAIOT, HE
IycKaroT. 3anpemenHas AxMaropa yeraet [Hekcnrpa B MofiuimmMKe.2 ,,AHTO-
nuit w Kneonmarpa®., Akt V, cuera 2. Ermmerckas napHia Ha KONCHAX Npes
ABrycToM, youfinesi ee BO3MOONEHHOTO, TIOKOPHTEIIEM €€ IEPXABEL

Uro roroeur KneonaTtpe — ¥ ee upTaTelbHUIE AXMATOBOH — 3aBTPAITHEH
JEHL?

1 Ifprraryt us ,Antorun u Kreonarpe® (Y, ii.) npunogsaTes to: W. Shakespeare, The Complete

Works, Ed. by Charles JTasper Sissen, London: Oldhams Press Limited, 1954, 1161-1165.
TeKcrit AXMATOBOH NPHBOJATCA Ne: A, AxXMaToBa, Colpatie COMBNEHMIE @ Hecmi moMax,
M.: Dnnnc JTak, 1998 (pasmuunbie peparupn cogepxarca B ToMax 1, 2 (kn. 1w 2) u 4).

O ToM, YTO AXMATOBA 3HATA AHUMMHHCKYK JHTEPATYPY B ODHIHHANE, CM. CBHIETSJLCTBO
Heaitn Bepania, KOTepoMy oBa ddTana H3 SapoHoBckoro ,Jou Hyana“: ,... ce npomnz-
Howerye GbiIo Takoko, YTo Gofice NMapkl CIOE Y3HATh OBLLI0 HeBOIMOXHO. OHd 3aKphlUia
rAa3a | NPOYHTANA 9TH CTPOYKH NO MAMATH, ¢ TIYGOKAM MYBCTBOM; A BOTAL M BLITNHHY! B
OKHO, YTOBGI CKPBITE HEMOBKOCT: [ ...] BO3MOXKHOD, IONYMAT A NOTOM, HMEHHO TaK MBI CEHYac
yMTAEM Ha JIpeBHErPeYecKoM KIH Ha KNACCHMEecKOT! NATLINK, Hac FMyGoKO TPOraloT CI0Ba, HO
ECAH Mbl KX NPOWIHECEM, TC HH CAM GBTOP, HY €r0 COBPEMEHHHKH 9TUX CHOB HE YSHaloT"
(Berlin, 193).
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Shall they hoist me up
And show me to the shouting varletry
Of censuring Rome?

Hapcrrennoe umMs, BeHIeHOCHAS IUTeHHUTa. [Iof CTHXOTBOPEHHEM, O KOTOPOM
NOIZeT pe'h, CTOET YKa3aHIe BpeMet i MecTa: ,,7 tespans 1940. Tlermurpan.
dorraaHbll oM™, ITo NMOGOIET: MONIACE, KOTOpas YEAIBIEAST BORHE MOSSHA
H noMevaerT coBGOH HEYTO, YTO MOISHH HETOCTYIHO, HEYTO HEHAILIBACMOE H
HenpoussocuMoe, 10 He-A3AHWS, HeNPpOW3HeCeH LT, HeHaskBarus: 1940. Mec-
TO He-M3flaHns, HemponsHeceHud, Henaspmanus: ,,M.-J1.. Cronnma cosercroro
U3IATENhLCKOro MPoNecca, MeTPOIIOIN CIOBA-ABryCTa, apeHa YIajUaTOPCKEX
GoeB Bo CIIABY caoka. I'masneT: ,.censuring Rome”. TaxoBa cueHa. Xors ¢ #ena-
3RIBAEMO, HO BCeM HaM IIOHATHO, B OOIIHX Yeprax, O YeM HIET peyb.

Y10 ecTH NOBT P JIBOPE Takoro ABrycra?

He Tonpko cIoBO moaTa, HO Ja¥e ero No30p — WM, YTO B KaHHEX o6CTOA-
TeNbCTBAX GOJEe YMECTHO, MMEHHO €r0 I030D — CIEYRHAT Tpuymdy AErycra.
Broith 07roM ,.pyccroil peun / Benaxoro pycckoro claopa®, GHITE OTBEPIHYTEIM
STHM CIIOBOM (He IedaTaloT, He NMYCKAWOT), HO TeM He MeHee (T.e. TeM Gomee)
BRIIOIHATH CBOM MOSTHYECKH IONT. A HMEHHO: CIYXKHATD €To (CI0Ea) BRIpaxe-
Huro. OTIATE CBOXO JKHIHb M CBOK CMEpTh, IIPEBPATHTS XKASHL H CMEPTE B 103~
THISCKHMES CHMBOLI st 0503HAYCHMS IipefeoB Bemmais AprycTa. CoGcreenHoe
najieHue, coGcTBenHoe ryGiyHoe BecclaByde — BOEro JIAIND 3HAK, JHAYO0K, (ia-
KOK, KOTOPEIM ABTYCT-C/IOBO PasMaxMBaer, crpaBisst ceolt Tpuymd. Tena mo-
BEIICHHBIX CTAHYT APXHTCKTYPHEIMH YKPANCHEAMHA Ha TPEyMankHEIX BOPO-
Tax. KieonaTpa ropopur ABrycry:

«and we,
Your scutcheons and your signs of conquest, shall
Hang in what place you please.

TakoBBI OTHOIICHKSI MEXIY MOITOM H CIOBOM JKECTOKOrO A3BIKA: CNOBO H
Texo (NOBEMIENHOIO) MOaTa — 3HAKE JOGNECTH ABIYCTa, OTMETKHA 3aBOCBAHHUS
(scutcheons, signs of conquest), FrepanbIMHeCKHe YEKpAIIEHHS Ha TS Mobego-

HocHore TpHyMpaTopa.
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2.

. 4 hourly learn
A doctrine of obedience. ..

CruxoTeopente ,Kneomarpa (1940) necer na cebe clle Ll CMATCHHA CKopee
yeM 3PEJIOro MACTEPCTRA.

Ero croxeT NORYEPERYTO akaieMuueH: ,,Cmeprs Kneonatpsr® morma 6wl
craTs (1 KaXKeTcs gaske CTaNa) CloKeToM s nooTHa CeMHpajicKoro.

He merec akafemMurHa ¢opMa: cTona, cTpotha, pudMa 1 p.

IlpurepHo ONCBHHA CTHXOTBOPEHHS HANMCAHEBI MIOCKAMH, HEBRIPASHTENL-
HLIMA CIOBAMH; CTPOEW 3 B 4 B neproif cTpode HabuThl OpauaHieM MHIMTA-
PHCTCKHX KJHIIE, a BTOpas cTpoda MOYTH CIJIONIE COCTOHT M3 IITAMIICE OyIh-
BapHo¥ JE0OORHOM MMpHKH, CIioBa T pH(hMEI BLIGHPAIOTCA SBHO LIS 3ANOTIHEHHS
NO3TAYECKOTO pasMepa, Iiid cobmogennsa ¢hopMalbHBIX TpeDORAHME CTHXOROFO
NpOCTPaHCTBA.

B mHTOHAlLHM CTHXOTBOPEHNA, OCOGEHHO B CEPelAHE, SBCTBEHHO CIEHIIIMTCH
ronoc BooOpasKasMoro pefakTopa: ,COBSTCKHH MHTATEN: HE NMOMMET, COBET-
CKOMY YRTATENIO HAJO pasbiCHUTE" .

Bepuimnol akagemMmeckoll ITaMIIOBKH omymaercs smarpad u3 [Tymxmna:
nAnercasupeEiickue yeprorn / [Toxpeuia cragocTHas Telb... Ccbinga Ha Ifyu-
xmia B 1940 rojy, cKopee BCero, ABISETCA JaHbI0 NONTHTHYECKOHA KOPPEKTHOCTH
roma 1937,

[IprveyaTenpHBLUT FOJ M He MeHee NpUMeYaTeNbHbIi UCTOYHKK LIMTHPOBaHAsd,
o rprmyns {decorum) Kak Snl coBMOREHL.

Ilparna, ecTh eime ofMH sMHrpady, HO OH W3 Pa3psia PA3HOMTCHHN, T.c. HpH-
BOJUTCA HE BO BCEX M3UAHHAX M Ha A3bIKE OPUIrHHATA, & HE B PYCCKOM NEpPCBOIE:
I am fire and air... Shakespeare”. Coperckmii yrTaTel 6e3 NepeBoia He MOH-
MET — K HE HaJlo,

Kax n@repaTypioe nponssejieHne, , KieonaTpa ckopee CBHICTENLCTBYET O
TIaHUKE, YEM O 3PEIOCTM NodTa, A MOXeT OBITE, AAXe O Ype3MepHoi 3pelocTh
T03TA, UTO [l I033HA, eI BEPATH ToMY Xe [Iymkuy, ToabpKo BpenHo. ,Jlos-
379, IPOCTH TOCTIONH, 00ANHA Obimb IIYNOBaTa", CKa3a)] FeHAH PYCCKOTO CIIOBA.
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3T0 TOKYMEHT TIOSTHYCCKOH H Uelopeveckolt xanmurynanmd. losromy & me-
JIOM CTHXOTBOPEHHE OCTABILACT HENMPUATHBIR OCANOK: B HEM CHBINATCH KaK0#k-TO
HaBAIYABLIN, He M0 KOHIA MPOABNCHHELEY ofepTof, He TO APOHRM, HE TO CaMO~
mporms. C TOYKE IpeHAN TIOSTAYCCKOr0 HOBATOPCTRA B TBOPYECKODTO IIOHCKY, ©
TOYKW 3PEHHA TAK HadhiBacMo ,,XYOXKECTBEHHOMN MPaBIIEL’, ¥T0 HECOMHEHHBIN
HIpoBAI X Me30p. B YIOBOARCTBEM COUMACHIY TAKOTO CTHXQOTBOPEHAS JOIMKHO
OBITh YTO-TO CAIMUCCKOE.

Ho MMeHHO B 3TOM CTHXOTBOPCHHM MPAYYTCA TE CaMble HECKOJEKO cTpok, U
HMEHHO B 3THX CTPOKAX IPAYYTCH Te caMmble ABa ciroBa. OME HE HMEIOT OTHO-
IICHYA HE K TO23HH, HH K e¢ ,, Xy KeCTBCHHOM pasfe”.

O Hux ¥ modneT pevs,

...and it is preat
To do that thing that ends all other deeds...

Y XKe" 1 ,eme.

CnyOwHHad rpaMMaTHE YTPAThL 34KOH XEHCKOTO MOPAKEHMs], 3aKII0UeH-
HEI MEKIY STHX JBYX CIIOB.

Yaxce yeaoeara AHmouun mepmsote 2yfol,
Ve na KoaeHAx nped Ae2ycrmom CAe3bi AU,

Ha nmopore xomua KneonaTpa nofgRofET HTOT JOMOCTPORTENECTBY, TOH 5K0-
HOMEH, IO 3aK0HaM KOTOPOH oHa coanasana cBoi MAp/moM (,,PorTarmso [Tom™,
oM ¢hOHTaHOB", ,, AleRcaHpatickae yeprorn™). Ha 3arTpa HaznaveHa nepemo-
HEsT NYGHHYNOre YIFCKeRHA! KACOTATPRH MUD/IOM CHASTCH Ha MAJIGCTE Nobe-
JHTEnS.

B arom gome KileonmaTpa epecMaTpHBACT CROIO JEUSHE KaK JEl0: KAKHE-TO
Hella yace CHeJIAHBl, HO OCTASTCH KOS-4TO, YUTO €ije HANO ClellaTh, H uTo Oyuer
crenaHo B cBoi wepel. Ilepex mmom katacTpodsl Kneomarpa saksara mommep-
FKAHMEM TOPSTKA H 09EPENHOCTH NOBCCIHEBHEIX PYTHH.

Tag xosafika # MaTh TWIAHADPYET JIeHb, CBEPAACH GO CIFICKOM AC/: ,,0THCCTH
Genbe B ApaueYHy0” — YXe OTHECHA, BLIYCPKHBAEM. ,,BrmecTn Mycop® — yxe
BEIHECJIA, BLIYEPKHBACM. ,, SAIIATATE IO cyeTaM" — 3ATUIATHIA, BEISPKHBASM.
Kenckas cyrpGa npepcraeT Tiepell YATATENCM B BHAC apXABA NOTeph B YHEKe-
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B, YHUBEPCAIIBLHOIO KATAJIOTA JXEHCKOCTH, CIMCKA BEOOXONMMEIX, PYTHHHBIX,
JOKYMHEIX, HO HEHIOEKHEIX JIei: , IeJIoBaTh MEPTBBIE TYGhI AHTOHHER" - yXe
IENoBaNa, BEMYepKMBacM. ,,JIUTh cle3bl Ha KOJEHAX nepes ABrycroM” — yxe
IR, BENEPRHBAEM. ,, Y ke,

Kaxk scsxas xopomas xo3sfika H MaTh, MEPOYCTpOHTENERANA KncomaTpa
3HACT, YeM 3aKOHUMTCH IeHb B YeM HauHeTcs 3aRTpaLTHI:

A zaempa demeti aaxyrom...

HaspecTHa efi ¥ pa3BgsKa Toll HCTOpHM, caMoe NOCIENHEe e, KoTopoe el
etne (,,eirie’) NPEACTONT MPOICHATS:

..l HEPHYIO BMEHKY, KaK GYOMO ROCACORION HAAOCHID
DYKOU PASHODYILHOU HA CMY2AYIO 2PYOL NOAONCUMD.

Ceityac xe, TTOIBOAS MTOT NPOICTaHHLIM JicnaM, Kineonarpa HaXomuTea B Tec-
HOM HPOCTPaHCTRE MEXNIY . VXKe' H ,.yXKe“. [leproe ,.yxKe" - fena sapepiueHnbie
Ha JIaHHBIA MOMEHT: LEJIOBAHHE MEPTBBIX I'y0 W IPONABaHNE MOKASHHBIX (K, Kax
MBI fyMaeM, JDKABLIX) clie3. 3T0 ,,yXe" — 3aBepIIEHAOCTDb, NePEeKTHOCTD, CO-
PEPUHIEHHOCTE H COBEPINEHCTRO: a0COJIOTHOCTE M He3bIONeMOCTh, rpaMMaTHy-
HocTh (paKTa HEMoBaHMA M (hakTa KOJNEHOTIPERINOHEHUS epel THPAHOM. Y TpaTa
H YHIDKCHME TIPMHATH B c¢ TPYIaX CBOA OKOHUATENHHEIA, 3AKOHUCHHBIH, HEH3-
MEHHBIA BHJI;, MOUETYH W cIe3hl 3acTHITH B cBoell ,,yxe"-nepdreKTHOCTH Ha-
BCUHO, KAK MOHYMEHTEL

DTH cle3sl H MOLNENYH Teneph ,.¥yXKe"“ He nprHajexaT Kneomarpe: Tenepn
9T0 ,,yXKe" 3TAJIOHBI XKeHCKOH CYILOLI, IMM MOXKHO HIMEPATE XXEHCTREHHOCTE H
CTpafiaHye, CBEPATD ¢ HEMU MOTEPH H TIO30PbI JPYTHX XKEHCKHX cyeb.

MoRYMEHTALHOCTD ,,yXe" IPHCYTCTBYET H B IIOCIEHHX CTPOKAX INEKCIH-
PoBcxoit Ipamel. Penmienne Kneonarpnl He3pIGeMo: Hepey THIOM OBCTOATCHBCTE
OHa ocTaceTCH XO3AAKOH COBCTBEHHOTO ,,y2Ke™ H JOSPOBONELHO NpEBpallacTes N3
KEHINAHEI B MPAMOPHYIO TBEPILINIQ NOCTOANCTRA, B CTOMJII BEPHOCTH, HEIION-
BIACTHOH lepeMeHYBOH NyRe.

My resolution's placed, and I have nothing
Of woman in me: now from head to foot

I am marble-constant; now the fleeting moon
No planet is of mine.
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H onarn, Kak ¥ Kireonarpa-xoasfika y AXMATOBOM, ERCHMPOBCKAT ISPORHST
PAcCMaTpEBAET CBOIO CYAB0Y KaK [eno, Kak Aesude (a deed), koropoe pemyaet
coboit Bce. CamoyDuitcTBO — 970 JNesnae ,undoing®; aArTIHECKOE CIIOBEYKO
IMERCIAPOBCKOR STI0XM, KOTOPOE XYTKO HepekKIMKacTCs He TONBKC ene’ ¢ ax-
MAaTOBCKAM KATANOrOM JXEHCKHX NOPAXKEHHH, HO H ,,yXKe™ ¢ COBpEMEHEON Ham
BeceM KoMaHgolt text processing: Unde. TIpenmocnenst momsIrka: INCKCIHPOB-
‘ckan KaeonaTpa npofyeT 3aKoNOTECA KWHXAJOM M TEM CAMBIM OTPElaKTH-
poBath cugHapii TpuyMpa lesaps, B TeKeTe KOTOPOro, Kak MBI NOMEPM, ¢if —
LjApHIE, X030iKe # MATEPH, YIOTOBAHA POINE HPa3fHAYHOK BHHEETER. W B 9TOM
Jene” Kneonarpa yimrdena ¥ Mony4aeT CTPOroe NperylpexIeHue:

Cleopatra,
Do not abuse my master's bounty by
The undoing of yourself

Undo: Xu3He ¥ cMepTh EaK HICMOHTH! peJakKIAN coGCTBEHHOH cYHROEL B
FTOM TEKCTE NEPROE ,,YXe*, KAK BHIPAKCHHC MIyOHHHOH rpaMMaTHKY YTPaTshl,
COOTBETCTBYET HekoeMy o6oGimennoMy Present Perfect. Bropoe ,,yxe" B Tepym-
HaX TOH e I'paMMATEKH 6y1eT cooTBeTcTBOBATE dhopme Future Perfect: weuro
410 Leme” TONBKO QXKAgacT B OYRyIEM, HO ,.y&e" OXUIACT HeoOmepamume:
YBOR HeTeH, MOCHeIHAA XKANOCTE, JepHas aMelixa, Korjia Mepreste ry0e! ,yxe"
OTLENOBAKKL, CIE3hl YHIDKeHw! | y:xe™ NPoAUTLL H JeTH ,,yKe" 3aKORAHBI, X03H-
K€ CHEIyeT CTONb e KeJICRHTO, CKOMEL OHA 3a00TANACh O XKH3HY, H03a60THThHCS
¥ O CMEPTH, T.€. O TOM, YTO ,,0CTalock emme’.

Kneonarpa — MaTh W X03siika — 3a60THTCS, 4 CMEPTH HE 3a60THTCA: CMEPTh
PABHORYIMIHA. 3T0 paBHOAYINHE COGCTBEHHON PYKH (,,pyKOl paBmoXyImHOK" ),
Ge3MATERHO NoHOCAIeH rrdelb K coOCTBSHHOM XKe ,,eMyTIol rpyma”. CMeprs
AYTOSPOTHYHA: IOCNEHEe NACKAIOWESe M BO30YXNAIOLIEe HPAKOCHOBEHME K
coGCTBEHHON KOXe:

The stroke of death is as a lover's pinch,
Which hurts, and is desired,

CMepTh cnafka, Kaxk moGosHas GIU300Ts:

...As sweet as balm, as soft as air, as gentle...3

3 fupus UykoBCcKas YJIOBHNA SPUTHAM CMEPTE B AXMATOBCKOM CTUXOTBOPERHH, HO HE
MOBCPHNA COGCTBEHHLIM YIIaM M OTHECHS €70 34 CHET CBOEH HEOC/BIIIKK WM 4XMATOBCKOM
MNIOXOH AVKLMH: ,HE XBaTaeT 3y060B“, genoruro noscHaer Uykopsekas. ,Jlo moeli mpockGe
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4.

majesty, to keep decorum, must
No less beg than a kingdom...

Mexay TeM, 2TOT PARHONYIMHEN KeCT y>Ke 3HAKOM HaM 110 IpyTroMy, Gonee pan-
HeMy H ropasfo Golee IMHPOKO H3BECTHOMY CTHXOTBOPEHHIO AXmaToBoi: ,,Mie
Tonoc 6b1...” (1917).4 SroT ronoc repoMHs pacneHHNa Kak IpH3LIB K Hpefa-
TeNBLCTBY, KAK TIPASHIB ,,0CTABATL CcBoll kpah”, T.e. KAk NOACTPEKATEIRCTRO K
maMeHe PonmHe, Ha IpAsEIR 2TOro rojoca OHA M OTBETHNA TEM CAMLIM PABHO-
JyOTHLIM >KeCTOM, NPPKPEIB VITIA JaJIOHAMA:

Ho pasnodywno u croxoiino
Pyramu 8 3aMrnyaa cayx,

Yinob amoil peusio nedocmolingti
He ocreepuuica cropbHuii cAyX.

Papnonyimro# pyxol ,,cKOpGHLIL ciiyx** peloXpaneH 3aMKHYT U CHACEH: 33~
KPBIT Uil CKEEPHBI, COXPAHEH BO BCeH CBOCH HCXONHOW, HUYEM He NOBpEXIeH-
Holl wicroTe. Ta ke paBHOAYIIHAA PyKa, NONHOCH K rpymH smeiiky (,the pretty
worm of Nilus*), coxpansier B 4ACTOTE ¥ HENPHKOCHOBEHROCTH YECTh LAPYIILL
IapcTReHHEIH NEEOPYM cOBMIONeH: BO Beell HENPUKOCHOBEHAOCTH CODIIONEHO
BeNMYKMe YHUCTOTO ,,CKOPBHOTo coyxa” B paHHEM CTHXOTBOPEHHA H BEIAYAEC THC-
TO CYBepERHOCTA B TO3THEM.

A ronoc, MeXAy TeM, 3Ball TeporHIo K cefe B ofellan MHOroe — a HMEHHO,
yro-To Hpyroe:

A kposs om pyk meoux ommoio,
H3 cepdya ebiny wepnbiil cmbid,
H Hoabim uMeHeM RoKporo
Boaw nopaxcenuii u obud.

(AxmeToBa) MpoMHTaNA BTOpHuHO ,Koeomarpy“. 51 He pacchbiiana B Npolnbf pas —
LDANOCTE UIEL , KaNoCTs™: KanocTs, Hy xoueuio, xkamoeTs!™ (Uykonckas, 63).

4 S uITHPYIC CTHXOTRODEHHE B ET0 XpecToMarninoil diopMe, T.¢. Gea nepikx gRyX crpod. B
KaHONAYECKOM DHJIE OHO HAuHHaeTcs cnepaMy ,Korna B tocke camoybuiicTsa..” B, HecMoT-
pA #a NATHPOBKY ,Ocens 1917, Tlerporpan”, oTHockTcs MccnegonaTensyu k 1918 r. o
TPAKTYETCH Kax MoaTHYecxkan peakuns na Bpecvoxnfi mup. Kak npenpectue ,Kaeonarper,
CTHAOTHOPEHNE YXKe B NEpBLIX ABYX CTpothax CONEPIKUT MOTHBLI caMOySHIiCTRA, dhapma-
XOHa, BERMYHSA # GNypa: ... paHeEcKas croima, / 3a0bls Bemune cboe, / Kak onbanenuras
taymmua, /He 3nana, xto Geper ee..."”
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Ho cmymats ronoc [pyroro — sHaueT NpefaTh, HavMesnTh Croemy. Pogmra
repoHEiy AXMAaTOBON, TOT CAMBIH reHHM¥ MecTa, KOTOpoMy oHa GomTcA OBITH
HEeBEPHOI, CKITafBIBaeTCA, TAKMM 00pazom, A2: (a) KPOBH, B KOTOPAIX 3aNAYMKAHEL
PYKH KCHIIMHBI-T09Ta; (6) CTHITA, KOTOPbIHM {0 YSPHOTEI XXET ee cepue; (B)
6OIM MOpAXKeHuHk B oGHy |, CaMOe INaBHoe, (I) WMEeHH, KOTOPOe MOKpLIBAET
cofioll Bce BRINENepeuncacHHoe. MIMeRHO HOBOE MMA B3aMeH craporo — pyc-
CKOrQ, KeCTOKOro — ¥ CYIMT repoute ,,yremuniit” roxoc [Ipyroro,

wKposr®, ,,cTeir®, ,,60ms" u ,,0010a* GUIrypUpyIOT KaK abCoOMOTHEIES LeHHO-
crH, Rak Goxecrsa, C TOYUKHM 3peHIS BCe TOH K& TNYOUHEON CTPYKTYPHI 910
NpeIMRATELI HE3AKOHYEHHBIE, HM HeXBATAET akTanTeB. Ham octaercs Hepeomo,
Y6 MMEHHO KPOBL 3aCOXIIA HA PYKaX I'ePORHM K IOYeMY MMEHHO Ha €€ PYEaX; 34
KOIQ HIM 38 KaKHe Hedaus ee cepiHe My4aeT ,,LOPLKHH CTHI; nepell KeM Wi
nepejt YeM DOTePIUICHO ,,HOPaXe e, KT0 HAHOC ,,06HIY" H KARYIO IMEHHO, AB-
TOPY, KaK ¥ YHTATEIIO CTUXOTBOPSHHA, TAKMES BOIPOCH IPEIACTABIIOTCS, HeY-
MCCTHEIMM B HCHYSKHBLIME, MEI EMeeM Fech Jelo ¢ KpoBRK), CTRIFOM, GOMbLIO B
o6uHoi B ¥X aOcoMoTHOM, MeTaduanyeckoM OLITHH, B HETPAH3WTHBHCH tdopMme.
Kposs, cTei, nopaxeHue @ ofHia ABITAIOTCA TAKOBBIMH 0€3 YTOYHEHHST; STO
HENEePEeXOJHBIE, HENPEXOIIMe ¥ HenepeBoauMEe (HereperocHMBIe? ) CYIIHO-
CIH; KOpoYe, KaK MBI VK¢ BRIPASHIIACE, 3T0 FeHHA pycckore Mecta. Henepero-
JTHMO, HO ECEM H TaK TIOHATHO, 0 YeM HIET PEtb.

HenepexomHocTh, RENPeXONAINecTh, HEIePEBOIHMOCTD, HENEPEHOCHMOCTEL |
HeH3ORBHOCTE KPOBH, GO/, CTEA ¥ 00RIbI KaKiM-TO TeCHEM 06pasoM cBA3aHa
¢ BEPXOBHBIM TCHECM MecTa — CIOBOM, HMeHeM, TeM caMbiM, 9To ,,IOKpRIBaeT™,
cTano ObiTh, coGol 2Ty Gonk. ITo 3HAYMT B JAHHOM CHYYae ,HOKPBIBATE ?

Hagseproe, npesxkpe scero, ¥ro 3uawmr ,,08pa3oBLIBaTh nosepxHocTa”. Pyc-
CKMI{ 3HaX: MOKPRIBAIOIMGE/O3HAYAIOIEE MM, Ol KOTOPRIM CKPHIBACTCA CTPAll-
HOG 03HavaeMoe — KpoBh, CTEIL, 00Ha. 2T0 pyccroe CIOBO-KaK-TaKOBOE, CIO-
BO-XPHCTOC, CIIOBO-3KEPTBONPHHOINCHHE, CAOBO-ACKYILICHAE.

OTKa3 OTKAa3aThCH OT TEKOTI'O MMEHW pany Kakoro-To Jlpyroro, mycTs gake
»YTEIHOro* — 910 0TKa3 aGCOMOTHO MPABMIEHE ¢ COCCIOpeancKol, T.€. ¢Tpo-
[0 NEHTRHCTHISCKOR TOUKY 3pends. 3Hak (CIOBO ) IpecTaBIseT coGOl, KaK Mbl
3HACM, HepasfelhHOe efHHCTRO 03HAYAIOIIETO ¥ 03HAYAEMOrO, HMEHN ¥ MHpA.
Henpas mogMeHHTh OsHadajomee (UM#), He PASPYNIHB NP 3TOM CTPYKTYpHI
o3navaenmoro (Mupa). JIyraBbld ,,rooc” o6enaeT OCTABATE ,,60Ib TOPAKSHMH H
OBHI" B HENPHEKOCHUBSHHOCTH H ,,BCETO JIMIL" NOMEHATL HA3BAHHE, ,,IOKPBLITh
HOBRIM HpeHeM™. TepORAS AXMAaTOBOI C NOJHEIM OCHOBAHHEM OTBSPrasT 3TO
NPEUIOKEHAC KAk HEBOSMOXKHOE B IpHHIENE, OHa BRISHpaeT CTapoc ¥MA H
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cTapyio GoJIb €T0 03HAYACMOTO, NOTOMY TG CTapyX 0ONb Helb3s TOKPhITH!
OIHAYATL HHKAKWMH HOBRIMH WMEHAMHE. 3TO 3HAMUT TPOM3BOIHTE JHIIL HOBYIO
60J1% K HUKOTZA He AMETh BOSMOXHOCTH O HeH HA NOBOPHTL, HY ITHCATE.

,» | JOKPLIBATE CBA3AHO TAK3Ke CO CIIOBOM ,IIOKPOB': PY CCROE CIOBO MAaraye-
cKuM oGpasoM obpasyeT nokpos (3a1miTy) ot (MM Xe 1) GonM. Bonb, XpoBb,
ofua 3aKIICYalOTCA B Tele PYCCKOro HMeHH, Xak qliepHoe HRNYUCHRE B Telie
Geronnoro capkodara. OTciOfa ¥ HENEPEXONHOCTH: YKPBIE 60ab B cioge (mo-
XPLIB MHpP AMEHEM ), MBI OCTAHABTMBAEM NIEPeXof, T.e. PACTpOCTpaHeHre GO,
KaK 6eTOH OCTAHARIMWBEAET PACTCKAHAS PAJMALHAN,

Bouae, TakuM ofpasoM, 3aMEIKaeTCd B 000JIOUKY HMEHM I nelTpanusyeTrcs
e0. OThIA M CTpax 3aroBapHBaloTCd OSHavalOIUM UMEHEM, 3aKOJIOBLIBAIOTCH,
AMMOGRIH3YIOTCH. TpaBMa NpsreTcs 3a HelpoOHBacMoil 6poHelt HeTPAH3HTHE-
HOT'O, HENOJBAXKHOIO, BewHoro cioba. [Iokpor-uma salnuinaer GoNb OT BHEIN-
HEro BTOpXeHmA JIpyroro (HampaMep, OT NYKABLIX ,.YTEINHO 30BYUIEX TOJIO-
coB*), HO OHO TAKXKE H SAMMINAET CBOErO IOBOPAINEro OT TOH GONIH, YTO
SAKITIOYCHA RHYTPH CaMOTO HMEHH.

Ho emMA-TIOKpOB — 2T0 HewTo GolikIee, YeM CPeACTBO CAMOSAMIITE] pH pabo-
Te ¢ pafIMOaKTHBHEIMH MaTepHANaMA. Y TAKOIO MMEHH €CTH NOYTH PEJIMIHO3HOS
IPHSBAHAE. ATO CHORO ¢ BoropolpryHel Muccrelt, co cnacurelpnol dhynrime,
9TO HMA-HCKYNJICHHE, HMA-TOKposRTeNheTRO. [lofobuo senenmo Tloxposa Bo-
TOpONALIE]L, 3TO HMs-3BaMEHRE, IME-4yA0. (OTKa3 OT TAXOro HMEHH KOLIYHCTBEH.
Pycckoe HMS — He TOIBKO IUTAJIENE, HO A HEPKORS.

$3pIK — cHcTeMa , IOKPLIBAIOMHAX " / ,,IOKPORHTEMLCTBOHHBIX AMEH —~ NpIXo-
IOHT Ha NOMOIIE NP paspyIBTENEHOM KOHTAKTEe MCXKIY YElIOBEKOM H peallk-
HOCTEIO: HellepeHocamMan (HenepeBoauMan?) MEerkocTh HACTOMINEr0 MOMEHTA —
HEBLHOCHMaS (HemeperonaMan?) NErKocTs HeOBITHA, 6o, caMoyOMiicTBa —
OTOIBETAETCA, KAK TONLKO 3T0 ,.cefivac™ M ,.30eCk”’ 0603HaYaeTCA CHOBOM.

ViMs mpeBpalliaeT CHIOMMHYTHOE M CTpalliOoe B OOBEKT I TOBOpeHHs/
oImMcaHnA: ,.celivac™ B CII0Be — 9TC ,,YXKe-He-celivac” wm ,etne-He-cefyac”. DTo
KNSOMATPHH MOHYMEHT, IEAUNAe TAMATHAKA caMoMy cebe, amuTadns Ha cober-
Bernoil Mormie {IUIATOHOBCKAS ,CeMa” — 3T0 MOIWIBHAA TUuTa). YynoBHIIHO
HenmocPEACTBENHOE , ,cefUac” OMoCpefoBaNo, ONpefMeYeHo B MIMEHH B NIOTOMY He
nyraer. M paccTHNaeTCS MeXTy MHOH H MOMM CMEDTENbHBIM MIHOBEHHMEM,
nofo6Ho XaMyquISDKHOM ceTke, Hofo0HO BhiChIeMy NMTOKPOBHTEILCTRY, NOR0GHO
SANMTHOH CKpacke HACEKOMOTO, HAJl KOTOPEIM HaBUCTO ,ceyac™ B BHIE KAIOBA
XVIUHOA TITHIEL
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. Hmsa-mokpos, — 3170 WMd W30aBMeHAT OT CTpaxa Xu3ad. Takwe WOKpoBEL,
KOHETHQ, He MEHSIOT, . . : :

A waxowen, ,,OKpLIBATE" — KAK ,JICKPRIBATS KapTy KapToil G0ee. BRICOKOIO
NOCTORHCTRA, Kak ,,0HTR", KaK ,KPBITE", KK ,,BbIOPACHIBATS KOILIpK™. ,,Y1eim-
HEDA roNoc™ OpejiaraeT NAPTHAIC B MOKOP, HIPY CO CIYYACM, DHCKHH - 4 BEPYL?
Brmrphil HOBOTO HMEHM IOKpOeT NpOHrphIi cTapod Goam. PasHOAYIIHO 3a-
KPbIB CHIYX JIAOBAMH, TEPOHHA AXMaTOROH OTEKALIBAETCA OT SKOROMAY a3apT-
HOU WIPHL, OTKASLIBAETCS PUCKHYTH, HOCTABRTE BCE HA KOH M marpan W

IPOUTPATE.

AsapTHEle ArpE] He OTBEYAIOT JeKopyMy Beimruns, CyBepen cyBepeHeH, | 310
UCKJFOYAET ROIMOXKHOCThE HEBOIMOXHOIO, ROSMOKHOCTE YYISCHOTO BMEla-
TeNLeTBA cyaL0hl. B 5ToM, MEXXIY MPotHM, oTTIMYHE dXMaTORCKHX FEPOMHE ¢ UK
UAPCTBEHHBIME NpeTeH3uaMHY o ABrycra. Ilocnenaed XoTh ¥ THpaH # robe-
IATENb, HO HA B KOEM Clyyae He CYBEPEHEH: OH BCErO JNHINb ,,IPHCIYXKHHK
DopryHRI", PACHOPANUTENE ¢¢ BOMH:

Not being Fortune, he's but Fortune's knave,
A minister of her will....

exopyM BeJMYEI HECOBMECTHM ¢ NOMITEIME HafleXIaMu Ha myuinee. Cyse-
pen cropbeH, ckopbb cysepeHHa. FIMeHHO HO3TOMY 43apTy, pasropAa4cHEOCTR
KapTOYHOTO coOmasHa reponHa AxMaToRoi — Synymas KieonmaTtpa — nporuso-
IOCTABNACT PABHONYIOME ¥ clokoficTBAe. Ee caMoyHRYTOXEHES paccyiodHo,
XO3MUCTBEHHO-PACCYSTINEO, TeNeONOrmyHO (,,4mo6 3TON pevnio HGI[OCTOﬁHOH
HE 3aMYTHICH cxopﬁmuﬁ Oyx’ ) i GecchaCTﬂo

OT1ra3 OT BO3MOKHOCTH ,,HOBOTO HMENE™ — oTXa3 oT lpyroro ¥MeHH 4 OT
yMerH [pyrore, ot [Ipyroro crpafanus u ot [Ipyroi 6oim — a0 caMo-3aEpe-
OoHicHAES, 3aKNI0YeHEe caMol ceOd B TeMHMILY ,,CTAPOro EMEHH', 3TO caMo-
YHAUTOXKCHHE BO HMA ,,CcTaporo EMeHr”. BoT B aTofl npTageme B 3akmoucHa
HAIlIA BEHIICHOCHAS 3aT0XHUE. 2KecToKoe pellichue; THpanus CloBa moXyyacT
CBOE BOIUIOLICHEE B BEJIMUECTBEHHOM CYBePeHHOCTH KpoBH, o0uuk!, ¥ Gom, B
HECTIOTHUECKOM TpapiIeHal aGCONOTHORS, ,, JACTOr0" | ,,cKOpPGHOro ciayxa' Haj
caMuM coGolt, B CyBepeHHOCTHA MMEHH, :
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5.

«.d have .
Been laden with like frailties which befor
Have often shamed our sex,

IloaT B ecTh CNOBO, €10 XH3Hb M CMEPTh 3AKIIOUYCHLI B HMEHH, B IIaHe
BhLIpaXKEHHs.

I'eponns AXMaTOBOH CTaBHT CBOIO MOJIHCE TIOf ,,CTaphiM HMeHeM . ViMerHo
MO3TOMY A HA3hIBAIO c¢ NOOPOBONLHON 3aJI0XKHHIEH PYCCKOTO HMEHM, CIIOBA
SKECTOKOTO PYCCKOTO S3bIKA.

A paccMaTpuBalo crHXoTBopenre , Mue romoc 651, Kak Hadalo TOro KoH-
IIa, XOTOPBIA NPEICTORT NepeskMTh KneomaTpe: 3akiioyeHne saBeTa, AOroBOpa
co CiosoM (B cTHxoTROpeHE® 17-T0 rofia) — M PACTOPKEHHE STOIC JIOFOBOpA B
craxoTBOpeHHN roja 40-ro. KaK yiXe roBopHIOCS, JOrOBOP SAKIIOYAETCH B Pac-
TOopraercsd B IIOMHOM CHOKCHCTBAM M PABHOLYIIMK: YepHas 3Meiika, 3aTKHYThIC
yiH. IloaToMy | ,,cMyTIIad TPyIL" He BOJHYETCA M He BONHYET Halllero Boobpa-
SEHHA, 4 XJIAJHOKPOBHO H B TIOJHOM 5e3pa3iuymm KeT NocIeIHeld JTacKu.

BanoxHIYecTBO (B CIORE) HAUMHACTCA M 3aKAHUYHMBASTCH OJHHM H TEM K¢
SKSCTOM PaBHORYIIHOK DYKH: PYKa — ¥XO, PyKa —~ 3Melika — rpyfib, COBEpIICHHAS
xopeorpacdus, na-ye-ge [yxoTsl i CvepTH .

M TompKo HNeped caMoll CMEPTEIO — KOCHA VIKE BCE, UTO MMeno OBITH CHCAaH-
HBbIM, CIEJIAHO — ROSHMKAET B 5TOH HCTOPHH coBCTBEHHO Tenoe KieonaTpsl, TeI0
SKeJIaHAg, HpoTHYeckHil ofpas, ayroapoTHieckas haHTasus: 0OHAKEeHHBIH CO-
COK, TOHKa pyKa, CTPalIHOBATEIH XOMI0ICK. ..

ZAnegcaugpuiickee deprors’ - PoHTAHHEIK AcM — HakpelIa TeHs. Ho aTta
TEHL — CHANOCTHA, KAK B MOLEAYH CMEPTH (,,which hurts and is desired*).

Mexay ..yxe" xusun (,yxke nenopana”} ¥ ,,yXe' CMeDTH 0Ka3LIBacTCH He-
Kull 3330p, POCBET — HEKOE ,elle”, ,ellle OfHe HeN0”, CTPalllHe Majoe, HOo

ocrallieecs, pebhiBaoulee:

ol KAK MO0 0CMAADOCD
el Deaa Ha caeme: eue. ..

,Manc*, no nce-Taxu ,,octanoce”, Yro ectanocs? Ccrayock ,ewe”.
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3pech B HIPY BCTYNaeT pasHOYTeHHe: yrerme pasporo. Iexcmaporckas
Kaeonarpa 1 nNynikascKas NyTAIOTCS MesKIY coGoi B MENIAIOT IPYT IpYIY.

¥ Hlexcnapa Bee oxaHIREacTed simadoToM, ¥ IIvinKiHa — HOCTEILIO!

B pocrownon cympaunosm noroe,
Cpedr oboabcmumebHbix wydec,
Ilo0 cenvio nypnypubix agsec,
Baucmaem aoxce sosomoe,

B axMaTOBCKOM CTHXOTBOPEHHH 004 XpecTOMATHHHLIX SIH30/I2 CMEINNBa-
sorest B oul. Kneonarpa-6irymrma i Keonatpa-enagerma, Kneonarpa-nana-
ypxa B KneonaTpa-koneHOMPeKIOHSHHAas — OTHO H TO X JMI0, OIHO M TO Xe
pma. , BRICOKAR ¥ cTATHEI, KOTOPEIH BXOJAT B £€ CIANGHKY HOYEBIO, ,JUICHEH-
HEll 66 KpacoTor™, U JUCIMET B CMATEHUA'* CIIOBa He TO CTPACTH, He TO Ipely-
NpEXENeHHY — 3TOT , BRICOKHMHA W ¢cTarubi ABHO KOHTAMMARpORaH. MBI y3HacM B
aToM ofpase OHOBPEMEHHO ABYX moGoeaMkoR. C ofiHo# cropomsi, aro (y
Ilexcrmpa) coparhek 1esaps, xoroporo Kneonarpa cospamaeT ¥ BEIHYXAACT
BbIIATE IJJAHE OTHOCHTENLHO YTOTOBAHHOIO € mosopa Ha sinacore, C rpyrok
cropornt (v IlymknHa), aTo GeshIMIHHEN OHED MroGoBHiK, xoroporo Kneo-
narpa cama Iolmrer Ha swadoT npE nepBoM cBere MHA: ,JIT06esHEN cepuy M
oyaM, / Kax Beilimii [(BeT cBa pA3BITLIA,

Kreonarpa NpUHMMAET H CTPACTh, U I Npexuense, H NAMAYECTBO, H pas-

p y ;B P
BpAT OfIAHAKOBO ,,pABHOIYIING H CIOKOHHO", ,, IeOsLKbs Med™ He KNOHITCSH JOLY:
yoroF I NCOSKBEH BCE TAK 3KE CITOKOSH HAKIIOH .

Parnopyme 1 coKOACTRHE 3TOA HENMPEKIOHHON , Jebmxbeil men™ — B ool
To3e MEl y3uaeM Axmatosy. Hamepenno mm fomyckaer AXMATOBa 3TO pa3HOYTE-
HHEe WM CMEIIHBACT JBYX KJICONATp M IBYX JNIOOOBHHXOB IO NOSTHIECKOMY
HEIOCMOTPY — 9T0 Ge3pasiIHyHO M eif caMoli, M HaM, ce yirraTensiM. [Jeno (.ae-
no” Kneonarpsi, deed, doing/undoing) se B sroM. JIeno B ToM MalioM, 9TO ,eile
ocTanoch” B 3a30p MeXTY VX U . yxe” npoHmkaer ,eme”. 3o eme” Ges
xonua ¥ Ges Hacennenma. OHO Boerma ,.eine’” W Bcerma ,,0CTAN0CE”, ero Becerna
wMaJIO™ BTO BeuHbIA, HEHCTPEOMMLIE M3NMIICK, HeM3OLIBMBIE HEROCTATOK:
WEmel®, '

B skonoMRE cyeepenHOro cioba npobura Gpelb. CaMoKocTOTATOTHOCTD
rararona (3aKpbiThle YINH) CTANKABACTCS C MHOM, BpaskIeCHOR 2XOHOMEETH: 5K0-
HOMEEM XEJJaHHA, KOTOPOMY BCETAA BCETO ,Mallo” — W XHM3HHW, H CMEDTH —
KOTOPOMY BCEITEA Hajo ,,e1le”,
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CrioRo, OTMEYEHHOE KEAHHEM, He MOXKET CIYXHTL NOPSHIKY ASBIKA: Takoe
CJIOBO — KAK YepHAad JpIpa, GeCKONEYHO MANoE 116", KoTopoe clocobHo 3aco-
caTh B cebd MobyIo BRICTPOSHHYIO HEpApXHIO, IFo60H Nopafok, mobylo IpaM-
MaTHRY, Jofoe ,yXKe”, sacThiBiiee B MOHYMEHTANLHON 3aKOHYEHHOCTH ¥ Tpa-
BANLHOCTH CBOBX (hopM.

CJIOBO, OTMEYCHHOE 2KEJIaHHEM, HE BITMCLIBAETCH B NOPANOK COCCIOPHAHCKOTO
syara. Iocnefnmt, Kak 3Hax-B-cUcTeMe, TOMYHHEH CACTEME, BRIPAKAET CYIIE-
CTBO CHCTEMBI. D70 3HAK, CONCp¥AIE KOTOpOre ONpele/IaeTCH B A3BIKE 0 H3
A3BIKA”, BHAK, 3aNepThiil B cefe, Kak B yaragens. Cliopo-xeianue, naoGopor,
3TO 3HAK 6e3-3aKOHEA: GecTPeleEHOCTH B Oecpefea.

B cuenapunt Tpuymda, HamucansoM ABrycroM, teno Kneonatpe! 6yer ,,30a-
KOM TOGEIOROCHEIX 3aBOcRANmA”, B TOpsjKe, IpeINACalHOM ,BEIHKAM pyC-
CKAM CIIOBOM"“, TENO JI03Ta BYIEeT 3HAKOM BENEYAA M MOTYINecTRa cloka. CTH-
xoTBopenue ,,MyxecTBo", B KOTOPOM H BO3HHKAET AMA ABrYCTa: ,,pyccKasd pedb
/ Belmkoe pycckoe clopo™ HAITACAHO B MaMaTe B 1942 rogy B cBazd C Je-
HMHIpajicKo# 6II0KafoH, KOTAA OIBIT 3aRePTOCTH B IMTAfleH PYCCKOH KYABTYPRI
MEpEKNBANCA HE TONLKO MeTachopHYecKy, HO M B peankHocTu. B oToM nneny
09T 0643aH YMEepeTh — MCYEIHYTh CPefid MMEH POJIHOTO 43BIKa, U ero (1oaTa)
COBCTBEHHOE HMS TOIDKHO CTATh MEpANBIHICCKHM 3HAKOM Ha ce (peyun) IHTe
(,,Ho MBI coxpanum Tebs, pycckas pews / Bemmkoe pycckoe cioso®),

TloaT Kak Telo MMeHE TPHHARTIEXHT TIOPAAKY CTHXOCIHOXEHAS, HO 09T KaK
TENO JKEJMAHAA, KAK Tesro pou3soNa, Ge3zaxoumns U Gecypejena, He npRyae-
SKHAT HHYEMY, H MEHBIIE Bcero TAROH 03T MpHHaIexXuT cebe camoMy. Hecumo-
TPA Ha UAPCTBCHHBIC IPETEHIHH, JAJIEKO HE BCe PEIUeHHs BO BJIACTH NO3TA, HaXKe
€CJTW NIODT 9ECTHO HOARKCKIBaeT foropop co CiropoM. HHOIMA nosr yeTynaeT
nocThiHOR, HO chiagocTHO# cnaboctu (,frailty", roBopuT ImexcHHMpOBCKas
Kneomatpa), B TOIfla B peyb IPOCKAKHBAIOT OTOBODKH, B CIYX IPOGHBAIOTCA
OCJILIIIKH, & B YTCHAS IPOCAYHBAIOTCH PaSHOUTCHMA.

Hanpumep, BOT Takas JIByCMBEICICHHOCTE!

EIIE C MYHCUKOM ROULYMUnG, .5

5 Cnoy HeoGXOIMMO SANHTHTLCS OT ABYCMLICHEHHOCTH: K STOH SauMTe TPMENEKAIOTCS 8-
Mble BLicoxMe anTopuTerst — ot llexcnmpa po Jloamickoro o DixenGayma: ,Ona {Axma-
TORa) YC&Nach tIyBOKO Ha JUDAH, B MBI TIHIH 4aii.

— Brl snaere, nauana ona 03a604CHTIO, — YKE JBoc moffel MAS CKABAMH, YTQ ,JIOINYTHTE" —
sexopoue, Kax pywaere mn? :

— Yemyxa, — cxasana %, — Begs a1o ,Kreonarpa® He J0XKHOKARCCHTECKaN, 4 HACTOALIAR.
Yprrasm Bbl Torna Mafikosa, ¥To SH...
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6.

I shall show the r:mder.f of my spirits
Thraugh the ashes af my chance

prr' 3AMKHYJICA. ,,¥TeIOHLIE" I'ONOC, NPECASNOBABINEE CIYX ,,IONYMOHAXH-
Ha'" w3 cruxoTsopenns 1917-ro, BEPHYJICSL, B CTHXOTEOPE HHH 1640-ro, p3goxama
H CTOHAMM TIOTCREX yTeX B criaiibHe pABHOIYIIHONK Kneona-rpm : momyGmyn-
HMITEL, 3aHSTOR nnycmcuemmnm »IIYTKAMIL C Mymom o

Y Hlekcimpa peus #jeT Ha caMoM fene o Myxeke — a rural fellow, u ma
caMoM JieNe O Iy TKax. 1o HyT, clown, npdc'roﬁ KPeCTLANYH, KOTOPLIH TPHHO-
CHT LaPHIE CMePTh — SOBATYI0 3MCHKY 1 MPH 3TOM PEKIIAMAPYET CBOI TORAp,
paccemas mepep Kiconarpoit mepibl XA3HEPajOCTHOTO ITUHH3MA, KOTOphIS Ha-
NOMEHAIOT HAM, COTOIGRNANM JETATESIM, BHCCMBHEN IOMOpP GOBGTCKHX Cleca-
peit-BOJIONPOBONMKOB Wi repoch Keenrina Tapanruno, Tak, ua ponpoc Kireo-
MATpPhI, HANEKSH JIH ST 3MeHKM | IIPABJA JIM, YTO ee YXYC He npiymnser 0omm,
WMYKHE" OTBEYACT B TOM LYXE, IT0, MO, 0OWXacIpb, XO35iKa, YK€ MHOIAX
KYCaTH, ¥ Bce MOMEPIH, A XANOBATLECH HAKTO MOKa He anopancs (,those that
do die of it do seldom or never recover™).

Ho BHOMHE BOIMOXKHO — H HEBHMMATENLHOE, ﬁerlgoh[blt:neimoe, Bccé.lloe, cna-
AOCTHO-CNABOE YX0, He 2aEPBITOE PABHOTYIIHBIMEA PYKaMH, TONLKO Pajio coGCT-
BEHHOR OCHBIIKE — YTO ,.my*nm ¢ MYKHEOM " nonpaayucnamr M YTEXH ANCK-
caﬁppﬁﬁcxoﬁ ~CelagocTHoR Tem™, a coScTBeHHo HMYEHK™ — He KTO HHON, KAK
TOT CaMbLE ,BLICCKANR I CTpoﬁHbm MIA IyIERAHCKHA ,JoGesHbIE cepruy |
ouam, / Kak peinHuil IBeT efpa pasBRTEH". B xoHie KoknioB, Hassmax $orran-
HbOA JI0M AJICKCAHAPHACKAMH YepToraMH, AxMaToRa-KneomaTpa nmocTynaer
TOXe JIETKOMBICICHHO H JRYCMBICIEHHO: OHA IyTaeT BHjcHue smacdora ¢ BHje-
HEEM pa3sBpaTHOIO Noxka. 3anmeprasn 8 $omranuoM gome 1940-ro roga, oHa BIA-
ChIBAET GECTIPOCBETHYIO HOWh JICKHATPAJICKOTO TEPPOpa B PACKOBAHHLIHA TIOPHO-
rpadyecK il KORTEKCT ,ErAIETCKAX HOYeH",

»YTEIIHOCTL" MM ,,[IOTSHIHOCTS' TAKKK SKCIHEPHMEHTOR, ToA00H0 YTelnHo-
cTH cOOIA3HATENBHOrO rosioca (,,Mie ronoc GbUI, OH 3BT YTEIHO...), Tpef-
JaraeT ,JIOKphITh" coOol methupT Ku3HH.

— Ha, na, emenno Maiikosa! Tak 7 wm ¢ ckeaxy! Bee 3a6bum [lexcnupa, A mos , Kneonarpa™

O'IeHE GNINIKA K MEKCTHPOBRCKOMY Tekety. ST npougraro JlosnHCKOMY, OH MHE CKAKET NpaBay.

On orimyHe 3HaeT [lexcnipa.

— 9 quranz ,,Kneonarpy" Bopucy Maxainosuy {DixenbayMy) — Or He ROBpRXKAL DPOTHA
WIOUTyTHYE {(Uyxronckas, 64)
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Opnaro, xo3safika u MaTh Beero aroro Gecnpefiena, KneonaTpa pacnopsxa-
€TCH YTEXAMHA, MOTEXAMM M YTEUICHUSIMH 1I0-CBOEMY. ,, Y TEIMHOCTL * PASBEHRAST
ee neyanh, HO B IENIOM OCTARNIET e paBHOOYIIHOH. 3aTo MOIIMHHOE Y TeIICHNE
— HpaBo ,Jiociengell KanocT' — ocTaeTes He 3a ,,BBICOKHM M CTATHERIM®, & 3a
»uepHoi sMejixoit”. TaxuM oGpa3oM, CMepTE, HAPAY C KelaHHeM, BXOJUT Ha
IPABAX. HEOTHEMICMOH YaCTH B COCTAB KJICSONATPHHOIO ,eme’: TOro CAMOIo
BeCKOHETHOTO JKEACKOT0 ,,e1e", KOTOPoe He BIACHIBASTCH B NOPANOK SKOHOMEAHR
{nomoycrponTenscTsa) Clioa W paspylmaeTr sToT ,JIoM". ARTYCT He criocoden
YTOMY NOMENIAT:

...this mortal house 'l ruin,
Do Caesar what he can.

~epHad 3uMeiika”, HoCHTeLHMIA Xalla H TOJATSILHAIA ,,JIoCHeHeH Kalo-
et (manoctu?”) — kneonarpuHa cectpa. OBM pasIelsmOT Mexuy coboil
oftuuit MM OBEHM JKEHCKAH POfi A3BIKA! IPAMMATHIECKYIO XXEHCTBEHHOCTE, XEH-
CKYI0 TEJIECHOCTEH A3bIKOBOr0 3Haka (,,-a"). ['paMMaTHUECKOE CECTPHHCTEO
HAMETH/IOCEH CPa3y, B CAMEIX TIEPBBIX CTPOKAX CTHXOTBOPEHES, ,,yKe NeIOBala’,
yXe cnesbl muna’ — vo k10“? d nenopana? Twe uenosana? Oxa nenosama?
CeCcTPHHCTBO B JXXCHCKOM POJ€ NPOLOENIIETO EPEMEHW He pasiEdacT JWIl, He
NEPECYNTHIBAET HMX: NEPBOC, BTOPOE, TPEThE — 3ECh BCE XEHCKWE JIMIA COBME-
WAJOTCA APYT © IPYI'OM B ONHOM-eMHCTBEHHOM WHCIe (SI-ThI-OHA OOHA ,,LEJ0-
Bama/mana‘“).

B chunane CTAXOTBOPEHUA IpaMMATHUECKOE NIPENIYBCTEAC CECTPHHCTEA OT-
PaBEBIBACTCA: CECTPa NEHCTBATEILHO IPHXOMUT Ha NOMOLIL ¥ IPHHOCHT B Nofa-
pox cMepTh. [Tonenyn KneonaTpel BO3BpallaloTcs OHAM PELIAOLIAM, PasBsi3bl-
BAIOINAM BCE Y3JIbl MOUENyeM cecTphl-uepHoi 3Meliku. KneonaTpa npuHuMaeT
MIAp CMEPTH ~ Jlap . TMOCHeARel KanocTn — n3 pyk (Wid OT A3blka, OT pa3gBoeH-
HOrO XaJia, OT AROBATOrO 3y6a) POIHOro CyilecTsa.

Ho ,,uepnag smMeiixa”, ecii NpHCMOTPETECA K Hell TONpACTANEHEN — 2TOo ele
H ABTOTIOPTPET CaMoM AXMaTOROH: SMEHCTOCTE, FHOKOCTE (PATYPLI, SAOBHTOCTE
oCTpore Kak OpHTEa 3bIKa, TEMHAR JeJiKa, y3Kas 100ka, XONOHbIH Npo3pavyHbi
parsea, Mbl BRI TiepeR cobof Nelylo depelly ec KAHOHUYSCKHMX H300pasKeHui,
B mae sMeR-CecTpbl-NIOJaTeIEHALE] Jiocaemiel xanoctn KneonaTpa scrpe-
4aeTCd, CTane OLITH, H CO CBOMM asTopoM. PoxHad gymia, cMepThL-aBTOp — ,.Cec-
Tpa MOS CMEpTh' — MPOTATHBAET B Jap XMIOY OT 3aMKa, KOTOPEIM 3amEpPT Kpyr
KPOBH, CTLYIA, TopakeHUsA, 00RE], NOTEPH ¥ MO30Pa.
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Kpyr pazopral. Hacnaxpenue Kneomarpet — cMepTh Kneomarpr: — a10 npo-
HOJEKeHue ,elne” pagy ,ele”: pacTpauHBaHue P pacTPAYMBAHAL pPaIMEIRa-
Hie FeHePATBHON SKOHOMIH 3anoxHudecTsa. Bor rak paccumrnisaerea Kieo-
[aTpa ¢ PYCCcKHM CIIOBOM, H He YAHBATEILHO, YTO, YOeIMBIINCE €IIe pa3 B HEms- -
GLIBHOCTH KSTARRS B CMEPTH — B OSCECHEMROCTH BpeMet# COBCTREHHOTO KeH-
CKOTO ,elle"” — OHa YXONHT M3 CBOSTO KPYyra B HeORIrAe B HOIHOM PAaBHONYINAH,
Bce gena chenaue!, M HA 0 YeM YXKe ~ HH O KAKOM. ,,¥yXe“ — MOXHO He 3a60-
TRTECS,

1 am fire and air; my other elements
I give to baser life.

MpHe HpapaTCs MCTOPHE ¢ XOPOIIMM KOHIOM. 51 Bepio, UTo XOPOInHi XoHel
NPUXOAHT BCeMY Ha CBeTe: Beflb M XKHIHL KOPOTKA, H HCKYCCTRO, CllaBa §0ry He
BEYHO; He GECKOHSYHO H XKECTOKOS MM ABrycTa,

Kneonarpa ymna u crasa TeM, YTo OHA ecTh: OreM H BosfyxoM (I am fire
and air...).

Viia W cTana TeM, YTo OHA ecTh, i caMa Axmarosa. Mz uurageny xecTo-
KOTO 43BIKa, H3 [pefieioB BOXKeCTBEHHOTO CI0BA-ABTYCTa ¢ €ro DOXXECTBCHHO
He3AMYTHOHEBIM CITYXOM, OHA IIATHYNA Ha BOJIO, IPETRIBMB Ha BEIXofe mmb60-
JIeT: CNOBO, CONEPIKANNAE KOTOPOTO HeBRIpasumo. CIIORO, KOTOPOE €CTh HAK €6
npEXaHHOCTH W NPEJaHHOCTH, NAPONEL ONHOBPEMEHHO ¥ H3OPAHHOCTH, W
V3THAHHOCTH.

,»OCROGOMIIACH BYHCTYIO", KAK CKasaH Obl €€ COBPEMEHHHKY, KOTODLIE,
HECMOTpPA HA CTEITMBOCCTE, BCEG-TAKH RBEANENH TONK B IHHAYHOR BeCelocTH
TIOpeMELIX IaoM. Heneperommvo (Heneperocamo?), 3aT0 BeeM NOHATHO, O YeM
HJIET PeYb.

WM oberm, MaTepsM, IOGOBHMIAM M X03STHKAM-OecpeienbIoHiaM, yKe He O
yeM Boaple 3a60TETECA. Bee, uTo ocranock HaM, B Hantek ,,0olee HE3KOH”
xuskm (baser life) — aro Xneonarpune! ,poune cruxma” {other elements):
3EMIA M BOJIA, TIPAX M OKeaH, & TakKXe HemHoro nemna. Ilemen o ecTs mpegmeT
Hameh saGornt.5 '

6 Morue nemTa M OTHA, 4 TAKAKE MOTHB YXa B MocH MHTEPIpPETAIMH MOACKAsana PasMBIII-
nesdsmu Hap, XKaxa Heppuga: Schibboieth, Heidegger's Ear, u The Monolingualism of the
Other. Tema ,uTenns Ba nenne” oBcyxmaerca paranom Kyioumwuaem. Tema ,cnopo-
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Tlenen — HepacTBOPAMBIA OCTATOK MCTOPHH, ,,0cTaTOK Oe3 ocrarka”, B XX
Rrexe HeTopHa o0pasoBaia GoMbILe TIEANA, YeM KoTHa Okl To HE Onino c1ue. Tleun
OcrenupMa, B YaCTHOCTH, MOCTABKIN MpobiIeMy NeIa oCTPEIM B G0Ie3HEHHLIM
pebGpom. JlutepaTypa HaWIero cTONCTHA, er0 BCTOPHUGCKHAE apXHBLI M Ero
SubnHorpathi! IINYTC B YATAKOTCS Ha ,BCETTIA YXe coMCKeHol GyMare, a B
HCTOPHH H NOJIHTHKS BBaI-IMD,[[CfICTByIOT TEIa, ThA MATEPAANHHOCTE HCHUEPITRIBA ~
eTcs MATSPHAILHOCTEIO JIBIMA, TOTHAMAIOMICTOCA Hajl TPyOoi KpeMaTopus,

B moynmcn x ctmxoTBopennio , JKeonarpa® AXMAaTORA YKAZBIBAET HAM KOH-
KPETHBIA afipec OHOIO M3 TAKAX KPEMATOPHER. '

» 1€Hb", OKPEIBIIAA 9TH ,,2CKCAHPHECKHAES YEPTOMH" — 3TO TEHE OT [bIMA A3
TpyOb! KPEMATOPHA, a e€ ,,CNAJOCTHOCTE — HTO TOT CAMBIA JYTKMH craykwi
NPUEKYC, KOTOPREL, TI0 CBHISTENLCTBAM TEX, KTO TaM OBUI, NproOpeTacT YelIo-
pevyeckas IIOTEH B IPOLEecce NPEBpallleHdd B ,,0TOHb H BO3AYX' .

H cMreicia B 5TOR MogmMcy ropasgo Gonblle, YeM B TeKcTe JOOOro, gaxe
CAMOTr0 COBEPLICHHOND CTHXOTBODCHHA. Toneko aTo CMEBIC]T, KO’[‘Opblfl HE ITojI-
KaeTcd HEEAKOMY BBEIPAXKCHUIO MMM OGCYXACHHIO, M MPOYMTATE €ro MOMKHO
TOABLKO Iafad Ha nefure. OXBavyeHHBie TEppopoM (Y¥XacoM) HeBLIPASAMOIO H
HEIlCpeNaBacMoroe NOHAMAHKA, MBI IPOPOYHM HCTOPHIO, KaK aBrYp IpOpOYMAT
Oyryiree, YATAS Er0 B OCTAHKAX CONCKEHHOH XePTBONPHHOCHTSIEHOR NTHIIGL

Yrenme Ha [eIne, OfHAKC, YpEBATO PasHOTTCHHAMHE.

Haxanyne Tpuymca ABrycra mexcimporckas KneonaTpa obperaer npesn-
HEHHME: e€ MO30P — He TIOPEMa, He 3aKphITad UATAfch, TIe MOXKHO B HesBecT-
HOCTH TIPONACTE, UCUE3HYTh, H He 66ITh. Hao6opot. Ee nosop 6ygeT cpasaH ¢
nMeper3OhITKOM ObITHA, C HSIPIIKOM TIYGIMIHOre NPHCYTCTRIA, C MEXaHHIECKIAM
RoCcHpou3BellcHHEM ¢e ofpa3a M ee HCTODHM B NOCHENYIOUIEH TaMATH, C HEBO3-
MOKHOCTEIO YHTH B 3a0BcHHe.

Ee nosop, MHBIMH CIOBAMHM — 970 NOSCpHILE B 6YKBaJl bHOM CMEICeE, Iy Ommy-
HOe 3peaHile, OyILBapHLI TeaTp A noGeaurenei. Iossma, HekyccTRO, KPHTH-
Kka, thunonorys, punocoduna SYIyT 6eCKOHSUHO PazLITPEIBATE BEPTEN BOKPYT €6

OCBEHOAM MIH ,,CNIOBO-TYJAr', KOTOpas BOSHHKIA B PEIYNLTATE MOMX BMPTYANLHBIX JMC-
xyccnt ¢ JTparanom, K coXalleHiio, He BMelUaeTed B DMK 5Tol paBoThL.

7 NIu6Goner Toxe He vckmoyaeT pasHoutenmit. B pasubix pepaxupax | JKaconaTpm® appec
KpeMaTopHA" npuBofMTEA no-passomy: .7 thespana 1940, Jemunrpan. $onragnnii pom™;
Shumapn 1940, Jleumnrpan” wm npocto: ,,1940, 7 heppans™.
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UMEHE: Oannanel 0e3 cRIafy M Tay — TBOPeHIA CTHXONNeTOB-patMadeci; 6ana-
raHHbIE HPENCTARICHIS HATIEIX KOMEHAHTOR, AHTOHHE B ofpase 3abyiapry, 1
cama Kireonatpa B oGpase nunoxm:

wscald rhymers :
Ballad us out o' tune: the qu:ck comedians
Extemporally will stage us, and present
Our Alexandrian revels; Antony
Shall be brought drunken forth, and I shall see
Some squeaking Cleopatra boy my greamess
I' the posture of a whore.

MeL Bce, KaKHM-TO TyHEOM nsﬁcxcanmnc AeKA B NoKa 9o {,eme”) pe
MOBTOpHBLINES cyAR0Y Kneonarprl, okassIBacMcA B &€& HCTOPHAN HE KGM HHbLIME
K4K STHEMH CAMBIMM NCIICBRIMA KOMEHHAHTAME H Oa3apHEIME CTAXOIUICTAMH,
Ms1 oOpedennt GecKORSTHO NpPECTARIAT: H PasbIrPHIBATE BHOBL H BHOBb
3eMHyI0 HeTopuio Kireomarpel, myTas Mpd 3TOM o¢ MOGOBHAKOR, He REIA pas-
HHAHB! MEXTY smmachoTaMHA B TIOCTEISME, He OTIIYAas MapCOBEI [IONA oT Gana-
CaHHLIK HONMOCTEOB, OIMEGOUHO IPHHAMAY TIPEJCMEPTHELH XPHIT 33 CTOH BOXJI(E-
JEHES B RaoGopoT.

Himivu cToBaMHE, Ha 9TOM MECTe BCECOXKIKEHMA (XOIOKOCTA) HAM QCTAIOTCH,
KpOME TIeIIa, TONBKC OIFCKH, OTOBOPKH, OCHBIIIR, HETOCBIMIKY, ABYCMBICIICH-
HOCTH, MIpa CIOBAMH B JKM3HCYTREPKJIAIOINEA TAICPHEIH IOMOP: ,.IIYTKH
MYKPKAaMHA“.

W moxer O6ITh rue-HEOYOEL FIYOOKO B Ta0HpPHHTAX STHX ,,JIYTOK" HAC TOXE
OXEaeT XOpOINHE KOHEH! BOSMOXHOCTE CTaTh .fire and air”, T.e. TeM, Yro MBI
ecth. Hajlo TONLKO He JarRpLIBATE VIO PABHOLYITHEMEA PYKAMH.
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Aape A. Hansen-Live

GOTT IST NICHT GESTURZT!
MENSCH UND/ALS GOTT BEI KAZIMIR MALEVIC

wo3TO KBBOPAT CHENANCH JKHBEIM, INaIOIMEM
HMOBHH MU COBEDIOSHCTEA; X HA HErD CMOTPIO
HHAYE, HEXENW DAHBIIE, BTO HEe XWBONACH,
aT0 UT0-To Apyroe. Mme mnpMmime B romomy,
YTO eClIH YeJI0BeUscTRO Hapucopanc obpaz Bo-
JEecTEa o cBoemy o6pazy, To, MOXKeT SbITh,
Kpagpar yepuei ects ofipas Bora xax cyrmecT-
BA £r0 COBSPIIEHCTEA B HOBROM IIYTH Ceromrs-
IITHETG HAYAMA.

Y Hac HACTYNMIA BeCH3, PEKH BCKPLLIHCE,
<HPHIETENH> rPaYy, KAROPOEKH, M XMef <reo-
nmeps croMT> 150 py6neir.® (K. Malevi&, Brief
an M, O. Gerfenzon, 1920)

1. Religion ohne Gott — Gott ohne Religion

DaB Malevié in einer multikonfessionellen Umwelt aufwuchs, ist allgemein be-
kannt; die Frage nach orthodoxen, katholischen oder jiidischen Hintergrandgeriu-
schen seines Denkens trat freilich bislang weit zuriick hinter der nachavantgar-
distischen Entdeckung des ,Metaphysikers“ Malevié und damit seiner hermetisch-
okkultistischen Inspiriertheit.

Wie nicht anders zu erwarten, findet sich bei Malevi€ — wie bei allen Religi-
onsdenkern der Moderne, besonders aber der Avantgarde — wenig explizit Crtho-
doxes, am allerwenigsten russische Orthodoxie als Konfession oder religions-
philosophisches Konstrukt im Geiste Vladimir Solov’evs und seiner Nachfol-
ger.! Der stereofyp wiederkehrende Hinweis auf die orthodoxen Elemente des
Suprematismus — begihnend mit der Tkonenmalerei, dem Hesychasmus der Ost-

1 Zur Projektion religiser — orthodoxer wie beterodoxer — Konzepte auf die Kunst vgl. den
Tagungsband Orthodexien und Héiresien in den slavischen Literaturen: R, Fieguth (Hg.)
1996; A. H.-L. 1996, 171-295. Im weiteren geht es jedenfalls eher um Aspekte der Ortho-
doxie; zu den hilretisch-sektantischen bzw, den hermetischen Konzepten bei Malevit vgl.
ebd., 231ff, und A. H.-L., Vom Pinsel zur Feder., Maleviés suprematistische Schrifien
(Miinchen 2005, im Druck).
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kirche bis hin zu Rezidiven der russischen Religionsphilosophie — kann fieilich
nicht dartiber hinwegtiuschen, daff Malevis religioses Denken, fast michte man
von einem Griibeln und Graben sprechen, mehr als eigenwillige und (ibetra-
schende Ziige bereithilt, die v.a. in den 20er Jahren am ehesten mit der Eschatolo-
gie eines Prosaikers wie Andrej Platonov vergleichbar erscheinen? oder auf exi-
stential-religitse Blemente bei Daniil Charms und Aleksandr Vvedenskij verwei-
sen,3

Auch im muitikenfessionellen Vitebsk Anfang der 20er Jahre bewegte sich
Malevié ganz unbefangen auf seinen Wanderungen durch die drei Bekenutnisse,
verkdrpert in katholischen, orthodoxen und jildischen Gotteshiusern, die als |, drei
unterschiedliche Empfindungen, drei Pakturen der Oberflichenform und drei hap-
tische Exfabhrungen” und damit als Licht-, Farb- und Materialeindriicke erlebbar
werden —~ jenseits irgendwelcher dogmatischer, theologicher oder im engeren Sin-
ne religidser Vorstellungen. So gelangt Malevi zu einer quasi suprematistischen
Religionsdefinition auf der Grundlage von Architekturen des Gittlichen, wenn er
an seinen Briefpartner und philosophischen Berater M.O. GerSenzon 1919 aus
Vitebsk schreibt:4

2 Zu Platonov und Malevi& vgl. A. Wachtel 2000, 250-277.

3 Ausfilhrlich zam Religionsdenken der Obériuty vel. A, H.-L.1998, 160-203,.

4 Die meisten wesentlichen Schriften Malevids aus der vor- und nachrevolutiondren Periode
.sind in der bisher 3-bindigen russischen Gesamtausgabe (Sobranie sofinenij v pjati tomach,
Bd. 1 Moskau 1995, Bd. 2, 1998, Bd. 3, 2000 = zitiert als: 8S, Bd 1 etc.} sowie seit lin-
gerem in der Ubersetzung von Troels Andersen zugiinglich: K. S. Malevich: Exsays on art,
1915-1928, Vol. I, Copentiagen 1968; Essays on art 1928-1933, Vol. 11, 1968; The World
as Non-Objectivity. Unpublished Writings 1922-1925, Vol. 1Il, 1976; The Artist, Infinity,
Suprematism. Unpublished writings 1913-1933, Yol. IV, 1978), Eine deutsche Auswahl-
ausgabe von kunstphilosophischen Schriften Malevids. (Die Welt als Ungegenstindiichkeit
(Mir kak bespredmetnost’], 1923; Die Faulheit als wirkliche Wahrheit der Menschheit
[Len', kak dejstvitel naja istina SeloveSestva), 1921; Philosophie des Kaleidoskops [Filoso-
fija kalajdoskopal, 1922; Die zeitgendssische Kunst [Sovremennoe iskusstvo] 1923, Gait ist
nicht gestiirzt 1Bog ne skinut), 1922; Die neue russische Kunst (Novoe russkoe iskusitvo),
1924 etc.) — erscheint unter dem Titel: Kazimir Malevi¥, Gott ist nicht gestirzt. Schrifien
zu Eunst, Kirche, Fabrik, Miinchen 2004 (Hg. und kommentiert von A, H.-L.). Die Uber-
setzung ans dem russischen Original besorgien Thomas Kleinbub und A, H.-L. Die entspre-
chenden Zitate im vorliegenden Artikel entstammen z.T. dieser Ubersetzong; alle anderen
Malevit-Texte wurden von mir s0 wortlich wie miglich neu iiberiragen. Die bisher allge-
mein verwendete deutsche Auswahlausgabe stammt von Hans von Riesen, Kasimir Male-
witsch: Suprematismus — Die gegenstandslose Welt. Hg. von Werner Haftmann, Kiiln 1962,
1989. Der Text disser Ausgabe ist stark geglittet und bis zur Manipulation |, geschint®, Ge-
rade die religits-metaphysischen und hermetisch-psendowissenschaftlichen Passagen sind
weggelassen oder entschirft.
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A nocerun nepkeu Katomwueckyto, IIpasccnasayw, Hyneiickyo, Tpa
PAZHBIX OIMVILEHHS, TPH (baKTYPEl noeepxHocTel GopMbl B TPH OCH-
3aHHA,

JlyxoBHOE OBIDKEHHE B NEPKBIX HAIOMWHAST: NepBoe GapXaTHOe, HA
doHe CONHETHOTD JIYua, IIONHOrO JXH3HH, COSHMHEHHOH ¢ IIOJeM H
IIOOEMHA; BTOPOE I'YCTOR, KPACHOO NEpPeBSIHHOIC IOBETA CBETA, CONHIE
KOTOpPOTO He XacaeTcd, chiToe, TpeThe XpycTamsHOoe, Hez rpera, Hea
BCIKOIQ XpaMa, OCBelaloiieecs GCONHUEM, JpKUM, MaleHRKHM, HO
COIHIIEM HS KMRBEIM, a OTPakeHHbM [...]

KaTonmuqeckni ¥paM — YXOIAIMMEA OT¥X EI0 NOCTPOHICH B KIHHE, KOTO-
PBIA, YOPAMO DACCEKAS KYIOX, WIET, CKPRIB B cebe Bech CBOM MuUp
KHMBEIA, ofeclieumy eMy ACPOIY Yepe: KIHH cBoero opymua. OH yxe
HEe CTOMT Ha 3eMJe, 4 HAXOUHTCS B OyTH Hal Hew. [IpaBociuaBHBIN
OPOM3BONUT BIEYATIEHNS 3aKOHYCHHOCTH, ©MY HEKYHA WATH, OH IO
KDRONKOIO Hefa, KOTOpas NEPRUTCH SeMIH, YToOK He OIPOKWHYI &€
BETED, OCENAeT B 38MITI0, OCBEIASICh MPAYHEIM JepPeBAHELIM (haKemoM.
Wynelickmil ¢cTOMT cBOKY, HO TIe MMCHHO, HElb3% CKA%8Th, NOCTPOHKY
ero Hellb3A HA3BATH NOCTPOHKON, CKOpEe, erc HET COBCEM, 8CTh TONBKO
MeCTO OTpakeHHH. MHp ero HanoNHeH OYKBaMHA, KaK <6pI> IOTIOTHE-
IMHMH BCE DACTEHHS M KMU3HH, IC MX NYIUIAM CKONB3GHHS CKOILZHAT
nyxeBroe OECKPOBHOE NEeHACTBO 3BOHA, KOTOPOMY HE HYXKHO HF COXHIA,
HH DAacTeHHH, OHO H¢ BEIXOUHT M3 IYILIA HEHCYHMCIEMEIX Oyke. Karto-
IRYECKOE ~ MPAHOE, MATKOE, 6apXaTHOE, ¢ MAJIBIM KOIIMYECTROM KDOBH,
OCBEIlleHHOE COJIHIEM, HAIONHEHECE XIefoM, 3eIeHEI0, JXHBOTHEBIMH,
IpasocnaBHEOS — IOIHC KPOEH, BPAINAIOINEECS B 3eMIe, XOTALIES TTON-
HATRCH H BOIHCCTHCR, HO KYIIOI Heﬁa TABHAT.

Korna s 6611 Ha 6OTOCTYXEHHAX, 1 ONTYTHN B cefe IyTeImecTBHEe B Ta-
KOM BHJle, KaK # onncal XKpatko. B cmmarore s mponeran 1o OYKBam,
IHIOABIUHCE TENa ¥ KPOBH, HHaYe ORI 1 He MOI' BHEETh TOTO CONHIIA H
Toro Mupa. J cunpHO sagymancs. Tax 4To YIOycTHI ManKy H3 PyK U
ITANKY, KOTOPYIO HONTO He MOTHAMAIN, XOTA OH8 JOJKHA GBI CHIBHO
CTYKHYTE 0 o, CaM Xe OhUI 0O¥eHR IIOPAIKEeH, KOTHA YRHIEH Ha IOy
OAJIKY, TOXYMAI, HO COLIEN JIH o ¢ YMa.

{(Kazimir Malevi¢ [= im weiteren K.M.], Briefe an M.O. GerSenzon, 1919,
S8 [= Sobranie sofinenij v pjati tomach], Bd. 3, 334)

Ich besuchte katholische, orthodoxe, jiidische Gotteshiuser. Drei verschie-
dene Empfindungen, drei Fakturen der Oberfltichenform und drei [verschie-
dene] Tastwahrmehmungen.

Die Geist-Bewegung in den Kirchen 148t [an folgendes] denken: die erste ist
eine samtene [Bewegung], auf dem Grunde eines Sonnenstrahls, der volt
des Lebens, das verbunden ist mit dem Geschlecht und den Menschen; die
zweite [Kirche] ist von mahagoenifarbenem Licht [erfiiflt], deren Sonne nicht
beriihrt, satt. Die dritte [Kirche] ist kristallen, ohne Farbe, ohne jedes Got-
teshaus, erstrahlend als Sonne, einer hellen, kleinen, aber einer nicht leben-
digen Sonne, sondern einer reflektierten, {...]

Die katholische Kirche — ihr sich entfernender Geist hat sich zu einem Keil
aufgebaut, der geht — trotzig die Kuppel durchschneidend und in sich all sei-
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ne lebendige Welt bergend und ihr den Weg sichernd durch den Keil ihrer
Geriitschaft. Sie steht schon nicht mehr anf der Erde, sondern befindet sich
auf dem Weg iiber ihr, Die orthodoxe Kirche erweckt den Hindruck der
Vollendetheit, sie hat nirgends wohin zu gehen, sie befindet sich unter dem
Dach des Himmels, das von der Erde gehalten wird, damit sie nicht der
Wind umwerfe, sie ist in die Erde eingesunken, erdeuchtet von einer dunklen
hislzernen Packel, Das jiidische Gotteshaus steht abseits, wo aber eigentlich,
1486t sich nicht sagen, seinen Bau kann man schwer einen soichen nennen,
cher schon gibt es ihn gar nicht, es gibt nur den Ort [seiner] Reflexion. Sei-
ne Welt ist erfiilli mit Buchstaben, wie wenn diese alle Gew#chse und Le-
be{wese)n verschluckt hiitten, durch ihre Schlupflscher {HShlungen des
Schltipfens?] schliipft die geisthafte blutlose Wirkung des Lautes, der keine
Sonne braucht und keine Gewdchse, sie kommt nicht hervor aus dem Loch
[der Héhlung] der unzihligen Buchstaben, Die katholische Kirche ist eine
wiirzige, weiche, samtene, mit einer kleinen Menge Blutes, erhellt von der
Sonne, genhrt von Brot, Gemiise, Tierfleisch. Die orthodoxe Kirche ist voll
des Blutes, das sich in der Erde dreht, sich aufzurichten und zu erheben
sucht, doch die Himmelskuppel drtickt [sie nieder].

Als ich bei den Gottesdiensten war, empfand ich in mir eine Reise derge-
gtalt, wie ich es kurz beschrieben hatte. In der Synagoge flog ich iiber die
Buchstaben [hin], entledigt des Leibes und Blutes, anders hiitte ich denn
nicht eine solche Sonne erblicken kénnen und eine selche Welt, Ich geriet in
heftiges Nachsinnen, sodaB ich Stock und Hut aus den Hiinden fallen lief,
den ich lange nicht anthob, wenn er auch stark anf den Boden schlagen
musBte. Selbst war ich stark erstaunt, als ich den Steck auf dem Boden liegen
sah, ich dachte, ob ich nicht den Verstand verloren hitte.5

Auffillig an diesemn ebenso sinnlichen wie hintersinnigen Kirchenvergleich, der

sich ja ganz im Stile von Babel’s Konarmija auf die Ausstrahlung der Kultgebin-
de konzentriert,® ja mit dieser erstaunliche kulturgeographische und sonstige

)

Diese iiberraschende Schlufwendung ist typisch fir den bei Malevi® — und ein Jahrzehnt
spiter dann bei den Cbériuty perfektionierton — absichtsvoll-nichtprofessionellen Diskurs des
Dilettanten bzw. ,Privatdenkers” (Charms), der mit Vorliebe philosophische oder wissen-
schaftliche Spekulationen des erhaben-abstrakten Typs unvermittelt abbricht und umkippt in
Privates, Dinglich-Konkretes, Abseitiges, Idiotisches etc., das sekundiir dann im Sinne des
Sinngebungsparadoxons seinerseits unter (Tief-)Sinnverdacht gerfit, Worum es letztendlich
geht ist der Nach- und Aufweis, dafl es schlechterdings unmdéglich ist, etwas Unmaogliches
zu sagen ader zu tun bzw. ein Nicht-Breignis zu erziihlen: Vgl. dazu ausfiihidlich A. H.-L.
1994, 308-373, hier: 310ff,; 1999, 125-183.

Babel's Bitrgerkriegsroman spielt ja auch in jener konfessionellen Mischkultur, der auch
Malevi® entstammt und die aus der externen Sicht — gleichsam ,,sub specie* nicht einer me-
taphysischen Ewigkeit, sondem einer physisch-immanenten, kosmischen — seltsam verfrem-
det erscheint, Dies gilt etwa fitr das fast gleichzeitig mit Maleviis Brief an Gerfenzon ent-
standene Kapitel ,,Kostel v Novograde” (1920) aus: Korarmija. Zu Malevi¢ und Babel” vgl.
im iibrigen die Darstellung bei A. Flaker 1982, 253-270 (Flaker bezieht sich freilich auf den
spiten Malevi& und dessen Bild ,Krasnaja konnica” in seinem Bezug zu Babel’s Konarmi-

jay.
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Parallelen aufweist, angen- und sinnfiillig ist die verfremdete Sicht jener um Ein-
fluB buhlenden Konfessionen bzw. Religionen, die schon in ciner der Urszenen
der russischen BewuBtseinsgeschichte — in GroBfiirst Vladimirs seltsam ironisch-
parodistischem Konfessionsvergleich aus der Nestor-Chronik’? — gegeneinander
ausgespielt werden. Verfremdet deshalb, weil es hier nicht vordergriindig um
theologische Differenzen geht, sondern um die optische, ja haptische Fiihlbarkeit
eines ansonsten durchaus sublimen oder jedenfalls ,geistlichen” Phiinomens.
Nicht zufillig bedient sich Malevit in diesem Zusammenhang des futuristisch-
formalistischen Begriffs der ,Faktur (,faktura“),8 der die Materialsprache und
physische Gemachtheit eines Artefakts zum Wahmehmungsding (,,08¢atimost™)
konkretisiert. So wird auch in diesem nur scheinbar naiven Gebéiudevergleich das
Avantgarde-Prinzip lebendig, daB nimlich das Konkreteste zugleich das Allerab-
strakteste anzeigt, das ,Dingliche” (,,veltnost’) ins ,Ungegenstiindliche” (die
woespredmetnost™ ) umschligt — und umgekehrt.

Zugleich haben wir es hier mit jenem Typ der Verfremdung zu tun, der ganz
am Anfang des Romangenres steht (ganz im Sinne von Bachtins Menippeischer
Satire — etwa auch Apuleins’ Roman Der goldene Esel), wobei das (kulturell,
religids, psychologisch) Fremde von auBen {,.s0 storony*}, vom Standpunkt eines
LOutsiders” (,,postoronnij nabljudatel’*) vorgefiihrt und dabei absichtsvoll mif3-
verstanden wird.9 Diese von Viktor Sklovskij fast gleichzeitig wieder und wieder

7 Man kann dieses scheinbar naiv erzéhlte Genre der Konfessionswah] in der Nestor-Chronik
auch als eine kulturosophische Urszene RuBlands lesen, deren leicht ironische Vergleichs-
haltung Religionsgeschichte machen sollte. Dabei verhiilt sich die Kiever Rus' wie eine po-
tentielle Brant durchaws wihlerisch gegeniiber den Brautwerbern, deren Vorziige und oft gro-
tesk iiberzeichnete Defekte in gegeneinander ausgespielt werden. Dal bei diesem Wettbewerb
die ,,Schénheit* (der byzantinischen Liturgie und damit der Ostkirche) iiber Juden ebenso
siegt wie tiber Mohamedaner und Lateiner gehort gleichfalls zur Urszene einer Verschmel-
hung von Religion und Asthetik, die im Preis der orthodoxen Kirche bei Malevié noch
nachklingen mag. Zur Konfessionswahl der Kiever Rus®, basierend auf der Povest’ vremen-
nych let — vgl. G.P. Fedotov 1966, 50ff.; G. Profin 1990, 131-140; V_Ja. Petruchin 2000,
134f., 169f., 2611f,, 270f, (, Kre¥enie Rusi, Ot vybora very k osnovaniju Cerkvi®).

8 Zur ,faktura® vgl, A. H.-L. 1980b, 212-219; 1978, 93-96. In anderen Zusammenhiéingen
kritisiert Malevi€ im iibrigen die Fixierong Tatling und anderer Avantgarde-Konkurrenten
auf die ,faktura® in ihren konstruktivistischen Artefakten bzw. Kunstmaschinen.

9 Zugespitzt liefle sich die Entstehung des Romangenres gleichfalls mit der Urszene der Ver-
fremdung — der externen Schilderung fremder Lebens- und Religionsverhilinisse durch einen
Reisenden oder Outsider — gleichsetzen: So etwa in Apulejug’ Roman die externe Schilde-
rnung hermetisch-okkultistischer Operationen (im Kontext des 2. Jahrhunderis). Insofern steht
die Literatur insgesamt als fremder Blick am Ursprung der modernen BewuBtseinskultor, die
den Einzelnen mit kollektiven Systemen religitiser, mythisch-magischer oder ideologischer
Art konfrontiert und parodistisch dazu in Distanz setzt. Kunst und Kultur resultieren aus ei-
ner solchen romangenetischen Perspektive der Meta-Position einer alles umfassenden ,nslo-
vnost', also Systembedingtheit aus der Sicht eines reflektierenden und individualisierten
Personalitiit. Die mythopoetischen Tendenzen entfalten parallel dazu und im Gegenzug dic
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vor- und durchexerzierte V-Technik des ,ne-uznavanie® und zugleich ,novoe
videnie®“, des Nicht- als Neu-Verstechens und -Sehens, genau dieses Verfahren
setzt auch Malevi¢ auf seinem improvisierten Rundgang durchs multikonfessio-
nelle Vitebsk ein, um spezifische Merkmale des Konfessionellen bzw. Religitisen
an scheinbaren AuBerlichkeiten festzumachen und dariiber hinaus auf seinen ei-
gen(tiimlich)en Religionsentwurf (dem des Suprematismus) hinzufihren.

Malevi& schlieBit von der ;. faktura® der jeweiligen Kult(ur)riume auf den darin
herrschenden religidsen Charakter und Geist, der sich einem naiven Beobachter,
also Fremdling, aufdriingt. Dabei werden dem ,Katholischen ohne Zweifel die
vitalsten und samten-sonnigsten Qualititen zugestanden, wogegen das ,Oritho-
doxe” dagegen als schwer(fillig), ja ,satt“ und eher unsympathisch erscheint,
Seltsam abseitig, ja geradezu im Vorgriff auf seine Nichts-Metaphysik dem Su-
prematismus nahegertickt, erscheint -schliefllich der jlidische Tempel: kristallen,
»ohne Farbe und auch chne jene Vital-Senne (des Katholisclien), sondern nur im
Abglanz eines sekundiren Widerscheins, wie er vor der Jahrhundertwende von
den Vertretern des ,.dekadentstvo” in (aus ihrer Sicht positiven) Anspruch ge-
nommen wurde, 10

Wiihrend das katholische Gotteshaus gleichsam in den Himmel auffibrt, wi-
rend — diesmal positiv gewertet — die orthodoxe Kirche durchans kein Ziel an-
strebt, sondern schwer in sich auf Erden ruht, wirkt der Jiidische Tempel vollends
mit den Qualittiten der (suprematistischen) Ungegenstiindlichkeit geadelt: reine
Reflexion (,otraZenie™), reine Immaterialitéit, reine Schriftlichkeit und Buchstib-
lichkeit {,,mir ege napolnen bukvami“) — ganz im Sinne der Kabbala und ihrer
mystisch-magischen Anagrammatik.!t Dies geht so weit, daB diese jiidische
Buchstabenwelt jene der Gegenstinde und Lebewesen vollends ,verschlungen®
hat, soda véllig Lautlosigkeit herrscht und damit jene graphisch fixierte ,zaum’*-
Poetik, wie sie Malevit als Vorbild fiir seine ,,zaumnaja Zivopis™ an der Schwelle
zum Suprematismus in der 2. Hilfte der 20er Jahre postulierte und produzierte. 12

genau umgekehrien Tendenzen oinet ~ letztlich doch nie gelingenden und immer nur gespiel-
ten — Riickkehr” zu den Zustinden einer ,,Un-Bedingtheit” und , Unmittelbarkeit" vor dem
»GroBen Bruch®, vor der ,Frbslinde" der Individualisierung und Metareflexivitiit.

