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Vorwort der Herausgeber

In Fortsetzung ihrer bisherigen Usancen hat sich die ,Kommission fiir die Er-
forschung der Kultur des Spitmittelalters® eines komplexen Themenfeldes an-
genommen, das in einer Sequenz von vier Einzeltagungen bearbeitet wurde. Die
Tagungen der Jahre 2004 und 2005 werden in diesem ersten Sammelband
dokumentiert. Ein zweiter und letzter Band, der die Tagungen der Jahre 2006
und 2007 dokumentieren wird, soll in Bilde folgen. Das Epochenkonzept, mit
dem die Kommission bisher gearbeitet hat, gewihrleistet auch weiterhin die
sachlich gebotene Offenheit: Es geht um Phinomene des Ubergangs zwischen
dem 14. und dem 17. Jahrhundert, wobei das 15. und das 16. Jahrhundert im
Zentrum des Interesses dieser Tagungsreihe und ihrer einzelnen Beitrige stehen.

Der vorliegende Band umfasst elf Aufsitze von Historikern, Germanisten,
Kunsthistorikern und je einem Rechts-, einem Missionshistoriker und einem
Judaisten. Neben konzeptionellen Uberlegungen zur Wahrnehmungsgeschichte
und zur Konstruktion von Alteritit in Spitmittelalter und frither Neuzeit stehen
vor allem Interpretationen der auflereuropiischen Fremdreligionen, des Heid-
nischen in der eigenen europiischen Tradition, der kirchenrechtlichen Be-
handlung Fremdgldubiger im Verhiltnis zu den Ketzern und der wechselseitigen
Wahrnehmung von Juden und Christen im Vordergrund.

Der Band wird mit einem Aufsatz von Frank Rexroth erdffnet, der allge-
meinen Fragen der Erforschung von Wahrnehmungen in der neueren Mittel-
alterhistorie gewidmet ist. In Ankniipfung insbesondere an die franzosische
Mentalititsgeschichte plidiert Rexrodt dafiir, die Rezeptionsbedingungen his-
torischer Aktanten zu profilieren und offen zu legen, inwiefern Wahrneh-
mungsphinomene hinsichtlich ihrer sozialen Relevanzen und Trigergruppen
bestimmbar sind, ob sie lediglich singulire Beobachtungen, also Curiosa, re-
prisentieren und das alltigliche ,Wissen® fremder Religionen als Hinter-
grundsfolie religionsgeschichtlich einschligiger Wahrnehmungen rekonstruieren
sowie schliefllich die Frage der sozialen Wirkungen des Wahrnehmungswissens
thematisieren.

Beate Kellner zeigt in einem Beitrag iiber Wolframs von Eschenbach ,Par-
zival“ auf, dass die Thematik des Heidnischen in einer zwischen Abwehr und
Aneignung oszillierenden, hochst ambivalenten Weise behandelt werden
konnte. Heidnisches und Christliches wurden spannungsvoll integriert, ohne
die Gegensitzlichkeit und Widerspriichlichkeit aufzuheben. Zugleich wird die
Hybriditit des Christlichen, dem auch heidnische Momente eignen, am ande-
ren seiner selbst ansichtig.
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Mit seinem Beitrag iiber ,Christliche Wahrnehmung fremder Religion und
Fremdwahrnehmung des Christentums in der frithen Neuzeit® zeigt Wolfgang
Reinhard, inwieweit eine theologische, genauer: biblische Wahrnehmungspro-
grammierung zu einer im Ganzen relativ einheitlichen Ablehnung fremder
auflereuropiischer Religionen als Gotzendienst gefiithrt hat. In Bezug auf den
heidnischen Gétzendienst wurden allerdings moralisch graduell differente
Wertungen als schuldhafter Teufelsdienst oder blof} torichter Teufeltrug vor-
genommen, denen unterschiedliche Verhaltenspraktiken korrespondieren
konnten. Die empirisch weithin korrekten Beobachtungen fremder Religionen
durch die Europier zielten auf mentale Uberwiltigungen ab; dies unterscheidet
die christliche Wahrnehmung der Fremdreligionen von den Fremdwahrneh-
mungen der christlichen Religion insbesondere durch die Asiaten. Auch deren
Wahrnehmung ist ethnozentrisch, doch religionskultureller Expansionsdrang lag
ihnen fern.

Am Beispiel frappierender Motiviibereinstimmungen zwischen den Margi-
nalillustrationen Diirers zu einem Gebetbuch Kaiser Maximilians mit Vorstel-
lungsbildern von der Peripherie der Erdrandzonentopographie weist Christian
Freigang auf imaginire Erkundungen des Eigenen am Fremden hin. Die Ent-
deckung der Neuen Welt eréffnete einen epochalen Wandel in der europiischen
Wissens- und Wahrnehmungskultur, der sich nicht selten im Modus der Ver-
einnahmungs- und Appropriationsgesten der fremden Kultur vollzog.

In seinem Beitrag iiber ,Die Stellung des kanonischen Rechts zu den An-
dersgliubigen: Heiden, Juden und Ketzer* spannt Hans-Jiirgen Becker den
weiten Bogen von der konstantinischen Konstitution der christlichen Staatsre-
ligion bis zu den Positionen einzelner Kanonisten im Streit um die Kolonial-
ethik im Zusammenhang der spanischen Eroberungen. Im Zentrum stehen die
Normen des kanonischen Rechts in Bezug auf die Andersgliubigen, in denen
Momente der Dialogizitit mit solchen distinkter Unterscheidungen, etwa zwi-
schen friedlichen Juden und kidmpferischen Sarazenen, verbunden waren.
Eherecht, Hausgemeinschaftsrecht, Eigentumsrecht, Kleidervorschriften und
Fragen der Berechtigung zur Ubernahme &ffentlicher Amter erwiesen sich als
die regelungsintensivsten Konfliktfelder.

Michael Sievernich rekonstruiert den spezifischen Beitrag de Vittorias zum
Problemfeld ,Interkulturelle Kommunikation und christliche Mission in der
frithen Neuzeit’. De Vittoria trug zur Uberwindung eines ethnozentrischen
Dualismus bei und legte Grundlagen zum neuzeitlichen Verstindnis der Men-
schenrechte und des Volkerrechts, indem er einen ethnozentrischen Dualismus,
der auf der Normativitit des Eigenen und der Diskriminierung des Anderen
beruhte, iiberwand. De Vittoria applizierte die zentralen universalistischen Ideen
des christlichen Naturrechts auf internationale und interkulturelle Beziehungen
und entwickelte regulative Prinzipien fiir das Verhiltnis der Volker, Kulturen
und Religionen zueinander. Seine Anerkenntnis kultureller und religioser Al-
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teritit implizierte die Anerkennung des Anderen als homo bzw. proximus und
setzte ein Plidoyer fiir symmetrische Beziehungen zwischen den Volkern und
fiir eine christliche Mission ohne Drohung, Notigung oder Gewaltanwendung
frei.

Am prominenten Beispiel der ersten Massenkonversionen von Juden in der
europiischen Geschichte, die 1292 im Kénigreich Neapel stattfanden, zeigt
Benjamin Scheller, dass diese Vorginge vor dem Hintergrund und als Folge der
ersten systematischen Judenverfolgungen durch die Inquisition zu interpretieren
sind. Der Konversionserfolg der Inquisitoren verdankt sich der Interessensko-
alition mit der Monarchie, die bestrebt war, Juden aus der Herrschaft der
Kirchen zu lésen und ausschliefSlich der kéniglichen Kammer dienstbar zu
machen. Insofern gehért die Massenkonversion von 1292 in den Kontext
monarchischer Herrschaftszentrierung; diese blieb freilich auch in der Folgezeit
vielfach gebrochen, da auch konvertierte Juden und ihre Nachkommen sich
wieder der Herrschaft der Kirchen unterstellten.

Die ersten und wichtigsten Vermittler hebriischer Sprachkenntnisse im 15.
und 16. Jahrhundert waren Juden, nicht zuletzt Konvertiten. Steven Burnett
zeigt, dass eine sehr geringe Zahl an konvertierten jiidischen Sprachlehrern, die
zum Teil nur sehr wenige Jahre als Universititslehrer in Deutschland wirkten,
immense Impulse in Hinblick auf die Entstehung der christlichen Hebraistik
freisetzten. Jiidische Ubersetzer erschlossen Texte u.a. der jiidischen Kaballah,
ermoglichten aber zugleich eine Autonomisierung der christlichen Hebraistik als
wissenschaftlicher Disziplin, die insbesondere an protestantischen Universititen
gepflegt wurde.

Thomas Noll interpretiert die einzigartige Innenansicht der jiidischen Syn-
agoge von Regensburg, die Albrecht Altdorfer unmittelbar vor ihrer spektaku-
liren Zerstérung geschaffen hat, vor dem Hintergrund der zentralperspektivi-
schen Konstruktion des Bildraums, die zunichst im Italien des 15. Jahrhunderts
entwickelt wurde. Das grundsitzliche Interesse an einer nicht nur zeichenhaft-
abbreviativen, sondern naturalistisch-detailgetreuen Schilderung eines be-
stimmten Bauwerkes kniipft an Darstellungen erinnerungstrichtiger, nament-
lich religiés bedeutsamer Stitten an. Die Weise, mit der Altdorfer zwei Juden
auf dem Weg in ihr Gotteshaus darstellt, zeugt von vorurteilsloser Sachlichkeit,
mutmafllich gar Sympathie; diese Haltung veranlasste ihn dazu, ein ein-
drucksvolles Bauwerk unmittelbar vor seiner Zerstorung dem Gedichtnis seiner
Zeitgenossen und der Nachwelt zu iiberliefern.

In einem Beitrag iiber den Gelehrten Elias Levita, einen der einfluss-
reichsten Hebraisten des frithen 16. Jahrhundert, der u.a. Aegidius von Viterbo
die heilige Sprache beibrachte, demonstriert der Germanist Christoph Daxel-
miiller, wie wichtig das Hebriische fiir den Humanismus war. Das offene In-
tellektuellenmilien am Hofe des Aegidius, in dem sich Levita bewegte, er-
moglichte ihm ein ,Wandern® zwischen den religiosen Welten. Die Verbindung
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zum Protestantismus ergibt sich einerseits iiber den Augustinereremitenorden,
andererseits iiber Sebastian Miinsters Ankniipfung an Levitas Grammatik bei
der Abfassung seiner eigenen.

Gegenldufig zur iiblichen Vorstellung eines tiefen Antagonismus zwischen
beiden Glaubensgruppen zeigt Norbert Schnitzler auf der Ebene lebensweltlicher
Begegnung, dass es einen bestindigen, nur schwer kontrollierbaren Austausch
und intensive soziale Kontakte zwischen Christen und Juden gegeben hat. Das
generelle Verbot jeglicher commixtio zwischen Christen und Nichtchristen, das
durch kirchliche und weltliche Obrigkeiten formuliert wurde, scheint vor-
nehmlich in Fillen monetarisierter Geschlechterbezichungen aktiviert worden
zu sein. Die normative Vorgabe, sexuelle Kontakte zwischen Christen und Juden
grundsitzlich als deviant zu bezeichnen, stand demnach in einem spannungs-
reichen Verhiltnis zu Formen von Koexistenz, die freilich in der archivalischen
Uberlieferung nur punktuell erfassbar sind.

Der Band bietet exemplarische Zugiinge und biindelt aktuelle Forschungen
zu einem besonders komplexen, vielleicht gar disparaten Gegenstandsfeld. Die
Spidtmittelalterkommission hofft mit diesem und dem nachfolgenden Band, die
zentrale Bedeutung und nachhaltige Wirkung von Wahrnehmungsmustern und
Handlungslogiken der Vormoderne fiir die in der Gegenwart mit besonderer
Aufmerksamkeit verfolgten Fragen einer Beziehungs- und Konfliktgeschichte
der Religionen und Kulturen sichtbar zu machen.

Wir bedauern, dass sich die Veroffentlichung ungewshnlich lange verzégert hat.
Dies war einer Reihe widriger Umstinde geschuldet, zuletzt dem Wechsel des
Hausverlages der Gottinger Akademie. Wir danken den Autoren fiir Thr Ver-
stindnis und hoffen, dass der zweite Band in nur kurzem Abstand folgen wird.



Wissen, Wahrnehmung, Mentalitit: Altere und jiingere
Ansitze in der Geschichtswissenschaft

Frank RExrROTH

Mit dem Verfasser haben die Organisatoren des Géttinger Symposions einem
Vertreter der Geschichtswissenschaft die Aufgabe erteilt, ein Eingangsreferat
zum Umgang mit Phinomenen der Wahrnehmung, mit Perzeptionen und
Denkformen zum Tagungsprogramm beizusteuern.' Offenbar erwartet man in
den historischen Kulturwissenschaften gerade von den Historikern wenn nicht
gerade Aufklirung, so doch Rechenschaft iiber vergangene Irrwege und Erfolge
in der Erforschung kollektiver Wahrnehmungsweisen. Dieser Haltung mag der
Gedanke zugrunde liegen, daf sich insbesondere die Historie um das Ver-
stindnis der vergangenen Wirklichkeit in einer gewissen Breite bemiiht. Doch
wie die Experten der anderen Kulturwissenschaften kénnen freilich auch die
Historiker nur gebrochen auf die vergangene Wirklichkeit zuriickschauen:
einmal, insofern die Wahrnehmungsmuster, die sie selbst verinnerlicht haben,
den Blick auf die vergangene Wirklichkeit steuern®, und ein andermal — und das
sei fiir den Augenblick besonders hervorgehoben — insofern sie bei diesem
Unterfangen stets auf die Auflerungen und mithin die Perzeptionsweisen von
Menschen der Vergangenheit angewiesen sind.’

1 Fiir Anregungen und Kritik danke ich neben den Teilnehmern der Tagung vom No-
vember 2004 auch Hedwig Réckelein und Dorothea Weltecke (beide Géttingen).

2 Dazu Frank Rexrora (Hg.), Meistererzihlungen vom Mittelalter. Epochenimagina-
tionen und Verlaufsmuster in der Praxis mediivistischer Disziplinen (Historische Zeit-
schrift, Beih. 46), Miinchen 2007.

3 Jomannes Friep, ,Gens’ und ,regnum‘. Wahrnehmungs- und Deutungskategorien po-
litischen Wandels im fritheren Mittelalter. Bemerkungen zur doppelten Theoriebindung
des Historikers, in: Jirgen Miethke, Klaus Schreiner (Hg.), Sozialer Wandel im Mit-
telalter. Wahrnehmungsformen, Erklirungsmuster, Regelungsmechanismen, Sigmarin-
gen 1994, S. 73-104. Ahnlich Otto Gerhard Oexle, der mit ,drei Ebenen der Refle-
xion“ rechnet, die man zu bedenken habe: ,die soziale Wirklichkeit mittelalterlicher
Gesellschaft, ihre Wahrnehmung und Deutung bei den Menschen jener vergangenen
Jahrhunderte und schliefflich unsere Wahrnehmungen und Deutungen jener Wirklich-
keit und jener Deutungen.“ Orro GeErHARD OEXLE, Deutungsschemata der sozialen
Wirklichkeit im frithen und hohen Mittelalter. Ein Beitrag zur Geschichte des Wissens,
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Historiker arbeiten mit Artefakten, den vielberufenen ,Quellen, die bereits
fur sich genommen durch zeitgendssische Akte der Wirklichkeitsperzeption
geformt worden sind. Wichtig ist zu betonen, dafl dies fiir nichtsprachliche
Uberreste ebenso gilt wie fiir erzihlende Texte, fiir Panegyrici genauso wie fiir
die Urkunden — auch wenn man gerade deren ,Quellenwert’ in der Vergan-
genheit besonders hoch eingeschitzt hat.* Die Tatsache, daf} diese Artefakte
samt und sonders Hervorbringungen einer vergangenen Wirklichkeit sind, die
die Imaginationen ihrer Urheber in sich einschlieflen, hat die Historiker nicht
unweigerlich auf die Wahrnehmungsmodi der Vergangenheit aufmerksam ge-
macht. Lange hat man die Arbeit an vermeintlich zuverlissigeren, vorgeblich
weniger interessenbehafteten ,Uberresten’ mit iibertriebenen Erwartungen be-
lastet’” und hat zugleich Verdikte iiber Texte gesprochen, die deutlich wertend
waren und somit gleichsam ungeniert die ihnen zugrundeliegende auctoriale

in: FrantiSek Graus (Hg.), Mentalititen im Mittelalter. Methodische und inhaltliche
Probleme (Vortrige und Forschungen 35), Sigmaringen 1987, S. 65-117, S. 68.

4 Fiir die Urkunden muf$ man dies in der Tat besonders hervorheben, hat man ihnen doch
in der historischen Forschung der Vergangenheit eine besondere Verliflichkeit gegen-
iiber anderen Textsorten, insbesondere gegeniiber Chroniken und anderen historiogra-
phischen Werken, attestiert; siche dazu auch Anm. 5 samt dem Zitat Eduard Meyers.
Wichtig fiir einen Umbruch, der freilich nur partiell vollzogen wurde, war die Er-
schliefung der Urkundenformeln fiir die BewufStseinsgeschichte, die ihren Anfang nahm
mit HeinricH FicaTeNau, Arenga. Spitantike und Mittelalter im Spiegel von Urkun-
denformeln (Mitteilungen des Instituts fiir Osterreichische Geschichtsforschung,
Erg.bd. 18), Graz/Ksln 1957. Den zeitgendssischen Horizont, vor dem die Gestaltung
und Ausfertigung ottonenzeitlicher und friihsalischer Kénigsurkunden verstanden wer-
den muf, hat ganz neu ausgelotet WoLrcanG HuscHNER, Transalpine Kommunikation
im Mittelalter. Diplomatische, kulturelle und politische Wechselwirkungen zwischen
Italien und dem nordalpinen Reich (9.-11. Jahrhundert). 3 Binde (Schriften der MGH
52, 1-3), Hannover 2003.

5  Zur Vorgeschichte dieser Denkweise Frank Rexrors, Woher kommen die Historischen
Hilfswissenschaften? Zwei Lesarten, in: Sabine Arend u.a. (Hg.), Vielfalt und Aktualitit
des Mittelalters. Festschrift fiir Wolfgang Petke zum 65. Geburtstag (Verdffentlichungen
des Instituts fiir Historische Landesforschung 48), Bielefeld 2006, S. 541-557; vgl.
dens., Der Umgang mit Artefakten und das Unbehagen an der historischen Methode, in:
Abhandlungen der Braunschweigischen Wissenschaftlichen Gesellschaft 58 (2008),
S. 49-65. Verantwortlich hierfiir war die moderne quellenkundliche Systematik und ihr
Prinzip, ,Uberreste” von jenen Artefakten zu scheiden, die ,zum Zweck der Erinnerung
iiberliefert sind; Joman~n Gustav Drovsen, Historik. Textausgabe von Peter Leyh,
Stuttgart-Bad Cannstatt 1977; das Zitat aus dem ,,Grundrif3 (letzte Druckfassung), ebd.
S.426 § 21; vgl. Ernst Bernaem, Lehrbuch der historischen Methode und der Ge-
schichtsphilosophie (zuerst 1889), 5. u. 6. Aufl. (!) Leipzig 1908, S. 255 f.; Anasver v.
Branpt, Werkzeug des Historikers. Eine Einfithrung in die historischen Hilfswissen-
schaften, Stuttgart/Berlin/Kéln 131992, S.52. Ebd. S. 81 vorangestellt ein Zitat von
Eduard Meyer: ,Vor einer richtig interpretierten Urkunde stiirzen alle ihr widerspre-
chenden Angaben einer Tradition, mochte sie sonst noch so zuverlissig scheinen, ret-
tungslos zusammen. Denn in ihr redet die Vergangenheit unmittelbar, nicht durch
Vermittlung Fremder zu uns.”
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Parteilichkeit preisgaben®. Die moderne historische Quellenkritik entsprang
dem Bediirfnis, Kriterien fiir die Bewertung der Uberlieferung zu erarbeiten, die
es erlauben, die Elemente der ,Verfilschung® vergangener Wirklichkeit im Me-
dium der ,Quelle’ zu identifizieren und so ein bestenfalls ungebrochenes Tat-
sachenwissen von der Vergangenheit zu erméglichen.” Es galt, den Grad der
Abweichung zu minimieren, der durch die Brechung der ,Wirklichkeit® in den
,Quellen® bedingt ist.® Es hat seit der Verwissenschaftlichung der Historie auch
lange gedauert, bis sich die Einsicht durchsetzte, daf§ gerade die unverkennbare
Parteilichkeit beispielsweise eines mittelalterlichen Chronisten fiir den nachge-
borenen Historiker eine groffe Chance in sich birgt. Man erkannte schliefllich,
dafl man viel gewinnt, wenn man etwa mittelalterliche Historiographie (in den
Worten Helmut Beumanns) als den ,zentrale[n] Ort fiir die geistige Ausein-
andersetzung des Zeitgenossen mit der ihn umgebenden Wirklichkeit®, mithin
als eine ,Selbstinterpretation® ihres Zeitalters begreift und so statt zuverlissiger,
aber isolierter Faktizismen weite Sinnhorizonte zu erschliefen vermag.’

Doch muf§ man noch einen Schritt weitergehen, wenn man die Haltung der
Historiker gegeniiber den Wahrnehmungs- und Deutungspraktiken der Ver-
gangenheit beschreiben will. Das Bemiithen um deren Verstindnis hat die Ge-
schichtswissenschaft im 20. Jahrhundert dort besonders stark geprigt, wo sie
sich auch auf der Ebene der Methoden und Theorien im Austausch mit anderen
Kulturwissenschaften befand. In der Auseinandersetzung darum, welches der
eigentliche Erkenntnisgegenstand der Historie sei, erprobte man unterschiedli-
che Strategien, um die Relation der ,Wirklichkeit" zum ,Wissen der Vergan-

6 So etwa iiber Lampert von Hersfeld, den Leopold von Ranke nach eigenem Bekunden
»doch nie ohne eine gedriickte Stimmung aus der Hand gelegt® hat und dem Oswald
Holder-Egger attestierte: ,Der Mann hatte kein historisches Gewissen, er ahnte gar
nicht, was geschichtliche Wahrheitstreue ist“. Auch Karl Hampe bemingelte ,ein un-
gewohnlich geringes Mafl an historischem Wahrheitssinn und moralischer [!] Zuver-
lassigkeit, so dafl das an Stoffreichtum und Darstellungskunst glinzende Werk als Quelle
nur mit Vorsicht zu benutzen ist“. Noch die Lampert-Herausgeber fiir die Freiherr-vom-
Stein-Gedichtnisausgabe weisen darauf hin, daff ihr Autor ,an vielen Stellen bewufit
gelogen hat“. Alle Nachweise bei Lampert von Hersfeld, Annalen, hg.v. Aporr
ScaMIpT/WOLFGANG DieTRICH FRITZ (Ausgewihlte Quellen zur deutschen Geschichte
des Mittelalters, Bd. 13). Berlin o.]., S. XII-XIV.

7 RupoLF SCHIEFFER, ,Die lauteren Quellen geschichtlichen Lebens® in Vergangenheit
und Zukunft, in: Michael Borgolte (Hg.), Mittelalterforschung nach der Wende 1989
(HZ Beih. 20), S. 239-254.

8  Kritisch zu dieser Tradition O1r0 GERHARD OEXLE, Was ist eine historische Quelle?, in:
Rechtsgeschichte 4 (2004), S. 165—-186.

9  Hecmur Beumann, Die Historiographie des Mittelalters als Quelle fiir die Ideenge-
schichte des Kénigtums, in: HZ 180 (1955), S. 449-488, die Zitate dort S. 451. Ein
Meilenstein der Forschung in Deutschland war HeLmur Beumann, Widukind von
Korvei. Untersuchungen zur Geschichtsschreibung und Ideengeschichte des 10. Jahr-
hunderts (Abh. iiber Corveyer Geschichtsschreibung 3), Weimar 1950.
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genheit zu verstehen, entwickelte man Konzepte zur Vermittlung zwischen der
Welt der Tatsachen und dem Reich des Imaginiren — jenem Imaginiren, das
menschliches Denken und Handeln bestimmt und hieriiber selbst teilhat an der
Welt des Tatsichlichen. Mit anderen Worten: Die Begriffe ,Vorstellung‘lo,
,Mentalicit'", ,Deutungsschema‘12 oder ,imaginaire‘l3 verweisen nicht auf be-
liebige Gegenstinde der Historiker, sondern stehen fiir prominente heuristische
Konzepte — selbst wenn diese in der Forschungspraxis sehr verschieden umge-
setzt wurden.

Wohl am plausibelsten liefle sich diese Behauptung in einem chronologisch
angelegten Durchgang durch den Diskurs der historischen Wissenschaften be-

10 Hans-WerNer GoETz, ,Vorstellungsgeschichte“: Menschliche Vorstellungen und Mei-
nungen als Dimension der Vergangenheit. Bemerkungen zu einem jiingeren Arbeitsfeld
der Geschichtswissenschaft als Beitrag zu einer Methodik der Quellenauswertung, in:
AKG 61 (1979), S.253-271. Eine Publikationsreihe zu den ,Vorstellungswelten des
Mittelalters erdffnete Hans-WerNER GoETZ, Geschichtsschreibung und Geschichts-
bewufitsein im hohen Mittelalter (Orbis mediaevalis 1), Berlin 1999; vgl. LoTHAr
BorNscHEUER, Miseriae regum: Untersuchungen zum Krisen- und Todesgedanken in
den herrschaftstheologischen Vorstellungen der ottonisch-salischen Zeit, Berlin 1968;
Hans-HenNing KortiM, Menschen und Mentalititen. Einfithrung in Vorstellungs-
welten des Mittelalters, Berlin 1996; Luncer KornTGEN, Konigsherrschaft und Gottes
Gnade. Zu Kontext und Funktion sakraler Vorstellungen in Historiographie und Bild-
zeugnissen der ottonisch-frithsalischen Zeit, Berlin 2001.

11 Neben der Literatur, die im Folgenden besprochen wird: Frantisexk Graus (Hg.),
Mentalititen im Mittelalter. Methodische und inhaldiche Probleme (Vortrige und
Forschungen 35), Sigmaringen 1987; in programmatischer Absicht Ders., Mentalitit —
Versuch einer Begriffsbestimmung und Methoden der Untersuchung, in: ebd., S. 9-48.
Vgl. dazu die Rezension von MicHaeL BorGoOLTE in der Zeitschrift fiir die Geschichte
des Oberrheins N.E 98 (1989), S. 508-510.

12 Oexte, Deutungsschemata (wie Anm. 3); Ders., Die funktionale Dreiteilung als
Deutungsschema der sozialen Wirklichkeit in der stindischen Gesellschaft des Mittel-
alters, in: Winfried Schulze (Hg.), Stindische Gesellschaft und soziale Mobilitit
(Schriften des Historischen Kollegs, Kolloquien 12), Miinchen 1988, S. 19-51; Orro
GeraARD OExLE, Die funktionale Dreiteilung der ,Gesellschaft bei Adalbero von
Laon. Deutungsschemata der sozialen Wirklichkeit im fritheren Mittelalter, in: Friih-
mittelalterliche Studien 12 (1978), S. 1-54. Von ,Schemata unserer Erfahrung® bzw.
der ,Subsumtion des Erfahrenen unter Deutungsschemata® sprach zuerst ALFrED
Scuirz, Der sinnhafte Aufbau der sozialen Welt. Eine Einleitung in die verstehende
Soziologie (1932), Ndr. Frankfurt am Main 1993, die Zitate S. 109 und 261.

13 Jacques LE Gorr, Limaginaire médiéval. Essais, Paris 1985; EvELYNE PaTLAGEAN, Die
Geschichte des Imagindren, in: Jacques Le Goff, Roger Chartier, Jacques Revel (Hg.),
Die Riickeroberung des historischen Denkens. Grundlagen der neuen Geschichtswis-
senschaft, Frankfurt am Main 1994, S. 244—-276; Otro GERHARD OEXLE, Das Andere,
die Unterschiede, das Ganze. Jacques Le Goffs Bild des europidischen Mittelalters, in:
Francia 17 (1990), S. 141-158.
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legen.'* Doch soll im Folgenden, nicht zuletzt um schnell zum Kern der Sache
zu gelangen, ein schon fortgeschrittenes Stadium der Debatten um die Relation
von ,Wirklichkeit* und ,Wahrnehmung' als Ausgangspunkt dienen. Am Anfang
soll eine historische Konstellation stehen, die die Geschichtswissenschaft gerade
in Deutschland seit den 1970er Jahren und bis in die unmittelbare Gegenwart
hinein geprigt hat. Sie wurde getragen von einem Unbehagen an den beiden
Hauptstromungen der Disziplin in den 1970ern: an der Dominanz der tradi-
tionellen Politikgeschichte und zugleich an dem Konzept von Geschichtswis-
senschaft als einer historischen Sozialwissenschaft. In engem Zusammenhang
mit diesem gleich zweifachen Unbehagen stand die Rezeption der franzésischen
Sozialgeschichtsschreibung, wie sie seit den 1920er Jahren mehrere Forscher-
generationen lang betrieben worden war. Mit dieser historischen Situation in
das Thema einzusteigen, enthebt den Verfasser der Pflicht, die Positionen einer
yhistoire des mentalités®, einer ,histoire totale“ oder ,nouvelle histoire®
gleichsam genetisch entwickeln zu miissen. Auch erscheint diese Art der An-
niherung sinnvoll, da man so zwei im Hinblick auf die deutsche Geschichts-
wissenschaft besonders wichtige Sachverhalte illustrieren kann: nimlich erstens,
dafl in Deutschland schon seit lingerer Zeit der Ruf nach einer Historie lauter
wird, die die Wahrnehmungsmodi der Vergangenheit zu einem ihrer Kernan-
liegen macht; zweitens aber auch, dafl sich die verbreitete Tendenz in der
deutschen Geschichtswissenschaft, die eigene Disziplin zu stark sektoriell ge-
gliedert aufzufassen und fiir neue Erkenntnisgegenstinde vornehmlich neue
,Bindestrich-Geschichten® zu etablieren, als Biirde erwiesen hat. Man bemiihte
sich darum, die sogenannte ,Mentalititsgeschichte’, wie man in Deutschland
sagte, wie eine Sektorwissenschaft neben der ,politischen Geschichte, der
,Wirtschaftsgeschichte’ und anderen Partialhistorien anzusiedeln. Damit ent-
fernte man sich aber eher von seinem Ziel einer die Wirklichkeit und das
Wissen integrierenden Geschichtsbetrachtung, als daf§ man es erreicht hitte."

Der Hauptteil der folgenden Ausfithrungen dient dem Zweck, ausgehend
von der Situation in Deutschland zu erértern, welche Forderungen an eine
Geschichtsforschung zu stellen waren, die ,Wissen‘, ,Wahrnehmungen‘ und
,Mentalititen’ nicht vom Raum des Sozialen abgetrennt behandelt, sondern
diese vielmehr als Bestandteile der sozialen Welt begreift (2.). Im darauf fol-
genden Teil wird es darum gehen, iiber die Praxis der Geschichtsforschung

14 JorG BaBerowski, Der Sinn der Geschichte. Geschichtstheorien von Hegel bis Foucault,
Miinchen 2005; Lutz RapuarL, Geschichtswissenschaft im Zeitalter der Extreme.
Theorien, Methoden, Tendenzen von 1900 bis zur Gegenwart, Miinchen 2003;
MicHAEL STANFORD, An Introduction to the Philosophy of History, Malden, Mass./
Oxford 1998; GrorG G. IcGErs, Geschichtswissenschaft im 20. Jahrhundert. Ein kri-
tischer Uberblick im internationalen Zusammenhang, Neuausg. Géttingen 2007.

15 Gegen diesen Versuch schon Graus, Mentalitit (wie Anm. 11), S. 48; Oextg, Deu-
tungsschemata (wie Anm. 3), insbes. S. 73.
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hinaus einige Theorieangebote aus den historischen Kulturwissenschaften in
den Blick zu riicken, die eine Verschrinkung der Fragen nach der Beschaffenheit
der sozialen Welt und nach Wahrnehmungsmustern nahegelegt und erméglicht

haben (3.).

2.

Die Ausgangskonstellation der jiingeren Theoriedebatten in der Geschichts-
wissenschaft ist gerade in den letzten Jahren hiufig eréreert worden.'® Die
Forderung nach einer Generalrevision in der Geschichtswissenschaft wurde in
Deutschland seit den ausgehenden 1970er Jahren immer hiufiger erhoben. Sie
war Teil eines Aufstandes gleichsam gegen die Grof3viter und die Viter der
eigenen Disziplin zugleich: gegen die Anhinger der ilteren Traditionen des
Fachs, die einem klaren Primat der Politikgeschichtsschreibung verpflichtet
geblieben waren, und gegen die Historiker, die seit den 1960er Jahren den
Fachdiskurs intellektuell dominiert und die Geschichte als ,Sozialgeschichte
bzw. ,Gesellschaftsgeschichte’, ,Strukturgeschichte® oder ,Historische Sozialwis-
senschaft’ neu konzipiert hatten.'” Threm Selbstverstindnis gemif8 hatten die
Vertreter der neueren ,Sozialgeschichte® damit die entschiedene Abkehr von den
idlteren Traditionen der Geschichtswissenschaft (fiir die man die Biirde des
deutschen ,Historismus® verantwortlich machte'®) erfolgreich vollzogen. Thre

16 So jiingst Caris Lorenz, Wozu noch Theorie der Geschichte? Uber das ambivalente
Verhiltnis zwischen Gesellschaftsgeschichte und Modernisierungstheorie, in: Volker
Depkat, Matthias Miiller, Andreas Urs Sommer (Hg.), Wozu Geschichte(n)? Ge-
schichtswissenschaft und Geschichtsphilosophie im Widerstreit, Stuttgart 2004,
S.117-143; vgl. die Einleitung zu WorrcanG Harprwic, Hans-ULricH WEHLER
(Hg.), Kulturgeschichte heute (Geschichte und Gesellschaft Sonderheft 16), Géttingen
1996, S. 7—13. Unter dem Eindruck der Theoriedebatten, die mit der Kritik an der
»Bielefelder Sozialgeschichte entfacht wurden, stehen noch IcGers, Geschichtswissen-
schaft (wie Anm. 14), Mary FuLsrook, Historical Theory, London/New York 2002,
und Evizasers A. Crark, History, Theory, Text. Historians and the Linguistic Turn,
Cambridge, Mass./London 2004.

17 Jimrcen Kocka, Sozialgeschichte. Begriff — Entwicklung — Probleme, Géttingen *1986;
Hans-Urricn WEeHLER, Geschichte und Modernisierungstheorie, Géttingen 1975.
Weitere Selbstbeschreibungen, Charakterisierungen durch Schiiler und Fremdbeschrei-
bungen werden diskutiert bei Lorexz, Wozu noch Theorie der Geschichte (wie Anm.
16). Dabei handelte es sich freilich um kein genuin deutsches Phinomen, sondern eine
international wirksame Tendenz in der Fachwissenschaft; JorceEn Kocka (Hg.), Sozi-
algeschichte im internationalen Uberblick. Ergebnisse und Tendenzen der Forschung,
Darmstadt 1989; Tromas WeLskorp, Social History, in: Stefan Berger, Heiko Feldner,
Kevin Passmore (Hg.), Writing History. Theory and Practice, London/New York 2003,
S.203-218.

18 So in der Diisseldorfer Antrittsvorlesung von Worrcanc J. Mommsen, Die Ge-
schichtswissenschaft jenseits des Historismus, Diisseldorf 21972; einfluflreich war auch
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Geschichtsforschung war getragen von einem besonders ausgeprigten metho-
disch-theoretischen Anspruch.

Gerade dieser spezifische Problembezug aber wurde nun zum Ausgangs-
punkt der Kritik an Geschichtswissenschaft als einer ,Historischen Sozialwis-
senschaft’. Einer jiingeren Generation von Historikern schien die moderne
Sozialgeschichte soziale Phiinomene nur als Erscheinungen sozialer ,,Strukturen®
zu fassen, sie sei mithin einem reduktionistischen Verstindnis von Gesellschaft
(und ohnehin von Kultur) aufgesessen. Sie schien von der Giiltigkeit eines
globalen Fortschrittsparadigmas abhingig zu sein, vom Gesichtspunkt der
»groflen Verinderung®. Man kritisierte, sie sei zu stark auf die Erklirung der
»~Modernisierung, Industrialisierung, Verstidterung sowie des biirokratischen
Anstalts- und Nationalstaats“ fixiert, zu sehr konzentriert auf die Genese einer
globalen Biirgergesellschaft, wie sie doch in Wirklichkeit niemals alternativenlos
gewesen sei und wie sie noch gegenwirtig in den grofiten Teilen der Welt
allenfalls als Import und kulturelle Ubermichtigung empfunden werde.”” Die
Geschichte lasse sich nicht mehr als Geschichte des Fortschritts schreiben; der
Historiker miisse rezenten, ephemeren Phinomenen Gerechtigkeit widerfahren
lassen; die Macht des Irrationalen in der Geschichte sei ebenso wie der ,FEi-
gensinn®, mit denen sich Normalmenschen in ihrer Lebenswelt behauptetenzo,
auf angemessene Weise und nicht lediglich als retardierendes Moment auf dem
Weg in die Welt der demokratisch verfafiten Nationalstaaten hinein in Rech-
nung zu stellen. Neben den groflien Kollektiven habe der Historiker dem
Denken und Fiihlen der Menschen in ihrer Alltiglichkeit gerecht zu werden,
mithin Geschichte ,von unten‘ oder ,von innen‘ zu konzipieren. Die Akteure
vergangener Zeiten seien nimlich als mehr als nur statistische Groflen in die
Untersuchungen einzubezichen und nicht nur fiir den Fall, daf§ sie einem dem
Fortschritt verpflichteten Bevolkerungssegment angehorten.”

GrorG G. IcGErs, Deutsche Geschichtswissenschaft. Eine Kritik der traditionellen
Geschichtsauffassung von Herder bis zur Gegenwart (zuerst engl. 1968). Vom Autor
durchgesehene und erweiterte Ausgabe, Wien/Koln/Weimar 1997.

