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内容提要：被誉为“（美国犹太）诗歌试金石”的雷兹尼科夫一生都在庞德的现代

诗学和犹太弥赛亚主义的神圣阐释中苦苦挣扎。这种挣扎带给了雷兹尼科夫诗

歌一种朦胧的迟疑、一种矛盾的和谐、一种不定的延宕和一种超越了他的时代的

伦理道德取向。而这些让他的时代困惑的诗学特征却在全球化和后殖民时代的

多元视角下焕发出了迷人的光彩，在雷兹尼科夫游弋、混杂的诗歌文本中飞散

的文化符号无声地阐释着诗人开放的民族思维和超越时代的诗学理念。本文将

从飞散文化视角出发，对雷兹尼科夫诗歌进行文本细读，探讨了诗人在超越地理

的界限、打破文本的局限、断裂历史的时限之后创作的诗歌所呈现出的独特的动

态的辩证力量，并特别审视了诗人对犹太复国主义复杂的心态。
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在美国诗歌史上，查理斯·雷兹尼科夫（ＣｈａｒｌｅｓＲｅｚｎｉｋｏｆｆ）的名字似乎注定
要与路易斯·朱可夫斯基（ＬｏｕｉｓＺｕｋｏｆｓｋｙ）以及乔治·奥本（ＧｅｏｒｇｅＯｐｐｅｎ）如影
随形，因为此三人的诗作代表了被称为“客观主义”（Ｏｂｊｅｃｔｉｖｉｓｔ）诗歌的最高成
就。在这一三角组合中，朱可夫斯基的名气最大，而最显暗弱的就是雷兹尼科

夫。事实上雷兹尼科夫颇为高产，一生中出版诗集１９部、小说３部，更有大量的
译著及历史学编著。然而，尽管出版商曾不遗余力地推介其作品，乔弗瑞·沃尔

夫（ＧｅｏｆｆｒｅｙＷｏｌｆｆ）和辛西娅·欧芝克（ＣｙｎｔｈｉａＯｚｉｃｋ）等人也激情洋溢地评论助
阵，评论界和读者的反应却总是“负面的”或是令人恼火的“沉默”①。对雷兹尼

科夫为数不多的研究主要集中在两个方面：一方面主要关注雷兹尼科夫作为“客

观主义”诗人与以庞德和威廉姆斯为代表的现代派之间在诗学理念和美学特征

上千丝万缕的联系；另一方面则主要关注了他的两部文献诗———《大屠杀》（Ｈｏｌ
ｏｃａｕｓｔ）和《证词》（Ｔｅｓｔｉｍｏｎｙ）所创造的“新文献式文化”特征及其表现出的诗人
不动声色的犹太伦理意识。这两类研究有一个共同的视角，那就是雷兹尼科夫

诗歌的现代性美学特征，尽管诗人的犹太性也一再被提及，但常常是作为其现代

性的补充和延伸，这是雷兹尼科夫作为现代派诗人的不幸，也是他在“客观主

义”的三角组合中一直处于尴尬地位的原因所在。对于雷兹尼科夫和朱可夫斯

基同为“客观主义”诗人，其诗歌的接受命运却迥异的原因，麦阿瑞·Ｙ．施瑞博
（ＭａｅｅｒａＹ．Ｓｈｒｅｉｂｅｒ）在其美国犹太诗歌研究的力作“美国犹太诗歌”一文中做
出了比较中肯的解释：“在他的诗歌生涯中，雷兹尼科夫一直致力于探求犹太的

美学和主题的含义……”；而朱可夫斯基却干脆利落地挣脱了“这种种族／宗教
身份可能施加的美学束缚”（Ｓｈｒｅｉｂｅｒ１５）。换言之，朱可夫斯基的诗歌表现出了
更为纯粹的现代性，而雷兹尼科夫却在庞德的现代诗学和犹太弥赛亚主义的神

圣阐释中多情地苦苦挣扎。这种挣扎带给了雷兹尼科夫诗歌一种朦胧的迟疑、

一种矛盾的犹豫、一种不定的延宕和一种超越了他的时代的伦理道德取向。而

这些让他的时代困惑的诗学特征却在全球化和后殖民时代的多元视角下焕发出

了迷人的光彩，在雷兹尼科夫游弋、混杂的诗歌文本中飞散②的文化符号无声地

阐释着诗人开放的民族思维和超越时代的诗学理念。本文将从飞散文化视角，

对雷兹尼科夫诗歌进行文本细读，探讨诗人在超越了地理的界限、打破了文本的

局限、断裂了历史时限之后创作的诗歌所呈现出的独特的动态的辩证力量，并将

特别关注诗人对犹太复国主义复杂的心态。

一、飞散在“地理的谬误”中

被誉为“（美国犹太）诗歌试金石”③的雷兹尼科夫是第一代美国犹太移民，

这种处于“在跨越地域、跨越文化开始时期的状态”定格在他的童年记忆中，仿

佛是在令人压抑的灰色胶片上的一幅幅暗影，朦胧、晦暗、破碎却又纠缠，无法被

清晰地冲洗，却也不能被彻底地抹去：“很久之后我还记得一个白头发的爱尔兰

孩子，／一个红脸小男孩，／他不过就是六七岁—／或是长得身材太小了—／一次次
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过来过去，当我想要坐在门口台阶上时／在我认识邻居之前，／用一种让我吃惊的
不倦的愤怒不住口地对我喊叫／犹太佬！犹太佬！／那孩子的姐姐，１６岁左右刚
下班回家，／怂恿着他，／憎恨在她苍白的脸上／在那太亮的眼中／好象我不知为何
要为她的不快受责。”④孩子之间的仇视是可怕的，而更可怕的是这种仇视是莫

名的，它像还没有被命名的瘟疫一样在孩子们的灵魂中传播：“在布鲁克林街上

对犹太人的厌恶，然而／也，在教室里，／有时，当犹太小学生忘掉它时／或是把某
个不经意的友善误当作了友谊，／他们突然发现，像生活在地理的谬误中的人
们，／地面多么不稳固”（４６）。一句“地面多么不稳固”不由得让人联想起弗朗
兹·法农所说的“人们处在一个神秘的不稳定地带”的断语（法农 ８０），从而陡
然间把读者推向了后殖民理论构建下的神秘的再生空间，即霍米·巴巴的“第三