10 Zur Positivierung des Sekundiiren, Lunaren, Reflexiven im fitihen Symbolismus vgl. aus-
flihrlich A. H.-L. 1989a, 130ff., 223ff., 2534,

1l Die Schriftfixierung der jlidischen Religion, zumal der kabbalistischen Buchstabenmagie
wurde immer wieder betont (vgl. G. Scholem 1973). Diese Orientierung macht sich bis m-

* letzt in der , gcriture“-Konzeption der Postmodeme geltend, die nicht zufilig von jildisch ge-

priigten Sprachdenkern iniziiert wurde: vgl, E. Jab2s 1989a, 1989b (vgl. das Nachwort von
F. Ph. Ingold, 227{f.), Michel Leiris 1984; zu Emmanuel Lévinas in diesem Zusammen-
hang vgl. F. Ph. Ingold 1992a, 195-215; oder J. Derrida 1990 (vgl. den Abschnitt ,La
pharmacie de Platon™); zur Schrifidominanz bei Mandel'$tam vgl. A, H.-L. 1996/99, 115ff.
Zuy Schrift- und Faktura-Fixiertheit der Avantgarde vgl. F. Ph. Ingold 2000, 139ff,, 147€.

12 vgl, auch Malevi in einem Brief an Matjulin (1916): JIpuns x maee sByKa, IOTYYAIH
Homa-Gyxesl, BRIDAXAIONMYS Jgpkossie Maccs. Moxer GBITh, P KOMOOSHOMH ®THX 3BY-
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Bei dieser Gegeniiberstellung des Katholischen (d.h. solarer Lebensfiille und
triumphierender Verhimmelung) und Jidischen (als lebloser, rein semiotisch-
sekunddirer Gegenpol) kommt der Orthodoxie wohl die undankbarste und minder-
ste Rolle zu:13 sie wird ,niedergerdriickt vom Himmel und verharrt in starrer
Schwere, wihrend letzilich die Synagoge eine Art ekstatischen Gedanken- und
Geistesflug auslost, der ,jiber die Buchstaben hin“ fijhrt — allem Irdischen und
Leiblichen entriickt, entgegenstiindlicht, Malevi trifft dieser Héhenflug so heftig,
daf jhm alles ,,aus den Hénden fillt — ,Stock und Hut“, oder sind es gar die
Schreib- und Malinstrumente, und die ,;JHut*, also Behaustheit im Gegenstindli-
chen und Verniinftigen.,

Damit ist auch schon jener Ton angestimmt, der in diesem bisher so vernach-
lassigten, verschwiegenen und doch zentralen Teil des Kunstdenkens Malevils —
dem seiner religitsen Ideen — vorherrscht: das seltsam verquere, sinnlich-konkrete
Anfassen religitser, theologischer oder philosophischer Fragen, die bewufit un-
professionell,!4 ungebildet und grob (miB)verstanden werden und sich so umso
denk- und merkwiirdiger abheben von den hochgeziichteten Spekulationen der
russischen Religionsphilosophen — von Vladimir Solov’ev bis hin zu Sergej Bul-
gakov oder Nikolaj Berdjaev, Dmitrij Mere¥kovskij, Lev Sestov oder Pavel Flo-
renskij.15

KOBBIX Mace (DBIBILAX CITOB) H HeHAETOS HoBad mopord. TaxEM o6pasoM, MBI abipeledes
tivxgy B3 CTPOKH, A3 OTHOTO HATPAWICHKH, H JacM ¢l BOIMOXHOCTE CroBONHOrO Jéu-
ssceriun, (CTDOKYM HYXHEI MHPY YHHOBHWKOB H JOMAmued nepenwcku), CAemopaTelh-
H0, MBI IPHXOHIUM K J-My NCIONRCHNIO, T.&. pacnpedesenuio OVYKGEHHBIX 3GYKOGHIX MACe B
TMPOCTPARCTRE TIGNOOHO MCUBORUCHOMI CYNPeMamusmy. DTH Mdccel IIOBUCHYT B IIpO-
CTPAHCTEE M NANYT BOZMOXHOCTE HANEMY CORHAHWIO NPOHHKATE BCE NANLIIE H JHalbe
e ot aemmn.” (K.M, 1976, 191-192); zur Poctologie Maleviks vgl. A. 5. Satskich 2000a,
dies., 1993, 9-18; 1. E. Bowlt 1991, 300ff. Vgi. zuletzt A. H.-L., ,,Malevigs verbaler Su- -
prematismus als Kritik des russischen Sprach-Futurismus”, in: P. Zima (Hg.), Krise und
Kritik der Sprache zwischen Spétmoderne und Postmoderne (im Druck).

13 1. Markade [= J.-Cl. Marcadé] 2000, 167-173, untersucht die orthodoxe Ikonographie im
Werk Malevids — zumal den Stellenwert der Ikonen- und Volkskunst. Interessant ist der
Hinweis auf die Neutralisierung der Figur des Gottessohne durch Gottvater in seinem Tem-
perabild ,,TorZestvo neba” (1307).

14 7y Malevids Schreib- und Denkweise paBt am ehesten das absurdistische ,,Privatdenken™
eines Daniil Charms nnd der Obérinty, wobei hier — anders als bei Malevi& — die Halbbil-
dung und naiv-unbedarfte, Koz'ma-Prutkov-hafte Unprofessionalitit — in einem eigenen pa-
radoxalen Denkstil zusammengeb{rjaut wird (A. H.-L. 1995, 74-102),

15 Im selben Schreiben an GerSenzon widmet sich Malevi& sehr eingehend der Gestalt Sergej
Bulgakovs, dessen Religionsphilosophie er mit grotesk-satirischer Ironie vernichtend kriti-
sieri; , Bynraxon NONKEH YIACTh ¢ KapRHIa LEPKOBHOro HeGa, K00 OF 3aMKHYTHIA Ky-
moa. Byarakor ynager B Ge3guy, pepHeTca TYHS, OTKYNA oH Brnuen [...] B vepeme ero
ropesic He6o..* (K.M., Briefe an M.0O, Gerfenzon, S8, Bd. 3, 336) Die Beziehung Male-
viés zn Pavel Florenskij ist ¢in Kapitel fiir sich — nicht nur wegen ihrer zeitweiligen profes-
sionellen Kontakte an den VCHUTEMAS, sondern auch aufgrund der ,theologischen Asthe-
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Malevids Ideen tiber Gott und die Welt atmen allesamt das ungliubige Staunen
eines agnostischen Religionsmenschen, dem Gott und der Kosmos selbst — das
Ein und All{es) — im Unversténdlichen und damit Ungegenstindlichen. kulminie-
ren, SolchermaBen erscheint Malevits Darstellung der ,,Gldubigen® — also jener,
die eine gegenstindliche Gottesvorstellung und damit ein Idol abbilden und anbe-
ten — ebenso verfremdet oder gar parodistisch, wie seine Auslassungen lber eine
Unglidubigkeit, die nach dem Sieg des Bolschewismus glauben mdéchte, daB ,,Gott
gestlirzt sel”. Wie so oft ver-scherzt es sich Malevit mit beiden Seiten, indem er
auf seiner direkten, unbebilderten und ungebildeten Sicht der Dmge — es sind ja
immer die ,,letztcn“ und dufersten — ehem beharrt;

Bor pacchImaNCs ,IIYXOM H ,myx c'rpemx oﬁpa:rﬂo B CBOE ﬁm'me H
HeOBITHE, I HTOLO COBIACT TENBIA MHAD OPYIII BCEBOSMOMKHEBIX 3HA-
KOB, 9¢pe3 UTO X0o4YeT BOATH B HeGO; COOHPAIOTCA apMHH MOJAINMXCS,
IS ATAKH BOXIY MOMBIMALT cbnam KpecThl M JPYTHE 3HAKH XyX0-
BHOTO COBOPIIICHCTRA; HO TYT HPOACXONAT omAdKa, HCKAKCHAE AyXO0-
BHOTO JSHCTBA NEHCTBHTENBHOCTH, HEBEPHOES NPENOMISHUS TYXOBHO-
ro JieficTBa B ce06, B MATEepHANLHOM JEHCTEE POalbHOR BEHACTBHTENb-
HOCTH. HyXOBHOE NEHACTBO B cef¢ HHKYNa HE CTPEMMTCH M HE BUIHT
muarpe uu Bora, mu mrefa, m6o ore meGo u Bor, He, IPenOMISIcs B pa-
3YME MATEPHANEHOrO, 06pAlaeT BCE OT cebd, BMECTO TOro, YTO6HI BCE
JeHcTBAE 3HAKOB 06paTaTh K cefe, HOO A medcTBHTENbROE HE0O0, OT-
Kypa 651 BM cMoTpel, [...] Cnenona’renmo, OTKyIa Obl 8 HH 6pocancz
s YMany B cebs, — HeOo ¥ BeAKOe APYroe Hefio BCEFIa CTAHET CTEHOID,
oTﬁpacmammeﬂ MeHd K cebe,

(K. M., Briefe an M.O. Gerenzon, 1919, 8§, Bd. 3, 335)

Gott hat sich zerstreut im Geist, und der Geist strebt zurick in sein Sein
oder Nichtsein, dafiir schafft er eine ganze Welt von Instrumenten aller
mdglichen Zeichen, durch die er in den Himmel eintreten will; es versam-
meln sich Artneen von Betenden, flir die Attacken des Fithrers erheben sie
Flaggen, Kreuze und andere Zeichen der geistigen Voltkommenheit; aber da
kommt es zu einsm Fehler, einer Doformation des geistigen Aktes
[,,dejstvo*]16 der Wirklichkeit, eine unwahre Brechung des geistipen Akies

tik* Florenskijs und ihrer dezidiett ,orthodoxen™ Ausrichtung, die mit jener Malevids nur
sehr punkiuell korrespondiert. Vgl, dazu: V. Krieger 1998, 911K, 106; vgl. auch N, Misler
1996, 118-132. Zur Idee des Gesamtkunstwesks bei Florenskij vor dem Hintergrund von
Symbelismus bzw. Religionsphilosophie und Avantgarde vgl. R. Griibel 2001, 615-672,
hier: 620ff. Auch die Kontamination von , Xirche” und , Tempel™ bei Nikolaj Fedorov ge-
tahnt an MaleviZs Kirchen-Vergleich (zor ,,Tempelkirche™ als kosmisches Gesamtkunstwerk
vgl ebd,, 6231),

16 Der Begriff ,dejstvo® bexcichnet zum cinen im engeren Sinne eine Theaterauffibirung
(,,Akt") und im weiteren leitet er sich her von ,dejstvie” {d.h. Wirkung und Handlung) bzw.
wdejstvitel’nost’™: Damit ist eine ,Wirklichkeit* gemeint, die tiber der materiellen; iridischen
Realitit stehend eine dynamische ,,Wirksamkeit* verkbrpert, genauer: vergeistigt. Genau in
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an sich, im materiellen Akt der realen Wirklichkeit, Der geistige Akt an sich
strebt nirgends hin und sieht nirgends weder Gott, noch Himmel, denn er
ist [selbst] Himmel und Gott, aber — gebrochen im Verstande des Materiel-
len, wendet er alles von sich, anstatt die gesamte Wirksarmnkeit der Zeichen
sich zuzuwenden, denn das Ich ist der wirkliche Himmel, woher er auch
schauen mége [...] Felglich — wo ich auch herstiirmen wiirde, falle ich
[doch] in mich [zuriick], — der Himmel und alles iibrige. [...] wird immer
eine Wand bleiben, die mich zu mir selbst zurlickwirft,]

Zenirale Botschaft Malevic ist die von Ludwig Feuerbach in den russischen

Linksutopien naturalisierte Prokiamation des Menschen als Erfinder Gottes und
Schopfer seiner selbst, der sich mit dem Aufbegehren des symbolistischen
Kiinstler-Demiurgen gegen jede Fremderldsung ebenso verbiindet wic mit dem
protheischen Kosmismus der Kulturrevolution jener Jahre:

[...] nbo uepxoBp nyTe XpHeTa, ero uebo, ero eEUHCTBO H ¢ Borom H
HapoaoM, kax DBora-cirHa. [JgpKOBE — pacIpoOCcTEpTOE HCKAXKEGHHOS
BHYTpeHHEE HeGo XpHCTA, B KOTOpoM BYNTakoB IymMaeT NOCTHCHYTH
emuacTBa. [...] Ceamencreo, Ermuckoncrro, IlaTprapinecTso — YHHEL
OepPKEH M I'eéHSpalbcKHe MYHIMDHE ayxosHoro Tocymaperea, [...] HO
Bora, mo xOoTopoMYy HABOIAT IIPHMIEHLI, HeT, H CHAPANEI JCTHT B IIy-
croe Mecto. (Ebd., Bd. 3, 336)

{...] denn die Kirche ist der Weg Christi, sein Himmel, seine Einheit mit
Gott wie mit dem Voik, als Gottessohn. Die Kirche ist der ausgestreckte
deformierte innere Himmel Christi, in dem Bulgakov glaubt eine Binheit zuo
erlangen. [...] Heiligkeit, Bischofachaft, Patriarchentum — sind [nur] Rénge
der Kirche und Generalsuniformen des geistlichen Staates, [...] doch einen
Gott, an dem man sein Visier avsrichtet, gibt es nicht, und die Salven flie-
gen ins Leere.

Dieser falschen Kirchlichkeit steht Malevit ebenso fremd und ablelmend ge-

genijber wie einem platten Atheismus oder Nihilismus, der bei der Hintertiire
religitse Konzepte pseudowissenschaftlich verbriimt hoffihig — oder im Falle des
Bolschewismus: ideologiefshig — macht. Malevi¥s aufklirerische Kritik an sol-

17

diesem theatralisch-existentiellen Sinne verstand anch Vjageslav Ivanov in seiner an Nietz-
sches Dionysik (,.dionisijstvo"™) anknilpfenden Kunstphilosophie des Theatralischen dieses
als Augdruck einer ,, Theatralisierung des (Kiinstler-)Lebens”, das im Grundmythos des ,,op-
fernden Opfers* {, Zertvujulaja Zertva™) gipfelt (vgl. V. Ivanov [1919] 1974, 156; A. Belyj
1911, 132-133). Zum Dionysischen bei Ivanov vgl. J. Murafov 1999; A, H.-L., Der russi-
sche Symbolismus. System und Entfaltung der poetischen Motive, Lebenysymbolik, Bd. I
{im Druck).

MaleviZ verbindet hier den Diskurs der pantheistischen Hermetik bzw. Mystik mit der gno-
stischen Idee des Weltgefiingnisses, die dann im Kunstdenken der Obériuty — analog zur
westlichen Existenzphilosophie etwa bei Camus oder Sartre — eine zentrale Rolle spielt (vgl,
L.P. Sartre, Le mur, Paris 1939),
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chen pseudoreligitsen Ersatzhandlungen ist mit derselben Aggression und Bitter-
keit formuliert wie seine radikale Kritik am schlechten, ja monstrésen Geschmack
einer progressiven Ideologie (des Bolschewismus), die sich ungeniert im klein-
biirgerlichen Gewand des 19. Jahrhunderts und seinem Theaterfundus an Dekora-
tionen und Kitsch zu kleiden wuBte.18

Die alte Konkurrenz zwischen dem Gnostiker und dem demiurgischen Gott als
filschlicher und filschender Weltschiipfer, als Betreiber einer Ilusionsmaschine,
die der wahrhaft ,,Wissende® durchbricht und besiegt, der alte Widerstreit zwi-
schen dem Autor |, kiinstlicher Paradiese® und dem von kosmischen Welten bricht
auch bei Malevid aufs Neue, ja in duBerster Radikalitiit auf, was in einer doppelten
Strategie kulminiert: Zum einen in der apophatischen Anerkennung der totalen
Andersartigkeit und somit Unausdriickbarkeit Gottes; zum andern in der Usurpa-
tion eben jener Null-Stelle durch die Null-Form des Soprematisten, der nun selbst
die ,Krone der Schipfung” ergrelft oder diese auf den eigenen ,,Welt-Schidel”
driickt.1?

Der Suprematismus sollte kein Religionsersatz sein — oder gar selbst eine Reli-
gion oder Sekte, wenn er auch bisweilen den in jener Zeit noch immer geliufigen
prophetisch-driiuenden Tonfall annabm: Er war vielmehr gedacht als ,reine Form
des Wirkens”, die das ReligiSse als das Existentiell-Relative, als Relation und
Relais zwischen Mensch und Gott in die Unbedingtheit und Evidenz jener Gott-
werdung ibersteig(er)t, die auch eine gemiBigte Orthodoxie dem Menschen in
Aussicht und damit als erreichbar hinstellt. So heift es weiter in den Briefen an
Gergenzon 1920: ,Ich sah den Suprematismus nicht mehr als Maler oder als eine
Form, von mir hervorgetragen ans dem dunklen Schiidel, ich stehe vor ihm als ein
Peripherer, der eine Erscheinung betrachtet,”.

Aufgabe des Kiinstlers ist es fiir Chlebnikov wie filr Malevit, , die Welt mit ih-
ren Grundfesten in die Vergangenheit zu versenken®,20 zugleich aber ermbglicht

18 Lisickij verglich den Suprematismus Malevids mit dem ,Neuen Testament® — umgekehrt
verstand sich Malevié nicht nur als Kunst-Denker, sondern als Prophet bzw., Messias einer
»Meuen Religion", dem seine Schiiler und Mitarbeiter als , Apostel” untergeordnet bleiben,
Daher auch die immer wieder konstatierte religits-messianische Selbstdarstellung des , Mei-
sters” und die hiiufigen Anspielungen an neutestamentliche Begriffe (vgl. dazu: I. Karasik
2000, off; T. Gorjafeva 2000, 15f., 18 (zum Messianismus Malevils); A. 5. Satskich
2000c, 46f. Verweise und Anspielungen Malevis auf das Evangelium behandelt O.N.
Zichireva 2000, 256f.

19 7y Chlebnikovs ,,Der Kopf des Weltalls, die Zeit im Raum® und ,An die Maler der Welt"
vgl. L.A. Shadowa 1978, 123, 321f, Der Dichter als Welt-Schiidel begegnet auch als Pho-
tomontage von RodZenko zu Majakovskijs Razgovor s fininspekiorom, 1926 — Abb. F. Ph.
Ingold 1992b, 43; vgl. auch A, H.-L., 1986, 129-185.

20 Tdeen einer Architektur der Zukunft, die das Gesetz der Schwerkmaft der Erde tiberwunden
hat und in den umliegenden Rawm eindringt, finden sich vielfach auch bei Chlebnikov {Der
Fels der Zukunft", 1921/2, in: E. Kowtun 1993, 126).
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dieser Welt-Untergang auch eine Wiedergeburt, die der todbringenden Raum-
‘Welt, v.a, der Verachtung und Abwertung und Ausbentung der Biosphire — zu-
mal der Tier- und Pflanzenwelt ein Ende setzt, Chlebnikovs Erde ist nicht abstrakt
oder immateriell, sondern tiber-physisch, kbrperhaft und greifbar: Anders als die
hermetischen oder platonischen Projektionen des Mikre- in den Makrokosmos
erwiichst der archaistische Welt-Kérper aus dem des Menschen; Globus und
Weltall entfalten sich als Auswiichse des ,,menschlichen Schidels”, der im Mittel-
punkt des Welt-Kérper-Mythos bei Chlebnikov steht und gerade in den archaisti-
schen Schichten von Malevits Bog ne skinut wiederkehrt.2! So wird der ,,Schédel
des Alls“ zum Haus des Denkens und seiner kosmischen Entwiirfe,

BosfyskmeHHe — KOCMHYECKOe ILiamMu — JKHBeT OecnpelIMeTHbIM H
TONBEEQ B Y¢pPEIE MBICHTH OXJITAXKHAEST CBOC COCTOAHMEC B DECAIBHBIX
[IpeficTABNEHHAX cBoed HeraMepuMocTH [...] (Bog ne skinut, 1922, 88,
Bd. 1,238)

'-Iepen YelOBeKa NMpejcTaBifgeT coboio Ty Ke 5CCKOHG‘IHOCTI: JEns
JBUXCHHS NpefcTABINCHANR, OH pasen BcelreHHOMR, 00 B HeM ITOMée-
maeTcH BCe TO, YTO BHOHT B HEH] B HEM IIPOXOANT TAK K€ COJHILE,
BCE 3BE3THOC He(GO KOMET H CONHIQA, H TAKKe OHH DIECTAT H JBH-
XKyTed, KAK H B IMPUPOIE, TAKXKE KOMEThl B HeM TOABIAIOTCH H IO
Mepe CROErD MCYEe3HOBEHHS B NPHPOJE, MCYE3AOT B HeM. [...] Dmoxa
33 BIIOXOM, KYJALTYpa 3a KYILTYDPOH HOSBISAIOTCA H HCYE3AlT B ero
feCKOHETHOM IPOCTPAHCTRE.

He 6yger 1w ¥ Bca BeeneHHas TeM e CTPAHHEIM YePEIOM, B KOTO-
poM Ge3 KOHIA HeCYTCH METEODE! COMHTI, KOMEeT ¥ IIHaHeT, ¥ YTO OHH
TOXe OMHH NpeICTABICHHA KOCMHEYECKOH MEBICIIH H YTO BCe HX JIBH-
JReHHe H IIPOCTPAHCTBO H OHM CAMH GecrpefMeTHRI, OO ecium B
SRR IpeMETHE] — HHKAKOH Yepelr ux He BMecTHI. (ebd., 240)

Die Erregung — eine gottliche Flamime — lebt als etwas Ungegenstiindliches
und einzig im Schédel des Denkens erkaltet ihr [der Erregung] Zustand zu
realen Vorstellungen ihrer Unermesshichkeit [...]

Der Schidel des Menschen stellt dieselbe Unendlichkeit flir die Bewegung
der Vorstellungen dar, er ist dem Weltall gleich, denn in ihm hat alles Platz,
was er darin sieht; in ihm ziehen die Sonne, der ganze Sternen-, Kometen-
und Sonnenhimmel genan so thre Bahn und strahlen und bewegen sich
genau so wie in der Natur; auch die Kometen erscheinen und verschwin-
den in ihm so, wie ste auch in der Natur verschwinden, und alle Projekte
zur Vervollkommnung existieren in ihm gleichfails. Epoche um Epoche,
Eultur um Kultor erscheinen und verschwinden in seinem unendlichen

aum.

Wird so nicht das Weltall selbst za jenem merkwiirdigen Schiidel, den un-
ablissig die Meteore der Sonnen, Kometen und Planeten durchrasen, so
daB auch sie nur Vorstellungen des kosmischen Denkens sind, wobei ihre

21 1 K. Kowtun 1993, 31.
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ganze Bewegung, ihr Raum und sie selbst ungegenstiindlich sind: Denn
wiren sie pegenstindlich, pafiten sie in keinen Schiidel hinein.

Lange hatte sich Malevié nur mit den Farben beschéftigt - ohne nach der Reli-
gion des Geistes zu fragen: Nun aber gewinat die urspriinglich scheinbar blofi
technische Innovation eine kontemplative Dimension (die Vierte oder Ftinfte..),
womit gleichzeitig die Ungegenstindlichkeit in die Suprematie eines Géttlichen
und damit des Kosmischen BewuStseins des Neuen Menschen umschligt. So
schldgt der oben geschilderte verfremdende Blick auf die Religionen und ibre
Gotteshiiuser (also ,,Kunst-Formen™) um in einen ebenso peripheren Blick eines
Betrachters, der mit einma Mal das Ureigenste — den Suprematismus — als das
ganze Andere einer geradezu religitsen, ja gottlichen Uber-Dimension entdeckt:

S yxe CynpeMaTH3M He PACCMATPHBAN) KAK JKHBONHCSI] MM KAK
dopMy, MHOIO BEIHeCEHHYI) W3 TeMHOTQ Yepema, S CTOW Iepel HAM
KAK MOCTOPOHHMHA, co3epLaloinyi saenenne. Muoro ner 4 Opmn samar
IBHRECHHEM CBOMM B KPACKAX, OTCTABABR B CTOPOHY DPOIHIHIO AyXa, B
HPOLILIO ABAANATE IATH JET, M TeNeph 8 BePHYICA Hid Bomren 8 Map
PeNMTROSHLIN; He 3HAK), IOYeMY TdK coBepiiulocsk. J mocemarw mepx-
BH, CMOTPIO Ha CBATHIX H Hi BeCh JICHCTBYIOIUHA UYXOBHBIH MHP H BOT
BUXKY B cebe, a MoxeT OBITS, B IEIOM MHpPE, 4TO HZCTYIIAeT MOMEHT
CMEHBI Peured. S YBENSN, YTO TAK XHUBOIMCH IIIA K CBOSH 4YHCTOH
dopme meHEceTBA, TAaK 1 MHD pelurmil MAeT K PEIBETHHA YHncToro memcr-
B4, BCO CBATHIE M IPOPOKH OHUIH HOOYKIEHBL HTHM IKe NSHACTROM, HO
HS MOTIIM &r0 OCYUIECTEHTE, NPETrPANOI0 AM OLLI Pa3yM, BHIAESBIIHIA BO
ECEeM Nk W CMEICI, M Bee JecTBe penurmosHore Mupa pas6usanock
off 3TH JBe CTeHKH pASYMHOTO 3a00p4a, CTAHOBACH KOHSUHEIME H Gec-
KOHSTHOI'O HS MOIIM JOCTACHYTE. BEIXON pelMTHE K THCTOMY NSHCTBY
CTAHOBMTCS JUIS MOHS OOS3aTELHbIM, GSCKOHEUHOCTE NeACTBA pellk-
THOZHOTO JIyXa SABINETCA CYIECTBOM BCEINSHCKHM, ¥ TOLNA B HeM He
3AMKBETCS ero cuiIa, MO0 He OyIeT OUepUSHA MOJATBA CMEICITOM H
LeNEI0, MOIMTBA HEpeHgeT B NEeHCTBO OECKOHEUHOI'0 OecCMBICIIAS.
(Ebd., Bd. 3, 341)

Ich betrachte den Suprematismus nicht mehr [nur] als Maler oder als eine
Form, die von mir aus dem dunklen Schiidel hervorgebracht wurde, ich ste-
he vor ihm wie jemand, der von der Seite ein Ph#nomen betrachtet. Viele
Jahre war ich beschiiftigt mit meiner Bewegung im Bereich der Farben und
es vergingen 25 Jahre — jetzt aber bin ich in die Welt der Religion eingetre-
ten. Ich weiB nicht, warum dies geschah. Ich besuche Kirchen und betrachte
die Heiligen und die gesamte geistige Welt und da sehe ich in mir und in der
Welt, dall der Moment des Wechsels der Religionen kommt. Ich sah, daB
wie die Malerei zu ihrer reinen Form des Wirkens gelangte, so gelangt auch
die Welt der Religion zur Religion des Reinen Wirkens, Alle bisherigen
Propheten wurden durch den Verstand behindert, der in allem Ziel und Sinn
sehen wollte — und ein jeglicher Akt der Religionswelt zerbrach an diesen
zwei Mauern der Verstandes-Kirche, indem er némlich endlich wurde und
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sie [die Propheten etc.] das Unendliche nicht erreichen konnten. Der Aus-
weg der Religion zum reinen Akt erscheint mir unumgiinglich, die Unend-
lichkeit der Wirksamkeit des religitsen Geistes scheint ein All-Wesen {uni-
verselles Wesen] zu sein, denn dann wird seine Kraft in ihmm nicht ver-
schlossen sein, denn dann wird das Gebet nicht begrenzt durch Sinn und
Ziel, das Gebet wird iibergehen zu einem Akt des unendlichen Unsinns.

Somit ist die selbstgestellte Aufgabe des Suprematisten als Religionsfiihrer, als
Prophet eben ¢ine des Ver- und Herausfithrens aus all dem, was bisher Religion,
Christenturn und Gottesglaube bedeutete — hin zu einer reinen Apophatik, einer
Lehre von der Leere ebenso wie einer Leere der Lehren — |, in deren Null-Zustand
das wahre Gottliche, das Unwesen des absolut jenseitigen Gottes aufscheint:

Hapox HY>XHO BBIBECTH H3 BCEX PCIATHE X PENHNTHH YHCTONC AeHCTBA,
B KoTopo¥ He Oy[IeT HEKAKHWX Harpag ¥ obernanwmii. [...] 1 spxy B Cy-
IpeMaTHIME, B TPEX KBaipaTaX M XpecTe, HAYalla HE TOILKO JKABO-
IHMCHBIE, HO Bcere Boobme; ¥ HOBYIO peimmrwio, Hoeemd XpaMm Toxe
BHKY; pasgenany <CynpemMaTHsIM> HA TPH NeHCTBA — I[BETHOE, YePHOS
u Gemoe; B GemoM By Yuctoe medcTso Mupa, mpeTHOE NepBoE KaK
Heuro GecpeiMeTHOE, HO <B HEM HAMWHAETCH> BRIBOX COIHEYHOrO
Mzripa B ero pellMIHi, NOTOM NePeX0n B YCPHOE KAK SAYATHE KW3HH H
fenoe xax gefcerso. [...] Hoemit XpaM 210 BeeMHpHOE HelCTEC BeeX,
HUKOTIA HE OCTAHABIKBAIOMEsCH, ero JInTyprus Beuna,2? oHa coBceM
He IOX0XKA Ha CYNIECTBYIOIHE PElRCHH ¥ CBALIEHCTBO-CHYXKEHHST,
KOTOpHIe KOHYAIOTCH, KAK ¥ BCe 3AHATHS W Oalbl, IPA3THHKH, B 4eM
HACTYIIAET PAa3pelEz ¢ MHpOIPMpPOZOW, T.e. CO BCOM CBOHM BEYHRIM
cymrecTBoM neicrea. (Ebd., Bd. 3, 341-342)

Man muB das Volk ans allen Religionen herausfilhren zur Religion der rei-
nen Wirksamkeit, in der es weder Belohnungen noch Versprechungen ge-
ben wird. [...] Ich sehe im Surpematismus, in den drei Quadraten und im
Kreuz, nicht nur Mal-Prinzipien, sondern ganz allgemeine; [Ich sehe darin]
auch eine neue Religion, einen neuen Tempel; ich gliedere den Suprematis-
mus in drei Wirtksamkeiten — eine farbige, schwarze und weifle; im weilien
sehe ich die reine Wirksamkeit der Welt, das erste farbige [Stadium] als et-
was Ungegenstindliches, doch in ihm beginnt das Herausfiihren der Son-
nenwelt und ihrer Religion, dann der Ubergang in die schwarze [Periode]
als Empfingnis des Lebens und in die weiBe als Wirksamkeit. [...] Der
neue Tempel ist die weltumfassende Wirksamkeit aller, die niemals mehr
endet, ihre Liturgie ist ewig, sie ist den herrschenden Religionen und Got-
tesdiensten gar nicht &bnlich, die enden wie alle Veranstaltungen und Bille,
Feiertage, wo ein Bruch stattfindet mit der Weltnatur, d.h. mit all seinem
ewigen Wesen der Wirksamkeit.

22 Die Vorstellung, daB im Himmel die Liturgie in Permanenz gefeiert wird, ist in der Ortho-
doxie tief verwurzelt; radikal mystisch ist die Idee, daf} fiir das Ménchtum die , Liturgie in
den Himmel aufgefahren' sei.
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Daher ist der Neue Mensch auch frei vom permanenten Stindenbewuftsein, er
befindet sich aber nicht so sehr in einer auBermoralischen Zone von Nietzsches
»Jenseits von Gut und Bése™ — als im Zustand der Selbst(er)schaffung als Indivi-
duum, das sich permanent universalisiert, dessen Korper sich rhythmisch aus-
dehnt in den kosmischen Leib und von da wieder ,zerstfubt” in jene unans-
sprechliche Dissemination, die das Brgebnis einer kosmischen Ekstase, einer all-
umfassenden Explosion darstelit. Ganz im  Gegensatz zur- positiven Theologie
einer Goaden- und Fremderldsungsreligion (des Christentums) tendiert auch Ma-
levit in seiner neognostisch gepriigten Geistreligion zu einer ,Reinheit” (,,8isto-
ta*),%3 die der Ungegenstindlichkeit eines im Menschen selbst zu entdeckenden
gittlichen BewuBtseins wurzelt —und nicht in einer Sotericlogie von ,,Schuld und
Siihne*, In dieser Hinsicht befindet sich der Suprematist ganz jenseits von Gut
und Bése und unberiihrt von jenem masochistischen Schuld-Lust-Komplex, den
in der rassischen Religionskultur Dostoevskij und seine religionsphilosophischen
Nachfolger verkérpern:

[...] wToBEl BOCHpAATE Ha celd peansHoe NEHCTBO, NOMEEH COBep-
MIMThCH BO MHE IIONHGIA PaspriB ¢ MupoM PpaXXTaHckRoro cosHaHMA
{...}; Beaxwit mymaer o cebe, 9ro oH Hayro nepex BoroMm u He MoXKeT
ORITE YHCTEIM, K4K OH, HO Bor coBpeMcHHRIX peImIuii HUYYThL HE UH-
e CaMOTO epe HuM Monsrnerocs, [...] S yBHXKy, uTO He mepen, KeM
HepsKaTh OTBETA, ¥ ¢aM BeYHRIM W YHCTEIA, TOILKO TOTHA HE cOrperny,
#B0 0OACHOCTS I'PeXa MOryOHT H ocKOpOHT caMoe YrcToe BO Mue. Mup
NBHXETCH K YUcTOTS, M B femom CynpeMaTH3Me HaYHETCH 6I'0 HOBOE
6erTwe, ¥ moT mue xaxercs, 9ro Bymragoe me eumur Bora, xots
Xouer feficYBOBATh C HAM, OH XOYET IWHCTBA ¢ HHM, HO KAk NpHo6-
IeHAs, II0STOMY HUKOIA He BEHHNET B Hero. Bynrakos Haxomuros B
KOJOBOpPOTE PENUTHH MYXA, M3 Yero eMy HeoOXOMAMC BELATH,

23 Nicht nur Malevit — anch in der Asthetik der Moderne insgesamt (v.a. im Asthetismus des
frithen Symbolismus) ~ verlangt das ,,Reinheitsgebot” bzw. das Pure, ja Puritanische eine
asketische Selbstbeztiglichkeit und Auto-Nomie, die in der Philosophie (in Ausdriicken wie:
LDing an sich®, reine Abstraktion* etc.) ebenso wie in der Asthetik der Moderne (reine
Kunst“, , poésie pure”, Purismus) dominiert, Die gnostischen Aspekte einer amoralischen, ja
postethischen , Reinheit” (der ,,viri electi”, also der Auserwihlten) folgen der bei Nietzsche
wiederkehrenden Ubermensch-Formek: ,,Dem Reinen ist alles rein®, wonach also der elitiire
Ausnahmemensch — ¢benso wie Kierkegaards ,,Asthetiker” — | jenseits von Gut und Bose®
ein Higendasein fiihrt. (vgl. dazv die gnostischen Urspriinge: Hans Jonas 1964, 315f,; K.
Rudolph 1980, 3351F.; A. H.-L. 1996, 197-199). Die Mitleids#sthetik des (russischen, klas-
sischen) Realismus und seiner Gestik der Tdentifikation und Fiktionserzeugung — all dies
wurde in der friihen Modeme schon devaluiert — umgekehrt wurde durch den Antimimetis-
mus der Modeme insgesamt der ethisch-moralische Anspruch der Identifiktion (etwa mit ei-
nem Romanhelden oder Lyrischen Ich) cbsolet. MaleviC selbst verbindet in seinen immer
wiederkehrenden Forderungen nach , Reinheit* (, ¥istota™) alle genannten Aspekte und Denk-
figuren und 146t sie in der Uber-Religion bzw. Uber-Kunst des Suprematismus kulminieren
vnd sublimieren,
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(Brief an Ger$enzon, 11. April 1920, ebd., Bd. 3, 342)

[...J um anf mich einen realen Akt wirksam werden zu lassen, mul} in mir
ein vollstindiger Bruch mit der Welt des BiirgerbewuBtseins erfolgen [...];
ein jeder denkt, er sei ein Nichts vor Gott und kann nicht rein sein, wie er
[Gott], doch ist der Gott der heutigen Religionen keineswegs reiner als der
ibn Anbetende. [...] Ich sehe, daB ich keine Verantwortung vor jemand an-
derem habe, sondern selbst ewig und rein bin, und nur dann werde ich nicht
stindigen, denn die Gefahr der Stinde wird das Allerreinste in mir vernich-
ten und beleidigen. Die Welt bewegt sich zor Reinheit, und im weillen Su-
prematismus wird ihr neves Sein beginnen. Und deshalb scheint es mir, daB
‘Bulgakov Gott nicht sieht, wenn er auch mit ihm handeln will, er will die
Einheit mit ihm, aber [nur] als Kommunion, weshalb er [denn auch] nie-
mals in ihn eingehen wird. Bulgakov befindet sich in einem Schraubstock
der Geistreligion, aus dem er loskommen muB.

Malevifs Religion ist eine aus orthodoxer Sicht hichst hiiretische, auf jeden
Fall aber extrem vereinseitigte, , kupierte® Religiositiit, in der weder eine personale
Gottheit noch ein perstnlicher Glaube vorgesehen ist: Zunfichst geht es Malevit
primér um die radikale Verdringung eines illusionéiren Gottesbildes (man denke
hier auch an Freuds Die Zukunft einer Hlusion),24 an die 6dipale Entmachtung des
falschen Demiurgen. Im Mittelpunkt steht vnverriickbar der totale Monismus und
das Monomane eines menschlichen SELBST, das zugleich jener jenseitige Gott
wird, der es im Grund immer schon war. Daher kennt Malevics Religion auch
keine Erlésungslehre; Christus sowie der gesamfe Komplex der Mensch- und
Fleischwerdung sowie der dazugehbrigen inkamatorisch fundierten Ikono-Logik
und dem entsprechenden Logo-Zentrismaus — all das wird in Malevids Reli-
pionskritik hinfillig.

Im Kontext des Briefwechsels mit Michail GerSenzon ist Malevis Christusbild
noch konturlos — oder genauer — eben jene Kontur, jene Grenze, an die der Su-
prematist stoft, wenn er seine absolute Bewegung transzendental realisiert. In
einem Brief Malevis an Matju¥in lesen wir; ,,Christus hat den Himmel auf Erden
erdffnet, und indem er den Ranm beendete, schuf er zwei Pole ({...] Der Raum ist
groBer als der Himmel, michtiger — und unser neves Buch ist eine Wissenschaft
{iber den Raum der Wiiste,*25

Schon 1910 trduvmte Malevit wie alle anderen Apokatyptiker der Moderne von
einem Brliser, der durch die Revolution 1917 zu einem ,Neuen Messias® in Ge-
stalt des Neuen Menschen werden sollte.26 Fiir Malevi® wurde aber die Dynamik

24 'S, Frend, Die Zukunft einer Hiusion, 335fT,, 354ff, Vgl. dic Applikation des Odipus-(und
Kastrations-)Komplexes an die (russische) Literatur bei LP. Smirmov 1994, 83ff,

25 Zit. nach: W. S, Simmons 1981, 251, Anscnsten finden sich die Briefe Malevits an Mat-
jusin in: K.S8. Malevid, ,Pis’ma k M.V. Matjuinu“, 177-195.

26 A, 8. Satskich 2000, 17,
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der Gestalt Christi iiber die Jahrthunderte ,zerstéubt”, d.h. in Ideen, Vorstellungs-
bilder vergegenstiindlicht und damit sein wahres Wesen verfilscht.27 Die finale
Zerstiubung aber wire eine Auflésung der Gegenstiindlichkeit selbst (und damit
des Abbildes des Vatergottes im Sohn und von beiden im Menschen), womit auch
das Welt-Ende als bilder- und wortloser Zustand der Null-Form erreicht wiire,

2. Das ,,Schwarze Quadrat®: zwischen Ikone und Ikonoklasmus

Die Geschichte der ,Entdeckung® des ,Schwarzen Quadrats™ (und nicht seiner
,Brfindung®, wie Ingold zu Recht betont,28) ist oft erziihlt worden und hat, wie
erwihnt, auch alle Merkmale der Mystifikation, Geheimhaltung, des Spektakuli-
ren und Spekulativen: Hermetik und Herrschaft fanden sich in diesem Fall nicht
weniger in einer kuriosen Nachbarschaft, als das ja auch sonst in der Doppel-
geschichte von Mystik und Macht, Askese und Terror, Suprematie und Suppres-
sion der Fall sein konnte. Zweifelos hatte flir Malevi® das ,.Schwarze Quadrat®
von Anfang an den Wert eines Kultobjekts, genaner: eines kosmischen Archety-
pus bzw, eines universellen Moduls, durch das die gesamte Welt ,,durchdividiert”
werden kann. Daher hiitete er ja auch seine ,Autorenrechte” am ,,Schwarzen
Quadrat” und am Suprematismms so eifersiichtig — diese Geheimhaltung seiner
Entdeckung hatte auch etwas Geheimniskrimerisches.

Das alitestamentarische Bilderverbot (getreu der Formel: ,Du sollst dir kein
Bild von Gott machen*) ebenso wie die ostkirchliche Ablehnung einer Fiktions-
und Portriitmalerei erfihrt bei Malevit eine letzte Zuspitzung im ,.Schwarzen
Quadrat®, das auf einzig zuldssipe Weise das kosmische BewuBtsein eines au-
thentischen Gottes-Null-Bildes realisieren bzw, indizieren, an-zeigen sollte; ,,Wer
nzmlich von der Uberzeugung ausgeht, daB die Vergegenstindlichung einer ge-
genstandslosen Empfindung deren Verfilschung bedeutet, muf sich mit dem lee-
ren Quadrat abfinden [...] Aus dieser Einstellung heraus ergeben sich Beziehun-
gen zur altrussischen Ikonenmalerei, die in einer 1913 veranstalteten Ausstellung
von den avantgardistischen Kiinstlern entdeckt wurde. Auch die Ikene behauptet
eine geistipe Wesensschau, die, einmal in einem Prototyp formuliert, weder berei-
chert noch abgewandelt, sondern nur wiederholt werden kann.* (Werner Hof-
mann, Grundlagen der modernen Kunst, Stuttgart 1966, 36329

27 |, Der Mensch des 20. Jahrhunderts hat eine Schwelle iiberschritten® — und dies eben durch
die . Zerstiubung® (K.M., Poézija, M, 2000, 96).

28 F. Ph, Ingold 1983, 127.

2% Das ,Schwarze Quadrat® als ,Jkone des Suprematismus® (W, S. Simmons 1981, 224ff). L
Marcadé 2000, 1704f,, betont auch die konstruktiven Analogien zwischen dem ,Schwarzen
Quadrat* und der Ikonenmalerei — zumal die Integration des Rahmens ins Bild selbst. Aus
dieser Sicht erscheint die ,Jkone* des ,Schwarzen Quadrats” einen klar monophysitischen
Charakter, da hier die figurative Darstellung (Christi) viilig fehlt: Das Gottliche hat hier das
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Nicht zufillig spricht Malevi& vom ,,Schwarzen Quadrat“ wie von einem le-
bendigen Wesen, einem heiligen Organismus, aus dem eine absolut Neue Welt
der Ungegenstiindlichkeit erwachsen wird. In der Schrift Vom Kubismus zum
Suprematismus bezeichnet Malevi® das Schwarze Quadrat gar als ,heiligen Kna-
ben, der auf der Welt erschien, um sie von der Malerei zu befreien“.20 An ande-~
rer Stelle heiBt es dann mit all dem expressiven Pathos der Frithschriften des Mei-
sters, der sich als geradezu leiblicher Vater seiner Schispfung (des , filins regius*)
sieht und damit zwanglos an die Stelle des ,,auctor mundi® tritt: , Ksagpar me
nopcosgaTensHas GopMa. DTO TBOPYECTBC HHTYHTHBHOrO pasyma. Jlumo
Hoeoro mckycera!l Ksanpar xunod, mapcTeenanr Muanenei,“ (Das Qua-
drat ist keine unterbewuBte Form. Es ist das Schaffen des inmitiven Verstandes.
Das Antlitz der neven Kunst! Das Quadrat ist ein lebendiger Ktnigsknabe. —
K.M., ,,0t kubizma i futurizma k suprematizmv®, $S, Bd. 1, 53)3!

In den sehr expressiven Manifesten der Frifhphase seines Schreibens begegnen
anf Schritt und Tritt Ich-Formen in Gestalt jenes ,,Antlitzes” (,lico”), das der
Mensch durch seine Ebenbildlichkeit — orthodox-ikonologisch gedacht — mit dern
LuUrbild®, dem Archetypus der Gottheit teilt. Auf der einen Seite kennen wir Ma-
levié als radikalen Ikonoklasten, der das Abbildhafte gerade im fiktionalen Portrit
des Menschengesichts vehement ablehnte (zuletzt in seiner Kritik am Personenkult
um den toten Lenin): Dabei stellt er eine Parallele her zwischen einer falschen
Idolatrie des Abbilds Jesu Christi und jenes von Lenin (in: ,,Mir kak bespredmet-
nost’*).32

Auf der anderen Seite triumphiert die Unaussprechlichkeit der absoluten Voll-
kommenheit und Gottes in einer apophatischen, eben ungegenstiindlichen Maleret,
die im , Schwarzen Quadrat” als dem ,,Gesicht* der Neuen Kunst und zugleich des
Ewigen Gottes auf den Punkt gebracht wurde.

Menschliche vSllig geschluckt (ibid.); es ist nicht funktional, sondern als ,konzeptuell-
philosophischer Aki“ prisent, Die zentrale Bedeutung der Tkone fir die Kunstiehre Kan-
dinskijs ~ wenn auch in einer viel auvsdriicklicher einem pneumatisch-hermetischen Religi-
onsdenken verpflichiet — ist vielfach belegt. Erwlihnt sei etwa der mit ,Die Tkone" liber-
schricbene Brinnerungsbericht bei Lothar Schieyer, Erinnerungen an Sturm und Bauhaus,
Miinchen 1956, 225-236, Interessant ist hier vor allem dic Verbindung der Reflexionen iiber
das ,Nichts", die weiBe Fliche und das ,Schwarz” (ibid., 228f.) im Kontext der Wert-
schiifzung der Ikonenmalerei durch Kandinskij, Wie Malevit postuliert dieser auch eine im
Pneumatischen, Geistreligitisen anfgelste Gestalt Jesu Christi, dessen Inkarnation durch das
Reich des Geistes und damit der Ungegenstiindlickkeit abgelist wurde. (ibid., 235)

30 A, 5. Batskich 2001, 66.

31 ygl, cbd.; John E. Bowlt 1988, 174, Zum ,Schwarzen Quadrat” als lebendiges ,Konigs-
kind" vgl. W._ 5. Simmons 1981, 229,

32 vgl. dazu MaleviZs von Lissitzky iibersetzte Schrift: ,Lenin®, Das Kunsthlatt, 10, 1924,
289-293.
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Die Bezeichnung des ,,Schwarzen Quadrats® als ,,Jkone des Suprematismus*
oder gar der Moderne insgesamt wurde bekanntlich durch die unmiBverstindliche
Hingung dieses Ur-Bildes im Rahmen der epochemachenden Ausstellung ,,0,10¢
im Jahr 1915 unterstrichen: Malevié postierte sein ,,Quadrat niimlich an eben
jenen ,schinen Winkel* im orthodoxen Haushalt (die Katholiken wiirden vom
»Herrgottswinkel” sprechen), wo ilblicherweise die Ikone(n) in entsprechender
Schrigposition zwischen Wandecke und Plafond fixiert sind.33

Die Ablehnung des Mimetischen bei Malevié steht zun#ichst in der Tradition
der orthodoxen Tkonentheologie,34 die ja ihrerseits der Auseinandersetzung mit
dem Ikonoklasmus entstammt und von ihm ex negativo ,.gezeichnet* ist, Somit ist
die Ikone nie eine Nachahmung, dient weder der Identifikation durch den Be-
trachter (Andachisbild) noch der perspektivisch korrekten Gegenstandsdarstel-
lung. Dennoch verleitet immer wieder Malevits ,,.Schwarzes Quadrat” zur griffi-
gen Formel, es wiirde sich dabei um eine ,,Ikone der ungegenstiindlichen Malerei
handeln (s.u.).35

Auch der Zusammenhang zwischen Malevits ,,Quadrat” und der Typus der
»Nicht-von-Menschenhand-gemachten Ikone™ (,,Acheiropoietos™) liegt auf der
Hand —~ und zwar sowohl in konzeptueller Hinsicht wie auch in konstruktiver.36

33 W.5, Simmons 1981, 224, 233, Malevits Kritik am Personenkult Lenins verbindet sich
mit der findamentalen Ablehnung der Ikonizitit bzw. der Ikonentheologie insgesamt (ebd.,
2371.), withrend fiir den Christozentrismus der Symbolisten (etwa MereZkovskijs) gerade die
Tkonentheologie zur Grundlage ihres Kunstyymbolismos wurde. Simmons (ebd., 234f)
sieht Malevids geradezu alttestamentarische Ablehnung der Idolatrie im Zusammenhang mit
der bei Uspenskij zitierten Talmut-Legende vom Portrait Moses.

34 v, Krieger 1998, 12; zum ,Eikon"- und ,imago“-Begtiff vgl. G. Boshm 1994, 274f; vgl.
auch M. Cacciari 1990, 385-442 (zu Malevi¢ und Apophatik der lkonentheologie); H. Bel-
ting 1990, 31. Zur russischen Tradition der Ikonentheologie vgl. C. Soldat 2001.

33 E. Degot® 2000, 43, vertritt die Ansicht, daB Malevit auf die Idea-Abstraktionen der plato-
nistischen Tradition zuritckgreife — im Gegensatz zur Widerspiegelungskonzeption bei Ati-
stoteles. Unabhiingig davon aber Huflert sich Malevi& immer wieder kritisch tiber das Prinzip
der , Jdeenhaftigkeit”, das zu Begion der 20er Jalre zu einer zentralen Kategorie einer rein
ideologisch definierten Kunstauffassung aufriickte. Sein Ideal war eine Nicht-Ideen-Kunst,
also reine Gegenstandslosigkeit auch in diesem Sinne, die er auch von Picasso und den an-
deren Zeitgenossen verlangte (A. Satskich [Hg.], Pis’ma Kazimira Malevida EV Lisickomy i -
Nikolaju Puninu, 17).

36 w. 5. Simmons 1981, 233ff. Zum Zusammenhang des ,Quadrats” mit dem gleichfalls
quadratischen Ikonentyp des ,Nicht von Menschenhand gemachten Immanuel” {,,Spas neru-

"kotvomyj” — eine Novgoroder Ikone aus dem 12. Jahrhunderis vgl. ebd. 235f; vgl. dazu
auch: J.-Cl. Marcadé 2000, 170.
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Im Falle des ,,Spas nerukotvornyj“ — also des ,,Nicht von Menschenhand ge-
schaffenen Messias“-Typos — manifestiert sich die Ur-Ikone als ein vom Himmel
gefallenes Bild, dessen Verbindung zum Urbild indexikal ist, da es den Abdruck,
die Spur des Antlitzes Christi eingeprigt hat; eine aus dieser (neo-) platonischen
Sicht fiktional-illusionistische Variante bildet das , Turiner Grabtuch®,37 dessen
realistischer Mimesis-Anspruch die Thanatosmetaphysik des Mediums der Pho-
tographie vorwegzunehmen scheint. Man denke etwa an die radikale Abbildhaf-
tigkeit in Francisco de Zurbarans Christus-Antlitz in: ,,Veronikas Schweilituch®
(Nationalmuseum Stockholm). Hier ist das weifie Tuch — die zweite, imaginire
Bild-Leinwand — Projektionsfliche eines indizial, als Spur fixierten Christus-
Antlitzes, das auf halbem Weg von der Ikone zur Fotographie stehend die Fiktion
einer Prisenz individualisiert:

37 Prancisco de Zurbaran, ,,Veronikas SchweiBtuch® (Nationalmuseum Stockholm). Zum
wochweiituch der Veronika, als ,Vera ikon, das acheiropoietos eikon der Orthodoxie' im
Verhiltnis zur magischen Abbildfunktion der Fotographie vgl. R. Lachmann 2002, 322.
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Das Gegenbild dazu ist dagegen die fast liturgische Priisentation des — gleich-
falls weiBlen — Grab- bzw. Altartuchs auf der oben abgebildeten Pfingstikone. 38

Auch Malevids ,Tkone” — das letzte Bild der Kunstgeschichte, d.h. des ikoni-
schen, christologischen, logozentrischen Bundes zwischen Bild und Welt, Zei-
chen und Ding — ist zugleich das erste Bild des Dritten Bundes, des Pneumati-
schen Aons, da die Inkamationstheologie, die Verkdrperung des Logos im Flei-
sche, tiberwunden ist in Richtung reiner Indexikalitit: Insoferne ist das ,,Schwarze
Quadrat®, mehr noch aber das ,,Weifle”, die letzte Ikone und die erste Null-Form,
wie die Leer-Formel einer symbolischen wie materiellen Absenz, die fiir den Se-
henden in die Fiille reiner Evidenz umkippt.

In dieser Konsequenz schreibt Malevid 1920 an den Kunsthistoriker P.D. Bi-
tinger:

Ha Beixoge eme ogHa TeMa o CyIpeMaTHYECKOM YeThIPEXYLONBHAKE
{(mywire kBagpate), [...] HEKT0O HaX 5THM He NyMal, H IIOSTOMY f, 34a-
HSTEIA BINISNHBAHWEM B TalfiHY €rc 4epHOro NMPOCTPAHCTBA, KOTOPOE
CTANI0 Kako#-To dopmMoi HoBoro mika CynpeMaTHYeCKOTO MMApa, CaM
BO3BELY €r0 B OyX <TRopammii>. OOHAKO NAH CKAXET, UTO CIHIIKOM
cMeo, MOXeT 6rITh, MEICTIO, () HET, BHXY B DTOM TO, 9TO KOTAa-TO
BHAENN MoNd B xuie Bora, § Beg MPHPONa 3amedatiella o0pa3 ero
<Bora> B o6mMke, DOACHHOM Y4EIIOBEYECKOMY, <HO> B ©CIIH 65l KTO H3
cemoil IpepHOCTH NPOHKK B TAHHCTBEHHOE JHMII0 YEPHOTO KBALPATA,
MOXKeT OBITE, YEEIEHN 651 TO, UTO 51 B HeM BuXy. (K.M., 88, Bd. 3, 377)

Zpm Ausgang [meines Briefes] — noch ein Thema zum suprematistischen
Viereck (oder besser Quadrat), {...] keiner hat noch daran gedacht, und
deshalb, der ich beschiiftigt bin mit dem Betrachien des Geheimnisses sei-
nes schwarzen Raumes, der zu einer Form des neuen Antlitzes der supre-
matistischen Welt geworden war, erhebe ich es selbst zum <schaffenden>
Geist. Doch kann der Herr sagen, daB es zu gewagt ist, was ich da denke.
O nein, ich sehe darin [nur] das, was einstmals die Menschen im Antlitz
Gottes sahen, und die gesamte Natur priigte sein [d.h, Gottes] Bild in jhr
Aussehen, das dem menschlichen &hnelt, wenn aber jemand aus graver Ur-
zeit eingedrungen wire in das geheimnisvolle Gesicht des schwarzen Qua-
drats, dann hifte er vielleicht das erblickt, was ich in ihm [jetzt] sehe.

In einem Brief an Ger§enzon wird Malevit noch deutlicher, wenn er schreibt:

0O CynpeMaTH3Me TOXe MHOTO KOS-Yero MPOsSCHAIOCh, B 0COBEHHOCTH
KOTjia YepHRA {BaupaT BRIPOC B APXATEKTYPY TAKUMH (POPMAMH, TTO
TPYIHO BEIPASHTE BHJ APXHTSKTYDPLI, MPHHAN TAKOH obpasz, yTo Hellkb-
3q Ha¥TH <ero dopmy>. [...] ..Ksagpar cOenancs MWBEIM, NAIOIIIHM
HOBEIff MHp COBEPIUCHCTBA, 1 HA HETO COBCEM CMOTPIO MHAYE, HEXXeIIH
paHBIOG, BTO HE XHBOIIHCE, 3TO YTO-TD IPYIOC. Mnue OIPHILIC B TOI0-

38 Pfingstikene, um 1500 (Hodegon Cenire, Den Haag),
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BY, YTO eCIIH TeNOBCUECTRO HAPHCOBANO 00pa3 BoXecTsa 1o cBOSMY
ofpazy, To, MOXKeT OmTh, KBazpar yepHsld ecTh 06pas Bora xax cy-
OIGCTBA ©I'C COBGPINGHCTEA B HOBOM IYTY CCFOEZHMAIMHOTO HATANA.
(K.M., Brief an Ger§enzon, 18. Mirz 1920, 88, Bd. 3, 339)

Uber den Suprematismus wurde gleichfalls vieles klar, besonders als das
schwarze Quadrat sich zur Architektur answuchs in solchen Formen, was
schwer auszudriicken ist als Art der Architektur, [und} eine solche Gestalt
annahm, sa} es unmdglich war, seine Form zu finden. [...] Das Quadrat
nahm Leben an, wobel es eine newe Welt der Vollendung gab; ich selbst
betrachte es auf andere Weise als friiher, das ist keine Malerei, sondern et-
was [ganz] anderes, Mir kam in den Sinn, dab dann, wenn die Menschheit
ein Bild Gottes nach eigenem Bild zeichnen sollte, vielleicht das schwarze
Quadrat das Bild Gottes als Wesen seiner Vollkommenheit wire — auf dem-
neuen Weg des heutigen Prinzips.

ﬁbrigens senkt Malevi¢ unvermittelt nach diesen Erérterungen des ,hetligen
Grals“ des Suprematismus den Blick auf das , tigliche Brot“ und die Alltagswelt,
die ex solchermaBen zwanglos in den metaphysischen Aufschwung integriert: ,.Y
HAC HACTYIIAIA BECHA, PEKH BCKDBIIKCH, <IPHICTOIN> TPAYH, KABOPOHKM,
H Xie® <reneps crout:> 150 pyGneit. (,,Bei uns ist der Friihling gekommen, die
Fliisse haben sich vom Eise befreit, es sind die Krithen angeflogen, [...] und das
Brot kostet nun 150 Rubel” — ebd., 339)

Sicherlich war Malevi¥ schon als Kind mit den Ikonen vertraut. Ikonen gab es
selbstverstindlich im Elternhaus:3? ,Durch die Tkonen-Malerei begann ich die
emotionale Kunst der Bauem zu versteben..“40; was sich auch in der Ikonogra-
phik des neoprimitivistischen Malevi¥ zeigt. ,Die Ikonenkunst ist die héhere
Kuiturform der biuerlichen Kunst“4!; dariiber hinaus aber birgt sie wesentliche
Kunstprinzipien, die fiir die Avantgardemalerei in Ruflland, besonders aber fiir
den Suprematismus grundlegend wurden: Gerade die Flichigkeit, also die Reduk-
tion der Zentralperspektivik und ihrer 3-D-Fiktion auf die 2-D-Fliiche des (Kult-)
Bildes und ihrer ,,Umgekehrten Perspektive®,42 die Befreiung der Farben von

3% K.M., ,Detstvo i junost’™, 109, 117£.

40 pt, Ubers. in: H.P. Riese 1999, 23.

41 g.M., JDetstvo i junost™, 109,

42 vgl, dazu P.Florenskij, ,,Obratnaja perspektiva®, 1920; dt, Ubers.: P. Florenskij 1989, Die
Fléchigkeit ist also nicht nur eine Frage der Technik-Verweigerung n a ¢ b der Erfindung
der Zentralperspektive (in der a-perspektivischen Modeme) oder der Technik-Unfihigkeit
davor (uperspektivische Kunst des Mittelalters oder fiberhaupt des Altertums — vgl. J.
Gebser 1973), sondern auch eine der ,Remagisierung™ der Illusionsmalerei und ihrer Sitnula-
tion des Raumes auf der Fliche zn einer Kultmalterei als Malkult (A, H.-L, 1978, 85ff zu
W, Worringer, Abstraktion und Einfiihlung [1909]). Die Ersetzung des Raumes {,prostran-
stvo”) durch die malerische ,JFliiche” (,,ploskost™) bzw. die ,,Oberfidche” {,,poverchnost™)
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ihrer mimetisch-gegenstiindlichen Rolle (freie Chromatik) und die Stellung als
Kult-Bild jenseits rein listhetisch-klinstlerischer Kriterien — all dies hatte zweifellos
eine gewaltipe Bedeutung als autochthone, orthodoxe Bildidee, die auf Malevi
und die Avantgarde heftig einwirken konnte, 43

All die ikonenhaften Strukturen der Avantgardekunst kénnen aber nicht dar-
itber hinwegtiiuschen, daB doch anch uniiberbriickbare Differenzen zwischen dem
Kulibild des Mittelalters und dem der Avantgarde bestehen: Dies gilt nicht nur fiir
die utopisch-siikularisierten Intentionen oder die technisch-konstruktiven, sondern
v.a. auch fiir die Frage nach Orthodoxie und Heterodoxie selbst. War es doch aus
der Sicht der Tkcnenmalerei in hichstem MaBe Ausdmck einer unverzeihfichen
Hybris, wenn sich Malevit mit Gott auf eine Stufe stellt.#4 Auch die Annahme,
die Tkonenrezeption der Avantgarde und Malevids hiitte etwas mit einer neoplato-
nischen Tendenz zu tun, die Kunst als ,,Offenbarung des Gittlichen und als Spur
des Kosmischen™ zu verstehen, 45 sollte nicht iiberschitzt werden: Wenn es eine
solche Tendenz in der (russischen) Modemne gab, dann im Symbolismus mit sei-
ner Kosmologie der ,analogia entis und der damit verbundenen Stufung des
Kosmos in Sphiren und Dimensionen des Seins, zwischen denen eine symboli-
sche, d.h. energetische und imaginative Korrespondenz besteht. 46

des Malgrondes und seinen Materialanfirag (als , fakwra®™) spielte in der Kunstlehre Malevits
jedenfalls eine zentrale Rolle,

Ene andere Maltradition hat G, Didi-Huberman (1995) im Auge, wenn er die Mal-
Apophatik des Fra Angelico auf den nonfiguralen Bildt- bzw. Fresko-Abschnitten entdeckt,
wo sich reine Materialitit und Oberfliche (etwa Marmormaserungen) ins Immateriell-
Geistige transfiguriert. Dazi ist freilich eine ,Konversion des Blicks” nbtig (ibid., 60), fiir
die in der Tkonen-Malerei die ,umgekehrie Perspektive™ sorgt, hier jedoch als ,Konversion
des Blicks* Gottes und der Heiligen, die ans dem Bild auf den Menschen blicken — nun
nicht mehr Flucht, sondern ausgangspunkt der Licht- und Sehlinien eines Seins ohne Be-
wubtsein.

43 v, Krieger 1998, 11ff., 415f,, 551f., 130ff.; H.-P. Riese 1999., 22ff, Zu Michail Larionovs
Ausstellnng | Tkony i lubki® (,Tkonen und Lubok-Bilder*) 1913 in Moskau: V. Krieger
(1998, 45) und allgemein zur Entdeckung der Ikonenalerei als Kunst in Russland um 1900
(ebd.). Zur Theologie und Spiritnalitit der Ikone und jhrem semiotischen Charakter vgl.
ibid., 50f, 67ff., 76ff., 86ff. Die von Krieger immer wieder betonte Nihe der Metaphysik
Malevigs (ja der Avantgarde insgesamt) zur neoplatonischen Grundlage der Ikonenmalerei
und ihren theologischen Fundamenten erscheint doch mehr als oberflichlich. Brgiebiger ist
da schon die noch viel zu wenig untersuchte ikonoklastische Herleitung des Suprematismus
{Zum Problemkreis vgl. B. Brock 1973, 30-40; vgl. auch M. Mayr 2001, 105if., 129f. zur
Iconenmalerei und Avantgarde).

44 Wie in dem oben zitierten Gedicht ,Kor re ref.., woranf auch V. Krieger 1998, 130 hin-
weist,

45 v, Krieger 1998, 86f.

46 7, Neoplatonismus und Avantgarde vgl. auch B, Wyss 1993, B-14; zar SHkularisierung der
neoplatenische Ikonentheologie in der Avantgarde siehe. V. Krieger 1998, 12,
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3. Anachoreten — Wiistenviiter: Lehren der Leere

Malevits Kritik an der (Welt-)Kirche greift von Anfang an aber auch das Motiv
und diec Motivation der Wiistenviiter, der schwarzen Mbnchskirche anf,47 die in
ihrer Pogition zwischen weltverneinender Gnosis und weltbeherrschender Reichs-
kirche eine Doppelkritik in beide Richtungen entfalteten48 In einer seiner frithe-
sten Schriften, der ,Bemerkung Giber Poesie, Geist, Seele, Rhythmus, Tempo..”
(1918),%? entwickelt Malevig eine Religions- und Kirchen-, ja Kulturkritik aus der
Position des Anachoreten, der in die Wiiste und damit in die Sphére des Nichts
auswandert, um das Alles Gottes zu gewinnen. Uberdeutlich werden hier die
Analogien zwischen einer religitisen und dsthetisch-kiinstlerischen Anachorese —
also der Binsiedeled in der Wiiste — , weshalb es lohnt, die wesentlichen Passagen
dieser Frtthschrift ausfiihrlicher zu zitieren. Dabei stellt Malevit die Welt und
Fleisch gewordene Ikonographie der Kirche auf eine Ebene mit der Verweltli-
chung einer bloBen Gegenstandskunst, der er — in Dichtung vnd Malerei — die
Suprematie der reinen Form und damit das asketische Ideal einer pneumatischen
Ungegenstandlichkeit gegentiberstellt,

Kritisiert wird somit nur ein bestimmier Aspekt des Religitsen ~ die siegreiche
Hochkirche und ihre Bilderwelt — nicht aber das Religitse als solches, das sol-
chermafien mit den Zielen des Suprematismus znsammenflieBi; Kataphatik, d.h,
eine ,positive Theologie” der Offenbarung und des Logos, Ritual und Sakramen-

47 ygl. K, Ph. Ingold 2002, 234-271, 264ff.; vgl. auch A, H.-L. 1996, 180f. Die Relevanz der
Wiistenménche und des Anachoretentums fiir die (Post-)Modeme refiektiert P, Sloterdijk
1993,

48 Der , schwarze" Klerus — das Mtinchstum — stand in Byzanz und der Ostkirche dem ,,weillen
Klerus* gegeniiber, der das verheiratete Weltpriestertum und die Reichskirche verkérperte,
Vgl. B. Jacckle 1970, 684, (,,Wiiste und Mahlgemeinschaft™); vgl. auch W. 1990. Auffillig
ist das Interesse Chlebnikovs fiir G; Flauberts Antonins-Roman {La fentation de Saint-
Anfoine, 1874), in dem, es ja auch um den Erzménch und Wistenvater Antonios geht {vgl.
ausfiihrlicher zur Flaubert-Lektiire bei Chlebnikov R. Griibel, ,,Chlebnikovs Zangesi als
Kontrafaktur der rossischen Liturgie®, in: R, Grijbel 2001, 634if. (vgl. Chlebnikovs Prosa-
text , Iskuenie gre¥nika‘).

49 Russisches Original des Jahres 1918 samt Kommentar in; K.M,, Poézija, 2000, 118-123
(Kommentar 168£.). Der Text ist die Beilage zu einem Brief an Gerfenzon {1918) ~ er wurde
schliefiich dem Ende der maschinschriflichen Fassung von ,,O poézii® (1919} beigefiigt.
Ausfithrlicher dazn vgl. A. H.-L., ,Malevids verbaler Suprematismus als Kritik des russi-
schen Sprach-Futurismus®, P. Zima (Hg.}, Krise und Kritik der Sprache zwischen Spédtmo-
derne und Posimoderne (im Druck); ders., ,Kazimir Malevi€ me¥du Krugenych i Chlebni-
kovym", Russian Literature (im Dmck), Deutsche Ubersetzang von ,,0 poézii” (,,Uber die
Poesie”) in; J.F. Kowtun 1993, 137-143; vgl. auch Kazimir Malevi¥, Gott ist nichi pestiirat
(hier neu iibersetzt und Kommentiert von A H.-L.) {im Druck).
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talistmus stehen anf der einen Seite — Apophatik, d.h. die ,hegative 'I'heologxe“ der
mystischen Unsagbarkeit und Pneumatik auf der anderen:50

Kuponucy ocRoBoKIAETCS, HIA K OTONEHUI) ce6aA OT Belld, T.e, HAET
K CBOEH CYIpeMaTHH,

Tax XONKHO TOXKE GHITE B MOS3MH, GO TONOC TBOPYECTBA BHICHIETO
SKCTa38 SCTh CONPHKOCHOBEHUE C Box(ec'rnem{omm «5I», TROpAINETO
H3 HAYEI'O PEANBHBIH BBYK, GOPMEI KOTOPOTC PHCYIOT HATIPAXeHHOCTS,
IUTYPrARHGCTE CBOEro myxa. [...]

Tosxe B XYXOBHOM, PETHIHOBHOM IyX HINET CBOEIO TOPXKECTBA, CBOSH
cympeMaTdn, HO ¢opMa Uepken (0GPIEHOCTB, ONEXKBI, BCOBOIMOXK-
Hble BHAKH, KHUTH, KAJIeHAH, [I6CHOMEHNN) BCe TAK XK€ NOCTOPOHAS,
BCE TaK 3Ke 4ysma, rpyba B ockopOHTeNLHa, HOO BCE TAM COYIAHO Ma-
TEPHANLHO-BEIISCTREHAO, ¥, XaK Ol Hi 65LI0 MOmoOpaHO TrapMOHMNY-
HO, KaKue OBl PHTMEI HE CO3TABAIIACH, OHO HE B COCTOSHHHE JOCTHTHYTh
CBOETO TOPXECTBA, HOO pasyM, pPachpefelISIOIEH 3HAKH, Ipy0, Hene-
JReCTBEH Nepel MOWM TEODYECKHM «SI», Mepel ero IBMKSHIEM, Belb
BCS VIR COBEPIUEHHOS BO MHE,

(Pennras Heymaunas dbopMa PATMA IYXORHOTO,)

(,»Zametka o poézii, duche, dule, ritme, tempe™ [,,Bemerkung {iber die Poe-
sie, den Geist, die Seele, den Rhythmus, das Tempo*], 1918, K.M., Poézija,
119)

Die Malerei befrei sich, indem sie zur Entbléfiung [bzw. Loslésung] vom
Ding gelangt, d.h. zu ihrer Suprematie,

Ebenso sollte es in der Poesie sein, denn die Stimme des Schaffens der
htchsten Ekstase ist die Bertthrong mit der Gottlichkeit des «Ichw», das aus
nichts einen realen Klang schafft, dessen Formen eine Spannung abbilden,
die Liturgiehaftigkeit ibres Geistes, [...]

Ebenso sucht im Geistlichen, Religiisen der Geist seinen Triumph, seine
Suprematie, aber die Form der Kirche (Ritualitit, Gewandungen, alle m8gli-
chen Zeichen, Biicher, Gestinge) ist ebenso nebensiichlich, ebenso fremd,
grob und beleidigend, denn dabei ist alles materiell-dinglich gemacht, und
daher kann es [das Kirchliche] nicht zu seinem Triumph gelangen, denn der
Verstand, der die Zeichen verteilt, ist grob, ignorant vor meinem schipferi-
schen ,Ich“, vor seiner Bewegung, ist doch alles schon vollzogen in mir.
(Religion ist eine miBgliickte Form des geistigen Rhythmus.)

Am Liturgischen interessiert Malevi¢ das Symbolische der Zeichen und die
Gestensprache, sofern sie ekstatischer Direktausdruck des ,,Geistes" bzw. ,Gei-
stigen” ist: also heterodox, chlystisch, dionysisch. An die Stelle der metaphori-
schen Symbolfuktion als Substitutio eines Abwesenden-Absoluten, tritt das Ab-
solute des tautologischen Zeichens als Geste an und fiir sich, die — analog zur

30 Zur ,negativen Theologic™ bzw, Apophatik — ansgehend von der Mystik des Dionysios
Areopagites vgl. V. Lossky 1961; zur Literarisierung der Apophatik vgl. A. H.-L, 1993,
231-325, hier; 23341, ders,, 1994, 308-373, hier; 3134,
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HZaum’“-Formel vom ,,Wort als solchem®™ — zur Toetal-Evidenz des Géitlichen in
seiner pneumatischen Ungegenstindlichkeit prisent wird. An die Stelle des Sym-
bols bzw. Sakraments der Inkarnations-Kirche Christi tritt die Geist-Religion3!
eines im Suprematismus triumphierenden Pfingstlertums:

Bee gopMBl, BO YTO OfleTd PENIMIHSA, HE CYTh BAXHEI, HO HMH Bhipa-
XKAOT AKT PEIErBOSHOCTH, H CaMH 1o cefe 3HaKM ¢CcTh CHMBOJEI, 3a-
YACTYIO CAM 3H4AK He IIOXOXK HA TO, 9TO CUMBOIM3npyeT. [...]

BTOT TOPANOK MHOTHM He HpaBMTCH, [MydeHuk] w cBALLeHHAR GexXuT
3 mepksH, w00 Boe He ynosnetBopaer ero «5». TIomoc, aBygaurmit
BHYTPH €T0, 3BYyJYUT HHAYe, & KOLAa YBHIUT ¢ro B HaType yXe¢ pealb-
HEIM, TO <roxoc> IpoXomur yepea cnoBo Bor, Xpueroc, Eranrenmue,
KpecT, aHrensl ¥ T.J. B pesynrTare IONYy4anock YPOACTBC, M YHCTOS
HEIOpPOYHOE <3RYUAHKE> BOLUIO B 9yXJ0e, HeIenoe HarpoMOXIeHHes
K4aKHX-TO Hagal gpyroro nopagka. (Ebd., 119-120)

Alle Formen, in welche die Religion gekleidet ist, sind nicht wichtig, doch
mit ihnen driickt man den Akt der Religicsitit aus, und fiir sich genommen
sind die Zeichen Symbole, teilweise ist ein Zeichen selbst dem un#dhnlich,
was es symbolisiert. [...]

Aber diese Gestik bzw. das Ritual befriedigt viele nicht, die die Kirche flie-
hen, da sie ihr ,,Jch* nicht befriedigt. Die Stimme, die in ihm erklingt, kiingt
anders, und sobald er [der unzufriedene Geistliche] sie in der Natur [als] real
wahmimmt, da durchdringt die Stimme durch das Wort Gott, Christus,
Evangelie, Kreuz, Engel un.a.m. Als Resultat entstand eine Deformation, und
das reine echte Klingen ging diber in eine fremdartige, unappetitliche Anh#u-
fung von irgendwelchen Prinzipien einer andereh Ordnung.

Im weiteren assoziiert Malevi¢ auf eindrucksvolle Weise seinen Kunst-Aske-
tismus und das ungegenstindiche Nichts des Suprematismus mit der Wiistener-
fahrung des frilhen Mdnchtums, dessen Fernwirkung iiber den byzantinischen
bzw. ostkirchlichen Hesychasmus auf das russische Ménchtum nicht hoch genug
eingeschitzt werden kann; '

Ipyrok OeXXHT B ICPKOBD, . uho gyMaer HaHTH Woruiy. Tpers u
YXOHST B TOPSI, ICIIEPH], H Te, KTO YIIIH B TOPhI, IYCTLIHIO, T¢ GmHxe
CTOAT K MCTHHHCMY CBOEMY LIADCTRY, cBoeMy Hely | Bory.

51 Zur Drei-Reiche-Lehre des Joachim ven Fiore und ihrer apokalyptischen wie Hsthetisch-
kiinstlerischen Umdeutung vgl, zusammenfassend A. H.-L. 1993, 283ff. Zweifellos partizi-
pierte MaleviZ an der im russischen Symbolisimus der Jahthundertwende und in der paralle-
len Religionsphilosophie entwickelten Idee des Pneumatischen und der Geistkirche bzw. an
den heterodox-hermetischen bzw, mystischen Traditionen einer solchen postchristologi-
schen, ja postreligidsen Mystik des Nichts (P, Koslowski 1988; zur Literarisierung und As-
thetisierung der Nichis-Mystik vgl. D. Arendt 1972; stehe auch zur russischen Varinate im
Symbolismus A, H.-L. 19892, 184ff. (,,Der Diskurs der Leere™).



Gott ist nicht gestiirzt 179

B nycrhiHe HeT HHYEro, YIIed OT MHPA — VIIEN OT Belil ¥ CYTONOKH,
yrofbl TO-WHOMY M2OATH KpHK cBoere Bora, camoro ceBs, yCIOelIATh
CBOH rOBOD, BEEEL 0 CHX MOP 9 HUKOTTA He TOBOPWI cOBOM, § TOBODHN
YYXHAMH CIOBAMM,

Ho 3a4acTyIo OTIIEIEHAKH YHOCST OrPOMHBIA 6ara ¥ He3aMeTHO T
ceOd PacCeTaBIAIOT €r0 B MYCTHIHE, MYCTRIHA MEPECTAET ORIThH IIYCTHI-
e, Ho »ro HaMMeHbIMIce <aJI0, OTIIEIRHUK BEIIEH> He BHIAT, BHIHT
IYCTHIHIO, H <KOLJIA CTAHCBMUTCS> BCE THIEG, CHBINEH KpHK, <Bor>
KPHYHT B3 HEre, OH PACKPHIBACT TONRKO poT, 9T06 ero Bory ceoGonmee
MoxHO GEUT0 661 KpHIaTh, BOr TBOPHT 3BYKW W FOBODHT HMH O CBOEM
OnTmy. [...]

Ho camoe yHcTOE eCTh KPHE, YHCTHIA 3BYK MpHOBIIeHNA, rae OBl TO HH
6EBLIO, Ha ILIOLIAKY JIH, TOPOJE MK IIYCTHIHE.

ZKecTsl KAK TAKOBBIG, KPUK KaK TaKOBOH, HUYErO He MMYIIee KpoMe
cefd, B HUX H OYIYT ronoca Moero «MA». [...]

B meKkyccTBe NONXKHA HACTYIINTL YHCTOTA, B DEIUCHH TOXKE.

(Ebd., 120)

Ein anderer flieht in die Kirche, weil er dort die Wahrheit zo finden glaubt.
Dritte gehen in die Berge, Hohlen, WiistenS2 - und die, die in dic Wiisten
gingen, stehen dem Reich niher, ihrem Himmel und Gott.

In der Wiiste gibt es nichts, er [der die Kirche floh, der Asket und Einsied-
ler] ging weg von der Welt, verlieB dag Ding — um anf andere Weise den
Schrei seines Gottes, seiner selbst hervorzubringen, seine Rede zu héren,
habe ich doch bislang nicht mit eigener Stimme, sondern mit fremder pe-
sprochen.

Aber teilweise schleppen die Anachoreten ein riesiges Gepick fort und un-
bemerkt fiir sie selbst verteilen sie es in der Wiiste, die Wiiste hért auf eine
Wiiste zu sein. Doch ist dies das allergeringste Ubel, der Anachoret sieht die
Dinge nicht, er sieht [nur] die Wiiste, und wenn alles immer stiller wird, ist
der Schrei hiirbar, Gott schreit aus ihm, er 8ffnet nur den Mund, damit Gott
freier durch ihn schreien kann, Gott schafft die Laute und spricht mit ihnen
iiber sein Sein.

Aber das Allerreinste ist der Schrei, der reine Laut der Kommunion,33 wo
dag auch sei, auf einem Platz, in der Stadt oder der Wiiste,

32 In einem Brief an Matjuin setzt Malevié sein ,Neues Buch® mit seiner ,Lehre iiber den
Raumn der Wiste” pleich: , Kto ocranyT xumry Hoprx 3axoHOB Hammx Tabmuu? [...]
Kurra — 3T0 MAJNCHLKAA HCTOPMA HAIEro wexycersa. Hosoe Eranrenve B MCKYCOTRE,
[...] Ilogo6Ho XpHcTy, 3aXmiounememMy cela B 5Ty Kuury rthcaueneruft, Gez sroi
XHUTH Sameprs! Bhind bl nopors K HebGy [...] HEIIA HOBas KHArA — YYeHHME O IpO-
crpagcTse myeTsiHA.” (,,Wer wird das Buch der neuen Gesetze unserer Tafeln hinterlassen?
[...] Das [dieses) Buch ist eine kleine Geschichte unserer Kunst. Das Neve Evangelium in
der Kunst, [...] Gleich Christus, der sich in diesem Buch flir Jahrtansende eingeschlossen
hat, ehne dieses Buch wiiren die Pforten des Himmels verschlossen [...] unser neues Buch —
das jst die Lehre vom Raum der Wiste,”" (K.M., ,,Pis'ma k M.V, Matjuginu®, 195),

53 In direkter Analogie zw Chlebnikov wird auch hier nicht der technisch-linguistische Begriff
der ,Kommunikation (,so-ob¥enie™) eingesetzt, sondern der archaische wie christlich-
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Die Gesten als solche, der Schrei als solcher, der nichts anderss hat als sich
[selbst], in ihnen werden die Stimmen meines ,,Jch* sein, [...]
In der Kanst muf die Reinbeit kommen, in der Religion gleichfalls,

Die absolut ungegensitindliche ,,zaum’-Sprache — gipfelnd im reinen Schrei,
in ekstatischer Sprachlosigkeit — diese Un- und Ur-Sprache analog zur Ungegen-
stdndlichkeit ist zugleich auch die Sprache des ,,Geistes®, genaver: des Heiligen
Geistes, deren post-historische und post-logozentrische Abstraktheit auch die
Befreiung aus dem Reich des Sohnes und dem Weltchristentum bedeutet. Das,
was Malevig hier als Fortsetzong der Joachimitischen Reiches des Geistes phanta-
siert, 1uft paraflel zum siikularisierten Reich der Freiheit der Linksutopien und
besonders der Bolschewiki,?4 die freilich — ebenso wie seinerzeit das Reichs-
Christentum die apokalypitsch-pneumatische Urkirche — den Urglauben der Re-

volution (des BewuBtseins, des Kosmos) verraten hat:

A B kpuke Yae ene Aen Ay one ecTh Geryimee BPeMsl, €CTh CAMBIH GOms-
IO HalPSKeHALIE MOMEHT 9KCTa3a TBOPILA HEIIOHATHEIX CIIOBOOGpa-
30BaHMH. 3Iech YHCTHIA, HETOPOYHENT RKpHUR Moero Bora, moero «fA»,
3[ech MAcTepCTBa OBITH HE MOKET, 31eCh COBEPIISHCTHO,

B ¥Yie ente nea au one HOH S30IK MyXa, A36IK Moero «3D», stapik Bora. [...]
Hpru B 0epKOBR <MbE> NOOYXKI2eMbl HYXOM, KOTOPHIM BO MEE 6CTh HE
YTO HHOS, KAK IHYHOCTE HsofpeTaTensd, TRopua HMeHR <Bora>; [...]
Oyx nouemy-To Hambonee cpa3aH ¢ BoxecrsoM. BoXsecTBeHHEIR
<OV¥X> B PEIIATHH, PEIUIHS <3MKIETCA> HA HEM, H OH <THABHLIA> B
pennrem. [...]

LlepkoBs HeWHCTA, KAXKIEIA 66 SHAK 3aTACKAH 3¢MHEIM, IpAcHocobeH
K IOMAIHEeMY OPARKY, OHA YMACTBYOT B HOPAAKe JoMa, |...]

[...] Byx ecTh cnemas clna, IHHAMAKA, KOTORASY BpaIrmaeT 3HAKW, IIPHC-
nocobeHysle pasyMoM. CIeNOBATEIRHG, O JyXe EAK 0 <UeM-TO> TH-
CTOM U HETICPOUHOM, He MOXKeT ORTh pevd, miC OH CBA3aH ¢ 3eMHOMA
JOKEE) NPEUCTABNCHIE, B CHIIY Yero YCTAHOBWICH. TOT WIH HHOW Io-
poagox. [...]

Moe «f» meTaeT (opMEI, B KOTOPHIX BOIIIOIASTCH HYX; Oynyu Bo
MHe, dopMa mOBYyIKIAeT IaMd IyXd, W POCT &I'0, TOMI CHEBI JABUCHT
oT GOpPMREL, CHE MOrYT GRITh TAKMMH, 9TC A¥X B OTDOMHOM ICpEIEE 34~
TOIUIAET PasyM U COSHAHMS.

yx cHma clenas, e IOPHT PeNIHTHS, €0 XHBeT Bor B cBoeH CBATO-
CTH, 6€ BOHH HECST CMEPTh, H OHA — B TI02Te W XYJOXHHKE OBeTA H B
HayKe H B MUPOCOIEPIAHUN, CHIIA MyXa NMOTHUMAST BCS KIalaHsl Op-
TAHH3MA PA3HBIX 3aKNMIOYMeHi, OHH BEIXOLAT, MO3HAIOT W CTPOSLT, OIH-
pas CBOI CTPOMKY Ha IyXe, — BCe K& BMecTe ofpasyior Moe «5»,

54

sakramentale der ,Kommunion™ (,pri-ob$tenie™). Ausfiitirlicher zumn Paradigma Welt-Text-

Bssen bei Chlebnikov vgl. A, H.-L. 1987, 93ff.

B, Sarkisyanz 1955, Zur ,Bolschewisierung” von Gnosis und Chiliasmus vgl. B. Groys,

1988; ders., 1995, 37T,
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Takum oBpasomM Moe «JI» COCTORT H3 MHUIHOHOB JACTHI|, YIPYIHX,
IHOKHN, MATKHX, JKESCTKAX, TYOBIX, OCTPHIX, KDHBRIX, KPYTILIX H T.1.
Moe «SI» gonxkHO GBITH EAK 3aKOHYEHHBIH o6pas MoMenTa, (Bbd., 121-
123)

Aber im Schrei®3 Ule ele lel Ii one gibt es laufend(e) Zeit, gibt es den aufs
hichste gespannten Moment der Ekstase des Schipfers unverstindlicher
Wortbildungen. Hier ist der reine, unverfilschte Schrei meines Gottes, mei-
nes ,,Ich“, hier kann es keine Meisterschaft geben, hier gibt es YVollendung.
In Ule ele lel Ii one non ist die Sprache des Geistes, die Sprache meines
»Ich”, die Sprache Gottes. [...]

Zur Kirche zu gehen werden wir durch den Geist gebracht, der in mir nichts
anderes ist als die Persénlichkeit des Erfinders, des Schipfers des Namens
Gottes; gehalten durch das Kollektiv, tibersiedelt der Geist mit groBerer oder
kleinerer Kraft in individuelle Einheiten.

Der Geist ist aus irgendeinem Grunde am meisten mit der Gottheit verbun-
den. Der Géttliche Geist in der Religion, die Religion griindet aof ihm, und
er ist der wichtigste in der Religion. Die Kirche und alles Kirchliche triigt am
meisten ]sein Gepriige, das eine Vorstellung vom Gittlichen Geist hervor-
rufi; [...

Die Kirche ist unrein, ein jedes ihrer Zeichen ist durch Irdisches abgenutzt,
geeignet blof zum hiuslichen Gebrauch nimmt sie teil an der Ordnung des
Hauses, ist bestrebt, die Siinde zvy entfernen, das Gute zu séien, [...]

Mein ,.Jch* nitht Formen, in denen sich der Geist verkdrpert; indem sie in
mit ist, erweckt die Form die Flamme des Geistes, und sein Wachsen, {sein}
Tempo der Kraft hiingt ab von der Form, sie kénnen soweit kommen, da8
der Geist in einem gewaltigen Aunsbruch den Verstand und das Bewultsein
ertriinkt.

Der Geist ist eine blinde Kraft, aus ihr brennt die Religion, aus ihr lebt Gott
in seiner Heiligkeit, ihr Krieper bringt den Tod, und sie lebt im Dichter und
Farbkiinstler und in der Wissenschaft und in der Weltbetrachtung; die Kraft
des Geistes erhebt [tffnet] alle Klappen des Organismus verschiedener Ein-
fliisse, sie treten hervor, erkennen und brauchen, wobei sie ihren Bau auf
dem Geist stiitzen, — alle zusammen bilden mein ,,Jch™.

55

Anders als die (Psycho-)Poetik des Schreies im (deatschen) Expressionismus handelt es

sich bei der spontanen, miindlich-expressiven, unterbewuBlien, infantilen, archaisch-magi-
schen ,zawm'- Rede der russischen Avantgarde um einen depersonalisierten, entindividuali-
sierien Neoprimitivismus, der einem kollektiven UnbewuBten {Archaistischer Futurismus
etwa bei Chlebnikov) oder einer Spontan-Alogik {(im Sinne Krudenychs) Ausdruck verleihi
(zu dieser Typologie vgl. A, H.-L 1991, 15-44. Besonders dentlich wird Maleviés Poetik
des ,,Schreies” und jhre Ableitung aus den Ekstasckulten der Sektanten in seinem Trakiat ,.O
poezii* avs derselben Zeit (12181919, K.M., 85, Bd. 1, 142-149, Russ. Druckfassung in
der Zeitschrift Fzobrazitel' noe iskusstvo, 1, 1919, 31-35, Petrograd; hier nach dem Origi-
naltyposkript in: K, M, 2000, 124-130). Deutsch in: J. F. Kowtun 1993, 137-143. Nihere
Angaben zum literarhistorischen Hintergrund dieses Textes auch bei: A, Zatskich 2000a, Sff,
Vgl. auwch A, H.-L., ,Malevi&s verbaler Suprematismus als Kritik des russischen Sprach-
Futurismus® (im Druck).
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SolchermaBen besteht mein ,Ich” aus Millionen Bestandteilen, elastischen,
biegsamen, weichen, harten, stumpfen, scharfen, krummen, runden u.s.w.
Mein ,,Jch* muB sein wie ein vollendetes Bild des Moments,

Der Suprematist ist also der eigentliche Nachfahr und Vollender der ménchischen
Wilstenviiter, denen er in die ,,Kenosis“36 in die totale SelbstentiuBerung (,,Zer-
stdubung®) folgt, um im Totalzustand der Wiiste dem wahren Gesicht Gottes, und
damit seinem eigenen zu begegnen.57 All dies konzentriert sich in der leeren Fli-
che des ,.Schwarzen Quadrats*: ,,Das Quadrat auf WeiB ist eine Form, die hervor-
geht aus dem Empfinden der Wiiste des Seins. (K.M., ,,Mir kak bespredmet-
nost™, 1923).38 | Der Suprematismus ist die Formeinheit, das heiBt: er ist das,
worin ich die Einheit vermute. Alles ist zum einheitlichen Weil gclangt “ (KM,
Suprematismus, 229; 52, 60, 113)59

4. Mystik des weiBen Nichts

Im Zuge der seit einiger Zeit so beliebten Anbindung des Suprematismus an her-
metisch-mystische, buddhistische v.a. Traditionen des Apophatischen wird doch
in den AuBerungen Malevis zur ,,Ungegenstindlichkeit” ein zumindest indirektes
Ankniipfen an die Lichtmystik und ihre nichtfigurative, objektfreie, fiktionslose
Natur deutlich. Zweifellos stand Malevi® hier zumindest indirekt in der fiir die
mystische Theologie der Orthodoxie zentralen hesychastischen Tradition der ost-
kirchlichen Lichtmystik und ihwen an buddhistische Versenkungspraktiken ge-
mahnenden Gebets- und Atemtechniken.5¢ .

