Rezeption der Gnosis in der literarischen Moderne.
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Bisweilen bekommt der Begriff des Gnostischen in der Moderne durch einen
»recht willkiirlichen Umgang® (PAUEN 1992: 937) einen inflationdren Cha-
rakter. Zu einem gewissen Grad sind die Gnostiker selbst an diesem Umstand
schuld, da sie die Vorstellungen ihrer wohlgemerkt niemals kanonisierten Leh-
re aus verschiedensten Traditionen und philosophischen Stromungen abgelei-
tet haben. Deshalb miissen zuerst die Grundvorstellungen der antiken Gnosis
skizziert werden, bevor man zu ihrer Rezeption in der Moderne, speziell im
deutschen Sprachraum tbergeht. Ausgegangen wird von den Untersuchungen
Michael Pauens (1992; 1994), um den Fokus seiner Forschungen im nichsten
Schritt auf das literarische Umfeld von Franz Janowitz zu erweitern. Dieses
Verfahren soll mehr Licht auf die Aktualitit gnostischer Denkfiguren bei den
Literaten der damaligen Zeit werfen und somit aufzeigen, dass Pauen mit seinen
breit angelegten Forschungen zur Gnosis-Rezeption in der Moderne zu Unrecht
so gut wie allein in der Literaturwissenschaft steht." Erst nach einer solchen
Einfihrung in die Rezeption der Grundgedanken der Gnosis wird es moglich
sein, ihre dichterische Umsetzung am konkreten Beispiel, und zwar am Werk
von Franz Janowitz, nachzuvollzichen.

Trotz einer relativ starken Heterogenitit dieser spatantiken religiésen Stré-
mung lassen sich doch gemeinsame Vorstellungen abstrahieren:

Gnosis bezeichnet [...] ein Offenbarungswissen tber die Entstehung des Kosmos und die
Erlésung der Auserwihlten. Anders als in den meisten Gibrigen Religionen ist die Erlé-
sung hier nicht an die Einhaltung ritueller oder ethischer Gebote gebunden, sondern an
die Kenntnis dieses Wissens selbst, dem damit eine unmittelbare soteriologische Kraft zu-
kommt. Substanziell fir die gnostische Lehre ist tberdies die Erfahrung der Fremdheit des
Ich, das sich in eine Welt ,geworfen® sicht, die nur noch als Gefingnis beschrieben werden
kann, steht sie doch unter der Herrschaft des ,Demiurgen’, der seine Bosheit und Unfihig-
keit schon zur Gentige bei der Erschaffung dieser schlechtesten aller méglichen Welten
erwiesen hat. Sie ist ein ,chernes Gehiuse’, das als Gegenstand aktiver Auseinandersetzung,
als Ort historischen Fortschritts nicht in Betracht kommt. Besserung, so eines der zentralen
gnostischen Theologumenta, ist nicht von den sinistren Michten dieser Welt, sondern nur
aus dem ,Ganz Anderen® zu erwarten, dem sich das Subjekt durch das ,pneuma’, den Kern
seiner Seele verbunden weil3: Keine kontinuierliche Entwicklung, sondern nur ein abrupter
Bruch, die ,Erlésung’ vermag die Erwihlten zu retten. (Hans Jonas (*1964): Gnosis und spitan-
tiker Geist. Erster Teil: Die mythologische Gnosis. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 200; zit.
n. PAUEN 1992: 938)

Demiurg ist die Bezeichnung fiir den oft als feindlich wahrgenommenen Gott,
den Weltschopfer, dem in der gnostischen Lehre der Erléser-Gott entgegensteht.
Die Vorstellung von zwei Gottern dient der Gnosis zur Rechtfertigung des Vor-
handenseins des Bosen in der Welt. ,,[...] die Seele des Einzelmenschen ist nur

1 Einen Beitrag zur gnostischen Rezeption in der Moderne leistet etwa noch Micha Brum-
lik, und zwar im Abschnitt Gnosis und Moderne (BRUMLIK 1992: 238-387).
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der Kampfplatz, auf dem sich der ewige Widerstreit des guten und bésen Prin-
zips abspielt.“ (STORIG 1999: 249) Es geht darum, dass sich der Mensch dieses
Widerstreits bewusst wird. Da die meisten Menschen jedoch vom Bésen be-
herrscht sind, steht die gnostische Lehre nur einer ausetlesenen Minderheit offen,
die anders als ,,die Naivitit der Massen® (PAUEN 1992: 939) keine Verblendung
durch die Welt des Bésen zuldsst. Wenn die ,,gnostische Erlosungssehnsucht®
(PAUEN 1992: 950) in Erftllung geht, ldsst sich der Zustand danach nicht in
Worte fassen, so grof3 ist der Unterschied zu der vormaligen Realitit, er gilt als
unsagbar. Von Bedeutung ist weiterhin ein mystisches Erlebnis, das ,,in einer mit
Worten immer nur unvollkommen beschreibbaren, unbewussten, rauschhaften
oder ekstatischen Vereinigung mit dem Géttlichen [besteht] (STORIG 1999:
249), und die von Plotinos stammende Vorstellung ,.von der endlichen Riickkehr
alles Seienden in den géttlichen Urgrund* (STORIG 1999: 249). Der mitunter
zur antiken Gnosis gerechnete Manichidismus zeichnet sich durch die Dichoto-
mie des Reiches des Lichts und des Reiches der Finsternis aus, Jesus steigt als
Erl6ser aus dem Reiche des Lichts herab.

Die Dichtung der expressionistischen Moderne scheint fir die Aufnahme
von gnostischen Gedankensystemen geradezu pridestiniert zu sein, wie Wolf-
gang Rothe vor Augen fiihrt:

Die Substanz expressionistischer Gemeinsamkeit erblicken wir in dem [...] umfassenden Du-
alismus, der die vielen Paradoxe in sich einbegreift, ssmmelt, ordnet und in einem ,dualis-
tischen oder dichotomischen Modell* der Welt, des Lebens, der Existenz, der menschlichen
Natur unterbringt. Subsumieren lassen sich unter diesem prinzipiellen Dualismus polare
Sachverhalte wie [...] ,Erde’ und ,Paradies’, ,Himmel‘ und ,Hélle* [...] ,Licht® und ,Dunkel’
[..] (ROTHE 1977: 16, Herv. i. O))

Dem der Gnosis und der expressionistischen Literatur gemeinsamen Merkmal
des Dualismus fiigt Rothe noch dasjenige des Pessimismus im Hinblick auf die
irdische Gegenwart hinzu, indem er ein — wiederum in sich dichotomisch gespal-
tenes — Begriffspaar der ,,Kritik einer Welt der absoluten Negativitit“ (ROTHE
1977: 17) einerseits und der ,,Vision einer Utopie der absoluten Positivitit™ ande-
rerseits anfuhrt, um die Beschaffenheit dieser Literatur weiter zu charakterisie-
ren. Die letztgenannte utopische Weltsicht schlieSt — durch ihren der defizitiren
Gegenwart abgewandten, in die Zukunft gelenkten Blick — den diagnostizierten
Pessimismus keineswegs aus. Ganz im Gegenteil impliziert ihre Aktualitit den
Mangel an Positivem in der gegenwirtigen Welt. In Rothes Studie wird diese
Trostlosigkeit thematisch und systematisch in einzelnen Kapiteln behandelt,
deren Namen oft auf das unmittelbare Gefithl des typisch gnostischen ,Gewor-
fenseins® in den ,Kerker® der Irdischkeit rekurrieren: ,,Die unwirtliche Erde®,
»Vorholle®, ;,Das Gefingnis Leben®, ,,Unwirklichkeit und Leere®, ,,Fremd auf
Erden” (ROTHE 1977: 7). Im Kapitel Die unwirtliche Erde heif3t es z. B.:

Solch schibige Welt kann dem Menschen nicht Heimat sein. Im Gegensatz zum Sternenkos-
mos, dem Bild einer géttlichen Ordnung, ist die Welt ein Chaos, dessen angebliche Freiheit
argste Unfreiheit bedeutet. Statt in einem ,Garten Eden® wird die Kreatur in eine ,Wiste® und
,Odef hineingeboren. (ROTHE 1977: 64)
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In diesem Bild wird dem nicht oft genug hervorzuhebenden Dualismus noch
der als ebenso gnostisch zu klassifizierende Topos der verlorenen Heimat bzw.
Herkunft an die Seite gestellt. Es muss allerdings zugleich darauf hingewiesen
werden, dass hier ein Element geradezu im Kontrast zu genuiner gnostischer
Auffassung steht: AuBler den am Rande der gnostischen Strémungen anzusie-
delnden Lehren des Plotin oder etwa des zum groBen Teil vom Christentum
ausgehenden Marcion zeichnet sich die Gnosis durch eine radikale Abkehr vom
Kosmos, durch eine streng ,akosmische® Einstellung aus. Denn nicht nur der
Planet Erde, sondern auch das ganze Planetensystem samt allen (sichtbaren)
Sternen, schlicht der gesamte Kosmos, wird als ein durch und durch misslunge-
nes Werk des bosen Weltschopfers angeschen.

Um das Attribut ,gnostisch® fiir den literarischen Umkreis des Expressionis-
mus definitiv zu gewinnen, sei auf Rio Preisners Beitrag zur Lyrik des jungen
Franz Werfel hingewiesen. In Bezug auf ,,das expressionistische Erbe der Gno-
sis” (PREISNER 1991: 120) warnt Preisner vor der voreiligen Abqualifizierung
der Gedichtsammlungen Der Weltfrennd, Wir sind und Einander als bloBem ,,Aus-
druck der Liebe und des Vertrauens zu Menschen und eines alles umarmenden
kosmischen Glaubens® (PREISNER 1991: 116). Dagegen stellt er bei Werfel
eine ,,Entfremdung von geradezu kosmischen AusmaBlen fest, nennt ihn einen
,Gnostiker neoplatonischer Prigung®.

Ferner rickt Preisners Deutung Werfels Frithwerk in die Ndhe des Mani-
chiismus: Der Schopfergott habe den Menschen tberschitzt, indem er ihm
unbegrenzte Freiheit schenkte, was ,,wegen des Schopfungsaktes den Schatten
einer urspriinglichen Schuld sogar auf den Schopfer selbst wirft“ (PREISNER
1991: 117). Der Weltfreund® soll durch den expressionistischen Ausdruck des
,lyrisch-pathetisch Ekstatischen® mittels ,Freundschaft® ,,zum geistigen Eins®
gelangen. Weiterhin wird das Gedicht Veni Creator Spiritus als ,,eine typisch gnos-
tische Umschrift™ bezeichnet, im Zusammenhang mit Manichidismus wird noch
das Gedicht Jesus und der Aser-Weg erwihnt. SchlieBlich soll sich Werfel selbst
in der Gedichtsammlung Gerichtstag (1919) ,,zu seiner von der manichiischen
Gnosis abgeleiteten Wechselseitigkeit nicht nur der menschlichen, sondern auch
gottlichen Schuld an den Schrecken des Krieges®™ bekannt haben.

Bei Werfel begegnet man schlieflich dem genuin gnostischen Motiv der
Fehlgeburt in eine fremde Welt. In seinen seit Jinner 1920 zu datierenden Plan-
skizzen heilit es unter dem Titel Der Staatenlose: ,,Jch bin nicht geboren. Mama
hat mich geworfen, eh sie starb. [...] Ich bin ein Findling der ganzen Erde. Je-
der Schotterstein blickt mich tiberheblich an, da er eine Zustdndigkeit besitzt.“
(WERFEL 1975: 788).

Wie das Beispiel von Werfel zeigt, blieben die Prager deutschen Autoren
von dem Einfluss des typisch gnostischen Denkens nicht unbertihrt. William
Johnston riickt diesen Einfluss in die Sphire des ans Christentum grenzenden
Marcionismus, der dem bésen Gott des Alten Testaments, der auf das strengs-
te vom Einhalten des Gesetzes besessen ist, den liebenden Erloser des Neu-
en Testaments entgegenstellt. Johnston sicht ndmlich eine Parallele zwischen
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der sozialen Situation der von allen Seiten bedringten jidischen Schriftsteller
des Prag Anfang des Jahrhunderts und der gnostischen Abwertung der beste-
henden Wirklichkeit. Aus dieser Not heraus resultieren die Visionen der her-
beigewtnschten Apokalypse, die zugleich einen Neuanfang darstellen soll. So
zihlt Johnston zu den ,,Marcioniten in Prag® (JOHNSTON 1974: 271; vgl. das
gleichnamige Kapitel, 271-279) v. a. Paul Adler, Franz Kafka, Max Brod, Paul
Kornfeld und Franz Werfel. Neben Johnston macht Margarita Pazi auf die Af-
finitdt des Prager Kreises zu der gnostischen Denkfigur aufmerksam, indem
sie dem ,,gnostische[n] Forschen nach dem Sinn und Grund des Bésen® (PAZI
2001: 160) eine prominente Stelle im Werk der Dichter einrdumt.

Von Wilhelm Haumann wurde inzwischen der gnostische Grundzug im
Werk Paul Kornfelds ausfiithrlich erforscht und iiberzeugend nachgewiesen. Be-
sonders stark tritt der gnostische Mythos, offensichtlich in der marcionischen
Prigung, in Kornfelds Manifest Der beseelte und der psychologische Mensch hervor. Im
Drama Himmel und Holle tritt wiederum eine Opferfigur auf, eine Hure namens
Maria, die zuerst sich selbst aufopfert, um am Ende des Dramas auch weitere
durch das irdische Leben tief ungliickliche Menschen in den Himmel empor
zu nehmen. Diesen gnostischen Mythos des sozialen Abstiegs, um letztendlich
die Mitmenschen zu erlésen, entnimmt Kornfeld, wie Haumann darlegt, dem
Roman Thais von Anatole France (HAUMANN 1995: 237£).