19 Hans Mepick, ,Missionare im Ruderboot? Ethnologische Erkenntnisweise als Her-
ausforderung an die Sozialgeschichte (zuerst 1984), in: Alf Liidtke (Hg.), Alltagsge-
schichte. Zur Rekonstruktion historischer Erfahrungen und Lebensweisen, Frankfurt am
Main 1989, S. 48—84, das Zitat S. 49.

20 Avrr Lip1kE, Eigen-Sinn. Fabrikalltag, Arbeitererfahrungen und Politik vom Kaiserreich
bis in den Faschismus, Hamburg 1993.

21 IcGers, Geschichtswissenschaft (wie Anm. 14), v.a. S. 73-87. Dort S. 75 in Bezug auf
die Verbreitung dieser Kritik die Einschitzung, daff es ,seit der Aufklirung [...] keinen
solchen gleichartigen internationalen Diskurs mehr gegeben habe. Zur Reaktion der
Kritisierten beispielsweise Kocka, Sozialgeschichte (wie Anm. 17), S. 162-174; im-
merhin akzeptierte man damals schon ,das [...] Insistieren auf der Notwendigkeit, die
Dimension der Erfahrungen und Wahrnehmungen, der Verarbeitungen und Handlun-
gen — die ,Innenseite’ vergangener Wirklichkeit — ernster zu nehmen und griindlicher zu
erforschen als bisher [...] ebd., S. 174. Zur Debatte auch ALr Liptke, Alltagsge-
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Da man aber auf eine Historie zielte, die die Modi individueller (und doch
kulturspezifischer) Wahrnehmung zu ihrem Kerngegenstand machte, erinnerte
man sich der Arbeiten, die franzésische Sozialhistoriker aus dem Umkreis der
franzosischen Zeitschrift ,Annales” seit der Griindung dieses Journals 1929
publiziert hatten.”” In Deutschland war diese Art der Geschichtsforschung zu-
niichst 40 Jahre lang so gut wie gar nicht und danach hiufig genug sehr skep-
tisch rezipiert worden.” Eines der bedeutendsten Konzepte dieser franzésischen
Historikergruppe war die ,mentalité‘ gewesen — also forderte man in Deutsch-
land vehement eine Aufwertung der ,Mentalititsgeschichte’ und zielte damit auf
eine umfassende Ausrichtung der eigenen Disziplin auf das Denken und Fiihlen
der Menschen in vergangenen Zeiten.

Allerdings ist in Deutschland in jener Phase, in der man die franzdsische
Sozialhistorie verstirkt zur Kenntnis nahm, eher eine Vielzahl von program-
matischen Studien, Beitrigen und Qualifikationsschriften iiber die Situierung
einer solchen erwiinschten Forschungsrichtung erschienen, als daff man Mo-
nographien vorgelegt hitte, die als Umsetzung des Programms am historischen
Material hitten gelten kénnten. Dies gilt freilich nicht fiir ein Buch, das 1987
erstmals erschien und das weithin rezipiert wurde: Frantisek Graus’ Studie iiber
die Judenmorde, die Geifllerziige und die Pest im ,krisenhaften® 14. Jahrhun-
dert.”” Doch kann man nicht behaupten, daf§ der Graussche Weg, von der

schichte, Mikro-Historie, historische Anthropologie, in: Hans-Jiirgen Goertz (Hg.),
Geschichte. Ein Grundkurs, Reinbek bei Hamburg 1998, S. 557-578.

22 RapnagrL, Geschichtswissenschaft (wie Anm. 14), S. 96—116; Ders., Die Erben von
Bloch und Febvre. ,Annales“-Geschichtsschreibung und ,nouvelle histoire“ in Frank-
reich 19451980, Stuttgart 1994; MaTrHIAs MIpDELL, The Annales, in: Stefan Berger,
Heiko Feldner, Kevin Passmore (Hg.), Writing History. Theory and Practice, London/
New York 2003, S. 104—117; Perer Burkg, Offene Geschichte: Die Schule der ,,An-
nales“ (engl. 1990), Berlin 1991.

23 PeTER ScHOTTLER, Zur Geschichte der ,,Annales“-Rezeption in Deutschland (West), in:
Matthias Middell, Steffen Sammler (Hg.), Alles Gewordene hat Geschichte. Die Schule
der ,Annales“ in ihren Texten 19291992, Leipzig 1994, S. 40—60; dort S. 54 Anm. 1
Literatur, die in der Zeit verstirkter Hinwendung zu den ,,Annales” seit den ausgehenden
1970er Jahren iiber die vorherige Nicht-Rezeption reflektiert. Zu den Vorurteilen auf
deutscher Seite OTTo0 GERHARD OEXLE, Was deutsche Mediivisten an der franzésischen
Mittelalterforschung interessieren muf, in: Michael Borgolte (Hg.), Mittelalterfor-
schung nach der Wende 1989 (HZ Beih. 20), S. 89—-127. Franziska Loerz, Gespriche
an der Grenze: Franzésische Sozialgeschichte in Selbst- und Fremdeinschitzungen, in:
Historische Anthropologie 7 (1999), S. 295-318.

24 Die programmatischen Studien der Debatte in Deutschland sind groflenteils verarbeitet
in der Dissertation von ANNETTE Rieks (Riecks), Franzosische Sozial- und Mentali-
titsgeschichte. Ein Forschungsbericht (Miinsteraner Theologische Abh. 2), Altenberge
1989. Vier Phasen der ,Annales“-Rezeption in Deutschland unterscheidet ScHOTTLER,
Geschichte (wie Anm. 23).

25 Frantisek Graus, Pest — Geifller — Judenmorde. Das 14. Jahrhundert als Krisenzeit
(Versffentlichungen des Max-Planck-Instituts fiir Geschichte 86), Gottingen *1988. Zu
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Katastrophe der Judenmorde um 1348 ausgehend den Wahrnehmungshorizont
und das Krisenbewuf3tsein der Menschen im spiten Mittelalter zu rekonstru-
ieren, in der deutschen Mittelalterhistorie Schule gemacht hitte.

Anspruch auf eine solche Umsetzung in der Breite diirfen wohl am ehesten
die Autoren einer 1993 erschienenen ,Europiische[n] Mentalititsgeschichte®
erheben — und insbesondere gilte dies fiir deren Spiritus rector und Herausgeber
Peter Dinzelbacher.”® Das Projekt war mit der Publikation dieses einbindigen
Werks nicht abgeschlossen; gegenwirtig wirke Dinzelbacher als Herausgeber
und Mitverfasser einer ,,Europiische[n] Kultur- und Mentalititsgeschichte®, die
insgesamt fiinf Binde umfassen soll.”’” Auf diese Arbeiten sei im folgenden
ausfiihrlicher eingegangen, weil sie die Erwartungen und die Schwierigkeiten,
die mit dem Konzept der ,Mentalititsgeschichte® verbunden waren, beispielhaft
zeigen.

In der Anlage gerade des umfassenden Bandes von 1993 findet man we-
sentliche Elemente jener Debatten wieder, in denen die Lage der Geschichs-
wissenschaft verhandelt worden war: Es gebe gegenwirtig zwar Hunderte von
politik- und Dutzende von wirtschaftsgeschichtlichen Synthesen, aber eben
bislang keine einzige Mentalititsgeschichte; so hoffe man, daf§ dem eigenen
Projekt eine Pionierrolle zukomme. Dabei sei der Erkenntnisgegenstand ein
ganz grundlegender: Es gehe um ,die bewufSten und besonders die unbewufiten
Leitlinien, nach denen Menschen in epochentypischer Weise Vorstellungen
entwickeln, nach denen sie empfinden, nach denen sie handeln“®, oder, an
anderer Stelle, um ,das Ensemble der Weisen und Inhalte des Denkens und
Empfindens, das fiir ein bestimmtes Kollektiv in einer bestimmten Zeit pri-

seinem (Euvre Susanna BurGHARTZ, HANs-JORG GILoMEN, Guy P. MarcuaL (Hg.),
Spannungen und Widerspriiche. Gedenkschrift fiir Frantisek Graus, Sigmaringen 1992;
FranTiSEk Graus, Ausgewidhlte Aufsitze (1959-1989), Hans-Joérg Gilomen, Peter
Moraw und Rainer Christoph Schwinges (Hg.) (Vortrige und Forschungen 55), Stutt-
gart 2002. Die Akzentsetzungen in der von Peter Moraw verfafiten Charakeerisierung
vermag ich nicht nachzuvollzichen: Perer Moraw, Heimat und Methode. Zur Erin-
nerung an FrantiSek Graus, in: HZ 251 (1990), S. 283-290. Nicht das prekire Ver-
hiltnis zur tschechoslowakischen ,Heimat“, sondern im Gegenteil die Internationalitit
seines Forscherhorizonts war prigend fiir seine Arbeitsweise. Daher wird man Graus
m. E. auch nicht gerecht, wenn man ihn zu sehr in seinem Verhiltnis allein zur deutschen
Mediivistik verstehen will.

26 Perer Dinzersacuer (Hg.), Europiische Mentalititsgeschichte. Hauptthemen in
Einzeldarstellungen, Stuttgart 1993.

27 Erschienen sind BeaTrix Bastr, Europas Aufbruch in die Neuzeit 1450-1650. Eine
Kultur- und Mentalititsgeschichte, Darmstadt 2002; PEreEr DiNzELBACHER, Europa im
Hochmittelalter 1050-1250. Eine Kultur- und Mentalititsgeschichte, Darmstadt 2003;
JorannEs GRABMAYER, Europa im spiten Mittelalter 1250—1500. Eine Kultur- und
Mentalititsgeschichte, Darmstadt 2004.

28 Beide Zitate DinzeLBacuer (Hg.), Mentalititsgeschichte (wie Anm. 26), S. IX.
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gend“ sei und sich ,,in Handlungen“ manifestiere””. Mentalititengeschichte wird
hier als eine Grundlagendisziplin verstanden, da Mentalititen jeglichem
menschlichen Handeln zugrunde ligen.

Doch anstatt die Frage nach der Relation des Handelns zu den Mentalititen
grundsitzlich aufzuwerfen, zog Dinzelbacher aus dieser Sichtweise nur fiir die
Heuristik des Forschens Konsequenzen: Wenn die Mentalititen das Handeln
bestimmen und wenn es das Handeln ist, das in den Uberresten der Vergan-
genheit seinen Niederschlag findet, dann mag der Historiker durch die
Handlungs-Dimension der Uberreste hindurch in das Terrain des Denkens und
Fiihlens vorstoflen — die mentalititsgeschichtlich entscheidende Frage lautet fiir
Dinzelbacher: was fiir eine Gedanken- und Gefiihlswelt steht hinter der Tat,
hinter der Aussage? ,Jedes Handeln sagt etwas iiber die dahinterstehende
Mentalitit aus; diese wird fiir uns itiberhaupt nur vermittels der Interpretation
der Spuren dieses Handelns (= historische Quellen) zuginglich.“*” Der Men-
talitdtshistoriker ist, so verstanden, ein platonischer Hinterweltler, der den
Raum des Sozialen nur betritt, weil er weiff, dafl jenseits von diesem das Ei-
gentliche, Grundlegende auf ihn wartet. Die Relation von Wirklichkeit und
Wissen scheint eindeutig zu sein: Handeln auf dem Feld der Politik, des Ver-
fassungslebens, der Wirtschaft oder der Religion sitzt auf Empfinden, Denken,
Wahrnehmen so sicher auf wie der Reiter auf dem Rofs.

Gegeniiber den anderen historischen Teilgebieten ergaben sich fiir Dinzel-
bacher hieraus in erster Linie Pflichten der Abgrenzung durch das Abstecken der
Erkenntnisgegenstinde: ,Mentalititsgeschichte” (die ontologisierende Singu-
larform war und bleibt ein deutsches Spezifikum) sei keine Ideen- und Geis-
tesgeschichte, denn diese erforschten ,die Leistungen der intellektuellen und
kiinstlerischen Eliten; im Unterschied zur Kulturgeschichte gehe es dem
Mentalititshistoriker nicht darum, ,die architektonischen, musikalischen, lite-
rarischen [...] Leistungen einer Epoche im Verbund darzustellen, sondern
vielmehr darum, eben aus diesen die dahinterstehenden mentalen Konzepte zu
eruieren.“®! Alle diese Wissenschaften versteht der Herausgeber der ,Europii-
schen Mentalititsgeschichte® als ,Hilfswissenschaften, insofern nimlich ihre
Gegenstinde wohl in der Richtung der Mentalititen beheimatet seien, jedoch
gegeniiber dem Eigentlichen zu kurz griffen. Dies gilt auch fiir die Alltagsge-
schichte, die zwar den wiederkehrenden Ablauf, das gleichsam Selbstverstind-
liche vergangenen Lebens aufbereite, gleichwohl ,nur die notwendigen Vorin-
formationen liefere, aus denen [...] das spezifische Selbstverstindnis, die Vor-
stellungswelt, die Empfindungsweise [...], mit einem Wort: die Mentalitit [...]

29 Ebd., S. XXI.
30 Ebd., S. XXV.
31 Ebd., S. XXVIIf.
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zu eruieren sei.” Auch Dinzelbachers besagte Geschichte des europiischen
Hochmittelalters von 2003, mittlerweile als ,Europidische Kultur- und Menta-
licdtsgeschichte® bezeichnet, ist so zu charakterisieren, insofern sie die Welt der
sozialen Tatsachen und des Politischen in kurzen, kithnen Schritten durchmifdt,
um nach ca. 50 Seiten bei der basalen Welt des Empfindens und Meinens
anzukommen.>

So gewendet, ist die Geschichte der Mentalititen in der Tat eine Sektor-
wissenschaft neben anderen. Sie glaubt sich zur Selbstbegrenzung berechtigt,
denn die Relation der mentalen Dimension menschlicher Existenz zur Welt des
Handelns scheint eindeutig zu sein: Das Wissen, die Wahrnehmungen, das
Empfinden priformieren die soziale Struktur. So hat man das aber nicht immer
verstanden, und man wird wohl bezweifeln miissen, dafl sich Dinzelbacher zu
Recht auf franzésische Vorldufer aus der ,Schule der Annales beruft*.

Gewif8: Auch in der franzésischen Sozialgeschichtsforschung, die sich in den
ersten Dezennien des 20. Jahrhunderts von der Soziologie Emile Durkheims
inspirieren liefs, galt die verstirkte Hinwendung zu den ,mentalités® (ein Begriff,
der noch nicht lange gingig war’) als eine Gegenbewegung gegen die tradi-
tionelle Geschichtswissenschaft. Diese, so hatte Francois Simiand schon 1903
beklagt, huldige bestindig ihren drei ,Stammesidolen®: den Gétzen ,Politik®,
LIndividuum® und ,,Chronologie“.36 Es gehorte zum Selbstverstindnis vieler
ihrer Vertreter, Sachverstindige fiir das zeitbedingt Besondere zu sein, Fachleute
fiir die Verkniipfung von FEinzelfillen”. Die zeitgendssische franzésische So-
ziologie wurde von ihren machtbewuflten Vertretern dadurch profiliert, daf3
man sie von diesem ziinftischen Komment der Historiker abhob. Dies gilt

32 Ebd., S. XXII.

33 DinzeLBACHER, Europa (wie Anm. 27), Hier allerdings im Vorwort, S. 8, die wichtige
Aussage, daf8 Politik und Herrschaft ,Kultur nicht weniger mitformen als sie von ihnen
geformt werden®.

34 DinzesacHer (Hg.), Mentalititsgeschichte (wie Anm. 26), S. XVf.

35 Gerp TeLLENBACH, ,Mentalidit, in: Ders., Ausgewihlte Abhandlungen und Aufsitze,
Bd. 1, Stuttgart 1988, S. 82—104; Urricu Raurrr, Die Geburt eines Begriffs. Reden
von ,Mentalitit® zur Zeit der Affire Dreyfus, in: Ders. (Hg.), Mentalititen-Geschichte,
Berlin 1987, S. 50—-68.

36 Francors Simianp, Historische Methode und Sozialwissenschaft (zuerst 1903), in:
Mattias Middell, Stefan Sammler (Hg.), Alles Gewordene hat Geschichte. Die Schule der
Annales in ihren Texten 1929-1992, Leipzig 1992, S. 168-232, hier S. 224-227;
spiter sprach auch Bloch vom Stammesgétzen der Historiker: der Suche nach den
Urspriingen; Marc Broch, Apologie der Geschichtswissenschaft oder der Beruf des
Historikers, hg.v. Peter Schotder, Stuttgart 2002, S. 33 ff. — Soweit dies méglich ist,
zitiere ich die franzosischen Werke auch im Folgenden nach ihrer deutschen Uberset-
zung.

37 Dazgu AnprE Burcuiire, Der Begriff der ,Mentalititen® bei Marc Bloch und Lucien
Febvre: zwei Auffassungen, zwei Wege, in: Ulrich Raulff (Hg.), Mentalititen-Ge-
schichte. Zur historischen Rekonstruktion geistiger Prozesse, Berlin 1987, S. 33 -49.
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insbesondere fiir Emile Durkheim selbst, der die Geschichtswissenschaft seiner
Gegenwart entsprechend charakeerisierte: Fiir den Historiker stellten ,die ein-
zelnen Gesellschaften ebensoviel verschiedene untereinander nicht vergleichbare
Individualititen dar.“ Jedes Volk besitze fiir ihn ,seine Physiognomie, seine
besondere Konstitution, sein Recht, seine Moral, seine wirtschaftliche Organi-
sation, die einzig ihm zuk[dmen], und jede Verallgemeinerung [sei] nahezu
unméglich.“*®

In der Nachkriegszeit jedoch machten Historiker auf sich aufmerksam, die
es mehr mit der Durkheim’schen Soziologie als mit den Traditionen ihres ei-
genen Fachs hielten.”” Zu ihnen zihlten in erster Linie Marc Bloch und Lucien
Febvre, die beide seit 1920 in Strafiburg lehrten und die seit 1929 mafigeblich
an der Herausgabe der Zeitschrift ,,Annales d’histoire économique et sociale®
beteiligt waren. Einer der Grundgedanken jener Soziologie, nimlich dafl die
,gedachte Gesellschaft' als ein Teil der ,realen Gesellschaft® zu behandeln sei’, ja
dafl die wirkliche Welt auf Vorstellungen beruhe, gab Blochs und Febvres Ar-
beiten ihre seinerzeit besondere Note, so daf§ diese zu Vorbildern fiir die spi-
teren Generationen der franzosischen Sozialgeschichtsforschung  wurden.
Georges Duby, ein Vertreter der dritten Generation jener Historikerschule,
berief sich noch 1970 auf die Einsicht: daf$ Menschen ihr Handeln nach ihrem
Bild von der Welt und nicht nach objektiven Gegebenheiten ausrichteten.'
Auch bestand fortan ein Konsens dariiber, daf jene Welt-Bilder als iiberindi-
viduell existierende Groflen zu denken seien: ,Die Ebene der Mentalititenge-
schichte®, so definierte Jacques Le Goff fast zur selben Zeit wie Duby, sei ,die
des Alltiglichen und des Automatischen, dessen, was den individuellen Sub-
jekten der Geschichte entgeht, weil es den unpersonlichen Inhalt ihres Denkens
ausmacht, dessen, was Cisar mit dem letzten Soldaten seiner Legionen, Ludwig

38 EmiLe DurkaemM, Die Regeln der soziologischen Methode (frz. 1895). Hg. v. René
Konig, Frankfurt am Main 1984, S. 165.

39 Neben der Literatur in Anm. 22 Urrica Raurrr, Ein Historiker im 20. Jahrhundert.
Marc Bloch, Frankfurt am Main 1995; Hartmur Arsma, ANprE Burcuiire (Hg.),
Marc Bloch aujourd’hui. Histoire comparée et sciences sociales, Paris 1990; ULricu
Raurrr, Der streitbare Prilat. Lucien Febvre (1878—-1956), in: Lucien Febvre, Das
Gewissen des Historikers, hg. von Ulrich Raulff, Berlin 1988, S. 235-253. BErTRAND
MuLLer, Lucien Febvre, lecteur et critique, Paris 2003; Guy Massicorte, Lhistoire
probléeme: La méthode de Lucien Febvre (Méthodes des sciences humanines 4), St-
Hyacinthe (Québec) 1981.

40 Ewmice DurkHE, Die elementaren Formen des religidsen Lebens (1912), Frankfurt am
Main 1994, S. 565 f.

41 Georges DuBy, Les sociétés médiévales: une approche d’ensemble (zuerst 1970), Ndr.
in: Ders., Hommes et structures du moyen 4age. Recueil d’articles (Le savoir historique,
Bd. 1). Paris/La Haye 1973, S. 361379, hier S. 362. Vgl. Orto Geraarp OEXLE, Die
,Wirklichkeit® und das ,Wissen‘. ein Blick auf das sozialgeschichtliche Oeuvre von
Georges Duby, in: HZ 232 (1981), S. 61-91, hier S. 61.
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der Heilige mit dem Bauern seiner Lindereien, Christoph Columbus mit den
Matrosen seiner Caravellen gemein hat.“* Doch mit diesen beiden Grundan-
nahmen: der sozialen Relevanz und der kollektiven Reprisentanz des Imagi-
niren sind die Gemeinsamkeiten zwischen der franzésischen Sozialgeschichts-
schreibung und den oben vorsgestellten deutschen Epigonen auch erschépft.
Vielfiltig sind dagegen die Unterschiede.

So mufl man an erster Stelle betonen, dafl es der franzésischen Sozialge-
schichtsforschung darauf ankam, gerade die Verkniipfung zwischen der Sozial-
struktur und dem zeitgendssischen Wissen von der Gesellschaft zu studieren —
keiner additiven, sondern einer problemgeleiteten und systematischen. Dies galt
fiir Marc Blochs 1939 erschienene Studie zur ,,Feudalgesellschaft“43 ebenso wie
fiir Jacques Le Goffs Erstlingswerk iiber die Kultur des mittelalterlichen Okzi-
dents von 1964%, fiir Georges Dubys 1978 erschienenes Buch iiber die ,drei
Ordnungen® im Imaginarium des Feudalzeitalters® und auch fiir das ganz junge
Opus Jérome Baschets iiber die ,civilisation féodale““.

Forschungsstrategisch konnte es von Vorteil sein, diese Verkniipfung von der
,imagindren‘ Seite der Wirklichkeit aus anzugehen, wie Lucien Febvre betont
hatte: Historiker sollten sich ,,an dem Ort niederlassen, wo sich alle Einfliisse
kreuzen, iiberschneiden und miteinander verschmelzen: im Bewufitsein des in
der Gesellschaft lebenden Menschen®.”” So verstanden, siedelte die ,,Mentalii-
tengeschichte® strategisch giinstig ,an der Schnittstelle zwischen Individuellem
und Kollektivem, Langfristigem und Alltiglichem, Unbewuf§tem und Geplan-
tem, Strukturellem und Konjunkturellem, Marginalem und Allgemeinem.“**
Die Dynamik, die sich aus der gleichzeitigen Wirklichkeit des Sozialen und des
Imaginiren ergibt, wird dabei als ein Prozeff wechselseitiger Beeinflussung

42 Jacques LE Gorr, Eine mehrdeutige Geschichte (frz. 1974), in: Ulrich Raulff (Hg.),
Mentalititen-Geschichte. Zur historischen Rekonstruktion geistiger Prozesse, Berlin
1987, S. 18-32, hier S. 21. Vgl. Orro GERHARD OEXLE, Das Andere, die Unterschiede,
das Ganze. Jacques Le Goffs Bild des europdischen Mittelalters, in: Francia 17 (1990),
S. 141-158.

43 Marc BrocH, Die Feudalgesellschaft, Berlin/Wien 1982.

44 Jacques Le Gorr, La civilisation de ’Occident médiéval, Paris 1964.

45 Georges Dusy, Die drei Ordnungen. Das Weltbild des Feudalismus, Frankfurt am
Main 1986.

46 JirOME Baschert, La civilisation féodale. De I'an mil 2 la colonisation de ’Amérique,
Paris 22004.

47 Zitiert bei BurGuitre, Begriff (wie Anm. 37), S. 40.

48 Le Gorr, Eine mehrdeutige Geschichte (wie Anm. 42), S.21. Daf§ das Vorbild
Michelets hierbei iiber mehr als eine ,,Annales“-Generation hinweg von Bedeutung war
(wenngleich die ,Annalesisten® dessen epischem Gestus mit grofler Reserve gegeniiber-
standen), zeigt Hans-JorceEn LusesriNk, Franzdsische Geschichtsschreibung im
19. Jahrhundert — das Beispiel Michelet, in: Wolfgang Kiittler, J6rg Riisen, Ernst Schulin
(Hg.), Geschichtsdiskurs, Bd. 3: Die Epoche der Historisierung, Frankfurt am Main
1997, S. 218-226.
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verstanden. Dies bedeutet, dafd soziale Strukturen und Institutionen mehr sind
als Derivate von Denkweisen — und umgekehrt. Demonstrierte Bloch etwa in
seinem Buch iiber die wundertigigen Kénige, wie das religiése Imaginarium die
politische Kultur Frankreichs iiberformen konnte®, so ging es umgekehrt,
dhnlich wie in anderen Studien, auch um die Abhingigkeit des Wissens sei-
nerseits von politischen und sozialen Faktoren — etwa um die Bedeutung, die die
Konkurrenz der Dynastien fiir die Verbreitung thaumaturgischer Vorstellungen
anderswo in Europa hatte. Daff Wissen bedeutungslos bleiben kann, wenn es
nicht durch entsprechende sozioskonomische, politische oder rechtliche Rah-
menbedingungen bef6rdert wird, war fiir Bloch eine ebenso wichtige Botschaft
wie die Prigekraft kollektiver Denkweisen fiir den sozialen Wandel. Ihr hat er
beispielsweise seine Studie zur Verbreitung der Wassermiihlen von 1935 ge-
widmet. Bloch hat in ihr demonstiert, daf§ erst die Verinderung der hochmit-
telalterlichen Rechtsverhiltnisse dem lingst vorhandenen Know-how des
Miihlenbaus zum Durchbruch verhalf.*

Was die Arbeiten der franzosischen Sozialhistoriker charakterisierte, war
weniger eine Konzentration auf ,Mentalititen® als ein spezifisches Bediirfnis,
durch den Bezug auf zeitgendssische Denkformen die soziale Welt in ihrer
Gesamtheit und in ihrem Wandel zu verstehen. ,Geisteshaltungen® (,les atti-
tudes mentales®) sind es, die in Dubys Studie iiber ,Krieger und Bauern® die
frithmittelalterlichen Abgabensysteme aus der Praxis des Gabentauschs heraus
erklirbar machten.”’ Auf ihnliche Weise fiihrten Andere die Spezifika der
vormodernen demographischen Entwicklung auf Verinderungen in den men-
talen Dispositionen der Menschen zuriick, etwa dort, wo man die erhéhte
Bereitschaft zur Empfingnisverhiitung am Ausgang des 18. Jahrhunderts fiir die
demographische Entwicklung verantwortlich machte. Das Wissen um deren
prinzipielle Méglichkeit war schon seit dem Mittelalter vorhanden; ,doch
plotzlich®, so Philippe Aries, der Autor der ,,Histoire des populations frangaises®
von 1948, hitten sich ,Ende des 18. und zu Beginn des 19. Jahrhunderts diese
Techniken® verbreitet, so dafl sie ,die allgemeine Bevolkerungsentwicklung, die
Alterspyramide®, beeinfluft hitten.’” Die Schwankungen der Geburtenzahl, die

49 Marc Broch, Die wundertitigen Kénige. Mit einem Vorwort von Jacques Le Goff (frz.
orig. 1924), Miinchen 1998. Bloch versteht seine Studie dezidiert als ,einen Beitrag zur
politischen Geschichte Europas im weiten, das heif§t wahren, Sinn des Wortes...“; ebd.,
S. 58.

50 Marc Broch, Antritt und Siegeszug der Wassermiihle (1935), in: Fernand Braudel,
Lucien Febvre u.a. (Hg.), Schrift und Materie der Geschichte. Vorschlige zur syste-
matischen Aneignung historischer Prozesse, Frankfurt am Main 1977, S. 171-197.

51 Georces Dusy, Krieger und Bauern. Die Entwicklung der mittelalterlichen Wirtschaft
und Gesellschaft bis um 1200 (1973), Frankfurt am Main 1984, S. 64 ff.

52 Dazu Puiviere Ariis, Die Geschichte der Mentalititen, in: Jacques Le Goff, Roger
Chartier, Jacques Revel (Hg.), Die Riickeroberung des historischen Denkens. Grund-
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Differenzen in der Bevélkerungsdichte und die statistisch relevanten Bevolke-
rungsbewegungen erschienen Aries folglich ,wie zihlbare Manifestationen der
tieferen und verborgeneren Verinderungen der menschlichen Mentalitit, der
Idee des Menschen von sich selbst.“>® Es ist bezeichnend, daf3 sich die Gene-
rationen der Schiiler und Enkelschiiler Blochs und Febvres zwar stirker als ihre
Vorginger quantifizierender Verfahren bedienten, daf} sie serielle Quellen und
empirische Methoden bevorzugten — daf§ die Frage nach den kollektiven Be-
wufltseins- und Wahrnehmungsphinomenen dariiber aber nicht verlorenging.
Am Ende der Analysen von demographischen Statistiken, so meinte 1978
abermals Philippe Ari¢s im Riickblick auf die Zeit seit den 1940er Jahren, seien
die ,Mentalititen® wieder aufgetaucht.54

Dieses Bemiihen um die Sichtbarmachung dynamischer und wechselseitiger
Zusammenhinge zwischen der Wirklichkeit und dem Wissen wurde dadurch
befordert, dafl die franzosischen Sozialhistoriker das sektorielle Verstindnis des
Wissenschaftsbetriebs, das auch in Frankreich bisher regiert hatte, als Manko
empfanden.” Die soziale Wirklichkeit nicht zu parzellieren, sondern mit Hilfe
einer bestimmten Art des Fragens in ihrer Totalitit verstehen zu wollen, ent-
sprach der Praxis der Annalesisten, Geschichte als Problemgeschichte zu ent-
werfen und nicht von den Zustindigkeitsbereichen fiir bestimmte Epochen,
Textcorpora und Methoden aus. Ein wirklicher Forscher denke in Problemen,
verkiindete Bloch schon 1934 in den ,Annales.”®

Diese Praxis wies vier charakteristische Eigenarten auf. Erstens positionierte
man die ,histoire des mentalités“ keineswegs im Gegensatz zur Strukturge-
schichte. Ganz im Gegenteil war das Verstindnis von Strukturen und Prozessen
das Kernanliegen der selben Historiker, die mit den Mentalititen auch die
rationalen und prirationalen Handlungsantriebe der Menschen erschlieflen
wollten. ,Ist die Mentalitit nicht selbst eine Struktur?®, fragte Jacques Le Goft;
er meinte damit zum einen, dafl die Geschichtswissenschaft durch ihre enge
Anbindung an die Ethnologie auch Anschluff an das Arsenal strukturalistischer

lagen der neuen Geschichtswissenschaft, Frankfurt am Main 1994, S. 137-165, hier
S. 156 ff.

53 Purrere Ariis, Histoire des populations francaises et de leurs attitudes devant la vie
depus le XVIIIe siecle (1948), Ndr. Paris 1971, S. 15.

54 Arits, Geschichte der Mentalititen (wie Anm. 52), S. 143.

55 Zu Bloch Orro GErHARD OEXLE, Marc Bloch et la critique de la raison historique, in:
Hartmut Atsma, André Burguiére (Hg.), Marc Bloch aujourd’hui. Histoire comparée et
sciences sociales, Paris 1990, S. 419—433, hier S. 419.

56 ,[Le] véritable chercheur [...] pense par problemes“; Marc Broch, Histoires de pro-
vinces, in: Annales d’Histoire économique et sociale 6 (1934), S. 178181, hier S. 181.
Guy Massicort, Lhistoire probleme: La méthode de Lucien Febvre (Méthodes des
sciences humanines 4), St-Hyacinthe (Québec)/Paris 1981.
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Methoden gewinne, und zum anderen, daff auch die Beschiftigung mit dem
Imaginiren von Phinomenen langer Dauer auszugehen habe.”

Damit korrespondierte zweitens die von Anbeginn hohe Bereitschaft zum
gemeinsamen Arbeiten tiber die Grenzen der akademischen Ficher hinaus. Als
Bloch und Febvre 1929 die Zeitschrift ,Annales d’histoire économique et so-
ciale® griindeten, berief man einen Geographen, einen Soziologen, einen
Wirtschaftswissenschaftler und einen Politologen in das Herausgebergremium®®.
Febvre, der Spiritus rector der ,Annales“, bekannte 1933 in seiner Antritts-
vorlesung am College de France sein Interesse gerade an solchen Wissenschaf-
ten, die den Historikern bei der Erschliefung quantifizierender und anderer
empirischer Verfahren von Nutzen sein konnten: der Statistik, der Demogra-
phie (die die Genealogie ersetzen solle), der Psychologie, der Paliobotanik.” In
der Tat sollten fiir die Beschiftigung mit sozialen Deutungsschemata und
Normensystemen zwei Forschergenerationen lang gerade quantifizierende Me-
thoden maf3geblich sein. ,Le quantitatif au troisieme niveau“®, die Empirie auf
der Ebene der Kulturen, Bewufltseinsformen und Ideologien nimlich, lautete
das Programm.

Drittens legte die Problembezogenheit des Forschens den Historikern nahe,
auch den chronologischen Zuschnitt ihrer Studien von der Sache selbst ab-
hingig zu machen statt von iiberkommenen Epochengliederungen. Blochs
Studie zu den wundertitigen Konigen etwa reicht in ihren ,englischen® Teilen
bis zur Ara des Hauses Hannover (Jakob II. beriihrte auch im Exil weiterhin die
Kranken), in den ,franzésischen® Teilen bis in die nachrevolutionire Ara hin-
ein.’!

Und viertens und letztens hat man den Begriff ,Mentalititen® stets auf
definierte historische Kollektive, insbesondere auf bestimmte Sozialkategorien
oder bestenfalls soziale Gruppen bezogen: ,Nicht der einzelne Mensch, nie der
einzelne Mensch, immer die menschlichen Gesellschaften, organisierte Grup-
pen®, forderte Febvre 1922, oder, zehn Jahre spiter: ,Der isolierte Mensch ist
eine Abstraktion. Der Mensch in der Gruppe ist eine Realitit.“* Dieser Aspekt
wird unten nochmals aufgegriffen werden.

57 Le Gorr, Eine mehrdeutige Geschichte (wie Anm. 42), S. 20.

58 BurkE, Offene Geschichte (wie Anm. 22), S. 26.

59 FeBvrE, Gewissen (wie Anm. 39), S. 18.

60 Pierre Craunu, Un nouveau champ pour lhistoire sérielle: le quantitatif au troisieme
niveau, in: Méthodologie de I'histoire et des sciences humaines. Mélanges en honneur de
Fernand Braudel, Toulouse 1973, S. 105-125.

61 Broch, Konige (wie Anm. 49).

62 Zitert bei Burcuiirg, Begriff (wie Anm. 37), S. 39.

63 FeBvrE, Gewissen (wie Anm. 39), S. 20.
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3.

Von alledem ist das oben erwihnte Konzept einer sektoriell verstandenen
,Mentalititsgeschichte wenig beriihrt gewesen. An der franzésischen Tradition
wird deutlich, dafl die Erforschung des Wissens, der Mentalititen, der Wahr-
nehmungsmuster dort in den besten Hinden gewesen ist, wo sie in ein um-
fassenderes sozialhistorisches Konzept eingebettet war — wo man von einer
dynamischen Beziechung zwischen den ,imaginiren® und den ,realen® Anteilen
der Wirklichkeit ausgeht. Diesen Gedanken zu vertiefen, soll die Aufgabe der
folgenden Ausfithrungen sein. Dabei ist es sicher sinnvoll, nach den Voran-
nahmen zu fragen, von denen die forschenden Historiker geleitet bzw. nicht
geleitet wurden.