Die Sphiire einer orthodoxen Mystik festzulegen — zumal wenn es wie seit
Dionysios Areopagita um die Rolle des Nichts und die ,,via nogationis* geht®! —
wat immer ein Problem: und zwar kein von auBen kommendes, sondern vielmehr

56 Zur Bedeutung der , Kenosis* bzw. des ,kenotischen Ideals* des SelbstenttiuBerung flir das
ménchische Leben in RuBland vgl. G.P. Pedotov 1966, 212-218, 336,

57 Val. KM, vol. IV, 27-30 (und auch: W. 5. Simmons 1981, 250f), Das Schwarze Quadrat
als Wiisten-Vision im Sinne einer Kenosis des Selbat begegnet bei Malevié melrfach — so
in einem Brief an Matjufin: ,,Christus hat den Himmel auf Brden eridfinet, wobei er den
Raum beendete, schuf er zwei Pole [...] Der Raum ist griBer als der Himmel, michtiger —
und unser neues Buch ist eine Wissenschaft iiber den Raum der Wiiste® (zit. nach W.S.
Simmons, ebd., 251). '

58 vgl. O.N. §ichireva 2000, 258.

39 8o wird die ,,weiB flimmemde Wiiste — Domiine des Lichts — zum Un-Ort der Autoimplika-
tionen, wo das Nichts dargestellt und nichts mehr vorstellbar ist.” (F. Ph. Ingold 1985,
187-199; zur ,,weillen Bildfliche™ als Nichts vgl, ebd., 197)

80 vpl, A, H-L. 1996, 201f., 212ff.

61 Vgl. zur ,,negativen Theologie® bzw. ,via negativa” in der Mystik des (Pseudo-)Dionysios
Areopagites K. Ruh 1990, 43ff.
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ein ihr immanentes (weil sie immer schon iiberschreitendes, iiberforderndes). Wie
kann man mit den verbalen, bildlichen, rationalen ,Mitteln® der Erkenntnis und
des Mitteilens etwas im Grunde Un-Teilbares, Absolutes, Allumfassendes und
Alliibersteigendes — eben das ,,Supremum” — (er)fassen, weiter- und wiederge-
ben? Dariiber hinaus zeigt ja auch die christliche Mystik ihre Anfilligkeit fiir He-
terodoxes, ja Hiretisches, wenn sie die Frage der Mittel zum Zweck erhebt und
damit das Unaussprechliche der Gottheit zu deren Wesensmerkmal macht: Von
der ,,docta ignorantia“ zum ,Deus ignotus®, von der Unerkennbarkeit zor Uner-
kanntheit, die gerade in der Negativitit und im Nichts ihre héichsten Triumphe
feiert.

Bs wiirde nahe liegen, die Nichis-Mystik, ja tiberhaupt die apophatische wie
negative Theologie in eine innercrthodoxe bzw. ostkirchliche und eine westlich-
lateinische aufzuspalten; dabei darf freilich nicht iibersehen werden, dal Malevid
direkt und indirekt Zugang zu beiden Traditionen hatte — der orthodox-hesy-
chastischen,52 kollektiven Mystik und der lateinisch-katholischen Individual-
Mystik mit ihren nihilologischen Aspekten, ja daB iiberhaupt die westliche Tradi-
tion spiitestens im 19, Jahrthundert in RuBland Eingang gefunden hatte, sodall man
geradezu von mehreren Wellen bzw. Implantationen des Katholischen in das rus-
sisch-orthodoxe Religionsdenken und seinen Asthetisierungsstufen sprechen
kann.

Die Herkunft der ,,via negationis bzw. der apophatischen Mystik besonders
aus der byzantinisch-griechischen Moénchstheologie, aus den ,,Apophthegmata
patrum® der WiistenviiterS3 und ihrer reichen Weiter- und Fortschreibung im
ostslavischen ,,Dobrotoljubie”64 als dem bedeutendsten orthodoxen Schrift- wnd
Heiligenlegenden-Korpus, war zweifellos anch fiir die ,.Nihilologie” der Modemne
in Russland prégend, wenngleich der psychologisierende, durchreflektierte Aspekt
einer Individualmystik, wie sie fiir die lateinisch-katholische Tradition typisch ist,
gerade fiir die Herausbildung einer Metaphysik des Nihilismus in RuBland mitzu-
denken ist.

Zentrale (neo-)platonische Idee der Visionsmystik ist die Licht-Schaw und
Lichtwerdung des Mystikers bzw. Vistondrs und die nichtfigurative, ungegen-

62 Hesychasmus — abpeleitet aus dem griechischen hesychia® bzw. hesyché™, d.h. Ruhe, Stil-
le, Schweigen — bezeichnet man jene auf die Anachoreten und das friihe Moénchtum zuriick-
gehende Monchsmystik in Byzanz, die unter diesem Titel im 14. Jahrhundert — nach kom-
plizierten theologischen Auscinandersetzungen mit einer scholastisch und damit lateinisch
orientierten Richtung die Herrschaft emrang (vgl. dazu H. Hunger 1965, 2B6ff.; J. Birines
1988, 10541},

63 Vgl. dazu die deutsche Textausgabe: B. Miller 1965; 1963,

64 RBasjerend auf der griechischen ,Philakalia®, die ihrerseits auf die Apophrhegmata Patrum
zurlickgeht und in RuBland enorm verbreitet und rezipiert war (eine englische Ubersetzang
der russischen Dobrotoljubie bieten B, Kadloubovsky / G.E.H. Palmer 1951).
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stindliche Erscheinungsweise der Visionen: Diese erhalten somit den Charakter
von abstrakten Ikonizititen einer Wesensschau — im Gepgensatz zur Mimesis des
Konkreten und zur Repriisentation in Fiktions-Abbildern und Widerspiegelungen.
In diesem Sinne steht das Kunstwollen der Absttaktion in der Tradition der mysti-
schen und somit auch hesychastischen Entgegensténdlichung.

Die Differenz besteht freilich darin, daB Abstraktion in diesem Sinne vom
Konkret-Materiellen zum Immateriell-Geistigen, vom Irdischen zum Uberirdi-
schen, vom Menschlichen zum Géittlichen, von der Physis zum Metaphysischen
fuhtt —~ ein individueller Weg der Brleuchtung, Goftwerdung und der Wandlung
bzw. Metamophose, wie er auch im Ikonentyp der ,Entriickung Christi am Berg
Tabor* vielfach ikonographisch abgewandelt etscheint.83 Typisch fiir diese Tkoni-
sierung der ekstatischen Verwandlung Christi ins Gittliche sind der Sturz der
Jinger (also der visiondre ,Fall” rickwirts in" die Tiefe) und die ,albedo®, d.h.
»WeiBung des Gewandes des Herrn 56

65 Zur Ikonographie der ,Metamorghosis" bzw- ,Preobrasenie” d.h. der wVerwandlung” des
Herm in der Bksatse des Berges Tabor vgl. L. Cuspensky / W. Lossky 1932, 25f,; 2106f,;
K. Onasch 1961, Tafel 31. Nicht zufillig bezieht sich auch P. Fiorenskij in seiner Schrift
Umgekehrte Perspektive, op.cit. auf Feofan Greks , PreobraZenie”-Ikone. Die ,Metamorpho-
sis*-Ikone hat jedoch in zwei Entwicklungslinien Fortsetzung gefunden: Der zweite, im gro-
Ben, einfachen Wurf angelegte Abstraktionstyp ist die suprematistische Ikone eines Malevid,
die nur im extremen Reduktionismus, im Verzicht auf JHcherliches” Dekor, in ihrer ,8ko-
nomischen” Binfachheit noch die Wiirde haben kann, zu einer modernen Tkone zukommit
(ibid., Abb. 25-29, 31). Schwarz auf WeiB, wie Schrift auf Papior, werden iiberkuliurelle
und iiberreligidse Symbole — Quadrat, Kreis und Kreuz — gezeigt. [...] Dieser Verzicht kehrt
die Néhe zum Buddhismus stirker hervor, als es in der byzantinischen Mystik ohnehin an-
gelept ist.” (M. Mayr 2001, 130; 377(.). Gerade in RuBland, dem Ausgangspunkt und Evo-
lutionszentrum der rein abatrakten Kunst, wurzelt die Asemantik abstrakter Bilder vor allem
in der Hesychasten-Mystil,, Diese beantwortet das Unaussprechliche mit einer Rhetorik des
Schweigens (ibid., 238£f).

66 C,G. Jung nennt diese ,.WeiBung™ eben mit dem alchemistisch-hermetischen Begriff der
»albeda® (vgl, zur Farbsymbolik ders 1975, 269Hf.}. Zur Symbolik von WeiB im russischen
Symbolistmus vgl, ausfilhelich A, H.-L, 1989, 234f.; 1998, 444ff. {,,Weill, Schwarz und et-
was Roi*). Zum ,Schwarz-Weill® bei Malevi® und im Abstraktionismus ausflihrlich M.
Mayr 2001, 72ff. Weil steht bei Kandinskij oder Klee fiir die geistige Sphiire, Schwarz fiir
die materielle (ibid,), eine Betrachtungsweise, die in ibrem (Neo-}Platonismus fiir Malevit
freilich nur bedingt zutrifft, M, Mayr vermutet in der Schwarz-Weil-Malerei, in der rein-
fabringen Redukiion auf (schwarzes) Quadrat, Kreis oder Krevz {vgl. ibid., Abb. 25-28) Iko-
nett der Ungegenstindlichkeit — als ,,Alles und Nichts (Weill) gegenliber Etwas (Schwarz)”
(ibid., 79£.): ,,Malevi& hat mit Schwarz auf Weill als Affirmation auf Negation, den Eintrag
in die tabule rasa, den Kulturwert der Schiift im Blick. Dieser soll den suprematistischen
Ikonen und jhrer ‘Okonomie’ Platz machen, um den Preis, dem optischen Reduktionismus
der Schrift #hnlich zu werden.” (345) In diesemn Sinne wire Malevits Schwarz-Weil-
Dualismus eher ein herodoxer, manich#ischer, dualistischer — wiihrend bei Kandinskij das
orthedoxe Moment dominiert, Mit Rechtr spricht auch M. Mayr vom ,gnostischen Licht-
Finsternis-Dualismus® in der Schwarz-WeiB-Malerei MaleviZs. (371)
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Das weile Gewand Christi bildet den Hinter- und Malgrund einer Mystik der
Un-Farbe ,,Wei” und der Wei-Symbolik im Suprematismus, Weil markiert
hochste Abstraktheit und Immaterialitit und arch jene ,tabula rasa“, auf der sich
im Ungegenstindlichen das Jenseitige mit dem Diesseits trifft. So etwa im
Lkonentyp des ,Nicht-von-Menschenhand-Gemachten” Christus — Urikone und
Archetyp der christlichen Ikonographie tiberhaupt.57

Die Visionen der Hesychasten — oft verglichen mit den Atemiibungen der Yo-
gis oder den Buddhistischen Meditationen® — sollen wie auch in den ferndst-
lichen Systemen ,.ungegenstiindlich” sein, d.h, keing konkreten Figurationen ab-
bilden — und damit eine ungegenstindliche Wesensschau ermdglichen. Gemein-
sam ist all diesen Meditations-Methoden das Umkippen des Materiell-Korper-

67 Zur , Acheiropoietos™-Tkone vgl. L. Ouspensky 1952, 25ff, und v.a, G91f.

68 vyl dazn C. Keller 1982; zur Niihe der buddhistischen Nirwana-Idee und der mystischen
Entleerung bzw, des mystischen Nichts vgl. E, Conze 1988, 16ff. und a.a.0.
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lichen ins Pneumatisch-Geistige durch eine Ubersteigerung der vegetativen und
rhythmischen Korperfunktionen wie Atmen und Kreisbewegung.69

Bei Malevit gibt eg freilich keine Methode, d.h. keinen Weg der Erlenchtung
oder der Wandiungen vom Menschen zi Gott; fiir ihn geht es genau umgekehrt
um das Evident-Werden des Menschen als Gott, utn seine spontane ,,Theosis"
(also Gottwerdung)?® jenseits einer historischen oder individuellen Heilserwar-
tung. Malevit zielt auf den revolutiondren Sprung, die kollektive Mutation ins
Mensch-Géttliche, in eine Verdiesseitigung des Jenseits — freilich in einer Neuen
Welt und einem Neuen Menschen, die beide ungegenstiindlich und zngleich kos-
misch geworden sind., Ein personales Dazwischentreten von Instanzen jeglicher
Art ist daflir nicht mehr vonndten: Es gibt weder Mitte noch Vermittlung und
damit auch nicht das fiir religions-kiinstletische Systeme (wie zuletzt den Symbo-
lismus) so zentrale Wirken von Messiasgestalten bzw. von weiblichen ,Medien®
(Sophiologie). _

Fiir Malevi® ist eben das II. Reich des Sohnes sami der dazugehrigen
Fleischwerdung des Logos (in Wort und Bild) im utopisch-apokalyptischen Vor-
griff iiberwunden, ja spurlos gelischt: Letatendlich siegt hier die Idee einer Geist-
Kirche im Sinne einer neognostischen und neoapokalyptischen Si#kularisierung
des Joachimitischen Reiches des Geistes.?! Der Heilige Geist ist dabei durch den
Menschlichen Geist ersetzt, das Religitse als das Relationale und Relative durch
das Post-Religitse, Abstrakte, Absolute, Totale. Dazu bedarf es bei Malevié kei-
ner psychosomatischen Techniken, sondem eines totalen Umbaus, einer univer-
sellen , Perestrojka” aller menschlich-naturhafien Konstellationen und Gesetzmii-
Bigkeiten, die ,,ex ovo* — so auch das gnostische Urteil iiber den demiurgischen
Kosmos — einen Web- und Konstruktionsfehler aufweist, der nunmehr vom Men-
schen final geldst wird: als Vervollkommnung einer Mangel-Schpfung.

Fiir Malevi¢ gibt es kein Inneres und damit auch keine edebnishafte ,.Innerlich-
keit“ (wie bei den Symbolisten oder Kandinskij), es gibt keih Geheimnis, kein
Mysterium und nichts, was ,.enthitilt” und anfgedeckt werden miiBte. Insoferne ist
er eigentlich kein Apo-kalyptiker, dh. ,,Aufdecker” und ,Enthtiller” von etwas

69 vgl, auch die Zenturie der Monche Ignatios und Kallistos (dt. Ubers. 1955) am Ende der
byzantinischen Ara.

70 vgl, dazu L. Quspensky 1952, 35£,

71 Zur Apokalyptik und zur Idee des Dritten Reiches des Geistes —ausgehend von den apoka-
lyptischen Konzepten Joachims von Fiore bis hin zu dessen S#kularisierung in den moder-
nen Utopien vgl. I. von Fiore 1935; E. Benz 1934, 3-48. Zur S#kularisierung der Idee des
Dritten Reiches als eschatologische bzw. chiliastische Utopie vgl. K. Vondung 1988; vgl.
auch A. H-L 1993, 231-326. .
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Verborgenem, Tiefen bzw. Hohen oder Inner(lich)en — eher schon ein Apokry-
pher der Selbst-Verstéindlichkeit und Evidenz,?2

Das Nichts-Denken und Nichi(s)-Reden angesichts des Absoluten und seiner
Uberwiltigung war von Anfang an positives Movens der mystischen Apophatik,
die ihren frithen Gipfel in der mystischen Theologie eins Dionysios Areopagites
erlangt hatte. Es war seit den 8Cer Jahren eine groBe Versuchung fiir eine neue,
metaphysikoffene Deutung der Avantgarde den Zusammenhang von Abstrakfio-
nismus in der Kunst und in der mystisch-hermetischen Traditionen aufzuzeigen.
Wie der Vergleich mit Kandinskij oder Mondrian jedoch klarmacht, sind diese
Herleitungen im Falle Malevits mit Vorsicht zu genieBen, Kandinskij oder Mon~
drian, ebenso wie Matjudin oder Larionov in den russischen 10er Jahren, waren
zweifellos Hermetiker und Mystiker der Dematerialisierung, der 4. Dimension
und einer Visions- und Lichtmystik in Gestalt einer neven noumenalen Asthetik.
wDie formlose Welt in der mystischen Tradition® bot sich geradezu an, um einen
eindentipen Bezug der (russischen) Avantgarde zur Mystik, ja eine kansal-gene-
tische Ableitung der ersten von der zweiten zu postulieren.?3

Das Nichts als Mittel und Zweck mystischer Erfahrung bzw. Kontemplation
teilt durchaus wesentliche Merkmale mit Malevis Nichts- und Null-Konzepten.
Freilich ist dieses Nichts in der Mystik Meister Eckeharts ein ,,Durchgangs-
stadium® — und nicht (wie fiir Malevit) Selbst-Zweck. Denn bei Malevi gibt es
keine ,unio mystica®, sein Ziel ist eben nicht die Vereinigung von Mensch und
Gott, sondern die Ziellosigkeit selbst: Die Negation und das Nichts dienen nicht
als ,,Weg", als ,,via negationis” in einer ,,negativen Theologie™ und einer existenti-
ellen Metamorphotik des Mystikers. Indem der Mensch ins Goitliche eintritt, kippt
er unvermittelt ins GroBe Alles und Nichts,

Auffillig ist jedenfalls, daBl zur Darstellung des apophatischen Unendlichkeits-
und Unsapbarkeitsparadoxons im mystischen Denken immer wieder Beispiele aus
der Geomelrie (pythagoreische Tradition) und der Farbenlehre herhalten miissen.

72 w, Rakitin 1978, 121; ,,.. der Mystizismus Malewitschs ist anf seine Art unmystisch [...]
Der Philosoph Malewitsch ist vom Kiinstler Malewitsch vntrennbar; er ist aber aus dem
Kiinstler geboren [...} Aber wir haben hier eine im wahrsten Sinne selbststéindige Philoso-
phie des Handelns im irraticnalen Raum des Lebens." Vgl auch Jean-Claude Marcadé, , Was
ist Suprematismus", ebd., 186ff. (zur Mystik Malevi¢s als Anschauung der Welt als Ge-
samiwesen). A.S. Zatekich 2000Db, Bff. unterstreicht die Bedeutung der mystischen Erfah-
rang bei der Entstehung des ,Schwarzen Quadrats” und zur Bedeutung der Nichts-
Spekulationen in der Mystik Meister Eckeharts oder Jakob BShmes fiir Maleviés Ekstatik
{ebd., 16f.); A, Parton 1995; S. Ringbom 1988, [32ff. (,,Dic formlose Welt in der mysti-
schen Tradition™ — zu Meister Eckehart und Buddhismus).

13 Am markantesten geschah dies in dem Sammelband; M. Tuchman, J. Freeman 1988, 131ff,;
zu Kandinskijs okkultistischen Quellen vgl, S. Ringbom 1988, 131ff. Binen eindeutigen
Bezng der russischen Avantgarde zur Mystik — hier v.a. bei Matju¥in — sieht J. B. Bowlt
1988,
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So spekuliert etwa Nikolaus von Kues {iber Kreis, Kugel und (unendliche) Linte
als Symbole fiir die Uber-Existenz Gottes — Spekulationen, die dann wieder bei
Andrej Belyj oder bei den russischen Dichterdenkern des Absurden in den 30er
Jahren wiederkehren, 74

Meister Eckeharts Visionstheologie rekurriert konsequent anf Spekulationen
iiher das Auge (die ja schon die neoplatonische Erkenntnislehre bestimmte hatten)
und darliber hinaus iiber die Farbwahrmehmung selbst. In Umkehrung des plato-
nischen Satzes von der Sonnenhaftigkeit des Auges (d.h. der ,analogia entis®
zwischen Sehendem und Gesehenem) postuliert die negative Mystik eine Entlee-
rung des Auges, um wahrhaft ,schend” zu werden. In dieser SelbstentfiuBerung
nihert sich Malevits ,,Weilles Nichts“ am deutlichsten der mystischen Kenosis,
d.h. der SelbstentduBerung des Géttlichen im Diesseitigen,

Farbspekulationen, wie wir sie bei Malevit ebenso hiufig finden wie bei den
anderen Kunstdenkern der ,,Grofien Abstraktion™ (zumal bei MatjuSin oder Kan-
dinskij) haben also in der mystischen wie apophatischen Tendenz zur paradoxalen
Darstelling des absolut Unsichtbaren und Jenseitigen eine lange Tradition, die
noch bei Wittgenstein — zeilgleich mit den suprematistischen ,Farb-Leeren/-
Lehren® Maleviés — eine zentrale Role spielen: ,Hiitte das Auge irgendwelche
Farbe in sich, wenn es wahmimmt, so wiirde es weder die Farbe, dic s hitte,
noch eine solche, die es nicht hiitie, wahrmehmen; weil es aber aller Farben blof
ist, deshalb erkennt es alle Farben..* (Meister Eckehart, Deutsche Predigten und
Traktate, 114)73

‘Was fiir die hermetisch-mystische Tradition die Licht-Schau darstellt, bildet fiir
den friihen Malevit¢ das Farberleben, die Befreiung der Lokalfarbe von ihrer Ge-
genstandsbindung und ihre Auflésung im ungegenstiindlichen Weil einer Abso-
luten Nicht- und All-Farbe.

Erstaunlich ist dariiber hinaus auch die Konsequenz, mit der in der Mystik —
wie dann im Suprematismus — die Reziprozitit von Gott und Mensch, ihre Kon-
terdependenz gedacht wird, Freilich ist Malevis Gott — wie wir geschen haben —
kein personaler Gott, sondern eher eine Instanz als Null-Stelle, wihrend bei Mei-
ster Eckehart das dialogische Prinzip zweier ebenbiirtizer Rede- und Schatfensin-
stanzen zu dominieren beginnt, Malevids Denken ist dagegen alles andere als dia-
logisch — auch nicht in der Relation von Mensch nund Gott. Es gibt keine Kom-
munikation und sakramental geschen: keine ,,Kommunion®, die noch im Logos-
Mythos der Symbolisten im Mittelpunkt stand: ,,Alle Dinge sind geschaffen aus

74 N, von Kucs 1989, 235, 269, 275. Zu den geometrischen Grundformen in Malerei und
Dichtung der Modeme — zumal bei MaleviE, Belyj oder Kandinskij — vgl. ausfihrlich M.
Mayr 2001, 524t , 62{f,, 293ff.

75 Die Reziprozitiit von Mensch und Gott, wie sie Eckehart verkiindet (Meister Eckehart 1963,
181.) fehlt bei Malevi¥: Eine Dialogizitdt setzt immer auch personale Instanzen voraus, die
im Suprematismus nicht vorgesehen sind.
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pichts, darum ist ihr wahrer Ursprung das Nichts, und soweit sich dieser edle
Wille den Kreaturen zuneigt, verfliet er mit den Kreaturen in ihr Nichis.” (Meister
Eckehart, ebd., 181). ,,Goit ist ein Nichts, und Goit ist ein Etwas. Was etwas ist,
das ist auch nichts. [...] Daher sagt der erlenchtete Dionysius [Areopagita], wo
immer er von Gott schreibt: Er ist (¢in) Uber-Sein, er ist (ein) Uber-Leben, er ist
{ein) Uber-Licht. [...] Wer sagt, Gott sei hier oder dort, dem glaubet nicht.” (ebd.,
351)

Die wahre Schau (des Gottlichen) gilt also auch in der Mystik als ein Uber-
schreiten der Gegenstindlichkeit, als ein Verlassen des Farbspektrums: ,,Soll die
Seele Gott sehen, so darf sie auf kein Ding in der Zeit sehen; [...] wenn das Auge
die Farbe erkennen soll, so muB es voher aller Farben entbloBt sein. Soll die Seele
Gott erkennen, so darf sie mit dem Nichts nichts gemein haben. Wer Gott erkennt,
der erkennt, daB alle Kreaturen (e¢in) Nichts sind.” (ebd., 325)

Diese mystische Bilderlosigkeit basiert - neben anderen Quellen — auf dem
Mosaischen Bilderverbot, auf das sich Meister Eckehart auch direkt bezieht: ,,Gott
wirkt ohne Mittel und ohne Bild, und je mehr du ohne Bild bist, um so empfiingli-
cher bist du fiir sein Einwirken..” (Meister Eckehart, 421) Gott ,,wird auf voll-
kommene Weise aber Nicht-Anderes, dem weder Anderes noch Nichts entgegen-
gesetzt wird [genannt], da er auch dem Nichts vorangeht und es definiert. Es ist
némlich das Nichts nichts anderes als Nichts. Dionysius bemerkt sehrt scharfsin-
nig, Goit sei alles in Allem und im Nichts nichts.” (Nikolaus ven Kues, Philoso-
phisch-theologische Schriften, Bd. I, 67)

5. Gott als Menschenwerk — Mensch als Gott

Die Vorstellung von Gott als Menschenwerk” verweist auf eine westlich-
mystische Tradition, wurzelnd in der Idee von der wechselseitigen Angewiesen-
heit von Gott und Mensch, die jeweils einander brauchen, um zu sich zu kommen,
Nietzsches und vor allem Feuerbachs Radikalisierung dieser Idee hin zu Gott als
Projektion des Menschen fand gerade in Russland eine rege Aufnahme — bis hin
zum ,Gottbauertum® (,,bogostroitel’stvo) und seinen atheistischen bzw. links-
utepischen Varianten. Insgesamt verhielt sich Malevit zom Atheismus ironisch
und hatte keine Probleme damit, zwischen ,bogoboréestvo (also dem Kampf
gegen Gott) und ,,bogostroitel’stvo” hin und her zu pendeln.’6

76 Der Mensch ist fiir Malevi¢ ein anderer Gott (O.N. Sichireva 2000, 256). Auf Maksim
Gor'kij oder Trockij, Bogdanov oder Lunagarskij hatte der Biokosmismus und sein Tech-
nikkult eine berauschende Wirkung, gipfelnd in der Uberzeugung, daf der Mensch der Zu-
kunft in der Lage sein werde, ,,Berge zu versetzen™ (M. Hagemeister 1989, 242). Ebenso wie
die anderen Futuristen — zumal Chlebnikov — sah sich auch Malevié als Neuschipfer von
Erde und Kosmos, Natur und Weltall, dessen Gesetze er in Konkurrenz zu Gott-Vater neu-
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Die erwiihnte Auflsung des Individual-Ich im Wir hat bei den ,,Gotterbanen*
eine universalistische Dimension (und damit eine internationalistische), wihrend
sie fiir die Volksmythen der Slawophilen und teilweise anch der Vilkstiimler im
19. und frithen 20. Jahrhundert eine nationale oder jedenfalls volkshafte Orientie-
rung besaB. Noch fiir Michail Bachtin diente ja der dionysisch-karnevaleske Auf-
stand gegen die offiziclle Welt des Ernstes der Uberwindung des individuellen
Todes und seiner Angste mit dem Ziel, das Individual-Ich im kollektiven, diony-
sischen Volkskorper aufzuldsen,”’

MaleviZ entwickelt zwei widerspriichliche Gottesbilder, die er nicht selten un-
verbunden nebeneinander prisentiert: Zum einen gibt es bei ihm einen Schopfer-
gott, der sich nach Vollendung seines Werkes aus der Menschenwelt spurlos
zurtickgezogen hat (deistische Linie), zum andern kommt es infolge oder jenseits
dieses Interregnums zu einer Gleichsetzung von Mensch und Goft, d.h, dieser
setzt sich an die Stelle von jenem (a-theistische Linie). Als dritte Variante fungiert
eine Vereinigung von Mensch und Gott nach ihrer Trennung als Polge einer akti-
ven oder passiven Trennung von Gott und Mensch (Gottesmord und/oder Ver-
treibung aus dem Paradies).?8

Im 3. Abschoitt der Schrift ,,Suprematismus als Ungegenstéindlichkeit7? er-
scheint Gott als die ,,Vollkommenheit des Alls™ und als dessen Konzentrat, Aus

77 Formuliert ist Michail Bachtins in der Stalinzeit entwickeltes und vom grotesken Roman-
werk Rabelais’ ansgehendes Konzept des Volks-Kérpers in: Michail Bachtin 1987,

78 Momente eines ,bogoborlestvo® und damit eines Vater-Gott-Mordes dominierten im spiten
Symbolismus — etwa in A, Belyjs Peterburg, In der postsymbolistischen Avantgarde wird
der Vater-Sohn-Komplex {und damit die Gleichsetzung von Dichter bzw. Kiinstler und
Christus) ersetzt durch die Usurpation der Vater-Position — man denke an Chlebnikovs An-
spruch auf den Plaiz des ,,Vorsitzenden des Erdballs* und Malevids analoge megalomane
Projektionen. Gleichses gilt iibrigens auch fiir den friihen Symbolismus, wenn auch in einer
negativ-nihilistischen Variante: hier setzt sich der Kiinstler-Demiurg (bei Brjusov, Sologub,
Gippins ete.) an die Spitze einer von ihm selbst erfundenen Projektions- und Scheinwelt,
die gleichwohl jene der Kunst ist (A, H.-L. 1989, 345-355). In der nachsymbolistischen
Avantgarde wird dieser nihilistische Wertaspekt geldscht, das Demiurgische wird entweder
archaistert (von der symbolistischenScheinwelt zur Steinwelt und Stienzelt — wic bei Chleb-
nikov) oder technisiert (wie im Konstruktivismus).

Die christologischen Aspekte der Avantgarde und Chlebnikovs veragert R. Grilhel in,
sein Konzept eines sekundiren Synkretismus (R. Grifbel 2001, 634ff.). Mir acheint dieses
chrstologische Konzept in der Avantgarde wesentlich iiberlagert durch das priméire Prinzip
det Dominanz und der Usurpation, d.h. der Ersetzung des generischen, familiaren Prinzips
der Vater-Sohn-Relation (und damit des gesamten Besitz- und Odipus-Konflikts) durch das
hdretisch-sektantische (in Russland vor allem chlystische) Prinzip der ,Degenerierang®, d.h,
der Durchbrechung der generischen Kette (der Megshistoric und des Namativen insgesamit}
und ilwe apokalyptische Ersetzung durch das egalitire, anarchistische, urkommunistische
Prinzip von Briiderlichkeit (bzw. Schwesterlichkeit), Vgl. dazn A. H.-L. 1996, 206£f,

79 | Suprematizm kak bespredmetnost’, SS, Bd. 3, 204 (vgl. dazu: A.S. Satskich 2000b,
35f)
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dieser universellen Sicht gibt es fiir die gesamte Menschheit nur einen einzigen
Gott, der nur auf verschiedene Weise von den Vélkern gezeichnet wird. Einerseits
betont Malevié, daBl Gott als Vollkommenheit durch den Menschen selbst produ-
ziert wurde, anderseits kommt er zu dem Schlull, daB alle Naturerscheinungen
dem Menschen in ihrer Vollkommenheit sagen, daB das All bzw. alles Gott ist:80

Bor me TpymMicd, OH TOILKO TBODHIL, TaKEM TBODIOM CIelala ero
yenoBeyecKas MEICED B OPEICTABNEHNH CBOEM. B UiecTh NEHeH MR ve-
pes mecrs paz «la Gymer» cosepunmn TBopenme mupa. Heocropoxk-
HOCTh 9€JIOBeKa obpymmuna rHeE BoXXMil Ha Hero, 3a YTO TBOPEI]
TIPOKJIAN eT0 TPYIOM, POXISHACM, TTOTOM M XpoBhIo (obmexuTtHe), Ho
JeACTBATENLHO M YelOBREX COrpelnml ¥ Mor an Bor ero naxasaro!
BToro He Moo cobepunthes, wbo Bor, coTBopHE MED, ymamuics B
BGYHBLH MOKOH, BOIIEN B CEBMOM A¢HE B HAPCTBQ CBOS HEMEICIAINLE,
CHIEIOBATENLHO, OH YK€ He MO 3HATE, YTO CHYYHIOCE ¢ ETO TBOPYECT-
ROM, HECMOTDS HA TO, UTO OH BCEBHAIOLIMM HONKeH OBITH, HO, MOXKET
ObITh, OH H 3HAM, YTO CAYYHTCA ¢ ANaMOM, HO, MOXeT GBITh, 9T0 TAK
HyXHO. Bo BCAKOM clTydae, BOWAA B CENLMON JeHb, BOLISI B IIOJHEIH -
HOEOH, A0O NOCTPOKRT B COBEPIMEHCTRE MHp. [...] Bor He Mor momsme
TBOPHETE, MO0 IOCTPOMI COBEPIIEHCTRO, BEIINE KOTOPOI'O Her. [...]

Bor mocrpomn copepimeHCTBO (OBIMEXHTHE), HO M3 Yero HOCTPOWMIN,
3a9eM W KAKWe IPAYHHBE NOSYIMIIH T0 CTPOUTh, KAKHE TSN W CMBICT
ORIN B Mo COBEPIEHCTBE, BCE BTO HBITaeTeA parobpaTh JejloBedecKoe
NpeIcTaBlieHde; pazfHpaeT To, W0 HpexcraBulo cefe, HO Tak Kak
BCAKOS [IPENCTABISHNHS He NeHCTBHTeNBHOCTD, TO ¥ Bee pasbupaeMoe
HPEICTABICHAES HE MOKST ObITh JefCTBHTEIEHOCTEIO, CIEROBATEIILHO,
BCe pasbupasMoe — HAYTO, TO ECTh BOr, BOIIENNHMA B TOKOH, H IIONY-
qumock, YTe HHITO ObUI0 BoroM, npoija uepes coBepUISHCTBa, CTAIO
TeM Xe HHYTo, HGo U Orilo BM. «HuuTo» HeNnb3sd <HM> HCCISNOBATH,
HE H3YIATH, BO0 OHO WHHYTOY, HO B STOM (HHUTO® SBUIOChH ((YTO» -
yeaoeeX, HO TaK KaX «YTO» HUYEro HE MOXET ITOSHATH, TO TeM CAMEIM
«4TO» CTAHOBMTCH (HHYTOR, CYLIECTBYST JIM OTCIOJA YelOBEK WIH Cy-
mecTByeT BOT Kak «HWYTOY, KaK GecrnipenMerHocts! W He Gymer mm
OJlHA KCHCTBETENBLHOCTE TOTO, YTO BCE TO «UTO», <YTO> NOSABIACTCH B
IIPOCTPAHCTRE HALIETO NPENCTABIEHAN, 8CTh TONBKO «HIITO», [...]
Hpenerasnenne 0 CMEPTHOM ¥ HEBepHO, uGo paspyiunno 6u Bora. Or-
cropa , 4robsl paspymmTs Bora, Hy>XHO NOKA3aTh CMEPThH AYIIH FIH
Telda K4K MaTepHHM, HO TAK KAK HAYKM H BCAKHE IPYrHe TONBITKM JO-
KasaTh [OCHeRRes He MOryT, T0 M cKuayTh Bora Hensss. Mrax, Bor ne
ckuHyT. (Bog ne skinut, Bd. 1, 263-264)

Gott arbeitete nicht, er schuf nur, zu solch einem Schipfer machte ihn in
seiner Vorstellung das menschliche Denken, In sechs Tagen oder nach

80 Die biblische Schépfungsiehre und der biblische Siindenfall sind Denkarchetypen flir K.M.
(A.S. Satskich 2000b, 36).
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sechsmaligem ,,Es werde hatte er die Schipfung vollendet.8! Die Unvor-
gichtigkeit des Menschen lief den Zorn Gottes iiber ihn kommen, und der
Schopfer schiug ihn daftir mit dem Fluch der Arbeit, der Geburt, dem
Schweif und dem Blut {so die Allgemeinheit). Aber hat der Mensch wirk-
lich gesiindigt und konnte Gott ihn strafen? So kann es nicht geschehen
sein, denn nach der Brschaffung der Welt zog sich Gott in die ewige Ruhe
zurtick, betrat am siebten T'ag sein nicht-denkendes Reich, folglich konnte er
bereits nicht mehr wissen, was mit seinem Werk geschehen war, obwohl er
eigentlich allwissend sein mifte. Vielleicht aber wubte er doch, was Adam
zastoBen wiirde, vielleicht muBte das alles so kommen. Als er jedenfalls in
den siebenten Tag eintrat, trat er in den Zustand der vblligen Ruhe ein, denn
er haite eine vollkommene Welt erbaut. [...] Goti konnte nicht weiterschaf
fen, denn er hatte eine Vollkommenheit errichtet, iiber die hinaus es nichts
mehr gibt. [...]

Gott hat die Vollkommenheit erbaut (so die Allgereinheit), womit er sie
aber erbaut hat, wozu und welche Grlinde ihn dazu bewegten sie zu baunen,
welche Zicle und welchen Sinn seine Vollkommenheit hatte, das versucht
die menschliche Vorstellungskraft zo entziffern; sie entziffert das, was sie
gich vorgestellt hat, da aber Vorstellungen grundsétzlich keine Wirklichkeit
sind, kann auch die entzifferbare Vorstellung nicht Wirklichkeit sein; alles
Entzifferbare ist demnach Nichts, d.h. der in die Ruhe eingetretene Gott, und
heraus kam, daB das Nichts Gott war und nach dem Durchgang durch die
Vollkommenheit zu demselben Nichts wurde, denn dieses war es schon
gewesen, Das ,Nichis” 148t sich weder erforschen noch erlernen, denn es ist
ja ,Nichts®, doch in diesem ,Nichts“ erschien das , Etwas” — der Mensch;
weil aber das ,,Etwas"” nicht zu erkennen vermag, wird eben darum das «Et-
was» zu ,,Nichts®, gibt es nun also den Menschen oder gibt es Gott als das
HNichts®, als Ungegenstdndlichkeit? Und wird es nicht allein die Wirk-
lichkeit dessen geben, da all das ,Btwas®, das in unserem Vorstellungs-
raum erscheint, bloB ein ,Nichts* ist?82 [,..] Die Vorstellung iiber das

—

8

82

Entscheidend ist hier die Abgrenzung des Schipfungsaktes von der Erzengung von Produk-
ten, die auf der Ebene der Kunstdiskussion fiir die Abgrenzung der ,Kreativitit” (als unge-
genstiindliche, nicht-utilitire |, Schépfung”, d.h. ,tvortestvo™) von der , Produktion® (als ge-
genstiindlich-utilitire Erzeugung) argumentiert, Im weiteren postuliert Malevie seine Vorstel-
lung vou Gott und Schépfung als originelle Variante eines Deismus, der den Schipfergott
nach Beendigung seines Schopfungswerkes in deri absoluten Ruhezustand reiner Kontempla-
tion zurlickfallen 1:4Bt, wodurch er aber auch das Schipfungswerk an den Unmhegeist des
Menschen abiritt, der an die Stelle des retirierten Gottes tritt. Dieses Stellveriretertum wird
von Malevit etwas irritierend und leicht ronisch vorgefilhet, so daf man nicht recht weib,
ob er es fiir positiv, ja iiberhaupt authentisch hiift — oder auch nur als ein Selbsttiuschungs-
mandver (der drei ,, Wege™).

So kommt denn Malevid letztendtich auf die oben monierte Doppeldeutigkeit von ,Nichts*
und , Btwas” — je nachdem, ob man gegenstandsorientiert oder ungegenstiindlich denkt und
Jje nachdem, ob die Position Gottes oder des Menschen eingencmmen wird. Im (ibrigen triigt
dieser Nichts-Ftwas-Diskurs alle jene apophatischen Meskmale einer an Tantologien und
Wiederholungen reichen ,Indefinitions-Rede®, wie sie auch fiir die Nihilologien der Cbériuty
typisch sind (vgl. A. H.-L. 1994, 308-373).
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Sterbliche ist ebenfalls unrichtig, Weil sie Gott zersttren wiirde. Daher mulf8
man, will man Gott zerstéren, den Tod der Seele oder des Kisrpers als Mate-
rie beweisen, da aber die Wissenschaften und alle anderen Versuche, Ietzte-
res zu beweisen, gescheitert sind, ist es auch unmdglich, Gott zu stiirzen.
Und so ist Goft nicht gestiirzt.

Dieser Zustand gottlicher Ruhe bzw. reiner Kontemplation erscheint einerseits
als Riickzug Gottes aus seiner eigenen Schiipfung, anderseits bildet er die Vor-
aussetzung dafilr, daBb der Mensch seinen Weg zor Vervellkommnung antritt, um
letztlich die Gegenstandswelt hinter sich zu lassen und in den Null-Zustand der
Géttlichkeit bzw, Vollendung einzutreten, 83

Gott hat nach Malevit den Menschen nicht nur nach seinem Ebenbild geschaf-
fen, sondem damit auch eine umgekehrie Dynamik in Gang gesetzt, da doch ,,das
Anditz Gottes und der Menschen” gleich sind. Dieses ,Antlitz schwebt als
wechselseitige Vision tiber der ,,Wiiste®, wie es Malevi& in seiner Friihschrift
~Hack dir die Finger ab..* vermerkt,34

Solchermallen ist es denn auch nur konsequent, wenn Malevit seine Behaup-
tung ,.Gott ist nicht gestiirzt* — anch nicht durch die Revolution oder den Atheis-
mus — daraus ableitet, daB Gott solange existiert, als es die Menschheit gibt; denn
Goitt ist selbst eine Vorstellung des Menschen — ebenso wie der Mensch alles aus
Nichts erbaut. Insoferne ist der Mensch fiir Malevi¥® ein anderer Gott:83

A Takoi Xe MHP M ECelICHHASA, B MeHH RJIETAIOT MHILIMAPILI KaK Me-
TEOPH! JKM3HEH W CelgTcd BO MHE M DA3BHBAIOTCH, H BpAXKIa MeXny
BHOBE IPHOBIBAIOIITUMHE B MEHA TA XK€ HEYCTAHHAYM pafoTa EBYX CHI
YHHYTOXEHHS W BOCCTAHOBIEHHS TOXE B TOYL, KAK M B BCEIEHHOH H
maweM ape. (Malevid-Brefe an M.O. Gerfenzon, SS, Bd. 3, Kom-
mentar, 369)

Auch ich bin eine Welt und ein All, in mich fliegen Milliarden Leben wie
Meteore und besiedeln mich und entwickeln sich, und es gibt Feindschaft
zwischen den nen angekommenen (Kometen, Leben) in mir und dieselbe

dieser Nichts-Btwas-Diskurs alle jene apophatischen Merkmale einer an Tautologien und
Wiederholungen reichen , Indefinitions-Rede”, wie sie auch fiir die Nihilologien der Obériuty
typisch sind (vgl. A, H.-L. 1994, 308-373).

83 B.Ph. Ingold 1979, 169.

84 {Ybersetzung von ,Kor re re.. (vgl. engl. Ubers. vol IV, S. 27-30). Malevi& verlagert panz
im Geiste des ostkirchlichen Minchsideals (bzw. des Hesychasmus) die visionlire Erfahrong
der Identitiit des menschlichen und gbttlichen Antlitzes in die Wiste, (W. 5. Simmons
1981, 2501.)

85 K.M., S8, Bd, 3, 311, vgl. A.S. Satskich 2000b, 37f. Der Mensch ist bei Malalevis ein
anderer Gott, (O.N. Sichireva 2000, 256, Zu Verweisen und Anspieluongen Malevits auf das
Evangelium — ebd., 2561.)
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unentwegte Arbeit zweier Kuiifte — der Vernichtung und der Errichtung gibt
es in mir genauso wie im Weltall und auf unserem Erdball.

Typisch fir die geradezu im Geiste Dostoevskijs aufgeheizte Gottsuche ist
Malevits an Ger¥enzon gerichtete Frage danach, was letztlich der Mensch sei und
was die Seele”, die er auf folgende Weise auf den Punkt bringt: ,.Bonpoc xe
Bau, 910 Takoe 4enosex 1 npyroi o gpyme. Bemy orperrrs Bam o gyime, To
BOIIPOC »YTO TaKoe uenopex?« ormamaer.” (,Ihre Prage, was der Mensch sei
und die andere [Frage] nach der Seele. Wenn Sie die Frage nach der Seele beant-
worten — entfillt die Frage »Was ist der Mensch?«* - 88, Bd. 3,371)

Direkte und indirekte Spuren der anthropologischen Wende, wie sie Feuerbach
in die Philosophie der Mitte des 19, Jahrhunderts gebracht hatte, finden sich in
den Gottesvorstellungen Malevids. Seine in vielen Abwandlungen durchgespiclte
Gottesidee reduziert sich auf die einfache These, Gott und damit die Theologie
seien zu ersetzen durch den Menschen und somit eine umfassende Anthropolo-
gie: Wo Religion war, soll Philosophie werden. Eben dieser Anthropozentrismus
begeisterte die russischen Linkshegelianer, die radikalen Demokraten und vor
allem die Westler des 19. Jahrhunderts®6 — bis hin zu siikularisierten Religions-
und Mystikformen im Rahmen des Sozialismus eines Aleksandr Bogdanov oder
der Bewegung des ,,Gotthauertums® (v.a,, bei Bogdanov, Lunafarskij und teilwei-
se auch Gor’kij). 37

DabB Malevit seine halb satirische, halb serifise und antidialektische These,
,,(ott ist micht gestiirzt und viele andere religidse bzw. religionsphilosophische
Aspekte seines Suprematismus, gerade dieser sékularisierten und anthropologi-
sierten Mensch = Gott-Religion verdankt, ist ganz unbestreitbar, Feuerbachs Wir-
kung auf das russische Denken war um die Jahrhundertwende und noch in den
10er Jahren so allgegenwiirtig, dall — wie in so vielen anderen Fillen auch — eine
direkte Lektiire seiner disseminierten Gedanken-Motive nicht notwendigerweise
nachgewiesen werden muB, um das Faktum der Infektion zweifelsfrei annehmen
zu kdnnen.

Flir Peuerbach tritt die Neue Philosophie (der Zukunft) nicht nur an die Stelle
der alten Theologie, siec umfaft in einer Universalwissenschaft holistisch Mensch
und Natur, Sozio- und Physiologie und rtickt den Menschen nicht nur wie das
Denken der Renaissance ins Zentrum der Schipfung, sondern auch an die Stelle
des Schopfers selbst (Anthropologischer Materialismus, 155). Genan dieser
kosmische Gestus eines ,,Anthropotheismus® bei Feverbach verband die radikale
Linke in Rufiland (und nicht nur dort) mit der ,,Gott-ist-Tod"“-Formel Nietzsches

86 vgl. den schonen Uberblick bei J. H. Billington 1970, 3594f.

87 Dagx avsfilhrlicher unten zu den Lehren der ,,Gottbauer* Lunatarskij, Bogdanov und Gor’kij
als Folie ftir Malevi®s Utopie(kritik) vgl. R. Sesterhenn 1982,
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und seiner Ubermensch-Rhetorik88 — und all das auf der erwihnten mystisch-
gnostischen Tradition einer Konterdependenz von Mensch und Goit: ,Der
Mensch ist nichts ohne Gott; aber auch Gott ist nichts ohne den Menschen™ (L.
Feuerbach, Das Wesen des Christentums, [1841] 342),

Die utopischen Folgen dieser ,Aufwertung des Menschenbildes" (ibid., 44)
waren gerade in RuBland exorbitant, ging es doch um nicht weniger als das uralte
gnostische Projekt einer Reparatur der demiurgischen Schispfung und damit anch
der Natur (des Menschen), die im Argen Liegt und nur durch ihn selbst, durch
einen Akt der totalen Selbsterlsung ohne Mediation eines Gottessohnes oder
einer Sophia vollzogen werden miisse.

Wihrend es den Hermetikern, besonders den Symbolisten, vielfach um die
Konkwrrenz zwischen Sohn und Vater (man denke an Andrej Belyjs Romane)
oder gleich um die Brsetzung des Gottessohnes Jesus Christus durch dic eigene
Goitessohnschaft ging,3? war die postsymbolistische Avantgarde ganz auf Gott-
vater fixiert — oder genaner: ldschie in einem radikalen Schnitt das Vater-Sohn-
Problem, indem der Sohn villig ausgeblendet und durch die Usurpation der Va-
terstelle gerficht wird, Chlebnikov wie Malevi€ und mit ihnen die Avantgarde
insgesamt beanspruchten also — anders als Belyj oder Blok — nicht mehr die Mes-
siasrolle fiir sich, sondern gleich die des ,creator mundi®.

Fitr diesen Akt war das sehr optimistische und anf naive Weise unaggressive
Szenario Fenerbachs, bei dem nicht Gott getitet wird, sondern der Mensch ver-
gottet, d.h. zu Gott erkliirt wird, eine ungeahnte Vorbildwirkung (Das Wesen des
Christentums, 55). Das Problem war nun nicht mehr, welche menschlichen Ziige
(filschlich im Sinne eines Anthropomorphismus) Gott zugeschrieben werden,
sondern umgekehrt, welche pttlichen Ztige der Mensch selber triigt oder anneh-
men soll. Gott ist nicht ein falsches Bild des Menschen, eine Ein-Bildung und
damit bloBes Produkt eines Selbstiuschungsmandvers — sondern umgekehrt; alles
was bei diesem ProzeB der Projektion an Energien und Vorstellungen generiert
wird, steckt im Wesen des Menschen selbst, ist sein Selbsi-Bild und eben nicht
T#uschung. Dieser zweite, optimistisch-projektive Aspekt war es, der fiir die Si-
kularreligionen auch der Linksutopiker und teilweise der frtihen Bolschewiki
(samt vielen Beimengungen aus verweltlichter Hermetik und Hiretik) relevant
werden solite — wihrend Feuerbach fiir die atheistische Propaganda der letztlich
siegreichen Sowjetideologie primir als Enthiiller einer falschen Gottesillusion
herhalten muBte.

Wiihrend aber flir Bergson Goit die Zeit selbst ist und damit eine innerweltliche
Wirksamkeit im Dauverzustand der ,,durée” vollzieht,?? verkehrt Malevié diese

88 Zu Nietzsche in RuBland vgl. B. Glatzer Rosenthal 1986,

89 Zum sdipalen Vater-Sohn-Konflikt im russischen Symbolismus, besonders aber bei Andrej
Belyj vel. M. Ljunggren 1982,
90 1. Kolakowski 1985, 78.
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4. Dimension des Gottlichen in eine menschliche Reduktion der Schopfung auf
den Nullpunkt, eine Nullit#t, die anch alle anderen geistigen Aktivititen des Men-
schen im Zustand des ,Supremum* anfhebt: ,,Wenn die Religion Gott erkannt hat,
hat sie Null erkannt” (K.M., ,Suprematiteskoe zerkalo®, 85, Bd. 1, 273) — ein
Vorgang, der freilich auch fiir alle anderen Erkenntnisakie gilt.

Nur in diesem Sinne ist Gott ,tot”, oder — wie flir Bergson — identisch mit dem
+Nichtsein'®1, wenn dieses Nichts ein Ubersein meint, Feverbachs Kritik an der
landl4ufigen Vorstellung einer ,creatio ex nihilo” stellt eben jenes gedanken- und
vernunftlose, also extrahumane Nichts in Frage. Genau an diesem Punkt aber
scheiden sie auch die Geister: Malevid hatte eben nicht das ,nihil negativum® im
Auge, nicht die leere Idee eines Tot-Alls, wie es Feuerbach kritisiert, sondern eine
Hyperrealitit, in die sich der Mensch vervollkommnet.

Bei Feuerbach lauten die entsprechenden Passagen folgendermaBen:

»>as Nichts, gus dem die Welt gekommen ist, ist das Nichts ohne die Welt...
das Nichts [ist] der Grund der Welt — aber ein sich selbst anfhebendes Nichts —
d.h., das Nichts, welches per possibile existierte, wenn keine Welt wdre. Aller-
dings entspringt die Welt aus einem Mangel, aus Penia, aber es ist falsche Speku-
lation, diese Penia zu einem ontologischen Wesen zu machen — dieser Mangel ist
lediglich der Mangel, der im angenommenen Nichtsein der Welt liegt. [...] Aber
die Notwendigkeit der Welt ist die Notwendigkeit der Vernunft.” (Ludwig Feuer-
bach, Das Wesen des Christentums, 334)

6. Die falschen Gatter sind nicht gestiirzt

Als Denker der radikalen Intelligenz steht Malevit selbstverstindlich in einer kir-
chenkritischen Tradition, die sich freilich auf die Kirche der Alten Welt bezicht
und nicht den Entwwrf einer Neuen Kirche (analog zur Neuen Kunst des Supre-
matismus) ausschliefit: ,,Man kann also sagen, daB der Versuch des Menschen,
durch die Religion oder die Kunst sich iiber die animalische Ebene zu erheben,
miBlungen ist** (K.M., Suprematismus, 146)°2 Religivse Begriffe und Vorstel-
lungen prigen vor allem die prophetische Phase der Manifeste der Avantgarde
und auch Maleviés auf der Ebene des Diskurses und der gestischen Selbststilsie-
rung als Prophet einer Neuen Zeit: ,,Wir gehen zu einer neuen Religion*®3; reli-
gitse Begriffe wie ,Kirche* oder ,geistlicher Kdrper” durchdringen die Schriften
jener Friihphase ebenso%* wie die Uberzeugung, der Suprematismus selbst und

91 Ebd, 75.

92 Auch die Kirche sight Malevit in diesem Abschnitt von ,Suprematizm kak bespredmetnost'
nicht nur negativ, da es nicht um die empirische Kirche geht, sondem um die Idee des Reli-
gidsen selbst (A.S. Satskich 2000b, 37).

93 K.M., , My razgranidili.*, 1918, in; K.M,, Poézija, 107.

94 A. 8. Satskich 2000, 14,
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vor allem das ,,Schwarze Quadrat” seien Angelpunkte einer neuen Religion, getra-
gen vom ,religidsen Geist der reinen Handlung*.93

Gerade der sektenhafte Charakter im Aufireten Malevits?6 als Fiihrer der Su-
prematisten stief} alsbald auf heftigen Widerstand oder jedenfalls Befremden.
Spétere Versuche, den metaphysischen bzw. religitsen Charakter des Suprema-
tismus zu minimieren, werden den Intentionen Maleviés freilich auch nicht ge-
recht. Man argumentiert so, als milfite man sich fiir einen im Uberschwang ent-
gleitenden Mystizismus entschuldigen.

Malevit selbst sah sich seinerseits durch die weitgehend negative Kritik, auf
die seine Schrift Bog ne skinut gestoBen war, enttinscht und provoziert. Eben
jenen Propagandisten des staatlich verordneten Atheismus, die ihm vorwarfen, die
Herrschaft der Religion wieder za emmichten, warf Malevid vor, dafl sie selbst in
ihrem Personenkult um Lenin und ihrem Revolutionskult religitise Atavismen
ungeniert und unreflektiert reinstallierten.d7

Der Personenkult (nach 1924 um Lenin) ebenso wic die Idolatrie, némlich die
Biiderfluchten des offiziellen Realismus hiilt Malevi® fiir einen Beweis dafiir, daB
fiir diese programmatisch atheistische Kunst- und Kulturideologie ,,Apoll noch
nicht gestiirzt* sei, sondern frhliche wie verbissene Urstiind feiert in der necklas-
sizistischen Staatskunst:

OyeRUJHEIM TeNeph CTAHOBATCH, YTO CMXHH Gora ¢ Heba, OH Ha 3eM-
J0 yuajeT, ANOJUIOHa BBIKHIH U3 Xpama, a OH NPEBPATHI IIpojIeTa-
PHAT B CBOY 00pas M CTOMT Ha INIOINAIM, 2 KoTaa XyOuCTR- DY TYPHCTEE
XOTeln PACIELINTE 06pas ero, co3apasd HOERe oPMBI, TO CAMHA 3Hae-
Te, K8KoH koHby3 erumen [...] Hapasn Iycesa um ZKonrosckoro, m
OIATH «BOr He CKEAYTY. [...] AMONIOH He CEMHYT, ¥ B 3TOM CIyyae OH
odopMuT TIponeTapcoe OGwrrue wepes Ilyceeo-2Kowrrosckwx. [...] H
TyT 6or Kax oBpas He ckuHYT. O6pa3 Begh — 5To Hekad dopMa, B KOTO-
poik odopMIfeTcH MaTepMx B CYLISCTBYET, KAK OyIla W Telo, gyLua
IETHAT K GOI‘Y HMEHHO OT 06])}13}1 Ha 3&MIIC K JIGﬁCTBHTBJI]:HOCTH H3 HE-
Gie. Taxum o6pasoM, peturas Jansume uper, 4em C, Hcakos, oHa TOME-
KO Ha. 38MIie MepXHT 9elloBeKa [epel o6pasoM, [Ioche CMePTH «Iymian
KAK CyTb HAET He K 06pasy, a k «uefictsurensaocTy. C. Moakos, Hao-
6opoT, ocTaBngeT o6PA3ET Ha 3eMJIe, Yepes XYIOXHIKA CTPEMHTCSA CTa-
IMUTE 06pashl Ha SeMII0 ¥ 0OPMHTL B HuX ObITHE. [...]

95 A. s, Satskich 2001, 83.

96 Jn Vitebsk begann das prophetische Stadium Malevi¥s (A. S. Satskich 2001, 82). Tn der
Schrift ,,K Zistomu dejstvu® ging MaleviZ erstmals von der Behandlung der Malerei zum
rein philosophischen Denken Giber (ebd.). Zugleich proklamierte Malevi® sich und seinen
Suprematismus als eine Art religidser Lehre, die von jhren Gegnem als ,Sekte® wahrge-
nommen wurde (vgl. dazu T. Gorja¥eva 2000; s. auch: E. Degot’ 2000, 71£.).

97 In dem Arfikel ,.Van'ka-vstan'ka® (1923, S8, Bd. 1, 274-276) reagiert Malevi& auf die &u-
Berst negative Rezension von Bog ne skinut bei S. Isakov, 1923, 14,
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Hrak, 60or He CKHHYT H 3[[€Ch, 4 60IH K Io6emuM Sora, TO CAMH CTAHEM
mm, [...} (K.M., ,,Van’ka-vstan’ka*, 1923, §8, Bd. 1, 275-276)3

Offenkundig wird nun, daf dann, wenn man Gott vom Himmel stdt, er anf
die Erde fillt, Apollon hatte man aus dem Tempel gejagt, er aber hat das
Proletariat in seine Gestalt gewandelt und steht {nun] auf dem Platz [als
Statue], als aber die Kubofuturisten sein Bild zu zerstiuben trachteten, in-
dem sie neue Formen schufen, so willt ihr selbst, welche Konfusion [dar-
aug] entstand. [...] Man denke nur an S%usev und Zoltovskij — und wie ist
»Gott nicht gestiirzt* [..,] Apoll ist nicht gestiirzt, und so gestaltet er das
proletarische Sein durch die S¥usev-Zoltovskijs [...] So ist denn Gott als
Bild nicht gestiirzt. Ein Bild ist doch eine gewisse Form, in der sich die
Materie gestaltet und existiert, als Seele und Leib, die Seele fliegt zu Gott
eben vom Bild auf der Erde zur Wirklichkeit im Himmel. SolchermaBen geht
die Religion weiter als.S. Isakov, sie hilt nur auf Erden den Menschen vor
dem Bild, nach dem Tode geht die ,Seele® als Wesen nicht zum Bild, son-
dern zur ,, Wirklichkeit”, 8. Isakov aber beliBt die Bilder auf der Erde, durch
den Kiinstler ist er bestrebt die Bilder auf die Erde zu zerren und in ihnen
das Sein zu formen [...] So ist denn Gott nicht gestiirzt auch hier, und
wenn wir auch Gott besiegen sollten, so werden wir selbst zu Gott,

Es fiillt auf, daB neben den allgegenwirtigen ,Dualismen” bei Malevié und

iiberhaupt im russischen Denken der Jahrhundertwende, das eher orthodoxe bzw.
hegelianische Prinzip der Dreiheit, ja Drei-Einigkeit erstarkt.?® Immer wieder
entfaltet Malevit Begriffstriaden — wie z.B. die Dreibeit von Wissenschaft — Reli-
gion und Kunst oder eben die von Fabrik, Kirche und Kunst.

98

99

Das ,Stehaufminnchen* in diesern gleichnamipen Artikel Malevis (,,Van'ka-vstan’ka®,
1923) ist die falsche Religiositit, die in der aufkommenden sowjetischen Staatskunst ideo-
logisch verbriimt triumphiert: ,,Gott ist nicht gestiirzt" verweist in diesem polemischen Zu-
sammenhang den bei Malevi& negativ gewerteten Befund, daB gerade jene (ehemaligen) Re-
volutioniire und Atrheisten, die den Sturz der alten Religion auf ihre Fahnen geschrieben
hatten {und ihrt auch brachial wie propagandistisch betrieben) gleichwohl das alte Gottes-
Bild in ihrem Pseudorealismus und pseudoklassizschen Allegorismus hochleben lassen. Um-
gekehrt verteidigt Malevit in diesem paradoxalen Titel-Satz vom Nicht-Gestlirzt-Sein-Gottes
dessen eigentlichen Triymph in Gestalt eines suprematistischen All-Gottes, der zugleich mit
dem Neuen Menschen in dessen suprematistischen Nichts-Zustand verschmilzt. Nur in die-
sem Sinne ist Malevits Titel Bog ne skinut zweideutig,

Der Untertitel ,, Kunst — Kirche — Fabrik” der Schrift Gott ist nicht gestiirat geht wohl auf
das damals gelivfige Organisationsmodell der utopischen Gesellschaft in die technische,
Skonomische und ideologische Sphire bei Aleksandr Bogdanoy zurilck (vgl. auch EPh, In-
gold 1979,165).
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7. Von der Un- zur Ur-Ruhe

Malevits Konzept der ,,Ruhe® wurzelt in einer reichhaltipen mythologischen, phi-
losophischen, religidsen, mystisch-hermetischen oder psychologischen und kunst-
theoretischen Tradition:100 Sie tréigt Merkmale der apophatischen Umschreibun-
gen einer ,,Ur-Ruhe”, die durch eine menschliche oder diabolische ,Un-Ruhe*
iiberhaupt erst in Bewegung gerdt und damit in Vervielfiltigung ,zerstdubt”. Sie
kennt aber auch Anzeichen der stoischen ,Ungerlihrtheit” (der ,,Ataraxia“) oder
der mystischen ,,Hesychia“ (also eines Ruhe- und Schweigezustandes in der ,unio
mystica*),!01 der buddhistischen Nirwana-Vorstellungen und der Entbilderung
und Entgegenstandlichung als psychische oder #sthetische ,,Kenosis*. In diesem
Sinne bedeutet fiir Malevi€ ,,Ruhe” einen supremen Zustand totaler Entleerung
bzw. Léschung und wird damit dem Géttlichen selbst oder der Gottwerdung bzw.
»Vollendung* des Menschen zugeschrieben.

Es handelt sich dabei in keiner Weise um einen personalen bzw. individuelien
Seelenzustand —um den ging es Malevié ja nie — , sondern um ein Wesensmerk-
mal des kosmischen BewuBtseins (bzw. UnbewuBten) sowie des Kosmos selbst,
des Alls, der kultur- und menschenfernen Natur — vor oder nach der Geschichte.
» vor der Geschichte® meint den Zustand im Paradies, was den Menschen anlangt,
und den Gottes nach der Schopfung, am Siebenten Tag der ,Ruhe™: Aus dieser
Sicht erscheint die Grofle Ruhe Gottes (nach dem Schépfungswerk) als jenes Ziel,
das als kleine Ruhe durch die Uberwindung der Arbeit — sie war ja der eigentliche
Vertreibungsfluch nach dem Stindenfall — errungen wird. Alle Arbeit ist eine (ne-
gativ gewertete) Bewegung, die iiberwunden werden muf} {(durch die Apparate der
Neuen Technik), um zum urspriinglichen und eschatologischen Ruhezustand zu-
riickzukehren bzw. voranszueilen,102

100 Ansfighrlich zur Gleichsetzung von Gott und Ruhe vgl, A. H.-L., ,,Von der Bewegung zar
Ruhe mit Kazimir Malevig®, in: G, Witte (Hg.), Kinetographien (im Druck). Die entspre-
chenden Passapen finden sich in K. Malevil, Bog ne skinut (1920; hier: S8, Bd. 1, 236-
265).

101 Zyr ostkirchlichen Mystik vgl. V. Lossky 1961; zum Hesychasmus vgl. H. G. Beck
1959, 32211,

162 Rine kosmische Geburtserfahrung — ganz im Stil des mythopoetischen Symbolismus der
Jahrhundertwende findet sich auch bei Malevi: ,...4 MUBRYTHI nepBoro B Gype NoIHECEH
6B 4 | B OLIYTHI 3a9aTHE CBOE f YBMASN HAYAN0 | ¥ CBOS 3ADOMIEHMES 3 CMOTPEN HA
cebi xak sapoxjpaiock | . TemmepaTypa B BeNMKOM Bpallesu# E cBpeM | pasBere
poxpana Mens, || Oraelie He HMelo NpaKTHYeCKOoro MurieHsd |...] Bce rotosmres
BCTPETHTE MEHA" (.. Vier Minuten des Brsten wurde im Sturmwind herangetragen ich |
und fithlte meine Empfingnis ich sah den Anfang | und meine Geburt sah ich an mir wie Ich
geboren werden. Die Temperatur im groflen Umlauf in ihrem | Anlauf brachte sie mich zw
Welt. |...| Von nun an habe ich kein praktisches Denken mehr |...| Alles bereitet sich vor,
mich zu treffen.” , K.M., Poédzija, 104.)
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Auf seltsame Weise reduziert sich in Malevits Ur- und Schépfungsmythos der
menschliche Anteil anf eine Urschuld, die in einer nicht weiter hinterfragbaren
Un-Ruhe des Menschen wurzelt, der gegen die Ruhe und Schipfungsordnung —
und damit gegen Gott — rebelliert und so iberhaupt erst durch sein ,,Verbrechen*
Bewegung in die vor sich hindimmernde Schpfung bringt. Er ist es, der die
Vollkommenheit nicht ertragen kann — und der doch nach ihrer Provokation im
Siindenfall ewig zu ihr zuriickstreben mub.

Malevils Version von der ,Jepende® (so sein Ausdruck) von Paradies und
Stindenfall gipfelt in einer Urschuld, die keinerlei personale, also psychische oder
individualreligitse Dimension mehr hat: Das Verbrechen, die Grenziiberschrei-
tung und der Gesetzesbruch, sie sind fraglos im Menschen angelegt, dessen pro-
metheische Rebellion kasm noch mythische Zlige anfweist, Die erotisch-sexuelle
oder gar geschiechtliche Seite des Stindenfalls gerét bei MaleviC vollends aus dem
Blickfeld, nachdem sie in der symbolistischen Moderne und davor in der sophio-
logischen Religionsphilosophie, die ja Uiber weite Strecken eine Geschlechtsphilo-
sophie war, jahrzehntelang dominiert hatte. Wenn also bei Malevié die gotiliche
Ruhe den Uberwert darstellt, bleibt die menschliche Un-Ruhe als Ursache der
Bewegung im Negativbereich, den es zu Uberwinden gilt.

Die ,,Zersttrung® der herrschenden Ordnung darch Adam und Eva war ebenso
unvermeidlich und notwendig wie der Aufstand gegen die Kunstordnung durch
die Futuristen — gipfelnd in eschatologischer Endgiiitigkeit im Suprematismus.
Was Adam und den Erfinder des technischen Zeitalters verbindet ist eben dieses
Verbrechen, die ,Zerstbrung eines Systems” und damit seine innovaterische
Uberwindung, die durch seine Vervollkommnung unausweichlich notwendig
wird. Umgekehrt befindet sich Gott in einemn Zustand totaler Vollkommenheit und
damit im Ruhezustand reiner ungegenstindlicher und gedankenleerer Anschau-
ung: Gerade dies aber konnte der Mensch (Adam) nicht ertragen und er ,libertrat
die Grenzen des Systems” (K, Malevié, Bog ne skinut, 8S, Bd. 1, 2461}, das
infolge dessen — d.h. auch als Folge der plotzlichen Wirksamkeit der Schwerkraft
bzw. einer falschen Gewichtsverlagerung — iiberthaupt zusammenbrach. Das
Wahrnehmen der Bewegung ebenso wie das des Gewichts manifestiert sich im
Siindenfall und in der darauf folgenden Strafe (SchweiB, Blut, Arbeit);

Hrak, Bor sagyMan DOCTPORTE MUp, YTOGEI OCBOGOIHTECT HABCETA OT
HEro, OTATh CBOGOHEIM, IPHHATH Ha ceBs HOIHOe HIWYTO WA BGTHAIN
TOXOH XKak Ha MEBICIIIITee BONBIIOe CYIEECTBO, KOO He O YeM HOARIIe
MBICHHTE — BCS COBepUTeAH0. TeM e XOoTen OJapATh W YeIOBEKA HA
semite. YenoBeK e He BRIFeDPIKAN CHCTEMBI H IISPECcTYIHI &€, BRITIE]
W3 €6 IUIaHA, W BCA CHCTEMA OOPYIIMIAch, W Be¢ o€ HAT Ha Hero. [...)
Tak i AflaM IPECTYIHII 24 OPENENEl CHOTEMEL, ¥ Bec ee o0pylmmncs 5a
Hero. M moToMy Bee YEIHOBEYECTBO TPYHHMTCA B DOT¢ ¥ CTPAfaHMSX,
4TO 0CBODONIASTCS H3-IION BECa PAZPYIIeHHOH cHeTemal, [...].

(K.M., Bog ne skinut, S8, Bd. 1, 246-247)
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Und sc war Gott auf den Gedanken gekommen, die Welt zu erschaffen, um
sich ein flir allemal von ihr zu befreien, frei zu werden, das totale Nichts
oder die ewige Ruhe als das erhabene, nicht denkende Wesen auf sich zu
nehmen: denn, gibt es nichts mehr zu denken, ist alles vollkommen. Eben
damit wollte er auch den Menschen auf Erden beschenken, Der Mensch
aber ertrug das System nicht und tiberirat dessen Grenzen, verlich seinen
Plan, und so brach denn das ganze System zusammen, und sein Gewicht
fiel auf ihn. [...] Auf diese Weise libertrat auch Adam die Grenzen des Sy-
stems, und dessen Gewicht brach iiber thm zusammen. Und darmum miiht
sich auch die ganze Menschheit in Schweil und unter Trénen, sich vom
Gewicht des eingestiirzten Systems zuv befreien, [...].193

Indem der Mensch gegen das System der Ruhe rebellierte, wurde er erstmals
zum Verbrecher, indem er die daraus resultierende, als Strafe verhinge Mingel-
Welt im wortliche Sinne riick-giingig machen wollte, strebte er zugleich danach,
die Stelle Gottes in einer solchermaBen revolutionierten Welt einzunehmen: Dieger
Schritt erscheint in der verfremdenden Umformulierung und damit Umdeutung
Malevits als ein kosmischer Kriminalakt, als Verbrechen einer kriminellen
Menschheit, die gegen Gott ,,putschi”, Damit wird das Vokabular der symbolis-
tisch-slawophilen (Blok, Belyj) wie neoprimitivistischen (Chiebnikov, Pilnjak)
bzw. neochlystischen (Esenin, Kljuev) Deutung der Revolution als Volksaufstand
{,,bunt naroda”) mit der chiliastisch-hiiretischen Tradition des bolschewistischen
Revolutionsmythos gekreuzt zur jlidisch-christlichen Bibeltradition der Genesis
quergelesen; 104

Uenosex cTanl NpecTYIHEKOM, COCIAHHBIM HM HA BEUHYID KATOPIY
TPYa, PA3OUIIMCE TH OHK cosceM v Xe Her? Her, Bor ero #e ocra-
BHJL, ¢ KaXABIM LIATOM YeJOBEKA IPONBHTACTCS CAM, MIIM YEI0BEK He
MOXKET clleniaTs wary 6e3 Bora (o6mexmrue). Bor ero conpepoxgaeT
CEeroJHA, BICPA W 3aBTpa, W TK OHM BIEROEM HAYT H30 JHA B JeHE, B
TPYJie PACHBINGA Bec IpexoBHE. [...] Kyna xe oma mxyt? Yayr k ce-
Oe, K COBEPIISHCTEY, K BeuHOMY II0K0K0, [...]. (Bog ne skinut, Bd. 1, 247)

Der Mensch wurde znm Verbrecher, den Gott ins ewige Arbeitslager ver-
bannt hat — haben sie sich aber solchermaBen vollsténdig voneinander ge-
trennt oder nicht? Nein, Gott hat ihn nicht verlassen, mit jedem Schritt des

103 Im weiteren deutet Malevi& den Sinden-Fall als Hereinbruch der Schwerkraft ins System
der Welt: Diese zu iiberwinden war ja das erklirte Ziel des Suprematismus — wohl aber auch
des gesamten Utopieprojekts der Moderne.

104 Jm Gegensatz zur linksutopischen bzw. bolschewistischen Revolutions-Ideologie Lenins
und v.a. Trockifs verfochten die neoprimitivistischen Volks-Revolutiontire eher die slawo-
phil verankerte Idee des ,,bunt naroda® als eine rurale, sektantisch geprigte Bauem-Revolte,
die eher ein Natur- denn ein Kulturereignis darstellen sollte (so vor allem auch bei Blok und
den Skify). Zum sektantischen Hintergrund bei N. Kljuev, S. Esenin v.a. vgl. A, H.-L.
1996, 235fff,; A. Etkind 1998, 264fF,, 3124f,, 585ff,
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Menschen bewegt er auch sich selbst, oder der Mensch vermag keinen
Schritt ohne Goft zu machen (so die Allgemeinheit). Gott begleitet ihn
heute, gestern und morgen, und so gehen ste miteinander von Tag zn Tag,
in der Arbeit das siindige Gewicht [die Schwerkraft] zerstdubend. [...]
‘Wohin gehen sie? Sie gehen zu sich, zur Vollendung, zur ewigen Ruhe,

[

Die kleine Ruhe und Vervollkommnung resultiert aus der Uberwindung der
Arbeit im Recht auf ,,Faulheit*,195 die groBe Ruhe folgt aus der Uberwindung des
Seins, des Handelns und der Gegenstindlichkeit als Fluchtpunkt der Welt-Flucht
(ebd., 8. 37): Jegliche Bewegung — und damit auch der Beweger-Erfinder-Mensch
— ist zum Stillstand gekommen, zur Ruhe und damit zu Gott. Zugleich aber hilt
der Mensch diese Ruhe und sein Bewegungs-Los nicht aus, da er das Nichts flieht
und das Sein sucht. In seiner Gottwerdung steht er sich selbst — durch seine Un-
Ruhe — im Wege; wollte er Gott werden, miifite er sich selbst vernichi(s)en, und
damit die Welt und sein (Mensch-)Sein;

Yemopex, MOCTHITNHHA COBEPIIEHCTRA, ONHOBPEMOHHO YXONAT B TIOKOMH,
.8, abcomoT, ocBOBOKTaSTCH OT [IOSHAHMY, SHANAY B pa3HBIX JOKa3a-
TENLCTE M HE MOXET CKpeiThed or Bora, 6o Bor cuenar aGooixorom,
CBODOIHBIM OT BCAKOTO NEicTBHA,

Bor - moxofi, OKOA — COBEPIISHCTEO, NOCTHTHYTO BCe, OKCHYEHA [0«
CTPOiKa MMpPOB, YCTAHOBNCHO B BEUHOCTH JBMKeHHe, J[RHHSTCA ero
TBOPYECKAS MBICAE, CAM XK€ OH ocBoGomuncd oT Gezymms, HOo Gonblue
HE TBOPHT, W BcelleHHAaf KaK MO3T Oe3yMHLIE NBMKETCS B BHXpPE Bpa-
mieHust, He oTBeuas cebe Kypa, sagem. Hrak, Beenennmasn — Geaymue
ocBoBoxgennoro Bora, cRpsiBaBOIerocs B HoKos. Toxke 4elOBeK, go-
CTHITHHE COBEPIISHCTRA, OCBOGOMATCS OT cBoero Dosymus, craner Bo-
roM. Ho uelroBex He BHIHOCHT IIOKOS, BEVHEIHA ITOKOM 670 CTPAIIHT, HEO
OH O3HAavaeT HeGLITHE, M KOTHA MpHGMIKASTCA BEYHELA IOKOM, IpH-
fnmxaercd K Bory, oH mOARIMAETCA CO BCEMH CBOMMH CHIAMHE CEOSTQ
Gesymmd B xpuunT »Her, ¥ xouy ORITHC, WHaue roeopx, »J He xouy
osrre BoroMl« (Bog ne skinut, S8, Bd, 1, 257-258) -

Der Mensch tritt, hat er die Vollkomumenheit erreicht, zugleich in den Ruhe-
zustand, d.h. ins Absolute ein; er entledigt sich seiner Erkenntnisse, seines
Wissens und verschiedener Beweise; vor Gott kann er sich nicht verbergen,
denn Gott wurde zum Absoluten gemacht, frei von jeglichem Handeln,

Gott ist die Ruhe, Ruhe ist Vollkommenheit, alles ist erreicht, der Weltenbau
ist abgeschlossen, alle Bewegung ist in der Ewigkeit zum Stillstand ge-

103 g1, dazu Malevi¥s Schrift: , Die Faulheit als eigentliche Wahrheit der Menschheit* (,Len’
kak dejstvitel’naja istina Eelovelestva. Trud kak sredstvo dostiZenija istiny. Filosofija socia-
listi¥eskoj idei*, Vitebsk 1921). Brwihnt sei aunch an dieser Stelle dic Bedentung der Lehren
von Lafargue fiir die Arbeitskritik Malevids (ausfiihrlick dazu auch F_Ph. Ingold 1979,153-
193). Zu Lafargues ,Lob der Faulheit” vgl. E. Benz, 1983,
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bracht. Es bewegt sich sein schipferisches Denken, er selbst befreite sich
von seinem Wahnsinn, denn er schafft nicht mehr, und das Universum be-
wegt sich wie ein wahnsinniges Gehirn im kreisenden Wirbel, ohne Ant-
wort auf die Frage nach dem Wohin und Wozu. Das Universum ist somit
der Wahnsinn des befreiten, in der Ruhe verborgenen Gottes.106 Ebenso be-
freit sich der Mensch, der Vollkommenheit erlangt hat, von seinem Wahn-
sinn, er wird Gott. Doch der Mensch hilt Ruhe nicht aus, die ewige Ruhe
versetzt ihn in Angst, denn sie bedeutet Nichtsein; und wenn die ewige Ru-
he n#herriickt, wenn er sich Gott nihert, lehnt er sich mit allen Kriften sei-
nes Wahnsinnes auf und schreit; , Nein! Ich will sein!* — mit anderen Wor-
ter: ,,Jch will nicht Gott sein!”

Ein jedes ,Etwas" muB ganz m ,Nichts werden, wogegen der Umkehr-
Schluf}; die Riickverwandlung Gottes ins ,,Sein” (unavsgesprochen als Mensch-
werdung in Christus) weitgehend avsgeklammert bleibt. Indem die Religion auf
die Seele als ,,Atom” der religidsen Existenz setzt, kann sie niemals zum Absolu-
ten {also zum Nichts und zur Vollkommenheit) vordringen. Die Radikalitit Male-
vigs besteht eben darin, daB er — in der Tradition aller gnostischer Hiresien — die
Gottwerdung des Menschen als seine eschatologische Bestimmung ohne Dazwi-
schentreten von Medien (Symbole, Sakramente) und Inkarnations-Fremderldsung
postuliert:

MEicis MOS IPHINEAE X BOry KaK moxow Hiw HEORITHIO — K MeCTY, TIe
yxe HeT coBepinencTs. Ho uro ecrs mens Becex cosepineHcTe? B co-
BEPUISHCTEE 3aKTI0YAeTed Npelell HACTYNAIONET0o HUYTO Kak Gesmei-
crBeHEBIE nokod. Taxop momken 6miTs Bor. Eciom Tax, To penmruos-
HBIA I[YTh — IyTh HAMMEHBINEO COTPOTABIGHASE, NPASHAIONIAHA B Ce-
fe «HAMTO» YeNOBeKa, OCTABIAH «yro» Bora. Taxwm obGpasom, penH-
IMf BHJHAT B UeNOoBeKe «HUUTO», «HelnITHE», a B Bore «OrTney, Pa-
OpHKa 3Xe BHIUT B YelOBEKE «YTo», a B Bore — «HHYTO», HO TAK KaK
Bor — noKoi B cOBepIUSHCTRE, H dabpHKa EMIAT TOXKE B COBEPIIEHC-
TBE TNOKOH, TO TeM CAMBIM IPHXOIMT K Bory xak moxow! (Bog ne
skinut, Bd. 1, 258)

Mein Denken kam zu Gott als der Ruhe oder zum Nichtsein — an den Ort,
wo es bereits keine Vollkommenheiten mehr gibt. Aber was ist nun das Ziel
all der Vollkommenheiten? Die Vollkommenbeit enthilt die Grenze des
kommenden Nichts als handlungslose Ruhe. So muB Gott sein. Wenn das

106 pey wverborgene Gott” (,Deus absconditus™) ist ja auch das Zentrum und der Fluchtpunkt
und damit der noetische ,blinde Fleck™ der ,docta ignorantia® des Nikolaus von Kues und
seiner apophatischen Denktradition. Dagegen ist ein jedes empirisch-rationales Denken der
eigentliche , Wahn(sinn)", von dem sich der Mensch zu befreien hat. In der filr Malevits
Denkbewegung typischen systematischen Inkonsequenz bleibt es aber nicht beim Vollkom-
menheits- und Gottwerdungsideal: gehdrt es doch zum nicht nither begriindbaren Wesen des
Menschen, sich mit der ,Ruhe des Absoluten nicht zufrieden zu geben und sich letztlich
gegen Gott aufiehnen zo miissen.
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so ist, dann ist der religitse Weg der Weg des geringsten Widerstandes, der
in sich das ,,Nichts“ des Menschen akzeptiert und das , Etwas” Gottes be-
wahrt. Die Religion sieht im Menschen also das ,Nichts”, das , Nichtsein®,
in Gott dagegen das ,,Sein“.107 Die Fabrik wiederum sieht im Menschen
das ,.Btwas® und in Gott ,,Nichts"; da aber Gott die Ruhe in der Vollkom-
wmenheit ist, und auch die Fabrik in der Vollkommenheit diec Ruhe sicht,
kommt au sie zu Gott als zur Ruhel

Malevid erscheint es villig unverstindlich und unbegriindet, warum der Mensch
mit dem Absoluten nicht zufrieden war — also sich aus dem sbsolut Vollkom-
menen ausschloB. Offenbar wirkt eine ,,Un-Ruhe® im Menschen, die ihn dazu
treibt, den jeweiligen Zustand der Vollendung zu tiberschreiten, tiber sich hinans
zu gelangen und sein BewuBtsein zu expandieren. Das diabolische Streben Adams
nach ,,Wissen* erscheint dem gegeniiber als eine Art , Betriebsunfall” der Mensch-
heitsgeschichte:

MHe He IIPeCTABILEeTCH, KAK OH [Ye0BeK] BLINIGI, BLIKITOYHN cebd 3
obimero abcoJOTHOTO COBEPIISHCTRA H IOYEMY eMy cTajna HeoOxoga-
MOCTh MBICHHTE, pa3 Boe yxe Obino B aGcomore. OH, eWHRIA, cTal
YCOIPEMIATLCL K MO3HAHNIO PHPONE! Kak Bora coBepINeHCTE; BRIIIE-
LI W3 HEMBICHHS KaK abCOIIOTHOTO COBEPIHEHCTES, OMATh CTPEMHTCH
Yopes IyTh CBOMX COBEPLUSHHLIX MPEIMETOR BOIUIOTHTLCH B COBEp-
IMeHCTEC A0COMOTHOTe HEMBICIAIEro NeACTBHY, Kak OyOTo Kagad-To
HEOCTOPOXKHOCTE CIYYHIACh, KaK OYITO COCKONB3HYN M BHEICKOYMI 34
6opT abcomoTra, 1 TakuM 06pa30M OH KaK YacTHOZ afCOIMOTHON MEIC-
|, BRSNS A3 obuied opGHTH ABAKYHIeTOcH afCcoNIoTa, CTPeMIT-
¢ TENEPh BKIIOUMTH cebi B opbury. MoxeT OBITH, IO2TOMY B 3eMIe

107 Die goteliche ,,Ruhe” als Absolutes ist fiir Malevi¢ identisch mit dem GroBen Nichts, das
freilich aus der Sicht des Menschen als ,Nicht-Sein®, d.h. Verlust seines Daseins, als dessen
angstmachende Lischung erscheint, Beide Aspekte des Nichts — als Fiille und als Legre, als
Positivitit und als Negativitiit — werden im Kapitel 26 von Bog ne skinut gegeneinander
ausgespielt und dabei auch einigermafSen durcheinandergebracht, weon etwa das Grofie
Nichtsein Gottes mit dem kleinen Nichis des Menschen kollidiert. Da Malevié fiir beide
Dimensionen, die positive wie die negative, ein und denselben Terminus einsetzt, verwik-
kelt sich die Argnmentation unfreiwillig in Widerspriiche. Wenn das wahre Wesen Gottes in
seinem , Nichtsein® besteht, dann geht die ilbliche Religion fehl in der Annahme Gottes als
hischstes ,.Sein™ (und in der Auffassung des Menschen als sines ,Nichts™"); der nmgekehrte
Vorgang der , Pabrik® bzw. des Materialismus sieht in Gott ein Nichis (das natiirlich ,nega-
tiv¥, als Seinsmangel definiert ist) und im Menschen des wahre ,Htwas”. Um auf der
Denklinie Malevigs zu bleiben, sind demnach beide kreuzweise verschlungenen Weriset-
zungen abzulehnen. Am einfachsten hiiite Malevid das Problem durch eine differenzierende
GroB- bzw, Kleinschreibung der Begriffe ,.Sein" und ,Nichtsein®™ bzw. ,Nichts lésen oder
jedenfalls aufzeigen konnen. So aber bleiben Widerspriiche, die nicht funktionell bzw. er-
wiinscht sind (als Ausdruck einer paradoxalen Ambivalenz oder Unentscheidbarkeit), son-
dem schlichtweg ,defekt" und stérend.
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cofmpaeT coe Teno, uToGm GpPOCHUTE ero B GecRoHeuHOCTh, (Bog ne
skinut, Bd. 1, 243-244)

Ich habe keine Vorstellung, wie der Mensch aus der allgemeinen absoluten
Vollkommenheit herausgetreten ist, wie er sich aus ihr ausgeschlossen hat
und weshalb fiir ihn die Notwendigkeit zu denken bestand, war im Absolu-
ten doch alles schon dagewesen, Er als einziger begann nach einer Erkennt-
nis der Natur als dem Gott der Vollkommenheiten zu streben; herausgetreten
aus dem Nichtdenken als der absoluten Vollkommenheit, strebt er erneut
danach, sich itber seine vollkommenen Gegenstiinde in die Vollkommenheit
absoluten, nichtdenkenden Wirkens hineinzuverkérpern, ganz se, als wire
ihm ein Fehler unierlaufen, als wire er ausgeglitten und iiber das Bord des
Absoluten gesprungen.!08 Auf diese Weise strebt er danach, sich jetzt als
ein Teilchen des absoluten Denkens, das die gemeinsame Umlaufbahn des
bewegten Abscluten verlassen hat, wieder in diesen Orbit einzufiigen, Viel-
leicht sammelt er deshalb seinen Leib auf der Erde zusammen, um ihn in die
Unendlichkeit auszustoBien, 109

Der Abfall des Menschen von Gott findet bet Malevit auch eine radikal mythi-
sche Dentung, in der nicht mehr wie bei Nietzsche bloB der ,.,Tod Gottes konsta-
tiert wird, sondern seine ,,BErmerdung® durch den Menschen selbst: ,,Ich komme
von einer Reihe von Mordern. Wie aber kann ich in das gelangen, was mir gehtit,
wie kann ich mich reinigen von dem, was geraubt worden ist. Denn ich bin Teil
dieses Raubes. Gut und Bise bilden zwei Halften, 1...] Aber ich rebelliere und
will zu mir selbst kommen, rein, durchsichtig und wenn ich mich reinige, werde
ich das Bise tdten.” (K.M., ,Polemu iz sklepa srediny moej..", Poézija, 72) Das

108 pnijese unfreiwillig komische, leicht polemisch-verfremdete Schipfungsgeschichie zeige
Malevifs Bestreben, seiner Nichts-Philosophie eine quasi religitse Newformulierung der
Adam- und Evageschichie zugrunde zu legen. So befremdlich diese Tendenz aus hentiger
Sicht scheinen mag, war sie doch in der (russischen) Modeme — im Symbolismus wie in der
Avantgarde — ganz geliufig. Die Reduktion des Stindenfalls auf ¢in Herausfallen aus dem
paradiesischen Urzustand eines Nicht-Denkens, ciner prirationalen UnbewuBtheit (als Urzu-
stand absoluter Ungegensténdlichkeit und Identitiit) zeigt im iibrigen, wie sehr fiir Malevi¥
die Schipfungsgeschichte ohne Sexus und chne das Weibliche Prinzip auszunkommen hatte,
Die Urschuld des Menschen ist seine Denk-Schuid; das Nicht(s)-Denken dagegen muf im
Umiehrschluf} zurlickfilhren zum Urzustand der Vollkommenheit,

109 Malevit bedient sich mit Vorliebe des archaistischen, neoprimitivistischen Motivschatzes
einer Korporalisierung von Kosmos und Welt: Der kosmische Universalmensch ist — wie in
der Kamevalswelt Michail Bachtins — ein kollektiver Korper, der sich dionysisch zerlegt.
Diese Idee des sich opfernden, im Erdkdrper aufl$senden Dionysos, der dann wiederersteht
und sich neu zusammensetzt, wirkt noch in den futuristischen Manifesten fort, wo eben die-
ses dionysische Auflsung- und Antikulationswerk zum ,magnum opus™ des Poeten selbst
erhoben wird (zur indogermansichen Idee des dionysischen Dichters vgl. V.N. Toporov
1981, 189-232; 1. Murafov 1999). Freilich triigt der kosmische Leib bei Malevik im weite-
ren durchaus die utopischen Zilge eines Maschinenmenschen, dessen universelle Eman-
zipation auf den , Fliigeln der Flugzeuge" etc, erfolpt.



