DANIELA BLUM
NICOLAS DETERING
MARIE GUNREBEN
BEATRICE VON LUPKE (Hg.)

Entscheidung
zur Heiligkeit?

Autonomie und Providenz im legendarischen
Erzihlen vom Mittelalter bis zur Moderne

Universititsverlag
WINTER
Heidelberg



cMyosotis

Forschungen zur europiischen Traditionsgeschichte

Herausgegeben von
RALPH HAFNER

Freiburg im Breisgau

Band 10






Entscheidung
zur Heiligkeit?

Autonomie und Providenz im legendarischen Erzéhlen
vom Mittelalter bis zur Moderne

Herausgegeben von

DANIELA BLUM
NICOLAS DETERING
MARIE GUNREBEN
BEATRICE VON LUPKE

Universititsverlag
WINTER
Heidelberg



Diese Publikation entstand in der Forschungsgruppe ,Heiligenleben. Erzéhlte Heiligkeit
zwischen Individualentscheidung und kollektiver Anerkennung® im Rahmen des

7. Teilprogramms ,Wie entscheiden Kollektive?* des WIN-Programms der Heidelberger
Akademie der Wissenschaften, finanziert durch das Ministerium fiir Wissenschaft,
Forschung und Kunst des Landes Baden-Wiirttemberg.

Universititsverlag Winter GmbH
Dossenheimer Landstrafle 13
D-69121 Heidelberg
www.winter-verlag.de

TEXT: © 2022 Daniela Blum, Nicolas Detering, Marie Gunreben, Beatrice von Liipke (Hg.)
UMSCHLAGBILD

Gustav Moreau: Saint Sebastian and the Angel (1876)

© Harvard Art Museums/Fogg Museum, Bequest of Grenville L.Winthrop, Inv. Nr. 1943.265.

GESAMTHERSTELLUNG: Universititsverlag Winter GmbH Heidelberg, 2022

ISBN (Hardback): 978-3-8253-4916-5
ISBN (PDF): 978-3-8253-8548-4

por: https://doi.org/10.33675/2022-82538548

@O0

Dieses Werk ist lizenziert unter einer
Creative Commons Namensnennung — Nicht kommerziell — Keine Bearbeitungen
4.0 International Lizenz.




Inhalt

Entscheidung zur Heiligkeit?
Autonomie und Providenz im legendarischen Erzdhlen vom Mittelalter
bis zur Moderne

Daniela Blum, Nicolas Detering, Marie Gunreben, Beatrice von Liipke . . . . . . . 7
Zweifellos heilig?

Formen der Entscheidungsfindung in Hartmanns von Aue Gregorius

Susanne Spreckelmeier . ... ....... .. ... 17

Heiligkeit ohne Vorbild?
Die Sieben Schlifer und Johannes der Téufer als hagiographische ,Grenzfille*
Andreas Hammer . .......... ... .. i, 67

Konversion als Entscheidung?
Zum imitabile mittelalterlicher Paulus-Legenden
Beatrice von Liipke . . . .. .. ... 87

Doing the Other

Zur kommunikativen Praxis der Grenzziehung in Erasmus Alberus’ Barfuser
Miinche Eulenspiegel vind Alcoran und Hieronymus Rauschers Papistischen
Liigen

Antje Sablotny . . ... .. 111

Zwischen humilitas und superbia?

Uberlegungen zur ,Autohagiographie‘ im franzosischen 17. Jahrhundert

am Beispiel der Histoire de la possession de la mere Jeanne des Anges de la
maison Coze (1644)

Marie Guthmiiller . . ... ... ... 137

Entscheidung zur Heiligkeit?

Friedrich Schillers Die Jungfrau von Orleans und die Repragmatisierung der
Legende um 1800

Ulrich Port .. ... .o e e 159

Epische Eschatologie
Providenz, Autonomie und Gender in Chateaubriands Les Martyrs
Nicolas Detering . .. ....... . i 191



6 Inhalt

Entscheidung zur (Un-)Heiligkeit?
Legendarisches Erzihlen bei Flaubert und Zola
Sabine Narr-Leute. ... ...

Autonomie und Providenz

C. F. Meyers Der Heilige und Die Versuchung des Pescara

Roland Spalinger . ...... ... . . . . .
Heilige Einzelne, heilige Gemeinschaft?

Die Legenden der Juden von Louis Ginzberg

Joanna NOWOINY . . .. ...

Abgekiirzt zitierte Literatur. . .. .. ... ... .

Register. . .o



Entscheidung zur Heiligkeit?
Autonomie und Providenz im legendarischen
Erzdhlen vom Mittelalter bis zur Moderne

Daniela Blum, Nicolas Detering, Marie Gunreben, Beatrice von Liipke

Im Erzédhlarrangement der christlichen Heiligenlegende wird das Problem der Ent-
scheidung gleich doppelt negiert: Heiligkeit, so eine Pramisse der Gattung im Mit-
telalter, wird von Gott zugesprochen. Sofern Entscheidungen aber nach modernen
Begriffspragungen kontingent und riskant sind,' ist die Vorstellung abwegig, ja
heterodox, dass der allwissende und allméchtige christliche Gott entscheidet, dass
er sich also vor gleichwertig erscheinende Handlungsalternativen gestellt sieht,
deren — potentiell schiddliche — Folgen ihm nicht oder nur zum Teil bekannt sind.
Auch die heilige Person entscheidet nicht. Zwar muss sie, um moralisch sein zu
konnen, willensfrei sein, sich also auch fiir das Bdse entscheiden konnen. Thre
Autonomie ist aber stets eine von Gott zugesprochene personale Freiheit, die sich
im Rahmen einer umfassenden transzendenten Voraus- und Vorsicht bewegt.
Heiligkeit ist kein Status, der sich allein durch Glaubenskraft, Liebeshandeln und
Leidensfédhigkeit erreichen liee. Oft schon im Mutterleib offenbart sich die Aus-
erwihltheit der heiligen Person, sie zeigt frith Gelehrsamkeit, Gehorsam oder

' Siehe dazu etwa Philip Hoffmann-Rehnitz, André Krischer, Matthias Pohlig: Entschei-
den als Problem der Geschichtswissenschaft, in: Zeitschrift fiir Historische Forschung
45 (2018),S.217-281, bes. S.229-231.

Autonomie, mit der hier die menschliche Féhigkeit zur Selbstbestimmung bezeichnet
wird, ist ein zentraler Gegenstand der Ethik. Kulturwissenschaftliche Studien zu die-
sem Begriff und seinen Implikationen sind folglich zahlreich; sieche etwa die Artikel in
den einschlédgigen Lexika, insb. (immer noch) Rosemarie Pohlmann: Art. Autonomie,
in: HWPh 1 (1971), Sp. 701-719, sowie Ludger Honnefelder, Gerhard Hofer, Herr-
mann Pius Seller u.a.: Art. Autonomie, in: LThK 1 (*1993), Sp. 1294-1299; Dietz Lan-
ge: Art. Autonomie, in: RGG 1 (*1998), Sp. 1011-1014; vgl. auch https://iep.utm.edu/
aut-norm/ (zuletzt abgerufen am 16.12.2021). Als philosophisches Konzept wird Auto-
nomie im Mittelalter nicht diskutiert und ist folglich auch nicht Gegenstand der medié-
vistischen Germanistik gewesen — wenn der Begriff Verwendung findet, so wird unter
diesem Schlagwort iiber die Unabhéngigkeit des Kiinstlers und die Zweckfreiheit von
Kunst gesprochen. Die mit diesem Begriff assoziierten Fragen nach der Determination
des Individuums fanden aber zumeist unter dem Konzept der Willensfreiheit Eingang
in theologische und philosophische Reflexionen. Einen ersten Eindruck davon bietet
Georg Wieland: Art. Willensfreiheit, in: LexMA 9 (1998), Sp. 208-210; Michael Haus-
keller: Geschichte der Ethik, Bd. 2: Mittelalter, Miinchen 1999, insbes. S. 7-12.
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Frommigkeit, lebt in besonderer Verbundenheit zu Gott oder opfert ihr Leben dem
karitativen Wirken fiir andere, stirbt einen von Gnadenerweisen durchtriankten Tod
und zeigt ihr unmittelbares Bei-Gott-Sein nach dem Tod dadurch, dass sie bei Gott
Fiirsprache einlegt und Wunder tut. In anderen Fillen bewegt sich die Freiheit der
Heiligen entlang der bindren Konversionsachse von Gut und Bose, sodass eine
Entscheidung nur eine Entscheidung fiir oder gegen Gott sein kann, die paradoxer-
weise immer als von der Gnade begleitet gedacht wird.> Die Legenden beschrei-
ben also prinzipiell ein Leben, das nicht auf eigenen Handlungs- und Entschei-
dungsmomenten beruht, sondern von Anfang an unter dem Aspekt der gottlichen
Wahl steht.

Damit konnte sich die Problemstellung des vorliegenden Bandes von vornhe-
rein erledigt haben. Die Herausgeber*innen sind aber zu dem Befund gekommen,
dass die Legende trotz ihrer konstitutiven Kontingenznegation auf vielfache Weise
mit dem Problem des Entscheidens verbunden ist und dass in der Spannung von
Providenz und Autonomie sogar eine Konstante ihrer Gattungsgeschichte vom
Mittelalter bis zur Moderne liegt.* Das gilt zunéchst, erstens, fiir die dueren Ent-

Zur pragnanten Zusammenfassung des Paradoxes eines Zusammenwirkens von Gnade
und menschlicher Freiheit, die weite Teile der mittelalterlichen Tradition sowie die ka-
tholische Position bis heute apostrophieren, s. Aaron Langenfeld, Magnus Lerch: Theo-
logische Anthropologie, Paderborn 2018, bes. S. 124—-144. Eine ausfiihrliche Darlegung
findet sich in Gisbert Greshake: Gnade — Geschenk der Freiheit. Eine Hinfiihrung,
Mainz 2004. Fiir die evangelische Position, die das Paradox zuriicknimmt, siehe etwa
Friedrich Hermanni: Gott, Freiheit und Determinismus, in: Neue Zeitschrift fiir syste-
matische Theologie und Religionsphilosophie 50 (2008), S. 16-36. Einen Gesamtblick
auf die 0kumenische Gemengelage liefert Magnus Lerch: Gnade und Freiheit — Passi-
vitdt und Aktivitit. Anthropologische Perspektiven auf ein dkumenisches Grundpro-
blem, in: Communio 45 (2016), S. 408-425.

In der Forschung wird so oft und immer wieder iiber die Verwendungsweisen und
Grenzen einer Gattung ,Legende* debattiert, wobei enge und weite Begriffsbestim-
mungen gegeneinander abgewogen werden. Die Auseinandersetzung wird auch iiber
die Begriffe ,Transzendenz® und ,Immanenz‘ gefiihrt, indem die kategoriale Unver-
fiigbarkeit des Transzendenten betont und in ihren narratologischen Konsequenzen
beleuchtet wird; vgl. etwa Peter Strohschneider: Textheiligung, in: Geltungsgeschich-
ten, hg. von Gert Melville, Koln, Weimar, Wien 2002, S. 109-147; ders.: Weltab-
schied, Christusnachfolge und die Kraft der Legende,in: GRM 60 (2010), S. 143-163.
In Auseinandersetzung mit seinen Thesen betonen Julia Weitbrecht et al.: Legendari-
sches Erzdhlen. Optionen und Modelle in Spdtantike und Mittelalter, Berlin 2019, die
Vielgestaltigkeit legendarischen Erzihlens, beschreiben verschiedene Modelle von
Heiligkeit und erteilen implizit Versuchen, diese Modelle iiber Konstanten zusammen-
zufiihren, eine Absage. Von der Auseinandersetzung mit Strohschneider ist auch die
Arbeit von Andreas Hammer: Erzdhlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsformen
von Heiligkeit im ,Passional‘, Berlin, Boston 2015, bestimmt, der am Beispiel des
Passionals Strategien aufzeigt, von einer als unverfiigbar gedachten Heiligkeit zu er-
zdhlen. In seiner Schlussbetrachtung weist er im Zusammenhang mit den Antiheiligen
dezidiert auf die narratologisch spannungsvolle Gleichzeitigkeit von Providenz und
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stehungsbedingungen der Legende, denn Heiligkeit wird nicht nur von Gott, son-
dern notwendigerweise von Glaubensgemeinschaften zugesprochen, die sich in
kollektiven Verehrungspraktiken und iiber textbildliche Medien verstindigen, das
heiBt entscheiden miissen, wer ihnen als heilig gilt.> Das kann institutionell ge-
steuert und in langwierigen Kanonisierungsprozessen formalisiert sein, in denen
Legenden durchaus Zeugnisfunktion zukommt.® Vor allem im Mittelalter und in
der Frithen Neuzeit ist die Gattung der Legende kommunikativ und pragmatisch
eingebunden, sei es in ihrer Funktion fiir rituelle Praktiken, als Instrument zur
Stiftung ,neuer® Heiliger, sei es auch nur, indem sich ihre Entstehung kollektiven
Verehrungstraditionen verdankt. In gewisser Weise sind Legenden auf Entschei-
dungsgemeinschaften angewiesen: Sie speisen sich aus kollektiven Erfahrungen
wie aus miindlich tradierten Erzdhlungen. Und sie stellen ihre Bezogenheit auf
eine Erzdhlgemeinschaft und ihre Legitimation durch diese Gemeinschaft im eige-
nen Erzdhlen teils ostentativ aus.

Entscheidungsprozesse spielen jedoch, zweitens, nicht nur im historischen Ka-
nonisierungs- und Anerkennungsprozess eine Rolle, sondern erscheinen auch als
Elemente des legendarischen Texts. Es gehort zu den produktiven Problemen le-
gendarischer Erzidhlungen, dass sie allen Providenzpriamissen zum Trotz faktisch
oft von Handeln und Entscheiden erzéhlen, vielleicht erzihlen miissen, und sei es
von Entscheidungsverzicht. Zunéchst erzdhlen Legenden selbst von der posthu-
men Verehrung des oder der Heiligen durch eine Glaubensgemeinschaft und ak-
zentuieren diese mal mehr, mal weniger deutlich als Entscheidungshandeln. Sie

Autonomie hin: ,,Die Legenden miissen oberflichlich eine Entscheidungsfreiheit in-
szenieren, die es strukturell besehen gar nicht geben kann.” (ebd., S. 450).

> Damit beriihrt sich die Frage nach der Historizitit von Entscheidungen, mit der sich
Barbara Stollberg-Rilinger im Rahmen mehrerer Publikationen auseinandergesetzt und
in diesem Zusammenhang den Sonderforschungsbereich 1150 Kulturen des Entschei-
dens angestoflen hat. Siehe etwa ihre Skizze: Von der Schwierigkeit des Entscheidens,
in: Glanzlichter der Wissenschaft, hg. von Deutscher Hochschulverband, Heidelberg,
Stuttgart 2013, S. 145-154. Den Schwerpunkt auf vormoderne Verfahren zur Herstel-
lung und Legitimierung von Entscheidungen legen in kritischer Auseinandersetzung
mit der Luhmannschen Verfahrenstheorie die Beitrdge in: Herstellung und Darstellung
von Entscheidungen, hg. von Barbara Stollberg-Rilinger und André Krischer, Berlin
2010. Das Programm des Sonderforschungsbereichs wird vorgestellt in Stollberg-Rilin-
ger: Praktiken des Entscheidens, in: Praktiken der Friihen Neuzeit, hg. von Arndt Bren-
decke, Koln, Wien 2015, S. 630-634, hier S. 631, sowie Ulrich Pfister: Einleitung, in:
Kulturen des Entscheidens, hg. von dems. Gottingen 2019, S. 12-34. Siehe auch den
Beitrag von Susanne Spreckelmeier in unserem Band.

¢ Eine dhnliche Perspektive auf die Zusprechung von Heiligkeit, auch unter dem dezi-
dierten Begriff der Konstruktion, entwickelt der Arbeitskreis fiir hagiographische Fra-
gen. Vgl. etwa in jiingerer Zeit Fiona Fritz: Heiligkeiten. Konstruktionen, Funktionen
und Transfer von Heiligkeitskonzepten im europdischen Friih- und Hochmittelalter. Zur
Einfithrung, in: Heiligkeiten. Konstruktionen, Funktionen und Transfer von Heiligkeits-
konzepten im europdischen Friih- und Hochmittelalter, hg. von Andreas Bihrer und
Fiona Fritz, Stuttgart 2019, S. 7-16.



10 Daniela Blum, Nicolas Detering, Marie Gunreben, Beatrice von Liipke

berichten von Kollektiven, die die heilige Person bewundern, ihre Wunder best-
tigen und von ihrer gottlichen Auserwéhltheit tiberzeugt sind. Hinzu tritt die Pro-
filierung von Antagonisten, die in der erzéhlten Welt meist mit allen Privilegien
weltlicher Macht und einem ungeziigelten Dezisionismus ausgestattet sind, und so
die eher passive Opferbereitschaft der Heiligen negativ konturieren. Doch auch in
der Konstitution der Protagonistinnen und Protagonisten, der Heiligen selbst, in-
terferieren Erzéhl- und Handlungslogiken: Die finale Erzdhlweise der Legende,
die sich in Omen, in Prifigurationen oder Prolepsen niederschlégt, signalisiert den
Leserinnen und Lesern die providentielle Auserwihltheit der Heiligen. Thre wie-
derholte Wundertitigkeit scheint stets nur zu bestétigen, was vorherbestimmt war.
Zugleich erfordert die erzéhlerische Darstellung es aber, an zentralen Stationen
des Lebensweges die Entscheidungsmacht des oder der Heiligen zu unterstrei-
chen, Konversion, Weltabkehr oder Martyrium als bewusste Zeugnisse der Glau-
bensgewissheit zu prisentieren. Die Beitridge dieses Bandes fragen daher nach der
Art und Weise, wie Momente und Szenarien des Entscheidens imaginiert und nar-
rativiert werden: Welche Wege des ,Heiligwerdens® entwerfen legendarische Er-
zihlungen? Welche Bedeutung kommt Umbriichen, Anderungen, Verwandlungen
zu? Welche Instanzen treten als Akteur*innen des Entscheidens auf? In welcher
Beziehung stehen kollektive, gesellschaftliche Entscheidungen iiber Heiligkeit
mit jenen Entscheidungen zur Heiligkeit, wie sie in legendarischen Erzéhlungen
imaginiert werden?

In besonderem Mafe werden Entscheiden und Handeln, drittens, fiir die Le-
gendendichtung der Neuzeit fraglich.” Zeichnet sich die Moderne durch Autono-
miegewinne, Individualisierung und Differenzierung aus, wie eine grand récit

Die Gattung ist in der Neueren Literaturwissenschaft lange ignoriert worden, sieht man
ab von kiirzeren Uberblicksdarstellungen bei Hellmut Rosenfeld: Legende, Stuttgart
1961, der élteren Arbeit von Birgit Lermen: Moderne Legendendichtung, Bonn 1968,
und den Einzelbeitrigen zu dem Sammelband Legenden. Geschichte, Theorie, Prag-
matik, hg. von Hans-Peter Ecker, Passau 2003, ab. Auch die verdienstvolle Darstellung
von Hans-Peter Ecker: Die Legende. Kulturanthropologische Anndherung an eine lite-
rarische Gattung, Stuttgart und Weimar 1993, verliert iiber ihr Anliegen einer anthro-
pologisch begriindeten universalen Gattungspoetik der Legende die Literatur der Mo-
derne etwas aus den Augen. In den letzten zwanzig Jahren ist sie weitgehend ohne
Nachfolger geblieben. — Fiir andere europdische Literaturen ist der Forschungsstand
befriedigender. Wichtige Anregungen mit Blick auf die franzosische Literatur geben
Sabine Narr: Die Legende als Kunstform. Victor Hugo, Gustave Flaubert, Emile Zola,
Miinchen 2010; Brenda Dunn-Lardeau: Le Saint fictif. L’ hagiographie médiévale dans
la littérature contemporaine, Paris 1999, sowie Claude Millet: Le Légendaire au XIXe
siecle. Poésie, mythe et vérité, Paris 1997. Zur russischen Literatur siche Margaret Ziol-
kowski: Hagiography and Modern Russian Literature, Princeton 1988. Zu England im
viktorianischen Zeitalter siche Devon Fisher: Roman Catholic Saints and Early Victo-
rian Literature. Conservatism, Liberalism, and the Emergence of Secular Culture,
Farnham und Burlingtin 2012, sowie Maureen Moran: Catholic Sensationalism and
Victorian Literature, Liverpool 2007.
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lautet, zugleich jedoch durch Kontingenzerfahrung und Gewissheitsverluste, so
muss sich das in der modernen Aneignungsgeschichte der Heiligenlegende deut-
lich niederschlagen. Seit Luthers Spott tiber die ,Liigenden‘, dann durch die histo-
risch-philologische Textkritik der Bollandisten war die Gattung in Verruf geraten.
Nachdem immer weitere Gelehrte die hagiographischen Zeugnisse iiberliefe-
rungskritisch gepriift hatten, schien sie bei vielen Aufklirern in Génze diskredi-
tiert. Wie ofter im 18. Jahrhundert zog die historisch-gelehrte Kritik einer Tradi-
tion bald ihre humoristische Abwicklung in Kontrafakturen und Parodien nach
sich.® Ohnehin bevorzugten ja die Erzéhlkonventionen seit dem 18. Jahrhundert
eher eine syntagmatische, kausale Protagonistenentwicklung, die in der Konzep-
tion des Heiligen letztlich nicht vorgesehen ist. Doch als sie von ihrem histori-
schen Verbindlichkeitsanspruch entlastet war, lie8 die Legende sich in formal-
asthetischer und funktionaler Hinsicht auch neu definieren — und als Modellfall
asthetischer ,Einfachheit* beispielsweise gegen den Bildungsroman ins Feld fiih-
ren. Im Grunde bilden Bildungsroman und Heiligenlegende seit 1800 zwei gegen-
sitzliche Optionen biographischen Schreibens. Wo die eine Textform syntagma-
tisch den Lebensweg der Figur aus Charakter und Verhiltnissen evolviert, reiht die
andere paradigmatisch isotopische Leidens- und Bewéhrungssituationen aneinan-
der und entwirft den Helden oder die Heldin als im Grunde statische Figur. Die
Diskreditierung der Gattung seit der Aufkldrung beforderte auch ihre erzéhltech-
nische Modernisierung seit dem 19. Jahrhundert. Galt ihr Wahrheitsstatus vormals
im negativen Sinn als zweifelhaft, war es gerade die Verunsicherung eindeutiger
Wirklichkeitsanspriiche, welche die Legende nun als Experimentierfeld des Pers-
pektivismus anbot. Insbesondere die Legenden des Realismus beweisen ihre Er-
zdhlsouverdnitéit durch den Wechsel von fokalisierenden Passagen aus der Innen-
sichtder heiligen Protagonistinnen und Protagonisten und markieren Verritselungen
ihrer Entscheidungs- und Handlungsmotivationen. Die Heiligenliteratur reagiert
damit auf das moderne Leitideologem des emanzipierten Subjekts, dessen Grund-
narrativ, wie die Sozialgeschichte der Autobiographie gezeigt hat,” im 19. Jahr-
hundert zunehmend verbindlich wurde.

Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen verstehen die in diesem Band ver-
sammelten Beitrige die Heiligenlegende als Gefiige von konfligierenden Ent-
scheidungsinstanzen: historisch als Produkt einer Aushandlung zwischen Ver-
ehrergemeinschaften, kirchlichen Autorititen und neutralen Publika; figural als
Spannung von personlicher Willensfreiheit und providentieller Determination;
und erzdhltechnisch als Polaritit von Exzeptionalitidtsanspruch und generischer

8 Siehe dazu Ecker: Die Legende (wie Anm. 7), S.282-284, und Andreas Keller: Heili-
genlegenden. Aufkliren mit den Mitteln des Aberglaubens oder Rettung des Christen-
tums mit seinen erzdhlerischen Friihformen?, in: Die Erzédhlung der Aufkldrung. Bei-
trage zur DGEJ-Jahrestagung in Halle a.d. Saale, hg. von Frauke Berndt und Daniel
Fulda, Hamburg 2018, S. 285-299, hier S. 288-290.

Vgl. Michael Maurer: Die Biographie des Biirgers. Lebensformen und Denkweisen in
der formativen Phase des deutschen Biirgertums (1680-1815), Gottingen 1996.
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Modellierung. Die Konzentration auf die spannungsvolle Darstellung von Ent-
scheidungen ermoglicht eine erhellende Zusammenschau von mittelalterlichen
und neuzeitlichen legendarischen Texten. Wihrend die Frage nach den Urspriin-
gen der Gattung nimlich oft gestellt wurde," sind deren Um-, Fort- und Uber-
schreibungen zumindest in medidvistischer Perspektive kaum in den Blick gera-
ten. Der Band fragt also auch nach dem Fortleben der mittelalterlichen Legende
in der Neuzeit und Moderne, versucht dabei aber nicht, eine teleologische, auf
die zunehmende Darstellung individueller Freiheit zielende Entwicklungslinie zu
konstruieren. Im Gegenteil: Im Nebeneinander von mittelalterlichen und neuzeit-
lichen Legenden lassen sich sowohl Kontinuitdten (etwa im Hinblick auf die Nar-
ration des Lebenswegs) als auch Diskontinuititen (beispielsweise hinsichtlich der
Bedeutung des Subjekts als Entscheidungsinstanz) beobachten.

Beispielsweise werden im Gregorius Hartmanns von Aue, wie Susanne Spre-
ckelmeier zeigt, Entscheidungen als Prozesse der Abwigung, als Eingebungen
oder als Erkennen der gottgewollten und in diesem Sinne richtigen Option erzéhlt.
Wie Spreckelmeier am Beispiel von Gregorius’ Aufbruch in ein weltliches Leben
als Ritter und seiner exorbitanten Bufle nachweist, korreliert die jeweilige Dar-
stellung einer Entscheidung mit der narrativen Plausibilisierung von Heiligkeit:
Wihrend Erkenntnis und Eingebung diese beforderten, sei das explizite Ausagie-
ren der Entscheidung ihr abtriaglich. Die Spannung zwischen Providenz und Auto-
nomie spiegele sich in diesen Entscheidensszenen und mit ihnen werde maf3geb-
lich die schuldlose Schuld des Protagonisten inszeniert.

