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Mythos und Magie als poetische Kategorie in einigen Erzahlungen
von Borges und Cortazar

Michael Rossner, Wien

"Denn am Anfang der Literatur ist der Mythos, und ebenso am
Ende."l, schreibt Jorge Luis Borges in seiner Parabola de
Cervantes y de Quijote (in El1 hacedor). Wenn dieser Satz richtig
ist, missen wir uns fragen, ob die lateinamerikanische Literatur
(und vielleicht mit ihr die Weltliteratur iiberhaupt) noch am
Anfang oder bereits am Ende steht. Denn daB der Mythos in der
Literatur des Subkontinents eine wesentliche Stellung einnimmt,
ist oftmals ausgesprochen (wenn auch im deutschen Sprachraum
selten untersucht) worden.2 Es wird gewdhnlich auf die "besondere
Realitdt" Lateinamerikas zuriickgefiihrt, unter der man wohl das
Zusammenleben noch relativ autochthoner Kulturen mit europdisch

bzw. nordamerikanisch geprdgten rationalen BewuBtseinsformen zu
verstehen hat. In einer solchen Situation ist eben "die Grenze
zwischen Mythos und Wirklichkeit verwischt".3 Allerdings trifft
das auf Argentinien, das einzige fast ausschlieBlich von euro-
paischen Auswanderern bésiedelte Land des Subkontinents, kaum zu.
Man muBl also wohl ein iber das "indigene" Lateinamerika hinaus-
gehendes Interesse am Mythos annehmen, das sich in der ersten
Hd1fte unseres Jahrhunderts auch tatsdchlich an vielen euro-
pdischen Beispielen dokumentieren 1dBt (Musil. St-John Perse, die
Surrealisten, Pirandello und Lorca, um nur einige - und sehr
verschiedene - Autoren zu nennen, fiir die das gilt). Eine solche
Suche des zivilisations- und vernunftmiiden Europders, der jen-
seits des totalen Skeptizismus nach einem authentischen "Boden
unter den FiiBen" Ausschau hélt,4 konnte auch eine der vielen
Ursachen fiir den plotzlichen "Boom" der lateinamerikanischen
Literatur in den 60er und 70er Jahren abgeben; sie kdnnte
dariber hinaus erkldren, wieso gerade dem La-Plata-Raum und
insbesondere Argentinien bei diesem Kontakt mit einer mythisch-
magischen Realitdt eine besondere Vermittlerrolle zufdllt:

frei von dem Exotismus der "tropischen" Variante lateinamerika-
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nischer Literatur (an mythische Aspektg lieBe sich etwa filr Miguel
Angel Asturias, Gabriel Garcia Marquez usw. denken), kann die spe-
zifisch argentinische "literatura fantadstica" die Verbindung zur
europdischen Kultur wesentlich leicher herstellen; ihren poetae
docti (als solchen kann man sicher auch Cortazar bezeichnen)

steht auch ein wesentlich groBeres Repertoire an mythologischen
Bausteinen (freilich nicht unbedingt im Sinne von Lévi-Strauss'
brico]age)5 zur Verfligung, wie wir spdter sehen werden.

Aber wenn hier von "mythologischen Bausteinen" die Rede ist, darf
nicht der Eindruck entstehen, es handle sich dabei um mytholo-
gische Stoffe oder Motive. Es wdre wohl auch hochst fraglich,
inwieweit die Neubearbeitung solcher Stoffe, die in diesem Jahr-
hundert wohl in erster Linie mit entmythologisierender Abischt6
erfolgt ist, dem eben beschriebenen Bediirfnis des zivilisations-
miiden Europders oder Nordamerikaners nach Authentizitdt entgegen-
kommen konnte. Tatsdchlich geht es weder Borges noch Cortazar um
eine neue Version alter Mythen, sondern vielmehr um die Darstellung
einer magisch-mythischen BewuBtseinsform, wie sie in der zeitge-
nossischen Ethnologie und Re]igionsgeschichte7 beschrieben wird.
Als charakteristisch fiir ein solches "mythisches BewuBtsein"
wollen wir - in aller vereinfachenden Kirze - einige wesentliche
Punkte festhalten: )

1. Die Aufhebung der Ich/Welt-Trennung. - Das Problem der Einsam-
keit des reflektierenden Skeptikers 16st sich durch eine Riickkehr
in einen allumfassenden Urgrund von selbst. Tatsdchlich soll die
unserem Denken konstitutive Distanzierung durch Trennung des
Subjekts von der beobachteten Welt dem BewuBtsein der "Primi-
tiven" weitgehend fremd sein.8 Cortazar hat diese Uberwindung

der Ich/Welt-Trennung zu einem seiner wesentlichsten poetolo-
gischen Prinzipien gemacht. In der frithen programmatischen
Schrift Para una poética von 1954, in der er unter Berufung auf
den franzosischen Ethnologen Lucien Lévy-Bruhl eine weitgehende

Parallelisierung zwischen "magia del primitivo" und "poesia del
poeta" entwickelt, beschreibt er die Tatigkeit des Dichters als
Versuch der unmdglichen Oberwindung der Subjekt-Objekt-Trennung:
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Las cosas en si son irreductibles; habra siempre un sujeto frente
al resto del Cosmos. Pero el poeta se traspone poéticamente al
plano esencial de la realidad; el poema y la imagen analdgica
que To nutre son la zoga donde las cosas renuncian a su soledad
y se dejan habitar....