Einen gtnstigen Nihrboden fiir die Aufnahme gnostischer Vorstellungen
dirfte bei den Prager Dichtern im Allgemeinen und bei Janowitz (dem Jugend-
freund von Franz Werfel und Paul Kornfeld) im Besonderen ihr jidischen Erbe
gewesen sein. Gnostische Elemente lassen sich nidmlich zuhauf im Judentum
finden, wie z. B. im Talmud, wo — neben den dem Gnostischen nahe stehen-
den Juden, genannt Minim, — Giber den Rabbi Elisa ben Abuja, genannt Acher,
berichtet wird, der zu Beginn des 2. Jahrhunderts lebte und eine Lehre vertrat,
die sich kaum von der Gnosis unterscheidet. Auch in der Kabbala sind gnosti-
sche Ankldnge untberhérbar, besonders im Hauptwerk der judischen Mystik,
dem Buch Sobar (Vgl. BRUMLIK 1992: 24f., 224f). Besonders angetan von der
judischen Mystik war bekanntlich Martin Buber, der 1910 in Prag den Vortrag
Drei Reden iiber das Judentum hielt. Pauen (1994: 9) macht darauf aufmerksam,
dass Buber in seinen Ekstatischen Konfessionen einen Text veroffentlichte, der dem
Gnostiker Valentinus zugeschrieben wird. Weiterhin taucht Gnostisches in der
spiritistischen Literatur auf, man denke beispielsweise an Strindberg, mit dem
Janowitz laut seinen Tagebuchnotizen (Vgl. JANOWITZ 1992: 175) mindestens
in Bertihrung kam. Des Weiteren stand der Theosoph und spitere Begriinder
der Anthroposophie Rudolf Steiner gnostischen Gedanken keineswegs fern. Im
Miirz 1911 hielt er einen Vortragszyklus tiber ,okkulte Physiologie in Prag, dem
bekanntlich Franz Kafka mit Max Brod beiwohnten, kurz nach der Jahrhun-
dertwende gab er die Zeitschrift Lugifer-Gnosis (friher Laucifer) heraus.

Zwei Gedichte und ein Teil der philosophischen Prosa von Franz Janowitz
werden nun auf gnostische Tendenzen untersucht. Das erste analysierte Gedicht
von Franz Janowitz, Der Bofe, wurde 1913 geschrieben:



Rezeption der Gnosis in der literarischen Moderne 143

In meinen Schlaf von welchem Gott gesendet
erscheinst du, Knabe, huldvoll zugewendet?
Aus welchen Auen, die ich sah einmal,

steigt dieser Augen unbegriffner Strahl?

Wer hat dich, Bild, aus ferner Welt gemiindet
im Augesdunkel leuchtend angeziindet?

Wie eine Blume schwankend auf dem Kraut
schwebst tiber meinem Tage du umblaut.

Du stifles Licht, der Erdennacht erglommen,
was ist mit dir, o sprich, herbeigekommen?
In deines Nahens nachgefiihlten Schritt
verlorne Pfade wehen klagend mit.

Versunkner Gang auf einst betretnem Sterne
zuckt durch der Kniee fern bewulte Ferne.
Im tiefen See, vom Morgen angestrahlt,

liegt Fels und Himmel ruhend abgemalt.

Zwei Adler kreisen. Sieh ihr stetes Klimmen
im letzten Blau zu meinen Filen schwimmen.
Kein See ist da? Nur deines Auges Rund?

Was zieht mich hin an seinen zarten Grund?

O alte Heimat, andre, sei umfangen!

Wie oft nach dir bin ich schon heimgegangen?
Nun endlich nah zu erstem Wiedersehn,
bedeutet’s dies: Soll ich hintibergehn?

Da braust der Tag, der Erde Uhren rufen.

Die Stundenrosse stampfen mit den Hufen.

Schon packt mit wildem Griffe mich das Licht.

Hs ist das alte. Wieder starb ich nicht. (JANOWITZ 1992: 26)

Die Gliederung des Gedichts lisst sich durch die Wiedergabe einer gewissen
Szenenfolge entwerfen, die sich besonders an zwei Stellen abzeichnet: dem lyri-
schen Ich erscheint im Schlaf ein Knabe, dessen Augen plotzlich ein Bild pro-
jizieren: ,,Wer hat dich, Bild, [...] im Augesdunkel [...] angeziindet?*. Nach der
lyrischen Schilderung des Bildes, das mit dem Abschluss der sechsten Strophe
definitiv verschwindet, wacht das lyrische Ich auf: ,,Da braust der Tag, [...],
,»Schon packt mit mildem Griffe mich das Licht.”. Ganze acht Verse der ers-
ten drei vierzeiligen Strophen sind Teile von Fragesitzen, erst in der vierten,
mittleren Strophe des ganzen Gedichts stellt das Ich keine Fragen mehr, statt
dessen wird die Schilderung eines Traumbildes angeboten. Allerdings wird die
Schilderung in der folgenden Strophe durch erneutes Fragen abgelost. Um so
mehr an Gewicht gewinnt der erste Vers der sechsten Strophe, der als einziger



144 Jaromir Czmero

im Gedicht aus einer Exklamatio besteht, die ferner mit einem Hebungsprall
an seinem Anfang noch expressiver wirkt: ,,,O° ,al‘te Heimat, [...]*. Es folgen
zwel weitere Fragesitze, die die Strophe abschlieBen. Das Aufwachen des Ichs
geschieht abrupt, bezeichnenderweise besteht die letzte Strophe — als die einzi-
ge im Gedicht — aus lauter einfachen Sitzen, die in ersten drei Versen mit der
Verslinge tibereinstimmen, den letzten Vers des Gedichtes bilden sogar zwei
einfache Sitze. Der nicht riickgingig zu machende Vorgang wird zusitzlich
durch den gleichen Langvokal ,u® ,,Uhren rufen” — ,Hufen™ und durch den
Gleichklang auf den Kurzvokal ,i° zum Ausdruck gebracht: ,,[...] mit wildem
Griffe mich das Licht®. Das Gedicht setzt sich also aus insgesamt drei Teilen
zusammen, wobei der erste Teil die ersten fiinf Strophen umfasst, der zweite Teil
die vorletzte und der letzte Teil die Schlussstrophe.

Wenn man das Augenmerk nun genauer auf die ersten zwei Teile richtet, in
denen der Traum geschildert wird, treten Ausdriicke hervor, die semantisch mit
,Entfernung’ und ,Bewegung* in Bezichung stehen: ,ferne Welt’, ;herbeikom-
men’, ,Nahen', ,Schritt, ,Pfade’, ,Gang’, ,betreten’, ,Kniee’, ,Fulle!, klimmen,
,schwimmen?, ,heimgehen’, ;hintibergehen’. Darunter nimmt die durch die figura
etymologica unterstrichene ,,fern bewusste Ferne® eine dominante Stellung ein.