Die prinzipielle Unverfiigbarkeit der Heiligkeit betont Andreas Hammer. Sie
ist aber in den Legenden zumeist begleitet von einem tugendhaften Handeln der
Heiligen, das Entscheidungsfreiheit voraussetzt und sich an dem Handeln Christi
orientiert. Hammer verbindet auf diese Weise die Entscheidungen zur Heiligkeit
mit der Vorstellung einer imitatio Christi, deren Giiltigkeit fiir die Legende er
durch zwei prominente Legendenstoffe herausgefordert sieht: Die Sieben Schldifer
flichen vor dem Martyrium; zur Heiligkeit qualifiziert sie allein ein gottliches
Waunder. Mit der erzéhlerischen Herausforderung, diese Wahl zu begriinden, ver-
fahren die Erzédhler der hoch- und spatmittelalterlichen Legendenfassungen auf je
eigene Weise. An der Tugendhaftigkeit Johannes des Téaufers hingegen lassen die
respektiven Texte keinen Zweifel. Dieser Stoff provoziert aber durch Johannes’
Status. Er ist ein Vorbote Christi, den er folglich nicht imitieren kann. Indem die
Erzéhler sein Leben unter anderem durch Zitate in einen paradigmatischen Bezug
zum Kreuzestod Christi setzen, entwerfen sie Heiligkeit als etwas aufler der Zeit
Stehendes.

Sprichwortlich geworden ist die radikale Umkehr des spéteren Apostels Paulus
auf seinem Weg nach Damaskus, der die Ausfithrungen von Beatrice von Liipke
gelten. Obwohl eine derartige Konversion nach modernem Begriffsverstindnis
zutreffend als Entscheidung beschrieben ist, wird sie in den entsprechenden Pas-

10 Dies ist der Schwerpunkt der gemeinschaftlich verantworteten Monographie von Julia
Weitbrecht u.a.: Legendarisches Erzdhlen (wie Anm. 4).
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sagen der Bibel, der Legenda aurea, des Passionals und in Der Heiligen Leben
gerade nicht als eine solche erzéhlt. Sie wird aber in je anderer Weise funktionali-
siert, um Rezipient*innen zu je anderen Entscheidungen anzuleiten. Unabding-
bare Voraussetzung dessen ist die Identifikation mit dem Protagonisten. Sie setzt
ausgerechnet an seiner Siindhaftigkeit als einer conditio humana an, sodass sich
am Paulus-Stoff Jolles’ Gegeniiberstellung von Legende und Antilegende infrage
stellen lasst.

Mit Entscheidungen gegen eine als falsch® markierte Heiligkeit setzt sich
Antje Sablotny auseinander. Bereits Martin Luther wandte sich gegen das legen-
darische Erzéhlen, gegen Heiligenviten und Mirakelberichte, insofern er in ihnen
eitle Berichte der Selbstheiligung wihnte, die fiir ihn theologisch ohnehin genauso
unmoglich geworden war wie eine personliche Entscheidung zur Heiligkeit. Von
Luther ausgehend, begaben sich auch Erasmus Alberus mit seiner Liigendenaus-
gabe (1542) und Hieronymus Rauscher mit den Papistischen Liigen (1562—1564)
in den Liigendendiskurs, der die Legendentradition historisierte, parodistisch zer-
setzte und zugleich iterativ-invektiv tiberschrieb. Das Othering des vormals Eige-
nen als zentrale Argumentationsfigur bedurfte angesichts der tiefen lebenswelt-
lichen Verankerung der hagiographischen Gattung der permanenten Wiederholung
und markierte zugleich den Weg in ein neues ,Eigenes‘, die von falschen Fabeln
gereinigte Erzéhltradition der ,Historie®.

Marie Guthmiiller diskutiert am Beispiel der Histoire de la possession de la
mere Jeanne des Anges die Moglichkeiten und inhérenten Spannungen autohagio-
graphischen Schreibens im 17. Jahrhundert. Als besondere Form einer aus der
Ich-Perspektive geschriebenen Vita wirft die Autohagiographie verschiedene er-
zihltechnische Probleme auf, die insbesondere die Gestaltung von Entscheidungs-
momenten betreffen. So fehlt ihr die transzendentale Begriindung hagio-
graphischen Erzéhlens, steht doch die Heiligkeit des Protagonisten oder der
Protagonistin im Moment des Schreibens noch nicht fest. Auch sieht sich die
Schreibende vor die Herausforderung gestellt, die eigene Exzeptionalitit zu beto-
nen, ohne jedoch zugleich gegen das Demutsgebot zu verstolen. Jeanne de Anges
lost diese Probleme, wie Guthmiiller zeigt, indem sie ihre eigene Lebensgeschich-
te an die Geschichten kanonisierter Heiliger koppelt und die eigene Nachah-
mungswiirdigkeit von externen Stimmen und Autoritdten beglaubigen lisst.

Friedrich Schiller schlie3t mit seiner Jungfrau von Orléans einerseits an den
Liigendendiskurs an, andererseits eroffnet er eine neue gebrauchsliterarische
Funktion der Legende und hebt die Gattung aus ihrer religios-erbaulicher Pragma-
tik heraus. Ulrich Port analysiert diese erzihlerische Politisierung der Heiligkeit,
ihre Einbettung in die Zeitkontexte des zweiten Koalitionskrieges und ihre Neu-
fassung als patriotisches, stindetibergreifendes Identifikationsangebot. Der glii-
hende Entscheidungseifer der so konturierten Protagonistin ist zwar einer zur
Heiligkeit, der aber immer auch um die eigene Handlungsohnmacht weif3. Die
Jungfrau kann insgesamt, so schligt Ulrich Port vor, auch als Ubergangsfigur von
der Heiligenfigur zur charismatischen Fiihrungsfigur im Sinne Max Webers gele-
sen werden.
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Im Zuge des Opferdiskurses zur Zeit der Franzosischen Revolution politisiert sich
auch die Martyrerlegende mit ihren Verfolgungserzéhlungen. Vor diesem Hinter-
grund untersucht Nicolas Detering Chateaubriands Prosaepos Les Martyrs als
Beispiel fiir eine katholisch-royalistische Reaktionsliteratur, die insbesondere die
autonomieskeptische Tendenz des legendarischen Erzihlens revitalisiert, um ein
eschatologisches Geschichtsbild zu entwerfen, das der menschlichen Handlungs-
macht enge Grenzen setzt. Mit dem Bestreben, samtliche Erzidhlelemente des an-
tiken Epos legendarisch zu ,christianisieren® und auf den politischen Opferdiskurs
auszurichten, verstrickt sich Chateaubriand allerdings in Widerspriiche.

Mit der Wiederkehr legendarischer Erzdhltraditionen sowie bild-textlicher
Transformationen des Legendarischen in der franzosischen Literatur setzt sich
Sabine Narr-Leute auseinander. Aus ihrem pragmatischen Kontext gelost und
zur Kunstform nobilitiert, soll die Legende nun in erster Linie eine dsthetische Er-
fahrung ermoglichen. Aber auch innerhalb eines sidkularisierten Kontextes bleibt
die Frage nach der Moglichkeit einer Entscheidung zur Heiligkeit virulent und die
Antwort ambivalent: Das Handeln der Protagonistinnen und Protagonisten bei
Flaubert und Zola oszilliert zwischen bewussten und unbewussten Entscheidungs-
momenten zu einem Weg der (Un-)Heiligkeit einerseits und unterschiedlichen
Faktoren der Beeinflussung und Determination andererseits, die providentiell-
transzendent sein konnen, aber auch fatalistisch, psychologisch oder gar genetisch.

Auch in der Literatur des deutschsprachigen Realismus erlebt die Legende
eine neue Konjunktur, die sich unter anderem damit begriindet ldsst, dass die von
ihr hervorgebrachten ,Unmittelbarkeitseffekte‘ in hohem Malie anschlussfihig
sind fiir eine realistische Poetik der Evidenz. In seiner Lektiire von Conrad Ferdi-
nand Meyers Der Heilige (1879) und Die Versuchung des Pescara (1887) zeigt
Roland Spalinger, auf welche Weise die legendenspezifische Spannung zwischen
Autonomie und Providenz in der modernen Erzéhlliteratur genutzt und verhandelt
werden kann: Meyers legendarische Novellen betreiben eine Metareflexion der
Gattung, indem sie nach der Moglichkeit der Legende fragen, dort Sinn zu stiften,
wo vermeintlich unldsbare Aporien herrschen.

Eine Einfiihrung in die umfangreiche jiidische Legendentradition gibt Joanna
Nowotny mit den Legenden der Juden (1909—1938), in denen Louis Ginzberg be-
absichtigte, die Geschichte Israels seit der Schopfung zu erzédhlen und zugleich
einen Gesamtblick auf das jiidische Erzdhlen zu bieten. Die in diesem Sinne ge-
sammelten und bearbeiteten Legenden prisentieren aber nicht das Leben eines
oder einer Heiligen, sondern das Leben des heiligen Volkes. An die Stelle des
Einzelnen tritt in dieser Tradition, so zeigt Joanna Nowotny, das Kollektiv, auch
wenn an vielen Stellen durch die erzdhlerische Hintertiir mit dem biblischen Hel-
den ein Individuum als Mittlerfigur zwischen Gott und Kollektiv auftritt. Die phi-
losophischen Probleme einer Entscheidung zur Heiligkeit bleiben aber auch in
einer kollektiven Konstruktion von Heiligkeit: Das jiidische Volk ist einerseits
zum Volk Gottes auserwihlt und damit providentiell zur Heiligkeit vorherbe-
stimmt, andererseits wird aber auch hier von der Entscheidung Einzelner zur Hei-
ligkeit erzdhlt.



Entscheidung zur Heiligkeit? 15

Auch jenseits dieser chronologischen Ordnung lassen sich Verbindungslinien zwi-
schen den Beitrigen ziehen. Eine dieser Linien betrifft die narrative Gestaltung
von Figuren: Die Beitrdge von Andreas Hammer, Susanne Spreckelmeier, Beatri-
ce von Liipke, Marie Guthmiiller und Ulrich Port fragen danach, wie die Heilig-
keit eines Protagonisten oder einer Protagonistin erzéhlerisch hergestellt und legi-
timiert wird, wobei insbesondere die Lebenswegentscheidungen in den Blick
genommen werden, vor denen die Figuren stehen und durch die sie tiberhaupt erst
zu Heiligen werden. Diese sind nicht nur die wesentlichen Umschlagspunkte der
Handlung und bestimmen damit den erzéhlerischen Fortgang, sondern sie erwei-
sen sich als strukturell bedeutsam, wenn an ihnen finale und kausale Erzdhlweisen
voneinander abgegrenzt werden konnen. Ein Blick in die jiidische Erzahltradition
durch Joanna Nowotny wiederum zeigt, dass auch die narrative Fokussierung ei-
nes Kollektivs dhnliche Ambivalenzen in der Frage mit sich bringt, ob eine Ent-
scheidung zur Heiligkeit philosophisch moglich und erzéhlerisch plausibel ist. Die
Spannung zwischen Autonomie und Providenz wird in legendarischen Erzihlun-
gen auf unterschiedliche Weise austariert, wobei sich insbesondere zwischen den
mittelalterlichen Legenden und ihren modernen Bearbeitungen und Adaptionen
Akzent-Verschiebungen beobachten lassen.

Als hochgradig adressatenorientierte, ,pragmatische‘ Erzéhlungen werden Le-
genden in gesellschaftlichen, religiosen und politischen Krisenzeiten vielleicht
besonders virulent. Die Beitrige von Antje Sablotny, Marie Guthmiiller, Ulrich
Port und Nicolas Detering nehmen die Instrumentalisierungen, Politisierungen
und Gruppenbildungsprozesse in den Blick, in welche die Gattung iiber die Jahr-
hunderte eingespannt wurde. Sowohl das Konzept der Autonomie als auch das
Verhiltnis von Willensfreiheit und Providenz sind bereits im Mittelalter hochst
umstritten und markieren spéter gewichtige theologische Unterschiede zwischen
den neu entstandenen konfessionellen Gruppen: Mit der Reformation nimmt die
Bereitschaft der Autorinnen und Autoren ab, die vorausgehende und begleitende
Gnade jedes menschlichen Handelns anzuerkennen und iiberhaupt die Heiligkeit
einzelner Personen zu affirmieren. Gleichzeitig beginnt die reformatorische wie
die katholische Seite, die Gattung politisch zu instrumentalisieren: Zeitgleich zum
evangelischen Liigendendiskurs und der Bespielung der neuen Gattung der ,His-
torie‘ finden sich auf katholischer Seite autohagiographische Funktionalisierun-
gen der Form, mit denen man die Heiligsprechung der Schreibenden gewisserma-
Ben vorbereitete. SchlieBlich sind die von Legenden entworfenen Opfernarrative
und Mirtyrerfiguren in hohem Malie anschlussfihig fiir politische Erzdahlungen,
wie die Figur der Jeanne d’Arc als wohl bertihmtestes Beispiel belegt.

Die Literatur ab 1800 entdeckte die Gattungstradition als poetische Ressource
und rehabilitierte sie fiir eine mediévalisierte Asthetik der Naivitit und des Primi-
tiven. Bleibt dann nur noch die Autarkie des Einzelnen? Gerade die Legenden-
transformationen der &sthetischen Avantgarden widersprechen diesem Bild, riu-
men sie doch dem Wirken der Transzendenz eine ganz entscheidende Rolle ein.
Damit leistet dieser Band auch einen Beitrag zur offenen Sékularisierungsdebatte,
der Frage also, ob die Moderne sich durch einen Prozess der Rationalisierung und
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Verweltlichung auszeichnet oder ob sie nicht eher alternative Formen der Trans-
zendentalisierung, auch des religiosen Erzéhlens ausbildet. Dass die Gattung der
Heiligenlegende mit der Aufkldrung nicht verschwindet, sondern im Gegenteil bis
in die Moderne immer neue Anverwandlungen erfahrt, mit Konjunkturen gewiss,
aber in einer unbestreitbaren Kontinuitét iiber die Jahrhunderte hinweg, dieser
Umstand ist in den Neueren Literaturwissenschaften noch zu wenig gewtirdigt
worden. Die Beitrige von Ulrich Port, Sabine Narr-Leute, Roland Spalinger und
Nicolas Detering zum legendarischen Erzihlen in der Moderne adressieren daher
das wiedererwachte (oder vielleicht auch nie verschwundene) Interesse am Heili-
gen in der Literatur des 19. und 20. Jahrhunderts. Dabei geht es um den &stheti-
schen Reiz heiliger Figuren und ihrer Lebensgeschichten, um die politischen oder
nach wie vor religiosen Funktionen der Legenden in (vermeintlich) sékularisierten
Kontexten. Im Unterschied zu mittelalterlichen Legenden tendieren moderne Be-
arbeitungen dazu, die immanente Briichigkeit der Legendarik auszustellen und
weiter zuzuspitzen, indem sie die Bedingungen der Moglichkeit von Heiligkeit
reflektieren, konkurrierende Lesarten erdffnen oder sich als transkulturelle Amal-
game verschiedener Traditionsbestinde zu erkennen geben. Die Beitrige arbeiten
solche dsthetischen und poetologischen Strategien in modernen Adaptionen und
Fortschreibungen legendarischer Stoffe heraus.

Dieser Band geht auf eine Tagung zuriick, die im September 2020 an der Heidel-
berger Akademie der Wissenschaften in Heidelberg veranstaltet wurde. Wir moch-
ten uns an dieser Stelle bei allen Teilnehmenden fiir die Vortriage und die frucht-
baren Diskussionen bedanken. Ein besonderer Dank gilt der Heidelberger
Akademie der Wissenschaften, die sowohl die Durchfiihrung der Tagung als auch
die Publikation des Tagungsbandes ermdglicht hat. Sarah Alicia Schwarz sei ge-
dankt fiir die umsichtige Redaktion der Beitrige.



Zweifellos heilig?
Formen der Entscheidungsfindung
in Hartmanns von Aue Gregorius

Susanne Spreckelmeier

The article investigates the importance of personal decision-making in Hartmann
von Aue’s Gregorius (around 1190). It begins by drawing a distinction between
explicitly acted-out decision-making processes, (divine) inspiration, and religious
“perception” of the right course of action, before taking a look at each of the deci-
sion-making scenes of Gregorius in turn. It becomes apparent that the turning
points in the action are staged as decisions. While the explicit unfolding of options
serves against the background of the Christian two-paths metaphor to ascribe re-
sponsibility to the protagonist, the depiction of divine inspiration and religious
“perception” of the available courses of action shows that unconditional trust in
God— which precludes any doubt and thus also any alternative course of action—
leads to salvation. In contrast to the Old French model, Hartmann uses the tension
between autonomy and heteronomy in the decision-making scenes to paint an im-
pressive picture of individual guilt(lessness).

1. Einleitung

Aus der Perspektive der modernen Gesellschaft, die als ,,Entscheidungsgesell-
schaft beschrieben worden ist,' liegt es nahe, Szenen des Sich-Entscheiden-Miis-
sens zwischen zwei Handlungsoptionen als eine Gelegenheit zur Inszenierung von
Autonomie zu verstehen. Entscheidungen markieren einen klaren Schnitt zwi-
schen dem, was war, und dem, was kommen wird, suggerieren die Beherrschung
komplexer Situationen und indizieren personale Selbstbestimmtheit. Die Ausdeh-
nung der Optionalitdt auf nahezu alle Lebensbereiche ist ein Signum der Moderne
und eine Entwicklung, die individuelle Lebensgestaltung ermdglicht — der damit
einhergehende Entscheidenszwang, der vielfach als Zumutung erfahren wird, ist
ihre Kehrseite. Es ist dabei gerade der historisch-kulturwissenschaftliche Blick auf
die Entscheidenskulturen vergangener Epochen, der den besonderen Stellenwert

Uwe Schimank: Die Entscheidungsgesellschaft. Komplexitit und Rationalitit der
Moderne, Wiesbaden 2005, S. 11. Schimank nimmt an, dass die moderne Gesellschaft
neben anderen Herausforderungen besonders mit der ,,Zumutung rationalen Entschei-
dens unter Bedingungen hoher Komplexitit™ konfrontiert ist (ebd.).
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von Entscheiden als sozialer Handlung in der gegenwiértigen Gesellschaft hervor-
treten ldsst.2 So wie der Blick auf die zeitgenossische Entscheidenskultur Riick-
schliisse auf das Selbstverstdndnis von Individuen in der modernen Gesellschaft
erlaubt, so ermoglichen Untersuchungen historischer Entscheidensszenen und
ihrer gesellschaftlichen Einbettung Riickschliisse auf dabei zugrunde liegende
Handlungsnormen, bestehende Abhéngigkeitsverhéltnisse und die im Entschei-
densprozess vorhandenen Anteile von Selbst- und Fremdbestimmung. Entschei-
den, so wird der Beitrag zeigen, wird in der Vormoderne eher als Problem ange-
sehen und weniger als Chance verstanden.

Ich mochte im Folgenden ausgehend von Hartmanns von Aue Gregorius der
Frage nachgehen, welche Bedeutung personales Entscheiden in Bearbeitungen
der mittelalterlichen Gregorius-Legende hat. Die Auseinandersetzung mit Ent-
scheidensszenen in historischen literarischen Texten setzt dabei ebenso eine His-
torisierung entscheidenstheoretischer Analysekategorien wie eine Perspektivie-
rung derselben auf den literarischen Gegenstand voraus. Zum einen hat personales
Entscheiden in der mittelalterlichen Kultur aufgrund ihrer christlichen Imprag-
nierung und des damit verbundenen Verhiltnisses von Selbst- und Fremdbestim-
mung einen anderen Stellenwert als in der Gegenwartsgesellschaft. Obschon for-
malen Entscheidensprozessen in der mittelalterlichen Gesellschaft ebenfalls
grofie Bedeutung zukam — man denke nur an die mittelalterliche Rechtsprechung,
Wahlen fiir geistliche und weltliche Amter oder auch Gottesurteilsverfahren® —,
galten weniger Aspekte des Lebens und der Organisation sozialer Gemeinschaf-
ten als personal oder kollektiv entscheidbar.* Hieraus resultiert eine spezifische

Dieser Aufsatz ist dem Theorierahmen des Miinsteraner Sonderforschungsbereichs 1150
,Kulturen des Entscheidens* verpflichtet. Zentrale Terminologien und Analysekatego-
rien entstammen der Zusammenarbeit im Forschungsverbund. Vgl. fiir grundlegende
Kategorien und Dimensionen des Forschungsprogramms Philip Hoffmann-Rehnitz, An-
dré Krischer und Matthias Pohlig: Entscheiden als Problem der Geschichtswissenschaft,
in: Zeitschrift fiir Historische Forschung 45 (2018), S.217-281. Siehe zur Entwicklung
von Entscheidenskulturen zwischen Vormoderne und Moderne die Beitrige des Sam-
melbands Semantiken und Narrative des Entscheidens vom Mittelalter bis zur Gegen-
wart, hg. von Philip Hoffmann-Rehnitz et al., Gottingen 2021.

Vgl. zum Gottesurteil der Bahrprobe als Entscheidensinstrument Susanne Spreckel-
meier: Vom erzdhlten Brauch zum verschriftlichten Recht. Die Bahrprobe als Entschei-
densprozess in literarischen und rechtlichen Quellen, in: Friihmittelalterliche Studien
52 (2018), S. 189-215.

Die Bezeichnung ,,personal” wird hier gewihlt, um einen die Einzelperson betreffen-
den Bezug des Entscheidens zu markieren, der nicht unbedingt ,,individuell” (im Sinne
eines Personlichkeitsbezugs) sein muss. Vgl. fiir die Skizze groBerer Entwicklungs-
linien zwischen Vormoderne und Moderne Philip Hoffmann-Rehnitz, Matthias Pohlig,
Tim Rojek und Susanne Spreckelmeier: Semantiken und Narrative des Entscheidens
vom Mittelalter bis zur Gegenwart. Konzeptionelle Grundlagen und historische Ent-
wicklungslinien, in: Semantiken und Narrative des Entscheidens vom Mittelalter bis zur
Gegenwart (wie Anm. 2), S. 9-66.
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Perspektive auf ,Entscheiden‘. Zum anderen sind die legendarischen Entschei-
denserzdhlungen, die hier untersucht werden sollen, in eine final organisierte
Struktur des Erzdhlens eingefiigt, in der eben das passiert, was passieren muss,
um das Erzihlziel der Heiligkeit der Protagonist:innen zu erreichen.’ Vor diesem
Hintergrund ist zu fragen, welchen Spielraum personalen Entscheidens es im le-
gendarischen Erzédhlen gibt und wie sich Entscheiden vollzieht, wenn die Hand-
lung unweigerlich auf das Erzdhlziel ,Heiligkeit* zulduft. Den umrissenen Fragen
liegt dabei im Wesentlichen ein Problem zugrunde, namlich wie sich die Determi-
nation finalen Erzédhlens zur Notwendigkeit alternativer Handlungsoptionen und
damit zur Kontingenz® der Entscheidung verhilt bzw. wie im Entscheiden ,,Fina-
litat und Kontingenz [...] systematisch korreliert” sind.” Genau diese Spannung
bildet den Kern literarischer Entscheidensinszenierungen, die hier analysiert wer-
den sollen.

Setzt man voraus, dass (prospektiv) Heilige® durch ihre Christusnachfolge in
einem Unmittelbarkeitsverhéltnis zu Gott stehen’ und gewissermafBen als , Werk-

5 Vgl. Matias Martinez und Michael Scheffel: Einfiihrung in die Erzéhltheorie, Miinchen
2005, S. 111: ,,Die Handlung final motivierter Texte findet vor dem mythischen Sinn-
horizont einer Welt statt, die von einer numinosen Instanz beherrscht wird. Der Hand-
lungsverlauf ist hier von Beginn an festgelegt, selbst scheinbare Zufille enthiillen sich
als Fiigungen gottlicher Allmacht.” Die Unterscheidung von finaler und kausaler Moti-
vation wird grundgelegt von Clemens Lugowski: Die Form der Individualitit im
Roman. Mit einer Einleitung von Heinz Schlaffer, Frankfurt a.M. 1976.

Fiir einen Uberblick iiber zentrale Theorien und Modelle von Kontingenz sowie ein
Resiimee der spezifischen germanistisch-medidvistischen Perspektive auf das Phino-
men: Susanne Reichlin: Kontingenzkonzeptionen in der mittelalterlichen Literatur:
Methodische Voriiberlegungen, in: Kein Zufall. Konzeptionen von Kontingenz in der
mittelalterlichen Literatur, hg. von Cornelia Herberichs und Susanne Reichlin, Gottin-
gen 2010, S. 11-49. Vgl. auch: Kontingenz, hg. von Gerhart von Graevenitz und Odo
Marquard, Miinchen 1998.

7 Harald Haferland: Kontingenz und Finalitcit, in: Kein Zufall (wie Anm. 6), S. 337-363,
hier S. 353.

Die Bezeichnung von Figuren als ,,prospektiv heilig* rechtfertigt sich iiber die Annah-
me verschiedener Heiligkeitsmodelle, die sich in der Heiligenvita und ihrem jeweiligen
Aufbau niederschlagen. Sie macht freilich nur in Bezug auf Heilige Sinn, in deren
Lebensbeschreibung sich fundamentale Wendungen und Kehren finden, die eine
gnadenhafte Auszeichnung erst begriinden. Vgl. hierzu Marina Miinkler: Siindhaftig-
keit als Generator von Individualitit. Zu den Transformationen legendarischen Erzdh-
lens in der Historia von D. Johann Fausten und den Faustbiichern des 16. und 17. Jahr-
hunderts, in: Literarische und religiose Kommunikation in Mittelalter und Friiher
Neuzeit, DFG-Symposion 2006, hg. von Peter Strohschneider, Berlin 2009, S. 25-61,
hier S. 39.

Vgl. zu Entwicklungslinien der Heiligkeitsvorstellung Arnold Angenendt: Die Heilig-
keit und die Heiligen in der katholischen Kirche, in: ,, Wahre “ und ,,falsche * Heiligkeit.
Mystik, Macht und Geschlechterrollen im Katholizismus des 19. Jahrhunderts, hg. von
Hubert Wolf, Miinchen 2013, S. 29-43, hier S. 35.