空间”⑤。正如霍米·巴巴在“第三空间”中建构起了独特的后殖民理论，雷兹尼

科夫也在这“不稳固”的“地面”和这“地理的谬误”中建构起了他独特的诗歌文

本。可以说，在某种程度上这“不稳固”的“地面”成就了一位独特的美国犹太诗

人，在他的世界中这“不稳固”的“地面”没有塌陷下去，事实上地面是否稳固已

经不那么重要的，因为诗人的生命和思想在诗歌中升腾和飞散开去，并具有了

“生产性的能力”。在雷兹尼科夫的诗学世界中，这种建立在“不稳固”意识上的

“处于中心之外”的文化定位在诗人不经意的喃喃声中飘散开来：“不是因为胜

利／我歌唱，／没有什么胜利，／而是为了平常的阳光，／清风，／春天的慷慨／不是为
了胜利／而是为了一天的工作完成／尽我的所能；／不是为了讲坛中央的一个位
子／而是在普通的桌旁”（５４）。这是儿时的诗人潜意识中朴素的文化定位，是作
为第一代美国犹太移民中尚未成年的群体独特的心态。他想要占据的不是“讲

坛中央地一个位子”，因为流散的身份意识已经在儿时的诗人思维深处打上了深

深的烙印，“他属于流亡”，“他不仅不在自己的家园中，而且他在自身之外”，这

正是诗人所言的“地理的谬误”的含义所在：犹太人“生活在那种人们被排斥在

某种程度上像从自身中被排斥的那种排斥中”（布朗肖６３）。然而对雷兹尼科夫
来说，尤其是对于他的诗歌写作策略而言，这“地理的谬误”和“排斥”“并不意味

着“处于中心之外”，更不意味着“边缘”；情况可能恰恰相反，在他的世界中“中

心”无处不在，而“疆界”却无处可循。在流散的历史悲歌中创作的犹太诗人注

定承载了太多的文化意义的重负，而写作本身则成为一场无出路也无把握的抗

争。这场抗争的结果就是使“谬误成为新的自由的原则和本源”（布朗肖５６）。
看来，雷兹尼科夫也试图把“地理的谬误”变成他的诗学原则和本源了。

可以说，评论界对少数族裔诗人采用的二元对立的研究视角以及惯性思维

模式对于雷兹尼科夫这样的诗人就有点先入为主和一厢情愿了。诺曼·芬克尔

斯坦在其“传统和现代：查理斯·雷兹尼科夫和（犹太）诗歌的试金石”一文中，

就从现代派对犹太客观主义者的影响的角度探讨了雷兹尼科夫作为诗人在美国

现代都市文化与直接和预言似的犹太历史之间的困惑和挣扎；保罗·奥斯特

（ＰａｕｌＡｕｓｔｅｒ）也曾经从犹太主义和客观主义的角度指出：“犹太人雷兹尼科夫和
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美国人雷兹尼科夫不能被彼此分开，因为后一个的观念包含着前一个”（Ａｕｓｔｅｒ
１８）。当哈罗德·布鲁姆试图用他那著名的“影响的焦虑”理论来研究美国犹太
诗人时，不经意间也陷入了二元对立的诱人模式。在“美国犹太诗歌的悲哀”一

文中，他在阐述了他那独特的“诗的传统—诗的影响—新诗形成”的“误读”和

“逆反”过程之后，这样剖析了美国犹太诗人的“焦虑情结”：

可以理解，这几乎不是一个典型的犹太的过程，然而如果诗人想要继续

得到启迪，相似的东西好像是必要的。尽管他们可能与犹太传统相距甚远，

年轻的犹太诗人的精神上对权威的反抗性阻止他们一开始就全身心地屈从

于非犹太的前辈，确实这使得他们对这一过程本身忧心忡忡。错置的犹太

主义有可能变成一种或是另一种道德主义，但不是青年诗人在一段时间内

必须接受的实用诗歌的宗教。（Ｂｌｏｏｍ２５３）

布鲁姆之所以认为犹太诗人不可能“全身心地屈从于非犹太的前辈”，不是

因为他明智地避开了这一二元对立的模式，而是因为他对庞德和现代派诗学所

持有的保留态度，对此，玛乔瑞·帕洛夫（ＭａｒｊｏｒｉｅＰｅｒｌｏｆｆ）曾做出过明确的解释，
她认为布鲁姆对现代派的否定，特别是对庞德现代派的否定，表明了他对后浪漫

主义诗歌的偏爱。⑥尽管布鲁姆对现代派诗学是否适合犹太诗人持保留态度，但

他也试图从二元对立的模式对他的研究下了结论，那就是美国犹太诗歌内容上

的犹太性和形式上的现代性之间的分裂。显然，当布鲁姆为自己的研究下了这

样结论的时候，他的对象可能是雷兹尼科夫，也可能不是雷兹尼科夫，因为这种

简单化的迥异的二分法似乎适用于所有的美国犹太诗人，也适用于美国黑人或

是美国墨西哥人，抑或是美裔华人。简单化的迥异的二分法不但模糊了诗人独

特的个性也使得原本十分复杂的雷兹尼科夫的文化身份意识被故作轻松地简单

化了。可见，雷兹尼科夫的身份意识也一直是围绕着他的一个研究热点，然而大

多数都未能走出二元对立的陷阱，相比之下，黛姆伯（Ｌ．Ｓ．Ｄｅｍｂｏ）的观点可能
较为成熟和辩证：

然而，成为他自己实际上意味着不仅是一名犹太人或仅仅是一个美国

人而是二者都是或者二者都不是。当他写作客观主义诗歌时，他是一名客

观主义者；当他书写他的“民族”的时候，以一种讲述的方式，他是一名赞美

诗作者……。一名放逐者，他坐在曼哈顿河边啜泣；一丝苦笑浮现在他的脸

上，因为他意识到他在家，然后他真的哭了。（Ｄｅｍｂｏ１２９）

黛姆伯的这段颇为煽情的论述凸现出了雷兹尼科夫作为诗人其文化身份的

复杂性和辩证性，然而一个“他在家”却还是不小心暴露了黛姆伯试图为诗人找

到一个立足点的善意企图。
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不过，雷兹尼科夫本人却未必领情，因为诗人自己一直都在小心翼翼地设法

规避着为自己找“一个家”这种与生俱来的人的天性。雷兹尼科夫的诗歌志向

是创造一个“无空间根基”的诗歌世界，一个流浪的、漂浮的、修辞的文本世界。

在雷兹尼科夫的诗中，“家园”仿佛无处不在，却又无处是家：“就像当一棵大树，

枝繁叶茂硕果累累，／被砍倒它的种子被带向远方／被空中的风被河海中的浪／它
在远方的山坡和海岸再次生长／同时在很多地方，／依旧枝繁叶茂硕果累累百倍
千倍，／那么，在圣殿坍塌之际／在教士被杀之时，成千上万的犹太教堂／生根发
芽／在巴勒斯坦在巴比伦在地中海沿岸；／海潮从西班牙到葡萄牙翻卷／斯宾诺莎
到荷兰／狄斯雷利去了英格兰”（６０）。这段诗文是一段典型的雷兹尼科夫式的
飞散的、寓言性的诗性表达，与诗人的前世今生可能发生关联的地理符号与宗教