Jetzt diirfte die dualistische Weltwahrnehmung des lyrischen Ich mit Hinden
zu greifen sein: Der irdische Tag wird aufs Engste mit der Zeitlichkeit assoziiert,
welche unerbittlich ist, wie mit der Metapher der mit den Hufen stampfenden
»otundenrossen klar vor Augen gefiihrt wird. Demgegeniiber steht auf3erhalb
der Irdischkeit und somit aulerhalb der Zeit der vom Ich erlebte Traum, der
demnach ,iber dem Tage schwebt’ Der ,huldvoll[e]“ Knabe reflektiert auf
seinen Augen das Bild einer altbekannten Landschaft, deren vom Ich wahrge-
nommene Transzendenz schmerzhaft empfunden wird, weil es den Weg zu ihr
nicht mehr weill: ,verlorne Pfade wehen klagend mit.*“ Die grofite Klarheit und
Bestindigkeit erfahrt das Bild im Traum genau in der Mitte des Gedichts, der
tiefe, stillstehende See spiegelt ein unverzerrtes Bild von ,,Fels und Himmel*
wider. In der nichsten Strophe schwindet das Bild allmihlich, was kunstvoll
durch den Abglanz des Flugs zweier Adler auf dem See ausgedriickt wird, der
blaue See wird immer kleiner, so dass die Adler am Schluss nut noch in seinem
»letzten Blau |[...] schwimmen.“ Das Motiv des Adlers wurde vom Dichter nicht
zufillig gewihlt, man begegnet ihm auch in dem zwei Jahre spiter entstandenen
Sonett Der Adler. Ulmer (1970: 113) bezeichnet das Motiv des Flugs des Adlers
bei Janowitz als eines ,,der schonsten Bilder, die die Sehnsucht ausdriicken®, ge-
meint ist die Sehnsucht nach der Transzendenz. Aus dem ,,Klimmen* der Adler
gegen den Himmel wird aber plétzlich ein die Erdgebundenheit darstellendes
Schwimmen im See, was eine Vorausdeutung der Unmdglichkeit des Ichs ist, in
die Transzendenz hiniiberzugehen, oder ganz allgemein, heimzugehen. Wenn
sich das Traumbild endgtltig auflést, wird das Ich wieder des Knabenauges ge-
wahr, der vormaligen Projektionsfliche des Bildes. Die durch den Traumzu-
stand verriickte Wahrnehmung des Ich verschrinkt das Auge immer noch mit
dem vormaligen Bild des Sees, wie man dem ,,zarten Grund® entnehmen kann,
der sich normalerweise auf den Seegrund hitte bezichen miissen, es bezieht sich
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aber im Gedicht statt dessen auf das andere Glied des Reimpaares, des ,,Auges
Rund®. Erst wenn das Traumbild nicht mehr da ist, kulminiert paradoxerweise
die durch Fragen aufbereitete Spannung im Gedicht mit der Einsicht des Ichs
(durch den Ausruf ausgedriickt), dass das Bild seine Heimat, seinen Ursprung
darstellt. Mit den anschlieBenden zwei Fragen, die die sechste Strophe abschlie-
Ben, wird die Spannung noch hochgehalten, um mit der letzten Strophe véllig
zu sinken.

An dieser Stelle wire noch die Frage zu beantworten, warum der Dichter in
die Darstellung der altbekannten, aber nicht mehr erreichbaren Welt das Bild des
Knaben einschaltet, der ohne Zweifel mit dem Boten des Gedichttitels gleich-
zusetzen ist. Um die eben dargelegte Dichotomie darzustellen, wire ja allein
die Ebene des Traumes als eines Mediums fiir die Darstellung der Gegenwelt
ausreichend. Neben der wenig hilfreichen Variante des Gedichttitels Ein Mor-
gentraum fihrt Sudhoff (1994: 227) noch den Titel Der Psychagog an. Psychagogos
oder auch Psychopompos heif3t auf Griechisch Seelenfthrer, es ist der ,,Beina-
me des Hermes als Fiithrer der Seelen der Verstorbenen in die Unterwelt.” (MKL
1897: 303, 310) Das Betreten der alten Heimat kann tiber den Tod erfolgen, dem
Iyrischen Ich widerfihrt aber genau das Gegenteil, es wacht aus dem todidhn-
lichen Schlaf auf, und zwar in den irdischen Tag hinein, die ersehnte Heimat
bleibt weiterhin nur ein Traum: ,,Schon packt mit wildem Griffe mich das Licht.
/ Es ist das alte. Wieder starb ich nicht.*

Gnostisch lassen sich bereits die vom lyrischen Ich gestellten Fragen lesen,
wie: ,,[...] von welchem Gott gesendet [...]?*; ,,Aus welchen Auen [...] / steigt
dieser Augen unbegriffner Strahl?*; ,,Wer hat dich, Bild, aus ferner Welt gemiin-
det [...]?*; ,,was ist mit dir [...] herbeigekommen?; Was zieht mich hin [...]?*;
»[- -] Soll ich hintibergehen?* Diese grundsitzlichen Fragestellungen nach der
Identitdt des Individuums sind fiir den Gnostiker insofern wichtig, als die Ant-
worten den Schlissel zum gnostischen Geheimwissen bieten. Deshalb sind sie
von zentraler Bedeutung, wofiir ein gnostisches Exzerpt des Clemens von Ale-
xandria einen schriftlichen Beweis liefert: ,,\Wer waren wir? Was sind wir gewor-
den? Wo waren wir? Wohinein sind wir geworfen? Wohin eilen wir? Wovon sind
wir befreit?* (RUDOLPH 1978: 79)

Die gnostische Eschatologie in der manddischen Literatur kennt weiterhin
die Figur des ,Helfers’, bezeichnet auch als ,Seelengeleiter oder ,Todesengel®
et gibt ihr [der abscheidenden Seele] Mut zum Aufstieg und hilft ihr durch alle
Fihraisse [...]“ (RUDOLPH 1978: 191). Der ,gnostische® Bote fithrt die Seelen
der Verstorbenen allerdings nicht wie der Psychagogos in die Unterwelt, son-
dern gerade umgekehrt in die auBerhalb des Kosmos liegenden ,Uberwelt’, wie
die Gnosis mitunter das Reich des fremden, guten Gottes bezeichnet.

Zu dem bereits nahegebrachten genuin gnostischen Topos der Heimat, die
man wegen der Verblendung durch die Irdischkeit vergessen hat und an die man
sich wieder erinnern muss, wire in Bezug auf dieses Gedicht zu erginzen, dass
die Heimat-Vorstellung in der Gnosis bisweilen auch ein Paradoxon einschlieBen
kann. Es hat sich das folgende Zitat von Marcion ibetliefert: ,eine herrliche
Fremde ist aufgetan und wird ihnen [den Menschen] zur Heimat.“ (HARNACK
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1921: 19) Auf diesen Gedanken greift beispielsweise Ernst Bloch in Geist der Uto-
pie zuriick, indem er von einer Heimat spricht, in der man allerdings noch nie-
mals war (PAUEN 1994: 236). Dieses Paradoxon macht den folgenden Vers des
Gedichtes verstindlicher: ,,O alte Heimat, andre, sei umfangen!* Das Pronomen
,andre‘ legt nahe, dass die hier gemeinte Heimat von einer nicht naher im Gedicht
spezifizierten weiteren Heimat zu unterscheiden ist. Dem dualistischen Aufbau
des Gedichtes zufolge ist diese nicht-andere Heimat in der Irdischkeit anzusie-
deln, aus gnostischer Perspektive betrachtet handelt es sich um die uneigentliche,
der Welt-Immanenz angehdrende Heimat, die der eigentlichen, anderen, trans-
zendenten Heimat gegeniibersteht, die dem lyrischen Ich im Traum erscheint.

