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Sinn des Endes - Ende des Sinns
Juliusz Stowackis Anhelli (1838)

Der Sinn des Endes

»sWarum erwarten aber die Menschen tiberhaupt ein Ende der Welt? und, wenn
dieses auch eingerdumt wird, warum eben ein Ende mit Schrecken?*! fragt Im-
manuel Kant in einem kurzen Text zur Moralphilosophie unter dem sprechenden
Titel Das Ende aller Dinge (1794). Die Antwort, zumindest auf den ersten Teil der
Frage, fallt wie folgt aus:

Der Grund [...] scheint darin zu liegen, weil die Vernunft ihnen sagt, dass die Dauer der
Welt nur sofern einen Wert hat, als die verniinftigen Wesen in ihr dem Endzweck ihres Da-
seins gemafs sind, wenn dieser aber nicht erreicht werden sollte die Schopfung selbst ihnen
zwecklos erscheint: wie ein Schauspiel, das gar keinen Ausgang hat, und keine verniinftige
Absicht zu erkennen gibt.?

Das Ende stiftet demnach da einen Sinn, wo es einen solchen Ausgang des Lebens
zeitigen kann, an dem exitus und finis® zusammenfallen. Die Analogie mit dem
Schauspiel, bedenkt man das ,Ende mit Schrecken“ ist hier wohl die Tragodie ge-
meint, entspricht Kants Idee in der Kritik der Urteilskraft (1790), sowohl das Leben,
im Sinne einer Naturtatsache, als auch die Kunst teleologisch, also auf ein Ende hin
gerichtet, aufzufassen.* Der Konnex von Sinn und Endlichkeit, aber auch von Fik-
tion, hat seine Quelle nicht allein in der Kritik der Urteilskraft, sondern geht zumin-
dest auf Aristoteles zuriick® und zwar sowohl auf sein Konzept des (Un-)Endlichen
in der (Meta-)Physik als auch auf seine Theorie der Tragddie.

Wie der Mainstream des griechischen Denkens hélt Aristoteles das Unendliche,
verstanden als das Unbegrenzte, das apeiron, als fiir den Logos nicht zu erfassende

1 Immanuel Kant: Das Ende aller Dinge. In: ders.: Werkausgabe in 12 Banden. Bd. 11: Schriften
zur Anthropologie, Geschichtsphilosophie, Politik und Padagogik, hg. v. Wilhelm Weischedel.
Frankfurt a. M. 2017, S. 173-190, hier S. 179 (Herv. i. 0.).

2 Kant: Das Ende aller Dinge, S. 179.

3 So die zwei Grimm’schen Grundbedeutungen von ,Ausgang“. Vgl. Jacob Grimm/Wilhelm Grimm:
Deutsches Worterbuch. https://www.woerterbuchnetz.de/DWB, (letzter Zugriff: 31.03.2023). ,Finis‘
hier in seiner Bedeutung als ,Ziel’, ,Zweck.

4 Vgl. Otfried Hoffe: Immanuel Kant. 8. Aufl. Miinchen 2014, S. 279.

5 Zur Ubernahme Aristotelischer Motive bei Kant vgl. Hoffe: Kant, S. 266.
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und daher fiir eine ontologisch minderwertige Erscheinung.® Das apeiron kann
deshalb kein Gegenstand der Erkenntnis sein, weil es keine Einheit ist, sondern
definitionsgemafd immer anderes enthélt als sich selbst: ,Denn nicht dasjenige
ist unendlich, aufSerhalb dessen nichts mehr ist, sondern dasjenige, aufSerhalb
dessen immer noch etwas ist.“” Weil das Unendliche stets das Unbestimmte ist,
kann auch Aristoteles’ unbewegter Beweger nicht unendlich sein, da sonst der
menschliche Geist sich nicht auf ihn als Zweckursache ausrichten koénnte.
Diese fiir die Sinnhaftigkeit notwendige Begrenzung auf ein Ende hin spielt

auch in der Poetik eine Rolle. Aristoteles bestimmt die Tragdodie bekanntlich als

die Darstellung ,einer in sich geschlossenen und ganzen Handlung®,’ wobei das

Ganze im Sinne des Handlungskomplexes das sei, ,was Anfang, Mitte und Ende«°
habe. Karlheinz Stierle rdumt in seiner Interpretation dieses Satzes eine ,Prioritdt
des Endes iiber den Anfang“"! insofern ein, als dass dieses Ganze der Handlung

6 Diese Wertung liegt bereits bei Plato vor: ,Der sinnlichen Wahrnehmung bietet sich die Welt
in ihrem Werden und Vergehen, d. h. in ihrer stindigen Verédnderung dar als unendliche Vielfalt.
Aber insofern sie Werden und Vergehen ist, kann man ihr das Sein nicht zuerkennen, sagt das
griechische Denken tibereinstimmend; insofern ist sie vielmehr nichtseiend, wie im Sophistes er-
klart wird. Sein hat sie erst, insofern sie auf das Unverdnderliche bezogen ist [...]. So ist fiir Platon
das Unendliche gerade das Merkmal der Immanenz, von wo man sich zur Transzendenz erheben
soll!“ Eckehard Miihlenberg: Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik am
Gottesbegriff der klassischen Metaphysik. Mainz 1963, S. 42.

7 Aristoteles: Physik, 207a 1; zitiert nach Miithlenberg: Unendlichkeit, S. 43.

8 Unendlich ist der unbewegte Beweger nicht aktual, sondern potentiell, und diese, positive ge-
wertete Unendlichkeit betrifft nicht seine Macht: ,[Infinity as] a positive concept, is marked by
completion, perfection and knowledge, and is applied to the power of the First Mover“. Leo Swee-
ney: Divine Infinity in Greek and Medieval Thought. New York/Bern/Frankfurt a. M. u.a 1992,
S.143.