2. Die verdnderten Prinzipien von Logik und Kausalitat. Dies-
beziiglich herrscht freilich auch in Kreisen der Ethnologie

alles andere als Einigkeit. Der von Cortazar als Grundlage
benutzte Levy-Bruhl hat selbst seinen urspringlich benutzten
Ausdruck "mentalité prélogique" in den posthum verdffentlichten
Carnets wieder aufgegeben.10 Festzustehen scheint, daf das Kausa-
litatsprinzip auch in der hier "mythisch" genannten BewuBtseins-
stufe beachtet wird, strenger sogar noch als auf der rationalen
Ebene: Fiir das mythische BewuBtsein ist, nach Cassirer, jeder
Zufall ausgeschlossen, die Kausalitdt orientiert sich meist an
Analogie und Nahe ("iuxta hoc, ergo propter hoc"). Auch sind
mehrere, einander logisch ausschlieBende Ursachen desselben
Vorfalls denkbar, was wiederum auf die mehrfach behauptete und
sehr umstrittene Durchbrechung des Identitdatssatzes hindeutet,
die in der Neigung des Mythos zu Metamorphose und zum "Wortlich-
nehmen der Metaphern" zum Ausdruck kommt. Beziiglich der magisch-
mythischen Kausalitdt gibt es auch eine - freilich wesentlich
spielsicherere - poetologische AuBerung von Jorge Luis Borges.

In dem frihen Aufsatz El1 arte narrativo y la magia von 1932

lesen wir:

He distinguido dos procesos causales: el natural, que es el resultado
incesante de incontrolables e infinitas operaciones; el magico, donde
profetizan los pormenores, licido y limitado. En lfinove1a, pienso
que la Unica posible honradez esta con el segundo.

Auch hier liegt die Betonung auf einer Kausalitdt der Ndhe. Borges
- dessen Affinitdat zum angelsdchsischen Sprachraum stets groBer
war als zum franzosischen - bezieht sich in dem genannten Aufsatz
im Ubrigen nicht auf die franzdsische, sondern auf die britische
Ethnologie, genauer gesagt, auf Sir James Frazer (The Golden
Bough), von dem er das Grundgesetz der "Sympathie" lbernimmt,

das auch bei Lévy-Bruhl eine wesentliche Rolle spielt. Aus

dieser "sympathetischen" Verbindung zwischen den Dingen ergidbe
sich im Bereich der Kausalitdt dann "la primitiva claridad de

la magia".l2
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3. Die verdnderten Begriffe von Raum und Zeit. Rdaumliche Ent-
fernungen sind fiir das Zustandekommen von Ereignissen nicht

von Belang: Lévy-Bruhl berichtet von Eingeborenen, die einen
Missionar des Diebstahl beschuldigten und nicht als Alibi gelten
lassen wollten, daB er zum Zeitpunkt der Tat nachweislich 150

13 Cortazars Erzdhlwerk wiederum ist be-

Meilen entfernt war.
sonders reich an solchen rd@umlichen und raum-zeitlichen Ver-
schiebungen: etwa die Erzdhlung E1 otro cielo, wo man durch eine
Innenstadt-Passage von Buenos Aires nach Paris und ins 19.Jdahr-
hundert sowie auch wieder zuriick gelangen kann, oder der Roman
62.Modelo para armar, in dem die Handlung in mehreren Stddten

simultan abldauft. Auch der rationale Zeitablauf ist in einer

urspriinglichen, allumfassenden Gegenwart aufgehoben, der rituelle
Nachvollzug einer mythischen Handlung der Urzeit wird zum Mit-
vollzug: dieses Prinzip hat Borges in dem Kurztext La Trama

(Der Spielplan) aus El1 hacedor gestaltet, bei Cortazar bildet

es den Hintergrund fir die Erzdhlung Todos los fuegos el fuego.

Mit diesen drei Punkten wollen wir fiir unsere Analyse mythisch-
magischer Elemente in dem Erzdhlwerk Borges' und Cortadzars vor-
erst das Auslangen finden. Die Kiirze des Rahmens erlaubt weder
eine weitere Differenzierung noch eine genauere Abgrenzung der
Begriffe Magie, Mythos und verwandter Formen des Welterlebens,
wie etwa der Mystik.14 Aber auch in diesem beschrdnkten Rahmen
konnten wir sehen, daB die genannten Elemente magisch-mythischer
Weltsicht bei Borges und Cortazar keineswegs zufdllig oder unbe-
wuBt auftauchen, sondern vielmehr von beiden in poetologisch-
theoretischen Schriften als "Handwerkszeug" des Dichters bzw.
Erzdhlers postuliert werden. Natiirlich geht Cortazars Para una
poética wesentlich weiter und auch mehr ins Detail; dieser Auf-
satz ist auch fir die literarische Entwicklung des Autors bedeut-
samer geworden als Borges' spielerische und auch ein wenig iro-
nische Koketterie mit der Magie. Dennoch lassen sich auch in
Borges' Erzahlwerk einige Beispiele fir das Eindringen magisch-
mythischer BewuBtseinselemente finden. Stellvertretend fiir alle
diese Texte sei hier die Erzdhlung La escritura del dios (aus
dem Band E1 Aleph, 1949) analysiert. Sie bietet sich vor allem
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deshalb als Beispiel an, weil Borges hier schon vom Ambiente
her auf den eigenen, lateinamerikanischen Bereich des Mythos
rekurriert: der Erzdhler ist Tzinacan, Zauberpriester der Pyra-
mide von Qaholom, die Pedro de Alvarado anziinden lieB; derselbe
Pedro de Alvarado hat ihn foltern und in das halbkreisformige
Verlies werfen lassen, in dem er nun seine Betrachtungen anstellt.
Diese Daten geniigen, um Tzinacan als Maya-Priester um 1520 zu
identifizieren. Er entstammt also derselben Kultur, die auch
der - viel stédrker mit mythologischen Erzahlmotiven arbeiten-
den - Dichtung Miguel Angel Asturias' als Hintergrund dient.
Tzinacan liegt Jahre hindurch in seinem Verlies, getrennt durch
eine Zwischenmauer von einem ebenfalls gefangenen Jaguar, den
er nur einmal am Tag; zur Fltterungszeit, in dem dabei herein-
dringenden Licht sehen kann. Bestrebt, die Zeit der Gefangen-
schaft irgendwie auszufiillen, sucht er nach einer geheimnisvollen
Formel, die Gott am ersten Tage der Schopfung niedergeschrieben
haben soll, um die Obel zu bannen, die am Ende iiber die Welt
hereinbrechen wiirden. Er vermeint diese Formel in dem Muster
des Jaguarfells finden zu kdnnen und versucht verzweifelt, in
den kurzen Augenblicken, in denen er das Tier sehen kann, die
Zeichnung seines Fells im Geddachtnis zu speichern und zu ent-
ziffern. Spdter kommen ihm Zweifel daran, ob es iUberhaupt einen
"gottlichen Spruch" geben konne:

Un dios3 reflgxioné, sdlo debe decir una palabra, y en esa palabra

la plenitud.
Aus einem fortgesetzten Traum von einer stdndig wachsenden Zahl
von Sandkornem, die ihn zu ersticken drohen, erwacht Tzinacén
schlieBlich zu einem neuen Verhdltnis zu seiner eigentlichen,
erbarmlichen Realitdt:

Del incansable laberinto de suenos yo regresé como a mi casa a la dura

prision. Bendije su humedad, bendije su tigrg, bendjjg el agujero‘de 16

luz, bendije mi viejo cuerpo doliente, bendije la tiniebla y la piedra.
In diesem Augenblick der d@uBersten Erniedrigung, der Reduktion
auf die tatsachliche Welt des Verlieses geschieht dann der Ein-
bruch des Anderen, die Vision der Totalitdt:

Entonces ocurrid lo que no puedo olvidar ni comunicar. Ocurrid la unidn
con la divinidad, con el universo (no-sé si estas palabras difieren).
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In dem Erleben der Al1-Einheit sieht Tzinacan diesen pan-
theistischen Gott im Bild des Rades (das vor allem im indischen
Kulturbereich vielfdltig verwendet wird), aber er ist sich be-
wuBt, daB es sich dabei um ein arbitrares Symbol handelt:
E1 éxtasis no repite sus simbolos; hay quien ha visto Dios en un
esplandor, hay quien 1o ha percibido en una espada o en los circulos

de una rosa. Yo vi una Rueda altisima, que no estaba delante de mis
0jos, ni detrds, ni a los lados, sino en todas partes, a un tiempo.

In diesem Rad schaut Tzinacan eine Welt, in der es keine rdum-
lichen und zeitlichen Unterschiede mehr gibt: die ersten An-
fange der Schopfung stehen neben Pedro de Alvarado, der ihn
gefoltert hat. Zugleich sieht er ein Bild, das die polytheistische
Mythologie der Mayas17 libersteigt:

Vi el dios sin cara que hay detrds de los dioses. Vi infinitos procesos

que formaban una sola felicidad y,lgntendiéndo1o todo, alcancé también

a entender la escritura del tigre.
In dem Augenblick also, in dem er seine hochfliegenden Pldne,
ja sein Denken aufgegeben hat und in die eigene Beschranktheit
zuriickgekehrt ist, gelingt es Tzinacdn, sein urspriingliches
Vorhaben zu erfiillen. Da er die Formel des hochsten Gottes ent-
ziffert hat, ist er nun im Besitz eines Zauberspruchs, der ihn
allmédchtig machen wiirde:

Me bastaria decirla para abolir esta carcel de piedra, para que el

dia entrara en mi noche, para ser joven, para ser inmortal, para

que el tigre destrozara a Alvarado, para sumir el santo cuchillo

en pechos espafioles, para reconstruir la piramide, para reconstruir
el imperio.

Aber Tzinacan spricht die Formel nicht aus, weil er nicht mehr
Tzinacan ist: in dem Erlebnis der Einheit mit der Gottheit ist
sein Ich vollstandig verloren gegangen,lgund mit dem Ich hat
auch das Volk, dem er entstammt, jede Bedeutung verloren. Er
ist "niemand geworden" - und deshalb ist der Gebrauch der Formel
fir ihn, der jenseits von Macht und Ohnmacht steht, belanglos.
Das alles deutet daraufhin, daB wir es hierbei natiirlich, trotz
des maya -mythologischen Inventars, im Grunde mit einem Erlebnis
zu tun haben, daB in der Literatur spanischer Sprache eine weit
ldngere Geschichte hat: Was Borges beschreibt, ist zugleich die
Einheitsvision der unic mystica. Tatsdchlich enthdlt die eben
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zitierte Beschreibung alle finf Bestimmungsstiicke, die etwa
Angel L.Cilveti als fiir das mystische Erlebnis typisch anfiihrt:
die Realprdsenz Gottes ("ocurrid la unidn con la divinidad");
die Passivitdt, zu der Tzinacan nach allen Gedankenexperimenten