Wie bereits festgestellt, kommt im Gedicht der Todeserfahrung eine Schlis-
selbedeutung zu. Das lyrische Ich sehnt sich danach und ihr Ausbleiben bedeutet
fiir das Ich eine Enttiuschung. Ein solcher Wunsch ist innerhalb des gnostischen
Gedankensystems schr gut nachvollzichbar, da der Tod als ,Tor® zur Erlésung,
also genauso wie etwa im Christentum, eine tiberaus wichtige Rolle spielt:

Die mittels der ,Erkenntnis® verbiirgte Erlésung im Sinne einer Rettung aus den Verstri-
ckungen des irdischen Daseins wird fir den Gnostiker erst mit seinem Tode verwirklicht,
indem sich zu diesem Zeitpunkt der unvergingliche, wiedererweckte Faktor von den Fes-
seln des Korpers endgiiltig 16st und den Weg in seine Heimat antreten kann. Man bezeichnet
diesen Vorgang, der ja auch anderen Religionen vertraut ist, als ,Seelenaufstieg® oder ,Him-
melsreise der Seele’. Fir die Gnosis ist daher sehr entschieden der Tod ein Befreiungsakt.
(RUDOLPH 1978: 184)

Das nichste Gedicht von Janowitz, das die gnostische Mythologie anklingen
lasst, Der Schwan, entstand 1915:

Nicht wie des Schwanes sind die Fligel der Seele,
nicht weil3 und treu zu jeder Stunde wie seine,
wie des noch feuchten Schwinleins Fligel sind,
nur Sehnsucht und Zerbrechlichkeit, die Fligel
auf Erden der Seele.

Am Boden hockend, den niedrigen V6geln nah,
in fremder Welt, mit irrem Blick, am Abend,
sahst du sie schon, umspottet und gezaust,
wenn die Sterne kamen und alle verscheuchend
sie furchtbar aufschrie?

Wenn oben die Stimme ertont, die Orgel der Heimat,
wie spannt sie den Flug und raset auf und nieder,
dem Kifigvogel gleich, wenn ferne

der heimwiirts eilenden Briidder Ruf aus Wolken

ihm klein in das Ohr dringt.

Doch schlieB3t sich das Tor und sperren verhiillte Fernen
die Winke der Heimat: In herbstlicher Nacht

des dornigen Strauches Fluten ist schwankend ihr Nest
im Sturm der Tiefe. Unter dem Fliigel glih’n

die unsterblichen Augen.
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Wenn einst das Wort ertont, das wiedererkannte,
Erinnerung aufbricht ans Gestern des irdischen Tags,
dann wachsen im Liede die Fligel und wissen den Weg,.
So landet kein Schwan im unendlichen See

wie dort mit aufhérenden Fligeln sie

in der ewigen Hand! (JANOWITZ 1992: 47)

Gleich im ersten Vers ist die dem Gedicht zugrundeliegende Dichotomie von
Unten und Oben ausgedriickt: den ,Fligeln des Schwanes® werden die ,,Fligel
auf Erden der Seele” gegentibergestellt. Diese sind zwar voll von ,,Sehnsucht™
aber zugleich auch ,zerbrechlich’. Ferner besitzt ihre Seele einen ,,irre[n] Blick®,
ihre Augen werden als ,,unsterblich|...]* bezeichnet. Sie wird in eine ,,fremde.. .|
Welt“, in eine ,,hetbstliche][...] Nacht®, in den ,,Sturm der Tiefe* verortet. Dieser
Pol der Dichotomie ist schlieBlich mit dem ,,irdischen Tag]...] gleichzusetzten.
Demgegentiber sind die Fligel des Schwanes ,,weil3 und treu” und sind — um
der dichotomischen Gesamtdarstellung gerecht zu werden — mit ,,Gestern® in
Zusammenhang zu bringen. Der Blick schwankt stindig zwischen Unten und
Oben, so sind die ersten zwei Strophen der Irdischkeit (,,auf Erden®, ,,am Boden®)
zugewendet, in der dritten Strophe wird der Blick nach oben gerichtet (,,oben®,
,»Wolken®), um mit der vierten Strophe wieder in den ,,Sturm der Tiefe” hinabzu-
sinken. Erst in der fiinften und letzten Strophe findet auch eine Bewegung statt,
und zwar im Unterschied etwa zu ,,hockend” in der zweiten Strophe: die Fligel
erheben sich nimlich zum tatsichlichen Flug, wie ,,Janden® impliziert.

Janowitz bedient sich v. a. des Motivs des Vogels, das die bildliche Grund-
struktur des Gedichtes ausmacht. Diesem Motiv entspringen die Metaphern
,Fliagel, ,Flug’, Nest', naheliegend ist dann etwa auch, dass die Seele in der zwei-
ten Strophe als ,,gezaust™ beschrieben wird. Durch Heranziehung der gemein-
samen Metapher der Fliigel (der irdischen Seele einerseits und des Schwans an-
dererseits) wird der starke Kontrast beider Sphiren, also von Unten und Oben,
besonders anschaulich.

Anders als die Fligel der Seele sind diejenigen des Schwans nicht der Erde,
der Irdischkeit ,verhaftet’. Vielmehr ist das Motiv des Schwans mit den aul3erir-
dischen Sternen zu assoziieren, zumal der Schwan zugleich ein Sternbild ist. Die
Fliigel der Seele versuchen umsonst, zu den Sternen emporzukommen, da sie
durch Zerbrechlichkeit gekennzeichnet sind, das Einzige, was bleibt, ist die Sehn-
sucht danach. Die ,sch*-Laute-Haufung in der zweiten Strophe bringt das Leid
der Seele zum Ausdruck: ,,schon® — jumspottet™ — ,,Sterne — , verscheuchend*
(3,4,11). Die Verzweiflung und Ausweglosigkeit schlagen sich in den ganzen drei
Anfangsstrophen nieder, ihren Hohepunkt haben sie in dem misslungenen Ver-
such der Seele, emporzufliegen, ein solcher Versuch kommt dem eines ,,Ki-
figvogel[s]“ gleich. Der Leser soll das verzweifelte ,Auf- und Niederrasen® der See-
le nachempfinden, was durch den Rhythmus, der dem Gedicht ein gewisses Mal3
an Dynamik verleiht, geférdert wird. Er wird weniger durch das Metrum als viel-
mehr durch die Satzlinge erzeugt. So bestehen die ersten drei Strophen aus je-
weils nur einem Satz, was die Spannung des Gedichts erhéht. Dadurch wird ver-
sucht, die dramatische Lage auch mit einem gewissen Maf3 an Pathos abzubilden.
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Doch die Spannung fillt ginzlich mit der vierten Strophe, die Sitze werden
kiirzer. Dem entspricht der verinderte Ton, aus dem eine gewonnene innere
Einsicht abzulesen ist. Man muss mit Ruhe, Zuversicht und Geduld das etl6-
sende ,,Wort*“ abwarten, eine in der seelischen Zetrissenheit sich artikulierende
Sehnsucht nutzt nichts: ,,nur Sehnsucht und Zerbrechlichkeit [sind] die Flugel /
auf Erden der Seele. Die Unabwendbarkeit des Geschehens bzw. die geradezu
stoisch anmutende Geduld, die verlangt wird, artikulieren sich in der ,sch-Lau-
te-Haufung, die die ganze vierte Strophe durchzieht: ,,schlieBt™ — ,sperren —
LStrauches — | schwankend® — |, Sturm® — , unsterblichen®. Nur dem Menschen,
der zu dieser Einsicht gelangt ist, kommen nicht einmal die Schwine mit ihren
Fligeln gleich, auch wenn diese ,weill und treu zu jeder Stunde [sind]“. Thr
Landen im Ziel ist nicht mit demjenigen des Menschen bei Gott zu vergleichen
(4-6, V). Rickblickend auf den Gedichtanfang kommt es also zu einer umge-
kehrten Aufwertung im Verhiltnis der Seele, also der Irdischkeit, zum Schwan,
dem Sternenhimmel: Die Seele kann in ihrer Fihigkeit den Schwan zum Schluss
doch noch iibertreffen. Die feste und unerschiitterliche Uberzeugung davon
witd letztendlich auch mit den mit mannlicher Kadenz schlieBenden Versen der
letzten Strophe dargelegt.

