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WEG UND ZIEL.
ZUM SYSTEM DER BEWEGUNG IM RUSSISCHEN
SYMBOLISMUS DER TAHRHUNDERTWENDE

Der ebenso alltagssprachliche wie literarisierte Topos des ‘Lebensweges’
{Ziznennyj put’) spielt im symbolistischen Mythos der ‘Lebenskunst’ (Zizne-
tvordestvo) eine zentrale Rolle - und zwar sowoh] was den Typ der Bewe -
gung als auch den der je nach Modell unterschiedlichen Teleolo gie an-
langt: Im Friithsymbolismus (= 8I) der 90er Jahre (vertreten v.a. durch Brjusov,
Sologub, Z.Gippius, MereZkovskij u.a.) ist der “Weg’ (put’, doroga) unbestimmt
und ohne gliedernde Begrenzungen {bespredel’nost”); dominierender Bewe-
gungs-typ ist ein ‘kreisendes Umherirren’ im cirenlus vitiosus, eine Gratwan-
derung an der Grenze zwischen Diesseits und Jenseits, Der “‘Weg’ ist ohne
Ziel und damit auch chne Bnde (bescel’nost’, konec = nadalo, veénoe vozvra-
&lenie); es gibt keine Wandlung des Wanderers, sondern nur einen tiuschenden
Wechsel (izmena) der jeweiligen Umgebung, die den Charakter von Schatten-
und Scheinbildern annimmt.

In der mythopoetischen Phase des Symbolismus (=S11, also in der Religions-
kunst Ivanovs, Belyjs, Bloks v.a. in den Jahren 1900 bis etwa 1907) ist der
‘Lebensweg’ nicht horizontal, sondern nach aufwiirts, ins Jenseits gerichtet, es ist
ein Weg mit Ziel, das freilich auflerhalb der Immanenz liegt; die Fortbe-
wegungsart ist die des Aufstiegs (ascensus) als {(Ver-YWandlung; rituelles
Wandem im symbolischen Raum bedeutet immer auch Metamorphose,
deren Ziel die Individuation, also das Einswerden mit dem Selbst ist (slijanie,
vstreda, soedinenie). Der ascensus durchliuft verschiedene "Stadien” (“Stufen”,
stupeni) der Initiation, die als kritische Punkte, als Schwellenerlebnisse
(predely) der Lebenswanderung insgesamt die Dramaturgie der mites de passage
mythisch wiederholen,!

Im selben MaBe, als die Teleologie des Lebensweges unglaubwiirdig und das
Ziel (die Vereinigung mit der Anima oder die Realisierung der Projektion) uner-
reichbarer erscheint (ogidanie als “leere” intentionale Haltung ohne konkreten Ob-
jekibezug?), wird der Lebensweg "selbstzweckhaft”, er wird zu einem Weg als
Ziel3: Dieses Konzept dominiert dann im Spitsymbolismus (=SIIT), dessen
Bcwcgungssymbohk von der dem Grotesken eigentiimlichen Ambivalenz der
corsi § ricorsi geprigt ist, der vertikalen und horizontalen Rotation um die eigene
Achse ("Kreiselbewegung" bei Belyj, "Tanz", theatralische Inszeniernng eines
"Auftretens und Verschwindens", Zirkus, I-Iarlckin etc.). Diese Ambivalenz einer
Zielhaftigkeit des Weges bzw. der Weghaftigkeit des Zieles manifestiert sich auch

151



in der Zuwendung der Symbolisten (im STII dominant) zu diskursiven und narra-
tiven Gattungen, die freilich die traditionelle Linearitiit und evolutionire Logik
prosaischer Sujets sprengen und durch einen Simultanismus dernarrati-
ven Kategorien ersetzen (mnogoplannost’, relativ simultane Priisentation hetero-
gener Sujetlinien als Prisenz unterschiedlicher BewuBtseinsebenen in der Per-
gpektive des Helden; Prinzip der bessfuZetnost’ als Folge einer erkenntnis-
theoretischen bespredmetnost’). Der verbreitete autopoetologische Topos des
Lebens als "Sujet” (als Novelle oder Epos bzw. Roman) wurde durch die in der
symbolistischen Prosa (des SIIT) vorherrschende bessjuetnost” mit dem Ziel
desintegriert, die lineare (evolutioniire, bewuBtseins- und vermunftorien-
tierte) Teleologie, die Zweckhaftigkeit der Schritte auf dem Lebensweg durch eine
spiralische zu ersetzen, in der die Kategorien der kausal-empirischen
Konstituierung des Wirklichkeits- und Wahrscheinlichkeitsmodells sich selbst ad
absurdum fithren (Entriumlichung der monoperspektivischen Ranmanffassung,
Entzeitlichung des linearen, chronikalen Tempus, alogische Montage heterogener
Denkstrukturen und BewuBtseinslagen).

Der diabolische “Weg’ ist vielfach ein Untergehen, Untertauchen,
Herniedertaumeln, ein bodenloser Sturz oder jedenfails ¢in orientierungsloser
Schwebezustand in einem "leeren Raum" (hiufig als pustynja symbolisiert), der
keine Anhalispunkte bietet. Der symbelisch -visionidre ‘Weg’ istda-
gegen "geleitet” von den kormdie zvezdy (Ivanov), deren makrokosmische Posi-
tionen mit den mikrokosmischen Konstellationen der "Gestirne in der Brust"5 des
Menschen korrespondieren und damit eine "Verbindungslinie" bilden, Diese ist
hiufig auch als ‘Leiter’ symbolisiert,® die durch die Seinsschichten nach "oben”,
ins Licht fiihrt.

Nicht selten wird der diabolische “Weg’ in seiner "schlangenhaften Verfloch-
tenheit" (spletenie, zmeja) und unaufldslichen Schicksalhaftigkeit und auch
‘Ungangbarkeit” (als Aporie, Weglosigkeit oder Weggabelung, Kreuzung) the-
matisiert: "..Crynasg roy6oko | [To crexnodt rycrsire ceinyuei, | K saramoy-
uodt memu | Uiy opueoko. |...| Hycrsma 6e3 nenn, | M nyTs Gea crpemiaeHs s,
.." (Soloy’ev, 1895, 139). Beispiele fiir eine diabolische “Weg’- und Bewegungs-
Symbolik lassen sich bei allen Vertretern des S in grofler Menge finden, so etwa
bei Brjusov, dessen “Weg’-Paradigma auf jenes des jungen Blok eine priigende
Vorbildwirkung ausgeiibt hat: "8 nyremecrsennyk cayuaitueit, | Bpoasra B
mupe, mukudt cxud, 1" (Brjusov, 1902, 1L, 275); "...d nmo6mo Mewrh - 0 He-
BOAMOXHOM. {...| Hero-ro wckars, He 3Haq dero, l.." (1896, 111, 239); ". |
CBETOM TPEIICTHEIM BEPYD 03aPHI cKBO3b Mpak | Bing SeapectHbiif rmy s K 11¢-
nepeckasnsm tafuan,” (1898, I, 250); "..Me1 #aesm GeCKOHEUHOH JOTLHEQH,
| C kax@cmpiM mmarom Bee Gonpine tereir, | H v3 qux #e orcraTs HY eguHoit; |
To GaepueroT, To cHopa sAcuedt. |." (1899, 1N, 259). Die bespredel’nost’ des
irdischen “Weges', seine bezbreZnost’ sind Merkmale der “Ziel- und Uferlosig-
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keit” und nicht - wie im SII - der Vecnost’ und der Befreiung aus der irdischen
Schwerkraft; ".. ! 5, kak Bce, ToMHTsCA ocyx IeH | B Henax BeKoB U B TArocTH
epemern." (Brjusov, 1899, 111, 258); ".. M mety npenena semuomy nyr, | H mer
He BoxaeMcs Xenarroi 3apu! | Me1 6yzeM Bc10 HOUb HEM3MeHHO MiTH, | He
anas KyHa, KyAa u sagen Msr mgem, 1" (1895, 111, 231) - im Gegensatz zu
"..Her nipeyena nna pewnsIx crpemMnenuit, 1" (1897, 111, 245; hier sind - ganz im
Sinne des SII - die metaphysischen Bewegungsenergien gemeint), Die diabo-
lische "Bewegungsfreiheit” erschopft sich in sinnlosem- und daher eigentlich
statischem - Aktivisnis: "Mos nyimma crofoxnaas, | Mos gyma MsaTescias, |
Tebs nycreing Bompas | Tnenwna Bruoss GezGpexnas. |..." (1808, III, 251);
" Teou ryte - myTa o kpyry. |...| Ects uepra, { 3a 1elt BIacTBYIO HAI JOMKLIO,
..* (1900, 111, 263); "Bor 6pomen s xakoit-To cunoit /| Ha Hopsi#t nyTs. ...l
Bokpyr TyMaHHOCTDL B 6e36pexriocTs, | Kax mope, Beich, ... Ja cuuner k Ham
ofoum nepa ! B Gespecrrsnt nmyrs." (1901, 1M1, 268); "..0O, xaKk BONBHO OLINATE
B SecripeneasHON nycrsme, 1. (1902, 1M1, 274),

Die fiir den diabolischen putesestvennik typische ‘Erschpfung’ (ustalost’)
infolge des ewigen Kreislanfes ziellosen Strebens steht auch beim jungen Blok am
Anfang der Entfaltung seiner so reich entwickelten ‘Weg’-Symbolik: "Mu1 ¢ramm.
JosonsHo. Briepen ¥ enepen { Heycranno Brneiura Hac ripupoxa... | Becs-to
SKHSHEHHERI ITYTE MLI POk no xkorxd, - | Y kornos oxasasocs Ha9ano...
I.." (Blok, 1899, 1, 434); "Becuemsusnl 1yTs cUHeeT peno Muoii, | Jarewxuit
Fy'Th, IOTCKAMY BIPLITLIA, | A naneIne - MpaK; ¥ B 5TOM MpPAKe CKPEITHIA, |
Mapwur cyned Bepmmurens poxoroit.” (1899, 1, 441); "..Cpenu Tonmb 6ayx-
nao #." (1898, 1, 3); "..Korna yeranem Ha nyru.." (1898, 1, 5); "Veransii or
muesunix Sayxcpanuil." (1898, 1, 10); "5 crap pymoit. Kakoii-To speGuit
uepHmii - | Mol Josrni nyrs 1" (1899, 1, 22); "..Broii goporon noxnoi |
Mpu1 Gezpaceyaso nommm.." (1899, 1, 26); "..Jopora mos Taxena, nareka, | B
ReAsrkHoM ToMIeHMn aec..” (1900, I, 37); "S mres Bo TEMe HOXIIIHBOM
gouwm |.." (1900, I, 40); "IloeT B marxausy u B comuensu | Ha pepenyrem neyx
gopor. |...| Yero scenats, kyma mara? L. (1900, 1, 42); "He nopepait cpomx
gopor L." (1900, I, 50); "..A a1 BCce TOT Xe TOCTL ycrauasis | Jemuan ayxcoi. |
Bpeny, xax nyrHuxk zanoszansii, | 3a kpacoroi 1" (1900, 1, 73); "Oronx
uanpaced. Jopora kpyra. |.." (1903, 1, 74).