Auszugehen hat man dabei von der deutlichen Riickbindung der franzési-
schen Sozialgeschichtsschreibung an die Soziologie Emile Durkheims, von der
schon die Rede gewesen ist.®* Durkheims Uberzeugung, dafl das menschliche
Denken iiber die Gesellschaft als ein Teil der tatsichlichen Gesellschaft zu
behandeln sei, hat einen deutlichen Einfluf§ auf die Formierung der franzosi-
schen Sozialgeschichtsschreibung ausgeiibt. ,Das soziale Leben®, so hatte
Durkheim weitergehend im Vorwort zur zweiten Auflage seiner ,Regeln der
soziologischen Methode“ gesagt, baue sich ,ginzlich auf Vorstellungen® auf.®
Daraus resultierte fiir ihn jedoch nicht, daff man sich der sozialen Phinomene
psychologisierend oder spontansoziologisch annihern sollte, ganz im Gegenteil.
Aus der Riickbindung der soziologischen Tatsachen an das Imaginire folgte fiir
Durkheim vielmehr, daff man erstere, seien es religiose Praktiken, sei es Kri-
minalitit, zunichst gleichsam von auflen (in seinen eigenen Worten: ,wie
Dinge“*) zu behandeln habe. Auch die Vorstellungen selbst wiirden nur dann
wissenschaftlich untersucht, ,wenn sie objektiv untersucht werden®.”” Paradox
ist die Gleichzeitigkeit dieser Uberzeugungen jedoch keineswegs, da Durkheim
annimmt, dafl die Vorstellungen der Individuen verindert, nimlich objektiviert
werden, sobald sie eine soziale Dimension erlangen: Indem Menschen ge-
meinsam handeln, schaffen sie gerade durch ihre Interaktion etwas Neues, das
mehr ist, als sie selbst iiberschauen kénnen. Erst wo die Wirklichkeit auf diese
Weise eine neue Qualitit erlangt, entsteht der Raum des Sozialen. Um von
einem ,soziologischen Tatbestand® sprechen zu kdnnen, so Durkheim, ,,miissen
mindestens einige Individuen ihre Titigkeit vereinigt haben, und aus dieser
Verbindung muf} ein neues Produkt hervorgegangen sein.“®® Diese Synthese

64 Siehe oben, nach Anm. 38.

65 DurkHEM, Regeln (wie Anm. 38), S. 88.
66 Ebd., S.115.

67 Ebd., S.91 Anm.

68 Ebd., S. 99
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vollziehe sich zwar auflerhalb des Individuums, erlange aber einen solch hohen
Grad an Wirklichkeit, daf§ die soziologischen Tatsachen schliefilich Macht iiber
Denken und Handeln des Einzelnen erlangten. Sie stiinden nicht nur auflerhalb
des Individuums, sie seien zugleich mit einer gebieterischen Macht ausgestattet,
kraft derer sie sich einem jeden aufdringen, mag er dies nun wollen oder
nicht.”” Ein soziales Phinomen sei an der duflerlich verbindlichen Macht zu
erkennen, die es iiber die Einzelnen ausiibe oder auszuiiben imstande sei.”®
Und schliefllich resultierte aus der Uberzeugung, dafl es konkrete Akte
menschlicher Interaktion sind, durch die die ,soziologischen Tatsachen® erst
gebildet werden, die Forderung, letztere am Ort ihrer Entstehung aufzusuchen:
in den sozialen Gruppen, in den Gesellschaften, die den Grund ihres Bestehens
im Miteinander-Kommunizieren von Individuen besitzen. Inhalt der soziolo-
gischen Tatbestinde seien ,die Glaubensvorstellungen, die Neigungen, die
Gebriuche einer Gruppe als Ganzes [sic] genommen. Die Formen, die die
kollektiven Zustinde annehmen, sofern sie sich in den Individuen widerspie-
geln®, seien ,Dinge ganz anderer Art.“”" Anders ausgedriickt: ,Die Mentalitit
der Gruppen® sei ,nicht die der Einzelnen®; sie habe ,ihre eigenen Gesetze“.””
Was man an den Arbeiten der franzésischen Sozialhistoriker beobachten
konnte — hier war es angelegt73 : die Verpflichtung, von genuin sozialen Tatsa-
chen ausgehend zu forschen; die Praxis, auf deren mentale Dimensionen, auf
das dynamische Verhiltnis von Denkleistungen und institutionellen Manifes-
tationen in der ,realen® Welt zu achten; das Prinzip, diese Prozesse dort auf-
zusuchen, wo sie sich in der Vergangenheit abgespielt haben: nimlich in be-
nennbaren sozialen Gruppen und Grofigruppen; und letztlich die Priferenz des
Vergleichs als einer Forschungsstrategie, mit der man das Erklirungsbediirftige
tiberhaupt sichtbar machen und den Geltungsbereich sozialer Tatsachen defi-
nieren kann. Der Vergleich war fiir Durkheim ,,das einzig taugliche Mittel, iiber
das wir bislang verfiigten, um zum Verstindnis der Dinge zu gelangen.“74
Entsprechend trug Marc Bloch auf dem Internationalen Historikerkongref§
1927 in Oslo, zehn Jahre nach Durkheims Tod und zwei Jahre vor dem ersten
Erscheinen der ,Annales®, ein engagiertes Plidoyer ,fiir eine vergleichende

69 Ebd., S. 106.

70 Ebd., S.111f.

71 Ebd., S. 109.

72 Ebd., S. 94.

73 In Blochs Fall vermittelt durch Durkheims Schiiler und Blochs Freund Maurice Halb-
wachs; OexLE, Marc Bloch (wie Anm. 55), S. 421.

74 EwmiLe DurkHEM, Soziologie und Philosophie (1924), mit einer Einleitung von
Theodor W. Adorno, Frankfurt am Main 1985, S. 45.
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Geschichtsbetrachtung der europiischen Gesellschaften® vor, das fiir lange Zeit
der wichtigste Referenztext fiir historische Komparatistik sein sollte”.

Von Durkheim ausgehend, kann man so diejenigen Theorieangebote ent-
falten, derer sich die Historiker der frithen ,Annales” bedienen konnten. Doch
auch spitere Schliisseltexte der Kulturwissenschaften blieben seinem (Euvre
verpflichtet. Damit ist insbesondere auf das Werk Pierre Bourdieus verwiesen,
das der Durkheim’schen Soziologie viel verdankt und das ebenfalls an der
Schnittstelle zwischen dem Blick auf ganze Gesellschaften und dem Interesse an
der mentalen Dimension des sozialen Handelns beheimatet ist.

Auch bei Bourdieu trifft man noch die Uberzeugung an, daf es die pri-
miren Erfahrungen von Menschen sind, aus denen die soziale Welt gebildet
wird. Ebenfalls erhalten geblieben ist Durkheims Anschauung, daff damit etwas
Neues entsteht, das schlief8lich michtiger ist als das Individuum und das dessen
Denken und Handeln in der Alltagspraxis iiberformt. Bezeichnend ist, wie
Bourdieu zwischen objektivistischen (rein an Strukturen interessierten) und
subjektivistischen (rein erfahrungsorientierten) Strémungen in den Kulturwis-
senschaften vermittelt, indem er eine Theorie des intermediiren Dritten ent-
wickelt: des Habitus als eines ,,System[s] verinnerlichter Muster [...], die es
erlauben, alle typischen Gedanken, Wahrnehmungen und Handlungen einer
Kultur zu erzeugen,“76 Ausschlaggebend fiir die Gestalt dieser Muster ist die
Situierung des Einzelnen in einer sozialen Struktur, die bei Bourdieu als eine
Klassenstruktur konzipiert wird. Gerade im Spiegel seiner empirischen Arbeiten
erscheint der Mensch hier in einem beunruhigend hohen Mafl determiniert. Die
durch die kulturelle Spezifik der jeweiligen Klasse vermittelten Dispositionen,
sein Geschmack, seine Einstellungen sind ihm buchstiblich ,inkorporiert®
worden, das heiflt, sein Leib hat etwas gelernt, das er fortan ,nicht wie ein
wiederbetrachtbares Wissen® besitzt, sondern das er selbst geworden ist.”” Denk-
und Handlungsschemata, iiber die man verfiigt, sind ,inkorporierte Kultur,
Kérper gewordene Klasse®.”®

Bourdieus Theorie des Habitus will also gegeniiber der Soziologie Durk-
heims den Mehrwert erwirtschaften, dafl man das Soziale in der Praxis des
Individuums tatsichlich wiederfinden kann. Bemerkt sei nur in wenigen
Worten, dafl auch die Theorie von der ,gesellschaftlichen Konstruktion der

75 Marc Brocs, Fiir eine vergleichende Geschichtsbetrachtung der europiischen Gesell-
schaften, in: Mattias Middell, Stefan Sammler (Hg.), Alles Gewordene hat Geschichte.
Die Schule der Annales in ihren Texten 1929-1992, Leipzig 1992, S. 121-167.

76 Pierre Bourbpikeu, Zur Soziologie symbolischer Formen, Frankfurt am Main 41991,
S. 143.

77 PierrE Bourpiku, Sozialer Sinn. Kritik der theoretischen Vernunft, Frankfurt am Main
1987, S. 135.

78 Pierre Bourbiku, Die feinen Unterschiede. Kritik der gesellschaftlichen Urteilskraft
(1979), Frankfurt am Main 1987, S. 307.
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Wirklichkeit®, wie sie Peter Berger und Thomas Luckmann 1966 (gleichfalls
unter Durkheims Einfluf) vorstellten, von derselben Motivation getragen war.”
Hier liegt der Akzent, im unmittelbaren Vergleich mit Bourdieus Habitus-
theorie, deutlich stirker auf der Wandelbarkeit, der Flexibilitit, auch der Ge-
nerationenspezifik des Mentalen. Zwar denken auch Berger und Luckmann die
Wirklichkeit, die der Mensch in der Interaktion vorfindet, als einen durch und
durch sozialen Tatbestand, doch legen sie mehr Wert auf die Beobachtung, daf§
der Einzelne die dergestalt internalisierte Welt im Augenblick des Handelns neu
externalisiert und dafl es dariiber, durch den Gebrauch von Sprache und an-
deren Zeichensystemen, zu neuen Objektivationen kommt, mithin zu einer
Verinderung des Vorgefundenen. ,Gesellschaft wird dadurch stirker prozef3-
haft gedacht, als durch die unablissige Dialektik von ,Externalisierung’, ,Ob-
jektivation® und ,Internalisierung’ in Bewegung gehalten.80 Indem wir die uns
umgebende Wirklichkeit aufgrund kulturspezifischer Muster wahrnehmen, re-
produzieren wir sie doch niemals maf3stabsgetreu — wir verindern sie und geben
sie neu an die nichste Generation weiter.*'

4.

Dieser kursorische Verweis auf Bourdieu, Berger und Luckmann ist als ein
Hinweis darauf gemeint, daf§ in dem Theorieangebot, das von der Soziologie
Emile Durkheims und seiner Nachfolger ausgegangen ist, die Ankniipfungs-
punkte zu sehen sind, die zwischen dem Projekt der franzésischen Sozialge-
schichtsschreibung und der jiingeren Debatte iiber die Reform der Ge-
schichtswissenschaft bestehen. Immer wieder ging es dabei um die Wirk-
michtigkeit der Wahrnehmungen, um deren Stellenwert in der sozialen Realitit
und mithin um ihre Bedeutung fiir die Verinderlichkeit der institutionellen
Welt. Zweifellos konnte (und miifdte) man diese Filiationen erweitern. So hitte
man etwa einzugehen auf die Institutionenforschung, wie sie gegenwirtig etwa
an der Universitit Dresden betrieben wird; diese zielt darauf, gerade in Insti-
tutionen die symbolische Reprisentanz derjenigen Ordnungsprinzipien wie-

79 Peter L. BERGER, THOoMAs Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirk-
lichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie (1966). Mit einer Einleitung zur deutschen
Ausgabe von Helmuth Plessner, Frankfurt am Main 51977. Freilich ging es hier auch
darum, die Tradition der deutschen Wissenssoziologie von ihrer Fixierung auf Marx und
sein Diktum von der Hegemonie des Seins iiber das Bewufitsein zu befreien.

80 Ebd., S. 139.

81 Ebd., S. 65 zur Internalisierung in der Phase der Sozialisation: die gesellschaftliche Welt
wird dann ,durch eine neue Generation® iibernommen.
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derzufinden, die Gesellschaften tragen.*” Fingehen miifite man ferner auf die
Erforschung von Ritualen und Ritualitit, fiir die die Relation von ,Wirklichkeit‘
und ,Wissen‘ das Ausgangsproblem ist und die die Rituale als Ausdrucksformen
begreift, ,mit denen die abstrakteren und verborgenen Strukturen eines um-
fassenden kulturellen Systems zum Ausdruck gebracht werden koénnen“.*’ In
Ritualen werden die gelebte und die imaginierte Welt handelnd aufeinander
bezogen84 — sei es durch die Zeitgenossen, sei es durch den nachgeborenen
Forscher.”’

In der Tat war also die Frage nach der Wirkmichtigkeit von Wahrneh-
mungen in der sozialen Welt eines der groflen Themen nicht nur in der His-
torie, sondern allgemeiner in den Kulturwissenschaften des 20. Jahrhunderts.
Zu studieren, wie Christen, Juden und Muslime der Vormoderne einander
wahrnahmen, welcher Deutungsmuster sie sich bedienten, kann vor dem
Hintergrund der hier skizzierten Entwiirfe bedeuten, den Strukturwandel, den
Umbau von Institutionen, die innere Dynamik vormoderner Gesellschaften im
ganzen zu beleuchten. Machte man sich dabei etwa die Maximen der franzo-
sischen Sozialgeschichtsschreibung zu eigen, dann hitte man vornehmlich vier
Aspekte im Auge zu behalten. Man miifite Rechenschaft dariiber ablegen, ob die
Wahrnehmungsphinomene, die man behandelt, sozial relevant waren oder ob
man es mit singuliren Beobachtungen, mit Kuriosa, zu tun hat. Auch miif§te
man sein Augenmerk dem alltiglichen, weit verbreiteten ,Wissen® um die an-
deren Religionen zuwenden. Man diirfte dariiber aber zugleich nicht vergessen
zu sagen, welche die sozialen Gruppen sind, die als Triger dieses Wissens
fungieren. Und letztlich miiffte man erdrtern, auf welche Weise dieses Wissen

82 Karv-SiecBErT REHBERG, Weltreprisentanz und Verkérperung. Institutionelle Analyse
und Symboltheorien — Eine Einfithrung in systematischer Absicht, in: Gert Melville
(Hg.), Institutionalitit und Symbolisierung. Verstetigungen kultureller Ordnungsmuster
in Vergangenheit und Gegenwart, Koln/Weimar/Wien 2001, S.3-49; Ders., Die
stabilisierende ,,Fiktionalitit“ von Prisenz und Dauer. Institutionelle Analyse und his-
torische Forschung, in: Reinhard Blinkner, Bernhard Jussen (Hg.), Institutionen und
Ereignis. Uber historische Praktiken und Vorstellungen gesellschaftlichen Ordnens
(Veroffentlichungen des Max-Planck-Instituts fiir Geschichte 138), Géttingen 1998,
S. 381-407.

83 Milton Singer, zit. bei CatHeErINE BeLr, Ritual. Perspectives and Dimensions, New
York/Oxford 1997, S. 72 f.

84 Cuirrorp GEeErTz, Dichte Beschreibung. Beitriige zum Verstehen kultureller Systeme,
Frankfurt am Main 1987, S. 78.

85 CarueriNe Berr, Ritual Theory, Ritual Practice, New York/Oxford 1992; zur medii-
vistischen Ritualforschung Frank RexrotH, Rituale und Ritualismus in der historischen
Mittelalterforschung. Eine Skizze, in: Hans-Werner Goetz, J6rg Jarnut (Hg.), Mediiv-
istik im 21. Jahrhundert. Stand und Perspektiven der internationalen und interdiszipli-
niren Mittelalterforschung (MittelalterStudien 1), Miinchen 2003, S. 391-406.
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institutionalisiert wurde, das heif§t auf welche Weise es sozial schopferisch ge-
worden ist.



Wahrnehmung und Deutung des Heidnischen in Wolframs
von Eschenbach ,Parzival®

BeaTE KELLNER

Erkenntnistheoretische Problemstellungen mit dem Fokus auf ,Wahrnehmung'’
und ,Deutung’ haben seit einiger Zeit in der Mediivistik Konjunkeur." Bei der
Durchsicht der Forschungsbeitrige wird allerdings deutlich, dass die Begriffe
nicht nur unterschiedlich, sondern mitunter auch unterminologisch verwendet
werden. Sieht man von jenen Fillen ab, in denen ,Wahrnehmung® im Sinne
eines bloflen Labels nichts anderes als ,Darstellung’ meint,” wird der Begriff zum
einen als ,sinnliche Wahrnehmung® definiert und in den Rahmen einer Re-
konstruktion und Geschichte der Sinneswahrnehmung gestellt. Damit ist ein
Forschungsfeld benannt, das im Kontext von mediengeschichtlichen und me-
dientheoretischen Problemstellungen und damit verbunden auch von Fragen
nach Kérperkonzepten in der rezenten medidvistischen Forschung prominent
geworden ist. Im Blick auf das Evozieren von Bilderwelten in Texten wurde hier
auch ,Visualisierung’ als Konzeptschlagwort eingefiihrt.” Methodisch zeichnen

1 Vgl. zum Forschungsstand in der Mediivistik das Themenheft: Das Mittelalter. Per-
spektiven mediivistischer Forschung 8.2 (2003): Wahrnehmungs- und Deutungsmuster
im europiischen Mittelalter. Hg. von Hart™mur BLEUMER/STEFFEN ParzoLp, darin
besonders die Forschungsiibersicht von dens.: Wahrnehmungs- und Deutungsmuster in
der Kultur des europidischen Mittelalters, S. 4—22 — Ingrip Kasten: Wahrnehmung als
Kategorie der Kultur- und Literaturwissenschaft. In: Wahrnehmung im ,Parzival
Wolframs von Eschenbach. Actas do Col4quio Internacional 15 e 16 de Novembro de
2002. Hg. von JouN GREENFIELD. Porto 2004, S. 13-36.

2 Vgl. Horst Brunner (Hg.): Die Wahrnehmung und Darstellung von Kriegen in
Mittelalter und Friiher Neuzeit. Wiesbaden 2000 (Imagines medii aevi 6).

3 Vgl das Themenheft der Zeitschrift fiir Germanistik N. E 9 (1999): Visualitit —
Sichtbarkeit und Imagination im Medienwandel. Hg. von Erzarp Scuiirz/Kraus-
Dierer HinneL/PeETER Uwe HOHENDAHL u.a., darin besonders: Horst WeNZEL:
Visualitit. Zur Vorgeschichte der kinisthetischen Wahrnehmung, S.540-556; vgl.
DERS.: Horen und Sehen, Schrift und Bild. Kultur und Gedichtnis im Mittelalter.
Miinchen 1995 — Haixo Wanprorr: Ekphrasis. Kunstbeschreibungen und virtuelle
Riume in der Literatur des Mittelalters. Berlin/New York 2003 (Trends in Medieval
Philology 3). Mit problematischen Vorstellungen von unmittelbarer ,Prisenz’ arbeitet
PerEr CzERWINSKI in seinen Entwiirfen zu einer Geschichte der Wahrnehmung. Vgl.
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sich zwei Zugangsweisen ab: Entweder man nihert sich der Frage nach der
Inszenierung von Sinneswahrnehmungen in mittelalterlichen Texten tiber mo-
derne Theoriebildungen (phinomenologische und kognitionswissenschaftliche
Ansitze werden allerdings bislang kaum aufgegriffen)4 oder man wihlt den
Zugang iiber mittelalterliche Wahrnehmungs- und Erkenntnistheorien, wie es
Joacuim Bumke im Blick auf Wolframs von Eschenbach ,Parzival® vor einiger
Zeit noch einmal exemplarisch vorgefiihre hat.’

Zum anderen wird der Begriff ,Wahrnehmung' eher in Richtung von
,Deutung’ verstanden oder mit ,Deutung’ in eins gesetzt. Er changiert also
zwischen ,Wahrnehmung’ im engeren und ,Deutung’ im weiteren Sinn. So
verstanden lassen sich die Termini nur heuristisch voneinander trennen. Diese
Uberginge manifestieren sich auch bereits in den mittelalterlichen Vorstellun-
gen von einem Erkenntnisprozess, der sich in Stufen von der ,sinnlichen
Wahrnehmung® (sensus corporeus), tiber die ,Vorstellungskraft® (imaginatio), den
,Verstand® (ratio), bis zur héheren und héchsten ,Einsicht® (intellectus und in-
telligentia) erstreckt.® Erinnern kann man hier etwa an die fiir das Mittelalter
grundlegenden augustinischen Ausfiihrungen zum ,Wahrnehmen‘ und ,Erken-
nen‘ mit Hilfe der ,dufleren‘ und ,inneren Sinne‘ (semsus interiores und sensus
exteriores). Entscheidend ist, dass die ,inneren Sinne‘ beurteilen, was die ,iu-

Perer Czerwinski: Der Glanz der Abstraktion. Frithe Formen von Reflexivitit im
Mittelalter. Frankfurt a. Main/New York 1989 — pErs.: Gegenwirtigkeit, simultane
Riume und zyklische Zeiten. Formen von Regeneration und Genealogie im Mittelalter.
Exempel einer Geschichte der Wahrnehmung I1. Miinchen 1993 — pErs.: per visibilia ad
invisibilia. Texte und Bilder vor dem Zeitalter von Kunst und Literatur. IASL 25 (2000)
S.1-94. Vgl. dazu u.a. die Kritik von PerER STROHSCHNEIDER: Die Zeichen der
Medidvistik. Ein Diskussionsbeitrag zum Mittelalterentwurf in Peter Czerwinskis ,Ge-
genwirtigkeit'. IASL 20 (1995), S. 173-191 — vgl. auch die kritische Auseinanderset-
zung JAN-Dirk MOULLERs mit Thesen von Visualitit und Prisenz: Jan-Dirk MULLER:
Visualitdt, Geste, Schrift. Zu einem neuen Untersuchungsfeld der Medidvistik. ZfdPh
122 (2003), S. 118—132.

4 Es stelle sich allerdings auch die Frage, inwieweit sie fiir die konkrete Arbeit an mittel-
alterlichen Texten fruchtbar zu machen sind. Als Uberblick iiber philosphische Modelle
und Reflexionen zur Wahrnehmung sei an dieser Stelle nur verwiesen auf: Philosophie
der Wahrnehmung. Modelle und Reflexionen. Hg. von LamserT WiesiNG. Frankfurt a.
Main 2002.

5 JoacmM Bumke: Die Blutstropfen im Schnee. Uber Wahrnehmung und Erkenntnis im
yParzival® Wolframs von Eschenbach. Tiibingen 2001 (Hermaea N.E 94), S. 35-50 —
vgl. in Auseinandersetzung damit auch: Wahrnehmung im ,Parzival“. Hg. von
GreenrIELD (wie Anm. 1). Grundlegend zur visuellen Wahrnehmung im Mittelalter
noch immer: GupruN ScHLEUSENER-EicHHOLZ: Das Auge im Mittelalter. 2 Bde.
Miinchen 1985 (Miinstersche Mittelalter-Schriften 35,1 und 35,2) — vgl. auch Davip C.
LinpBerG: Auge und Licht im Mittelalter. Frankfurt a. Main 1987.

6 Ausfiihrlich dazu: Kare WerNEr: Der Entwicklungsgang der mittelalterlichen Psycho-
logie von Alcuin bis Albertus Magnus. In: Denkschriften der kaiserlichen Akademie der
Wissenschaften. Phil.-hist. Classe 25. Wien 1876, S. 67-150.
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Beren Sinne‘ vermelden, wodurch ;hohere’ Formen von Deutung und Einsicht
entstehen.”

In der Mediivistik werden ,Wahrnehmung® und ,Deutung’ hiufig als se-
mantisch gleitendes Begriffspaar verwendet und vielfach in neueren Arbeiten
auch eingesetzt, um sich gegen die alte Form der Ereignisgeschichte abzugrenzen
und deutlich zu machen, dass man die Quellen weniger im Blick auf die Re-
konstruktion der geschichtlichen Wirklichkeit auswerten will, sondern vielmehr
als Zeugnisse, die Aufschluss geben iiber Bilder, Einstellungen, Habitus, Wer-
tungen und Erfahrungen von Wirklichkeit.® Geleitet von der Vorstellung, dass
es Bilder, Wahrnehmungs- und Deutungsformen sind, welche das Verhalten der
Menschen bestimmen, richten sich die Fragestellungen der Mentalititsge-
schichte und Historischen Anthropologie auf eben diese Formen der ,Verar-
beitung® von Wirklichkeit.” Auch wissenssoziologische Forschungsrichtungen
akzentuieren seit langem, dass in Texten als kulturellen Zeugnissen ein ,Wissen'
von Wirklichkeit sedimentiert ist, welches in einem Prozess ihrer Aneignung
und Konstruktion, ihrer ,Wahrnehmung‘ und ,Deutung’ entstanden ist.'” Diese
Ansitze erlauben es, Themen aufzugreifen, die in sozialgeschichtlichen bzw.
ereignis- und personengeschichtlichen Fragestellungen eher vernachlissigt
worden sind, sie in neuen Konfigurationen zu prisentieren und die Texte dabei
als Reprisentationen zu verstehen, die nicht in einem unmittelbaren Sinne als
Abbilder von Wirklichkeit, sondern als deren ,Deutungen‘ zu verstehen sind.

7 Augustinus: ,Epistula“ 147. In: CSEL 44, S. 315: cum ergo interiores oculi iudices sint
exteriorum oculorum, isti autem illis quodam officio nuntiandi er ministerio famulentur
multaque illi uideant, quae isti non uident, nibil isti uideant, unde non illi tamquam
praesides iudicent, quis non illos istis incomparabili aestimatione praeponar?

8 Vgl. aus der Perspektive der Geschichtswissenschaft die Forschungsiibersicht bei Hans-
WeRNER GoETZz: Wahrnehmungs- und Deutungsmuster als methodisches Problem der
Geschichtswissenschaft. In: Wahrnehmungs- und Deutungsmuster. Hg. von BLEuMmER/
Patzorp (wie Anm. 1), S. 23-33.

9 Vgl. in der germanistischen Literaturwissenschaft die noch immer grundlegenden For-
schungsberichte von Crristian Kiening: Anthropologische Zuginge zur mittelalter-
lichen Literatur. Konzepte, Ansitze, Perspektiven. In: Forschungsberichte zur Germa-
nistischen Medidvistik. Hg. von Hans-JocuEn Scuiewer. Bern/Berlin/Frankfurt a.
Main u.a. 1996 (Jahrbuch fiir Internationale Germanistik, Reihe C, 5/1), S. 11-129 —
UrsurLa Peters: Historische Anthropologie und mittelalterliche Literatur. Schwer-
punkte einer interdiszipliniren Forschungsdiskussion. In: FS Walter Haug und Burghart
Wachinger. Hg. von Jonanxes Janora/Paur SaprLEr/FRIEDER ScHANZE u.a. 2 Bde.
Tiibingen 1992, Bd. 1, S. 63-86 — vgl. dazu etwa auch den Band: Wahrnehmen und
Handeln. Perspektiven einer Literaturanthropologie. Hg. von Friepmar AperL/WoLr-
GANG BraunGarT/Kraus Ripper. Bielefeld 2004.

10 Vgl. bereits PerER L. BERGER/THOMAS Luckmann: Die gesellschaftliche Konstruktion
der Wirklichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie. Frankfurt a. Main 1969 — PeTErR
L. BerGer: Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente einer soziologischen
Theorie. Frankfurt a. Main 1973, prignant S. 4.
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II

Hier mochte ich meine Ausfithrungen situieren und mich Formen der ,Wahr-
nehmung’ und ,Deutung’ des Heidnischen im Mittelalter aus literaturwissen-
schaftlicher Perspektive nihern. Zugrunde liegt die methodische Annahme, dass
die Literatur, welche mehr als andere Redeordnungen (etwa die Historiographie
oder das Recht) von einer unmittelbaren Wirklichkeitsreferenz entlastet ist,
geradezu pridestiniert dafiir scheint, verschiedenste Konstellationen der Be-
gegnung von Kulturen, von Eigenem und Fremdem durchzuspielen: Auf der
Ebene literarischer Sinnsysteme kdnnen, so die Hypothese, utopische Potentiale
ebenso ausgelotet werden wie Szenarien des Konflikts auf die Spitze getrieben.
Im folgenden sollen eben jene Spielriume und Maoglichkeiten der ,Deutung’ des
Fremden in der Literatur — exemplarisch — untersucht werden.

Literarische Texte fithren auf eine Schicht der vergangenen Kultur, die sich
nicht additiv mit dem in anderen Diskursen (wie dem Recht oder der Theo-
logie) sedimentierten Wissen verrechnen lisst. Sie kénnen dabei die in anderen
Diskursen kodierten Kulturmuster, Normen und Leitbilder aufgreifen, doch sie
wiederholen diese nicht nur in ihrer Sprache, sondern modifizieren, konfigu-
rieren und transgredieren sie, ja gestalten sie in ihrer eigenen Weise im Rahmen
ihrer eingespielten Sprechmuster, ihres Gattungssystems, ihrer Bau- und
Kommunikationsformen. Wenn nun danach gefragt werden soll, wie fremde
Kulturen in der volkssprachigen Literatur des Mittelalters wahrgenommen und
gedeutet werden, so zielt diese Problemstellung einerseits auf epistemische
Konstellationen und kulturelle Semantiken, denn sie fragt nach dem in der
Literatur prisentierten Wissen iiber das Fremde, nach Mustern und Modellen
der Wahrnehmung- und Deutung, nach Bewertungen, (Vor-)urteilen, nach
Ubertragungen des Eigenen auf das Fremde und des Fremden auf das Eigene."
Doch andererseits zielt sie — unter literaturwissenschaftlichem Fokus — auf die
spezifisch literarischen Verfahren der Inszenierung des Fremden.

Konkret werde ich unter den genannten Problemstellungen Begegnungen
zwischen Heiden und Christen, Verschrinkungen von Heidnischem und
Christlichem, in Wolframs ,,Parzival“ untersuchen, denn hier werden Prozesse
der Integration und Desintegration von Kulturen, der Auseinandersetzungen
zwischen Orient und Okzident, auf vielfache Weise verhandelt. Nun zeigt sich,
dass in den epischen Texten Wolframs nicht nur eine Fiille von Begegnungen

11 Vgl. zur Problematik von Fremd- und Selbstverstehen in phinomenologischer Tradition
etwa: ALFRED ScHUTZ: Grundziige einer Theorie des Fremdverstehens. In: Ders.: Der
sinnhafte Aufbau der sozialen Welt. Frankfurt a. Main 1974, S. 137-197 — BERNHARD
WaLpENFELS: Der Stachel des Fremden. Frankfurt a. Main 1991° — pers.: Topographie
des Fremden. Studien zur Phinomenologie des Fremden 1. Frankfurt a. Main 1997 —
vgl. dazu in ethnologischer Perspektive etwa auch Crirrorp GeerTz: Dichte Be-
schreibung. Beitrige zum Verstehen kultureller Systeme. Frankfurt a. Main 1994°,
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zwischen der christlichen und der islamischen Welt zum Thema wird, sondern
dass sich iiber Verschrinkungen zwischen Christlichem, Heidnischem und
Hoéfischem immer wieder Konstrukte ergeben, die man zumindest heuristisch
als ,Hybride® bezeichnen kénnte. Gemeint sind Strukturen und Phinomene,
welche durch komplexe Uberlagerungen des Heidnischen, Christlichen, Hofi-
schen und Mythischen gekennzeichnet sind. In Wolframs epischen Texten sowie
auch in jenen der Wolfram-Tradition kommt es zu Uberblendungen des
Christlichen und Heidnischen, die nicht mehr in einer Dichotomie von
,christlich® und ,heidnisch® oder in einer Semantik von ,gut’ und ,bése” auflésbar
sind. Dies manifestiert sich auf der Ebene der zentralen christlichen Symbole
wie dem Gral ebenso wie in den christlichen und hofischen Rollen- und Ge-
sellschaftsbildern.

Gerade die genauere Betrachtung solcher ,Hybriden'? legt offen, wie pro-
blematisch die auch heute noch weit verbreitete Vorstellung von einer mono-
lithisch christlichen Kultur des abendlindischen Mittelalters ist. Mit dem Be-
griff des ,Hybriden® kann man versuchen, die verschiedenen Aggregatszustinde
und Konglomerate von Heidnischem, Mythischem und Christlichem zu fassen,
ohne das Material a priori in die Modelle von christlicher Oberfliche und
mythisch-heidnischer Tiefe, von christlichen und mythischen Schichten, oder
von Dichotomien zwischen dem Christlichen und Mythischen respektive dem
Christlichen und Heidnischen zu pressen. Mit dem Begriff des ,Hybriden® soll
daher nicht danach gefragt werden, ob ein Phinomen ,letztlich® heidnisch,
mythisch oder christlich ist. Indem den vielfiltigen Verschrinkungen, aber auch
Spannungen von Heidnischem, Mythischem und Christlichem iiber die Vor-
stellung des ,Hybriden® Rechnung getragen wird, sollen die jeweils betrachteten
Phinomene und Strukturen gerade nicht monokausal erklirt werden. Wenn in
den literarischen Inszenierungen des ,Hybriden® Briiche und Diskontinuititen,
Aporien und Paradoxien erkennbar sind, sollen diese in den Analysen exponiert
und nicht geglittet werden.

Zwei Ebenen der Untersuchung des ,Parzival® haben sich damit unter den
Aspekten von Wahrnehmung und Deutung des Heidnischen und Fremden
herauskristallisiert, erstens die Frage nach den vielfachen Formen der Begegnung

12 An dieser Stelle sei nur verwiesen auf Ausfithrungen MicraL BacuTiNs, welche einen
wichtigen Bezugspunkt der Reflexion des Begriffes darstellen. Vgl. besonders ders.: Das
Wort im Roman. In: DErs., Die Asthetik des Wortes. Hg. und eingeleitet von RatNer
GroBEL. Frankfurt a. Main 1979, S. 154300, hier S. 195: ,Wir nennen diejenige
Auﬁerung eine hybride Konstruktion, die ihren grammatischen (syntaktischen) und
kompositorischen Merkmalen nach zu einem einzigen Sprecher gehort, in der sich in
Wirklichkeit aber zwei Auﬁerungen, zwei Redeweisen, zwei Stile, zwei ,Sprachen’, zwei
Horizonte von Sinn und Wertung vermischen. Zwischen diesen Auﬁerungen, Stilen,
Sprachen und Horizonten gibt es [...] keine formale — kompositorische und syntaktische
— Grenze; [...].¢
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von Heidnischem und Christlichem in Wolframs Roman und zweitens, eng
damit verbunden, die Frage nach dem ,Hybriden".

III

Das Fremde, das Heidnische und Orientalische,"” kommt in Wolframs figu-
renreichem Universalroman auf der Handlungsebene zunichst in den Erzih-
lungen von Parzivals Vater Gahmuret ins Spiel, also in eben jenen Teilen des
Romans, die Wolfram iiber seine Quelle, Chrétiens de Troyes’ ,Conte du
Graal®, hinaus hinzufiigt und die gerade auch deshalb als besonders signifikant
fiir seine Konzeption zu betrachten sind.'* Erbe- und vaterlos — wie spiter auch
Parzival — fasst Gahmuret den Entschluss, in die Welt hinauszuziehen, um Ehre
(pris, 7,22) zu erringen. Da er sich aus Stolz nur dem Gefolge des héchsten
Herrn der Welt anschlieflen will, begibt er sich im Orient in den Dienst jenes
von Wolfram als 6druc (13,21) bezeichneten heidnischen Herrschers, den man —
historisch gesehen — mit dem Kalifen von Bagdad identifizieren kann."

13 Vgl. dazu zuletzt ArRTHUR GRroos: Orientalizing the Medieval Orient. The East in
Wolfram von Eschenbach’s ,,Parzival“. In: Kulturen des Manuskriptzeitalters. Ergebnisse
der Amerikanisch-Deutschen Arbeitstagung an der Georg-August-Universitit Gottingen
vom 17. bis 20. Oktober 2002. Hg. von ArRTHUR GROOS/HANS-JOCHEN SCHIEWER.
Gottingen 2004 (Transatlantische Studien zu Mittelalter und Friiher Neuzeit 1), S. 61—
86 — vgl. dazu Hans Szkrenar: Studien zum Bild des Orients in vorhsfischen deut-
schen Epen. Géttingen 1966 (Palaestra 243) — Hermann Gorrz: Der Orient der
Kreuzziige in Wolframs ,Parzival®. Archiv fiir Kulturgeschichte 49 (1967) S.1-42 —
Roy WisBey: Wunder des Ostens in der ,, Wiener Genesis“ und in Wolframs ,,Parzival“.
In: Studien zur frithmittelhochdeutschen Literatur. Cambridger Colloquium 1971. Hg.
von L. Perer Jounson/Hans-Hugo SteEiNnHOFF/Roy A. Wisey. Berlin 1974,
S. 180-214 — PauL Kunrrzscu: Die Arabica im ,,Parzival® Wolframs von Eschenbach.
Wolfram-Studien II (1974) S. 9-35 — pErs.: Quellenkritische Bemerkungen zu einigen
Wolframischen Orientalia. Wolfram-Studien IIT (1975), S. 263—275 — pErs.: Erneut:
Der Orient in Wolframs ,Parzival“. ZfdA 113 (1984), S. 79—111.

14 Zitiert wird nach: Wolfram von Eschenbach: ,Parzival®. Studienausgabe. Berlin 1965
(unverinderter Nachdruck der 6. Ausgabe von KarrL Lacumann). Vgl. dazu Wolfram
von Eschenbach: ,Parzival®. Studienausgabe. Mittelhochdeutscher Text nach der sechs-
ten Ausgabe von Karr. Lacamann. Ubersetzung von PeTer KnEcHT. Berlin/New York
1998; Wolfram von Eschenbach: ,Parzival®. 2 Bde. Nach der Ausgabe KarL Lach-
MANNS revidiert und kommentiert von EBERHARD NELLMANN. Ubertragen von DIETER
KimN. Frankfurt a. Main 1994 (Bibliothek deutscher Klassiker 110. Bibliothek des
Mittelalters 8.1 und 8.2).