隐喻符号在诗歌中流动、旅行、相互跨越、相互混合，构成了一幅动态的飞散图

景。这种动态的飞散意识成全了也成就了像雷兹尼科夫与卡夫卡等犹太作家的

执拗与悲情，使他们试图把“这块荒谬之地”变成他们“流浪的可能性”的梦想在

一定程度上得以实现（布朗肖 ６３）。

二、飞散在文本阐释的家园

在雷兹尼科夫的诗歌世界中，犹太人的流散经历和生活状态是历史的、动态

的、现实界和想象界共生的，而这种动态的飞散是在诗人独特的语言观、文本翻

译和文本阐释的共同作用下生产出的奇妙效果。在后殖民时代的历史语境中，

飞散的含义已经不仅仅局限于犹太人的经历，在多元文化的视角下，飞散的概念

经历了重构和解构的嬗变，形成了具有生产性的动态力量，而其含义也从意识形

态的层面拓展到包括语言和文本等文化和美学等更为宽泛的层面。然而，对于

美国犹太作家来说，语言和文本的意义还要特殊一些，具有一种历史的特殊性，

因为在他们的意识中，语言和文本才是唯一自然的犹太家园。对于语言之于犹

太民族的意义，诺斯罗普·弗莱在《可怕的对称》中这样写到：“文字的拼写系统

可以追溯到‘迦南’的闪族人，如果我们对其了解更多的话，也许我们应该发现

希伯来人在西奈山上学到的不是道德法典而是字母，那是一个具有足够想象力

的上帝，他理解一组字母要比一组禁令重要得多”（转引自米歇尔 １３７）。我们有
理由认为，犹太人的根本特征不在于他们的国家和法律———他们已经失去国家

达千年之久，也不在于血缘———在历史上同样存在其他非常具有内聚性、历经磨

难而不消亡的民族；犹太人的独特性在于他们与一个“绝对他者”的关系，与在

犹太民族的流散中确立的一种精神权威、一种生活方式和一种文化模式的关系。

这种关系很大程度上是通过语言而得以建立的，是在对以《圣经》和《塔木德》为

代表的神圣文本的阐释和再阐释中实现的。在某种意义上，言辞的力量避免了

犹太民族散居各地而被主体文化彻底同化的命运。正如亚伦·埃兹拉希（Ｙａｒｏｎ
Ｅｚｒａｈｉ）所言：“上帝的言辞、神圣文本、以及拉比们的言论变成了世界的最终途
径———创造、行事、阐释、塑形、保护生命、拯救摇摇欲坠的圣殿、被征服的圣地和
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失落的王国”（Ｅｚｒａｈｉ１７８）。
对于像雷兹尼科夫一样“换语”的犹太作家，语言的含义远不止是海德格尔

的“存在”，久已陌生但却越发亲切的意第
"

语与希伯来语蕴含和寄托着诗人复

杂的情感、思想和写作策略。雷兹尼科夫这样述说了他对希伯来语的困惑：“希

伯来语对我对我来说多么难啊：／甚至希伯来语的妈妈，面包和太阳／都是陌生
的。我已经流亡的太遥远了，锡安”（７２）。事实上，雷兹尼科夫对在犹太教的神
圣布道和祈祷中的语言———希伯来语十分偏爱，认为它是“在所有语言背后的语

言”，是“半宗教化”的“神圣语言”（Ｓｈｒｅｉｂｅｒ１５４），然而诗人却“拒绝希伯来语作
为他的犹太现代主义的直接媒介”（Ｏｍｅｒ，“ＴｈｅＳｔｒａｎｇｅｒｉｎＭｅｔｒｏｐｏｌｉｓ：ＵｒｂａｎＩ
ｄｅｎｔｉｔｉｅｓｉｎｔｈｅＰｏｅｔｒｙｏｆＣｈａｒｌｅｓＲｅｚｎｉｋｏｆｆ”４９）；诗人也同样拒绝了意第

"

语，然

而却出于不尽相同的原因。尽管诗人从小生活在一个意第
"

语家庭，但可能是

因为它是“一种与日常生活相连”得太过于紧密的语言（Ｓｈｒｅｉｂｅｒ１５５），所以“对
于诗歌不够成熟”（Ｏｚｉｃｋ３２）；抑或是意第

"

语诗歌运动的声势过于夺人，诗人

恐有追逐潮流之嫌。总之，雷兹尼科夫像一个执拗的孩子一样，把自己心中的母

语小心翼翼地收藏了起来。有趣的是，尽管诗人果断地摈弃了用此两种语言写

作，与之有关的因素却不时地出现在诗人的诗歌中，成为诗人驾轻就熟的一种诗

歌写作策略。斯蒂芬·弗瑞德曼曾说：“深入查理斯·雷兹尼科夫作品中犹太困

境核心的一个途径就是考察一下希伯来语在其中扮演的象征角色，以及希伯来

语和英语在他的生活和作品中的复杂的相互作用—雷兹尼科夫把犹太性与希伯

来语联系了起来”（Ｆｒｅｄｍａｎ１３）。诗人对自己名字在不同语境中的解释就是一
个有趣而生动的例子：“因为，我是头生的，得不到救赎，／我属于我的主，不属于
你或我：／我的名字，在英语中，我是他的圣殿，／某个卡利斯—某个查利斯，一个
下贱人；／我的名字在希伯来语中是以西结／（上帝给予力量的人）／我的力量，尽
管如此，是他的”（８０－８１）。这段很有影响的对自己名字把玩的诗行与其说是
诗人对自我身份的思索，不如说是对代表着自我身份的语言和文化略带嘲讽的

阐释。弗瑞德曼认为这首诗“是一种优雅的合成的尝试，表现了微妙的米大示般

诠释的能力，但诗人致力于的编织的传统脱线了，因为他没有表现出封建的英格

兰和正统的犹太教世界的不可通约性”（Ｆｒｅｄｍａｎ５７）。弗瑞德曼的这段评论没
错，雷兹尼科夫的确“没有表现出封建的英格兰和正统的犹太教世界的不可通约

性”，不过诗人似乎对于是否“通约”没有多大兴趣，他更关注的是“差异”，而且

他似乎很满意这种差异的存在。短短的诗行中不动声色地充塞着希伯来和意第

"