Der Idealtyp des ‘Lebensweges’ als Metamorphose des vercinzelten, isolierten
(entfremdeten) Ich-BewuBtseins durch das ‘Eintauchen’ in die Wasser- und
Unterwelt des Unbewuliten (descensus) und den Aufstieg der illuminierten Seele
(ascensus)B zum visiondren Licht stellt eine "gegensatzverbindende Schiangen-
linie" dar, die aus diabolischer Sicht labyrinthisch, aus mythopoetischer Sicht
gpiralisch erscheint.

Die "illuminierte”, im ascensus begriffene Geist-Seele ist "befliigelt” (sie
durchmifit die Sphiire der gefliigelten Dimonen und Engel); in der Mythopoesie
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Solov’evs sind ‘Aufstieg” und ‘Hohenflug® gleichbedeutend: "..Hanpacro s
MITY 1ol GnarogaTtHo# Tenu, | Yo TpoHYIA MEHS CBOMM KperaoM. |...| BHOBL
uyo Ham coGoit Kpermo Heapumoi Tenw, | (Solov’ev, 1886, 87); ".. Kpsumss
mympraan seMneil nogauvaleTes, | Ho te rokamyts semma” (1886, 00); " 1
crryckaeTcs ¢ He6a nenunumMeni poi | Baeamoxprpisix, Ge3MONBHEIX OyxoR."
(1886, S1); "Muu MeHs NaMATh, KPALIOM HE cTaperoumM | B munywo cepriry
crpaxy. l..| Tanee, namsate! Kpsimosm Tixopewomam | O6pa3 Haned MHC WroHd
[das "andere Bild" ist jenes der jenscitigen "Ideen” des muir inoj, von dem die
irdischen ‘Schatten’ ebenso zeugen wie das “Wehen’ des Fliigelschiags der
Begeisterung]... I.." (1892, 107); ".M Bapyr nocemanuchk Bapeil nevepHeH
poas, | Jynea nowysana oea nerkus xpsina, | B HoBYIO crpany sewcromy-
Mot rpesst | JInGoss - BommeSHUIa MeHa meperecna. |." (1892, 108); vel,
auch MereZkovskij: "..boxe, palt Ham maBapnenss, |...| Ja# naM xprois, palk
Ham KpeuieA, | Kpsumss gyxa Teoero!” (Merezkovskij, 73).

Die ‘Fliigel’ sind also einerseits die Fortbewegungsmittel der "auffliegenden
Seele”, anderseits vermitteln sie (als "Medien" zwischen Jenseits und Diesseits)
den "Hauch" (d.h, "Geist") und die Imagination des Uberirdischen. Die Asso-
ziation mit medta und pamyjat’ verstickt noch die enge Bindung dieser Symbolik
an den platonischen Seelenmythos. Umgekehrt ist das "entgeisterte” Pneuma auch
bezkrylyj und leidet unter "Amnesie". "..Tpener Sesxpsrnoif meursr. |,." (1890,
94); " Geaxpeuredt Ayx, seMmnelo nononenHsH, | Cebg 3265p1ivst v 3a05ITLIH
Sor... | QOrue nume coH, - ¥ cHOBA OKpsimermbIH | Thl MUMINECS BRBICH OT
cyermemx Tpesor. [.." (1883, 80).

Vjaceslav Ivanov verbindet in seiner Schrift "Simvolika éstetiGeskich nagal”,
(1905, I, 823f.) die Symbolik des ascensus der Seele mit dem "Hbhenflug” des
‘Adlers’ (oreD), dem Aufragen der “S#unle’ (stolp sonst auch als apokalyptisches
Symbol) bzw. des ‘Turmes’ (badnja), der *(Himmels-)Leiter’ oder aber das
‘Weltbaumes’ (arbor mundi)®. Der Weg des ascensus ist ein permanentes
Transzendieren des Ich (Ivanov zitiert in solchen Kontexten mehrfach
Augustinus' Formel des trancende te ipsum); die aufsteigende Seele bringt sich
selbst (ihr "Selbst") zum "Opfer" dar (pafos voschodenija = pafos tragedii =
Zertvennoe dejstvo = podvig, ibid. 824). In dieser tragischen Selbstiranszen-
dierung tritt der Mensch zugleich als bogonosec und bogoborec auf, als s[uBcrlich
untergehender Mensch, derin seinem Inneren aber als Heros siegt (ibid. 825)

Kernbereich der Kunst iiberhaupt ist die "Poesie” (Ivanov, "O granicach
iskusstva", 1913, 11, 639 f.): Sie nimmt unter den Kiinsten eine Sonderstellung
gin, da ihr Schwergewicht im ascensus liegt (also in jenem Bereich des visioni-
ren Aufstiegs, der allgemein menschlicher Natur ist), wogegen der descensus, der
in den anderen Kiinsten konstitutiv ist, eine weitaus geringere Rolle spielt. Im
Poeten gehen Mensch und Kiinstler den engsten Kontakt ein, da in der Lyrik die
Unmittelbarkeit der ekstatischen Schau und des mystisch-erotischen Erlebens
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(Ekstase) iiber das Pathos und die konstruktive Gestaltung des apollinisch
konstruierten Kunstwerks dominiert, Eben diese Sonderform des Kiinstlerischen
-der lirizm (vgl. dazu auch Blok V, 130 ff)) - wiire nach Ivanov die Stiirke des
Symbolismus gewesen, wogegen symbolistische Epik und Dramatik weitaus
weniger hoch entwickelt erscheinen (ibid.). Der wahre Symbolismus wird aber
erst dann Wirklichkeit, wenn alle anderen Kunstformen auch in das Symbol-
schaffen einbezogen sein werden und dem Prinzip des nischoZdenie dienen.

‘Auf- und Abstieg’ verhalten sich zueinander komplementir wie ‘Nehmen’
und ‘Geben’, wic das apollinische und das dionysische Prinzip (Ivanov, "O
granicach iskusstva”, 1913, I1, 633 {.). Der ascensus ist der nornmnale, menschliche
“Weg' des Wachsens, wogegen im descensus die Gefahr des Selbstverlustes im
‘Chaos’ und der *Sturz’ droht, je nachdem ob er "gétilich" oder "tierisch” ausge-
richtet ist: "BocxooxpeHne ecTs 3aKOH CAMOCOXPAIEHUA" - "HHCXOX ACHME
ecTs 3akol caMopaspymenus” (ibid. 634). Wihrend der normale Mensch sich
mit dem ‘Aufstieg” begniigt, muB der Kiinstlermensch auch den ‘Abstieg’ wagen
(ibid. 635). Eben diese Doppelrolle als "Mensch” und “Kinstler” macht die
Kiinstlerexistenz so gespalten und gefidhrdet. Ohne die Erreichung einer seeli-
schen Erfahrung im ascensus gibt es anch keine kiinstlerische "Niederkunft”.

Ausgehend von Dantes Vita nuova und ihrer mystisch-erotischen Anima-
Minne entwickelt Ivanov eine Theorie des *Auf- und Abstieges’ der Seele, die als
Mensch (d.h. religids-existentiell) den Weg der Sublimation (ascensus) wihlt und
als Kiinstler wieder "niedersteigt" (descensus). Erst im ‘Abstieg’ beweist sich der
Mensch als Kiinstler (ibid. 630), nachdem er im ‘Aufstieg’ der "erotischen Be-
geisterung der Begegnung mit der mystischen Epiphanie” (ibid.) - also nach dem
"dionysischen" volnenie (dionisijskaja épifanija) - anf die Erde zuriickkehrt und
imaginativ (inder poéticeskaja meéta) die Unmittelbarkeit des visionfiren
Augenblicks rekapituliert, erinnert (“BocroMMHAHNMA TONBKO MATEpPHAI
IJIA COSEpLAHus anoJumMHREckoro obpasza”, ibid.). Der apollinische Schaf-
fensakt zeichnet sich durch seine "Vermitteltheit”" aus, was den imaginativen
Inhalt der visionéiren Erfahrung aniangt, er {ibertrifft diese aber an "Strukturiert-
heit" (strojnost’) und physischer Konkretheit (Inkarnation des Logos im "Fleisch"
der Symbolsprache: "eTpoiinoe Teno purMMYecKoro cosmanma”, ibid.). Das
"Fleisch gewordene Wort" besitzt zwar nicht die visionlire Evidenz und Prisenz
der “dionysischen Epiphanie” (ihrer Ekstatik), es stellt dariiber hinaus eine eigene
Realitit dar, die vermittelbar, kommunikabel und auch duorch die Zeit radierbar
ist.10
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Die Unmittelbarkeit der Ekstase (ihre reine "Intuition") wird im Kunstwerk
gebrochen durch den "apollinischen Traum" {son hier als kiinstlerisch struk-
turierte Imagination), der im ‘Gedéichtnis’ 1!l widergespiegelt wird (vgl. Schema,
Punkt 5). Nach diesem fiir jedes Kunstwerk konstitutiven Stadium der imagina-
tiven Vergegenwirtigung folgt eine weitere dionysische Phase (dionisijskoe
volnenie), die dem begeisterten Hohenflug des ascensus korrespondiert und der
unmittelbaren kiinstlerischen Konkretisierung (voplodéenie) vorangeht (son —
plot’ des Kunstwerkes),