15 Als Sitz des abbasidischen Kalifen war Bagdad im 10. und 11. Jahrhundert das geistige
und 6konomische Zentrum des Islam. Vgl. NELLmann: Kommentar (wie Anm. 14),
S.461. Die Situation im Reich des Kalifen bestimmen nach der Darstellung des Er-
zihlers im ,Parzival“ nicht kriegerische Auseinandersetzungen von Heiden und Christen,
sondern Konflikte zwischen heidnischen Reichen (14,3-7).
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Gahmurets Aufnahme in den Dienst beim bdruc wird vom Wechsel seines
Wappens begleitet: Statt des Panthers derer von Anschouwe fiihrt er nun einen
Anker als Zeichen der Hoffnung auf ein Ziel seiner rastlosen Ritterschaft im
Wappen (14,12—17). Und gerade dieser Austausch des Wappens bringt die
Herauslésung Gahmurets aus dem ihm angestammten Verwandtschaftsverband
und dem heimatlichen Raum noch einmal zeichenhaft zum Ausdruck. Er zeigt
den Aufenthalt im Heidenland, in dem Gahmuret aller Orten Ruhm erring, als
eine Zisur. Zwei Drittel der Welt, so berichtet der Erzihler, seien Gahmurets
neuem Herrn untertan gewesen:

im wart gesagt, ze Baldac
ware ein 50 gewaltic man,
daz im der erde untertin

diu zwei teil waeren oder mér.
sin name heidensch was sé hér
daz man in hiez den biruc.
er hete an krefie alsolhen zuc,
vil kiinege wairen sine man,

mit krontem libe undertin. (13,16—24)

Der bdruc wird dabei nicht nur als weltliches, sondern auch als geistliches
Oberhaupt der Heiden geschildert: Als oberster Wiirdentriger der heidnischen
Religion wird er in Analogie zum christlichen Papst gesetzt, was sich auch auf
seine Amtsgewalt bezieht, denn jenem wird nach der heidnischen Ordnung wie
dem Papst die Binde- und Losegewalt unterstellt, was im Text als bdbestreht
(13,29) bezeichnet wird. Wie der Papst kann jener daher Ablass fiir die Siinden
gewihren: der baruc in fiir siinde | git wandels urkiinde (14,1 £.). Diese knappen
Passagen zeigen komplexe Ubertragungen, die fiir die Konzeption des Romans
kennzeichnend sind: Man sieht, dass Wolfram nicht nur seine Vorstellungen
von weltlicher Herrschaft und vasallitischer Bindung auf den Orient tibertrigt,
sondern dass er auch die fremde Religion als Analogon zur christlichen be-
schreibt. Nihe und Ferne verschrinken sich in dieser Art der Inszenierung. Rom
und Bagdad, der Papst und der bdruc werden so parallelisiert (13,26—14,2),
dass das Ferne des Orients in den Kategorien der eigenen Ordnungen als ver-
traut erscheinen kann. Der bdruc, so liele sich pointieren, wird zur Chiffre, zum
hybriden Konstrukt, in dem sich Christliches und Islamisches verschrinken.
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IV

Im Zuge seiner ritterlichen Fahrten in der heidnischen Welt gelangt Gahmuret
nach Zazamanc, ins Land der schwarzen Kénigin Belakane, welche mit Krieg
bedringt wird.'® Er zieht mit grolem Pomp in die Stadt Patelamunt ein, was
seinen ritterlichen Kérper, seine Aura, zur Schau stellt und den Kontrast un-
terstreicht zwischen seiner glinzenden Erscheinung und der schwarzen Farbe der
Einwohner."” Wiederholt wird auf jene hingewiesen, und zwar durchaus auch in
abschitzigem Sinn: liute vinster sé din naht | wirn alle die von Zazamanc: bi den
ditht in din wile lanc (17,24—-26).' Dementsprechend wird auch das Aussehen
der Kénigin in deutlicher Distanz zu hofischen Schénheitsidealen beschrieben,
sie selbst befiirchtet, der schéne Fremde koénne an ihrer schwarzen Hautfarbe
Anstofy nehmen: dwi wan tate im daz nibt wé! | daz het ich gerne erfunden é
(22,9 f.). Topiken von der hitzigen Art der Schwarzen entsprechend verliebt sich
Belakane unverziiglich in den hellhiutigen Ritter (23,22-28), und sobald jener
die Feinde in groflartigem Kampf besiegt hat,” iibergibt sie ihm ihren Leib und
ihr Reich. Doch auch als das Paar miteinander im Bett liegt, versiumt es der
Erzihler nicht, auf den Unterschied ihrer Hautfarbe hinzuweisen:

do phlac diu kiineginne
einer werden siiezer minne,
und Gabhmuret ir herzen trit.

ungelich was doch ir zweier biit. (44, 27 —30)

Das die Liebe iiberstiirzende Verhalten der Kénigin will nicht recht zu ihrer
fritheren — in der Erzihlung betonten — Zuriickhaltung passen. Jene erscheint als
eine widerspriichliche Person, was sich auch und vor allem in der von Gahmuret

16 Belakane hat Isenhart in iiberspannter hofischer Minne hingehalten, bis er in ihrem
Dienst den Tod fand. Seine Verwandten richen sich nun an ihr mit einem Kriegszug.
Vgl. ,Parzival®, 16,1-18; 26,1-28,9.

17 Vgl. ALFrED EBENBAUER: Es gibt ain morynne vil dick susse mynne. Belakanes Landsleute
in der deutschen Literatur des Mittelalters. ZfdA 113 (1984), S. 16—42.

18 Vgl. ,Parzival®, 19,17-19: Swaz da was volkes inne, | Mare und Merinne | was beidiu
wip unde man. Ebd., 20,4—6: manege tunkele frouwen | sach er bédenthalben sin:| nich
rabens varwe was ir schin. Vgl. auch ebd., 20,24 -26.

19 ,Parzival®, 24,6—12: ist ibt liehters denne der tac, | dem glichet nibt diu kiinegin. | si hete
wiplichen sin,| und was abr anders riterlich,| der touwegen résen ungelich. | nich swarzer
varwe was ir schin, | ir krone ein liehter rubin.

20 Am Kampf nehmen zahlreiche Ritter der westlichen Welt teil. Auch das Motiv des
Verwandtenkampfes, das im weiteren Verlauf des Romans zentral wird, klingt bereits an,
als Gahmuret auf seinen Vetter Konig Kaylet und dessen Neffen Killirjacac trifft. Kaylet
steht auf der Seite der Partei Isenharts, da er seinerseits mit dem Schottenkdnig Vri-
debrant verwandt und iiber Vridebrant, der wiederum der Cousin von Belakanes
Minneritter Isenhart ist, mit den Verwandten Isenharts verbunden (28,21 -26; 46,20 —
47,25; 48,7-28) ist.
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beobachteten Differenz zwischen ihrer schwarzen Hautfarbe und ihrer inneren
weiblichen Reinheit und Vorbildlichkeit manifestiert: Innen- und Auflenseite
entsprechen sich nicht.?! Belakanes FEthos ist hofisch und christlich zugleich,
doch eine Christin ist sie nicht, die Vorstellung von einer anima naturaliter
christiana dringt sich auf. Der Erzihler forciert diese Nihe der Heidin zum
Christentum, indem er sozusagen die Perspektive von Gahmurets Wahrneh-
mung verlingert:

Gabhmureten dithte sin,

swie si were ein heidenin,

mit triwen wiplicher sin

in wibes herze nie geslouf.

ir kiusche was ein reiner touf,

und ouch der regen der si begiz,

der wic der von ir ougen floz

af ir zobel und an ir brust. (28,10—17)

Sowohl ihre weibliche kiusche wie ihre Trinen werden mit der Taufe gleichge-
setzt. Die Korperfliissigkeit wird zum Substitut des Taufwassers erklirt,?? das
eigene Ethos, die eigene Korperlichkeit scheinen in dieser Darstellung den sa-
kramentalen Akt der Taufe zu ersetzen — eine theologisch betrachtet ungeheure
Aussage, die wohl nur in der Literatur méglich war. Und auch im Fortgang der
Erzihlung wird Belakanes Heidentum noch einmal anders perspektiviert: Als
Gahmuret Belakane verlisst, weil er von der Sehnsucht nach neuen ritterlichen
Taten getrieben wird, insistiert er in seinem Abschiedsbrief auf ihrem Heiden-
tum, er nutzt die Glaubensdifferenz, um sein Verhalten zu legitimieren (55,21 -
56,26). Wenn hier im Kontrast zu den eben analysierten Passagen die Glau-
bensunterschiede stark gemacht werden, so relativiert sich dies auf der anderen
Seite dadurch, dass es sich um nichts als Ausreden fiir ein wenig chrbares
minnliches Verhalten handelt, um Aussagen einer Figur, die keinesfalls mit der
Erzihlerperspektive kurzgeschlossen werden kénnen.*

Die Erzihlung lisst sich also nicht festlegen auf eine Sicht, hakenschlagend,
um auf den Prolog des Romans zu verweisen (1,18 f.), entzieht sie sich jedem
Zugriff. Dies wird einmal mehr auch an Belakanes Reaktion auf Gahmurets
Brief offenbar, denn sie zeigt sich sogleich zur Taufe bereit und macht so, in
erster Lesart deutlich, wie hinfillig dessen Einwinde sind. Auf der anderen Seite
betont gerade ihre Rede die innere Distanz zum Christentum, denn die Taufe
wire fiir sie lediglich ein Mittel zum Zweck, um den Geliebten zuriickzuge-

21 Die Relation von innen und auflen ist ein Thema, das Wolfram durch den Roman
hindurch verfolgt. Vgl. Bumke (wie Anm. 5), prignant S. 1-27.

22 Vgl. Louise GNADINGER: Wasser — Taufe — Trdnen. (Zu Parz. 817,4—30). In: Wolfram-
Studien II (1974), S. 53—71 — BuMkE (wie Anm. 5), S. 61 f.

23 Spiter wertet auch Herzeloyde Belakane als Heidin ab, als sie Gahmuret fiir sich be-
ansprucht; vgl. 94,11-16.
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winnen: ,0wé wie balde daz geschibt! | wil er wider wenden, | schiere sol ichz enden
(56,28-30). Fast chiastisch weist eine Passage auf die andere zuriick: Korres-
pondiert hier die innere Ferne zum Christentum mit der Bereitschaft zum
dufleren Vollzug des Sakraments, so wurde dort die innere Nihe zum Chris-
tentum als Pendant zur Taufe inszeniert. Die Episoden um Belakane umkreisen
die Problematik von Nihe und Distanz zwischen Heiden und Christen, ohne
diese eindeutig zu perspektivieren.

\%

Unter anderen Vorzeichen wird jene Thematik auch beim Tod des Grenzgingers
Gahmuret bedeutsam. Bei seiner zweiten Eheschlieffung mit Herzeloyde, der
spiteren Mutter Parzivals, bittet sich jener aus, weiterhin ritterliche Fahrten
unternehmen zu diirfen (97,7 —10).2* Wihrend einer Orientfahrt, als er erneut
auf Seiten des bdruc kimpft, wird er schliefflich durch feige heidnische List
getotet.”” Es konnen hier nicht alle Aspekte seines Todes en détail analysiert
werden, ich konzentriere mich auf das Begribnis, niherhin die Begribnisse,
welche der Ritter als einer erfihrt, der die Grenzen zwischen Orient und Ok-
zident mehrfach iiberschritten hat, der mit einer heidnischen und einer christ-
lichen Frau verheiratet war und der Nachkommen im Osten und im Westen
zeugte.

Prunkvoll wird sein Leichnam im Orient bestattet, in Bagdad, im Zentrum
der islamischen Welt (106,29—-108,28). Der b4ruc scheut keine Kosten, man
balsamiert den Toten ein, reich wird das Grab verziert und auf Bitten der
christlichen Mitstreiter Gahmurets lisst er ein Kreuz errichten, auf welchem
man den Helm mit einem Epitaph anbringen kann. Das christliche Symbol des
Kreuzes wird also, unverstanden von den Heiden, wie es im Text heiflt, auf dem
Grab eines Christen errichtet, der im Orient im Dienst des michtigsten heid-
nischen Herrschers fiel. Zudem beten die Heiden Gahmuret als Gott an, der
Christ wird offensichtlich dem heidnischen Gétterhimmel zugerechnet, den
man dem monotheistischen Islam im Mittelalter unterstellt. Es versteht sich,
dass dies als stirkster Ausdruck seiner Wertschitzung im Orient gelten kann:

ez betent heiden sunder spot
an in als an ir werden got,
niht durch des kriuzes ére

24 Es ist ein Zeichen der besonderen Liebe des Paares, dass Gahmuret in diesen Kimpfen
stets eines von Herzeloydes Hemden iiber seine Riistung zieht, und dass sie jenes, so wie
er es wiederbringt, durchstochen (101,14) und zerhouwen (101,15), nach seiner Riickkehr
tiber der bloflen Haur trigt (101,9-20).

25 Vgl ,Parzival®, 105, 16—-24. Ein Heide weicht seinen Helm mit Bocksblut auf, weshalb
ein Speer seinen Kopf durchbohren kann.
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noch durch des toufes lére,
der zem urteillichen ende
uns laesen sol gebende. (107,19—24)

Das Grab in Bagdad ist, so hat es sich gezeigt, eine hybride Konstruktion, die
heidnische und christliche Elemente und Anspriiche im Zeichen héfischen
Prunks zu vereinen sucht. Es lisst die heidnische Verehrung ebenso zu, wie es
Gahmurets eigentlicher Herkunft aus dem Christentum durch die Errichtung
des Kreuzes Rechnung trigt.

Sterbend hatte jener noch befohlen, Herzeloydes Hemd, das er wie stets in
seinen Kimpfen iiber seiner Riistung trug, und den Speer, der ihn getétet hatte,
seiner Frau zu bringen (106,23 f.). Die Dame fragt nach dem Speer und wie
immer will sie das zerfetzte, blutige Hemd ihres Mannes, nun im Sinne einer
Vergegenwirtigung des Verstorbenen, auf ihrem Leib tragen, die Zisur des
Todes in gewissem Sinne negierend (111,14-28). Doch man nimmt ihr beides
und bestattet, wie es mit metonymischen Ausdriicken heiflt, den sper und ouch
daz bluor (112,1) im Miinster, genauso, wie einen Toten sé man tdten tuot
(112,2).%° Es sei dahingestellt, ob man Speer und Blut hier als Reliquien auf-
fassen kann.

Jedenfalls wird Gahmuret — und das erscheint mir spektakulir — gewisser-
maflen zweimal bestattet, im Orient und im Okzident, in der Ferne und der
Heimat. Zugleich relativiert sein Lebensweg — wie die beschriebenen Akte seines
Begribnisses — die Begriffe von Ferne und Nihe, von Fremde und Heimat: Wo
ist die eigentliche Heimat dieser Figur an den Grenzen? Gibt es noch die
Heimat fiir Gahmuret nach seinem Weggang aus dem viterlichen Konigreich,
in welches er — dies ist bezeichnend — nie mehr zuriickkehrt? Gibt es Fremde fiir
jenen, der sein Wappenzeichen, seinen Anker, tiberall in der Welt herumgefiihrt
hat? Und wo liegt die Grenze zwischen Christen und Heiden, wenn jene ein
Kreuz auf dem Grab dessen errichten, den sie als Gott verehren? Noch kom-
plexer stellt sich der Text dar, wenn man Herzeloydes Handlungen und Refle-
xionen nach Gahmurets Tod und der Geburt des gemeinsamen Sohnes Parzival
einbezieht (113,1—114,4): Sie stilisiert sich selbst mit deutlichen Anklingen an
die Mutter Gottes, niherhin die Figur der regina lactans,” sie identifiziert ihren
Sohn Parzival mit dem Vater Gahmuret, sie transzendiert den Geburtsvorgang
in heilsgeschichtliche Zusammenhinge und sie riickt Parzivals Geburt auf diese

26 Vgl. zur Passage auch die perspektivenreiche Interpretation von Bruxo Quast: Diu
bluotes mal. Ambiguisierung der Zeichen und literarische Programmatik in Wolframs
von Eschenbach ,Parzival® . DV]s 77 (2003), S. 45—-60, hier S. 49—51. Quast versteht
Blut und Speer als ,,(Berithrungs)Reliquien® (S. 50).

27 Vgl. Kare Bertau: Regina lactans. Versuch iiber den dichterischen Ursprung der Pieta
bei Wolfram von Eschenbach. In: DEers.: Wolfram von Eschenbach. Neun Versuche
iiber Subjektivitit und Urspriinglichkeit in der Geschichte. Miinchen 1983, S. 259 -
285.
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Weise in die Nihe der Geburt Jesu. Dem im Orient von den Heiden als Gott
verehrten Gahmuret kommt hier die Rolle des Vaters der Erloserfigur zu.

VI

Obgleich der Bund zwischen der schwarzen Konigin Belakane und dem weiflen
Ritter Gahmuret schon nach kurzer Zeit gelst worden ist, manifestiert sich ihre
Verbindung in ihrer Genealogie, in jenem Sohn, den Belakane bereits unter dem
Herzen trigt, als Gahmuret sie heimlich verlisst:*® in Feirefiz, dem Halbbruder
Parzivals. Seine schwarz-weif gefleckte Haut, die ebenso mit einem beschrie-
benen Pf:rgamf:nt29 verglichen wird wie sie mit Blick auf das Elsterngleichnis des
Prologs als elsternfarbig (57,27) bezeichnet wird, zeigt als Schauseite seines
Korpers seine Herkunft. Gahmuret akzentuiert in seinem Abschiedsbrief seine
eigene Genealogie, um dem Nachkommen das Wissen um die viterliche Linie
zu sichern.”

Mit dem Genealogischen, welchem in den epischen Texten Wolframs eine
tragende Rolle zukommt, ist ein zentrales mittelalterliches und frithneuzeitliches
Modell der Weltdeutung angesprochen, das gleichermaflen als Macht- und
Wissensdispositiv fungiert.”’ Den figurenreichen Doppelroman um die beiden
Protagonisten Parzival und Gawan durchzieht nicht nur ein dichtes Netz von
verwandtschaftlichen Beziehungen, sondern es wird auch immer wieder the-
matisiert, dass und inwiefern Genealogie eine Ordnung des Blutes und des
Wissens darstellt.”? Daher versteht es sich, dass das Wissen um seine Genealogie,

28 ,Parzival“, 57,1 f.

29 | Parzival, 747, 25-28: db sprach Herzeloyden kint
und blanc her unde da, | sus nante mirn Eckuba.*

30 ,Parzival®, 56,1 -24. Wie auch die Rezipienten an dieser Stelle erstmals erfahren, fiihre
diese Genealogie von Gahmuret iiber Gandin, Addanz, Lazaliez bis zum Ahnherrn
Mazadan und der Fee Terdelaschoye.

31 Vgl. dazu mit weiteren Hinweisen: BeaTe KeLiner: Ursprung und Kontinuitit. Stu-
dien zum genealogischen Wissen im Mittelalter. Miinchen 2004.

32 Vgl. zur Genealogie im ,,Parzival etwa: Kare BErTAU: Versuch iiber Verhaltenssemantik
von Verwandten im ,Parzival® (1978). In: Ders.: Wolfram von Eschenbach. Neun
Versuche iiber Subjektivitit und Urspriinglichkeit in der Geschichte. Miinchen 1983,
S.190-240 — WeRNER Busse: Verwandtschaftsstrukturen im ,,Parzival“. In: Wolfram-
Studien V (1979), S. 116-134 — Erisasern Scumip: Familiengeschichten und Heils-
mythologie. Die Verwandtschaftsstrukturen in den franzésischen und deutschen Gral-
romanen des 12. und 13. Jahrhunderts. Tiibingen 1986 (Beihefte zur Zeitschrift fiir
romanische Philologie 211), zu Wolframs von Eschenbach ,Parzival®, S. 171-204 —
Hermur Brave: Familie und Hofgesellschaft in Wolframs ,,Parzival“. In: Héfische Li-
teratur, Hofgesellschaft, Hofische Lebensformen um 1200. Hg. von GerT Ka1sEr/JAN-
Dirk MOLLER. Diisseldorf 1986 (Studia humaniora 6), S. 541583 — pErs.: Gralsuche
und Adelsheil. Studien zu Wolframs ,Parzival®. Heidelberg 1983 (Germanische Bi-

,als ein geschriben permint, | swarz
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welches ihm der scheidende Gahmuret gleichsam als viterliches Erbe hinterlisst,
ganz mafSgeblich fiir Feirefiz sein wird. Ihm, der als Halbbruder einer der
nichsten Angehérigen Parzivals ist, kommt im genealogischen Gesamtsystem
des Textes eine gewichtige Rolle zu, denn mit Gahmuret greift die Mazadan-
sippe in den Orient aus, in Feirefiz verschrinken sich Osten und Westen,
Heidentum und Christentum genealogisch. Mit Feirefiz werden michtige
Heiden und michtige Christen zu nahen Verwandten. Das Genealogische wird
im Text somit als zentrales Integrationsmodell verschiedener Kulturen, als
zentrales Integrationsmodell des Heidnischen und Christlichen genutzt. Von
besonderer Bedeutung ist dabei, dass die genealogische Verbindung zwischen
Westen und Osten iiber die Vereinigung des Blutes als Naturordnung inszeniert
und gedeutet werden kann. Konstituiert wird ein Familienzusammenhang,
dessen Bindungen in den epischen Welten Wolframs in aller Regel wichtiger,
stabiler und dauerhafter sind als gesellschaftlich politische Verpflichtungen und
Biindnisse. Feirefiz hat die Rolle als Grenzginger zwischen Orient und Okzi-
dent im Blut, sie ist ihm in seiner Elsternfarbigkeit geradezu auf den Leib
geschrieben, um die bereits zitierten Bilder noch einmal zu unterstreichen.
Jener bewegt sich nicht nur wie sein Vater in beiden Welten, im Orient und
im Okzident, jener ist nicht nur wie sein Vater ein Liebling der Frauen, welcher
zunichst eine schwarze (Secundille) und dann eine weifle Dame (die Gralstri-
gerin Repanse de schoye) heiratet, sondern er wechselt auch seine religiose
Identitit: Er lisst sich schliefllich taufen (814,1-818,19). Die Nihe zum
Christentum, die sich in der Trinentaufe und in den inneren Werten, der
kiusche, seiner Mutter Belakane (28,10—17) bereits gezeigt hatte, kommt — so
liefe sich folgern — in Feirefiz, dem Sohn, zum sakramentalen Vollzug. Ge-
nealogisch gedacht, wird jener Mangel an Heil, in dem Belakane trotz ihrer
inneren Vorbildlichkeit und ihrer duflerlichen Bereitschaft zur Taufe (56,28 —
30) verharrte, eine Generation spiter, im Sohn Feirefiz ausgeglichen. Das
Heidnische, Fremde, das mit Feirefiz in die Welt der Gralsgemeinschaft hin-
eingetragen wird, geht mit dessen Taufe geradezu im Christlichen als dem
Hoherwertigen auf, so kénnte man den Gedanken weiter treiben. Erst nach der
Taufe gehort Feirefiz zum Kreis der Eingeweihten in der Gralsgesellschaft, erst
als Getaufter kann er den Gral sehen und die Schrift, die temporir auf ihm
erscheint (818,20—-23). Nur die Taufe, das zeigt die Episode am Gral, macht
sehend im eigentlichen, im héheren Sinn. Eben darauf verweisen die Worte

Titurels, des Ahnherrn der Gralssippe:

bliothek N.E Reihe 3: Untersuchungen), S. 289-309 — WaLter DELABAR: Erkantiu
sippe unt hoch geselleschaft. Studien zur Funkton des Verwandtschaftsverbandes in
Wolframs von Eschenbach ,Parzival®. Goppingen 1990 (Géppinger Arbeiten zur Ger-
manistik 518) — Rovr E. Surter: mit saelde ich gerbet han den gral. Genealogische
Strukturanalyse zu Wolframs von Eschenbach ,Parzival“. Goppingen 2003 (Goppinger
Arbeiten zur Germanistik 705).
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der sprach ,ist ez ein heidensch man,

s6 darf er des nibt willen hin

daz sin ougn dns toufes kraft

bejagen die geselleschaft

daz si den grdl beschouwen:

da ist hamit fiir gehouwen.* (813, 17-22)

Im Bild des hdmir (813,22), des Gestriipps, Verhaus, welches dem Heiden
gleichsam die Sicht auf den Gral versperrt, wird die Grenze zwischen dem
Heiden und den Christen noch einmal deutlich markiert. Die Taufe des Feirefiz
ist daher zentral im Blick auf die weiteren heilsgeschichtlichen Zusammen-
hinge, denn jener heiratet die Gralstriigerin Repanse de schoye und geht mit ihr
nach Indien (777balibét), wo er das Christentum verbreitet (822,21 —-823,10).
Sein Sohn wird der Priester Johann, nach dem man auch alle spiteren Kénige
des Landes benennen wird.

[Repanse de Schoye]

diu gebar sit in Indyin

ein sun, der hiez Johan.

priester Johan man den hiez:

iemmer sit man di die kiinege liez

bi dem namn beltben.

Feirefiz hiez schriben

ze Indyd iibr al daz lant,

wie kristen leben wart erkant. (822, 23—30)

Der Kreis scheint sich geschlossen zu haben, wenn Feirefiz in den Orient, in das
Land seiner miitterlichen Herkunft, zuriickkommt, doch iiber die viterliche
Verwandtschaft hat er Zugang zum Gral und damit zum Christentum erhalten,
insofern kehrt er gewandelt zuriick. In seinem Sohn, dem Priesterkénig Johann,
verkniipfen sich wie sonst nur in Parzival erneut die Mazadan- und die Grals-
sippe, da Feirefiz eine Mutterschwester seines Halbbruders Parzival heiratet. Die
genealogische Rolle des Priesters Johann deutet seine mogliche spitere Position
als Gralskonig an, doch lisst der Roman diese Frage offen.*? Um den Gedanken
zusammenzufassen: Die genealogische Verbindung von Belakane und
Gahmuret sowie die Taufe des Feirefiz und seine Ehe mit Parzivals Tante haben
den Weg gebahnt fiir die Missionierung Indiens, die Missionierung des Ostens.
Damit wire zu fragen, ob das genealogische Modell der Integration von Orient
und Okzident nur aufgegriffen wird, um letztendlich die Dominanz des
Christentums zu fundieren und damit den gewiinschten gesellschaftlichen und
religiosen Zustand bereits in der Naturordnung des Blutes zu antizipieren und
zu verankern.

33 Der ,Jiingere Titurel“ verdeutlicht dagegen, dass Johann der nichste Gralskonig wird;
vgl. ebd., Str. 325; Str. 4834 sowie Str. 6122-6278.
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Der Text kann auf diese Spur fiihren, zieht man die Fiden der Erzihlung
von Feirefiz im beschriebenen Sinne aus, doch gerade wenn man die Handlung
mit Wolframs eigenen Hinweisen zu seinen narrativen Techniken Verkniipft34
wird klar, dass eine solche Interpretation zu kurz griffe, denn: Die grofen,
gerade akzentuierten heilsgeschichtlichen Zusammenhinge, die sich in Feirefiz
und seinem Sohn zeigen, werden konterkariert durch die Inszenierung seiner
Taufe. Jener begehrt nicht die Taufe, sondern die schéne Repanse, die Taufe ist
ihm nichts als ein Mittel zur Liebeserfiillung (814,1-818,23). Er dringt zur
Eile, um das Ziel seiner erotischen Wiinsche zu erreichen, er lisst die Taufe als
verduflerlichtes Ritual iiber sich ergehen, er mochte sie gar erkimpfen, so wie
man sich als Ritter auch sonst im Kampf bewihren muss, um die Liebe und die
Hand einer Dame zu erringen.” Das Lachen Parzivals und Anfortas’ quittiert
die Komik der Szene (815,1-10). Nur um der Liebe zu Repanse willen ist
Feirefiz bereit, seine erste Frau zu verlassen und Jupiter sowie allen anderen
Géttern abzuschwéren, worin schlaglichtartig auch die krude Vorstellung vom
Islam als polytheistischer Religion deutlich wird (815,3-10; 816,25-30;
818,1-12).%¢

Die in der Romanwelt des ,Parzival® zentrale Differenz von auflen und
innen lief}e sich im Blick auf Feirefiz’ verduflerlichte Taufe durch das Sakrament
und Belakanes innere Nihe zum Christentum noch einmal unterstreichen.””
Die Komik der Taufe des Feirefiz stellt die Dominanz des Christlichen zwar
nicht in Frage, doch sie raubt der Integration des Heiden ins Christentum den
Ernst und relativiert in gewissem Sinne auch die grofle heilsgeschichtliche Linie,
oder anders formuliert: In Feirefiz’ Art, in seinem Blut, in der Farbe seiner Haut
und in der von ihm ausgehenden Genealogie bleibt die heterogene Herkunft aus
der Verbindung eines Christen und einer Heidin, die Spannung zwischen Ost
und West erhalten. Auf eben diese Verschrinkung der Gegensitze, des Wider-

34 Vgl. vor allem die Hinweise im Prolog (1,1-4,26) und im sogenannten Bogengleichnis
(241,1-30). Der Erzdhler macht darauf aufmerksam, dass sein Text Haken schligt und
einen Rezipienten erfordert, der allen Wendungen und Umschligen der Geschichte zu
folgen bereit ist.

35 ,Parzival®, 814,24—30: ,bruoder, umb die muomen din. | holt man den touf mit strite, | dar
schaffe mich bezite | und liz mich dienen umb ir lon. | ich hérte ie gerne solhen dén, | di von
tjoste sprizen sprungen | unt di swert if helmen klungen. -

36 Das Problem mit seiner ersten heidnischen Ehefrau Secundille 16st sich durch die
Nachricht von deren Tod (822,19 f.) dann ohnehin auf. Die Konstellation Secundille —
Feirefiz — Repanse erinnert an Gahmuret, der sich den Anspriichen dreier Frauen aus-
gesetzt sah: Belakane — Ampflise — Herzeloyde. Im Wettstreit um die Gunst der Ritter
unterliegen die Heidinnen jeweils den christlichen Damen.

37 Hier ist zu bedenken, dass Feirefiz Trinen nach dem Wiedererkennen seines Bruders
und der traurigen Erkenntnis, dass sein Vater tot sei, ihn bereits ganz analog zu den
Trinen seiner Mutter Belakane in die Nihe des Christentums stellen. Vgl. ,Parzival®,
752,24-26: sin heidenschiu ougen | begunden wazzer réren | al nich des toufes éren.
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spriichlichen und Heterogenen wiirde ich auch das im Prolog erwihnte par-
rieren (1,4: ,versetzen‘, ,mustern‘, ,mischen®) beziehen. Es geht um die Ver-
kniipfung des Heterogenen und Widerspriichlichen, nicht um deren Auflésung,
nicht um deren Verschwinden.”

VII

Die Komplexitit der Konstellationen ldsst sich keiner einfachen und eindeuti-
gen Auflosung aller Probleme zufithren. Dies gilt insbesondere auch fiir die
Genealogien der Romanwelt, welche in Feirefiz und seinen Nachkommen
Orient und Okzident umspannen und insofern geradezu universale Dimen-
sionen gewinnen. Bei niherem Zusehen wird deutlich, dass damit sozusagen ein
Spezialfall einer iibergreifenden menschheitsgeschichtlichen Konstellation vor-
liegt, worauf jetzt niher einzugehen ist: In der epischen Welt des ,Parzival®
wirken zwei genealogische Systematiken, welche sich zwar iiberschneiden, wel-
che jedoch nicht zur Deckung zu bringen sind und auch unterschiedlich
funktionalisiert werden kénnen. Das Genealogische im engeren Sinne betrifft
die Verwandtschaft einzelner Familien, die sich im Blick auf ihre Legitimie-
rungsanspriiche gerade von anderen Verbinden abheben miissen, ja durch ihre
Differenz zu anderen Verwandtschaftsverbinden ausgezeichnet sind. Das Ge-
nealogische im weiteren Sinne zielt auf die Verwandtschaft aller Menschen als
Kinder Gottes und Nachkommen Adams. Diese im christlichen Schépfungs-
gedanken verankerte Vorstellung wiederum hat einen eher parititischen Appell,
welcher die beschriebenen Anspriiche auf Exklusivitit und Abgrenzung gerade
einzuebnen droht. Die Geltung der groflen, der universalen Geschichte vom
Ursprung der Welt und der Menschheit und die Geltung der partikularen Er-
zihlungen von der Genealogie einzelner Gruppen iiberlagern sich.

Eben dies manifestiert sich im ,Parzival“ nicht nur in den genealogischen
Konstellationen der erzihlten Welt, sondern es wird im 9. Buch thematisch, als
der Einsiedler Trevrizent, Parzivals Onkel, diesem zentrale heilsgeschichtliche
Wahrheiten enthiillt.”” Trevrizent erliutert hier die Genealogie des Menschen-

38 Darauf verweist, so mochte ich akzentuieren, auch der offene Schluss des Romans, der
nach dem Moment der Erlésung der Gralsgesellschaft durch Parzival neue Fragen auf-
wirft, ohne abschliefende Losungen zu bieten. Vgl. dazu vor allem Joacrmv Bumke:
Parzival und Feirefiz — Priester Johannes — Loherangrin. Der offene Schluss des ,,Parzival®
von Wolfram von Eschenbach. In: DVJs 65 (1991), S. 236-264; vgl. allgemeiner zur
,Offenheit® der Erzihlwelt MaNFRED EIRELMANN: Schanpfanzun. Zur Entstehung einer
offenen Erzihlwelt im ,Parzival® Wolframs von Eschenbach. In: ZfdA 125 (1996),
S. 245-263.

39 Die Perspektive des Trevrizent wurde lange Zeit in der Forschung als Kernaussage des
Romans bewertet. Vgl. dazu Joacnim Bumke: Wolfram von Eschenbach. 8., véllig neu
bearbeitete Auflage. Stuttgart/Weimar 2004, S. 89—-93 mit weiteren Hinweisen sowie
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geschlechts von der gottlichen Schopfung Adams her, was zugleich auf die
genealogische Thematik der Erzihlung verweist. Die Genealogie der Mensch-
heit wird von Trevrizent nun als Heils- und Unbheilsgeschichte zugleich erklirt.
Neben dem Siindenfall Adams und Evas™ ist hier der Brudermord Kains an
Abel zentral:

Kiins vater was Adim.:

der sluoc Abeln umb krankez guot.
dé if die reinen erdenz bluor

viel, ir MAgetuom was vervarn:

den nam ir Adimes barn.

dé huap sich érst der menschen nit:
alsé wert er immer sit. (464, 16—22)

Jener Brudermord wird — Wolfram greift hier durchaus gingige theologische
Interpretationen auf *' — zugleich als Schindung der GroSmutter der Briider
gesehen. Indem Kain Abel tdtet, nimmt er seiner Grofmutter, der Erde, ihre
Jungfriulichkeit, denn Abels Blut ergief3t sich auf die Erde, die unschuldige und
unberiihrte. Indem diese Besudelung mit dem Blut des Ermordeten als Verlust
der Jungfriulichkeit gewertet wird, begeht Kain — in jener Perspektive — zwei
genealogische Ursiinden zugleich: Brudermord und Inzest. Diese Stinde — so die
Logik von Trevrizents Ausfithrungen — zeugt sich iiber die Generationen hinweg
von Mensch zu Mensch als Erbsiinde fort, was Trevrizent im mythischen Bild
vom Siindenwagen zusammenfasst: unt daz diu sippe ist siinden wagen, | so daz
wir siinde miiezen tragen (465,5f.). Damit ist die genealogische Unheilsge-
schichte bezeichnet, doch die Genealogie des Menschengeschlechts bedeutet
zugleich auch die geschichtliche Entfaltung des Heils, da der Erlgser, Christus,
der nach und in typologischer Bezichung zu Adam zweite Jungfrauensohn
ebenfalls in das Verwandtschaftssystem integriert ist. Heil wie Unheil aller
Menschen auf der Welt leiten sich also genealogisch von Adam her:

Von Addmes kiinne
huop sich riwe und wiinne,
sit er uns sippe lougent nibt,

S. 119 f. Trevrizents Ausfithrungen werden jedoch durch seine merkwiirdigen Bemer-
kungen nach Parzivals Erlésung der Gralsgesellschaft deutlich relativiert. Trevrizent be-
zichtigt sich selbst der Liige und missversteht Parzivals Erlosung der Gralsgesellschaft,
indem er duflert, jener habe Gott den Gral abgetrotzt und ihn im Kampf erstritten.
Vgl. 798,130, besonders 1—8: Trevrizent ze Parzivile sprach | ,graezer wunder selten ie
geschach, | sit ir ab got erziirnet hit | daz sin endelésiu Trinitit | iwers willen werhaft worden
ist. | ich louc durch ableitens list | vome gral, wiez umb in stiiende. | gebt mir wandel fiir die
siiende: [...].°

40 ,Parzival®, 463,19-23: von Addms verhe er Even brach, | diu uns gap an daz ungemach,
dazs ir schepfere iiberhérte | unt unser freude storte. | von in zwein kom gebiirte frubt.

41 Vgl. NeLLmann: Kommentar (wie Anm. 14), S. 675, mit weiteren Hinweisen.
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den ieslich engel ob im sibt,
[...]. (465,1-4)

In dieser universalen Konstruktion wird jeder Mensch zum Verwandten, kann
jeder als Bruder des anderen aufgefasst sein. Als Konsequenz zeichnet sich ab:
Die Perspektivierung von Handlungen, insbesondere von Konflikten und
Kimpfen, kann in der epischen Welt des ,Parzival changieren, je nachdem, in
welcher genealogischen Reichweite man sie primir situiert und bewertet. Was
im Rahmen der Vorstellungen von Genealogie im engeren Sinne legitim und
moglich erscheint, der Kampf gegen Nichtverwandte, wie Heiden, wird — im
Modell der universalen Menschheitsgenealogie perspektiviert — zum Problem.
Wenn auch der Fernste, der Heide, als ein Bruder in der Verwandtschaft von
Adam her aufgefasst werden kann, werden Kimpfe prinzipiell fragwiirdig,*
Und eben dies wird in der paradigmatischen Reihe von Verwandtenkimpfen im
,Parzival“ sichtbar gemacht.