文学传统的代表符号：“头生的”、“他的圣殿”、“以西结”、“上帝给予力量的

人”等均是此两种语言写就的文本中典型的符号，而这些文字和文化符号形成了

一幅文字的飞散意象图，多种文字符号相互阐释，相互揶揄，相互反驳，他们似乎

在证明着诗人的犹太文化身份的独特性，又似乎在消解着这一身份的独立性；他

们似乎在述说着诗人被同化的殖民身份的必然性，又似乎在无声地抵御着英语

的单一性和完整性的神话。英语、希伯来语和意第
"

语在彼此扮演着彼此的“他
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者”，而在对语言他者的诉求中，诗人在不经意间消解了他的边缘化的身份困惑，

在语言之域构建起了一个霍米·巴巴的所谓“第三空间”。对于雷兹尼科夫的

“第三空间”，为数不少的评论家已经注意到了，并用不同的方式表达出来；一直

对诗人的名字饶有兴致的弗瑞德曼注意到诗人“没有中间名字”（ｎｏｍｉｄｄｌｅ
ｎａｍｅ），并认为：“缺少中间名表明了一种不稳定性，它就像我们所谓的‘基督教’
名字和（犹太的）姓氏之间的裂痕。在一个诸如母亲的未婚名或其他家人名字

的文化性的令人安慰的中间地带，只有令人困惑的‘查理斯’加‘雷兹尼科夫’的

不和谐”（Ｆｒｅｄｍａｎ１４）。弗瑞德曼的所谓的“没有中间名字”以及“裂痕”都表明
了他对文化差异存在的一种潜意识中的焦虑，而这种焦虑使他轻率地下了一个

结论：“调和他的美国和犹太名字成为雷兹尼科夫写作的中心困境”（Ｆｒｅｄｍａｎ
１４）。然而弗瑞德曼忽略了一点，这个“没有中间名字”的中间地带的存在却恰
恰成为了诗人可以自由驰骋的想象的空间。与弗瑞德曼的焦灼相比，保罗·奥

斯特却表现出了难得的理解力和洞见度：“至少可以说，它是一个不稳固的位置。

既没有完全同化也不是完全不同化，雷兹尼科夫占据了两种语言的不稳固的中

间地带，从来不能声称哪一个属于他自己。然而，毫无疑问正是这种模棱两可使

它成为了一个特别丰产的地带……”（Ａｕｓｔｅｒ１５６）。奥斯特为这个“丰产的地
带”生产出一个用连字符连接的“第三词”：“犹太（人）－美国（人）”，它表明“同
时处于两个地带”，或是“不在任何地方”（ｂｅｉｎｇｎｏｗｈｅｒｅ）（Ａｕｓｔｅｒ１５７）。奥斯特
所言的这种无处不在，又茫茫不知何处的“中间地带”以及“第三词”正是雷兹尼

科夫语言观、诗学观和文化身份观的真实写照。

雷兹尼科夫这种对语言的独特理解使他在诗歌文本的构建中表现出了对

“他者”文本的特殊兴趣，而这一文本志趣在不经意间又成为了一种诗歌文本的

写作策略。这里的“他者”文本主要是传统的犹太经典和神圣文本。雷兹尼科

夫的一大批诗歌均是对这些犹太经典文本和神圣文本的翻译或是阐释，这一现

象不能不令人深思。雷兹尼科夫对于翻译有着自己独特的理解，当谈及他对犹

太诗人、哲人哈勒维（ＹｅｈｕｄａｈＨａｌｅｖｉ）诗歌的翻译时，他这样写到：“另一种语言
中韵律的再创造不一定在原语言中能够产生同样的效果：在希伯来语中令人激

动的韵脚和韵律在英语中可能令人腻烦和厌倦；［……］值得注意的有趣现象

是，犹大·哈勒维本人说过：‘仅仅是声音之美会产生话语的透明性是不合适

的’”（ｑｔｄ．ｉｎＦｉｎｋｅｌｓｔｅｉｎ１９）。雷兹尼科夫的这段话是有针对性的。他的哈勒
维诗歌翻译在当时受到不少诟病，其中以犹太思想家、作家罗森茨威格（Ｆｒａｎｚ
Ｒｏｓｅｎｚｗｅｉｇ）的观点最为坚决而鲜明。罗森茨威格认为语言只可能是一种事物，
是世界与他物之间的桥梁，而且语言是贴着上帝和人的标签的，为了维护语言的

客观性和神圣性，他认为哈勒维诗歌的翻译应该保持原有的音韵和格律。⑦而这

种观点在雷兹尼科夫看来却是不可为的，也是不愿为的，这其中包含着诗人对于

文化差异的深刻的认识和文学实践的客观看法。这表明雷兹尼科夫已经意识到

犹太文本和英语之间的翻译决不仅仅是声韵和韵律的问题，而是在文化差异的
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作用下两者之间出现的可译和不可译的问题。在这里诗人没有用“翻译”（ｔｒａｎｓ
ｌａｔｉｏｎ）而是用了“再创造”（ｒｅｐｒｏｄｕｃｔｉｏｎ），这种理解与本雅明在《翻译者的任务》
中提出的翻译观有着某种契合，尽管雷兹尼科夫从未试图使自己的翻译理论系

统化，但却在丰富的翻译实践中实现了本雅明所说的“更丰富的语言”⑧。事实

上，翻译问题在后殖民理论中是核心问题之一，其代表人物对此都从各个角度进

行过论述。霍米·巴巴认为翻译是不同语言之间的互动关系，是一种对话关系，

因此当把一种语言译为另一种语言时，意味着把一个语言的内在特质去掉而让

它变成与翻译语言所拥有特质一样的东西，变成翻译语言的延长物，但是被译语

言在成为附属的延长物时，又不可避免地还带着原来文化的印迹，从这一角度来

说，语言和文本翻译可以说是一种混杂物，而被译文本就在这一混杂的状态中有

序或无序地飞散开来。⑨雷兹尼科夫把自己对美国犹太文化身份和现代派诗学

理念融入了他对犹太经典诗文的翻译实践之中，在诗歌翻译的再创造中实现了

诗歌的可译性，也实现了其文化身份的分散。雷兹尼科夫最让人津津乐道的一

首哈勒维诗歌的译诗是“我心在东方”（ＭｙＨｅａｒｔＩｓｉｎｔｈｅＥａｓｔ）：

ＭｙｈｅａｒｔｉｓｉｎｔｈｅＥａｓｔ
ａｎｄＩａｔｔｈｅｆａｒｔｈｅｓｔＷｅｓｔ：：
ｈｏｗｃａｎＩｔａｓｔｅｗｈａｔＩｅａｔｏｒｆｉｎｄｉｔｓｗｅｅｔ
ｗｈｉｌｅＺｉｏｎ
ｉｓｉｎｔｈｅｃｏｒｄｓｏｆＥｄｏｍａｎｄＩ
ｂｏｕｎｄｂｙｔｈｅＡｒａｂ？
ＢｅｓｉｄｅｔｈｅｄｕｓｔｏｆＺｉｏｎ
ａｌｌｔｈｅｇｏｏｄｏｆＳｐａｉｎｉｓｌｉｇｈｔ；
ａｎｄａｌｉｇｈｔｔｈｉｎｇｔｏｌｅａｖｅｉｔ．（６９）