9 Aristoteles: Poetik. Griechisch/Deutsch. Hg. v. Manfred Fuhrmann. Stuttgart 1984, S. 25.

10 Aristoteles: Poetik, S. 25.

11 Karlheinz Stierle: Die Wiederkehr des Endes. Zur Anthropologie der Anschauungsformen. In:
Das Ende. Figuren einer Denkform. Hg. v. Karlheinz Stierle/Rainer Warning. Miinchen 1996,
S. 578-599, hier S. 579. Die intentionale Ausrichtung des menschlichen Denkens auf ein Ende for-
mulierte, in génzlich anderem Kontext, auch Max Scheler. Fir ihn zeichnet sich Denken nicht
durch ,Intelligenz‘ also durch Operationalitit innerhalb eines Verweisungszusammenhanges aus,
sondern gerade durch die Fahigkeit, dem Verweisungszusammenhang ein Ende zu setzten, aus
ihm herauszutreten: ,Ein Problem der Intelligenz wére zum Beispiel folgendes: Ich habe jetzt
hier einen Schmerz im Arm — wie ist er entstanden, wie kann er beseitigt werden? Das festzustel-
len ist die Aufgabe der positiven Wissenschaft, der Physiologie, der Psychologie, der Medizin. Ich
kann aber denselben Schmerz [..] auch als ,Beispiel‘ auffassen fiir den hochst seltsamen und
hochst verwunderlichen Wesensverhalt, dass diese Welt tiberhaupt schmerz-, tibel- und leidbe-
fleckt ist.“ Max Scheler: Die Stellung des Menschen im Kosmos. In: ders.: Gesammelte Werke.
Bd. 9: Spéte Schriften, hg. v. Manfred S. Frings. Bern/Miinchen 1976, S. 7-71, hier S. 40.
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nicht von vornherein gegeben sei, sondern sich erst vom Ende her intentional
konstruiere.*

Den aristotelischen Nexus von Endlichkeit bzw. Begrenzung und Sinn hat
Frank Kermode auf die Theorie von Fiktion iiberhaupt ausgeweitet. Demnach sei
das Leben des Menschen zunéchst einmal eine Dauer, ein chronos im neutesta-
mentlichen Sinne einer ,leeren Zeit‘. Diese kontingente und ungestalte Zeitmasse
wird erst durch die und in der Fiktion des Endes zu einem kairos,* einer sinnvoll
erfilllten und strukturierten Einheit: ,[C]hronos is ,passing time‘ or ,waiting
time‘ — that which, according to Revelation, ,shall be no more — and kairos is the
season, a point in time filled with significance, charged with a meaning derived
from its relation to the end.“'* Die paradigmatische Fiktion des Endes ist natiirlich
die Apokalypse, ein absolutes (und schreckliches) Ende, das allem sich je Ereig-
nendem einen (Figural-)Sinn™ und seine héchste Erfiillung zugleich gibt.

In dem Mafe aber, in dem die Apokalypse geschichtlich selbst an ein Ende
gekommen ist und im Zuge der Sadkularisierung ihre Legitimitat als letzte Sinnstif-
tungsinstanz verloren hat, hat auch die Literatur auf diese Situation reagiert. In
einer Welt, in der das Ende nicht mehr imminent bevorsteht, sondern gleichsam
immanent realisiert ist'® — und zwar nicht als geschichtliche erfiillbare Heilser-
wartung eines sdkularen ,Himmelreiches auf Erden‘, sondern als permanente
Krise ohne Ausgang'’ —, modelliert die Literatur ihre Werke nicht mehr nach
dem Paradigma des kairos, sondern des chronos, das heifst einer offenen, un-
strukturierten Zeit. Diese ,Krise des Endes!® in der Literatur wird spatestens in
der Romantik akut und zeigt sich auch in der Spannung zwischen den zahlrei-

12 Vgl. Stierle: Die Wiederkehr des Endes, S. 580.

13 ,To put it another way, the interval must be purged of simple chronicity, of the emptiness of
[time], humanly uninteresting successiveness. It is required to be a significant season, kairos poi-
sed between beginning and end. It has to be, on a scale much greater than that which concerns
the psychologists, an instance of what they call ,temporal integration‘ — our way of bundling toge-
ther perception of the present, memory of the past, and expectation of the future, in a common
organization. Within this organization that which was conceived of as simply successive becomes
charged with past and future: what was chronos becomes kairos.“ Frank Kermode: The Sense of
an Ending. Studies in the Theory of Fiction. Oxford 2000, S. 46.

14 Frank Kermode: Sense of an Ending, S. 47.

15 Vgl. Erich Auerbach: Figura. In: Mimesis und Figura. Mit einer Neuausgabe des ,Figura“-
Aufsatzes von Erich Auerbach. Hg. v. Friedrich Balke/Hanna Engelmeier. Paderborn 2016, S. 121-188.
16 ,No longer imminent, the End is immanent.“ Kermode: Sense of an Ending, S. 25.

17 Tatséchlich scheint Kermode dhnliche Gedanken wie Hans Blumenberg zu formulieren, der
die Sakularisierungsthese Lowiths kritisierte. Der Erstdruck von Sense of an Ending erschien ein
Jahr nach der Legitimitdt der Neuzeit, namlich im Jahre 1967.

18 Vgl. den Beitrag von Elisa Ronzheimer in diesem Band.
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chen Endzeittexten, der millenarischen Hoffnung und der programmatischen Un-
abschlieRbarkeit romantischer écriture.®

Im Folgenden mochte ich auch Juliusz Stowackis Anhelli (1838), einen der zen-
tralen Texte der polnischen Romantik, in dem Spannungsverhéltnis zwischen einer
dezidierten Erwartung und der kontingenten Offenheit des Endes lesen. Stowackis
Text partizipiert am Diskurs des polnischen Messianismus, einer Art ,politischer Es-
chatologie‘. Dieser Messianismus ist ein von Adam Mickiewicz in der Pariser Emi-
gration ausgearbeitetes Konzept, nach dem Polen zwar gestorben ist — ndmlich nach
den Teilungen und gleichsam endgiiltig nach dem gescheiterten Novemberaufstand
1830/31 —, aber auferstehen und als Christus der Volker der gesamten Welt ein
neues Zeitalter der Erlésung und des Friedens bringen wird.?® Ein literarisches Ma-
nifest des Messianismus waren Mickiewiczs Ksiegi narodu polskiego i pielgrzymstwa
polskiego (Biicher des polnischen Volkes und der polnischen Pilgerschaft, 1832), auf
die Stowacki inhaltlich und formal Bezug nimmt. Trotz dieser offenbaren Partizipa-
tion am Erlosungsdiskurs ist Stowackis Stellung innerhalb des Messianismus durch-
aus ambivalent und Anhelli scheint sowohl den messianischen Opferkult als auch
die Vorstellung der Apokalypse als Endzweck der Geschichte selbst zu kritisieren.?*
Diese Ambivalenzen mdchte ich vor allem am Schluss von Anhelli aufzeigen.