20 Susanne Spreckelmeier

zeuge Gottes verstanden werden,!® dann ist auBerdem fraglich, ob Entscheiden im
Falle der Lebensbeschreibung dieser besonderen Personen nicht génzlich suspen-
diert wird und stattdessen vom ,Normalfall® géttlich inspirierten Handelns auszu-
gehen ist. Die Entscheidung erscheint so als ,weltliche* Zumutung und gezielte
Bewihrungsprobe, die es aus frommigkeitspraktischer Perspektive ermdglicht,
die erbauliche Vorbildlichkeit auserwihlter Personen legendarisch in Szene zu set-
zen. Doch was, wenn — wie im Fall der Siinderheiligenlegende — die Vorbildlich-
keit des/der Heiligen gerade aus der Uberwindung eines siindhaften Verhaltens
resultiert?'! Der vorliegende Beitrag mochte deshalb im Besonderen in den Blick
nehmen, wie sich im legendarischen Erzdhlen (gottliche) Eingebungen und das
,Erkennen‘ der richtigen Folgehandlung zu explizit ausagierten Entscheidungen
verhalten. Provoziert die Zumutung des Sich-Entscheiden-Miissens eine Problem-
losung nach ,weltlichen* Handlungsmustern und birgt nicht schon die schlichte
Annahme von Handlungsoptionen die Gefahr, vom Heilsweg wegzufiihren?

2. Zweierlei ,Spriinge‘: Heiligkeit und Entscheiden erzéhlen

Eine Untersuchung, wie und in welchem Bedingungsverhiltnis Heiligkeit und
Entscheiden in der Gregorius-Legende erzihlt werden, setzt voraus, zum einen
Heiligkeit als ,Erzdhlprodukt® erfassen zu konnen und zum anderen angemessene
Analysekategorien fiir Entscheidensszenen in literarischen Texten zu generieren,
die sich ausschlieflich auf explizit(es) Erzihlen und Erzihltes beziehen und men-
tale Dispositionen auler Acht lassen. Beriicksichtigt werden muss zudem, dass
Hartmanns von Aue Gregorius, der im Mittelpunkt dieses Beitrags stehen soll,
zwar vor allem als Legende rezipiert wurde,'? aber eine Vielzahl an strukturellen
Anlehnungen an den hofischen Roman aufweist — es finden sich Frakturen in der
finalen Erzihlstruktur sowie Uberkreuzungen mit einer paradigmatisch und kausal
funktionierenden Bewdhrungslogik. Auch ist der Protagonist Gregorius selbst ein

10 Vgl. zum Selbstverstindnis des christlichen Heiligen Wolfgang Speyer: Heiligkeit und
heiliger Mensch als religionsgeschichtliche Erscheinung, in: ,, Wahre“ und ,,falsche
Heiligkeit (wie Anm.9), S. 11-27, hier S. 24.

,.Bestitigte die Heiligenlegende die Moglichkeit der Normerfiillung, so bekriftigte die
Siinderheiligenlegende die Moglichkeit der Rekonziliation: Gleichgiiltig wie grof3 die
Stinde auch sein mochte — Gott konnte dem Siinder Gnade zuteilwerden lassen und ihm
nicht nur seine Siinden vergeben, sondern ihn iiber jeden Makel erheben. Hierzu bedurf-
te es freilich bestimmter narrativer Mechanismen, die den Wechsel von der Siinde zur
Heiligkeit abfederten: Der Siinderheilige wurde geheiligt durch die Tiefe seiner Reue
und die Hartnickigkeit seiner BuBie, die dann durch die superabundans gratia mit der
vollstandigen Rekonziliation belohnt wurde* (Miinkler: Siindhaftigkeit [wie Anm. 8],
S.29f.).

Vgl. hierzu Ulrich Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue. Theologische Grund-
lagen — legendarische Strukturen — Uberlieferung im geistlichen Schrifttum, KoIn u.a.
2002, S.215-261.
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lediglich literarisch, nicht aber kanonisch bezeugter Heiliger, ein ,Papierheiliger*
also," dessen Heiligkeit nicht aus einem auBerliterarischen Kult in die Literatur
einflieit, sondern die zuallererst im Vorgang des Erzihlens hergestellt werden
muss."* Umso wichtiger erscheint es, mit dem Autor:innenkollektiv um Elke Koch
und Julia Weitbrecht von ,legendarischem Erzéhlen® als einer literarischen Praxis
mit vielfaltigen Auspriagungen auszugehen, die sich — und dies bedeutet eine
Abkehr von einem Verstindnis der Legende als ,,Schemaliteratur — durch ,,ein
Wechselverhiltnis von variablen Heiligkeitsentwiirfen und flexiblen religidsen
Funktionalisierungen auszeichnet.”” Der in diesem Zusammenhang vorgeschla-
gene Fokus auf ,legendarisches Erzdhlen® als Praxis erlaubt es, zunéchst keine
konkrete literarische Umsetzungsform vorauszusetzen.'® Welche Rolle spielen, so
ist zu fragen, die Entscheidungen des/der prospektiv Heiligen in diesem narrativen
,Herstellungsprozess‘ von Heiligkeit, der sich auf der Grundlage der Paradoxie
von immanenten Wirkweisen des Heiligen und seinem transzendenten Enthoben-
Sein vollzieht?"”

Konrad Kunze: Papierheilige. Zum Verhdltnis von Heiligenkult und Legendeniiberlie-
ferung um 1400, in: Jahrbuch der Oswald von Wolkenstein-Gesellschaft 4 (1986/87),
S.53-65, zum Begriff S. 60.

Vgl. Hannah Rieger: ,, Die altersgraue Legende*. Thomas Manns Der Erwihlte zwi-
schen Christentum und Kunstreligion, Wiirzburg 2015, S. 20, die auf den genannten
Beitrag von Kunze verweist.

Elke Koch und Julia Weitbrecht: Einleitung, in: Legendarisches Erzdhlen. Optionen
und Modelle in Spdtantike und Mittelalter, hg. von Julia Weitbrecht et al., Berlin 2019,
S.9-21, hier S. 9. Die Einleitung bietet auch einen umfassenden Uberblick iiber die
kaum noch iiberschaubare Legendenforschung. Mit Blick auf die Gattungsdiskussion
sei hier nur verwiesen auf: Konrad Kunze: Art. Legende, in: RLW 2 (32007), S. 389—
393; Gabriel H. Decuble: Die hagiographische Konvention. Zur Konstituierung der
Heiligenlegende als literarische Gattung. Unter besonderer Beriicksichtigung der
Alexius-Legende, Konstanz 2002, S. 9-56; Hans-Peter Ecker: Die Legende. Kulturan-
thropologische Anndherung an eine literarische Gattung, Stuttgart und Weimar 1993;
Ulrich Wyss: Legenden, in: Epische Stoffe des Mittelalters, hg. von Volker Mertens und
Ulrich Miiller, Stuttgart 1984, S. 40-60; Siegfried Ringler: Zur Gattung Legende. Ver-
such einer Strukturbestimmung der christlichen Heiligenlegende des Mittelalters, in:
Wiirzburger Prosastudien I1. Untersuchungen zur Literatur und Sprache des Mittelal-
ters. Kurt Ruh zum 60. Geburtstag, hg. von Peter Kesting, Miinchen 1975, S. 255-270.
16 Koch und Weitbrecht: Einleitung (wie Anm. 15),S. 14. Vgl. zu Legenden als , kultprak-
tische Notwendigkeit“, die sich an die ,,Asthetik anderer Gattungen* anpassen, auch
Wyss: Legenden (wie Anm. 15), S. 40.

Vgl. hierzu Peter Strohschneider: Textheiligung. Geltungsstrategien legendarischen
Erzdhlens im Mittelalter am Beispiel von Konrads von Wiirzburg ,, Alexius“, in: Gel-
tungsgeschichten. Uber die Stabilitit und Legitimierung institutioneller Ordnungen,
hg. von Gert Melville und Hans Vorlénder, K6ln 2002, S. 109-147, hier S. 115: ,,Legen-
darisches Erzihlen ist in diesem Sinne durch zwei einander ausschlieBende Propositio-
nen bestimmt: Es beweist und dokumentiert die Geschichtlichkeit seines Protagonisten,
dessen Existenz in der Immanenz, und es bezeugt zugleich die sanctitas seines Protago-
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Versteht man ,Heiligkeit® mit Peter Strohschneider (an Niklas Luhmann anschlie-
Bend) als ,,Distanzkategorie” und zugleich ,,Relationskategorie®, die sich auf den
,kategorialen Bruch* und den ,,uniiberbriickbare[n] Hiatus zwischen Welt und An-
derwelt, Immanenz und Transzendenz® bezieht, dann muss Erzdhlen als Medium
der Vermittlung diese Distanz kompensieren: ,,Es muf als Ubergang gezeigt wer-
den, was allein ein Sprung sein kann.“'® Eine narrative Uberbriickung wird durch
den ,,Mechanismus der gottlichen Gnade* und ,,das Wunder des Ubergriffs Gottes*
geleistet,'” wobei die Gnade nur in ihren Effekten beschrieben, nicht aber selbst
erzahlt werden kann, ,,denn narrative Prozesse sind Operationen des Unterschei-
dens und Bezeichnens*.?’ Vom Heiligen zu erzéhlen bedeutet, so konkretisiert An-
dreas Hammer, ,,den nicht-prozesshaften Gnadenakt der Auserwihltheit in einen
Erzéhlvorgang zu iiberfithren“.! Hammer nimmt jedoch an, dass legendarisches
Erzédhlen tiber Strategien verfiigt, ,,Heiligkeit entgegen der systemtheoretischen
Uberlegungen Strohschneiders in vielerlei Hinsicht dennoch verfiigbar zu ma-
chen“.? Heiligkeit wird nach Hammer auf der Handlungsebene legendarischen
Erzéhlens vor allem durch drei Strategien zur Darstellung gebracht: Erstens wird
Heiligkeit ,,iiber die modellbildende imitatio Christi [narrativiert]“* und zweitens
als ,,Ambiguititskategorie* verstanden,** die sich im Text in Form von Spannungs-
feldern konkretisiert. Diese Spannungsfelder bestehen zwischen ,,Basisoppositio-
nen‘ wie ,,Inklusion und Exklusion, [...] Stigma und Charisma und [...] Stinde und
Gnade®, zwischen denen es — drittens — zu einem ,,Umschlagsmoment™ kommt,
»der eine radikale Umwertung erzeugt®. An bestimmten Punkten schldgt das Er-
zdhlen um und wird von der ,,oberfliachlich kausal geordnete[n] Handlungsfolge in
ein finales, providentiell vorbestimmtes Erzihlziel — die Heiligkeit des Protagonis-
ten — iiberfiihrt“.>* Das Handeln der Protagonist:innen der Legende steht dabei wie-
derum in einem gewissen Spannungsfeld von gottlicher Vorbestimmung und ,ei-
genverantwortlicher® Initiative. Erst die Konstruktion von Optionalitit®® und die

nisten, also seine Zeitenthobenheit und Transzendenz. Die Legende reprisentiert die
Moglichkeit gnadenhafter Gottverdhnlichung — also: radikalen Weltverlustes — als in
der Welt realisierte.”

18 Peter Strohschneider: Inzest-Heiligkeit. Krise und Aufhebung der Unterschiede in Hart-
manns ,Gregorius*, in: Geistliches in weltlicher und Weltliches in geistlicher Literatur
des Mittelalters, hg. von Christoph Huber et al., Tiibingen 2000, S. 105-133, hier
S. 105.

¥ Ebd., S. 105f.

2 Ebd.,S. 131.

21 Andreas Hammer: Erzéihlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsformen von Heilig-
keit im Passional, Berlin 2015, S. 4.

2 Ebd.

2 Ebd.,S.441.

2 Ebd., S. 10.

% Ebd.,S.24.

% Vgl. hierzu Zukunft entscheiden. Optionalitiit in vormodernem Erzéihlen, hg. von Susanne
Spreckelmeier und Bruno Quast, Gottingen 2022.
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Moglichkeit der Fehlentscheidung, die Kehren und Wendungen notwendig machen
kann,”” die Inszenierung von Entscheidensfreiheit also, ldsst die Tugenden der Pro-
tagonist:innen als ,,individuelle [...] personliche Leistung® erscheinen.?® Welche
Rolle personales Entscheiden fiir die Konstruktion von Heiligkeit spielt, hdangt
daher nicht zuletzt davon ab, ob die von Hammer bezeichneten Umschlagsmomen-
te, wie z.B. zwischen Siinde und Gnade, als Szenen des Entscheidens inszeniert
werden.

Als ,Entscheiden ist aus der Perspektive einer historisch-kulturwissenschaft-
lichen Entscheidensforschung® all dasjenige Handeln anzusprechen, das das
Treffen einer Entscheidung zum Ziel hat,*® und zwar zwischen gleichermalen,
aber nicht zugleich realisierbaren Alternativen.’ Die soziale Handlung ,Entschei-
den‘ kann hinsichtlich der Beteiligung von Akteuren (Einzelperson, Kleingruppe,
Kollektiv), der Einbringung von Ressourcen (z.B. Wissen, mantische Praktiken)
sowie hinsichtlich des gewihlten Modus (z.B. Aushandlung, formales Verfahren,
Losverfahren) unterschiedliche Auspragungen aufweisen. Das wichtigste Krite-
rium fiir alle Typen von Entscheidenshandlungen ist die Differenzierung von Op-
tionen und die Selektion einer dieser Optionen unter Unsicherheit — es handelt
sich also, wie Luhmann herausgestellt hat, um einen Akt, ,,dem eine gewisse

#7 Vgl. zum literarischen Potential der Kehre zuletzt Anthropologie der Kehre. Figuren

der Wende in der Literatur des Mittelalters, hg. von Udo Friedrich et al., Berlin 2020.
Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 21), S. 450: ,,.Die Legenden miissen ober-
flichlich eine Entscheidungsfreiheit inszenieren, die es strukturell besehen gar nicht
geben kann.*

Vgl. fiir zentrale Begrifflichkeiten und theoretisch-methodische Leitlinien neben Hoff-
mann-Rehnitz, Krischer und Pohlig: Entscheiden als Problem (wie Anm. 2), S. 217-281
bereits André Krischer: Das Problem des Entscheidens in systematischer und histori-
scher Perspektive, in: Herstellung und Darstellung von Entscheidungen. Verhandeln,
Verfahren und Verwalten in der Vormoderne, hg. von Barbara Stollberg-Rilinger und
André Krischer, Berlin 2010, S. 35-64. Vgl. auch Barbara Stollberg-Rilinger: Cultures
of Decision-Making, London 2016; Ulrich Pfister: Einleitung, in: Kulturen des Entschei-
dens. Narrative — Praktiken — Ressourcen, hg. von dems., Gottingen 2019, S. 11-34.

%0 Hoffmann-Rehnitz, Krischer und Pohlig: Entscheiden als Problem (wie Anm.2),
S. 226 definieren ,Entscheiden‘ folgendermaBen: ,,Unter Entscheiden soll hier dasjeni-
ge prozessuale Geschehen verstanden werden, das seinem Sinn nach darauf ausgerich-
tet ist, eine Entscheidung hervorzubringen.*

Vgl. hierzu Hermann Liibbe: Zur Theorie der Entscheidung, in: Collegium Philosophi-
cum. Studien. Joachim Ritter zum 60. Geburtstag, hg. von Ernst-Wolfgang Bockenfor-
de et al., Basel 1965, S. 118-140, hier: S. 123: ,,Wann ist von ,Entscheidung‘ die Rede?
[...] Es sind Moglichkeiten im Spiel oder im Streit, die nicht zugleich moglich sind, von
denen also nur die eine gegen die andere definitiv werden kann, so dal3, wer eine Ent-
scheidung getroffen hat oder von ihr betroffen wurde, fiir die Zukunft festgelegt ist. Die
Entscheidung ist der Akt, durch den in Féllen, wo sich ausschlieBende Moglichkeiten
nicht zu umgehen sind, die eine Moglichkeit ausgeschlossen wird, damit die andere
Wirklichkeit werden kann.*

28

29

31
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Willkiir eigen ist“.*? Dabei ist es vielfach Zeitdruck, der eine Wahl zur Entschei-
dung macht.** Die Paradoxie des Entscheidens liegt in dem Umstand, dass nur
diejenigen Gegenstinde ,entschieden‘ werden konnen, die im Grunde ,unent-
scheidbar® sind. Um von ,Entscheiden‘ sprechen zu kénnen, darf ndmlich die
eine, ,richtige® Entscheidung nicht unter Abkldrung aller Vor- und Nachteile der
bestehenden Optionen abgeleitet bzw. ,errechnet’ werden.** Entscheiden muss
nach Hermann Liibbe einen ,,Hiatus fehlender Griinde* iiberbriicken und setzt
somit einen ,Sprung in die Entscheidung® voraus: ,,Entschieden hat sich, wer an-
gesichts alternativer Moglichkeiten den Graben der Ungewilheit, welche die
richtige oder die bessere sei, iibersprungen und sich festgelegt hat.“* Die Not-
wendigkeit des ,Sprungs® indiziert somit Kontingenz und — wie im Falle der Ein-
wirkung gottlicher Gnade als Heiligungsmechanismus — eine Leerstelle, die aber
narrativ kompensiert werden kann, z.B. durch die nachtrigliche Feststellung,
dass eine Entscheidung getroffen wurde.

Die Praktiken und Vorgehensweisen, wie Entscheidungen getroffen werden,
sind, wie eingangs herausgestellt, historisch und kulturell variabel. Literarische
Inszenierungen des Entscheidens konnen historische Entscheidenskulturen kom-
mentieren, reflektieren und Optionen gesellschaftlicher Problemlésung im Raum
der Literatur erproben. ,Entscheiden‘ als Phinomen in literarischen Werken in den
Blick zu nehmen, setzt voraus, Entscheidensszenen in ihrer #dsthetischen Geformt-
heit und auch in ihrer Differenz zu historischen Kontextkulturen zu betrachten.
Wihrend Literatur im Vergleich zu anderen (historischen) Quellengattungen die
Moglichkeit aufweist, Gedanken und Gefiihle handelnder Figuren in Bezug auf
Entscheidensszenen narrativ zu fixieren (man denke vor allem an internalisiertes
Entscheiden im Figurenmonolog), setzt der literaturwissenschaftliche Blick auf
Entscheiden® zugleich voraus, dass Entscheidensprozesse narrativiert werden
miissen, um nachvollziehbar und somit einer kulturhistorischen Perspektivierung
tiberhaupt zuginglich zu sein. Der Grad der Explizitheit und der inhaltlichen Ent-
faltung von alternativen Handlungsoptionen kann dabei jedoch stark variieren; so

Vgl. Niklas Luhmann: Die Paradoxie des Entscheidens, in: Verwaltungs-Archiv. Zeit-
schrift fiir Verwaltungslehre, Verwaltungsrecht und Verwaltungspolitik 84 (1993),
S.287-310, hier S. 287.

3 Vgl. Liibbe: Zur Theorie der Entscheidung (wie Anm. 31), S. 130.

,.Heinz von Foerster driickt dies mit aller wiinschenswerten Klarheit aus: ,Only those
questions that are in principle undecidable, we can decide‘; alles andere sei eine Sache
der (mehr oder weniger langwierigen) Errechnung.” (Luhmann: Die Paradoxie der
Entscheidung [wie Anm. 32], S. 289 [Hervorhebungen nicht tibernommen] unter Ver-
weis auf: Heinz von Foerster: Ethics and Second-order Cybernetics, in: Cybernetics &
Human Knowing 1 [1992], S. 9-19, hier S. 14).

35 Liibbe: Zur Theorie der Entscheidung (wie Anm. 31), S. 127 und 129.

Vgl. fiir eine literaturwissenschaftliche Perspektive auf Entscheiden Mythen und Nar-
rative des Entscheidens, hg. von Martina Wagner-Egelhaaf et al., Gottingen 2019 (mit
einer Einleitung S. 7-20) sowie Martina Wagner-Egelhaaf: Sich entscheiden. Momente
der Autobiographie bei Goethe, Gottingen 2020.
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kann auch lediglich die Differenzierung von Handlungsoptionen oder ein Ent-
scheidenssymbol (z.B. Wegscheide, Waage) auf die Konstruktion einer Szene als
Entscheidenssituation hinweisen. Diese Markierungen sind insofern von Bedeu-
tung, als ,Entscheiden‘ in der Vormoderne kein verbreiteter Quellenbegriff ist.>”
Wenn es um die Untersuchung des Zusammenhangs von Heiligkeit und Ent-
scheiden geht, erscheint es nun gerade mit Blick auf religioses Erzéhlen, fiir das ja
eine gottliche ,Lenkung‘ der Protagonist:innen wahrscheinlich ist, sinnvoll, zwi-
schen explizit ausagierten Entscheidensprozessen und (gottlich gewirkten) Ein-
gebungen zu unterscheiden.® Wihrend fiir explizit ausagierte Entscheidenspro-
zesse die Generierung und Selektion von Optionen zentral ist, wird dieser Schritt
im Falle der Eingebung iibersprungen. Szenen expliziten Entscheidens setzen die
Exposition eines Entscheidensproblems voraus, das im Erzéhlen z.B. in Form von
kollektiven Beratungen inszeniert wird, in denen Optionen generiert werden. Im
Gegensatz dazu wird im Falle einer Eingebung nur das Ergebnis des Prozesses,
niamlich die Entscheidung, erzihlt, wihrend die Rezipient:innen anhand der kom-
mentierten oder kontextualisierten Auslassung einer Optionenselektion riickwir-
kend auf eine Eingebung schlieen. Hier wird die Handlung ,Entscheiden® selbst
wenig oder gar nicht hervorgehoben, vielmehr werden die Rahmenbedingungen
und die unmittelbaren Folgen der Entscheidung betont, z.B. die Festlegung auf
eine Handlung. Im Falle expliziten Entscheidens ist es genau umgekehrt. Hier tritt
die konkrete Entscheidung beinahe in den Hintergrund und das soziale Ausagieren
der Optionen — man denke z.B. an die aufwendige Choreografie des Fiirstenrates
im Rolandslied des Pfaffen Konrad® — tritt in den Vordergrund. Beide Arten von

37 Vgl. zur Semantik von ,Entscheiden® im Mittelhochdeutschen auch Susanne Spreckel-

meier: geteiltez spil. Zu einer Entscheidensfiguration im Werk Hartmanns von Aue, in:
Semantiken und Narrative des Entscheidens vom Mittelalter bis zur Gegenwart (wie
Anm. 2), S. 85-110.

Diese Differenzierung greift in dhnlicher Form auch fiir die Unterscheidung der ver-
schiedenen ,,Konzeptionen magisterialen Handelns in der katholischen Kirche*, wie
Michael Seewald gezeigt hat — mit dem Unterschied freilich, dass hinsichtlich der Lehr-
entscheidungen zwischen der ,.Erkenntnis der wahren Glaubenslehre® auf Basis der
Einwirkung gottlicher Inspiration” und ,,Akte[n] des Entscheidens in Bezug auf die
Lehre unterschieden wird, die ,,durch das Narrativ der gottlichen Stiftung eines papst-
lichen Gesetzgebungsprimats* Wahrheit beanspruchen kann (Michael Seewald: Lehr-
entscheidung? Ein Versuch iiber zwei Konzeptionen magisterialen Handelns in der
katholischen Kirche, in: Semantiken und Narrative des Entscheidens vom Mittelalter
bis zur Gegenwart [wie Anm. 2], S.312-329, hier S.313). Vgl. zum Verhéltnis von
Religion und Entscheiden hinsichtlich der Felder ,,Konversion®, ,,Entscheiden iiber re-
ligiose Fragen®, ,.Entscheidung, Religion und Organisation® und ,,Religion als Res-
source des Entscheidens: Religion und Entscheiden. Historische und kulturwissen-
schaftliche Perspektiven, hg. von Wolfram Drews et al., Baden-Baden 2018, mit einer
Einleitung der Herausgeber:innen, S. 9-36.

¥ Vgl. Das Rolandslied des Pfaffen Konrad, mittelhochdeutsch / neuhochdeutsch, hg.,

tibersetzt und kommentiert von Dieter Kartschoke, Stuttgart 2007, hier V. 891-1537.

38
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Entscheidensszenen, der explizite Entscheidensprozess und die (gottliche) Einge-
bung einer Entscheidung, konnen einen unterschiedlichen Grad an Handlungsau-
tonomie der Protagonist:innen indizieren. Szenen expliziten Entscheidens sind als
politische Interaktionsformen dem weltlich-menschlichen Handlungsbereich zu-
zuschreiben; es handelt sich um Instrumente der Kontingenzreduktion. Wihrend
explizites Entscheiden sich prozesshaft vollzieht und somit gewissermaBen eine
fir das Wiedererzidhlen geeignete Form aufweist, zeichnen sich Eingebungen in
der narrativen Umsetzung durch eine spezifische Plotzlichkeit aus. Die Vorstel-
lung, dass etwas plotzlich hinzukommt, ein Gedanke, ein Entschluss, riickt solche
Szenen in die Nihe transzendenter Einflussnahme. Wie sind plotzlich eintretende
Gewissheiten, was zu tun ist, aus entscheidenstheoretischer Perspektive einzuord-
nen? Und wie verhilt sich eine ,Eingebung® zur gottlichen Inspiration?

Bei der Eingebung handelt es sich um einen ,,plotzlich autkommende[n] Ge-
danke[n]“,** um ein Phinomen, das ein zentrales Merkmal von Entscheiden sus-
pendiert: die Selektion einer Option unter Unsicherheit. Die Eingebung ist in
ebenjener Leerstelle zwischen Entscheidensproblem und Entscheidung angesie-
delt und kann auf der Handlungsebene nicht bezeichnet, sondern nur im Akt der
Deutung durch den narrativen Kontext erschlossen oder retrospektiv attestiert
werden. Sie scheint damit einen &hnlichen Stellenwert zu haben wie der Ent-
schluss: ,,Der Entschluf} verhilt sich [...] zur Entscheidung als die Kraft, die zu ihr
fidhig macht [...].“*! Die Eingebung hat aber — zumindest aus moderner Perspekti-
ve — nicht notwendigerweise eine religiose Dimension. Eine solche muss in der
Erzéhlung durch den narrativen Kontext wahrscheinlich gemacht werden. Folgt
die Eingebung — wie hiufig im hofischen Erzédhlen — auf eine Anrufung Gottes
oder steht ansonsten in einem Zusammenhang mit einer religidsen Praxis, so liegt
es nahe, dass hier die Darstellung einer gottlichen Einflussnahme intendiert ist. Es
ist jedoch fraglich, ob im hier zur Rede stehenden Zusammenhang statt von ,gott-
licher Eingebung*® auch von ,Inspiration‘ gesprochen werden sollte. Der theolo-
gisch vielschichtige Begriff der ,Inspiration® erstreckt sich von der alttestament-
lich bezeugten Annahme, dass Gott zu seinem Volk spricht und durch berufene
Menschen, die sein Wort niederschreiben, handelt, tiber die Konkretisierung inspi-
rierten Schrifttums im Neuen Testament (2 Tim 3,16; 2 Petr 1,20f.),* iiber die
Annahme einer EinflieBung des Heiligen Geistes bis hin zur ,,Einwirkung Gottes
auf den Propheten als Offenbarungstriger”.* Die Reichweite der gottlichen Be-
stimmtheit — Werden nur Inhalte eingegeben oder auch konkrete Worte? Welche
Rolle spielen die individuellen Féhigkeiten der inspirierten Person? — ist Gegen-

4 Duden. Deutsches Universalwérterbuch, Berlin °2019, s.v.

4 Liibbe: Zur Theorie der Entscheidung (wie Anm. 31), S. 128.

2 Vgl. Josef Ernst: Art. Inspiration. II. Biblisch-theologisch, in: LThK 5 (31996),
Sp. 534f., hier Sp. 534.

4 Helmut Gabel: Art. Inspiration. IIl. Theologie- und dogmengeschichtlich, in: LThK 5
(31996), Sp. 535-538, hier Sp. 535.
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stand der (historischen) theologischen Diskussion.** Worum es in diesem Kontext
geht, ist aber nicht inspiriertes Schrifttum, sondern gottberatenes Handeln, das
eine gottlich gewirkte ,Eingabe‘ als gewissermallen minimale Form von Inspira-
tion voraussetzt. Auch ist fraglich, ob Inspiration ein Wissen des inspirierten Men-
schen um seine ,Inspiriertheit* voraussetzt oder ob sich Inspiration nicht vielmehr
in der Qualitdt der erwirkten Handlungen zeigt — so z.B. im einmiitigen Urteil im
Kontext von per inspirationem zustande gekommenen Bischofswahlen im Mittel-
alter.* Wo die Urheberschaft des ,entscheidenden Gedankens‘ im Unklaren bleibt
und auch vom Text nicht bezeichnet wird, ist ,Eingebung‘ als Bezeichnung vor-
zuziehen, weshalb im Folgenden von ,goéttlicher Eingebung® gesprochen werden
soll, wenn die beschriebene Minimalform von Inspiration gemeint ist.