Der Protagonist kimpft gegen seinen Verwandten Ither, den er tétet, ohne
seine Genealogie zu kennen (155,1-11), er kimpft auch gegen die Verwandten
Vergulaht (424,15-425,14) und Gawan (679,1-680,30; 688,5-690,2) und
schliefflich gegen seinen Bruder, den gescheckten Heiden Feirefiz (738,1-
745,8). Als michtiger Heide, der aus dem Orient kommyt, ist Feirefiz Parzival
fern, doch der Ferne ist der Nichste, ist sein Bruder. In der Konfrontation
zwischen Parzival und Feirefiz im Kampf werden beide genealogischen Reich-
weiten, die ich analytisch differenzierte, enggefiihrt. Im Sinne der universalen
Genealogie ist jeder Heide mit jedem Christen verwandt, doch hier begegnen
sich zugleich Verwandte im engeren Sinne, und der Erzihler weist auf diesen
Konnex hin, lange bevor die Briider sich erkennen: ieweder des andern herze
truoc: | ir vremde was heinlich genuoc. (738,9f.). Gott ist es, der Parzivals
Schwert im Kampf zerspringen lisst und der damit die Wiederholung der
genealogischen Ursiinde verhindert, die Wiederholung von Kains Totschlag an

Abel.#

von Gaheviez daz starke swert

mit slage 4fs heidens helme brast,

0 daz der kiiene riche gast

mit striiche venje suochte.

got des nibt langer ruochte,

daz Parzivil daz ré nemen

in siner hende solde zemen:

daz swert er Ithére nam,

als siner tumpheit do wol zam. (744,10—18)

42 Vgl. dazu auch die Problematik der Heidenkdmpfe in Wolframs ,Willehalm*.

43 Vgl. zur Thematik des Verwandtenkampfes Worrcanc Harms: Der Kampf mit dem
Freund oder Verwandten in der deutschen Literatur bis 1300. Miinchen 1963 (Medium
aevum 1).
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Der Erzihler macht deutlich, dass es sich um eben jenes Schwert handelt, das
Parzival einst Ither, dem von ihm getéteten Verwandten abgenommen hatte
(744,17 £.). So verweist ein Verwandtenkampf auf den anderen, und so steht die
friedliche Beilegung des Kampfes der Briider gegen Ende des Romans dem
todlichen Ausgang des Kampfes mit Ither gegeniiber. Indem Feirefiz auf weitere
Kimpfe gegen seinen unbewaffneten Bruder verzichtet (747,1-18), wird sein
vorbildliches ritterliches Ethos unterstrichen. Wie das Genealogische erweist
sich — hier und an anderen Stellen des Romans — also auch das Héfisch-
Ritterliche als Verbindung von Heiden und Christen, als Modell der fairen
Konfliktregulation und der Integration jenseits der religiésen Differenz.

Der besondere Fall eines Kampfes zwischen dem Christen Parzival und dem
Heiden Feirefiz zeigt als Ausdruck der universalen Genealogie des Menschen-
geschlechts die Gefahr und Problematik des Kampfes — bezogen auf beide
genealogischen Ordnungen. Das Zerspringen des Schwertes, das Niederlegen
der Waffen, bedingen die Méglichkeit, den anderen zu erkennen und weisen im
Romanverlauf zugleich die Richtung im Blick auf den weiteren Erlosungsweg
Parzivals.* Das Erfahren des anderen, des Fremden und des Heiden wird in der
Begegnung der Briider von Wolfram zugleich als Auseinandersetzung mit sich
selbst inszeniert.” Der Erzihler fokussiert diesen Aspekt, indem er betont, dass
sich in Feirefiz und Parzival ein Leben, ein Fleisch und Blut, gegeniiber-
stehen:

Daz ich die rede mac nibt verdagen,

ich muoz ir strit mit triwen klagen,

sit ein verch und ein bluot

solch ungendde ein ander tuor.

si warn doch béde eins mannes kint,

der geliutrten triwe fundamint. (740,1-6).

Der iiber das Blut gegebene enge Konnex der Familienmitglieder wird von
Wolfram hier und an anderen Stellen des Romans im Sinne einer Identitit eines

44 Es wire allerdings eine zu vorschnelle Lektiire des Textes, glaubte man, dass diese
friedliche Beilegung des Bruderkampfes grundsitzlich fiir ein Ende des Kimpfens stehe.
Es ist vielmehr eine Momentaufnahme aus der Geschichte der Helden und damit jener
der Mazadan- und Gralssippe, durch welche das Ethos des Kampfes nicht aus der Welt
geschafft wird. Die Kampflust des Feirefiz scheint ungebrochen zu sein, wie gerade sein
Verhalten bei der Taufe zeigt (814,24—30), und auch die der Erlssung des Grals an-
gehingte Geschichte von Parzivals Sohn Loherangrin zeigt, dass es weitere Kimpfe geben
wird (826,7 £.). Der Text des ,Parzival® kommt auch in anderen Bezichungen nicht an
ein Ende: Die Erlosung der Gralsgesellschaft erscheint ebenfalls als ein gliicklicher
Moment, der jedoch nicht fiir die Losung aller Probleme steht. Vgl. Bumke (wie
Anm. 38), S. 236—-264.

45 Der Gedanke, Fremdverstehen erfolge iiber das Verstehen des Selbst, ist in der phino-
menologischen Tradition zentral. An dieser Stelle sei nur verwiesen auf Scuirz (wie

Anm. 11), S. 137-197.
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Familien- respektive Verwandtschaftskorpers akzentuiert.® Und dies wiederum
wird von Feirefiz nach der Anagnorisis der Briider und nachdem er vom Tod
seines Vaters erfahren hat, als quasi trinitarische Spekulation der Verwandt-
schaftsbeziige ausgesponnen.

Lich hin an disen stunden

[freude vlorn und freude finden.

wil ich der warbeit grifen zuo,

beidin min vater unde ouch duo
und ich, wir wiren gar al ein,

doch ez an drien stiicken schein.

swd man siht den wisen man,

dern zelt decheine sippe dan,
zwischen vater unt des kinden,

wil er die warbeit vinden.

mit dir selben hédstu hie gestritn.

gein mir selbn ich kom 4f strit geritn,
mich selben het ich gern erslagn:
done kundestu des nibt verzagn,
dune wertest mir min selbes lip.* (752,5—19)

Dazu passen komplementir die bereits erwihnten heilsgeschichtlichen Anklinge
bei Parzivals Geburt. Uber das Stillen des neugeborenen Knaben setzt sich
Herzeloyde selbst in Beziehung zur Mutter des Jesuskindes (113,181 14,4).7
Die Genealogie der Familie wird damit riickgebunden an die zentralen heils-
geschichtlichen Geheimnisse der Trinitit und der Geburt des Erlosers. Auf diese
Weise wird Parzivals Rolle als Erloser der Gralsgesellschaft in die Nachfolge
Christi und dessen Erlésung des Menschengeschlechts gestellt. Dies wiederum
gilt zumal, da die Genealogie der Familie iiber die Verschrinkung mit der
universalen Genealogie der Menschheitsgeschichte auf die Schépfung Adams
durch Gott zuriickgefiihrt wird und dessen Geburt ihrerseits mit der Geburt
Christi analogisiert ist. Schopfung und Inkarnation werden damit in die In-
szenierung des genealogischen Gesamtzusammenhangs eingebunden, was die
heilsgeschichtliche Dimension der Parzival-Handlung unterstreicht.

46 Vgl. ,Parzival®, 740,26—30, noch einmal im Blick auf Parzival und Feirefiz: man mac
wol jehn, sus striten sie, | der se béde nennen wil ze zwein. | si wirn doch béde niht wan ein. |
min bruodr und ich daz ist ein lip, | als ist guot man unt des guot wip. Vgl. dazu auch die
Akzentuierung der Identitit von Vater und Sohn durch Herzeloyde bei Parzivals Ge-
burt. 109,24-110,1: ,ich was vil junger danne er (Gahmuret], | und bin sin muoter und
sin wip. | ich trage albie doch sinen lip | und sines verbes samen. | den giben unde namen |
unser zweier minne. | hit got getriwe sinne, | s6 lizer mirn ze friihte komn.‘ Vgl. auch
110,10-22.

47 Vgl. dazu Abschnitt V dieses Beitrags mit dem Verweis auf Bertau (wie Anm. 27),
S.259-285.
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VIII

Erscheinen die genealogischen Konstellationen des Romans geradezu auf die
Verschrinkung von Orient und Okzident, Heidnischem und Christlichem an-
gelegt, so ist unter diesen Aspekten auch Wolframs Inszenierung der Her-
kunftsgeschichte seines Textes von zentraler Bedeutung. Erst im Epilog des
Romans nennt der Erzihler seine eigentliche Vorlage, Chrétiens de Troye
,Conte du Graal®, er nennt sie, um sie abzuwerten und sich auf jenen von ihm
mehrfach erwihnten Vorginger zu berufen, der bekanntlich nirgendwo nach-
weisbar ist, den Provenzalen Kyot.® Kyot, nicht Chrétien, habe die richtige
Geschichte geboten, er — Wolfram — wolle nichts tiber das hinaus hinzufiigen,
was jener Meister gesprochen habe.” Das Muster der Legitimierung des eigenen
Textes tiber die Berufung auf Quellen wird damit aufgegriffen, doch im Modus
der Abweisung der eigentlichen Quelle und der Fiktion einer vermeintlichen
Quelle konterkariert.” Metaphorisch kénnte man komplementir zu den ge-

48 Kyot wird im ,Parzival® an folgenden Stellen erwihnt: 416,20-30; 431,1-4; 453,1—
455,225 776,8—-10; 805,10; 827,1-18.

49 Vgl. DParzival®, 827,1-14: Ob von Troys meister Cristjgn | disem mare hit unreht getin,
daz mac wol ziirnen Kyét | der uns diu rebten mare enbot. | endehaft gibt der Provenzal | wie
Herzeloyden kint den gral | erwarp, als im daz gordent was, | dé in verworhte Anfortas. | von
Provenz in tiuschiu lant | diu rebten mare uns sint gesant, | und dirre dventiur endes zil. |
niht mér da von nu sprechen wil | ich Wolfram von Eschenbach, | wan als dort der meister
sprach.

50 Die iltere Forschung versuchte vergeblich, Kyot als historischen Autor auszumachen. Die
meisten neueren Forschungsbeitrige gehen von einer Quellenfiktion aus. Vgl. zum so-
genannten Kyot-Problem etwa Warter J. ScarODER: Kyot. In: GRM N.E 9 (1959)
S.329-350 — HerserT Kors: Munsalvaesche. Studien zum Kyotproblem. Miinchen
1963 — Wavrter Fark: Wolframs Kyot und die Bedeutung der ,Quelle’ im Mittelalter.
In: Literaturwissenschaftliches Jahrbuch N.E 9 (1968), S. 1-63 — Carr LoFmARK: Zur
Interpretation der Kyotstellen im ,Parzival“. In: Wolfram-Studien IV (1977), S. 33-70
— WoLrGanG Monr: Wolframs Kyot und Guiot de Provins. In: Ders.: Wolfram von
Eschenbach. Aufsitze. Goppingen 1979 (GAG 275), S. 152-169 — Urrica Ernst:
Kyot und Flegetanis in Wolframs ,Parzival“. Fiktionaler Fundbericht und jiidisch-ara-
bischer Kulturhintergrund. In: Wirkendes Wort 35 (1985), S. 176—195 — HEerBERT
Kovs: Guido militiae Templi magister. In: Archiv fiir das Studium der neueren Sprachen
und Literaturen 223 (1986), S. 337—344 — Eseraarp NeLLmann: Wolfram und Kyot
als vindere wilder mare. Uberlegungen zu ,, Tristan® 4619—88 und , Parzival“ 453,1-17.
In: ZfdA 117 (1988), S. 31-67 — Ripicer Scuitz: Die Echos der Verschwiegenheit.
Ein semiotischer Zugang zum Kyotproblem in Wolfram von Eschenbachs ,Parzival®. In:
Osnabriicker Beitriige zur Sprachtheorie 42 (1990), S. 168—185 — ULRIKE DRAESNER:
Wege durch erzihlte Welten. Intertextuelle Verweise als Mittel der Bedeutungskonsti-
tution in Wolframs ,,Parzival“. Frankfurt a. Main/Berlin/Bern u.a. 1993 (Mikrokosmos
36), S.381-409 — Bumke (wie Anm. 39), S. 89, 209 u. 244—247 — KrLaus RIDDER:
Autorbilder und Werkbewuf3tsein im ,Parzival® Wolframs von Eschenbach. In: Wolf-
ram-Studien XV (1998), S. 168—194, hier S. 181-188 — PETER STROHSCHNEIDER:
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nealogischen Konstellationen der Romanhandlung von einer Genealogie des
Textes sprechen, die iiber den Heiden Flegetanis und den Christen Kyot auf den
Erzihler und die dventiure fiihrt.”' Akzentuiert man die Herkunftsgeschichte in
diese Richtung, wird deutlich, dass es sich um ein hybrides Konstrukt handelt,
in welchem verschiedene Erzihlinstanzen auf komplexe Weise verkniipft werden
und heidnische und christliche Momente eine Rolle spielen. Erzihlt wird die
Geschichte vom Gral und dessen Ursprung und diese fithrt auf den Heiden
Flegetanis und seine Kunst, in den Sternen zu lesen. Flegetanis wird als fision
(453,25) dargestellt, als Naturforscher,”? und im Zuge der Genealogie des Textes
wird auch seine eigene Herkunft enthiillt:

Miitterlicherseits stammte er aus einer alten jiidischen Familie, die bis in
vorchristliche Zeit zuriickreichte und sich von Salomon ableitete (453,26 f.),
viterlicherseits sei er ein Heide gewesen, der ein Kalb als Gott verehrte, was
abwertend als Verfithrung durch den Teufel dargestellt wird (454,1-8).° Hy-
brid wie die Geschichte der Erzihlung vom Gral stellt sich damit auch die
Abstammung dieses Gelehrten dar. Als Astronom wusste Flegetanis nach
Wolframs Darstellung um die Sternenkonstellationen, er wusste zesliches sternen
hinganc | unt siner kiinfte widerwanc; | wie lange ieslicher umbe gét, | é er wider an
sin zil gestér (454,11—14), — gemeint sind hier wohl die Umlaufbahnen der
Planeten, ihre Deszendenzen und Aszendenzen. Kraft seiner astronomischen
Fihigkeiten habe er in den Sternen mit seinen Augen das Geheime und Ver-
borgene, verholenbariu rougen (454,20), gesechen, wovon er nur mit Scheu,
bliwwecliche (454,18), zu sprechen wagte. Der Ursprung der Geschichten vom
Gral wird solchermaflen von Wolfram in den Bereich eines Mysteriums geriicke,
welches in der Schau eines heidnischen Astronomen erschlossen wird. Die
Sternenkonstellation ihrerseits wird als Ausdruck gottlichen Willens entworfen,
in ihr zeige sich sein Ratschluss und sie habe Einfluss auf das Schicksal der
Menschen.’® Mittels seiner astronomischen Kenntnisse konnte der Heide daher
nach Wolframs Bericht einen Blick in heilsgeschichtliche Tatsachen werfen. Hier
ist noch einmal auf die Genealogie des Gelehrten zu verweisen, denn genealo-

Sternenschrift. Textkonzepte héfischen Erzihlens. In: Wolfram-Studien XIX (2006),
S. 33-58, hier S. 47-56.

51 Zu dem schwierigen Verhiltnis zwischen Kyot, der dventiure und dem Erzihler siche die
niheren Ausfiihrungen bei BeaTe KELLNER: ein maere wil i'u ninwen. Spielriume der
Fiktionalitit in Wolframs von Eschenbach ,,Parzival®. In: Konzepte der Fiktionalitit und
die Kulturen des Mittelalters. Hg. von Ursura PeTERS/RAINER WARNING, im Druck.

52 fisién hingt wohl mit lat. physicus zusammen. Vgl. zu Flegetanis’ Fihigkeiten in der
Astronomie ,,Parzival“ 454,9—30.

53 Vgl. dazu ,Exodus®, 32,1-35. Wann Flegetanis gelebt hat, ldsst sich nicht genau be-
stimmen. Vgl. dazu NeLLmann: Kommentar (wie Anm. 14), S. 667.

54 Vgl. ,Parzival®, 454,15 f. Im Roman werden diese Bezichungen an zentralen Stellen
sichtbar, denn die Sternenkonstellationen bestimmen sowohl Anfortas’ Leidensgeschichte
(489,24 -30) wie Parzivals Gralsberufung (782,5-30).
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gisch betrachtet ist er ein Grenzginger und als solcher pridestiniert, Zugang zu
verschiedenen Welten zu haben und Wissen zwischen jenen zu vermitteln. Nun
ist es hochst umstritten und wahrscheinlich nicht auflgsbar, was Flegetanis in
den Sternen gesehen haben soll. Er kann den Namen des Grals und seine
Kenntnisse iiber die Gralshiiter wohl aus einer bestimmten Sternenkonstellation
erkennen:”

er jach, ez hiez ein dinc der gril:
des namen las er sunder twil
inme gestirne, wie der hiez.

sein schar in 4f der erden liez:
diu fuor if iiber die sterne hoch.
op die ir unschult wider zdch,

sit muoz sin pflegn getouftiu fruht
mit alsé kiuschlicher zubt:

diu menscheit ist immer wert,

der zuo dem grale wirt gegert.* (454,21 -30)

Wolframs Text bleibt dunkel und ritselhaft, indem er jene Mysterien beschreibrt,
und eben dies scheint kein Zufall zu sein, sondern die Art des Erzihlens ist dem
Beschriebenen adiquat. Vom Ursprung des Grals und seiner Geschichte wird
erzihlt, doch er bleibt zugleich entzogen und geheimnisvoll. Fiir den weiteren
Traditionsprozess ist es entscheidend, dass Flegetanis das in den Sternen Gese-
hene in Buchstaben gefasst und aufgezeichnet haben soll. Sus schreip dervon
Flegetinis (455,1), heifdt es im Text. Der Christ Kyot habe — unbestimmte Zeit
danach — in Toledo, einem Zentrum jiidischer, christlicher und arabischer
Gelehrsamkeit, schliefflich diesen vergessenen urspriinglichen Text in heidni-
scher, wohl arabischer Schrift gefunden:

Kyot der meister wol bekant

ze Délet verworfen ligen vant

in heidenischer schrifte

dirre dventiure gestifte.

der karakter 4 b ¢

muoser hin gelernet é,

4n den list von nigromanzi. (453,11-17)

Im Unterschied zu Flegetanis habe er, nachdem er die Schrift- und Zauber-
zeichen®® gelernt habe, ohne dabei auf die schwarze Kunst zuriickzugreifen, den
Text nicht nur sehen und entziffern konnen, sondern als Getaufter habe er die
Geschichte des Grals auch verstanden. Die Taufe erscheint mithin als conditio
sine qua non, um die Geheimnisse des Grals zu entdecken, seine Sinndimen-

55 Vgl. NeLomann: Kommentar (wie Anm. 14), S.668 — STROHSCHNEIDER (wie
Anm. 50), S. 53-55.

56 Vgl. NeLLmanN: Kommentar (wie Anm. 14), S. 666, der karacter als Zauberzeichen
versteht — dazu STROHSCHNEIDER (wie Anm. 50), S. 51—-53.
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sionen zu erschliefen: ez half daz im der touf was bi: | anders war diz maer noch
unvernumn. | kein heidensch list moht uns gefrumn | ze kiinden umbes griles art, |
wie man siner tougen inne wart (453,18 —-22). Flegetanis kommt die Rolle des
Tradenten zu, der die Zeichen der Sternenkonstellation in Schrift iibersetzt hat,
Kyot ist der eigentliche Hermeneut. Insofern ist der Blick des Flegetanis in die
Sternenkonstellation kein ,Einblick® in die Heilsgeschichte im eigentlichen Sinn.
Insofern werden heidnische Astronomie und Gelehrsamkeit gegeniiber christ-
licher Hermeneutik ausgespielt. Somit werden heidnische und christliche As-
pekte in der Inszenierung der Herkunft der Gralsgeschichte vereint, um doch
wieder gegeneinander abgesetzt zu werden. Und dennoch gehéren sie zu dieser
Geschichte der Erzihlung dazu, denn ohne den Heiden Flegetanis und seine
ersten Aufzeichnungen in der Schrift hitte Kyot jene nicht deuten kdnnen.

Wenn Kyot sodann nach Belegen fiir die Geschichte des Grals in lateini-
schen Biichern, in den Chroniken verschiedener Linder, gesucht und diu meare
mit der Genealogie der Mazadan- und der Titurelsippe schliefSlich in Anschouwe
gefunden haben soll (455,2-22), wird die Geschichte von der Herkunft des
Textes noch mit einem zweiten Traditionsstrang verkniipft: den in Anschouwe
ganz offensichtlich in Schrift- und Buchform vorliegenden Erzihlungen. Uber
diese hybride, christliche und heidnische Aspekte umfassende Geschichte vom
Ursprung und den Uberlieferungen der Texte wird auch der Gral selbst in die
Nihe heidnischer Gelehrsamkeit und Sternenkunde geriicke.

Dies bestitigt sich noch einmal in der Rede, mit welcher Cundrie Parzival
seine Berufung zum Gral erdffnet (781,11-782,30), denn sie, die sich in der
Astronomie auskennt (312,24 f.), nennt die arabischen Planetennamen (782,6—
12)°” und will auf diese Weise deutlich machen, dass die Planetenkonstellatio-
nen nun giinstig fiir Parzival sind. Solchermaflen werden Parzivals Schicksal und
der Gral wiederum zu heidnischer Sternenkunde in Bezichung gesetzt und
diesem werden damit kosmische Dimensionen unterstellt.”®

Der Gral bleibt im ,Parzival® nicht nur fiir den Protagonisten bei seiner
ersten Einkehr in Munsalvaesche ritselhaft (235,15—-240,30), sondern auch
nach den Erliuterungen Trevrizents im 9. Buch (469,3-471,29).”” Er bleibt
ebenso ritselhaft wie seine Benennung, er heizet lapsit exillis (469,7). Er ist ein
Stein, der Wunder wirke, der ganz im Sinne eines ,Tischlein-deck-dich® auf
magische Weise Speisen hervorbringt (238,8—17). Wer ihn ansieht, kann nicht

57 Vgl. dazu Paur Kunrrzsca: Die Planetennamen im ,,Parzival®. In: ZfdtSpr. 25 (1969)
S.169—-174 — pERs.: Arabica (wie Anm. 13), S. 28 f. Vermutlich bedient sich Wolfram
lateinischer Ubersetzungen arabischer Fachliteratur. Die Forschung geht davon aus, dass
Wolfram rudimentire, vulgarisierte astronomische, astrologische Kenntnisse zum Besten

ibt.

58 %/gl. Bumke (wie Anm. 39), S. 117 f.

59 Eine gute Ubersicht iiber die verschiedenen Traditionen vom Gral bietet: Vorker
MerTENs: Der Gral. Mythos und Literatur. Stuttgart 2003.
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sterben und behilt jugendlich frisches Aussehen (469,14—28), ihm wohnt also
die Kraft zur Regeneration inne. Nur durch die Kraft des Steines vermag sich
daher auch der Vogel Phonix zu erneuern, wie Trevrizent berichtet (469,8—13).
Zugleich ist der Gral auf das Engste mit der Heilsgeschichte verbunden, mit den
Geschicken der beim Siindenfall neutralen Engel (471,15-29). Seine magi-
schen Krifte erneuern sich alljahrlich aus seinen unmittelbaren Beziigen zur
Transzendenz, wenn die weife Taube ihm am Karfreitag eine feine weifle Oblate
bringt (469,29-470,20). Nur die Besten sind berufen, den Gral zu hiiten
(235,25-30; 470,21 -471,14), und besonders eng ist jener mit der Genealogie
des Titurelgeschlechts verkniipft. Sein Erscheinen ist eingebunden in strenge
hofische Rituale (231,1-240,30). Die magische, am Gral erscheinende Schrift
(470,21-30), die nur Christen zuginglich ist, verweist wiederum auf das
Mysterium des Gralsnamens in den Sternen. I summa verkorpert der Gral alles,
was man auf Erden wiinschen kann, er ist der wunsch von pardis (235,21), erden
wunsches diberwal (235,24), die Frucht des Heils, der selden frubr (238,21), der
Inbegriff des Siiflen auf der Welt: der werlde siieze ein silh genubr (238,22).
Beinahe hilt er dem die Waage, was man vom Himmelreich erzihlt: er wac vil
ndch geliche | als man saget von himelriche (238,23 £.). Mithin ist der Gral der
Fluchtpunkt alles Wiinschens und Begehrens, welcher die Handlung der er-
zihlten Welt immer wieder in Bewegung bringt und in Gang hilt, ja welcher
letztendlich als Erméglichungsgrund der erzihlten Welt erscheint. In seinen
Immanenz- und Transzendenzbeziigen, der aggregativen Spannung von christ-
lichen, heidnischen, mythischen, magischen und héfischen Momenten ist er die
Hybride par excellence.

IX

Im Rahmen dieses Beitrags konnen unméglich alle Dimensionen ausgeschépft
werden, in denen das Heidnische im ,Parzival“ zum Tragen kommt. Erwihnen
mdchte ich hier noch, dass Heiden gerade bei den zentralen Gefihrdungen der
Gralsgesellschaft eine gewichtige Rolle spielen. So wird der Gralskonig Anfortas
wihrend seiner Adventiure im unerlaubten Minnedienst (478,1—480,2) von
einem Heiden, der den Gral in seinen Besitz bringen will,® mit einem vergif-
teten Speer an den Hoden, durch die heidruose (479,12), so verwundet, dass er
nicht mehr gesunden kann, es sei denn durch die erlésende Frage eines Ritters
(480,3—-484,30). Jener Heide trifft die Gralsgesellschaft damit in ihrem Zen-
trum, da er die Zeugungsfihigkeit des Gralskonig zerstort, er gefihrdet die

60 ,Parzival®, 479,18 —24: der selbe heiden was gewis, | sin ellen solde den gral behaben. | inme
sper was sin nam ergraben: | er suocht die verren ritterschaft, | nibt wan durch des griles kraft
| streich er wazzer unde lant. | von sime strite uns freude swant.
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Genealogie der Gralskénige und er lihmt damit die Lebensfihigkeit der ge-
samten Gralsgesellschaft.®'

Anfortas’ Geschichte wiederum lisst sich auf jene Clinschors beziehen
(656,3-657,26), denn auch dessen Unheil nimmt seinen Ausgang von einer
unerlaubten Liebe, seinem Ehebruch mit der sizilischen Konigin Iblis. Dieser
zieht eine schwere Strafe nach sich, denn Clinschor wird vom Ehemann der
Konigin zwischenn beinn gemachet slebr (657,21), er wird kastriert durch einen
Schnitt (657,20-25). Da es ihm damit unméglich wird, weiterhin die Liebe zu
geniefen, sinnt er darauf, durch Zauberkunst die Freude anderer zu zerstoren
(657,26). Als Nachkomme Vergils steht Clinschor in der genealogischen Linie
dieses im Mittelalter als Zauberer und Prophet interpretierten Heiden.”* Nach
seiner Kastration verlegt er sich auf die Zauberkunst und fihrt in jene Stadt mit
dem Namen Persida, in der diese ihren Ursprung haben soll.** Dort im Hei-
denland erlernt er die Zauberkunst so, daz er wol schaffet swaz er wil, | mit listen
gouberlichiu zil (658,11, und er setzt seine magischen Fihigkeiten zum
Schaden der Menschen ein.

Dies zeigt sich insbesondere auf seiner Burg Schastel marveile, wo sich nicht
nur besondere magische Objekte finden wie das Zauberbett Lit marveile
(567,1-569,25) und die Wundersiule (589,27-590,16; 592,1-20),% sondern
wo zahlreiche Menschen, Christen und auch Heiden, von Clinschor gefangen
gehalten werden (558,12—27; 659,1-30). Clinschor erzeugt auf diese Weise
einen Zustand ohne Liebe, ohne Fruchtbarkeit auf Schastel marveile, der wie-
derum auf den unerlosten Zustand der Gralsgesellschaft verweist. Ahnlich be-
zieht sich Gawans Erlosung dieser magischen Welt dann auf Parzivals Erlgsung
der Gralsgesellschaft. Gerade im Vergleich von Munsalvaesche und Schastel
marveile wird deutlich, dass sich in und um Clinschor, der im zweiten Buch des
SParzival“ auch als phaffe, der wol zouber las (66,4), bezeichnet wird, die nega-
tiven Aspekte des Heidnischen und Magischen biindeln. Sie stellen sozusagen
die Schattenseite des Heidnischen dar und sind in der Welt Clinschors und auf
seiner Burg Schastel marveile situiert.

61 Es sei daran erinnert, dass Anfortas’ Schicksal iiber seinen Hochmut bzw. den Mangel an
démuot (479,1) auf Parzival verweist.

62 ,Parzival®, 656,15—18: von des nichkomn er ist erborn,
von Napels Virgiltus. | Clinschor des neve warp alsus.

63 Das Land Persien wird hier gegen die lateinische geographische Tradition als Stadt
missverstanden. Vgl. NeLLmann: Kommentar (wie Anm. 14), S. 742.

64 Mit ihrer Hilfe kann man die Umgebung im Umbkreis von sechs Meilen beobachten
(592,13).

der ouch vil wunders het erkorn,
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X

Es diirfte aus den hier analysierten Konstellationen deutlich geworden sein, wie
komplex die Thematik des Heidnischen in Wolframs Roman verhandelt wird.
Immer wieder verschrinken sich Heidnisches und Christliches, spannungsvoll
werden sie integriert, ohne dass ihre Gegensitzlichkeit und Widerspriichlichkeit
aufgehoben wird. Keinesfalls lassen sich Heidnisches und Christliches in einer
Dichotomie von gut und bése auflosen. Das Heidnische wird in seinen Ver-
bindungen mit dem Christlichen immer wieder neu perspektiviert, hiufig er-
scheint es ambivalent. Und bei niherer Betrachtung wird schliefflich offen-
kundig, dass selbst das Christliche sich als hybrid erweist. Auch in ihm mani-
festieren sich heidnische und christliche Momente, welche immer wieder auch
tiber die Klammer des Hofischen verbunden sind. In ganz besonderem Mafle
sichtbar wird dies in der Chiffre des Grals.

Im Spitmittelalter werden diese Konstellationen Wolframs aufgenommen
und bearbeitet. Zentrale Zeugnisse dieser Rezeption sind neben dem ,Jiingeren
Titurel® jene Uberlieferungen, welche man unter dem Titel ,Wartburgkrieg®
biindeln kann. Sie zeigen die Arbeit an Wolframs Texten, sie zeigen vor allem
auch die Arbeit an Wolframs Verschrinkungen von Heidnischem und Christ-
lichem, denn der pfaffe, der wol zouber las (66,4), Wolframs Romanfigur
Clinschor, wird jenem als Kontrahent Klingesor von Ungerlant gegeniibergestellt.
Dieser erscheint sogar als Autor des gesamten ,,Wartburgkrieges“, wie in der
,Heidelberger Liederhandschrift®, oder zumindest als Autor des Schwarzen
Tons, wie in der ,Kolmarer Liederhandschrift®. Im sogenannten ,Ritselspiel”
und in ,Zabulons Buch® sowie in anderen Teilen des ,Wartburgkrieg-Kom-
plexes® treten Wolfram und Klingsor in einem Wissens- und Erzihlwettstreit
gegeneinander an. Hier werden die Grenzen von Heidnischem und Christli-
chem neu verhandelt, hier geht es um den Zugang zu heilsgeschichtlichen
Tatsachen ebenso wie um den Zugriff auf Magie und Negromantie, hier werden
heidnisches und christliches Wissen gegeneinander abgegrenzt. Wolframs Rolle
wird immer wieder als jene des frommen Laien bestimmt, wihrend Klingsor als
meisterpfaffe erscheint, der seine Ausbildung im Orient erhalten hat, zeitweise
Anhinger Mahomets war und auch iiber schwarzmagische Kiinste verfiigt. Die
Rolle Wolframs wird hier in der Abgrenzung von Klingsor tariert, als Rolle des
frommen Laien wird sie gereinigt von den Uberschreitungen und Uneindeu-
tigkeiten, welche den grofSen epischen Texten Wolframs eignen.”

65 Ich verweise hier auf die Arbeiten aus den von Peter Strohschneider und der Verfasserin
geleiteten Forschungsprojekten zum ,Wartburgkrieg-Komplex. Vgl. etwa Beate
KeLiNer/PeTER  STROHSCHNEIDER: Die Geltung des Sanges. Uberlegungen zum
»Wartburgkrieg® C. In: Wolfram-Studien XV (1998) S. 143—167 — pigs.: Wartburg-
kriege. Eine Projektbeschreibung. In: Deutsche Texte des Mittelalters zwischen Hand-



schriftennihe und Rekonstruktion. Berliner Fachtagung 1.-3. April 2004. Hg. von

MarTiN J. ScuuserT. Tiibingen 2005 (Beiheft zu Editio), S. 173-202 — pies.: Poetik
des Krieges. Eine Skizze zum , Wartburgkrieg“-Komplex, in: Das fremde Schéne. Di-
mensionen des Asthetischen in der Literatur des Mittelalters. Hg. von MaNUEL BrauN/
CurisTOPHER YOUNG, Berlin/New York 2007 (Trends in Medieval Philology 12),
S. 335-356.



Christliche Wahrnehmung fremder Religionen
und Fremdwahrnehmung des Christentums
in der frithen Neuzeit

WOLFGANG REINHARD

Voraussetzungslose Wahrnehmung gibt es nicht; unser Gehirn ist immer vor-
programmiert. Aber die Erforschung fritherer Wahrnehmungsprogramme ist in
der Lage, das jeweilige Wahrnehmungsergebnis in unsere Perspektive zu riicken.
Denn wer iiber andere schreibt, schreibt immer zugleich iiber sich selbst — diese
Einsicht gilt keineswegs nur fiir die Auseinandersetzung der Spanier mit den
Indigenas im 16. Jahrhundert." Damit wird das Ergebnis der Wahrnehmung
zwar unseren aktuellen Voraussetzungen unterworfen, aber zugleich historisch
relativiert und dadurch humanisiert. Letzteres ist in unserem Fall dringend
notig, denn die Folgen religiéser Fremdwahrnehmung waren und sind hiufig
ziemlich unmenschlich.

Die spitmittelalterlich-frithneuzeitliche Wahrnehmung anderer Religionen
war im christlichen Europa selbstverstindlich theologisch programmiert, das
heiflt aber zunichst einmal biblisch. Allerdings standen zur theologischen Be-
griilndung verschiedene Bibelstellen zur Verfiigung, die sich widersprachen und
demgemify mit der iblichen hermeneutischen Beflissenheit den jeweiligen
kulturellen und politischen Erfordernissen angepasst werden konnten. Bereits
der nachosterliche Missionsbefehl Jesu bietet dazu Ansatzpunkte. Bei Matthius
28, 18-20 lautet er: Mir ist alle Macht gegeben im Himmel und auf der Erde.
Darum gebt zu allen Vilkern, und macht alle Menschen zu meinen Jiingern; tauft
sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und lehrt sie,
alles zu befolgen, was ich euch geboten habe. Seine oftenkundige Verkniipfung mit
der Gottesherrschaft liefl sich unschwer als sehr irdisches Programm eines re-
ligiosen Imperialismus auslegen. Auch wenn es bei einer fritheren Aussendung
hiel3: Ich sende euch wie Schafe mitten unter die Wilfe (Mt 10, 16; Lk 10, 3), so
wurde dieses Jesuswort keineswegs immer mit dem Missionsbefehl kombiniert.
Bei Markus 16, 1516 klingt es zunichst freundlicher: Gebr hinaus in die ganze
Welt, und verkiindet das Evangelium allen Geschipfen. Man fiihlt sich geradezu an

1 Vgl Joun H. Erviorr: The Discovery of America and the Discovery of Man. Pro-
ceedings of the British Academy 58(1972) S.101-125, und in: ANTHONY PAGDEN
(Hg.): Facing Each Other. The World’s Perception of Europe and Europes Perception of
the World. Bd. 1, Aldershot 2000, S. 159—183, hier S. 163.
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die liebenswerte Vogelpredigt des Franziskus von Assisi erinnert und ist daher
von der brutalen Eindeutigkeit des folgenden Verses schockiert: Wer glaubt und
sich taufen lisst, wird gerettet; wer aber nicht glaubt, wird verdammt.”

Die konsequente Ausweitung der Mission iiber das alte Israel hinaus fand
bei dem Heidenapostel® ihren Niederschlag in dem berithmten Vers Galater 3,
28: Es gibt nicht mehr Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freie, nicht Mann
und Frau; denn ihr seid alle ,einer® in Christus Jesus. Aber diese Aussage lief} sich
negativ wenden zur Ausgrenzung der beiden Kategorien verdammter Unge-
taufter, der Juden und der von den Griechen vertretenen Heiden. Bereits die alte
Kirche verstand sich mehr und mehr exklusiv als das neue Israel, das auserwihlte
Gottesvolk in einer Welt von Verworfenen. Spitestens mit der Erhebung des
Christentums zur Staatsreligion des Imperium Romanum durch Theodosius
381 verstirkte sich dieser Prozess im doppelten Sinn mit Macht. Das theolo-
gische verband sich mit einem kulturellen und politischen Programm; bei
Orosius war die Oikumene eine Welt der Romer und Christen, wobei diese
Eigenschaften fiir ihn bereits identisch waren.*

Im Bedarfsfall wusste das neue Israel auf die Bibel des alten zuriickzugreifen
und das Alte Testament durch geschickte Exegese seinen Bediirfnissen anzu-
passen. Wo es in Eroberung begriffen war, fehlten ihm auch die neuen Ka-
naaniter nicht, mit denen es keinen Bund schlieflen durfte, denn auch sein Gott
war ein eifersiichtiger Gott (Ex 34, 11—17). Das hatte zur Folge: Wenn der Herr,
dein Gott, sie dir ausliefert und du sie schligst, dann sollst du sie der Vernichtung
weihen. Du sollst keinen Vertrag mit ihnen schliefSen, sie nicht verschonen und dich
nicht mit ibnen verschwigern (Dt 7, 2-3).

Bis auf weiteres war es freilich das Imperium Romanum, das von anderen
erobert wurde. Aber die christlichen Romer, mit Augustinus an der Spitze,
konnten die Eroberer wenigstens als Barbaren verabscheuen, nicht ohne Grund
angesichts ihrer brutalen Rohheit, von der die Quellen der Vélkerwande-
rungszeit Schreckliches zu berichten wissen. Moglicherweise ist in dieser kul-
turellen Distanz der Grund dafiir zu suchen, dass erstaunlich wenig Anstren-
gungen zur Bekehrung dieser arianischen Ketzer unternommen wurden. Doch
allmihlich nivellierte sich der Gegensatz. Im katholischen Frankenreich des 6.
Jahrhunderts wurde bei Gregor von Tours Barbar zum Synonym von Heide, ein
Sprachgebrauch, der sich um 700 allgemein und auf Dauer durchgesetzt hatte.
Im 13. und 14. Jahrhundert waren fiir das christliche Abendland die Tartaren

2 Ich zitiere die Bibel nach der katholischen Ausgabe der Einheitsiibersetzung, Stuttgart
1980. Dass Mk 16, 16 in der neueren Exegese umstritten sein mag, dndert nichts an
seiner Relevanz fiir das vormoderne Christentum.