20

gelangt ist, und die asketische Vorbereitung iiber verschiedene
Stufen der Initiation; schlieBlich das Paradox des Bildes fiir

ein Nicht-Mitteilbares ("lo que no puedo ni olvidar ni comunicar").
In gewisser Weise ist die Vision des Tzinacan also auf halbem

Wege zwischen der (christlichen) Tradition der Mystik in spanischer
Sprache, von der doch die erotische Komponente und die Elemente
christlicher Religiositdt fehlen, und einem eigentlichen magisch-
mythischen BewuBtsein angesiedelt, auf das mehr die duBeren
Umstdnde als der eigentliche Inhalt der Vision hindeuten, auch

wenn mystisches und mythisches Einheitserleben einiges gemeinsam
haben.21
Noch stédrker im mythisch-magischen Bereich wurzelt das Erzdhl-
werk von Julio Cortazar. Wesentlich detaillierter als Borges

hat schon der junge Cortazar in der bereits zitierten Schrift
Para una poética die Gemeinsamkeiten zwischen Magie und Dichtung,
und damit auch zwischen. (im mythischen BewuBtsein lebendem)
"Primitiven" und Dichter, unterstrichen:

E1 viejo acercamiento del poeta y el primitivo puede reiterarse con

razones mas profundas que las empleadas habitualmente. Se dice que

el poeta es un "primitivo" en cuanto estda fuera de todo sistema

conceptual petrificante, porque prefiere sentir a juzgar, porque

entra en el mundo de las cosas mismas y no de 1os nombres que acaban

borrando las cosas, etc. Ahora podemos decir que el poeta y el primi-

tivo coinciden en que la direccibn analdgica es en ellos intencionada,

erigida en método e instrumento. Magia del primitivo y poesia de

poeta son, como vagos a verlo, dos planos y dos finalidades de una

misma direccion.
Cortazar zeigt sich hier - im Einklang mit europdischen Tendenzen
der Jahrhundertwende - zu allererst als Sprachkritiker: wie
Hofmannsthals Lord Chandos fiihlt sich sein Dichter durch das
Korsett der starren logischen Begriffe beengt und versucht,
jenseits der Namen in ein neues Verhdltnis zu den Dingen zu
treten:23 nur daB dies dem Dichter anscheinend auf "magisch-
analogischem” Wege ohne Schwierigkeit auch in der Sprache mdg-
lich ist, wdhrend Chandos' Konsequenz bekanntlich das Verstummen,

die Beendigung seiner literarischen Tdtigkeit ist.
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Dabei wird der Dichter, auf einer anderen Ebene, zum Erben des
Zauber-Priesters: denn in der Auseinandersetzung zwischen
"magischer" und "philosophisch-wissenschaftlicher Methode" ist
eine endgiiltige, irreversible Entscheidung gefallen:

. la eleccion entre la bola de cristal y el doctorado en letras,
entre el pase magnético y la inyeccion de estreptomicina, esta
definitivamente hecha.

Aber in dieser Auseinandersetzung habe sich immer stirker ein
dritter Weg herausgebildet:

.. mientras de siglo en siglo se libraba el combate del mago y el
filosofo, del curandero y el médico, un tercer agonista 1lamado
poeta continuaba sin oposicidon alguna una tarea extremamente
analoga a la actividad magica primitiva.

Der Unterschied zum Zauberpriester ldge ausschlieBlich in dem
fehlenden Machtstreben des Dichters, der lediglich "por amor
del arte" handelt:

Al ansia del dominio de la realidad - el grande y Unico objetivo

de la magia - sucedia por parte del poeta un ejercicio que no

trascendia de 1o espiritual a lo factico.
Dabei ist die grundlegende Methode eben jene Oberwindung des
Identitdtssatzes, die in der Metapher begraben liegt: die
Elimination der Vergleichspartikel "wie", durch die - im Beispiel
Cortazars - der Hirsch zum "dunklen Wind" wird, an dem auch das
Ich des Dichters Anteil hat.24 So dringt der Dichter wie der
magisch-mythisch erlebende "Primitive" durch den Ritus zum
"wesentlichen Erleben" vor:

... procede ritualmente como la magia, después de purificarse de

toda adherencia que no apunte a lo esencial. En vez de fetiches,

pglabra;-glave; en vez de ggnzas, misica del verbo; en vez de

ritos, imagenes cazadoras.
Aber das alles klingt nur nach einer verspatet-symbolistischen
Aufwertung des Lyrikers zum poeta-vates mit mythischen Wurzeln;
die Magie scheint sich auf Sprachmagie zu beschrdanken, und die
Beispiele Cortdzars beziehen sich ausschlieBlich auf die Lyrik,
wdhrend bei Borges doch immerhin von "arte narrativo" die Rede
war. Das mag damit zusammenhangen, daB auch Cortazars erste
literarische Produktion (unter dem Pseudonym J.Denis) noch aus
lyrischen Versuchen bestand und der Obergang zu erzdhlenden
Formen bei Abfassung des poetologischen Textes, den wir eben
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untersucht haben, erst allmahlich im Gange war. In vielen er-
zdhlerischen Werken der spdteren Jahre 1dBt sich jedoch auch

eine thematische Auseinandersetzung mit dem magisch-mythischen
BewuBtsein feststellen, wahrend die Sprachmagie Cortazars wenig mit
hochtdnenden Beschwdrungsformeln, jedoch viel mit verbliiffenden
Obergdngen durch die Polysemie der wﬁrte£6 zu tun hat. Wir wollen
in der Folge drei Kurzerzdhlungen beispielhaft analysieren, in
denen mythische Motive aus verschiedenen Kulturbereichen in unter-
schiedlicher Weise kombiniert sind; die Erdrterung der ldngeren
Erzdhlwerke, insbesondere von Rayuela und 62.Modelo para armar
unter dem Aspekt des Mythos ist in diesem beschrdnkten Rahmen
natiirlich nicht durchfiithrbar.