(Gottliche) Eingebungen konnen im legendarischen Erzéhlen zur conversio,
»zur ginzliche[n] Umwandlung**® veranlassen und sind in der Lage, dilemmati-
sche Entscheidensprobleme augenblicklich aufzulgsen.*’” Eingebungen ereignen
sich, sie widerfahren Figuren und sind als Ausweis gottlicher Begnadung oder der
Einwirkung einer anderen ,hoheren Macht® gerade nicht Gegenstand diskursiver
Erorterung. Die (gottliche) Eingebung hat damit aus entscheidenstheoretischer
Perspektive einen schwierigen und uneindeutigen Status.*® Sie bezeichnet keinen
Entscheidensvorgang im Sinne einer auf einer Optionenselektion basierenden per-
sonal verantworteten Handlung, sondern fillt eher in den Bereich der Entschei-
densressource, die zur Losung eines Entscheidensproblems eingesetzt werden
kann. Allerdings ist sie unverfiigbar, denn anders als z.B. im Falle des Alltags-
oder Erfahrungswissens konnen mit einer Entscheidenssituation Konfrontierte
nicht beliebig auf gottliche Inspiration oder sonstige transzendent gewirkte Hilfen
zuriickgreifen. Eine Eingebung kann in Form gottlichen Rats erbeten werden,
bleibt aber von gottlicher Gnade abhéngig. In Bezug auf den Kontext der christli-
chen Heiligenlegende ist die gottliche Eingebung ein Akt des Eingreifens trans-

# Vgl. ebd., Sp. 536f.

4 Hierzu Klaus Schreiner: Wahl, Amtsantritt und Amtsenthebung von Bischdfen. Rituelle
Handlungsmuster, rechtlich normierte Verfahren, traditionsgestiitzte Gewohnheiten, in:
Vormoderne politische Verfahren, hg. von Barbara Stollberg-Rilinger, Berlin 2001,
S.73-117, hier S. 82.

4 Vgl. zur conversio aus der Perspektive der individuellen Entscheidung Gert Melville:
,,Conversio* und die Legitimation individueller Entscheidung. Beobachtungen zu den
religiosen Gemeinschaften des Mittelalters,in: Religion und Entscheiden (wie Anm. 38),
S.39-60, hier S. 39. Vgl. zur Kehre Friedrich et al. (Hg.): Anthropologie der Kehre (wie
Anm. 27) und zur begriffsgeschichtlichen Auseinandersetzung: Matthias Rein: Conver-
sio deutsch. Studien zur Geschichte von Wort und Konzept ,,bekehren*, insbesondere in
der deutschen Sprache des Mittelalters, Gottingen 2012.

4 Vgl. zu dilemmatischen Entscheidensproblemen bei Hartmann von Aue: Spreckelmei-
er: geteiltez spil (wie Anm. 37).

#  Die Differenzierung von Eingebungen und expliziten Entscheidensprozessen habe ich
mit Bruno Quast und Tim Meyer mehrfach diskutiert — ihnen sei fiir wertvolle Hinwei-
se sehr herzlich gedankt.
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zendenter Macht in die immanente Sphire und damit Teil jener Begnadungskons-
truktion, die in der Heiligkeit einer Person auf Dauer gestellt wird. Inspiration
kann im Falle von Legendenprotagonist:innen Heiligkeit indizieren, im Falle eines
eher weltlichen Figurenensembles — man denke z.B. an Artusritter — allerdings
auch nur situativ wirkende Begnadung zum Ausdruck bringen. Dennoch ,fiithren*
Eingebungen — ob auf gottlichen oder sonstigen transzendenten Einfluss zurtick-
gehend — zu Entscheidungen, aber eben nicht auf dem Weg der Optionenselektion.
Es handelt sich bei der (gottlichen) Eingebung somit um eine externe (auf gottli-
cher Gnade basierende) Entscheidungsquelle in Abgrenzung von sozial ausagier-
ten Entscheidensprozessen auf der einen und (dauerhaft und beliebig verfiigbaren)
Entscheidensressourcen auf der anderen Seite.

Die differenzierten Darstellungsformen von Entscheidungsfindungen schlie-
Ben sich dabei nicht aus, im Gegenteil: Im hofischen Erzéhlen treten immer wie-
der Kombinationen von ausagierten Entscheidensprozessen und der Eingebung
von Entscheidungen auf, wenn Gott um Beistand im Entscheiden ersucht wird.
So z.B. in Hartmanns von Aue Erec, wenn Enites explizites Entscheiden im inne-
ren Monolog — Soll sie schweigen oder sprechen, soll sie ihrem Gatten Erec ge-
horchen oder ein ausgesprochenes Verbot iibertreten und ihn retten? — abschlie-
Bend durch eine Eingebung unterbrochen wird: ,,ndi* — genau jetzt, ganz plotzlich
und ohne weitere Begriindung — ,.kam der muot in ir gedanc“.** Enite wird die
Entscheidung eingegeben, und da sie sich zuvor im Gebet an Gott wandte, wird
an dieser Stelle eine gottliche Einflussnahme vorausgesetzt. Auch im Kontext des
oben bereits als Beispiel herangezogenen Fiirstenrates im Rolandslied des Pfaffen
Konrad geht die explizite Darstellung des Entscheidensprozesses mit der Bitte
um gottliche Inspiration einher. Und so bittet Kaiser Karl, der wohlbemerkt als
von Gott Berufener bereits in einem heiligméBigen Verhiltnis zu Gott steht, ein-
gangs des Fiirstenrates fiir die ihn beratenden Fiirsten: ,,der heilige geist gebe iu
den muot, / daz ir daz beste dar ane getuot™.’' Was die Differenzierung von ex-
pliziten Entscheidensprozessen, (gottlichen) Eingebungen und eingegebenen ,Er-
kenntnissen‘ nun fiir die Untersuchung des Zusammenhangs von Heiligkeit und
Entscheiden bedeutet, soll im Folgenden am ,Legendenroman® Gregorius Hart-
manns von Aue gezeigt werden.

4 Hartmann von Aue: Erec, hg. von Manfred Giinter Scholz, iibers. von Susanne Held,

Frankfurt a.M. 2007, hier V. 3167.

%0 Vgl. zur Herrschersakralitit Fridtjof Bigalke: Literarische Herrschersakralitiit — Er-
zdhlen von Karl dem Grofien. Rolandslied des Pfaffen Konrad — Strickers Karl der
GroBe — Ziircher Buch vom Heiligen Karl, Berlin 2022.

St Pfaffe Konrad: Rolandslied (wie Anm. 39), V. 899f. Als keine Einmiitigkeit eintreten
will, tadelt Karl die Pairs, dass sie sich zur Ehre Gottes auf eine Meinung einigen sol-
len: ,,gesamnet iuch einer rede, / die uns der heilige geist gebe, / daz wir des besten ra-
men* (ebd., V. 1162-1164). Vgl. zur ,,extreme[n] Konsensbediirftigkeit vormoderner
Verfahren auch Barbara Stollberg-Rilinger: Einleitung, in: Vormoderne politische Ver-
fahren, hg. von ders., Berlin 2001, S. 9-24, hier S. 22.



3.

Zweifellos heilig? 29

Entscheidensszenen in Hartmanns von Aue Gregorius

Hartmanns auf Grundlage einer altfranzosischen Vorlage™ geschaffene ,,narrative
Hybride“,*® wie Rainer Warning den ,Legendenroman‘** bezeichnet, ist um 1190
entstanden, in sechs Handschriften und sechs Fragmenten aus dem 13. bis 15. Jahr-
hundert iiberliefert™> und wurde bis in die Moderne mehrfach bearbeitet.® Das
Werk erzihlt die Geschichte des aus einem Geschwisterinzest hervorgegangenen
Gregorius, der von einem Abt aufgenommen wird und sich schlieBlich, als er von
seiner Herkunft erfihrt, gegen ein Leben im Kloster und fiir ein Leben als Ritter
entscheidet. Nachdem er unwissentlich Inzest mit seiner Mutter begeht, biifit er
viele Jahre auf einem Felsen im Meer, bis er schlieBlich als ,Heiliger Stinder® zum
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Das Verhiltnis von Vorlage und Bearbeitung wird ausfiihrlich dargestellt von Fritz Peter
Knapp: ,Grégoire/,Gregorius‘, in: Germania Litteraria Mediaevalis Francigena. Hand-
buch der deutschen und niederlindischen mittelalterlichen literarischen Sprache, For-
men, Motive, Stoffe und Werke franzosischer Herkunft (1100—1300). Bd. 4: Historische
und religiose Erzihlungen,hg. von Geert H.M. Claassens et al., Berlin 2014, S. 385-408.
Rainer Warning: Berufungserzdhlung und Erzdhlerberufung. Hartmanns Gregorius
und Thomas Manns Der Erwihlte, in: DVjs 85 (2011), S. 283-334, hier S. 287. ,,Narra-
tive Hybriden operieren destruktiv, destruktiv verstanden als nicht ontologisch prijudi-
zierte poetologische Kategorie: Zum einen destruieren sie, indem sie spalten, in ver-
meintlicher Widerspruchslosigkeit Inkompatibles bloBlegen. Zum anderen halten sie
das Gespaltene in einer spannungsvollen Einheit fest. In dieser Einheit beider Strebun-
gen, der spaltenden wie der zusammenhaltenden, kann man den &sthetischen Reiz der
Hybride sehen* (ebd., S. 289).

Ulrich Ernst kann im Spiegel der handschriftlichen Uberlieferung des Gregorius zeigen,
dass das Werk in seiner Entstehungs- und der Folgezeit ,,nicht als hofischer Roman, son-
dern als Heiligenvita® verstanden wurde (vgl. ders.: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue
[wie Anm. 12], S. 246). Volker Mertens hingegen argumentiert, dass das Werk nicht auf
,vertikale® (gottliche Gnade) sondern auf ,horizontale* Vermittlung im Sinne eines Publi-
kumsbezuges setzt und damit einen legendarischen Stoff auf der Ebene eines Romans
aktualisiert (ders.: Gregorius eremita. Eine Lebensform des Adels bei Hartmann von Aue
in ihrer Problematik und ihrer Wandlung in der Rezeption, Ziirich und Miinchen 1978,
S.99). Vgl. zur Gattungsdiskussion auch Christoph Cormeau und Wilhelm Stormer:
Hartmann von Aue. Epoche — Werk — Wirkung, aktual. Aufl., mit bibliogr. Erg. (1992/93—
2006) von Thomas Bein, Miinchen #2007, S. 126 f. sowie zur Verarbeitung der paradoxa-
len Struktur der Stinderheiligenlegende mittels der Symbolstruktur des hofischen Romans
Walter Haug: Die Symbolstruktur des hofischen Epos und ihre Auflosung bei Wolfram von
Eschenbach, in: DVjs 45 (1971), S. 669-705, v.a. S. 676f.

Vgl. Ludger Lieb: Hartmann von Aue. Erec — Iwein — Gregorius — Armer Heinrich,
Berlin 2020, S. 185. Vgl. zur handschriftlichen Uberlieferung auch die Angaben im
Handschriftencensus, https://handschriftencensus.de/werke/149 (zuletzt abgerufen am
16.12.2021).

Vgl. grundlegend zum Gregorius Volker Mertens: Art. Gregorius-Legende. 1. Allgemein.
1. Franzosische Literatur. IIl. Deutsche Literatur. IV. Lateinische Literatur, in: LexMA
4(1989), Sp. 1691 f. sowie ders.: Art. ,Gregorius‘, in: VL 3 (21981), Sp. 244-248.
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Papst erwihlt wird.”” Nach einer breiten Rezeption dieser Siinderheiligenlegende
im Mittelalter,”® der Ubertragung ins Lateinische durch Arnold von Liibeck,” der
Tradition als Prosalegende (in Der Heiligen Leben)® und Volksbuch in der Neu-
zeit®! sowie nach modernen Bearbeitungen durch Hanna Stephan®® und Thomas
Mann® bietet der Gregorius-Stoff somit ,,die seltene Gelegenheit, Stufen des his-
torischen BewuBtseinswandels von der Antike iiber das Mittelalter bis in die Ge-
genwart hinein exemplarisch zu studieren.“¢*

Im Zentrum der Forschung stand lange Zeit das Thema der Schuld, genauer
das Verhiltnis von unbewusster und ,ungewollter‘ Siinde bei exorbitanter Bufie
des Protagonisten;®* die Forschung ist dabei vielfach, wie Sabine Seelbach attes-

Einzelne Motive gehen bereits auf die antike Odipus-Sage zuriick, die (neben weiteren
Beispielen) auch in der mittelalterlichen Judas-, der Andreas-, der Albanus-Legende
sowie der Legende des Metro von Verona verarbeitet werden, die wiederum strukturel-
le Ahnlichkeiten aufweisen und iiber diesen Traditionsweg mit der Gregorius-Legende
in Verbindung stehen. Vgl. (insbesondere zur Judaslegende) Friedrich Ohly: Der Ver-

Sfluchte und der Erwdhlte. Vom Leben mit der Schuld, Opladen 1976. Vgl. zur Ein-

ordnung und Entstehung der Gregorius-Legende (insbesondere mit dem Blick auf die

altfranzosische Vorlage) auch Fritz Peter Knapp: legenda aut non legenda. Erzdhlstruk-
turen und Legitimationsstrategien in ,,falschen* Legenden des Mittelalters: Judas —

Gregorius — Albanus, in: GRM N.F. 53 (2003), S. 133-154.

Vgl. zur Siinderheiligenlegende Erhard Dorn: Der siindige Heilige in der Legende des

Mittelalters, Miinchen 1967 (zu Gregorius S. 86—89).

Arnold von Liibeck: Gesta Gregorii Peccatoris. Untersuchung und Edition von Johan-

nes Schilling mit einem Beiheft, Gottingen 1986.

Gregorius auf dem Stein. Friihneuhochdeutsche Prosa (15. Jh.) nach dem mittelhoch-

deutschen Versepos Hartmanns von Aue. Die Legende (Innsbruck UB Cod. 631), der

Text aus dem ,Heiligen Leben® und die sogenannte Redaktion, hg. und komm. von

Bernward Plate, Darmstadt 1983.

1 Vegl. hierzu Mertens: Art. Gregorius (wie Anm. 56), v.a. Sp. 247.

2 Hanna Stephan: Die gliickhafte Schuld. Miinchen 1940. Vgl. zu Stephans wenig be-
achtetem Werk Petra Horner: ,, ausgespannt zwischen Himmel und Holle . Hanna Ste-
phan: Leben und Werk, in: Vergessene Literatur. Ungenannte Themen deutscher Schrift-
stellerinnen, hg. von Petra Horner, Frankfurt a.M. 2001, S. 7-19 sowie im selben Band
Petra Horner, Hanna Stephans Gregorius-Legende. Zur Rezeption des mittelalterlichen
Gregorius-Stoffes im 20. Jahrhundert, S. 21-42.

% Thomas Mann: Der Erwdihite. Roman, Frankfurt a.M. 32015.

% Ingrid Kasten: Vorwort, in: La vie du pape Saint Grégoire ou La légende du bon pé-

cheur. Das Leben des heiligen Papstes Gregorius oder Die Legende vom guten Siinder,

Text nach der Ausgabe von Hendrik Bastiaan Sol mit Ubersetzung und Vorwort von

Ingrid Kasten, Miinchen 1991, S. 7-29, hier S. 15. Vgl. zur Rezeption von Hartmanns

von Aue Gregorius auch die umfassende Studie von Sylvia Kohusholter: Die lateini-

sche und deutsche Rezeption von Hartmanns von Aue ,,Gregorius‘ im Mittelalter. Un-

tersuchungen und Editionen, Tiibingen 2006.

Die Schwerpunkte der Gregorius-Forschung restimiert Lieb: Hartmann von Aue (wie

Anm. 55), S. 187-191.
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tiert, an Versuchen der ,,Vereinsinnigung® des komplexen, aber eben nicht wider-
spruchsfreien Werkes gescheitert.®® Das Gesprich zwischen Gregorius und dem
Abt, das schlieBlich im Aufbruch des Klosterschiilers in ein neues Leben als Ritter
miindet, ist dabei bereits zum Gegenstand mehrerer Untersuchungen gemacht
worden; dies wiederum nicht zuletzt, weil im Aufbruch von der Klosterinsel, in
der Abkehr vom geistlichen Leben, die Begriindung einer personlichen Schuld
gesehen wurde.®” Die Untersuchung des Dialogs konzentrierte sich dariiber hinaus
bisher auf die Argumentationsstruktur (Paul Michel),* auf die Umformungen des
Dialogs bei Hartmann im Vergleich mit der altfranzosischen Vorlage (William
J. McCann; Brigitte Herlem-Prey)® und auf den Nachweis einer strukturellen An-
lehnung des ersten Gesprichsteils an die Form der theologischen disputatio (Anja
Becker).”” Auch in der das Motiv der Wegscheide in den Blick nehmenden Studie
Homo viator in bivio von Wolfgang Harms wird die Szene untersucht, wobei das
Verhiltnis von mittelhochdeutscher und lateinischer Dichtung im Zentrum des In-
teresses steht.”! Eine dezidiert entscheidenstheoretische Perspektivierung ist bis-
her noch nicht vorgenommen worden. Die Untersuchung soll sich dabei nicht auf
die ,Gelenkstellen‘ der Erzéhlung, das Abtgesprich und die finale conversio des
Gregorius, die der Bufie auf dem Felsen vorangeht, beschrinken, sondern soll
auch andere Auspriagungen von Entscheiden, die im Werk auftreten, mit in den
Blick nehmen, um RegelmiBigkeiten der Darstellung aufdecken zu konnen.

% Sabine Seelbach: Concordia discordantium. Zur Methodisierung des Zweifels bei Hart-
mann von Aue am Beispiel des Gregorius, in: Mittellateinisches Jahrbuch 39 (2004),
S.71-85, hier S. 73.

¢ Vgl. Kasten: Vorwort (wie Anm. 64), S. 16 unter Verweis auf den bilanzierenden Bei-
trag von Elisabeth Gossmann: Typus der Heilsgeschichte oder Opfer morbider Gesell-
schaftsordnung? Ein Forschungsbericht zum Schuldproblem in Hartmanns Gregorius
(1950-1971), in: Euphorion. Zeitschrift fiir Literaturgeschichte 68 (1974), S. 42-80.
Paul Michel: Mit Worten tjostieren. Argumentationsanalyse des Dialogs zwischen dem
Abt und Gregorius bei Hartmann von Aue, in: Germanistische Linguistik 79/1-2 (1981),
S. 195-215. Michel untersucht das Gesprich aus der Perspektive des Sprechakttyps
,Handlungsempfehlung‘.

Brigitte Herlem-Prey: Der Dialog Abt — Gregorius in der Legende vom guten Siinder,
in: La littérature d’inspiration religieuse: thédtre et vies de saints. Actes du colloque
d’Amiens des 16, 17 et 18 janvier 1987, hg. von Danielle Buschinger, Goppingen
1988, S. 61-80; William J. McCann: Gregorius’s interview with the abbot: a compa-
rative study, in: Modern Language Review 73 (1978), S. 82-95.

" Anja Becker kann im Anschluss an die aristotelischen Ausfiihrungen zum dialektischen
Gesprich die formale Nihe des ersten Gesprichsteils zur Form der disputatio aufzei-
gen, wihrend sie in den zwei weiteren Gesprichsteilen des Dialogs eristische Gespri-
che erkennt: dies.: Die gottlich geleitete Disputation. Versuch einer Neuinterpretation
von Hartmanns ,Gregorius* ausgehend vom Abtgesprdch, in: Disputatio 1200—1800.
Form, Funktion und Wirkung eines Leitmediums universitdrer Wissenskultur, hg. von
Marion Gindhart und Ursula Kundert, Berlin 2010, S. 331-361.

Wolfgang Harms: Homo viator in bivio. Studien zur Bildlichkeit des Weges, Miinchen
1975, S. 35f1.
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Im Kontext der Vergewaltigung der Schwester durch den Zwillingsbruder, aus der
Gregorius hervorgeht, wird ein Entscheidensprozess der bedringten Schwester er-
zdhlt, der nicht in einer Entscheidung miindet, sondern durch die Gewalt des Bru-
ders beendet wird. Zeitverlust und Entscheidungsunfihigkeit stehen im Zentrum
dieser ersten Entscheidensinszenierung zwischen den verwaisten Eltern des Pro-
tagonisten. ,,[D]er werlde vient“’? kann den Zusammenhalt der Geschwister nach
dem Tod des Vaters nicht ertragen und mischt sich ein. Die ,,missetat” (V. 340) des
Bruders resultiert so aus der Einfliisterung des Teufels, die einen analogen Gegen-
part zur gottlichen Eingebung darstellt. Hier geht es nun, man denke an das oben
aufgefiihrte Beispiel der Enite, um einen ,,valschen muot®, der eingegeben wird:
Der Bruder nihert sich der Schwester ,,durch des tiuvels rat (V. 322 und 339) an.
Die Schwester erkennt den Teufel aber als Urheber und wigt verschiedene Optio-
nen ab. Die Situation wird als Dilemma dargestellt: Schweigt sie, wird sie vom
Bruder iiberwiltigt, schreit sie jedoch, werden AuBlenstehende aufmerksam und
die Geschwister verlieren ihr Ansehen.” Die Schwester verliert sich gedanklich
im Abwigen —,,alsus versiimde si der gedanc* (V. 391)™ —und dieses Zogern fiihrt
zur ,,Entscheidungsunfihigkeit,”> zur Uberlegenheit des Bruders, der sie iiber-
wiltigt. Die Differenzierung von Optionen im inneren Monolog bleibt aus ent-
scheidenstheoretischer Perspektive ergebnislos. Explizites Entscheiden, das Zeit
kostet, 1dhmt die Schwester, die in Folge der Vergewaltigung schwanger wird. Die
verwaisten Geschwister wenden sich dann angesichts der Not der néher riickenden

2 Der Text wird zitiert nach Hartmann von Aue: Gregorius, hg. von Hermann Paul, neu

bearb. von Burghart Wachinger, Berlin und New York '°2011, hier V. 304. Hinsichtlich
der Ubersetzung folge ich unter Anpassung an die neue Rechtschreibung der Ausgabe
von Volker Mertens: Hartmann von Aue: Gregorius, in: ders.: Gregorius. Der arme
Heinrich. Iwein, hg. und iibers. von Volker Mertens, Frankfurt a.M. 2008, S.9-227.
Das Werk wird im Folgenden fortlaufend im Text zitiert; Abweichungen werden kennt-
lich gemacht.

73 Ebd., V. 380-390: ,,si sprach: ,wie nii, bruoder min? / wes wiltdi beginnen? / 14 dich von
dinen sinnen / den tiuvel niht bringen. / waz diutet diz ringen?‘ / si gedahte: ,swige ich
stille, / so ergat des tiuvels wille / und wirde mines bruoder brit, / unde wirde ich aber
1at, / s6 habe wir iemer mére / verlorn unser ére.* (,,Sie sagte: ,Was soll das, Bruder?
Was machst Du da? Lass Dich vom Teufel nicht um Deinen Verstand bringen. Was be-
dridngst Du mich so?* Sie iiberlegte: ,Halte ich still, so hat der Teufel seinen Willen und
ich werde die Geliebte meines Bruders. Schlage ich dagegen Lédrm, so ist unsere Ehre
fiir immer dahin.**")

™ versimen“ kann in diesem Zusammenhang verstanden werden als ,durch saumselig-
keit in nachteil bringen* (ver-siimen, swv., in: Mittelhochdeutsches Handworterbuch von
Matthias Lexer, digitalisierte Fassung im Worterbuchnetz des Trier Center for Digital
Humanities, Version 01/21, https://www.woerterbuchnetz.de/Lexer?lemid=V02709 [zu-
letzt abgerufen am 16.12.2021]).