206 Aage Hansen-Léve

»Schwarze Quadrat” erscheint so als das eigentliche Werk der Reinigung, der
Katharsis von dieser Ur-Blut-Schuld und der Suprematismus als Eintritt in einen
~reinen Zostand” - rein meint hier sowohl unbefleckt, siindlos, schuldlos als auch
ungegenstindlich, absolut, apophatisch.11¢ Der Kiinstler, der die Manifestationen
des Kosmischen schafft, schafft also im Grunde das Kosmische selbst. Und eben
darin liegt auch die eigentliche Differenz zur- orthodoxen Asthetik der Religi-
onsphilosophen seit Solov’ev oder Florenskij, mit dem Malevit in seiner ,,Aka-
demie“-Phase auch zu koopetieren hatte.!1! Aus dieser Sicht ist nur in der Kunst
Gott schon realisiert als Harmonie, als Rhythmus, der den absolnten Ursprung
(,,pervonatalo™) manifestiert. Tm 3, Abschnitt von Malevits Schrift , Suprematis-
mus als Ungegenstiindlichkeit™ wichst die Kunst (des Suprematismus) {iber ihre
Funktion als Modell der Ungegenstindlichkeit hinaus und erscheint als Ausdruck
einer selbatgentigsamen Schonheit, in der sich Gott als Vollkommenheit personifi-
ziert.

8. Das GroBe Nichts - Die weifle Gottheit

An der Frage, ob es sich bel der ,Null-Form® Malevits um die Konzeptuali-
sierung einer (meta)physischen Leer-Stelle handelt oder um die Verkorperung
eines erflillten Nichts, scheiden sich die Geister seit der Entdeckung des ,,Schwar-
zen Quadrats®, besonders aber der des ,,Weifien“. Die Option eines rein konzep-
tuellen Nichts gegentiber einem spirituellen bzw. integralen gab es ja schon im
Initialjabr der russischen Avantgarde mit Vasilisk Gnedovs spektakolirer De-
monstration des Kunst-Endes in seiner Poéma konca (1913) und seinen Leer-
Seiten, die ein rein konzeptuelles, unverkérpertes, intellekinelles Nichts indizieren:
Der Text eines Textes (wie man konzeptuell das ,,Schwarze Quadrat” als Bild
eines Bildés definiert hatte).112

Auch Malevi¢ setzte auf dieses demonstrative Potential der Null-Form, des
Nichts-Index, wenn er etwa in seinem letzten Manifest aus demn Jahr 1923 — am
Ende auch jenes phantastischen Jahrzehnts der Avantgarde — alle Erscheinungen
der Welt mit einer grofien ,Null* gleichsetzt und diese ,,Gleichung® durch das
Ausstellen von leeren Leinwiinden auf der UNOVIS-Ausstellung desselben Jah-
res ,ikonisiert” (vgl. K.M., Poézija, 112). Der kurze Text lautet wie folgt:

110 w5, Simmons 1981, 205.

111 g4 kommt es zur Verlagerung von der Kunst, eine kosmische Wirklichkeit zn schaffen, zur
»kosmischen Wirklichkeit" der Kunst selbst (V. Krieger 1998, 134).

112 A, Batskich, 2000a, 28, 52 spricht im Gegensatz zur Leere als ,,Ort Gottes™ bei Malevit
oder Chlebnikov im Zusammenhang mit Gnedovs Poéma konca von einer reinen Schock-
Provakation. ¥gl. auch F.Ph. Ingold 1983, 135ff.: , , Tod der Kunst” als letzte leere Seite ei-
nes Gedichtbuches: Der blind gewordenc Satzspiegel erscheint als weifle Tkane®, Zu V.
Gnedovs Leerseite vgl, auch J. E. Bowlt 1988, 176.
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(K.M., ,Suprematiteskoe zerkalo®, Zizn' iskusstva, 20, 1923, 14-16)
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Das Wesen der Natur ist unverinderlich in all (ihren) sich verindernden Er-
scheinungen,

Gott
Seele
Geist
Leben
Religion
Technik
Al die Welt als Kunst

Menschliche Unterschiede Wissenschaft = O

Intellekt
Weltanschauungen
Arbeit

Bewegung

Raum

Zeit

1) Hiir die Wissenschaft, die Kunst gibt es keine Grenzen, denn das, was er-
kannt wird, ist grenzenlos, zahllos, aber die Zahllosigkeit und Grenzen-
Josigkeit sind gleich Null.

2) Wenn die Schopfungen der Welt Wege Gottes sind, wenn aber ,,seine Wege
unerkennbar sind“, dann ist auch er und sein Weg gleich Null,

3) Wenn die Welt eine Schopfung der Wissenschaft ist, des Wissens und der
Arbeit, aber ihr Schaffen endlos ist, dann ist sie gleich Null,

4) Wenn die Religion Gott erkannt hat, hat sie Null erkannt,

5) Wenn die Wissenschaft die Natur erkannt hat, hat sie Null erkannt.

6) Wenn die Kunst die Harmenie erkannt hat, den Rhythmus, die Schénheit,
hat sie Null exkannt.

7) Wenn wer auch immer das Absolute erkannt hat, hat er Null erkannt.

8) Es gibt kein Sein weder in mir, noch auBerhalb von mir, nichts kann nichts
#ndern, denn es gibt dasjenige nicht, was sich fndern k6nnte, und das nicht,
was gelindert werden kisnnte,

A2) Wesen der Unter-
schiede. Die Welt als
Ungegenstindlichkeit.

(K.M., ,,Suprematiteskoe zerkalo™, 1923, 8§, Bd. 1, 273)
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Im ersten Fall ist das Nichts also eine Vorstellungsrealitiit, reine ,,Idea”, Kon-
zept, Programm, Manifest, Index seiner selbst, tautologisch und zirkuldr; im
zweiten Fall ist das Nichts (und seine piktorale, verbale oder sonstwie mediali-
sierte Priisentation) ein paradoxales Ding bzw. eine Wirk-tichkeit, die als energeti-
sches Feld, als transfigurierte Materie, als Zustand einer 4, oder 5. Dimension
bzw. kesmischen Ruhe seine Tauto-Logik auf ALLES, auf den menschgewor-
denen Kosmos und den Kosmos gewordenen Menschen ausdehnt. Die ,,Null der
Formen® hat hier nicht die Sogwirkung eines Minus-Seins, eines Vakuums, son-
dern genan umgekehrt die Ausstrahlung eines kosmischen Energiefeldes im Sinne
der zeitgendssischen Energiespekulationen im Religitsen, Hermetischen oder
(Halb)-Wissenschaftlichen.!13

Im ersten Fall (des ,negativen Nichts*) herrscht totale Entleerung und Entiiu-
Berung; die Leer- und Nullstelle indiziert die Absenz, die ,,tabula rasa“ als Produkt
einer negativen Projektion; im zweiten Fall dominiert die Prisenz einer Wirkkraft,
die aus-strahlt, expressiv-pulsierend, ekstatisch, metamorphotisch verstrémt. Der
konzeptualistische Nichts-Index erschopft seine Wirksamkeit in der intellek-
tuellen, voluntaristischen Regulierung axiologischer Systeme in ihrem Widerstreit
und ihrer evolutionsiren Funktion bzw. Perfektion (daher auch die Orientierung
auf Einordnung in eine Syn- und Diachronie der Richtungen und Schulen); das
energetische Nichtsfeld realisiert die Dynamik existentieller und/oder kosmischer
Zustinde in der Entfaltung der jeweils méglichen Vervollkommnung.

Wenn Gott das Absolute ist, dann ist er auch Ausdruck der absoluten Null-
Form und somit das GroBe Nichts,114 Die atheistische Formel vom Nicht-Sein
Gottes kippt um in die apophatisch-deistische vom Nichts-Sein Gottes bzw. vom
Seienden Nichts: ,,Wenn die Religion Gott erkannt hat, dann hat sie Null erkannt*
(K.M., ,.Suprematiteskoe zerkalo®, SS, Bd. 1, 273), diese ,,Null® ist aber quiva-
lent zn allen anderen Seinssphidren und Erkenntnismedien, die solchermafBen —
»sub specie nulliug®” — aquivalent werden (Gott = Seele = Geist = Religion =
Technik = Kunst = Arbeit = Zeit = Raum etc.).115

Retrospektiv hat lange der erste Nichts-Aspekt die kunsthistorische Wertung
des revolutiondren und avantgardistischen Stellenwerts des Suprematismus und

113 1, B, Bowlt 1988. 178.

114 Hegels Wesensbestimmung Gottes als ,reines Sein* sieht in diesem die ,reine Abstrakti-
on", das ,schlechthin ,,Form- und Inhalilose”, das ,,Absolut-Negative", dessen Wahrheit |, das
Werden und damit die Einheit beider ist. Zur Nihe dieser Kippfigur des Seins/Nichts zur
»Ungegenstindlichkeit” bei Malevit vgl. F. Ph. Ingold 1979, 169. Zur deistischen Goftes-
auffassung Malevi%s im Sinne Newtons oder Leibniz' siche: A.8, Satskich 2000b, 36. M.
Grygar sicht Malevi¥ als konsequenten Agnostiker, der iiber das ,Ding an sich” keine Aus-
sage machen kann (M, Grygar 1991, 195).

115 Daher ist Gott anch das Unaussprechliche, denn wenn von ihm die Rede ist, dann nur in
einer irdischen Weise und somit inadiquat (K.M. an Gerfenzon, S5 Bd 3, 3371.).
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damit Malevids beherrscht — und dies bis zur Necavantgarde und kulminierend
dann im russischen wie westlichen Konzeptualismus, filr den ‘Malewitsch’ wie
‘Duchamp’ zum Firmenzeichen von ‘Avantgarde’ wurden;116 eine mehr herme-
tisch-mystische, spirituell-religidse oder philosophische Wahmehmung Malevids
wird den zweiten Aspekt — das ,erfiillte / erfiiblte Nichts® ins Zentrum ricken -
und damit jenen Malevil, wie er uns in seinen suprematistischen Schriften jener
Zeit entgegentritt, . _

Malevid kannte sehr wohl beide Seiten des Nichts und die damit verbundene
fundamentale Ambivalenz seines Suprematismus in Wort und Bild. Das ,,Weill*
des ,,Weilen Suprematismus® bildete als Lehr- wie Leerformel den Vordergrund
eines nicht vorhandenen Hintergrunds, d.h, einer vorgestellten Negativ- and Sub-
traktionsform, die sich durch das Weglassen der Dinge und ihrer Mimesis qoasi
von selbst ergab: ,,Der Suprematismus ist die wiedergefundenen reine Kunst, die
im Laufe der Zeit durch die Anhéinfung der ,Dinge‘ nicht mehr zu sehen war."
(K.M., Die gegenstandsiose Welt, 72).

Genau diesern Aspekt hatte Malevi€ im Auge, als er zusammen mit Matjusin
eine Zeitschrift plante, die unter dem Titel Null erscheinen sollte: ,,Da wir in dieser
[Zeitschrift] alles auf Null bringen wollten, entschieden wir uns, sie Null zu nen-
nen. Wir selbst werden dann tiber die Null hinausgehen.“117 Dieses Transzendie-
ren des Grenzfalls bzw, Grenzbegriffs der (negativen) Null verkdrpert den zwei-
ten Aspekt der Nullform: Hier vermittelt derselbe ,Weille Suprematismus* einen
Vollkommenheits- und BewuBtseinszustand totaler Befreiung, die sich — jenseits
der Gegenstandswelt — als reine ,Erregung” manifestiert.118

Das volle Nichts ist nicht so sehr ein Medium der ,,Zerstiubung®, der Verein-
zelung, Differenzierung und damit der Analyse, sondern auf eine paradoxale Wei-
se synthetisch, indem es jenes Nadeltir markiert, durch welches der Reiche so
schwer ins Himmelreich gelangt, jenes Null-Loch, durch das die Alte Weit und
ihre Kunst hindurchmuB, um anf der ,,anderen Seite” im ,befreiten Nichts das
Jenseits der Kunst zu sein. Zwar erlischt die Malerei im ,weiBen Supre-
matismus™, aber sie wird letztlich aus dieser anderen Sicht alteriert zu einer Tota-

L16Ejne weitgeliende Gleichsetzung von Malevi® und Duchamp projiziert aus der Perspektive
eines postmodernen Pankonzeptualismus eine Art Doppelgestim, das — einmal auf die Grofie
Abstraktion (Malevi¥), einmal auf die Grofle Realistik (Duchamp) orientiert ~ im Grunde
dasselbe Prinzip der Gleichsetzung von Konzept bzw. Modell und Arefakt betreibt. Vgl. in
diesem Sinne B, Groys 1992, 661f, Zn Malevié als Vorlaufer des Konzeptualismus und Mi-
nimalismus (analog dazu die Rolle Marcel Duchamps im Westen vgl. B. Rose 1995, 281fF.;
M. Tuchmann, ,Die russische Avantgarde und die zeitgendssischen Kiinstler®, ibid., 528-
540 (531ff. zu Malevi€ als Vorliufer der Minimal Art). Zu Malevi¢ und Duchamp vgl. H.
M. Bachmayer / D, Kamper / P. Rétzer (Hg) 1992, Vgl, auletzt: F. Ph. Ingold, 2002,
252fF.

117 B, Kowtun 1978, 222f.; vgl. auch H.-P. Riese 1999, 59.

118 K M. 1962, 213; F.Ph. Ingold 1983, 141-142.
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litiit, die nur aus der Perspektive vor dem Nadeldr, als eine Ausldschung der
Kunst (bzw. der Kultur- und Gegenstandswelt insgesamt) erscheint. Diese meta-
morphotische Seite hat fiir Malevié eine durchaus existentielle, personale Dimen-
sion, wenn das Ich des Suprematisten sich selbst in die Nullform verwandelt:
Jorma ucyesaer IPHUBLIYKA COSHAHHMY BUIETh B KapTHHAX H3obpaxedde
YIONKOB TPHPOIEL, MANOHH M BeCCTRIIHRIX EEHED, TOINA TONBKO YEHIMM
YHACTO XKMUBONMUCHOE IpoKH3eenenre. S npecOpaswicsa s Ayne GoPM H BRIBO-
gun ceba H3 oMyTa APAHA AkaneMHueckoro mexycerea.® (Sobald die Ange-
wohnheit des BewuBtseins verschwindet, in den Bildern eine Darstellung von
Naturwinkeln zu sehen, von Madonnen und schamlosen Venussen, dann erst
werden wir ein reines Werk der Malerei sehen. Ich habe mich verwandelt in
der/die Null der Formen und und habe mich herausgefithrt aus dem Dreckstrudel
der Akademie-Kunst. — K.M., Ot kubizma i futurizma k suprematizmu, [Vom
Kubismus zum Suprematismus in der Kunst], S, Bd 1, 35)119

In diesern Sinn ist der Weg des Menschen fiberhaupt — nicht nur des vorausei-
lenden Suprematisten — ein Weg der ,,Vernichtsung: Br ,,mul jede matericlle
VYollkommenheit [also die Pefektion der Technik, der Evolution auch in der Kunst
und Kultur] hinter sich lassen, muR jene duBerste Grenze iiberwinden, die ihn
{,Etwas™} von Gott (,,Nichts“} trennt; die Gottwerdung des Menschen wiire also
ein Vorgang der Selbstvernichtung und die auf solche Weise gewonnene Ruhe —
der Tod.}20
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Kopuems Huim
3AMETKHU K PASBOPY JJIEI'H A. BBETEHCKOI'O
MMocemnaerca Exu daprmo
BIErusit

Tax counnuAacs MHON 34€2UR
& HOM, KaK eXaa Ha meaeze f.

QOcMaTpuBad rop BeplivHEL,

HX OecKOHEUARIC apIAHEL,

BRUOM HAJMTHIC KYBLIHHbI,

BEChH MEP, KaK CHer, MPeKpacHhIH,
51 BUNIEN F'OPHEBIE IIOTOKH,

4 sEAe] 6ypy B30p XKeCcTOKHH,

M BETep MHPHBIH H BBICOKHIA,

H CMEPTH Jac HAIPACHBIA.

Bor BoHH, IT14BaA HABATOMH,
HATOIHEH BAYKHOK OTBATOMH,

¢ MOPCKOH BOMHYIONICHCA pIarol
BeTymaeT B Goii nepapabIi.

Bor koHE B MoTyure MailoHK
KIafieT OTOHL THXOH MOTOHH,

B IBINYT CYMpPaYHBIE KOHA

B PYKe TPAaBEI JiepsKaBHOMN.

I'ne nec mouimeT B mojei ApocTOpEl,
B HOUEH HecJBNNHLIe yOOpkl,

4 MBI TVIAITHM B OKHO bes INTOPh!

Ha CBET 3Be3JbT Ges[yIIHOR,

B IIyCTOM COMHEHEE CEpLE [IpsIIeM,
a B HOUR HE CIIMM TOMHMCH TLTAYEM,
MB1 HIYErO TIOYTA He 3HAYAM,

MBI KHAZHH 3KIEM ITOCITYIOHOH,

1 A. Boepenckutt, Hosnoe cobpansie npoussedemitti 6 Osyx mosax, Tom 2, Mockea 1993, 68-
69 (nance Bea yKasaHHA CTPAHML B TEKCTE).
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Koprenus Huun

Ham BoCXMINEHES HER3BCCTHE,
HaM TYT0, IIACMYPHO H TECHO,

MEI Ipyra npefaeM 6ecuecTHO,

7 Bor Ham He BIapEIKA.

[{peTox HeCHACTES MBI B3PACTHIIH,
MBI HAC CaMITM ceBe TIPOCTHIH,
HaM, TeM KTO KaK 3074 OCTHIIH,
MHJIEH OpIIa TBO3MKKA,

5 ¢ 3aBHCTBIO CMOTPIO Ha 3BEPH,
HH MEBICTISIM, HE JEJ1aM HE BEDS,
YMOR I[POH3OIINA NICTEPY,
OOpOTRCA HET IPAYEHEL

MEI Bee BOCIIPAMEM KAk ITAfIEHES,
H JIEHb A TEHR H CHOBHATICHLE,

¥ JIaKe MY3EIKH T'YAICHES

He B30eXHT NYIEHEL

B mopexom npuGoe SecnoKoinom,

B IIECKE¢ MYCTHIHHOM X HECTPOHHOM
A B XECHCKOM Tellc HETIPACTOHHOM
OTPAjIbl HE HATHA MEL

Becneunyo 3a0bUH TPE3BOCTS,
BOCIIE)H CMEPTb, BOCIIEIA MEP30CTh,
BOCIIOMHHAHBE MHHM KaK JEP30CTh,
33 TO MbI M IATAMEL

JleTsaT G0KECTREHHEIE ITTHITEI,

WX pasBEBAIOTCA KOCHIRI,

XANaThl HX ONCCTAT KAK CIMITEL,

B TIOICTES HET NOINAMBL

OHY OTCUNTHIBAIOT BPeMsL,

OHM HCIEITHIBAIOT OpeMi,

NyCcKall OPeHYHT IYCTOS CTPeMS —
CXOIETS ¢ YMa HE HaTO.

ITycTe MuBETCA B HyThL py4ell XpycTalBHEI,
IYCTE PRICHIO KORP CIEINHAT 3¢PKaMbHEIH,
BABIEAS BO3MYX MY3BIKATEHEL —
BABIXACING THI B THCHEE.

Boshmita Xaibill i cBapiiBLIi,

B IOCTIC/HHH 9ac 3apy COHIHBOH,

TOHH, TORH BO30K JICHUBRIT —

neTd Ge3 MpoMeNIeHb.

He mremmyT nebepy KpeIiaMa

HaJl TEPHIECTBEHHBIME CTONAMH,
COBMECTHO ¢ MEIHBIMH OpJIaMH

B POF He TpyOAT moGeHerH,
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VicyesnyBimee BIOXHOBEHEE

Tefieph NPAXOIHT HA MTHOBCHEC,

Ha CMEPTE, Ha CMEPTE JE[RKH PaBHeHbe
MEBEI ¥ BCaAgHIK OeTHRIA.

(1940)

LIMernd”, OHO M3 ARYX NPONANLHEIX couydHeHnil BeegeHcKoro, nmony4mia
CaMyI0 BRICOKYIO ONEHKY B (TpaBia, BECEMa YSKMX) Kpyrax 3HATOKOB TROpYE-
cTBa 063pHYTOB. ,,Bro ,\Jnerma’ — oTo reHHaNEHOS, MIOXANBHOE NPOH3BCICHHE",
cyiran H. Xapaxuen.? ITo ceaperemscty P. [lyranosa, H. Xapmxues unran
WINErHO™ BReJIEHCKOTO , KaK 3MHTadHI0 cBoeMy Bpemenn*’.> MueHus moka 9ro
HeGOIBIIOH TPYIIBLI HecefoBarTeell wacnenua BeeeHckoro IpHAepXABAIOTCS
I[PMBECHHON BEIE ONEHKA KPYIMHOrO, ABTOPHTETHOTO YUSHOTO, KAKMM GhL
Xapmxuep. HenocTaTouso MpoACHEHHEIM OCTAETCH JIMIIL TO, PACKONHTCS JIH
wIIErHa" C OPYTHME IPOA3RCICHMAMHA 6€ aBTOpPa; caM Beelencknli BLICKA3ANCH
o6 atom npaMo (cormacuo coobmeneio T. Tnebopoir): ,,Dmerus’ OTIHIaeTCa OT
Beex ero npexkanx semed.4 9. Jpyckw, Ipyr W HACTABHEK 063DHYTOB, YXa3aI B
JaHHOH CBSA3M HA TO, YTC B OTIMYME OT TeKcTa ,,I7e. Korga“ u yrepannoi npen-
nocneaneli Beln Biemenckoro B ,,37erHE" ,HET ,3Be3fbI GECCMBICIRITEI 3
IMocneee 0OCTOATENRCTRO, BHTHMO, TTOBTHATIO HA HCCAEIOBATENLCKYIO CYILOY
wITIETHH"; €€ AHAM30M BAHANACE JIMIIL HEMHOTOYACHCHHEIC YYCHEIS-KOMMEHTA -
TOpBI, yMalOIHe, HABEPHOE, YTO 3TOT TEKCT GoJee, YeM JAPYTHEe TEKCTH Bre-
JCHCKOTO, HOCTYIICH TOUHOMY aHAJMTAYCCKOMY TIPOUTCHIIO,

Ilepenni, Gonee oBcToATENRHEH pastop ,,2NermH o6HAPYXXMBAETCS B KHHTE
Cuex 8 nycmome A. CroyH-Haxmmoscku.® DTo — commmHoe BBejeHHE B

U. FonyGkrna — BpyGens, ,H. Xaprxen: 6yayinee yxke vacrano®, H. Xapikues, Cmamsi
o6 asanzapie 8 dayx momax, Tom 1, Mocksa 1997, 379.

P. [Iyranos, ,,Croan 1 yTREpXAEHHe Bororo uekycorea”, H. Xapmkuen, Yras. cou., 14, —
Bocropienno untan ,neruio” Xapixkues B AxMaropolt (HakaryHe Boiitibl), opHaKo ee
OTILIB 06 YCALNMIANHOM ocTancd HewspceTHEM (M. Meiinax, Jlpenmciosne”, A. Boemen-
ckuit, Yras. coy. Tom 1, 5; M. Meilnax, ,,51 HoOLITLIBan CJIOBO Ha OTHE M Ha CTYXe...",
Moamst zpynnst ,obapuy”, Cauxr-TlerepSypr 1994, 5).

M: Meginax, ,JIpumeuanun®, A. Beenenckuii, Yxaa, CO&TCIM 2,198,

5 Tam xee: . pyckun, ,3neafla GeccMbiCTULLL, ,,...COopuye dpyaetl, ocmasaeHrblx cydb-
oo, A. Baedercruli, JI, Junaacxuii. A, wur. [ Xapme, H. Oaetinuros. ,Yunapu" e
mexcmax, Doxymenmax u uccaedosanusx 8 oayx momax. Tom nepobii. A. Beedencwuil. JI,
Jhnaeckuti, 5. Hpycrun, 6. M. 1998, 642 (nanee ToALKO ,,...Chopuwye dpyaeil, ocinasacnio
cyduboe ¢ yKasaHHeM CTpaHMIIL B TEKCTE).

6 A, Stone-Nakhimovsky, ,Laughter in the Void. An imtroduction to the writings of Daniil
Kharms and Alexander Vvedenskii', Wiener Slawistischer Almanach, Sonderband 5, Wien
1982, 160-165. — EcrecTpeliio, MuL He GyjleM KACATLCS PASHLIX TPEIBAPHTENEHEIX 3AMETOK K
nySIKaLisM , DIeHH” Ha TOM WIH HHOM S3hIKe, HeCMOTPA Ha TO, YTO D OTACALHLIX Cyyasx
B HHX HMeloTCs lobonpimible Hafmomenna {cM. XOTA Obl YKA3AHWE HA HEKHH uacTHRIH
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TpobeMATHKY BEIM, B €6 CIOKETHOE IIOCTPOCHHE B TPEX BPeMEHHBIX paMKax
(mad; XIX cromeTHe; COBPeMEHHOCTE KaK ,BpeMsA IosTa"); asrop ofpamaer
PHEMAHFG HA ABRTOPEMENMCIEHIMH, 2 TAKKE Ha XapMCOBCKHE ,3aHSTTAL B CTHIE
apesrux”, He oGXofs BruMaHweM W [{yamy JlepMoRTOBa, GMHIKYIO ,,3Merm™
ONpefelieNeM MIpPa ,,MEY" (paBHORYIIME JaXke K DH3IIecKol MG, KI3H: 663
.HPABCTBEHHOCTH; ITYCTOTAa K CMEPTh KaK eJHHCTBEHHAA TEePCNeETHBA MOKO-
nenws), BepHEIM cliegyeT UpM3HATE TaKXKe OCHOBHOE OIpENSNEHHE , JIErmm’,
KaK ,Hagbolice MIYHOTO W CaMoro TPANHIEOHHOro 1o (opMe CTHXOTBODEHHA
BRefieHCKOro, OTHOCAMIETOCH K PAMBHIUICHINM 0914 0 MOTepAX ero KOKole-
a7 XoTa ¥ 974 HOPMYIMPOBKa, KaK GYIET MOKA3aHO BNEPeNH, KYXIAeTCH B
oNpefiefeHHEIX WCTIPABISHESX B HoOaBieHwmsax. JIByMs rogaMm cOoycTd, BO
BTOpOM ToMe Hloaro20 cobpanus coduneniiil BRENEHCKOTO oNySIMXOBAHL] TIPH-
mevanns M, Melinaxa (¢ oTenBHOM TIONEITKOH pacmmgpoBks TocTenell cTpo-
et , Onerma® I, Jepmrronom).8 M. Meiitax cnpaBefiIuBO OTMEYAET ABTOPEME-
HECHEHTHOCTE ,, MICTHR", OFHAKO OH HOYTH He YAelseT BHEMAHRAS pasraike ee
»TeMHBIX Mectr’; [, JIeBHHTOH, B CBOIO 09epefb, TONKYET YTH MECTa B TIOCHETHeH
cTpodpe ,,.DMermm’, HO, HA HAII B3LILHN, He BCEITA YHOBICTBOpHTENLHO. B npR-
MeYaHuAX K cOopuuky [Toamut 2pynno ,06apuy” (1994) M. Mejfiraxom go6as-
JIGHO MCTOMKOBAHEE SIurpacha, Kak m3MeHeHHoH cTpokn u3 ,Jnermu” H. Bax-
TepeBa (,,3akamumBaro snernio. Tam — Ha csoell Tenere 5).9 HaBmonenue 310
MPeACTABILSTCA TOYHBIM, OHAKO He HCUCPNELIBAIOIIFM, XaK MBI TIONLITASMCH B
JanbHeieM nogazars. Hadero cymecTBeHHOTO B 0OBACHSHAS TEMHBIX MECT
wIIETHRE" He BHOCHT KOMMEHTAPHHA K ee NyONHKAUMH B HEPBOM TOME XpecTO-
Maran ... CBopuiye Opyael, ocmassennuix cydvboro™ (1998);19 wro ke Kacaer-
¢ renyTHoro (B OHOK M3 CHOCOK ) MCTOIKORAHAY, ,,3epRANIEHOIO KOUS'™ B ,, JiTe-
THH", KaK ,,pelpe3scHTHPYIONEr0 HHBEPCRPOBAHHOCTE A3BIKA 103TA" B KHHTS A,
Ko6prmckoro o moaruke o6apry,!l oHo 20 MHOTOM IPOMSBONBHO H, CIENOBA-
TeNBHO, MaloyOeaurenbHo. Bonpmero MoxHO 6510 OXERaTE oT M. JpycKuna,
O[HAKO OH, K COXANSHHIO, TOBOJLCTROBANICH pazpaboTKOH JRIIL B3aHMOOTHO-
IREHH MeCTORMEHEI B JeBATH cTpodhax , JNerHd”, He Kacasich HUKAKUX Jpyrux

CHMBOJIHSM B NpAMEpaX ,,0pel — YUeToTa” B |, KOHB — CMEPTE'; OfHAKO HECKONBKO YOHBIRET
yOERICHKOCTE ABTODA 3AMETKH B TOM, 4TO 33 CIOXKETOM ,, NIErHH" ,,CPARHATENEHO HETDYIHO
cneguts B: R, Milner - Gulland, ,.Vvedensky’s Elegy™, Slavonic and East European
Review, 1970, Vol. XLVIIL N° 112, 425).

7 A. Stope-Nakhimovsky, Ykza. cow., 160,

8 M. Meitnax, ,[Ipmvweuanmn™, A. Brepescxuit, Hoanoe cobpatue couunepuii. Tom 2, Aun Ap-
gop 1984, 131-133. — 3n npHMeyaHmd nepeonyGnnKoBankl B: A. Beeponcrmd, Hoanoe
cobpanue npouaeedenull o dayx momax. Tom 2, 198-200.

9 Mosmm epynnst ,063puy”™, 599.

10 . Cbopume dpyaetl, ocmasaensux cydubore”, 1031,

14, KoGprmckuti, flosmuxa ,069puy”™ 6 KOHmeKCME PYCCKOZO AUMEPAMYPHO20 as8ar2apia.
YacTh I, ,, ¥ uensie sanacks MOCKOBCKOrD KyasTypoNorudeckore dies N° 1310%, N° 3,
1999 (9), 114.
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Borpocor.? B urore, HCTOpAA M3y4eHUS NPEIJIEXKAIIETO TEKCTa COCTOMT, 1O
CYIIeCTBY, H3 OIIHOr0 [HHCTBeHHOrO HecnemoBanmst A. Croyn-HaxuMoBCkH.

2.

Her comucHMA B TOM, YTO TEKCT ,DNETHH', KAK OJAH M3 CAMBIX BRICOKHMX
obpasnoB mnocodexol THPAEH, TPEOGVET OCHOBATENLHOTO MOHOTPathRIecKoro
aHaiM3a. B XaHPOBOM OTHOWICHMM OHA SBIASTCH UCKIIOUYEHHEM B HCTOPHH
pycCckof 2/ieruM, o0ocHOBaHHOW Ha/lMyHeM YeTKOIO BeIVIAfa MOSTHYECKOro
cyfheKTa Ha NPOllecC YracaHMsd M YMHPAHWS YellOBeKda U HPHPONBI; B PYCCKOH
BJIETHH PAIHBIX NEPHOAOB He OBLIO TOH APOrpaMMHOCTH B (OHIOCO(MMHOCTH,
KOTOpLIC MPOHASHIBAIOT MACIO MPOIMANBROrO CTHXOTBOpcHES Beemenckoro,
PABHO3SHAYHO HANPABJACHHYIO HA Mup ,,A° H MHp ,, MBI, B YACTHOCTH, ¥MCHHO B
»Ineran” BeepeHckiM paspenien ronpoc o Tpaaye Bor — cMepTs — Bpems, — ¢
BorouM B ,,3neren” BeefgeHcKH ogkoHUATENRHO NprMupwics. Texcer , Smerun’
OTHHYACTCA Ja¥e or ,,ONeTHA* ero copaTHHKa BaxTepesa, HecMOTp4 Ha TO, ITO
OTHENEHEIE MOTHBRI TOTO H IPYIOr0 CTHXOTBOPEHHA BHEIIHE coprajaior (cp. ¥
Baxrepera MOTHBEI BRIXO[IA B ,,KENTHIA cag”, ,Jimava“ n ,Teaerw”).)? Kcrara,
»ueraa” BBefjgHCKOro HamwcaHa He TPAJHIAOHHEIM IS JKaHpa S-CTONHLIM
AMBOM, @ cogeTaHHeM (TakKe 3TermIeckRM) 4-cTomuoro 1 3-cronHoro (B ger-
BEPTOM M BOCEMOM CTPOKaX Kaxiol cTpodkl) sMbos.14

YHHERAJIBHBI B IEpeaye TOPKECTBEHHOCTH, MOMHOTRI H COBEPIIEHCTBA CTPO-
¢dwka » pudmoska Beefenckoro, TereT , Durervm™ cocrour w2 9 crpod, kaxkjan
H3 XOTOPBIX ABMETCH BOCLMHCTHINHEM, UTO B CEOIO OYepellb YKA3hIBAET Ha
CHMBOJHYECKYIO poik uicha 9 (9; 9x8=72, ecxn cBeCTE K TIPOCTOMY YHCIY:
7+2=9); aTOT BOIPOC CBASBIBAET ,,RMErWI0" ¢ KIACCHYSCKOM TpagKuMei
MHUpOROH No33uH, HaumHas ¢ Jlanre. PuhbMoRka crpodp Takike yHHXANLHA
(AAABCCCB); oHa HECKOJBKO HAOMMHAET PAGMOBKY B CTHXOTBOPEHVH ,,J1.
H. B{unpkm)uoi MepeXxKoBCKOTro, OfHAKO MOCHENHE: HANKCAHO 4-CTOIHBIM
TPOXEEM.

12 B nexoropeix pyraix cBOHX paGoTaX, NPCHMYILECTBEHHO OTELIBOMHONG Xapakrepa, 5. Jipyc-
KHR 3aTparHeacT ofmylo RpobaeMaThKy ,,Jneray’, e DRRBAACE W Ha DTOT DAz 8 ORpos-
HocTH, TaK, HATIPHMep, OH B, DIETHH" packphinaeT (paBuo Xax W 1, [fe. Korja*) 1y ,,6ecko-
HEYHYHO TOYKY", B KOTOPOH HCKYCCTBO H XHSHL MepeceKatoTcs; NpH 3ToM Jpycrun orMe-
YyaeT, YTO 5Ta CEA3L obHapykusactcd i y lllenGepra n y Xapamca, Ho Nenocpecraeno, Gea
yuera npepcrashensns Geckonesnocrd (8. Ipycknn, ,,Unvapu®, ,....C6opue Opyaet, oc-
masnenrbix cydubom, 56).

183y Baxrepes, ,,Onerun”, Mloame: epynnnt , 069puy”, 370, 371, — oGonuiTha B paUHOH CBH3M
nepexmryka Baxrepesa c , Jlapkamy™ MepeXROBCKOI0 B paMkax noGysHTessiol HRToRA
obpawesist x omeprd (cp. jBofiHoe Tl [MyMH, BepeTeHo” ¥ Mepe:KKOBCKOTo, ¢ TaKKe ABoi-
HLIM , TYMB-IIyME {,GoroB cTUXRA", Houel cTHANA'") ¥ Baxrepesa — J1. Mepexkogckni,
Cobpanue cmuxomaopenui, Cankr-TlerepBypr 2000, 195, 196; M. Baxteper, Saeeuz, 371),
X4pAKTEPHAS, BIPOYEM, 1 j1 CTHXOTBOPEHHS BBejleHcKoTo © YeM peyb BrepeiH.

14 Baxrepenckas xXe Jaezud NaNACana CIIOLHEM 4-CTOTHLIM SMEOM.
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KnaccudeckKHs 2Neril, KaK OpaBino, Be TORpasyMeBaloT 3arajQuHOCTh CIo~
KEeTHOFO JBIKeHnd. ¥ BpeleficKoro ¥ #a STOT pas HHAYe: ero KI0YSBOR MOTHB
30Ba K CMEPTH IOCTPOSH Ha PANe TeMHBIX, HENPOACHEHHEIX CIOKETHEIX XONOB.
DTH XOfB]l BEI3BAHE] KAK OPHEHTALMSH HA aBTOPEMAHMCICHIHE, TAK ¥ YCTAHOB~
kofl Ha Yyxee roroca. ¥ Ta, ¥ apyras npoGremMa MOCTOMHEL MaMbHEHIIETO OCHO-
BaTeJNBHOro u3yvyenus. B namy sagaqy we BXONUT HCCHENOBaHME 00IIEre aBTOp-
CEOTC XOHTEKCTA ,, JICIMH ', KOTOPoe, HABEPHOE, NoKasano O, YTO Bce TPOm3-
BeJeHI Beefienckoro clienyer paccMaTpUBaTE Kak eaFMbil TeKeT. Mol B3 Ha
cebst Gollee CKPOMHBIE TPYN, & AMEHHO, — 3aHATECA XOTH OBl HA MYHKTHPHOM
YPOBHE IIOYTH COBCEM HE M3YUCHHOM CHCTEMBI UY3KUX IONOCOB B ,,JIeTHH".

3.

Ilo HameMy pasyMEHIO, IPOITATEHOE CTHXOTEOPeHHE BReleNcEoro cooTHeCeHO
¢ dmnocohero-HeTOpAYecKoll KOHEemmel Yaafaesa, BRABACHHOH B €10 Hep-
poM ,,$unocodiraeckom mECEMe™ | TIPOJOIKCHAOK B COMHHOHMAX YaallaeBCKUX
TIPEEMHMEOB, - OT JlepMorTOBa fo ConoBLeBa H CHMBOIHCTOB. 3HAMEHATEILHO
yXe TO, YTO TekcT “[aafacna Hamacan B Hexporomrce,l’ yro coorsercTByeT
yeTaHoOBKe BESACHCKOro Ha XHSHb, KaK JIBYCKCHEE K CMEpTH. Pl HeraTHRHBIX
KaparTepHCTUE ,MbL“ B TpeThell, YeTRepTOR, MaToll B wecTol crpodax ,,Ine-
rmn” mMeeT mpoobpas B oueHke YaamacerM meTopwn Poccyu, ee Hapoja, ero
OTYYKNICHHOCTH OT EBPONEHCKOH XPHCTHAHCKOH KYJIBETYPbI, OT MOHMMAaHWs
Hponte uiere H SyIyiero, 0T CO3HUATEIEHOTO OTHOIICHEA K JellaM Yeropeye-
CKOro pasyMa; UEeHTPANGHON MBICIEIO YAAMACRCKOTO IHMCHLMA BEICTYIAET yOexK-
REHHOCTB ABTOpa B TOM, YTO PYCCKHE COCTABIANIT ,KaK OBl HECKIFOYECHHE CPEefH
HAPONOBY, Yro OHM NMPUHANNEKAT ,,K TeM M3 HHX, KOTOpEIe KaK Obl HE BXOUAT
COCTABHOH YACTRIO B PAJ UeHOBCYCCKHH, A CYIHECTBYIOT JIFIUD JJIST TOrO, 4To8k!
IPENONATL BeHK¥ ypok mupy 16

»yma" JlepMoHTORa GBINIa HEPEBIM OTKIMKOM Ha ,, PunocodrIeckoe IHCE-
Mo"” Yaapacea. B xmure A, Croyn-HaxuMoBCKH He OTMeYeHA B3AHMOCBA3AH-
HocTh JlepmonTora ¢ JaagaenbiM, OfHAKO HCCIHENOBATSNBHINA CIPABEIMBO
yKazana Ha GIH30CTh ,,JIyMbI” K ,,JMeran’ B MOTHBAX BOCIIPHATHA (h3ndeckoit
N00BH, MOPaIH W NepCHeKTEBLL CYIMECTROBARES NEpel MYcTOTO | CMEepPTEREQ.
BmecTe c TeM Boe ceMb NPEMEPOB Kapaineliell [BYX TeKCTOB, OOHapy:KeHHbLIC
€10, BeprbL, 17 Tak 4To He GYIeM OCTaHARIMBATECH Ha pasbope STOroc WHIEPTEKC-
TYANBHOTO KOHTAKTa;!8 3aMeTiM IOMyTHO TONEKO TO, YTO OCHOBHEIM B ITOM

15 11. Yaapaen, fToanoe cobpanite couunenii n uabpanutie nucoma. Tom 1, Mockea 1991, 339,
16 T ace, 326.
17 A, Stone-Nakhimovsky, ¥xaa. cou., 162, 182-183.

18 Mobasum spech ML oMM HCCTEIOBATEMLHANEH He 3aMedeHHLI TIPAME] SPEKIATRE: , [
YAC HX KPACOTBI -~ €ro iageHbs vac!” — y Jlepmontona (M. Jlepmonros, fToanoe cofipanue
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COMOCTABIEHHH NIPCICTABNACTCH YAAJAEBCKOE ,,MEI', TO €CTh Pa3BePHYTAs OTPH-
[ATETLHAS CEMaHTHRAIHA CHHTAXCHUECKOTO YPOBHA CTPYKTYPLI, O6YCIORIEHHAS
NOCTOSHHBIM YEPENORATMEM YKA3AHHOTO MECTORMEITHS,

YaanaesckuM NpeeMHAKOM GObil Takxke CONOBBEB, aBTOP CTAXOTBOPEHAS
WIANMOHIOMmMSM™, OHAKO JJIA TMONAMAUHMS HeobXofMMocTH BBenenckoro B
muanore ¢ CONMOBLERLIM CHENYeT MPHBICUE K AHAJMAY TAKXKEe CONOBEEBCKOE
CTHXOTBOPEHHME ,, TPH MoNBHra®, Aes KOTOPOro PacXomuTcd ¢ 6e3KaloCTHRIMY
pEIBOfAMA . [lamMoHronansMa“, Croxer , JIanMoHTONM3IMa™ CEHISTEILCTBYET O
TOM, YTO INAHC, ¢ KOTOPOM YIOMWHANOChL B KOHIOBKE CTHXOTEOPeHAS ,,HBx
oriente lux* (GwrTh ,,Bocrorom Kcepkea uns Xpucra?“).1® Poccueit ynymen n
YTO OHA 32 IPEXH, YHacJIeOBAHHbIE OT ,pacTiiennodl Busantmn“ (B KOTOpOM
»OcTh BoxecTeerHem antaphk | Y orpexinmes or Meccrn HMepelt u xass,
Hapon @ 1@apb” — 104), nomxna norecTd Boxmio kapy — aexaTh ,,BO Ipaxe’
(105).20 Ecim B ,Dnermm” apTop KaKk Obi MO-CBOEMY TOIKOBAN CIOXET
JlauMorronasMa’, He AMeq NPHYRH I NoAeMHKH ¢ COIOBLEBLIM, TC CIOXKET
»PpeX NONBHroB” nocHyXui. BeeleHcKOMY I8 HOJHOTO OCNAapHBAHUA
CONOBRLEBCKOH KOHILENUMA TeyprudeckKoll 3ajjays MCKyccTBa; ,, Tpu nopeura“
CYTh anocgeos nobefrl HaJl CMEPTEIO, GlIarofjapd BLICHIEMY, TPETLEMY MOLBHTY
xynoxuuka-neena (Opdes), cloxer xe ,,Ineruu’ NOCTPOeH Ha NPOTHBONIOIOX -
HOM IpHHIFIe BeeoOel mobenl cMepTH, B TOM YHCIe H Haj noaToM. I1loMimMo
9TOr0 HPOTHBONOCTARIEHHS OCHORHEIX Mielt ColloRLeEa 1 BBenenckoro, B ,,9e-
ra’* HaGmonaeTcs PAf BeChMa ACKYCHBIX (3a4ACTYHO OPraHH3OBAWHEIX II0 CXEMe
CTIOCPEROBAHHLIX, JANCKO CTOAWMX JPYT OT JPYra acColalpil, KaK NPaRuio, He
BCTPEYATOIIMXCA B PYCCKOM TT093HH) 0GBIrPBIBAHKMHA CONOBLEBCKOrO TekcTa. Cp.
npeXxje BCero CTPOYKY ,,BCTYNAeT B 00l HepaBHBIA ¢ COMOBLEBCKUM 06pazoM
»0E33AMATHOTO, GEe30PYRKHOr0” XYIOXKHAKA, 30BYLUEIO CMEPTD ,,HA CMEPTHRIN
6ot (70).21 B xoHue maTol H B Havalie BOCbMOM CTPod ,,dnerun” o6bIrphl-
BarOTCA KaK MOTHBEL, CBS3aHHEIE CO ,,RTOPLIM IIOJRHIOM™, TaK ¥ T€ H3 HHX, ITO
cooTHecenb! ¢ noupurom Opdes. CoNOBLEBCKHH MOTHB ,,KPBIATOr0 KOHA™
(,KpbUIaTBI KOHL K IyuuHe mpsxys, | M mur sepranbHeni Bostecen” — 70)
ucnonbiopaH BeenenckmM B cTpokax ,, JIycTh pHICEIO KOHB CHEIIMT 3ePKajlb-
HBOL" H ,,He W30€XKUT IyUMHBL'; BMECTE C TEM ,,CYMpauHble KOHH" B ,,JIeram’
BOCXOFAT K ,,cyMpaunomy mopory® (70) ComoBseBa, KOTOPEI! 9TO CIOBO-

cmuxomeopenuti 8 0gyx momax. ToM sropoft. Cmitxameoperun W pnoamul, Jleauarpan 1989,
29) 1 ,,Mnl Bce BoCTpIMEM Kak napedne, M lekn, B el | CHoREfeRbe" - ¥ BBejiencKoro.

19 B. Conoesen, Criuxomaoperun i wymounsie noecwt, JNewunurpen 1974, 81 (nanec no sromy
HSMAHHID C YKA3EHUEM JIHIL> CTPAHHILL B TEXCTE).

20 Cp. B panaokt cBasy cTpodky Buenenckoro , M Bor nam He saajipixa'’, Cp. Taicke napasieis
conoakeBckoro ofpasa TpeThero PuMa, mexalero ,,mo npaxe' co crpokobt BaepeucKoro
.Ham, TeM xTo Kak zoma ocrum®. Cp. janee ,open Apyrmaeniii coxpyuen” (194) co
cTpOKO#H BacjlencKoro , munch opna reoafura®,

2 DTOMy KOHTEKCTY, NO-BHIHMOMY, NPHHARRCGKUT TAKKE MBICIR, BRICKAIANHAH B CTDOKE
Brepenckoro ,,G0pOTECA HET MPHYAHLL",
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COYeTAHHE HCIOAB3YeT NIA cheHwl Broxpuenmda Opdes mom cboy Anpa.22
Brepencrufl He nmpusnaer nobepst Opdest Hap , BIaBIKOR cMepTH Grexmoi™
(71), BoiemcTEME MErO OH CYRTAET, UTO ,, AYYAHLI” (TO eCTh rudenn) He M3Gexwr
JaKe My3sIRM ryfease’.23 Hakonel, conoBseBcKuit 06pas ,,TpA3HLI", paBHO Kak
M CTPOKa B POr NoGemHblit He 30BH” (70), COOTHECEHHbBIC NG CO BTOPEIM
NONBETOM, OTIPOBEPTAIOTCA TEM, 4TO ,,TPHIHA" CTANA OKOHYATESLHEIM HTOTOM
woueran’ (B opmauie ot ColoBbeBA, 7€ OHA MPUMBIKACT KO BTOPOMY, HE ,,BCE~
MoGeNHOMY IOINBUIY), B HeBATOH cTpotde KOTOpOH ROMEHUPYIONIEE MECTO
OTBE[ICHO CTPOUKE ,,B POT He TpyGaT moGepunii’, 24

B yrasanaeii KPyI' 4aafacBCekiX HCTOUHHEOB BIACKIBatoTcs Taxke , [lapkw”
Mepe)mconcxoro, CIOXET KOTOPBIX HAKIalbIBACTCHA CKOPESC BCEIO Ha HEePMOH-
TeBCKYI0 ,, JyMy”. O ToM, uro Beepenckult bl 3aMHTepeCcORAH B TEOPUCCTEE
MepeXKORCKOro y¥e IOBOPHIOCh B CBAZH C €I0 HCIONROBAHACM B ,, JNerun’
crpocduky w pacMoBke cruxorsopenns ,JLH. B(unskm)uoi. B ,[lapkax™
BhISBISIOTCS ‘TP MOMEHTA, KOTOPEIe MOTIH NPRABJISY: BEHUMatue BBEIeHCKOro,
B nepeyro ronoBy sTO MOTHE, 0003HAUCHHEIN Y3X6 B Hadale Texcra Mepex-
korckoro (,Byns uro 6yger ~ Boe pasro™),%3 TO eCTh BRIpaXeHHe TIONHOTO
COINIACHA ¢ CYNEOOHOCHEIM NBMKEHHEM K CMEpPTH; Mano Toro, Mepexgorckmh
Kak Gbl mpurnamaer Ilapke mpueecTH cBolo pabory K koHuy {195-196). Bo-
BTOPEIE, B ,Jlapkax' HeraTHBHO OHEHMBAGTCH CHTYAlUWM ,.Mbl“, Tpasia, B
HECKOJBKO MHOM KOHTEKCTE; OJHAKO, B HTOIS, M TOT H OPYIof NOIT MOf, ,, MBI
TIOEPA3yMEBAIOT KAK HHTSIHICHIIIO, TAK H To¥ToB. B-TpeThux, ofpas ,60xKe-
CTBEHABIX NTHY (Ybe oTHOmEeRHAe K [Tapkam He mpaMoe, 4 CHHOHMMHYHOE), B
TOAETE KOTOPRIX , HET NOMANKL, HECOMHEHHO, CONPAXKEH ¢ 00pa3oM ,,BeCTHHKCR
»Bonr“ Bora (6oros), To eorh ¢ Ilapkamu {cp. yKasaHtoe ,HET MOWATEL ¥
Beepenckore u ,,He cknomwmor mx moms6sl, | He naenger xpacora™ y Mepex-
KOBCKOro — 196).

22 3naMenaTensHo, #TC 06pas ,KOHA" B ,DMIEruH" BOMCTECHHEH: OH CHMBOMIHPYGST HE TONBKO
GmyzocTh cMeprH (,,cyMpavible KOHM®; ,BCajHAK GopHbO™, cKauyuul K ree), HO |, Iog
BoafieficTaEeM COMOBLERS, CHACHTAILEOE HaYAN0 (KPLUTATLIT KOHE Tlepeed).

23 (. ero moseMmHecKoe N0 OTHOMISREIO K ,MIecHe BoenoSemol Comobnena (71) cTpoxu
+BABIXaA BO3MYX MY3LIKUTBHLI — Bkisactis Th H THEHRE".

24 3necw CJIeyeT NOIHePKHYTE, IT0 H CTPOKH ,,IeTHH" ¢ ROMHE, BCTYNAIOWEM ,,B Golt Hepag-
HEIH" ,,6 MODCKOH BOJIHYICINSHCH BRAroi“, MMEIOT HCTOMHRK B oOpaszax GopuObl B paMKaXx
COJIDEREBCKOT® BTOPOTO MONBHI4, ofHakc BBoieHCKH, MoNeMM3HPYA ¢ CoONOBhEBBIM,
PEILNTENBHO OTBEPraeT MIOGYIC BOSMOXKHOCTh NOGENHTE CTHRHIO, YeM, Y10 CyTH, 00yCIoBIes
H ero HaTepec (o0 aTOM peds BHepeiH) k¥ HemoGenumoll cTEXME ¥ Ilymmwma (K aopwo,
Meonbii scadnux).

25 JI. Mepexgorckmit, Cobparue cmuxomaopenuti, Cankr-TlevepSypr 2000, 195 (manee mo
2TOMY M3AHMIO ¢ YKA3aHHeM JIMDh CTPAaHALE] B TeKeTe). — OTMeTiM, HakoBel, Yro k ofo-
SHAYCHHON TPANHUMI TIPHHANHERAT TAKKE craxoTsoperMa Toavko o cefe 3. Tumnnyc B
Powmdennpie @ 200a ziyxie A. BAOKa, B OTPHUATENEHOM ACTISKTE TPAKTYIOIME TEMY , MBI".
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4.

HakoHelr, Bce yKasaHHLIE HRTEPTEKCTYANLHLIE KOHTAKTE] B ,,J0eruy™ IoiekaT
JONOTHATENLRONA, OKOHYaTENbHOR nposepke [TymkunnM. 26 DTo oTHIONL He
ciyyaifHo: BenHuapas TcHb [IVIIKAHA NpOXOHNT Yepe3 MHOTHE NPOH3BECHIS
BregeHckoro, HaymHad ¢, Memma 1 IloXapexoro™ u jo nocaeHero ero TekCTa
~Lne. Korga“, B koropoM IIosT Kak OBl NOBTOpPSET PHTYAN NMYMKHHCKOTO
APOIAHKSA ¢ GEINMORMEIM, BONLHEIM MUPOM (CTEXOTROpEHES , JIpocTuTe, BEpHBIE
nybpasei!, K Mopio®).27

JI106OIEBITHO B 3TOM OTHOILEHHH, YTO TEKCT ,,VICTHA” 3aK0NLI0BAH NYIIKAH-
CKHMH MOTHBaM#. B 3aymbe ero HaGmiofgaioTcd Hake Ba MOTHBA: IePBRIA M3
HMX — U3 snurpada, COOTHeCeHHOro ¢ ,Teneroit xusHa® (a Taxke ¢ Gmu3-
TeXAANY ,,JJOpPOXHEMHA Kamobamu“) ¥ ¢ ,,JIMpoM BO BpeMst YYMbI“, BTOpOH
e — M3 cTHXOTBOpeHus ,,K Mopo™ u Berymnemms x ,,Meguomy pcagHpxy™; peus
HeT 0 ToM, uro BeemeHckwH B ,,JnerHn” BeTaeT HA TOYKY speHud Ilyuncana,
CMOTPAINETO HA MHp CTHXHH W.JIeNl PYK YeloReHecK¥X. B KoHHOBKe oOHapy-
KUBAETCH B OOBIrpaHHOM BHAE CBASH C TPATHYECKHM CIOXKETOM ,, MeIHOro Beay-
muKka"” (,BCAJHUK GelHbI Kax KOHTAMHHALES ,,MEHOIO BCagHUKA™ o ,,OemHoro"
Eprenma)2® u BMecre ¢ TeM B Golee NpsMoM BHJE ¢ yuMTedeM Ilyinkuma —
JHepxaBaHbIM, aBTOpoM 3ierud ,,Ha cMeprs kisizs Memepckoro®.2?

26 Corpacno samucsm J1. Jimasckoro 1933-1934 1T, BregeHcKuil 0OJNAraN, 4TO OH Hawel B
cebe cxoficrso ¢ Mymximmm® (J1. JIpnasckwit, , Pasrogopsr®, ... Chopuue dpyaed, ocmas-
aepnaix cydvbowe”, 201}, omnako B pansHeliieM 0H He CYEN HEOOKOIMMBIM COBACHHTD B 4eM
JaHHoe CXOJCTBC NPOABMACTCH.

27 06 ynommanunx o Tlyuname & Ie. Korna® cu. B, JIpumevanmsax®™ (200, 201, 203). — Or-
METHM 30ECk, YTo cBmmxenne dopmyn ,,AX, Ilynmun, Mymkne® 1 ,,0 Hymkng, Thywkas®,
scrpedatomeeca B JIpumeuanrax™ (203), ne sepuo, W60 GOPMYTIRI 3TH B UHTOHAIIHOHHOM
nAaHe pasnosHauEMel (,macka’ ymxuna B ,,Munnre n IoxapckoM™ ycornacogala ¢ Hpo-
H{ecKo# TpakTOBKOH cioxeTa, Torma Kak B ,[Ine. Korna" mepen unratesem unpepcraer
ROSBBILIEHHLIN, NevadAbibili ofpas nosTa, © KOTOPLIM JTMPHYECKMH cYOREKT BBelcHCKOro
QTOAECTRIACTCA).

Paccyxaenns . JJeBHuTONRa OTHOCHTENLID POIM , 0efHOTO PLIIAPA™ B CTAHORIEHHA JalHOro
obpasa (200) ne npepcTaRAAIOTCA YOEMTERLALIMY; K. TOMY €, CIOKET NYIIKEHCKOTO CTHXO-
TEROPHEA ,,2KHN 512 cReTe pLinaph GeNMEIT" HAKOMM 06pa3oM He DNWCLIBAETCH B CHCTEMY
YYIKHX TONOCOB B ,,JNerHn™. ’

Crasb ¢ anerdedi epKapuua (BofHan: ¢ caMHM 2ariaBien, 3aKNOUAoIEM B cele cmopa Ha
CMePTL", 4 TAKKE C HATNAQHEBM OTKJAKOM B MOCIEHEM BOCEMMCTMINHY ,,JNerin’ cTpoueKk
JNepxasuaa ,[e croxr 6uin AacTs, Tam rpo6 cTorT; Iie mupuects pasaasannct 1vkd, Hap-
rpofHbc TaM BOKT KNHKH, M Gnefina cMepts Ha Beex raumr" (T JepskapuH, Couunenus,
Henmmirpan, 1987, 76, 78). Buomie BoIMOXHO, YTQ B 06pas , ne0e|tbIs KPsin' Hapesn CTi-
sorsopenune ,,JleGems." Jepxannna, ocoSeHHo eclli IMETE B BUY, wToe ¥ Jlepxasuna nebeh
BEICTYMAET OJHUETAOPEHREM NO3TA, YTO, B YACTHOCTH, COENANaET ¢ noSyAUTeILlbiM ofpa-
eHueM BrefleHeKoro B ero MHANLHOM BOCLMUCTHIINE TONBKO K 03Ty, — He Gymem na-
BaTLCA B MoApobHocTH HeToyKoBauid [, JleBrAToHa, cBA3anHRIX C ,JebEMHHLIM", ,,0pAH-
HEM™ |, TPYOHEM® MOTHBAMH B KOHUOBKE ,,ONErHH" B KOHTEKCTE HX TapajuieneH § pasnLix
couraenvnx Bloka u v Caoae o noaxy Heopeage, JlyMaeTca, OHH CNPABCHTHELL, XOTA H
HecKonbKO 03aJavHBaeT BOIMOXKHEIT (rakT obpaiueHrocTH BEeencKoro K HICAeRpy Jlandci
3NOXH PYCCKOW CHOBECHOCTH. 3AECL HAM XOTenoch 6kl BLICKA’aThL THNOTEAY, KOTOPYHO
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Bpocaerca » riaza, 4To IYIKHHCKAS TEMa B ., DIerHi” — TeMa TMOHCKOB
CMEICTIA KA3HE, €€ TAMHLIX NPOPOYCCTE H CMEPTH; N0 JTOH MpAYANe HA OJHO H3
ctuxoTBopeHmt ITymknmna ¢ 3arnapAeM ,, INeTEA", JAXE CAMOE 3peloe W3 HAX C
HagansHolt cTpokol , Be3ayMHLIX Jer yracmee Becellke", CKOJb HA CTPAHHO, HE
BXCTHIIO B AAHHBLIA HHTCPTCKCTYANBHERIA AN yHOMAHYTas , Inerwt” Iynkuesa
TOBOPET K4K pa3 o IpyroM, NpoTEBoNoNoxHoM cMepr: ,,Ho He xouy, o npyrd,
ynmupaTh; | 5T ke xouy, 4T MplcnuTs ¥ cTpagats”. 3 Brenenckomy, e3 com-
HEHWiA, 630K He XUSHEPANOCTHEIA TyImKIH, 4 reHAaNbIbiA 02T, NpeBeIal-
IMAK CBOIC CKOpYIC rH0elh B BOCHPHHAMAIOHN OKPYXAICILYIC ero KA3HL, KK
YTPOXAIONIYIO TEGENRIO, TO €CTh Takokl ITyINKIM, KaKAM HeAaBHo HOKA3AN 610
IO. Hpysxupkos B kxaMre Cuepmp w3208, — BIYIMM OCOZHAHHO K CMEPTH W He
KeNAICIIM GobLe XuTh. 1 :

Croxer ,,Tenerm XusHn' ¢ ero onpefeNeHueM BpeMEHH KaK JBINKYIIeH CRTb
Beero Xuporo (He TONBKO oMmajedl, HO B BCSH YEIOBCIECKOH Kuski), B META-
doprYecKoM OTpe3Ke YTpo — nomens — segep (1. 1, 298) Tpancgopyuposan B
smarpace BeegeHckoro B oy efUHCTBEHAYIO dipasy: ,, Tak counmmmnack MROM
anermt | O ToM, KaK eXal Ha Teliere &', ITo Tellera ABIKETCA IO IYTH K CMEPTH
CTAHOBHTCA HAIVIAAHEIM H3 KOHNOBKM CTHXOTROpeH#H. O meperimmKe ,,3nerin’
¢ IyWIKAHCKOM ,, Teseroll Xasmu” CBRICTCILCTRYIOT TAKXE CTPoyRd ,,Ond (6o-
KeCTBeHHble ITulbl — K. H.) orcunroiBaror BpeMs, | Qe ucibrrbmaior Spems,
B KOTOPBIX HETPYNHO YCMOTPeTH MOTHPLI U3 HA4YaARHOU M GuHANLHOH CTPOK
»Tenern xumaun” (,,XOTh TOKENTO HOFYAC B Helt Opema®, ,A BpeMa rowur
momager” — 1. 1, 298). Topoxikie xanobh” yXKe MeHee KOCBEHHAO OIMPakOTCs
Ha TeMy cMeprtH (,.Ha Goimimofl Mie, 3xats, iopore | YMepers rocuogs cyman’;
.Hy, nomen xe, norowtil..” — 1. 1, 451). K aToMy IOBE/HTENLHOMY ,,JIOTOHI
OTCHUIAET, B YACTHOCTH, IOBEHTCIILHOE , JOHH, roHH” (2 TaKke ,,ieTH" B clie-
Aytolei cTpouke) ¥y BReleHCKOTO, BHIMMO, IPSIBOCXHINAIOLINE TY Xe CAMYIO
METOHAIMIO KIOUEBOTO, TIOOYIMTEILHOTO , ISPy paBHeHLe B OCHETHEH oTpo-
de. Camoe BHEYATIAIOINCE ABNCHAC 0fpasa Telerd BeTpevaerca B ,,llupe Bo
BpeMs 4yMBI'; eclH Tejera Beefenckoro B smHrpathe B3aMMOCBA3aHA ¢

BECLMA TPYHHO J0KA3aTh, 4 uMeHBO, vro B 1940 romy, xorna Jaszun nucanaces, Beegenckwil
KARUM-TO OBpasoM y3HaI O B TOM XKE Tofly olyG/miKoBaHHOM Hocneosannd A, Mascua Cao-
ao Hiopa Ha (hpaHUy3cKOM A3BKe. B 2roM clydae cHCTeMAa HHTEPTEKCTYANRHAIX CBAICH
pouteruyw” OrLa Onl Goree KOMITAKTHON M YNOPANCUEHHOH, MOCKONEKY CBASH ¥TH GTHOCIINCE
6n1 {c pacueToM Ha roj onyGnuKobakus Caoea o hoaxy Heopede) Ha snoxy TlyuikuHa B
e oM,

3C 4, ITywcuyt, Coutsnenun @ mpex mouax. Tom nepentt, Crmuxomeopenus. Craziu. Pycaan u
Jlroownaa. Hosma, Mocksa 1985, 477 (ganee ¢ ykasadueM RHINL TOMA H CTPaHMUEL B
TEKCTE).

3N cwm DAl BhICKAshBaHuMil cMepTembo pafienoro [Tymkana; ,8 XUTE He Xouy"; MeHA HE HA-
OYTaes: st AT He X049y ,,cMEpTh uaeT™; .4 ckopo i Konen? TloxanyficTa, nocropee!”
([ur. mo: 10, Hpyxkuros, ,Jlyank ke camoyGufcro. OTPRIGOK M3 HOBOO pOMAHE-
HCCIEIOBARES 0 dhiHae xuaun Ilyikana ,,Crepts warod', Pyecras swvican (Tlapwk), 7-13
thenpama 2002, 8). :
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JIBFDEKEHHEM K CMEPTH, TO HOBEIY ofpa3s nymkumckolt Tener® B GoMBINEH CTENCHA
CBA3aH ¢ TENETOH CMEPTH, HOCKOMELKY B ,JIApe Bo BpeMA dymbl” peds WieT o
Tenere ¢ ,MEPTBEIMH TelaMM®, o ,YepHOR Tellere”, KOTOpPas ,JHMEeT 1PaBo
rcIoNly pasbesxkars” (1. 2, 481, 482), xopoue rosops, ofmafaeT TeMH e
npagamd, 4To # cMepTE. C JIApoM Bo BpeMs YyMEL" cOimKaeT ,,iermo’ Tak-
3Ke W MOTHB ,,[HMH& B 4ecTh IyMEl" {,,3erusa’, B KOHIE KOHICB, I €CTh, IpaRIa
BeChbM4 CTPaHHBIA, HO BCe 3Ke THMH K CMEDTH), YTO HMEET CBOeoBpazHoe
IOACTIOPEE B HANMYHH B 060HX IPOU3RE/ICHASX MOTHBa Tpiuectsa (y ITymkuna
— B peuy CsAmeHnnRa, y BReieHcKoTo —~ B nocTieiHel crpode).32

OCHCOROIIONATAIONMM 11 NANbHEHIEro paseuTHA TeMhl Ilapok spasercd
ctaxoTBopenne I1yimkaia Cmuxy, couutennbie HOUbIO 60 8peMmi BeccoHHULbE B
HEeM, XaK HM3BecTHO, NMHpHYecKml cyOnerT obpam@aeTcd K MOHCKAM CMEICTA
JH3HH ¥ TAMRCTBEHABIX 3HAMEHMI cBoeH cyAbOuL CloxeT ,,3nerun® B memoM
npefcTaBseTes ,,0TReToM  BReieHCKOro Ha 3T Bonpomanus [IyIIKHEA: CMEICT
aTOT, O BREACHCKOMY, B IBIDKCHAH K CMEPTH, NPHYEM maoeti, 10aTa cMepTH. 33
TNopobupie ,,oTBeTH” ,,INernd” NpefiaracT B Ha DSl APYrHX NYHIKMHCKHX
BONpOIIAHHHA Bpoje . )Kuann, 3aueM Tbl mue gana?“ (1. 1, 421)3 m , Kyna x nam
masiTh?.. M2 cTexoTBopeHud ,,Ocens” (1. 1, 522). B 5TOM KOHTEKCTE SBHO
NepekIMKAIoTCs MIIKHHCKas cTpoka ,,He faaif Mue Bor cofirn ¢ yma® (1. 1, 523)
co cTpokoll Beeenckoro ,,CXOIMThL ¢ ¥Ma He HAJI0®, IpHHAIICXKALICH K cel-MoM
crpede ,,INErMR”, B KoTopoll yXe HabIOZaNIHMCh OTCHUIKH K RYUIKEHCKHM
MoTeBaM ,Opemenn” u ,.BpeMern”. Haxouel, caMbIM IpMMeyaTe/ILHEIM TOKA3a-
TeNECTEOM OpHcHTAIEH BeepeHcKoro wa IIylmikMHa mpefcTaeT MUCTHUISCEOS
o8cTOATENRCTBO, CBASAHHOE ¢ MPEAMYBCTBHEM N02Ta-003pHYyTa, YTO OH
TornSHeT B NYIKAHCKOM, 37-eTHem Bozpacte. B wrore MOXHO NIpeqioiokKeTD,
YTO ,,INETAA" B HEHOM JaHb TOMY NPENYYBCTBALD.

32 Cp. Taroke copa Monopore Yenopeka: ,,3apasa, TOCTHA HAWA, HACKLIAeT {Mpak — K. M) Ha

camule Grecrspe yve® (1. 2, 479 co cTpoKoi ,,Dnerimd’; ,, ¥ MOB IPCHIOIUIA HoTepa™,

Cu. B masHol CERSH cTpoyYXE M3 IYIIKARCKOro cThxoTROpenns; ,,0r Meng yero Tul nuens? |

Tt s0BeMb WK npopouHs? | 3 RonaTs Te6q xouy, | CMbicna # B Tefe wury ...~ {r. 1, 485).

Cp. Takxe Ravano Criuxos, COMMRERRIIX HOYLIO 60 apeMa Gecconnym: Mue He cnures,

ner ornd; Berony mpak @ cou fokyunsti' (1. 1, 485) co erpouxamu ,Daerun: ,,A B Houb 1e

CIIMM, TOMEMCA, NIakeM, | Mbl BEMero Mow1n 1e sHadnw, | Ml xasHn xaem nocayumo ™,

34 Cp. B pasnol cDA3H OGLINPLIBANKE BEEEHCKAM OTHOCAIENDCA K JKUSHI NYWKHHCKOTO CII0-
BOCOYETANMS , Aap Hanpachsii® {t, 1, 421} & nocagmiel cTpoyKe MepBOH CTPOdLI . IIETHH:
.1 cMepTH vac manpacHii”; ¢p. TakKe XolTamMuHKposaiue Brepencknm sonpoca ,{xTo - K.
H.) yM coMienneM B3goAHOBaAT" W KONCTaTalBH ,CepAle NycTo, npasien ym™ (T, 1, 421,
422} ua roro xe cruxotsoperna {,Jlap nanpacksii, fap ciygafiinii') Iyimaana B cTpokax
Diterin”; ,,B nycroM coMHense cepjiue npagem®™, , JHH Melcism, Hi Jicyaym He Bepa'.
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Matthias Freise, Ulrike Katja Seiler

METAPOETIK ALS BEGEGNUNG MIT GOTT IN CAPEKS HORA

Metapoetik und Zyklizitit

Um einen literarischen Text mit seinem kulturellen Kontext in Verbindung zu
bringen, wurde zumeist die Einbettung des Textes in die geistigen, politischen
und sozialen Strémungen der Zeit untersucht. Im Strukturalismus wurde dann
das Verhiltnis von Text und kulturellem Kontext als eine Aktivitdt betrachtet,
die vom Text selbst ausgeht. In der als Allusion verstandenen Intertextualitit
schafft sich der Text selbst seinen Kontext, indem er gezielt auf Pritexte
zugreift, deren Sinnpotential aktiviert und in seine eigene Sinnstruktur einbaut.
Es gibt nun noch eine héhere Stufe von Intertextualitit, die im weiteren als
Metapoetik bezeichnet werden soll. Hier verweist der Text nicht nur aktiv auf
seinen Kontext; er verweist dariiber hinaus auf seine eigene Stellung in diesem
Kontext. Eine Metapoetik in diesem Sinne ist aber zu unterscheiden vom
Phinomen der bloBen Selbstreferenz. Autoreferentielle Texte verweisen ledig-
lich auf die Bedingungen ihres Entstchens, auf ihre Méglichkeit oder, paradoxal,
auf ihre Unmdoglichkeit. Es handelt sich bei ihnen zumeist um Selbststi-
listerungen, um gleichsam narzisstische Selbstrezeptionen. Das gilt auch fiir den
Konstruktivismus, wenn er nur auf die Kiinstlichkeit, das ,,Gemachtsein® des
Textes referiert und damit narzisstisch auf den ,Macher” verweist. All das ist
noch keine Meztapoetik, wenn der Verweis auf den Sinntransfer zwischen Text
und Kontext fehlt. In der Metapoetik verbinden sich nun Intertextualitit und
Selbstreferenz zum ,,Wissen* des Textes um seine kulturelle Rolle. Metapoetik
grenzt sich von reiner Intertextualitéit durch das dem Text inhirente Selbstbild
ab, von der Selbstreferenz unterscheidet sie sich durch das Bewusstsein um die
kulturefle Situation, die i metapoetischen Text auch zum Ausdruck kommt. In
diesem Sinne ist Metapoetik immer zugleich Reflexion auf die kiinstlerische
Sinnbildung und damit selbst sinnbildend. Der sich dabei konstituierende
Metasinn hebt den zugrundeliegenden Sinn nicht auf, er stellt ihn in eine
Epoche, demenstriert seine Prozesshaftigkeit und reflektiert seine Rolle beim
Zustandekommen des kulturellen Paradigmas. Insofern thematisiert Metapoetik
nicht lediglich die poetische Technik, sondern findet in sich das Denken der
Epoche, ihre charakieristische Haltung zur Welt. Metapoetik betrifft nicht nur
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den Autor und sein Werk, sondern kommeniiert zugleich die sinnschaffende
Alktivitiit des Rezipienten im Umgang mit dem Text.

Die uniiberschaubare Menge unterschiedlichen thematischen Materials, das in
einer Epoche kiinstlerisch verarbeitet wird, scheint es unmdglich zu machen, die
kultrelle Situation dieser Epoche zu erfassen, ja, in der Regel wird von den
Zeitgenossen ihre Zugehdrigkeit zu einer Epoche tiberhaupt bestritten, Die meta-
poetische Dimension von Texten, so sei hier als These formuliert, offenbart
jedoch die Struktur und erdffnet damit einen Zugang zu der Identitit einer
Epoche. Darum kann aus ihr auf ein kulturelles Paradigma geschlossen werden.
Gerade itber die Metapoetik ist es zudem mbglich, kulturellen Wandel zu erfas-
sen, denn sie dokumentiert die kiinstlerische Situation, dass ein thematisches
Matetial nicht mehr selbstverstindlich verarbeitet werden kann, sondern diese
Verarbeitung zugleich auch noch gerechtfertigt werden muss. Darin ‘offenbart
sich die Ablésung kultureller Paradigmen.

Die metapoetische Dimension Jiterarischer Texte hat im 20. Fahrhundert von
der klassischen Avantgarde bis zur Postmoderne eine ganz dominicrende Stel-
lung. Kaum ein Text kommt ohne sie aus; kaum eine Deutung kann auf ihre
Beritcksichtigung verzichten. Das hat seinen Grund in einer kultur- und litera-
turgeschichtlichen Situation, in der literarische Sinnbildung selbst in Frage
gestellt wird — nicht mutwillig oder aus purem Uberdruss, sondern aufgrund der
zugrundeliegenden Kommunikationsstruktur der Epoche. So sind im 20. Jahr-
hundert die sinnliche Erfahrung einerseits und das intellektuelle Koenstrukt
andererseits so weit auseinandergerfickt, dass nur mehr die Metapoetik in der
Lage ist, den Sprung von der sinnlichen Erfahrung, die ein Kunstwerk bereit-
stellt, zu einer kulturellen und damit gesellschaftlichen Bedeutsamkeit za leisten.
Der Wegfall axiologischer Hierarchien verbietet auch strukturelle Hierarchi-
sierungen innerhalb der Kunstwerke, und das dadurch erzeugte ,,pluralistische’
Nebeneinander sinnlicher Wirkungen und die Affirmation des puren Materials
ist in der Regel nur noch als innermediale Revolte, als Auseinandersetzung mit
der eigenen Daseinsberechtigung der Kunst zu motivieren.

Versteht man ,,Sinn“ als festen Bezug des sinnlichen Eindrucks auf eine
Zugehorige Kategorisierung oder Axiologisierung, dann vermeidet die Kunst des
20, Jahrhunderts konsequent, Sinn zu haben. Zugleich diffamiert sie in meta-
fiktionalen Aussagen diesen Bezug als autoritir und zentralistisch. Charak-
teristisch ist darum das Anheimgeben des Sinns an die vielfiltigen Standpunkte
der Leser bzw, Betrachter sowie die Vorliebe fiir vieldeutige Semantiken wie
Ironie, Ambivalenz, Polyvalenz und Paradigmatisierung. Zugleich wird indivi-
duetle wie auch soziale Identitst problematisiert, denn sie ist das Produkt und
das Ziel von Sinnbildung. Demzufolge favorisiert das 20. Jahrhundert den
Zerfall bzw, die Fragmentierung des Ich und die multikulturelle beziehungslose
soziale Vielfalt (Kulturpluralismus). Ideatitit als fester Bezug zwischen sinn-
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licher Erlebniswelt und geistiger Form wird abgeldst durch die Gier nach
sinnlicher Erfahrung auf der einen Seite und die schrankenlos portierbare
intellektuelle Konstruktion auf der anderen Seite,

Als die einzige noch migliche und legitime Sinnbildung in der Dichtung des
20. Jahrhunderts erscheint somit die Metapoetik. Sie vnterlivft das Sinn-Tabu
der Avantgarde, selbst wepn sie es explizit propaglert Das erzihlerische Werk
Karel Capeks steht nun gerade am Ubergang in dieses Kulturparadigma. Es
demonstriert, wie der Verzicht auf Sinn, und damit in eins auf Identitit, litera-
risch inszeniert und zugleich metapoetisch gedentet werden kann. Da Capeks
Prosawerk selbst noch kein Teil der Avantgarde ist, sondern am Ubergang zu ihr
steht, ist sie in der paradoxen Position, eine kchdrente Geschichte von der
Identititslosigkeit erzihlen zu wollen,

Besonders deutlich wird Capeks Ubergangsstellung in einem Zyklus sémtlich
metapoetisch zu deutender Erzihlungen, den er 1919 unter dem Titel Boff muka
verdffentlicht hat.! Der erste Teil dieses Zyklus umfasst flinf Erziihlungen, wo-
bei die beiden Erdffnungserzihlungen ($18péj I und Lida I) nach der mittleren
Erziihlung in umgekehrter Reihenfolge thematisch fortgesetzt werden (Lida 11
und $1ép#; IT). Es ergibt sich fiir den Zyklus also eine Ringkomposition, die als
wesentliches Element bei der ErschlieBung einer Gesamtaussage des Zyklus zu
berficksichtigen wiire. Vor allem die innerhalb dieses Ringes zentrale, von den
anderen Erzdhlungen eingerahmte Erzihlung Hora (Der Berg) erhilt durch ihre
kompositionelle Stellung eine Schliisselrolle fiir die Deutung des Gesamtzyklus.
Fiir die ,,suBeren” Erzahlungen dieser Ringkomposition, Slépéj und Elegie (S1é-
péj I1.), hat Matthias Freise in seinem Aufsatz Auf den Spuren von Karel Capek?
die metapoetische Dimension deutlich gemacht. Sie besteht im Wesentlichen in
einer Reflexion iiber das Verhiiltnis zwischen Autor und Held, zwischen der
fiktiven Welt und ihrem Schépfer, der in ihr eine Fuf8spur hinterldsst bzw,
seinen Figuren einen Besuch abstattet. So pibt er den fiktiven Figuren Ritsel auf
und inspiriert sie zu philosophischen Uberlegungen. Der Autor erschien als der
Gott der fiktiven Welt, dessen Wirken nicht an die der fiktiven Welt imima-
nenten Gesetze von Kausalitiit und Logik (die Fabel), sondern nur an seinen
eigenen, den fiktiven Figuren unzugéinglichen Plan (das Sujet) gebunden ist.

Doch Gott ist bei Capek nicht nur eine Metapher fiir die Autorfunktion. Viel-
mehr gilt auch umgekehrt, dass die Avtorfunktion auf Gott in seiner Beziehung
zum Menschen und seiner Kultur hinweist. Es wird also zu zeigen sein, inwie-
weit die Erzdhlungen des Zyklus Bof muka eine iiber die bloBe Selbstreferenz
hinaus gehende metapoetische Dimension haben und damit die in thnen insze-
nierten ,,Begegnungen mit Gott* auf mehr als nur auf die narrativen Hierarchien

! Zitate aus Bo¥f muka im weiteren nach: Karel éapek, Bo¥f muka, Kniha novel, Pruha 1981,
2 Zeitschrift fiir Slawistik 40 (1995), Heft 2, 145-156.
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literarischer Texte verweisen. Vielmehr reflektieren die Erzihlungen des Zyklus
zugleich den kulturellen Prozess der Sikularisierung, wenn man diesen nicht le-
diglich als Emanzipation von religisen Sinnangeboten, sondern generell als
fortschreitende Sinndestruktion versteht. Durch diese Riickwendung von der
selbstreferenticllen in die kulturelle Reflexion bleiben alle durch eine solche
Begegnung mit Gott aufgerufenen erkenntnistheoretischen und theologischen
Probleme in Geltung. Andererseits hebt aber der selbstreferentielle Aspekt der
Metapoetik die Erziihlungen tiber die Illustration religioser oder philosophischer
Probleme hinaus, Diese Wechselseitigkeit von kultureller Referenz und #stheti-
schem Selbstbezug bringt die Dimension der Geschichtlichkeit von Kultur zum
Vorschein, auf die alle Metapoetik letztlich verweist.

Dies gilt sowohl fiir die hier zu untersuchende Erzihlung Hora als auch flir
den gesamten Zyklus. Die implizite metapoetische Aussage stellt das Sinn-
zentrum der Erzghlung Hora und zugleich das zyklische Sinnzentrum von Bo#
mutka dar. Zn zeigen, wie die metapoetische Aussage von Hora mit den anderen
Erzihlungen des Zyklus vernetzt ist, kann jedoch im Rahmen dieses Beitrags
nur angedentet werden. Verwiesen sei jedoch auf einen Brief Capeks an S.K.
Neumann vom 5.12.1917:

Je to (BoZi muka) kniha prointelekualistick4, kniha krize a rozvratu vieho
raciondinfho, Kiitem je treba , Elegie”, pak ,Hora"“.

Es ist dies (Bo#f muka) ein prointellektueltes Buch, ein Buch der Krise
und der Zersetzung von allem Rationalem. Seine Schliissel sind vielleicht
«Elegie® und ,,Hora",

Kompositionell kénnte Horq innerhalb des Zyklus entweder den Dreh- und
Wendepunkt des Zyklus abgeben — dann hiitten wir es mit einer narrativen, dia-
chronen zyklischen Struktur zu tun —, oder aber seinen Gipfel- und Scheitel-
punkt — in diesem Pall wire der Zyklus paradigmatisch strukturiert, in einer eher
riumlich za denkenden Simultanit4it und Zuordnung seiner Teile. Zwar sind die
nach der Miite des Zyklus positionierten Erzihlungen jeweils auch als zeitliche
Fortsetzungen ihrer Pendants erkennbar. In der Sinnstruktur zumindest von
Elegie (Slépéj IT) gibt es jedoch keine Anhaltspunkte fiir eine narrative Wende
oder Drehung, die Erzihlung erscheint ihrem Sinn nach als eine Variante der
ersten. Auch der Titel Hora fir die zentrale Erzihlung des Zyklus verweist eher
auf eine paradigmatische Struktur,

Die Jagd
Im Steinbruch am Fuf} eines Berges wird ein Toter mit zerschmettertem Gesicht

gefunden, Alle Identitiitsmerkmale sind aus der Kleidung entfernt worden, doch
auf seinem Kopf liegt unbeschidigt ein Hut. Deshalb schlieft man darauf, dass
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es sich ym Mord handelt. Der mutmafliche Murder wird von verschiedenen
Zengen sehr unterschiedlich beschrieben. Bei allen hat er Graven erregt, doch
niemand hat ihm wirklich ins Gesicht geblickt, weil es immer verhiillt war. Als
man ibm néher kommt, flicht er in Dunkelheit und Nebel anf einen nahege-
legenen Berg. Die Verfolger teilen sich in drei Gruppen. Zwei Minner, der
Kommissar und Slavik, ein Neugieriger, gehen auf einem Pfad zu einer
Berghiitte (samota) auf dem Gipfel. Zwei andere Miinner, der Detektiv Pilbauer
und Jevi§ek, ein Geiger und Komponist, der in der Nihe des Berges wohnt,
gehen auf der PahrstraBe nach oben. Die verbleibenden Ménner sollen den Berg
umzingeln. Die jeweils zwei Minner, die den Berg besteigen, unterhalten sich
unterwegs iiber die Beweggriinde ihrer Verfolgung. Zuniichst werden Weg und
Gespriich von Kemmissar Lebeda und Slavik erzihlt. Sie erreichen die Berg-
hiitte, wo sich der Mérder auf dem Dachboden verborgen hat, Der Kommissar
steigt hinauf, doch der Mérder entkommt durchs Dachfenster.

Nun stehen Pilbauer und JeviSek im Mittelpunkt. Auch sie duBem sich zv den
Beweggriinden der Verfolgung, Als Jeviek plétzlich einen Schatten durchs
Dickicht huschen sieht, eilt er hinterher. Br trifft auf den Verbrecher, spricht mit
ihm, sieht ihn jedoch nicht. Jevi¥ek hat Mitleid mit dem Verbrecher und will
ihm helfen. Doch dieser will sich nicht helfen lassen. Jevifek verliert ihn. Am
niichsten Morgen wird Jevifek von Slavik, Pilbaner und dem Kommissar zu
Hause besucht. Sie erzihlen, dass der Mérder abgestlirzt sei. Der Kommissar ist
ermattet, Pilbaver in Erinnerung versunken, Slavik von Selbstquiilerei geplagt.
Jevitek erziihlt, dass er mit dem Morder gesprochen habe und schlieft mit den
Worten:

Kdy byste ho je slu¥eli — Ach, jak dobfe byste mu mohli rozumét! (52)
Hitten Sie ihn nur gehort — Ach, wie gut hiitten Sie ihn verstehen kéinnen!

Gleich zu Beginn baut die Erziéhlung einen deutlichen Gegensatz auf. Das am
Grund (na dng&) eines Steinbruchs, unter der Felswand spielende Kind, das den
Toten findet, markiert eine extrem von unten nach oben gerichtete Froschper-
spektive, der eine extreme Vogelperspektive gegeniibergestellt wird:

Kdo by stil nahofe nad lomy, vidél by celouves jako na dlani;{...] vid&l by
vyb&hnout drobnou muZskou postavn a sp&chati po vsi s roz&ilenym
chvatem mravence, (32)

Wer oben Ulber den Steinbriichen stiinde, s#he das panze Dorf wie auf der
Handfliche; [...] er sdhe eine winzige Ménnergestalt herauslaufen und mit
der erregten Hast einer Ameise das Dorf durcheilen.

Sodann werden beide Perspektiven aufeinander bezogen. Von oben erscheint
das ,,Unten“ liicherlich; von unten, angesichts der furchtbaren Hohe des Felsens,
wiirde man dagegen ,,einen Schauer von Entsetzen und Andacht verspiiren”. Das
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Gegenliiber der Perspektiven wird so zum Dialog zweier Haltungen, einer gitt-
lichen, die iiber die menschliche Wirrnis lacht, und einer menschlichen, die vor
Gottes Erhabenheit zittert. Dieses Gegeniiber ist noch keine witkliche Begeg-
nung des Menschen mit Gott, verweist jedoch implizit auf die Besuche Gottes
bei seinen Geschépfen in den S1ép&j-Erzihlungen. Der Berg im Titel der
Erzihlung erwirbt die Qualitit eines Gottesortes oder -sitzes.

Hatte sich Gott in Elegie ($1épéj IT) als alter Bettler und Vater der Musen auf
dem Berg verborgen und von dort auf den Menschen geschaut, ,.damit man ihn
nicht séhe®, so erscheint Gott in Hora in der Figur des namenlosen Morders
verkorpert, der vor den Menschen auf den Berg fliichtet. Fiir die Parallele vom
Morder in Hora zum Gott-Autor in den § {épéj-Erzdhlungen spricht anch, dass in
Hora die Verfolger unten, wo der Tote liegt, FuBspuren des Morders entdecken,
Spuren von sehr grofen Stiefeln und damit der Spur in Stép#j ihnlich. Wihrend
in den S1ép&j-Erzihlungen die ,,gbttliche” Natur der entsprechenden Figuren
kaum angedeutet war, ist der Mérder in Hora durch einer Vielzahl von Bildern
und Anspielungen-als Gottes- oder Christusfigur zu identifizieren, Der Morder,
der gejagt wird, verhlillt sich und wird von den Zeugen als ,riesig und ent-
setzlich® beschrieben, er verbreitet ein ,namenltoses Granen®. Seine Namen-
losigkeit verweist auf die Weigerung Gottes, Moses seinen Namen zu nennen,
und sein Riickzug auf den Berg auf die Begegnung Moses’ mit Gott auf dem
Berg Horeb. Darauf verweist neben der lautlichen Ahnlichkeit von Hora und
Horeb auch die Erwihnung des brennenden Dornbuschs in Elegie (Slépéj IT).
Der Berg ist ,,der héchste Berg der Gegend® und sein Gipfel ist in Nebel gehiillt.
Ist er damit einem Gotterberg #hnlich, so wird er durch Anthropomorphisierung
dem Morder #quivalent: sein ,ungeheurer Kérper” verweist auf die Riesenge-
stalt des Mdrders. Das Gesicht des Unbekannten hatie einen ,quilenden” (mu-
giny) Bindruck gemacht, was auf den Zyklustitel BoZ{ muka verweist. Der Ku-
tscher, der ihn aus dem Stédtchen wegfahren scll, hat den merkwiirdigen Namen
»8 pomoci BoZ{* (mit Gottes Hilfe). In Sv. AneZka (St. Agnes) quartiert sich der
Unbekannte ein, bevor er den Berg besteigt, der spéter umzingelt wird — der
Name des Ortes verweist auf das Agnus dei, auf die Rolle Christi als Opferlamm
fiir die Menschheit. Br weist insofern auf den Tod aach des Morders voraus, den
er mit dem Opfertod Christi in Verbindung bringt.