Anhelli und sein Ende

Anbhelli ist eine Stilisierung biblischer Prosa® im Umfang von 450 Versen verteilt auf
17 Kapitel. Stowacki begann mit der Arbeit am Text im Kloster des Heiligen Antonius
in Ghazir (Libanon) zwischen Februar und April 1837 und beendete das Werk im

19 Im 116. Athendumfragment schreibt Schlegel iiber die romantische Poesie ,daf} sie ewig nur
werden, nie vollendet sein kann“ Friedrich Schlegel: Athendums-Fragmente. In: ders.: Kritische
Friedrich-Schlegel-Ausgabe. Bd. 2: Charakteristiken und Kritiken I (1796-1801), hg. v. Hans Eich-
ner. Paderborn/Miinchen/Wien 1967, S. 165-255, hier S. 182.

20 Vgl. Jana-Katharina Mende: Das Konzept des Messianismus in der polnischen, franzdsischen
und deutschen Literatur der Romantik. Heidelberg 2020.

21 Die traditionelle Forschungsmeinung geht von einer Abhéngigkeit Stowackis von Mickiewicz
aus bzw. einer regelrechten ,Einflussangst‘. Vgl. die historische Ubersicht in Michat Kuziak: ,An-
helli“ Slowackiego — efekt lektury mickiewiczo-logicznej. In: Prace filologiczne. Literaturoz-
nawstwo 10 (2020), H. 13, S. 51-66, sowie Ewa Lubieniewska: Sen i przebudzenie Anhellego.
In: Ruch literacki 243 (2000), H. 6, S. 623-642.

22 Auch hier eine formale Anlehnung an Mickiewiczs Biicher des polnischen Volkes.
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Juni 1838 in Florenz. Sein Aufenthalt in Libanon war Teil einer gréfieren Orientreise,
verbunden mit der Pilgerschaft zu den heiligen Stitten des Christentums.”

Die Handlung des Textes vollzieht sich vor dem Hintergrund der Situation
der polnischen Verbannten in Sibirien. Der Ton ist postapokalyptisch: Die Kata-
strophe der Verbannung, des Novemberaufstandes und der Grofien Emigration
ist bereits eingetreten, obwohl die beide letzten Ereignisse im Text nicht explizit
benannt werden. Ein Anfithrer der sibirischen First Nations (,lud sibirskij““),
Schaman, erwahlt aus einer Gruppe neu angekommener Verbannter den Jiingling
Anhelli und macht ihn zu seinem Schiiler. Gemeinsam ziehen sie durch die sibiri-
sche Eiswiiste. Stowackis Sibirien mit seinen Phobotopen wie den Zuchthédusern,
Bergwerken und Gruben entstammt dem Imaginarium der polnischen Roman-
tik” und ist hermeneutisch iiberkodiert: Schaman erscheint zugleich als Moses
der israelitischen Wiistenwanderung, als Dantes Hollenfiihrer Vergil, als Johan-
nes der Taufer oder sogar als Christus selbst. Leitmotivisch klingt das Thema der
Auferweckung an, die dem polnischen Volke zuteilwerden soll:

Aby was wskrzesil, méwie, i dobyt z mogily, i uczynit was narodem, ktéry drugi raz klad-
ziony jest w kolysce i spowity.®

Daf$ er euch auferwecke, sage ich, und euch aus der Gruft hebe und euch zu einem Volk
mache, zum zweitenmal in die Wiege gelegt und gewickelt.”’

Vor diesem Aufscheinen der Auferweckungshoffnung wird aber das physische, mora-
lische und geistliche Martyrium der Verbannten beschrieben. So wird etwa die Poli-
tik der Russifizierung Polens, die nach dem niedergeschlagenem Novemberaufstand
noch intensiviert wurde, in Anhelli in einem dramatischen Bild kondensiert: Eine
Gruppe von polnischen Kindern soll von einem orthodoxen Priester zwangskonver-
tiert werden:

23 Diese Reise war auch in den damaligen Orientdiskurses eingeschrieben. Vgl. Ryszard Przybyl-
ski: Podroz Juliusza Stowackiego na Wschdd. Krakau 1982.

24 Juliusz Stowacki: Anhelli. In: ders.: Dziela wszystkie. Bd. 3, hg. v. Juliusz Kleiner. Breslau 1952,
S. 9-59, hier S. 11.

25 Vgl. Elzbieta Kislak: Car-trup i Krél-duch. Rosja w twérczosci Stowackiego. Warschau 1991;
Monika Kostaszuk-Romanowska: Sybir Anhellego — Przestrzenia mesjanistyczna? In: Przeglad
Wschodni 1 (1991), H. 2, S. 359-364.

26 Stowacki: Anhelli, S. 15.

27 Juliusz Stowacki: Anhelli. Ubers. v. Arnold Gahlberg. Leipzig/Wien. 1922, S. 11. Im Weiteren
wird im Fliefstext Anhelli mit der Abkiirzung A und Seitenzahlen zitiert, zuerst fiir die polnische,
dann die deutsche Ausgabe.
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A we $rodku gromadki siedziat pop na tatarskim koniu, majacy u siodla dwa kosze z chle-
bem. / I zaczal owe dzieciatka naucza¢ podlug nowéj wiary ruskiéj i podlug nowego kate-
chizmu. / I pytal dzieci o rzeczy niegodne, a pacholeta odpowiadaly mu, przymilajac sie,
albowiem mial u siodla kosze z chlebem i mdgt je nakarmi¢; a byly glodne.