In der Erzdhlung La noche boca arriba (aus Final del juego, 1956)
ist wie bei der besprochenen Borges-Erzdahlung das mythologische
Bezugsrepertoire in Alt-Mexiko angesiedelt; der Einsatz der Ge-
schichte findet jedoch méglichst alltdglich im modernen Europa
statt:

A mitad del largo zaguan del hotel pensd que debia ser tarde, y se
apurd a salir a la calle y sacar la motocicleta del rincdn donde

el portero de al lado le permitia guardarla. En la joyeria de la
esquina vio que eran las nueve menos diez; 1legaria a tiempo adonde
iba.

Schon in diesen beiden Sdtzen zeigt sich Cortdazars typisches
Erziahlverfahren: durch Anfilhren mdoglichst vieler unbedeutender
Details wird im Leser der Eindruck der "wahren", alltdglichen
Geschichte erweckt.27 Auch noch nach dem folgenden Motorrad-
unfall, bei dem der Ich-Erzahler das BewuBtsein verliert, scheint
alles in den liblichen Bahnen unserer rationalen Wirklichkeit zu
verlaufen: Die Kommentare der Passanten, der kleine Scherz mit
dem Polizisten, die Aufnahmeformalitaten im Krankenhaus, das
alles spricht die Erwartungshaltung traditionell-realistischen
Erzdhlens an. Die erste Einfiihrung der mythischen Realitdtsebene
ist explizit als Traum gekennzeichnet, in dem der Ich-Erzdhler
als Moteken-Krieger wahrend der Zeit der "guerra florida", des
Heiligen Krieges, in dem die Azteken auf die Jagd nach Menschen-
opfern gehen, auf der Flucht durch einen Sumpf irrt. In der Folge
wechseln diese Traumbilder mehrfach mit typischen Krankenhaus-
szenen: Injektion, AnschlieBen der Infusion, eine kleine Mahlzeit,
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Gesprdche mit Patienten im Nebenbett. Die Hinweise auf den
Traumcharakter werden immer seltener, die Ubergdange immer
abrupter. In dem Gegensatz zwischen der rational erfaBbaren,
aber absurd-zufdlligen Realitdt und der mythischen Wirklichkeit,
"in der alles seine Zahl und seine Zeit hat", gewinnt die
letztere immer mehr die Uberhand. Wahrend er durch die Gange
der Pyramide zur Opferung geschleppt wird, versucht er ver-
zweifelt, den Traum und den Schlag abzuschutteln, aufzuwachen
und sich in die banale Sicherheit des Krankenhauses zu fliichten;
aber der Zusammenhalt dieser modernen, alltdglichen Realitdt
wird immer schwdcher, und so kehrt sich am Ende die Wertung
Traum/wahre Wirklichkeit um:

Alcanzd a cerrar otra vez los parpados, aunque ahora sabia que no

iba a despertarse, que estaba despierto, que el sueho maravilloso

habia sido el otro, absurdo como todos los suefios; un suefio en el

que habia andado por extrafas avenidas de una ciudad asombrosa,

con 1uc¢s verdes y rojas que ardian siq 11ama pi humozgcon el

enorme insecto de metal que zumbaba bajo sus piernas.
Nun wird also die Eingangsszene mit der Motorradfahrt durch die
Pariser Boulevards und Ampelkreuzungen aus der Perspektive des
magisch-mythischen Primitiven als "Traum" nachvollzogen. Die
Welt des Mythos hat sich als stdrker erwiesen als die der all-
taglich-rationalen Wirklichkeit; in der hier dargestellten Form
erscheint sie aber keineswegs als Paradies einer verlorenen Ein-
heit, das - im Sinne unserer Eingangsformulierung - einen authen-
tischen "Boden unter den FiiBen" abgeben konnte; man muB wohl mit
Joan Hartmann29 annehmen, daB der Protagonist in zwei Welten zu-
gleich stirbt, und wenn auch der "mundo primordial" als wirk-
licher empfunden wird, so ist er zugleich auch bedrohlicher.
Von dem Dualismus des Mythos, den Hans B]umenberg30 in die
Formel "Terror und Poesie" gefaBt hat, scheint hier nur die
Seite des Terrors librig zu bleiben. Zwar beinhalten auch die
anderen beiden Geschichten, die wir betrachten wollen, eine
Verbindung Mythos/Tod, aber die mythische Welt tritt in ihnen
doch mit viel positiverer Konnotation und durchaus als Bezirk
der Sehnsucht auf. Allerdings handelt es sich diesmal um den
europdischen mythologischen Referenzhorizont, d.h. um den
mythischen Bereich der griechischen Friihzeit, dem das Gotzen-
bild von den Kykladen entstammt, das der ersten der beiden
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Erzahlungen, E1 idolo de las cicladas (ebenfalls aus Final del
juego) den Namen gegeben hat. Bei dieser Erzdhlung erfolgt ein
fir die short story typischer unvermittelter Einstieg in ein