哈勒维的原诗是用希伯来语写就的六行诗，鉴于希伯来语造成的理解上的

困难，历来的评论者都只引用雷兹尼科夫的译文，然而这样一来比较的直观性就

被削弱了，因此本文退而求其次，引用了以色列作家阿密·伊瑟奥夫（ＡｍｉＩｓｓｅｒ
ｏｆｆ）的译文加以比较：

ＭｙｈｅａｒｔｉｓｉｎｔｈｅＥａｓｔ，ａｎｄＩａｍａｔｔｈｅｅｎｄｓｏｆｔｈｅＷｅｓｔ；
ＨｏｗｃａｎＩｔａｓｔｅｗｈａｔＩｅａｔａｎｄｈｏｗｃｏｕｌｄｉｔｂｅｐｌｅａｓｉｎｇｔｏｍｅ？
ＨｏｗｓｈａｌｌＩｒｅｎｄｅｒｍｙｖｏｗｓａｎｄｍｙｂｏｎｄｓ，ｗｈｉｌｅｙｅｔ
ＺｉｏｎｌｉｅｓｂｅｎｅａｔｈｔｈｅｆｅｔｔｅｒｏｆＥｄｏｍ，ａｎｄＩａｍｉｎｔｈｅｃｈａｉｎｓｏｆＡｒａｂｉａ？
ＩｔｗｏｕｌｄｂｅｅａｓｙｆｏｒｍｅｔｏｌｅａｖｅａｌｌｔｈｅｂｏｕｎｔｙｏｆＳｐａｉｎ
Ａｓｉｔｉｓｐｒｅｃｉｏｕｓｆｏｒｍｅｔｏｂｅｈｏｌｄｔｈｅｄｕｓｔｏｆｔｈｅｄｅｓｏｌａｔｅｓａｎｃｔｕａｒｙ．⑩
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两个译文从视觉上产生了截然不同的审美效果，伊瑟奥夫的译文保持了原

诗的六行体，每一行语义连贯，第一行与第四行遥相呼应，形成一个完整而封闭

的语义环境；而雷兹尼科夫的译文则彻底改变诗歌原有的格式，原诗完整的语义

环境被敲碎，而原诗中的修饰限定性的语言均被毫不留情地剔除得干干净净，从

而成为了一首典型的现代派自由体诗歌。然而“这被修剪过的语言却同时容纳

了许多语言的领域；诗人的信息和含义是那么无法梳理地联结在一起，以至于通

常的对于诗歌特许的信念和诠释不再能够适用”（Ｈｅｌｌｅｒ６１）。海勒（Ｍｉｃｈａｅｌ
Ｈｅｌｌｅｒ）的这段评论是精辟而准确的：在雷兹尼科夫的诗歌译文中犹太文化与现
代派技巧、东方情结与西方现实、历史与现在等诸多因素纠结、混合在一起，形成

了奇特的“文化的混杂”现象。雷兹尼科夫的翻译赋予了哈勒维的诗歌新的生

命，而这种再生的力量来源于雷兹尼科夫开放的文化观和对犹太流散历史及经

历的辩证的认识。雷兹尼科夫的翻译策略为犹太经典文本的诠释提供了一个生

动的范本，但更为重要的是，这一策略也实现了犹太文化和诗人身份的动态的飞

散。

除了翻译性的诗歌文本，在雷兹尼科夫繁杂的诗歌中还有一类是不容忽视

的，那就是诗人对犹太经典或是犹太文化的诗性阐释。阐释这个词“历史上主要

用于对经典文本的注疏”，“因为经典是取之不尽的，用之不竭的‘神的话语’，所

以对经典的阐释也是无穷无尽的”（佩顿１３）。对于犹太宗教和文化而言，阐释
的意义无疑是巨大的。佩顿（ＷｉｌｌｉａｍＥ．Ｐａｄｅｎ）在其《阐释神圣》一书中指出：
“公元７０年，当‘世界中心’的耶鲁撒冷的圣殿被毁，再也无法重建以后，越来越
多的注意力就转到经典的评注上来，犹太教的拉比，即《摩西五经》的评注家们，

取代了以前的祭祀，即主持牺牲仪式的司仪。《摩西五经》在某种意义上变成了

神圣之所；为《塔木德》精心制作内容广泛的评注，成了进入这个神圣之所的必

由之路”（佩顿１２１）。对犹太经典捻熟在心的雷兹尼科夫成功地把阐释的理念
糅杂在诗歌当中，从而实现了对犹太经典的能动的诗性阐释，并在这一过程中诠

释了犹太流散经历的历史复杂性。犹太教的神圣文本《旧约全书》是雷兹尼科

夫诗歌的一个重要的灵感和主题来源，而其中他最偏爱的神圣角色就是以撒。

在创世纪中，以撒是唯一的一个生在迦南，也死在迦南，从来没有离开过迦南之

地的人。在“旧约”中可以看到，以撒的特点就是他一生一世所有的一切都是接

受。在“创世记”第２６：１５－３１中有这样一段记载：以撒的仆人在谷中挖了一口
活水井。基拉耳的牧人与以撒的牧人争抢水井。以撒就给那井起名叫“埃色”，

即相争的意思。以撒的仆人又挖了一口井，他们又为这井争抢，以撒给这井起名

叫“西提拿”，即为敌的意思。以撒远离了那里，又挖了一口井，他们不为这井争

抢了，他就给那井起名叫“利河伯”，即宽阔的意思。这段与以撒有关的记载与

“亚伯拉罕献子祭祀”或是“以撒娶妻”等相比，往往并不被诠释者所看重，而雷

兹尼科夫却偏偏对此情有独钟。瑏瑡他的诗剧《九戏剧》即以《圣经》中对以撒的记

载为蓝本写就。在雷兹尼科夫的神圣想象中，“以撒的脸像蜂蜜”，“以撒的眼神
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像一位父亲注释着自己长大的儿子”，“他的手掌张开好像要帮忙或是祈福”，诗