Und in der Mitte der lieblichen Schar saf$ ein Pope auf einem Tartarenrof}, am Sattel zwei
Korbe mit Broten. / Und er hub an, die Kindlein den neuen russischen Glauben zu lehren
und den neuen Katechismus. / Und er fragte nach unwiirdigen Dingen, und die Jungen
gaben ihm Antwort, indem sie ihm schon taten, denn er trug am Sattel Kérbe mit Brot und
konnte sie fiittern; und sie hatten Hunger. (A 16/12)

Biblische Teufelsmotive?® — Christi Versuchung in der Wiste, Steine in Brot zu
verwandeln (vgl. Lk 4,3) — werden hier mit einer Insinuation des Kindesmiss-
brauchs (,unwiirdigen Dingen®, ,ihm schon taten®) verflochten, um das absolut
Bose zu evozieren. Gliicklicherweise kann Schaman einschreiten und das Unheil
abwehren, zu Anhelli gewendet sagt er:

Uzyje wiec przeciwko temu ksiedzu ognia niebieskiego, aby go spali¢, i strace go w oczach
dziecigtek. / A skoro wyrzek} Szaman slowo przeklenstwa, zapalil sie 6w pop na koniu i
wyszly mu z piersi plomienie, ktdre sie zlgczyly w powietrzu nad glowa.

Also werde ich himmlisches Feuer gegen diesen Priester senden und ihn verbrennen und
vor den Augen der Kindlein will ich ihn richten. / Und als der Schaman den Fluch gespro-
chen hatte, begann jener Pope auf dem Pferde zu brennen und Flammen kamen aus seiner
Brust und schlossen sich in den Liiften tiber ihm. (A 17/13)

Die erfolgreiche Intervention des Schamanen an dieser Stelle ist eher die Aus-
nahme denn die Regel. Der Fokus des Textes liegt nicht so sehr auf dem russischen
Imperium als Inkarnation des Bosen oder Gefangnis der Vélker, als vielmehr auf
der polnischen ,Schuld’, die zu dem Scheitern des Novemberaufstandes gefiihrt
hétte und ein entsprechendes Siihneopfer verlangen wiirde. Anders als bei Mickie-
wicz wird das Streben nach Stihne im Anhelli aber durchaus kritisch gesehen. Im
zehnten Kapitel wird eine Auseinandersetzung der Verbannten tiber das richtige
politische Programm beschrieben. Es treten auf: eine Adelspartei, angeftihrt vom
Grafen Skir; eine demokratische Partei, angefiihrt ,vom verkommenen Soldaten mit
Namen Skartabella, der den Boden aufteilen und Freiheit der Bauern und Gleichheit
der Edlen mit Juden und Zigeunerns verkiinden“*® wollte; sowie schlieRlich eine re-
ligiose Partei mit dem Priester Bonifaz an ihrer Spitze, welcher ,zur Rettung der Hei-
mat ein einziges Mittel [empfahl]: hinzugehen und zu sterben, sich nicht zu wehren,

28 In die semantische Reihe des Diabolischen fallt nattirlich auch das , Tartarenrof3“.

29 Stowacki: Anhellj, S. 40. (,zolnierza chudego, imieniem Skartabelle, ktory chcial ziemie pod-
zieli¢ i oglosi¢ wolno$¢ chlopéw i réwnosé szlachty z Zydami i z Cyganami.“) Stowacki: Anhelli,
S. 35.
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gleich den Martyrern.“* Diese Positionen entsprechen, cum grano salis, durchaus
den politischen Standpunkten, welche in der Pariser Emigration als mogliche Optio-
nen fiir den zukiinftigen Weg Polens diskutiert worden sind. In der Darstellung Sto-
wackis sind sie freilich verfremdet und im Fortgang der Episode auf eine absurde
Spitze getrieben. Der Disput wird némlich auf folgende Weise entschieden:

I rzekl do nich 6w doradzca: oto postawmy trzy krzyze na nasladownictwo meki Pana nas-
zego, i na tych trzech drzewach przybijmy po jednemu z najmocniejszych w kazdéj gromad-
zie rycerzy; a kto najdluzéj zy¢ bedzie, przy tym zwycieztwo. / A ze umysly tych ludzi byly
jakoby w stanie pijanym, znaleZli sie trzej rycerze, ktérzy za swoje przekonanie $mier¢ po-
nies¢ chcieli i by¢ ukrzyzowanymi, jako Chrystus Pan przed wiekami. / [...] / I zawieszono na
krzyzach ludzie owe oblgkane, i przybito im rece ¢wiekami; a ten, co byl na prawo, krzyc-
zak: réowno$¢! a ten co byl z lewéj, krzyczal: krew! wiszacy zas posrodku mowit: wiara!

Und der Berater sprach zu ihnen: wir wollen drei Kreuze aufstellen, als Zeugnis vom Leiden
des Herrn, und auf die drei Holzpfahle je einen der Starksten aus den drei Kriegerhaufen
schlagen: und wer am langsten lebt, dem ist der Sieg. / Und da die Gemiiter dieser Menschen
gleichsam berauscht [wortl. ,betrunken‘] waren, fanden sich drei Krieger, die fiir ihre Uber-
zeugung den Tod tragen und sich kreuzigen lassen wollten wie Christus der Herr vor Zei-
ten. / [...] / Und sie hdngten jene Irren an die Kreuze, und schlugen mit Négeln ihre Hande
daran; und der zur Rechten schrie Gleichheit! und der zur Linken schrie: Blut! und der in
der Mitte hing, sprach: Glaube!® (A 35-36/41-42)

Die Imitatio Christi wird hier als karnevaleskes Sakrileg** inszeniert und die Idee
des Sithneopfers wird nach dem nihilistischen Finale ihres Sinns beraubt:

Wtenczas strach jaki$ ogarngl thumy i rzekly: zle czynimy! Godziz sie, aby za nasze wiary ci
ludzie gineli niewinnie? / [...] / Rzekli wiec do tych, co byli ukrzyzowani: chcecie, a zdej-
miemy was? Lecz ci im nic nie odpowiedzieli, bedac juz umartymi.