Die via regia der Seele, die nach Erfiillang und Vervollstdndigung strebt {also
nach Vereinigung mit ihrem "Gegen-Teil"), fithrt {iber die Nacht und das ‘Ver-
brennen’ im unterirdischen Feuer (fa ves’ v ogne)t2, durch die “Wasserprobe’
(das ‘Untertauchen’ im FluB Lethe oder im See bzw. Meer des Unbewuften)
zuriick zu den "An- und Vorzeichen" des Morgens (Zarfa, Urennica-Dennica)
hin in den Zenit des solaren Kosmos. Es gibt relativ wenige Beispiele fiir dieses
vollstindige Bild der "Seelenwanderung” in der Mythopoesie Bloks: "Croro na
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uapeTBeHHOM ITyTH [= Mythologem der via regia des solaren Ab- und Aufstiegs,
welcher der Vereinigung der "unteren” und "oberen” Kriifte dient]. | T'nyxas
HOYb, KpYToM oray, - | Hesicuo temnstes obwy, | A x yrpy sano Bee natiy, [.."
(1901, I, 11&). Die Seele befindet sich hier am Tot- und Tiefpunkt der vertikalen
Polaritiit, die sich in folgenden Oppositionen manifestiert: no¢’ vs. utro, zdes’ vs.
tam, gluchoj vs. vedsif, nejasnye ognivs. svet, dernyjf les (Symbol des tellurischen
Labyrinths - vgl. das ‘Herumirren im Wald' in Dantes Divina comedia) vs.
obetovannaja zemlja: "..CTynnw Biiepexs - HaBCTpeuy Mpax, | CTyrunio wazag -
cnemas mraa. | A ram - ogHa yepra ceetna, | U wa uepre - ycrosHbi 3Hax. |,."
(ibid. 1, 118).

Die horizontale 13 Bewegung (vpered - nazad) in der ‘Finsternis’ des
zdes’ fithrt zwar iiber die ‘Grenzlinie’ der Immanenz hinweg (vgl. "..4 3mecs »
KOHL2, MCIIOTHEeNHLTE npospensi, | A nepewen rpaumuryo gepry. ..", Blok,
1901, 1, BR), die Seele aber bleibt glucheyj, slepoj, nemqyj, sie verharrt im Zustand
der "Schwirze” (nigredo)!4: . Ho Tpynen nyts - mymuT sofa, } Uepheer nec,
Momuar nons.. | Oferosanras semis - | Henoctrxxkumasn spesga... |." (ibid.).
Die unerloste natura naturata (voda, les, polja) befindet sich in und mit der
wandernden Seele auf der "Wandlungsreise", da sie aus ihrer dunklen Materialitiit
miterldst werden muf (Feuer- und Erdnatur wird zu Licht- und Visionsnator, zur
obefovannaja zemlja). Der ‘Stern’ verkirpert einerseits den metaphysischen
Endzustand der "Erde", anderseits das apokalyptische Zeichen (uslovnyf znak),
Zielpunkt und Orientierungshilfe des Animus, der iiber die "Grenzlinie hinaus"
strebt (za dertoy), die Silhouette, die Gesichtsziige seiner Anima vor Augen (derta
in der Bedeutung von "charakteristischer Umri", "Zug"): "..3re3na - ycropHsE
anax B yTH, | Ho ecmyTHO Tennatca oram, | A 32 geproit - mesie gaw, | U k
YTDY, K YTpY - Bee mabimu!” (ibid.).15

Der aufsteigende Lebensweg als Symbol der illuminatio der Seele hat gleich-
falls an der Lichtnatur anteil: " mwen x Gnaxencrsy. Hyrs 6xecren | Pocur
reuepHel KpacHeM ceeroM..,” (1899, I, 200, Dieser "Lichtweg" korrespondiert
mit den kesmischen “Weg’-Symbolen (bei Ivanov v.a. mit dem mlednyj put’) und
der Wegbahn des "Sonnenwagens” tiber den Himmel (Phoebus, Sof invictus als
Wagenlenker); ebenso bilden das "Gehen”, "Denken” und "Singen" (bzw. "Dich-
ten") irdisch-existentielle Entsprechungen zum makrokosmischen "Gang" {(der
Gestirne), dem Bauplan und der Sphirenmusik: "Iloka cnoxoiinono cronoo |
Hay, # vprcmo, o ow 1" (1899, 1, 32); "..Kytxo ssuita #a aopory: | He-
moHsgrHas Tpenora | Ilox symod uapur. | Xore n 3naems: yrpoM pauo |
Conrue periger wa tymana, | Ilone ozapur, | Y torna nposigerus rponuarcoi,
| T'me mox Kaskpoio Gunimuikoil | Kuzaps wurnmr,” (1898, 1, 6). Das ‘Heraus-
treten’ des Menschen aus dem tellurisch-lunaren Zustand auf den solaren “Licht-
weg" ist hier Hquivalent gesetzt zum ‘Heraustreien’ der Sonne aus der Finsternis;
erst durch diesen Parallelismus der ‘Wege® wird das Durch- und Uberschreiten
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des ‘Lebensweges’ miglich, da durch die solare Einstrahlung der witste Boden
(py!’, prach) befruchtet wird (bylinka, d.h. Grashalmy).

Auch hier klingt die oben erwihnie hermetisch-gnostische Vorstellung an, dall
die seelische Metamorphose ein Miterlosen der im Materiellen gefangengehal-
tenen "Weltseele” bewirkt:16 . Hny priepen mocnemmsnmuy maramy, | Ay ot
xepte ceobomunie mons. L." (1900, I, 55), ".Menneuso, TSXKO U BepHO |
Mepro mounrte nyrm | lonHomy Beprr Geameprnoit | K yrpy Bosmoxmo
gosita.” (1900, I, 69). Das "Ausmessen” der "néchilichen Wege" (also ihr
Durchschreiten bis ans Ende) miindet nur dann im Morgen, wenn es vom Uner-
meBlichen des Glaubens und der Hoffaung getragen ist (mernost’ vs. bezmer-
nost™; die "MaBe" der visiondiren Lebenshaltung sind aus der Sicht der kausal-
empirischen Wahrscheinlichkeit "maBlos",

In manchen Gedichien fithrt Blok ein kompliziertes System von Bewegungs-
typen und -Richtungen vor, das die Dynamik des ‘Lebensweges’ mit jener der
"Himmelshahnen" und atmosphérischen Wandlungen (Tages- und Jahreszeiten}
als groBe Binheit darstellt: Hinfig setzen solche Gedichte mit der Parekbase, dem
‘Heranstreten’ des lyrischen Helden (aus dem "Hause" seiner Innenwelt kom-
mend) auf die visioniire Bahn ein (ja vy3el)17, ein Beginnen, das noch ganz von
Hoffnung und Erwartung bestimmt ist, wogegen das Gehen als "Zustand", als
selbstwertiger Prozef} schon sehr bald an den Rand der Hoffnungslosigkeit gerit:
" permen. Meanenuo cxogume | Ha nemnno cyMeprs sumMeL. | Munysmux
neel Muageic 6sunw ) IIpynraer (OBEPUURG W3 TEMEL,. ) IIppuimr u BeTamm 3a
rorevwamu, | M memm ¢ veTpoM o Becue.,, | Y rixenan £ mreir miarasm, | flposuns
BeuHOCTh B ruyGuue [= ungebrochener Typ des visionfiren Voranschreitens]...
L." (1901, 1, 75).

Der mythopoetische Begriff stremlenie bezeichnet ein iiberirdisches "Streben”,
das eine visionire "Ausrichtung” mit der Energetik des zu erreichenden Zieles
verbindet: "5l mowAn cMuich Teouk crpemaennit - | TeGe 1 aaciorae nyrs. 1.
Ha pyGexce GeapectHolt Berpeun | C HavanoM GimskumM U wysxum! | 51 noxsx
BCe, M OTXOXY 5. | Brarocnosey rpagymii Aens. |...| Ilyckait gyma reucue-
nmuMa - | Baaroenoeen npoweymd cort” (1901, 1, 80); "..Her, xoTh B KOHIE
TPEBOXKHOrO cKkuTamss | Haiay nmyTH, w ue BagoxHy o mue! " (1901, 1, 115);
"Panuuit wac, B myr# Heaprmo | Pasropaerca megra. | InemyT kprieg
cepatpuMa, | Brick npospauwa, xane umcta. | Mz nasyproro zeprora | Bpemsa
Tafiae cHmaoiTa. | Benwit, Gensni anren Gora | Ceer possr Ha myTe 1" (1901,
I, 128). Wiihrend also die himmlische Lichtgestalt (hier als "weiBer Engel”) her- /
niedersteigt (descensus), mull die Irrfahrt der Seele (peregrinatio) ihren Weg nach
oben nehmen. Gekennzeichnet ist dieser Weg durch organische "Wegmarken"
{s.0. die von den Sonnenstrahlen auf dem Lebensweg erweckten "Grashalme™);
die entsprechenden Gaben der weiblichen Lichtgestalt sind “Rosen”, die sie dem
Liebenden auf seinen Weg streut,
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Das ‘Heraustreten’ wird bei Blok hiufig mit einem Erwachen assoziiert:
"Cypurisiyna Ipepb. 3afpoxana pyKa. | Bulmma g B yIars! cosnsie, ... Humue
1w cepaue apobyaurca ?1." (1901, 1, 135). Hier wie auch in anderen Gedichten
dieser Periode {(ab 1901) tritt die Lichtgestalt selbst auf oder 1Bt mehr oder
weniger nahe ithre ‘Schritte’ (als mantisch-visioniire Vorzeichen, znaki) erklingen:
".oKIu Ha pacrryred - Boamu | JTrogusx u sprux gopor [= die profanen Wege,
oft auch die urbanen fumnye ulicy], |...! Ipepn Tebe otonpy | B cymepkax
aumirero gaa" (1901,1, 140); "..A 7asr - Bunacs wrppoxas popora ["spira-
lische, gewundene Bahn"], | 1 nyrink mren, sakatom ozaped. |..| U cympaka
orsernpie marm. 1" (1902, 1, 157),