Gesprdch zwischen dem argentinischen Archdologen Somoza und
seinem Pariser Freund Morand. Die unverstdndlichen Gesprdchs-
brocken gipfeln in dem Satz Somozas:

Si, no ha§lpa1abras para eso - dijo Somoza -. Por 1o menos nuestras

palabras.
Angesichts dieser Formulierung, die den Horizont von Sprachkrise
und Uniibersetzbarkeit der mythischen Welt in die logische Be-
griffssprache anklingen 1aBt, von dem oben und auch in Borges'
Erzdhlung die Rede war, folgt eine Rickblende, in der der Leser
erfdhrt, wie Morand, dessen Freundin Thérése und Somoza gemein-
sam auf der Insel Paros Urlaub gemacht und nach der Statue der
Grossen Mutter der Kyklade gegraben haben, wie Somoza sie ent-
deckt, nach Paris geschafft und in seinem Atelier aufgestellt
hat, wie er schlieBlich nach einem unmittelbaren Kontakt mit der
Welt sucht, aus der die Statue kommt. Unaufhdorlich versucht er,
die Linien der Statue nachzeichnend und Beschwdrungsformeln
("Formulas de pasaje") murmelnd, in diesen Bereich einzudringen.
Morand, der hier die modern-rationale BewuBtseinsstufe verkor-
pert, meint das noch logisch erkldaren zu konnen:

Vista desde Morand, la obsesidon de Somoza era analizable: todo
arquedlogo se identifica en algln sentido con el pasado que
explora y saca a la luz. De ahi a creer que la intimidad con
una de esas huellas podia enajenar, alterar el tiempo y el
espacio, abrir una fisura por donde acceder a ... Somoza no
emplearia jamas ese vocabulario; 1o que decia era siempre mas
0 menos que eso, una suertgzde lenguaje que aludia y conjuraba
desde planos irreducibles.

Somoza, der mehrfach als "loco" angesprochen wird, will aber ein
solches Sprengen der Raum- und Zeitgrenzen, ein Eindringen in den
Bereich der mythischen Wirklichkeit tatsdchlich zustandegebracht
haben; und auch bei dieser Darstellung bedient sich Cortézar
wieder geschickt der "Obersetzung" durch Morand in eine begriff-
lich-rationale Sprache, so daB wir nie horen, wie Somoza selbst
seine Erfahrungen sprachlich wiedergibt:

. la seguridad de Somoza de que su obstinado acercamiento 1legaria
a identificarlo con la estructura inicial, en una superposicidn que
seria mas que eso porque ya no habria dualidad sino fusidn, contacto
primordial (no eran sus palabras, pero de alguna manera tenia que
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traducirlas Morand cuando, mas tarde, las reconstruia para Thérése).
Contacto que, como acababa de decirle Somoza, habia ocuggido cuarenta
y ocho horas antes, en la noche del solsticio de junio.
Als dann doch Somoza selbst spricht, erkldrt er die ganze
Geschichte der Entwicklung unserer logisch-rationalen Kultur
ab der Mythenkritik der Vorsokratiker fir einen Irrweg:
Es tan sencillo - dijo Somoza -. Siempre senti que la piel estaba
todavia en contacto con lo otro. Pero habia que desandar cinco
mil afnos de caminos equivocados. Curioso que ellos mismos,}gs
descendientes de 1os egeos, fueran culpables de ese error.
In der Folge findet eine geschickte syntaktische Verschrdnkung
von den beiden bekannten Ebenen rationale/mythische Wirklichkeit
statt:
Se preguntd si 1lamando por teléfono en un descuido de Somoza,
alcanzaria a prevenir a Thérése para que trajera al doctor Vernet.
Pero Thérése ya debia de estar en camino, y al borde de las rocas,
donde mugia la Multiple, el jefe de los verdes cercenaba el cuerno
izquierdo del macho mas hermoso y lo tendia al jefe de los que
cuidan lgssal, para renovar el pacto con Haghesa/= die dargestellte
Gottin/.
So kann auch der dramatische Obergang zum Opferritus, der auch
in dieser Geschichte eine entscheidende Rolle spielt, beinahe
unbemerkt im Geplauder vor sich gehen: Morand fragt nach etwas
Zu trinken, Somoza stellt ihm den Whisky hin und entschuldigt
sich, weil er vor dem Opfer niichtern bleiben misse. Die Antwort
Morands ist unfreiwillig komisch:
- Una lastima, dijo Morand, buscando la botella -. No me gusta
nada beber solo. ¢Qué sacrificio?
Als plotzlich Somoza nackt vor ihm steht und ein Steinbeil in
der Hand hdlt, meint Morand wieder, sein Verhalten auf erkldrbare
Motive zuriickfiihren zu kOnnen:

Si realmente me quieres matar - le gritd Morand retrocediendo
hacia la zona de la penumbra -, ;a qué viene esta mise en scéne?
Los dos sabemos muy bien que es por Thérese. 5Pe§g de qué te va
a servir si no te ha querido ni te querra nunca?