Da kam Furcht tiber die Menge und sie sagt: Boses tun wir! ist es denn recht, dafl wegen
unseres Glaubens diese unschuldig sterben. / [...] / Da redeten sie also zu den Gekreuzigten:
wollet ihr, so holen wir euch herab? / Aber sie hatten keine Antwort mehr, denn sie waren
tot. (A 36/42-43)

Diese Episode kann als Kritik des polnischen Messianismus mit seiner obsessiven
(Selbst-)Veropferung aufgefasst werden, scheint Stowacki doch auch den Messias,
sprich Mickiewicz oder seinen erkenntnistheoretischen Ort zu kritisieren. Ein Bei-
spiel dafiir ist das folgende Gleichnis Schamans:

30 Stowacki: Anhelli, S. 40 (,ktéry chciat kraj zbawi¢ modlitwg i na ocalenie kraju podawal spo-
s6b jedyny: iS¢ i ging¢, nie broniac sie, jak meczennicy.“) Stowacki: Anhelli, S. 35.

31 Zu den politischen Debatten der Grofien Emigration vgl. Stawomir Kalembka: Wielka Emi-
gracja. Polskie wychodzZstwo polityczne w latach 1831-1862. Warschau 1971, S. 76-144.

32 Vgl. Lubieniewska: Sen i przebudzenie Anhellego, S. 633.
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A oto jednego wieczora przechodzili okoto cichéj i stojacéj wody, nad ktéra rosto kilka
wierzb lamentujacych i malto sosen. / A Szaman, ujrzawszy wyskakujace rybki ku zorzy
wieczornéj, rzekt: oto widzisz te plotke, co przeleciala przez powietrze i znéw utonela. / A
teraz opowiada siostrom swoim na dnie, ze zobaczyla niebo, i opowiada o niebie rézne
rzeczy, i z tego ma stawe miedzy inszymi rybkami. / Stuchajac wiec powiesci o niebiosach,
zaplyna do sieci i jutro beda sprzedawane na rynku.

Und eines Abends gingen sie an einem still stehenden Wasser vorbei, an dem Trauerweiden
standen und einzelne Tannen. / Und Schaman, als er die Fischlein sah, die in der Abendréte
sprangen, redete also: siehe den kleinen Fisch, der durch die Luft flog und wieder versank. /
Nun sagt er seinen Geschwistern in der Tiefe, dass er den Himmel sah und erzéhlt vom Him-
mel so mancherlei und hat seinen Ruhm vor den anderen. / Und da sie das Marchen vom
Himmel horen, schwimmen sie ins Netz und morgen wird man sie auf dem Marktplatz ver-
kaufen. (A 21/20)

Diese lakonische Parodie des platonischen Hohlengleichnisses im christologischen
Schliissel ist nicht nur grofStmoglicher metaphysischer Horror der Erlosungslosig-
keit, sondern auch ein Seitenhieb gegen die Propheten in den Emigrantenkreisen,
die fiir sich in Anspruch nehmen, Menschenfischer zu sein.

Aus einer solchen metaphysischen Ausganglage heraus kann es freilich auch
fir das Gesamtnarrativ des Anhelli nicht zu einem Happy Ending kommen. So
sterben auch alle Figuren am Schluss des Textes. Schaman stirbt an den Verlet-
zungen, die ihm eine aufgebrachte Menschenmenge beigebracht hatte und An-
helli zieht mit Schamans Rentieren in dessen abgelegenes Haus weit im Norden.
Ellenai, eine gelduterte Verbrecherin, wird seine Begleiterin. Doch auch sie stirbt
und Anhelli bleibt als eine Art Letzte-Mensch-Figur in der einsamen Eiswtiste zu-
rick. Schliefflich stirbt auch er: ,Anhelli byt umarty.“ (A 75)

Doch der Tod hat ein Nachspiel. Am Grabe Anhellis sitzt der Engel Eloe, die
seinen Tod beweint, als ein Ritter auftaucht und ihn auferwecken will. Doch Eloe
erhebt Einspruch, womit der Text dann auch tatsachlich endet:

On byl przeznaczony na ofiare, nawet na ofiare serca. Rycerzu, le¢ daléj, nie budz go. /[...]/
I polecial 6w rycerz ognisty z szumem jakoby burzy wielkiéj; a Eloe usiadla nad cialem
martwego. / I uradowala sie, Ze serce jego nie obudzilo sie na glos rycerza i ze juz
spoczywal.

Er war bestimmt zum Opfer, ja, zu einem Opfer des Herzens. Ritter, wecke ihn nicht, denn
er schléft. / [...] / Und der feurige Ritter flog gleich dem Rauschen eines grofien Gewitters
davon; und Eloe liefs sich nieder tiber dem Koérper des Toten. / Und sie freute sich, dafd sein
Herz nicht erwacht war auf den Ruf des Ritters und dafs er schon ruhte. (A 59/77-78)
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Exitus ohne finis

Welchen Sinn hat Anhellis Ende? Legt man den Literalsinn zugrunde, ist Anhelli
nun mal tot.>* Dieses geschlossene Ende der Narration impliziert zugleich ein of-
fenes Ende der (;realen‘ polnischen) Geschichte. Mit Anhellis ausbleibender Auf-
erstehung endet die Heilsverheiffung des Messianismus — aber mit ihm auch eine
schwer lastende Hypothek der polnischen Romantik. Der Opferkult und der
Glaube an die eigene Auserwéhltheit und weltgeschichtliche Mission wurde vor
allem in neuerer Forschung als ein toxisches Erbe der Romantik angesehen.** An-
hellis exitus ohne finis ware, mit Kermode gesprochen, das Ende eines Finalsinns
zugunsten einer wirklich offenen, zumindest imaginativen, Zukunft fiir Polen im
Jahre 1838. Eine solche Interpretation wird in der postkolonialen Leseweise von
Anbhelli gestiitzt.>® Zwar haben die sibirischen First Nations im Text keinen wirkli-
chen politischen Subjektstatus, doch die herausgestellte Position Schamans und
seine Hilfshereitschaft gegeniiber den Polen zeigt, dass zwischen den Opfern kolo-
nialer Regimes Solidaritdt und nicht Opferkonkurrenz um das grofite Leid herr-
schen sollte.*®

Doch ist Anhelli wirklich tot? Was den Text selbst angeht sind serielle Aufer-
stehungen und Tode nicht uniiblich.*” Auch geht der Auferstehungshoffnung be-
kanntlich der Tiefpunkt existentieller Verzweiflung voraus.*® Solange Anhelli
auferstehungsfahig und das Ende des Textes ein potenziell offenes ist, bleibt para-
doxerweise die Rahmenbedingung der messianischen Interpretation des Werkes
geschlossen; das Paradigma des Messianismus bleibt bestehen, und Anhelli schreibt
sich darin, wenn auch widerspenstig, ein.*

33 Sogar ziemlich tot; ,byl umarly“ statt des gebrauchlichen , byl martwy* indiziert eine Art (im
Polnischen nicht vorhandenes) Plusquamperfekt.