Dieser positiven Symbolik der apokalyptischen ‘Schritte” (der Personifizierung
des grjadusdee oder schon der konkreten Gestalt der Neznakomka) verfiigt iiber
ein weitaus hiufiger verbreitetes Gegenbild, ndmlich die "sich entfernenden
Schritte”, die den Wartenden in die Irre fiihren: "Ter orxonpms B cympax ansii,
[." (1901, 1, 81); "..Tam Geananexno yracaer | Moe ckmramse - 6ea KoHua [=
diabolische Formel des Weges ohne Ziel und Ende] ... | 1 papyr, B npenzseprsu
satouesind, | Hocasiory pansrwe marm,.. | Tu - oBUIOKO - B oTaancHLy, |
Comrrems nocnenune kpyra..” (1901, 1, 87). Anders als die voraneilende
Lichtgestalt folgt der in Menschengestalt wiederkehrende Messias dem
"Wanderer” auf den Full: "Mu1 erpancreosanu ¢ Hum no roponam. | Mz oxon
mopu couusie cmotpeny. | J wen enepen; a mozanyn - Ou Cam. | TlogoSumrit
mue, Ho 6maaxuit k nean” (1902, 1, 176); "..MaGpan »ayio aopory 1, - | Uny,
- u iecHu e Te... .| Korna moit nyrs onpoxuaercs, | U a pozppammancs K
Tebe [das Zicl des Aufstiegs ist eigentlich eine "Riickkehr" zum Ausgangs-
punktl." (1902, 1, 196); "He Gotica ymepers B nyta. |..| Uto6 rpans crpaxa
nepedita, | Ora cama k rebe cofiger. | ¥xe He Oynewt B pabcree TaeHoM L.
(1902, 1, 203).

Finerseits muf} der Wanderer die "Grenzen der Angst {iberschreiten”, ander-
seits muf er sich darauf verlassen, daf "Sie" von selbst herabsteigt, unabhlingig
davon, wie weit er in seiner Annihernng vorangeschritten ist. Selbst- und Fremd-
erlosung, Werke (opera) und Glaube (bzw. Gnade) stehen zueinander in ¢inem
paradoxalen Verhiltnis, das in der Symbolik des "Weges als Ziel" seine Entspre-
chung findet. Dieses Geheimnis der Intransitivitidt der visiondiren Intentionalitét
(oZidanie als solches) prigt auch die innere Widerspriichlichkeit der mythischen
Wanderung, die weder leer in sich kreist (Diabolik), noch direkt zum Ziel fiihrt
(Linearitiit), sondern immer wieder an ihm vorbeigeht: " uckan ronytyio
zmopory [fiihrt - wie golubof veter - in den visioniiren Bereich der Lazurnajal | 1
KpUyal, ornyueHtLt moasmn, | Hoaxons k sonotomy nopory [= die letzte
Schwelle vor dem letzten "Tor", hinter dem die Vereinigung mit dem Urlicht
wartet], | 3atuxan npen Tsoumu geepoman. I.." (1902, 1, 254). Dieser zielstre-
bigen Aufwiirtshewegung begegnet die Epiphanie der Lichtgestalt indifferent:
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*Mpoxoanma Ter B gansane sans: [prochodit’ ist im SIT ¢ine fixe Formel fiir eine
"scheinbare” oder “"erfolglose Begegnung”], | Benuuara, Tuxa u crpora. |.."
(ibid.); "..Ha mepmosm msr croum myrs, .| Bexu meus, UtoG sce mposity, |
Ham ayskus! cunsl mesemuse.” (1903, I, 289); "Tlepeno muoi - Mo gopora, |
Xpanwrels Bsercs B Bercore: 1" (1902, 1, 520).

Der Zusammenbruch des visioniiren Adventismus oder jedenfalls seine Er-
giinzung durch einen komplementiiren Gegenmythos im Ubergang zum grotesk-
karnevalesken Symbolismus der Spétphase (SINI) fiihrte auch zu einer Umwer-
tung der ‘Lebensweg’-Symbolik, die nun - vor dem Hintergrund ihrer positiven
mythopostischen Dentung - mit jenen Merkmalen versehen wurde, welche aus der
Diabolik (des SI) schon bekannt sind: "..Ja u Mue He pepHYyTS [Ireversibilitit
des Weges bzw. Schicksals gehdrt zum festen Bestand diabolischer Lebens-
auffassung] | DTux CHOB 3070THIX, BTON Bepk: riryfoxkoit [= Glaube an die
Lichtsymbolik und ihre Personifizierungen im SII]... | Bearanexen moit nyTs. |
Mzicib o cOHHOM HBETA, Th OIAXEHCTBYEIL MHOTO, | Tht masypsio cunsHa, |
Mue - apyrag u xuiHs, ¥ gpyras gopora, | ¥ nyioe - ve jo cua, £." {1901, 1,
97). Anders als in der diabolischen Gleichsetzung von #izn’ = son stellt Blok hier
den ‘Traum’ (als vom Menschen erzeugte Projektion) dem "eigentlichen Leben"
gegeniiber, das freilich aus der Sicht des "Nicht-Mehr-Glauben-Konnens", der
negativen oder umgekehrten Vision, ein ganz anderes Leben, ein ganz
anderer Weg (drugaja Zizn’ [ doroga) zu sein hiitte: Der "Seele ist nicht nach
Traum zumute", da dieser ja doch nicht zur Vereinigung fiihrt.,

Typisch fiir die sich ankiindigende "negative Symbolik” noch innerhalb des
SO ist das Aufrechterhalten des Realititsanspruches der metaphysischen realiora
und ihrer Personifikationen bei gleichzeitigem Zweifel an ihwer Erreichbarkeit:
Daher blitht die Lazurngja auch in himmlischer Abgeschlossenheit ("Tsr seTenis
onuuoko”, ibid.): "..H groT nec, comMrHyTsI TecHo, | U 3TH ropHre myTH |
Merrany cnurses ¢ HeWsBecTHEM, | Troe#t sazypso mpousectu.” (1901, I,
102). Der Weg zur Lichtgestalt ist durch das Labyrinth des Waldes (Irrgarten des
Tellurischen) oder die Unzuginglichkeit des Gebirges verstellt (vgl. dieselbe
retardierende und irrefilhrende Funktion des Zauberwaldes in Belyjs I-aja
simfonija: "llec Guin orpomHeit U RenpopySiendHelit. |...| Brino Gesnopoxce,
Uyrs apand 0 goporax.”, Belyj, Pervaja simfonija, 47). Auch der Wirbetwind
(mit Schneesturm) kann die Funktion der Desymbolisierung erfiillen, indem er die
mantischen "Wegmarken", die "Spuren” der Nezrimaja ausloscht, ", IIpomait,
MEI CMOTPMM Ha gopory,} A psoora sameraer chaex. | Mul Bozeparumcs
nonemuory | K GeaboxHoll TeHd npexHux net, L." (Blok, 1901, I, 105); "Tu1
apomna roay6emve nytamy, || Hanm teoett roryGono goporoi | Hpors-
HyJacs agosemas mraa. |." (1901, 1, 112); "Pannnit vac. B oyra neapumal
Pasropaercs meara. |.." {1901, I, 128).
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Von der “Weglosigkeit’ bzw. ‘Unwegsamkeit’ des Zuganges zur "oberen"
Anima, die freilich unerreicht bleibt (SII), kippt 1902/3 die Wertung um zur
"unteren" Anima, deren "rote", d.h, "fleischliche”, ddmonische Gestalt am himm-
lischen Feuer (des Sol) ebenso partizipiert wie am Erdfeverl8; der Weg des
(liebenden) Helden bewegt sich in der Mitte zwischen beiden bis hin zu jener
‘Schwelle’ (porog), an der die rozovaja devuska wartet: "TIpocenmaiocs 2 - U B
IONe TYMaHHO, | Ho ¢ Moeli Retuky - Ha conrie yxaxcy fhier ist der Bezug zur
"oberen" Anima markiert]. | U npoSyxnenne moe Seaxenanno, | Kak me-
BymKa, kotopoit A cnyxy. | Korga s B cyMepku nmpoxoamn o nopore, |
Sanpumernica B oxoiike KpacHbi ororex. | PozoBas meBymKa BCTama Ha
nopore | Y crazana Mie, UTo A Kpacus u euicok, L." (Blok, 1903, I, 279}, Das
destruktive Umschlagen der ‘Liebe’ in ‘Tod’ (bzw. Mord) belegt die folgende fast
deckungsgleiche Formel: " kyw meun y nopora. | 5l onars SeckoHETHO
nmobiso [“ohne Ende" lieben meint auch ohne endgiiltige Vereinigung, ohne Ziel].
| MIpene muow Beevea Aopora. | Kro npoiiner - Toro 1 yoew.." (1903, 1, 5403;
" Mo opueuneny crernee Nesmr | B organennsix kpasx nabupunra. | Ham
Ka3a0Ch; MBI KpaTtko oayxaaan, L," (1904, II, 57).

Anmerkungen

* Alle Kursivsetzungen in den Zitaten stammen vor mir.