Mit einem geschickten Karate-Angriff gelingt es ihm jedoch,
Somoza zuvorzukommen. Dabei spaltet sich dieser selbst mit dem
Opferbeil die Stirn. Morand stellt zundachst ganz verniinftige
Betrachtungen iber seine Chancen an, wegen Notwehr freige-
sprochen zu werden. P16tzlich aber kippt, wie schon in

La noche boca arriba, die Realitdtsordnung um: Morand, der
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Anwalt der logischen Realitdt, biickt sich und benetzt seine
Hande mit dem Blut des Toten, das er auch auf der Statue ver-
teilt. Dann stellt er sich hinter die Tiire, zieht sich aus,
und erwartet Thérése mit dem Opferbeil in der Hand, wobei
plotzlich auch er die der Welt des Mythos entstammende Opfer-
musik hort:

Ya estaba desnudo cuando oyd el ruido del taxi y la voz de

Thérése dominando el sonido de las flautas; apagd la luz y

con el hacha en la mano esperd detras de la puerta, lamiendo

el filo de %9 hacha y pensando que Thérése era la puntualidad

en persona.
Noch der letzte Satz bringt in seiner syntaktischen Verschréankung
von mythischer Opferpriester-Ebene (lamiendo el filo de la hacha)
und alltaglicher Wirklichkeit (pensando que Thérése era la puntua-
lidad en persona) mit einer beinahe ironischen SchluBpointe die
enge Verbindung der beiden Realitdtsebenen zum Ausdruck die,
einander ausschlieBend, iliber weite Strecken der Erzdhlung ko-
existieren. Natiirlich ist auch in E1 idolo de las cicladas die
Welt des Mythos wie in der zuvor besprochenen Erzdahlung mit dem
Opferritual gekoppelt, natiirlich spielt auch hier das tremendum
der mythischen Welt eine wesentliche RoHe.38 Aber daneben kommt
doch auch schon das fascinosum deutlich zum Ausdruck, vor allem
in der beinahe erotisch verbrdmten Sehnsucht des "Argentiniers
in Paris" Somoza (der als solcher natiirlich ebenso wie Oliveira,
Juan und andere eine primdre Identifikationsfigur des Autors
darstellt), durch einen besonderen Kontakt mit der Gotterstatue
in die Welt des Mythos einzudringen. Dariiber hinaus 1dBt sich
das Geschehen dieser Erzdahlung nicht mehr wie in dem vorherge-
henden Beispiel mit Hilfe der selbst bereitgestellten Bann-
Begriffe als Fieberwahn oder Traum abqualifizieren; fiir eine
rationale Bewdltigung der geschilderten Handlung steht allen-
falls noch der anfangs von Morand auf Somoza angewendete Begriff
der locura zur Verfiigung; eine solche locura miiBte freilich an-
steckend sein, so ansteckend, daB auch der urspriingliche Anwalt
des logisch-rationalen AlltagsbewuRtseins Morand von ihr er-

griffen werden kann.

In den letzten der drei kleinen Erzdhlungen, die hier analysiert
werden sollen, steht das fascinosum noch mehr im Vordergrund:
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La isla al mediodia beschreibt die zundchst romantisch wirkende

Sehnsucht des Alitalia-Stewards Marini nach der auf der Linie
Rom-Teheran jeden Montag, Donnerstag und Samstag (zweimal monat-
Tich auch sonntags) um Punkt Mittag Uberflogenen Insel Xiros in
der Kgdis. Freilich wird diese Sehnsucht zur fixen Idee: ihret-
wegen lehnt Marini die weit besser eingestufte Route Rom-New

York ab, ihretwegen geht seine Verlobung in Briiche (und seine
Verlobte 1dRt das gemeinsame Kind abtreiben), ihretwegen 13dB3t

er sich von den Piloten el loco de la isla nennen. Zugleich wird
mehr und mehr klar, daB dieses Xiros im Leben Marinis fiir das

Erlebnis des Anderen, des Wesentlichen inmitten eines ununter-
scheidbaren Kontinuums unverbindlich-belangloser Zivilisations-
annehmlichkeiten steht:

No 1levaba demasiado cuenta de los dias; a veces era Taniaen Beirut,

a veces Felisa en Teheran, casi siempre su hermano menor en Roma,

todo un poco borroso, amablemente facil y cordial y como reemplazando

otra cosa, llenando las horas antes o despue$ del vuelo, y en el vuelo

todo era también borroso y facil y estupido hasta la hora de ir a in-

clinarse sobre la ventanilla de la cola, sentir el frio cristal como

un Timite de acuario donde lentamente se movia la tortuga dorada en

el espeso azul/= die Insel/.3
Als er eines Tages einen Fischer zu erkennen glaubt, der zu dem
Flugzeug hinaufsieht, beschlieBt er nicht ldnger zu warten,
leiht sich Geld und bricht zu seiner Insel auf. Als er nach mehr-
tdgiger Reise dort anlangt, nimmt ihn Klaios, "un viejo que
debia ser el patriarca", bei sich auf. Marini durchwandert die
Insel und spirt, wie er von ihr in Besitz genommen wird:

... la isla lo invadia y lo gozaga con una tal intimidad que no

era capaz de pensar o de elegir.
In einem ersten Bad im Meer findet eine Art Initiationsakt
statt: Marini Uberl1dBt sich vollig der Stromung, "se abandond
en un solo acto de conciliacidon que era también un nombre para
el futuro". Zugleich wird ihm vol1lig klar, daB er fir immer auf
der Insel bleiben wird. Nach einem ersten Kontakt mit Ionas,
dem Sohn des Klaios, durchstreift er wieder allein die Insel
und setzt einen zweiten symbolischen Akt, indem er die Armband-
uhr vom Handgelenk reiBt und einsteckt. Dieser bildhafte Aus-
stieg aus dem Geflige der logisch ablaufenden Zeit wird noch
durch den unmittelbar darauf folgenden Satz unterstrichen:
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No seria facil matar al hombre viejo, pero alli en lo alto,

tenso de sol y de espacio, sintido que la empresa era posible.41

Dann sieht Marini plotzlich das Mittagsflugzeug iliber der Insel,
schlieBt die Augen und muB nun doch an sein Leben als Steward
denken. Als er sie wieder O0ffnet, sieht er das Flugzeug unmittel-
bar vor der Insel abstiirzen. Er rettet einen ertrinkenden Mann
in der weiBen Stewardsuniform,schleppt ihn an Land, muB aber
sehen, daB aufgrund einer klaffenden Halswunde keine Oberlebens-
chance besteht:

De qué podia servir la respiracion artificial si con cada convulsion

la herida parecia abrirse un poco mas y era como una boca repugnante

que 1lamaba a Marini, lo arrancaba a su pequefa felicidad de tan

pocas horas en la is}a,4}e gritaba entre borbotones algo que é1

ya no era capaz de oir.
Mit der fir Cortazar typischen iiberraschenden Schlufpointe ver-
schwindet in diesem Augenblick Marini, der Retter, aus der Er-
zahlung: der herbeigeeilte Klaios und seine Familie finden nur
den weiBgekleideten Steward Marini, der mit seiner Halswunde
Opfer des Absturzes geworden ist, und die Erzdhlung endet mit
dem lakonischen Satz:

Pero como siempre estaban solos en la isla, y el cadaver de ojos

abiertos era 1o Unico nuevo entre ellos y el mar.
Dieser SchluB 1aBt freilich die einfachste Interpretation offen,
der Aufenthalt auf der Insel sei einfach eine Halluzination des
sterbenden Marini gewesen; aber dem widerspricht, wie schon
R.Campra43 bemerkt hat, die reale und ilibergenaue Schilderung
dieses Aufenthalts und seiner Vorgeschichte. Wenn aber beides
real ist, der Absturz des Stewards Marini ebenso wie die Reise
des "Aussteigers" Marini zu der urspriinglich-authentischen Insel
und die dortigen Initiationserlebnisse, dann kann man wohl tat-
sdchlich nur mit S.Sosnowski44 annehmen, Marini wdre von einer
"fuerza transumana" aus dem raumzeitlichen Koordinatensystem
"extrapoliert" worden, analog dem in unseren Breiten beliebten
Sagenmotiv von dem Mann (oder dem Mddchen), der (das) sich
einige Minuten in einem verzauberten espace clos aufhdlt,
wdhrend drauBen Hunderte von Jahren vergehen. Der espace clos
ist in diesem Fall der Bereich des Mythos, der Hort der Authen-
tizitdt, in dem die von Uhren gemessene Zeit durch eine bewufte
Handlung auBer Kraft gesetzt wird. Zwar kostet auch Marini diese
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Sehnsucht nach dem Bereich des Anderen, nach einem wesentlichen
BewuBtsein, das Leben; aber dennoch hat der Mythos in dieser
Erzdhlung eine fast ausschlieBlich positive Funktion; vom
blutigen Opferritual ist nichts geblieben als die "Totung des
alten Menschen" im Initiationsritus, anstatt dessen zeigt sich
die mythische Welt als ein Arkadien einer urspringlichen Lebens-
weise in enger Verbindung mit der Natur. Beziiglich der unbe-
rihrten griechischen Inseln ist allerdings als Ironie der
Geschichte zu vermerken, daB die Frophezeiung des Bordfunkers
("... las hordas estaran alli en cualquier momento, Gengis

Cook vela") seit der Abfassung der Erzdahlung in einem wohl auch
von Cortazar ungeahnten AusmaB in Erfiillung gegangen ist. Aber
ware Xiros wirklich noch als Arkadien anzusprechen, wenn es
einen festen Platz auf der Landkarte hdtte? Tatsachlich erfiillt
die Insel im Leben Marinis, wie wir gesehen haben, eine &hnliche
Funktion wie die neugegriindete Urwaldstadt, zu der der Protago-
nist von Alejo Carpentiers Los pasos perdidos nicht zuriickfinden
kann, oder wie der kibbutz del deseo aus Rayuela. Was sich also
in allen drei Erzdhlungen, neben den strukturellen Gemeinsam-
keiten, als Konstante feststellen 1dBt, ist die starke Anziehungs-
kraft des mythisch-magischen Bereichs, sowohl als tremendum wie
als fascinosum, immer jedenfalls als Hort der Authentizitdt
gegeniiber einer sinnentleerten, logisch-rational geordneten
modernen Wirklichkeit. Die Tatsache, daB der in Paris lebende
und in Brissel geborene Argentinier Cortazar hierbei sowohl

auf das altmexikanische wie auf das altgriechische Repertoire
des Mythos zuriickgreifen kann, macht die Briickenfunktion seines
Werkes zwischen einer europaischen Literatur der Suche nach

der Authentizitdt und der "exotischen" lateinamerikanischen
Literatur aus, in der der Mythos noch in dem MaBe lebendig

ist wie in Asturias' Hombres de maiz. Auf einer allgemeinen

Ebene kommt diese Briickenfunktion iber Cortadzars Werk hinaus
der gesamten modernen argentinischen Literatur, insbesondere
der von Borges mitbegriindeten literatura fantastica, zu.
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