5 Vgl. zu dieser Szene auch Albrecht Hausmann: Gott als Funktion erzéhlter Kontingenz.
Zum Phdnomen der ,, Wiederholung “ in Hartmanns von Aue Gregorius, in: Kein Zufall
(wie Anm. 6), S. 79-109, hier S. 92f.
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Niederkunft an einen treuen Ratgeber ihres Vaters (,,einen harte wisen man®,
V.491), der die Hochschwangere schlieBlich aufnimmt. Die Entscheidung, wie
mit dem Neugeborenen zu verfahren sei, wird allerdings nicht gemeinsam getrof-
fen, sondern aufgrund der stindhaften Umstinde seiner Zeugung ausdriicklich
Gott anheimgestellt: Er soll ihnen den besten Rat, was nun zu tun sei, ,.kiinden*
und die Beteiligten so vor Siinde bewahren.” Dass diese Externalisierung der Ent-
scheidung ,richtig* ist, wird vom Erzéhler in Form einer Sentenz unterstrichen:
,,d6 muose in wol gelingen, / wan im niemer missegat / der sich ze rehte an in
[Gott, Spre] verlat (V. 696-698). Gleichsam als Reaktion auf die erbetene , Ver-
kiindung* findet eine Beeinflussung des ,,muot* statt. Auf die Externalisierung der
Entscheidung folgt eine Internalisierung, eine gottlich gewirkte Eingebung: ,, Nt
kam in vaste in den muot, / in enware niht s6 guot / s6 daz siz versanden Gf den
s&“ (V. 699-701). Das Neugeborene wird in einem Féasschen auf dem Meer aus-
gesetzt. Ihm wird neben einem kostbaren Seidenstoff, der seine hofische Abstam-
mung symbolisiert, eine Tafel mitgegeben, die das Verwandtschaftsverhéltnis der
Eltern und die Art beschreibt, wie mit ihm und seinen Habseligkeiten verfahren
werden soll.”” Auf der Tafel wird auch festgehalten, dass er im Falle eines geistli-
chen Lebensweges fiir die Missetat des Vaters Buf3e tun und fiir die Mutter beten
solle. Die symbolischen Giiter Stoff und Tafel reprisentieren sowohl einen weltli-
chen als auch einen geistlichen Lebensweg — die Mutter rechnet somit, wie Volker
Mertens annimmt, mit einer ,,freien Wahl“ des Jungen.”

76 Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 683-695: , NG wurden si alsd drate /

under in ze rate / wie ez verholn mohte sin. / si sprachen, diz scheene kindelin / daz
ware schedelich verlorn: / nli ware aber ez geborn / mit alsd grozen siinden, / ez enwol-
de in got kiinden, / daz si niene westen / von r&ten den besten. / an got sazten si den
rat, / daz er si aller untat / bewarte an disen dingen.” (,,Jetzt berieten sie schnell mitein-
ander, wie man es verstecken konnte. Sie sagten, es wire ein Verbrechen, dieses schone
Kind umkommen zu lassen, jedoch, da es in so grofer Siinde geboren sei, wiissten sie,
wenn Gott ihnen nicht zu Hilfe kéime, iberhaupt keinen Rat. Sie bauten auf Gott, dass
er sie hierbei vor aller Siinde bewahren moge.)
7 Vgl. zur Tafel Astrid Lembke: Inschriftlichkeit. Materialitéit, Préiisenz und Poetik des
Geschriebenen im hofischen Roman, Berlin 2020.
Volker Mertens: Stellenkommentar (Gregorius), in: Gregorius. Der arme Heinrich.
Iwein, hg. und tibers. von Volker Mertens, Frankfurt a. M. 2008, S. 826-877, hier S. 848,
der in diesem Zusammenhang auch auf die ,,Konjunktive im Rahmen eines Bedingungs-
satzes™ in der zur Rede stehenden Passage verweist. Vgl. Hartmann von Aue: Gregorius
(wie Anm. 72), V. 753-762: ,,unde wiirde er also guot / daz er ze gote sinen muot / wen-
den begunde, / s6 buozte er zaller stunde / durch siner triuwen rat / sines vater missetat,
/und daz er ouch der ged@chte / diu in zer werlde brechte: / des ware in beiden not / viir
den éwigen tot.” (,,Wenn er so fromm wiirde, dass er sich Gott zuwendet, solle er dann
jederzeit BuBe leisten in treuer Fiirbitte fiir das Vergehen des Vaters und dann solle er an
die denken, die ihn zur Welt brachte: das hitten sie beide notig zur Rettung vor der ewi-
gen Verdammnis.*) Waltraud Fritsch-RoBler: Stellenkommentar, in: Hartmann von Aue:
Gregorius. Mittelhochdeutsch /| Neuhochdeutsch, nach dem Text von Friedrich Neu-
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Gott beschiitzt den Sdugling und schickt als Gnadenzeichen einen ,,vil rehten
wunschwint™ (V. 787) — wihrend in der altfranzosischen Vorlage ein Verweis auf
den Zufall (aventure) und spiter auch auf Fortuna (fortune) noch Interpretations-
spielraum lésst, vereindeutigt Hartmann von Aue die Steuerung durch die expli-
zite Hervorhebung des Waltens gottlichen Schutzes.” Der Sdugling wird gerettet,
von Fischern geborgen, von einem Abt gefunden (der auch die Tafel an sich
nimmt), auf den Namen ,Gregorius® getauft und in die Obhut einer Fischerfamilie
gegeben — die Entscheidung zur Aussetzung, die der Mutter und den Helfenden
eingegeben wurde, erscheint somit retrospektiv als ,richtig‘. Mit sechs Jahren
nimmt der Abt das Kind in die Klosterschule auf. Seine wahre Herkunft bleibt
ihm bis zu seinem fiinfzehnten Lebensjahr verborgen. Dennoch zeigen sich be-
reits am jungen Erwachsenen Zeichen einer heiligmifig-heldischen AufBeror-
dentlichkeit und Vollkommenbheit, die ihn von den einfachen sozialen Verhiltnis-
sen der Ziehfamilie abheben (vgl. V. 1164-1200): Die Darstellung der besonderen
Fahigkeiten des Jungen folgt dabei noch keiner weltlichen oder geistlichen Fest-
legung;* die Befdhigung zur theologischen Spezialisierung ist ebenso vorhanden
wie eher universelle hofische Qualititen (z.B. Stirke, Schonheit und mafvolles
Verhalten, vgl. V. 1235-1272). Gregorius zeichnet sich aulerdem durch tiberleg-
tes (,,ern tete niht ane viirgedanc, / als im diu wisheit gebot, V. 1256 f.) und aus-
driicklich stets ,gottberatenes® Handeln aus: ,,er suochte gnade unde rat / zallen
ziten an got / und behielt starke sin gebot* (V. 1260-1262). Umso iiberraschender
ist dann das folgende Ereignis, das von der Erzihlinstanz als auferordentlich und
wunderbar markiert wird:®!

N geviel ez eines tages sus

daz der knappe Grégorius

mit sinen spilgendzen kam

da si spilnes gezam.

nu gevuocte ein wunderlich geschiht
(ez enkam von stnem willen niht):

mann neu hg., ibers. und komm. von ders., Stuttgart 2011, S. 246307, hier S. 268, sieht
an dieser Stelle bereits ein ,,Zwei-Wege-Motiv* umgesetzt.

" Vgl. auch Mertens: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 848 und 851 sowie Hartmann

von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 923-942.

Mertens betont, dass der von Hartmann zitierte Topos des puer senex — ,,der jare ein

kint, der witze ein man* (V. 1180) — ,,sowohl in der Hagiographie [...] wie im Herr-

scherlob [...] vorkommt®. ,,Seine rasche geistige Entwicklung ist also kein eindeutiges

Signal fiir eine geistliche oder weltliche Laufbahn (Mertens: Stellenkommentar [wie

Anm. 78], S. 853).

81 Vgl. zu dieser Szene, die im Erwdhlten Thomas Manns sehr aufwendig ausgebaut wird,
Lorenz Becker: Thomas und Hartmann im Dialog. Der Erwihlte und seine mittelalter-
liche Vorlage aus einer romantheoretischen Perspektive, in: Mittelalterbilder in der
deutschsprachigen Literatur des 20. Jahrhunderts. Rezeption — Transfer — Transforma-
tion, hg. von Michael Dallapiazza und Silvia Ruzzenenti, Wiirzburg 2018, S. 99-121,
hier S. 111f.
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er tet (daz geschach im nie mé)
des vischares kinde also wé
daz ez weinen began.

(V. 1285-1293)

(Nun geschah es eines Tages, dass der junge Gregorius mit seinen Kameraden zu
ihrem Spielplatz kam. Etwas Ungewohnliches ereignete sich da — es war nicht seine
Absicht: Er tat — und das war nie zuvor geschehen — dem Kind des Fischers so weh,
dass es anfing zu weinen.)

Auf der einen Seite wird eine negative Bewertung durch den Spiel-Kontext, durch
die Ankniipfung des Bruderstreits an den im Prolog der Dichtung erwihnten Abel®?
sowie durch Anlehnungen an das Motiv des Kampfes mit dem Ziehbruder in der
Judaslegende®® nahegelegt. Auf der anderen Seite wird jedoch gleich auf dreifache
Weise eine Distanzierung des Protagonisten von dem, was ihm geschieht, erwirkt:
Das Geschehnis, das als Widerfahrnis daherkommt, ist ,,wunderlich®, es ist nicht
von Gregorius gewollt und es passt auch nicht zu seinem tiiblichen Verhaltens-
repertoire. Uberdeutlich wird an dieser Stelle die finale Handlungsmotivierung
legendarischen Erzihlens transparent gemacht. Es bleibt offen, ob hier Gott oder
der Teufel die Fiaden zieht — Bearbeitungen von Hartmanns Werk werden an dieser
Stelle vereindeutigend eingreifen.®*

Das geschlagene Kind fliichtet sich in die Obhut seiner Mutter, die — auller
sich vor Zorn — die ungeklédrte Herkunft des Gregorius als Findelkind offenlegt.
Gregorius, der diese Schméhrede mitanhort, sucht umgehend den Abt auf. Er be-
schlieft, auf der Stelle und ohne Abwigungen, die Klosterinsel zu verlassen und
in ein fremdes Land zu reisen, in dem niemand seine Geschichte kennt. Der Ent-
schluss wird als feste Handlungsabsicht — ,.ich niht langer hie besté™ (V. 1416) —

82 Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue (wie Anm. 12), S. 196f.

Vgl. hierzu Wolfgang Harms: Der Kampf mit dem Freund oder Verwandten in der deut-
schen Literatur bis um 1300, Miinchen 1963, S. 117-119. Friedrich Ohly erkennt in der
gesamten Gregoriusdichtung eine ,,antitypische, das heift mit schopferischer Uberle-
gung zielbewult konzipierte Gegengeschichte zum Judasleben® (ders.: Der Verfluchte
und der Erwdhlite [wie Anm. 57],S.31).

8 Vgl. Arnold von Liibeck: Gesta Gregorii Peccatoris (wie Anm. 59), lib. II, cap. VII,
V. 43-46: ,,Qui excrevisset alcius, / si non suis dyabolus / impedisset versuciis, / ut
post scire poteritis* (,,Er wire hoher hinausgewachsen, hitte ihn nicht der Teufel durch
Verschlagenheit gehindert, wie ihr spiter erfahren konnt* [Paraphrase Spre]). Vgl.
hierzu auch Jens-Peter Schroder: Arnolds von Liibeck Gesta Gregorii Peccatoris. Eine
Interpretation, ausgehend von einem Vergleich mit Hartmanns von Aue Gregorius,
Frankfurt a.M. u.a. 1997, S. 141. In Thomas Manns Erwdhltem wird zudem, anders
als in Hartmanns Werk, die Verbindung von Geschwisterkampf und Herkunftsenthiil-
lung aus der Perspektive gottlicher Vorsehung vereindeutigt, wenn der Abt angesichts
der Verletzung des Bruders schlussfolgert: ,,Gott wollte es [die Klage der Fischersfrau,
Spre], damit dir Wahlfreiheit gegeben sei“ (Mann: Der Erwdhite [wie Anm. 63],
S. 105).
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mitgeteilt und resultiert aus emotionaler Betroffenheit,®> denn zum Aufbruch
treibt ihn die offenbarte ,Schande‘ seiner Herkunft: ,,ja vertribet mich diu schan-
de* (V. 1426). Das Schamgefiihl aufgrund des Missverhiltnisses von angenom-
mener und tatsdchlicher Identitét gibt Gregorius das Bediirfnis ein, sofort aufzu-
brechen und den verunklarten Sozialbeziehungen zu entflichen. Die Eingebung
wird hier also nicht von aullen gewirkt, sondern ist Resultat einer ,inneren‘ Iden-
titdtskrise (,,ich enbin niht der ich wande sin“, V. 1403)% und bezieht sich zu-
ndchst noch nicht auf eine Entscheidung zwischen Klosterleben und Ritterschaft,®’
sondern schlicht auf die Entscheidung zwischen einem Bleiben oder Fortgehen in
Bezug auf seine ,Heimat‘, in der er jede Ehre verloren hat. Dennoch dréngt ihn
der Abt zu einer gemeinsamen Reflexion der Handlungsoptionen und damit zu
einer Entscheidung im Anschluss an die explizite Entfaltung der Alternativen. An
dieser Stelle geht Hartmann in der Gestaltung des Dialogs als Streitgesprich
deutlich iiber seine altfranzdsische Vorlage hinaus,® was zum einen in der Dar-
stellungsform des Streitgespriachs selbst begriindet ist, da jede Seite ihre Argu-
mente entfaltet, zum anderen aber auch dem Umstand geschuldet sein kann, ,,daf3
die Wahl zwischen weltlichem und geistlichem Leben ein Problem des Horer-
kreises war“.® Die bereits im Prolog des Werkes, auf den an spéterer Stelle ein-
gegangen werden soll, ,,programmatisch entfaltete Allegorie vom Zweiweg wird
in der Begegnung mit dem Abt szenisch, dialogisch und argumentativ umge-
setzt.“? Die Eingebung zum sofortigen Aufbruch wird durch den Entwurf eines
Entscheidenssettings tiberschrieben, das, folgt man Becker, in Form einer Dis-

8  Auf den Zusammenhang von Entscheidungen und ,,emotionalen Triggern® im friih-

neuhochdeutschen Prosaroman hat Susanne Knaeble hingewiesen: dies.: Zukunftskon-
zepte und die Rolle der ,emotionalen Trigger‘ in friihen deutschsprachigen Prosaro-
manen. Inszenierungen von Entscheidungen in der , Melusine“ des Thiiring von
Ringoltingen und im ,, Fortunatus“, in: Zukunft entscheiden. Optionalitdt in vormoder-
nem Erzdhlen, hg. von Susanne Spreckelmeier und Bruno Quast, Gottingen 2022,
S.165-192.

Auch Lieb weist darauf hin, dass die Verunklarung der Herkunft ,.eine Entscheidung fiir
einen Stand notwendig* macht (ders.: Hartmann von Aue [wie Anm. 55], S. 161).
Insofern ist Walter Haugs Annahme, Gregorius gehorche ,.einem inneren Drang nach
einem weltlich-ritterlichen Leben* lediglich auf die Situation nach dem Gespriach mit
dem Abt zu beziehen (ders.. Die Problematisierung der Legende. Hartmanns
,Gregorius‘-Prolog, in: ders., Literaturtheorie im deutschen Mittelalter. Von den An-
fiingen bis zum Ende des 13. Jahrhunderts, Darmstadt 21992, S. 134—154, hier S. 143).
Vgl. mit einer Darstellung der Erweiterungen Hartmanns gegeniiber dem altfranzdsi-
schen Text Herlem-Prey: Der Dialog Abt — Gregorius (wie Anm. 69).

Mertens: Gregorius eremita (wie Anm. 54), S. 65.

Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue (wie Anm. 12), S. 89; eine inhaltliche und
theologische Aufarbeitung der Optionen und ihrer jeweiligen (hypothetischen) Folgen
muss hier unterbleiben, findet sich aber ebd. ausfiihrlich.
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putation gestaltet ist. ,,Die Fragestellung, die sie verhandeln, also die quaestio,
lautet: Was ist die richtige Lebensform fiir Gregorius?*!

Der abbet sprach: ,,vil liebez kint,
ni lose: ich wil dir raten wol
als ich minem lieben sol

den ich von kinde gezogen han.
got hat vil wol ze dir getan:

er hat von sinen minnen

an libe und an sinnen

dir vil vrie wal gegeben,

daz di ni selbe din leben

maht schephen unde kéren

ze schanden oder ze éren.

nd muostl disen selben strit

in disen jaren, ze dirre zit
under disen beiden

nach diner kiir scheiden,

swaz di dir wilt erwerben,
genesen oder verderben,

daz da des nii beginnen solt.*
(V. 1432-1449)

(Der Abt sagte: ,,Mein lieber Sohn, hor zu, ich will Dir guten Rat geben, dazu fiihle
ich mich Dir, meinem lieben Kind, das ich von klein auf erzogen habe, verpflichtet.
Gott hat Dir [viel Gutes, Spre] getan: Er hat aus seiner Liebe Dir fiir Leib und Geist
ganz den freien Willen gegeben, so dass Du selbst Dein Leben zu Schanden oder zu
Ehren gestalten und fiihren kannst. Und nun musst Du allein diesen Widerstreit der
beiden Moglichkeiten hier und jetzt mit Deiner Wahl 16sen: Was Du fiir Dich willst,
Rettung oder Verdammnis, das sollst Du jetzt angehen.*)

Der Abt weist auf die heilsindividuelle Bedeutung dieser Lebenswegentscheidung
und die damit verbundene Eigenverantwortung®? hin und zeigt auf, dass es eine
Alternative zur Flucht von der Klosterinsel gibt, namlich ein Leben als Geistlicher,
dessen Wahl zudem, wie er argumentiert, aus vielerlei Griinden geboten erscheint.
Aus dem alternativlosen ,Fluchtweg® wird ein Scheideweg zwischen ,,genesen
oder verderben®, zwischen ,,tugent und ére* auf der einen und ,laster und [...]
spot*“ auf der anderen Seite (V. 1448; 1452f.). Das Wege-Bild ruft sowohl die
Tradition des antiken Motivs von Herkules am Scheideweg® als auch die biblische

ol Becker: Die gottlich geleitete Disputation (wie Anm. 70), S. 341.

92 Vgl. Fritsch-RoBler: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 278 f.

% Das Scheideweg-Motiv geht auf Hesiod zuriick; einflussreich ist v.a. die von Xenophon
tradierte Geschichte des Prodikos iiber Herakles am Scheideweg: Xenophon: Erinne-
rungen an Sokrates, griechisch-deutsch, libers. und hg. von Peter Jaerisch, mit Litera-
turhinweisen von Rainer Nickel, Ziirich 2003, 11, 1, S. 21-34, hier S. 21: ,,Als Herakles
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Adaptation der Wahl zwischen dem breiten und dem schmalen Weg (vgl.
Mt 7,13 £.)°* auf. Wihrend die antike Tradition nahelegt, dass ,,diec Wahl des
Lebensweges die erste selbstindige Entscheidung und damit den Beginn eigenver-
antwortlichen Handelns [bedeutet]“,”> wird die Entscheidung aus christlicher Per-
spektive als Bewdhrungsprobe inszeniert: Es handelt sich in dieser Szene um ,,das
christliche liberum arbitrium als Priifung, ob der Mensch sich fiir das bonum und
fiir Gott zu entscheiden vermoge*. Dabei liegt eine ,,von der konkreten Ortlich-
keit einer Weggabel losgeloste Entscheidungssituation® vor;?” das Scheideweg-
Motiv findet sich nur als ,,poetische Transparenz der Szene*, auch ist ,,Gregorius
gleichzeitig Objekt und Streiter in diesem Gesprich, also sowohl Herkules als die
eine Partei, die ,,zur via aspera“ rit.”® Der Abt erklirt, dass Gott ihm ,,vil vrie wal*
(V. 1439) gegeben habe, sein Leben zum Guten oder zum Schlechten zu wenden.
Fiir diese Erkldrung bildet das christliche, eschatologische Wege-Bild den Hinter-

vom Kind zum jungen Manne heranwuchs, in welchem Alter die Jiinglinge bereits selb-
stindig werden und offenbaren, ob sie sich fiir ihr Leben dem Weg der Tugend zuwen-
den werden oder dem des Lasters, da sei er in die Einsamkeit gegangen und habe sich
niedergesetzt und unschliissig tiberlegt, welchen von beiden Wegen er einschlagen
soll.“ Vgl. zum mittelhochdeutschen Begrift ,,wegescheide* Ernst Trachsler: Der Weg
im mittelhochdeutschen Artusroman, Bonn 1979, S. 16f. sowie zur Wegscheide als
Motiv ebd., S. 209-224. Vgl. zum Scheideweg-Motiv auch Martina Wagner-Egelhaaf:
Herakles — (k)ein Entscheider?, in: Semantiken und Narrative des Entscheidens vom
Mittelalter bis zur Gegenwart (wie Anm. 2), S. 244-269.

,Intrate per angustam portam | quia lata porta et spatiosa via quae ducit ad perditionem
| et multi sunt qui intrant per eam | quam angusta porta et arta via quae ducit ad vitam |
et pauci sunt qui inveniunt eam* (Biblia sacra. luxta Vulgatam versionem, hg. von
Robert Weber, Roger Gryson, Stuttgart 2007). ,,Geht hinein durch die enge Pforte!
Denn weit ist die Pforte und breit der Weg, der zum Verderben fiihrt, und viele sind, die
auf ihm hineingehen. Denn eng ist die Pforte und schmal der Weg, der zum Leben fiihrt,
und wenige sind, die ihn finden** (Ubersetzung nach der Elberfelder Bibel, https://www.
bibleserver.com/ELB/Matth%C3%A4us7 [zuletzt abgerufen am 16.12.2021]).

Eva Schlotheuber: Der Mensch am Scheideweg. Personkonzeptionen des Mittelalters,
in: Vom Individuum zur Person. Neue Konzepte im Spannungsfeld von Autobiographie-
theorie und Selbstzeugnisforschung,hg. von Gabriele Jancke und Claudia Ulbrich, Got-
tingen 2005, S. 71-96, hier S. 74. Zu Hartmanns Gregorius ebd., S. 85.

Harms: Homo viator in bivio (wie Anm. 71), S. 36. Ernst bezeichnet die Situation als
,,Lebensweg-Wahl zwischen vita carnalis und vita spiritualis* (ders.: Der ,Gregorius*
Hartmanns von Aue [wie Anm. 12], S. 70). Der Weg in die Ritterschaft ist die ,,verkehr-
te, aus superbia resultierende Entscheidung [...] fiir ein gottfernes Weltleben“ (ebd.,
S. 82).

Harms: Homo viator in bivio (wie Anm. 71), S. 36.

Hinrich Siefken: ,,Der seelden straze*. Zum Motiv der zwei Wege bei Hartmann von
Aue, in: Euphorion. Zeitschrift fiir Literaturgeschichte 61 (1967), S. 1-21, hier S. 8.
Gegen das Wege-Bild als Verstindnisgrund des Dialogs argumentiert allerdings Bernd
Lorenz: Bemerkungen zum Motiv der ,Zwei Wege* in Hartmanns Gregorius, in: Eupho-
rion. Zeitschrift fiir Literaturgeschichte 71 (1977), S. 92-96.
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grund und weniger das antike, moralische.”” Dabei ist das Verstindnis von ,,vil“ in
steigernder, adverbialer Funktion zu diskutieren;!® in allen Ubersetzungsvorschlé-
gen, von ,sehr® bis ,weitgehend’, wird eine theologische Reflexion der Willens-
freiheit, verstanden als das ,,Vermdgen, eine Handlungsmoglichkeit ebenso zu be-
jahen wie zu verneinen,'! mitausgedriickt. Die ,Freiheit zu wihlen® ist bei
Hartmann ,,an libe und an sinnen* zuriickgebunden, also an ,,leibliche und geistige
Begabung®,!®> und wird hier als ein grundsitzliches Merkmal des Menschen an-
gesprochen, das ausdriicklich von Gott gegeben!® und nicht auBerhalb eines gott-
lichen Verfiigungsbereichs zu denken ist.!”* Betrachtet man das Verhéltnis von
freiem Willen und Prédestination aus der Perspektive der von Augustinus in De
civitate Dei vertretenen Position, dann ist festzuhalten, dass gottliches Vorauswis-
sen die Willensfreiheit nicht stort, da selbige als Teil der Vorsehung zu verstehen
ist; dieser Gedanke wird auch in Boethius’ Consolatio Philosophiae entfaltet.'*

% Vgl. Trachsler: Der Weg (wie Anm. 93), S. 210f.

190 Vel. hierzu auch Hermann Paul: Mittelhochdeutsche Grammatik, neu bearb. von Tho-
mas Klein et al., Tiibingen 22007, § M 37 (S. 208). ,,vil“ ldsst sich vor allem mit ,sehr*
iibersetzen; vgl. ,.in fiille, in menge, sehr (zur steigerung von adj. und adv.)* (vil, adj.
adv., in: Mittelhochdeutsches Handworterbuch von Matthias Lexer [wie Anm. 74]);
vgl. auch vil, adj., in: Mittelhochdeutsches Worterbuch von Benecke, Miiller, Zarncke,
digitalisierte Fassung im Worterbuchnetz des Trier Center for Digital Humanities, Ver-
sion 01/21, https://www.woerterbuchnetz.de/BMZ?lemid=V01291 [zuletzt abgerufen
am 16.12.2021]), wobei die Frage ist, wie sich ,,vrie* (,unbeschrinkt‘, ,frei‘) (vri, adj.,
in: Mittelhochdeutsches Handwdrterbuch von Matthias Lexer [wie Anm. 74]) steigern
liisst — es liegt daher nahe, wie Mertens in der von mir zitierten Ubersetzung die Voll-
umfinglichkeit der Wahlfreiheit auszudriicken (,[...] er hat [...] Dir [...] ganz den
freien Willen gegeben‘ [meine Hervorhebung, Spre]). Fritsch-Ro8ler hingegen iiber-
setzt ,,vil*“ mit ,weitgehend* (dies. [Hg.]: Hartmann von Aue: Gregorius [wie Anm. 78]),
Burkhard Kippenberg iibersetzt ,,vil“ mit ,reichlich® (Hartmann von Aue: Gregorius
der gute Siinder. Mittelhochdeutsch / Neuhochdeutsch. Mittelhochdeutscher Text nach
der Ausgabe von Friedrich Neumann. Ubertragung von Burkhard Kippenberg. Nach-
wort von Hugo Kuhn, Stuttgart 1963).

Ulrich Steinvorth: In welchem Sinn hat der Mensch einen freien Willen? in: Der freie
und der unfreie Wille. Philosophische und theologische Perspektiven, hg. von Friedrich
Hermanni und Peter Koslowski, Miinchen 2004, S. 1-17.

Kommentar im Apparat der zitierten Ausgabe Paul (Hg.) und Wachinger (Bearb.):
Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), S. 52.

193 Vgl. Lieb: Hartmann von Aue (wie Anm. 55), S. 181.

104 Vgl. Hans-Werner Goetz: Gott und die Welt. Religiose Vorstellungen des friihen und
hohen Mittelalters. Teil 1, Band 2: 11. Die materielle Schopfung: Kosmos und Welt. I11.
Die Welt als Heilsgeschehen, Berlin 2012, S. 262.

