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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.