34 Die grof3e polnische Romantikforscherin Maria Janion bezeichnete den Messianismus als
»przeklenstwl[o], zguba dla Polski“ (ein Fluch, ein Ungliick fiir Polen). Maria Janion: List do
Kongresu Kultury, 7 pazdziernika 2016. https://wyborcza.pl/7,75410,20813344,mesjanizm-to-
przeklenstwo-list-marii-janion-do-kongresu-kultury.html?disableRedirects=true, (letzter Zu-
griff: 31.03.2023).

35 Vgl. Tomasz Ewertowski: Anhelli Juliusza Stowackiego — Proba odczytania postkolonialnego.
In: Stowacki postkolonialny. Hg. v. Michal Kuziak. Bydgoszcz 2011, S. 101-126.

36 Diese Solidaritat wurde im Zuge des Novemberaufstandes auch in der Losung ,Za nasza i
waszg wolnos$¢“ (Fiir unsere und eure [d. i. russische] Freiheit) gefordert, als deren Urheber Joa-
chim Lelewel, Mickiewiczs akademischer Lehrer, gilt.

37 Vgl. etwa Kapitel sieben, wo es zu einer mehrfachen Auferstehung und entsprechend einem
mehrfachen Sterben eines Verbannten kommt. Stowacki: Anhelli, S. 26-29.

38 Vgl. Jozef Ujejski: Gléwne idee w Anhellim Stowackiego. Krakau 1916, S. 76.

39 Vgl. Lubieniewska: Sen i przebudzenie Anhellego, S. 626.


https://wyborcza.pl/7,75410,20813344,mesjanizm-to-przeklenstwo-list-marii-janion-do-kongresu-kultury.html?disableRedirects%3Dtrue
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Natiirlich ist es in der Regel miiRig, Uberlegungen dariiber anzustellen, was
mit dem Helden einer Geschichte nach deren Ende passiert, doch Slowacki hat
eine Art Fortsetzungstext zu Anhelli geschrieben, der allerdings erst postum he-
rausgegeben wurde. Es ist ein Gedicht, in dessen ersten Zeilen es gleich heifdt:

I wstal Anhelli z grobu — za nim wszystkie duchy, / Szaman, Eloe ... cala ¢ma z grobéw wsta-
wala / I wszystkie braly dawno porzucone ciala. / [...] / WstaliSmy i ku Polszcze szli — a na
cmentarzu / Zatrzymal Szaman owg straszng duchéw zgraje / I spytat gtosno: ,Kogo z mogil-
nych nie staje?“ / A wszyscy byli; — straszny i zimny grabarzu / Smierci, gdziez jest twéj o0s-
cien, gdzie zwyciestwo twoje? / Wszyscy$my byli — i krwi naszej poszly zdroje.*°

Und Anbhelli erhob sich aus dem Grab — und nach ihm alle Geister, / Schaman, Eloe ... alle
erhoben sich aus den Grabern / Und alle nahmen die langst abgeworfenen Korper zuriick. /
[...] / Wir erhoben uns und machten uns auf in Richtung Polen — und auf dem Friedhof /
Hielt Schamane diese schreckliche Rotte von Geistern auf / Und fragte laut: ,Wer stand von
den Gréabern nicht auf?“ / Doch alle waren sie da; schrecklicher und kalter Totengréber /
Tod, wo ist dein Stachel, wo ist dein Sieg? / Da waren wir alle — und unser Blut floss in
Strémen.*!

Riickprojiziert auf Anhelli wiirde dieses Gedicht also eine Auferstehung des Prota-
gonisten und somit eine Einschreibung des Textes in den Messianismusdiskurs
befiirworten. Allerdings gibt es im Gedicht eine Nuance des Messianismusdiskur-
ses: Die Auferstehung wird ndmlich nicht nur mit dem Schliissel der Schauerro-
mantik gegeben — die ,,owa straszna duchow zgraje“ erinnert mehr an eine Horde
Zombies* als an eine Gruppe Auferstandener —, sondern transformiert das ,Ende
mit Schrecken“ zum ,Schrecken ohne Ende“. Die Strome des Bluts evozieren er-
neut die messianistische Opferthematik, die, so die nahegelegte Interpretation,
mit der Auferstehung nicht endet, sondern selbst durch die Apokalypse unab-
schlieSbar bleibt.

Die im Gedicht nur angedeutete Idee einer (Heils-)Geschichte als fortgesetzte
Katastrophe, entfaltet Stowacki auch in einem spateren Text Genezis z ducha (Ge-
nesis aus dem Geist), der in der Forschung mehrfach mit Anhelli zusammengele-
sen wurde.*® In Genezis z ducha wird die (katastrophische) Geschichte der Welt

40 Juliusz Slowacki: I wstal Anhelli z grobu ... In: ders.: Dziela. Bd. 1: Liryki i inne wiersze, hg. v.
Julian Krzyzanowski. Warschau 1959, S. 248.

41 Soweit nicht anders angegeben sind alle Ubersetzungen vom Verfasser, E.M.

42 In die Romantik fallt ndmlich die (Wieder-)Entdeckung des Zombies, und zwar in einer Re-
zension Charles Nodiers von Pierre C. Blessebois Text Le Zombi du Grand Pérou, ou la comtesse
de Cocagne (1697). Vgl. Charles Nodier: Mélanges tirés d’une petite bibliothéque: ou Variétés lit-
téraires et philosophiques. Paris 1829, S. 266-370.