3 Das ist die eigentliche Bedeutung von ,Vélker*-Apostel.

4 Hier orientiere ich mich an Marrano DeLcapo: Abschied vom erobernden Gott.
Studien zur Geschichte und Gegenwart des Christentums in Lateinamerika. Immensee

1996, S. 20 f.
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der Inbegriff solcher heidnischer Barbaren, weniger die Moslems, die bisweilen
als Anhinger eines falschen Propheten zu Hiretikern klassifiziert wurden. Das
dnderte sich erst mit der osmanischen Bedrohung, vor allem seit dem Fall
Konstantinopels. Inzwischen hatten aber die Humanisten als italienische Na-
tionalisten Barbaries auf neue Weise zum Gegenbegriff von Romanitas gemacht,
als Bezeichnung fiir Leute, vorwiegend Nicht-Italiener, die nicht richtig Latein
kénnen und insofern als ungebildet und unkultiviert gelten miissen.’
Polytheistische Kulturen wie die griechische und die romische, die chine-
sische und die japanische legten einen kulturellen Maf3stab an den Fremden an
und gaben ihrer natiirlichen Xenophobie die Form von Barbarenverachtung —
Fremde, das sind Leute, die nicht richtig reden kénnen, keine Manieren haben,
roh und unkultiviert sind, keine elaborierte Schriftkultur besitzen. Mono-
theistische Kulturen wie die jiidische, die christliche und die islamische ver-
achten den Fremden als Ungliubigen, ein Mangel, der allerdings bei Christen
und Moslems im Gegensatz zu den Juden durch Bekehrung zum wahren
Glauben behoben werden kann. Aber das rémische Christentum verband als
einzige Kultur beide Formen von Xenophobie und stigmatisierte den Fremden
doppelt und damit besonders dauerhaft und wirkungsvoll zugleich als Barbaren
und als Heiden. Die Bedeutung dieser brisanten Kombination fiir die Wahr-
nehmung anderer Religionen kann m.E. gar nicht iiberschitzt werden!
Ungliubige, die keinem christlichen Herrscher unterstanden wie die Juden
oder auf dem Boden des echemaligen Imperium Romanum lebten wie die
Moslems, galten den aristotelischen Naturrechtlern des Mittelalters und der
Frithneuzeit wie Thomas von Aquin, Cajetan und Vitoria als unabhingige
Gemeinwesen, gegen die niemand ohne weiteres Krieg fiihren durfte, denn die
politische Ordnung kam zwar von Gott, aber auf dem Weg iiber das Naturrecht.
Demgemifd war bereits im 13. Jahrhundert fiir Wilhelm von Tyrus, Franz von
Assisi und Raimundus Lullus Mission eine Sache der Sprachenkenntnis, des
freundlichen Gesprichs und der Uberzeugung mit Vernunftgriinden.
Einflussreicher war freilich eine andere Traditionslinie. Ebenfalls im
13. Jahrhundert lehrte Papst Innozenz IV., weil Christus der Herr aller Men-
schen sei, habe der Papst als Vicarius Christi eine gewisse Obergewalt auch iiber
die Heiden. Zwar berechtige nach der klassischen Lehre des Augustinus nur das
Unrecht des Feindes zur Kriegfiihrung, aber Heiden diirfen bekriegt werden,
weil sie durch ihre Siinden das Naturrecht verletzen, vor allem durch Gétzen-
dienst, denn die Verehrung des einen Gottes ist ein Gebot des Naturrechts,
auflerdem, wenn sie Glaubensboten nicht zulassen, obwohl man sie natiirlich
zum Glauben nicht zwingen darf. Weiter ging der Kanonist Hostiensis, nach
dem die Heiden dem Papst unterworfen sind und bekriegt werden diirfen, wenn

5 W.R. Jones: The Image of the Barbarian in Medieval Europe. Comparative Studies in
Society and History 13(1971) S. 376—407, und in: PacpEx (wie Anm. 1) S. 23-52.
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sie das nicht anerkennen. Am weitesten ging Aegidius Romanus, fiir den Heiden
tiberhaupt keine Rechte haben, weder auf Eigentum noch auf politische Un-
abhingigkeit.® Bei der Kaiserkronung wurde das Schwert mit den Worten
tiberreicht: Nimm hin das Schwert aus den Hinden der Apostel [...] Rotte die
Feinde des christlichen Namens aus und vernichte sie’ — Deuteronomium lisst
griiffen! Erst mit der Liturgiereform des 2. Vatikanischen Konzils verschwand
das Gebet fiir den Kaiser aus den grofen Fiirbitten des Karfreitags, wo es hief3:
Oremus et pro christianissimo imperatore N. ut Deus et Dominus noster subditas illi
faciat omnes barbaras nationes, ad nostram perpetuam pacem.®

Unter diesen Umstinden erstaunt nicht, dass christliche Wahrnehmung
unbekannter Religionen mental vom Heiden- wie vom Barbarenprogramm
gesteuert wurde und obendrein der Legitimation von Gewaltanwendung nicht
abgeneigt war. Allenfalls erwartete man, dass die einfiltigen Barbaren leichter zu
bekehren sein wiirden als die notorisch verstockten Moslems. Columbus
schilderte die freundlichen nackten Eingeborenen der Westindischen Inseln
zunichst duflerst positiv, nicht nur als Sklaven gut geeignet, sondern auch leicht
zu bekehren, denn mir schien, dass sie keinerlei Sekte angehiren.’

Das Fehlen eines elaborierten Kultes veranlasste europiische Besucher so-
genannter Primitiver in allen Teilen der Welt immer wieder zu der Feststellung,
diese hitten iiberhaupt keine Religion. Von den brasilianischen Tupi und
Tupinamb4 wird dergleichen von Anfang an von katholischen wie evangelischen
Besuchern berichtet. Noch 1614 schreibt der Kapuziner Claude d’Abbeville: Sie
verehren keinen Gott, haben weder Religion noch Opfer noch Priester noch
Gebete, aber sie kennen Gott, der im Donner zu ihnen spricht und zahlreiche
bose Geister, die sie quilen und irrefithren. Der Teufel hat grofle Macht iiber sie,
wie man schon an den grausamen, kannibalischen Kriegssitten dieser Barbaren
erkennen kann.'

Auch der Jesuit Pierre Biard berichtet 1612 dem Ordensgeneral, die Al-
gonkinindianer der kanadischen Provinz Acadie hitten weder Tempel, Riten,
Zeremonien und disciplinam noch Gesetze und Gemeinwesen. Thre ganze Re-
ligion bestehe aus Zauberei und Gesingen, um Jagdbeute zu erlangen und ihren
Feinden zu schaden, sie glaubten an Triume und ihre Zauberer riefen den bésen
Geist an, um die Zukunft zu erkunden. Wenn einer nicht am vorhergesagten

6 Joserr HorrNer: Kolonialismus und Evangelium. Spanische Kolonialethik im Golde-
nen Zeitalter. 3. Aufl. Trier 1972, S. 55-73.
Ebd. S. 63.
Missale Romanum. 25. Aufl. Regensburg 1945, S. 199.
HoOrFFNER (wie Anm. 6) S. 112, 114; DeLcapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 193 f.
Mariano Dercapo #.a. (Hg.): Gott in Lateinamerika. Diisseldorf 1991, S. 126 f;
DeLGaDO: Abschied (wie Anm. 4) S. 116 f.
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Tag stirbt, wird nachgeholfen — Haec pietas est Satanae mancipiis."' In seinem
umfangreichen Bericht an den Kénig figt er 1616 noch hinzu, neben ihren
Manitus glaubten sie an einen Gott, die Sonne, die sie um Jagdbeute biten, und
hegten vage Vorstellungen von einem Leben nach dem Tode und der Vergeltung
von Gut und Bose."

Aber noch im frithen 18. Jahrhundert meinte der reformierte Pfarrer und
Landeskenner Frangois Valentyn, die Bewohner Neuguineas lebten wie die Tiere
in volliger Religionslosigkeit und die Molukker kennten keinen Gott, wohl aber
verschiedene Teufel, die ihnen schaden oder auch helfen wiirden."

Obwohl einige dieser Beobachtungen durchaus nicht ohne vélkerkundli-
chen Wert sind, schlagen doch zwei grundlegende Wahrnehmungsmuster durch,
kombiniert, obwohl sie nicht vollig kompatibel sind, Gétzendienst als Teu-
felsdienst einerseits, Religionslosigkeit als wiisteste Barbarei, ein Extremfall der
erwihnten europiischen Verbindung des Heidentopos mit dem Barbarentopos.
Ausdriicklich wird Cicero zitiert, der erklirt hatte, eine Religion zu haben,
unterscheide erst den Menschen vom Tier."* Entsprechend wurden die India-
nervolker auflerhalb der Hochkulturen und nicht selten auch deren Angehorige
geschildert, ganz im Gegensatz zum idyllischen Eindruck der ersten Entde-
ckung. Nach einem Bericht aus der Neuen Welt, den Petrus Martyr von Ang-
hiera in ,De Orbe novo® VII 4 wiedergibt, seien sie Kannibalen und Sodomiter,
nihmen ihre Weiber 6ffentlich und von hinten wie die Tiere, dfen Insekten und
Wiirmer, ohne sie zu kochen, seien ebenso verlogen wie brutal, nacke und
dumm, Trunkenbolde ohne Mitleid und Sinn fiir Gerechtigkeit, kurzum richtige
wilde Tiere [...] voller Laster und Bestialitiiten ohne jeden Schimmer von Giite und
Kultur."” Bekanntlich musste Papst Paul III. 1537 zur Rechtfertigung der Mis-
sion in der Bulle Sublimis Deus den Indigenas ausdriicklich bescheinigen, sie
seien keine Tiere, sondern rationale Wesen wie die iibrigen Menschen und daher
zur Annahme der christlichen Botschaft fihig.'®

Denn das topische Wahrnehmungsmuster des barbarischen, ja tierischen
Heiden hatte eine politische Funktion; es diente der Legitimation der Erobe-
rung. Die Viter der beriichtigten, zur Berubigung des kiniglichen Gewissens

11 Lucien Campeau (Hg.): Monumenta Novae Franciae I. La premiere mission d’Acadie
1602-1616. Rom / Quebec 1967 (Monumenta Missionum Societatis Iesu 23 = Mo-
numenta Historica Societatis Iesu 96), S. 213 f.

12 Ebd. S. 506-508.

13 Nach Jorc Fiscu: Hollands Ruhm in Asien. Francois Valentyns Vision des niederlin-
dischen Imperiums im 18. Jahrhundert. Stuttgart 1986, wo V.s 5000seitiges Werk ,,Oud
en Nieuw Oost-Indién® (1724 -26) analysiert wird.

14 DeLcapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 116.

15 Ebd. S. 113.

16 WoLraNG ReiNHARD: Geschichte der europidischen Expansion II: Die Neue Welt.
Stuttgart 1985, S. 65.
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eingefiihrten obligatorischen Erobererproklamation, des Requirimiento, beriefen
sich ebenso wie manche Conquistadoren auf Deuteronomium 20, 10-14:
Wenn du vor eine Stadt ziehst, um sie anzugreifen, dann sollst du ibr zundchst eine
friedliche Einigung vorschlagen. Nimmit sie die friedliche Einigung an und iffnet dir
die Tore, dann soll die gesamt Bevilkerung, die du dort vorfindest, zum Frondienst
verpflichtet und dir untertan sein. Lebnt sie eine friedliche Einigung mit dir ab und
will sich mit dir im Kampfe messen, dann darfst du sie belagern. Wenn der Herr,
dein Gott, sie in deine Gewalt gibt, sollst du alle méinnlichen Personen mit scharfem
Schwert erschlagen. Die Frauen aber, die Kinder und Greise, das Vieh und alles, was
sich sonst in der Stadt befindet, alles, was sich darin pliindern lisst, darfst du dir als
Beute nehmen. Die Indigenas als sittenlose Gétzendiener waren eben die neuen
Kanaaniter, die dem FEroberungsdrang eines neuen auserwihlten Volkes im
Wege standen, noch deutlicher bei den bibelfesten Puritanern Neuenglands, wo
der Herr seinen Engel mit dem Flammenschwert, sprich einer Pockenepidemie,
vorausgeschickt hatte, um Land fiir sein neues Israel frei zu machen."”
Fiirsprecher der Indigenas, die deren Unglauben ja nicht bestreiten konnten,
hatten sich demnach zuerst mit dem Vorwurf der Barbarei auseinanderzusetzen,
der erhéhte Brisanz durch die Feststellung des Aristoteles, der grofiten Autoritit
der Antike, gewann, es gebe Barbaren von Natur aus, die zur Knechtschaft bei
edleren Menschen bestimmt seien, denn im Grunde konne ihnen gar nichts
besseres widerfahren. Ungeachtet der ziemlich modernen Einsicht, jedes Volk
neige dazu, jedes andere fiir barbarisch zu halten, blieb auch Bartolomé de Las
Casas nichts anderes iibrig, als sich auf den Barbareivorwurf des groflen Ari-
stotelikers Sepulveda einzulassen und ihn durch Zerpfliicken zu entschirfen. Er
unterscheidet vier Klassen von Barbaren. Erstens ist jedes Verhalten gegen
Vernunft und Menschlichkeit barbarisch, eigentlich eine individuelle Kategorie.
Zweitens gelten damals Vélker ohne literarische Bildung lateinischen Zuschnitts
als Barbaren. Aber das ist keine Frage der Natur, sondern der Erzichung und
trifft z. B. auch auf die Englinder und die spanischen Bauern zu. Drittens sind
Menschen Barbaren, denen Gesittung und soziale Organisation fehlt, so dass sie
leben wie die Tiere. Auf diese trife das Verdikt des Aristoteles zwar zu, aber sie
sind eher selten und vor allem gehéren die Indianer nicht dazu. Um den em-
pirischen Nachweis fiir diese Behauptung zu fithren, wurde Las Casas zum
Begriinder der vergleichenden Vélkerkunde. Viertens werden generell die
Heiden als Barbaren bezeichnet, weil G6tzendienst Fehlverhalten der ersten Art
hervorbringen kann, aber nicht muss, wie er beweisen mochte. '

17 Avpex T. VaugHAN: The New England Frontier. Puritans and Indians, 1620-1675.
Boston / Toronto 1965, S. 21 f.

18 Nach WorrGanG RENHARD: Missionare, Humanisten, Indianer im 16. Jahrhundert.
Ein gescheiterter Dialog zwischen Kulturen? Regensburg 1993, S. 12.
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Ahnlich, wenn auch mit bezeichnender Schwerpunktverschiebung, geht
etliche Jahrzehnte spiter der Jesuit José de Acosta in seinem mafigebenden
missionstheoretischen Werk ,De Procuranda Indorum Salute® von 1588 mit
dem Barbareivorwurf um. Barbaren sind fiir ihn Leute, die vom richtigen Ge-
brauch der Vernunft und den gemeinsamen Gewohnbeiten der Menschheit abwei-
chen. Barbaren der obersten Stufe wie die Chinesen, Japaner und andere Osz-
inder besitzen Staaten und Stidte, Gesetze und Beamte, und, was ausschlagge-
bend ist, Biicher und literarische Bildung. Sie mogen zwar in religioser und
sittlicher Hinsicht von der Vernunft und dem Naturgesetz abweichen, sind aber
wie einst die Griechen und Rémer bevorzugt zum Evangelium berufen. Auf
einer mittleren Stufe fehlen die Schrift und geschriebene Gesetze, Philosophie
und Wissenschaft, aber es gibt organisierte Gemeinwesen mit Amtstrigern, eine
elaborierte Religion und ein gewisses Maff an Gesittung. Bewundernswerte
miindliche Traditionsleistungen ersetzen bis zu einem gewissen Grad die feh-
lende Schriftkultur. Zu dieser Gruppe zihlen die Peruaner und die Mexikaner
sowie weitere Indianervolker. Die meisten Indianer freilich gehéren in der Tat
zur niedrigsten Barbarengattung der aristotelischen Knechte von Natur, die wie
Tiere ohne menschliche Ordnung dahinleben. Aber Gott liebt auch die Tiere
und sogar diese Barbaren besitzen daher die Fihigkeit zur Glaubenserkenntnis
und zur Gesittung. Das Ganze ist eine Frage der Erziehung, allerdings iiber
Generationen hinweg. Denn kein Volk ist so roh und dumm, dass es nicht
durch richtige Erziehung veranlasst wiirde, die Barbarei abzulegen und Huma-
nitit und feine Sitten anzunehmen, wie die Spanier aus Asturien und Kanta-
brien.” Einstweilen allerdings ist noch Zuriickhaltung in der Zulassung der
Indigenas zu den Sakramenten geboten, auch bei jenen der mittleren Stufe; die
Priesterweihe kommt wegen ihrer Triebhaftigkeit fiir sie nicht in Frage.”

Diese Position ist bereits Ergebnis der Auseinandersetzung mit den Reli-
gionen der Hochkulturen und der Erfahrung ihrer latenten Resistenz, Ergebnis
eines komplizierten und widerspriichlichen Wahrnehmungsprozesses, der seinen
Schwerpunkt in Mittelamerika hatte. Die Wahrnehmung war zunichst dadurch
erschwert, dass die Europider damals noch kaum echte Polytheisten kannten,
sondern im Grunde nur Juden und Moslems. Es mutet nur uns grotesk an, ist
aber durchaus verstindlich, dass die Conquistadoren mexikanische Stufenpy-
ramiden als ,Moscheen® bezeichneten. Freilich, solche Ankniipfung an Be-
kanntes konnte die Wahrnehmung in West- wie in Ostindien in die Irre fiihren.

Offensichtlich waren die Hochkulturvilker von einer tiefen, bisweilen ge-
radezu heroischen Religiositit, mit deren Deutung man sich ebenso schwer tat
wie mit den zahlreichen Analogien zum christlichen Kultus, die man entdeckte
oder, ausgehend von Bekanntem, zu entdecken meinte. Verschiedene Gruppen

19 Ebd. S.13f.
20 Ebd. S. 16.
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der Indigenas kannten angeblich nicht nur den einen Gott, sondern sogar die
Dreifaltigkeit, die Menschwerdung, die Ohrenbeichte, das vierzigtigige Fasten.
Besonders der symbolische Kannibalismus des christlichen Abendmahls kehrte
in entsprechenden symbolischen oder real-kannibalischen Opfermahlzeiten
wieder.”!

Drei verschiedene Erklirungen wurden dazu durchgespielt und teilweise
kombiniert. Erstens wurde mit der altkirchlichen Denkfigur einer Praeparatio
evangelica durch die Vorsehung argumentiert, im Sinne der Predigt des Paulus in
Athen (Ap 17, 16-34, hier 22-23): Athener, nach allem, was ich sebe, seid ibr
besonders fromme Menschen. Denn als ich umherging und mir eure Heiligtiimer
ansah, fand ich auch einen Altar mit der Aufschrift: dem unbekannten Gotte. Was
ihr verehrt, obne es zu kennen, das verkiindige ich euch.

Zweitens wurde mit einer Urevangelisation durch die Apostel Thomas oder
Bartholomius gerechnet, um deren heruntergekommene Restbestinde es sich
handle. Wenn Thomas und Bartholomius nach Indien kamen, wie es hief3,
warum sollte damit nicht das Indien im Westen gemeint sein? Quetzalcoatl, der
weif$hiutige und birtige Kulturheros der Tolteken, lief§ sich als Apostel Thomas
deuten. Gott hitte dann die Menschen der neuen Welt nicht anderthalb Jahr-
tausende der ewigen Verdammnis iiberlassen, ein Problem, das manchen
Theologen beschiftigte, sondern auch dort die frohe Botschaft zur selben Zeit
verkiindigen lassen wie im Rest der Welt. Las Casas freilich benétigte dieses
Argument nicht und lehnte es ab, denn dann wiren die Indigenas ja vom
wahren Glauben abgefallen und konnten als Ketzer definiert werden, was nach
damaligen Mafistiben schlimmer war als Heide zu sein.

Drittens konnte alles auf Teufelstrug zuriickgefiihrt werden. War nicht der
Teufel der Affe Gottes, der sich daran ergétzte, die Menschen zu Perversionen
der heiligen Riten der Kirche zu verfiihren? Acosta bekannte sich 1588 zu dieser
Auffassung, kombinierte sie aber mit der ersten insofern, als die Mission gegen
den Willen des teuflischen Urhebers an dessen Trugbilder ankniipfen konnte,
um die Indigenas die Wahrheit zu lehren.*

Wie im zeitgendssischen Europa ist der Teufel auch in Amerika allgegen-
wirtig und wird sogar von Las Casas zur Erklirung von Schwichen der Indi-
genas herangezogen, etwa ihrer Trunksucht, zu der er sie verfiihrt habe. Be-
zeichnend fiir das Wahrnehmungsmuster Teufelswerk ist die Art und Weise, wie
der iiblichen indianischen Zauberei von ihren Verfolgern allmihlich das euro-
piische Hexenmuster samt Teufelsbund und Hexensabbat iibergestiilpt wurde,
Vorstellungen, die den Indigenas urspriinglich vollig fremd waren. Uberwiegend

21 Torisio MoroLinia: History of the Indians of New Spain. Berkeley 1950, Ndr.
Westport 1977, S.46; DeLcapo: Gott (wie Anm. 10) S. 142 (Text von Acosta);
DeLGaDO: Abschied (wie Anm. 4) S. 113.

22 DEeLGapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 137; DeLGcapo: Gott (wie Anm. 10) S. 142.
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wurde allerdings die gesamte indianische Religion als Teufelswerk angesehen.
Das konnte sogar eine Art von Entlastung der Indianer bedeuten, die jetzt als
Opfer Satans galten, die befreit werden mussten, und nicht mehr als minder-
wertige Halbtiere.” So ihnlich konnten iibrigens auch die neuenglischen Pu-
ritaner argumentieren.”* Solche Vorstellungen wurden durch die Tatsache be-
giinstigt, dass die Gétter der Indigenas wie in vielen Polytheismen teilweise eher
amoralisch bzw. gut und bése zugleich waren. Sie glauben, dass es einen Gorr gibr,
der reiner allméchtiger Geist, Schopfer und Lenker aller Dinge ist, schrieb Pater
Sahagun 1570 iiber die Religion der Azteken, sie nennen ihn [Tezcatlipocal . Thm
schreiben sie alle Treue und Schinheit und Seligkeit zu, aber auch viele andere
Dinge, die mehr zur teuflischen denn zur gottlichen Natur gehiren.” Auflerdem
entsprachen zumindest die mexikanischen Gotterdarstellungen nicht dem is-
thetischen Kanon der religiosen Kunst Europas und konnten insofern unschwer
als Teufelsfratzen wahrgenommen werden.

Der abscheuliche Gotzendienst der Indigenas galt aber ungeachtet der
Komponente teuflischer Verfithrung durchaus als schuldhaft, weil er die mog-
liche und naturrechtlich verpflichtende natiirliche Gotteserkenntnis verfehlt
hatte. Nach Thomas von Aquin ist von Natur erkennbar, dass es Gott gibt, auch
wenn seine Beschaffenheit nur durch Offenbarung zuginglich ist. Ausschlag-
gebend war die klare Aussage Romer 1, 18-21: Der Zorn Gottes wird vom
Himmel herab offenbart wider alle Gottlosigkeit und Ungerechtigkeit der Menschen,
die die Wahrbeit durch Ungerechtigkeit niederhalten. Denn was man von Gott
erkennen kann, ist ihnen offenbar; Gott hat es ihnen offenbart. Seit Erschaffung der
Welt wird seine unsichtbare Wirklichkeit an den Werken der Schipfung mit der
Vernunft wahrgenommen, seine ewige Macht und Gottheit. Daher sind sie unent-
schuldbar. Denn sie haben Gott erkannt, ihn aber nicht als Gott geehrt und ihm
nicht gedankt. An dem unentschuldbar dieses Textes war nicht leicht zu riiteeln.
Die Ausmerzung der indianischen Religion wurde unter diesen Umstinden
geradezu als Christenpflicht aufgefasst.*

Die beriihmten ,zwolf Apostel Mexikos® der frithen Observantenmission
haben in ihrem Glaubensgesprich mit den Aztekenpriestern, dessen ,Protokoll’
{iberliefert ist,” zwar den irenischen Dialog des Franziskus praktiziert, wie er
damals auch von Erasmus von Rotterdam gefordert wurde, aber ohne dem
Gotzendienst ihrer Gegeniiber auch nur eine Spur natiirlicher Gotteserkenntnis

23 EiviorT (wie Anm. 1) S. 178 f.

24 VaucHAN (wie Anm. 17) S. 18 f.

25 DerLcapo: Gott (wie Anm. 10) S. 121.

26 DEeLcapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 118 f.

27 Warter LEnmanN: Sterbende Gotter und christliche Heilsbotschaft. Wechselreden
indianischer Vornehmer und spanischer Glaubensapostel in Mexiko 1524. Stuttgart

1949.
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zuzugestehen.”® Vermutlich nicht ohne Zusammenhang mit dem urspriingli-
chen Idealbild des franziskanisch beeinflussten Columbus waren die spanischen
Observanten von einer kirchlich domestizierten spiritualistischen Apokalyptik
einerseits, von einem spezifisch spanischen judenchristlichen Messianismus und
nationalen Chiliasmus andererseits geprigt. In der elften Stunde der Welt
wollten sie im Westen mit den in vorbildlicher Bediirfnislosigkeit und heiliger
Einfalt lebenden Indigenas die neue Kirche des endzeitlichen Genus angelicum
griinden. Die Spanier galten ihnen einerseits als habsiichtige Stérenfriede, die sie
insofern nicht minder heftig bekimpften, wie es die Dominikaner um Las Casas
taten, andererseits aber auch als Werkzeuge der Vorsehung, die durch ihre ge-
waltsame FEroberung die Mission erst ermdglicht haben. In den Worten
Mariano DeLGapos, dem ich hier weitgehend folge, waren insofern auch sie
Apostel des ,erobernden Gottes®.

Daher die erstaunlich bésartige Kritik, die der prominente Franziskaner und
Indianerfreund Toribio de Benavente, genannt Morolinia, an Las Casas iibte.
Ein falscher Prophet sei dieser, wenn er behaupte, dass kein Eroberungskrieg
gegen die Indigenas gerecht sei, habe doch Jesus selbst gesagt, das Evangelium
miisse unbedingt auf der ganzen Welt verkiindet werden, bevor es mit ihr zu
Ende gehe. Die Eroberer miissten sich daher im Gegenteil sogar besonders
beeilen.”” Die Observanten hingegen iffneten den Indianern die Augen und
machten ihnen klar, dass es der Teufel war, dem sie dienten, und dass es dessen
Absicht war, alle die ihm glaubten, in die ewige Verdammnis mit ihren Leiden zu
fiihren. Zu Zeiten religioser Feste sei das Land ein Abbild der Hélle, weil die an
und fiir sich friedfertigen Indios sich bei diesem Anlass durch Alkohol- und
Drogenkonsum in die Hand des Teufels begiben.”

Mit liebevoller Zuneigung und bewundernswerter Akribie erforschte vor
allem Fray Bernardino de Sahagun die Religion und die gesamte Kultur der
Azteken. Sein Werk ist noch heute die wichtigste Schriftquelle dafiir. Seine
Sympathie beschrinkte sich aber auf die Menschen, die er wie ein Arzt von ihrer
Krankheit heilen wollte, nimlich von ihrem teuflischen G6tzendienst, den er zu
diesem Zweck aufs genaueste kennen lernen musste, wie ein Mediziner eine
Seuche studiert.

Allein Bartolomé de Las Casas wagte es, unter Riickgriff auf Thomas von
Aquin, das paulinische unentschuldbar behutsamer auszulegen. Die wahre Ab-
sicht der Gotzendiener sei es doch, die gottliche Macht zu verehren, deren
Existenz sie ihre natiirliche Vernunft lehre, von deren Beschaffenheit sie sich
aber ohne Offenbarung und mit einer nach dem Siindenfall geschwichten
Vernunft keine richtige Vorstellung zu machen wiissten. Als vergleichender

28 DEeLGaDpO: Abschied (wie Anm. 4) S. 124—-128.
29 Ebd. S. 219.
30 Torisro MotoLiNia (wie Anm. 21) S. 45.
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Ethnologe gelangte er sogar zu dem fiir das antikegliubige 16. Jahrhundert
provozierenden Schluss, die Religion der Indigenas sei weniger durch schmut-
zige sexuelle Riten befleckt als diejenige der verehrten Griechen und Romer.
Sogar fiir die beriichtigten Menschenopfer fand er freundliche Worte, sei es
doch Ausdruck tiefster Religiositit, Gott das Kostbarste darzubringen, was es
gibt, nimlich den Menschen selbst.® Schliefflich habe es auch im Alten Tes-
tament Menschenopfer gegeben — auf die nahe liegende neutestamentliche
Parallele hingegen ging er meines Wissens nicht ein.

Das bedeutete eine relative Entdimonisierung; die Indianerreligionen waren
jetzt nicht mehr Teufelsdienst, sondern hochstens Ergebnis teuflischer Tiu-
schung, wie sie als Aberglaube schliefflich auch unter Christen vorkam. Weiter
konnte er nicht gehen; eine vollige Entdimonisierung fremder Religionen war
gliubigen Europiern noch lange nicht méglich, bei Protestanten nicht vor
Schleiermacher,®” bei Katholiken nicht vor dem 2. Vatikanischen Konzil. Un-
geachtet der bei Thomas von Aquin gegebenen Ansatzpunkte rechnete auch Las
Casas nicht mit einem Weg zum Heil auflerhalb der Kirche. Auch fiir ihn
endeten alle Ungetauften nach wie vor in der Holle. Seine Rechtfertigung der
indianischen Religionen stand nicht im Dienste theologischer Innovation,
sondern sollte dem praktischen Indianerschutz dienen, indem Argumente ent-
kriftet wurden, die zur Rechtfertigung der Conquista dienen mussten.

So konnte José de Acosta als Kompromiss zur Lehre vom Teufelsdienst
zuriickkehren, aber mit der Variante einer iiberaus kliglichen Leistung der na-
tiirlichen Vernunft bei den Indigenas. Das entsprach der heftigen Reaktion auf
die Erkenntnis des spiteren 16. Jahrhunderts, dass diese keineswegs Wachs in
den Hinden der Missionare waren, wie die Observanten einst geglaubt hatten,
sondern das oktroyierte Christentum aufs eleganteste in ihre religiosen Systeme
einzufiigen wussten — bis heute, so dass die iltere, harmonisierende Kategorie
Synkretismus dafiir nach dem gegenwirtigen Wissensstand nicht mehr ange-
bracht erscheint. Wenn die Missionare den Apostel Thomas mit Quetzalcoatl
identifizierten, avancierte der Hl. Thomas zum Morgenstern, denn Quetzalcoatl
war auch der Gott des Morgensterns. Wenn die Missionare Christus nach
Maleachi 3, 20 als Sonne der Gerechtigkeit vorstellten, dann verwandelten ihn die
Indigenas in den Sonnengott.” Wenn die Missionare gut biblisch die Kraft des
Herrengebetes priesen, dann musste das Vaterunser riickwirts aufgesagt be-
sondere magische Kraft entfalten.**

31 DerLcapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 129—-137.

32 Ebd. S. 130.

33 Nach RemngArRD: Missionare (wie Anm. 18) S. 18 f.

34 Vgl. z.B. Ina RosinG: Die heidnischen Katholiken und das Vaterunser im Riickwirts-
gang. Zum Verhiltnis von Christentum und Andenreligion. Heidelberg 2001 (Philo-
sophisch-historische Klasse der Heidelberger Akademie der Wissenschaften 21 [2001]).
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Dies ist durchaus eine Weise, das Christentum wahrzunehmen, iiber die wir
freilich nur wenig und solches auf indirektem Weg erfahren. Den Indigenas
waren die Denkform der Metapher und die gesamte, in jahrtausendelangem
Umgang mit der jiidischen Bibel entwickelte philologische und hermeneutische
Kultur Europas fremd. So mussten sie die neue Botschaft missverstehen, sie
wortlich nehmen bzw. in ihre Mythen einpassen. Die hermeneutisch geschulten
Europier bildeten sich implizit wohl schon damals ein, sie verstiinden Andere
besser als diese sich selbst, nicht zuletzt, wenn sie von Sympathie fiir diese
Anderen bewegt waren. Freilich, auf diese Weise wurde ihre Art von Wahr-
nehmung fiir sie eine Quelle der Macht, ein Instrument zur mentalen Uber-
wiltigung der Anderen. Die Religionen der Indigenas wurden recht akkurat
beschrieben, aber ungeachtet aller Varianten ebenfalls immer in das eigene re-
ligiose Weltbild eingepasst.

Das wird besonders deutlich an spanisch erzogenen Indios oder Mestizen,
die eine Art Mittelweg zwischen beiden Welten suchten. In Peru betrachtete
Garcilaso de la Vega die vorinkaischen Kulte als Teufelsdienst, die Inkareligion
mit dem Schopfergott Pachacimac und der Sonne hingegen als einen Mono-
theismus, an dessen Begriffswelt das Christentum ankniipfen sollte. Felipe
Guamdn Poma de Ayala hingegen hielt die vorinkaische Religion als Ergebnis
der Urevangelisation durch den Apostel Thomas fiir reine Gottesverehrung, die
vom Gotzendienst der Inka unterdriickt wurden sei — de la Vega war Inkaab-
kommling, Poma de Ayala entstammte der vorinkaischen Elite, aber fiir beide
bildete gleichermaflen das spanische Christentum die selbstverstindliche Be-
zugsgrofie.”

Die Wahrnehmung indianischer Religion und die Reaktion darauf bei den
Puritanern Neuenglands unterschied sich zwar in bezeichnender Weise graduell,
keineswegs aber prinzipiell vom lateinamerikanischen Muster. Die ungleich
grofleren Erfolge der katholischen Missionen zu Beginn der europiischen Ex-
pansion haben ohnehin mehr mit politischen und institutionellen als mit
theologischen Unterschieden zu tun. Zum massiven politischen Vorsprung der
iberischen Michte kam das religiose Engagement ihrer Monarchen und Eliten,
das bei der englischen Krone und den Kaufleuten der englischen und nieder-
lindischen Handelsgesellschaften zwar theoretisch vorhanden, aber in der Praxis
ungleich schwicher ausgebildet war.*® Vor allem aber verfiigte die katholische
Kirche iiber die gut organisierten und ausgebildeten Ordensleute, wihrend
evangelische Pastoren iiberwiegend nicht nur praktisch, sondern sogar theolo-
gisch an ihre Gemeinden gebunden blieben.”

35 Dercapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 90f., 142—147.
36 VauGHAN (wie Anm. 17) S. 235 f.
37 Ebd. S. 238.
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Noch Cotton Mather galten 1702 these doleful creatures als the veriest Ruines
of Mankind [...] One might see among them, what a hard Master the Devil is, to
the most devoted of his Vassals. Zwar konnten und mussten sie als Nachkommen
der zehn verlorenen Stimme Israels von der Herrschaft Satans befreit, erzogen,
zivilisiert und christianisiert werden, aber der beriihmte Indianermissionar John
Eliot could not, as Gregory once of our Nation, see anything Angelical to bespeak his
labours for their Eternal Welfare, all among them was Diabolical.”® Auflerdem
waren die Puritaner stolz darauf, hohere Anforderungen an die Bekehrung zu
stellen als die verabscheuten Jesuiten im benachbarten Kanada, nicht nur
Glaube wurde verlangt, sondern auch Bibelkenntnis und sogar ein Bekeh-
rungserlebnis — Anspriiche, denen auch nicht besonders viele Englinder gerecht
wurden.”” Und im Konflikefall schlug der Abscheu vor den Teufelsdienern rasch
in Vernichtungswillen um.” Da man anders als im spanischen Amerika nicht
ihre Personen, sprich ihre Arbeitskraft, haben wollte, sondern nur ihr Land,
waren sie vollkommen entbehrlich.

Die feste Verbindung von Barbarei und Heidentum mit der fremden Re-
ligion als Teufelsdienst war als Wahrnehmungsmuster der Christen in Ost- und
Stidasien weniger deutlich ausgeprigt. Die mittelalterlichen Asienreisenden und
—missionare berichten ziemlich niichtern und im Falle der Chinesen sogar
ausgesprochen positiv. Giovanni da Piano Carpini OFM schreibt 1246 nieder,
was er bei den Mongolen iiber sie gehort haben will. Sie seien zwar Heiden,
hitten aber angeblich ein Altes und ein Neues Testament, Kirchenviter, Re-
clusen, Gottesdiensthiuser zum Gebet und Heilige. Sie verehrten den einen
Gott, ehrten Jesus Christus, glaubten an ein ewiges Leben, aber ohne Taufe. Sie
seien den Christen geneigt und giben viele Almosen. Es scheine sich um
freundliche und kultivierte Leute zu handeln.*' Giovanni da Cora OP weify um
1330 schon zuverlissiger zu berichten, nicht nur von dem kahlrasierten und
rotgekleideten Papst der Chinesen, dem wichtigsten Vasallen des Groflkhans,
sondern duflerst positiv von den zahlreichen, groflen, reichen und iuflerst
wohltitigen Minner- und Frauenklgstern, die es in jeder Stadt gibt. Sie leben in
grofer Ordnung, stehen zur Matutin friith auf und werden mit Glocken zu ihren
Gottesdienststunden gerufen, sie halten die Keuschheit, niemand von ihnen
heiratet. Damit ist allerdings die Ankniipfung an christliche Verhiltnisse be-
endet, denn als Nichstes heifdt es unvermittelt, aber ohne kritischen Kom-
mentar: Sie sind Gotzendiener; iiber ihren zahlreichen Gotzen stehen vier

38 Corron MaTHER: Magnalia Christi Americana. London 1702, nach: PErry MILLER /
Tromas H. Jounson (Hg.): The Puritans. New York 1938, Bd. 2, S. 504 f.