1 Die mystisch-mythopoetische Entsprechung zur diabolischen Position des
"Dazwischen" ist wohl Belyis Symbol des pereval, der kreativen Sitation der
“Wegkreuzung' bzw. des ‘Scheideweges’ (positive Dentung der diabolischen
Aporie, d.h. Weg- und Entscheidungslosigkeit als schopferischer Zustand der
Krise, der existentiellen Wahlfreiheit) - vgl. dazn Belyj, "Emblematika smysla“,
1909, §, 84: Nach der Phase der absoljutnaja pustynja (also dem diabolischen
Stadium des Nihilismus) befindet sich der Symbolist (stellvertretend fiir die
gesamte Menschheit) na perevale (ibid.), es ist "Hochmittag" (velikij polden’ -
ein masonischer Ausdruck fiir den "Zenit" makro- und mikrokosmischer Kor-
respondenz und Zeitlosigkeit): "Conrue B20INO: OHO DAaRHO yKe Hac
ocsemaer. |...) Ho Mul HE cnenbie: MBI CILIITHM MY3KIKY CONHILA, CTOSUIETC
HEIHE TIOCPEIN HAIISH IyliM, BUAAM OTPAXEHUE €r0 B 3epKaie HeSoCBo-
Ha; W Ml roBpuM: "TEI - ecu™." (ibid.),

Die Haltung des "leeren Adventismus” bzw. eines provokanten, nihilistischen
Anti-Adventismus ist typisch fiir den Diabolisten (SI): Entweder ist die Er-
wartung selbstwertig geworden (Programm des Asthetismus) oder es wird die
Nicht-Erwartung zur antimessianischen, antireligidsen Gestik stilisiert, die
auch umkippen kann in die diabolische Erwartung des "Nichts" (Panisthetis-
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mus bzw. Diabolismus). Vgl. ausfithrlich dazu A.IL-L. 1984b; 19894, 160ff.;

- 17411, '

Im nihilistischen Friihsymbolismus sind die mythischen Heroen des Weges
durch diabolischen Figuren ersetzt; besonders beliebt war die Gestealt des
Ewigen Juden: "Meicns - Beunniit Aracchep, el Hesas OCTAHOBMTLCS, €&
IYTH He MOXeT ObITh LenH, ubo sra rmeas - cameid nyrs.” (Brjusov, 1901,
V1, 57).

3 Zur pﬁt’-SymboIik vgl, auch den Briefwechsel Belyj-Blok, 1906, PP, 184:

3

"Mue ocTancsa nyrs gems i emeicna, .. He muoro nmopeit s zuano
0y Tu,Te BHeckasaHom..". Mit put’ symbolisiert Belyj hier die mystisch-
visioniire Erwartingshaltung an sich.

In vielen Fiillen geht es beim archetypischen Motiv des “Weges’ nicht um
die Erlangung eines Zieles, sondern um den Weg selbst: * [fensio smiaercs ue
SABEpIIEHHe IIYTH, a casM myTs |..) nposenetue ceoero f, cBoe#l MHUIHN
E COOTBETCTEME ¢ ITYTEM, ¢ Er0 BHYTPEHHEH CTPYKTYpO#, JOorukoil u
purmon.” (V.N. Toporov 1983a, 268). So auch Nietzsche in "Zarathustra",
wo der Mensch als "Briicke" und nicht "Ziel" bezeichnet wird (vgl. dort das
Kapitel: "Vom Wege des Schaffenden”, Nietzsche, 11, 325f€.),

Explizit vermerkt Z. Gippius, LD, 1904, 209, die biblische Formel, nach der
Christus put’, istina { Zizn’ sei - dies im Zusammenhang mit der Unterschei-
dung von "Wissen", das einen finalen, dem Ende und Tod zugewandten - dia-
bolischen - Sinn hat und "Erkenntnis" (poznanie ) die als dviZenie vo vremeni
gedacht wird: "Hennas gomeTeTs, HOUTH O KOHOA IyTH (GKHIAR) V1 IIPH
BTOM OCTAThCA HA IYTH - B XCHIHH %€, Y NOBICTROPEHHE HAIEH JKAMCHBL,
DOCTMLHYTAS, KAKAA G6l 1O HU Sbt0, Heas - MHINAET CMBICH HeRAmmy |...|
M1 30ECH - TOMEKO CTPOMEMCA, MUMMCA K KOHITY, Wik K "tyra"..” Gippius
rekapituliert hier den in der mystischen Theologie weit verbreiteten paradoxa-
len Topos vom ‘Weg als Ziel” bzw. der absoluten Erkenntnis, die gleichbeden-
tend ist mit dem Uberschreiten der Linearitiit des Lebens.

Vgl. dazu die formalistische Auseinandersetzung mit der Erzihltechnik A Be-

lyjs bei V.Sklovskij (v.a. in seiner Arbeit "A Belyj", in:Russkij sovremennik,
3, 1924, 231-235 = Pjat’ delovek znakomych, 41f.; dazu A H.-L. 1978, 164ff,,
253ff., 549ff.). ,

"In deiner Brust sind deines Schicksals Sterne” (Schiller, Piccolomiti, 2, 6).

6 Zur lestnica als Symbol des voschoZdenie vgl. Ivanov, "Curljanis i problema

sinteza iskusstv", 1914, 111, 149; die "Jakobsleiter" als Symbol des ascensus
und descensus bei Ivanov, "Simvolika éstetideskich nadal”, 1905, T, 827 £,

Daf die byzantinisch-orthodoxe ‘Leiter’-Symbolik den Symbolisten durch-
aus vertraut war, belegt Bal’mont, "Poklonenie krestu”, in: Mir iskusstva, 6,
(1901), 317, wo er auf Johannes Klimakos "Himmelsleiter" hinweist (vgl.
auch H, Schneider 1970, 59).

A. Blok, 1902, VIII, 38 diskutiert in einem Brief an Z. Gippius das Motiv
der ‘Himmelsleiter’ (ausgehend von ihrem Gedicht "Sny™ "..Bor yskue
oxna... ¥ 6ensre mecrrnsr.) als Symbol des ascensus (pod"em) zur "Syn-
these”. Dieses Symbol, das selbst die duflersien Gegenpole vereinigt {dic

162



beiden "Abgriinde" im Sinne MereZkovskijs), soll dabei behilflich sein, die
Extreme des "Mystizismus" (dessen dekadentstvo) zu vermeiden (ibid.), Die
Himmelsleiter ist fiir Blok ein Symbol des slijanie und - in Verbindung mit
zarja - eines der "Erwartung”,

Belyj, "Emblematika smysla", 1909, S, 71 f. {ibertriigt das Mythologem der
‘Himmelsleiter’ in den Bereich der Gnoseologie als Leiter der Erkenntnis:
" KAXJAA CTYIEHb ECThH CUMBONHIAIMS LIEHHOCTH., ",

Fiir Dobroljubov III, 29, sind die ‘Brde’ und der ‘Himmel’ verbunden mit
einer "bezkonednaja lestnica Ducha".

Zur “Treppe’ bzw. ‘Leiter’ als Initiationssymbol vgl. ausfiihrlich C.G. Jung,
Alchemie, 75 ff. Die Leiter symbolisieren die subfimatio, den ascensus der
Seele (vgl. Jakobsleiter, Abb, 14} - zumeist durch 7 (planetarische) Stufen (der
Wandlung) (vgl. ibid. 83 und 98).

Das diabolische Gegenbild zur lichtvisionsiren ‘“Himmelsleiter® ist die ge-
wundene, schwindelerregende ‘Wendeltreppe': "Bee kamenteit crynmena, |
Bee kpyue, kpyue pexon. | Kenause noctuxenu# | Eute preger enepen
[dieses diabolische ‘Getricben-Werden’ pervertiert den ‘Aufsdeg’ des Visio-
nirs). §...| 1 recrrema Bee xpyue... | He ocryrmiocs nu 1, | YTob craTh 3se3-
mo#t mazyuweit | Ha nebe Gurrun?" (Brjusov, 1902, I, 269-270); "..Cuona
cxonel, nepexonst, | Jecramir yakwe parrsL." (1905, 1, 409).

Brjusov blieb diesem Bewegungstyp auch nach 1900 treu. So verkehrt er
das Symbol des ascensus der Lichtsecle iber die ‘“Himmelsleiter’ zu einem
‘Abstieg’ ins untere Labyrinth; "..4 moMH© cxoanl ¥ npoxonst, | M zan
Kpyru, u JecTHuyl sunT, 1" (Brjusov, "Nit® Ariadny”, 1902, 1, 275).

Der Diabolist ist der Verworfene (im Geiste der franzésischen poetes maudis)
und zugleich - in der Tradition der Gnosis - der von Gott "In-die-Welt-
Geworfene" und im irdischen total Verlassene: "Mp1r GpoieHD B CKABOUHBINA
Mup | Kaxolt-tro Moryueii pywoit. | Ha tprasny? Ha Gursy? Ha mup? | He
snap. 5 BeuHo - apyrod. I..) Uto Bima s ceftuac ynany. ! Ho Gpomenn
MeTKOM pyKoi, | S nems - Ges ommbky Hatiay." (Bal’mont, BP, 242), Zum
gnostischen Grundmythos des Ver-und Geworfenseins vgl. H.Jonas 1934,
105ff., der mit dem Heideggerschen Begriff des ‘Geworfenseins’ gleichgesetzt
wird). Zur Idee des ‘Fallens’ in Gnosis und Manichdismus vgl. auch
K.Rudolph 1980, 81, 102.

Zu Vj.Ivanovs dionysischem Mythos des ‘Auf- und Niedersteigens” als Pro-
zef} der Individuation vgl. M. Vologin, "Individualizm v iskusstve", in: Zolotoe
runo 10, 1906, 68 und Wallrafen 1982, 88 ff. Eine zusammenfassende Dar-
stellung der “#isthetischen Kategorien" von asecensus und descensus bietet V.
Terras 1987, 393-408.