In der Metaphorik der ,,offenen Wunde®, die durch den Steinbruch in der
Fianke des Berges klafft, liegt im Kontext mit dem am Fuf} des Berges aufge-
fundenen Leichnam eine Anspielung auf die Lanzenwunde Christi am Kreuz. In
Bezug aof diese Wunde wird in der Erzihlung erstmals das Attribut ,rétselnaft®
gebraucht, das Slavik spiter mehrfach fiir den M&rder und seine Tat verwendet.
Das Haus auf dem Gipfel, das dem Morder kurzzeitig als Zuflucht dient, verlésst
der Unbekannte iiber ein Fenster im Dachgiebel, also in einer Art von Himmel-
fahrt. An eben diesem Giebel liest Slavik die alttschechische Aufschrift:
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Deg Bih sstestj domu tomu, / wystawél gsem, newjm komu. (44)
Gott, lass dem Hause Gliick geschehen, / Ich hab’s erbaut, weill nicht fiir
wen,

Diese Worte kann man als Verweis auf Gott und implizit zugleich auf den
Unbekannten als dem kurzzeitigen Nutzer des Hauses und speziell des Giebel-
fensters verstehen. Der Geiger und Komponist Jevi¥ek reflektiert iiber seine
Kunst, die ihm eine Suche nach etwas Ubermenschlichem zu sein scheint, das
dem Menschen entfliehen muss. Dabei kommt ihm die Analogie dieser Suche,
die als Suche nach dem Gottlichen zu verstehen ist, zu der akiuellen Verfol-
gungsjagd in den Sinn. Schlieflich begegnet er dem Mdrder, der unentwegt
Jesus Christus!® ausruft, zuniichst das Vaterunser betet und schlieBlich wie
Jesus Gott darum bittet, thm seinen Tod zu ersparen. Sehr deutlich kommt die
Analogie des Mbrders mit Gott in einer Doppeldeutigkeit zum Ausdruck, die
dem Kommissar unterlduft. Er spricht von ,,jenem da oben®, und Slavik fragt
nach; ,,Gott?", worauf der Kommissar erlautert: ,,Nein. Der Mensch. Der Ver-
brecher, welcher flieht." SchlieBlich erklart Slavik, wer dem Riitsel begegne —
und das Geschehen, dem er beiwohnt, ist fiir ihn das allergrfite Ritsel — emp-
finde ,, Timor Dei*, d.h. Gottesfurcht.

Wir sehien also, dass der Mérder vielfach in einer Analogie zu Gott, dabei
aber zumeist konkreter in einer Analogie zu Christus steht. Fiir einen Gott-
Autor, der wie in den SIép¥j-Erziihlungen seine Geschopfe auf der Erde besucht,
wire eine solche Konkretisierung durchaus angebracht. Man kénnte die Besuche
des Autors in der fiktiven Welt als avantgardistisches Spiel mit der Grenze
zwischen Fiktion und Realitit, zwischen dem ,allwissenden” Autor und den
,anwissenden Helden deuten. Doch aufgrund der Ubergangsstellung Capeks in
der kulturellen Entwicklung wird diese Grenze nicht einfach spielerisch aufge-
hoben, sondern sie wird zum Gegenstand einer impliziten metapoetischen und
metakulturellen Reflexion,3 die im weiteren erschlossen werden soll. Dafiir sind
alle literarischen Verfahren des Textes symbolisch auszuwerten.4

Vor dem Hintergrund der in der Erzihlung allgegenwirtigen Gottes- und
Christus-Allusionen in der Figur des mutmaBlichen Mérders erscheint es am

3 Man kann die Ubergangssteflung Capeks in dieser Hinsicht mit der des russischen Literatur-
und Kultrtheeretikers Michail Bachiin vergleichen. Mit seiner Theorie eines Dialogs
zwischen Autor und Held thematisiert Bachtin eine erst durch die avantgardistische Auf-
hebung der Instanzenhierarchie und mit ihr der Grenze zwischen Leben und Kunst mbéglich
gewordene Begegnung. Er versucht ihr aber, anders als die Avantgarde selbst, einen Sinn zn
verleihen und weist so bereits iiber den immanenten kulturellen Horizont der Avantgarde
hinaus.

4 Rine solche Auswertung legen auch die Dialoge nahe, in denen die Figuren iiber den Sinn
ihres Tuns reflektieren, ohne zu einer sinnvollen Antwort zu kommen. Auch darin ist Hora
den §1épéi-Brzihlungen gleich.
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zweckmiBigsten, eine Auswertung der Symbolik von der Beziehung der anderen
Figuren zu ihm ausgehen zu lassen. Als sich der Gejagte auf den Gipfel des
héchsten Berges zuriickgezogen hat, tritt der Kommissar aus dern Haus am Fule
dieses Berges hinaus:

[...] a pohliZel na ohromné téleso hory, jako by je vyz¥val v boj. (39)
[...] und blickte auf den ungeheuren Korper des Berges, als fordere er ihn
zam Kampf heraus.

Der Berg, der mit dem Mé&rder metonymisch und metaphorisch verschmilzt,
symbolisiert Gott, den Erhabenen, der hier von dem Kommissar und seinen
Helfern zum Kampf heransgefordert wird. So ist die Jagd auf den Mirder zu-
gleich als eine Jagd auf Gott zu verstehen,

Uber Grund und Methode dieser Jagd lassen sich det Kommissar und auch
der Detektiv ausfiihrlich aus. Er handele, so meint der Kommissar, nicht im Na-
men seiner Person, sondern i Namen einer Macht, deren einziges evidentes
Urteil der Befehl ist. Thre Technik ist die organisierte Menschenbeherrschung, so
heift es spiiter, und ihre Kraft ist das Gesetz. Was zunichst wie eine Theorie des
Totalitarismus anmutet, kann dies doch nicht sein, wenn man die Erlduterungen
von Detektiv Pilbauer hinzuzieht. Pitbauer gehorcht dem Befehl, dies sei das
verniinftigste. Der, der Befehle gibt, fehle jedoch, und im iibrigen sei zu befeh-
len die grofite aller Verirrungen. Diese Worte konnen nicht auf den Totalitaris-
mus bezogen werden, der doch ohne einen obersten Befehlshaber nicht aus-
kommt. Die merkwiirdigen Worte Pilbauers verweisen auf eine ,,Befehls“-Struk-
tur, die einen ersten oder obersten Befehl sowie iiberhaupt den Menschen als
Befehisgeber ausschiieBt. Eine solche Struktur weist die Kausalitit auf, die
Kette von Ursachen und Wirkungen. Ihr zu gehorchen, ist ,,das Verntinftigste®,
wie Pilbauer sagt, sic gibt Pilbauer die geradezn unglaubliche Sicherheit, mit der
er gich in einem ihm vollkommen unbekannten Gelidinde im Dunkeln bewegt,
wihrend der Kiinstler Jevi¥ek, der sich der Logik der Kausalitét nicht unterwirft,
in dem ihm eigentlich vertrauten Geliinde stéindig vom Weg abkommt. Pilbauer
trifft den Weg ,,nach dem Befehl“ der Kausalitiit, und der Kommissar erliutest
ihre Macht, indem er betont, sie lose kein Riitsel, sondern entscheide nur {iber
die Dinge, darin liege ihre Stirke und Selbstverstindlichkeit. Sie ist eine
Technik, kein Erkenntnisinstrument, eine Technik der Beherrschung von Natur
und Mensch, nach der Entscheidungen gefillt werden konnen. Sie ist ein Gesetz,
das keine Person erlassen hat und das auch keine Person fiir sich in Anspruch
nehmen kann. Wer sich der Kausalitit unterwirft, handelt nicht im Namen seiner
selbst, sondern im Namen des Natur-Gesetzes.

Slavik kritisiert diese Vorgehensweise als ,furchtbar nnintelligent™:
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Misto abychom tajemstvi fedili, chceme je jen vyzvédét. [...] Snad ho
chytime, ale bude to u2 jen surovi zajfmavost faktu. (41)

Anstatt das Geheimnis zu losen, wollen Sie es nur erkunden. [,..]
Vielleicht fangen wir ihn, aber es wird nur mehr das rohe Interesse des
Faktums sein,

Die Kausalitiit fiihrt nur von Fakien auf neue Fakten. Das Geheimnis der Er-
kenntnis, das eigentliche Warnm des Wellzusammenhangs wird so, durch kausa-
litttsgeleitetes Fragen, nie geltst. Kausalititsgeleitetes Fragen aber ist Wissen-
schaft im modernen Versténdnis, Sie wird von dem philosephisch denkenden
Slavik als ,,bloBe Birenjagd™ bezeichnet, Den metafiktionalen und zugleich phi-
Iosophischen Kommentar dazo finden wir in Slaviks Notizbuch:

Podstata organisace: udé&lat z tebe hmotu. Jsi t¥leso vikonné, vedené cizf
vili; Jsi &ast — a tedy véc podstamé zdvisld. Uznav vidce, pfeloZil’s
motivy a cil, viili a rozhodovani do ného; i nezbyva tob& neZ dule pasivni,
ktevou citi® jako utrpent... (40) _ _

Wesen der Organisation: aus dir Materie zu machen. Du bist ein ausiiben-
der Kérper, von einem fremden Willen gelenkt; du bist ein Teil — und also
eine wesentlich abhiingige Sache. Den Fiihrer erkannt habend, hast du die
Motive und das Ziel, den Willen und die Entscheidung auf ihn tibertragen;
und es verbleibt dir nur eine passive Seele, die du als ein Leider empfin-
dest.

Im Lichte der Kausalitit wird der Mensch als ein bloB ausiibender Korper
verstanden, als ein Teil der materiellen Natur. Dieselbe Rolle wie die Kausalitst
in der Wirklichkeit spielt die Fabel im Erzihltext. Der Held ist ihr unterworfen,
ohne dass es einen Autor fiir sie giibe, denn die Fabel richtet sich nach der in-
neren Logik der Handlung, nicht nach dem Belieben des Autors. Empfindet man
als Held diese Einordnung als eine Passivitit — der Kommissar und der Detektiy
verstehen sie unreflektiert als eine Aktivitiit —, dann empfindet man sie als ein
Leiden. Die literarische Figur wird zum blofien Mechanismus. Dem hiit der
Kommissar entgegen, die ,,Praxis“, d.h. die Kausalitit, sei ein sehr niitzliches
Werkzeng, wie ein Revolver oder eine Zange. Ihr zu folgen sei der einzig rechte
und sichere Weg. Was man mit ihr beriihrt, verwandelt sich in ein Werkzeug,
auch der Mensch, auch, so der Kommissar, Slavik.

Slavik ist also nach Meinung des Kommissars nicht Geschdpf seines Autors,
sondern Spielball der kausalen Krifte, Die Macht, der er unterworfen ist, ist
keine Autorpersénlichkeit, sondern ein abstraktes Prinzip. Bs gibt jedoch jeman-
den, der sich dieser Macht entwindet: ,,jener oben", so der Kommissar. Er meint
damit den Verbrecher, doch Slavik missversteht ihn gar nicht, wenn er
zoriickfrapt: Goit? — hat doch der Verbrecher mit Gott gemeinsam, dass sein Tun
nicht ,auszurechnen®, mit Kausalitit nicht zv ermitteln ist. Darum kann der
Mirder in dieser Geschichte auch weder ermittelt noch gestellt, sondern nur
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getotet werden. Die Antwort det Natur, der Kausalitét auf den Tod ist nur wieder
der Tod, es gibt kein Verstehen. Durch die Erklarung der Welt nach dem Prinzip
der Kausalitiit, also durch die moderne Wissenschaft, kann Gott nicht ,,erkannt®,
sondern nur wie der Mbrder in die Enge getrieben und schlieBlich ,,getstet”
werden, d.h, fiir sein Wirken verbleibt mmer weniger Raum, bis es giinzlich
verneint wird, Dem entspricht die Entmachtung und schlieBlich der Tod des
Autors in der Literatur der Moderne, Vom ehemals allméchtigen Schopfer wird
er zunichst zum Handwerker des Wortes, dann zum blofien Vorwand fiir den
auf sich selbst verweisenden Text und schlieBlich znm Usurpator des Textes,
dessen Macht gebrochen werden muss.’ '

Doch schon in Slépgf und Elegie (Slépéj 1) versagte die Kunst kausalen
SchlieBens angesichts des Ritsels, das den fiktiven Figuren aufgegeben war. In
Hora stehen den ,Kausalititsdienem® Lebeda und Pilbauer der Komponist und
Geiger Jevi¥ek sowie der Hauptheld Slavik gegeniiber, Letzterer ist durch seinen
Namen (Nachtigall), durch die Notizen, die er sich macht, durch seine herzliche
Freundschaft zu Jevi¥ek und durch seine perspektivische Nihe zum Erz3hler als
Dichter und Philosoph zu erkennen. Das Gegeniiber der ,kausalen SchlieBer”
und der ,.Philosophen und Kitnstler* wird in der Geschichte dadurch akzentuiert,
dass jeweils einer der einen und einer der anderen ,,Fraktion® gemeinsam den
Berg besteigen, auf dem sich der Mdorder verborgen hilt, wobet beide Paare
jeweils kontrovers iiber den Sinn ihres Tuns reflektieren.

Das Quartett

a) Slavik

Schon zu Beginn der Brzihlung wird Slavik eine besondere Stellung im Per-
spektivsystem eingerdumt. Unmittelbar nach der Gegentiberstellung des erhabe-
nen Standpunkts oben und des ehrffirchtigen menschlichen Standpunkts von
unten heifit es von ihm:

[...] cftil se siry mezi oblohou a zem{, mezi strdnémi a domky [...] (32)
[...] er fiihlte sich verwaist zwischen Himmel und Erde, zwischen Hiingen
und Hiuschen [...]

Mit dieser Standortbestimmung wird Slavik in der Erzihlung vorgestellt. Er
erscheint 8o als méglicher Vermittler zwischen dem Géttlichen und dem Men-
schlichen, zwischen Oben und Unten, der aber dieser Rolle nicht gerecht werden
- kann, da er ,,verwaist” zwischen beiden Sphiren steht, d.h. den Kontakt zu
beiden verloren hat. Doch er weil um beides, und so ist er auf der Suche. Er

3 ¥gl. Matthias Freise, “After the Expulsion of the Author”, Face to Face. Bakhtin in Russia
and the West, Carol Adlam etc., (Eds.) Sheffield 1997, 131-141.
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begreift das Verhalten des Ttters nicht als eine kausale Rechenaufgabe, sondern
als ein Ritsel, als ein der Kansalitét spottendes Paradoxon. Wie schon die Ful-
spur in S'!épéj erscheint auch in bezug auf den Morder eine ,,dullere®, d.h, natur-
immenante Erklirung unmaglich. Slavik sucht eine ,,innere®, d.h. eine die im-
manente Logik der fiktiven Welt itberschreitende geistige Losung, Er sucht nicht
die offenen Bnden der Fabel zu verbinden, sondern er sucht das Sujet, den inne-
ren, auf Sinn bezogenen Grund fiir das Geschehen. Im Unterschied zur ersten
BErzihlung des Zyklus gibt es hier jedoch die Gegenposition des Kommissars,
der auf eine ,4uBere Losung® beharrt.6 Fiir diese Lssung steht der Revolver, der
gleichsam als unwiderlegbares Gegenargument gegen Slaviks Forderung nach
einer inneren Losung erscheint:

»Materialismus je viibec bez tajemstvi. [...] Zkrdtka gekal jsem vnitfni
Ye¥eni." , Nemdte snad s sebou revolver?” ptal se komisaf. (41)

,,Dcr Materialismus ist tibethaupt ohne Geheimnis. [...] Kurz, ich habe
eine innere Losung erwartet.” , Haben Sie v1ellclcht c1ncn Revolver bel
sich? fragte der Kommissar.

Der Revolver, Instrument der ,,Bérenjagd”, hilft letztlich nicht, den Verbre-
cher zu finden, sondern dient nur dazu, ibn in den Tod zu treiben. So versagt
auch Pilbauer, der ,nach dem Befehl” doch so zielsicher geht, als der Ver-
brecher vor ihm auftaucht, wihrend Jevifek ihm zu folgen und zu begegnen ver-
mag. Die ,.innere Lisung® soll nicht das Verbrechen aufkliren das Slavik ,,nicht
interessiert”, sondern das, was an der Situation ,,unerklirlich® ist. Wir werden
somit durch Slavik geradezu gewaltsam auf die metapoetische Ebene gestofien.
Es geht hier nicht, sagt er gleichsam dem Leser, um einen Mord und seine
Aufllirong; die Erzéhlung hat ein Geheimnis, birgt ein Riitsel, und das zu lésen,
seid thr aufgerufen! Nicht die fiktionsimmanente ,, Aufkléirung* der Kriminal-
geschichte, sondern der hinter dieser Geschichte stehende symbolische oder alle-
gorische Sinn liefert die Daseinsberechtigung fiir die Erzihlung und die in ihr
aufiretenden Figuren. Der Kommissar stellt eine Verbindung zwischen beidem
her:

Snad by bylo moZno zirodnit pole pouhou meodlitbou: ale bylo by to
technicky $patn&. Snad jsou vnitrné cesty ty nejkrat¥f a nejpfimé&j¥i ze

6 gl. die spiitere Brzihlung §¥ép#je aus dem Brziihlband Povidky z jedné kapsy (1928), in der
der Hauptheld Rybka verbissen nach natiirlichen Ursachen (fiir das Enden der FuBspur)
sucht, Der herbeigerufene Kommissar sucht hier nicht mehr nach Naturkausalitlit, sondern
nach sozialen GesetzmiiBfigkeiten, Eine ,,innere L8sung™ gibt es in dieser Brziihlung nur avf
der Ebene der Symbolik. Vgl. dazo und zu den Unterschieden zwischen Stépsi und Slépdie
Freise 1995 (wie Fulinote 2).
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viech; ale jsoun technicky nespravné, Snad by bylo moZno uhédnout zlodin

pouhym mravnim tuSenim; ale intuice je neodbornd. (42)

Vielleicht wire es mébglich, ein Feld durch ein bloBes Gebet fruchtbar zu

machen: aber das wiire technisch schiecht, Vielleicht sind die innerlichen

Wege die kiirzesten und direkiestien von allen, aber sie sind technisch

unrichtig. Vielleicht wire es miglich, ein Verbrechen durch eine bloBe
- sittliche Ahnung zu erraten, aber die Intuition ist nicht fachgem#B.

Der Kommissar erkennt also die Existenz des Sujets an. Zngang zu jhm
kénnte durch den Dialog mit dem Autor (Gebet) oder durch das (uns von Gott
eingegebene) sittliche Gefiihl hergestellt werden. Uber das Sujet, d.h. den Sinn,
wiirde man sogar auf kiirzerem Wege zu Antworten auch aof diejenigen Fragen
kommen, die lediglich die Fabel aufwirft. Der Grund, diese Wege abzulehnen,
liegen in der Techuik, d.h. der wissenschaftlichen Handlungsanweisung zur Lo-
sung von Problemen, Auch der mogliche Erfolg rechtfertigt kein Abweichen
von ihr,

Slavik aber bleibt auch der Erfolg versagt, er findet den Sinn, die ,,innere
Laésung®, nicht, er ringt die ganze Zeit um sie, das Geschehen erklért er immer
wieder fiir ritselhaft, widerspriichlich, paradox, ungewdhnlich, unsinnig, dunkel,
unbegreiflich, sonderbar, beklemmend, seltsam und unerklirlich. Die Welt ist
thm dunkel — so eine der ganz wenigen Metaphern der Erzihlung, er filhlt sich
in ihr verloren.” Seine schliefliche ,Einsicht”, die ihm das Riitsel zu beant-
worten scheint, flihrt weder auf das Opfer (,,und selbst wenn ich niemals diesen
Namen erfiibre..”) noch auf den mutmalllichen Mdrder ,,..der mit dem Finger
auf den Mdrder gedeutet hiitte*). Sie besteht lediglich darin, das Opfer werde
niemals vermisst werden, niemand werde je nach ihm fragen. Seine Identitit
wurde ausgeldscht. Wir werden auf diese ,,Erkenntnis® zurtickkommen, wenn es
um die Identitit von Morder und Opfer geht. Hier soll nur deutlich werden, dass
Slavik eine bloR negative, apophatische Erkenntnis Gottes bzw. des Autors
hiitte ihn seine dichterische oder philosophische Intuition bereits zu Beginn der
Ereignisse auf die richtige Spur fithren kénnen, denn er war es, dem die Stein-
briiche wie eine offene Wunde in der Flanke des Berges erschienen waren. Was
ihm damals lediglich ,.furchtbar und ritselhaft” erschienen war, verweist in
seinem symbolischen Sinn auf den Tod Christt und damit auf die gitiliche
Identitiit von Mbrder und/oder Opfer, zugleich aber auch auf die ,technische”
Aktivitiit des Menschen, Steine zu brechen, die etwas mit diesemn Tod zu tun hat.
Auch die Ddmme die das Kind, metonymischer Stellvertreter fiir die ach so

7 O.M. Malevis, ,,V§voj stylu rangch préz Karla Capka", Ceska Literatura 19, 1971, Nr. 5/6
409-427, hier: 426 ist der Ansicht, durch diese Metaphern wiirde die ganze Erzithlung einen
symbolischen Sinn gewinnen. Dieser steckt jedoch vermittels der metapoetischen Dimension
des Textes auch und gerade in der ,,ganz normalen” (Malevis) Erzéhlerrede.
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kleinen wnd térichten Menschen, baut, verweisen auf diese Aktivitit des Men-
schen. Die Rede des Kommissars von der richtigen Technik und vom fachge-
rechten Handeln verstiirkt diesen Aspekt noch,

Die Verbindung von dieser Technik zum Tod Christi bzw. Goties zieht Slavik
nicht. Entsprechend dem witrtlichen Sinn des Zyklustitels bleibt er im quiilenden
Nichtwissen und erreicht nicht das Wissen um den Sinn der Qual, Er ist ent-
tduscht von der Methode des Kommissars, kann jedoch die Alternative, die
snnere Losung”, nicht formulieren, Er ,,wollte ihn [den Mérder] kennen ler-
nen®, nur darum hatte er ihn verfolgt. Da die Verfolgung aber nur zum Tod des
Unbekannten gefiihrt hat, plidiert Slavik am Schluss fiir den Verzicht;

- VEdy radéji drZet s tajemstvim neZ... nef..." Slavik se zamratil. ,Je
mrtev, udtvdn.“ (52)

wimmer lieber das Geheimnis zu wahren, als...als...” Slavik verfinsterte
sich, ,,Er ist tot, zu Tode gehetzt™.

Slavik sucht nach dem Autor, nach dem Géttlichen, er méchte es ,,gerne
kennen lemen®, es quilt ihn das Ritsel, doch letztlich bleibt ihm als einzige
Altemative zum Téten, zum zu Tode Hetzen der Verzicht auf Erkenntnis. Er er-
reichl zwar das Haus auf dem Gipfel, symbelisch die Wohnung Gottes bzw. des
Autors, doch der Aufschrift auf dem Giebel zufelge hat er als Dichter oder
Philosoph zwar dieses Haus erbaut, er weill jedoch nicht fiir wen. Das Gottliche
bleibt von ihm unerkannt. Das ist vm so bemerkenswerter, als Slavik fiber weite
Strecken der Perspektivtriiger der Erziéhlung und damit das alter ego des
Erzidhlers ist.

Uber Slavik wird immer wieder gesagt, dass er entsetzt sei. Zudem bemerkt
er, dass die Verfolgung zwei grofie Gefiihle in ihm entstehen ldsst: Stolz und
Grauven. Es fragt sich nun, worauf Slavik stolz ist und wovor ihm grant. Nicht
der Verbrecher scheint in ihm Grauen zu erzeugen, sondern die Verfolgungs-
jagd, d.h. der Umgang mit Gott. Die Eigenheit dieser Jagd besteht darin, dass sie
im Dienste der groBen Macht, der Aufklirungsidee geschieht. Alle, die dieser
Idee folgen, gehbren zu einer Organisation, die unter dem Befehl des Kommis-
sars, des Fiihrers steht. Doch wer zu dieser Organisation gehirt, hat ,,die Motive
und das Ziel, den Willen und die Bntscheidung auf ihn [den Fiihrer] iibertragen.
Und es bleibt dir nur die passive Seele, welche du als Leiden empfindest”,
schreibt Slavik in sein Notizbuch. In einer solchen Situation befindet sich Slavik
selbst. Er unterliegt dem Befehl des Kommissars wie auch alle anderen an der
Verfolgung Beteiligten, Als sie den Weg verlieren, schickt der Kommissar
Slavik voran und erst als der Weg wiedergefunden ist, erkennt Slavik mit einem
Schaver des Entsetzens®, dass sie hitten abstlirzen knnen — er erkennt also,
dass er sich mitschuldig macht und den Sturz des Menschen in die Unmensch-
lichkeit mit zu verantworten hétte. Und so sehr Slavik an einer ,,inneren Lésong™
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des Falls interessiert ist, so sehr muss er doch erkennen, dass er, um auf den
Berg zu kommen, um diesen verhiillten, flichenden Gott erkennen zu kénnen,
dem Befehl des Kommissars folgen, also eine duBere Lisung mit herbeifithren
muss. Doch je hher sie klettern und je niher sie dem flichenden Gott kommen,
um so mehr entfernt sich Slavik von seinem Ziel, sine innere Lisung zu finden,
Der Fliehende witd schlieBlich in den Tod gefrieben, die Chance auf eine innere
Lisung ist vertan. So ist auch die Inschrift auf dem Giebel zu verstehen, die
Slavik ins Auge fillt, als er das Fenster dort beobachtet, damit der Verbrecher
nicht entkommen kann: ,Jch baut dies Haus... WeiB nicht flir wen.“ Diese
Inschrift ist eine Art dichterische Selbsterkenntnis: waren es die Philosophen,
die als kulturelle Vordenker sozusagen ein Haus hoch oben auf einem Berg dicht
bei Gott bauten, so stellt sich fiir sie jetzt die Frage, filir wen dieses Haus eigent-
lich gebaut wurde. Der Mensch muss, um auf diesen Berg zu Gott za gelangen,
Teit der Organisation werden, die ibn schlieBlich seiner Individualitiit beraubt,
Und Gott wird, will man sich ihm ann#hern, zu Tode gehetzt. Der Philosoph
Slavik muss also erkennen, dass das urspriingliche aufklirerische Ziel verfehlt
.wurde, Die Identitit des Toten konnte nicht festgestellt, mit anderen Worten, die
Emanzipation des Menschen konnte nicht verwirklicht werden, Vielmehr ist der
Mensch zu einem Werkzeug der Macht geworden, wie der Kommissar selbst
sagt und wie Pilbavers vom Werkzeup abgeleiteter Name anch bestiitigt.

by Jeviiek

Jevi¥ek ist als Musiker Slavik dquivalent. Das wird nicht nur durch den Kiinst-
lerberuf deutlich, sondern auch durch die Umarmung der beiden bei ihrer ersten
Begegnung. Wihrend Slavik die Sackgasse, in die er als Dichter oder Philosoph
geraten ist, in der Giebelinschrift wiedererkennt, wird diese Zwickmiihle in Jevi-
$eks Leben und kiinstlerischem Schaffensprozess deutlich. Er geht auf die Suche
nach dem Mdrder, weil er mit seiner musikalischen Kompaosition nicht voran-
kommt. Weil die Kunst fiir ihn ein Suchen ist, das manchmal einer Erschiit-
terung bedarf, erhofft sich Jeviiek cine derartige Erschiitterung bei der Suche
nach dem Miérder. Auch seine, die kiinstlerische, Suche ist nicht kriminalistisch,
nicht kausalititsgestiitzt, ,,Sie konnten keine Kunst machen®, sagt er zum Detek-
tiv, denn auf der Grundlage der Kausalitit und der vorgegebenen Ordnung, auf
die Pilbauer sich stiitzt, ist kein kiinstlerisches Schaffen moglich. Umgekehrt
gibt die Kunsi nicht die Sicherheit, die die Orientierung an der Kausalit!it bistet
— Der Detektiv bewegt sich sicher im Dunkeln, Jevi¥ek stolpert und kommt vom
Weg ab — weil sie keinen ,,Befehl”, keinen Zwang kennt. Die Kunst gibt darum
keine Gewissheit, ihre Suche scheint ohne Ende, und JeviSek scheint den Detek-
tiv darum zu beneiden, dass dieser etwas diesseitiges, innerfiktionales sucht, was
ihm nicht immer wieder entflieken kann.
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Bis hierher scheint Jeviiek in einer Analogie zu Slavik zu stehen, mit dem
Unterschied, dass er ,,ohne Interesse” mit auf den Berg geht — hier haben wir
Kants Definition des Asthetischen — wihrend Slavik aus ,Neugier®, d.h. aus
Erkenntnisinteresse mitgeht. Mit Hilfe der Kausalitiit findet man, jagt dabei
jedoch den Autor bzw. Gott zu Tode. Kunst und philosophische Metaphysik
verzichten auf die Kausalitéit und darum scheint ihre Suche ergebnislos zu sein.
Doch von diesem Punkt an unterscheidet sich Jevisek, der Kiinstler, von Slavik,
dem Philosophen und Dichter. Wihrend Slavik am Schluss auf Erkenntnis
verzichtet, bringt JeviSek das Quartett, dessen Komposition ins Stocken gekom-
men war, schliefllich zu Ende. Dieser Erfolg verdankt sich entscheidend den
Erlebnissen avf der Mérderjagd, den ,.Erschiitterungen®, die Jevi¥ek gesncht und
offensichilich gefunden hat. Die eigentliche, die Sinn-fundierie Begrimmdung filr
Jevi¥eks kiinstlerisches Problem und seine Lisung finden wir aber nicht auf der
thematischen, sondern auf der metapoetischen Ebene der Erzihlung, auf der
Jevidek als Komponist, d.h. als Autor von Musikstiicken, eine Schliisselrolle
gebiihrt. Wie der Autor selbst verhiilt er sich z.B. in dem folgenden Dialog mit
dem Detektiv:

»To mate fale¥né kniry?“ vyhrkl [JeviSek], kdyZ se toho sdm nejménd
naddl. ,,Ne, k &emu?* divil se veliky muZ ,,Vy tedy nejste za n€koho
pestrojen?” , Ne, to jsem j4 sdm* fekl detektiv skromné, (44)

Da haben Sie einen falschen Schnurrbart? stieB er [Jevi§ek] hervor, als er
sich dessen am wenigsten versah. ,Nein, wozu?“ wunderte sich der grofie
Mann. ,,Sie sind also nicht als jemand verkleidet?* ,Nein, das bin ich
selbst,” sagte der Detektiv bescheiden,

Nur der Autor kann sich dariiber wundern, dass der Held, der von ihm aus
gesehen nur die Verkérperung einer Rolle darstellt ,.er selbst” ist, dass er eing
eigene menschliche Existenz beansprucht, nicht nur Geschépf von seinen Gna-
den ist. Weil er in ihm eine lebendige menschliche Seele erkannt hat, fasst
Jevifek nach dieser Replik ,,mit einem Schlag eine Zuneigung® zu diesem
Menschen.

Noch deutlicher wird die metapoetische Funktion Jevi¥eks in der Analogie
zwischen dem Kunstwerk, das Jevif¥ek komponiert, und der Erzihlung Hora
selbst als Kunstwerk. Auch die Erzihlung ist als ,,Quartett” komponiert, insofern
sie in den Stimmen der vier individualisierten Hauptpersonen — Kommissar Le-
beda, Detektiv Pilbauer, Slavik und Jevi¥ek — vier verschiedene Haltungen, Fra-
gestellungen und Zjelsetzungen darstellt.? Auf die ,,musikalische” Rolle der vier
Protagonisten in der Komposition verweist insbesondere die folgende Szene:

8  Auch die Befragung der vier Zeugen, von denen jeder ein anderes Bild des Gesuchten
entwirft, folgt der kompositorischen Logik eines Quartetts.
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Struna se rozzvudela, a Jevi¥ek utrhl rukou, jako by se spdlil. Slavik se
zarazil v Yedi, komisa¥ se zachv&l a Pilbauer zvedl sva t&%k4 vicka, (51)
Die Saite ertbnte, und Jeviek fuhr mit der Hand zuriick, als hiitie er sich
verbrannt. Slavik stockte in der Rede, der Kommissar erbebte und Pilbaver
erhob seine schweren Lider.

- Die vier Figuren reagieren auf den Geigenton, indem sie selbst auf unter-
schiedliche Weise ,etzittern®, sie erklingen wie Instrumente zum gemeinsamen
Schlussakkord der Erzihlung. Damit reprisentiert der Komponist in gewisser
Weise den Autor, allerdings nicht den gottlichen, allwissenden ,abstrakien
Autor”, sondern den realen Autor, der sucht (Jevifek: ,,der Kilinstler sucht
immer“} und sich nie sicher ist, ob er gefunden hat:

- Krdza mi ned4 spét a nedd mi klidu; nikdy, nikomu ned4 jistoty (46).
- Die Schénheit Idsst mich nicht schlafen und lésst mir keine Ruhe;
niemals, niemandem gibt sie Gewissheit.

Doch damit ist der reale Autor mit seiner Suche nicht in derselben Situation
wie seine fiktiven Figuren. Er hat Privilegien. So f#ilt auf, dass von allen
Figuren nur Jevi¥ek am Ort der Jagd, in St. Agnes, zn Hause ist, und zwar ,,im
ererbten Hiuschen, wo er geboren war* {S.39). Diese flir die Fabel ganz unfunk-
tionale Information erweist das Heimrecht des Komponisten beim Abstrakien
Autor, bei Gett. Er ist es auch, der die von Slavik nur abstrakt geforderte und
JAngst des Geistes™ (bdzerl ducha) genannte Gottesfurcht (,,timor Dei*), empfin-
det (trochu se bdl, S.44) und diagnostiziert (,,Bdli jsme se ho“, 8. 39). Auch
Jevileks Suche unterscheidet sich von der der anderen drei Protagonisten. Er
selbst sieht die Analogien und Unterschiede:

Vidyt' i ja stiham, napadlo ho, - tu a tam najdu stopu & uslyifm ohlas;
ach, v&&n& se vzdalujici ozvuk n&&eho dokonalého! And¢la, jen¥ zpiva!
(46).

Ich verfolge ja auch, fiel ihm ein — hier und da finde ich eine Spur oder
erhorche ein Echo; ach den ewig sich entfernenden Widerhall von etwas
VYollkommenem! Eines Engels, der singt!

Eine Spur zu finden ist, wie wir aus der Brzihlung $iép#j wissen, der erste
Schritt zur Begegnung mit dem Gittlichen.?

Das Erhorchen eines Echos jedoch hat Jevifek — nicht zuletzt als Komponist
— den anderen Protagonisten voraus, Welchen Widerhall er dabei vernimmit,
kliirt sich sogleich auf. Der singende Engel, nach dem Jevilek sucht, ist nichts
,Ubermenschliches, das dem Menschen entflichen muss®. Es ist er selbst:

9 Zur Spur, die Pilbauer findet, s.u. 250
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»Co to zpivate?" zeptal se Pilbaver najednou. Jevifek se lekl a zalil
horkem: ,,J4 Ze jsem zpival?“ (46)

Was singen sie da? fragte Pilbauer auf einmal. JeviSek erschrak und Hitze
durchstromte ihn: ,Jch habe gesungen?”

Ein Engel ist ein Vermittler zwischen Gott und dem Menschen, ein Bote, der
gottliche Kunde bringt. War Slavik, wenn er ,,zwischen Hang und Hiusern®
hing, weder hier noch da, so ist Jevi¥ek ein echter Wanderer zwischen den
Welten — nicht Gott, aber der, der ihm begegnet. Sein Gesang aber und nicht die
befehlende Stimme, der Pilbauer gehorcht, ist die ,hohere Stimme“. Diese
Meledie, die er ,,als Engel” unbewusst gesungen hat, und nicht die ,,Donner-
kadenz der in Ewigkeit gebietenden Stimme* ist das gesuchte Motiv, ohne das
die Komposition nicht weitergehen will, das Motiv Gottes. Gott ist nicht der
Oberbefehlshaber der Kausalitiit, ihn dort zu suchen, heifit ihn zu jagen und doch
immer zu verfehlen. Gott ist vielmehr etwas zutiefst Menschliches:

Vy¥&i hlas neporovd]. Vy¥3{ hlas dovoldva se tvé bolesti. (50)
Die héhere Stimme befiehlt nicht, Die htthere Stimme ruft deinen Schmerz
an,

Jevi¥ek war aws Suche nach Erschiitterung mit auf die ,,Jagd“ gegangen,10
und genau diese Erschiitterung erfiihrt er als menschliche Erschiitterung, sie ist
die Erfahrung menschlichen Leides, menschlicher Todesangst. Er kann das Leid
eines anderen Menschen fithlen, und ihm allein ist es darum wie Moses
vergbnnt, dem Mdrder, dh. Gott zu begegnen und mit ihm zu sprechen. Dabei
ist er zutiefst erschiittert, denn der Morder zeigt sich als kranker, schwacher,
gehetzter Mensch. Jevi¥ek spricht mit ihm und hért, wie der Verbrecher Gott
und Christus um Hilfe anruft, wie er wie Christus das Vaterunser betet. Jevileks
Herz wird daraufhin von strahlendem Weifl erfiillt, eine Metapher fiir eine
Einsicht in das Dasein Gottes. In diesem Zusammenhang ist wohl auch sein
Name zu verstehen, der, von dem Wort jevit (offenbaren} abgeleitet, auf die
Offenbarung verweist; Jevi¥ek ist einer, dem etwas offenbart wurde.

Doch es stellt sich die Frage, was Jevifek offenbart wurde. Der Morder
versucht nicht wie Christus im Garten Getsemaneh zun#chst seinem Schicksal
zu entgehen und figt sich dann Gottes Willen, sondern er sagt umgekehrt

10 Den Morder oben auf dem Berg gewahr werdend, tritt JeviSek auf dieser ,Jagd™ in eine
andere Sphire ein, denn der durch die ganze Erziihlung unbarmhberzig niederprasseinde
Regen hért pliizlich auf und an seine Stelle fritt geradezu eine Vision himmlischer Sphiiren:
.Nebe se vyfistilo a mésic prozdfil husté mlhy mle&nou svétlosti; Eiry kraj zahalil se
mé&kkym a tém&t sladkym tichem.” {47)

Der Himmel wurde rein und der Mond durchstrahlte die dichten Nebel mit milchiger Helle;
die weite Landschaft hilllte sich in weiche und fast siie Stille.
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zundichst: ,,Bs geschehe dein Wille* und dann: ,lass mich entrinnen.” Der Mor-
der gebraucht also die Worte Christi in umgekehrter Reihenfolge. Damit verliert
er seine gittliche Seite und wird zam Menschen, denn es ist gottlich, sich
seinem Schicksat zu fligen und nur allzu menschlich, ihm entgehen zu wollen.
Wenn Jeviek nach diesem Ausruf des Morders ,,Schmerz, Begeisterung, Grau-
en, Liebe und Verwunderung, Freude, Weinen und leidenschaftliche Tapferkeit*
empfindet,!! dann deshalb, weil ihm im vermeintlich Gottlichen die Mensch-
lichkeit begegnet ist, die in ihm eine Reihe menschlicher Gefithle erregt. Diese
Begegnung mit der Menschlichkeit ist es, die ihn selbst zum Engel werden 14sst,
Das kommit einerseits in dem ,,strahlenden WeiB*, das Jevi¥eks Herz erfiillt, zum
Ausdruck, denn Engel erscheinen traditionell in einem leuchtend weiBen Ge-
wand. Andererseits zeigt sich Jeviieks engelhaftes Wesen in den Worten, mit
denen er sich an den Mérder wendet und die denen &hnlich sind, die ein Engel in
der Christnacht zu den Hirten spricht: ,,Kommen Sie, sie bewachen nur die
Wege, Ich gehe mit Thnen, Fiirchten Sie sich nicht.” JeviSek hat also etwas ge-
funden, doch nicht das, was er als Kiinstler bisher suchte, nicht etwas Géttliches,
sondern die Menschlichkeit.

Die Begegnung mit der Menschlichkeit ist es schlieBlich auch, die thn am
Schluss der Erzihlung einen Ton auf der Geige spielen lisst, der alle vier in
seiner Wohnung Anwesenden berlihrt. JeviSek, offenbar iiber sich selbst er-
schrocken, entschuldigt sich fiir diesen Ton, der nach Slaviks Worten wie eine
Klage (zalk4n{) klang. Er ist die Klage tiber den Tod der Menschlichkeit, die der
Mensch bei seiner Jagd nach Gott selbst mit zu Tode gehetzt hat. Das hier
verwendete sehr poectische tschechische Wort flir Klage — zalkdn{ — verweist
dabei auf sein ,prosaisches” Synonym naFikdni bzw. nafikati, mit dem Jevifek
die AuBerungen des gejagten Verbrechers umschreibt. Dieses prosaische Klagen
wird von ihm in den poetisch klagenden Geigenton transformiert, und dieser
klagende Ton ist es dann, der dann auch bei den drei anderen , Jigern™ zu einem
Moment des Verstchens flihrt, durch das der ,Erfolg™ der Jagd in Frage gestellt
wird. Der , Befehlsempfiinger Pilbauer ist in Erinnerung, wohl an die verlorene
Menschlichkeit, versunken. Slavik macht sich Vorwiirfe, wohl weil er selbst an
der Jagd auf die Menschlichkeit beteiligt war, Der Kommissar ist nicht gliicklich
angesichts des erreichten Zieles, dass der Verbrecher unschddlich gemacht
wurde, sondern geplagt und ermattet, voli der Traner und der Schwiiche eines
kranken Kindes. Dieser ,,Akkord® ist der Schlussakkord des Quartetts, s ist die
Antwort der Menschen auf den ,letzten Ton, der iiberhoch und wie eine Lerche

{1 Tu poftil Jevi¥ek bolest, nad3eni, hrizu, - ldsku a porandnf, radest, pl4¥ a vé¥nivon
state&nost." (47}
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flatternd, nach Beendung ruft“,12 also ihre Antwort auf das Motiv Gottes, die
,hohere Stimme*,

Der Schluss der Erziihlung ist als Pointe konzipiert. Jevifek behauptet vom
Verbrecher, den Slavik unentwegt riitselhaft genannt hat, er set gar nicht ritsel-
haft gewesen - man hitte jhn verstehen kénnen, wenn man ihn nur gehort hitte.
Ritselhaft ist Gott nur fiir den Philosophen, fiir den Slavik steht. Die Philosophie
verlegt Gott in eine unerreichbare Transzendenz oder als ,,Ersten Beweger* nach
Aristoteles an den Anfang einer nie anfangenden Kausalkette.13 Jevi¥ek unter-
streicht also gegen den Philosophen Slavik die Menschlichkeit des Verbrechers,
d.h. die wahrhafte Identitéit Gottes als unsere Menschlichkeit, Diese ist kein
Riitsel, sondern eine Aufgabe. SchlieBlich beschwort er wie ein Prophet, wie
Moses nach seiner Riickkehr vom Sinai, dass man Gott verstehen kann, wenn
man auf ihn hort. Die Klage des gehetzten Mb&rders war letztlich mit der
Lhitheren Stimme” identisch, denn sie rief Jevifeks Schmerz an, Die Folge ist
nicht nur die Vollendung des Quartetts, also der Erzihtung Hora, sondern auch
eine ,Nachfolge Christi”, die in der folgenden Metaphorik sichtbar wird:

Vtom zaznél vystfel. Od hory k hofe letéla poplachem ozvéna, vidy
vzddlendjkf, tis, stra¥néj¥i. Opé&t nastalo ticho, krut&j¥f neZ pfedtim; tu
teprve pochopil Jeviek, e tu je sdm a sdm, [...] a z jeho srdce Ze stdle
pryéti trhlinkou starost a drobng, stisnéné proudi nesmirny Zal. (49)

Da ertonte ein Schuss. Von Berg zu Berg flog der Widerhall, immer ent-
fernter, stiller, schrecklicher. Wieder trat Stille ein; grausamer als vorher;
da erst begriff Jevifek, dass er ganz allein da war [...] und dass seinem
Herzen durch einen Riss Sorge entstrdmte und unendhches Leid bang
verrieselte,

Der Musiker Jevi¥ek reagiert auf das rein akustische Erlebnis des, wie sich
herausstellt, versehentlich abgegebenen Schusses. Der Klang ist fiir thn unmit-
telbar bedeutsam, und er vermag ihn sofort in seiner menschlichen Dimension
zn verstehen. Die Stille nach dem Schuss ist die Stille nach dem Tod Gottes,
schrecklicher als jede Stille vorher, die nur sein Schweigen bedeutet hatte. Nun
ist der Mensch zwar ,,ganz allein®, doch er vermag den Tod Gottes, der im Tod
Christi Gestalt wurde, durch Identifikation mit dem Opfer zur Geburt der
Menschlichkeit zu machen. Wie Blut verrieseln fiir Jevifek nach dem Schuss die
Sorge und das Leid aus dem Riss, d.h, aus der Wunde des Herzens, die mit der
Wunde in der Flanke des Berges und damit mit der Lanzenwunde Christi
dguivalent wird. Im Ton des verhallenden Schusses wird JeviSeks Schmerz
mangerufen”, und so stirbt er symbolisch mit Christus den Krevzested. Darom

12 | Poslednf ton, pfevysoky a tfepetavy jako skfivan, volé do dokon&eni™. (50)

13 puf die Philosophie des Aristoteles verweist die , Aristotelische Gesellschafl" in der Boura
in Efegie (51dp¥j II) seinen philosophischen Vortrag hit,
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vermag Jevifek am Schluss der Geige jenen klagenden Ton zu entlocken, der die
drei anderen und auch ihn selbst so schmerzlich beriihrt.

¢) Kommissar Lebeda

Dieses zentrale Motiv der Begegnung mit der Menschhchkelt erstreckt sich nun
auch auf die Figur des Kommissars. Zwischen ihm, dem Ermordeten und dem
Mbrder gibt es eine Reihe von Analogien. So ist der Kommissar wie der Ver-
folgte miide, ,kann nicht weiter, wihrend es vorher Fevi¥ek und der Mérder
waren, die ,nicht mehr konnten®. Wie der Mdrder betet der Kommissar zu Gott;
,1ass mich entrinnen!“!4, und wie der Morder grofe Angst hat vor den -Men-
schen, die ihn verfolgen, so erlebt der Kommissar von nenem die Angst vor dem
Lehrer, der ihn in seiner Kindheit mit Rechenaufgaben verfolgt hatte. In Analo-~
gie zu diesen mathematischen Aufgaben stehen Rationalitit, Aufklirung und
kausales Schliefen, mit denen Gott ,.gejagt™ wird. Damit befindet sich der Kom-
missar scheinbar auf beiden Seiten der Front. Diese Paradoxie kann mit Hilfe
der Fieberphantasie des erschpfien Kommissars aufgeltist werden:

Citil se zcela mali¢ky unavou. Nemohu dile, ,,CoZe? UZ jsi unaven,
darebo?” tdZe se nahle hlas otcdv. ,Pojd', vezmu t& na zdda.“ Ach, nic
jiného necht&l synddek. [...] Tatinek pichne tabdkem a silou. Jako obr.
Nikdo neni silné€j¥i. [...] Komisaf se vytrhl. Jsem unaven. Kdybych se
mohl soustfedit! Kolik je, nap¥iklad, sedmkrét tfindct? [...] ob& &isla jsou
jaksi zviast® protivng, nedélitelnd, nepoddajnd. Nejhor$f ze viech &isel.
Beznadgjng vzddval se komisaf Ye¥eni. Pojednou slyfel jasng a dlenén&:
Kolik je sedmkrit tfinact? Jeho srdce se zastavilo leknutim: to je pan
utitel. Ted* vyvold mne, ted*, ted"... (48)

Er filhlte sich ganz klein vor Ermiidung. Ich kann nicht weiter. ,,Was, du
bist schon miide, du Schlingel?* fragt plitzlich des Vaters Stimme.
~komm, ich nehme dich auf den Riicken.” Ach, nichts anderes hatte das
Sséhnehen gewollt. [...] Papa riecht nach Tabak und Kraft. Wie ein Riese,
Keiner ist stiarker. [...] Der Kommissar riss sich los. Ich bin erschipft.
Wenn ich mich sammeln kénnte! Wie viel ist zum Beispiel siebenmal
dreizehn? [...} Beide Zahlen sind irgendwie besonders widerlich, unteilbar,
unnachgichig, Die schlimmsten von allen Zahlen. Hoffhungslos begab sich
der Kommissar der Lésung. Auf einmal hirie er klar und gegliedert: wie
viel ist siebenmal dreizehn? Sein Herz stockte vor Schrecken: das ist der
Herr Lehrer. Gleicht ruft er mich auf, gleich, gleich...

14, Dej mi uniknout, BoZe! Dej mi uniknout!™ (49).
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Nicht gegenwiirtig, sondern als Kind — darum zeigt er am Schluss die ,,Traver
und Schwiche eines kranken Kindes*15 - befand sich der Kommissar wie Slavik
und Jevi¥ek zwischen den Fronten, Er war dem Vater zugetan, der ihm wie Gott
erschien und der auch durch seine riesenhafte GréBe dem gejagten Mirder dhn-
lich ist. Auf der anderen Seite stand der Lehrer, der ihn zur durch die Mathe-
matik symbeolisierten Rationalitdt ,,aufruft”, ihn unter ihr Joch zwingt. Die Angst
vor dem Lehrer notigt thn, die Licbe des Vaters zu verraten. Br wird Kommissar,
ein Diener von Rationalitiit und Kausalitit,

Doch die Rationalitit siegt nicht vollkommen. An den mystischen Zahlen
Sieben und Dreizehn droht sie zu scheitemn. Sie leisten der Rationalitit Wider-
stand, Entsprechend fillt der Kommissar in einem Anfall von Schwiiche aus der
Rolle, wird wieder das Kind auf dem Riicken (vgl. den Anstieg auf den Berg-
riicken!) des Vaters. Auf den vom Vater getragenen Kommissar verweist auch
der Fuhrmann mit dem merkwilirdigen Namen , Mit Gottes Hilfe*. Von ,,mit
Gottes Hilfe" transportiert zu werden ist strukturell dasselbe wie vom Vater auf
dem Riicken petragen zu werden. Damit ist der Kommissar auch in dieser
Hinsicht in derselben Lage wie der gejagte Morder. Der Fuhrmann seinerseits
,hat es vor Grauen nicht mehr aushalten kénnen® und wirft den Verbrecher, d.h.
Gott, aus seiner Kutsche. Er ist ein Christophorus, der an der Aufgabe scheitert,
den Herrn der Welt sicher durch das Wasser zu tragen, d.h. sich zum Triiger von
Gottes menschlicher Botschaft zu machen.

Am Schluss der Erziihlung fragt der Kommissar Jevifek:

Nebdl jste se ho?™ ptal se komisat ndhle probuzen. ,Nebal. Kdybyste ho
jen sly%eli — Ach, jak dob¥e byste mu mohli rozumét!™ (52)

~Rirchteten Sie sich nicht vor thm?* fragte der Kommissar, der plétzlich
erwachte. , Nein. Hitten Sie ihn nur gehirt — Ach wie gut hiitten Sie thn
verstehen konnen.”

wFlatzlich erweckt" wurde der Kommissar durch die unmittelbar vorausge-
hende Rede von der Klage. Jevi¥eks Frage verweist auf die Worte, die er zur Be-
rohigung dem Verbrecher zogerufen hatte. Indem JeviSek versucht, den Mirder
und damit zugleich den Kommissar in seiner menschlichen Dimension zu ver-
stehen, erweckt er nun auch den Kommissar zu nener Menschlichkeit. Die Hand
des Morders, die Jevifek auf dem Berg beriihrt hatte und von der ein fiebriger
Hauch ausgegangen war, ist der Hand des in Fieberphantasien der Angst gefan-
genen und an den Fingernidgeln kavenden Kommissars dquivalent. Jeviieks Herz
kann diese Hand erkennen und in ihr den Menschen fiihlen. Wenn Jevi¥ek nun
sagt:  Hitten Sie ihn nur gehért —- Ach wie gut hiitten Sie ihn verstehen kénnen®,

15 [..) vid&l komisaFe, jak [...] poklesd smutkem a slabost{ chorého ditgte” (52, Hvh.: M.F,
und UK.8.}.
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dann ist dies eine Auiforderung an den Kommissar, auf sich selbst zu héren.
Zugleich kann die Antwort Jevi¥eks, sie hiitten ihn so gut verstehen kénnen, als
Hinweis an den Kommissar verstanden werdeh: er war wie du, er war dein
Vater... Somit 1ost sich das Paradoxon durch die Zeit auf. Die Identitit des
Kommissars verteiit sich auf die Zuneigung des Kindes zum Vater und die vom
Lehrer verordnete Verdriingung dieser Zuneigung durch den Erwachsenen.
Diese Aufldsung des Paradoxons enthilt zugleich eine kulturgeschichtliche Aus-
sage zur ,,Dialektik der Aufklirung”. Der Mensch, ursprilnglich Gott wie ein
Kind dem Vater zugetan, strebt nach Erkenntnis, um Gott — dem Vater — gleich
zu werden, fillt gerade durch sie von Gott ab und sucht nun in der Entfremdung
des kulturellen Erwachsenseins den Weg zuriick zu Gott,

Vorbereitet wurde diese Botschaft Jevifeks an den Kommissar durch eine in
der Erzihlung angedeutete Identifikation Lebedas mit dem Gejagien; Zwar weifl
der Kommissar nicht, dass der Morder genau wie er selbst betet ,Lass mich
entrinnen, Gottl“ Da er aber in genau dieser Situation den versehentlich abgege-
benen Schuss hort, muss er sich fiihlen, als sei dieser Schuss auf ihn abgefeuvert
worden, er muss sich selbst als der Gejagte flihlen. Der klagende Ton, den
Jevifek am Schluss der Geige entlockt, ruft darum beim Kommissar die ,, Traner
und Schwiiche eines kranken Kindes® auf. Der Kommissar hat die Parallele zwi-
schen seiner Angst und Schwiiche und der des gejagten Mérders verstanden.

d) Pilbauer

Der Detektiv Pilbauer scheint die am wenigsten bemerkenswerte Figur unter den
vier zu sein. Thm geht es wie dem Kommissar nicht um die Lsung eines
Riitsels. Doch wihrend der Komissar im Namen der Idee Befehle geben darf,
ist es Pilbauer bestimmt, Befehle auszufiibren. Dazu bewegt ihn jedoch nicht
blinder Kadergehorsam, Er wird als ein schweigsamer, bescheidener, stiller und
trauriger Mensch beschrieben. Diese insgesamt depressive Natur resultiert aus
einem Widerspruch, den Pilbauer in sich triigt. Er ist schon in seinem Namen
prisent: Pif ist von pila (Séige) herzuleiten und bezeichnet damit ein zerteilendes
Werkzeug. Ein Baner hingegen ist einer, der etwas baut, d.h. zusammenfiigt.
Deutlicher wird der innere Widerspruch Pilbauers in dem folgenden Dialog mit
Jevitek:

»Nedobré je stthat ElovEka.” V Jevi¥kovi se pohnulo svédomi. ,,VZdyt® je
to vrah,” hajil se. Detektiv kyval hlavou. ,,Ano, nedobré je nestihat
tlovika.” ,,Co tedy se ma?* , Nic. VSechno je stejn€ nedobré. ZI¢ je bit i
nebit, soudit i promijet — Vechno m4 svij stin i svou vinu.” JeviSek chvili
ptemyilel. ,,Co vlastni délate vy?“ , DElam jen, co musfm. Nejrozumnéjsi
Je poslechnout.” (45)

,-Es ist nicht gut, einen Menschen zu verfolgen.” In Jevi8ek regte sich das
Gewissen. ,,Bs ist ja ein Morder,” verteidigte er.sich. Der Detektiv nickte
mit dem Kopf. ,Ja, es ist nicht gut, einen Menschen nicht zu verfolgen.”
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»Was soll man also wn?“ , Nichts. Alles ist gleich ungut. Schlimm ist es,
zn schlagen und nicht zu schlagen, zu urteilen und zu vergeben — alles hat
seinen Schatten und seine Schuld.” Jeviiek sann eine Weile nach. ,,Was
tun Sie eigentlich? ,Ich tue nur, was ich muss. Das verniinftigste ist, zu
gehorchen.

Pilbauer befindet sich in einer Doppelbindungs-Situation zwischen dem
Streben nach der Macht, die die Aufklirung ihm gibt, d.h. nach der Erstiirmung
des Berges auf der einen Seite und der Menschlichkeit, die vergibt und leben
liisst auf der anderen Seite. Aus diesem Dilemma heraus unterwirft sich Pilbauer
der anonymen Ordnung der Kausalitiit. Es ist diese Ambivalenz, die auch Pil-
bauer, wie die anderen drei, ein wenig zwischen die Fronten riickt. So geht er zu
Beginn der Erzdhlung, als der Doktor und der Kommissar sich noch bei der
Leiche aufhalten, ein Stiick bergauf, und in dieser an Slaviks geistige ,,Zwi-
schenstellung” erinnernden Position trifft er auf die Spur des Marders, Gottes,
dessen Spur zu finden in §/ép#; die Moglichkeit einer Begegnung mit dem Autor
andeutete. Er ist es auch, der ausdriicklich anerkennt, dass der Mérder grofier ist
als er:

MEI turistické boty o t¥i Cisla v&t§i neZ j4. (34)
Er hatte Wanderstiefel um drei Nummem gréBer als ich.

Dabei wird Pilbauer selbst als auffallig groBer — und darin dem Mbrder
#hnlicher — Mensch beschrieben. Pilbaver kommt dem Unbekannten nahe, ohne
ihn wirklich erreichen zu kinnen. Das ist der Sinn seines Beinahe-Zusammen-
treffens mit dem Morder gegen Ende der Erzihlung. Zwar hisrt er den Verbre-
cher auf dem Gipfel zuerst — wie er ja auch zuerst seine Spur findet — doch
anders als Jevi¥ek vermag er ihm nicht in den Nebel zu folgen. Zu Goit kann ihn
der Befehl, dem er gehorcht und der ihn sonst so sicher geleitet, nicht fiihren:

Pilbauer popobéhl za nimi, ale miha je pohltila; i m4vl rukou a bral se k
samot®, (46),

Pilbauver lief ihnen nach, doch der Nebel verschlang sie, da winkte er ab
und machte sich auf den Weg zur Berghiitte,

Nicht der Nebel, sondern Pilbaners Ambivalenz verhindert im entscheiden-
den Moment die Begegnung mit Gott. Es bleibt bei dem halbherzigen Versuch.
Dennoch ist Pilbauer #&hnlich wie dem Kommissar schlieBlich die Einfithlung in
das Leid des Gejagten und damit die Entdeckung der Menschlichkeit méglich.
Ausléser dafiir ist bei {hm, wie schon bei Jevitek und dem Kommissar, der
Schuss:
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[...] voda mu stékla za krk i do botvSady se hbit& prodrala, provinula, pro-
klouzla dskotné& a nepféatelsky; tu vzdal se Pilbauer viech ohledii k sob& a
pustil se houstinou jako beran. Viom zazngl vystfel, Tfeskl ze vzddlenosti
nékolika krokd pfime proti nému. [...] detektiv [...] musel se opfit, aby
nesklesl; tak se pod nim zachvéla kolena. Mohlo to byt uZ dnes, pocitil
ndhle, milem se to mohlo stét! (49)

[...] Das Wasser floss ibm hinter den Hals und in die Schuhe, bahnie sich
tberallhin flink seinen Weg, schlingelte sich, schllipfte hinterlistig und
feindlich hindurch; da begab sich Pilbauer aller Riicksichten auf sich und
durchbrach das Dickicht wie ein Widder. Da ertéinte ein Schuss. Br krachte
aus der Entfernung von einigen Schritten ihm entgegen. [...] der Detektiv
[...] musste sich anlehnen, wm nicht zu sinken; so sehr bebten seine Knie,
Es konnte schon heute sein, fiihlte er plitzlich, um ein Kleines hat es
geschehen kénnen!

Pilbauer ist also derjenige, auf den der mysteriése Schuss, wenn auch
versehentlich, abgefeuert wurde. Seine Stellvertreterrolle fiir den Gejagten wird
aber durch die Symbolik der Situation noch niher bestimmt. Zunichst flieft ihm
das Wasser ,heimtiickisch® tiberhall hin, mithin droht ihn die ,,Sintflut® zu
ertrinken. In Reaktion darauf ,opfert Pilbauer sich, denn der Widder im
Gestriipp verweist auf Isaak, den zu opfern Abraham auf den Berg aufgebrochen
war und an dessen Stelle dann ein Widder geopfert wurde, der mit seinem
Geweih im Gestriipp hiingen geblieben war. Die Bedeetung dieser biblischen
Szene, die Weisung Gottes, in seinem Namen keine Menschen mehr zu opfern,
kommentiert unmittelbar die in Hora veranstaltete Jagd, Gott falsch zu verstchen
heifit den Menschen im Namen des Menschen zu opfern, die Begegnung mit
dem zu Tode gehetzten Menschen erméglicht es, Gott in der Sorge und Klage
dieses Menschen zu verstehen. Der Morder selbst aber steht buchstiblich im
Regen: er ist das Opfer siner Jagd nach Erkenninis, eines Fortschritts, der immer
neue Sintfluten braucht, Pilbauer opfert sich, Gottes Weisung gemiB, an Isaaks
bzw. an Christi Stelle, denn der Schuss, der dem Méorder galt, richtet sich gegen
ihn, SchlieBlich zengt auch. die Sympathie, die Jevi¥ek dem Detektiv entge-
genbringt, und das Gefallen, das dieser umgekehrt an Jeviieks Melodie findet,
von einer Seelenverwandtschaft det beiden und damit von auch Pilbauers
Sehnsucht nach Menschlichkeit.

Leidmotive vom Mord an der Kultur und ihrer Wiedergeburt

Die Analogien zwischen dem Verfolgten und jedem einzelnen seiner Verfolger
lassen insgesamt den Unterschied zwischen dem Morder und seinen Jigern
verschwinden — zumal die Verfolger selbst zu Mordern werden und thr zu Tode
gehetztes Opfer den selben fremdverschuldeten Tod stirbt wie das Opfer des
gejagten Morders. Ja, auch die Todesart, der Sturz vom Berggipfel, ist dieselbe,
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beide Toten liegen tiberdies mit dem Gesicht zum Boden, beide sind von groBer
Gestalt. Es scheint, als wiederhole sich dassetbe Ereignis zweimal,!6 als wiirde
avs Jigern des Morders unweigerlich gejagte Morder. Der Gejagte wire dann
nicht wirkfich Gott, sondern jeweils der Mensch, der, auf dem Gipfel ange-
kommen, sich selbst vergtttlicht, um dann seinerseits von seinem Jiger mit dem
Tod und zusitzlich mit der Ausldschung der Identitit gestraft zu werden.
Letzteres wire notwendig flir die Selbstvergéttlichung der neuen Gipfelbewoh-
ner, neben denen der alte Gott keinen Platz hat. So wurden den antiken Statuen
im Mittelalter zur Avsléschung ihrer Identitit die Kopfe abgeschlagen oder die
Gesichter eingeebnet, So ist sowohl das Gesicht des Opfers am Anfang als auch
das der Leiche des Morders am Schluss zerschmettert;. Der Name des Toten, so
sinniert Slavik, hitte mit dem Finger auf den Morder gewiesen. Er hiitte ihn
abjektiviert, relativiert, seine eigene Gittlichkeit in Frage gestellt. Doch auch die
Identitiit des Jipers und Mirders bleibt im Dunkeln,

Jdger und Gejagter werden zu Aspekten des Menschen, der, sich selbst
erhshend, zum Gott werden will und damit seine eigene Menschlichkeit tétet.
So erkldrt sich, warum die verschiedenen Zeugen den Mirder jeweils so
verschieden beschreiben — jedem ist der Mérder ein Spiegel, die vermeintliche
Begegnung mit Gott wird zur Begegnung mit der eigenen (Un-) Menschlichkeit.
Daraus erklirt sich auch, warum alle in der Gegenwart dieses Menschen ein
solches Grauen empfinden — die Konfrontation mit der eigenen Unmenschlich-
keit kann niemand ertragen. Dadurch tritt auch der Tote, der am FuBl des Berges
gefunden wurde, mit dem Mérder und auch mit den Jigern in eine Analo-
giebeziehung. Und so ist jener Tote am FuBle des Berges der Mensch, der sich
durch seine eigene Unmenschlichkeit selbst getdtet hat. Deshalb kénnte sein
Tod, wie es zundchst ja auch auvssieht, ein Unfall gewesen sein. Allein die
fehlenden Monogramme und Initialen sowie der unverschrte Hut auf dem Kopf
des Toten verweisen auf einen Mord.,

Wenn aber die Jagd, die hier veranstaltet wird, eine Jagd auf Gott ist, dann
stellt sich die Frage nach der fehlenden Identitit sowohl des Morders als auch
seines Opfers als Frage nach dem gegenseitigen Erkennen von Gott und
Mensch. Im Alten Testament offenbart sich Gott dem Menschen, wenn dieser
sich Gott zu erkennen gibt: ,,Als aber der HERR sah, dass er hinging, um zu
sehen, rief Gott aus dem Busch vnd sprach: Mose, Mose! Er antwortete: Hier bin
ich.” Nachdem Gott nun Mose erkannt hat, nennt er selbst Mose seinen Namen,
der heifit: ,Ich bin der Ich-bin-da.”. Dieses gegenseitige Erkennen des Menschen
und Gottes, das fiir das Volk Israel schlieBlich die Befreiung aus der dgyptischen
Gefangenschaft ermoglicht, wird bei Capek nicht ermdglicht. Weder Gott noch

16 Zur Analogie zwischen der Ausgangs- und der Schlusssituation in Horz vgl. Jan Muka-
tovsky, Kapitoly z Eeské poetiky, Praha 1948, 366.
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der Mensch geben sich zu erkennen. Und offensichtlich war es Gott, der den
Menschen der Moglichkeit beraubt hat, sich zu erkennen zu geben, denn alle
Identifikationsmerkmale wurden dem Menschen genommen. Der Leser wird,
wie eg scheint, mit einem aufklidrerischen Gottesverstindnis konfrontiett: Der
Mensch muss sich von Gott emanzipieren, denn dieser macht ihn zu einem
identitéitslosen Wesen. Das scheint nach Ansicht des Kommissars auch die Jagd
nach dem M#rder zu begriinden: Es geht ihm nicht um die Losung irgendeines
Riitsels, sondern er sieht sich-als ein ausfilhrendes Organ einer Macht, die die
Gefangennabme des Mérders verlangt. Die Aufklirung (des Mordes, und damit
metapoetisch betrachtet auch als geistesgeschichtliche Strdmung) dient nicht
dazu, Gott, den Mdérder, zu verstehen, sondern ihn einzufangen und unschidlich
zu machen, denn er versetzt alle Welt in Schrecken, wie den Aussagen der
vernommeten Zeugen zu entnehmen ist. Man kénnte somit schliefen, dass jene
Macht, in deren Namen der Kommissar handelt, die Idee der Aufklirung ist.
Dieser Aspekt des Riitsels verursacht dem Kommissar angesichts dieser Idee
Unbehagen und rechtfertigt schlieBlich auch die Hatz, die den Mdrder zum
Ermordeten werden lisst. Der Kommissar empfindet deshalb angesichts des
Todes des Morders auch nur Gefiihle der Schwiche und Trauer, nicht aber der
Reue.

Wenn Gott ein Identitiitsvernichter ist, so ist aber auch die Jagd auf ihn
identititsvernichtend. Weder Gottesglaube noch die Aufklirung, die Entmach-
tung Gottes ist identititsstiftend, Das damit implizierte pessimistische Kuiltur-
und Geschichtsbild wird nun aber durch zwei Besonderheiten der Erzihlung
konterkariert. Es sind dies zum einen die zahlreichen Christus-Allusionen, und
zum anderen ist es die Tatsache, dass die Jagd in der beschriebenen Form ohne
Begegnung mit dem alten Gipfelbewohner verlduft — den Gejagten bekomimnt
man konkret erst als Leiche zu sehen —, wihrend in Hora Jeviiek mit dem
Gejagten spricht, einen Schuss hirt und dann die Jagdgemeinschaft verlisst.

Die Christus-Allusionen bewirken, dass der Berg, auf dem die Jagd nach dem
Morder veranstaltet wird, eine Schildelstitte (Golgatha) und detr Weg zu seinem
Gipfel ein Kreuzweg ist. BoZf muka, der Zyklustitel, bedeutet ja anch Kreuz-
wegstation. Damit kehrt sich potentiell die Perspektive um: der ,,Weg der
Erkenntnis®” ist eigentlich ein Leidensweg, statt zur eigenen Vollkommenheit
fithrt er, geradezu buchstiblich, in den Abgrund, Doch wie soll diese Binsicht zn
den Jigern gelangen, die doch nur nach oben blicken und die vorige Geschichte
weder durch Identifikationsmerkmale des Opfers noch durch Befragung des
Titers rekonstruieren kiinnen? Hier ist, der Vermittlerrolle des Kiinstlers Jevi¥ck
entsprechend, offenbar die Kunst gefragt — nicht nur die Kunst des Kemponisten
Jevitiek, sondern auch die seines Aquivalents, des Autors der Erziihlung Hora
sowie des Lesers, der hinter dem Detektivsujet das eigentliche Ritsel der Erzih-
Iung finden und entschliisseln muss.
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So muss er dem Lejtmotiv der Hinde folgen. Gegen die , klagende” Geste der
,»S0 menschlichen* Hiinde des Totenl? werden vom Erziihler Arme (oder wieder
Hinde, tschechisch ruce bedeutet beides) tiberkreuz von aufgebahrten Toten
gestellt, Dieser Gegensatz wird als Antagonismus zwischen Verherrlichung des
Menschen, verbunden mit einem ,Segen* fiir den Betrachter und der Entwei-
hung des Menschen — auch des Betrachters! — durch das Paradoxon der ,,Jeben-
digen Geste® eines Toten, Beim ,,Segen” liegen die Hénde tiberkreuz und rufen
das Kreuzzeichen auf, der Tote sieht aus wie ein Heiliger. Die Klage der Hinde
dagegen resultiert aus einem ,,wahnsinnigen Schwung* der GliedmaBen. Im Ein-
klang mit dem Zyklustitel kénnen wir diesen Tod ,mit der Grimasse einer
Geste" als Schmerzensmann-Darstellung auf dem Kruzifix identifizieren. Der
Tod Christi ist eben nicht ,,des Menschen Verherrtichung®, sondern eine unge-
heuverliche Provokation. Der, der das Ewige Leben verkdrpert, ist tot. Yon hier
fiihrt die Kette zum Doktor, der sich mit den Worten ,,ich muss mich waschen®
,voller Ekel auf die Hinde blickt". Der Doktor striubt sich gegen die Interpre-
tation des Todesfalls als Mord, sein plétzlicher Drang, die Hinde zu waschen,
folgt dem Beweis, dass es sich um Mord handelt und resultiert damit nicht aus
der Beriihrung der Leiche. Der Doktor will mit Mord nichts zu tun haben, und
damit wird er dem seine Hiinde waschenden Pilatus dquivalent, der mit der — aus
Sicht des rdmischen Rechts — Ermordung Christi nichts zu tun haben wollte. Das
niichste Glied der Kette ist die Hand (oder der Arm) der Macht, die den Kom-
missar zum Werkzeug macht, die Kraft des (Natur-) Gesetzes, Dazu im Gegen-
satz steht das Bild des an den Nigeln knabbernden Kommissars — eine Szene der
mdrderischen Aggression gegen sich selbst und zugleich der Hilflosigkeit. Diese
Opposition verweist erneut auf den Charakter der Jagd — die Jagd auf Gott ist in
Wahrheit eine Aggression des Menschen gegen sich selbst, gegen seine eigene
Menschlichkeit, gegen sein eigenes Nicht wie Gott Sein. Nur als Endlicher,
Sterblicher kann der Mensch menschlich sein, Das Werkzeug der Macht richtet
sich gegen sich selbst, die Selbstvergéttlichung fiihrt zur Selbstzerstérung.
Darum fiihrt anch eine Analogie von den Hinden des Kommissars zu den
klagenden Hinden der Leiche. Als ,,bloBes Werkzeug der Macht” ist der Kom-
missar ebenso ein Toter wie der Ermordete.

Die leitmotivische Kette fiilhrt dann zu Pilbauer, der, die Verfolgung der
Morders aufgebend, ,,mit der Hand winkt” (als Geste der Resignation) und zu
JeviZek, der kurz darauf von der Hand des Morders berithrt wird. Zwischen
diesen beiden Ereignissen ist die Gegensatz-Beziehung offensichtlich. Die Hand
fungiert metonymisch als Zeichen der verpassten bzw, der verwirklichten

17 Dv& ruce tam Zalujf [...] tak lidsk&" (33). Das hier fir klagen* verwendete Wort Jalovat ist
ein weiteres Synonym zu 3gikat und na¥ikat. Der Tote klagt wie der Verbrecher, und wie
beide klagt der Geigenton.
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Begegnung mit dem Morder, dem Autor, Goit, Auch der Schiussakkord der
Erzihlung enth#lt das Leitmotiv der Hand doppelt:

Tresnouc{ se rukou zavadil [Jevifek]o struny svych housli. Struna se
rozzvudela, a Jevi¥ek utrhl rukou, jako by se spdlil. (51)

Mit der zitternden Hand streifte er [Jeviiek] eine Saite seiner Geige. Die
Saite ertonte, und JeviSek fuhr mit der Hand zurtick, als hitte er sich
verbrannt,

Auch hiér fallt ein Gegensatz ins Auge, in diesem Pall der Gegensatz zwi-
schen Anziehung und Abstofung. Das Zittem der Hand 14sst die Saite ,erzit-
tern®, d.h. die seelische Erregung teilt sich der Saite mit, die daraufhin einen
klagenden Ton von sich gibt. Diese Beriihrung ist zugleich eine Beseelung und
eine Beriithrung mit Gott — hierin weist dieses Ereignis auf die Beriihrung
JaviSeks durch die Hand des Mirders. Zutiickziehen muss er die Hand, weil er
sich gleichsam am brennenden Dornbusch, dem Symbol der Gegenwart Gottes,
verbrannt hat, Darum hat Jevifek auch unmittelbar vorher in die Flammen
geschaut, deren Brennen ihm — vordergriindig physisch, hintergriindig aber psy-
chisch — Triinen in die Augen trieb. Der brennende Dornbusch verweist ibn anf
die Klage und den Schmerz als Botschaften der ,hiheren Stimme®,

Profilierte das Motiv der Hiinde v.a. die Christus-Analogien, so ist das ebenso
allgegenwirtige Motiv des Regens eher auf Gottvater bzw. den Gott des Alten
Testaments zu beziehen. Der Regen wird gleich zn Beginn der Erzidhlung
akzentuiert. Das Kind, der erste Aktand der Erzihlung, baut nach dem Regen am
FuB des Steinbruchs Didmme. Spiter verlegt sich die Jagd auf den Mérder nach
St. Agnes, dem Ort der, so heilit es, fiir sein ,,Regenwunder” beriihmt ist. An-
geblich regnet es dort ununterbrochen das ganze Jahr. Der gejagte Morder Liuft
dann, wie wir von den Zeugen erfahren, durch den Regen bzw. steht im Regen
und weigert sich beharrlich, sich unterzustellen. Zudem hat der Regen durch
einen Erdrutsch die Bahnstrecke blockiert, was die Flucht des Mérders ver-
hindert. Das Trommeln des Regens in der Dachrinne erscheint Slavik wie unver-
stindliche Morsezeichen sonderbarer Steckbriefe und Rapporte, wihrend der
Kommissar im Telegrafenamt erféhrt, dass der Fuhrmann ,,Mit Gottes Hilfe®
den Unbekannten auf halbem Weg ausgesetzt hat, Die Jiger des Mdrders ver-
lieren in Dunkelheit und Regen die Orientierung; erst unmittelbar vor der
Begegnung Jevi¥eks mit dem Morder hort es anf zu regnen. Aber selbst danach
kampft Pilbauer noch, wie wir sahen, mit dem feindlichen Element des Wassers,
Vor dem Hintergrund der biblischen Allusionen kann dem Regen in der Erzéh-
lung die folgende Bedeutung zugeschrieben werden. Gott tétete die Menschen
der Bibel zufolge durch die Siniflut, weil sie gottlos geworden waren und ein
Neuanfang nétig wurde. Ebenso wird in der Erzéhlung der sich selbst vergott-
lichende Mensch von seinen Jigern in den Tod gestiirzt. Mit jedem kulturellen
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Paradigmenwechsel inszeniert der Mensch also gleichsam seine eigene Sintflut,
Das trostlose Bild einander ablisender Sintfluten ergibt sich auch aus der
folgenden Beschreibung:

Bez konce fekdme. Bez konce tdhla mraéna nad tup¥m odpolednem
malomésta, je¥ mécel chronicky, dporny dékt’. (37)

Ohne Ende warten wir. Ohne Ende zogen Wetterwolken iiber den stum-
pfen Nachmittag der Kleinstadt dahin, die ein chronischer, hartnickiger
Regen nlisste.

Sich gegen diese Sintflut zv stemmen, ist unmoglich — aus der zu Beginn der
Erzihlung installierien ,,géttlichen Perspektive® erscheint dieses Bemiihen go
ldcherlich wie die Démme, die das kleine Kind errichtet, um das Wasser anfzu-
halten.

Opfer dieser Sintflut ist dabei auch Christus, der, in dem Regenort St. Agnes
eingeschlossen, sterben muss, Er stellt sich diesem notwendigen Opfer, was
darin zom Ausdruck kommt, dass er sich beharrlich weigert, sich vor dem nie-
derstiirzenden Regen in Sicherheit zv bringen. Das Opfer ist aus zwei Griinden
notwendig. Zum einen weil das alte kulturelle Paradigma sterben muss — avch
die Zeit Christi war ja eine Zeit knlturellen Wandels — und zum anderen, weil
die Menschen mit dem Leid konfrontiert werden miissen, damit ihre Mensch-
lichkeit wiedererweckt wird — dies ist dann zugleich die Stiftung der neuen
Kultur. So steht der Mord mit Gottes Wirken auf Erden im Einklang, und dem
Morder wird durch den Regen der Fluchtweg blockiert. Gottes Wirken erscheint
auch in diesem Punkt fiir Stavik ritselhaft, als Philosoph scheitert er wie so viele
seiner Vergiinger am Problem der Theodizee. So kann er die im Regen ver-
schliisselte symbolische Botschaft, Gottes Morsealphabet, nicht entziffern. Der
Kommissar dagegen bekommt durch den Telegraphen relevante Informationen,
die aber immer nur der Jagd auf den Morder dienen, nicht dem von Slavik
angestrebten Verstehen. Der Regen ist ein unbegreifliches ,,Wunder", doch der
Name des Regenortes, St. Agnes, gibt dem ,,Tod im Regen” einen anderen
Akzent. Das Wunder ist im Opferlamm, im Opfer Christi, das dem ,sintflut-
artigen* Ausldschen des Menschen einen Sinn verleiht, Er zeigt sich in der
menschlichen Klage des auszuldschenden Opfers, das ,,wie ich® ist und hiitte
verstanden werden konnen, und zwar in der Erfahrung des Leides des Anderen,
die Jevi¥ek macht. Dieser Sinn gebietet paradoxerweise dem ewigen Regen
Einhalt: als Jevifek dem Mdrder, d.h. dem leidenden Christus begegnet, hirt es
plotzlich auf zu regnen.

Zeiten der Orientierungsiosigkeit sind Zeiten des Wandels, Zeiten, in denen
etwas Uberholtes noch existiert und etwas Neues sich noch nicht durchgesetzt
hat. Eben diese Situation wird in Capeks Text zum Ausdruck gebracht, Der
Text, oder allgemeiner gesagt, die Dichtung mit ihren Regeln, ist zu der Zeit, da
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sie getdtet wird, bereits so fremd, dass sie der kulturellen Situation nicht mehr
gerecht werden kann. Das die Kultur bestimmende Wertesystem ist fremd, der
Sinn kultureller Werte ist nicht mehr zo erkennen. Deshalb muss der Fremde
getiitet werden, d.h. ein tiberkommenes kulturelles Paradigma muss ausgeldscht
werden wie das Leben dieses Fremden. Doch mit der Tétung des kulturellen
Paradigmas totet die Kultur auch sich selbst, denn si¢ verbindet nicht nur die
einzelnen Hrscheinungen und Ereignisse einer Epeche zu einem sinnvollen
Gefiige, sondern die Kultur empfiingt ihre Existenzberechtigung durch das
bestehende kulturelle Paradigma, das es notwendig macht, die Ereignisse im
Sinne des Paradigmas zu verkniipfen und damit sein Fortbestehen sichert.

Weil nun der Mord am fremd gewordenen kulturellen Paradigma den Tod des
Mbrders, der Kultur bzw. des Textes nach sich zieht, ist der Tod des Mirders
das ,,Ende der Historie”, wie es im Text selbst heiBt, d.h. der Tod des Morders
ist das Ende der Erzéhlung, deren einziger Sinn darin bestand, den Spuren des
Morders zu folgen, um ihn zu fassen und unschédlich zu machen, Damit ist der
Tod des Mirders zugleich auch das ,Ende der Geschichte” als Produkt herge-
stellter Sinnzusammenhinge. Wie der Mérder bis zu seinem Tod den Ereignis-
sen, immer noch hiitte einen Sinn verleihen kinnen, so hiitte die Kultur den
Breignissen eine Bedeutung zusprechen kéinnen, selbst wenn sie durch den Tod
des kulturellen Paradigmas eigentlich nicht mehr existierte, Diese sinnlose
Bedeutung verleikt die morderische Kultur am Anfang der Erzihlung dem
gemordeten Paradigma, indem sie thm den unbeschidigten Hut aufsetzt. Der
Hut verweist darauf, dass das Paradigma existierte, aber alles, was auf sein
Leben, seine kulturelle Notwendigkeit hiitte verweisen konnen, ist, wie die
Initialen in dem Hut, ausgelscht. Da nun aber der Morder selbst tot ist, ist auch
die Mdglichkeit, den Ereignissen Scheinbedentungen zu geben, verlorengegan-
gen: Und da der Ermerdete nicht nur allgemein als kulturelles Paradigma, son-
dern ither die Figur des Slavik auch ganz konkret als Paradigma der Dichtung
verstanden werden kann, ist mit dem Tod des Morders auch alles gestorben, was
abendlidndische Dichtung bisher ausmachte. Das ,,Ende der Historie“ ist also
auch das Ende der Dichtungstradition. Angesichts des Todes des kulturellen
Paradigmas gilt es nun zu fragen, was dieses Paradigma eigentlich ausmachte,
Welche Hinweise lassen sich im Text finden?

Zuniichst konnte festgestellt werden, dass die Jagd auf den Mérder zuglelch
eine Jagd nach Gott ist. Die Jagd fiihit auf einen Berg, wo eine Begegnung mit
dem verhiillten, kranken Goit stattfindet, der schlieBlich am Berg selbst zu Tode
stiirzt. Anhand der im Text entwickelten Aquivalenzen zwischen dem Toten,
seinem Mbrder und dessen Verfolgern konnte ihre gemeinsame Identitit aufge-
deckt werden, Diese Identitiit ist sowohl als individuelle als auch als kulturelle
Identitiat zu verstehen. Die Aquivalenz des Morders mit dem Vater und dem
Lehrer des Kommissars macht individuell wie auch kulturell die Viter zu
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Identitiit raubenden Géttern. Die Verfolgung des Morders und sein Tod kann als
Befreiung von diesen Gittern angesehen werden, Damit folgt Capek der kultu-
rellen Tradition, in der durch die Entmachtung der Viter kultureller Fortschriit
erzeugt wird. Der Sachverhalt des Fortschreitens wird zudem durch die Bewe-
gung hin zum Gipfel des Berges verdeutlicht. In dieser Beziehung kann die
Erzihlung als Ausdruck der Fortschrittsidee verstanden werden. Dennoch bricht
die Erzdhlung mit dem Fortschrittsgedanken und damit mit der kulturellen Tra-
dition. Diese Sinndimension wird dadurch deutlich, dass die Verfolger ebenso
mit dem Moérder wie mit dem Ermordeten identisch sind. Man kdnnte sagen,
dass der Fortschritt sich selbst zu Tode jagt. Die kulturelle Identitit der Epoche,
deren Produkt Capeks Text ist, kann nicht mehr als Ausdruck der Fortschritts-
idee pesehen werden, da jedes einzelne Textsymbol sowohl als Bestitigung als
auch als Negation der Fortschrittsidee gelesen werden kann. So ist die Identitit
dieser Epoche sowohl als verwirklichte Fortschrittsidee (man trifft Gott) als
auch als komplette Zerstbrung der Portschrittsidee zu begreifen.

Capeks Auseinandersetzung mit dem Pragmatismus, besonders in der Formu-
lierung durch William James, ist nicht nur als Reflexion iiber eine philosophi-
sche Theorie zu verstehen, sondern auch als Ausdruck eines Weltbildes, Diesem
Weltbild liegt ein Gottesverstindnis zugrunde, das — wie es die interpretierte
Erzihlung auch erkennen lieB — Mensch und Gott gleichsetzt und das Verstehen
Gottes letztlich als psychologisches Verstehen des Menschen begreift. Man
kénnte sagen, dass der Atheismus sich auf diese Weise als Religion offenbart.
War die kulturelle Entwicklung Jahrhunderte lang auf die Entzauberung und
damit ,, T6tung" Gottes ausgerichtet, so wird mit dem Pragmatismus ¢in Héhe-
punkt dieser Sakularisierung erreicht. Mit der logischen Durchdringung seiner
Psyche wird dem Menschen auch noch sein letztes gittliches Element, pleich-
sam der letzte Zufluchtsort Gottes auf Erden, zu irdischer Bedingtheit herab-
gewiirdigt. Andererseits wird gerade durch diese Form der Logik paradoxer-
weise der Glaube zuriickgeholt, denn sie vermenschlicht nicht das Gottliche,
sondern sie vergdttlicht umgekehrt das Menschliche, Allzumenschliche.

Unter kulturwissenschaftlichen Gesichtspunkten ist es wenig sinnvoll, ven
identititslosen Zeiten zu sprechen, denn Identitéitslosigkeit wire das Fehlen von
Kultur und damit nicht untersnchbar. Deshalb muss eine Zeit, wie sie in Capcks
Erzdblung zum Ausdruck kommt; eine Zeit, die kulture]l scheinbar von Identi-
titslosigkeit bestimmt ist, als eine Zeit des kulturellen Wandels verstanden
werden. Nur in einer solchen Zeit kinnen kulturelle Symbole vollkommen
ambivalent sein, d.h. mit Hilfe zweier Paradigmen, eines sterbenden und eines
sich neu bildenden, verstanden werden. Eine solche Ubergangsepache ist die
Avantgarde, deren Anfinge Capek erlebte und die schlieBlich kutturell das
zwanzigste Jahrhundert prigte. Vor dem Hintergrund der sich durchsetzenden
Avantgardekultur entfaltet die Erzihlung Capeks ihre metapoetische Dimension.
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Diese Sicht von Auflen auf die Kunst zeigt sich auch darin, dass dem Berg selbst
Ziige einer literarischen Person verliehen werden: Dem Dichter Slavik erscheint
nicht der gefundene Tote, sondern der Steinbruch, die ,,offene Wunde in der
Flanke des Berges“ , furchtbar und ritselhaft”, Spiter zeigt sich der Berg als ein
in Nebel gehiillter Tafelberg. Dies evoziert einerseits Assoziationen mit dem
wolkenverhiiliten Gipfel des Olymp, Andererseits tritt der Berg als Tafel
(tabule) in eine Analogie zu der ,reinen Tafel* aus ,,.§Iépéj"., in die die Figuren
ihre Spuren einschreiben.18 Er wird also wie jene zum leeren Blatt. Die Spuren,
die die Menschen darauf hinterlassen, werden zur Inschrift im Buch der
Menschlichkeit, sie werden zum kiinstierischén Beleg, der in diesemn Fall, durch
das Bild des Berges, im Unterschied zu Stép&j nicht zum Beleg der Gegenwart
Gottes hier unten auf Erden dient,!® sondern umgekehrt zum Beleg der Hybris
des sich zu Gott aufschwingenden Menschen — der Hybris, die den Menschen in
den Tod fithrt. Der Berg erlangt Wesensziige einer Kultur der Hybris auf deren
Gipfel ein Haus ohne Bewohner gebaut wurde.

Das kulturelle Paradigma der Moderne hat den Menschen im 20. Fahrhundert
auf diesen Gipfel gefiihrt. Hier muss er erkennen, dass das Haus, das dort steht,
gleichsam Gottes Haus, erstens von seinem Bewohner (durch den Giebel, wie
zur Himmelfahrt) verlassen wurde, dass es zweitens aber eigentlich fiir ihn
selbst, fir den Menschen, erbaut war, dass der Mensch aber drittens vergessen
hat, fiir wen er dieses Haus, den Tempel aller Heiligkeit, eigentlich erbaut hat.
Von diesem ipfel gibt es keinen gangbaren Weg, nur den Absturz in die Tiefe,
nur den Tod, den Kreuzestod. In bezug auf die kulturelle Situation verweist die
Erzihlung darum auf das Ende eines alten kulturellen Paradigmas und anf die
Notwendigkeit eines neuen. Das neue Paradigma, gleichsam die Auferstebiung
des Sinns im Text, ist aber in Capeks Frzihlung weder in konkreten Bildern
noch in der Struktur schon erkennbar. Es werden lediglich Hoheponkt und
Zusammenbruch der alten Kultur thematisiert. Symbolisch kommt dies auf
mehrfache Weise zum Ausdruck: 1, im Aufstieg auf den Berg, auf den nur
Himmelfahrt oder Absturz folgen kann 2, in der Stellung von Hora im Zyklus
und der symbolischen Bedeutung des Titels, 3. im Steinbruch als kulturell und
menschlich tidlicher Verletzung und 4. im Titel des Frzihlzyklus (BoZf muka),
der den Kreuzweg bis zum Tode aufruit.

18 vgl, die Suche nach und die Beurteilung von Fufispuren wie in Stapjgj, so anch in Hora.
19 ygl. M. Freise, Auf den Spuren von Karel Capek (wie FuBnote 2).
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Holt Meyer

DAS KREUZ ALS FIGUR UND GRENZFALL DER
»POETISCHEN FUNKTION DER SPRACHE*

LEAR;: Nothing will come of nothing: speak again.
CORDELIA: Unhappy that I am, I cannot heave
My heart into my mouth...

King Lear, L, [

0. Nullpunkt der Argumentation

Der Punkt (0,0) (bzw. [0,0,0]) im Koordinatensystem ist derjenige, der gewis-
sermaBen dessen Kreuzférmigkeit ausmacht. Nicht aber dieses ,formale® Krite-
rivm, nicht die naturwissenschaftlich anmutende Feststellung eines Zusammen-
treffens von Syntagma und Paradigma (was wiire das dritte Parameter im Falle
von [0,0,0]7), sondern eine ganz andere Statusfrage soll in Verbindung mit
diesem Punkt verhandelt werden, némlich die Quelle der ,tepischen Uberzen-
gungskraft’ eines Argumentationsschemas und dessen zugnindeliegender Figur,
Ich will unterstellen, dass diese ,topische Uberzeugungskraft' nicht aufgrund
von deren wissenschaftlicher Semantisierung (das wiire eben nicht mehr to-
pisch), sondern aufgrund der Wirkung der ,Figur selbst’ gegeben ist. So ergibt
sich eine meta-wissenschafiliche Unentscheidbarkeit, die grundsiitzlich die
rhetorische Kraft von wissenschaftlichen Figuren in den Mittelpunkt stellf.