人更是把他的想象一直探伸到这位遥远的智者的内心深处，并在以撒诗意的独

白中阐释着神圣的文本：“我的财富就是土地的财富／我生于此，／在你我的饥荒
之时；／我的人在所需之际也是你的。／我的父亲，亚伯拉罕，从不攫取别人的，但
如果人们说起／他的，／这是我的，他回答，它也是你的；／然而，他变得富有。／这
是我父亲做的，不是出于恐惧……／亚伯拉罕给予因为友善。／在这点上我是我
父亲的儿子：／我希望所有人一切都好；／当然星星带给他们太多的烦忧。／但如
果你说这没有我们的一席之地，／我父亲，亚伯拉罕，和他的父亲，他拉，流浪／远
方；／大地是宽广的，／当他们昌盛了，他们的子孙有望兴旺”（转引自 Ｏｍｅｒ，“Ｐａｌ
ｅｓｔｉｎｅＷａｓａＨａｌｔｉｎｇＰｌａｃｅ，ＯｎｅｏｆＭａｎｙ”１６５）。“创世纪”的水井之争在雷兹尼
科夫的诗学想象中变成了犹太民族的道德意识和伦理策略。这一阐释产生了令

人意想不到的审美效果和伦理内涵，从而使犹太民族的流亡史被赋予了寓言般

的合理内核和教诲意义。流亡成为了一种犹太民族的道德选择，一种与世无争

的超脱和潇洒，一份祈福朋友和敌人的宽厚，一种苦中有乐的达观，一种跨越了

时空的理性追索。

三、飞散在历史的时空

如果说文本编织的互文之网为雷兹尼科夫创造了一个犹太文化身份超验的

动态的共时空间，那么历史的时空变迁就为他的流散情结创造了一个动态的历

时空间。犹太教是历史的宗教似乎已经成为一个古老的陈词滥调，那么为这个

旧瓶装上新酒，我们也可以说犹太诗学在某种程度上也可以说是历史的诗学。

鲍亚林在《互文性与米大示解读》中就提到，米大士本身的出现就是阐释者试图

把文本与历史编织在一起的冲动。瑏瑢对于和雷兹尼科夫一样生活在１９世纪末、
２０世纪初的美国犹太作家来说，世纪之交的国际政治和经济气候的戏剧性变化
以及他们自身所经历的同化浪潮的冲击都驱使他们在意识上认同了现代派的天

启历史观。然而这种历史观事实上却是犹太作家生来就带有的烙印，因为这种

天启历史观在犹太教的弥赛亚信念（Ｍｉｓｓｉａｎｉｓｍ）中可以找到清晰的根源。正如
瑞宾巴赫（ＡｎｓｏｎＲａｂｉｎｂａｃｈ）所言：“天启的、灾难的、乌托邦的、悲观的，弥赛亚
主义吸引住了第一次世界大战之前一代犹太知识分子。弥赛亚的冲动以许多形

式出现在１９１４年的犹太一代……”（ｑｔｄ．ｉｎＦｉｎｋｅｌｓｔｅｉｎ２０）。雷兹尼科夫正是这
样的犹太一代的代表人物。弥赛亚主义的观念最早出现在公元前１０００年大卫
时代，在犹太教中本意是指“受膏者”（ｔｈｅａｎｏｉｎｔｅｄｏｎｅ），一个终将复活的不死
者。犹太教中的弥赛亚基本上是现世的，犹太人不灭的希望正是来源于弥赛亚，

他们相信总有一天会有一位弥赛亚来拯救他们，总有那么一天会有一位救世主

来结束历史和终止所有的苦难，他将主持正义，对善恶做出终极的审判，并在地

上建立天国。瑏瑣弥赛亚主义的意义在于将包括伦理道德在内的全部价值观和判

断的终极根据从此岸交给了彼岸，这就意味着道德与正义在一个不受现世人间
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干预的信念的世界中得到庇护。而这个世界将以承诺的力量改变现世的意义。

可以说，它在“现在”与“未来”的两个世界之间造成了一种变革的张力。这样，

在犹太教中历史获得了一种目标和意义。在历史的终结之处，一切获得了说明，

一切得到了答案，谜底也终将揭开。弥赛亚不仅仅是历史和时间的尽头，因为站

在时间尽头的神是一位正义的上帝，因此正义和公正成为弥赛亚的精神核心。

那么，在雷兹尼科夫的诗歌中，这种弥赛亚思想又是如何表现出来到呢？

芬克尔斯坦对雷兹尼科夫身份意识与犹太宗教关系的界定是基本准确的：

他“是已经多少与传统的犹太宗教和文化习俗疏远了的第一代美国犹太人；他也

是想要一种不仅仅是‘假花／在我走过的街道上’的诗歌，因此更被‘某些美国人
开始写作的崭新的诗歌’所吸引的第二代美国犹太人”（Ｆｉｎｋｅｌｓｔｅｉｎ２３）。在现代
美国犹太作家的视域中，历史与宗教，历史与记忆都处于矛盾的统一体之中。现

代犹太美国作家有一种根深蒂固的重构犹太历史的冲动，这种冲动“开始于见证

了犹太生活的连续性蓦然断裂的时代，也是一种不断滋生的犹太集体记忆衰退

的［时代］”（Ｆｉｎｋｅｌｓｔｅｉｎ２３）。这种冲动是通过对犹太宗教和犹太文化的历史化
实现的。换言之，历史在他的诗歌中成为了一种诗性表达的动力。飞散理论中

的历史内涵“不是单一性的、空洞的时间，而是显现当下的时间”（Ｂｅｎｊａｍｉｎ
２６１）。也可以说，“过去”是因为“当下的需要而显现的”，“当下”的“文化和政
治的需要是历史叙述的动因”（童明 ９６）。对于雷兹尼科夫来说，这种飞散的历
史意识首先体现在他对弥赛亚思想的动态的改写。

雷兹尼科夫于１９３６年发表了“弥塞亚”一诗，该诗是包括“萧条”、“维也纳
的社会主义者们”、“新土地”以及“卡迪什”在内的系列诗歌之一。该诗从美国

纽约都市的典型场景和意象写起，却无时无刻不在回响着历史的回声：“多么遥

远和宽阔／这上下海湾，／沿着河道傍着海洋，／多么贴近和平坦／街灯闪烁：／你应
该知道你父亲的森林／在这些驿站之中，／你他们的沙漠／在这几英里的人行道
上／水的云母／在阳光和灯光中闪闪发光／在夏日的热浪或是冬日的霜雾中，／雨
中的湿润或是雪中的洁白。／尽管你的部落是最小的并且你是最微不足道的，／
你应该说出，你应该训练，你应该战斗：／然后，垂死，／如此飞快地旋转而去／你看
到太阳／不过晚星那么大，／他们的靴子将带着你的血—／它的红血球／种子／将在
沙土地上成长，／在小径和人行道间的鹅卵石路上／大街的”（１７４）。纽约都市的
“街灯”和“人行道”与充满寓意的“父亲的森林”和“他们的沙漠”具有讽刺意味