Vgl. Oliver Hallich: Poetologisches, Theologisches. Studien zum Gregorius Hartmanns
von Aue, Frankfurt a.M. 1995, S. 124 f. mit entsprechenden Quellenverweisen. Vgl. zu
den Veridnderungen, die sich in der augustinischen Position in Bezug auf den freien
Willen vollziehen, auch Francois-Xavier Putallaz: Art. Wille, in: LexMA 9 (1998),
Sp. 203-206.
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Die Willensfreiheit und damit auch die Option der Entscheidung zum Schlechten,
die mit einer entsprechenden Verantwortung einhergeht,' sind so von gottlicher
Vorsehung umschlossen. Gott ,verhindert* die falsche Entscheidung nicht: ,,Gott
préadestiniert [...] durch sein Vorherwissen, schrinkt damit jedoch nicht die Ent-
scheidungsfreiheit des Menschen ein.*!” Auch der/die prospektiv Heilige hat nach
dieser Vorstellung die Freiheit, sich durch die Wahl eines Tugendwegs auszuzeich-
nen oder einen Stindenweg zu wihlen; die mittelalterliche Dichtung scheut dabei,
wie die Vielzahl der Siinderheiligenlegenden zeigt, vor der Darstellung der Ent-
scheidung fiir den falschen Weg nicht zuriick.!®® Dass der vita contemplativa im
direkten Vergleich mit der vita activa der Vorzug gegeben werden muss, ist, wie
Ulrich Ernst herausstellt, ,,eine Grundanschauung des Mittelalters“,'” und so er-
scheint im Feld der ,.christliche[n] Heilslehre aufgrund ihrer asymmetrischen
Axiologie die Entscheidung immer schon vor[ge]geben®.!1°

Tatséchlich aber spielt der eigene ,,wille” des Klosterschiilers in der Argumen-
tation des Streitgesprichs eine wichtige Rolle,""" wohingegen seitens des Abts eine
tibergeordnete christliche Verhaltenslehre zum Maflstab gemacht wird, die im
Wege-Bild ihren symbolischen Ausdruck findet. Der Abt versucht, Gregorius hin-
sichtlich seiner Entscheidung zum Aufbruch umzustimmen und verweist auf die
Schédlichkeit der emotionsgeleiteten, iibereilten Entscheidung (,,daz dir durch
dinen tumben zorn / der werke iht werde s6 gach / daz dich geriuwe dar nach*,
V. 1454-1456) — das Motiv des iiberstiirzten Aufbruchs wird, folgt man Tomas
Tomasek, der in der ,,gicheit” des Protagonisten die schuldbegriindende Verfeh-
lung erkennt, mit dem Vergessen der Tafel beim Aufbruch zum Felsen gedoppelt.!'?

19 Vgl. zur Diskussion der Verantwortlichkeit im scholastischen Diskurs auch Georg Jost-
kleigrewe: Entscheiden und Verantwortung. Strukturen der gesellschaftlichen Selbst-
beobachtung im westeuropdischen Spdtmittelalter. Zur Semantik des ,Entscheidens* im
akademischen Diskursfeld, in: Semantiken und Narrative des Entscheidens vom Mittel-
alter bis zur Gegenwart (wie Anm. 2), S. 111-132.

107 Goetz: Gott und die Welt (wic Anm. 104), S. 262. Zur Diskussion des Verhiltnisses von
Pridestination und Willensfreiheit von Augustinus bis ins Spétmittelalter auch ebd.,
S.261-276.
Harms: Homo viator in bivio (wie Anm. 71), S. 37. Vgl. Dorn: Der siindige Heilige
(wie Anm. 58).
Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue (wie Anm. 12), S. 91.
Udo Friedrich: Mythische Narrative und rhetorische Entscheidungskalkiile im ,, Dialo-
gus miraculorum* des Caesarius von Heisterbach, in: Mythen und Narrative des Ent-
scheidens (wie Anm. 36), S. 23-45, hier S. 45.
"1 Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 1496-1500: ,,n{i waz ob mine vordern
sint / von selhem gesléhte / daz ich wol werden méhte / ritter, ob ich hate / den willen
und daz gerate? (,, Was nun, wenn meine Vorfahren aus solchem Geschlecht sind, dass
ich Ritter werden konnte, wenn ich den Willen und die Ausriistung dazu hitte?*); vgl.
ebd., V. 1511-1513: ,,ich belibe hie lihte stete, / ob ich den willen haete / des ich leider
niht enhan®.

Tomas Tomasek: Verantwortlichkeit und Schuld des Gregorius. Ein motiv- und struktur-
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Gregorius’ Eingebung, sofort aufzubrechen, basiert, wie gezeigt, auf der Erfah-
rung von Schande; dem unmittelbaren Impuls wird der Vorzug gegeniiber einer
Abwigung verschiedener Optionen gegeben. Indem Gregorius in den als Streit-
gesprich geformten Dialog verwickelt wird, muss er seinem Willen, dem Kloster
zu entfliechen und stattdessen — das erfahren die Rezipient:innen erst jetzt — Ritter
zu werden,'* Ausdruck verleihen, ihn konkret formulieren und systematisch ge-
gen alternative Handlungsoptionen verteidigen. So triagt er zunéchst ,,drle sache*
(V. 1487) vor, die seine Flucht notwendig machen: die erfahrene Schande, die
Verunklarung der Herkunft und die Moglichkeit, die Entdeckung seiner Abkunft
vorausgesetzt, Ritter zu werden. Die Option ,Ritterschaft’ macht aus dem situa-
tiven Fluchtimpuls eine die gesellschaftliche Selbstverortung betreffende Lebens-
entscheidung, wobei das schlichte Verlassen des Klosters freilich keine Stinde dar-
stellt."* Die Diskussion zwischen dem Jungen und seinem Namenspaten geht hin
und her, wobei mehrfach deutlich gemacht wird, dass Gregorius sehr genau weif3,
dass die Entscheidung fiir das Leben im Kloster und nicht diejenige zur Ritter-
schaft nach christlichem Maf}stab die ,richtige® wire, und der Abt — ,,durch got
bekére dinen muot™ — dreimal zur Umkehr mahnt (hier V. 1516 sowie 1542 und
1673). Der ,,wille* des Gregorius, der ja vom im Streitgespréich explizit erklarten
,freien Willen® umschlossen wird, scheint dabei auf einer anderen Wertgrundlage
zu fuBlen als die vom Abt entfaltete Richtig-Falsch-Dichotomie des Heilsweges;
fiir Gregorius zéhlen seine Wiinsche und Gefiihle. Die im Streitgesprich entwi-
ckelten Argumente des Abts bleiben trotz der Selektion der Option ,Aufbruch® im
Erzihlen présent: ,,Die Einsinnigkeit der Conversio-Legende wird konterkariert.*!!?

Gerade als sich Gregorius von allem Gliick verlassen fiihlt, erkennt er die Not-
wendigkeit, es selbst durch ritterliche Mithsal und entsprechend einer hofischen
Ehrakkumulationslogik zu ,.erjagen*.!'® Dieses Bild ruft nicht nur Assoziationen

orientierter Beitrag zur Kldrung eines alten Forschungsproblems im Gregorius Hart-

manns von Aue, in: Literaturwissenschaftliches Jahrbuch 34 (1993), S.33-47, hier

S.38f.; vgl. fiir das Vergessen der Tafel im iiberstiirzten Aufbruch Hartmann von Aue:

Gregorius (wie Anm. 72), V. 3077-3083 und die spétere Wiederholung in V. 3698-3705.

Ebd., V. 1501-1503: ,,weizgot nli was ie min muot, / hate ich geburt und daz guot, / ich

wiirde gerne ritter.

Zur Tendenz der Forschung, im Verlassen des Klosters eine Schuld des Gregorius zu

erkennen, vgl. das kritische Restimee von Christoph Cormeau: Hartmanns von Aue

,Armer Heinrich‘ und ,Gregorius‘. Studien zur Interpretation mit dem Blick auf die

Theologie zur Zeit Hartmanns, Miinchen 1966, S. 55-64.

15 Seelbach: Concordia discordantium (wie Anm. 66), S. 80.

116 Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 1697-1706: ,,sit ez mir ndl s6 geziu-
het / daz mich diu S@lde vliuhet / und ich niuwan ir gruoz / mit vriimikeit gedienen
muoz, / déswér ich kan si wol erjagen, / si enwelle sich mir mé versagen / dan si sich
noch ieman versagete / der si ze rehte jagete. / sus sol man si erloufen, / mit kumber
selde koufen.” (,,Da es nun so gekommen ist, dass [das Gliick, Spre] von mir flieht und
ich mir mit meiner Tiichtigkeit allein [seine] freundliche Zuwendung verdienen muss,
weil} ich es gut, [es] zu fangen, wenn [es] sich mir nicht mehr versagt, wie [es] sich
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mit der Schicksalsmacht Fortuna hervor,'"” sondern erinnert auch an das Entschei-
denssymbol des richtigen Augenblicks, des ,Kairos®, der unmittelbar (am Schopf)
ergriffen werden muss."'8 Das Schicksal wird hiermit in die eigene Hand genom-
men. Wiederum wird das Bild der zwei Wege modifiziert — auch nach der hier
entfalteten Vorstellung fiihrt nur der Weg durch den ,.kumber* zur ,,selde. Mit
der Selbstverpflichtung zur ritterlichen ,Gliicksjagd® scheint der erzéhlerische
Weg in die Aventiure des hofischen Romans, gewissermafen ein ,,Schema-Zitat* '’
bereits vorgebahnt.'?

Stellt man nun in einem ersten Schritt die Eingebung zur Flucht von der Klos-
terinsel — ,,ich niht langer hie besté* (V. 1416) — neben das explizite Ausagieren
der Entscheidung im Streitgesprich, so zeigt sich, dass letzteres vor allem drei
Effekte zeitigt: Die impulsive emotionale Eingebung der Fluchtentscheidung wird
diskreditiert, die getroffene Entscheidung wird dem Protagonisten individuell zu-
gerechnet und zudem wird ein Wissen beziiglich der Alternativen generiert, was
die Entscheidung vor dem Hintergrund der Richtig-Falsch-Dichotomie des christ-
lichen Heilsweges als Fehlentscheidung markiert. In einem zweiten Schritt wird
die Signifikanz des vielinterpretierten Dialogs fiir das Verhiltnis von Entscheiden
und Heiligkeit deutlich, wenn man ihn der vorausgehenden Szene des Konflikts
mit dem Ziehbruder gegeniiberstellt. In der Auseinandersetzung mit dem Fischer-
sohn ist die finale Handlungsmotivierung der Legende offengelegt worden. Der
Vorfall provoziert die Entdeckung der Herkunft und damit den emotionalen Aus-
nahmezustand, auf den die Eingebung zur Flucht aus dem bisherigen Leben und
schlieBlich der Aufbruch selbst folgen. Indem der Aufbruch und das regelrecht
ferngesteuerte Verhalten des Gregorius gegeniiber seinem Ziehbruder miteinander
verbunden sind, wird die Verantwortung fiir die einzelnen Handlungsschritte
ebenso verunklart wie die Wirksamkeit eines transzendenten Einflusses. Indem
der Dialog zwischen Abt und Schiiler auf den Entschluss des Protagonisten nur
reagiert — ihn aber nicht initiiert —, kommt ihm trotz des erzéhlerischen Aufwands
von Beginn an eine sekundire Bedeutung zu. Im Dialog wird die langst vollzoge-
ne Entscheidung zur Flucht in ein Entscheidensverfahren sozialer Gemeinschaft

noch keinem versagt hat, der [ihm] richtig nachstellte. So wird man [es] einholen und
mit [Miihsal] bezahlen.*)

Mertens reflektiert dies, indem er ,,Szlde* mit ,Fortuna® iibersetzt. Vgl. zu den Uber-
schneidungen von ,,Frauenerwerb und Jagd bzw. Sexualitit und Jagd* in diesem Zu-
sammenhang Fritsch-RoBler: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 283, die ,,Selde* mit
,Gliick-Bringerin® tibersetzt.

Vgl. zu dieser Personifikation auch Bruno Quast: Kairos. Verkiindigung an Maria als
Entscheidenskonflikt, in: Zukunft entscheiden. Optionalitdit in vormodernem Erzdhlen,
hg. von Susanne Spreckelmeier und dems., Gottingen 2022, S. 58-75.

Haug: Die Problematisierung der Legende (wie Anm. 87), S. 151.

Vgl. zur Aventiure und zum Abenteuer den Forschungsiiberblick in Jutta Eming und
Ralf Schlechtweg-Jahn: Einleitung: Das Abenteuer als Narrativ, in: Aventiure und Es-
kapade. Narrative des Abenteuerlichen vom Mittelalter zur Moderne, hg. von dens.,
Gottingen 2017, S. 7-33.
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,zurlickiibersetzt‘. Erst durch das Festhalten an der Entscheidung zur Flucht nach
der Prisentation der Alternative und ihrer rationalen Begriindung erscheint fiir die
Rezipient:innen der Entschluss des Protagonisten als ,falsch®, obschon er dem im
Konflikt mit dem Ziehbruder durchscheinenden, vorgezeichneten Heilsweg ent-
spricht, also aus der Retrospektive der Geschichte des Siinderheiligen freilich not-
wendig und ,richtig® ist. In der erzéhlerisch hergestellten Uneindeutigkeit, wel-
cher Weg der richtige ist bzw. ob es eine Identitit von Siinden- und Heilsweg
geben kann, liegt der Reiz der Erzdhlung — er ist dabei wesentlich mit der Ent-
scheidensinszenierung verbunden, die durch die Konstruktion einer kontingenten
Entscheidungssituation eine kausale Beeinflussungsmoglichkeit der final struktu-
rierten Erzdhlung suggeriert. Strohschneider hat in diesem Zusammenhang auf die
wstrukturelle Ambiguitit™ des Wegs des Gregorius hingewiesen, denn ,,Auszug
und Heimkehr* (exile and return-Schema) vollziehen sich iiber denselben Weg;'!
die Entscheidung zum Aufbruch in die Welt bedeutet zugleich die verdeckte Riick-
kehr zur Mutter und ist insofern nicht ,frei‘.'*

Als Gregorius von der Klosterinsel aufbricht und sich den Sturmwinden aus-
setzt, bittet er Gott um gnidige Lenkung des Schiffs!? und erreicht — freilich ohne
dies zu wissen — das Land seiner Mutter. Auch das Erzéhlen scheint von nun an
anders gelenkt zu werden: Es vollzieht sich ein Wechsel vom Legenden- zum
Aventiure-Schema;'?* die personliche Auszeichnung des Protagonisten wird zur
treibenden Kraft, wihrend er auf seinem Weg mit Unerwartetem konfrontiert
wird. Gregorius trifft auf seine Mutter und aufgrund einer Einwirkung des Teufels!?
finden beide sofort Gefallen aneinander. Im Rahmen der Konfrontation mit einem
romischen Herzog, der das Land der Mutter belagert, entfaltet sich ein innerer
Entscheidensmonolog des Gregorius dahingehend, ob er den Kampf wagen soll

121 Strohschneider: Inzest-Heiligkeit (wie Anm. 18), S. 111f., Anm. 18.

12 Vegl. ebd., S. 127.

123 Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 1825-1830: ,,N@ bot der ellende /
herze unde hende / ze himele und bat vil verre / daz in unser herre / sande in etelichez
lant / da sin vart were bewant.” (,,Jetzt hob der Heimatlose Herz und Hénde zum Him-
mel und bat instindig, dass ihn unser Herr in irgendein Land schicke, wo seine Fahrt ein
sinnvolles Ziel finden konnte.*)

Cormeau und Stormer stellen heraus, dass die V. 1842-2750 ,,ganz dem Aventiuremo-
dell* entsprechen (dies.: Hartmann von Aue [wie Anm. 54], S. 135). Vgl. zum ,,Prinzip
der Aventiure” auch Armin Schulz: Erzdhltheorie in medidvistischer Perspektive. Stu-
dienausgabe, hg. von Manuel Braun et al., Berlin 22015, S. 127.

Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 1955-1962: ,nu behagete im diu
vrouwe wol / als einem manne ein wip sol / an der nihtes gebrast: / ouch behagete ir der
gast / baz danne ie man getate. / daz macheten sine rate / der ouch vroun Even verriet, /
do si von gotes gebote schiet” (,,Nun gefiel ihm die Herrin sehr, so wie einem Mann
eine Frau gefillt, die vollkommen ist, und ihr gefiel der Fremde auch besser als jemals
ein Mann: das war der Plan des Verfiihrers, der auch Frau Eva verleitet hat, als sie sich
von Gottes Gebot lossagte.”) Wie dieser Plan (,,rete”) Mutter und Sohn genau beein-
flusst, wird nicht ausgefiihrt.
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oder nicht. Hartmann nutzt hier zur expliziten Entfaltung des Entscheidenspro-
blems — wie bereits im Erec und wie spiter auch im Iwein — das Motiv des ,ge-
teilten Spiels® (,,glichez spil®, V.2032) in Verbindung mit einer Brettspielmeta-
phorik.'?* Die Optionen ,Gewinn‘ und ,Verlust‘, die Chancen also beider
,Spielpartner‘, werden zunichst als gleich verteilt beschrieben. Indem Gregorius
aber darlegt, dass er seinen Einsatz — nicht weniger als sein Leben — geringschitzt,
er einen Verlust somit in Kauf nimmt und zudem nach einer Abwiagung der Ein-
sdtze das Vabanquespiel gleichsam als ritterliches Gebot erkannt wird, erscheint
seine Beteiligung an diesem ,Spiel‘ als das Ergreifen einer giinstigen Gelegen-
heit.!”” Diese Situation wird wiederum mit dem ,.erjagen” des Gliicks, das sich
Gregorius zum Ziel gesetzt hatte, korreliert; er hat auf eine solche Bewéhrungs-
moglichkeit—dies verbindet ihn mit Hartmanns Artusritter Erec!?® —nur gewartet.!?
Der Neuritter geht aus dem Konflikt mit dem Herzog schlie3lich siegreich hervor.
Was aus der Perspektive weltlich-ritterlicher Aventiure als Ruhmestat und als rit-
terliches ,Ergreifen® der ,,s@lde* erscheint, fiihrt im legendarischen Erzdhlen je-
doch ins Verderben; ,,der soziale Aufstieg des Helden* wird einen ,,Tiefpunkt*
darstellen.'* Die Vasallen der Landesherrin kommen ohne selbige zur Beratung
zusammen und fassen den Beschluss, ihr zur Heirat gegen ihr Gelobnis der Ehe-
losigkeit zu raten, da sie mit dem so erwirkten Schutz des Landes ,,Gottes Gebot
noch besser erfiille* (,,si behielte s6 baz sin gebot™, V. 2218; vgl. V. 2199-2220).
Diese Szene kollektiven Entscheidens ist insbesondere wegen des sich unwissend
gebenden Erzihlers nicht ohne Ironie zu lesen. Als der ,,beste rat™ fest wird fest-
gehalten: ,,wande élich hirét / daz ist daz aller beste leben / daz got der werlde hat
gegeben® (V. 2221-2224) — und mit dieser Lobeshymne auf die Verméhlung wird
letztlich zum Inzest geraten, denn wen sollte die Landesherrin in der ihr freige-
stellten Wahl auswéhlen, wenn nicht den Sieger iiber den aggressiven Werber?
Warning zufolge zielt der Erzahlerkommentar auf die Hybriditét der Erzdhlung als
Kunstform, weil hier die Widerspruchslosigkeit der ,,genealogischen Ordnung*
und der ,,christliche[n] Moral* ironisch inszeniert wird."*! Gregorius’ ruhmvolles

126 Vgl. hierzu Spreckelmeier: geteiltez spil (wie Anm. 37).

127 Vgl. Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 2056-2062: ,,ich wil benamen
diz arme guot / wagen @f disem spil. / man klaget mich niht ze vil, / ob ich von im t6t
gelige: / ist aber daz ich im an gesige, / s0 bin ich éren riche / iemer éwicliche.” (,,Man
wird nicht heftig um mich klagen, falls ich von ihm getotet werde. Besiege ich ihn aber,
so bin ich reich an Ruhm fiir immer und ewig.*)

128 Vgl. Hartmann von Aue: Erec (wie Anm. 49), V. 8521-8538.

122 Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 2043-2047: ,,ich bin ein ungelobeter
man / und verzagete noch nie dar an, / ichn gedenke dar nich alle tage, / wie ich die
selde bejage / daz ich ze vollem lobe gesté.” (,,Ich stehe ruhmlos da, aber ich habe be-
harrlich jeden Tag daran gedacht, wie ich das Gliick erjagen konnte, von allen gerithmt
zu werden.”)

130 Kasten: Vorwort (wie Anm. 64), S. 26.

131 Warning: Berufungserzdhlung (wie Anm. 53), S. 303.
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Auftreten fiihrt zur Suspension der Fragen nach Herkunft und Ebenbiirtigkeit,'*
und so ergeht unter Beachtung der von den Vasallen dargelegten ,,rehten warheit*
(V. 2225) am Gottgesandten,'** der bald ,,siner muoter man*“ werden sollte, ,,des
tiuvels wille”, indem die vom Teufel eingefliisterte Zuneigung zwischen Mutter
und Sohn schlieflich den Ausschlag gibt (V. 2245f; vgl. V. 2234-2242).

Nach der Aufdeckung des Inzests durch das Auffinden der Herkunftstafel, in
Anbetracht der Siinde also, wird Gregorius wieder als ,der guote stindere*
(V.2552; vgl. V. 176 und 671) bezeichnet. Es ist eine Zutat Hartmanns, dass sich
,»Gregorius [...] wie Hiob gegen sein von Gott verhédngtes Schicksal auf[lehnt].*!3
Er demonstriert Handlungsfihigkeit und vollzieht in der Anleitung der Ehe-
frau-Mutter zur Buf3e seine conversio. Die Verwandte hinterfragt, ob es iiberhaupt
angemessene Bufle fiir ihre ,,missetat” geben konnte. Sie appelliert dabei gezielt
an Gregorius’ (im Kloster erworbenes) Buchwissen (,,wan ir habet der buoche vil
gelesen®, V. 2685; vgl. V. 2681-2694). Gregorius nimmt in seiner Antwort auch
auf dieses Wissen Bezug. Es dient ihm als Entscheidensressource:

-Muoter", sprach Grégorius,
.gesprechet niemer mére alsus:
ez ist wider dem gebote.

niht verzwivelt an gote:

ir sult vil harte wol genesen.
ja hén ich einen trost gelesen
daz got die waren riuwe hat
ze buoze iiber alle missetat.
iuwer séle ist nie sO ungesunt,
wirt iu daz ouge ze einer stunt
von herzelicher riuwe naz,

ir sit genesen, geloubet daz.”
(V. 2695-2706)

(,,Mutter*, sagte Gregorius, ,,redet nie wieder so: Es ist gegen das Gebot. Verzwei-
felt nicht an Gott: Thr sollt bestimmt errettet werden. Ich habe ndmlich ein trost-
liches Wort gelesen: dass Gott die vollkommene Reue als Bufe fiir jede Missetat
annimmt. Eure Seele kann gar nicht so krank sein, dass Ihr nicht gerettet seid,
sobald Euer Auge aus Herzensreue nass wird. Glaubt das!*)

132 Vgl. Mertens: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 865.

133 Zum einen bittet Gregorius Gott um die Lenkung seines Schiffes (vgl. Hartmann von
Aue: Gregorius [wie Anm. 72], V. 1825-1830), zum anderen nimmt Gregorius’ Mutter
an, dass der unbekannte siegreiche Ritter ihr von Gott gesandt wurde (vgl. ebd.,
V. 2241).

134 Mertens: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 867.



46 Susanne Spreckelmeier

Im Rat an die Ehefrau-Mutter, auf Gott zu vertrauen, wird somit das von der Er-
zdhlinstanz theoretisch erorterte Prologthema auch auf der Figurenebene entfaltet:
Aufrichtig empfundene Reue (,,ware[] riuwe®, ,herzeliche[] riuwe™) wird als
BuBe fiir jedwedes Vergehen gelten gelassen. Er leitet sie zur Bufle in der Welt an
und verldsst selbst das Land. Es handelt sich um ,,diu jungist rede® (V. 2738) zwi-
schen Ehefrau-Mutter und Ehemann-Sohn. Der Moment der conversio wird hier
nun gerade nicht als explizites Entscheiden zwischen zwei oder mehreren entfal-
teten Alternativen erzéhlt, als gibe es noch Zweifel an dem einen, dem ,richtigen®
Weg, sondern als Présentation der einen, als Sprechakt formulierten Entscheidung
(,,widersagen®), die, wie bereits der Aufbruch von der Klosterinsel, durch einen
Wechsel der Gewandung unterstrichen wird: '3

M|

dem lande und dem guote
und werltlichem muote

dem s hiute widerseit.*

hin tet er diu richen kleit

und schiet sich von dem lande
mit diirftigen gewande.

(V. 2745-2750)

(,[...] Von Landesherrschaft und Besitz und weltlichem Sinn will ich mich heute
lossagen.” Er legte die prichtigen Gewinder ab und ging in d&rmlicher Kleidung aus
dem Land.)

Wie der Protagonist zu diesem Entschluss gelangt, wird nicht erldutert. Es findet
sich kein Hinweis auf eine erfolgte Eingebung der Entscheidung. Gregorius weif3
in der Krisensituation trotz aller Bestiirzung, was zu tun ist; es handelt sich um
eine auf ein kurzes Aufbegehren folgende ,,plotzliche Einsicht®, dass er das ,,Para-
dox der schuldlosen Schuld akzeptieren* muss.!*® Dies unterscheidet diese zweite
emotionale Ausnahmesituation von der ersten. Es zeigt sich somit, dass auf der
Grundlage des von Gregorius erworbenen theologischen Buchwissens — das Hart-
mann fiir die Rezipient:innen im Prolog entfaltet — die richtige Entscheidung,
niamlich die Entscheidung zur Bufle, lediglich ,erkannt® werden muss. Die conver-
sio scheint dabei auf ,,der Kraft seelischer Verinnerlichung des Glaubens® zu ba-
sieren,'”” auf Grund derer der BuBweg als Folgehandlung alternativlos wird. Dem
explizit ausagierten Entscheidensprozess und der (gottlichen) Eingebung tritt so-
mit eine dritte Form der Entscheidungsfindung an die Seite, namlich ein religioses
,Erkennen‘ der gebotenen Handlungsoption.