Dieser Mittelpunkt, diese Auffassung des Punktes (0,0) soll der Nullpunkt
meiner Argumentation sein, welche sich nicht durch ,eigentliche Nullitit, son-
dern durch die Topizitdt (der Geschichie} des, Sich-hier-Kreuzens® und des
JDas-Kreuz-Ausmachens® interessiert. Also durch seine Uneigentlichkeit. Es
handelt sich allerdings um eine Uneigentlichkeit, welche mit einer dermafen
massiven Unentscheidbarkeit das Eigentliche verunsichert, dass erhebliche
Zweifel entstehen, ob es diese ,eigentliche Nullitdt® im Sinne einer exakt-
wissenschaftlichen Festlegung iiberhaupt noch gibt.
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1. Ground zero! (eross purposes)

Zwei Linien, zwei Wege kreuzen sich hier oder dort, so entsteht zufillig eine
Kreuzung, also ein Kreuz (besonders im Fall eines rechten Winkels). Dies
scheint aber nicht alles zu sein. Daher ist es notwendig die Null {zer¢) zu Be-
griinden (ground) bzw. den topischen Grund aufzuzeigen, der ihr jene Autoritit
und Uberzeugungskraft verleiht, um der Forderung ,.grund zero!* nachzukom-
men. : - : o : :

Mit folgendem Argument bzw. mit folgender Setzung will ich némlich das im
ersten Abschnitt in puncto (0,0) Ausgefiihrte in einem ersten Schritt veran-
schaulichen: Das Kreuz ist nicht nur als zuféllige Form oder gar als Form der
Zufilligkeit, sondern als kulturgesittigtes Meta-Instrumentarium in und als
Dichtung zu sshen. Die scheinbare Apotheose der formalistisch-sirnkturalisti-
schen Theorie in der achsen-, also kreuzfirmig vorgestellten poetischen Funk-
tion operiert nicht (nur) mit szientistisch iiberzeugenden Mitteln, sondern auch
mit kulturell- und religids-topischen Exempla.

Formalismus und Strukturalismus — besonders letztere — stehen unter dem
Verdacht der ,blutlosen’ Schematisierung, d.h. der Reduktion eines ,lebendigen
literarischen Werkes und dessen ,Fleisch und Blut® auf simple Geriiste, d.h, auf
deren lebloses, in bindren Oppositionen zerlegtes Skelett. Wiirde man nicht eine
andere Optik bei der Betrachtung dieser theoretischen und theoriegeschicht-
lichen Gegebenheiten annehtren, wenn es nicht um die sterilen Achsen eines
Koordinatensystems ginge, sondern um das Opferkreuz Christi als Ausgangs-
figur der strukturalistischen Definition des Poetischen? Konnte dieser Stein des
Anstofles, dieses Skandalon fiir eine bestimmte, abstrakt-kulturlos-ahistorische
Art von Wissenschaftlichkeit zum Grundstein (bzw. zum neuen Null-Punkt oder
degré zero) einer kulturanalytischen Betrachtung der Theorie werden?

* & &

Die Argumentation meines Beitrags béruht auf der Annahme oder zumindest der
Beriicksichtigung der Moglichkeit, dass die Theorie nicht angewandt, nicht wie
hard science behandelt, sondern vielmehr wie diefeine Literatur und/oder eine
kulturelle Erscheinung gelesen werden kann und will. Theorie, Lesen, Theorie
lesen. Lesen lesen. Und dies in etner Zeit, wo bestimmte Lesarten des Lesens
und Schreibens wieder einmal drohen, zum Effekt einer Empirie (des ,Seins’,

! Mein Gebrauch des Begriffs ,,ground zero™ hat mit dem 1 1. September 2001 nichts zu tun,
sondern geht vielmehr anf Arbeiten des Jahreswechsels zum ,Drei-Nullen-Tahr* 2000 zuriick,
die im Symposion des Tiibinger Graduiertenkollegs ,,Pragmatisierung/ Entpragmatisierung™
mit dem Titel ,,Apokalypse. Der Anfang in Ende® im Mirz 2000 erstmais offentlich Friichte
getragen haben (vgl. Meyer [im Druck])
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welches das Bewusstsein’ bestimmt usw.} und zur Empirie eines Affektes zu
machen, und damit abermals zu opfern. Was und wem wird Lesen/Schreiben
geopfert; oft nur dem feeling des Realen bei der Lektiire, dem Gefiihl, auf harte
Knochen zu stoBen.

Trotzdem: Ich taste mich an die Lektiire eines beriilimten, also einer re-re-re-
relecture zu unterzichenden Stiicks Theorie heran, und zwar nicht im Geiste der
Restauration eines theoretischen status quo, geschweige denn der Ehrenrettung
irgendeiner Richtung oder irgendeiner Person, sondern um eine bestimmte Figur
ins Blickfeld zu riicken. Diese Figur und deren Analyse (im Sinne der Analyse
durch die Figur und das Aufireten der Figur als Gegenstand einer Analyse)
sollen wiederum dazu dienen, die inventio der theoretischen Rhetorik als eine
inventio crucis zu lesen,

Es handelt sich also um die Figur des Kreuzes und um das Kreuz als Figur.

Mein Anliegen bewegt sich insofern im Bereich der Kulturwissenschaft oder
der Kulturgeschichte der Theorie und ist also nicht strikt theoretisch oder
theoriegeschichtlich (das wiirde bedeuten, dass die Aufmerksamkeit der tatsiich-
lichen Anwendung der ,Achsen-Theorie’ auf die poetische Sprache oder dem
Standort der Jakobson in der Geschichte der Definitionen des Asthetischen
zuktime): Erortert werden soll, wie diese ,theoretische Figur* in ein kulturell und
religids-sakral geséttigtes Ensemble eingebettet ist (was durch die Riickkoppe-
lung an die Schriften des Jesuiten Gerard Manley Hopkins auf komplexe Weise
vnterstrichen wird) und awf diese Weise mit Strategien und Praktiken der
Uberfiihrung des Sakralen in nicht-sakrale Bereiche und vice versa verkniipft ist,
Somit geht es in dieser Studie um die Kultur der Theorie (also nicht so sehr um
die gewohnliche kulturwissenschafiliche Theorie der Kultur).

Hier nun das in Frage stehende Stiick Theorie im Original:

What is the empirical linguistic criterion of the poetic function? In par-
ticular, what is the indispensable feature inherent in any piece of poetry?
To answer this question we must recall the two basic modes of arran-
gement used in verbal behavior, selection and combination. If “child” is the
topic of the message, the speaker selects one among the extant, more or less
similar, nouns like child, kid, youngster, tot, all of them equivalent in a
certain regpect, and then, to comment on this topic, he may select one of
the semanticaily cognate verbs — sleeps, dozes, nods, naps. Both chosen
words combine in the speech chain. The selection is produced on the basis
of equivalence, similarity and dissimilarity, synonymy and antonymy,
while the combination, the build-up of the sequence, is based on contiguity.
The poetic function projects the principle of equivalence from the axis of
selection into the axis of combination. Bquivalence is promoted to the
congtitutive device of the sequence. In poetry one syllable is equalized
with any other syllable of the same sequence; word stress is assumed to
equal word stress, as unstress equals unstress; prosodic long is matched
with long, and short with short; word boundary equals word boundary, no
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boundary equals no boundary; syntactic pause equals syntactic pause, no
pause equals no pause. Syllabies are converted into units of measure, and
$O are morae or stresses. o

It may be objected that metalanguage also makes a sequential use of
equivalent units when combining synonymic expressions into an equa-
tional sentence: A = A (“Mare is the female of the horse” ). Poetry and
metalanguage, however, are in diametrical opposition to each other; in
metalanguage the sequence is used to build an equation, whereas in poetry the
equation is used to build a sequence. (R. Jakobson, Linguistics and Poetics)

Bs fragt sich zuniichst, ob Jakobson gerade hier in der konzentriertesten und
bekanntesten Orientierung seiner Theorie auf die englische Sprache so etwas
wie cross purposes vorfiihrt, und ob er wirklich cross (als Adjektiv heift dies
;erbost’, ,schlecht gelaunt') gewesen wilre, wenn man ihm dies unterstellt hitte.
Cross purposes {dies bedeutet ,entgegengesetzie Absichten') bezigen sich so-
wohl auf den Richtungswechsel in der Darlegung der ,poetic function* (hin zum
wempirical linguistic criterion®), den er an dieser Stelle vomimmt und. dessen
Verhiiltnis zu der bisherigen Definition, - als auch auf das Verhiltnis zwischen
den beiden ,Achsen’ (Syntagmatik, Paradigmatik), bzw. auf die ,projection”,
welche als Zusammenprall zweier Prinzipien aufgefasst werden kinnte, Als ,at
cross purposes® mit sich selbst kénnte man aber auch — und dies wird an dieser
Stelle der ,Wende zur Empirie‘ deutlich — die Rede von der ,Funktion® in diesem
Zusammenhang verstehen. Denn die ,,poetic function® ist zugleich das Aus-
setzen oder sogar die Authebung des ,Funktionierens der Sprache als Kom-
munikationsmittel; mit anderen Worten: das Ersetzen der Kommunikation durch
Z6gem und im Extremfall durch unaufhebbare Aporie.

* ok ok

Eine Thesenbildung bzw. Argumentation ausgehend von dieser Textistelle ist
nicht einfach. Sie ist flir die Lektiire also ein Kreuz. Das wohl grofiie Problem
liegt paradoxerweise in ihrem Bekanntheitsgrad: Man hat dieses Stiick Theorie-
(geschichte) so oft auf beiden Seiten der Unterrichtsfront durchgenommen, dass
man es nicht mehr sehen, geschweige den lesen kann.

Meine Lektiire wird daher mit der Geste einer ,,cross-examination” im ein-
gangs erleuterten Sinne, also als Kreuzverhor* wie auch als ,Kreuzuntersu-
chung® durchgefiihrt. Itn Geiste einer solchen ,,cross-examination* starte ich also
diesen Versuch, dieses Schreiben — und insbesondere die Figur der ,Achse® (sie
wird durch die Ubertragung auf Metaphorik und Metonymik zur ,Achse* der
Figur} — zu lesen, und zwar mit Hiife des guten alten, von den Formalisten gerne
beschriebenen Verfahrens der wortlich nehmenden Realisierung einer itber-
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tragenen Ausgangsfigur (,JHast Du heute Morgen ein Bad genommen?* ,,Wieso,
fehlt eins?*).2

Der Versuch beginnt mit einer bescheidenen Feststellung: Der Begriff ,,axis®
kommt in Jakobsons , Linguistics and Poetics™ zweimal vor, und zwar in dieser
vielzitierten Passage.

Dazn eine erste Lektiire des Wortes bzw. der Figur: Die Achse wird aof eine
Art und Weise in Anschlag gebracht, die suggeriert, dass es eigentlich die ganze
Zeit um ,Achsen’ gegangen ist und gehen wird, Das Die-ganze-Zeit-um-Achsen-
gegangen-Sein bzw. —sich-um-Achsen-gedreht-Haben kann man nicht nur auf
diesen einen Text, sondern auch auf den ganzen Formalismus beziehen. Die
J/Achsen® sind die letzte Konsequenz der Bewegung, die von der (resurrektiven)
Figur der Verfremdung ausgegangen ist.

Es wird sich also im Weiteren in Jakobsons Text um die Achse drehen. Alle
Sequenzen, alle versologischen Analysen, alle Beispiele der ,Projektion® werden
als und in ,Achsen’ zu denken sein, hdngen mir deren Kreuz{ung)en zusammen.

Wo gibt es hier Kreuze? Zumindest an zwei Stellen — so etwa bei der Defini-
tion der Paradigmatik:

sleeps
dozes
aaa bbb ccc ddd eee gge hbh iiii jjj kkk
nods
naps

Und dann bei der ,eigentlichen Projektion, wodurch eine paradigmatisch
gegebene Serie eine neues Syntagma erzeugt oder zu einem ,promoviert’ (,,Equi-
valence is promoted to the constitutive device of the sequence™). Mit dieser
Operation wird die alleinige Bedeutungshaftigkeit der Sequenz dem Poetischen
geopfert, die Unentscheidbarkeit buchstéblich in Kauf genommen und der
sukzessive Kreislauf der Bedentungen damit gestoppt.

Dieses Kreuz kénnte man so verbildlichen:

2 Die offenkundige Ahnlichkeit meiner Methode ijber gewisse Stecken der Argumentation mit
der Dekenstruktion bitte ich mit Vorsicht zur Kenntnis zu nehmen: die Figuralitht des
theoretischen bzw. philosophischen Textes, welche etwa Derridas Aristoteles-Lektiire in der
WeiBlen Mythologie (Derrida) oder de Mans diverse Lektiiren von Philosophen des 18.
Jahrhunderts wie Rousseau und Kant unterstreicht, hat eine etwas andere Intention als die
meinige. Wihrend es den Griindern des Dekonstroktivismus vm den Nachweis der Rheto-
rizitidt und deren Aporien im allgemeinen geht, geht es mir hier um die kulturell-religitse
Verortung der Figur, Diese Methoden konnte man auf die Figuren der Dekonstruktion selbst
anwenden. Zum Konzept ciner kultorelien Dekonstruktion* vgl, Meyer 2003,
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word stress 1

word stress 2

"~ - word stross 3
1-2-3 4-5-6

word stress 4

word stress 5

word stress 6

Ich erinnere an den Ort des Wortes von der ,Achse’: es geht nach der Vor-
fithrung des Bnsembles det sechs Sprachfunktionen wn ,,the empirical linguistic
criterion of the poetic function”, Diese wird iibrigens achsen- bzw, kreuzférmig
um die poetische und die phatische Funktion als Balken visualisjert:

EMOTIVE CONATIVE

METALBGUAL

Die ,Achse‘ ist damit offenbar das Kernstiick eines Versuches, das Funk-
tionsensemble in eine ,Empirie’ einzubetten. Damit wird das ,.empirical lingui-
stic criterion* als (offenbar nicht empirisches) Begleitstiick oder Pendant zur
anderen Definition ,.set (Einstellung’) toward the MESSAGE as such, focus on the
message for its owh sake”, Diesé Definifion war von Anfang an da, Bereits in
der 2. Halfte der 10er Jahre, als man noch von det ,,Auferweckung des Wortes*
in Form von Verfremdung, Realisierung usw. gesproche hat, hatte Jakobson in
seiner bertihmten Arbeit tiber Chlebnikov aus dieser Zeit diese ,Binstellung*
baw. ,Austichtung” als distinktives Merkmal des Asthetischen hervorgehoben:

[...] mosaust, koropas eCTE HUITO HHOE, KAK 6bICKA3bIGAHIE C YCMANOBKON
Ha 6bipajcerue, YHPABIAETCH TAK CKasaTh MMAHCHTHHIMM 3aKOHAME,
GyHKIES KOMYHFKATABHAS, TPUCYINAS KaK S3BIKY IPaKTHICCROMY, TAK M-
'SIBBIKY GMOIFOHANLHOMY, 3IECE CBOIATCS K MUHAMYMY -

[...] so richtet sich die Poesie, die nichts anderes als eine ﬁuﬁemng mit
Ausrichtung auf den Ausdruck ist, sozusagen nach immanenten Gesetzen;
die kommunikative Funktion, die sowohl der prakiischen als auch der
ernotionalen Sprache zukommt, wird hier auf ein Minimum reduziert

3 Dentsch und kursiv im Original.
4 Texte der russischen Formalisten, Bd. 1, 30-31,
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Mit der Bewegung ins ,empirical linguistic criterion® wird also die Ver-
fremdung gewissermaBen lebenslinglich in ,Ketlen® gelegt. Dies gleicht einem
Todesurteil, denn damit wird sie in ,Achsen’ und damit letztlich aufs Kreuz
gelept (in vielen Zusammenhéngen das lateinische Wort crux schlicht Galgen —
vgl. Horaz’ ,,corvos in cruce pascere” [Epistulae 1. 16,48] oder Tuvenals ,,ille
crucem sceleris pretium tulit, hic diadema® [Saturae 13,103-1057).

Wenn es aber heiflt, es ginge bei der ,,Achsen“-Figur um ein ,,empirisches
linguistisches Kriterinm®, so wird impliziert, dass der ,,focus on the message for
its own sake” nicht linguistisch ist, dass er also eben ,poetisch® ist. So kann man
sagen, dass das Ansetzen zur Darlegung des ,empirical linguistic criterion”
exakt die Stelle ist, wo ,linguistics” und ,,poetics” sich kreuzen, oder gar
gegenseitig kreuzigen.

Das Kreuz ist also das Krevz und die Kreuzigung der Empirie. Und die Ein-
fithrung dieser Empirie ist der Null-Punkt des theoretischen Koordinatensystems
und damit ground zero des Problems, das im Titel der Jakobsonschen Arbeit
angepeben wird: Linguistik und Poetik,

Die Leserin bzw. der Leser wird sich bestimmt schon lingst die Prage gestellt
haben, die meine Studie auch stellen méchte: Muss es denn wirklich das Kreuz
sein? Das Krenz? Muss man sich dieses Kreuz einhandein, wenn man Jakobsons
poetische Funktion liest? Es gibt hier eine kurze und eine lange Antwort. Die
kurze Antwort ist nein (dies liegt in der Natur der Sache, denn die Gewalt bzw.
die Maschinerie einer absolut zwingenden Lektiire schlieBt die Lektiire [bei-
spielsweise im Sinne von Panl de Mans reading] kategorisch aus, ist also
oxymoral im ungiinstigsten Sinne des Wortes — ungiinstig auch deshalb, weil
eine solche Lektlire auf keinen Fall oxymoral sein méchte). Mit der langen
Antwort beschiftigt sich dieser Beitrag, der von der Annahme ausgeht, dass die
inventio crucis in Jakobsons Text einen neven Blick auf die Kultur der Theorie
des 20. Jahrhunderts erlaubt, die als Bereicherung der Lektiire (und als Lektiire
dieser Bereicherung) ge- und verhandelt werden kann.

Um dies zu belegen (d.h. um die angepriesene Ware auszubreiten), hole ich
etwas weiter aus, um das Argument dann vor dem Hintergrund des beim
Ausholen eingebrachten Materials fortzuflihren. Das Material gehort wiederom
auch wieder zur Lektiire dazo, denn es gebt von der literarischen ,Exempla-
Politik* aus, die Jakobson in seinem Text betreibt.
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2, Ground zero?

' Quite naturaily it was Edgar Allan Poe, the poet and
theoretician of defeated anticipation, who metrically
and psychologically appraised the human sense of
gratification from the unexpected which arises from
expectedness, each unthinkablé without its opposite,
+2s evil cannot exist without goad"”, Here we could
easily apply Robert Frost's formula from ,,The Figure
a Poem Makes™: , The figure is the same as for love.”
Takobson, Linguistics and Poeticsd

Aber wie die «Schinheit» des Kreuzes verstehen,
ohne die Abgrilndigkeit der Schatten, in die der
Gekrenzigte absinkt?

Balthasar, Herrlichkeit (1961)%

Die erwiihnte Exempla-Politik Jakobsons wurde dergestalt besprochen, dass die
Nullitédt in ihrer Begriindung {grounding) verschoben und anfgehoben wurde.
Nun werden dieselben Worte (ground zero} anders gewendet, und es wird nach
dem Nullgrund der Jakobsonschen Argumentation und deren Kreuzfigur gefragt.
Es geht also um die Spannung zwischen Eigentlichkeit und Uneigentlichkeit des
theoretischen Wortes, . o

Ground zero? Verweist auf die Frage: Ist der Grund einer etwaigen Jakob-
sonschen Plausibilitét in der ,wissenschaftlichen Wirklichkeit’ oder ,kulturell-
religiosen Topizitdt' zu sehen, und wenn in letzterer, kann man diesen Grund
iiberhaupt noch als ,Grund' bezeichnen?

In diesem Geiste wende ich mich dem Hopkins-Exemplum und der Exemp-
larizitit Hopkins® zu. Die Entscheidung, bis zu welchem Grad und vor allem als
was man Jakobson seine Exempla abkauft, wird eben davon abhiingig gemacht.
Vom ,Abkaufen‘ ist nicht zufillig die Rede, denn es dreht sich vieles um das
JDir-Kaufen® und das ,Dich-Kaunfen®, das im von Jakobson zitierten Hopkins-
schen Enjambement ,,.buy / you* enthalten ist.

R

Gilles Deleuze hat zu Recht darauf hingewiesen, dass die Sprachliche Null-
Einheit (-Morphem, -Phonem usw.), die matkierte Absenz, das (leere?) Grab des
strukturierten (und dadurch entmaterialisierten) Sprachmaterials als die histori-

5 Jakobson 1981, 33-34.
6 Balihasar 1988/, 110.
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sche und systematische Schliisselfigur des Strukturalismus zu betrachten ist.”
Diese Studie kann man als Entfaltung wnd Konkretisierung dieses Grundge-
dankens lesen: eine Entfaltung in Richtung einer Martyrologie der Materialitit
des ,Zeichens’ und eine Konkretisierung im/als ,Stoff* des Kreuzes.

Die Richtung dieser Um- bzw, Ausdeutung wird vom Hopkins-Motto ange-
geben, das ich dem gesamten Text vorangestellt habe, auf das ich mich nun
wieder beziche: ,Mark, the mark is of man’s make / And the word of it Sacri-
ficed”, Das Null-Morphem bzw. die Null-Marke allgemein wird, wie jede
Marke, notwendigerweise von Menschenhand angefertigt. Und das Fehlen als
Offenbarung der unter der Oberfliche liegenden ,eigentlichen Verhiiltnisse® ist
als Opier zu lesen: Struktur als Opfergang.

In einer solchen Lesart der Deleuzeschen Sruktur{alismus)-Lektiire wird
Deleuze* eigentliches (,aufkldrerisches) Programm geopfert. Oder als Opfer
vorgefiihrt. Denn die Entmystifizierung Jakobsonscher Grundfiguren hat fiir
Strukturalisten, Meta-Strukturalisten und Post-Strukturalisten immer etwas
Vatermérderisches an sich. :

Another time mine eye is my heart’s guest

And in his thoughts of love doth share a part:

So, either by thy picture or my love,

Thyself away art resent still with me;

For thou not farther than my thoughis canst move,

And I am still with them and they with thee;

Or, if they sleep, thy picture in my sight

Awakes my heart to heart’s and eye’s delight.
Shakespeare, 47. Sonett

Das Ende am Kreuz, das Ende als Kreuz: systematisch gesehen macht diese
Sichtweise jede Schlieung und vor allem jede Infragestellung der Endgiiltigkeit
und/oder Notwendigkeit der SchlieBung, d.h. jede Behauptung der Kontingenz
der SchlieBung, zu einem ,crucialen’ Problem.,

7T In Woran erkennt man den Strukturalismus? (6t. 1992) bestimmt Deleuze (44-45) das ,leere
Feld" zum unabdingbaren Blement der ,Struktur als Ordoung der Orte unter wechselnden
Yerhiltnissen” und damit zum eigentlichen ,Heros” (a.a.0., 58) des Strukturalismus. Er
definiert auf analoge Weise das Fundament des strukturalistischen Denkens als eine
Operation mit dem Sinn (im Gegensatz zur Bedeutung), und zwar dahingehend, daf3 ,.der
Sinn immer aus Kombinationen von Elementen resultiert, die selbst nicht bezeichnend sind.”
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Das Kreuz tritt hier aber auch theorie-historisch als Endpunkt einer mit der
HAuferweckung des Wortes™ beginnenden Bewegung auf, deren oberstes Gebot
die systematische und fundamentale Erfassung des dsthetischen Wortes {oder
gar des Asthetischen schlechthin) war.

Diese Sichtweise legt wiederum die Frage nahe, ob es nicht nur zufllig zn
dieser Umkehrung der Passionsgeschichte gekommen ist, und wenn nicht, dann
welche Logik (die der Kontrafaktur? der Parodie? der Krypto-Metaphysik? der
Entfaltung fetwa der ,Verfremdung®] der Realisierung bzw. Materialisierung?)
dieser Umkehrung zugrunde liegt. Bei diesem analytischen Unternehmen heran-
gezogen werden vorzugsweise die Beispiele-aus den theoretischen Texten; sie
werden auf ihre (oft sakralen) Urspriinge zurtickverfolgt und in ihrer Aussage-
kraft und Funktion als Beispiele Uiberpriift,

Die Funktion der vorgeschalteten Bemerkungen (also dieses ,Null-Ab-
schnitts*) ist die der Begriffsklirung und des Abstecken des Feldes, in dem sich
die darauffolgende Argumentation bewegen wird. Der Doppélschriit vom: sakra-
len und nicht-sakralen Kreuzesopfer zum formalistischen ,Reatismusopfer* und
von diesem zu den Kreuzungen des Sakralen mit dem Nicht-Sakralen in der
,Wende zum Laikalen* weist nicht nur in unserer Titelgebung allein eine
zirkuldre bzw. dialektische Bewegung auf,

Die Wende zum Laikalen ist per definitionem ein Opfer des Klerikalen. In-
zwischen auch umgekehrt. -

Das Kreuz selbst — als Wegkrenzung bzw, Tangente, an der sich das Nicht-
Sakrale und das Sakrale treffen und damit auch das erste ins zweite (zugleich
das Horizontale ins Vertikale) umkippt, oder das erste zugunsten des zweiten
geopfert bzw. ,getauft’ wird — eben dieses Kreuz exscheint nach den Ausfiih-
rungen zum formalistischen Opfer(n) des Realismus in einem neuen Licht. Der
Vergleich dieses neuen Erscheinungsbilds mit der Wende zom ,Laikalen', die
Hans Urs von Balthasar bei Dante festmacht, um sie bei Juan de la Cruz, Blaise
Pascal, Johann chrg Hamann, Vladimir Solov’ev, Gerard Manley Hopkins und
Charles Péguy, also vom 14, bis ins 20. Jahrhundert zu verfoigen8 (im Mittel-
punkt meiner Ausfiihrungen stehen Dante, Juan de la Cruz und Hopkins, v.a. die
letzten -beiden), nimmt die (durchkreuzte) Figur des Kreuzes wieder auf und
tiberfilhrt sie zugleich in ein anderes Feld. Dieses Feld umfaBt das Paradexon
des laikalen Sakralen und sakralen Laikalen, das die neuzeitliche Kunst ,nach®
dem Kult konstitutiv bedingt und in die Geschichte des ,formalen‘ Denkens iiber
die Literatur (und das Asthetische) von der ,Auferweckung des Wortes* bis zur
JKreuzigung der Sequenz’ implizit eingeschrieben ist.

8 Der Endpunkt der Kklerikalen Stile’, nimlich die mystisch-franziskanische Position von Bo-
naventura (fréndus, Augustinus, Dionysius und Anselm), bildet eine dhnliche Charnier-
stellung wie Dante am Anfang der ,laikalen Stile’, und wird als analogen Grenzstein ein-
bezogen. Damit ist der Ausgangspunkt eher im 13, Jabrhundert.
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Dieser Gang vom Kreuz zur Form und zur Form-alg-Kreuz wird in den
beiden Mottos des Texies markiert: Bonaventuras franziskanische Unterstreich-
ung des Kreuzes als des Ortes, in dem sich buchstiblich ,alles* manifestiert als
Ausgangspunkt — und Jakobsons ,Metaphysik der nicht erfiillten Erwartung® —
man michte fast sagen: nicht durchkrevzten Erwartung. Jakobsons Motto, das
dem im Motto zitierten ,metaphysischen Ausflug® unmittelbar vorausgeht, lautet
folgendermaBen:

Since the overwhelning majority of downbeats concur with word stresses,
the listener or reader of Russian verses is prepared with a high degree of
probability to meet a word stress in any even syllable of iambie lines, but
at the very beginning of Pasternak’s quatrain the fourth and, one foot
further, the sixth syllable, both in the first and in the following line,
present him with a frustrated expectation. The degree of such a
“frustration™ is higher when the stress is lacking in a strong downbeat and
becomes particularly outstanding when two successive downbeats carry
~ unstressed syllables.” [...] The expectation depends on the treatment of a
given downbeat in the poem and more generally in the whole extant met-
rical tradition. In the last downbeat but one, unstress may, however,
outweigh the stress. Thus in this poem only 17 of 41 lines have a word
stress on their sixth syllable. Yet in such a case the inertia of the stressed
even syllables alternating with the unstressed odd syllables prompts some
expectancy of stress also for the sixth syllable of the iambic tetrameter.

Ohne nun auf die komplexen Details der Verstheorie einzugehen, michte ich
hier den in meinem Motto zitierten argumentativen Sprung unterstreichen, den
Jakebson von der ,durchkreuzten Erwartung’ zu E.A. Poes ,,unexpected which
arises from expectedness, each unthinkable without its opposite, ,as evil cannot
exist without good*"* und Frosts ,Figure a Poem Makes” vollfiihri, von dem
Frost sagt: ,,The figure is the same as for love®.

Zuntichst scheint eine romantische Denkfigur vorzuliegen: Die Ubergtingig-
keit zwischen poetischen Verfahren und ethisch-erotischen Bezielwngen bzw.
die Inszenierung menschlicher Konstellationen in ,Form® von Poesie ist ein
romantischer Traum.

Es wiire aber ein Irrtum, wiirde man im Pormalismus-Struktoralismus eine
Wiederaufnahme romantischer Prinzipien aufspiiren wollen. Exakt hier ist das
auf den ersten Blick kuriose Zusammentreffen des ,pri-jesvitischen® Hopkins
und des ,post-religisen’ Jakobson hilfreich. Die Ableitung der Erfiillung aus
der Nicht-Erflillung und deren Verkniipfung mit metaphysischen Grifien ausge-
rechnet bei der Wende zur Empirie findet hier eine ziemlich exakte Entspre-
chung in Hopkins’ Polemik gegen den Romantiker Wordsworth, und zwar in
puncto Aufrechterhaltung der lyrischen Sprache gegen die Entgrenzung der
Genres,
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Ein weiteres Problem mit der ,Diagnose auf Romantik® ist die Verwechsiung
des Speziellen mit dem Allgemeinen. Der romantische Traum von der
Ubergiingigkeit zwischen poetischen Verfahren und menschlichen Konfiguratio-
nen ist eine ,Sonderform’ der kratyleischen Motiviertheit des Sprachmaterials,
Hier, nicht — oder zumindest nicht ausschlieBlich — in der Romantik, ist der
Anschluss an die Jakobsonschen-Frostschen ,Liebesfiguren® zu suchen,

Aber ,Form® ist nicht gleich ,Form', weder im Sinne der einzelnen unter-
schiedlichen Formen noch im Sinne von ,Formtypen® oder ,-definitionen‘, Das
Kreuz als ,Form* ist unikal und zugleich allgegenwirtig, Als ,Formtyp® ist das
Kreuz gewissermallen automatisch ,Meta-Form*, Exakt hier setzt Jakobson mit
seinen ,Achsen‘ und den von ihnen ausgehenden ,Projektionen* an.

L N

Etwas mehr als Zufall sind die Reimwdrter, die iber/hinter Kreuz/cross/
crocelcroix usw. in der Dichtung Hopkins gesetzt werden. Sie sind zwar Zufail
bzw. Zufallsprodukte des kontingenten Sprachmaterials, das Reime auf Kreuz-
[cross] croce/croixfkrzyiikrest/cruz usw. zur Verfiigung stellt. Der Einsatz dieses
Reims macht aus der Not der Kontingenz eine poetische Tugend, in dem diese
Kontingenz mit Bedentung versehen wird.

Zwet hichst bedeutsame Reime werden jeweils von der italienischen und der
englischen Sprache ermdglicht und von den jeweiligen Klassikern auf ebenso
bedentsame Weise realisiert. Es handelt sich jeweils um ,croce-voce™ (sechsmal
in der Géttlichen Komidie) ,,cross-loss” (zweimal in den Sonetten)?

Vor dem Hintergrund dieser Lektliren biete ich nun eine mdgliche Lektiire
desjenigen Hopkinsschen Sonetts,'0 das Jakobson in Linguistics and Poetics
zitiert. Zuniichst die Jakobson-Stelle mit der unmittelbaren Umgebung, dann der
Text;

9 Es wire denkbar und gewinnbringend, an dieser Stelle eine ausfilhrliche Analyse der
stimtlicher Steflen in der Gottlichen Komdédie, wo sich ,croce” mit ,,voce™ reimt, und der
zwei Stellen in Shakespeares Sonetten (XXXTV, XCII), wo sich ,cross* und ,loss" reimen,
wm von hier aus Analysen von anderen Hopking-Sonefien zu unternehmen. Diese Aufgabe
will ich zu einem spiiteren Zeitpunkt in Angriff nehmen,

10 Iy einem Beitrag fiir eine Tagung speziell zu Jakobsons Lyrik versuche ich, eine anders
orientierte Lektilre zu formulieren, und zwar eine, welche Probleme der kulturellen Bin-
bettung und der Exemplarizitit des Bxempels in den Mittelpunkt stellt. Wihrend es in diesem
Beitrag um das Emstnchmen der Krevzfdrmigkeit gebt, welche Jakobsons Visualisierung
von Funktionen und Achsen angegeben wird, geht es in jener Studie um die vielen in den
Beispielen ablesbaren relipiéisen, kuiturellen und Skonomischen Diskurse, weiche von
Jakobson zu Gunsten einer bestimmien Art von kulturarmer’ Wissenschaftlichkeit ver-
schwlegen werden.
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In Shakespeare’s verses the second, stressed syllable of the word “absurd™
usually falls on the downbeat, but once in the third act of Hamlet it falls on
the upbeat; “No, let the candied tongue lick absurd pomp”. The reciter
may scan the word “absurd” in this line with an initial stress on the first
syllable or observe the final word stress in accordance with the standard
accentuation. He may also subordinate the word stress of the adjective in
favor of the strong syntactic stress of the following head word, as
suggested by Hill: “No, let the candied tongue lick absurd pomp™,33 as in
Hopkins’ conception of Bnglish antispasts — “regret never”.34 There is,
finally, the pessibility of emphatic modifications either through a “flue-
tuating accentuation” embracing both syllables or through an exclamatory
reinforcement of the first syllable. But whatever solution the reciter
chooses, the shift of the word stress from the downbeat to the upbeat with
no antecedent pause is still arresting, and the moment of frustrated
expectation stays viable. Wherever the reciter puts the accent, the
discrepancy between the English word stress on the second syllable of
“absurd” and the downbeat aitached to the first syllable persists as a
constitutive feature of the verse instance. The tension between the ictus
and the usual word stress is inherent in this line independently of its
different implementations by various actors and readers. As Gerard
Manley Hopkins observes, in the :Preface to his poems, “two rhythms are
in some manner running at once”.35 His description of such a contrapuntal
run can be reinterpreted. The superinducing of the equivalence principle
upon the word sequence or, in other terms, the mounting of the metrical
form upon the usual speech form, necessarily gives the experience of a
double, ambiguous shape to anyone who is familiar with the given
language and with verse. Both the convergences and the divergences
between the two forms, both the warranted and the frustrated expectations,
supply this experience. (S. 37-38)

[...]

*But tell me, child, your choice; whét shall I buy
You?” — “Pather, what you buy me 1 like best.”

These (wo lines from “The Handsome Heart” by Hopkins contain a heavy
enjambment which puts a verse boundary before the concluding mono-
syllable of a phrase, of a sentence, of an utterance. The recitation of these
pentameters may be strictly metrical with a manifest pause between “buy”
and “you™ and a suppressed pause after the pronoun. Or, on the contrary,
there may be displayed a prose-oriented manner without any separation of
the words “buy you’ and with a marked pausal intonation at the end of the
question. None of these ways of recitation can, however, hide the
intentional discrepancy beiween the meirical and syntactic division. The
verse shape of a poetn remains completely independent of its variable
delivery, whereby T do not intend to nullify the alluring question of Auto-
 renleser and Selbstleser launched by Sievers. (Jakobson, Linguistics and
Poetics, 38-39)
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Man kann immer darauf bestehen, dass Jakobson rein zuféllig ausgerechnet
diesen Text zitiert hat, dass er irgendein anderes Enjambement hitte einbeziehen
kénnen, ein anderes Enjambement als dasjenige zwischen ;,buy™ und ,you®.
Man wird stets wie Menninghans (1987) behaupten kbnnen, dass dieser Text
und Hopkins insgesamt dort aufkrenzen, wo Jakobson am Ende seines argumen-
tativen Lateins ist, also als Verlegenheitsldsung im Wortsion, Man wird immer
sein Recht auf Geist-losigkeit einfordern konnen — das ist ein Merkmal der
Wissenschaftlichkeit, der sich Jakobson in' diesem Text {ohne Erfolg, wie ich
meine) anndhern méchte. Aus deér Sicht einer solchen ,empirischen® Wissen-
schaftlichkeit, die iibrigens gerade in der Zeit des Hopkinschen Schaffens den
Zenit ihres Ansehens erreicht — muss der peistliche (und Geistliche) Hopkins
nichts als Verlegenheit erzeugen kdnnen, Deshalb ist diesem seltsamen Nexus
und der gemeinsamen textuellen Einbettung dieser ,.strange bedfellows* weder
in der Jakobson- noch in der Hopkins-Forschung besondere” Aufmerksamkeit
zuteil geworden. Meine Frage dazu: kann es sein, dass die Verlegenheit von dem
Umstand herriihrt, dass beide — insbesondere der ,Wissenschaftler* Jakobson,
aber auch der Geistliche Hopkins — in der nachtriiglichen Einordnung irgendwie
verlegt worden sind und an einem anderen Ort wieder aufgefunden werden
miissten?

Die Analyse dieses Textes ist in dem Sinne als experimentiim crucis zu
sehen, als ich die These anfstellen mischte, dass Jakobson mit diesem Gedicht-
zitat ungeheuer viel Gepiick in seine Theorie hineinschleppt und zugleich verrit,
wie viel in seinem Text (und v.a. in dessen ,empirischer Wende*) ,sakraler®,
,sakramentaler* und ,sakrifizialer* Herkunft ist.!L

Im Zentrum unseres Visiers hat die bei Jakobson hervorgehobenen Stelle zn
stehen, die Grenze niimlich zwischen ,,buy* und ,,You“. Es handelt sich hier um
eine HuBert komplexe ,8konomische Aquivalenz’. In der Wortfolge ,,what boon
to buy you, boy* in der 12. Zeile wird diese Aquivalenz erweitert: Der Junge, der
seinen Kaufwunsch mit demjenigen seines geistlichen Fiikrers gleichsetzt, wird
verstechnisch zweimal in eine ungewohn]iche Bezichung zum Kanf, Kanfenden und
Gekauften pesetzt. Dabei bringt er ein kleines aber ,feines* Opfer,

Mit seiner ,,gracious answer” (dies ist unbedingt sowochl als ndie Antwort
eines Wohlerzogenen® als auch als eine ,,gnadenreiche Antwort zu {ibersetzen),
so die versstechnische Aussage, bietet er sich selbst zum Kauf an, allerdings zu
einem Kauf, der kein richtiger Kauf ist, sondemn ein Schenken. Dieses Schenken
ist das Schenken der Gnade. Das Herabkommen. der Gnade auf den Jungen
findet exakt in dem Moment seiner ,Opfer-Antwort* statt, ja es ist seine Antwort.
Die Wortfolge ,.buy you?“, die zunichst durch das Enjambement, dann durch
die paronomastische Erweiterung ,,buy-boy*“ (dazu gehdrt auch ,,boon) auf

11 Tgh habe an anderer Stelle diesen Text im Lichte des Nexus Hopkins-Jakobson analysiert
(vgl. Meyer 2003). Ich fasse hier nur die Hauptpunkte dieser Analyse zusammen,
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besondere Weise markiert. Im ersten Fall bildet der RegelverstoB die Pro-
blematisierung der syntaktischen Verbindung gewissermaBen ikonisch ab und
stellt eine akkusativische Bedeutung von ,,you" in Aussichl, Im zweiten Fall
geschieht durch die Aquivalent-Sctzung von ,,buy* und ,,boy" etwas Ahnliches.
Nun ist der Junge also nicht mehr nur der Gekaufte, sondern auch noch der Kauf
selbst.

Wichtig daran ist die Tatsache, dass dieser fast hiretische Gedankengang {ge-
nauer: diese Wortkette) nicht durch die Semantik, sondern durch und als die
krenzformigen Hquivalenzerzengenden Mechanismen des Gedichts vorgefiihrt
wird. Damit bildet eine abweichende Sprachdkonomie {genauer: eine Nicht-
Sprachdkonomie) die Heilstkonomie der Gnade ab und umgekehrt. Das offen-
sichilich Unerhérte daran, dass der Junge gewissermaBen als Menschenopfer
auftreten soll, also eine imitatio Christi in passione gibt, ist wiederum der ent-
scheidende Faktor, welcher die  kenotische Spracharbeit’ signalisiert, Der
Freikauf der Menschen durch das Opfer des Erlésers kann und darf nicht als
Kauf dargestelit werden (darin, neben dem Aufiritt des Jungen als Erlgser, liegt
das potentiell Hiretische), muss es aber trotzdem tun, da die Okonomie das
einzige Modell ist, das einen solchen Vorgang be- oder umschreiben kénnte.
Damit treffen sich — oder eben kreuzen sich — hier ultimative Affirmation und
ultimative Negation. Die Be-Geisterung ob der ,,gnadenreichen Antwort* (dies
ibrigens eine marokkanische Figur, nimlich das ,,Ja* zur Verkiindigung) wird
gerade in der Be-Geisterung zur Infragestellung, ja zur Kreuzigung der kreuz-
férmigen Aquivalenz-Sprache,

Vor dem Hintergrund des bereits Ausgefiihrten méchte ich nun noch einmal
die inzwischen rhetorische Frage stellen, was denn genau fiir ein ,sakrales troja-
nisches Pferd* Jakobson in seine zweifellos post-sakral intendierte theoretische
Festung hineinlésst, wenn er Hopkins so obsessiv zitiert. Ebenso wie der empha-
tische Lebensbegriff und die von ihm abgeleitete Avferweckungsfigur (Sklovs-
kijs VoskreSenie slova) im frithen Formalismus!? gewisse ,metaphysische
Bediirfnisse® verrit, so zeugt auch Jakobsons Zitierpraxis von einem Streben
gewissermaBen des Materials selbst zu einem bestimmten ,sakralen Ausgangs-
punkt® hin,

Die Einsétze hier sind hoch: Ich erinnere daran, dass es sich hier — im Gegen-
satz (zumindest scheinbar) zum idiosynkratischen Hopkins — nicht um irgendein
lokales Phianomen handelt, sondern um die Literaturtheorie selbst, und damit um
eine bestimmte Art zu theoretisieren insgesamt. Damit stellt sich aber auch die
Frage, wie ,nicht-lokal’ die Theorie fiberhaupt sein kann.

Was bedeutet also nun der Hopkins-Import und wie viel von dem zum-
Sakralen hinstrebenden Morment seines Schreibens ist damit Bestandteil dieser
Theorie (bzw. Offenbarung) geworden?

12y, Sklovskij, ,,Voskredenie slova™ (1914), Texte der russischen Formalisten, Bd. II, 2-17.
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Die Schliisselfigur in den versologischen Passagen ist die Nicht-Erfillung:
die Nicht-Erfiillung der gewthnlichen syntaktischen Anordnung durch die
Organisation in Versen, dann die Nicht-Erfiillung der Vorgaben dieser Orgarnisa-
tion durch die Nicht-Einhaltung des Metrums (d h. durch das Auseinandergehen
von Rhythmus und Metrum).

Umn die erste Nicht-Einhaltung geht es im Hopkms~Z1tat das unmittelbar vor
dem Gedlcht-that angebracht wird.

The tension between the ictis and the usual word stress is inherent in this
line independently of its different implementations by various actors and
readers. As Gerard Manley Hopkins observes, in the preface to his poems,
_iwo rhythms are in some manner running at once*.3% His description of
such a contrapuntal run can be reinterpreted. The superinducing of the
equivalence principle upon the word sequetice or, in other terms, the
mounting of the metrical form upen the usual speech form, necessarily
gives the experience of a double, ambiguous shape to anyone who is
familiar with the given language and with verse. (ebd.)

Meine Frage hier ist, was hinter Hopkins Rede von den ,zwei Naturen des
(rhythmischen) Wortes* steht. Eine #hnliche Frage stellt sich bei der gcumen-
Theorie eines anderen groBen jesuitischen Theoretikers und Rhetorikers, Sar-
bievius, v.a. bei seiner Differenzierung zwischen acutum und argutum, die auf
eine (evtl. auch metaphysisch) wesentliche Spracharbeit (acutum als concors
discordia) und eine akzidentelle Spracharbeit (argurum als das ,Kleid* des
Scharfsinnigen) abzielt. An anderer Stelle habe ich versucht zu zeigen, dass
diese Differenz fiir den Jesuiten Sarbievius nicht unbedingt nur von poetologi-
scher sondern evtl. auch von theologischer Bedeutung ist,13

Hopkins — dies habe ich versucht, in den Gedichtanalysen zu zeigen — ver-
flicht also in seiner konkreten poetischen Spracharbeit die semantische, die
prosodische und die Heils-Okonomie zu einem kaum l8sbaren Knoten,

Die ,expectedness*, von der Jakobson immer wieder schreibt, und vor allem
das Bewusstwerden von ihr durch das ,unexpected”, sind letztlich ein Problem
einer prosodischen Paradigmatik, welche die syntagmatische Lautverkettung
strukturiert. Diese Strukturierung findet durch Markierung statt, und diese Mar-
kierung wiederum erzeugt das ,Aquivalenzen-Gitter*, hinter dem die poetische
Spracharbeit eingesperrt wird. Dieses Phdnomen macht das Ged1cht potentiell
zum Raster und damit zu einer Anordnung von Kreuzen,

Kreuze deshalb, weil die nicht realisierte Betonung nach ,unten’ ausstrahlt,
die Frage stellt, ob an derselben Stelle eine neue Nicht-Realisierung stattfinden

13 ygl. Meyer 2001. Das spezifisch Jesuitische wird in dieser Studie sonst nicht sehr betont. Bs
wiire allerdings von groBem Interesse festzustellen, ob die spezifische Verknlipfung von
Theologie und Rhetorik, welche die Entwicklung des Jesuitentums zwischen 1540 und 1640
zeitigt, fiir den ,Spitjesuiten’ Hopkins von Bedeutung wire. -
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wird, So kénnte sich beispielsweise folgendes Schema im Rahmen eines Sonetts
ergeben:

Die Nicht-Einhaltung der regelm#Bigen Metrik hat einen paradoxalen Effekt;
sie sabotiért bzw. ,tétet’ die Einhaltung des Metrums, markiert es aber im
gleichen Zug und errichtet ein Grabeskreuz an der Stelle auf, wo die Vertikale
der regelmiigen Betonung die Horizantale der Silbenverkettung beriihrt. Dabei
stellt sich eine betonungsmiBige Grabesstille (,,evil” nach Poe) ein, die aber die
etfiillte ,expectedness” (Poes ,.good”, auch Frosts ,love”) ermbglicht. Das
Opfer(n) der erfilllten Betonung als Markierungsprinzip scheint es in sich zu

haben,
* & &
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Angesichts der Tatsache, dass sich Jakobson unmittelbar nach diesem Ausflug
in den Bereich von Gut, Bdse und Liebe auf die #uBerst technische Verslehre
zuriickzicht (,, The so-called shifts of word stress in polysyllabic words from the
downbeat to the upbeat [;reversed feet‘j, which are unknown to the standard
forms of Russian verse, appear quite usually in English poetry after a metrical
and/or syntactic'pause.”), dass Jakobson also diese metaphysische Problematik
nicht vertieft, sondern sich die Fortsetznng verkneift und zur versologischen
»business as usual” zuriickkehrt, fragt man sich, welche Folgen ,,evil“, good"
und ,Jove® eigentlich haben sollten, Mit anderen Worten; Wo und wie kreuzen
sich das Sich-Kreuzen der ,Achsen’, das das Metrum ausmacht, mit der Marke
des ,,evil”, das das ,,good" ermdglicht. _

Man soll sich vergeégenwiirtigen, dass Jakobson diese Argumentation als eine
der Ilustrationen der auf eklatante Weise krenzformigen Definition der poeti-
schen Funktion prisentiert (,,The poetic function projects the principle of equiva-
lence from the axis of selection into the axis of combination’), und zwar nach
folgendem Zwischenglied, m dem der Jesuit, also der ,Kreuzes-Fachmann®
Hopkins zitiert wird:

Only in poetry with its regular reiteration of equivalent units is the time of
the speech flow experienced, as it is — to cite another semiotic patiern —
with musical time. Gerard Manley Hopkins, an outstanding searcher in the
science of poetic language, defined verse as “speech wholly or partially
repeating the same figure of sound”.

3. Zum Kreuzesopfer

Ich setze mit der Grundfrage, mit dem ground zero meiner Aunsfiihrungen noch
einmal an, denn wir sind an derjenigen Wegkreuzung wieder angelangt, welche
einen fragen lasst: Was ist denn ltberhaupt ein ,Kreuz*? Und wann kann ein
Kreuz als das Kreuz, als die crux des Opfergangs Christi und als der Inbegriff
des christlichen Opfers angeschen werden? Wie entscheidend dafiir ist die
explizite Bezugnahme auf den gekreuzigten Erloser?

Zuniichst die selbstverstiindliche, in der Frage bereits enthaltene Antwort ein
Kreuz ist als das Kreuz zu bezeichnen, wenn es mit einem Opfer konstitutiv
verbunden ist. Weniger selbstverstindlich ist das in den bisherigen Ausfiihrun-
gen mehrfach angedeutete Korrelat: dies ist auch denn der Fall, wenn die
Okonomie des Opfers im Spiel ist. _

JKrenzesopfer* meint hier das Opfer am Kreuz, das Opfer als Kreuz und das
Opfern des Kreuzes, aber auch und vor aflem dasjenige Opfer, das sich ,kreuz-
formig* visualisieren lisst und zugleich die Visualisierung als ein notwendiges
Opfer inszeniert {(in gewisser Weise eine Sonderform des ,Opfers als Kreuz").
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In allen Féllen steht die Frage im Raum, was es heifit bzw. heiflen kann, das
Kreuz jeweils (d.h. in jeder der angegebenen Bedeutungen) als Figur oder aber
wiirtlich (bzw. als ,figurale Form*) zu nehmen. Das ,Nehmen® selbst ist hier
auch wortlich zu nehmen; denn ,nehmen* heiBt hier auch ,verdienen', ,er-
werben‘, ,sich aneignen‘, und damit ,tragen’ und in einen Zusammenhang oder
als ein Zusammen-Hingen ,(hin)eintragen. Bereits das Kreuz, von dem es
heiBt, man solle, miisse oder diirfe es auf sich nehmen, ist ein auf sich zv
nehmendes ,Auf-sich-Nehmen', wenn man den Balken {genauer: das Dazu-
Kommen des Balkens) als entscheidendes Moment betrachtet. Der Erwerb, die
Aneignung des Kreuzes ist der Preis des Opfers, und die Crux des Kreuzes ist
das Auferlegen in Form eines rechten Winkels.

Der bevorzugte Ort des Kreuzesopfers im engeren, d.h. im christlich-sakralen
Sinne, ist die christliche Tkonographie (und damit auch die europiische Kunst-
geschichte bis in die Epochen von deren weitgehender Entsakralisierung im 18.
und 19, Jahrhundert). Dabei deren verschiedene Ausprigungen sind einmal auf
das Leben Christi bezogen {(Kreuzabnahme, Kreuzannagelung, Kreuzaufrich-
tung, Kreuzbesteigung usw.), einmal auf die Geschichte des Kreuzes selbst
{Kreuzlegende) und/oder figurieren als nachtriglich-verweistechnische Darstel-
lungen (Kreuzallegorie), Bezieht man diese drei Bereiche auf das Problem des
Opfers und dessen rhetorische Reprisentation, kénnen diese empirisch-histo-
risch festgestellten ikonographischen Kreuzes-Kapitel systematisch eingeordnet
werden. 14

Die Stigmatisierung ist eine einzigartige, aber auch paradigmatische Variante
der ,Kreuzes-Abbildung’. Sie ist ein Sonderfall jener Ubertragung der Passion
Christi auf die Person, auf den Leib, in den Leib und in alles Kreuzférmige
(dazu zdhlt ndmlich der menschiiche Leib) hinein, um die es in meinem Beitrag
in der Hauptsache geht. Das Beim-Kreuz-Stehen der Jungfrau Maria im Johan-
nesevangelinm ist die gewissermaBen erste metonymische Version dieser Kreu-
zesiibertragung. Daher rilhrt die Logik der glilhenden Marienverehrung des
Franziskus und zahireicher anderer StigmatikerInnen.

Das grofie franziskanische Marienlied ,,Stabat Mater”, welches die Gottes-
mutter ,,juxta Crucem* plaziert und auch in der Folge das Kreuz wiederholt the-
matisiert, legt Zeugnis von dieser Verbindung ab. Folgende am ,,Stabat Mater*-
Lied herauszuarbeitenden Faktoren sind einschlégig.

Die Mater dolorosa ist die Urfigur der Stigmatisierung, denn sie empfingt als
erste eine oder mehrere Wunden als Ergebnis eines Mitleids mit dem

14 Interessant wire an dieser Stelle eine Auseinandersetzung mit Jean-Luc Marions Aus-
filbrungen zur impliziten Kreuzes-Theorie im Ralimen einer ,,Christus-Struktur* (structire
christigue) bei Nietzsche, auch angesichts der Herleitung des Formalismus von Nietzsche, die
beispielsweise von Kujundgi€ (1997) unternommen wird.
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Gekreuzigten und gibt sie an alle mit-leidenden weiter, (Vgl, dazu das Gebet
»atabat Mater dolorosa®, das zunichst dem groBen Theologen der Franziskaner,
Bonaventura, dann dem franziskanischen Dichter Jacopone da Todi (1230-
1306) zugeschrieben wurde. Es fiilirt exakt diese stigmatisierende Tendenz vor
{eine Steigerung dieser Tendenz ist in der Litanei , Litaniae Dominae nostrae
Dolorum®, die Papst Pius VII 1809 in der napoleonischen Gefangenschaft
verfasst hat; sie enthiilt ndmlich das Attribut ,,Mater crucifixa™);

STABAT Mater dolorosa
luxta Crucem lacrimosa,
dum pendebat Filius.

f...]

Sancta Mater, istud agas,
crucifixi fige plagas
cordi meo valide.

Tui Nati vulnerati,

tam dignati pro me pati,
poenas mecum divide,

Fac me tecum pie flere,
crucifixo condolere,
donec ego vixero.

Tuxta Crucem tecum stare,
et me tibi sociare

in planctu desidero.

Virgo virginum praeclara,
mihi iam non sis amara,
fac me tecum plangere.

Fae, ut portem Christi mortem,
passionis fac consortem,
et plagas recolere.

Fac me plagis vulnerari,
Jac me Cruce inebriari,
et cruore Filti.

Der Zustand des Stigmatisiert-Seins in der Urform der Mater doloresa und
in der kanonischen Form des Franziskus ist mit einem Sehen bzw. einer Vision
des Gekreuzigten, also einer visuellen Einpriigung des Kreuzes in der Form, wie
es der Gekreuzigte empfunden hat, verbunden.

Mit den Stigmata bildet der menschliche Leib das Kreuz ab und/oder perfor-
miert gewissermafen das Kreuz, womit er seine Krenzesformigkeit vorfiihrt
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oder gar verfremdet. Die verschiedenen Positionierungen des Ichs im Laufe des
»Stabat Mater“-Lieds sind dafir charakteristisch:

Sancta Mater, istud agas,

crucifixi fige plagas

cordi meo valide,

(Durchbohre mich, in meinem Herzen
Emeuere die Wunden des Gekreuzigien)

Fac me tecum pie flere,

crucifixo condolere,

{Lass unsere Trinen zusammenfliefien

Lass mich den Gekreuzigten triisten)

Tuxta Crucem tecum stare,

(Beim Kreuz mit dir stehen)

Fac, ut portem Christi mortem,

passionis fac consortem,

(Mache, dass ich den Tod Christi trage

Lass mir die Passion auch zum Schicksal werden)

Den ertrunkenen Nonnen in Hopkins® ,,Wreck of the Deutschland®”, die ja
auch nach Hopkins® eigenen angaben Franziskanerinnen — also Séngerinnen des
»Stabat Mater — waren,!5 sind Mit-Schicksalstriigerinnen (,Kon-sorten‘) der
Passion. Der weitere Dreh vom franziskanischen Mit-stagmatisiert-Werden zum
selbst Stigmata-Werden hat tropischen Charakter, wobei metaphorische (die
Toten Nonnen verweisen wie die Wunden Christi auf die Passion), synekdochi-
sche (ein Stigma fiir das ganze Martyrium; eine Nonne als pars pro toto von
allen fiinf und von der gesamten passionierten Menschheit) und metonymische
Komponenten erkennbar sind. In allen Varianten ist ein représentatives Kreuz-
Werden involviert. Dadurch wird aber die Trope zugleich leiblich realisiert-
performiert (erhilt metamorphotischen Charakter!6) und wird als Bezeichnungs-
apparatur zum Teil aufgehoben, zuriickgenommen bzw. durchgestrichen. Dieses
Auftheben/Zuriicknelimen/Durchstreichen richtet sich aber nicht wie in der klas-

15 Hopkins’ Angaben zum franziskanischen Hintergrund und zum Text insgesamt sind wie
folgt: In a letter to R, W. Dixon, Oct. 5, 1878, G. M. H. wrote:,... when in the winter of 75
the Deutschiand was wrecked in the mouth of the Thames and five Franciscan nuns, exiles
from Germany by the Falck Laws, aboard of her were drowned I was affected by the account
and happening to say so to my rector he said that he wished someone would write a poem on
the subject. On this hint I set to work and, though my hand was out at first, produced one, I
had long had haunting my ear the echo of a new rhythm which now 1 realized on paper... 1 do
not say the idea is altogether new... but no one has professedly used it and made it the
pringiple throughout, that I know of... However, I had to mark the stresses... and a great
many morefoddnesses could pot but distnay an editor's eye, so that when I offered it to our
magazine the Month. .. they ... dared nol print it." (zitiert in Hopkins 1970; 254),

16 7ur metamorphotischen Metapher vgl. Lachmann 1990.
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sischen’ dekonstruktivistischen Unentscheidbarkeit zur Wirtlichkeit, sondern
zur Nicht-Bezeichnung hin. Diese Operation steigert also auch das Konsorten-
Dasein zu schwindelerregenden Héhen. Auch dieses wird im ,,Stabat Mater*-
Lied gewissermallen ,vorausgesagt’:

Fac me plagis vulnerari,
fac me Cruce inebriari,
~ {Lass mich mit den Wunden verschen werden
Mach, dass ich durch das Kreuz ins Schwindeln gerate)

Der Schwindel und die Desorlentlerung, die in den zuletzt angegebenen
Zeilen, welche die letzten im ,,Stabat Mater“-Lied vor den unmittelbaren, nicht
mehr tropisch ausgelegten Flirbitten (,,Flammis ne urar succensus, per te, Virgo,
sim defensus in die iudicii” etc.) darstellen, angesprochen werden — zusammen-
gedacht mit dem Kon-sorten-der-Passion werden, sind exakt jene ,Zustinde*,
welche in Hopkins ,,Schiffbruch der Deutschland® in Form der nicht so sehr
stigmatisiert- als vielmehr Stigmata-werdenden Nonnen zugespitzt werden, Das
emotional-identifikatorische Taumeln des ,,Stabat Mater” (,,fac me Cruce inebri-
ari*) wird — so meine These — bei Hopkins im Wortsinn versprachlicht. Die
Verschiebung vom Gekreuzigt-Werden ins Krenz-Werden wird von Hopkins
mit anderen Worten in das Sprachmaterial verlagert, was wiederum die
Kreuzformigkeit als Grundverfahren des Gedichts realisiert,

Die soeben formulierten Erkenntnisse kénnen anhand von anderen Stellen im
,»Wreck of the Deutschland” vertieft und erweitert werden. Die Verkniipfung
von Mund und FuB in der zentralen Darstellung des Lebens und der Passion
Christi im chlcht allegonmert den zum Marterpfahl fort-schréitenden Schritt
als Sprache

~7.[...] Manger, maiden’s knee; / The dense and driven Passion, and
frightful sweat, / Thence the discharge of it, there its swelling to be, /
Though felt before, though in high flood yet — / What none would have
known of it, only the heart, being hard at bay, // 8. Is out with it! Oh, / We
lash with the best or worst / Word last! How a fush-kept plush-capped sloe
/ Will, mouthed to flesh-burst, Gush! [...] Hither then, last or first, / To
hero of Calvary, Christ’s feet — Never ask if meaning it, wanting it,
warned of it — men go.

7. [...] die Krippe, und die Jungfrau, die ihr Knie umfing / der schlimme,
schindende Kreuzweg und der griBliche Schweil / daher des Sturms
Entladung, daher dies Schwellen zum Sein / obwohl] bereits geahnt als
dieser Sintflut Preis / s0 wuBt‘s doch keiner, nur das Herz, das hart
bedriingt und zag // 8. hat es erfaBt. Ach / ob es schlieBlich mit dem besten
Weort klappt / oder dem geringsten. Wie der prallgereiften, pliischbereiften
Schlehe jach / das Flesch platzt, wenn die Lippe nach ihr schnappt und
aufspritzt {...] da frilber oder spiter tappt / dein Schritt hinzu, du Held der
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Schiidelstiitte, Jesu, deine Fiife / frag nie, ob es gemeint, gewollt, gewarnt,
Mensch, folge nach!

Das Gedicht-Krenz wird tim Enjambement abgebrochen und damit auch
hervorgehoben. Das war der Fall im bereits angesprochenen ,Handsome Heart*
und ist es auch im mehrfachen Enjambement, das die Strophengrenze unter-
streicht, gefolgt im ersten vollen Satz der 8. Strophe mit:

Oh, / We lash with the best or worst / Word last!
(Ach 1,J'?ob es schlieBlich mit dem besten Wort klappt / oder dem gering-
sten.}

Darauf dann mit einem Aufruf zur leiblichen — also buchstiblichen —
Nachfolge:

Never ask if meaning it, wanting it, wamed of it — men go.
(Frag nie, ob es gemeint, gewollt, gewarnt, Mensch, folge nach!)

Das FErfassen mit dem Herz, welches das Enjambement selbst bildet (,,only
the heart, being hard at bay, // 8. Is out with it!*) ist also kein Aufruf zur
Innerlichkeit, sondern — hier kann man das ,,out with it wirklich buchstiblich
lesen — setzt das Herz als Schritt-Text-Macher. Dieses wird meta-versprachlicht
im dicht darauffolgenden Enjambement ,,best or worst / Word last®. Die Selbst-
zweifel der Sprache sind nimlich auch hier nicht ein simples, ,vulgér-rousseaui-
stisches® (hier wie eigentlich immer ist Hopkins konsequent katholisch) Aus-
spielen der Differenz zwischen Innen und Auflen bei Privilegicrung des ersteren,
sondern sind vielmehr — typisch baroeck in vieler Hinsicht — ein Einschluss der
Sprache in die Hinfilligkeit von allem Irdischem, was aber nicht in ein mo-
dernes Schweigen, sondern in eine vorneuzeitliche Sprach-Flut fiihrt.

Diese Sprach-Fiut iibersteigt das Ufer des Verszeilenendes, ist also auch ein
wout with it“, das die Metapher des ,,at bay* (wortlich ,gezidhmt’, enthélt aber
das Hydronym ,,bay“ [‘Bucht‘]) realisiert. Dass Sprache und Wasser (entspre-
chend Text und Gewdsser) in eine geradezu chiasmatische Beziehung zur
Verknlipfung Sintflut-Passion gesetzt werden, zeigen die Abschlussverse des
Gedichts.

17 n dieser Ubersetzung wird das Enjambement entschérft bzw. komplett aufgehoben. Die
Grenze wird vom paranomastisch tiberdeterminierten Raum zwischen ,,worst™ uand ,,Word"
zu demjenigen zwischen den in ungekehrte Reihenfolge gesetzten Einheiten ,lash with ...
Word” und ,worst” (letzterem entspricht ,,oder dem geringsten®) verschoben. Dadurch wird
das ifberaus bedeutsame paranomatisch-chiastische Ensemble |, lash™-, worst-, Word"-, last™
zerstirt.
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32

I admire thee, master of the t1des,

Of the Yore- ﬂood of the vear’s fall;

The recurb and the recovery of the gulf’s mdes

“The girth of it and the wharf of it and the wall;

Stanching, quenching ocean of a motionable mmd;

Ground of being, and granite of it: past all

Grasp God, throned behind

Death with a sovereignty that heeds but hides, bodes but abides;

33

With a mercy that outrides

The all of water, an ark

For the listener; for the Lingerer with a love glides

Lower than death and the dark;

A vein for the visiting of the past-prayer, pent in prison, The-last-
breath penitent spirits — the uttermost mark

Our passion-plunged giant risen,

Th?;l Christ of the Father compassionate, fetched in the storm of his
strides.

34

Now burn, new born to the world,
Double-natured name,

The heaven-flung, heart—ﬂeshed maiden- furled
Miracle-in-Mary-of-flame,

Drei Stufen mochte ich unterstreichen, ohne mich mit Thnen niher befassen
zu kénnen: 1. das Motiv des Uber-die-Ufer-Tretens und des Riickgangs des Flut-
wassers (,,The recurb and the recovery of the gulf‘s sides*); 2. die Verkiipfing
zwischen der Gnade Gottes und der Arche (,,With a mercy that outrides / The all
of water*); und 3. die- Hinwendung zur Jungfrau Maria — auch dies eine klare
Verbindung zum ,,Stabat Mater”- Lied (,,The heaven-flung, heart-fleshed, maid-
en-furled / Miracle-in-Mary-of-flame®). Bemerkenswert ist vor allemn, dass alle
drei Stufen mit einer Thematisierung von menschlicher Wahmehmung und Ver-
sprachlichung verbunden sind: 1. ,,quenching ocean of a motionable mind*“ /f 2.
.atk / For the listener™ // 3. ,,Double-natured name®. Um so bemerkenswerter ist
der Umstand, dass die zweite Stufe mit einem markanten Enjambement
verbunden ist, welche das Sprachliche an der Gnade (,,For the listner) liber das
Ufer des Verszeilenendes treten lisst. Auch hier, wie in den Filien hard at bay
/! is out"™, ,,worst / Word“ und natlirlich ,,buy / you* — so viel zu dieser héchst
komplexen Stelle — ist das Enjambement in einer entscheidenden Wendung
involviert. Wie bei ,,worst / Word" befindet sich in ,,ark / For the listener* eine
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unvermutete Wendung zur Sprache hinter dem Enjambement. In beiden soeben
genannten Fillen wird das (gesprochene, geh8rie) Wort durchaus ambivalent,
denn die (von Gott) ,gesprochene’ Gnade und das vom Menschen notdiirftig
[{her}ausgepeitschte' (,,lash*} Wort, das mit der Passion fertig werden soll, sind
Fille der vorgefithrten Sprachverwendung, welche die metaphysisch begriindete
Hinfilligkeit der Sprache mit-vorfiihrt. -

Exakt dieses ist in der sprachlichen Ambivalenz des von Jakobson zitierten
wbuy / you* wiederzufinden, allerdings mit einem zusitzlichen rhetorischen
DPreh: Der Knabe als Bmpfiinger der sakralen Rede soll mit Sprache beschenkt
und (frei)gekauft werden.

Zuriick nun aber zur Stelle der Passion-als-Doppelenjambement, und zwar
zur hier hingestellten letzten Konsequenz: , Men go*.

»Men go” — die Polysemie zwischen dem Imperativ (korrekt als , Mensch
folge nach!* iibersetzt) und der nicht direkt gemeinten Feststellung ,,Menschen
gehen® bzw. ,,Der Mensch geht” (die wortliche Bedeutung ,,Men“ als ,,Minner*
ist theoretisch denkbar, aber auszuschlieBen) ist in diesem Zusammenhang von
Interesse. Denn der ,Full des Verses' wird mitangesprochen und mit einem
JAntrieb’ verbunden, welcher das ,Voranschreiten® des Sprachmaterials an-
spricht, und zwar ein ,Voranschreiten® unabhingig von der Kontrolle und dem
Willen des Schreibenden (,Never ask if meaning it, wanting it*). Es ist nahe-
liegend, diesen Bedeutungskomplex auf das Schliisselenjambement und die For-
mulierung ,,We lash with the best or worst / Word“ zu beziehen, welche ja auch
ein Aufler-Kontrolle-Geraten der Sprache anspricht. ,, Men go; words go®.

Das ,Gehen‘ der Sprache und/oder des Menschen bring eine bewegliche
Korperlichkeit der Sprache ins Spiel, was direkt auf das Stigmata-Werden der
Nonnen bezogen werden kann.

In diesen Fluten eririnken die heiligen Frauen als Christi-Blut-strimende
Wunden. Exakt diese Text-Schritte bereiten also das Stigmata-Werden der hei-
ligen Fraven vor, welches wiederum die leiblich-weibliche schreitende Nach-
Folge (mehr als imitatio) Christi steigert, die threrseits in ,,Stabat Mater" vorge-
zeichnet und hier neo-concettistisch zugespitzt wird.

Die Kreuzigung des Heilands wird so mit der Sintflut der Nonnen, welche
Christi Wunden be-zeichnen, kurzgeschlossen; die Wunden werde damit eben
nicht geschlossen, sondern fiir jenen {iberbordenden Sprachfluss tauglich ge-
macht, der auch hier allegorisiert wird.

Dies ist Hopkins® Gedicht-Kreuz-Arbeit, die in diesem seinem chef d‘oceuvre
zur vollen Entfaitung kommt, aber in allen Schriften, welche das Opfer be-
treffen, so auch die versprachlichte Schenkung in ,Handsome heart”, in deut-
lichen Spuren sichtbar wird. An dieser Arbeit partizipiert Jakobson in seiner
Unterstreichung des Enjambements ,,buy / you®, das im ,,Wreck of the Deutsch-
land*® formal und meta-poetisch von ,heart, being hard at bay, // Is out with it“
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und ,,best or worst / Word" getoppt wird, Das Programmatische am Hopkins-
schen ,,out with it ist hier duBerst vielschichtig: Das; was zu einer unaufhalt-
samen Bewegung in Richtung der Fiiie oder sogar mit den fixiert-beweglichen
Fiilen des Gekrenzigien wird, ist im doppelten Emjambement als Bruch und
Performanz des Gedicht-Kreutzes mit Sprachmaterial ,erkauft’; Exakt dieser
ungleiche Handel wird im von Jakebson zitierten ,,buy/you” mit einem Sprach-
Flut-Licht sichtbar gemacht.

- Das Kreuz, das Jakobson hier-in die Hand nimumt, kann nicht mehr mit FUBen
getreten werden, sondern glénzt.— auch bei Jakobson - mit seiner ganzen heils-
tkonomschen Signifikanz und erhilt seine Plausibilitiit einzig und allein da-
durch. Das Stigmata-Werden der Nonnen kombiniert mit dem Zeifenbruch der
Passion ist buchstiiblich das ;passionierte® Fortschreiben dlesar Spracharbeit,
welches das Gedicht-Kreuz hervorbringt.

Und immer wieder kommt dieses von Jakobson aufgcgnffene Hopkins-
Schreiben auf die paradoxe Figur der Kreuz-Form in ihrer Parallelitit zur
paradoxen AuBerlichkeit der Sprache zuriick, welche natiirlich nach innen zum
Sinn (ja zum hichsten bzw. tiefsten) ein- bzw. durchdringen will und not-
wendigerweise beim Kunst-Stiick® stehen bleibt. Im Moment des Aufgreifens
ist die formalistische Faszination am ,Kunst-Stiick* als ,Kunst in ihrer gekonn-
ten Kilnstlichkeit* bei Jakobson nicht dieselbe wie in den ersten Formulierungen
der ,poetischen Funktion® vierzig Jahre zuvor, ist aber in all den ,horrible
Harry®, ,I like Tke* usw. unverkennbar. Das Aufflackern des Hopkins-Schrei-
hens gleichzeitig mit der zweiten Formulierung der poetischen Fanktion in Form
von kreuzformigen Achsen bringt eine szientistisch anmutende, aber in Wirk-
lichkeit sakral-kulturell gesittigte Suggestivkraft ins Spiel, welche (ebenfalls in
»~Linguistics and Poetics”) im frilhmodern-gekreuzigten Hamlet als falsch
betontes Wort vom ,,absurd pomp® angesprochen wird. (Das Betonungsspiel im
finffiiBigen Jambus des als Motto meines Beitrags dienenden ,Nothing will
come of nothing: Speak again® aus King Lear ist — gerade mit Blick auf.die
Nultitiit und ihre Durchstreichung — wohl noch einschligiger).

Es ist also nicht iibertrieben, bei Jakobson von der Ubertragung der ,Passion
der Sprache® und der ,Sprache als Passion‘ ins Theoretische — genaver:. ins
theoretische Kreuz — zu sprechen — und das mit Hilfe von Hopkins (die Hilfe
besteht eben im Markieren der Spuren der Passion in der Spache). Ja mehr noch:
BEs geht um das Exemplarische an den Hopkins-Zitaten, die nicht zufillig aus
einer Unmenge anderer Enjambement-Beispiele ausgewihlt wurde. Die nicht so
sehr stigmatisiert- als vielmehr flinffach, also kreuzférmig Stigmata-werdenden
Nonnen, welche am Hohepunkt jener Enjambement-Arbeit Hopkins' als Prota-
gonistinnen des sakralen Verweises auftreten, sind jenes (fleischgewordene?
performierte? vom Beruf her betende und daher Rede-werdende) Kreuz, das im
wbuy / you* immer schon da gewesen sein wird. Der Freikauf des Fletsches
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durch das ,Ans-Kreuz-genagelt-Werden® ist auch in diesem sakralen Kaufvertrag
splirbar, der als Vertrag im Sinne von Vereinbarung zweier Partner dadurch
anfgehoben wird, dass der Knabe die Kauf-Wahl und die Wahl des Gekauft-
Werdens dem ,,Vater” voll und ganz iberldsst: ,father, what you buy me I like
best", Der Knabe lisst sich potentiell ,aufs Kreuz legen’, tut aber jenem , father*
gegentiber, welcher zwar die Kreuzigung vom Beruf und von der Bernfung her
anzuempfehlen hat, aber seine ganze Sprach-Kunst darauf setzt, diese Passion
(in Form des Knaben) als Gnade zu (v)erkaufen.

Es geht letztlich um den Schatz im Herzen aus dem Evangelium, der niemals
ganz innerlich sein kann, da er nun einmal ein Schatz ist. ,,Noch in dieser
Nacht“, sagt Jesus zur Hlustration der Nichtigkeit der irdischen Schiitze, wird der
Besitzer der rein duflerlichen Schiitze diese unwiederbringlich hinter sich lassen
miissen. Jesus bleibt aber nichts anderes iibrig, als diesen durchgestrichenen
Schatz wieder in die Hand, in den Mund und dann in das Herz zu nehmen und
damit zu kreuzigen. Damit ist aber das Kreuz der Sprache verbunden: Die Figur
des Kaufes kann noch so oft ans Kreuz genagelt werden, sie wird nie gang
untergehen. Der Preis des ,Herzensschatzes' wird niemals genau, niemals ohne
duBerliches sprachliches Wechselgeld (d.h. ohne die Benennung des Schatzes als
Schatz) in welche Richtung auch immer bezahlt werden kénnen. Nichts anderes
als dieses wird im ifbrigen mit dem Titel ,,Handsome Heart“ — d.h. mit der
Bezeichnung des Herzens als duBierlich schén und buchstiblich ,handlich® —
ausgesagt.

Dass Jakobson die Plausibilitdt und die Hlustration seiner Thesen gerade mit
diesem Hopkins-Zitat hat einen ungeheuren exempiarischen Wert, welcher nicht
unterschitzt werden darf. Es ist ein Zugestiindnis bzw. ,Rabait des Theoretikers
an die ,AuBerlichkeit* und damit eine Art ,Passion der theoretischen Rede’, die
eben jenes das Gedicht und seinen internen Adressaten ans Kreuz legende ,,buy /
you® erkaufen will. Die Linien, welche ich von diesem Enjambement zu den
Mega-Enjambements der Passion im chef d*oeuvre ,,The Wreck of the Deutsch-
land“ gezogen habe, sind dafiir (meta- oder gar meia-meta-) exemplarisch.

Ich wiederhole den Anfangssatz meines Beitrags modifizierend: Das Exem-
plarische ist hier wie immer und iiberall das Kreuz(esopfer) der Theorie. Das
Kreuz(esopfer) selbst ist aber auch das zentrale Exemplum in , Linguistics and
Poetics”, Und zwar so zentral, dass es gar nicht als Exemplum, sondern schen
wieder als Theorie erkennbar wird — daher die Tarnung als jenes Koordina-
tenachsensystem, das es definitiv nicht sein kann vnd letztlich auch sein will.
Damit wird das exemplarische sowohl durchgestrichen als auch durch Verfrem- -
dung unterstrichen.

Das Zusammenlesen des von Jakobson zitierten ,,Handsome heart” mit den
ausgewihlien Stigmata- und Passions-Passagen aus ,,Wreck of the Deutschland*
hat also nicht nur das Kreuz in der Theorie im Exemplarischen, sondern das
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Exemplarische als Kreuz der Theorie sichtbar gemiacht. Dies flihet zm folgendem
Befund: Jakobsons Aufgreifen des Hopkinsschen Enjambements enthélt und
hinterlisst unverkennbar Spuren des buchstiblichen Kreuzesopfers in-Hopkins’
lyrischer Sprache, und zwar nicht als zufilliges Beiwerk, sondern als ein
Sachverhalt, der untrennbar mit den zentralen theoretischen Pestlegungen und
Exemplaren von , Linguistics and poetics™ verwoben ist. -

Eine letzte rhetorische Frage in dieser Sache: Bei welchem Urheber einer
Schrift whre es vermessener, nach der Autorintention zu fragen, als beim Erz-
Forinalisten-Strukturalisten Jakobson?

Schlussworte

Mit drei lapidaren Kreuz-Fragen beschlieBe ich meine Ausfiikrungen zu Jakob-
son mit einigen lapidaren Fragen und angefiigten Hypothesen:

1. Der heutige Literaturwissenschaftler glaubt zu wissen, was er hat, wenn er
mit der poetischen bzw. 4sthetischen Funktion hantiert. Meine Frage ist: Ist da
mehr Wissen oder mehr Glanben in dieser Haltung? Durchkreuzt etwa der
Glaube das Wissen?

Hypothese: Die Rede von der poetischen Funktion hat selbstverstindlich
Anspruch auf Wissenschaftlichkeit und erst recht auf ihren Platz in der Theorie-
geschichte, Aber das rein rhetorische Argument der Kreuz- oder Achsenférmig-
keit ist nicht Bestandteil dieses Anspruchs, sondern ruft topische Plausibilitéts-
mechanismen auf, welche ihre Wurzeln in sakralen Figuren haben.

2. Jakobson kreuzt sich mit Hopkins bzw. Hopkins kreuzt in einem bestimn-
ten Moment auf Jakobsons argumentativen Bahnen aunf, und zwar in der
Funktion, die der radikalste russische Avantgardist, Chlebnikov, 40 Jahre zuvor
einnahm: als Hauptlieferant von Exempla, Zufall? -

Oder wird etwa das Zufillig-Notwendige, das das Kreuz an sich hat, in dieser
Kreuzung, in diesem Aufkreuzen manifestiert? Und dann auch noch dies: Zufail,
dass Jakobson die definitive Formulierung der , poetischen Funktion ausgerech-
net in englischer Sprache verfasst, also in Hopkins’ Sprache(n) und damit in der
Sprache, die einen solch massiven Binbezug der Hopkinsschen Schriften erst
ermoglicht hat?

Hypothese: Die Storung der Sprachﬁkonomne welche durch die pchktwe
Arbeit der peetischen Funktion wirkt, weist frappierende Gemeinsamkeiten mit
der Anti-Okonomie von Gnade und Kreuz auf; daher ist das Zitieren ausgerech-
net von dem meta-tkonorischen ,,buy/You?“ entweder kein Zufall, oder eben
ein Zufall in der Art des Kreuzes-Zufalls.

3. Wie hiingt die Grundrichtung der Jakobsonschen Schrift mit jenem Kreuz
zusammen (bzw. an jenem Kreuz), das det Schrift ihren Namen gibt: die
Kreuzung von Linguistik mit Poetik?
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Hypathese: Jakobsons Einklagen eines festen Platzes {ur die Poetik innerhalb
der Linguistik {,,,poetics may be regarded as an integral part of linguistics” (18);
“Insistence on keeping poetics apart from linguistics is warranted only when the
field of lingnistics appears to be illicitly restricted™ (20 usw.) durchkreuzt jede
Vorstellung von Linguistik, welche allein anf Kommunikation ausgerichtet ist.
Daher kann man sagen, dass der dkonomische Kreislauf der Kommunikation
{das Hin-und-Her des Diskurses) durch die Integration der Poetik sabotiert, also
buchstiblich aufs Kreuz gelegt wird,

HLinguista sum; linguistici nihil a me alienum puto*: Dieses pathetische
Credo wird zum Schluss eines Textes formuliert, der alles tut, um die bisherige
Linguistik gewissermallien von innen, von sich selbst zu entfremden, und zwar
als allerletzte Konsequenz der Verfremdung,

Da, wie ich in diesem Beitrag zu zeigen versucht habe, Hopkins® Schriften
eine unikale Verbindung von autonomer Asthetik und religitser Gebrauchs-
Textualitit aufweisen, ist folgender Befund weit mehr als ein Nebeneffekt:
Hopkins’® Aufkreuzen an Jakobsons. Horizont exakt in dem Moment, wo die
poetische Funktion und damit die ultimative formal-strukturale Definition des
Asthetischen (in Texten) in ihrer kanonischen Formulierung verfasst wird, hat
weitreichende Konsequenzen fiir die Herkunft und die Beschaffenheit der Asthe-
tik des 20. Jahrhunderts, und zwar v.a. im Hinblick auf das Verhiilinis zwischen
Kunsttext und Gebrauchs- oder Kulttext,

Hopkins bringt gerne sein Kreuz zu jedem, also auch zu Jakobson, und
Jakobson scheint es genauso gerne aufzufinden und awf sich zu nehmen — als
Gebrauchsgegenstand fiir die Asthetik (das kann man wohl eine himmel-
schreiende abusio nennen). Die Asthetik des Formalismus soll nach dieser Auf-
nahme nur noch hinter dem Kreuzesgitter der Achsen sichtbar sein. Damit hat
Jakobson die Verfremdungen seiner Jugend endgiiltig bannen wollen, und zwar
an einem crucialen Ort: an der Stelle, wo die wissenschaftliche Linguistik und
die wissenschaftliche Poetik sich in einer Art Apotheose kreuzen sollten und
sich doch wieder verfehlen, denn eine der beiden muss (dies wissen wir seit dem
Untergang der Philologie) an diesem nicht zusammenkommenden Kreuz — oder
als dieses Kreuz — geopfert werden, wie sie ihm in den alles andere als den
golden fifties (I like Ike) entgegen-getreten gind.
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Julia Kursell

HIGH FIDELITY 1948 ODER DIE MESSEIM WOHNZIMMER.
ZU EANER KOMPOSITION VON IGOR’ STRAVINSKIJ

Adressat einer Schallplatte ist, wer Gber einen Schallplattenspicler verfiigt. Igor’
Stravinskij, der sich nicht wiederholt, hat eine Komposition an die Schallplatte
adressiert: seine Messe.

In einem Interview filr die Rubrik ,Phonographe* der Zeitung Les Nouvelles
linéraires vom Dezember 1928 will Stravinskij nicht ausschlieBen, daB fiir die
Schallplatte komponiert werden kinne; : :

De mon contact avec le phonographe, j'ai acquis le sentiment qu’il ne s’agit
pas encore 14 d’un nouvel instrument classé comme tel, mais que le phono
peut facilement le devenir, si on écrit spéeialement pour Iui, et pour son
timbre particuler, comme je 1'ai fait pour le piano mécanique.

Neuheiten der Phonotechnik sind im zwanzigsten Jahrhundert mit Vorliebe an
Stravinskijs Werken ausprobiert worden: Leopold Stokowski spielt 1927 die
vollstéindige Feuervogel-Suite ,elektrisch’ ein; die Firma Decca publiziert 1946 als
ihre erste ,full frequency range recording‘-Aufnahme Pefrufka unter Leitung von
Emest Ansermet; als die C.B.S. 1948 die Langspielplatte lanciert, ist eine der
ersten erhiltlichen Aufhahmen eine Nachpressung von Stravinskijs Sacre du
Printemps; Hermann Scherchen experimentiert Anfang der 1950er Jahre mit ver-
zerrenden Mikrophoneffekten bei einer Rundfunkitbertragung von Le Rossignol;
Pierre Boulez spielt 1976 die erste quadrophonische Aufnahme Uberhaupt ein,
Stravinskijs Petrutka.

Im Miirz 1948 beendet Stravinskij die Komposition der Messe. Sie folgt dem
katholischen MeBritus und besteht aus den fiinf Teilen des Mefordinariums,
Kyrie, Gloria, Credo, Sanctus und Agnus Dei, wie fiir zyklische MeBkompositio-
nen seit filnfhundert Jahren fiblich. Es gibt keinen Auftraggeber fiir die Messe und
keinen Widmungstriger. Im selben Jahr erscheinen bei Boosey & Hawkes die
Partitur, die Taschenausgabe der Partitur sowie die Chorpartitur. Am 27. Oktober
1948 dirigiert dann Emest Ansermet die Urauffiihrung an der Mailinder Scala,
und im Februar 1949 wird die Messe unter Leitung des Komponisten in New

1 Fels 1028.
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York von der Radio Corporation of America (RCA) auf drei Schellackplatten fiir
78 Umdrehungen pro Minute eingespielt. Die Messe ist auf die maximale Spiel-
dauer dieser Platten zugeschaitten: Alle flinf Teile lassen sich in weniger als vier-
einhalb Minuten vortragen. Die sechste Seite der Aufnahme wird mit zwei kleinen
A-capella-Kompositionen ansgefiillt: einem Pater noster und einem Ave maria.

Nach Beendigung der Komposition korrespondiert Stravinskij mit Richard
Mohr, dem Artist Director der RCA {iber die Einspielung auf drei Schellackplat-
ten bzw. sechs Seiten. Kurz danach kabelt er Robert Craft, seinem Gehilfen aus
den amerikanischen Jahren:

Just yesterday wired Ricliard Mohr my acceptance to record Mass on five
sides with Russian choruses on the sixth side, Now if these choruses elimi-
nated wonder how to cut Mass without harm otherwise than if five sides.2

1953 faBt der Musikwissenschaftler Thrasybulos Georgiades in einer Rund-
funksendung zusammen, was eine hermeneutische Musikwissenschaft zu Stravin-
skijs Messe nicht besser sagen kann: ,\Nicht das Problem der Messe, das er mit
seinen Kompositionsmitteln auf irgend eine Weise bewiltigen muB, liegt vor, son-
dern das Problem des Komponierens, das er mit Hilfe des Messentextes lésen
will,“3 Wenn aber die Schallplatte das Problem stelit, das Stravinskij 18st, dann
kommen Kompositionsmitteln und MeBtext andere Funktionen zu, Die Schellack-
platte setzt dem Komponieren Grenzen, die teilweise mit jenen zusammenfallen,
die ¢in Komponieren fiir den litirgischen Gebrauch mit sich bringt. ., Meine Mes-
se”, sagt Stravinskij in einem Gespréich mit Robert Craft, ,,ist nicht fiir Konzert-
anffilhrungen komponiert, sonder fiir die Kirche. Sie ist liturgisch und fast
schmucklos.“4 Der katholische Mefzyklus erlaubt es, die Komposition vom
Konzert zin lsen. So wird erst die Schallplatte zum Adressaten der Messe, und
die Schallplatte wird immer nur eines wiedergeben: Stravinskij. '

L

Stravinskijs Messe anf Schallplatte verdankt sich einem werkbiographischen
Detail: Zeitgleich zu seiner Entdeckung der Schallaufzeichnung findet er seinen
Glauben wieder. In einem Brief vom 6. April 1926 teilt Stravinskij dem Direktor
der Ballets Russes, Sergej Djagilev, mit, er wolle in den niichsten Tagen zur
Beichte und zur Kommunion gehen; er bitte den Freund um Verzeihung und — um
Diskretion. Die ,Bekehrung' hat Folgen: Sie filhut Stravinskij auf neue Weise zur
Sprachvertoming. Mittlerweile steht auch der Sprachvertonung, die mit grofieren

2 Craft 1982, 355, 3.1.49.
3 Georgiades 1984, 128.
4 Crait 1994, 33.
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Begleitensembles arbeitet, eine angemessene Aufzeichnungstechnik zur Verfii-
gung. Entscheidend hierfiir ist, daB nun die Schallaufzeichnung nicht mehr ijber
einen Trichter, sondem iiber ein Mikrophon geschieht. Im Sommer 1925 macht
eine erste Aufnahme von sich reden: Ein 800 Mann starker Chor singt in der Met-
ropolitan Opera, unterstiitzt von einem zahlreichen Publikum, Adeste fideles.
Sollte zuvor ein Ensemble aufgenommen werden, so muBlte es auf den Trichter
ausgerichtet und bei groBerer Distanz zum Trichter fiir grifiere Lautstiirke gesorgt
werden. Durch das Mikrophon werden die riiumlichen Positionen der Schallquel-
len beweglich, bis dann dreifig Jahre sphiter mit der Stereo-Wiedergabe diese
Positionen auch fiir den Schallplattenhorer nachvollziehbar gemacht werden kén-
nen, Stravinskij komponiert fortan immer hiufiger Stiicke, die liturgische oder
biblische Texte verwenden.

Im 19. Jahrhundert ist das Klavier das bevorzugte Instrament der hiuslichen
Reproduktion von Musik. Wer Klavier spielt, kann die ganze abendlindische
Musik oder wenigstens ein Substrat davon erklingen lassen: den Klavierauszug.
Auch das mechanische Klavier bietet nur Subsirate dieser Art, doch kann man sie
hiren, ohne einen Finger zu riihren. Stravinskij hisrt 1914 erstmals ein mecha-
nisches Klavier, 1917 komponiert er eine Etiide filr Pianola, und 1921 schliefit er
einen Vertrag von sechs Jahren Laufzeit mit der Firma Pleyel ab, in dem er sich
verpflichtet, alle seine Werke auf Rollen fiir deren mechanisches Klavier zu
iibertragen. In einem Interview aus dieser Zeit fragt sich Stravinskij: ,,Cannot
everything be said on a piano that has to be?“6 Das Klavier sagt alles mégliche,
aber kein Wort. 1929, im Jahr der Weltwirtschaftskrise muB3 die American Aeo-
lian Company, die ebenfalls Stravinskij unter Vertrag genommen hatte, anfgrund
von finanziellen Schwierigkeiten die Zusammenarbeit einstellen und den Vertrag
fallen lassen.”