地并置一处，仿佛身居现代都市的犹太移民的后裔在与祖先的灵魂进行的一场

心灵的对话。随着父亲的森林变成了都市的街灯，讲话者的犹太身份在这摇曳

的街灯闪烁中变得模糊不定，仿佛有被这可怕的城市之魔吞噬的危险。然而如

犹太祈祷文的回声却不停地敲击着讲话者的耳膜，告诫他“你应该说出，你应该

训练，你应该战斗”，仿佛在诗歌文本之外有一位犹太拉比在鼓励着迷茫的讲述

者勇敢地直面历史和未来。诗行中颇有气势的排比句式和第二人称的指代都似

乎在印证着这位隐身拉比的存在。诗中的“靴子”的意象仿佛使我们听到了纳
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粹军官和士兵的军靴和铁骑令人毛骨悚然的“咔”、“咔”声，而被比喻成“种子”

的犹太人的血红细胞则毫不隐讳地表明了诗人心中犹太人顽强的生命力以及被

迫流散所带来的具有繁衍力量的历史机缘。考虑到该诗发表的时间和历史背

景，这首诗在这样的语境下所传达的拯救和希望以及对苦难的认同感都带有明

显的弥赛亚精神气质。只不过，这个拯救者不再是传统犹太弥赛亚的带有宗教

色彩的人或是神，而是历史本身，是必然的或是偶然的历史事件和实践本身充当

着这个拯救者的角色。

从以上的分析可以看出，雷兹尼科夫心中的家园不但有空间性，而且具有鲜

明的时间性，换言之，就是具有强烈的历史感。犹太民族历史上经历的一次又一

次毁灭性的灾难成为了唤醒诗人心中犹太性的历史的颤音。雷兹尼科夫的这种

历史观和时间意识带有鲜明的弥赛亚特征，在这一点上，雷兹尼科夫与本雅明倒

是有几分共通之处。本雅明将弥赛亚的时间种子包藏在过去的历史中，过去的

真实能否被“引用”是当下的使命，而现在能否被拯救则在于是否能使过去复

现，而这也正是雷兹尼科夫的诗歌写作策略。雷兹尼科夫诗歌中经常诉求的“过

去”与“当下”的并置策略最终是要在弥赛亚的“未来”中寻求归宿的，而这也正

是诗人诗歌中“矛盾的和谐”的魅力所在（Ｆｉｎｋｅｌｓｔｅｉｎ２４），同时也解释了其诗歌
中表现出来的犹太身份的不稳定性的原因。

组诗的最后一首“卡迪什”（Ｋａｄｄｉｓｈ）是对犹太教的礼拜典仪词的诗性阐释。
礼拜典仪是犹太文化的伟大传统之一，旧约时代犹太民族就以敬拜为生活中心

从而完成上帝的旨意。犹太典仪中的“卡迪什”洋溢着祈福和赞颂之词：“降福

以色列降福拉比，降福他们的信徒和所有／信徒的信徒，降福所有致力于研习／他
拉者于此地和每一个地方，赐予他们和你们／和平，尊严，友爱，怜悯，长寿，丰腴
和／拯救，从天堂中的上帝。阿门”瑏瑤。而在雷兹尼科夫的诗中，“卡迪什”成为了
诗人重新审视犹太民族国家概念和伦理意识的反思性的文字：“祈福以色列人和

所有遭遇敌意的眼神，／棍棒和石头和名字的人———／在海报、报纸或是书中延
续，／用粉笔写在沥青上或在玻璃上的酸中，／从成千上万的窗户通过收音机高
喊。［……］你活着／像大街上的麻雀／在他人的屋檐下，／像兔子／在陌生人的田
地中／靠季节的慷慨／和拾麦者见有来人留下的；你们这些风的孩子———／以知识
之树为食的鸟／在此地和每一个地方／一种生活”（１８６）。在雷兹尼科夫的诗性
阐释中，宗教的神圣被历史的无奈所代替，这是诗人阐释视角转变的必然结果。

正如犹太历史学家耶鲁沙利米（ＹｏｓｅｆＹｅｒｕｓｈａｌｍｉ）所言，对于现代世俗的犹太人
来说，历史已经变成了“堕落的犹太人的忠诚”的感情（Ｙｅｒｕｓｈａｌｍｉ８６），成为了
宗教的替代形式。这种阐释也构成了佩顿的宗教阐释的“镜像效应”（佩顿

１４６）。在这里历史和宗教互为镜像：阐释是语境性的，随着地点、时间和阐释者
的处境而改变。雷兹尼科夫的“第三地带”的特殊文化身份意识为他的宗教阐释

提供了一种独特的视角：犹太人不再是被祈福的“选民”，而是处于“敌意的眼

神，棍棒和石头”的威慑之下。犹太民族的神圣光环消失殆尽，但在历史的变迁
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中流散的犹太人像风中的种子，像“以知识之树为食的鸟”，把生的希望带到了

“此地和每一个地方”。诗中的“风”的意象不由得使人想起本雅明那“风”中的

“历史天使”的意象：“历史天使就可以描绘成这个样子。他回头看着过去，在我

们看来是一连串事件的地方，他看到的只是一整场灾难。这场灾难不断把新的

废墟堆到旧的废墟上，然后把这一切抛在他的脚下。天使不想留下来，唤醒死

者，把碎片弥合起来。但一阵大风从天堂吹来；大风猛烈地吹到他的翅膀上，他

再也无法把它们合拢回来。大风势不可挡，推送他飞向他背朝着的未来，而他所

面对着的那堵断壁残垣则拔地而起，挺立参天。这大风是我们称之为进步的力

量”（本雅明 ４０８）。对于雷兹尼科夫而言，犹太民族拯救的力量正是蕴藏在历史
的灾难和断壁残垣当中。

雷兹尼科夫的“卡迪什”还有一个视角转变，即讲述人以“他者”身份的出

现。在原祈祷文中，只有一个在场的祈祷者和一个在场的听者群，而在雷兹尼科

夫的诗中讲述人以一种超然的局外人的身份在对“你们这些风中的孩子”冷静

地述说。这个仿佛无所不在的局外人的声音如同画外音，神秘而不确定，时而如

上帝般庄重，时而如魔鬼般咬牙切齿，时而如诗人般抒情，这个游走的局外的声

音不停地变换着诗歌的视角，使诗歌中的含义变得飘忽不定，耐人寻味。这个局

外人事实上是处于流散状态的犹太人的典型的文化身份特征：“即使进入了却总

是身处在外，审视熟悉的事物仿佛它是陌生的研究对象……”，他们成为了“内

部的外人”，这个局外人在塞义德的话语体系中是那个“东方”的“他者”（张京媛

２２），在法农的理论中就是“黑皮肤”和“白面具”（法农 ７），在拉康那里成为“大
写的他者”（方生２７），在福柯那里体现为“权力的关系”（方生１５５），而在霍米·
巴巴那里则成为“杂交的身份”，这使得“他者”“可能避开极端政治”，而将我们