43 Vgl. etwa Jacek Lyszczyna: Anhelli genezyjski. In: Postscriptum Polonistyczne 4 (2009), H. 2,
S. 39-46. Genezis z ducha wurde von Stowacki mehrfach iiberarbeitet, blieb aber zu Lebzeiten
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als eine Naturgeschichte des Geistes erzéhlt, in der sich in einer gleichsam auf-
steigenden Spirale die Evolution** von der Notwendigkeit zur Freiheit vollzieht.
Diese Evolution beschreibt Stowacki allerdings als eine Folge von schmerzhaften
Toden der Form, die sich als Selbstopfer ausnehmen. Beispielhaft fiir die Ver-
knupfung von naturgeschichtlichen Narrativen und metaphysischer Spekulation,
sei hier die stipulierte phylogenetische Entwicklung der Schnecke angegeben:

Wtenczas to, o Panie, pierwsze a idace juz ku Tobie duchy w umeczeniu ognistem zlozyly ci
pierwsza ofiare. Ofiarowaty sie na Smierc. Co za$ dla nich $miercig bylo, to w oczach Twoich,
o! Boze, bylo tylko zasnieciem Ducha w jednej, a obudzeniem sie jego w drugiej, doskonals-
zej formie, bez zadnej wiedzy o przeszlosdci i bez zadnej przedsennej pamieci. Pierwsza wiec
ofiara tego $limaczka, ktéry prosit Cie, Boze, aby$ mu w kawaltku kamiennej materii peinie-
jszym zywotem rozweseli¢ si¢ pozwolil, a potem $miercig zniszczyl, byla juz niby obrazem
ofiary Chrystusa Pana i niestracong zostala; albowiem Ty$, Panie, nagrodzit te Smier¢, poja-
wiong w naturze po raz pierwszy, darem, ktéry dzisiaj nazywamy organizmem. Z tej $mierci
jako z najpierwszej ofiary wyrodzilo sie najpierwsze zmartwychwstanie.*®

Damals, o Herr, haben die ersten schon von Dir emporsteigenden Geister in der feurigen
Ermiidung Dir das erste Opfer gebracht. Sie haben sich dem Tode geweiht. Was aber fiir sie
der Tod war, in Deinen Augen, o Herr, war es nur ein Einschlafen des Geistes in einer und
sein Erwachen in einer anderen vollkommeneren Form, ohne irgendwelche Kenntnis der
Vergangenheit und ohne irgendeine Erinnerung an das vor dem Schlaf liegende. Das erste
Opfer des Schneckleins, das Dich, o Gott, bat, ihm zu gestatten, dass es sich in einem Stiicke
felsiger Materie eines vollkommeneren Lebens erfreue und es dann durch den Tod zu ver-
nichten — war schon gewissermafien ein Abbild des Opfers Christi des Herrn, und es ist
nicht verloren gegangen; denn Du, o Herr, hast diesen in der Natur zum ersten Mal erschie-
nenen Tod mit einem Geschenke gelohnt, das wir heute Organismus nennen, Aus diesem
Tode als dem ersten Opfer ist die erste Auferstehung hervorgegangen.

unverdffentlicht; Ich zitiere im Folgenden die vierte und letzte Fassung: Juliusz Stowacki: Genezis
z ducha. In: ders.: Dziela wszystkie. Bd. 14, hg. v. Juliusz Kleiner. Breslau 1954, S. 47-64. Die deut-
sche Ubersetzung findet sich, ohne Angabe des Ubersetzers in der theosophischen Zeitschrift Lo-
tusbliiten; Juliusz Stowacki: Genesis aus dem Geist. In: Lotusbliiten 5 (1897), H. LII-LVII, S. 397-
408, 440-452.

44 Es ist anzunehmen, dass Stowacki zahlreiche Quellen zu biologischen Evolutionstheorien her-
anzog — eventuell Buffon, Bonnet, Lamarck, Geoffroy de Saint-Hilaire und Boucher de Perthes;
sie im Detail zu bestimmen bleibt schwierig, da er keine davon explizit zitiert. Vgl. Juliusz
Gromadzki: ,Genesis z ducha“ a teorie ewolucji przyrodnej. In: Przeglad humanistyczny 358
(2000), S. 57-66; Kacper Kutrzeba: Genezis z Ducha, czyli o podmiotowosci i naturze u Juliusza
Stowackiego. In: Ruch literacki 368 (2021), H. 5, S. 631-656. Lutostawski meint in Genezis z ducha
sogar eine Vorwegnahme Charles Darwins Theorien zu erkennen. Vgl. Wincenty Lutoslawski:
Darwin i Stowacki. Warschau 1909.

45 Stowacki: Genezis, S. 49.

46 Slowacki: Genesis, S. 400.
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Die Idee hinter dieser Verwandlung ist, dass der Geist sich der trdgen, aber
schiitzenden Materie entledigen soll, sodass durch die Beschleunigung des Todes
der Korper auch der geistige Schwung des Lebens beschleunigt werde,*” was letzt-
lich auch den Impetus der ganzen filozofia genezyjska ausmacht. Der Tod als
Recht der Form ($mier¢ jako prawo formy)*® hat hierbei eine ambivalente Funk-
tion: Einerseits ist er Mdglichkeitshedingung und Exekutionsorgan der Geistesge-
nesis, andererseits ist er, als Teil des gottlichen Plans, eine blofie ,krolowa mask,
powtlok i szat duchowych i dotychczas jest marg bez, zadnej rzeczywistej wladzy
nad stworzeniem.“ (Konigin der Masken, Verhiillungen und geistigen Gewéander
und ist bis nun ein nichtiger Schatten ohne wirkliche Gewalt tiber die Schop-
fung.)® Gerade diese Einverleibung in die orthodoxe christliche Soteriologie ent-
scharft die Radikalitat des Todes als einer absoluten Form und so wendet sich
auch im verséhnlichen Ende der Genezis z ducha der Erzdhler an Gott und bittet
ihn, dass der eine Weg des Geistes ,lud tw6j wybrany a droga bolesng teraz
idacy, do krolestwa Bozego zaprowadzila“ (das erlesene Volk, das jetzt den
schmerzlichen Weg wandelt, in das Reich Gottes hinauffiihre).>°