Die Symbolik des “Weges® als Verbindung von ‘Bewegung’ und “Wand-
lung’ stellt C.G.Jung in den Mittelpunkt des Individuationsprozesses der
Psyche (vgl. C.G.Jung, Alchemie, 20 ff.}. Der Weg zur "Ganzheit" fiihrt die
Seele auf "Um- und Iirwege" labyrinthisch und spiralisch zum "Selbst" (ibid.
59). Alle mythischen Wegsymbole sind zyklisch und spiralisch (ibid. 43). Zu
descensus und ascensus als mystische peregrinatio vgl. C.G.Jung, Mysterium,
14/1, 23711,
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J. Campbell (1949) 1978 hat eine nun schon klassische tiefenpsycholo-
gische Deutung des ‘Heros'-Mythos bzw. des mythischen Heros versucht, in
der *Ab- und Aufsticg” des Helden, Kampf und Verséhnung mit dem "Vater-
(gott)”, Trennung und Vereinigung mit der "Muttergeliebien" Stadien einer
Initiation darstellen, die den Lebensweg des "Helden" zu einem "Psychopom-
pos" der sich wandelnden Seele mythisiert. Die Ubergangsriten (“rites de
passage”) sind Symbolisierungen der Lebensstadien, deren Ubergiinge als
"Schwellen" oder "Tore” dem Initianten entgegentreten. Das Uberschreiten
von "Schwellen" bedeutet immer auch die Wandlung des Initianten zu einem

"Anderen", gine "Metamorphose”. Die Struktur des mythischen Wandlungs-
weges des Helden 148t sich folgendermalen formalisieren: "Trennung” -
"Initiation™ - "Riickkehe" (ibid. 36 ff.). Diese Formel bezeichnet Campbell als
Monomythos (dessen Pardigma etwa der Prometheus-Mythos ist). Campbell
gliedert seine Darstellung der Weg-Wandlung des Heros in die Phase des
"Aufbruchs" und der "Trennung” (1. "Berufung"” des Helden zu seiner Mis-
sion, 2. "Weigerang", 3. "Ubernatiirliche Hilfe", 4. "Uberschreiten der ersten
Schwelle", 5. "Bauch des Walfisches™"). Dieses letzte Stadium der ersten Phase
markiert den Tiefpunkt des descensus des Helden {"Eingehen in den Bereich
der Nacht™). Nun folgt das II. Stadium, die "Priifungen” (1. "Weg der Priifun-
gen”, die "gefiihrliche Seite der Gotter”, 2. "Die Begegnung mit der Géttin”,
der "Groflen Mutter" oder die "Seligkeit der wiedergefundenen Kindheit", 3.
"Das Weib als Verfiihrerin" oder die "Verwirklichung und der Todeskampf
des Odipus”, 4. "Versdhnung mit dem Vater®, 5. "Apotheose” und 6. "Die
endgiiltige Segnung').

Zum ‘Aunf- und Abstieg’ der Welt-Seele im Neoplatonismus und v.a, bei
Plotin vgl. die Zusammenfassung bei K. Frick 1973, 29 {f. Ausfiihrlich zu den
gnostisch-hermetischen Makro-Mikrokosmos-Spekulationen vgl. ibid., 16 ff,
Die Erlésung des Menschen ist nur dadurch méglich, weil er in sich (mikro-
kosmisch) das Abbild des Makrokosmos triigt (ibid. 20): Beim Aufstieg der
sublimierten Natur des Menschen wird der Korper zu einem Luft- und dann
Lichtleib dematerialisiert, da Licht und Geist in der Gnosis identisch sind (vgl.
dazu das Schema ibid., 21), _ )

Zur kosmischen Symbolik des derevo vgl. Solov’ev, "Obs¢ij smys] iskusst-
va", 1890, VI, 75. Zur Einheit von drevo Ziznf und drevo poznanija, die beide
im géttlichen Wesen warzeln, vgl. Solov’ev, "Ctenija o Bogoteloveke”, 1877-
1881, 11, 135, _ .

Beispiele fur die ‘Lebens- und Weltbaum’-Symbolik finden sich mehrfach
bei Dobroljubov HI, 25: "..1 capem na gepese xcmsHu..", "..BrpocTtano
Aepeso ropuwutoe | Us cemenn maneinuaro, | Ha reteax ero apa adrena
BeTpevaymes..” (ibid. 26).

Zum derevo Zizni vgl, Ivanov, "Novye maski", 1904, 11, 81 (Das Beil der
Siinde, das an den ‘Baum des Lebens’ gelegt wird). Den "goldenen Lebens-
baum" als diabolischen Baum der Erkenntnis behandelt Ivanov in; "O chudo#-
nike", 1908, I, 114-115. _

Die Verbindung von Sophia und ‘Lebensbaum’ bzw. ‘Baum der Erkennt-
nig’ ist in der Gnostik tief verwurzelt, konkret in der syrischen Variante der
"Mandier” (Solov’ev, "Mandier”, 6, 326), Zur Verbindung von Anima-Maria
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und ‘Lebensbaum’” vgl. Ivanovs Tagebucheintragung von 1902: "Uuraw cr.
Bepnapza. Xorenocs Grl yoTaHoBMTE MHe CBA3k Boromarepy w Hpesa
HKusmr.," (Ivanov, "Dnevniki”, 1902, I1, 771).

Zur Symbolik des drevo Zizni als apokalyptischer ‘Lebensbaum’, der im
"weiBen Stein"” der Seelentiefe {(des UnbewuBten) wurzelt, und in dessen
Zweigen die golubaja ptica Vednosti wohnt vgl. Belyj, "Lug zelenyj", 1903,
LZ, 12ff. Die auffiilige Ahnlichkeit dieser Symbolik mit dem ‘Lebensbaum’-
Motiv bei Chlebnikov untersucht AH.-L. 19835, 33f1.

Nach Belyj, "Pesn’ Zizni", 1907, A, 54f. kiimpft der "mythische Held" mit
seinem eigenen "Traum” angesichts des "Baumes der Erkenntis": “...y gpera
mosxan#sa nobpa M 3Ma - onun ofui cTBoy U3HK. Boaspawenve x
OCHOBHOMY CTROILY BTOIC Zpena - n1o3yHr 6yayuiaro. l..} Jpepo sxusuu
NpeBpaTHIA MCTOPHMA B ADEBO TIOSHAHMA Jo6pa M 3J18: ¥ Tepoli pacrancs
Ha cozepuarens u gegrens .| nepperit - pab, sTopoit - 6or # uaps.." (ibid.
54), Belyj assoziiert hier das apollinische Prinzip des sozercanie (d.h. der
fiktionalen und reflexiven contemplatio) mit der diabolischen Frucht des
‘Baumes der Erkenntnis’, wihrend der ‘Baum des Lebens” dem dionysischen
Ziznetvorcdestvo zugeordnet ist, das jenseits von Gut und Bse wirkt: "..;
30BeT K JUolucy, T.e. ApeBy xuanu |...| B eBPOIIeficKOM CUMRBONE APEBo
ACHIHH BOCKPECAET CUMBON JUOHMCUECKMIA! BT0 IJHAUUT: MYILIKA BRIPO-
crmna ApeBo sxmzad.” (ibid.). Belyj folgt in diesen Ausfithrungen weitge-
hend Nietzsches "Geburt der Tragédie" und Ivanovs "Pemvrus crpamamoliinero
Gora... |...| BuBneciickoe Apeno XM3HKH €CTh CHMBOJNHUYECKHMIt obpas
myssikn..." {ibid. 54-55).

Ein sehr interessantes Beispiel fiir die Transposition von Mythologemen in
den philosophisch-theoretischen Diskurs bietet Belyjs "Emblematika smysla”
(1909, S, 72f.): Belyj kombiniert hier das Mythologem der Himmelsleiter (als
Erkenntnisleiter) mit dem Mythologem des drevo 2izni, der inmitten der ver-
lorenen Heimat {des umherirrenden BewnBtseins) als ‘Paradiesesbaum’, d.h,
derevo poznanifa steht: “..pce crynenn OefcTBUTENRHOCTENM - TOILKO He-
wcuepnaeMoe BOraTCTBO POAMHE HAINEH, TIBETHI ¥ NNONLL APEBa JKH3HK,
POIMHA HAINA - KOTHA-TO MNOTEPAHHLIA M BOIBPANCHHLIA pad; Hebo
noasaHa [weiter oben spricht Belyj auch von more poznanija], kax u sesns
X H3IHH, OTHLWIHE - TBEDAL, B KOTOPOH 3eMIIA M He6O CMEINHBAIOTCH B
enuncTre..". Zemjla versteht Belyj hier - im AnschluB3 an die konkret an-
gesprochene hermetisch-gnostische Tradition - als "symbolische Erde des
Adam Kadmon": "..repMmeseBTHYECKAA MYIPOCTE HE JAPOM ONPEREISNET
CUMBOJIMUCCKMIT COCTAB BTOH 3eMIH: B Hee BxonwuT Jyra, Coarne, Belle-
pa, Omurep.." (ibid.).

In der Kabbala ist der ‘Baum’ der Sephirot mit Gott selbst gleichgesetzt, der
"Stamm und Wurzel der Welt ist” (vgl. C.G. Jung, Mysterium, 14/1, 147); der
Weg des Menschen fiihrt iiber den "Baum des Glaubens”.

Der ‘Baum der Erkenntnis” (zugleich ‘“Weltbaum’ und ‘Paradiesesbaum’)
beherbergt die Schlange, die den filius regalis (also den "wiedergeborenen
Konig") "umarmt" (C.G. Jung, Mysterfum, 14/2, 271.): "Der Raum stellt die
Verwandlung der Elemente vom Rohmaterial bis zum Lapis dar”. Daher ist
auch diese archetypische Baumsymbolik assoziiert mit dem ‘Kreuzesbaum’
Christi (ibid.). Die arbor philosophica s. sapientiae wird schon bei den Mani-
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chiiern mit Jesus identifiziert (ibid. 28). Zugleich ist der Baum das Symbol des
psychischen "Wachstums- und Wandlungsvorganges”. - Zur mythologischen
Funktion des ‘Weltbaumes’ als Verbindung des Oben und Unten auf der
kosmogonischen Vertikalen im skandinavisch-urslavischen Weltmodell vgl.
E.M. Meletinskij 1974a, 18f. Der ‘Adler’ markiert die "obere Sphiire” des
“Welthaumes’, die ‘Schiange’ die "untere" (ibid. 19).