自己表现为他者的必然（Ｂｈａｂｈａ１４８）。无论哪一种“他者”话语都揭示了自我
主体与他人的互动关系。这种互动关系从历史的视角来看，也是历史和宗教的

互动关系，同时也是诗歌和历史的动态关系。耶鲁沙利米总结得言简意赅：“第

一次，历史，不是一个神圣文本，变成了犹太教的仲裁者”（Ｙｅｒｕｓｈａｌｍｉ８６）。具体
到雷兹尼科夫就意味着，犹太历史，而不是犹太传统，是他维系自己犹太文化身

份和诗歌的犹太性的根基所在。对于诗人和历史的动态关系，芬克尔斯坦认为

“在雷兹尼科夫诗歌中犹太历史的处理本身就是犹太历史的产物，同时，在历史

意义上，作为犹太人对于他作为一名诗人是关键所在。对于雷兹尼科夫，诗歌赋

予了历史以意义：正如历史变成了犹太教的仲裁者，诗歌也变成了历史的仲裁

者”（Ｆｉｎｋｅｌｓｔｅｉｎ２１）。可以说，犹太历史的神圣意识和写作诗歌的神圣行动补偿
了处于流散之中的犹太民族传统的缺失。

在雷兹尼科夫的诗歌中，流散被赋予了抒情的、创造性的诗性表达；而诗人

的犹太身份也在文本的阐释中，在历史叙述的动态力量中微妙地保持了平衡状

态。诗人对于流散的动态理解使得他保持了犹太民族特有的思辨思维，没有一

头扎进犹太复国主义的避难所，而是对于一浪高过一浪的犹太复国主义保持了
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谨慎的距离。这种审慎也同样要感谢犹太民族与生俱来的思辨性，这种思辨性

使雷兹尼科夫冷静地、客观地分析了反犹主义的历史双刃剑：“我个人的感觉

是，反犹主义的效果是双重的；一种情形是你被同化了，而另一种情形是你强化

了人们认为是犹太主义的东西”（Ｓｃｈｉｆｆｅｒ１２０）。在他的晚年，他更是坚信“反犹
主义可能有时会把你身上最好的东西动员出来。就我来说，我知道它加强了我

的身份和我的决心。美国人经常仅仅出于歧视冲动地做得很极端—黑人就是个

好例子”（Ｒｏｖｎｅｒ１６）。而作为著名的犹太复国主义者塞瑞金（ＭａｒｉｅＳｙｒｋｉｎ）的丈
夫，雷兹尼科夫却从未踏足以色列，这不能不令人产生颇多猜测。对于雷兹尼科

夫与妻子对犹太复国主义的不同态度，不少采访者都曾经问过，而对此，诗人的

回答淡然而简单：“无论我在这或是在亚历山大、俄国、德国———在任何地方，我

都是犹太人”（Ｒｏｖｎｅｒ１５－１６）。在雷兹尼科夫的诗歌中和其他作品中，他都很
少提及复国主义的字眼，也很少直接提及复国主义的政治主张。这种缺席似乎

在悄悄地提醒着我们他对犹太复国主义的审慎的距离感。事实上，复国主义的

胜利对于仍旧处于流散状态的犹太作家的创作心理是一个极大的挑战，雷兹尼

科夫对于复国主义的胜利的这种复杂的心态在美国犹太作家中是有一定代表性

的。犹太身份使他们应当无条件地接受复国主义，因为复国主义肯定了尘世的

生活，肯定了犹太民族不仅是把神圣文本当作居所，而且还有土地，而不是流失

在时间当中。然而，雷兹尼科夫没有，也不能全身心地为犹太复国主义摇旗呐

喊，他给人的感觉甚至是令人困惑的左右摇摆。雷兹尼科夫在给朋友阿尔波特

·莱文（ＡｌｂｅｒｔＬｅｗｉｎ）的信中曾经提到过一件令他本人恼火、而令他的研究者着
迷的例子。当他试图发表他的“黑死”（“ＴｈｅＢｌａｃｋＤｅａｔｈ”）一诗时，编辑的反应
是“读过了，也接受了，但接着就犹豫了，因为有些内容看起来是反复国主义的，

而特别的论点却是极其复国主义的”（ｑｔｄ．ｉｎＯｍｅｒ，“ＰａｌｅｓｔｉｎｅＷａｓａＨａｌｔｉｎｇ
Ｐｌａｃｅ，ＯｎｅｏｆＭａｎｙ”１５８）。看来，这位编辑之所以犹豫是因为雷兹尼科夫的政
治态度不太好界定，因为他既非复国主义者，也非反复国主义者。这一点使雷兹

尼科夫与同为犹太作家的卡夫卡成为勾手同盟。当谈到犹太复国主义时，卡夫

卡用他那惯用的揶揄的腔调说：“这一切美妙极了，除了对于我，而这完全在理”

（转引自布朗肖 ５６）。究其原因，布朗肖的解释颇有道理：“他必须是一个反犹太
复国主义者，……他已属于彼岸，他的迁移并不是向着迦南靠近，而是走向荒漠，

走向荒漠的真理，……就在荒漠中游荡，而正是这种境况使他的斗争感动人，使

他的希望变为绝望，……他必须不停息地抗争以使这外部变成另一个世界，以使

这个谬误成为新的自由的原则和本源”（布朗肖 ５５－５６）。布朗肖的这段话是在
解读卡夫卡的世界，而对于雷兹尼科夫也同样适用。因为这两位来自犹太民族

的天才作家均身在“别处”，他们清醒地知道，他们无以为家，或者至少意识到他

们的写作使得他们熟悉的事物变得陌生了。他们清醒他们的精神上的无家可归

是任何形式的政治干涉都无法征服的自由之域，是他们构建飞散的诗意家园的

唯一可行的写作策略。
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