39 VaucuAN (wie Anm. 17) S. 237 f.

40 Ebd. S. 19.

41 Anastasius VAN DEN WYNGAERT (Hg.): Sinica Franciscana. Bd. 1, Florenz 1929, S. 57 f.
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Gotter, die sie als Statuen darstellen, doch dariiber gibt es noch einen héchsten
Gott.”

Uber Indien wird um dieselbe Zeit viel kritischer berichtet, so von Giovanni
da Montecorvino OFM 1292/93: Die Menschen dieser Gegend sind Gétzen-
diener ohne Sittengesetz. Sie haben weder Bildung noch Biicher, sondern nur
ein Alphabet zur Buchfithrung und um Zauberspriiche und Gebete an ihre Idole
auf Palmblitter zu schreiben. Sie gehen einzeln und jederzeit ohne feste Stunde
zur Verehrung in ihre Goétzenhiduser. Es gibt Fast- und Festzeiten, aber keinen
festen [Ruhe-]Tag im Kalender. Sie haben keinerlei Siindenbewusstsein. Vor
allem Fleischessiinden halten sie nicht fiir solche und scheuen sich auch nicht,
das zu sagen.” Odorico da Pordenone schreibt 1330 aus Colombo: Sie verehren
den Ochsen als Gott [...], sie fangen seinen Kot und Urin auf, waschen und
bezeichnen sich damit und fiihlen sich dann fiir den Tag geweiht [...] Sie tun
noch andere Dinge, iiber die zu schreiben bereits ein Greuel, eine abhominatio,
wire. Erwihnt werden Menschenopfer, die Witwenverbrennung und der
Brauch, sich vom Prozessionswagen eines Gottes zu Tode iiberfahren zu lassen**
— alles mit scharfem Blick ziemlich zutreffend geschildert, aber voll Abscheu und
ohne Verstindnis. Offensichtlich standen die Christen den Hindureligionen viel
kritischer gegeniiber als den ostasiatischen, vor allem dem Buddhismus, wo sie
bei grundsitzlicher Ablehnung doch cher bereit waren, Lobenswertes zu ent-
decken. Dabei sollte es bleiben. Noch im 19. Jahrhundert galten Hindubriuche
den britischen Evangelicals und ihren utilitaristischen Nachfolgern als abomi-
nation.

Auf der anderen Seite hilt ein spanischer Franziskaner namens Ignatius von
Loyola [!] 1584 die chinesischen Zeremonien zwar fiir heidnisch, unterscheidet
sie aber von jenen der Moslems und anderer Ungliubiger, denn sie lieflen
ebenso wie gewisse Bilder einen frithen Einfluss des Evangeliums erkennen.
Schliefdlich habe nach chinesischer Uberlieferung vor langer Zeit ein Mann dort
einen neuen Weg zum Himmel gepredigt — das konne nur der Apostel Thomas
gewesen sein. Die Chinesen verehrten zwar den Teufel, aber nur aus Angst, um
thn wohlwollend zu stimmen. Trotz ihrer zahlreichen heidnischen Irrtiimer
seien sie leicht fiir das Christentum zu gewinnen. Schliefilich glaubten sie alle an
die Unsterblichkeit der Seele und die Vergeltung von Gut und Bése im Jen-
seits.”

Vor allem die Jesuiten vertraten eine optimistischere Sicht der Dinge, zu-
nichst in Japan, wo sie mit den dortigen Varianten des Buddhismus konfron-

42 Henry Yure / Henrr Corpier (Hg.): Cathay and the Way Thither. Bd. 3, London
1914, Ndr. Nendeln 1967, S. 93 f.

43 Sinica Franciscana, Bd. 1 (wie Anm. 41) S. 342 f.

44 Ebd. S. 440f., 443 f.

45 Ebd., Bd. 2, Florenz 1933, S. 206-208.
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tiert wurden. Sie berichten zutreffend von Varianten des Reines-Land-Bud-
dhismus mit dem Paradies des Amida im Westen und von den Zen-Anhingern,
die nur Spott fiir die Amida-Verehrer mit ihren Rosenkrinzen und der endlosen
Wiederholung des Kurzgebets Namu Amida Butsu [Preis dem Buddha Amidal
tibrig haben. Denn fiir sie ist Erlsung nichts als die Stille der Seele im Leib, die
durch lange Meditation, ohne an etwas zu denken, erreicht wird. Holle ist fiir
sie demgegeniiber der Zustand ruheloser Vorstellungen und der Belastung mit
Sorgen. Pater Jodao Rodrigues, zeitweise Dolmetscher des Shogun, schrieb in
seiner Darstellung Japans, die Japaner seien die frommsten von allen Vélkern
des Ostens, nicht nur um von ihren falschen Gottern zeitliche Vorteile zu
erbitten, sondern vor allem um mit ganzem Herzen Rettung im nichsten Leben
zu erlangen, sei es auch auf falsche und irrige Weise. Aber die prichtigen
Tempel, der Respekt vor den Priestern, die Abstinenz und das Fasten, die Ge-
liibde und Almosen, das entsagungsvolle Leben der Eremiten beeindrucken ihn
ebenso sehr wie die Frommigkeit einfacher Leute, die ihr Gebet zu Amida
singen, wihrend sie ihres Weges zichen, die in der Friihe aufstehen, um eine
Stunde und mehr in einem Tempel zu beten, und lange Pilgerfahrten zu be-
sonders wichtigen Schreinen unternehmen. Vielleicht hat Gott eine besondere
Vorliebe fiir dieses Volk am Ende der Welt, vielleicht ist es mit jenem identisch,
von dem der Prophet Jesaja schrieb: Geht, ihr Boten, zu einem Volk, das auf
euch wartet, jenseits dessen es kein anderes mehr gibt.” Die kultivierte und
disziplinierte Lebensweise der Japaner, vor allem ihre Selbstkontrolle, erregte
grofite Bewunderung. Nur zwei Fehler werden ihnen angekreidet, ihre Neigung
zu Fleischessiinden, minnliche Homosexualitit eingeschlossen, und die feh-
lende Loyalitit gegeniiber ihren Fiirsten; die Jesuiten waren in einer politischen
Umbruchszeit ins Land gekommen.*

Die fremden Religionen als solche freilich wurden verworfen, und nach wie
vor wurde wie in Amerika damit gerechnet, dass alle ihre Anhinger in der Holle
enden wiirden. Noch 1441 hatte das Konzil von Florenz die streng augustini-
sche Lehre bekriftigt, dass alle, die nicht zur Kirche gehiren, nicht nur die Heiden,
sondern auch die Juden, Hiretiker und Schismatiker, des ewigen Lebens nicht
teilhaftig werden kinnen, sondern ins ewige Feuer wandern werden, das dem Teufel
und seinen Engeln bereiter ist (Mt 25, 41).*® Zwar ging die Theologie fiir die
vorchristliche Zeit von der Vorstellung aus, dass Gott die Rettung der Gerechten
auf Wegen bewirkt habe, die wir nicht kennen. Doch nachdem das Christentum
zum ausschliefllichen Heilsweg geworden war, schied diese Maglichkeit aus, wie

46 Diese Stelle Jesaja 18, 2 wird heute anders iibersetzt und gedeutet.

47 MicuaeL Coorer (Hg.): They Came to Japan. Berkeley 1965, S. 4347, 193, 199, 229,
256 f., 317 f.; pers. (Hg.): This Island of Japon. Jodo Rodrigues’ Account of Sixteenth-
Century Japan. Tokyo 1973, S. 70 f.

48 HeinricH DeEnzINGER: Enchiridion Symbolorum. Freiburg 1921, S. 248 (Nr. 714).
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gesagt, auch fiir Las Casas und erst recht fiir Acosta. Freilich stand den ein-
schligigen Bibelstellen der in 1 Timotheus 2, 4 bezeugte allgemeine Heilswille
Gottes entgegen, der will, dass alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis
der Wahrheit gelangen. Es gab daher durchaus Vertreter der Auffassung, dass dem
Gerechten, der das Seine tue, Gott seine Gnade nicht verweigern werde. Ob
dazu impliziter Glaube an das Walten der gottlichen Vorsehung geniige, war im
16. Jahrhundert umstritten. Natiirlich hingen besonders Humanisten als Ver-
ehrer der antiken Groflen dieser Auffassung an, paradoxer- wie bezeichnen-
derweise auch der Gegner des Las Casas, der grof§e Aristoteliker Juna Ginés de
Sepulveda. Nach Thomas von Aquin war zwar der explizite Glaube an Jesus
Christus erforderlich, aber damit zu rechnen, dass Gott dem Gerechten in
irgendeiner Weise dazu verhelfen werde.”” Unter diesem Aspekt konnte die
Religionsgeschichte eines Missionslandes erhohtes Interesse gewinnen.

Als die Jesuiten um 1600 ihre Chinamission aufnehmen konnten, begann
diese Auffassung im Gegensatz zu allen bisherigen Missionen eine wichtige
Rolle zu spielen und die Wahrnehmung der chinesischen Religionen stark zu
beeinflussen. Oder sollte sie erst dank dieser Wahrnehmung spruchreif gewor-
den sein? Der Begriinder der China-Mission Matteo Ricci schrieb im 10. Ka-
pitel des 1. Buches seiner ,Geschichte der Einfithrung des Christentums in
China“ in den Worten der deutschen Ubersetzung, die Nicolas Trigault zu
Propagandazwecken 1617 in Augsburg herausgebracht hatte: Under allen
Heidnischen Secten / hab ich von keiner gelesen / die in weniger jrrthumb gefallen
sey / als die alte Chineser. Dann in jhren Biichern find ich das sie einen Hochsten
Gotr angebettet | welchen sie Himmel Konig / oder mit einem anderen namen:
Himmel und Erden nennen. Scheint also sie haben etwan vermeint / Himmel und
Erde seye lebendig /| unnd dessen Seel fiir den hichsten Gott gebalten. Under disem
haben sie wol auch underschidliche Geister / als welche die Berg / Wasser und vier
theil der Welt beschutzen / verehrt. Man liset aber nicht das sie von dem hichsten
Gott / oder von disen Geistern so schandliche ding geschriben haben als die Rimer /
Griechen und Aegypter / von ihren Gottern / welche jhre eigne laster darmit zu
beschonen vermeint. Sonder haben die Chineser gelehrt man solle in allem der
vernunfft volgen | und bekennt / sie haben dieselbigc von Himmel empfangen.
Dannenher man billich hoffen mag / es haben jhre vil aufS unermesslicher giite
Gottes /| vermitelst der sonderbaren [= besonderen] hilff: welche er (als die
Theologen sagen) keinem verweigert / der sovil an ihme ist thut: durch das Gesatz
der Natur / die Seligkeit erlangr. Zumindest legen die Tugendlehren ihrer alten
philosophischen Biicher und die Tugendbeispiele ihrer alten Geschichtswerke

49 DeLcapo: Abschied (wie Anm. 4) S. 150—-156.
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diesen Schluss nahe. Heute allerdings glauben die meisten von ihnen an mehrere
Gotter oder, was noch schlimmer ist, an gar keinen Gott.”®

Daraus ergab sich umstrittene Versuch einer Reihe von Jesuiten, an den
angeblichen Urmonotheismus des Konfuzius anzukniipfen und fiir die konfu-
zianische politische Kultur zentrale Riten in ein chinesisches Christentum zu
integrieren. Bettelorden, Jansenisten und Protestanten kritisierten ihn heftig
und nach komplizierten Intrigen wurde er 1742 von Rom endgiiltig abgewiirgt.
Zur Verteidigung ihrer Position iiberschwemmten die Jesuiten seit Trigault
Europa mit einer Flut sinophiler Schriften, die ein geschontes Bild einer an-
geblich aufgeklirten Elite boten und eine anhaltende Chinamode unter Intel-
lektuellen und Kiinstlern auslgste. Paradoxerweise diirfte diese verzerrte Wahr-
nehmung der chinesischen Religion einiges zum Vernunftkult und zur Auf-
klirung beigetragen und damit im kirchlichen Sinn sogar kontraproduktiv ge-
wirkt haben.”’

Ricci selbst hingegen bekannte sich zwar zu seiner tiefen Sympathie fiir die
Chinesen, machte aber kein Hehl daraus, dass sie seit langem im Dunkel des
Heidentums versunken waren. So bietet er im Gegensatz zu spiteren Propa-
gandisten seines Ordens ein iiberaus akkurates, ja kritisches Bild der damaligen
chinesischen Weltanschauung und Religion, beginnend mit einer Schilderung
ihres Aberglaubens an gliickliche Zeiten und Orte sowie die Maglichkeit, sich
durch bestimmte Verfahren Unsterblichkeit zu verschaffen. Vom Menschen-
handel ist die Rede, von der Kastration von Knaben und der Ermordung von
Midchen, eine Barbarei, die er allerdings durch den Glauben an die Seelen-
wanderung ein bisschen gemildert siecht. Anschlieffend schildert er die drei
Hauptreligionen, zunichst den Konfuzianismus mit seinen am Wohlergehen des
Gemeinwesens orientierten Morallehren und Riten. Es entgeht ihm nicht, dass
der Neokonfuzianismus seiner Zeit pantheistisch war, wie er meint unter Ein-
fluss des Buddhismus. Diese Philosophie méchte er mit Hilfe der alten chi-
nesischen Philosophen widerlegen. Auch dem Buddhismus wird er einigerma-
Ben gerecht, obwohl er ebenso wie die strikten Konfuzianer nicht viel von ihm
hale. Er spielt aber mit dem Gedanken, dass die Chinesen, als die Apostel
Bartholomius in Nordindien und Thomas in Siidindien predigten, durch Ab-
gesandte eigentlich das Christentum holen wollten und aus Versechen den
Buddhismus erhielten. In der buddhistischen Lehre und Praxis entdeckt er die
Lehre des Demokrit von einer Mehrzahl von Welten, den Glauben des Pytha-
goras an die Seelenwanderung und eine Fiille von Anklingen an das Chris-

50 Nrcuoras Tricaurt: Historia von der Einfiihrung der Christlichen Religion [...] in
China. Augsburg 1617, S. 79.

51 WorrGanG ReEinaArRD: Gelenkter Kulturwandel im 17. Jahrhundert. Akkulturation in
den Jesuitenmissionen als universalhistorisches Problem (1976), in: pErs.: Ausgewihlte

Abhandlungen. Berlin 1997, S. 347-399.
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tentum, von einer Art Trinitit, der Hélle, dem Zslibat bis zum Kirchengesang,
kurzum fiir ihn eine Fiille von Indizien fiir offensichtlichen europiischen Ein-
fluss. Am kiirzesten und schlechtesten kommt der Daoismus weg, wegen seiner
abstrusen Legenden und seiner Verbindung zur abergliubischen Volksreligion
mit ihren unzihligen Gottern. Die Gebildeten freilich praktizieren einen In-
differentismus, fiir den alle drei Hauptreligionen zu einer einzigen werden.’

Obwohl Ricci und seine Nachfolger sich dank ihrer neuen theologischen
Perspektive tiefer mit einer fremden Weltanschauung eingelassen hatten als je
ein Missionar vor ihnen und noch lange nach ihnen, kann keine Rede davon
sein, dass deren Wahrnehmung bei ihnen auf einer Vorstellung von Gleich-
rangigkeit und Gleichberechtigung beruht hitte. Auch sie hielten die verschie-
denen Varianten des chinesischen Heidentums fiir verwerflich und denunzierten
die aus abendlindischer Sicht unsittlichen Praktiken seiner Anhinger, wie iiblich
insbesondere, was die Sexualitit anging. Nach wie vor war auch fiir sie nicht nur
die eigene Variante des Christentums, sondern die gesamte abendlindische
Geisteskultur samt ihren antiken Vorldufern und ihrer aristotelischen Philoso-
phie die iiberlegene Welt, die sie nach China verpflanzen wollten

Mit dem Scheitern der Chinamission riickte Indien stirker in den Mittel-
punke des Interesses, wo neben den Jesuiten und Kapuzinern auch Protestanten
als Missionare und Beobachter eine Rolle spielten. Die niederlindische Er-
oberung der meisten indischen Besitzungen der Portugiesen veranlasste den
calvinistischen Pastor Abraham Rogerius planmiflig Material zur Lehre und
Praxis der tamilischen Brahmanen zu sammeln, das nach seinem Tod 1651 in
Leiden mit dem bezeichnenden Titel ,De Open-deure tot het Verborgen
Heydendom® veréffentlicht wurde; eine deutsche Ausgabe von Christian Arnold
erschien 1663 in Niirnberg. Trotz der traditionellen Perspektive handelte es sich
um ein informatives Werk, das freilich darunter litt, dass der Verfasser kein
Tamil sprach und daher auf die einseitige Information eines bestimmten
Brahmanen vishnuitischer Richtung angewiesen war.”

Der hallesche Pietist Bartholomius Ziegenbalg, der im dinischen Tran-
quebar als Missionar wirkte, verfiigte iiber ausgezeichnete Tamil-Kenntnisse, so
dass seine Schriften und Briefe eine authentischere Wahrnehmung versprechen.
Allerdings wurden seine Berichte vor der Veréffentlichung in Halle zensiert,
nicht anders als jene der Jesuiten in Paris oder Rom, und seine Monographien
tiberhaupt erst im 19. und 20. Jahrhundert veréffendicht, ,Malabarisches
Heidenthum® 1926. Obwohl die Stimme des pietistischen Predigers stets zu
héren ist, zeugen seine Beschreibungen von einem unabhingigen Forschergeist

52 PasQuarLeE M. p’Eria (Hg.): Storia dell’introduzione del cristianesimo in Cina scritta da
Matteo Ricci S.I. Roma 1942 (Fonti Ricciane 1), S. 94—132.
53 Grra Duarampar-Frick: Indien im Spiegel deutscher Quellen der Frithen Neuzeit

(1500-1750). Tiibingen 1994, S. 93-95, 351.
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mit aufrichtigem Bemiihen um das Verstindnis einer fremden Religion. Doch
sogar diese nur relative Toleranz gegeniiber fremden Sitten schien den Autori-
titen in Halle die Substanz des eigenen Glaubens zu bedrohen.’* Dazu bestand
kein Grund, denn auch fiir Ziegenbalg handelte es sich wie eh und je darum, die
Inder von Satan zu Gott zu fithren und ihnen die Falschheit ihres Gotzen-
dienstes moglichst mit Hilfe ihrer eigenen Lehrsitze vor Augen zu fiihren.”
Diese Position unterscheidet sich nur wenig von derjenigen Sahaguns andert-
halb Jahrhunderte zuvor. Wie jener gewinnt er iiberaus genaue Kenntnisse der
fremden Religion, insbesondere des siidindischen Shivaismus, so dass er bereits
wie die modernste Religionswissenschaft keinen einheitlichen sogenannten
,Hinduismus‘, sondern ein ganzes Biindel indischer Religionen kennt.’® Der
christlichen Missionstradition entspricht seine scharfe Ablehnung der erotischen
Komponente indischer Religionen.”” Aber er transzendiert diese Tradition
jhnlich wie Las Casas oder Ricci, wenn er bei bestimmten Shivaiten im Zeichen
einer verinnerlichten Frommigkeit, beinahe von der Art der Pietisten, und eine
monotheistische Gottesvorstellung entdeckt, die fiir ihn der Religion der
Griechen und Roémer weit iiberlegen und daher méglicherweise christlichen
Ursprungs ist.”®

Um dieselbe Zeit versffentlichte ein calvinistischer Pfarrer, der auf Amboina
und Java fiir die Niederlindisch-Ostindische Kompanie Dienst getan hatte,
1724—1726 seine Beschreibung von ,Oud en Nieuw Oost-Indién® mit 5000
Seiten und tiber 1000 Abbildungen. Darin werden alle méglichen Religionen
vom Islam bis zur Naturreligion beschrieben. Absoluter Mafistab ist das refor-
mierte Christentum, unter anderem, weil es die verniinftigste Religion darstellt,
den extremen Gegensatz dazu bilden Religionslosigkeit oder Teufelskult bei den
Naturvélkern. Alle Religionen stellen ein Mischungsverhiltnis aus Licht und
Finsternis dar, aus Verniinftigkeit und Aberglauben. Aber sie lassen sich nicht
eindeutig auf einer Skala anordnen. So steht der Islam an und fiir sich dem
verniinftigen Christentum besonders nahe, wird aber abgewertet, weil Mo-
hammed ein Betriiger war. Die papistische Abgotterei ist zwar duflerst ver-
werflich, aber der Papst ist wenigstens kein Betriiger, sondern hat Anteil an der
christlichen Wahrheit. Indische Religionen stehen zwar héher als Naturreligio-
nen, sind aber in Theorie und Praxis dermaflen absurd, dass sie eine negative
Sonderstellung bekommen. Am meisten Sympathie bringt er fiir den trockenen
Moralismus der Konfuzianer auf.”” Im Sinne moderner wissenschaftlicher Ra-

54 FEbd. S. 95-108.

55 Ebd. S.353f.

56 Ebd. S. 355-364.

57 Ebd. S. 368 f.

58 Ebd. S. 364.

59 Fiscu (wie Anm. 13) S. 95-129.
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tionalitit handelt es sich durchaus um ein latentes Entwicklungsmodell der
Religionen, die am Grad der Uberwindung des Aberglaubens gemessen werden
— wir stehen an der Schwelle der Aufklirung. Doch zugleich ist die eigene
Variante des Christentums ganz selbstverstindlich die vollkommenste und
verniinftigste, ganz dhnlich wie fiir Thomas von Aquin und seine Nachfolger —
die Schwelle ist noch nicht tiberschritten!

Freilich, trotz aller fundamentaler Gemeinsamkeiten christlicher Wahrneh-
mung fremder Religionen in Amerika und Asien, bei Katholiken und Protes-
tanten, gibt es einen wichtigen Unterschied. Anders als in Amerika treffen wir in
Asien auf Texte, die Fremdwahrnehmung des Christentums belegen. In China
und Japan sind vor allem solche buddhistischer Provenienz iiberliefert, die in der
Regel eine griindliche Kenntnis des Gegenstands verraten, auch wenn sie nicht
auf den Hass eines abgewiesenen Priesteramtskandidaten zuriickgehen wie im
Falle des Japaners Fabian Fucan.” Offensichtlich waren Buddhismus und
Christentum in beiden Lindern Rivalen.”’ Die Buddhisten waren sich dabei
durchaus des fundamentalen Gegensatzes der Weltbilder bewusst. Auf der einen
Seite ein unpersonliches Universum, das sich gesetzmiflig entfaltet und den
Unterschied von Geist und Materie sowenig kennt wie die essentielle Persona-
litit von Gott und Mensch, auf der anderen eine Welt, in der Geist und Materie
Gegensitze sind und ein persénlicher transzendenter Gottesgeist das Universum
und den Menschen als einmalige Person mit einer unsterblichen Seele ge-
schaffen hat. Wenn dieser Schéopfer gut ist, warum hat er dann das Bose ge-
schaffen? Wenn er insofern fiir das Bose verantwortlich ist, wie kann er dann
Menschen in die Holle verdammen? Warum musste er zur Reparatur dieser
Panne seinen Sohn opfern? Wie kann dieser im Himmel und auf Erden zu-
gleich sein? Kurzum, das Christentum wurde wegen seines altmodischen
Glaubens an personlich titige Gotter und wegen seiner logischen Widerspriiche
als intellektuell unterlegen betrachtet. Dazu kamen allerhand sekundire Ein-
winde, z.B. der Vorwurf, die Verpflichtung zum Zglibat und zur Einehe un-
tergrabe mit dem natiirlichen Verhiltnis der Geschlechter die Familie und das
fiir den Staat grundlegende Pietitssystem.

Aus den kritischen Briefen, die Tamilen an die pietistischen Missionare von
Tranquebar gerichtet haben,* ergibt sich ein weniger radikaler Kontrast, viel-
leicht auch nur, weil die Tamilen hofliche Leute waren. Fiir sie hat Gott die
Vélker verschieden geschaffen und ihnen verschiedene Religionen gegeben.

60 GeorGe Evrson: Deus Destroyed. The Image of Christianity in Early Modern Japan.
Cambridge/MA 1973.

61 Iso Kern: Buddhistische Kritik am Christentum im China des 17. Jahrhunderts.
Frankfurt 1992.

62 Kurr Liesau (Hg.): Die Malabarische Korrespondenz. Tamilische Briefe an deutsche
Missionare. Sigmaringen 1998.
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Offensichtlich ist ihr Gott kein eifersiichtiger Gott. Darum kommt fiir sie ein
Ubertritt nicht in Frage, ist nicht erforderlich, ganz davon abgesehen, dass ihnen
die Anforderungen der Missionare zu anspruchsvoll erscheinen. An den
Christen aber nehmen sie Anstofs, weil sie keinen Unterschied zwischen den
beiden Geschlechtern und den verschiedenen Kasten machen, weil sie Kiihe
schlachten und essen, weil sie iiberhaupt keine Unterschiede zwischen reinen
und unreinen Speisen kennen, weil sie starke Getrinke trinken, weil sie sich
nicht mit Wasser abwaschen, wenn sie ihre Notdurft verrichtet haben, und
tiberhaupt unsaubere Leute sind, weil sie den von Gott geschaffenen Unter-
schied der Volker ignorieren und daherkommen, um unter einem anderen Volk
zu leben.

Die christliche Wahrnehmung fremder Religionen zu Beginn der Neuzeit
fillt ziemlich einheitlich aus. Jene werden rundum als Gétzendienst abqualifi-
ziert; dabei wird héchstens unterschieden, ob es sich um Teufelsdienst oder nur
Teufelstrug, um Schuld oder nur um menschliche Schwiche und Torheit han-
delt. Aus dieser sekundiren Unterscheidung kénnen sich freilich sehr ver-
schiedene praktische Folgen fiir das Verhalten der Christen gegeniiber den
Heiden ergeben. Grundsitzlich sind aber alle Heiden Objekte der Mission, mag
diese sich auf spirituelle Unterwerfungsabsicht beschrinken oder mit materiell-
politischem Imperialismus legitimatorisch Hand in Hand gehen. Die fremden
Religionen werden dabei in der Regel ziemlich genau und zutreffend beob-
achtet, bis hin zu Vor- und Friihformen der Volkerkunde. Man muss den
Gegner eben kennen oder zumindest die Menschen, denen man das Heil
bringen will, verstehen, zunichst ganz wortlich durch Erlernen ihrer Sprachen,
dann aber auch durch hermeneutische Bewiltigung ihrer Symbolwelt, was auf
ihre mentale Uberwiltigung hinausliuft; fiir beides waren die Europier im
Gegensatz zu anderen Kulturen hervorragend geriistet. Die christliche Wahr-
nehmung fremder Religionen war deshalb ungeachtet ihrer Befangenheit weit-
hin empirisch korrekt und insofern sogar wissenschaftlich.

Soweit wir die Fremdwahrnehmung des Christentums durch die Anderen
ebenfalls rekonstruieren konnen, fillt sie nicht weniger ethnozentrisch aus deren
Wahrnehmung durch die Abendlinder. Nichtsdestoweniger werden zumindest
die Ostasiaten den theologischen Problemen der Christen durchaus gerecht.
Allerdings blieb ihre Wahrnehmung auch dadurch beschrinkt, dass die das
Christentum nicht in seiner eigenen Umwelt kennen gelernt hatten wie die
Europier die fremden Religionen, sondern nur als abendlindischen Exportar-
tikel in den Rest der Welt.

Weit wichtiger sind aber zwei entscheidende Unterschiede. Erstens ist das
Christentum die einzige expansive Religion neben dem Islam, der hier nicht zu
Debatte stand, weil er Europa altvertraut war. Zweitens verbindet das Chris-
tentum zu Beginn der Neuzeit mehr den je in einzigartiger Weise die Abwertung
der Fremden als Heiden mit ihrer Abwertung als Barbaren. Zur minderwertigen
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Religion kommen minderwertige Sitten und unzulingliche Bildung. Auch ein
Ricci oder Las Casas stellte auf der Gegenseite Bildungsmingel fest. Und wo
sonst nichts mehr zu bemingeln blieb, wurde wenigstens sexuelle Hem-
mungslosigkeit geriigt. Jeder Fremde blieb zumindest ein Beinahe-Barbar.



Margaretes Paradiesvogel.
Vereinnahmungen des Fremden und Wunderbaren
aus der Neuen Welt im frithneuzeitlichen Kunstdiskurs

CHRISTIAN FREIGANG

Mit der Entdeckung der Neuen Welt vollzog sich ein epochaler Wandel in der
europidischen Wissens- und Wahrnehmungskultur. Wenn Kolumbus glaubte,
den Ostteil Asiens entdeckt zu haben, bedeutete dies, ein phantastisches Land
betreten zu haben, das bislang nur in mythischen Berichten existierte. Und als
sich zunehmend die Erkenntnis durchsetzte, dass hier ein neuer Kontinent
gefunden worden war, stellte dies bekanntlich grundsitzlich neue Fragen, etwa
zum gottlichen Schopfungsplan oder der menschlichen Natur der Ureinwohner.
Die Deskriptionen des Neuen bilden allein aufgrund der Vielfalt der Entde-
ckungen und der umfangreichen topischen und literarischen Uberformungen
ein duflerst heterogenes Bild, das zwischen dem gleichsam im Paradies lebenden
edlen Wilden und dem unmenschlichen und sittenlosen Kannibalen oszilliert.
Die Naturalien und Artefakte, die mit den Entdeckungsfahrten nach Europa
gelangten, spielten dabei eine nicht unwichtige Rolle. Allerdings fillt auf, dass
das Interesse an den Stiicken aus Ubersee sich nicht auf ihre Qualitit als Na-
turalie, als Exoticum, als Trophie oder als ethnographisches Dokument be-
schrinkte. Thre epistemologische Verortung war vielmehr auch Teil einer weit-
reichenden, sich damals in der Alten Welt im Wandel befindlichen Auffassung
von kiinstlerischer Produktion und Wahrnehmung. Kunst als Wissenssystem
erst ermdglichte die klassifizierende Aneignung des Fremden. Diesem Aspekt
sind die folgenden Ausfithrungen gewidmet, wobei sich der zeitliche Rahmen
im wesentlichen auf das erste Drittel des 16. Jahrhunderts beschrinken muss.'

1 Als allg. Literatur zur frithen Rezeption der Neuen Welt in Europa sei auswahlweise
genannt: Benjamin Keen: The Aztec Image in Western Thought. New Brunswick
1971; Hucr Honour: The New Golden Land. European Images of America from the
Discoveries to the Present Time. London 1975; Worrcanc ReinuarD (Hrsg.): Hu-
manismus und Neue Welt. Weinheim 1987 (= Mitteilung XV der Kommission fiir
Humanismusforschung) ; WoLrcanc Neuser: Fremde Welt im europiischen Horizont:
zur Topik der deutschen Amerika-Reiseberichte der Frithen Neuzeit. Berlin 1991
(= Philologische Studien und Quellen, H. 121); Urs BrrrerLr/EBERHARD SCHMITT
(Hrsg.): Die Kenntnis beider ,Indien im frithneuzeitlichen Europa. Miinchen 1991
(= Akten der Zweiten Sektion des 37. deutschen Historikertages in Bamberg 1988);
PauL Vanpensroeck (Hrsg.): America : Bride of the sun ; 500 years Latin America and
the Low Countries. Ausst. Kat. Antwerpen 1991. Gent 1991; PETER MESENHOLLER
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In einem ersten Teil wird es um die Bewertung des Paradiesvogels als Preziose
gottlicher Schopfung gehen, der zweite Abschnitt fokussiert auf die Bewertung
der kiinstlerischen Produktion aus der Neuen Welt, der dritte schliesslich be-
handelt die kunsttheoretische Bedeutung von Phantasie bei der Wahrnehmung
des fremden Kontinents.

In ihrer Residenz in Mecheln verwahrte Margarete von Osterreich (1480—
1530) — Tochter von Kaiser Maximilian und Tante Kaiser Karls V. — seit den
ersten Jahren des 16. Jahrhunderts eine umfangreiche Kunst-, Naturalien- und
Biichersammlung. Diese zihlte, wie zuletzt von Dagmar Eichberger eingehend
dargestellt, zu den ersten und zugleich wichtigsten Beispielen einer systematisch,
d.h. vor allem nach genealogischen, religiosen und kiinstlerischen Kriterien
geordneten fiirstlichen Kollektion.” Neben einer Vielzahl von Portraits, reli-

(Hrsg.): Mundus Novus. Amerika oder die Entdeckung des Bekannten. Das Bild der
Neuen Welt im Spiegel der Druckmedien vom 16. bis zum frithen 20. Jahrhundert.
Essen 1992; Hans Worrr (Hrsg.): America. Das frithe Bild der Neuen Welt. Ausst. Kat.
Miinchen 1992. Miinchen 1992; Jay A. Levexson (Hrsg.): Circa 1492. Art in the Age
of Exploration. Ausst. Kat. Washington 1992. New Haven u.a. 1992; HiLpeEGARD
Frosrs: Die Wirklichkeit des Fremden. Die Darstellung der Neuen Welt im 16. Jh.
Berlin 1995; Mary Loutse KrumriNe /Susan Crare Scorr (Hrsg.): Art and the
Native American Perceptions, Reality, and Influences. University Park (Penn.) 2001
(= Papers in Art History from The Pennsylvania State University, vol. X); ReNATE
Pieper: Die Vermittlung der Neuen Welt. Amerika im Nachrichtennetz des habsbur-
gischen Imperiums 1493-1598. Mainz 2000 (= Verdffentlichungen des Instituts fiir
europiische Geschichte Mainz, Abt. Universalgeschichte, Bd. 163). — Grundlegend zum
Thema der Rezeption der Produkte aus der Neuen Welt sind die Beitrige von Crris-
11AN F FEEsT: Vienna's Mexican Treasures. Aztec, Mixtec, and Tarascan Works from
16th Century Austrian Collections, in: Archiv fiir Vélkerkunde 44/1990, S. 1-63;
CuristiaN E Feest: ,Selzam ding von gold da von vill zu schreiben were“: Bewertungen
amerikanischer Handwerkskunst im Europa des frithen 16. Jahrhunderts, in: Stephan
Fiissel (Hrsg.): Die Folgen der Entdeckungsteisen fiir Europa. Akten des interdiszipli-
niren Symposions 12./13. April in Niirnberg. Niirnberg 1992 (= Pirckheimer-Jahrbuch
7/1992); Curistian E Feest: European Collection of American Indian Artefacts and
Art, in: Journal of the History of Collections 5/1993, S. 1-11.

2  DacMar ErcuBerGeERr: Leben mit Kunst, Wirken durch Kunst. Sammelwesen und
Hofkunst unter Margarete von Osterreich, Regentin der Niederlande. Turnhout
(= Burgundica, V); EicuBerGer, Dacmar: Devotional Objects in Book Format : Di-
ptychs in the Collection of Margaret of Austria and her Familiy, in: Margaret M.
Manion / Bernard J. Muir (Hrsg.): The Art of the Book. Its Place in Medieval Worship.
Exeter 1998, 291-323; Dacmar EicHBERGER: Margaret of Austria’s portrait collecti-
on : female patronage in the light of dynastic ambitions and artistic quality, in : Re-
naissance Studies 10/1996, S. 259-279; Dagmar EicuBerGer / Lisa BEaven: Family
Members and Political Allies : The Portrait Collection on Margaret of Austria, in : Art
Bulletin 77/1993, S. 225-248; Jors CAPENBERGHS: Margaret of Austria, the Hof van
Savoyen and the New World, in: Dagmar Eichberger (Hrsg.) : Women of Distinction.
Margaret of York, Margaret of Austria. Ausst. Kat. Mechelen 2005. Davidsfonds/Leuven
2005, S. 296-309.
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giosen Bildern und exotischen Naturalia fanden sich hier auch eine Reihe von
Preziosen aus der Neuen Welt: Bekleidungsstiicke, Schmuckstiicke und insbe-
sondere farbenprichtige Federschmucke, welche das Inventar von 1523 unter
dem Titel Accoustrement de plumes venuz des Indes verzeichnet. Die Sammlung
war als Geschenk Karls V. nach Mecheln gekommen und wurde hier geschlossen
in der Bibliothek verwahrt.” Das kostbarste Objekt unter den Stiicken aus
Ubersee war indessen kein Artefakt, sondern ein Naturprodukt, nimlich der in
einem hélzernen Schichtelchen verwahrte und mit Taft eingeschlagene Balg
eines Paradiesvogels: Jtem, ung oyseau mort, appellé oyseau de paradis, envelopé de
taffetaf, mis en ung petit coffret de bois. Er befand sich, zusammen mit vielen
anderen Kunstgegenstinden in dem sogenannten Kleinen Kabinett, dem pri-
vaten Studiolo der Fiirstin.*

Charakteristika des Vogels sind zwar weiter nicht angegeben, doch mit
guten Griinden ist zu vermuten, dass es sich bei dem oyseau de paradis tat-
sichlich um ein Exemplar der Spezies der Paradiesvigel handelte: Die Nennung
im Inventar der Herrscherin meint ganz offensichtlich einen fremden exotischen
Vogel, und nicht etwa einfach einen Papagei oder Sittich. Der Inventarisator,
dem es ja auf die prizise Identifizierbarkeit der Vogel ankam, hatte alles In-
teresse, hier eine moglichst genaue Benennung anzugeben. Und so haben wir
allen Anlass anzunehmen, dass Margaretes Paradiesvogel entweder ein siid-
amerikanischer Ara oder einer jener ersten fiinf nach Europa gelangten Para-
diesvogel aus der Siidsee war. 1521 waren diese als Geschenk der Bevélkerung
der Molukken der Mannschaft Magellans bei deren Weltumsegelung iibergeben
worden. Einer der Vogelbilge wurde durch den kaiserlichen Sekretir, Maxi-
milian von Transsylvanien, Kaiser Karl V. tiberbracht und dabei als urspriinglich
aus dem Paradies kommend bezeichnet.” Weiterhin wissen wir, dass ein Teil der
Geschenke, die der Aztekenherrscher Moctezuma vor seiner Beseitigung durch
Hernan Cortés dem Kaiser iiberreichen liefd, von diesem an seine Tante wei-
terverteilt wurde. Méglich ist solche eine Weitergabe auch im Fall des Para-
diesvogels.®

3 M. MicueLanT: Inventaire des vaisselles, joyaux, tapisseries, peintures, manuscrits, etc.,
de Marguerite d’Autriche, régente et gouvernante des Pays-Bas, dressé en son palais de
Malines, le 9 juillet 1523, in : Comte rendu des séances de la Commission royale
d’histoire, ou recueil de ses bulletins, 3¢ sér., 12/1871, S.5-78 u. 83—136, hier
S. 61-65.