Mit der Bevorzugung des Pianolas Anfang der 1920er Jahre entscheidet sich
Stravinskij noch gegen die Tonaufzeichnung. Nur das mechanische Klavier macht
Instrumentalisten iiberfliissig. Der Komponist kann direkt auf den Rollen fest-
legen, was fortan erklingen soll. Will sich ein Spieler aber mit Hilfe des Klaviers —
mechanisch oder von Hand -~ eine Vokalkomposition vergegenwiirtigen, muf} er
entweder ein wortlose Ersatzmelodie in Kauf nehmen, fiir Singer sorgen oder
gepebenenfalls selbst singen.

Die mechanische Tonaufzeichnung privilegiert die Stimme. Der hierbei ver-
wendete Schalltrichter ist fiir die Aufzeichmung grofierer Ensembles kaum ge-
eignet. Er bietet sich jedoch zum Hineinsprechen oder -singen an. Das Spektrum
der aufnehmbaren Klinge beglinstigt dabei zuniichst M#nnerstimmen, die sich in

5 Gelatt 1977, 229f,
6 Chrisiian Science Monitor, 7.1,1925, xit. nach Stravinsky/Craft 1978, 199.
7 Vgl Lawson 1986, Stuart 1991, 3-6,
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die anfangs noch geringe Bandbreite der Aufnahmen gut einfiigen. Der kommer-
zielle Erfolg der Grammophonplatte beginnt mit Aufnahmen von Singem wie
Enrico Caruso oder Fedor Saljapin8 Eine der ersten Grammophonplatien und
auch eine der ersten, von der sich sagen 188t, daB sie sich gut verkauft habe, ist
aber ein von dem Erfinder und Firmengriinder Emil Berliner gesprochenes Vater-
unser.? Das Erfolgsrezept liegt auf der Hand: Was die Horer mitsprechen kinnen,
werden sie auch wiedererkennen.

Bereits 1926 komponiert Stravinskij sein erstes geistliches Werk, eine kurze
A-capella-Komposition nach dem kirchenslavischen Otle na¥, Ein Jahr vorher
hatte er einen Vertrag mit der Plattenfirmia Brunswick abgeschlossen, der ihn zur
einer gemeinsamen Produktion pro Jahr verpflichtet, Stravinskij setzt sich fir eine
erste Aufnahme selbst ans Klavier, denn sein eigenes Spiel hilt das ,Pleyela”
nicht fest.10 Der zn dieser Zeit ungeiibte Pianist wihlt seine am ‘leichtesten zu
spielende Komposition: Les cing doigts (1921). Noch bevor tiber den Markwert
dieser Aufnahme eine Entscheidung gefiillt wird, stlirzt der Ubergang von der
mechanischen zur elektrischen Tonanfzeichnung die Firma Brunswick in solche
Wirren, dal} es zu keinen weiteren Aufhahmen kommt. Die Aufnahme von Les
cing doigts erscheint nie,1!1 das Otfe na¥ wird gar nicht erst aufgenommen. Die
niéchste geistliche Komposition, die Psalmensymphonie (1930), wird dann im
Februar 1931 bereits elektrisch anfgezeichnet.12

Die Psalmensymphonie ist Stravinskijs erste geistliche Komposition mit latei-
nischem Text, zuvor hatte er die lateinische Sprache im Qedipus Rex (1926/27)
erprobt, In Stravinskijs ersten Lebenserinnerungen, den Chronigues de ma vie aus
dem Jahr 1936, ist zu lesen:

Welche Freude bereitet es, Musik zu einer Sprache zu schreiben, die seit
Jahrhunderten besteht, die fast rituell wirkt und dadurch allein schon einen
tiefen Eindruck hcrvorruft [...] Die strenge Porm dieser Sprache hat schon
an sich so viel Ausdruckswert, daB es nicht nétig ist, ihn dutch die Musik
noch zu verstirken. So wird der Text fiir den Kompomsten 74 einem 1ein
phonetischen Material. Er Kann ihn nach Belieben zerstiickeln und sich nur
mit den einfachsten Elementen beschiftigen, aus denen er besteht: den
Silben. [...] So hat sich auch die Kirche seit Jahthunderten der Musik ge-

8 Moore 1999, v.a. 94£f., 183fF,, 2231f.

9 Riess 1966, 50,

19 Nach Lawson 1986 werden die Rollen pachbearbeitet, bis sie dem gewiinschien Klang ent-
sprechen, Es handelt sich also nicht um direkte Einspielungen in dem Sinne, daf die Nuan-
cen des Spiels eines bestimmten Pianisten festgehalten werden wie beim mechanischen
Klavier der Firina Welte.

11 Stuart 1991, 5f,

12 Stuart 1991, 26f.
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geniiber verhalten und sie dadurch bewahrt, sentimental zu werden und dem
Individualismus zu verfallen.13

Seine kleinen A-capella-Kompositionen Otée na¥, Simvol very (1932) und Bo-
gorodice Devo (1934) versieht Stravinskij 1949 mit dem jeweiligen lateinischen
Text, um sie gemeinsam mit der Messe in der New Yorker Town Hall aufzufiih-
ren. Alle drei Stiicke fristen bis dahin ein stilles Dasein in der Edition russe de
musique. Auf dem Umschlag findet sich in der ersten, russischen Fassung der
Vermerk ,Juig nepkorHoro obuxopa®. Scheinbar hat die Umtextierung die Be-
stimmung , fiir Gebrauch im Gottesdienst” aufgehoben.!4 Und wihrend fiir die
kirchenslavischen Fassungen méglicherweise auch die Intention des Kom-
ponisten, liturgische Werke zu schreiben, gegen eine Aufnahme spricht, gilt dies
fiir die lateinischen Fassungen offenbar nicht mehr. Der lateinische Text hat nicht
zuletzt eine Verfremdung zur Folge: Hatte Stravinskij die Wortgrenzen und — rus-
sischen — Wortbetenungen in den kirchenslavischen Fassungen beachtet, so mubB
die Iateinische Fassung sich der am kirchenslavischen Text erstellten Deklamation
beugen. In den 1960er Jahren liBt Stravinskij dann die kirchenslavischen Fas-
sungen doch noch aufnehmen. Die mit den slavischen Zungenbrechem kiimp-
fenden Toronto Festival Singers verfremden die Texte in ausreichendem MaBe.13
Die Bestimmung der Messe fiir den liturgischen Gebrauch ist anderen Medien zu
entnehmen. Der explizite Hinweis fehlt.

2.

Auf einem KongreB iiber Musik und Elektroakustik in dem von Hermann Scher-
chen gegriindeten Elekironischen Studio im schweizerischen Gravesano fordert
ein Beitriiger, ,,dass man auch einem mechanischen Ohr erlauben sollte, licber eine
aktive als eine passive Rolle zu spielen”,16

Vom Mikrophon als einem Katalysator neuer Formen ist nur Schritt zu der
Konzeption des Mikrophons als eines schiopferischen Instruments. Wir
treten damit in eine Periode des Experimentierens mit Klingen ein, die in
gewisser Weise derjenigen von Dziga Vertov im Film #hnelt, 17

13 Strawinsky 1957, 121f.

14 Zum liturgischen Gebrauch der drei kirchenslavischen A-capella-Kompositionen vgl. z.B.
Burde 1995, 178f.

15 Eine neuere Binspielung mit dem Kammerchor von VoroneZ (Stravinsky, Les Noces and
other choral music, London: Hyperion 1991, CDA66410) wird durch schnellere Tempi
davor ,bewahrt, sentimental zu werden®”. Das Simvol very bewdltigt dieser Chor in zwei
Minuten statt fast drei in Stravinskijs eigener Einspielung.

16 Salter 1955, 117,

17 Ebd., 120F.
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Die Schallaufzeichnung hat lange Zeit nicht zu einer Kunstform gefiihrt, wie
die Aufzeichnung von Bewegungen zum Kino fithrte.t® Ein Experimentieren, das
sich anf Klénge konzentrieren kann, entsteht, als zum Mikrophon der Magnetton
hinzukommt, auch wenn optische Tonaufzeichnung schon vorher montierbar ist.
Glenth Gould hat dann etst 1966 in seinem Text Die Zukunftsaussichten der Ton-
aufzeichnung cin Konzept der Aufzeichnung von klassischer Musik als Kunst-
form ansformuliert. Zu dieser Zeit hat er sich bereits in die Zusammenarbeit der
Firma Columbia mit Stravinskij eingemischt und den Komponisten zu Tonauf-
zeichnungen seiner Werke nach Kanada holen lassen. Er beschreibt die Arbeits-
weise von Stravinskijs Hausdirigent Robert Craft am Beispiel von Kompositionen
Schinbergs:

~ Craft geht mit dem MeiBel eines Bildhavers an diese ungeheuren Orche-
sterkomplexe des jugendlichen Schonberg und ordnet ihnen eine bestimmte
Reihe von Ebenen zu, auf denen er operiert [...]. Br scheint zu fithlen, daB
seine Zuhorer — die zu Hause, nahe am Lautsprecher sitzen — ihm bereit-
willig Zugestehen, diese Musik zu zerlegen und sie ihmen vom Standpunkt
einer hichst eigenwilligen Auffassung zu prisentieren, den die Privatheit
und Konzentriertheit jhres Hirens vertretbar macht. So ist Crafts Interpre-
tation ganz Servolenkung und Druckiuftbremse.19

Die katholische Messe ist nicht nur ein weniger elitirer Gegenstand als Schén-
bergs frithe Orchestermusik. Sie gibt einen Handlungsablauf vor und gleicht darin
eher einer Schall-Choreographie als einer Narration. Diese Choreographie der
Messe besteht vor allem aus einem riumlichen Wechsel der Schallquellen - zwi-
schen Altar, Chor, Kanzel, Hauptraum und Empore — und einem Wechsel von
deren Qualitiiten — beispielsweise Sprechen urid Singen, die in ihrer Klangcharak-
teristik ihrerseits zwischen distinkteh und d1ffusen Klangcharakteristiken schwan-
ken kinnen.

Nachdem die Aufnahme auf Magnettonband den Direktschnitt ablést und da-
mit die Mdglichkeit des Schneidens und Klebens in die Tonaufzeichnungskunst
einzieht, werden unterschiedliche Positionen des Mikrophons verfiigbar. Auch
Stravinskijs Messe wird nochmals eingespielt: im ,Stereo ,360 Sound*™ seiner
Hausfirma CBS. ,,Stereo ,360 Sound* represents the ultimate in listening enjoy-
ment" ist auf der Plattenhiille einer Einspielung der Psalmensymphonie und der
Symphonie in C (1938/40), die 1964 in den Handel kommit,2® zu lesen.

Every aspect of recording activity has been carefully supervised by Colum-
bia’s engineers and craftsmen, using the very latest electronic equipment.

18 vgl. Chion 1994, Chanan 1995,
19 Gould 1992, 137.
20 Die Aufnahmen entstehen 1962 bzw. 1963 in Toronto; vgl Stuart 1991, 45f.
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Stereo ,360 Sound’ creates the effect of surrounding the listener with
glorious, true-to-life active sound. It is as if one were sitting in the first row
center at an actual performance.2!

Der privilegierte Horer in der ersten Reihe ist ein Phantasma, das von der
Schallplatte erzeugt worden ist. Wer einen Platz in der ersten Reihe hat, wird
besser gesechen werden als er hirt. Wer hiren will, wird sich einen Platz suchen,
an dem sich der Klang am besten mischt oder der Nachhall am angenehmsten
klingt. Den Nebengerduschen kann der Konzertbesucher ohnehin nicht entflichen.
Der Hirer im Wohnzimmer sitzt jedoch immer in der ersten Reihe und hat keine
hustende und raschelnde Menge zwischen sich und seinem Lautsprecher.

Das Mikrophon ist ndher am aufzunehmenden Schallereignis als der Horer,
der dessen Platz oft gar nicht einnehmen kann. ,Man kaon sich davon
tiberzengen, indem man mit Hilfe einer Leiter den Ort aufsucht, den gewdhnlich
das Mikrophon innehat. Das Klangbild ist dort sehr viel ,heller’ und zum Teil
auch schiirfer und ungewohnter als im Parkett des Saales*,22 erklirt Heinrich
Kdsters, ein weiterer Teilnehmer des Kongresses in Gravesano.

Fiir die zweite Einspielung der Messe wurden die Mikrophone gezielt einge-
setzt. Aus dem Chorklang treten gelegentlich einzelne Stimmen hervor, was den
#sthetischen Konventionen um 1960 entspricht.

Bei der Aufnahme eines Chors ist es iiblich, zwei Mikrophone zu benutzen:
eines ziemlich weit entfernt (um die ganze Klangfiille anfzunchmen), das
andere ndher, aber mit niedrigerem Pegel, um die Klangfarbe und Auvs-
sprache der Worter deutlich wiederzugeben. Das modernste technische Ver-
fahren besteht darin, eine kleine Gruppe besonderer Sénger aus dem
librigen Chor herauszuheben, 23

Die Liturgie kennt keine Horer. Fiir die rituvelle Handlung ist unerheblich, wer
in welcher Reihe sitzt. Und es ist ebenso unerheblich, wer wie schén singt, selbst
wenn die Kompositionsgeschichte das Gegenteil beweist. In Stravinskijs Partitur
ist die Messe aber als Schallereignis angelegt. Georgiades vernimmt in der Messe
einen , diffusen Chorklang®, ,der dem lauten Beten einer Kirchengemeinde abge-
lauscht scheint“.24 Sogar die Erzeugung hervorstechender Stimmen im Chorklang
der Aufnahme von 1960 kommt dem entgegen. Toningenieur, Dirigent und Kom-
ponist folgen gleichermaBen dem Klangideal eines nicht professionellen Cheres.
Als Sinperbesetzung ist in der Partitur ein gemischter Chor angegeben, eine Ful3-

21 Stravinsky conducts ‘Symphony of Psalms’, ‘Symphony in C', Columbia Stereo ML5948/
MS6548.

22 Kosters 1955, 29.

23 Salter 1955, 120.

24 Georgiades 1984, 129,
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note zu Beginn erginzt jedoch: ,,Children’s voices should be employed®; die Ein-
sdtze der Solostimmen im Gloria sind bescheiden mit ,,preferably a Solo Voice™
gekennzejchnet; das Sanctus beschrinkt sich auf die libliche Angabe ,Solo“,25
Scheinbar wird die Besetzung also fiir lokale Gegebenheiten offengehalten, so als
enthalte eine Partitur keine Befehle.

3.

Der Erzihler in Aldous Huxleys Jung Archimedes (1924), den die lokalen Ge-
sangspraktiken der Toscana unbefriedigt lassen, schwirmt:

Man kann in Benin oder Nuneaton oder in Tozeur in der Sahara leben und
doch Mozart-Quartette hisren und eine Auswahl aus dem Wohitemperierten
Klavier und die Fiinfte Sinfonie und das Brahmssche Klarinettenquintett
und Motetten von Palestrina.26

Nur nicht in der Kirche. Die Kirche schreibt nicht nur vor, was im Kirchen-
raum erschallt, sie gibt auch die akustischen Bedingungen hierfiir vor. Huxleys
Grammophon wiirde unter diesen Bedingungen avf ein Jaulen reduziert, dariiber
hinaus hat das Grammophon seine eigene profane Klangfarbe, Allenfalls in einer
Gefingnisandacht kann der Hiftling Alex auns Anthony Burgess® A Clockwork
Orange einen Satz aus der Sinfonie eines Adrian Schweigselber auswihlen und
auflegen, und ihm steht dazn immerhin ein ,starry stereo” zur Verfiigung.27

Stravinskij kann weder bestimmen, wer seing Platte hiren wird, noch, wo und
wie sie gehiirt wird. Das auf Schallplatte aufgezeichnete Schallereignis bringt eine
Raumcharakieristik mit sich, die beim Abspielen in unterschiedlicher Riumen
auch unterschiedlich wirkt, Durch die Aufzeichnung wird eine Riumlichkeit
hergestellt, wie sie ein Konzertbesucher in der Regel nicht hiirt. Aber auch wenn
bestimmte Charakteristika eines Raumes, wie eine lange Nachhallzeit, horbar
wiirden, passen sie nicht unbedingt zn dem Raum, in dem die Aufnahme gehtrt
wird. Ein halliger Klang aus dem Lauotsprecher macht ein ‘Wohnzimmer nicht zur
Kirche28 Ein solcher Klang erscheint beim Abspielen nur als Index, als eine
Eigenschaft des Klanpes, die mit der aktuellen Raumsitnation nicht iibereinstim-
men mufl.

25 Igor Strawinsky: Mass for mixed chorus and double wind quintett, London, New York, Los
Angeles, Sydney, Capetown, Toronto, Paris 1948 (= Hawkes Pocket Scores), 1.

26 Huxley 1987, 314.

27 Burgess 1963, 80.

28 Kirchen sind selbstverstindlich nicht immer hallige Riume, Das New Yorker Studio von
Columbia beispielsweise war chemals eine Kirche. Dort sind auch Aufnehmen von Stravin-
skijs Musik entstanden. Allerdings war diese Kirche so klein, daB dort nur kammermusika-
lisch besetzte Stiicke anfgenommen wurden,
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Stravinskijs Canticum Sacrum ad honorem Sancti Marci nominis zeigt die
Konfrontation von Wohnzimmerkomposition und Kirchenakustik: Fijr das Jahr
1956 erhélt er einen Kompositionsaufirag von der Biennale Venedig. -Am 13.
September findet in San Marco die Urauffilhrung des Canticum Sacrum unter
seiner Leitung statt. Die Auffijhrung an diesem Ort hat Kardinal Angelus Joseph
Roncalli, der spitere Papst Johannes XXIII., perstnlich gestattet. Die Kirche von
San Marco steht in dem Ruf, in besonderer Weise fiir ,,Raumkompositionen*
geeignet zu sein. Denn die Musiker, die in der frilhen Neuzeit in San Marco
arbeiten, entwickeln gerade hier eine Kompositionsweise mit mehreren, getrennt
aufgesteliten Choren, Es wird vermutet, daB dies in Zusammenhang mit den vielen
Emporen dieser Kirche steht. Andrea und Giovanni Gabrieli, Claudio Monteverdi
und Heinrich Schiitz verteilten separate Chore im Kirchenraum. Robert Craft, der
am Abend des 13. September alle Stiicke auBer der Messe dirigiert, setzt auch
Werke dieser Komponisten auf sein Programm. Stravinskij, der nur wenige
Proben fiir sein Werk vor der Urauffithrung seibst leitet, beschwert sich prompt
iiber die Akustik: ,,Wir brauchen Laschpapier, keine Hallriume*29, Mit der
Publikumsreaktion nach der Auffilhrung ist er allerdings zufrieden, vor allem mit
dem Applaus der Zuhbrer, die ihn auBerhalb der Kirche erwarten. Sie hatten tiber
Lautsprecher die Ubertragung aus dem Innenraum mitverfolgt.

Stravinskij verzichfet daranf, sich auf den spezifischen Raumklang von San
Marco einzulassen, obwohl er gerade fiir diesen Raum komponiert hatte. Die
Bezichung zwischen San Marco und der Komposition ist einzig eine symbolische.
Auf der Plattenhtille der Einspielung wird Robert Craft zitiert:

Das Canticum Sacrom hat fiinf Teile, und wie bei den Kuppeln von San
Marco ist der mittlere der groBte, [...] Die fiinf Teile bilden keine einheit-
liche Textaussage, aber die Worte der Ecksitze Hefern eine vereinheitli-
chende Botschaft durch den Auftrag Gottes, ,das Evangelium aller Kreatur®

. zu predigen, Die Mittelsiitze beziehen sich darauf wie die architektonischen
Teile der Kirche, in der gepredigt werden soll.30

Aufgenommen wird das Stiick in Hollywood, gespielt von Musikern des so-~
genannten CBS Orchestra, einer aus verschiedenen Orchestern zusammengewiir-
felten Musikergruppe 3! Dieses Ensemble zeichnet sich nicht durch einen homo-

29 Craft 2000, 181.

30 Robert Craft im Booklet zu Igor Stravinsky: Sacred Works (Igor Stravinsky Edition), 18f.

31 Samuel Lipman vergleicht die Einspielungen dieser Ensembles aus den 1960er Jahren mit
frilheren Einspielungen, an denen entweder Stravinskij als Dirigent bzw. Pianist oder die
Widmungstriiger beteiligt sind. Er kommt zu dem Brgebnis, daB die Hochglanzausgabe
wStravinsky; The Recorded Legacy” von Columbia (CBS) zu Stravinskijs 100. Geburistag
im Jahr 1982 ($ 400,--) keineswegs die besten und Ichmendsten Binspielungen enthalte, Vgl
Lipman 1984.
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genen Klang ans, sondern dadurch, daB die Musiker in der Lage sind, rasch die
schwierigen Stilcke von Stravinskij zu erlemen. Mit ihnen studieren Craft und
Stravinskij das jeweils einzuspielende Stiick fiir ein Uranffithrungskonzert ein,
unmittelbar danach gehen sie ins Studio, Auch eine Aufhahme ans Hollywood
wird einen symbolischen Raum, wie den des Canticum sacrum oder der Messe in
katholische und andere Wohnzimmer getreulich transportieren.

4,

In der Messe konkurriert die Akustik des Raumes mit dessen Symbolik, So gerit
Stravinskij mit dem Uraoffiihrungsdirigenten, Ernest Ansermet, in einen Streit.
(Robert Craft verschweigt die Urauffiihrung in der Maildinder Scala in seinern
Erinnerungsband Chronik einer Freundschaft 32) Einen Monat nach der Urauf-
fithrung beschwert sich Stravinskij bei Ansermet:

Quel domimage que cette Messe, congue dans la tradition modeste des mo-
tets flamands, avec un petit cheeur {enfanis et hommes), ait da avoir sa
premidre i la Scala de Milan. Cet endroit somptucux est bien le dernier
anquel on aurait pensé pour cette musique. Et comme j’aurais compris que
dans des conditions aussi peu convenables, vous ayez renoncé a cette
éxécution, 33

Angermet wehrt sich in seinem Antwortbrief gegen die Vorwiirfe:

Quant 2 votre reproche d’avoir consenti & donner la Messe a Milan, je me
demande ce que vous autiez fait & ma place et en quoi, & moins qu'on ne
tolere que 1'eglise, la Scala est plus indigne que le New York Townhall. La
question, ici, me semble surtout d’acoustique 34

Zurecht verweist Ansermet auf die Bedentung der Raumakustik. Und die
Mailiinder Scala sei akustisch der New Yorker Town Hall, in der Stravinskij die
amerikanische Erstaoffilthrung und die Einspielung dirigierte, auf jeden Fall
vorzuziehen:

Or, la Scala, malgré les loges et les fauteuils rouges, une fois mis le podium
de concert, est une salle d’une acoustique si fine qu’on peut y faire du
quatuor.” [,..] Vos éditeurs voulaient un centre oil la presse s’occuperait de
I’événement — ce qui n’aurait pas &€ le cas 4 Londres — un centre que toutes

32 In der deutschen Ubersetzung wird dies besonders auffsllig: Craft schreibt von der , Premiere™
in der Town Hall, was im Deutschen mit ,,Urauffilhrung” wiedergegeben ist. Das Amerika-
nische ist hier doppeldeutig, Craft 2000, 29,

33 Tappolet 1992, 105, Brief von Stravinskij an Ansermet vom 27.11.1948.

34 Bbd, 107, Brief von Ansermet an Stravinskij vom 8.2.49.
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les radios voudraient prendre, et enfin ott 'on soit sQr de trouver de bonnes
voix. Ts ont trouvé que Milan était le meilleur possible...2’

Weder die ,pute’ Akustik noch die ,guten’ Stimmen vor Ort, die Ansermet
anfiihrt, sind fiir die Messe auf Schallplatte zu gebrauchen: Der Vorzug der Town
Hall ist, daB sie auf der Aufnahme verschwunden ist, die Scala dagegen konnte
wie ihre Sénger spezifische Konnotate in die Aufnahme einbringen. Eine Erwih-
nung auf der Plattenhiille wiirde hierzn schon geniigen.

Stravinskij komponiert seine Solopartien so, dal fiir den Auffithrenden kein
Ruhm abfilit; Opernstars mit thren wiedererkennbaren Stimmen haben sich selten
an diesen Partien versucht. In der Messe ist dieses Prinzip ins Extrem gesteigert.
Es sollen schlieBlich Solostimmen aus beliebigen Kirchenchéren in der Lage sein,
sie zu singen. Unter den Stingern, mit denen Stravinskij, wihrend er die Messe flir
Columbia einspielt, tfter znsammenarbeitet, ist Adrienne Albert, dic Frau von
John McClure, seinem damaligen Produzenten. Thre Stimme zeichnet sich durch
das Fehlen von jenen Eigenschaften aus, die die Durchsetzungskraft von Solo-
gesang unter den Bedingungen der Oper garantieren. Ein Singer, der in ein direkt
vor ihm aufgestelltes Mikrophon singen kann, wird natiirlicher klingen als ein
Opernstnger, der sich weit mehr anstrengen und die Resonanzméglichkeiten
seines ganzen Korpers ausschopfen muB, nm im Opernhaus iberhaupt hérbar zu
werden. Aus der Verstirkung der Stimme durch das Mikrophon kann sich also
der Effekt von Natiirlichkeit ergeben.

Die drei Klanggruppen der Messe, Sologesang, Chor und Instrumentalen-
semble sind so gewihlt, da8 sic sich in ihrer Prisenz unterscheiden. Der Solo-
gesang bedarf, zumal er nicht als ein virtuoser Operngesang gestaltet ist, einer
akustischen Unterstlitzung. Hierzu eignet sich der Kirchenraum, der durch seinen
vollen Klang dem Sénger das Singen erleichtert, oder aber das Mikrophon, das
dem S#inger einiges an Milhe erspart, die er andernfalls in die Brzeugung von
Schallenergie investieren miifte, und das damit ,Binfachheit® als eine Klangfarbe
méglich macht,

Der Chor ist bei Stravinskij so angelegt, dafl das Singen streckenweise einem
Sprechen nahekommt. Das wird durch schnelle Textdeklamation in der Sprech-
lage und eng beieinander liegende Téne hervorgerufen und in der Aufnabme von
1960 forciert. Der Chor kann damit in seiner Klangfarbe Ubergéinge zum Rau-
schen herstellen.

Die Blasinstrumente eignen sich ftir unterschiedliche Bedingungen. Orchestre
d' harmonie, wie Stravinskij seine fir die Psalmensymphonie urspriinglich vor-
gesehene Besetzung nennt, bezeichnet ein aus Helz- und Blechblasinstrumenten
gemischtes Bliiserensemble. Tragfihiger Klang und tragbare Instrumente machen
die sogenannten ,,Harmonjemusiken® als Freiluftmusik geeignet. Die Blasinstru-

35 Ebd.
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mente produzieren geniigend Schallepergie, um auch im Freien wahrnehmbar zu
bleiben. Stravinskijs Blidserbesetzung hat den Vorteil, daB sie selbst bei einer
mangelhaften Aufnahmetechnik noch vernehmlich bleibt. Bei mechanischen Auf-
nahmen konnten die Bliser weiter vom Schalltrichter entfernt sein als etwa Strei-
cher. Fiir die Schallplatte ergibt sich hieraus, daB die Bliiser eine ortlose Priisenz,
die Solosinger eine Nihe und der Chor eine gewisse Entfernung indizieren.

‘Diese, ans drei Varianten von riumlicher Priisenz zusammengesetzte Klang-
vorstellung ergibt sich aus nur zwei Gegebenheiten: der Besetzung und der
Mbglichkeit einer Schallverstérkung durch Mikrophone. Stravinskijs Messe bietet
weitere Hinweise daftir, daB die elektrische Schallverstérkung Voraussetzung des
Komponierens ist. Stravinskij gebraucht etwa fiir die Schlufibildung der Mefisiitze
Verfahren, die an ein fade outr-erinnern. Unter den Bedingungen der Schallwieder-
gabe mittels Lautsprecher libernimmt das allméhliche Leiserwerden der Musik die
rhetorische Funktion einer SchluBbildung. Eine Schiufbildung mit den Mitteln der
Tonbeziehungen nach den Regeln der Hamronielehre und des Kontrapunkts wird
dadurch iberflissig, denn’ jeder beliebige Schall kann jederzeit ausgeblendet
werden, und vor allem ist diese SchluBwirkung nicht an bestimmte Tonverhiilt-
nisse gebunden. In seiner Wirkung #hnelt ein fade our eher einer zunehmenden
Entfernuag der Schallquelle als einem Verklingen. Stravinskij 148t das Agnus Dei,
den letzten Satz, mit einer Tonkombination enden, die nach den Regeln der
Musiklehre bis ins 19. Jahrhundert nicht fiir schluﬁkreiftlg erachtet wilrde, Aus
deren Sicht endet seine Messe mrgendwo

5.

Stravinskij hat in einemn Gesprich mit Craft behauptet, seine Instrumentierung sei
der Tatsache geschuldet, daB er eine Verwendung der Messe in der Liturgie
wiinsche:

‘Why, then, did I compose a Roman Catholic Mass? Because I wanted my-
Mass to be used liturgically, an outright impossibility as far as the Russjan
Church was concerned, as Orthodox tfradition proscribes musical instru-
ments in its services — and as I can endure unaccompanied singing only in
the most harmonically primitive music.36

Unter den unzuverlissigen Selbstaussagen von Kiinstlern ragen die von Stra-
vinskij heraus. Seine Ghost Writer sind zahlreich.37 Ganz gleich, von wem die

36 Craft 1962, 76f.

37 Zu den Gespriichen Stravinskijs mit Robert Craft bemerkt Charles M. Joseph: ,,It seems that
Craft sometimes answered his own questions, then later Stravinsky was asked to revise
them.” Joseph 2001, 260.



Zu einer Komposition von Igor’ Stravinskij 303

Tdee stamnt, ist es nicht Uberzeugend, die Wahl des katholischen Ritus mit der
Mbglichkeit der instrumentalen Begleitung zv begriinden. Wenn eine MeBkompo-
sition in den liturgischen Gebrauch eingehen soll, dann liegt es nahe, sie von der
Orgel begleiten zu lassen. Instrument und Spieler stehen mit hoher Wahrschein-
lichkeit zor Verfligung, Orgel und Kirchenraum ergéinzen einander, der Nachhall
des Orgelkiangs im Kirchenraum macht dessen besonderen Reiz, aus,

Stravinskij beschreibt seine Klangvorstellung fiir die geistlichen Kompositio-
nen zwischen 1930 und 1950 auf der Plattenhiille der Einspielung der Psalmen-
symphonie aus dem Gesamtwerk bei Columbia:

My first sound image was of an all-male chorus and orchestre d’ harmonie.
I thought, for a moment, of the organ, but I dislike the organ’s legaro
sostenuto and its mess of octaves, as well as the fact that the monster never
breathes. The breathing of wind instruments is one of their primary
attractions for me.38

Die Orgel erlaubt eine Art der klanglichen Artikulation nicht: den Akzent. Das
blofe nbetriebnehmen der einzelnen Orgelpfeife ist als Ereignis vergleichsweise
unauffillig. Obwohl das Klavier wie die Orgel ein Tasteninstrument ist und das
gleichzeitige Spielen mehrerer Téne erlaubt, haben die beiden Instrumente ihrer
Klangerzeugung nach nichts gemein. Zugespitz{ formuliert ist die Orgel ein
Blasinstrument, das Klavier ein Schlaginsirument. Die Binschwingvorgiinge des
Klaviers machen seinen spezifischen Klang aus: Alle Unterscheidung der Klavier-
téne untereinander geschieht am Anfang des Klingens, mit dem Anschlag. Den
einmal angeschiagenen Ton kann der Spieler nicht mehr veriindern.3® Die Orgel
dagegen erzeugt einen statischen Klang, der durch die verschiedenen Register
variiert werden kann, nicht aber durch die Art und Weise, wie die Tasten nieder-
gedriickt werden. Ein Orgelton kann allenfalls abrupt abbrechen, was Stravinskij
in der Aufnahme des Canticum sacrum, dessen Instrumentierung eine Orgel vor-
sieht, auch einsetzt, wenngleich nur verhalten.

Die erste Auffithrung der Messe in einem Gottesdienst findet in einer rémisch-~
katholischen Kirche von Los Angeles statt. Stravingkij ist anwesend. Der Chro-
nist des Musical Quarterly fiir das Musikleben der Stadt beschreibt dieses Ereig-
nis, wihrenddessen Stravinskij nicht nur ununterbrochen kniet, sondern am
SchluB auch verspricht, eine Umarbeitung fiir Orgel herzustellen. Denn die Auf-
fithrung ist ein akustisches Desaster:

As the Organ played the accompaniment in St. Joseph’s, passages like [the
Hosanna] resulted in a dissonant blur. After the performance the composer

38 Craft 1962, 77.

33 ypgl, die Polemik von Charles Rosen (2000), dessen Binspielung der Klaviersonate (1924)
in die Gesamtaufnahme der Werke Stravinskijs bei Columbia aufgenommen wurde.,
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expressed his intention of making a revised version for organ, so that the
mudiness would be eliminated. Since the work was intended for liturgical
use and most catholic churches would be hard put to hire the ten iristru-
ments capable of playing such extremely difficuliparts, the organ version
will be most welcome.4¢ _ '

Zu der versprochenén Otgelversion ist es nicht gekommen, Der Chronist des
Musical Quarterly kann seine miusikwissenschaftlichen Leser bereits auf eine
Nachpressung der Schellackeinspielung in dem fiir klassische Musik spiter unge-
withnlichen Format von drei Platten mit 45 Umdrebungen pro Minute hin-
weisen.1 :

Ein Organist schaltet durch das Niederdriicken der Taste die Luftznfuhr an,
und solange er die Taste nicht loslift, strtdmt die Luft durch die entsprechende
Pfeife, Die Orgel ist daher im 19. Jahrhundert ein beliebtes Untersuchungsobjekt
bei der Erforschung der Klangfarbe stationfirer Klinge. Die Blasinstrumenie
bieten beides: Die Anblasgerfusche kénnen variiert oder forciert werden, danach
kann der Klang mit dem Atemdruck veriindert oder einfach pehalten werden — so
lang der Atem reicht.

Der Atem als Klangerzeuger filhrt auf die einzige Konzession an den Kirchen-
raum, die sich in Stravinskijs Partitur entdecken k6t In der Partitur sind in allen
Stimmen Atempausen eingezeichnet, die gegebenenfalls als Puffer fiir eine Aunf-
filhrung unter den Bedingungen eines Kirchenraumes fungieren, da sie zeitlich
unbestimmt sind. Der rasche und im Tempo streng vorgegebene Textvortrag ist in
einer trockenen Akustik aber leichter durchfihrbar. Je schneller die Silben vorge-
trageh werden, um 8o weniger Zeit bleibt, auf den Vokalen den Simmklang za
entfalten. Dadurch entsteht ein Klang mit héherem Gerduschanteil, fiir dessen
Verstiindlichkeit eine akustische Situation mit langer Nachhallzeit hinderlich ist.

- Und auch die Knabenstimmen stehen nicht etwa fiir eine unschuldige, dem
verdorbenen Operngesang vorausgehende Singweise. Stravinskij erinnert sich an
eine einzige mufriedenstellende Auffilhtung mit einem Knabenchor:

I obtained a satisfacory all-male chorus only once, to my recollection, and

that was in Barcelena with the Orfeo Catald, whose two hundred boys with

their mamas and relatives, almost filled the hall. I was careful to keep the
_“treble parts within the powers of child choristers.“42

Eine Eigenschaft der zweihundert katalanischen Knaben, die Stravinskij offen-
bar besonders zusagte, ist, daB sie ihre Familien in das Konzert lockten, Die
Akustik der ,beinahe gefiillten Halle* muf dadurch an Hall verloren haben. Nicht

40 Rubsamen 1950, 583.
41 Bpg,, 581, Victor WDM 13491,
42 Craft 1968, 79.
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ausverkaufte Konzertsdle sind demnach schon akustisch ein Greuel, und eine
schlecht verkaufte Platte ist ihnen allemal vorzuziehen. Fiir die Einspielung von
1948 wurde tatsichlich ein Knabenchor gefunden, auf der Aufnahme von 1960
singt ein gemischter Chor.

Instrurmente, wie sie in der Messe vorgeschrieben sind, nennen Stravinskij und
Craft zwar ,,Orchestre d' harmonie®, sie filhren aber nicht notwendig ins Freie.
Zwei Oboen, zwei Trompeten und drei Posaunen sind auch die Blasinstrumente in
Mozarts Messe KV 257, Stravinskij fiigt drei weitere, den Cboen verwandte
Holzbliser hinzu.43 Diese Besetzung zeichnet sich aber vor allem dadurch aus,
daB bestimmte Instrumente fehlen. Mozart schreibt in KV 257 auBer den sieben
Blisem noch Pauken, zwei Violinen und GeneralbaB bzw. BaB und Orgel vor.
Pauken werden noch im 18, Jahrhundert immer mit Trompeten gemeinsam einge-
setzt. Schon lange vor Stravinskijs Messe hat sich diese Koppelung pelést.

Die obligaterische Minimalbesetzung der Mozartschen Messen, zwei Violinen,
BalB und Orgel, ibernimmt Stravinskij nicht. Sie geht auf eine im 17. Jahrhundert
in der Kirchenmusik anzutreffende Gattung, die Triosonate bzw. die Sonata da
Chiesa, zuriick. Stravinskij vermeidet aber nicht nur die Orgel, sondern auch die-
jenigen Instrumente, die im Wohnzimmer anzutreffen sind. Die religitise Konno-
tation der Triosonatenbesetzung, die Mozart noch mit seinen Kirchentrios fiir den
Salzburger Dom bedient, ist zweihundert Jahre spiter nicht aktualisierbar. Aus der
Triosonate als Sonata da camera, die sich von der Sonata da Chiesa in der Wahl
des Tasteninstruments unterscheidet, geht auch die Kammermusik hervor und
deren Besetzungen werden im Lavfe des 19. Jahrhunderts mit der Konnotation
des blirgerlichen Musizierens im Wohnraum belegt.

Die Klangfarbe ist erst im 19, Jahrhundert zu einem Gegenstand der Reflexion
iiber Musik geworden. Die Mdglichkeit der Tonaufzeichnung hat das Interesse
der akustischen Forschung an der Klangfarbe nochmals verstiirkt. Die Schallplatte
schlieBlich macht ans fritheren pragmatischen Entscheidungen wie der Wahl eines
GeneralbaBinstruments Unterschiede der Klangfarbe.

Die Kammermusik hat das Spiel von Instrumenten gepflegt, deren leise Tone
nur auf geringe Distanz hérbar sind, oder deren Lautstirke umgekehrt im Wohn-
raum ertriglich ist. DaB seine Musik im Wohnzimmer zu laut werden kinnte,
braucht Stravinskij nicht zu befiirchten, Das regelt die Technik.

43 Stravinskijs kleines Ensemble verlangt, wie die Wahl von drei zustitzlichen Doppelrohrblatt-
instrumenten zeigt, daB ein professionelles Symphonieorchester seine Bliser zur Verfligung
stellt. Diese Instrumente sind nicht einfach zu spielen und in Laienorchestern oder gar Blas-
kapellen, wenn iiberhaupt, kaum in dieser Anzahl anzutreffen,
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6.

Komponister: haben sich bei den vorhandenen sakralen Texten bedient, seit es
Komposition gibt. Die Schallplate jedoch erzeugt ein newes Problem: die Inte-
gration des liturgischen Sprechens. Stravinskij hat dieses Problem mit einem
kleinen Detail seiner Messe anfgeworfen.

Die Einspielung von 1960 enth#lt das Wort ,,Credo™ nicht. Wie in der Tradition
der Meflvertonung bis ins 18. Jahrhundest scll auch in Stravinskijs Messe der
Beginn des Credo vom Priester intoniert werden, Stravinskijs Partitur notiert hier-
zu eine der dafiir vorgesehenen Choralmelodien und gibt als Ausfiihrenden ,,The
Priest” an. Die Aufnahme 168t den Abschnitt weg, sie beginnt — deutlich horbar
durch die fehlenden Anblasgeriusche des instrumentalen Einsatzes — mit einemt
Schnitt. Beides ist ungewthnlich. Die Choralmelodien werden in der Regel nicht
in der Partitur angegeben, das Fehlen des entsprechenden Texies geniigt als Hin-
weis, daB die ohnehin bekannte Melodie ergéinzt werden muB. Auf Aufnahmen
von MeBvertonungen hingegen ist die Intonation in der Regel zu héren.#4 Sofern
dic Schallplattc als Wiedergabe eines Konzertstiicks — nnd zei es eine s#kula-
risierte Mefvertonung — anfgefaBt wird, gehort die Intonation zur Musik. Sie hat
neben der rituellen auch eine praktische bzw. musikalische Funktion, denn sie gibt
den Séngern ihre Anfangsténe vor.

- Seit dem 18. Jahrhundert fillt die Intonation immer h#ufiger aus. Der Meﬁtext
wird vollstindig von den Komponisten vertont: in der Hohen Messe in h-moll
von Johann Sebastian Bach; in Messen von Mozart und Haydn, in Beethovens
Missa solemnis und seiner Messe in C usw. In Mozarts Messe KV 257 wird das
Wort ,,Credo® bis zum - Schlu8 immer wieder deklamiert, weshalb sie den Bei-
namen ,,Credo-Messe* triigt. .

Den Wechsel von solistischem Gesang und Chorgesang greift Stravinskij in
seiner Kompositionsweise auf. Das Gloria, das traditionell ebenfalls mit einer
Intonation beginnen wiirde, 1Bt er instrumental beginnen, darauf folgt ein Wech-
selgesang zwischen Soli und Chor. Dieser ist der Grammatik des Textes ange-
paBt: Chorisch wird der MeBtext dann vorgetragen, wenn Pridikate oder Prono-
mina vorkommen, die gin sprechendes Kollektivsubjekt voraunssetzen, also z.B.
Jaudamus te” oder ,,miserere nobis®, Ein letztes Mal setzt der Chor beim ,,Amen*
am SchluB ein. Lediglich dieser letzte Einsatz des Chores setzt ein kollektives
Sprechen ohne einen grammatikalischen Hinweis voraus und rekurdert fir die
Motivierung des chorischen Textvotirags allein auf Liturgie. Damit erfindet Stra-
vinskij einen Wechselgesang zwischen Xollekiiv und Solo, der weder der Liturgie
noch den Gepflogenheiten der MeBSkomposition entnemmen ist.

M Gegenwiirtip tendieren Aufnahmen von MeRkompositionen dazu, mdglichst viele Elemente
eines Gottesdienstes zu erglinzen, vom Glockengelint bis zum einstimmigen liturgischen
Gesang, Vgl. etwa die Aufnahmen der Messen von Josquin Desprez bei Astrée.
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Stravinskij arbeitet in der Messe nicht mit den pragmatischen Gegebenheiten
des Kirchenraumes, sondern denen der musikalischen Reproduktion. Er revidiert
anliiflich dieser Komposition seine Gebrauchsweisen der musikalischen Nota-
tions- und Speichermbglichkeiten. Mit der liturgischen Funktion der Messe kann
er dazu in anderer Weise umgehen, als das in der geldufige Praxis der katholi-
schen Kirchenmusik geschicht. Dem Besucher eines Gottesdienstes muB nicht der
Komponist erkldren, was eine Messe ist. Partitor und Aufnahme der Messe von
Stravinskij informieren Schallplattenhtrer und Partiturleser iiber die liturgische
Fanktion der Messe, gerade fiir den Augenblick, in dem diese nicht prakiiziert
wird. Den auf der Aufnahme hérbaren Schnitt kénnte sich auch ein mit der Litur-
gie nicht vertrante Hérer durch einen Blick in die Partitur erkliren. Dazu ist es
noch nicht einmal nétig, Noten lesen zn konnen.

In spéteren Partituren ist deren Funktion als eine Erginzung zur Einspielung
auf Schaliplatte noch deutlicher zu erkennen. Die Notationsweise in den Partituren
und vor allem deren Taschenausgaben #ndert sich in dem Moment, als eine be-
stimmie Verbreitung der Schallplatten vorausgesetzt werden kann. Es wird zuneh-
mend wahrscheinlich, daB die Hrer zuerst die Platte hiren und dann die Noten
sehen. Die Notation gibt nun nicht mehr eine Ubersicht iiber die Spielanweisun-
gen, wie dies in Dirigierpartituren die Regel ist, sondern sie notiert — auch fiir
denjenigen, der nicht mit den Notationspraktiken der einzelnen Instrumente ver-
traut ist, leicht lesbar — das Erklingende. Diese Partituren sind nicht flir einen
Spieler gemacht, sondem fiir einen Leser, der das, was er auf der Platte hort,
lesend mitverfolgt.

Stravinskijs Verlag Boosey & Hawkes geht spiter sogar dazu Uber, eine spe-
zifische Qualitit der Autographe in den Partituren wiederzugeben. Stravinskij hat
seine Autographe nicht auf Notenpapier geschrieben, sondern auf weiBem Papier,
auf dem er mit einem eigens von ihm unter dem Namen , Stravigor patentierten
Geriit nur dort Notenlinien zieht, wo sie tatstichlich mit Noten pefiillt werden
sollen. Wo die fragliche Stimme nichts zo spielen oder singen hat, bleibt der Platz
frei. Die Partitur der Requiem Canticles (1965) zeigt auf zwei Partiturseiten die
Form eines Kreuzes, Wire das Sanctus der Messe in dieser Weise abgedruckt, so
wlirde avuch dort eine Kreuzform sichtbar, 1948 muB sie sich der Leser aber noch
aus den durchgezogenen Notenlinien herausschélen.

In Amerika modernisiert Stravinskij seine Kompositionen konsequent. Mehr
als die Hilfte aller in Buropa enistandenen Kompositionen revidiert er. Das hat zur
Folge, daB die Noten der revidierten Fassungen neu in den Handel kommen und
damit diese Werke problemlos erhéiltlich sind. Die Bearbeitungen machen die
Stlicke aber auch fiir unterschiedliche Aufnahmetechniken geeipnet. Stravinskijs
Vorliebe fiir Bliserklinge in den 1930er Jahren etwa gewdhrleistet bereits zu
dieser Zeit gute Aufnahmeergebnisse. Bine Bearbeitung wie die von einzelnen
Nummern der klavierbegleiteten Liedsammlungen Trois histoires pour enfants
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(1915/17) und Quatre chants russes (1918) fiir Fléte, Harfe und Gitarre, die Stra-
vinskij 1954 beendet, kann erst mit der Aufnahmetechnik der 1950er Jahre bex-
zengend aufgenommen werden. Die Zeitschrift Perspectives of New Mugsic bringt
1971 anlédBlich von Stravinskijs Tod eine Doppelnnmmer mit Stellungnahmen und
biographischen Berichten, Gerade die amerikanischen Beitcliger schildern oft,
Stravinskijs Musik durch Schallplatten kennengelernt zu haben.

Die Messe des Exilrussen Igor’ Stravinskij macht als Schallplatte Karriere. Ro-
man Jakobson, der die Messe 1949 bei einer Auffiihrung am McMillan Theater
der Columbia University hitte gehdtt haben knnen, schreibt 1957, als Stravin-
skijs Musik in der Sowjetunion immer noch nicht 8ffentlich gespielt werden kann,
in seinem Nachruf fiir den Kollegen Boris TomaSevskij: ,,The scholar was in a
happy mood, incessantly listening to his beloved Stravinskij Mass and working
on a new version of his fundamental manial Teorija literatury”.45 Woher er das
weiB, verrit Jakobson nicht, aber dafl eine Schallplatte in einen Koffer paBt, weifl
jeder Zillner,

7.

Ernest Ansermet, der Stravinskij verdéchtigt hatte, sein Komponieren iiber seinen
Glauben gestellt zu haben, verséhnt sich mit der Messe, als er sie mit einem Rund-
funkorchester, dem BBC Symphony Orchestra, ein zweites Mal dirigiert.46 Er
fiirchtet - aber weiterhin, dal kiinftige Dirigenten die Messe auf dem ,falschen
Instrument™ spielen kénnten:

Votre fruit et totalement ce que vous avez voulu qu’il soit et au fond toute
discussion & ce sujet [...] concerne Ie cours ultérieur de la musique et ceux
qui ont A suivre ce qui se fait autour de vous et ce qui se fera aprés vous, La
question que je pose est celle-ci: 1a musique peut-elle, ou peut-elle éncore se
donner un autre propos que le vbire? Bt je pense que cette question ne
diminue en rien 1'importance de ce que vous faites.4”

Stravinskij notiert an den Rand des Briefes: ,,Lorsqu’on aime de vrai quelque
chose, on ne se pose pas cette question“.48 Die Referenzeinspielung beantwortet
Ansermets Frage nicht. Glenn Gould ist, ausgehend von seinen Uberlegungen zur
Einspielung von Stravinskijs Gesamtwerk unter der Leitung des Komponisten,
auf eine dhnliche Frage gestoBen:

45 Jakobson 1959, 316,

46 Tappolet 1992, 111£. (Brief von Ansermet an Stravinskij vom 22.2.49),
47 Ebd., 112.

48 Ebhd,
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Die Frage freilich ist, in welchem MaBe diese authentischen Dokumente
kiinftige Dirigenten daran hindern werden, jenem enthilllenden Aspekt der
Interpretation zu frénen, worin sie neue Facetten oder neue Kombinationen
alter Facetten im Werk eines Komponisten wie Strawinski zu entdecken
versuchen. Nach den Bemiibungen solcher disparater Strawinskianer wie
Bernstein und Karajan zu urteilen {...], kann der Einfluf dieser Einspielun-
gen bislang nicht wirklich als ausschlaggebend angesehen werden. Ande-
rerseits mag es sein, daB Strawinskis Strawinski ein Geriist bereitstellen
wird, auf dem kunftlgc Dirigenten sich gendttigt filhlen werden, ihre
Interprctat:loncn seiner Werke zu errichten.49

Von Igor’ Stravinskijs Werk liegt keine Gesamtausgabe vor. Statt dessen ist
bereits 1972, also ein Jahr nach seinem Tod, eine Gesamtaufnahme seiner Kom-
positionen abgeschlossen. Die bei dem Label CBS (Columbia Broadcasting Sys-
tems) erschienenen Aufnahmen sind zudem alle vom Kompenisten selbst kiinst-
lerisch betreut oder sogar dirigiert worden. Goddard Lieberson, der zunfchst
Produzent und spiter dann Direktor bei Columbia Records ist, schlégt der Firma
vor, das Schaffen eines noch lebenden Komponisten, der seine Stiicke selbst diri-
giert, mit Binspielungen zu begleiten. Einen geeigneten Komponisten, n#mlich
Stravingkij, kennt Lieberson, denn er hat dessen erste Aufnahmen in Amerika
produziert. So entsteht die Reihe Stravinsky conducts Stravinsky. Zwei technische
Neverungen erleichterten ein solches Projekt: Seit 1950 wird statt des Direkt-
schnitts das Magnettonband fiir Aufnahmen eingesetzt; dieses Verfahren erlaubt
erstmals Nachbesserungen an der Aufnahme. Die Langspielplatte, die 1948 von
CBS entwickelt worden war, gewihrleistet zudem iiber 20 Minuten ununter-
brochene Spieldauer.

Gould tbemimmt die Auffassung Stravinskijs, daB die vom Komponisten
dirigierten Aufnahme der Kontrolle kiinftiger Auffiilhrungen und Einspielungen
dienen konnten. Das wiirde sie zu ciner Brginzung der Notenschrift machen.
Erster Adressat der Schallplatte ist also der Dirigent.

Die musikwissenschaftliche Forschung hat in der Messe eine Adressierung an
den Expertenhtrer vemnommen. Bereits Georgiades weist auf Ahnlichkeiten der
Messe zu den frilhesten Kompositionen des Ordinarium missae um 1400 hin.5¢
Der Stravinskij-Experte Richard Taruskin stiltzt diese These durch weitere
Quellen, Stravinskijs Spitwerk sei, so Taruskin, vor allem durch eine Rezeption
Alter Musik gepriigt. Beherrschie die musikwissenschaftliche Forschung zuvor
die Frage, in welcher Weise Stravinskij in seinem Sp#twerk die Zwoélftontechnik
Schinbergs gebrauche, so ist damit zusdtzlich die Frage aufgeworfen, wie
Stravinskij Alte Musik rezipiert hat.

4% Gould 1992, 147.
50 Georgiades 1954, 128ff.
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Stravinskij proklamlert nach dem Zwelten Weltkrieg eine newe Variante der
absoluten Musik: ,,music itself”.

The spe_:cial congeries of notions expressed by tautological terms like ,music
itself,’ ,the music itself,* ,music as music,* and so on, came later, at least o
Stravinsky. And they came to him in America. They comclde wlth his serial

period.51

Ahnliche Formulierungen finden sich auch, wie Taruskin belegt, in der Musik-
wissenschaft dieser Zeit. Sie dienten dazu, Kontexte aus der Untersuchung von
Musik heraus zu halten. Stravinskij frisiere seine Werkbiographie, und manch
unlicbsamer Kontext aus der Zeit vor dem zweiten Weltlmeg kénne durch ,ymusic
itself* beiseite geschoben werden,32

Die Schallplatte hat ihre eigene absolute Musik hergestellt. Vom Standpunkt
einer traditionellen Musikwissenschaft ist der abgespielte Schall kérperlos.33
Abspielgerit und Plattencover, die Platte selbst oder das Etikett darauf sind fiir sie
weder Kontext noch Korper, Vor allem die kirperliche Thtigkeit des Hérers wird
aber durch die Schallplatte auf ein Minimum beschrinkt. In Stravinskijs Chro-
niques de ma vie von 1936 findet sich dazu folgende Bemerkung:

Ein Johann Sebastian Bach muBte einen Fubmarsch von acht Meilen
machen, um Buxtehude zu hiren, als er in einer benachbarten Stadt seine
Werke spielte. Heute brancht der Bewohner, ganz gleich welchen Landes,
nur einen Knopf zu drehen oder eine Grammophonplattc aufzulegen, um ein
Stick zu vernehmien, dal er geme héren mochte. Und in dieser erstaun-
lichen Leichtigkeit, in diesem Mangel an Miihe, liegt das Laster des soge-
nannten Fortschritts, Denn in der Musik, viel mehr als in jedem anderen
Zweige der Kunst, gelangen nur diejenigen zu wahrem Verstindnis, die
sich titig anstrengen.® .

Die Musik auf Schallplatte wird den Hérer zu einer einzigen Bewegung
verfilhren wollen; dem Wiederaufsetzen des Tonarms.

Stravinskij hat eine sakrale Messe unter siikularen Bedingungen geschrieben,
fiir die Schallplatte. Die Schallplatie ist oft als ein das Musikhoren ritualisierendes
Utensil beschrieben worden, Das Ritual wird eingeleitet von der Inbetriehnahme
des Absplelgerﬁts begleitet von der sorgfiltigen Behandlung des zerbrechlichen

51 Taruskin 1997, 367.

52 vgl, Tarusking (1988) genaue Studien zu Stravinskijs mterpretatonsche Arbeit, wie sie z.B.
aus den Aufnahmen mit seinem Sohn Soulima (Svjatoslav) erkennbar wird.

53 ygl. Chanan 1995, der die Forschung zum entkérperten, metrisch begradigten Spiel zusam-
menfaBt, '

54 Strawinsky 1957, 142
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und kratzempfindlichen Gegenstandes aus Schellack oder Vinyl, das Aufsetzen
des Tonarmes von Hand erfordert eine gewisse Konzentration, schlieBlich ver-
heifit ein Knistern die Musik selbst. Dann wird das Ganze wieder abgebaut. Die
Platte, die nach dem AnhSren verspeist werden kann, ist noch nicht erfunden
worden. Es heifit, Stravinskij sei dariiber enttiuscht gewesen, daB seine Messe so
selten Verwendung gefunden hat, Unverrauscht erklingt die Messe indes tiglich
millionenfach in allen Erdteilen — ohne die Musik von Stravinskij. Stravinskij
wollte, daB seine Messe gehdrt wird, daher muBte er sich der Schallplatte anver-
trauen. Auf Tren und Glauben.
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Ann Komaromi

SHOCK THERAPY FOR THE RUSSIAN LANGUAGE:
THE USE OF PROFANITY IN
POST-STALIN RUSSIAN LITERATURE

[...] ner caocea, RoTopoe Gbule ©bl Tax
3aMalnncTe, GoHX0, TaK BRIpBAIOCH OBl H3-
Noj, caMoro cepAlia, Tak Okl XWHENe H
XHBOTpPENETaN0, KaK MeTKO CKaSaHHoe
pyccKoe CJIOBO.

- N. Gogol’, Mertvye dushi

No register of Russian language arouses such a passionately ambivalent mixture
of admiration and disdain as that represented by Gogol’s ,,MeTKo ckasaHHOe
pycckoe croBo.” Gogol’s enthusiastic description of the word may distract the
reader from noticing that it is not, in fact, explicitly printed. This significant
absence highlights the tension between the existence of words that ,.everyone
knows,” and the taboo on saying them and, especially, writing them. Linguists
and critics have asserted that Russian speakers possess a special lingnistic
modesty. O.N. Trubachev opined that Russians have a better sense of the ,ex-
pressiveness” of the words referring to ,anti-culture,” and therefore are parti-
cularly strict in driving them out of literary language and cultural life.! Russian
mat (mat, matershchina, maternaia bran’) can be defined variously on the basis
of a set of linguistic roots under the strongest taboo.2 The commonly acknow-

1 Q.N. Trubachev, translator of the Soviet edition of Max Vasmer's Russian etymological
dictionary (trans. with the name Fasmer 1964-1973) had, ironically, fought against editor B.
A. Larin’s insistence that indecent lexicon be thrown ont, although he later acknowledged the
wisdom of Larin’s position. His remarks quoted in Uspenskii (1996, 11). Uspenskii pointed
out that the taboo on nsage of these words extended to philelogical study of them (1996, 9).

2 The corpus of Russian mat is built on three core roots referring to sexual organs and
copulation (reflected in the words ebat’(sia)et’(sia}, khui, pizda), plus two or three other
obscene productive roots (in the words manda, biiad', mudi). Some inciude vulgar scato-
logical terms {govno, der' mo, srat'), and other ,printable” obscenities (e.g. suka) (see, for
example, Levin, 108; II'iasov). The boundaries between the most taboo and vulgar registers
are fluid. ,,Unprintable* words were left cut of most Russian dictionaries and reference
books. The third and fourth editions of Dal’s Talkovyi slovar’, edited by Baudouin de
Courtenay, included representatives of the most profane terms (1903, 1911-1914, see editor’s



314 Ann Komaromi

ledged unsuitability of these words for print demonstrates their function as the
antithesis of the written, literary language — the profane oral counterpoint in
Russian to the sacred written word. This article will explore the entrance of
Russian profanity into mainstream Russian letters. It will consider how and why
profanity became a meaningful literary device in post-Stalin Russian literature,
central to the poetic systems of Tuz Aleshkovskii, Venedikt Erofeev and Bduard
Limonov. In this era, profanity functioned not merely to erase taboos in Russian
letters. Russian mat emerged in this context as a temporarily powerful tool in the
attempt to revitalize Russian literary language and to constrict new images of
Russian identity and the Russian author.

The taboo against profanity goes back to its mythological roots, and profa-
nity’s ritual power derives from its origin in the sacred (Uspenskii 1996). The
linguistic sitnation created after the christianization of Rus’ and obtaining bet-
ween the Xth and the XVII centuries featured what B.A. Uspenskii called .
,»diglossia, a nearly absolute distinction between the language designated for
sacred purposes and that for profane cnes — a division stricter than that found in
Western cultures (Uspenskii 1987, 14, Unbegaun 1973, Zhivov 1996, 190-91).
With the emergence of modem Russian literature in the XVIL-XVIII centuries,
linguistic and cultural norms shifted, although secular authors and the written
word continued to exhibit moral and spiritual anthority similar to that accorded
sacred writers and writings (Zhivovy 1996, Lotman 1994). Lomonosoy’s delinea-
tion of three literary styles in the X VIIIth century codified linguistic registers on
the basis of Boileau's scheme, with vulgar registers consigned to low comic
genres, and the most profane colloquial registers left out entirely. Of course,
Russian profanity was not absolutely unprintable, and it found its way into
marginal parodic genres, developed by Ivan Barkov and his imitators. The late
XVIIth and early XIXth centuries produced a notably rich ,,obscene® literary
tradition, which functioned as an internal literary ,,anti-world.*3

Uspenskii characterized the lingnistic situation at the time of the emergence
of a written Church Slavonic language as an opposition between a ,,natural® or
Lliving" (zhivoi) oral language and an artificial literary language (6-7). The strict
identification of the low end of the linguistic register as ,,oral” and the high end
as ,written” persisting into the era of modern Russian letters aliowed for

remarks in the foreword about the inclusion of these words, x-xi), Throughout the pre-
revolutionary and Soviet period, the only reference works including this lexicon were
typically published abroad (Ses Uspenskii 1996, 10-11). Beginning in the 1990s, dicticnaries
of Russian mat published in Russia have become available,

3 See Zorin (1992) and Zhivov (1996). Zhivov described the Arzamasian culture as notably
wcarnivalesque.” The obscene lyrics and epigrams of his intimate literary group, like
Pushkin’s ,,Ten* Barkova,” set a precedent for the production of parodic and vulgar ,anti-
literature" by the serious Russian writer.
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exploitation of the tension between the two and contributed to the rich tradition
of stylized oral narration in literature, skaz. It also fostered a sense of the vitality
and authenticity of oral language, which seemed a particularly vivid counter-
point to written language when writing and formal rhetoric was perceived as too
ossified or artificial. Thus, ,Jow” oral speech could be invoked in writing to
convey a sense of vitality, authenticity and identity. Already in the XVIIth
century, Archpriest Avvakum used crode oral speech to help express national
character. In his idiosyncratic style, Avvakum drew on vivid oral registers and
mixed it with high-style Church Slavonic to create a national ,.eloquence™ he
opposed to the ,.false” ornamental rhetoric associated with the Greeks.4 Avva-
kum’s writing demonstrates that langnage was key to the developing sense of
national identity. He also provided an early example of a rebel writer fighting
through his foolish ,.anti-behavior” (and ,,anti-language*) for the ,true faith,“ a
model that would inspire a variety of modern Russian authors,

Following the public denunciation of Stalin in 1956, language proved to be
an important venue for the attempt to reestablish authenticity and identity. Asg it
had been in Avvakum’s day, in Pushkin’s epoch and during the period of the
Russian revolution, language in literature after Stalin’s death constituted a
central field on which general cultural struggles were played out. Many perceiv-
ed the Russian language to be in ,critical condition,” threatened by acronyms,
bureaucratic formulas and neclogisms. Having witnessed the exposure of Sta-
lin’s crimes, the reading public found that the elevated tones and rhetorical
formulas of official discourse smacked of the hypocrisy and compromised ideals
associated with the cult of Stalin. Andrei Siniavskii’s prefatory article to the
1965 Biblioteka poeta edition of Boris Pasternak’s verse included a reference to
Pasternak’s 1936 declaration that ,,all that is high-flown and elevated, all that is
rhetorical, seems unfounded, useless, and sometimes even morally suspicious.*
The words of this poet, whose public persecution was a defining event of post-
Stalin cultural politics, seemed particularly apt in the mid-1960s, at a time when
enthusiastic intelligentsia were seeking renewed ideals amidst the ambiguity of
official policy. Attempts to render living langunage in a new way were charac-
teristic of writing of this time. Vasilii Aksenov and other ., Young Prose™ writers

4 Avvakum’s style seems remarkably crude in places, as when he wonders at people’s change-
ability: ,“romro! naseya OLIN GIAAMEA ChIML, 4 TOREpB2 — Gariowko!™ (358} Avvakum wanted
to assert Russian national identity in the face of encroachment by South and Southwest
Slavic ornamental rhetorical influences, which Avvakum associated with the Greeks: In the
foreword to his life, Ayvakum says, ,[...] He NosaapiTe NMPOCTOPBYHIO Halllemy, NOHEXKE
mo6mo ¢8ofi pycckol npupoduod A3k, (454). And in a letter to Tsar’ Aleksei Mikhailo-
vich, ,,J'ocnonM, noMunyli Ma rpewmare! A RHPLE-NENCOH — OTTL OCTABYL; TAX GJUIEHHA FOBO-
PATL; IUIOHL HA HAXB! Thl Bemb, Muxaunoemy, pycakn, 4 He rpexs” (quoted in Uspenskii
1987, 251).
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associated with the journal furost' in the 1960s attempted to enliven the langu-
age of their stories by incorporating the slang of Muscovite youth. In response to
a survey of writers in 1967 on literature and language, Aksenov mentioned the
deliberate conflation of the author’s speech with the hero’s colloquial speech
(kosvenno-priamaia rech’) as a characteristic of contemporary prose. Vasilii
Belov commented on the democratization of speech in contemporary writing
and the attempt to do away with false romantic pathos in literature.’

Meanwhile, the non-normative language of prison camps, which included
profanity, was finding its way into semi-official and. unofficial writing. The
return of millions of people from the prison camps challenged Soviet urban
society. Linguistic representation of this impact became a common way to evoke
the moral, political, and social issues provoked by the return. Criminals’ songs
(blatnye pesni) and camp speech became popular.S Songs like Aleksandr Ga-
lich’s introduced the intelligentsia to crude slang, perceived to be a symbol of
the perceived cultural rift and of a refreshing new frankness. At the beginning of
Iulii Daniel’s short story ,Iskuplenie® (,,Atonement’) the narrator recalls intelli-
gentsia singing blataye pesni in the early 1960s, relishing the contrasts created:
wl...] OblMa Kakas-1e ocofas IHKAHTHOCTEL B TOM, YT0 YioTHas Oecega o
JKomenmm dpances‘ npephiBanack MENAHXONHYSCKAM MATOM JATEPHOTO JOX0-
mari [...]% (Arzhak 1964, 11). The incorporation of camp jargon into main-
stream intelligentsia culture through these songs is significant — along with new
themes, the songs of Okudzhava, Galich, Vysotskii and others provoked ques-
tions about the boundaries between oral and written culture and between
folklore and poetry, as well as questions about what constitutes , literature.”

Aleksandr Solzhenitsyn’s landmark Odin Den’ Ivana Denisovicha (Gne Day
in the Life of Ivan Denisovich) (Novyi mir, 1962} conveyed the unpleasant reali-
ty of camp life through the ,unvarnished” speech of the camps.” The crude
language disturbed editors and readers — one Leningrad schoolteacher reportedly
objected to it, saying, ,,It’s pure profanity, not literature, and to read such a thing
is disgusting {...]." For many readers, however, the story derived its impact
from its revelation of a previously unknown reality, and thus ordinary literary
judgments were suspended (Al’tshuller and Dryzhakova 1985, 170, 172}, In this

See ,Literatury i iazyk™ in Voprosy literatury (1967) 4, 88-154, 90, 98.

Abram Terts wrote that the blatnaia pesnia, more than others contemporary songs, affirms
Russian identity. This need for national affirmation comprises a peculiar national charac-
teristic, he maintained, expressed by the drunk on the strest who not only wants a bock
(rup'), but demands to know, ,Ja — russkii?!.. Ia russkim iazykom tebe govoria?!..” (161).

7  While readers objected to the vulgar language, strongly taboo obscenities were rendered
elliptically or euphemistically. Examples include: padlo, gad, svoloch', der’mo, paskuda,
nasha rybka govennaia, bl..., ,podnimetsia-fuimetsia" (about ternperature), ,maslitse-
Suiaslitse”, , fuemnik (pod'’emnik), .,mat tvoix za nogu", v lob tebe drat’'*, eltc.
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context, the crude speech seemed ,,documentary” and ,,authentic” in its depic-
tion of a degraded world. Indeed, Solzhenitsyn’s representation of the language
of the camps in his stories and novels was judged to be such a reliable documen-
tary source it served as the basis of Galler and Marquess’ 1978 Dictionary of
Soviet Camp Speech.’

The publication of M. Bakhtin’s Tvorchesivo Fransua Rable in 1965 intro-
duced the concepts of ,carnival® and its ,,public square word" (ploshchadnoe
siove) 1o a Soviet generation already inspired, as ,,Youth Prose* demonstrated,
by the linguistic and cultural freedoms of contemporary Western culture. Soviet
tanks in Prague in 1968 finally crushed liberal hopes for official reform, and an
alternative cultural movement gathered steam, one frequently marked by ,,carni-
valesque” behavior and language. Unlike the dissidents associated with the
movements for human rights and democracy, many of the alternative intelli-
gentsia wanted nothing to do with the regime, either for or against it. They were
interested in many instances not simply in overturning the established moral
hierarchy (and thus in several ways did not correspond to the carnival revelers
described by Bakhtin), but in questioning the very existence of a moral
hierarchy. Members of this pokolenie dvornikov i storozhei (,,generation of
caretakers and guards™) in the 1970s were frequently noted for their drinking,
blue-collar jobs and/for transience. Author Venichka Erofeev, as represented in
the novel Moskva-Petushki (1969), was on the vanguard of their ranks. This
boaok, and Iuz Aleshkovskii’s novella Nikolai Nikolaevich (1970), both circu- .
lated in samizdat, broke new ground in the use of profanity and vulgar registers
in relatively mainstream genres of Russian literature, opening the way for
further development of its use in the 1970s-1980s.°

The use of mat helped demonstrate the alternative writers’ and artists’
identity as a group distinct from official culture both ideologically and estheti-
cally.10 As a form of argot, mat served to unify the subgroup among intelli-
gentsia that used it or appreciated it in literature.!! On one level, profanity was

8 Elsewhere, in Arkhipelag GULag, Solzhenitsyn left no doubt about his censorious attitude
toward vulgar language. His own attempts to revive a purely Russian language in his 1995
dictionary did not include mat (Russkii slovar' inzykovoge rasshireniia, Moscow: Golos).

9 Zorin cited Moskva-Petushii as a linguistic watershed, noting that with this novel, mar and
its attendant lingunjstic layers emerged from the reserves of parody and low erotica to which
they had been consigned formerly and became usable material for practically any geare and
any emotional register (1996, 132).

10 By conirast, Seizhenitsyn, with his relatively conservative esthetics and traditional morality
would property be considered a ,,dissident,” not ,,alternative" writer.

1 Flistratov (1994) considered profanity a type of argot, which exhibits a primarily ,hermetic®
function in defining a specialized group within a larger lingnistic community (399-626).
Zorin referred to the group defined by appreciation of maf in letters as an ,,elite.” He quoted
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an ,anti-language” that reflected the Soviet ,,anti-world.“ In his foreword to the
Parisian almanac of alternative Russian literature and art Apollon-77 (1977),
Vladimir Petrov imagined the indignant objections to language in several of the
pieces (,,Ckoneko xy&e u ropua!l M 210 — Hekyoerso?!™). He defended it as part
of ,uncompremising® art reflecting the reality from which the authors came, the
,,broken, cast-iron slang of courtyards and sireets.*!12 On another level, this
anti-language* corresponded to the authors’ own ,anti-behavior.” Profanity
helped define the poet-rebel, a defiant spirit tearing down outmoded taboos to
construct a new, authentic langnage and a true national identity.!® In the essay
addressing the question, ,,Is Profanity Necessary for Russian Literature?”, Va-
dim Linetskii (1992) identified Aleshkovskii’s, Erofeev’s and Limonov’s use of
profanity as part of a foolish authorial pose designed to subvert the excessive
authority traditionally ascribed to Russian writer-prophets (228). The ,holy
foolish* author with the holy fool’s ,.anti-behavior* and ,,anti-language” became
a new hypostasis of the Russian author. Unlike in Pushkin’s day, this jester did
not appear only to the intimate Arzamasian group, but presentcd himself as the
principle, public face of the author.

These iconoclastic authors wielded profanity agamst ossified forms of
discourse. The holy feolish Venichka, alter ego of the author of Moskva-Petush-
ki, demonstrates the carnivalesque re-appropriation of language by the workers
on his ¢able-laying crew. Venichka describes how he educated the men on his
crew conceming current events in Israel. Thcy were in ,,complete ecstasy” over
the new information, he says:

E. Toddes on the resistance of the average member of intelligentsia and the léss educated
reader to the use of profanity in writing (1996, 130-131). Lev Pirogov (2000) described the
tendency of traditionally-minded ,Slavophilic* intelligentsia to separate use of profanity in
speech from the taboo on it in writing, More ,,Westernizing-cosmopolitan® types used it in
[iterature, he said, but at their peril: one acquaintance declaiming ,.alternative” poetry on the
street gat a punch in the face from a working man offended by profanity in the poem.

The perception that this language helped render a ,lrue” account was generational, Note the
uncensored representation of crude language in the Moscow and Magadan portions of
Aksenoy’s semi-autobiographical samizdat novel The Burn (1969-1975) as compared to his
mother’s, Evgeniia Ginzburg’s, depiction of the Magadan experience in Kruiof marshrut,
While she was surely exposed io plenty of profanity in the camps, she apparently did not
perceive it as a significant style that could be recorded in her written account. In addition to
the generational difference, the taboo on the nse of profanity by women is much sh'onger
than that for men (see Uspenskii 1996, 12-13).

13 7Zorin discussed the widespread fascination with the image of the poet-rebel in the 1960s,
with salty-penned Barkov an exemplary figure int this regard. Andrei Voznesenskii called
Barkov one of Pushkin’s ,teachers.” Oleg Chuktientsev in his poem ,Barkov* (1968)
portrayed a Romantic figure hiding his lyrical gift from bourgeois philistines under rude
langnage and behavior. Zorin argued that this Barkov became practically a direct forebear of
Erofeey’s Vemichka (1992, 11). .
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A AG6a O6an u Moime JTasH ¢ 43HKa ¥ HMX He CXOJHIH. IIpHXOIAT OHH
yTpoM ¢ OIANOK, HaNmpHMep, I OfAH V ApyTroro cupammeacT: «Hy, xax?
Humxa 13 13- koMHATHI 1agy 26a0T» A ToT OTBEUaET C CAMOAOBOIEHOH
yemenkoio: «Kyfa x oHa, najya, fickerca? Koneuno pasguls (155)

The obscene suggestion in the names of these Soviet press villaing inspires
the men to exploit them for their own discursive purposes, with no concern for
political or ideological implications. The suggestion, rather than the explicit
rendering, of profanity heightens the sense of comedic invention.

Elsewhere Venichka uses more explicitly vulgar language and themes to
expose the dead wood of ideological discourse, as in his article for the Revue de
Paris. He comments on the rejection of his article, ,,Stervoznost® kak vysshaia i
posledniaia stadiia bliadovitosti®:

— PasymeeTcs, pepuyiH. J3nK Mol npuiHang GlecTSINMM, 2 OCHOBHYIO
mielo — noXxHoi. K pycckuM yeaoBHSM, — CKazaiid, — BOSMOXXHO, 5T0 A
NPUMEHEMO, HO K (hPAHIY3CKAM — HET, CTEPBOIHOCTE, CKa3alH, ¥ Hac ele
He BHICIIAA CTYIEHE M YK AaNeKo He TIOCNENHAS; ¥ Bac, ¥ PYCCKHX, Balua
BISIOBUTOCTE, TOCTHTHYR NMpeficha CTePBO3HOCTH, GYIET HACKHILCTBEHHO
YIpasgHEHA H 3aMeHeHa OHAMHAMOM Tio o6s3aTe/IbHOM NporpaMMe; ¥ HAc
ke, v ppaHuy30oB, XOTH He HCKTFOYeHo B OyRyIIeM OpraHmyeckoe BpacTa-
HHEE HEKOTOPBIX 2JEMEHTOB DYCCKOTO OHAaHM3Ma, C IporpaMmoil Gonec
IPOH3BOJELHOM, B HAINY OTEYECTBEHHYIO CONOMHAIO, B KOTOPYIC — vepes
KPUROCMECHTENECTRO — TPAHCIOPMHPYETCA Hailla CTEPROSHOCTh, HO Bpa-
CTaHHE 3TO GYJIeT IPOTEKATE B pycle Hale TpalMIMoHHON SII0BETOCTH
¥ COBEPIIEHHO NepManeHTHol.,

Kopoue, oHH coBceM 3acpaii Mue Mosry. (205)

The passage parodies the discourse of Marxism-Leninism and offers a hu-
marous conirast to the lexicon and the elevated elegance and romance typically
associated with France. As Venichka describes it, Notre Dame is surrounded by
whorehouses (bardaki), and El'sa Triolet (or Simone de Beauvoir — Venichka
mixes them up} is an 0ld whore (staraia bliad’) (203-204).

Profanity in literature in the post-Stalin era shocked the language out of its
critical state and demonstrated the reserves of strength and vitality possessed by
the Russian tongue. These alternative writers’ idealistic belief in their language
matched that of their classic predecessors in spirit, although the form in which
they expressed it differed. Ivan Turgenev’s poem in prose about the Russian
language provided a special subtext for the era. Aksenov, for example, used
Turgenev’s ,.great, powerful, just, free” (,,velikii-moguchii-pravdivyi-svobod-
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nyi“) Russian language as an ironic touchstone, ,,VMPS,* as he calls it.14 Akse-
nov's narrator in the novel V poiskakh grustnogo bebi (In Search of Melancholy
Baby) describes an unexpected encounter with this language in America, when
the taxi driver: ,,BIpYT BHICYHYJICA B OKHO M 3a0pat Ha aucreiimem BMIIC [...]

— F6 TBoto MaTn! Pacnimsusit cpausiit! B Mol senmémbiil® (25). The comic
encounter surprises and delights the narrator and his companion. The exclama-
tions suggest the strength and vitality of oral ,,folk™ speech.

Language is central to the definition of national identity, as Avvakom's
example attests. The complement to the myth of the Russian language’s espe-
cially chaste nature can be found in the myth of the Russian language’s unique
richness of profane possibility.!5 Russian possesses the ability to synthesize a
practically unlimited number of profane expressions, which can be used to build
qthree-story profanity,*1¢ and strung together in profane tirades or ,,digressions™
(zagiby).!” Aleshkovskii atternpted to evoke the energy and creative inspiration
of this oral Russian ,folk art” in his writing, where such tirades serve as an
antidote to deadened official language. The narrator of Ruka (1977-78) says:

Beigano cmky 4 Ha naprcobpanmax {...] Cixy s, s3uawmr, caymawo ove-
PEAHYIO MEPTBYIO UYINE, 4 caM yMato, amomrpys SAronam, Bepmsam, Exo-

14 Erofeev’s Venichka also refers to Turgenev's poem in prose, ,Russkit iazyk® (1882), citing

parodically the line, ,Bo IHM comHeHMHH, BO JHH TACOCTRLIX paigymwi [...]." Turgenev's
idealism, his delicate sensibility and fine feeling as canonized in Soviet discourse (also
targeted for parody by Venichka, whose companions attempt to reproduce the atmosphere of
HFirst Love™} make his formulation a convenient objeci of parody. Sasha Sckolev more
straightforwardly described the Russian langnage in its current state, no longer ,pgreat,
mighty, truthful and free,” but ,,disheartened" {izverivshiisia), & language that has lost confi-
dence in itself {,Ne razmykaia ust” Troe, 1).

15 Some Russian speakers believe mar to be imported from another (usually more ,barbaric™)
language. See, for example, L, Zakharova's discussion of these myths in her essay in Il'iasov
(1994) (285). Both of these myths exist in other cultures with traditionally strong linguistic
taboos. Reaction to the publication of Timur Kibirov's ,L.S. Rubinshteinu” in the official
newspaper Chas pik {No.30, 17.9.1990} was telling. A number of readers saw in it ,anti-
Russian diversion," organized by Jews. One reader called his language ,russko-tatarsko-
evreiskii zhargon.” See discussion and quotes from readers’ letters in Zorin (1996, 135).

16 gee Dreizin and Priestly (1982) on the rules of derivation and syntax that provide a structurs
for a ,poetics of mat." These authors consider the system of mat a shadow-image of Russian
language as a whole.

17 The traditionally exclusively oral nature of this ,.folk are is reflected in the account given by
Iu. P. Annenkov (1990) of Sergei Esenin’s recitation of the ,malen’kii maternyi zagib" of
Peter the Great, 37 words (with its wild , %% TocMaThEl NPOTHE IIepCTH BoRocaTsit'’), and
the ,.bol shoi zagih, of 260 words. Annenkov claimed he could still recreate the small tirade,
although he does not do so in written form. Besides Esenin, he supposed, only Aleksei
Talstoi could reproduce the great digression (167-68).
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BbIM, B TIpouek 1mofne: «Cocany 65! BLI TYXJILIHA Xy# ¥ qoxioro Tpoukoro,
ebami GBI BRI CBOE TOBHO B IIPHCAAKY H INTH OLI BLI CC CROSH 3ApanuHcH B
YeoTh BOXKA H y9HTeHs o0pario B MAMPHY M3y 110 caMble YIIH.., Y pa-a-
al» BOT Mo3ToMy 51 MATIOEAlOCE M YYBCTBO fI3BIKA TAKMM HAMMYJIIAM
ofipasoM caM g cefd cracaro. (1, 279-280)

The narrator finds a creative outlet and liberating energy in mat, a vitality that
helps him retain the sense of the Russian language itself, a language that might
be hard to revive otherwise, he implies.

Varlam Shalamov, like Sclzhenitsyn, portrayed mat as a symptom of the ex-
treme poverty of human life and consciousness in the camps. The narrator of his
story ,,Sententsiia® {, Seantentious™) said he learned the full range of Russian
abugsive language (rugan’} in the camps, although he had intimations of its rich
expressiveness already as a child. He recalled a joke from his youth about a
Russian whe manages to tell a story of his travels in other countries using only
one word in various intonational comhbinations (889-90). Venichka in Moskva-
Petushki offers a comically exuberant take on Russian national identity using a
variation of this device. He wonders about the possibility of national borders
there,” in Burope where they all ,,drink less and speak non-Russian.” He con-
veys a self-ironic image of his own Russian figure abroad by projecting his own
crude langnage onto others: the Italians say of him, ,,Ona1s xomur Epoteer xax
noébannent.” The English call him a ,,pylnyi mudak® from ,.snowy Russia® but
»hot very drunk.* In contrast to these elegant foreigners, Venichka is crude, sad
and drunk, although his humorous self-irony and verbal invention make his
narrative a lour de force.

Venichka also invokes profanity to debunk the discourse of those who
usurped Rossian language and identity. He takes aim at the romantic mythology
of the Bolshevik revolution. His fantastic Petushki Revolution started, he says,
when his buddy Tikhonov nailed his fourteen theses to the gates — actually,
Venichka confesses, he did not nail them to the gates, but wrote them on the
fence in chalk, and they were not theses, but ,.clear and lapidary” words, and
there were only two, not fourteen of them. Venichka refers to the common
practice of writing profane words on public surfaces. This popular scribbling is
not accorded the status of official writing. The rise of unofficial and uncensored
publishing in samizdat blurred the boundaries between culturally significant and
insignificant writing in this era, however, and the value of words like , khui* and
bliad™ (213) (again, the two words are not explicitly spelled out in the text)
rivals that of terms of cofficial discourse. These parodic theses form a leitmotif of
the revolution: Venichka tells Tikhonov later, ,,Thi GrecTdanmii TeopeTuk,
Banum, TBOU TeIHCH] MbI IPHOANA K HAITHM CEPALIAM, - HO KaK JOXOIUT 1O Aeita,
TBI TOBHO-TORHOM™ (214),
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‘The use of mat in Russian literature of this period represents the antics of a
jester, but its purpose was serious, and readers of the day took it seriously.
Aleshkovskii’s obscene and comic skaz narrative expresses a serious copmit-
ment to the Russian language. The narrator of Ruka, for example, describes mar
as an expression of spirit, a means to salvation, and a defiant refnsal to be put
down:

MaTioKaloCh Xe o nm‘on&y, qT0 MAT, pyccm Mar, CHaCHTEneH mrm MEHA
JTEHO B TOH 3II0BOHHOM KaMepe, B KOTOPYIO NONAN Hall MOTY4Hil, Beld-
KM, B Ipodan, H Mpovas AIGIK. SAroHAIOT ero, CegHaTy, Tom HAPEl KTO

© womano; H nponaraHgucTsl B3 LK, W Bomlouse razeTImkH, B NOTaHLIe
. IMTePATOPEE, U TpachOMARk], H TIEH30PE], K TEXHOKPATE! TOPAEIS. 3aronsiior
€ro B HePefOBLIC CTaThLA, B MOCTAHOBICHR, B MPOTOKONE! KONPOCOR, B
MEpTEbIe JIOKIANEI HA coﬁpanmlx, CHO3JAX, METHHIAX ¥ KOH(pepEHIpIX,
_IJie OH MOCTENCHHO NPEBPAIACTCA B TOXOMLATY, HOTSPABIIEIO JOCTOAHCTBO
' 370poBLe, BhuMHGaioT ¥3 Hero Hyx! Ho YyBCTBYIO: He annnﬁy-r He
remmbyT! (1, 279)

Aleshkovskii’s narrator enthusiastically anthropomorphizes Russian language
as an entity like a camp prisoner. His presentation is grotesquely ironic — not
only is mat offered as salvation, the speaker in the passage is an interrogator
with the official organs. Yet the passage makes explicit an idealism 4 rebours, a
passionate belief in the survival of the Russian language and spirit. Andrei
Bitov, discussing profanity in Aleshkovskii’s works, called mat the most authen-
tic element of Russian language 1éft, ,the single natural and native part of our
language that is still alive® (3, 547). No less an authority than Joseph Brodsky
opined that the crude voice of Aleshkovskii’s narrator is the voice of Russian
language itself, the ,voice of Russian consciousness — humiliated, brutalized,
criminalized by the national experience [...] mocking itself and its own realiz-
ations, and therefore not entirely destroyed [...]* (Aleshkovskii 1, 10),18

‘Likewise, Erofeev’s drunk Venichka in Moskva-Petushki evinces concern
with the highest spiritual spheres. His use (or suggested use) of the most profane
language reminds the reader of profanity’s paradoxical connection to the highest
spheres.!® He speaks with the angels (who object to his language: ,.Bddy,
Bens, x4k ! pyracmscsal“ [159]) and with God. Biblical references in the text

18 Brodskii himself mixed stylistic registers in his poetry, and appreciated the expressive power
of profanity in his own oral speech, according to those who knew him. Translator William
“Tjalsma (Chalsmia), for example, wrote in a letter to Iurii Ivask, ,Kak moGun rosopur
Bpopexmtt — xy# ¢ umM!” Tjalsma also referred to ,bliad™ as Brodskii’s second favorite
expression. Amherst Center for Russian Culture, Ivask Collection, 22 November 1974, Box
1, Folder 56,

18 On the deep connection between the taboo profane and the sacred, see Uspenskii (1996, 12).
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lend credence to Venichka’s contention that drinks are his stigmata, and they
give his end the flavor of an obscurely apocalyptic martyrdom. Profane
language, as the inverse of the sacred, serves it, like a linguistic version of
Faust’s Mephistopheles.20

Erofeev has received broad acknowledgment as a ,,serious” Russian writer,
Limonov has found much less approval among a broad range of Russian readers,
who regolarly dismiss his prose as ,.substandard, crude, and pornographic.“!
Erofeev’s Venichka plays the lead role in a drama larger than himself, one that
can be read as a (surprising) version of familiar tropes. Limonov’s Edichka, by
contrast, affects an egotistical pose that discourages idealistic readings. In part,
Limonov's aggressive language and shocking behavior are the flip side of hig
extreme sensitivity, If profanity can serve to distinguish a character or author
from the official Soviet world, in Limonov’s work profanity also sharply marks
his non-identity with the American or Western European society in which he
finds himself. In his novel Efo ia — Edichka (1979), the author’s alter-ego
narrator envies the ,beastly laughter of Americans, their ,,gross laughter in
movie theaters,” and considers himself a ,sniveling intelligent.” In aggressive
conformity, he sticks his hand into his pants to rearrange his genitals in public,
determined not to be abashed in thig land of ,,bold cretins®: ,.I’m ashamed even
of my own table manners — well, fuck it! (ny e& na xyi!y‘ (202) Edichka's use

20 Dmitrii Prigov (1984) demonstrated the degree to which this idealistic reading of mat
became established convention by parodying it in his poem , Mukhrot’ vseia Rusi®;

[...] Mofi ipyr, cMOTPH KAKAH THLI,
Kagkan tviis » Guraropars

A THAB — H3 HAX OJ[HA MaXpoTh
Jleser

Bamagg [...]

KpLICHHBIM JIHYMKCM, Kak JIHaT
TIpankHyNa K MHE H TOBOPHT!
Yro, 6..., CYKa

Il... reciinbi

I"... nenoxymannoe

Busk X... H30 pTa

A TO XKAPTABHIIEL YTA-TO

TyT Hee6XOIHMO ABTOPCKOE NICACHEHHEE, YTO BECh MAT, OGEABAAIOLINICA Ha pejienaX TeKcTa
He JXHTCHCKO-MOBCEHCBANrO, NpejcTaBiIseT cofofl Kak 0w ASLIK CakpalbHhA, HBIHE
WCUSIHYBIIHH, HINOENHLIE B cRoell cakpansHocTH X oGHAPYKUBAOKHACA K4K BCIIECKN

nekHx wysers [...]" {91-52),

21 . Gershuni praised Aleshkovskii’s ,ideal" command of mat and contrasted it to Limonov’s
writing, in which the mat seems as out of place as in a callow teenager's speech (See
Gershuni’s article in Il'jasov 1994, 274), O1'ga Matich (1986} surveyed outraged reactions to
Limonov's prose {320, 528).
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of mat underscores the alienation he feels, the sense that his poerry and
sensitivity have no place in his host society.

Limonov does not, however, glorify his Russian identity or the values
asseciated with it, and this rejection of the Russian community seems to render
his profanity meaningless or offensive for many readers, Like Aksenov’s prose,
Limonov’s writing features liberal use of anglicisms as well as abundant use of
profanity, Unlike Aksenov, Limonov professes not to care — even to dislike —the
Russian community: he said after emigration that he wishes he were not
associated with Russian literature and the ,,gloomy literary ghetto* of emigra-
tion. He wounld much rather belong to American literature (Limonov 1984, 220),
The perception of the importance of language and, especially, argot, for defining
the community identity has made Limonov’s apparently ,,anti-Russian® stance
particularly offensive. Felix Dreizin described the negative reaction to Limo-
nov’s ;deliberate littering™ (zasorenie) of his prose with ,barbaric” anglicisms
(1988, 55).22 Critics have read his use of profanity as an aggressive attack on
norms and values. Matich described the use of obscene language and trans-
gression of taboos on sex in Ffo ja — Edichka as part of a ,strident attack on the
Russian reading-public’s sexual taboos and on the intelligentsia’s ,dissident’
political values® (530). Limonov's apparent selling-out of his Russian identity
(a device that does not change the fact that he is defined primarily within and by
his relationship to Russian letters) makes it harder to justify his ,,anti-behavior*
according to traditional Russian cuitural models.