Das ,Erkennen‘ der richtigen Option ist, wie Matthias Pohlig mit Blick auf
Konfessionsentscheidungen in der Reformationszeit herausgestellt hat, ein Mittel,

135 Vgl. hierzu Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue (wie Anm. 12), S. 70f.
136 Haug: Die Problematisierung der Legende (wie Anm. 87), S. 152.
137 Melville: ,,Conversio“ (wie Anm. 46), S. 45.
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um Entscheiden im Sinne der Verminderung der Verantwortung und der Verschlei-
erung von Kontingenz ,umzucodieren‘.!* Nicht selten wird in diesem Zusammen-
hang die Gnade Gottes als urséchlich fiir das Erkennen beschrieben,'* und gerade
diese Einwirkung auf der Schwelle von Siinde und Gnade ist es, die auch im Gre-
gorius nahegelegt wird. Das Erkennen der Handlungsoption ,Buf3e‘ anstatt , Ver-
zweiflung® ist Ausweis gottlicher Begnadung, die zur Heiligkeit des Protagonisten
fiihrt. An dieser Stelle ist weder eine soziale Interaktion noch ein von auflen ge-
gebener Impuls notwendig. Es kommt vielmehr ein verinnerlichtes und theolo-
gisch fundiertes Gottvertrauen zum Tragen, das als Ressource im Entscheidens-
prozess eingesetzt werden kann und das vom Protagonisten offenbar im Kontext
der Aufdeckung des Elterninzests (noch) nicht abgerufen werden konnte.'** Dass
die durch einen deklarativen Sprechakt ausgedriickte Entscheidung zur Vita ere-
mitica™' diesmal im Gegensatz zur Entscheidung zur Flucht auf allen Struktur-
ebenen tibereinstimmend ,richtig* ist — ,richtig® sowohl in Bezug auf das Erzihl-
ziel ,Heiligkeit® als auch ,richtig® im Sinne einer christlichen Axiologie, deren
Vermittlung Rezipient:innen in der legendarischen Erzdhlung erwarten —, wird
wenig spiter auch symbolisch unterstrichen. Gregorius nimmt zum Ort seiner
Bufle einen ,,stic (der was smal)* (V. 2771), also die ,richtige’ Abzweigung im
christlichen Bild der zwei Wege. Mit diesem Symbol wird die Stindenkrise nach-
triaglich als Entscheidensszene markiert, in der auch ein nicht explizit genannter,
aber offenbar vorausgesetzter ,breiter Weg* hin zur Verzweiflung als Option exis-

138 Matthias Pohlig: ,, Hierin vrteil du frumer Christ Welche leer die warhalfts ist*“. Seman-
tiken und Narrative des religiosen Entscheidens in der Reformation, in: Semantiken und
Narrative des Entscheidens vom Mittelalter bis zur Gegenwart (wie Anm. 2), S. 174—
192,v.a.S. 191: ,,Es gibt also offenbar zwei Strategien, um die schwierige, oft existen-
zielle religiose Entscheidung und die Verantwortlichkeiten, die diese mit sich bringt,
gerade nicht offen als autonome Entscheidung zu modellieren: auf der einen Seite eine
Externalisierungsleistung — also die Abwilzung einer existenziellen Entscheidung auf
eine hohere Macht; auf der anderen Seite die Umcodierung des Entscheidens als Er-
kennen. Auch dies ist sicher ein typischer Weg, die Kontingenz einer Entscheidung zu
verschleiern und sie als alternativlos darzustellen. Vgl. zu diesem Zusammenhang
auch Matthias Pohlig: Entscheiden diirfen, konnen, miissen. Die Reformation als Expe-
rimentierfeld religiosen Entscheidens, in: Religion und Entscheiden (wie Anm. 38),
S.201-225,v.a. S. 2121,

% Vgl. Pohlig: ,,Hierin vrteil du frumer Christ Welche leer die warhaffts ist* (wie
Anm. 138), S. 182.

140 So nimmt auch Mertens an, dass Hartmann den Protagonisten erst durch die Aufde-

ckung des zweiten Inzests, also mit dem conversio-Moment, ,.in die Entscheidungssitu-

ation gefiihrt [hat] [...], die ungewollte Schuld anzunehmen®, wodurch die Geschichte
aus dem ,,vorgegebenen Siinde-BuBe-Gnade-Automatismus* gelost und auf das ,,Pro-
blemniveau des arthurischen Romans® gehoben werde (ders.: Stellenkommentar [wie

Anm. 78], S. 836f.).

Vgl. hierzu ebd., S. 868 sowie die umfassende Auseinandersetzung in ders.: Gregorius

eremita (wie Anm. 54).
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tiert hétte. Nach dem ,Ausflug® in den hofischen Roman in Form des inserierten
Aventiure-Schemas ist das Erzdhlen schlieBlich mit der Aufdeckung des Inzests
und der conversio des Protagonisten wieder ganz in der Legende angekommen.

Auf seinem Weg durch die ,,wiieste” (V. 2959) gelangt Gregorius zu einem
Fischerhaus. Der Fischer verspottet ihn — eine Motivdoppelung zur Schmihrede
der Ziehmutter — und weist ihm den Weg zu einer Felseninsel, zu einem ,,wilden
stein“ (V. 3087), auf dem er schlieBlich angekettet wird. Der unfreundliche Fiihrer
wirft den Schliissel ins Meer und erklirt, dass, wenn dieser wiedergefunden wer-
den wiirde, der Angekettete ,,Ane siinde / unde wol ein heilic man* (V. 3098 f.) sei.
Gregorius wird in den folgenden Jahren durch ,,gotes segen* (V. 3110) beschiitzt
und durch eine wunderbare Wasserquelle auf dem kargen Stein am Leben gehal-
ten.!*? Als nach siebzehn Jahren der Papst in Rom stirbt, verstricken sich die Ro-
mer in Streitigkeiten hinsichtlich der Nachfolge. Sie konnen aufgrund divergieren-
der Eigeninteressen keinen Kandidaten auswihlen. Entscheiden auf der Grundlage
,weltlicher® bzw. politischer Entscheidensmodi (z.B. Wahl) und freilich auch der
Nepotismus in Bezug auf das kirchliche Amt werden durch die Darstellung des
Scheiterns der Verhandlungen diskreditiert —,,bescheiden niene kunden* (V. 3153).
Wiederum, wie bereits im Falle des fraglichen Umgangs mit dem Neugeborenen,
vollzieht sich eine Abfolge der Externalisierung der Entscheidung durch die An-
rufung Gottes und einer anschliefenden Internalisierung in Form einer gottlichen
Eingebung.'*® Die Geistlichen beschlieBen, ,,daz si liezen die wal / an unseren
herren got* (V. 3156f.). Gott offenbart sich zwei Romern nach Gebeten und weist
sie an, nach Gregorius zu suchen. Sie finden zunéchst den Fischer, dann den
Schliissel der FuBfessel, schlieBlich Gregorius, ,,den gotes triit (V. 3418), und
schlieBlich noch — wiederum ,.ein vil grézez zeichen® (V. 3732) — die unversehrte
Stindentafel. Auch der Weg nach Rom, den die Gruppe gemeinsam antritt, wird
von Wundern begleitet. Drei Tage vor der Ankunft ldauten in Rom alle Glocken,
woran die Heiligkeit des Stinders Gregorius offenbar wird: ,,da kds wip unde man
/ sine heilikeit wol an* (V. 3761f.). Die Heilung vieler Kranker am Wegesrand
durch den nun vergesellschafteten Eremiten bekriftigt seine gottliche Auserwihlt-
heit. Als neuer Papst wird er schlieSlich von seiner Mutter zur Bufle aufgesucht,
erkennt die Allzuverwandte und vergibt ihr ihre Stinden.

12 Vgl. zur Bezeichnung der Versorgung als ,,wunder[]*“ Hartmann von Aue: Gregorius
(wie Anm. 72), V. 3136.

143 Strohschneider stellt heraus, dass Wahl und Inspiration ,,metonymisch bezogene Me-
chanismen* darstellen (ders.: Inzest-Heiligkeit [wie Anm. 18], S. 115). Vgl. zum The-
menfeld des ,Erwihlens und ,Erwihlt-Seins® auch Fritsch-RoBler: Stellenkommentar
(wie Anm. 78), S. 279.
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4. Die Entscheidensszenen in der Erzéihlstruktur des Gregorius

Mit Blick auf Hartmanns von Aue Gregorius lassen sich somit verschiedene For-
men der Entscheidungsfindung differenzieren: die (kollektive) explizite Aushand-
lung einer Entscheidung, die (gottliche) Eingebung eines Entschlusses und das
religiose Erkennen der richtigen Option. Es hat sich gezeigt, dass die einzelnen
Entscheidensformen unterschiedlich voraussetzungsreich und untereinander nicht
beliebig austauschbar sind; die spezifische Figuration ergibt sich aus den jeweiligen
Bedingungen und der Disposition der beteiligten Akteure. Sie ist tiberdies auch
nicht im Sinne strategischer ,Entscheidensmodi‘ frei wéhlbar, da zumindest die In-
spiration und das religiose Erkennen von gottlicher Gnade abhéngen. Hinsichtlich
der Entscheidensformen hat sich auBlerdem gezeigt, dass in der mittelalterlichen
Legende eine qualitative Differenzierung nach positiven und negativen Entschei-
dungsfolgen vorgenommen wird. So werden Entscheidungen, in deren Fall keine
Alternativen présentiert werden bzw. eine Selektion iibersprungen wird, als ,rich-
tig* markiert: die gottliche Eingebung, das Neugeborene dem Meer zu iiberlassen,
die Erkenntnis des Gregorius, sich nach der Aufdeckung des Inzests mit der Mutter
von der Welt abzukehren, und schlieflich die gottliche Eingebung, dass der gute
Stinder Gregorius der nichste Papst werden soll. Die beiden gottlichen Eingebun-
gen gehen auf eine explizite Inspirationsbitte zuriick. Szenen hingegen, in denen
explizit entschieden wird und in denen auf der Handlungsebene durch die Figuren
Optionen differenziert werden, fithren zu Entscheidungen, die negative Folgen zei-
tigen, dem Teufel eine Einmischung ermdglichen und schlieBlich als ,falsch® mar-
kiert werden: das Abwigen der Schwester angesichts der Bedrohung durch den
fehlgeleiteten Bruder, die Entscheidung zur Ritterschaft im Abtgesprich, die Ent-
scheidung zum ritterlichen Kampf gegen den Werber in Aquitanien, schlielich der
Rat der Vasallen zur Heirat des erfolgreichen Streiters. Die explizite Aushandlung
von Optionen in der Beratung als typisches Setting der Entscheidungsfindung in
sozialen Gemeinschaften wird diskreditiert. Bei allen individuellen Ausprigungen
lassen sich somit im Gregorius explizite Entscheidensprozesse, in denen Optionen
generiert und selektiert werden, von innerlich vollzogenen Entscheidungen, in
denen eine Festlegung ohne explizite Abwégung erfolgt, unterscheiden. Wihrend
gottliche Eingebungen und die Erkenntnis der richtigen Handlungsoption dem le-
gendarischen Erzihlziel der Heiligkeit des Protagonisten offenbar zutréglich sind,
bleiben explizit ausagierte Entscheidensprozesse entweder ohne Folgen oder fiih-
ren sogar vom Erzihlziel ,Heiligkeit* weg auf einen (fiir die Erzdhlung keinesfalls
entbehrlichen) ,Umweg* der Siinde. Die Differenzierung der Formen der Entschei-
dungsfindung verdeutlicht, dass sich ganz im Gegensatz zum gottlichen All- und
Vorauswissen menschliches Entscheiden stets unter Unsicherheit vollzieht und
kontingent ist. Die Vorziige gottgeleiteten Handelns und der Verinnerlichung der
christlichen Axiologie werden somit unterstrichen, wéhrend menschliche Entschei-
densprozesse, die mit sichtbaren Evidenzen arbeiten, eine Abwertung erfahren.

In diese Ordnung der Entscheidensdarstellung fiigt sich jedoch eine zentrale
Szene nicht ein, ndmlich die Duplizierung der Entscheidensformen im Kontext



50 Susanne Spreckelmeier

des Aufbruchs von der Klosterinsel. Dass ausgerechnet diese Szene sich gegen
eine eindeutige Zuordnung sperrt, unterstreicht ihre besondere Bedeutung fiir die
Gesamtkonstruktion des Legendenromans: Sowohl die Eingebung der sofortigen
Flucht auf Grundlage der situationsbezogenen Emotionen als auch die Aushand-
lung der Optionen im Gesprich mit dem Abt zeitigen negative Folgen — beide
Formen des Entscheidens fithren an dieser zentralen ,Gelenkstelle* der Erzdahlung
zum heilsnotwendigen Mutter-Sohn-Inzest und ermoglichen so die Umsetzung
eines Konzepts der felix culpa, an dem sich noch die modernen Adaptationen von
Thomas Mann und Hanna Stephan — im letzteren Fall ist ja schon der Titel des
Werkes bezeichnend — abarbeiten.'** Der untermotivierte Konflikt mit dem Zieh-
bruder, in dessen Kontext eine transzendente Einflussnahme nahegelegt wird, und
die emotionsbegriindete Fluchteingebung des Klosterschiilers stechen als extra-
ordindre Elemente hervor. Beiden Szenen ist gemein, dass sie in der Struktur der
Legende vorausweisen: die Szene der Fremdbestimmung verweist auf eine Vor-
bestimmung des Protagonisten, der emotionsgeleitete Entschluss verweist auf ei-
nen Mangel an Vertrauen in diese Priadestination, da Gregorius ja zur ,Gliicksjagd*
aufbricht. Beide Szenen finden ihr Pendant schlieBlich in der conversio-Szene, in
der Gregorius die richtige Handlungsoption aus seinem Glauben heraus zu erken-
nen vermag und den entscheidenden Schritt zur Bufle und damit zur Gnade der
Heiligkeit macht.

Die Differenzierung der Entscheidensformen legt somit nahe, die Eingebung
zur Flucht und das Erkennen der BuBBnotwendigkeit aus entscheidenstheoretischer
Perspektive aufeinander zu beziehen. Es handelt sich um die ,Gelenkstellen® des
Legendenromans, in denen sich das ereignet, was Hammer als ,,Umschlagsmo-
ment* von ,,Basisoppositionen®, in diesem Fall der Opposition von Siinde und
Gnade, bezeichnet.'"* Wihrend sich in der Fluchtszene die Gnade des zunéchst
erretteten und schlieflich sorgfiltig gebildeten Jungen in die Siinde des Aventiu-
re-Wegs wandelt, schligt in der conversio-Szene die Siinde wiederum in Form der
BuBle in ein Handeln um, das zur Gnade hinfiihrt. Diese Umschlagspunkte unter-
teilen das Werk in drei Erzihlabschnitte, die durch die von legendarischem Erzéh-
len eingeklammerte Aventiure-Sequenz abgeteilt werden.'*® Der Aventiure-Weg
wird durch eine Entscheidung beschritten und wiederum durch eine Erkenntnis
der gebotenen Handlungsoption verlassen. Ernst hat angeregt, dass die Dreiteilung
ebenso auf das Y-Signum im Kontext des bivium-Motivs libertragen werden konn-
te.'”’ Die Aventiure im Mutterland ist als ,falscher Weg, wie bereits herausge-
stellt, keinesfalls entbehrlich; erst das Zusammenspiel von geistlicher Pradestina-

14 Vgl. zum Motiv der felix culpa im neuzeitlichen Erzéhlen und bei Thomas Mann auch

Georg Wieland: Felix culpa — die philosophisch-theologische Sicht, in: DVjs 82 (2008),
S. 158-167.

Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 21), S. 24.

46 Ublich ist eine Fiinfteilung des Werkes nach Handlungsorten und topographischen
Strukturen (Festland/Inseln), vgl. Lieb: Hartmann von Aue (wie Anm. 55), S. 143—-145.
Vgl. Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue (wie Anm. 12), S. 123-125.
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tion und weltlicher Profilierung formt die paradoxe Figur des Siinderheiligen. Die
Inszenierung der Lebensentscheidung im Dialog von Abt und Schiiler und das
Entscheidensproblem, das durch die Aufdeckung des zweiten Inzests aufgeworfen
wird, sind aufeinander bezogen. In beiden Szenen muss Gregorius ,,iber sein
Leben entscheiden® — einmal mit hermeneutischer Unterstiitzung und einmal ,,in
noch radikalerer Verlassenheit“.!*® Indem zwei Wendepunkte ausgemacht werden
konnen, einmal hin zur Aventiure und Siinde, einmal hin zur Buf3e und Heiligkeit,
konnte im Gregorius hinsichtlich der Darstellung der Heiligenbiographie ein, wie
Marina Miinkler es bezeichnet, ,,doppeltes Konversionsmodell*“ von ,,Abfall und
Umkehr* vorliegen, wie es auch den Legenden von Teufelsbiindnern eignet.'*
Bezieht man nun noch den Prolog des Gregorius in die Uberlegungen mit ein,
so wire auBerdem eine Verbindung der Zweifels- und der Entscheidensthematik
und damit eine weitere theologische Fundierung der Entscheidensdarstellung in Er-
wigung zu ziehen. Der Prolog des Legendenromans ist vollstindig nur in zwei jiin-
geren Textzeugen iiberliefert’*! und durch die Darstellung ,,binére[r] Oppositionen‘
gekennzeichnet.'*? Er thematisiert den richtigen Umgang mit Siindenschuld,'>* wo-

150

198 Cormeau: Hartmanns von Aue ,Armer Heinrich‘ und ,Gregorius‘ (wie Anm. 114), S. 67.
149 Miinkler unterscheidet zwei ,,verschiedene biographische Modelle des Heiligen und der
Heiligung™: ,.das lineare Geburtsmodell, das ein heiligméfiges Leben von Geburt an
bezeichnet, und ,,das rupturale Konversionsmodell®, das ein anfdngliches siindhaftes
Leben und eine Konversion voraussetzt (dies.: Siindhaftigkeit [wie Anm. 8], S.39).
,,Das Konversionsmodell kann noch einmal unterteilt werden in die Vita des gewohn-
lichen Siinders, der Gott nicht achtet, dann aber zu ihm findet, und die des Apostaten,
der von Gott abfillt, sich mit dem Teufel einldsst, um sich dann wieder zu bekehren. Es
ergibt sich daraus ein einfaches (Siinder) oder ein doppeltes (Teufelsbiindner) Konver-
sionsmodell: Das einfache Konversionsmodell ist auf Umkehr und BuBle angelegt, das
doppelte Konversionsmodell auf Abfall und Umkehr* (ebd., S. 39f.).

Nach Mertens gehort der Prolog des Gregorius ,,zu den meistinterpretierten Text-

stiicken der mittelhochdeutschen Dichtung® (ders.: Stellenkommentar [wie Anm. 78],

S. 827). Die Forschung zum Prolog kann in diesem Rahmen nicht umfassend aufgear-

beitet werden; einschldgige Forschungspositionen werden im Kommentar von Mertens

reslimiert, vgl. ebd., S. 826-836. Vgl. grundlegend zum Prolog auch Haug: Die Proble-
matisierung der Legende (wie Anm. 87). Bibliographien zur élteren Forschung finden
sich bei Petra Horner: Hartmann von Aue. Mit einer Bibliographie 1976—1997, Frank-
furt a.M. 1998, S. 237-250 sowie bei Elfriede Neubuhr: Bibliographie zu Hartmann

von Aue, Berlin 1977, S. 120-123.

151 Es handelt sich um die Textzeugen J (Berlin, Staatsbibl., mgq 979, 15. Jh.) und K (Kon-
stanz, Stadtarchiv, Hs. A I 1, 1. Hilfte 15.Jh.). Hs. G (Cologny-Genf, Bibl. Bodme-
riana, Cod. Bodm. 62, 2. Hilfte 14. Jh.) bietet eine unvollstindige Fassung (Mertens:
Stellenkommentar [wie Anm. 78], S. 826); vgl. zur Handschriftenbeschreibung auch die
Eintragungen im Handschriftencensus (wie Anm. 55).

152" Lembke: Inschriftlichkeit (wie Anm. 77), S. 95.

153 Vgl. hierzu Ohly: Der Verfluchte und der Erwdihite (wie Anm. 57), S. 10 sowie ders.:
desperatio und praesumptio. Zur theologischen Verzweiflung und Vermessenheit, in:
ders., Ausgewdhlte und neue Schriften zur Literaturgeschichte und zur Bedeutungsfor-

150
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bei das Thema ,Entscheiden‘, das schon in der ,Entscheidung® der Erzéhlinstanz
Hartmann fiir die Bearbeitung eines geistlichen Stoffs in Abgrenzung von literari-
schen Jugendsiinden reflektiert wird, fiir den Prolog insgesamt pragend ist. Bereits
das erste Beispiel fiir die Schédlichkeit der praesumptio, des tiberheblichen Vertrau-
ens auf Gottes Barmherzigkeit, namlich die Gewissheit (,,viirgedanc*, V. 21),'* die
Stinden der Jugend im Alter noch biiflen zu kénnen, wird entscheidenssemantisch
gefasst: ,,der gniden ellende / hat danne den beesern teil erkorn™ (V. 24f., ,,[Der von
Gottes Gnade Entfremdete, Spre] hat dann die falsche Wahl getroffen®). Auch die
Schidlichkeit des ,,zwivels* im Sinne der theologischen desperatio, die Verzweif-
lung des Christen angesichts seiner Stinden und ob des Glaubens, dass Gott diese
aufgrund ihrer GroBe nicht vergeben wiirde, wird mit dem bekannten Entscheidens-
motiv der zwei Wege verbunden. Dabei zeigt sich deutlich die Vielschichtigkeit des
Themenkomplexes ,Zweifel(n)‘,"** der im Prolog von der schlichten Handlungsun-
sicherheit bis zum Zweifel als Todstinde — verstanden als ,,Entscheidungen zur Un-
buBfertigkeit angesichts von Schuld'* — in Abstufungen prisentiert wird und der
vielleicht in seiner Programmatik auch auf den Prolog des Parzival Wolframs von
Eschenbach gewirkt hat.!>” Hartmann bringt diesen Darstellungsschwerpunkt selbst
ein; die altfranzosische Dichtung bietet ihm an dieser Stelle keine Vorlage.

Der Weg zum Heil, ,,der s@lden straze®, setzt ndamlich im Gegensatz zum ,,wec
der helle* voraus, den ,,zwivel* aufzugeben, ,,der manigen versenket” (V. 59-65),
und stattdessen auf Gottes Gnade zu vertrauen. Die Verzweiflung an Gottes Gnade
angesichts ,,houbethafter missetat™ ist selbst eine Handlung ,,wider dem gebote*,
die den ,Ertrag’, den aufrichtige Reue zu erbringen vermag, zunichtemacht: ,,s6 hat
der zwivel im benomen / den wuocher der riuwe* (,,Dann hat ihm der Zweifel [den
Ertrag, Spre] der Reue geraubt, V. 6775, hier V. 741.). Das Bild der zwei Wege
wird bereits im Prolog dupliziert:'*® Bequemer als unbedingtes Vertrauen trotz aller

schung, hg. von Uwe Ruberg und Dietmar Peil, Stuttgart 1995, S. 177-216. Eine Be-

urteilung des Prologs aus theologischer Perspektive bietet mit einem Restimee der &lte-

ren Forschung auch Cormeau: Hartmanns von Aue ,Armer Heinrich‘ und ,Gregorius*

(wie Anm. 114), S. 41-49.

Die Themen der Vermessenheit und Verzweiflung werden auch im Epilog wieder auf-

genommen; vgl. Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 3959-4006.

155 Vgl. zum Themenkomplex ,Zweifel(n)* ausfiihrlich Christiane Witthoft: Zweifel, Skep-

tizismus und das Dilemma der Wahrheitsfindung in der hifischen Epik des Mittelalters.

Skizze eines Forschungsfeldes, in: Literaturwissenschaftliches Jahrbuch 62 (2021),

S.33-66. Ich danke Frau Witthoft herzlich fiir die Einsicht in ihr Manuskript vor der

Drucklegung.

Ohly: desperatio und praesumptio (wie Anm. 153), S. 177.

Vgl. zum ,,zwivel” im Prolog des Parzival Walter Haug: Das literaturtheoretische Kon-

zept Wolframs von Eschenbach im ,Parzival‘-Prolog, im Bogengleichnis und in der

sog. Selbstverteidigung, in: ders.: Literaturtheorie im deutschen Mittelalter (wie

Anm. 87), S. 154-178.

1538 Vgl. zum Wege-Bild ausfiihrlich Siefken: ,,Der sewlden strdze“ (wie Anm. 98); vgl.
auch Walter Ohly: Die heilsgeschichtliche Struktur der Epen Hartmanns von Aue,
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Widrigkeiten ist freilich ein Wandeln auf dem ,,gemeinlichen wec* — die Konstan-
zer Hs. hat an dieser Stelle den ,,geméchelichern wec“!> — ohne Unannehmlich-
keiten (,,ane des libes ndt™), den die ,,bittere SiiBigkeit der Welt™ (,,diu vil bitter
stieze*) dem Menschen nahelegt, aber der, wie das Oxymoron vorwegnimmt, ,,0f
den éwigen tot [leitet]” (V. 79-86). Oliver Hallich hat auf die Bedeutung passivi-
scher Konstruktionen des Gefiihrt- und Geleitetwerdens sowohl im Kontext des
Wege-Bilds im Gregorius als auch in den biblischen Belegen desselben hingewie-
sen, die gegen eine einfache Entsprechung vom Bild der Wegscheide und dem
Thema der ,freien Willensentscheidung® sprechen.'® Der Heilsweg hingegen, ,,der
selden straze®, ist ,,in eteslicher maze / beide riich und enge* (V. 87-89). Nach dem
Ungemach der ,,ellende” wartet hier ,,ein vil stiezez ende” (V. 95f.). Als Beispiel
fiir diesen Heilsweg (,,[d]en selben wec*, V. 97)!¢! wird dann die Geschichte eines
Stinders angefiihrt, die in Anlehnung an das biblische Gleichnis vom barmherzigen
Samariter gestaltet ist.!®> Einem von Siinden Niedergeschlagenen und aller ,geisti-
gen Kleider® Beraubten, der dem Tode nahe ist, werden durch Gott die ,,zwei kleit,
/ gedingen und vorhte* (,,Hoffnung und Furcht*), gesandt; auch stédrken ihn ,,diu
geistliche triuwe / gemischet mit der riuwe*, bis ihm ,,gotes gnade* zuteilwird, die
ihn in ihrer personifizierten Gestalt authebt und pflegt (V. 112f.; 125f.; 136). Der
Genesene — schlieBlich wird das Exemplum ganz auf den Siinderheiligen Gregori-
us bezogen — wird zu einem ,,wahren Streiter* an der ,,Spitze der ganzen Christen-
heit” (,,und sit ein warer kemphe was, / er eine iiber al die kristenheit™, V. 142f.).
Die Erzihlinstanz appelliert an alle Siinder, dass jeder, der zu Gottes Gnade zurtick-
kehrt, von Gott bereitwillig aufgenommen wird.'®* Der Zweifel selbst ist dabei die
einzige Siinde, die nicht durch Reue iiberwunden werden kann.'®*

Berlin 1958, der Heils- und Unheilsweg als wesentliche Strukturformen der Gregorius-
Dichtung erkennt, die er auf die anderen epischen Werke Hartmanns iibertragen
mochte.