4 MicHELANT (Anm. 3), S. 96, s. a. EICHBERGER, Leben mit Kunst (Anm. 2), S. 185 u.
372-388.

5 Erwin StreEsemMaNN: Die Entdeckungsgeschichte der Paradiesvdgel, in: Journal fiir
Ornithologie 95/1954, S.263-291; Georc Horstius: Gesneri Redivivi, aucti &
emendati tomus II. Oder Vollkommenes Vogel=Buch ... Frankfurt 1669, S. 363. Zu
Maximilian von Transsylvaniens Bericht s. u.

6 Allerdings ist einzuwenden, dass die Geschenke geschlossen in der Bibliothek in Mecheln
verwahrt wurden, ausgerechnet der Paradiesvogel sich indessen im Studiolo befand.
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Hinter dem farbenprichtige Vogel aus der Fremde lagen vielschichtige Be-
deutungsdimensionen und Konnotationen. Das gilt schon allein fiir die be-
merkenswert frithe Verwendung seiner auch heute noch geliufigen begrifflichen
Bezeichnung: Paradiesvogel. Denn damit war zunichst zu assoziieren, dass
nunmehr dank der Entdeckungsreisen nach Westindien das irdische Paradies am
Rande der Welt, mitsamt seiner wunderbaren Fauna und Flora gefunden war.
Ahnliche Rezeptionsmuster waren kurz zuvor im Fall der amerikanischen Pa-
pageien wirksam geworden, die die mythischen Beschreibungen Indiens mit
seiner farbenprichtigen Wunderwelt nun iiber Realien markant zu bestitigten
schienen. Bekanntlich wurde der Papagei umgehend zum Symbol der Neuen
Welt und ihrer verwunderlichen Fremdheit — auf der ersten Waldseemiillerkarte
von 1507 erscheint er emblemhaft fiir Amerika und in der Carta Marina von
1516 heisst es: Prisilia sive terra papagalli: Ein Tier, das in Europa Fiirsten
vorbehalten war, diente in der Karibik angeblich der Bevolkerung als Nahrung.”
Im Fall des Paradiesvogels sind noch andere Momente wirksam. Fiir Maximilian
van Transsylvanien ist der Vogel das spektakulirste, kostbarste Geschenk aus der
Siidsee. Anlisslich der Weiterleitung an Karl V. hebt er hervor, dass der Balg
nicht deswegen iibergeben werde, damit nun auch der Kaiser dem Aberglauben
der Eingeborenen anhinge, der Besitz des Vogels verleihe Unsterblichkeit,
sondern damit er sich an seiner Seltenheit und Pracht ergotze. Und weiter heifSt
es in dem 1523 auch gedruckten Schreiben, dass die Inselbewohner glaubten,
der Vogel wiirde die Seele unsterblich machen, und dies liege daran, dass er
niemals Erdkontakt habe. Moslemische Hindler hitten den Molukkern versi-
chert, der Vogel komme aus dem Paradies, wo sich die Seelen der Toten auf-
hielten. Deswegen sei die Urbevélkerung zum Islam konvertiert und habe den
Vogel Mamuco Codiata, Gottesvogel, genannt.® Diese ornithologischen Erliu-
terungen finden sich in Variation auch in Antonio Pigafettas Reisebeschreibung
Magellans zu den Molukkeninseln. Der drosselgrofle, auflergewshnlich schéne
Vogel habe keine Fliigel, stattdessen nur Federn in verschiedensten Farben. Er
fliege nicht selbst, sondern treibe im Wind. Nach Auffassung der Einheimischen
komme er aus dem irdischen Paradies und werde deswegen Gottesvogel ge-
nannt.” In Anlehnung an Maximilian von Transsylvanien weif§ auch der Or-
nithologe Konrad Gesner in seinem 1555 erschienenen Vogelkompendium
weiter zu berichten, dass die Paradiesvégel deswegen keine Fiiffe hitten, weil sie

7  Pieper (Anm. 1), S. 248 -249.

8 Maxmvirianus TranssyLvanus: Epistola de moluccis insulis ... Kéln 1523; StrEsE-
MANN (wie Anm. 5), s. a. CaarLEs E. NoweLL (Hrsg.): Antonio Pigafetta, Maximilian
of Transsylvania, Gaspar Corréa: Magellan’s Voyage around the World. Three Cont-
emporary Accounts. Evanston 1962, S. 303 u. 307.

9  AnroNIO PIGAFETTA: Le voyage et navigation ... en Isles des Mollucques 1524 34, zit.
nach STRESEMANN (wie Anm. 5); NowELL (Anm. 8), S. 222
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sich bestindig in der Luft aufhielten und sich dort vom Tau des Himmels
ernihrten.'” Diese Annahmen gehen offensichtlich zuriick auf Plutarchs Au-
Berungen zu der mythischen Gattung der Rhyntakes in Persien, die aufgrund
der genannten Ernidherungsweise frei von Exkrementen und lediglich mit Fett
gefiillt seien.'" Der franzosische Ornithologe Belon identifiziert 1555 die
Ryntakes mit einem anderen mythischen farbenprichtigen Vogel, dem Phoe-
nix."”” Aus dieser Kompilation ornithologischen Vorwissen erklirt es sich of-
fenbar, dass schon in den dreiffiger Jahren des 16. Jahrhunderts die einheimi-
schen Paradiesvogeljiger den Bilgen die Fiiffe und bisweilen auch die Fliigel
abschnitten. Damit sahen die Tiere tatsichlich ihrer mythischen Beschreibung
gemif aus, und ihre Federpracht kam noch intensiver zum Vorschein. In dieser
Gestalt finden wir die ersten Abbildungen von Paradiesvigeln bereits seit
ca. 1525 in einer unscheinbar wirkenden Silberstiftzeichnung von Hans Bal-
dung Grien und weiterhin in einer Reihe farbenfroher Aquarelle der zweiten
Hilfte des 16. Jahrhunderts. Auffillig ist die fast abstrakte Qualitit dieser Bil-
der, die eher als Farbstudie denn als getreue ornithologische Notierung zu gelten
haben."

Aufler den Paradiesvogeln der Siidsee benennt Gesner in seiner ,Historia
Animalium® weitere Arten, die Paradiesvigel genannt werden, und zwar wegen
der Buntheit ihrer Federn: Sie halten sich iiber dem FlufS Nilo auff, welcher aus
dem Paradif§ fliessen soll, sonst werden sie selten gefunden. Als wir im FlufS Physon
geschiffer (sagt einer, welcher die Histori von dem gelobten Land Italianisch be-
schrieben hat) haben wir Vigel gefunden, welche ParadifSvigel genennet werden, mit
wunderschimen Farben gezieret, dafS wenn einer sie eigentlich anschauet, verblenden
sie einem das Gesicht."* Diese Information gehen nicht auf die neueren Er-
kenntnissen der Forschungsreisen, sondern auf die mittelalterlichen Enzyklo-
pidisten wie Vinzenz von Beauvais und Albertus Magnus zuriick. Letzter gibt
unter dem Eintrag De Avibus paradisi an: quae paradisi dicuntur ob decorem:
quia nullus eis decor videtur deesse. " Und im ,Speculum naturale des Vinzenz

10 Conrap GEsNERr: Historiae animalium Liber III. qui est de avium natura. Ziirich 1555,
S. 611-614; Horstrum (wie Anm. 5).

11 PrurarcH, Vita Artaxerxis, 19 (Plutarch’s Lives, Bd. 11, London u. Cambridge (Mass.)
1962, S. 170).

12 Pierre Beron: Histoire de la nature des Oyseaux. Paris 1555, S. 330.

13 Fritz Koreny: Albrecht Diirer und die Tier- und Pflanzenstudien der Renaissance.
Miinchen 1985, Nr. 30—34.

14 Horstium (wie Anm. 5), S. 364.

15 AvserTUus Magnus: Opera Omnia, Bd. XII, Paris 1891 : De Animalibus, Lib. XXIII,
Tract. I, Nr. 12: De Avibus paradisi (S. 444) : Aves paradisi vocant Aegyptii quasdam aves
magnitutinis anserum, quae pﬂmdiﬂ' dicuntur ob decorem : quia nullus eis decor videtur
deesse, et hae aves illaqueatae gemere non cessant donec moriantur vel donatae fuerint
libertati. Liberae autem adeo dulciter modulantur, quod in omni audiente delectationem
inducunt. Harum habitatio est super Nilum qui de paradiso fluere perhibetur.



78 Christian Freigang

von Beauvais heift es noch weiter prizisierend: ... aves paradisi vulgariter sic
appellantur, non quia de paradiso sint, sed o0b insignem pulchritudinem: tanti
namque sunt decoris, & gloriae, ut nullus eis color credatur deesse ...'° Hier gehen
wiederum Topoi ein, die aus den antiken Beschreibungen des Phoenix ent-
nommen sind: Gemif3 Plinius lebe dieser in Arabien, sei so groff wie ein Adler,
goldglinzend um den Hals, ansonsten purpurfarben, rosafarbene Federn mo-
dulierten den bldulichen Schwanz. Die Kehle sei geschmiickt mit Auswiichsen
und der Kopf mit einem Federbusch. Niemand habe ihn je fressen gesehen, in
Arabien sei er dem Sonnengott geheiligt, er werde 540 Jahre alt, um dann nach
seinem Tode aus seinen Knochen wiederzuerstehen.!” Im »Physiologus® wird der
Vogel in Indien verortet. Bunt schillernd wie Smaragde, trage er eine Krone und
sei unsterblich. Nach jeweils 500 Jahren fliege er in den Libanon, werde in
Heliopolis brandgeopfert, um am nichsten Tag aus der Asche wieder aufzuer-
stehen.'®

Es ist also hervorzuheben, dass der farbenfrohe Vogel in Margaretes
Sammlung in eine Bewertungstradition integriert wurde, die perfekte Buntheit
mit der Aura des Paradiesischen umgab. Der eigentiimliche Vogel bestitigte
wohl alle Aussagen der mythischen Beschreibungen: kérperlos, kaum mehr ein
richtiger Vogel, fast reine Feder und gleichsam die reine Farbe, fast nicht von
dieser Welt — ohne Erdkontakt, weit entfernt am Nil, in Persien, in Indien oder
in der Siidsee, im Paradies angesiedelt: ein Wunderbares, fremder und schoner
noch als der Papagei, eben der Vogel Gottes. Er war zwar ornithologisch klas-
sifizierbar, insofern er den Viogeln iiberhaupt zugerechnet werden konnte, doch
riickte er iiber die Topik des Unerreichbaren und Ubernatiirlichen aus der
Alltagserfahrung ab: das machen nicht zuletzt die etwas spiteren ornithologi-
schen Werke deutlich, deren phantastischen Beschreibungskriterien fiir den
Paradiesvogel sich deutlich von den viel konkreteren ,normaler® Végel unter-
scheiden. Dass selbst die ausgebalgten, betastbaren und gleichsam aus dem
entfernten Bereich des Imaginiren in die Wirklichkeit transferierten Exemplare
iiberdies defigurierte Végel waren, intensivierte diesen Aspekt des Wunderbaren
wohl betrichtlich. Noch am Ende des 16. Jahrhunderts kommt diese Konno-

Sunt ibidem et aliae aves fuscae magnitudinis monedularum quae paradisi ideo vocantur,
quia nescitur ubi nascantur, et unde nascantur, vel unde veniant, et illae mutant loca de
tempore in tempus, sicut faciunt multa avium genera, de quibus in praehabitis mentionem
fecimus sufficientem.

16 VinceNTiUs [BELLOVACENSIS]: Speculum quadruplex: sive speculum majus. I: Speculum
naturale. Douais 1624 (Reprint Graz 1964), S. 1180. So auch iibernommen in der
Naturkunde des Thomas von Cantimpré (HeLmuT Boese (Hrsg.): Thomas Cantimp-
ratensis: Liber de natura rerum. Editio princeps secundum codices manuscriptos, T1. T :
Text. Berlin u. New York 1973, V, 17, S. 185.)

17 Prinrus, Hist. nat. X, 3-5.

18 Orro ScuONBERGER (Hrsg.): Physiologus, Griechisch/Deutsch. Stuttgart 2001, Nr. 7
(dort auch weitere Nachweise zur antiken Uberlieferung).
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tation des gleichsam Immateriellen zum Ausdruck, wenn im Emblembuch des
Joachim Camerarius’ der — als bestindig in der Luft schwebender Federbausch
gezeigte — Paradiesvogel zum Sinnbild geistiger Erhebung wird, welche sich
irdischer Verstrickung entzieht. Der gemeinsame Kern der verschiedenen In-
terpretationsmuster liegt also darin, den Paradiesvogel in einer fremden Sphire
zu verorten, die gleichsam jenseitigen Charakter hat. Entscheidenden Anteil an
dieser Einordnung des Paradiesvogels in das Reich des Wunderbaren hat seine
Farbenpracht: Es mangele ihm an keiner Farbe, er inkarniert die Perfektion
eines farbigen Vogels, schwerelos fliegend und von unglaublicher Farbintensitit.

Lange zuvor schon, bereits seit der Antike, hatte eine dhnliche Wertschit-
zung den Grund dafiir abgegeben, dass insbesondere Papageien zum begehrten
Sammlungsobjekt vor allem von Fiirsten geworden waren."” Und es ist wohl
auch eben der Buntheit zu verdanken, dass die Végel schon frith zum Objekt
gleichsam eigenwertiger Tierzeichnungen wurden. Bekannt ist in diesem Zu-
sammenhang vor allem das sog. Skizzenbuch des Giovannino de’Grassi, des
Mailinder Dombaumeisters am Ende des 14. Jahrhunderts.”* Entstanden zwi-
schen ca. 1380 und ca. 1410, enthilt es zahlreiche, offenbar teilweise auch nach
der Natur gezeichnete Tierdarstellungen. Auffillig dabei ist, dass das Skizzen-
buch die meisten Tiere zumeist monochrom in brauner Feder- und Pinsel-
zeichnung festhilt. Davon unterscheidet sich eine eigene, von der Werkstatt
de’Grassis um 1400 ausgefiihrte Lage von drei Doppelblittern (fol. 9—14v), die
hauptsichlich Vigel — darunter ein Wiedehopf und ein griiner Papagei — zeigt,
die in den prichtigsten Farben detailliert widergegeben sind. Derartige eigen-
stindige Bilder buntfarbiger Vogel konnten im 15. Jahrhundert zum geschitz-
ten Sammlungsobjekt in fiirstlichen Schitzen werden. So verzeichnet das
Schatzinventar von René I. d’Anjou um die Mitte des 15. Jahrhunderts: Drei
kleine Ttichlein, die in ein Zimmer gehingt werden sollen, von denen auf dem
einen ein Pfau, ein Fasan, zwei Rebhiihner, ein Affe und mehrere andere Dinge
abgebildet sind. Auf dem anderen war ebenfalls ein Pfau gemalt, sowie ein
Fasan, ein Wasservogel, zwei Nachtohreulen, usw.”! Und in unmittelbarer

19 Zuletzt und ausfiihrlich zum Import von amerikanischen Papageien nach Europa:
Pieper (Anm. 1), S. 245-271; HErmann Diener: Die ,,Camera Papagalli“ im Palast
des Papstes. Papageien als Hausgenossen der Pipste, Konige und Fiirsten des Mittelalters
und der Renaissance, in: Archiv fiir Kulturgeschichte 49/1967, S. 43-97; Do~arp E
LacH: Asia in the Making of Europe. Mehrere Bde. Chicago u. London, vol. II: A
Century of Wonder. Book one: The visual Arts (1970), S. 178—183.

20 Bergamo, Biblioteca Civica, Cassaf.1.21; Grurio Orazio Bravr / Maria Grazia Re-
caNATI (Hrsg.): Taccuino di disegni di Giovannino de Grassi. 0. O. 1998.

21 In der Garderobe des Schlosses von Angers wurden verwahrt zroys autres petites toilles a
mectre en une chambre, dont en l'une a paint ung paon, ung féixﬂm et deux perdrl'z, une
chveche [petit duc], ung cinge et pluseurs autres chouses; en lautre est pareillement paint ung
paon, ung fesant, ung oyseau de riviere, duex potz de grubelles et autres pluseurs chouses; en
Lautre a escripz pluseurs petiz personnages i pié et & cheval, ung faulcon, ung connin blanc et
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riumlicher Nihe von Margaretes Paradiesvogel wurden 91 Blatt Papier mit
Zeichnungen figurés de diverses bestes, oyseaux et autres painctures verwahre.” Das
akribische Studium der reichen Farbvielfalt der Natur hat nicht zuletzt Albrecht
Diirer zu seinen akkuraten Farbstudien von Blauracken und deren Fliigeln sowie
anderer Végel veranlasst.” Seine Vogelstudien widmen sich — soweit dies der
Bestandiiberlieferung zu entnehmen ist — keineswegs einem systematischen
Erfassen von Vogelarten, sondern vor allem deren exotischen und farben-
prichtigen Spezies.**

Angesichts der ohnehin bestehenden Wertschitzung von Papageien konnte
man nur mit um so groflerer Verwunderung konstatieren, dass es nun in der
Neuen Welt von Papageien geradezu wimmelte — wie von Spatzen in Europa,
heiflt es bei Petrus Martyr d’Anghiera.” Die Papageien fungieren gerade in den
frithen Reiseberichten aus der Neuen Welt — von Columbus, Petrus Martyr
d’Anghiera, Amerigo Vespucci usw. — als die wesentlichen Bestandteile, um den
paradiesischen Charakter im Verein mit immergriinen Biumen, blithenden
Landschaften, hochster Fruchtbarkeit und bestindigem Sonnenschein zu ver-
mitteln. Auch hier war das Denkmuster ilter: Schon in den literarischen Rei-
sebeschreibungen nach Indien und China erhéht sich die Frequenz des Papageis
bzw. des Phonix’ auffillig, je weiter sich die Erzihlung nach Osten bewegt. Im
literarischen Stoff des mythischen Reichs des Priesterkonigs Johannes in Fernost
etwa bilden die farbenprichtigen Végel die Entsprechung zu den vielfarbig
funkelnden Palisten und Girten des sagenhaften Herrschers.” Von den zahl-
reichen Varianten ist in unserem Zusammenhang vor allem das im Spitmit-
telalter weit verbreitete ,Livre des merveilles“ von Jean de Mandeville wichtig.”
Hier erscheinen die Papageien in ornithologisch genauer Beschreibung, die den
ilteren Naturkunden, etwa eines Thomas de Cantimpré bzw. eines Konrad von
Megenberg, entsprechen.28 Die weitgehend realistische Schilderung des Vogels
gewinnt ihre wunderhafte Komponente nicht aus sich selbst heraus, sondern aus

une ville et autre pluseurs choses. (A. LEcoy DE LA MarcHE: Extraits des comptes et
mémoriaux du Roi René ... Paris 1873, Nr. 642).

22 MicuHELANT (Anm. 3), S. 96.

23 Koreny (Anm. 13), passim. Hervorzuheben ist vor allem Diirers Studie eines Blaura-
ckenfliigels (Wien, Graph. Sammlung Albertina, Inv. 4840, D 104).

24 SeBastiaN A. KiLLerManN: Diirers Pflanzen- und Tierzeichnungen und ihre Bedeutung
fiir die Naturgeschichte. Straffburg 1910, v.a. S. 71; Koreny (Anm. 13), S. 70-73 u.
Nr. 22.

25 Hans KLinGeLuOrer (Hrsg.): Peter Martyr von Anghiera: Acht Dekaden tiber die Neue
Welt. 2 Bde Darmstadt 1972—-1973, Bd. I, S. 31 u. 37.

26 FriepricH ZARNCKE: Der Priester Johannes. 2 Bde. Leipzig 1879 (Reprint Hildesheim
New York 1980), I, S. 85 u. I, S. 145.

27 CaristiaNe Devuz (Hsrg.): Jean de Mandeville: Le livre des merveilles du monde. Paris
2000 (= Sources d’histoire médiévale, 31), S. 437.

28 RoBerT LUFF / GEORG STEER (Hrsg.): Konrad von Megenberg: Das ,Buch der Natur®,
Bd. II. Kritischer Text nach den Handschriften. Tiibingen 2003
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der Verortung des Vogels als Teil des prichtigen, von Edelsteinen funkelnden
Palastes des Johannes. Um den schon lange bekannten indischen Papagei wird
eine wunderbare Szenerie aus phantastischen Architekturen und einer Natur
imaginiert, die aus den preziosesten Edelsteinen bestehen. Eben diese literarische
Verortung des Papageis als einer in eine wunderhafte Umgebung eingefiigten
Realie diirfte sich auch bei der Betrachtung der Paradiesvogelbilge eingestellt
haben. Um die konkrete Naturalie gruppieren sich die von den Reiseschrei-
bungen alimentierten Bilder einer neuen Welt, die zwischen den Polen des
Garten Edens und einer fremden exotischen Topographie mit wilden Tieren
oszillieren.

Gilt also schon fiir den Papagei, dass er in seiner Farbigkeit einen iiberaus
hohen Perfektionsgrad der Naturschépfung darstellt, so ist dies noch mehr auf
den Paradiesvogel anzuwenden. Hier liegt implizit die Vorstellung zugrunde,
dass ein Kriterium der gottlichen Schépfung auch ihre perfekte Farbigkeit ge-
wesen sei. In Verbindung zu bringen ist dies beispielsweise mit dem bei Ez 28,
13 beschriebenen Paradies, das durch funkelnde farbige Steine geschmiicke ist.
Doch lisst sich gerade im Spitmittel auch die Denkfigur des malenden
Schépfergottes nachweisen, der das irdische Paradies mit kostbarsten Materia-
lien, aufwendigsten Techniken und insbesondere in allen Farbtonen geschaffen
hat. Zu verweisen ist etwa auf die neapolitanische Bibel des Alunno d’Alife aus
dem Anfang des 14. Jahrhunderts, in der die Miniaturen Gottvater zeigen,
welcher gleichsam als Buchilluminator das Bild der Schépfung mit einem Pinsel
malt.”” Fiir den burgundischen Bereich des ausgehenden 15. Jahrhunderts Lisst
sich die von dem Chronisten und Dichter Le Molinet verfasste Epitaphinschrift
fiir den Maler Simon Marmion nennen. Die mimetischen Qualititen des
Malers werden hier verglichen mit der Exzellenz des peintre éternel et universel,
also des Schopfergottes.”® Eine ganz idhnliche Auffassung von Gott als oberstem
artifice e pintor findet sich in der seit den zwanziger Jahren des 16. Jahrhunderts
entstehenden ethnographischen Darstellung der Neuen Welt durch Ferndndez
de Oviedo.®! Was den Paradiesvogel betrifft, liegen eben dieser Denkfigur schon
die Definitionen der mittelalterlichen Enzyklopidisten zugrunde, die den Pa-
radiesvogel als von Gott geschaffenen idealschénen Vogel kennzeichnen, dem

keine Zierde fehle.

29 CaristiaNe Kruse: Warum Menschen malen. Historische Begiindungen eines Bild-
mediums. Miinchen 2003, S. 162 —-169.

30 NotL Durire (Hrsg.) : Les Faictz et dictz de Jean Molinet, 3 Bde. Paris 193639, Bd. 2,
S. 824-25.

31 J. Pérez pe Tupera Bueso (Hrsg.): Conzales Ferndndez de Oviedo: Historia general y
natural de las Indias, 1534—1557. Madrid 1959, Bd. IV, S. 330. S. a. Karr Konur:
Humanismus und Neue Welt im Werk von Gonzalo Ferndndoz de Oviedo, in: Reinhard
(Anm. 1), S. 65-88.
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Um so mehr musste auch das kiinstlerische Studium der Farbigkeit der
Végel im spiten Mittelalter ein besonderer Priifstein der Maler sein, die seit
dem 15. Jahrhundert zunehmend das Ideal der perfekten und lebensvollen
Imitatio bzw. des Ubertreffens der Natur folgten. Wenn Diirer etwa in seinem
Aquarell des Blaurackenfliigels die Farbigkeit gegeniiber dem natiirlichen Aus-
sehen des Vogels nochmals intensiviert, so ist darin ein derartiges Ubertreffen
der Natur im Medium der Farbigkeit zu sehen. Im Zusammenhang der
Wahrnehmung der Neuen Welt lisst sich dies gleichsam als Topos nachweisen.
Amerigo Vespucci hebt in seiner Beschreibung der Vogelwelt Siidamerikas
hervor, dass die Papageien in diesen Regionen in so grosser Vielfalt an Formen
und Farben vorkommen, ,dass selbst ein vollendeter Meister der Malerei wie
Polyklet [!] bei dem Versuch, diese zu malen, scheitern miisste’.>> Und im selben
Zusammenhang stellt Vespucci Uberlegungen an, ob das irdische Paradies eben
nicht doch in diesen Regionen, also irgendwo in Brasilien, zu finden sei.

Gut vergleichbar damit erscheint der Papagei auch an prominenter Stelle in
Diirers Adam-und-Eva-Stich aus dem Jahre 1504.% Er sitzt auf dem Zweig einer
Bergesche — nach damaliger Auffassung der Lebensbaum —, den Adam mit
seiner Rechten umgreift. Unmittelbar daneben hingt eine Schrifttafel, auf der
Diirer seine Autorschaft in monumentaler Weise bestitigt (ALBERT’ DURER
NORICVS FACIEBAT 1504) und damit kenntlich gemacht hat, dass er als
alter deus den ideal schén proportionierten Menschen nachgebildet hat. Cars-
ten-Peter Warncke hat darauf aufmerksam gemacht, dass der Papagei in eben
diejenige Richtung blicke, in die auch die Schrifttafel gewendet ist und von wo
das Licht erstrahlt, das die Szenerie beleuchtet.” Der Papagei, Musterexemplar
der Schopfung, wird — so argumentiert das Bild — in seiner bildlichen Wider-
gabe dem gottlichen Schopfer gleichsam als Priifstein perfekter kiinstlerischer
Imitatio vorgefiihrt. Der idealen Proportioniertheit des ersten Menschenpaares
entspricht die reine Farbigkeit des Papageis im Paradies. Hierbei spielt keine
Rolle, dass der Kupferstich ja ein Schwarz-Weifl-Medium ist, denn er erhebt
gerade bei Diirer den Anspruch, in seinem Modulationsreichtum mit den
Maglichkeiten der Malerei zu konkurrieren. Bezeichnenderweise verfeinerte

32 RoserT Warriscu (Hrsg.): Der Mundus Novus des Amerigo Vespucci (Text, Uberset-
zung und Kommentar) Wien 2002, S. 25. Den topischen Charakter der Aussage ver-
deutlicht der Umstand, dass Polyklet als angeblich grofSter antiker Maler, aber eben nicht
als Bildhauer aufgefithrt wurde.

33 Ramer Scrocu u.A. (Hrsg.): Albrecht Diirer .Das druckgraphische Werk, Bd. 1.
Kupferstiche, Eisenradierungen und Kaltnadelblitter. Miinchen, London, New York
2001, Nr. 39; ANNe-Marie BonneT: Albrecht Diirer, ,Adam und Eva“. Der Kupfer-
stich von 1504, in: Kunsthistorische Arbeitsblitter 3, 2002, S. 51-60.

34 CarsTEN-PETER WARNCKE: Sprechende Bilder — sichtbare Worte. Das Bildverstindnis in
der frithen Neuzeit. Wiesbaden 1987 (= Wolfenbiitteler Forschungen, Bd. 33),
305-313.
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Diirer die urspriinglich kriftiger eingetragene Binnenzeichnung des Papageis im
vierten, vorletzten Druckstadium. Es handelt sich gleichsam um die ins Medium
des Kupferstichs iibertragene prichtige Farberscheinung, wie sie Diirer in seinen
Vogelaquarellen vor Augen fiihrt.”

Exotischer und farbenfroher als der Papagei war der Paradiesvogel, zudem er
aus noch entfernteren Gebieten stammte. Und wenn er auch kaum als tat-
sichlich aus dem Paradies kommend erachtet wurde, so trug er seinen Namen
doch zurecht: Er stellte gleichsam einen Reflex des Paradiesischen, eine Mog-
lichkeit idealer Naturschopfung dar, die sich gerade in der perfekten Farbva-
riation manifestierte und mit den ersten Importen der Vogel auch konkreti-
sierte. In der Rezeption des Paradiesvogels bzw. des Papageis iiberlagern sich also
mittelalterliche und frithneuzeitliche Auffassungen: In der exotische Fremdheit
und der an keine Materie gebundenen Farbenpracht galten die Végel als ideale
Musterexemplare der schonen Zierde der Schopfung. Dies entspricht mittelal-
terlicher Auffassung. Doch in eben dieser Eigenschaft eigneten sie sich um 1500
nicht nur als exquisiter Sammlungsgegenstand im Zusammenhang der Entde-
ckung der Neuen Welt, sondern auch als ein Priifstein einer Neubewertung der
Malerei, die zunehmend ihre eigene Autonomie als Kunstgattung theoretisierte.
Wenn das auch auf die gottliche Schopfung anzuwenden war, so musste man
das Kiinstlertum Gottes auch an der iiberseeischen Flora und Fauna — eben etwa
dem Paradiesvogel — nachweisen kénnen.

Lassen sich im Fall des Paradiesvogels nur indirekte Argumente fiir die vorge-
schlagene Deutung bringen, so ist die Rolle des neuen Kunstdiskurses als uni-
versell anzuwendendes Instrument bei der Bewertung der Sammlungsstiicke aus
der Neuen Welt manifest. Die Kollektion Margaretes umfasste vor allem
Kleidungsgegenstinde aus Federn sowie Waffen und Kultgegenstinde, insge-
samt ca. 70 Stiicke. Aus den genauen Beschreibungen in den Inventaren ist zu
schliefen, dass es sich um duflerst wertvolle Objekte handelte. Doch auffillig
hiufig tritt dabei der schiere Materialwert in Konkurrenz zu der Qualitit der
handwerklichen bzw. kiinstlerischen Anfertigung: Einer der Federmintel wird
etwa beschrieben als ung riche manteau beau et grant, garniz de Illc LXVII besans
dar, de larbeur d'ung sol de France piéce, bien ouvré, & ung bort de plume blanche,
jointe d'ung bort noir*® Bine Randbordiire erhilt das nicht hiufige Qualitits-
urteil fort bien faicte. Besonders auffillig ist in diesem Zusammenhang, dass
trotz der Verwendung der kostbaren Materialien die Stiicke im Gegensatz zu

35 CawmpBeLL Dopgson: The Masters of Engraving: Albrecht Diirer. London u. Boston
1926, Nr. 39; Korexy (Anm. 13), passim. Vgl. auch Fritz Korexy (Hrsg.): Albrecht
Diirer und die Tier- und Pflanzenstudien der Renaissance. Symposion 1985 (= Jahrbuch
der Kunsthistorischen Sammlungen in Wien 82-83/1986-87).

36 FEICHBERGER, Leben mit Kunst (Anm. 2), S. 180 ; MicHELANT (Anm. 3), S. 63.
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sonstigen Werken der Schatzkunst nur in einem Fall mit ihrem Gewicht ver-
zeichnet sind. Es zihlte offenbar nicht primir der Materialwert.”” In einigen
Fillen ist tiberdies die fremde Provenienz mit der Qualitit der handwerklichen
Auffiihrung miteinander verbunden. Der Stil einer der Federmintel wird des-
halb als & la mode du pais bezeichnet, ebenso zwei Koptbedeckungen als en la
maniére du pays beschrieben.”® Qualititsbewusstsein paart sich also mit einem
vorgeblichen Wissen tiber fremde Bearbeitungstechniken. Selbst wenn wir nicht
wissen, was iiber die genaue Provenienz der Werke bekannt war, muss man
generell gerade bei Margarete ein prinzipielles Wissen iiber die Neue Welt wohl
voraussetzen. Der Vorsitzende des spanischen Indienrates (Consejo de las In-
dias), Mercurio Arborio Gattinara, war zu Anfang der 20er Jahre Berater
Margaretes fiir das Herzogtum Burgund gewesen. Auflerdem war eben ihr einer
der 1521 gedruckten Berichte iiber die Entdeckung der Neuen Welt gewidmet
und befand sich in Margaretes Bibliothek. Es handelt sich um die vierte Dekade
von ,,De nuper sub Domino Carolo reperits insulis ...“ des spanischen Hof-
chronisten Petrus Marthyr d’Anghiera, auch er ein Mitglied im Indienrat.”

Es ist auffillig, wie sehr sich die in den Inventaren angewandten Kriterien
mit denjenigen in den Reiseberichten und Briefen iiberschneiden. In der er-
wihnten Schrift des Petrus d’Anghiera etwa wird in der Beschreibung der Ge-
schenke Moctezumas iiberdeutlich auf dem Primat des Prinzips des opus superat
materiam abgehoben: ,Wenn in derartigen Kunstfertigkeiten talentierte Men-
schen je etwas Grof3es erreicht haben, werden jene Eingeborenen mit Recht den
ersten Platz einnehmen. Ich bewundere weniger das Gold und die Edelsteine,
sondern ich staune nur, mit welchem Fleiff und welcher Kunstfertigkeit das
Material verarbeitet ist. Vielerlei Arten von Schmuckwerk habe ich bislang
schon gesehen, .... Aber soweit ich urteilen kann, habe ich bisher nichts
Schoneres erblickt, das in gleichem Mafle dem Auge gefallen kénnte.’ Auch an
anderer Stelle ist die Hochschitzung von handwerklicher Perfektion omnipri-
sent: Blofles Gold etwa bedeute den Einwohnern auf Kuba nichts, denn un-
verarbeitet erscheine es wie auch der rohe Marmor unansehnlich. Erst unter

37 MicueLaNT (Anm.3), S. 64. Eingehend dazu EicuBerGER, Leben mit Kunst (Anm. 2),
S.179-185.

38 MicHELANT (Anm. 3), S. 64 ; EICHBERGER, Leben mit Kunst (Anm. 2), S. 181.

39 MarcuerrTe DeBAE: La bibliotheéque de Marguerite d’Autriche. Essai de reconstitution
d’apres linventaire de 1523-1524. Louvain u. Paris 1995, Nr. 371 ; MICHELANT
(Anm. 3), S. 92. Die daneben stehenden Biicher waren drei Stundenbiicher, die fran-
zosische Version der Zeseida von Boccaccio, Chastelains Zemple de Bocace und ein Bericht
iiber den Einzug der Konigin Claude de France in Paris, auflerdem das Lobgedicht von
Jean Lemaire de Belges auf Margarete, die Couronne margaritique. Im selben Raum
befand sich auch das Kistchen mit dem Paradiesvogelbalg (Vgl. MicHELANT (Anm.3),
S.91-134; DesAE (Anm. 39), 494-508.)

40 KrLiNGELHOFER (Anm. 25), Bd. I, S. 375, EicHBERGER, Leben mit Kunst (Anm. 2),
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dem MeifSel eines Phidias oder Praxiteles werde daraus ein schitzenswertes
Werk.*! Ahnliches findet sich bei der Beschreibung des Palastes des Comogrus
in den Vorbergen der Kordilleren.*” Dabei spielt auch die Angemessenheit
zwischen Naturressourcen und hochstehender Bearbeitung eine entscheidende
Rolle, ein Kriterium, das die Indigenen wie die Europier anwenden wiirden:
,Wie jene Menschen an unseren Pfauen und Fasanen den Schweif bewundern
wiirden, wenn sie ihn sihen, so entziickt uns das Gefieder ihrer Tiere, aus dem
sie Federbiische und Kopfputz herstellen und geschmackvoll verarbeiten.”® In
eigenartiger Ambivalenz interpretiert Petrus Martyr die Bevolkerung der Neuen
Welt zwar zum einen als kannibalische Wilde, zum anderen aber auch wie-
derholt als Exemplum begnadeter Menschen, die trotz mangelnder theoretischer
Bildung und metallener Werkzeuge kraft ihres Ingeniums hochst qualititvolle
Artefakte zu schaffen imstande sind. So beschreibt er wiederholt die Behau-
sungen der Indianer gemif$§ den bei Vitruv iiberlieferten Merkmalen der Ur-
hiitten primitiver Menschengruppen: In die Erde gerammte Stimme mit
Dachwerk aus Zweigen und Blittern.* Wesentlich daran ist, dass dieser Initi-
umstopos bei Vitruv verbunden ist mit der erstmaligen Anwendung von
Sprache und Intelligenz unter den Menschen. Der sich stetig verbessernde
Hausbau bildet insofern das Paradigma einer sich bestindig perfektionierenden
Gemeinschaft.” Deren Gipfelpunkt in der Neuen Welt wird auch ausfiihrlich
und mit Ehrfurcht in der Schilderung der Stadt Tenochtitlan mit dem Palast
Moctezumas beschrieben. In Weiterfiihrung von Elementen der der italieni-
schen Idealstadtvorstellungen des 15. Jahrhunderts — von Leon Battista Alberti,
Filarete und Francesco di Giorgio Martini — wird die prosperierende Hauptstadt
mit ihrer zentralen und geraden Hauptstrafle genau geschildert. Vollendente
Handwerker schaffen hier, trotz des Fehlens von Eisen und Stahl, Vorziigliches;
ein reges kaufminnisches und kultisches Leben herrscht, auch dank eines frei-
giebi