Es lassen sich im Gedicht Anklinge an Andersens Mirchen Die wilden Schwi-
ne finden, was bereits die dem Titel beigefugte Widmung ,,Dem Andenken An-
dersens® (JANOWITZ 1992: 230) vorwegnimmt. Das Mirchen handelt von
elf Prinzen, die eine Schwester namens Elisa haben. Thre Stiefmutter hat iber
die S6hne einen Fluch verhingt, am Tag sind sie in Schwine verwandelt, erst
wenn die Sonne untergegangen ist, kénnen sie ihre menschliche Gestalt wieder
gewinnen und bis zum Tagesanbruch behalten. Die Schwine, also ihre Brider,
haben Elisa Gber das Meer in ihr neues ,Reich® gebracht, das sie vor der Abend-
dimmerung erreichen mussten, sonst wiren sie ins Meer hinabgesttrzt. Dritben
hat Elisa einen Traum, in dem sie erfihrt, wie die S6hne zu erlésen sind: Sie
muss fur ihre Bruder elf Panzerhemden aus Nesseln flechten und darf bis zur
Erfullung der Aufgabe kein Wort sprechen. Der Konig des Reiches hat sich in
sie verliebt und will sie heiraten. Bald verdichtigt man sie jedoch, eine Hexe zu
sein, da man sie mehrmals gesehen hat, wie sie in der Nacht vor dem Schloss
Nesseln sammelte. Kurz bevor man sie als Hexe verbrennen will, hat sie das
letzte Hemd geflochten, die Schwine kommen und kénnen sich endgiiltig in die
Prinzen zurtickverwandeln. Das Mirchen endet mit der Hochzeit des Konigs
und Elisas.

Wenn man das Mirchen als Folie tiber das Gedicht legt, bekommen einige
Ausdriicke eine engere Bedeutung: Die ,Seele’, stellvertretend auch durch das
Personalpronomen ,sie‘ ausgedriickt, ist mit der Hauptfigur Elisa gleichzuset-
zen, deren ,Flugel’ ,zerbrechlich® sind. Sie sind insofern zerbrechlich, als ihre
Funktion — dhnlich wie im Mirchen — beschrinkt ist, weshalb sie ferner in der
letzten Strophe ,,aufhérend|...]* sind. Elisa wird im Mirchen wegen des Ver-
dachts, eine Hexe zu sein, von der Offentlichkeit missverstanden und folglich
ausgestofen, einer solchen Stellung am Rande der Gesellschaft begegnet man
auch im Gedicht: ,,in fremder Welt, mit irrem Blick, am Abend, / [...] umspottet
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und gezaust®; vor allem der ,irre[...] Blick™ dirfte auf das Umfeld irritierend
wirken, es suggeriert ein nicht rational begriindetes Anders-Sein, was die Mehr-
heit als etwas Bedrohliches empfinden mag. In ihrer Verlassenheit schaut sie
zu den Sternen auf — eigentlich zu ihren in Schwine verwandelten Bridern, um
einen Schmerzensschrei (in der zweiten Strophe heil3t es, dass ,,sie furchtbar auf-
schrie®) auszustoB3en, welcher Ausdruck ihrer Verzweiflung ist. An das harte Los
Elisas und ihre Aufgabe, aus Nesseln Hemden zu flechten, erinnert das Bild ,,des
dornigen Strauches®. (Dartber hinaus stellt sich bei diesem Bild die Vorstellung
der Leidensgeschichte Christi ein, der eine Dornenkrone zu tragen hatte.)

Von einer strukturellen Verwandtschaft mit gnostischen Vorstellungen zeugt
nicht nur die Ausgangssituation, in welcher sich die (menschliche) Seele danach
sehnt, aus der ,,fremde[n] Welt* heraus in die ,,Heimat“ hiniiberzugehen, son-
dern auch der festgestellte Ausschluss aus der Offentlichkeit, denn die Aufnah-
mebereitschaft fir die gnostischen Lehre ist traditionell nur einer schwindenden
Minderheit der Auserwihlten vorbehalten. Eine genuin gnostische Vorstellung
ist v. a. der Ruf, der eine erlésende Funktion besitzt:

Die gnostische Weltsicht verlangt regelrecht eine ,Offenbarung’, die von auBerhalb des
Kosmos stammt und die Méglichkeit der Rettung aufzeigt; denn von sich aus kann sich
der Mensch aus seinem Gefingnis, in dem er sich nach dieser Religion befindet, nicht be-
freien. Er ist nicht nur eingeschlossen, sondern ,schlift® oder ist ,betrunken’. Erst ein Ruf
ist in der Gnosis die einfachste Darstellung des Erldsers; sozusagen seine Minimalfassung.

(RUDOLPH 1978: 137)