Der ‘Baum’ als arbor mundi gilt auch in der indischen Mythologie als Ort
der "Epiphanie” der Gitter und damit als Ursprungsort des Theaters, auf dem
diese Epiphanie erfolgt (vgl. V.N. Toporov 1983, 114),

Die Symbolik des derevo Zizmi bildet ein zentrales kosmogonisches Motiv
auch in der urslavischen Mythologie (vgl. ausfiihrlich bei V.V, Tvanov, V.N.
Toporov 1963, 78{f.). Der ‘Lebensbaum’ (bei den Slaven wie bei den Ger-
manen hiufig die Biche, dub) verbindet die untere Sphiire der Unterwelt mit
jener des Himmels, wobei der Stamm zwischen Wurzel (bewohnt von der
‘Erdschlange’) und Krone (bewohnt von den “Végeln’) vermittelt. Wir haben
also eigentlich ein dreigliedriges Symbol vor uns (vgl. dazu ibid, 81f.), das der
Direiteilung des Kosmos in Himmel - Erde (als Erdoberfltiche, Menschenwelt)
und "unterirdischer Bereich" (Hélle) entspricht. Die ‘Schlange® als Bewohne-
rin der Wurzeln des ‘Lebensbanmes’ ist ein universelles Symbol, das bei den
Slawen stark ausgepriigt erscheint (ibid.). Dagegen ist der Baumwipfel Sitz der
hermetischen Botentiere (also v.a, der Vogel) und des Schamanen bzw.
Zauberers (Kodtej, ibid. 82).

Sonne und Mond befinden sich recht und links iiber dem von Perun be-
herrschten Wipfel des “Welibaumes® (= Dub Boga Grozy, vgl. V.V, Ivanov,
V.N. Toporov 1974, 22). Erhalten hat sich bei den Slaven der archaische
Brauch vozdviZenija stolba s solncem-kolesom iiber den “Welthbaum’ (ibid.).
Stolb tritt in der Regel als ikonische Entsprechung zum Stamm des "Welt-
hbaumes” auf. Anstelle oder neben der ‘Sonne’ kann auch der “Mond’ mit
einem solchen stolb in Verbindung gebracht werden (ibid. 23), so in den
slavischen Hochzeitsriten, bei denen ‘Sonne’ und ‘Mond’ als Symbole von
‘Briiutigam’ und ‘Braut’ figurieren kdnnen.

Der ‘Lebens-’ bzw. “Weltbaum’, auf dem Perun wohnt (und in dessen
Wurzel die Erdschlange haust) ist in der Regel eine Eiche (dub), vgl, V.V.
Ivanov, V.N. Toporov 1974, 12 f. Ausfiihrlich zur mythologischen Funktion
des “Welthaumes’ vgl. V.N. Toporov 1971, 9 ff.; zum Mythos des “Weltbau-
mes’ als Symbol des centr mira vgl. Toporov 1973a, 1135, - Die schamanisti-
sche Vorstellung des Weltenbaums beschreibt M. Eliade 1975, 259 {£.

Bisweilen wird in der slavischen Mythologie die Symbolik von put-doroga
mit jener des “Welthaumes’ verbunden (V.V. Ivanov, V.N. Toporov 1963,
. 166 £.). Der Mensch mubB auf dem Weg aus der Unterwelt bzw. Erdoberfliiche
in den Himmel (Individualisation) den ‘Lebensbaum’ hmaufsmge,n (so v.4, im
Schamanismus).

.. Die Symbole (bzw Archctypen) des ‘chensbaumes und des ‘Wegcs
L (und die beide Motive verbindende Symbolik der. ‘Erkennmisleiter’, die. zu-
" gleich Stufen bzw. Stadien einer existentieilen und ontologischen Entfaltung

. von Sein und Existenz darstellt). dienen bei A. Belyj, "Emblematika smysla”,

1909, 8, 72 f. zur Verdeutlichung des Prinzips des "Lebensmysteriums"
. (Ziznetvorcestvo) als eine reine "Wirksamkeit" (dejatel'nost’), als."Handlung
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des Weges" (ibid. 73): Der kreative Lebensvollzug ist als Weg in sich sinnhaft
und bedarf keiner immanent definierbarer Ziele und Erkenntnisse.

A. Belyj, "BEmblematika smysla", 1909, 8, 71 {f. bedient sich der {neo-)
platonischen Konzeption der Seinshierarchie und der mit dieser verbundenen
Symbolik des Erkenntnisweges als lestnica: "JearemaocTts [ToopuecTno] B
MMpPe NAHHOM BOSJBMIaeT JdecTHuuy aedcraurenspoctd” (ibid. 72): Belyj
variiert das statische Paradigma (bzw. den Topos) der ‘Erkenntnisleiter’, indem
er den passiv-instrumentellen Charakter der ‘Leiter’ (bzw. der ‘Stufen’)
urndentet zu einer durch die Aktivitit des mythischen Ziznetvordestvo in
Bewgeung versetzten Prozesses des Werdens der Wirldichkeit. Unmit-
telbar an dieses "gnoseologische” Symbol schlieBt Belyj das archetypische
Motiv des ‘Lebensbaumes’ an, der die Motive des ‘Werdens’ und des ‘Seins’
in der Symbolik des ‘“Wachsens’ (= organische Identitiit eines sich doch
permanent im Wandel begriffenen Lebewesens) vereint.

A. Hetzer 1972, 130 ff. zur ‘Berg’-Symbolik in der Mythopoesie Ivanovs
("Tantal"); komplementére untere Entsprechung ist “Tal” (dolina), dol’nij mir
und tellurisch Jono Zemli, *Berg’ (auch ‘Adler’) und “Tal’ (auch ‘Schlange’,
“Wurm") markieren die jeweiligen Crte des ‘Auf- und Absteiges” der Seelen-
metamorphosen.

10 Die von Nietzsche abgeleitete Polaritit von Dionysos und Apollon beherrscht

11

die mythopoetische Lebenssymbolik (vgl. eingehend dazu den 3. Band meiner
Darstellung des SII: A H.-L.. 1984z, 4771T).

Fiir den Mythopoeten (analog zur tiefenpsychologischen Konzeption bei
C.G.Jung) ist das ‘Gedichtnis’ (pamjat’) identisch mit dem semantischen
Raum des UnbewuBten (V.N.Toporov 1983a, 247), aus dem - aktiv oder
passiv - die imaginativen Motive bzw. Symbole (Archetypen) aufsteigen und
sich im BewuBtsein konkretisieren. Schon fiir VLSolov’ev spielen pamjat’ und
zabvenie eine zentrale Rolle bei der Erkenntnis und Identifitsfindung (V1.50-
lov’ev, "Teoretiteskaja filosofija”, 1X, 14111} "TlamsTs coTe HaaBpemeniioe
B coananmu.." (ibid., 146). Ausfiihriich zu pamjat’ und zabvenie vgl. auch
P Florenskij 1914, 18ff. (hier geht es v.a. um die Etymelogie von istina bzw.
aniBera als nezabvennost’), Im Gegensatz zum ‘Gedéchtnis’ operieren die
Akte des ‘Erinnerns’ (vospominanie) auf der Achse des (linearen) Zeit-
BewuBiseins, sie werden also vom Bewunlitsein gesteuert und erzeugen eine
Fiktion des Vergangenen; Das ‘Gedédchtnis’ gilt dagegen als Ursprung und Ort
des simvolo-tvordestvo (ibid.202), der Schopfung von Symbolen sub specie
aeterpitatis. Fiir Ivanov ist der Erinnerungsakt (im Sinne von pamjat’) ebenso
wig die platonische Anamnese Grundlage einer jeden Erkennntnis, vorausge-
setzt das Gedichtnis wurzelt im kollgktiven Selbstbewultsein des "Volkes"
(Vj.Ivanov, "Poét 1 &ern’", I, 713{f.). Ahnliches findet sich in Ivanov, "Drevnij
uzas", TEL, 92ff. zu pamjat’ und zabvenie: Der Aufstieg der Seele ist gleichbe-
deutend mit dem Auffinden der "Schliissel des Gedédchtnisses”, dem "Ein-
tauchen" in den "See der unterirdischen Mnemosyne" {eines prénataien Ur-
wissens) bzw. UnbewuBten. In diesem Sinne sind Mirovaja Duda (bzw.
Sophia) und pamyjat’ identisch (ibid. 93; vgl. dazu auch A Belyj, "Svjasennye
cveta”, A, 125; P.Florenskij 1914, 327, 390; V.N.Toporov 1973a, 116ff.).
Das apollinische "Gedéchmis" basiert auf der Unmittelbarkeit der dionysischen
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Schau, die es freilich erst kommunikabel macht (VjIvanov, "O granicach
1skusstva" 11, 630). Ahnliche Auffassungen vertritt dann A.Blok, "O teatre”,
v, 275f.; dcrs VII, 31f. und M.Volodin, "Individualizm v iskusstve", in:
Zolotoe runo, 10, 1906, 72f, Vgl ausfiihrlich zu diesem Komplex AH.-L.
1984a, 663-685, 1162ff, und A.H.-L, 1985b.

Blok, 1905, ¥, 10, schlieft sich der vospominanie / pamjat’ -Konzeption
Ivanovs (die weitgehend jene des Platonismus referiert) ausdriicklich an:
"IIyThb CHMREOQJIOB - IIYTh IO FA6EITEIM CNEHNAM, HA KOTOPOM BOCIIOMMHA-
ercst (IInaron), Ilosr, uaymomit o ITYTH CHMBOJMHIME, ecTh Heccoata-
TENBHLIA OpraH Hapoguoro pocrmoMuHaumA." In diesem Sinne wird der
Dichter eins mit dem Volk ("uaponom 11ipy ceete BeeoBurero mupa"). In der
Definition von mif und mifotvoréestvo setzt Blok in diesem Artikel ynmittelbar
die Ideen Vj. Ivanovs fort, akzentuiert jedoch - stirker als dieser - den “Weg’-
Charakter der Wiedergewinnung der kollektiven Ursymbole. Diesem "symbo-
lischen Weg" (korreliert mit der "Spur”, d.h. der indizialen Funktion der
gedichtnishaften "Merkzeichen") steht das diabolische ‘Herumirren’ des mo-
dernen Kiinstlers gegeniiber: "CoppeMeHHRI XYAQKHHK-0pOIATA, YIISI-
mmit w3 goma" (ibid. 10). Die ‘Heldentat’ (podvig) des Symbolkiinstlers
besteht einerseits im ekstatischen ‘Verbrennen’, anderseits in der mythischen,
initiatorischen ‘Wanderschaft’ (ibid. 11).