The taboos and myths surrounding the use of profanity in literature shape its
function and reception. However, they should not obscure the fact that its use is
a literary device. Studies of Louis-Ferdinand Céline’s literary innovation, which
is in many ways analogous to that of the writers discussed here, demonstrate the
way in which the profane word functions as part of the artificial representation
of oral speech in literature (La Queriere 1973, Rouayrenc 1994). The mecha-
nism of this representation can be analyzed lexically and syntactically. The first
line of Céline’s Voyage au bout de lu nuit (1932) is famous for its non-norma-
tive contraction and colloquial repetition: ,,.Ca a débuié comme ¢a.” Erofeev’s
narrator deforms colloquial comparison, saying ,,1 MOTaJCSl KaX TOBHO B IPOPY-
om* (211), and describing the shost length of an autumn day, ,.c rymexa xyi”
{224),23 He mimics folksy aphorism: ,,ie Tporaii fepbMo, TaK OHO M MaXHyTh He

22 The anglicisms in Limonov's prose sometimes appear justified by semantic needs, and some-
times are gratuitous: e.g. ,velfer," ,boi- fgerifrend.” Dreizin offers a detailed analysis of Li-
monov’s use of anglicisms (1988).

23 The ,deformation® of the expected expression makes the langnage seem more individual and
realistic. The last expression derives its impact from the insertion of a profane word into a
neutral idiom {,,s gu! kin khvostinos", i.e, the size of a bird’s beak/nose, or, very short) sug-
gests an innovation based on a realistic device described by Roman Jakobson. Jakobson cited
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6yner...“ (216). Venichka also uses abusive lexicon in contexts with positive or
neutral emotional coloring, as when he contemplates a ,ugop B KopHYHeBOH
xyprke” sweeping the sidewalk {140) or exults over his , pyshnotelaia bliad'"
(168). This type of use mimics the common oral use of Russian profanity
described by folklorists and linguists who note that it is by no means confined to
abusive or negative contexts (Uspenskii 1996, 12, Il’iasov 1994, 10).

The profane word is fundamentally oral, and it introduces ,,vitality* and
sauthenticity* into formal letters.24 Erofeev claimed, ,literature needs a new
language — with the old language one can’t do anything” (1989, 34), Similarly,
Céline conceived of his project as the invention of a new language for liferature:
»The language that we have is impossible, isn’t it? While one finds a language
still living in spoken speech® (188). While the skaz-type narrative in Russian
literature traditionally maintained an implicit or explicit distinction between the
voice of the educaied author and that of the stylistically lower skaz speaker,
writers of the post-Stalin underground broke down this traditional distinction by
subsuming profane oral features into their own authorial voice. These authors
present the skaz mask as their own face. In this, their innovation was Ilike that of
Céline in French letters, whose representation of oral speech in the landmark
Voyage au bout de la nuit was not confined to that of a distinct and subordinate
character within the narration. Céline’s influences were not literary, he claimed,
disavowing the influence of Zola or Rabelais; instead, he picked up his style
from people in ,seal tife' — Americans, soldiers and people in the street (88).

Writers demonsirated the ,authentic™ nature of the oral speech they used in
their writing by insisting that they themselves ,really” spoke this way. When
asked by a journalist to explain his ,,deliberately faubourienne' language, Céline
exclaimed in exasperation, ,,.Deliberately! You, too? That’s wrong, I wrote the
way I speak” (22), Similarly, Aleshkovskii, Erofeev, and Limonov all took pains
to show that their crude oral style comes from life experience, and that they
themselves speak that way.?5 Aleshkovskii claimed in his autobiographical
sketch that he became acquainted with the profanity of the streets much earlier
than with the tales of the Brothers Grimm. He called himself a hooligan and a
rogue, and said he spent some time in the camps.?6 Erofeev collapsed the distin-

the common combination of the attributes ,Dutch® (gollandskii) or ,walrus” (morzhovy)
with the noun having nothing semantically to do with them (the noun is khui — AK) (23).

24 Rygsian literary evolution has featured periodic calls to make literary language more like oral
speech, as in Karamzin’s injunction lo ,write like they speak,” Pushkin's innovations in
literary language, the use by Revolutionary writers of oral forms, etc.

25 On the progressive shortening of the distance between the authorial voice and that of the skaz
pose, see Orlova (1996).

26 Alongside time in the camps, Aleshkovskii mentions time spent reading Pushkin and Proust.
Overall, his authorial pose is the most conservative of the three Russian authors discussed
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ction between himself and his crudely inventive narrator ,,Venichka. Erofeev
claimed that his work laying cable was useful for his writing: ,,on the cable-
laying crews I got excellent folkloric practice,” he said (1989, 34). In interviews,
Erofeev, like his hero, swore casually (e.g. with Prudovskii), Eduard Limonov
took his cue from Erofeev’s Venichka with his own lyrical bero BEdichka, who
also was perceived to speak like his creator does in ,real life*: Matich said,
wBdichka’s ,émigré Russian’ reflects an anti-elitist deflation of the literary
language. There is no apparent distinction between Edichka’s language and that
of Limonov,.as if the writer has been supplanted by a hero speaking his own
substandard language® (536). -

Extra-textual norms and expectations change over time, and the enduring
impact of low oral registers in writing relies on contrasts set up within the text,
Thus, Céline’s writing features ,,popular” lexicon and syntax side by side with
use of strictly literary subjunctive forms. The contrasting registers may even be
superimposed,; as in the use of a crude verb in the imperfective subjunctive (e.g.
wenguenldr’ | boudt le derriére*).2? Othier devices include the conjunction of a
high-style noun and a low modifier, or vice versa, the repetition of a high style
clause in a low style paraphrase, contrasting apposition, etc. (La Queriere 1973,
Rouayrenc 1994). Understanding of the use of profanity in Russian literary
works of this era would benefit from its systematic analysis as a literary device,
where the type.and significance -of thematic and styhst:lc contrasts would be
determined. .

An analysis of this aspect of Erofeev’s poetic system might begin with the
marked contrast between suggested carnival and actual restraint in his narrative.
The author creates the expectation of shocking language in the foreword to
Moskva-Petushki; in which he explains that he conscientiously warned readers
(especially young women) of the first edition that the chapter ,Serp i Molot —
Karacharovo* was, after the first sentence, composed entirely of uncensored
language. As a-xresult, all readers, especially the young women, went straight to
the chapter and were offended. He has now excised the chapter, he says. This
fiction (there was no such ; first edition*) sets up a comically significant absence
echoed in later elisions of profane words, as noted above. Elsewhere, the
rejection of crude lexicon highlights Venichka’s modesty. His companions in
the Rabelaisian commune at Orekhovo-Zuevo want him to get up and go to the
bathroom like them. Venichka objects: ,,He Mory e s Tak, Kak BEL BCTATh C

here. Aleshkovskii avows sincere love for family, friends, Pushkin and Freedom. He does not
use profanity, and his authorial voice remains relatively distinct from his skaz narrative
masks {vol. I).

27 Rouayrenc (1994) argues that Céline progressed from use of isolated instances of ,,popular®
speech in Voyage to a more radical infusion of the entire narmvative with this style in Mort &
crédit (1936) (83-84).
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nocTeN M, CKa3aTh Bo Beeycnbimangme: «Hy, pebara, 4 ..a1b nomen!» ume «Hy,
peGara, 4 ..ath nomen!» He mory e a1 Tak...” (152). We know the implied
words are two different verbs relating to excretion {,srat’* and ,,s5at’) only
because of the contrastive conjunction (ili}. Unlike some other profane
expressions in Erofeev’s text, these verbs were rendered with ellipses in the
authorized manuscripts.?® The text reflects carnivalesque lowering and a delicate
rejection of the carnival at the same time.

The use of the most profane and low oral register packs a literary punch that
is probably short-lived. Again, Erofeev’s 1969 text presciently suggests this. As
the predominant narrative lone tums from comically carnivalesque to
fearsomely alienating late in the narrative, Venichka realizes he has lost his way.
He tries to determine the direction of the train he is on by orienting himself
according to the window on which he saw the word ,,..." (implied: khui). How-
ever, now the word appears not on one, but on both windows — and Venichka
has no way to tell where he is headed (228-30). Having parodied such a wide
variety of discourses, and having drunk so much, Venichka no longer can be
sure of his direction. The proliferation of profane words in Venichka's text
signifies a broader loss of meaning and orientation, Venichka turns to his audi-
ence in a rare moment of apparently absolute seriousness: ,,BHOBL I 3arOpaeTCs
spezna Buthieema wiM BHOBE HauMHAET MEPKHYTE, a BTO CAMOE IVIaBHOE.
HOTOMy 4TO BCE OCTAJNBLHBIC KATATCA K JRKATY, a €CJA H He KATATCH, TO €/Ba
MEpLAKOT, & ECHIN flasKe H CUSIOT, TO He CTOAT IBYX MIEEKOR” (239). Meaningful
hierarchies have in general collapsed, the text suggests, but carnivalesque
debauchery cannot replace them for the long term. The carnival always has an
end. In the post-Soviet 1990s writers like the poet Kibirov abandoned use of
profane language for cther innovations.

New studies suggest that the rich system of Russian profanity seems finally
to be receiving the more serious culturelogical and philological study it merits.

2% Erofeev’s friend Viadimir Murav’ev edited the text for the edition in Zapiski psikhopata and
the edition of Moskva-Petushki with Eduard Vlasov’s commentaries (Moscow: Vagrius
2000). In these editions, all mat is printed in full except the word ,,..." (&iuf) on the window
and the infinitives in the phrases . fa .. .af’ poshell” In the slim edition from Vagrius 2000 not
under Murav'ev’s editorship, simply everything is printed. The 1971 samizdat typescript at
the Sakharov center in Moscow, like the Vagrius editions, includes all words printed in full
(including Ahui*) and only censors the infinitives in the phrases ,/a ..ar' poshell™
Censorship was inconsistent in the official editions before the late 1990s, including those
from YMCA-Press {1981), Trezvost' i kul’ tura (1988-89), Vess' (1989), Prometei {1920},
and Kareko (1995} editions, which showed evidence of more censorship than later H.G.5.
and Vagrius editions. Bxpressions like bliad' " bliadki)" ,pobliaduin," ,mudila" .ebalo,"
are usvally cut in the more modest editions. The censored version in Trezvast' i kul' tura, for
exarnple, cut phrases such as ,po edgiy from ,BE ne nanark ¥ He GMTL N0 ebamy - eé
BALIXATE Hano,” used by Venichka in reference to his girlfriend in Petnshki.
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The difference between these types of study should be recognized: the structure
and usage of truly oral Russian profanity should be distinguished from the
artificial construction of profanity as a literary device. At the same time, the
literary use of mat must be understood within its socio-historical context, and
the post-Stalin era, prior to perestroika, provided a special environment fostering
the use of profanity as a literary fact in mainstream genres for the first time. The
differences between this linguistic shift and that of other major periods of
innovation, like that in the revolutionary and early Soviet epoch, deserve
consideration. Profanity as a literary device does not function alone, but as part
of an oral skaz pose aimed in this instance at reviving the expressive power of
the Russian literary language and reconstructing the image of the Russian
author. However, insofar as the expressive power of literary profanity rests on
its extreme status as the lowest of low oral rcgmters it appears to be a highly
unstable ,.final frontier."
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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,



Exinanitio alcoholica 345

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.
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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).
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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.
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Rainer Georg Grilbel, Literaturaxiologie. Zur Theorie und Geschichte des
dsthetischen Wertes in slavischen Literaturen, Wieshaden: Harrasowitz Verlag
2001,771 8.

DaB von Rainer Griibel Giber die Jahre verstreut — einmal mehr insistierend, dann
wieder hintergriindig — die Frage nach einer Asthetik des Wertes bzw. einer
asthetischen Axiologie wieder und wieder gestellt wurde, gebérte zu den weni-
ger werdenden GewiBheiten unserer Wissenschaft. Dafl es dabei immer um
mehr ging, als um die akademische Pflege eines — aus der Sicht Griibels —
durchaus vernachliissigten Feldes, kann nicht verwundern, wenn man schon im
einleitenden ,,Plidoyer fiir eine Literaturaxiclogie™ auf die ebenso wertende wie
axiologieverachtende Grundformel des ,Anything goes’ der Postmoderne gesto-
Ben wird. In diesem Sinne wiire dann alles Folgende — und das sind immerhin
700 Seiten dichiester Text — ein Pladoyer gegen diese Formel, gegen eine
Asthetik und Kunsttheorie ohne axiologischen Bezug, ohne die Ordnung der
Werte und den Wert der Ordnung,

Um eine solche zu fundieren, geht es zunéichst um eine allgemeine Begriin-
dung, ja Rechtfertigung (11) der (Kunst-)Axiclogie bzw. Axiomatik des Asthe-
tisch-Kiinstlerischen — ausgehened von klassischen Positionen etwa Kants idea-
listischer Asthetik hin zu_Michail Bachtins, Jan Mukafovskys oder Roman
Ingardens Entwiirfen des ,,Asthetischen Wertes”, die immer wieder mit Beispie-
len aus der klassischen, modernen und avantgardistischen russischen Literatur —
mit Ausfliigen in die polnische, ukrainische und kroatische Prosa — illustriert
werden.

Auvsgangspunkt ist dabei die Auseinandersetzung mit der vieldiskutierten
These von Boris Groys aus seiner Schrift Gesamrkunsiwerk Stalin (Miinchen
1988}, die Staatskunst des Stalinismus wiire eine direkte und nur konsequentere
Forteetzung des Totalitétsanspruchs der russischen Avantgarde (zumal Male-
viés, Tatlins, Lissickiis u.a.) gewesen (11£f.), was im Umkehrschluf fiir Griibel
dazu fiihrt, da etwa die unséiglichen Monumentalskulpturen Vera Muchinas mit
den Meisterwerken der russischen Avantgarde gleichzusetzen wiren. Griibel
nimmt diese Gleichsetzungsformel bei Boris Groys gewissermalfen ,.ernst”, d.h.
als eine fixe und fixierende Wertung, die doch ihrerseits eine bewuBt strategisch
eingesetzte Depotenzierung der Griindungsmythen der Moderne bzw. Avant-
garde betreibt. Gribel argumentiert ausgehend von einer ,,philosophia® und
damit ,,aesthetica perennis”, die er jedoch auch historisch kontextiert sehen will
gegeniiber einer argumentativen ,Installation”, der es nicht um bleibende,
sondern gehende Werte zu tun ist: um Positionierung im WertprozeB bzw. um
Plidoyers im Proze8 der Werte bzw. um jenen ProzeB, der den Werten gemacht
wird vor einem Gerichishof, der das Wert-Los wirft.

Schade daB diese Auseinandersetzung in Griibels Buch nur als Vorspann
dient, als Aufhéinger fiir die generelle Wertfrage und ihre Rechtfertipung ange-
sichts einer Asthetik, die im 20. Jahrhundert einerseits den Weg der Devaluie-
rung — also der ,,Umwertung”, ja ,,Abwertung® aller Werte — ging, anderseits
aber auch tiber eine marginalisierte, aber durchaus relevante Werl-Tradition



374 Rezensionen

verfligt, die gerade in der slavistischen Literaturwissenschaft bzw. in der Asthe-
tik der slavischen Moderne ihire Fixsterne bereith#lt (Bachtin — Mukafovsky —
Ingarden). Zumindest dem ersten — Michail M, Bachtin — hat sich Griibel seit
den 80er Jahrne verschrieben und ihm eine ganhze Reihe von Editionen -und
Kommentaren, Fort- und Nachschreibungen gewidmet. Einiges davon ist auch
in diesem Band zusammengetragen und systematisiert (87-132).

Immer wieder stellt Griibel die Frage nach der ,unverkennbaren Armut der
zeitgentssischen Axiologie und damit auch der literaturwissenschaftlichen
Werttheorie® (27), wobel er diese Wertverweigerung als Defizit, ja Defekt
beklagt — und nicht so sehr als Chance, als Befreiung des analytischen Blicks imi
Sinne der phiinomenologischen Epoché oder siner Projektions- und Identifi-
kationsvermeidung, wie sie paradigmatisch von Freuds Psychoanalyse vorge-
fiihrt wutde. In diesem Sinne identifiziert sich Griibel denn auch mit Bachtins
fundamentaler Kritik am Wertverzicht der Formalisien, wihrend gleichzeitig
doch nicht zu leugnen ist, daB-es eine durchiaus vielschichtige und spannende
Werttheorie der Formalisten selbst (vor allem Tynjanovs und Ejchenbaums)
gegeben hat — ganz zu schweigen von jener kunstphilosophischen Formation,
die in den 20er Jahren als ,Formal-Philosophische-Schule” firmierte und heut-
Zutage weitgehend vergessen scheint, obwohl gerade sie — Gustaf Spet, Boris
Engel’gardt, G.O. Vinokur, S. Bernftejn u.a. — eineé Briicke zwischen Forma-
lismus und Strukturalismus, zwischen Tynjanov, Ejchenbaum und Jakobson hin
zu Mukafovsky schlagen. In diesem Kontext wird denn auch Bachtins Position
klarer und weniger widerspriichlich.!

Das Problem ist offenbar nach nicht so sehr das Fehlen oder gar die
Ablehnung einer Werttheorie im Formalismus, sondern die dort konsequent
betriebene Kritik an einer philesophischen, weltanschaulichen, soziologischen,
ideclogischen etc, Begriindung bzw, Motivation von Wertkriterien, die ,,von
aufen” an -die Kunst herangetragen bzw. in sie hineinverlegt werden. Fine
Auseinandersetzung etwa mit dem syn- und diachronen Wert gab es durchaus
und in groBem Umfang — zumal ohne eine solche das gesamie Gebiude der
Vcrfremdungs~Asthet:|k seine Grundlage verlore: Verfremdung, Deformation
wie Umfunktionierungen und Transformationen aller Art sind ja nur als
Wertprozesse denk- und machbar,2

Der von Griibel zu Recht mehrfach apostrophierte Nlctzscheamsche Hinter-
grund der russischen Axiologie — die Lust an der ,,Umwertung aller Werte' (29
und a.a.0.) — verbindet jedenfalls die formalistische mit der Bachtinschen Wert-
dynamik, wenn auch nicht mit ihren Wertzielen. Griibel spricht von einer
»standpunktfreien Werkisthetik im russischen Formalismus” (Werk — statt
Wert!), die imn 20. Jahrhuridert dem anderen Pol — einer Rezeptionsisthetik —

1 Vgl die Zusammenfassung in: A. H.-L., Der russische Formalismus, Wien 1978, 17511,
260f%,, 2961f,; ders,, ,.Jan Mukal‘ovskﬁ im Kontext der ‘synthetischen Avantgarde' und der
‘Formal-Philosophischen Schute’ in RuBland”, V. Macura, H. Schmid (Hgg.), Jan Muka-
Fovsky und die Prager Schule, Potsdam 1999, 219-262, Hinweise bei Grilbel auf diese
Schule gibt es mehrfach — so etwa 31f, {zu Viktor ermunsku)

2 Alleine der formalistisch-phiinomenologische Intentmnsbegrlff {ustanovka™) verbindet die
#isthetisch-kiinstlerische bzw. poetologische Perspektive mit einer zutiefst philosophischen
und axiologischen. Vgl. A. H.-L., Der russische Fonmlwmus, 211ff,, 370ff. (zum diachro-
nen Wert).
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immer mehr zustrebte {32), Immerhin fordert Griibel anstellte einer Konkurrenz
zwischen Produktions-, Text- und Rezeptionstisthetik ihre wechselseitige Ergéin-
zung (ibid.). Vielleicht gab es die aber im Formalismus ohnedies mehr und
reichlicher, als dies aus der Sicht Bachtins der Fall war. Darauf verweisen auch
(iriibels Beobachtungen zu Tynjanov oder Jakobson — hier v.a, auf seine Aqul-
valenzihese (61). Ob freilich gerade die Valenzkonchtlon des Linguisten eine
Axiologie bezeichnet, bleibe dahingestellt.>

Die in einem anclcren Kontext versteckte Frage, ,,ob Jakobsons Prmz1p der
Aquivalenzbildung durch die Egalisicrung der Werterscheinung nicht in beson-
derem Malle den Wertrelativismus der russischen Avantgarde zum Ausdruck
bringt** {379}, bindet sich fiir Griibel an die Formalismus-Kritik bei Bachtin,
zielt aber weitaus allgemeiner auf eine philosophische Avantgarde-Kritik, deren
Primissen nicht immer explizit gemacht werden. Mir fillt es eher schwer, die
Jakobsonsche Aquivalenz iiberhaupt mit einer Axiologie in Zusammenhang zu
bringen {geht es doch nicht um eine Indifferenz von Werten, sondern um eine
Vergleichbarkeit, ja Assoziation von Wirksamkeiten, also Valenzen differenter
Signifikanten, die ihrerseits Bedeutungskonnexe und dariiber hinaus Sinnkon-
texte sprachimmanent ,,generieren™).

Und worin besteht der ,Wertrelativismus® der Avantgarde? Und welcher
Avantgarde? Bringt Gritbel doch nicht wenige Beispiele eines axiologischen
Kunstdenkens von Avantgardisten, zuo denen im tibrigen Bachtin selbst auch zu
rechnen ist. Solche Annahmen wie der ,Wertrelativismus“ der Avantgarde
scheinen mir jedenfalls im Gesamtduktus des Buches eher kontraproduktiv, da
sie den wohl unberechtigten Verdacht niihren, der Autor wiirde einen ,,Verlust
der Mitte” oder von normativen (fisthetischen, philosophischen) ,.Werten”
beklagen, der durch die Avantgarde verursacht worden wire. Dabei ging es der
doch keineswegs um eine Wert-Zerstdrung oder Wert-Loschung, sondern um
eine Umwertang und einen Umban (,,perestrojka) von nichts weniger als dem
gesamten (Sprach-)Kosmeos (Chlebnikov steht hier nicht alleine, wie Griibel
selbst in seiner instruktiven Zangesi-Studie ausfithrlich darlegt (Kapitel XTV).

Immer wieder kombiniert Griitbel abstrakie axiologische Problemstellungen
mit punktuellen Beispieltexten, die solchermafen zu Fallstudien erweitert prin-
zipielle Bedeutung erlangen. Dabei entsteht nicht nur eine komplexe Systematik
der Weritheorie, sondern auch ein dicht gekniipftes Netz von Bezugstexten bzw.
Textknoten, die insgesamt der argumentativen Progression des Buches eine
isthetisch-kontemplative Dimension verlethen. Denn in einer édsthetischen Axio-
logie aus der Feder des Literaturwissenschafters ziihlt nicht alleine das philoso-
phische oder blof theoretische Gerlist, sondern eben auch das Netz der Texte,
die den Gedanken einer wertenden Sicht tragen und zugleich autheben. Immer
wieder begegnen wir da Puskin oder Nabokov, Mandel’Stam oder Gogol’,
Brjusov oder Simeon Polockij, Florenskij oder Chlebnikov — am hﬁuflgsten
wohl Vasilij Rozanov. Aus dieser Sicht haben wir — neben vielem anderen mehr
— auch ein Rozanov-Buch vor uns (eines von den dreien, mit denen Griibel
beschiftigt war und ist).

3 Vgl. dazu in diesem Band H. Meyer, ,,Das Kreuz als Figur und Grenzfall der *poetischen
Funktion der Sprache’,
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Leicht ist es dennoch nicht, das Spezifische von Griibels Axiologie heraus-
zuarbeiten, geht es doch offensichtlich nicht um die Schaffung einer eigenen,
neuen Werttheorie, sondern eher schon um die Praxis literaturwissenschaftlicher
Wertungsvorgiinge, die an konkreten Texten durchgespielt werden. Dabei geizt
Griibel nicht mit Systematisierungen der klassischen wie modernen Axiologien
(Kapitel 1T}, zu deren Begriindung er charakteristischer Weise nicht nur Philo-
sophen oder Philologen heranzieht, sondern eben das Kunstdenken der Dichter
selbst. Vielleicht wire hier eine vertiefte Reflexion des diskursiven Status von
Urteilen und Konzepten sinnvoll, je nachdem, ob sie in literarischen, kritischen,
philosophischen oder sonstigen (Kon-)Texten aufscheinen. '

Jedenfalls konstatiert Griibel eine ,historische Entfaltung der Werterschei-
nungen’ bei seinem ,,Gang durch die Wertordnungen, der von der Ambivalenz
{iber die Heterovalenz, dann die Aquivalenz schiieBlich zur Invalenz fuhrt*. (77)
Letztlich ist diese Sicht selbst eine axiologisierbare Evaluation, die ihre
immanente Bntwicklungslogik in sich trigt und — ohne daB dies der Autor allzu
strapaziert — zur Wertpluralisierang im Sinne der Bachtinschen Polyphonie und
Dialogizitiit hinzielt: dies jedenfalls in jenen Entwicklungslinien, die hier impli-
Zit eine positive Wertung erfahren, Bleibt die Frage, von wo aus dieser Wertakt
vollzogen wird — und worauf hin, Jedenfalls betont Griibel den entscheidenden
Unterschied zwischen ,Mehrdeutigkeit” als einer epistemologischen und der
»~Mehrwertigkeit” als einer ,,ontologischen Erscheinung” (79). Unmerklich wird
hier denn auch — wie oben angedeutet — der Jakobsonsche Aquivalenzbegriff,
der ja ein rein funktionaler ist, zu einem Wertbegriff, wenn Griibel besorgt
feststellt, daB ,,der gemeinsame Hang zur Aguivalenz [...] zur stets dringlicher
werdenden Suche nach der Theorie des #sthetischen Wertes stimmt.” (80) Dabet
ist nach der festen Uberzeugung des Autors der postmoderne Drang zur Dekon-
struktion nur dann erfolgversprechend, wenn er eine Rekonstruktion zur
Voraussetzung hat (83) — und zwar eine Rekonstruktion jener Wertgeltungen,
die im Akt der Dekonstruktion destruiert werden. In diesem Sinne wiire die
Invalenz und Wertindifferenz der Postmoderne der letzte Triumph einer Axio-
logie, deren Wertigkeit in der permanenten Revolution der Umwertungen ad
infinitum de- und revaluiert, de- und revalorisiert wird. - :

Was auf dem Weg dorthin bei Bachtin, Mukafovsky oder Ingarden geleistet
wurde, bieten denn auch die umfangreichen Kapitel III und IV, welche — wie
vieles andere auch in diesem Band — zahlreiche eigene Studien des Autors syn-
thetisieren und systematisieren. In gewisser Weise offnet der scheinbar resu-
mierende Prozess einer Zusammenschau die in frilheren Kontexten vielleicht
allzu dringende Tendenz zur Kohirenz und Systematik und macht so den Blick
wieder frei fiir jene Seite des Kunst-Denkens, die poetisch, also schipferisch
vorgeht. Es ist hier nicht der Platz, alle Positionen der behandelten Kunstphilo-
sophen vorzuflihren — ob es nun die mittlerweile zu wissenschaftlichen oder
feuilletonistischen Begriffs-Mythen entriickten Termini wie Dialogizitit, Alte-
ritit, Funktion oder Norm, Geste oder Wirkung et¢. seien. Da im Zusam-
menhang etwa mit Bachtins philosophischer Asthetik des Dialogischen nicht
nochmals die gewaltige Rezeption seiner Konzepte aufgerollt wird, mag auch
etwas Erleichterndes haben. Bisweilen fehlen einem angesichts des Umfangs
der Gesamtdarstellung Hinweise auf entsprechende Auseinandersetzungen der
letzien Jahre, die eher im Hintergrund oder iiberhaupt ausbleiben. Dies liegt
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woh] an der erwihnten Konzeption des Buches als tour d’horizon durch die
wissenschaftlichen Interessen und Publikationen des Autors im Laufe der letzten
Jahrzehnte, wobei die dabei auftretenden perspektivischen Verschiebungen und
Umschichtungen durchaus auch ihren Reiz haben.

Besonders gegliickt erscheinen mir Abschnitte wie der tiber ,,Vollendung
oder Ende?“ (13311}, der anhand sehr unterschiedlicher Bezngstexte von Rilke,
Remizov oder Musil, Kafka oder Mandel’§tam, Nabokov oder Lem die Frage
nach dem isthetischen Vollendungspostulat stellt.* Dabei geht es nicht nur um
das apollinische Abgeschlossenheitsideal (das dem Bachtinschen des ,,grotesken
Kérpers™ gegentibersteht), sondern auch um die Frage nach der Teleologie eines
Endes, das Kunstwerk wie Leben bereithalten. Wie selr die Teleo-Logik mit der
Thanatopoetik — etwa im Kunstdenken der Oberiuty — zusammenh#ingt, wird
jedenfalls angedentet.

Mit dem Kapitel VI folgen Reflexionen iiber den ,,impliziten Wert der
Medialitét im kiinstlerischen Diskurs® (179ff.) — und zwar sowohl in ihrer
impliziten wie expliziten Dimension —, wihrend es im nachfolgenden Kapitel
VII um ,.axiologische Fragen der Zeitdarstellung” besonders im Denken Vasilij
Rozanovs geht (221ff.): Medialitiit — Temporalitdt, dargestellt schwerpunkt-
miBig an Figuren der Avantgarde bzw. der Zeit des Grofien Bruches (vor und
nach 1913), von dem Felix Ph. Ingold in seiner gleichnamigen epochalen Dar-
stellung spricht.> In Rozanovs Kritik an der Schrift- und Buchkultur (306)
kulminieren beide Aspekte — Medium und Zeit — im Moment der Unausdriick-
barkeit der Evidenz in der Immanenz der Zeichenzeit, die letztlich nur durch
apophatische Mittel, auf die Griibel hier nur am Rande eingeht, iiberbietbar
erscheint (zur ,,Zeichenzerstdrung* vgl. 311).

Es ist nur konsequent, wenn auf diese kategorialen Grundfragen die Dimen-
sion des Raumes und seiner Axiologie in der Prosa (am Beispiel von K. Brandys
Roman Rondo) ins Blickfeld tritt (315ff.), wihrend es im Kapitel IX um die
Rolle des Synkretismus im mythischen wie postmythischen Diskurs geht
(361ff,) — eine Fragestellung, die ganz im Zentrum der Mythopoetik-Forschung
der 80er Jahre steht und auch die Denkatmosphire jener Zeit authentisch
vermittelt. Deutlich wird auch hier die Suche nach jenen Denkkontexten, die
Bachtin mit dem Philosophen Losev oder der Altphilologin Frejdenberg ver-
binden (363ff.).

Ein ganz anders Feld betritt Griibel in seiner Auseinandersetzung mit der
wAxiologie der altostslavischen Btikette“d (Kapitel X), vorgefiihrt am Beispiel
der ,,Verkehrten Welt® im Jgorlied (383ff.), womit die Relevanz einer axiologi-
schen Deutung der Alten Kunst auf kultursemiotischer Grundlage vorgefiihrt
werden soll. Noch deutlicher wird dieser semiotische Aspekt in Griibels ein-
dringlicher Studie zu den ,Russischen Psalmenparaphrasen des 17. und 18.
Jahrhunderts* (Kapitel XI), wobei es hier um Fragen der Ubersetzung im engen

4 Eine zentrale Rolle spielt die Kategorie der Vollendung bzw, Vervollkommnung auch bei
Kazimir Malevi&, wobei hier die Idee des technisch-materiellen Fortschritts mit einem meta-
physischen Vervollkommnungsideal kollidiert (vgl. dazu die Fubnote bei Grilbel, 173).

5 P, Ph. Ingold, Der grafie Rruch. Russland im Epochenjahr 1913, Kultur, Geselischaft, Poli-
tik, Miinchen 2000,

6 Unerwihnt bleibt hier det von D. Lichatev aktvalisierte Etikette-Begriff {in seiner Poétika
drevnerusskof Literatury, L. 1967).
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wie im weiteren Sinne peht —- also um jene Axiologie, die mit der Zeichen- und
Sprachauffassung einhergeht. Wie zentral und folgenschwer das semiotische
Schisma jener Epoche fir die weitere Entwicklung der russischen Kultur und
Literatur war, wird aus diesem Abschnitt besonders deutlich,

:In aufsteigender historischer Linie wendet sich Griibel im weiteren dem
ausladendcn Thema der Puskin-Rezeption als Phiinomen kultureller Gediichinis-
Bildung (bzw. -Bebilderung) zu (Kapitel XIT}, webei die Kategorie des ,Ver-
gessens” als zentraler kulturologischer Mechanismus erkannt und vorgefiibrt
wird (523f). Jedenfalls blittert Gritbel ausgiebig und lustvoll im Album der
Pukin-Bilder bis hin zur Postmoderne.” Auch im Kapitel XIII stehen Fragen
der Rezeption im Mittelpunkt — diesmal jene Gogol’s in der deutschen Kultur,
wobei ganz heterogene Lesarten — realistische, groteske, surrealistische (Kaf-
kas), religitise — miteinander konfrontiert werden,

Gerade dieser letztgenannte religitdse Aspekt wird im folgenden auch an
Chlebnikovs Mythopoetik erprobt, wenn es um die , Kontrafaktor der Liturgie®
in seinem Zangezi geht (Kapitel XIV) und damit um die Frage, wie in der
Avantgarde, die ja lange Zeit nicht gerade als religids interessiert galt, das
Liturgische literarisiert und mythisiert wird. Griibel konzentriert sich hier vor
allem um die ,,Axiologie des Gesamtkunstwerks“, wie es in Florenskijs Kult-
Hsthetik — weniger in Vjaleslav Ivanovs an Wagaer orientierter ,,GroBen Kunst*
— verstanden wurde, Neben manch anderem wire zn diesem wichtigen Thema
etwa auch Malevids Interesse am Liturgischen, ja Kultischen zu erginzen, das
sich freilich keineswegs im orthodoxen Sinne Florenskijs oder im mythopoe-
tisch-musikalischen Ivanovs, sondern in jenem emer nenén Geistreligion mit
stark chlystisch-sektantischen Aspekten manifestiert.

Wernn aber die axiologietriichtige Frage nach einem ,,sekundiiren Synkre-
tismus” der Moderne, insbesonders der Kunstavantgarde ansteht (618£.), dann
scheint dieser doch eher in den nicht-orthodoxen, ja gegen die herrschende
Hochreligion gerichteten hiretischen, sektantischen und hermetischen Grund-
und Nebenstromungen des Rehgmnsdenkens beheimatet, sofem es zur Grund-
lage einer fundamentalen Asthetmerung und Literarisierung in der Maderne
(eigentlich immer schon im manieristisch-heterodoxen Kunsttypus) gewihlt
wurde. Aus einer solchen Sicht besteht denn auch ein funda-mentaler Unter-
schied zwischen den immer noch einer konkreten (russischen, ostkirchlichen)
Orthodoxie bzw, einer ,harmonia mundi“ verpflichteten Konzepten eines Pavel
Florenskij — und den zutiefst hiiretischen, ja randstindigen Spekuiationen eines
Nikelaj Fedorov oder auch cines Vasilij Rozanov. Hier scheiden sich wohl die
Geister zwischen ortho- und heterodoxen Polen, zwischen Hoch- und Tiefban
von Kulturen, zwischen harmonikalen und disharmonischen, affirmativen und
verfremdenden, apolhmschen und dionysischen, klassmchen und grotesken
Konzepten (um mit Bachtin zn sprechen).

7 Unerwiihat bleibt hier der Puskin-Komplex im Konzeptualismus — besonders im Schaffen
Dmitrij Prigovs — man denke an dessen Evgenij Onegin-Paraphrasen.

8 Dies zeigt sich vor allem in seinem frilhen, noch ganz expressiv-ekstatischen Traktat O pog-
zii™ (1919}, in dem die chlystischen Anklinge itberdeutlich za Tage treten (s, dazz A H.-L.,
wAllgemeine Hiretik, russische Sekten und ihre Literarisierung in der Modeme", R. Fieguth
(Hg.), Orthodoxien und Haresien i den slavischen Literaturen, WSA, Sonderband 41, Wien
1986, 171-294, hier: 2354f.
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Analog und im ,,Vorgriff" auf die Avantgarde hat sich auch der spfte Symbo-
lismus (in seiner grotesk-karnevalesken Variante) fiir das jeweils zweite Glied
der genannten Gegensatzpaare entschieden, wihrend umgekehrt im Riick- und
Seitenblick auf dieselben Symbolisten die Vertreter der archaistisch-neoprimi-
tivistischen wie utopischen Avantgarde {(also auch Chlebnikov oder Kru&enych,
Malevic oder Matjugii) ihre symbolismuskritische Haltung vielfach ausbauten.”
Diese Differenz{ierung)en sind bei Griibel in seinem Chlebnikov-Kapitel XTV
cher zuritickgestellt — zngunsten der , synkretistischen” und die grofien Formatio-
nen der Moderne vernetzenden Perspektive. Vielleicht kbnnte man in diesem
Zusammenhang generell annehmen, daB eine im Gegensatz dazu stehende ,,ana-
lytische” Typologie der Epochen- und Periodensysteme eher deren Heterodoxie
und systemische Radikalvariante favorisiert. Zweifellos haben beide Aspekte
etwas fiir sich und gehtren unbedingt ,,zusammen®. Jedenfails wiire eine synthe-
tische Zusammenschau etwa von Malevié und Florenskij (z.B. 629 und a.a.0.)
ohne das — bei Grilbel zweifellos vorauszuseizende — Mitdenken der ,,analy-
tischen® Differenzen zwischen beiden (oder anderen Reprisentanten der Epo-
che) miBverstéindlich. Synkretismus sell und kann ja niemals so etwas wie einen
konzeptuellen ,pot pourri bezeichnen — ebensowenig wie die postmodeme
Vorliebe fiir das Gesamtkunstwerk immer der Gefahr entgeht, das groBe ,,Inter**’
(Intermedialitit, Intertextualitiit, Interdisziplinaritiit} zu einem allumfassenden
Faktor der qualitéitslosen Intensitit zu erheben. Alles hiingt mit allem zusammen
— ein Phiinomen des totalen (Totalitéits-)Verdachts, der nicht zuletzt bei dem
eingangs erwihnten Boris Groys zum Schliisselkonzept seiner Medienphiloso-
phie erkldrt wuorde.1¢

In einem ganz anderen Sinne sieht Griibel also Chlebnikovs Zangezi ,als
Kontrafaktur des liturgischen Gesamtkunstwerks® (634ff.), wobei freilich die
Asthetisierung des Lebens bzw. die Vitalisierung der Asthetik (im Prinzip des
sZiznetvorlestvo” der russischen Moderne insgesamt) — durchaus im Aunge be-
halten muB, welche Welten zwischen einer (liturgischen) Kult-Asthetik (auch
im Sinne von Hans Urs von Balthasars Prinzip der ,Herrlichkeit*) und dem
Asthetik-Kult der stikularisierten Moderne liegen. Aber auch hier scheiden sich
die Geister — an der bei Griihel immer wieder anklingenden Frage niimlich, ob
das Ende der Kunst (oder der Tod Gottes) absolut oder relativ zu verstchen sei,
Genau in diesem Endspiel der Moderne, ihrem Scheitel- wie Kipp-Punkt, erfitllt
sich der Triumph einer aufs Axiologische reduzierte, zugespitzte Kunstdenken,
das den (isthetischen) Wert minmehr génzlich chne Werk konzeptuell setzt. Ob
dies noch ins Eskalierungskonzept der Moderne paflt (wie Malevils ,,Schwarzes
Quadrat* oder Duchamps ,,Fountain®) oder am Ende aller Hyperbeln und Ver-
fremdungsstrategien auf das Konzept der Subversion bzw. Untertreibung setzt,
wie dies postmoderne Minimalismen postulieren, bleibt eine andere Frage.!! Es
hat den Anschein, als wilrde Griibel diesem Nullsummenspiel einer Loschung

9 vgl auch A, H.L, . Antisimvolizm kak postideskij princip v futurizme A Krufenych®, Se-
mantic Analysis of Literary Texts, Festschrift filr Jan van der Eng, Amsterdam 1990, 291-
308.

10 B, Groys, Unter Verdacht. Eine Phiinomenologie der Medien, Milnchen 2000

Il yg], dazu insgesamt den Berliner Sammelband von M. Goller, G. Witte (Hg.), Mini-
malismus. Zwischen Leere und Exzefl, WSA, Sonderband 51, Wien 2001 {s. hier auch den
Beitrag von R, Grilbel zu Rozanovs Prosaminiaturen, 51-78).
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von Struktur und semantisch-symbolischer Komplexitét eher kritisch gegen-
liberstehen und durchaus den. #sthetisch-kiinstlerischen Wert als Resultierende
konstruktiver Prinzipien annehmen. Und das dann noch, wenn dieses Prinzip
den apophatischen Drahtseilakt zwischen Dionysios Areopagites und Dada (ja
Derrida) spannt (649£.). Ob in dieser Konsequenz Chlebnikov in Askese ,,ver-
hungert (oder im Luxus eine orale Ess-Welt entfaltet) bleibt auch hier eine
Frage der Perspektive, ob nimlich der ,,via negativa®, also der Apophatik des'
Mystikers dessen Beharren auf eine Kataphatik und die dezugehdrige ,,via
positiva® korrespondiert. ' : : : .

So weisen in vieler Hinsicht die Achsen der Axiologien, die Rainer Griibel in
seiner reichen Studie ebenso nachzeichnet wie durchspielt, iiber den Horizont
der Moderne weit hinaus. Ob sich die Resultierenden aus den hier vermessenen
Kraftfeldern je noch in einem Fokus treffen kdnnen oder sollen, ist selbst wieder
eine Wertfrage, deren emphatische Seite immer wicder durchklingt, ohne
freilich nostalgischen Wertverlustrechnungen nachzuhiingen.

Aage A, Hansen-Live
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Monika Mayr, Ut pictura descriptio? Poetik und Praxis kiinstlerischer Be-
schreibung bei Flaubert, Proust, Belyj, Simon, Gunther Narr Verlag: Tibingen
2001, 6148,

Das vorliegende Buch von Monika Mayr versucht sich an einem ebenso umfas-
senden wie schwierigen und bisher durchaus stiefmiitterlich behandelten
Bereich der Literatur- und Kunstwissenschaft — dem der Beschreibungspoetik
(,,descriptio®) im Rahmen von Prosawerken vom Realismus iiber die klassische
Modeme bis hin zur Postmoderne.

Das Schwierige an diesem Thema liegt in seiner medialen Doppelnatur, hat
es doch Teil an der Rhetorik (Diskursivitit der ,.descriptio’) wie an der Narra-
tivik — und dariiber hinaus am Feld der Intermedialitiit, indem die Beschreibung
vielfach visuelle, bildnerische Aspekte mit verbal-imagindren bzw. fiktionalen
verbindet. Die Autorin geht auf tiberzeugende Weise vom Primat des Visuellen
der Beschreibung — eben auch der literarischen — aus, wodurch ihre enge Bin-
dung an die Kriterien des Deskriptiven in der Bildkunst und dariiber hinaus an
die damit verbundene Domiante der Referentialitéit (also Gegenstandlichkeit)
etabliert wird. Letzilich gipfelt aber die gesamte Abhandlung im Postulat einer
ungegenstindlichen Beschreibung, womit sich das Genre gewisserma8len para-
doxal selbst liberschreitet.

Die einleitend vorgefiihrien Kriterien zur Definition des Deskriptiven orien-
tieren sich also an visuellen Wahrnehmungsparametern, die den Kunstkriterien
zugrunde gelegt werden. Dadurch erhilt — ganz im Sinne der Gestalttheorie v.a.
im Geiste Rudolf Arnheims — die Kunstbetrachtung und dariiber hinaus auch
jene der Literatur eine gewissermaBen empirische Basis, weiche auch die
analytischen Abschnitte der Darstellung — also dort, wo direkt an begrenzten
Textabschnitten gearbeitet wird — (iberzeugend absichert. Dafl im Bildnerischen
wie in der Musik (und im Mythos, vgl. Cl. Lévi-Strauss) die ,,Wortebene* fehlt
und durch die der Motive ersetzt ist, wird einleitend zwar angesprochen, aber
nicht weiter diskutiert.! Und doch handelt es sich dabei um die semiotische
Schliisselfage (Was substituiert die Verbalitiit in den nonverbalen Zeichen-
medien?) — ein Problem, das sich naturgem4f auch auf die Gegenstindlichkeit
und Konkretheit der fiktionalen Realisierung von literarischen Beschreibungen
auswirlct, Nicht zufillig ortet die Autorin etwa im russischen Formalismus (bzw.
Strukturalismus) ein — wie sie meint — bezeichnendes Defizit in der Auseinan-
dersetzung mit diesem Genre, ging es den Formalisten doch von Anfang an um
die Abkehr vom naiv-realistischen Postulat, die Kunst wire eine ,,Denken in

1 Wie Lévi-Stranss vertritt auch U. Hco, Semiotik, Entwurf einer Theorie der Zeichen,
Minchen 1987, 205, 2351f., 305ff. die Meinung, daB die fiir jede Verbalsprache typische
erste Gliederungsebene (letztlich die Wortbebeng) in anderen Kunstformen und
Medien fehle. In diesem Sinne kritisiert er aber die Projektion dieses verbalen Prinzips auf
die nonverbalen Medien, wihrend Lévi-Strauss annahm, daB es eine Sprache oh n e zwei-
fache Gliederung per se nicht geben kdnne. Clawde Lévi-Sirauss, Mythologica I. Das Rohe
und das Gekochte, Frankf.a.M. 1971; ders., Mythologica IV, Der nackte Mensch. Band 2,
Frankf.a.M. 1975,
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Bildern* (Belinskij, Sozrealismus ete. bis heute), d.h. eine Mischung aus allego-
rischer und zugleich visueller Repréisentation.

Die fiir den Formalismus charakteristische Betonung der Nicht-Bildhaftigkeit
der literarischen Texte (und auch Beschreibungen) fufite zom einen in der
Ablehnung des Illusioniir-Fikiionalen in der Kunst fibethaupt (Anti-Mimesis der
Mecderne bzw. Avantgarde) und zum andern aber in der tiefen Einsicht, daB
durch verbale, literarische Texte ausgeltste Vorstellungen nicht so sehr bildhaft
als vielmehr artikulatorisch, akustisch, multimedial sein kdnnen: Man denke in
diesem Zusammenhang an den bahnbrechenden Aufsatz von Jurij Tynjanov
Hjustracii® (in; Kniga i revoljucija, 1923), wo er dieses Phiinomen an Chleb-
nikov und Gogol’ exemplifiziert. Gerade die Behauptung der Autorin, da auf
mikrotextueller Ebene die ,,Metapher in der Verbalsprache die gréfite Nihe zum
Sehen” hitte, steht in krassem Widerspruch zur Metaphorologie und Asthetik
der Moderne insgesamt: Immerhin ging es dort — jedenfalls fiir Belyj und Teilen
der Avantgarde (zu der er librigens nicht ziihlte) — um die ,Entbilderung” der
Metapher, um die Metonymisierung des ,,poetischen Bildes™ und um ibre
Intellektualisierung im Sinne eines ,,Sprach-Denkens”, das Noeetik und Poetik
verschmilzt,2

Hier wire denn auch eine Differenzierung von Fiktion(alitit) (Mimesis,
Referentialitiit) und Imaginativitit (Kunstdenken) durchaus sinnvoll gewesen.
Die Behauptung, daB die ,Beschreibug [...] Leerstelle im russischen Forma-
lismus“ set (34), stimmt so jedenfalls nicht — es sei denn, man meint mit
»Beschreibung” im sehr engen Sinne ein rein deskriptiv-realistisches Verfahren.
Es galt eher das Gegenteil, nimlich eine Dominantsetzung der ,,sujetlosen
Prosa-Genres, in denen das Narrative als das Deskriptive behandelt wurde: Man
kann gar von einer ,Deskriptivisierung” des Narrativen sprechen.# Doch das ist
eine andere Geschichte, auf die sich die Autorin eben nicht einldBt. Das weit-
gehende Aussparen von Positionen der historischen Avantgarde (nicht nur
RufBllands} macht sich jedenfalls in solchen Fragestellungen etwas irritierend
bemerkbar. .

" Die Festlegung auf die optische Imaginativitit’ und die visuelle Fiktionalitéit
der Beschreibungen sowohl in den Bild- wie auch in den Wortkiinsten ist aiso
eine selektive, bewuBt einschrinkende und nicht selbstverstindliche und verleiht

2 vl A, H.-L., Der russische Formalismus, Wien 1978, 146ff.

3 In diesem Sinne wire das Fiktionale eine Referenz mithilfe perspektivisch-identifikato-
rischer und an herrschenden Wahrscheinlichkeitsmodellen orientierter Indizierungssirukuren
(also einen Wirklichkeitsausschniit pragmatisch re-rplisentierend), wihrend das Imaginative
im Wege des Sprach-Denkens aus den Signifikanten wie den Signifikaten der verbalen
Sprache eine ,Sprach-Wirklichkeit” priisent machen, ,realisieren” (vgl. in diesem Sinne das
im Formalismus zentrale Verfahren der ,Realisierung® (stwa von Metaphern) bzw. der
JBntfaltung' (,razvertyvanie"}, Vgl. dazu A, H.-L., ,Entfaltung, Realisierung™, A. Flaker
(Hg.), Glossarium der russischen Avantgarde, Graz — Wien 1989, 188-211,

4 Dies gilt nicht nur fiir das Interesie an der ,bessjuZetnost’ als eine Prosavariante der ,.be-
spredmetnost™ bei Viktor §klovskij und anderen Formalisten, sondern auch fiir das literari-
sche bzw. wissenhschaftliche Interesse an den Genres der ,Jiteratura fakta" bzw. dokumen-
tierenden Non-Fiction-Literatur (vgl. A. H.-L., Der russische Formalismus, 263£f., 537f.

5 Dazu A. H-L., ,Intermedialitit und Intertextualitit. Probleme der Korrelation yon Wort- und
Bildkunst — Am Beispiel der russischen Modemne", W. Schmid / W.-D. Stempel, Dialog der
Texte, Wiener Slawistischer Almanach, Sonderband 11, Wien 1983, 201-360.
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der Arbeit von Anfang an ein argumentatives Spannungsmoment, wie wohl die
Autorin dann dic ungegenstiindlichen ,,descriptiones” der Moderne bzw. Avant-
garde in den Griff bekommen méchte. Der Lauf der Argumentation impliziert
jedenfalls eine evolutionsire Entfaltung und historische Sukzessivitiit von Epo-
chen(-Stilen) — von der (ironisierten) altmeisterlichen Beschreibung (Flaubert)
ber die impressionistische (Proust) zur modernistisch-abstrakten (Belyj) und
postmodernen (Simon).

Die Beschrinkung auf diese vier Autoren — ja auf Einzelwerke und kleine
Werkausschnitte — bietet wie in selchen Fillen immer Vorteile und Gefahren
zugleich. Die Vorziige dominieren in dieser Arbeit zweifellos die Nachteile, die
darin bestehen, dafl genavso gut andere Autoren, Perioden, Werke wihlbar
gewesen wiiren, was das evolutiondire Gertist der Darstellung wesentlich verin-
dert hitte. Fiir die russische Prosatradition bildet etwa die Ausklammerung
Gogol's, ohne den auch Belyj undenkbar gewesen wire, einen herben Verlust —
man denke an die grotesken Beschreibungen in seinen Tofen Seelen (so etwa an
die Schliisselszene ,,Pljuskins Haufen®, der die barocken Vanitas-Aufzahlungen
mit Vorformen der narrativen Montagetechnik verbindet.6 Nicht weniger frucht-
bar wiire etwa eine Erforschung der Beschreibungstechniken im Rahmen der
absurden Poetik der Oberiuty Charms oder Vvedenskij gewesen’ — oder (auf
ibnen aufbanend) jene der Moskauer Konzeptualisten — sowohl auf dem Feld
der ,leeren” Beschreibungen {(etwa in den Texten zu den ,Kollektiven Aktio-
nen® oder in den Réumen der ,,Totalen Installationen® I1’ja Kabakovs, die ihrer-
seits (nostalgisch) auf narrative Komplexe verweisen.®

Belyj ist im tibrigen kein Vertreter des Abstraktionismus oder der Avant-
garde, sondern er war Symbolist — ungeachtet der Tatsache, daB er die Avant-
garde um Jahre und viele eigene theoretische Meisterwerke liberlebt hatte.
Anstelle von Flaubert bzw. das gewihlte Werk hiitte man genauso gut Beispiele
von verfremdender, peripherer Beschreibungstechnik schon mitte des 19.
Jahrhunderts finden kénnen, wie dies im Falle der mussischen Literatur etwa fiir
den frithen Realismus, besonders iiberzeugend aber fitr die Verfremdungstech-
nik der Tolstojschen ,,descriptiones™ gilt, die nicht zufiillig zum Ausgangs- und
Angelpunkt der formalistischen Theorie der literarischen Verfremdung zéhlen.?

6 In diesem Paradebeispiel einer grotesken ,descriptio” geht es um das paradoxale Experi-

ment, eine scheinbar totale Unordnung bzw. Chacs darzostellen, wobei sich im Laufe der
Betrachtung herausstellt, daB sich im Wahnsinn Methode, im Chaos Ordonung, im Zufall —
Notwendigkeit verbirgt.

7 Die absurdistische Beschreibung operiert — analog zur absurdistischen Erzahlung — mit dem
informationstechnischen Paradoxon der Nicht-Informativitht und ihrer Unméglichkeit: mit
dem Nicht-Ereipnis wie mit dem Nicht-Motiv. Auch hier geht es um die Tot-Alljtit des
Zufalls einerseits (also dem Streben nach maximaler Unordnung) und dem Terror von
Regeln und Gesetzen, die sich als kontingent, impotent und ,,ad hoc* gebildet entpuppen (A.
H.-L., ,Zur Poctik des Minimalismus in der rnssischen Dichtung des Absarden™, Georg
Witte (Hg.), Minimalismus, WSA, Sonderband 51, 133-186, hier: 148{f.

& wygl A. H.-L., ,,«Wir wuten nicht, dal wir Prosa sprechen», Die Konzeptualisierung Rufi-
lands im russischen Konzeptualismus", WSA, Sonderband 44, 1997, 423-508, hier: 466ff.,
4431F,, 449 (zur , kuda Pljukina“}.

® Man denke an V. Sklovskijs Auseinandersetzung mit Tolstojs ,,Cholstomer” in seiner klas-
sischen Studie; ,Iskusstvo kak priem® oder an seiner groB angelegten Studie zu: Marerial |
stil' v romane L'va Tolstogo Vojna i mir', M., 1928,
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Zweifel an der Periodisierung, die ja untrennbar verbunden ist mit der Fest-
legung von Genres, kinnen immer angemeldet werden; die von der Autorin
getroffene Wahl besticht dennoch im Laufe der Entwicklung ihrer Darlegungen
durch wohlitberlegte typologische Kontrasticrung von Faktoren, die dem Genre
der , descriptio” je nach kulturellem Kontext zu- und abhandenkommen,

Im systematischen Teil des Buches stolen wir auf einen sehr tibersichtlichen
und erschépfenden Forschungsbericht, den die Autorin so priisentiert, daf ihre
eigene Position klar und prignant ablesbar wird. Dabei scheut sie vor scharfen
Urteilen durchaus nicht zurlick, selbst dann nicht, wenn es um Lehrmeinungen
geht, die weithin anerkannt sind,

Das wichtigste an der Arbeit von Monika Mayr scheint mir der Entwurf einer
,neuen” und eigenstéindigen Methode unter dem Schlagwort ,,ut pictura descrip-
tio“ (ab 40ff)) zu sein; unter diesem Zeichen wird auf originelle und vielfach
iberzengende Weise ein Kriterienkatalog des Deskriptiven (im Rahmen der
Literatur und auf der Basis der Bildkunst) prisentiert. Gleichgiiltig ob man mit
den einzelnen Thesen iibereinstimmt — zu wiirdigen ist hier und an vielen
anderen Stellen der Mut der Autorin zur eigenen, oft zugespitzten Positionie-
rung und das Vermeiden eines blof diskursiven Fortschreibens vorgegebener
Theoreme. Dies wird besonders durch die hervorragend dokumientierten und
wohl crganisierten analytischen Abschuitte der Arbeit geleistet, wo nach immer
wiederkehrenden Fragestellungen kurze Originalabschnitte Zeile flir Zeile, Wort
ftir Wort durchgearbeitet werden.

Nun noch einige versireute Hinweise auf mégliche Ergiinzungen oder Kor-
rekturen: DaB in der Postmodemne die Kriegserfahrungen prigend wurden fiir
bestimmte Schreibweisen, ist eine doch zu allgemeine Feststellung (gleiches
kénnte man von der Avantgarde — ja von fast jedem Stil sagen). Die Integration
von ,nichtliterarischem Material“ ist kein postmodernes Residuum, Auch hier
fehlt der Blick etwa auf Collage- und Montagetechniken in der Asthetik der
Avantgarde, wo man etwa von eigenen Verfremdungs-Gattungen der Beschrei-
bung sprechen knnte: Kontrastmontage, intellektuelle Montage (Ejzenitejn),
literarische Collagen {,Literatura fakta” in Rufiland), serielle Aufzihlungen
(ohne Anfang und Ende) in der (russischen} Dichtung des Absurden (Charms,
Vvedenskij), freie Assoziationen (schon im ,stream of consciousness” bei
Tolstoj) und dann in der polyphonen Prosa seit der Jahrhundertwende. Die
multiperspektivische Darstellung in der Avantgarde bzw, im russischen Kubo-
futurimus hatte auch Entsprechungen in der Literatur (Prinzip der Metonymik,
der ,Diskretheit) und in den verzweigten Theorien zur Erzihlperspektive.

‘Was man auch vermissen kdnnte, ist eine Typologie von Beschreibungen —
etwa nach historischen, thematischen, pragmatischen u.a. Kriterien. Hinweise
auf , Veduten® (z.B. 121) oder anf , Meerszenen" belegen eine gewisse Unklar-
heit in der Klassifizierung der entsprechenden Genres. Dies macht sich
schlieBlich im erwihnten Postulat einer ,ungegenstindlichen* Beschreibung in
der Moderne bemerkbar, wo sich ja — ganz im Sinne der Selbstinszenierung des
Kiinstlermenschen im Symbolismus — die Aufmerksamkeit von der Thematik
bzw. vom Gegenstandshereich auf die Differenzierung und Multiplizierang der
Perspektivik von Wahmehmung und Darstellung verlagert. Der Kunsttext
Belyjs ensteht aber nicht nur, wie die Autorin annimmt, primér der kindlich-
naiven Perspektive, sondern im Wechselspiel zwischen naiver und erwachsener
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Sicht, die ihrerseits im Roman Ko#ik Letaev mit der Position des Vaters (des
Mathematikers Bugaev) identifiziert wird.

Die Konzentration auf einzelne wenige Abschnitte bringt also — wie auch an
anderen Stellen — den Nachteil mit sich, daB wichtige Elemente des Kontextes
ausgeblendet bleiben, ganz zu schweigen von der Asthetik und Philosophie des
Symbolismus als Hintergrund fiir Belyjs Poetik. So sind also die Beschrei-
bungen Belyjs (wie wohl auch der anderen vergleichbaren Autoren) immer
zumindest bipolar, interferierend, wobei simultan oder sukzessiv heterogene
Positonen fragmentiert und serialisiert werden, Die kompositionelle Funkticn
der ,descriptiones™ oder ihrer Elemente gerade als Leitmotive bei Belyj (oder
bei James Joyce etwa) wiirde der Deskriptionstheorie eine weitere Dimension
er6ffnen — némlich die der konstruktiven Entfaltung des Gesamttextes. Die
russische Literatur bietet dafiir jedenfalls so reichhaltiges Material, daB die
Prosa-Avantgardisten der 10er und 20er Jahre zu einem Befreiungsschlag gegen
den ,,Hyperdeskriptivismus® und die ,.epische Breite” des ,Russischen® insge-
samt ansholen muBten (Lev Lunc etwa oder die ,,Serapionsbriider von Petro-
grad“ Anfang der 20er Jahre).

Besonders aufschluBreich sind die wiederholten Hinweise auf die geome-
trischen Grundformen wie Punkt, Linie, Flidche, Kreis, Quadrat etc. jedenfalls
fiir den massischen Bereich, waren doch nicht nur Belyj, sondern viele Vertreter
der Moderne und vor allem des Abstraktionismus (Kandinskij, Malevit) an
diesen Elementargestalten #uBerst interessiert (46ff., 57ff., 1011f.).10 Dies giit
insgesamt fiir jenen Aspekt der Moderne bzw. Avantgarde, den man unter dem
Begriff ,positive Asthetik” znsammenfassen kénnte, der es — in der pythago-
reischen Tradition — um die ,harmonia mundi®, also eine kosmische, organische
Kunstlehre des ,,ordo natoralis” geht (5111, 89ff.). Mit Recht spricht Mayr in
diesem Zusammenhang von einer ,,synthetischen Avantgarde®, die der destruk-
tiven, verfremdenden Schock-Asthetik der analytischen Avantgarde entgegen-
steht (1271f.). Zur synthetischen Richtung rechnet sie das Bauhaus ebenso wie
die friihsowjetischen Institutionen wie Ginchuk, Vchutemas oder Unovis, an
denen etwa Malevi¢ zentral mitwirkte, deren konstruktivistische Utilitarisierung
er aber ebenso ablehnte wie die harmonikale Bio#sthetik Kandinskijs (dazu:
98if.). Jedenfalls widmet die Autorin dieserm Positiv-Pol der Avantgarde
wesentiich mehr Aufmerksamkeit als dem der ,,negativen Asthetik™; es ist aber
eben jene V-Asthetik, in deren Rahmen erst die Einbettung der Beschrei-
bungspoetik des Symbolisten Belyj in die Weltsicht des Abstraktionismus und
der Ungegenstiindlichkeit plausibel wird,

Hier gibt auch der bei Mayr wenig beachtete Kontakt Belyjs mit hermetisch-
okkultistischen Systemen {Anthroposophie} zu denken. Jedenfals finde ich die
These von der Riickbindung der Abstraktion bei Belyj an die ,Hesychasten-
mystik“ und konkret an die Metamorphosis-Ikonogaphie fiir durchaus zutref-

10 Belyj selbst hat sich bekanntlich auch eingehend mit ,Linie, Kreis und Spirale* Anfang der
10er Jahre beschiiftipt (Belyj, ,Linija, krug, spiral’, Trudy i dni, 4-5, 1912, 13-22; ders.,
Jrugovoe dvi¥enie*, ibid., 51-73. Die Dentung der geometrischen Figuren als okkulte
Zeichen (zumal im Peterburg-Roman) behandelt eingehend zuletzt H. Stahl-Schwaetzer,
Rengissance des Rosenkrenzertums: Initiation in Andrej Belyjs Romanen Serebrjanyj golub’
und Peterburg, Frankr. a. M. — Berlin etc. 2002, 35711,
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fend,!! wenn auch der apophatisch-mystische bzw. hermetische Hintergrund des
avantgardistischen Abstraktionismus im Hintergrund bleibt, Hier wiren etwa die
Querverbindungen zu Flauberts Antonins-Roman ebenso spannend-zu verfoigen
wie die Beztige zur postmodernen Apophatik!? bzw. zur meditativen Seite des
Konzeptualismus. . = o . :

Sehr erfreulich finde ich die wiederholte Analyse der Graphem- bzw. Pho-
nemstruktur der jeweils untersuchte Abschnitte, wobei sich freilich die Frage
nach ihrer poetologischen Funktion stellt, bildet doch-die entfaltete Paronymie
oder die Technik der realisierten, d.h. wortlich genommenen Kalaver bei Belyj
eine eigene text- und bedeutungsgenerative Ebene, die etwa bei Flaubert oder
Proust in dieser Prignanz wohl fehlt, Wirklich mifiverstiindlich ist die gleich-
zeitige Zuordnung Belyjs zur Moderne und zur (kubofuturistischen bzw. ab-
straktionistischen) Avantgarde. Bei aller Gemeinsamkeit beider Formationen
{wobei ,,Moderne* der Oberbegriff und ,,Avantgarde'* der Unterbegriff isf) und
der verbindenden Rolle Belyjs bleibt doch seine Vorstéllung von ,,Ungegen-
stindlichkeit“ immer symbolistisch, ja sogar (meta-)psychologisch und meta-
physisch motiviert, wihrend in der Avantgarde diese Motivationen dissoziiert
erscheinen, was man in den avantgardekritischen AuBerungen Belyjs (gerade in
seiner spiten Studie Masterstvo Gogolja, 1934) nachlesen kann.13

Zu erginzen bleibt anch noch die fiir Belyj so wesentliche Rolle des Pulsie-
rens und des Rhythmus in der intermedialen Korrelation von Bild- uad Wort-
(kunst) — auf dem Hintergrund einer kosmisch verstandenen, universellen ,,Mu-
sikalitdt”. - Sie strukturiert im wesentlichen die deskriptiven und narrativen
Passagen des polyphonen Romans Belyjs, sie transformiert die semantisch-gsym-
bolischen Motive im Geiste der ,Metamorphosis”.14 Der erwihnte Bezug zum
gleichnamigen Ikonentypus ist freilich nur eine yon mehreren Traditionen, an
die Belyj hier ankniipft: die orthodoxe, auf die sich Mayr fast ausschlieBlich
bezieht, wird ergénzt durch die heterodoxen, sektenhaften Kulte (Ekstase, WeiB-
Yisionen) und die hermetisch-okkultistischen, anthroposophischen Konzepte,
fiir die sich Belyj gerade wihrend der Abfassung seines Kotik Letaev schick-
salhaft entschieden hatte. Insoferne ist die zentrale Prdsentation der , Kirchen*-
Szene aus diesem Roman vor- und nachteilhaft zugleich, stiltzt sie zwar einer-
seit die Metamorphosis-These, wihrend sie anderseits die so wesentlichen
heterodoxen ,,Linien* ausblendet, Gerade diese aber — nicht die orthodoxen —
bilden aber die Ankniipfungsméglichkeiten flir Malevil, Kandinskijs, Matjuin
u.a. Vertreter des Abstraktionismus in RuBland (ganz. zu schweigen von Klee
oder Mondrian). e .

11 ypl, M: Mayr, 129ff. mit Hinweisen auf die Schwarz-WeiB-Malerei bei MaleviZ, dessen
Bedentung filr das zeatrale Prinzip der ,Ungegenstdndlichkeit” klar erkannt wird; vmso
bedauerhicher ist der Verzicht der Autorin, sich n¥her mit Malevitfs philosophischen Schrif-
ten (zum Suprematismus) auseinanderzusetzen.

12 Man denke an Jacques Detridas Auseinandersetzung mit Dionysios Areopagites in: Wie
nicht sprechen. Verneinungen, Wien 1939,

13 A Belyj, Masterstvo Gogolja, M. 1934; dazu A. H.-L., Der russische Formalismus, 167ff.

4 Zur Rolle der Metamorphosis-Tkonographie fiir die Asthetik der Ungegenstindlichkeit vgl.
in diesemn Band A. H.-L., ,,Gott ist nicht gestiirzt”, 184f.
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Jedenfalls war Belyj in RuBland der erste Kunsttheoretiker, der den Begriff
der ,bespredmetnost’ verwendete!> bzw. begriindete und in seine Prosa, zumal
den Kotik Letaev tibersetzte. Die Verankerung der Entgegenstiindlichung in der
kindlichen V-Perspektive war eine der Briickem zwischen symbolistischer
Moderne und postsymbolistischer Avantgarde (299): Sie verbindet alle Meister
der Moderne — wenn auch die Reduktion und Destruktion der Zentralperspek-
tive in der aperspektivischen Darstellung (Jean Gebser) durchaus heterogene
Motivationen und Philosophien impliziert, Die Autorin konzentriert sich auf die
Konvergenz der Standpunkte im Fluchipunkt bzw. Streufeld ihrer Pragestellung,
wodurch die massiven Divergenzen zwischen den jeweiligen mytho-, meta-
oder psycho-poetischen Ausgangspunkten und Zielsetzungen in den Hinter-
grund treten,

Ganz zweifellos und wirklich iiberzeugend erscheint jedenfalls der Beobach-
tungskomplex des kindlichen Sehens durch das ,,geriebene Auge® in Belyjs
Kotik Letaev (293f., 382ff)), wobei die Autorin zur Hischstform ihrer interpre-
tativen Fahigkeiten auflduft. Wie in Kotiks Bild unter den Augenlidern sind
auch bei Kandinskij Gegenstandsassoziationen zwar moglich, bleiben aber kon-
tigent, arbitrér und immer nur potentiell, Uberdeutlich ,,bloBgelegt dagegen
sind abstrakte Dinggestalten bzw. geometrische Primiir- und Sekundérformen
(Kreis, Dreieck, Quadrat etc.), Primér- und Sekundéirbewegungen {...], Primiir-
und Sekundirfarben. Im Vergleich dazu sind Malevifs ,suprematistische
Tkonen® fast unsinnliche Ergebnisse eines gedanklichen Experiments, fithren
Beschreibung ad absurdum: Scichem Minimalismus, was die Konkretheit und
Komplexitit der Signifikanten anlangt, wird nur eine absurdistische Zu-kurz-
Beschreibung gerecht. Belyijs Flille an abstrakten Sinnesreizen Bhnelt da eher
Kandinskij, (398} mit demn thn u.a. auch gemeinsame Interessen am Hermetisch-
Okkulten verbinden,

Die Kinetik der ,,Faustbewegung™ (beim kindlichen Augenreiben des kleinen
Kotik Letaev) zum Angelpunkt einer Theorie der abstrakten Beschreibung zu
machen, leuchtet unmittelbar ein, ist sehr anschaunlich und wegen ihrer bewufit
gewihlten ,Enge” durchaus provokativ. Dabei wire es durchaus sinnvoll, das
~Augenreiben® in den Gesamtzusammenhang der K&rperlicheit des Symbol-
Rhythmus-Komplexes bei Belyj zu stellen, geht es dem Symbolisten doch um
eing umfassene religionskiinstlerische Konzeption der Korper-Seele-Geist-
Dynamik. Die ,,Faust im Auge" bildet da nur einen Aspekt, der gleichwohl alles
andere zu erhellen vermag,

Um die nicht-russi(sti)schen Aspekte dieses so reichhaltigen Bandes migen
sich andere kiimmern. Flir alle iiber den Rand der Literaturwissenschaft und
Poetik hinaus Schauenden bictet dieses grundlegende Buch ein weites Feld flir
intermediale Betrachtungen und Assoziationen, die nicht zuletzt durch einen
effektvollen Abbildungsteil (531-614) reichlich Nahrung finden, Im Sinne jener
einleitend erwihnten Okonomie des verbalen Bilddenkens, das vom Visuellen
wie Mimetischen zugunsten des Imaginsren seines Sprachdenkens absieht,
hiitte man aber auch darauf verzichten kbnnen. Vielleicht wiire der Band dann
auch im Sinne einer praktischen Okonomie weniger kostspieliger ausgefallen:
Die poetischen Bilder sind ja nur dann solche, wenn sie auf die visuellen nicht

13 8gin Belyjs Traktat ,,Budnitee iskusstva" in: Simvolizm, M, 1910, 452,
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angewiesen sind: Also keine IHustrationen, wenn es darum geht, dem Minder-
wertigkeitskomplex des Poetischen angesichts des Piktoralen, wie er die Formel
des ,ut pictora pOICSIS immer schon mitliefert, zu entkommen ins Re1ch des
Unbeschreiblichen wie Unbeschriebenen.

Aage A, Hanscn-u:-ve
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Joachim Zweynert, Eine Geschichte des ékonomischen Denkens in Russiand.
1805-1905, Marburg: Metropolis Verlag, 2002.

Auf den ersten Blick muss es verwunderlich erscheinen, wenn eine Geschichte
des Skonomischen Denkens von einem Nicht-Okonomen rezensiert wird. Doch
geht es hier nicht um die im engeren Sinn fachwissenschaftliche Problematik,
sondern um die ideengeschichtlichen Voraussetzungen und Konsequenzen des
tkonomischen Diskurses in Russland und damit om eine wesentliche Kompo-
nente der russischen Kultur. Der Zusammenhang zwischen Okonomie und Lite-
ratur hat in den letzten Jahren auch in die slavistische Diskussion Bingang ge-
funden. Ich erinnere an die Konferenz ,Kultur, Sprache. Okonomie®, die im De-
zember 1999 an der Wirtschaftsuniversitit Wien stattfand,1 oder an das Baseler
Projekt ,Literatur und Kommerz®, in dessen Rahmen im Oktober 2001 die Ta-
gung | Literatur und Kommerz Schriftstellerberuf und Geldsymbolik in Russ-
land“ veranstaltet wurde 2

Ansgangspunkt der Untersuchung Zweynerts ist die von Karl Pribram anfge-
worfene Frage nach den sozialphilosophischen Determinanten Skonomischen
Denkens, die in dem Konzept der ,patristischen Verméchtnisse*(patristic lega-
cms) von Perlman und Mc Cann® weiterentwickelt wurde. Brstaunlich ist, dies
sei am Rande vermerkt, dass in diesem Zusammenhang zwar Werner Sombarts
Studie iiber den modernen Kapitalismus, an keiner einzigen Stelle aber Max
Webers bekannte Abhandlung iiber den Zusammenhang von kapitalistischer
Wirtschaftsgesinnung und protestantischer Ethik erwiihnt wird, zumal es gerade
im Fall Russlands um die Avswirkungen einer religitsen, niimlich der orthodo-
xen Weltsicht auf das Wirtschaftsdenken geht.

Die u. a. von Vasilij Zen’kovskijs Istorifa russkof filosofii inspirierte zentrale
These des Verfassers, die am Material des russischen tkonomischen Denkens
des 19. Jahrhunderts durchgespielt wird, besagt, dass fiir die russische Sozial-
philosophie eine eigentiimliche ,,Symbiose von Holismus und Anthropozentris-
mus” {S. 34) charakteristisch ist, welche ein ,einseitiges Abstellen auf die mate-
riellen Aspekte des Wirtschaftens tendenziell ablehnt™ (8. 35) und damit die
Herausbildung eines spezialisierten Okonomie-Diskurses ebenso wie die Ausdif-
ferenzierung eines weitgehend autonomen wirtschaftlichen Subsystems erheb-
lich hemmt. Der vor allem in dem slavophilen Begriff der ,,celostnost’ zum
Avsdruck kemmende ,Integralismus®™ (A, Walicki) zielt auf die Reintegration
der seit Peters Reformen sich differenzierenden russischen Gesellschaft ab und
distanziert sich von dem atomisierenden ,,razdroblenie® westlicher Gesellschaf-
ten.

Vielleicht noch interessanter als die zugrunde gelegte Holismus-These, die
gewissermalien als Markenzeichen der russischen Kultur gehandelt wird, ist die
am Material unterschiedlicher Skonomischer Positionen gewonnene Schlussfol-

1yl den gleichnamigen Sonderband 54 des Wiener Slawistischen Almanachs, Wien 2001.

2 Dje Tagungsbeitriige werden demnlichst in einem Sammelband vertffentlicht.

3 wgl. M. Perlman, ChR. McCann Jr., The Pillars of Economic Understanding. Ideas and
Traditions, Ann Arbor 1998.
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gerung, dass die holistisch-anthropozentrische Betrachtungsweise nicht nur fiir
die slavophile Denkrichtung charakterigtisch ist, wo man sie erwartet, sondern
auch in den Ansichten A. Gercens, N. Cernysevsjis, der Narodniki bis hinein in
das Lager der Liberalen und Marxisten, Wir haben es also, um einen momentan
ghingigen Terminus zu benutzen, in der Tat mit einer kulturellen Konstante? zu
tun, die quer durch die ideologischen Lager geht. Gegeniiber einer auf holi-
stisch-anthropozentrischen Positionen beharrenden radikal moralistisch und uti-
litaristisch argumentierenden Intelligencija hatte das klassische liberale tkono-
mische Denken in Russland stets einen extrem schweren Stand, Obwohl die
Darstellung nur bis zum Jahr 1905 reicht, gilt die Vermutung, dass Jetztlich auch
die sowjetische Planwirtschaft als , weitgehend undifferenziertes Gesamtsystem
in auffilliger Weise mit dem russischen Traum von einer einheitlichen Gesell-
schaft tibereinstimmit® (5. 419). ' o
Kaum bekannt ist die von Zweynert beschriebene Anfangsphase der Ent-
wicklung des russischen tkonomischeni Denkens. Nach der Ubersetzung von
Adam Smiths Wealth of Nations ins Russische (1802/06) wurde, wie man
Pugking Evgenij Onegin enthehmen kann (,Branil Gomera, Feckrita; / Zato &ital
Adama Smita / i byl glubokij ékonom...*) politische Okonomie zum Modethe-
ma. Die ersten akademischen Okonomen waren die Deutschrussen Christian von
Schldzer (1774-1831) und Heinrich von Storch (1766-18353). Schitzers Leistung
besteht darin, dass er in seinen Anfangsgriinder der Staathswirtschaft (1804/07)
die Bedeutung des Humankapitals oder, wie er es nannte, des ,,persénlichen Ka-
pitals, hervorhob. In dieser Richtung denkt auch Heinrich von Storch weiter,
der in seinem Cours déconomie politique (1815) eine ,,Theotie der inneren Gii-
ter” entwickelt, zu denen er ,,Gesundheit, Geschicklichkeit, Wissen, Schonge-
fithi, Sittlichkeit und Glaube (S. 82) zihlt. Disse Theorie macht v. Storch, wie
der Verfasser der Arbeit bemerkt, zu einem , russischen Okonomen®, waobei sich
allerdings schwer bestimmen lisst, inwieweit die von der materialistischen Po-
sition Adam Smiths abweichende ,Betonung der geistigen und moralischen
Aspekte des Wirtschaftens” (8. 106) von russischen Denkmustern geprégt ist.
Diese Denklinie findet ihre Fortsetzung in Aleksandr Butovskijs Ausfiihrungen
iber die ,,immateriellen Giiter* (nevesestvennye blaga) in dessen Opyt o narod-
nom bogatstye (1847), demn ersten in russischer Sprache verfassten Lehrbuch der
politischen Okonomie. Der Produktionsprozess resultiert nach Butovskij aus ei-
ner Vereinigung materieller und immaterieller Mittel, wobei die russischen
Waérter promysel und promy$lennost’ den Zusammenhang zwischen Produzieren
und Denken (russ. mys!’) deutlich zum Ausdruck bringen. Bei den ,,inneren
Giitern® filhlt man sich, das sei hier angemerkt, besonders an Gogol erinnert, in
dessen Werk Skonomische Fragen cine nicht geringe Rolle spielen — etwa in
Portret, wo es um den Zusammenhang von Kunst und Markt geht,s in Mertvye
dufi, wo das Verhilmis von Okonomie des irdischen und Okonomie des seeli-

4 vg Stepanov, Konstanty: siovar’ russkoj kul tury, SPb., 2. Aufl. 2001,
Vgl. dazu meinen Beitrag ,,Zwischen Markt und Mystik, Die Kiinstlérproblematik in Gogol's
Portrer*, Kunst und Kommerz s. Anm, 2. Dazn auch Th. Grob, ,Inflationire Romantik:
Kunst und Geld in der russischen Kiinstlerzéhlung der 1830er Jahre®, Kitltur. Sprache. Oko-
nomie, 45-65.
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schen Besitzes® im Vordergrund steht oder den Vybrannye mesia iz perepiski s
druz' jami mit ihrem riickwiirtsgewandten Entwurf einer agrarischen Hauswirt-
schaft.

In den Kategorien der celostnost’ (Kireevskij) und sobornost’ (Chomjakov)
findet die russische holistische Gesellschaftsphilosophie ihren expliziten Aus-
druck. Als deren soziales Aquivalent tritt die von Haxthausen ,entdeckte”
obktina ins Bewusstsein, die von nun an — trotz der offensichilichen Zweifel an
ihrer 6konomischen Effektivittit — fiir lange Zeit als ,Jdeal einer undifferenzier-
ten, einheitlichen Gesellschaft® (8. 213) fungiert, Zweynert weist iiberzeugend
nach, in welchem MaB sich die spiteren Agrarsozialisten und Narodniki unge-
achtet ihrer revolutiondiren Tendenz in die Kontinyitit des slavophilen Ganz-
heitlichkeitsdenkens einschreiben. Der vom Westen enttiuschte A. Gercen kriti-
siert die Politische Okonomie mit dem Argument, es komme darauf an, die
»ganze Heiligkeit, die Rechte der Persdnlichkeit zu begreifen, und die Gesell-
gchaft nicht zu zerstbren, sie nicht in Atome zu zerstiickeln® (S. 218). N.
Cerny¥evskij verteidigt beredt die ob¥¢ina gegen die liberalen Okonomen und
formuliert in Weiterfilhrung von Gercens Vorstellungen eine Entwicklungstheo-
rie, der zufolge ein nicksténdiges Volk von der niedrigsten Stufe unter Auslas-
sung der mittleren direkt auf die hdchste Stufe hintiberspringen kbnne. Hier
werden ,, Verlaufsformen® der nachholenden Entwickiung beschrieben, die zu-
gleich als Vermeidungsstrategien und Abwehr von Vorbildern wie als Beschleu-
nigungskonzepte charakterisiert werden knnen.”

Der Narodnik Nikolaj Michajlovskij kniipft an diese Vorstellungen an, wenn
er bei seiner Beschreibung der drei grundlegenden Entwicklungsphasen der
Meunschheit die Annahme HuBert, es sei moglich, aus dem urspriinglichen ,,0b-
jektiv anthropozentrischen Zeitalter” unier Auslassung der , exzentrischen Pha-
se* in die zukiinftige Gesellschaft zu gelangen. Er vertritt eine im Grunde villig
der russisch-orthodoxen Weltsicht verpflichtete radikal anthropozentrische Po-
sition, die sich ,,expiizit gegen eine Differenzierung der Gesellschaft” (8. 254)
ausspricht und definiert Fortschritt als ,,allmébliche Ann#herung an die Einheit-
lichkeit der Individuen, an die méglichst vollstindige ond umfassende Arbeits-
teilung zwischen den QOrganen und die méplichst geringe Arbeitsteilung zwi-
schen den Menschen® (S. 255). Bin vergleichbarer moralischer Anthropozen-
trismus findet sich bei Petr Lavrov, dessen Denken den Konflikt zwischen einem
an Auguste Comte orientierten Positivismus und einem moralischen quasi-
religiBisen Pathos spiegelt.

Nicht das Bindringen des Marxismus nach Russland markiert nach Zweynert
den entscheidenden Einschnitt in der weiteren Entwicklung des Skonomischen
Denkens seit den 30er Jahren, sondern das Aufkommen der neokantianischen
Erkenntniskritik, die avf eine Grenzziehung zwischen Wissenschaft und Religi-
on, Sein und Sollen driingt. Die marxistische Theorie lieB sich durchaus im Sinn
der holistischen Denktradition vereinnahmen und umformen und setzte diese
Tradition im 20. Jahrhundert gewissermafien mit anderen Mitteln fort, Erst unter

6 Zum Einfluss der Lebre der Kirchenviter und der Philosophie von G. Skevoroda auf Gogol’s
dkonomische Vorstellungen s, 5. Gondarov, Tvorfestvo Gogolia | religiozno-misti¢eskif
kontekst, SPb. 1997,

Vel. M. Hildermeier, , Das Privileg der Risckstindigkeit*, Historische Zeitschrift, 1987, Bd.
244, 595-600,
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dem Eindruck des Neokantianismus begannen sich erstmals in der russischen
Geistesgeschichte Wissenschaft und Kunst, so der Verfasser, vom ,,Diktat des
Panmoralismus der linken Intelligenzija® (8. 334) zu 1sen.

Welche gewaltigen Probleme der mit. der Moderne verbundene Druck zur
Differenzierung der Diskurse in Russland aufwarf, kann man der Darstellung
dreier wichtiger okonomischer Denker der Jahrhundertwende entnehmen. Es
handelt sich um Petr Struve, Michail Tugan-Baranovskij und Sergej Bulgakov.,
Struve entwickelte sich vom , legalen Marxisten” zu einem Wissenschaftler, der
sich erstmals in der russischen sozialen Debatte ernsthaft der Frage nach ,,Ho-
mogenitdt oder Differenzierung der Gesellschaft® (8. 364) stellte. Er formuliert
pointiert: ,Die Idylle des ,Agrarstaates® und der ,vdlkischen Produktion® zer-
bricht unter dem Pfiff der Lokomotive, und um diesen zersitrerischen ProzeB
aufzuhalten, gibt es kein anderes Mittel, als den Zersttrer zu zerstdren — den
Dampftransport” (8. 365). Man versteht jetzt vielleicht besser, welche Rolle das
Eisenbahnmotiv bei den russischen Realisten, allen voran Lev Tolstoj spielte.
An diesem Beispiele lisst sich verdeutlichen, dass die Frage nach dem Verhiili-
nis von Literatur und Okonomie sich nicht datin erschdpft, dass die Literatur ein
soziales oder 8konomisches Faktum ,,illustriert. Im russischen Roman des 19.
Jahrhunderts werden u. a. auch 8konomische Probleme in ihren gesellschaftli-
chen, psychologischen und ideologischen Weiterungen auf faszinierend diffe-
renzierte Weise prisentiert und erdrtert.

Es kann hier nicht darum gehen, Zweynerts ausflihrliche Darstellung des
Werks des groflen russischen Okonomen Tugan-Baranovskij, seine Wertlehre,
Theorie der Verteilung und der Mirkie oder seine Krisentheorie zu kommentie-
ren, Nur soviel sei hier angemerkt, dass er in seiner weltanschaulichen Ent-
wicklung mehrere Stadien durchlief, bis er sich einer reflektierten anthropozen-
trischen Position anniiherte. Aufschlussreich in unserem Zusammenhang ist be-
sonders der Fall Serge| Bulgakovs, der, vom Marxismus herkommend, die
Hheidnische Politische Okonomie” verwarf und zu einer religisen Weltsicht
gelangte, die die Wirtschaft im wesentlichen unter dem Aspekt der Befreiung
des menschlichen Geistes betrachtete. Ihren konsequentesten Ausdiuck findet
diese Haltung in Sergej Bulgakovs Ruf nach einer ,Synthese von Mitielalter und
moderner Zeit”. Leider bleibt wegen der Beschriinkung der Darstellung auf die
Zeit bis 1905 Bulgakovs Filosofija chozjajstva (1912) mit ihrer Einbettung wirt-
schaftlichen Handelns in eine sophiologische Gesamtschau auflerhalb der Be-
trachtung,

Die in Moskan 1996 abgehaltene Konferenz iiber ,,Das schipferische Erbe
S. N. Bulgakovs und das zeitgendssische sozial-tkonomische Wissen” wirft ein
_bezeichnendes Licht auf die Beachtung, die der religiise Denker auch im heuti-
gen Russland findet. Bulgakovs Radikalierung der holistisch-anthropozentri-
schen Position Lisst sich vielleicht am ehesten mit der Haltung vergleichen, die
Pavel Florenskij in kulturellen und dsthetischen Pragen einnahm. Bei beiden
handelt sich wohl um die letzten groBangelegten Versuche, der ,,Zersplitterung*
der Moderne ein auf russisch-orthodoxen Auffassungen basierendes integrales -
Denken entgegenzusetzen, ' '

Ein Blick auf die Schwankungen, denen das tkonomische Denken in Russ-
land unterworfen ist, scheint die Beobachtung Sergej Bulgakovs zu bestitigen,
dass bei der russischen Intelligenz nach einer anfinglichen Begeisterung filr
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westliche Konzeptionen stets der Riickzug auf russische Traditionen folgte. Dies
gilt offenbar auch fiir die Gegenwart. In das ideologische Vakuum nach dem
Zusammenbruch des Kommunismus stromten zu Beginn der 9Qer Jahre zu-
niichst westlich-liberale Vorstellungen, bis dann rasch eine Riickkehr zum eige-
nen kulturellen Erbe einsetzte.® Der Autor der Studie sieht in dieser Riickbesin-
nung insofern auch eine Chance, als sie der héiufig als von auflen oktroyiert emp-
fundenen Marktwirtschaft eine breitere gesellschaftliche Akzeptanz in Russland
verschaffen kénnte,

Die anregende und im Detail sorgfiltige? Studie Zweynerts stellt filr alle mit
russischer Kultur Befassten eine htichst lesenswerte Arbeit dar, die manchen
wheligrauen Fleck” (5. 17) in der Geschichte des tkonomischen Denkens und
der Ideengeschichte Russlands zu tilgen vermag. Da aber aller wissenschaftli-
cher Erkenntnisgewinn zugleich neue Fragen aufwirft, sei hier ein Problem an-
gesprochen, das sich dem Rezensenten bei der Lektiire mit groBer Eindringlich-
keit stellt. Es betrifft die immer wieder beschworenen ,,patristic legacies® des
russischen dkonomischen Denkens. Withrend wir iiber die romantischen Quellen
der slavophilen Weltsicht relativ gut informiert sind, bleiben die religiésen Vor-
liufer des ,,cel’noe my3lenie” merkwiirdig im Dunkeln. Hier gilt es noch erheb-
liche Wissensliicken zu beseitigen. Einen ersten wichtigen Schritt in diese
Richtung unternimmt Dirk Uffelmann mit seiner These iiber die in der russi-
schen Kultur stark verankerte , Kontamination der zwei schwer vereinbaren Vor-
stellungen, der Ideale Ganzheit, Totalitit auf der einen Seite, und des Misstrau-
ens gegen das allzu Genauve und Formale auf der anderen®,!C die er bis in die
Patristik zuriickverfolgt.

Hans Giinther

8 Vgl. auch B. Sieber ,Russische Identitit und national-konservative Unternehmensethik in
Russland”, A. Hartmann/ Ch. Veldhues (Hrsg.), Im Zeichen-Raum, Dortmund 1998, 355-
377

9 Kritisch anzumerken ist hiichstens, dass der $konom Semen Desnickij aus dem 18. Jahrhun-
dert vom Inhaltsverzeichnis bis zm Register hartnickig als ,,Deznickij” geflibrt wird.

0 Zitiert nach dem unverdffentlichten Manuskript ,,(ci)konomifa — BROHOMIA/9KOHOMEA/
skonomuka. Die doppelte Geschichte des Okonomiebegriffs in Russland zwischen Wirt-
schaftstheorie und Kirchenrecht und einige literarisch-kulturelle Weiterungen'.
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