Dem ersten Ruf — der ,,Stimme®, die von der ,,Orgel der Heimat™ stammt — kann
die Seele noch nicht folgen, offensichtlich sind noch nicht alle Bedingungen er-
fulle. Trotzdem behilt die Seele Hoffnung: ,,[...] Unter dem Flugel gluh’n / die
unsterblichen Augen®. Erst wenn das zweite Mal der Ruf erklingt, kann die Etl6-
sung stattfinden: die Seele ,,Jandet [...] in der ewigen Hand®, womit ohne Zweifel
die Géttlichkeit gemeint ist. Diesmal handelt es sich wohlgemerkt um das ,,Wort®,
das man ,wiedererkannt[...]* hat. Wiedererkennen® impliziert eine erreichte Er-
kenntnis, welche den Schlisselbegriff der ganzen gnostischen Lehre ausmacht
(Gnosis heilit ,Erkenntnis®). AuBBerdem kommt auch dem Verbalen ein besonde-
rer Stellenwert zu: Die weckende Kraft des Wortes ist in dem gnostisch-mytho-
logischen Schriftstiick Lied von der Perle bildlich dargestellt: Der sich selbst in der
irdischen Welt entfremdete Prinz bekommt von seinen Eltern einen Brief und
dieser ,,wurde ganz sprechendes Wort. Bei seinem Anflug und Reden / Schreckte
ich [der Prinz] auf, erhob mich vom Schlafe, [...]* (HORMANN 1998: 100f).
Nachdem zwei Gedichte von Franz Janowitz in Zusammenhang mit gnos-
tischen Themen gebracht wurden, wird nun seine philosophische Prosa unter
dem gleichen Aspekt in Augenschein genommen. In Anlehnung an den als
gnostisch diagnostizierten ,ewigen Widerstreit des guten und bésen Prinzips®
der irdischen Welt, in dessen Sog die menschliche Seele steht, bedient sich Jano-
witz in seiner Prosa des Dualismus Gott versus Satan; man denke ferner auch
an die manichiische Gegeniiberstellung des Reiches des Lichts gegen das Reich
der Finsternis: ,,[...] Man kann Gott sowohl, als auch Satan aus der Erschei-
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nungswelt predigen oder locken horen. [...] Alles Irdische ist eine Bibel Got-
tes und Satans in materiellem Ausdruck. Wir haben die Wahl des Lesens. [...]“
(JANOWITZ 1992: 125). An einer anderen Stelle, von ,,dem tiefen Problem
der Menschenhilfe im Kampfe Gottes gegen Satan® (JANOWITZ 1992: 120)
ausgehend, wird die Fragestellung formuliert: ,,[...] die menschliche Wahl und
Auswahl in der Erscheinungswelt. Die Kniffe Satans. Sinn und Zweck?* Durch
eine solche Akzentuierung der von Platon tibernommenen Auffassung der ,Er-
scheinungswelt’, in welcher blo3 der Abglanz von Ideen vorzufinden ist, wird
dem Machtkampf des Gottes gegen den Satan um die Seele des Menschen eine
fatale Bedeutung zugesprochen:

Wir besitzen a priori die Uberzeugung, daB das materielle Gleichnis gleich stark wie seine
Deutung wirkt, die ,innere Stimme* sagt das immer wieder. Sie sagt nicht, was dieses Gleich-
nis Gottes, was dieses Gleichnis Satans bedeutet, doch sie sagt, ob das Gleichnis von Gott
oder Satan stammt. (JANOWITZ 1992: 125f))

Es liegt auf der Hand, dass das philosophische Erbe der Antike, dem man in der
Gnosis hdufig begegnet, ein geradezu konstitutives Element von Janowitz” phi-
losophischer Prosa bildet — in Betracht zu zichen ist v. a. der Neuplatonismus,
der wiederum zum groB3en Teil auf Platon zuriickgeht.

Hin anderer Aphorismus lisst Anklinge an die gnostische Geringschitzung der
bestehenden Welt spiiren, die als Werk des bosen Demiurgen gilt. Jeder Versuch
ihrer Verinderung oder gar Verbesserung erweist sich als vergeblich, ein histori-
scher Fortschritt findet nicht statt, woraus die Einsicht resultiert:

Letzten Endes sind die menschlichen Entscheidungen gleichgiiltic. Auch sie miissen sein,
weil es ,alles® gibt, auch uns und unser sonderbares Streben nach Wert. Doch haben sie eben
keinen ,Zweck’, wie nichts in der ,Schépfung® einen hat, vor allem keinen ,agitatorischen’, wie
jene Optimisten glaubten, die den Sieg des Guten als Weltende annehmen. Wir scheinen, da
uns das Streben nach hohem und héchstem Wert von Geburt aus eingegeben ist, als Repri-
sentanten dieses Strebens berufen zu sein und all der Leiden und Seligkeiten, die sich daraus
ergeben. (JANOWITZ 1992: 127)

Augenfillig ist bei Janowitz das Motiv des Traumes bzw. des Schlafes, das fir
die Abstumpfung der Sinneswahrnehmung steht. Blof3 eine solche kann — im
Unterschied zu den menschlichen Sinnen — die Erscheinungen ,hintergehen’,
niher zur Erkenntnis vordringen. Eine vergleichbare Funktion kommt bei Jano-
witz der Nacht bzw. Finsternis zu, die es moglich machen, den Sternenhimmel
zu sehen. Entweder dies oder jenes fithrt zum ,helleren Bewusstsein’, dass das
Subjekt fiir eine innere Erkenntnis sensibler macht. Sowohl der Traum als auch
die Finsternis sind also — gnostisch gesprochen — Wege aus der allgemeinen
Verblendung® des Subjekts:

Die Sterne sind die Mahnung, daf3 es die Welt gibt. Es ist das Wesen der Menschenwelt, die
Welt zu vergessen. Der Himmel des Tages schlieBt die Erdenwelt ab und bestirkt so die
Menschenwelt in ihrem Wesen. Der Himmel der Nacht 6ffnet den Ausblick in das All. Der
sternenlose Nachthimmel ist das Zeichen fiir die Macht der Finsternis, das Bild des menschli-
chen Innern in jenem Zustand, da es verzweifelt und sein Ende wiinscht. Denn die Erdenwelt
ist schwarz und aul3er ihr scheint es nichts zu geben. [...] Der Glanz der Sterne kann erst her-
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vortreten, wenn der Himmel dunkel geworden ist. Die Traume konnen erst entstehen, wenn
es in uns dunkel geworden ist. Der Dichter gleicht also einem tiefen Brunnen, von dessen
Grund aus man auch am Tage die Sterne sehen kann. (JANOWITZ 1992: 132)

Des Weiteren sind solche Motive in beiden analysierten Gedichten enthalten, sei
es der Traum/Schlaf in Der Bote oder die Finsternis bzw. das Motiv des Abends
in Der Schwan. Diese Vorbedingungen zur héheren Erkenntnis erfiillt der Dich-
ter, dem somit die Aufgabe zukommt, als Vermittler zwischen der Immanenz
und Transzendenz zu stehen. Auf das Sendungsbewusstsein des Dichters geht
Janowitz an mehreren Stellen ein:

In der Zeit der inneren Anschauung ist der Dichter blind, und es liegt ein tiefer Sinn darin,
dal3 das Mirchen von der Blindheit Homers entstehen konnte. (Je tiefer das Dunkel des
Schlafs, desto klarer und lichter stehen die Traumbilder da.) [...] Die Leute im Theater sollen
glauben kénnen, daf3 sie schlafen. Der Dichter ist ihr Traumgott. Auch das Verhiltnis des
Zuschauers zu den Biihnenvorgingen soll das des Schlafenden zu seinem Traum sein. Er ist
beteiligt und sicht doch zu. Er sieht sich. M6chte eingreifen und darf nicht. Leidet und freut
sich. Am Morgen bleibt das Gefiihl zurtick, in eine fremde, sonst verschlossene Welt geblickt
zu haben. (JANOWITZ 1992: 132)