Endlichkeit ohne Ende

Mit der gutkatholischen Entscharfung des Todes als Form des Geistes am Ende
der Genezis z ducha verpasst Stowacki einen Gedanken, dessen Radikalitdt in dem
Gedicht I wstat Anhelli z grobu ... aufschien, ndmlich die Schépfung als eine unab-
schlief$bare Serie von Vernichtungen aufzufassen. Dieser Gedanke scheint sich
schon bei Friedrich Schlegel in der Transzendentalphilosophie (1800/01) anzudeu-
ten. Schlegel beschreibt darin das Werden der Welt, zwar nicht wie Slowacki als
Genese des Geistes, doch als eine fortwdhrende Selbstdarstellung Gottes: ,Man
konnte dies auch ausdriicken: Gott hat die Welt hervorgebracht, um sich selbst
darzustellen.“! Diese Darstellung ist aber nicht abgeschlossen, und auch prinzipi-
ell nicht abschliefShar:

47 Vgl. ,bo przez przyspieszenie Smierci cial przyspieszal sie ped duchowy zywota.“ Stowacki:
Genezis, S. 53.

48 Slowacki: Genezis, S. 53.

49 Slowacki: Genezis, S. 53; Slowacki: Genesis, S. 407.

50 Slowacki: Genezis, S. 64; Stowacki: Genesis, S. 452.

51 Friedrich Schlegel: Transzendentalphilosophie. In: ders.: Kritische Friedrich-Schlegel-Ausgabe.
Bd. 12: Philosophische Vorlesungen I (1800-1807), hg. v. Jean-Jacques Anstett. Paderborn/Miinchen/
Wien 1964, S. 1-105, hier S. 39.
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Dieser Satz, daf$ die Welt noch unvollendet ist, ist aufierordentlich wichtig fiir alles. Denken
wir uns die Welt als vollendet, so ist alles unser Thun nichts. Wissen wir aber, daf$ die Welt
unvollendet ist, so ist unsere Bestimmung wohl, an der Vollendung derselben mitzuarbei-
ten. Der Empirie wird dadurch ein unendlicher Spielraum gegeben. Wére die Welt voll-
endet, so gibe es dann nur ein Wissen derselben aber kein Handeln.>

Um dieses Handeln geht es aber doch. Die Pointe nun ist, dass diese ,neuen
Worte‘ nicht nur additiv hinzukommen, sondern dass die Radikalitat des unferti-
gen Universums darin besteht, dass vorhandene, dargestellte, Individua zerstort
werden.> Eine Tatsache, die Schlegel in den Rang eines Axioms erhebt:

Axiom: Das wahre Leben ist nur im Tode. Ndmlich Tod ist das, was entsteht, wenn das
Leben sich neutralisirt, wenn sich die Entgegensetzung aufhebt. Das gemeine Leben (in der
Entgegensetzung) ist also nicht das wahre Leben, jenes mufd vernichtet werden, wenn dieses
hervorgehen soll. Hier haben wir die Punkte einer neuen Lehre — der Religion — beriihrt.
Die Punkte sind: Es giebt nur eine Welt, und das wahre Leben ist nur im Tode.>*

Diese Radikalisierung des Todes kann als ein absolutes Recht der Form des Todes
verstanden werden.

Abschliefiend lassen sich drei mdgliche Sinnstiftungen des Endes von Anhelli
angeben. Ist das Ende des Textes geschlossen und Anhelli tot, so fithrt dieses Ende
paradoxerweise aus dem geschlossenen System des Messianismus heraus in eine
offene polnische Historiographie. Ist wiederum das Ende des Textes offen, bleibt
Anhelli also auferstehungsfahig, fiihrt dieses Ende zur semantischen SchliefSung
der messianischen Sinnstiftung; das messianische Narrativ bleibt erfiillt und damit
geschlossen. Als letzte Moglichkeit schliefSlich kann das Ende tiberwunden werden,

52 Schlegel: Transzendentalphilosophie, S. 42.

53 David Wellbery bemerkt zur Allegorie bei Schlegel: ,Damit scheint sich der deMansche Inter-
pretationsvorschlag zu bewéhren: Allegoriebegriff und allegorische Praxis Schlegels tragen eine
zeitlich-sprachliche Problematik aus, die die der Briichigkeit dieser Domaéne ist. Wo das Bewuft-
sein an ein Da gebunden und also ein radikal endliches ist, stellt sich das Unendliche nur dar als
Destruktion der Darstellung.“ David E. Wellbery: Rhetorik und Literatur. Anmerkungen zur poe-
tologischen Begriffshildung bei Friedrich Schlegel. In: Die Aktualitdt der Frithromantik. Hg. v.
Ernst Behler/Jochen Horisch. Paderborn/Miinchen/Wien u. a. 1987, S. 161-173, hier S. 165.

54 Schlegel: Transzendentalphilosophie, S. 42.
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nicht aber die Endlichkeit. Jede Welt als Selbstdarstellung Gottes oder Genese des
Geistes, kann und muss in einer neuen Darstellung oder Form vernichtet werden,
ohne dass eine (unendliche) Vollkommenheit erreicht wird. Tod und Auferstehung
wechseln sich ab: die Weltgeschichte erscheint als fortwihrender ,Kosmoklysmus®®
in totaler Kontingenz und Offenheit, aber ohne Offenbarung.>®

55 Vgl. Philipp Weber: Das Bild des Unendlichen bei Friedrich Schlegel. In: Ding und Bild in der
européischen Romantik. Hg. v. Jakob C. Heller/Erik Martin/Sebastian Schonbeck. Berlin/Boston
2021, S. 71-92.

56 Zum Schluss kann noch die Frage aufgeworfen werden, ob dies nicht eine schlechte Unend-
lichkeit sei, die Hegel in seiner Synthese des Endlichen und Unendlichen in der absoluten End-
lichkeit zu tiberwinden geglaubt hatte. Vgl. Daniel Unger: Schlechte Unendlichkeit. Zu einer
Schlusselfigur und ihrer Kritik in der Philosophie des Deutschen Idealismus. Miinchen 2015. Die
Pointe bei Stowacki und Schlegel wére aber in einer Umbesetzung der ,schlechten Unendlichkeit’
zu suchen: Endlichkeit muss als Darstellungsmedium stets bestehen — nicht dass man den Hori-
zont immer verschieben kann, ist wichtig, sondern dass jede (menschliche) Erfahrung sich nur
in einem horizontierten Medium vollzieht. Vgl. den Beitrag von Jana Schuster in diesem Band.