12 Dieses Motiv der ‘Entflammung’ entstammt - wie soviele andere Symbole des
SH - dem mystisch-erotischen Diskurs, der damit die intensivste Form der
Metamorphose des Kérperlichen in das Ubersinnliche bezeichnet. Wiihrend
der Diabelist (S1I}) an der himmlisch-iridschen Liebe "verbreant”, ist das
seelische Fever des Mystikers oder Ekstatikers (des SII) eines, das (sich und
den Entflammten) nicht "verzehrt", nicht "verbrennt”. Die illuminatio betrifft
die getstig-visioniiren Sphiiren des Menschen (das Pneumatische, den Animus,
duch), das Feuer die Psyche bzw. den der Anima zugewandten Anteil (duda
oder konkreter noch serdee). Vgl dazu C.G.Jung, Alchenie, 1471L. und die
Kapitel 6 und 7 in A H.-L. 1984a,

13 Die zunehmende "Horizontalisterung” und "Konkretisierung" des idealen (von
V1.Solov’ev hergeleiteten) Ausgangsmodell der "Stichi o Prekrasnoj Dame"
fiihrt schon innerhalb dieses Zyklus zu einer Verinderung auch der ‘Weg'-
Symbolik (vgl. Z.G. Minc 1970, 230): Das hohe Symbol des ‘Aufstiegs’ zur
idealen Welt des nebo wird herabgemindert zu einer Vielzahl "horizontaler”
Wege und Bewegungen (zemanye dorogi), die durch ihre “Fretheit{en)" vom
"einen Weg" des Idealmodells emanzipiert sind,

14 Dieser Begriff entspricht einem bestimmten Grad der psychischen Metamor-
phosen im ProzeB alchimischer Wandlungen (vgl. C.G.Jung, Alchinfe, 221,
268f,, 292,

13 Sehr hiufig ist die Verwendung der Paradigmatik von put’ und doroga in
Dobroljubovs Iz knigi nevidimoj: Die Wegsymbolik ist hier weitgehend dem
monastischen Diskurs der "Umkehr” und "Abkehr” von der Welt entichnt: "
BCTYIIMUI HA OyTh MoKAAHes.", "..HA OyCTRIHHOR zopore.." "TCIIG}]L s
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y3Hal, TTo BT0 OLUIA He cToAforas Jopora, a Tojsko npocenok..” (Do-
broljubov III, 9); "..Hactass mens na myrs Trow, | Ha myrs Terow Ha
ucruuy," (ibid. 21). Der Lebensweg wird von seinem Ziel her - von den
"Augen" Gottes - "erlenchtet” (ibid, 168); "Upes Bco BeuHoCcT: B3UpaeT Ou
B cepaue moe. On onpegeimn sce My TH Mou."

Zum Symbol des astralen ‘Lebensweges’ vgl. Blok: "Hennas 2a0urrh, 1
HABEPL NPOMIA, TOILKO 3NATOTKAHHLLE [OKPOE, 06pas HA Py, BOCKOBAS
CBeYa B BOCKOBLIK PYKaX - YKAACYT Ha BeyHo-38e3annit myTe." (Blok, 1903,
PP, 43). Erst das BewubBtsein, dal} das Leben einem “Wege’ folge, macht nach
Blok einen Schriftsteller zu einem nngewdhnlichen Menschen (V.N. Toporov
19834, 271).

In einem Brief vom 30.10.1505 hiflt Belyj Blok entgegen, daB er selbst
immer bemiiht gewesen set, den ‘mystischen Weg' (d.h. das Streben nach
visiondirer Vereinigung mit der Lichtgestalt) mit dem ganz konkreten Zizne-
tvordestvo zu verbinden: "..xomen BLIATHY K JMOIAM ¥ B MHP MOMX BUICHULM
FAKTIOUNTE MHP OPEAMETOB M OTHOLIEHMI NAXKe BHCUIHHMX, CBCTCKHX,
MOIUTHBHLIX W T.A., WA HABCTPEUY, R HUCHSMEHHO TepAX SAPO CBOCH
IOyIIK ¥ ODeCCUITHBAN B NIPAa3fIHLIX cyIoporax ncuxonoruu..” (Belyj-Blok,
PP, 160).

Die mythopoetische Intertextualitiit mul primér unter dem Gesichtspunkt
der Auto- und Heteromythisierung gesehen werden. Die typischen Mytho-
logeme des angesprochenen Dichters oder Werkes werden in den eigenen
Diskurs integriert - so etwa Bloks pui’- bzw. doroga-Motiv in Belyj, "A.A,
Bloku", 1906, PP, 181: "..Korpa Te1 goporod ceoboxnoih - | Joporo#d ne-
racuyiedt mein | " (das Gedicht bildet eine lyrische Replik auf Bloks Belyj
gewidmetes Gedicht "Bore”, 1906, PP, 169-170), Vorher schon kritisiert Belyi
in einem Brief vom 13.10.1905 (PP, 156) Bloks Abgehen vom "realen mysti-
schen Weg" (= Synonym fiir das mystisch-apokalyptische Ziznetvordestvo).

Die "Pesn’ Zizni" (Belyj, 1907, A, 59) "entfaltet” im Ziznetvordestvo das
‘Leben’ als “Weg' ebenso wie als Text : "M necisst - 8eCTh 0 UCIOBC-YCCKOM
npeofpaxxennu: »To npecfpaxkeHne B NEPeXXUBARUAX HAINMX Pa3IBep-
THIBACT eOVHLDA, cam B cefe nensHLE, ryrs, Ha ToM nyry B npeol-
PaXXeHHH BHOHUMOCTM NOCTHUTaeM MEr ¢Boe [peobpaxeHme [= Trans-
figuration der Psychel." (ibid. 59; zur Symbolik des “Weges’ vgl. auch Belyj,
"Feniks", 1906, A, 154: "Bsl unere no MneudoMy ayTH. [...] Mnéudsni nyrs
- MOCT, Iepepesapinyii ve6o..").

Z.G. Ming, N, Pustygina 1975, 147 {f. verbinden den mif o puti mit der
kiinstlerischen Evolution der einzelnen Symbolisten selbst: Ausgehend von
D.E. Maksimovs Analyse des “Weg’-Symbols bei Blok (1972, 25-120) wird
hier das Mythologem mit dem allen Symbolisten gemeinsamen Modell der
Entfaltung des eigenen Lebensweges analog gesetzt. F. Solegub und die
meisten Vertreter des SI waren dagegen zum Mythos des “Weges’ negativ
eingestellt {ibid. 148). Sologub unterstrich im Gegensatz zu Blok die "Unver-
#inderlichkeit” seines Schaffens, die sowohl fiir die poetische als auch symbo-
lisch-mythologische Ebene seiner Werke gilt,

Zur Opposition von put’ (als sakvaler Weg) und doroga (als weltlicher,
konkreter Weg) vgl. G.A.Levinton 1975, 82f. Diese Differenzierung gilt weit-
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gehend nur in der Folklore und wurde in der Literatur neutralisiert (diese
Auffassung gilt freilich fiir den SII nur teilweise).

Die mythologische Funktion des “Weges’ im Rahmen einer Raumsemiotik
des archaischen Denkens behandelt ausfithrlich V.N. Toporov 1983a, 258 {f.
Die Bewegung iiber einen Weg verwandelt im mythologischen Denken die
Potentialitit des Weges in eine "aktuelle Realitiit" und affirmiert dadurch die
Wirklichkeit des Raumes selbst, der mithilfe des Weges durchschritten wird.
Der Weg (als mythologische Kategorie) ist immer mit dem Merkmal der
"Miihe"”, der Beschwerlichkeit behaftet (ibid. 259), er ist ein podvig, ein
podviznigestvo, Der “Weg’ fiihrt den Helden nicht nur von einem Ausgangs-
zu einem Zielpunkt, sondern zu einer Metamorphose seines Wesens, seiner
Psyche. Der horizontale “Weg’ und der vertikale (descensus - ascensus) bilden
gemeinsam die Struktur der spiralischen Entfaltung. Prototyp dieses ‘“Weg’-
Symbols ist der Lauf der Sonne (und der Gestirne), der die Zeit "spazialisiert”
(ibid. 264). Daher ist auch der "Fiihrer" apollinisch (soferne der ‘Weg der
Mlumination’ gemeint ist) und dionysisch, wenn der *Weg’ in die Unterwelt
eingeschlagen wird ("Hermes" oder "Merlur").

Fiir das mythopoetische Bewulitsein ist der “‘Weg® die "Quintessenz des
Raumes” (V.N. Toporov 1983a, 271), seine intensivierende Summierung, Der
Raum selbst definiert sich als Gesamtheit von Wegen, die in ihm méglich sind.

Die Symbolik von put’-doroga in der slavischen Mythologie entfaltet sich
im Rahmen der Opposition blizkif vs. daleko (V.V. Ivanov, V.N. Toporov
1965, 166 £.).

Das Mythologem des “Weges’ spielt auch im Alten Testament eine zentrale
Rolle (V.N. Toporov 1983a, 269 £.) als "Weg der Weisheit, der Gerechtigkeit,
der Liche"” bzw. als "krummer Weg des Bdsen". Im Neuen Testament spricht
Christus von sich als (einzigen) “Weg’, der fiir die Menschen zu Gott fithrt
(ibid. 270). Auch im Gnostizismus ist die "Selbsterkenntnis" und der ascensus
ein und dasselbe (ibid. 270}: "B rHocTHIIMAME ITYTE €CTE HE TONLKO IIEJH
THOCHCA, HO ¥ CAM IHOCHC, TIDHHEM Ha STOM IyTH CHUMACTCS NPOTHEO-
MOCTaBJIeHHE cYOBEKTd W 00BEKTA ITOIHAHKA .

16 H.Jonas 1934, 192f, 320ff,

17 Das Motiv des ‘Heraustretens’ auf den ‘Lebensweg’ bdei Blok mythisiert
Lermontoy berithmtes Gedicht "Vychou odin ja na dorogu.,” (Lermontov, IT,
89).

18 H.Jonas 1934, 221ff, 320ff ausfuhrllch dazu. vgl. das Kapltel 3 ("Sophla-
Amma")mAH L. 1984, L
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