Diese Hervorhebung der Vermittlungsrolle des Dichters fillt in den Kunstlerdis-
kurs zu Beginn des 20. Jahrhunderts hinein. Pauen spricht von ,,zwei gnostischen
Vorstellungen, die Einflu gewinnen auf die moderne Asthetik [...]: Einerseits
der Glaube an eine ,andere’ Realitit, die sich allein den Auserwihlten erschlief3t,
zum Anderen die Uberzeugung von der Verfallenheit der den Sinnen sich dar-
bietenden Realitit.” (PAUEN 1994: 128) Der Dichter sicht sich auserwihlt, diese
zwei Aspekte dem Leser zu vermitteln. Fir ein solches Sendungsbewusstsein
des Dichters, auf die Unzulinglichkeiten der Welt aufmerksam zu machen, um
gleichzeitig einen Ausweg ins ,Andere’ durch die Mittel der Kunst bildlich dar-
zustellen, prigt Pauen den Begriff der ,,Selbstermichtigung des Subjekts® (PAU-
EN 1994: 9). Gemeint ist damit offenkundig auch der ,Mut® des Dichters, aus der
Mehrheit hervorzutreten, um auf eine non-konforme Weise, jeder Konvention
ungeachtet, dem Leser eine Gegenwelt zu der bestehenden vor Augen zu fithren.
Diese aufkliarende Funktion des Dichters setzt sich zum Ziel, den Leser ,aus dem
Schlaf zu riitteln® — eine origindr gnostische Aufgabe. So dndert sich die Bedeu-
tung der Du-Anrede eines verunsicherten lyrischen Ich in Der Bote zu einer des
,selbstermichtigten® Ich in Der Schwan, das bereits den tiefen Zusammenhang
einsicht und der Welt gegeniiber eine iiberlegene Position einnimmt, um ihn
dem Leser bewusst zu machen. Ein solches Sendungsbewusstsein tbertrigt der
junge Bloch sogar auf die eigene Person, um sich fiir den ,Paraklet zu halten, ein
dhnliches Dichterverstindnis Janowitz’ ist nicht unwahrscheinlich:

alle werden die Stirke meines Glaubens gelehrt und sich bis in die kleinsten Stunden des All-
tags eingehiillt und geborgen in der neuen Kindlichkeit und Jugend des Mythos in dem neuen
Mittelalter und dem neuen Wiedersehen mit der Ewigkeit. Ich bin der Paraklet und die Men-
schen, denen ich gesandt bin, werden in sich den heimkehrenden Gott erleben und verstehen.
(Brief vom Ende Oktober 1911 von Ernst Bloch an Georg Lukacs; Bloch 1985: 67)
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Es ist offenkundig, dass Janowitz nur Teile der — in sich sowieso heterogenen
— Gnosis rezipiert hat. Uber Platon gelangt er in die Nihe des Neuplatonismus,
der sich zwar einerseits zu der typisch gnostischen Kosmogonie bekennt, der
aber andererseits den auf3erirdischen Kosmos als Ausdruck der géttlichen Ord-
nung gelten lisst. Das Bild des harmonischen ,Sternenkosmos® bildet ein gera-
dezu konstitutives Motiv im ganzen Werk des Dichters. Gezeigt werden konnte
dies anhand von Aphorismen, in denen die Perspektive stindig auf die Sterne
gerichtet ist, ferner sind solche Motive zuhauf in seiner Lyrik anzutreffen, wie
etwa bereits auf den ersten Blick Ein Nachtlied vor Augen fithrt:

Ewig flicht uns das Erhabene;

nichts genehmer, nichts gemeiner

ist den Herzen, als vergessen

dort das Morgen, Ubermorgen:

All und Sternel! [...] JANOWITZ 1992: 25)

So hilt auch Christine Ulmer in ihrer Dissertation zu Recht fest:

Der Grundton von Janowitz’ Lyrik gibt eine elementare Daseinserfahrung an: diese Erfah-
rung heif3t ,Sehnsucht’. Ursache der Sehnsucht ist die Spannung zwischen zwei Polen, zwi-
schen der Erdgebundenheit des Menschen und seiner Zugehorigkeit zu einem iibergeordne-
ten Ganzen, zum All [...] (ULMER 1970: 94).

Fernerhin verbindet Janowitz mit dem Neuplatonismus die Uberzeugung, dass
die an sich als ,uneigentlich® wahrzunehmende Erscheinungswelt doch in sich
einen Abglanz von Ideen verbirgt. Solche nachtrigliche Aufwertung findet
sonst in den Grundvorstellungen der Gnosis keinen Platz, die ganze Welt gilt
als durch und durch schlecht, es ist in ihr demnach nicht einmal der Abglanz
von Ideen zu suchen, geschweige denn zu finden. In allen diesen Hinsichten
dirfte der Neuplatonismus dem Marcionismus entsprechen, wiewohl sich sonst
die stark christlich geprigte Lehre des Marcion wesentlich vom Neuplatonis-
mus unterscheidet. Der Einfluss des Marcionismus auf den Dichter, der sich
im Laufe der Zeit durch immer stirker hervortretende christliche Akzente auf
diese Religion zubewegt, ist recht naheliegend. Wenn man noch den sich leicht
abzeichnenden Einfluss des Manichdismus mitbedenkt, handelt es sich insge-
samt um drei eher wohlgemerkt am Rande der Gnosis stehende Strémungen,
die Janowitz’ dichterischen Ausdruck zu einem gewissen Teil prigen.

Neben den ,ideologischen Bausteinen® der Gnosis — dem immer prisenten
Dualismus, der Verblendung® der Offentlichkeit und dem daraus resultierenden
Bedirfnis nach ,Erweckung’, der ,Selbstermichtigung des Subjekts® — muten
vielmehr als Versatzstiicke® die den gnostisch-mythologischen Uberlieferungen
entlehnten Topoi an, wie der ,Ruf", die Figur des ,Seclenbegleiters® und die Erin-
nerung an die yverlorene Heimat".

Obwohl bei Janowitz beinahe ginzlich ein konsequent durchgefithrter Du-
alismus von Materie vs. dem gottlichen Funken, verstanden als Opposition des
menschlichen Kérpers gegen die Seele, fehlt, ferner die Wahrnehmung eines bo-
sen und guten Gottes, somit auch eine nihere Thematisierung des bésen Gottes
— trotz aller dieser Umstinde sind aus seinem Schaffen gnostische Akzente nicht
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wegzudenken. Diese tiberschneiden sich niamlich vielfach mit den von Rothe
dargelegten Themen des Expressionismus; Janowitz’ dichterischer Ausdruck ist
demnach auf eine ,Verschmelzung® von beiden Strémungen zurtickzufithren.

SchlieBilich findet sich tber die gnostische Fiarbung des Dichters eine ent-
sprechende Charakterisierung bei seinem dlteren Bruder Hans:

Zuinnerst begriff er die Tragik aller Schopfung. Bruder aller Gestirne, stand er auf der Erde,
die ihm eine harte Herberge war. Die Zeit war fiir ihn das Kreuz in der Ewigkeit, woran alles
Erschaffene geschlagen ist. Thm war der Himmel leicht, die Erde schwer zu tragen. Unge-
flugig stand er darum im feindlichen Tage, geftgig gesellte er sich der freundlicheren Nacht.
(JANOWITZ 1926: 4)
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