Vgl. zu dieser Stelle den Lesartenapparat in der zitierten Ausgabe Paul (Hg.) und
Wachinger (Bearb.): Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72).

160 Vgl. Hallich: Poetologisches, Theologisches (wie Anm. 105), S. 56f.

161 Vgl. zu den verschiedenen Verstindnismoglichkeiten des Weges als Heilsweg oder als
Vorausnahme des Paradoxons des guten Siinders Haug: Die Problematisierung der
Legende (wie Anm. 87), S. 138, Anm. 10.

Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V.97 sowie vgl. ebd., V. 97-143 ange-
lehnt an Lc 10,30-37.

163 Vgl. Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 150-156: ,,des ist ze heerenne ndt /
und ze merkenne in allen / die da sint vervallen / under bercswaren schulden, / ob er ze
gotes hulden / dannoch wider gahet, / daz in got gerne emphahet.” (,,Das miissen alle
horen und beherzigen, die unter bergschwerer Schuld zu Boden gefallen sind: Wer dann
doch zu Gottes Gnade zuriickflieht, wird von Gott freudig aufgenommen.*)

Ebd., V. 157-170: ,,wan siner gnaden ist s6 vil / daz er des niene wil / und ez gar verbo-
ten hat / daz man durch deheine missetat / an im iht zwivelhaft besté. / ez enist dehein
siinde mé, / man enwerde ir mit der riuwe / ledic unde niuwe, / scheene unde reine, /
niuwan der zwivel eine: / der ist ein mortgalle / ze dem éwigen valle / den nieman mac
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Damit scheint Hartmann im Prolog, wie Walter Haug herausstellt, vordergriindig
»eine hochst dezidierte Anleitung zum Verstindnis des Romans“ zu bieten.!®
,»QGregorius am Scheideweg: diese Situation steht denn auch unverkennbar im
Zentrum des Geschehens“!'%® — allerdings ist zu diskutieren, wie eng und auf wel-
chen Ebenen das Prologthema des Glaubenszweifels und das Thema der Lebens-
wegentscheidung als miteinander verbunden zu denken sind. Korrespondiert das
Prologthema mit dem Entscheidensthema des Abtgesprichs oder, wie Hallich ar-
gumentiert, lediglich mit der Wende zur BufBe?'’” Ernst erkennt im Prolog ,,den
hermeneutischen Schliissel zum Verstindnis des Streitgesprachs“!*® und nimmt
die ,,Wegebildlichkeit* des Prologs zum Anlass, ,,die gesamte Raumstruktur der
Dichtung unter dem Aspekt von via arcta und via spatiosa, Heilsraum und Un-
heilsraum zu betrachten‘.'® Auch Mertens nimmt an, dass die ,,Denkform‘ der
zwei Wege ,,in die Zweifel-Warnung* des Prologs ,.integriert” ist.!”” Haug weist
auBerdem darauf hin, dass eine Ubertragung des Wege-Bildes des Prologs auf die
Erzéhlung voraussetzt, dass Hartmann den Aventiure-Weg des Protagonisten als
,breiten”, als falschen Weg im christlichen Wege-Bild verstanden wissen wollte.'”!
Diese Ansicht findet sich in der Meinung der Abtfigur wieder, die mahnt, dass
Gregorius sein Heil nicht durch Ritterschaft erlangen konnte. Aber eine Richtig-
Falsch-Differenzierung greift zu kurz, denn ,,[d]Jer Weg des Gregorius in die Welt
ist offenbar zugleich richtig und falsch. Das biblische Gleichnis erweist sich als zu
schematisch, als daf3 damit die Doppelschichtigkeit des Geschehens zureichend zu
fassen wire*."”> Haug hat deshalb argumentiert, dass man nicht von einer unbelas-
teten freien Entscheidung zwischen dem richtigen und dem falschen Weg ausge-

gesiiezen / noch wider got gebiiezen.” (,,Denn seine Gnade ist so groB, dass es ganz
gegen seinen Willen ist und er es streng verboten hat, dass man wegen irgendeiner
Missetat an ihm iiberhaupt zweifeln konnte. Es gibt keine einzige Siinde, von der man
mit der Reue nicht frei werden konnte, neu geschaffen, schon und rein — aufler allein
den Zweifel: der ist ein todlich bitterer Trank, [zum ewigen Verderben fithrend, den
niemand siil machen und fiir den keine Buf3e vor Gott geleistet werden kann, Spre].*)

195 Haug: Die Problematisierung der Legende (wie Anm. 87), S. 142.

1% Ebd., S. 144.

167 Hallich: Poetologisches, Theologisches (wie Anm. 105), S. 61f.

188 Ernst: Der ,Gregorius‘ Hartmanns von Aue (wie Anm. 12), S. 89. Fiir ihn belegt die
Einflechtung des Y-Signums in der Bearbeitung Arnolds von Liibeck (Gesta Gregorii
Peccatoris [wie Anm. 59], lib. II, cap. XIII, V. 19-26) ein solches Versténdnis des Streit-
gesprichs.

19 Ebd., S. 104.

10" Mertens: Gregorius eremita (wie Anm. 54), S. 89 unter Verweis auf Harms: Homo via-

tor in bivio (wie Anm. 71).

Haug: Die Problematisierung der Legende (wie Anm. 87), S. 144. Trachsler weist zu-

dem darauf hin, dass ein Handlungsverlauf im Sinne eines geistlich gedeuteten We-

ge-Bildes durch den ,Abenteuerweg* des Gregorius veruneindeutigt wird (vgl. ders.:

Der Weg [wie Anm. 93], S. 213).

Haug: Die Problematisierung der Legende (wie Anm. 87), S. 145.

171

172



Zweifellos heilig? 55

hen diirfe, sondern vielmehr annehmen miisse, dass es um die Entscheidung zwi-
schen Schuldbekenntnis und Gnadenvertrauen auf der einen und ,,Auflehnung und
Verzweiflung* auf der anderen Seite gehe.!”® Das Bild der zwei Wege wird so auf
die Situation einer grundsitzlichen Schuldbetroffenheit projizierbar,'™ denn wie
schon Friedrich Ohly herausstellte: ,,Gegenstand der Gregoriusdichtung ist nicht
die Schuld, sondern des Schuldigen aus der Schuld zu ziehende Folgen.“!”> Der
Prolog bereitet so auf eine Geschichte vor, die ,,nicht in der simplen Mechanik von
Siinde — BuRe — Gnade aufgeht*.!"®

Uberhaupt ist die im Prolog behandelte und abschlieBend im Epilog der
Dichtung wiederaufgenommene Verzweiflung im Glauben freilich etwas anderes
als die schlichte Unsicherheit, wie man handeln soll; aber dennoch bilden eine
Handlungsunsicherheit und die Existenz einer Alternative auch den Kern dieser
schwersten Siinde — selbst der Glaubenszweifel griindet zunichst in der Annahme
einer Alternative zur gottlichen Gnade.'”” Wihrend das Wege-Bild im Zuge einer
rdaumlichen Visualisierung auf die Unterscheidung der Alternativen abzielt, die
dann noch symbolisch differenziert werden konnen (breit/schmal, angenehm/rau),
fokussiert die Auseinandersetzung mit dem Zweifel auf das Entscheiden des Men-
schen an sich, also auf den Umstand, dass iiberhaupt eine Scheideweg-Situation
vorliegt. Dies unterstreicht noch einmal, weshalb die Entfaltung von Handlungs-
optionen in einer final strukturierten religiosen Erzdhlung ein Problem darstellen
kann und die Eingebung und das Erkennen des Heilsweges hingegen als kontin-
genztilgende Phinomene positiv hervorgehoben werden.

Das im Prolog gleich zweifach bemiihte Wege-Bild erfihrt in der Erzahlung,
wie gezeigt, sowohl im Abtgesprich als auch im Moment der conversio zur Bu3e
eine Wiederaufnahme. Wihrend es eine Hintergrundfolie des Gespréchs zwischen

'3 Ebd., S. 149.

174 Hartmann hat also aus der Wende auf dem objektiven heilsgeschichtlichen Weg, den
das Samaritergleichnis ins Bild bringt, im Blick auf Gregorius eine Entscheidungssitu-
ation neuer Art gemacht. Gregorius befindet sich ja nicht mehr in der Situation Adams,
der noch eine unbelastet freie Wahl zwischen dem falschen und dem richtigen Weg
hatte, sondern er bewegt sich in der Zeit nach dem Fall von vornherein auf dem Weg der
Siinde. Er gerit schuldlos in Schuld, weil er immer schon schuldig ist. Doch in dieser
fundamental verdnderten Situation gibt es die neue Entscheidungsmoglichkeit: das Be-
kenntnis zur Schuld und das Vertrauen auf die Gnade oder Auflehnung und Verzweif-
lung. Und diese Entscheidungssituation hat Hartmann durch die Hereinnahme des
Zwei-Wege-Gleichnisses ins Samariter-Gleichnis zum Ausdruck gebracht; es wird da-
mit die heilsgeschichtliche Allegorese in der Weise abgewandelt, daB sie auf den Men-
schen nach dem Fall und nach Christi Erlosungstat zutrifft. Schon der Prolog signali-
siert damit, daf es letztlich nicht um die Frage nach der Schuld des Helden geht,
sondern um die Problematik, die die Schulderfahrung mit sich bringt“ (ebd.).

175 Ohly: Der Verfluchte und der Erwdhlite (wie Anm. 57), S. 10.

176 Haug: Die Problematisierung der Legende (wie Anm. 87),S. 151.

Vgl. zur Etymologie und semantischen Differenzierung von ,,zwivel” Witthoft: Zweifel

(wie Anm. 155), S. 39-43.
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Abt und Schiiler bildet und so zur Inszenierung der Entscheidbarkeit des Lebens-
wandels beitridgt, wird das Erkennen des Heilsweges nach der Entdeckung des
Inzests durch den Verweis des Erzéhlers auf die Wahl des schmalen Weges unter-
strichen. Der Bezugspunkt des Wege-Bildes ist dabei jeweils ein anderer. Es kann
die Wahlfreiheit des Menschen versinnbildlichen oder, wie im Prolog, auf den
Umgang mit bereits verschuldeter Siinde bezogen werden oder, wie im Abtge-
spréch, eher auf die Vermeidung weiterer Siinde ausgerichtet sein.!”® Die Vielzahl
der moglichen Bezugspunkte unterstreicht die Bedeutung von Entscheidensse-
mantiken, -metaphern und -narrativen in der christlich impréagnierten Kultur des
Mittelalters, die das Problem menschlichen Entscheiden-Miissens im Gegensatz
zu gottlichem Vor- und Allwissen immer wieder bearbeitet. Hartmanns Legenden-
roman zeigt, dass Menschen die Ungewissheit der Zukunft und die Kontingenz
ihrer Handlungsfolgen durch Entscheidensprozesse ausgleichen miissen und dabei
lediglich die Chance haben, Fehlentscheidungen mit dem Mittel entgegenzuwir-
ken, das auch, glaubt man den Ausfiihrungen im Prolog, gegen den Zweifel hilft:
némlich unerschiitterlicher Glaube und Vertrauen auf Gottes Gnade. Insbesondere
durch die Entscheidensszenen wird der menschlichen Handlungsspielraum aus-
gemessen. Sie tragen wesentlich zur Vermittlung der Paradoxie der Siinderheili-
genfigur im Prozess der Narration bei. Die theologische Einordnung im Prolog
und Epilog unterstreicht ebenso den erbaulichen Effekt der Erzéhlung wie auch
die theologische Dimension des Entscheidensthemas, das fiir Hartmanns Werk
von groB3er Bedeutung ist.

5. Hartmanns entscheidenssemantische Bearbeitungstendenzen

Um die Gestaltung der Entscheidensszenen im mittelhochdeutschen Werk als au-
torenspezifische Bearbeitungstendenz hervortreten zu lassen, soll abschlieend
ein vergleichender Blick auf die altfranzosische Vie du pape Saint Grégoire aus
der Mitte des 12. Jhs. geworfen werden.!”” Wihrend in der altfranzésischen Dich-

178 So rechnet Mertens in Bezug auf das Prologthema nicht mit einer Entscheidungsmég-
lichkeit des Protagonisten zwischen Heil und Siinde, da Gregorius die Siinde von vorn-
herein eigne: ,,.Der Zwei-Wege-Topos impliziert eine Entscheidungssituation, die im
Fall von Gregorius nicht vorliegt, weil er, in Siinden geboren, immer schon schuldig
ist” (ders.: Stellenkommentar [wie Anm. 78], S. 832).

17" Die iiberlieferten Textzeugen lassen sich einer A- und einer B-Gruppe zuordnen, die
durch die kritischen Texte auf Basis der Textzeugen A, (Tours, Bibliotheque municipa-
le, Cod. 927, Frankreich, 2. Viertel 13. Jh.) und B, (London, British Museum, Egerton
612, England, 1. Hélfte 13. Jh.) repridsentiert werden: La vie du Pape Saint Grégoire.
Huit versions frangaises médiévales de la légende du bon pécheur, hg. von Hendrik
Bastiaan Sol, Amsterdam 1977, hier S. XVI und XIX. Die deutsche zweisprachige Aus-
gabe, nach der fortlaufend im Text sowie aus der auch die Ubersetzung zitiert wird, legt
den Text von A, zugrunde: La vie du pape Saint Grégoire ou La légende du bon pé-
cheur. Das Leben des heiligen Papstes Gregorius oder Die Legende vom guten Siinder,
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tung der fortune als Schicksalsmacht und dem Teufel als Gegenspieler weitaus
groBere Rollen als in Hartmanns Legendenroman zukommen, betont Hartmann im
Vergleich zum altfranzosischen Werk den Aspekt der Willensfreiheit des Protago-
nisten und gibt der ,.Frage nach der Eigenverantwortlichkeit des Helden deutlich
mehr Raum*,"*® wie neben Ingrid Kasten jiingst auch Ludger Lieb herausgestellt
hat: Hartmann zeichnet im Prolog das Bild eines Menschen, der entscheiden und
seinen Weg im Falle der Siinde selbst korrigieren muss.'3! Dies unterstreicht auch,
dass Entscheiden ein Leitthema der Hartmann’schen Bearbeitung ist, denn der
Vergleich zeigt, dass in der mittelhochdeutschen Dichtung Entscheidensprozesse
planvoll aus- und umgearbeitet werden, um den paradoxen Kern des Legenden-
romans, ndmlich die ,Siindenbetroffenheit® desjenigen, der vom Text als prospek-
tiv heilig dargestellt wird, zu akzentuieren.

Der kurze Prolog der altfranzosischen Dichtung weist keinen Bezug zur Ent-
scheidensthematik auf; die prominente Platzierung des Themas am Beginn des
Werks wird erst von Hartmann vorgenommen. Der Vergewaltigung der Schwester
geht zwar auch im Grégoire eine Darstellung der Optionen ,Schweigen® oder ,Hil-
feruf® voraus, allerdings werden die Alternativen durch den Erzihler resiimiert
und nicht, wie in der mittelhochdeutschen Bearbeitung, in wortlicher Rede und
Gedankenrede dargestellt (V. 193-202). Die Entscheidung, das Neugeborene auf
dem Meer auszusetzen, wird in der altfranzosischen Dichtung von der Mutter ge-
troffen und, anders als bei Hartmann, gar nicht zum Gegenstand der Erzidhlung
gemacht. Der Plan zur Aussetzung wird erst durch den vom Erzidhler referierten
Text der Herkunftstafel nachvollziehbar (vgl. V. 511-518).132 Die Abfolge von Ex-
ternalisierung und Internalisierung, wie sie sich in der mittelhochdeutschen Bear-

Text nach der Ausgabe von Hendrik Bastiaan Sol mit Ubersetzung und Vorwort von
Ingrid Kasten, Miinchen 1991. Vgl. zur Uberlieferung Kasten: Vorwort (wie Anm. 64),
S.7-29, hier S.26f. Die Zusammenhénge von altfranzdsischem und mittelhochdeut-
schem Text stellt ausfiihrlich Knapp: ,Grégoire‘/, Gregorius‘ (wie Anm. 52) dar. Da der
Text von A umfangreicher ist als derjenige des Textzeugen B , wurde A, zur Grundlage
der zweisprachigen Ausgabe gemacht. Die Abweichungen, die B, aufweist, sind im
Apparat verzeichnet: Ingrid Kasten: Anmerkungen, in: Grégoire (s.0.), S. 205-249. Da
angenommen wird, dass Hartmanns Bearbeitung eher B als A| folgt, ist eine Beriick-
sichtigung der Abweichungen besonders wichtig (vgl. hierzu Kasten: Vorwort [wie
Anm. 64], S. 28).
180 Ebd., S. 17.
181 Lieb: Hartmann von Aue (wie Anm. 55), S. 182:,Im Prolog der , Vie* heifit es, dass der
Teufel das Handeln Grégoires bewirke [...], ihn geradezu festbinde [...] (55), Gott ihn
aber rette (59). Dagegen ist der Mensch in Hartmanns deutlich erweitertem Prolog ei-
ner, der entscheidet: Der Teufel gebe zwar einen Rat (7) und fithre auf den falschen Weg
(57-59), der Rat aber diirfe nicht erhort werden und der Siinder selbst miisse umkehren
(56-65). Offenbar ist die Eigenverantwortung menschlichen Handelns fiir Hartmann
wichtiger.”
Obschon vom Vorhaben letztlich nicht abgewichen wird, stellen sich bei der Mut-
ter-Schwester Zweifel ein, ob ihre Entscheidung die richtige ist, vgl. La vie du pape
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beitung findet — die Beteiligten stellen die Entscheidung Gott anheim und dieser
gibt ihnen ein, dass sie das Neugeborene aussetzen sollen —, ist somit eine Kon-
struktion Hartmanns. Auch in Bezug auf den Konflikt mit dem Ziehbruder zeigen
sich deutliche Unterschiede: Im Text der Fassung A, des Grégoire wird die Aus-
einandersetzung der Briider nicht zum Anlass genommen, die finale Motivation
der Legende durchscheinen zu lassen — im Gegenteil. In einem Wettspiel setzt sich
Grégoire aufgrund seiner korperlichen Krifte gegen den Bruder durch und zerrt
ihn mit Absicht zu Boden.!** Die Verletzung des Bruders geschieht absichtlich und
wird von der Erzihlinstanz nicht weiter kommentiert. Im Text der Fassung B, wird
der Ubergriff als ,,chose®, als , Vorfall‘, markiert, aber dennoch ebenso wenig als
unerkldrlich dargestellt; auch hier handelt es sich um eine kausal motivierte Hand-
lung, die hinsichtlich ihrer Auslosung oder der Verantwortlichkeit nicht weiter
problematisiert wird.!** Daraus ist zu schlieBen, dass Hartmann von Aue den Mo-
tivationsbruch in seiner Bearbeitung — man denke noch einmal an die dreifache
Distanzierung des Protagonisten von der Handlung: der Umstand ist ,,wunder-
lich“, ,,ez enkam von sinem willen niht*; ,,daz geschach im nie mé“!*> — bewusst
gestaltet hat, sodass man die Beeinflussung durch eine transzendente Macht fiir
wahrscheinlich halten und auf eine gottliche Vorbestimmung des weiteren Ge-
schehens schliefen muss. Der Auszug aus dem Kloster bezeichnet den Hohepunkt
dieser Verkettung von Widerfahrnis, Aktionen und Reaktionen.

Saint Grégoire (wie Anm. 179), V. 561-573. Diese Passage fehlt allerdings in der Fas-
sung B , die Hartmanns Vorlage niherstand.

183 Ebd., V.991-1006: ,.Entre les fis al pecheor / E Gregoire, par grant valor, / Erent alé
esbaneier / Desor la mer, en un gravier./ As barres prenent a juier / E d’une pilote a geter.
/ Li fis al pecheor la prist / E devant tos un grant cors fist; / Porter I’en cuida devant touz,
/ Car molt estoit isnels e prouz. / Mais Gregoires li damisels, / Esteit encore plus isnels;
/ Par les cheviaus 1’a tost saisi, / Puis a la terre I’abati. / Cil fu irés e si plora; / Toudreit
a son ostel ala.” (,,Die Sohne des Fischers und Grégoire waren, um sich zu amiisieren,
ans Meer zum Kiesstrand gestiirmt. Sie nahmen Stangen zum Spielen und einen Ball
zum Werfen. Der Sohn des Fischers nahm ihn und lief schnell vor allen davon, weil er
meinte, ihn vor allen forttragen zu konnen, denn er war sehr schnell und stark. Aber der
junge Grégoire war noch schneller, er hat ihn gleich an den Haaren gepackt und zu Bo-
den geworfen. Der wurde zornig und weinte und lief geradewegs nach Hause.)

"84 B,, V.796-803, in: Kasten: Anmerkungen (wie Anm. 179), S. 218: Il avint chose en
cel temporie / Ke de duze anz fud Gregorie. / Un matinet alat juer / Sur le rivage de la
mer, / E si feri le fiz celui / Ke son luier aveit de lui. / Si avint que li emfant / Vint a
maisun tut plurant.” (,,Es ereignete sich ein Vorfall zu der Zeit, als Grégoire zwolf Jah-
re alt war. Eines Morgens ging er am Ufer des Meeres spielen und schlug den Sohn
dessen, der das Geld von ihm bekommen hatte. So kam es, dal das Kind heulend nach
Hause lief.”) Vgl. fiir die Stelle im synoptischen Abdruck auch Sol (Hg.): La vie du
Pape Saint Grégoire (wie Anm. 179), S. 126.

185 Hartmann von Aue: Gregorius (wie Anm. 72), V. 1289-1291.
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Auch im Grégoire ist der Klosterschiiler aufgrund der Schméhrede der Ziehmutter
augenblicklich entschlossen fortzugehen, ohne Optionen abzuwigen. Im altfranzo-
sischen Text resultiert die Eingebung des Aufbruchs somit ebenfalls aus der emo-
tionalen Betroffenheit durch den Ehrverlust.'*® Dass Grégoire den Entschluss ge-
fasst hat, ein neues Leben in der Fremde zu beginnen, wird dabei nur indirekt durch
den Bericht der Erzdhlinstanz vermittelt.!®” Eine explizite Entfaltung der Hand-
lungsoptionen fehlt im Gespriach zwischen Grégoire und dem Geistlichen ebenso
wie der Hinweis auf die Schadlichkeit der iibereilten Entscheidung.!®® In der Vor-
lage wird die Situation dann erst als Reaktion auf die Aushéndigung der Herkunfts-
tafel als Entscheidensszene gerahmt. Grégoires offenbar zugleich an Gott und den
Geistlichen gestellte Frage ,,.Deu pere, que ferai?*, welche das Entscheidenspro-
blem markiert, bezieht sich erst auf die Handlungsoptionen nach der Entdeckung
des elterlichen Inzests."** Die zwei Lebenswege Monchtum und Ritterschaft wer-
den im altfranzosischen Text nicht im Sinne eines christlichen oder moralischen
Wege-Bildes weiterentwickelt. Die Uberformung zur expliziten Entscheidenssze-
ne, die dazu fiihrt, dass man die vordergriindig ,falsche® Entscheidung gegen ein
gottgefilliges Leben im Kloster dem Protagonisten mit Nachdruck zuschreiben
mochte, ist eine Zugabe Hartmanns von Aue — Arnold von Liibeck wiederum wird
Hartmanns Argumentation im Streitgesprich durch die Einbindung des Y-Signums
als Motiv der Entscheidung ausdriicklich an die Tradition des bivium-Motivs an-
schliefen und dabei allerdings den Aspekt der Willensfreiheit auslassen.!”® In bei-

186 Vel. fiir die Emotionen des Protagonisten La vie du pape Saint Grégoire (wie Anm. 179),
V. 1024; 1030-1033; 1037; 1042.

187 Ebd., V. 1027f.: ,,A don abé chai al pié,/ Qu’il li a demandé congié.” (,,Dem Herrn Abt
warf er sich zu Fiilen und hat ihn gebeten, fortgehen zu diirfen.”)
Allerdings bittet der Abt Grégoire, mit seinem Aufbruch zu warten, bis er mit der
Fischersfrau Riicksprache gehalten hat (vgl. ebd., V. 1061f.).
Ebd., V. 1203-1214: ,,E vos Gregoire molt hontos, / E trespencis e angoissos. / E dist:
,Deu pere, que ferai?‘ / Li abes dist: ,Je te dirai. / Si tu maintiens chevalerie, / L’arme
sera en fin perie. / Mais remain ci, en cest mostier, / E si ser Deu de ton mestier.‘ / Gre-
goire dist: ,Repos n’avrai / Deci a tant que je savrai / De quel lignaje je fu nés / E por
quei fu ici getés.* (,,Da ist Grégoire sehr beschimt und nachdenklich und von Sorge
erfiillt und sagte: ,Gott Vater, was soll ich tun?‘ Der Abt antwortete: ,Ich werde es dir
sagen. Wenn du bei der Ritterschaft bleibst, wird deine Seele gewil} verloren sein. Bleib
lieber hier, in diesem Kloster, und diene Gott mit deinem Amt.* Grégoire sagte: ,Ich
werde nicht ruhen von jetzt an bis ich weil3, aus welchem Geschlecht ich stamme und
warum ich ausgesetzt wurde. )

1% Vgl. Arnold von Liibeck: Gesta Gregorii Peccatoris (wie Anm. 59), lib. II, cap. XIII,
V. 19-26: ,,Pytagore te bivium / nunc exhortatur plurimum, / ut velis comprehendere /
ramum florentem dextere. / Nam sinistrum qui sequitur, / per divexa deducitur, / ut plus
subdatur viciis / hic quam virtutum studiis.” (,,Der Zweiweg des Pythagoras spornt dich
nun am meisten dazu an, dass du den blithenden rechten Zweig ergreifen willst. Denn
wer dem linken [Zweig] folgt, wird iiber Gefille fortgefiihrt, sodass er hier mehr den
Lastern als dem Streben nach Tugend unterworfen wird* [Paraphrase Spre]). Vgl. hier-
zu auch Schroder: Arnolds von Liibeck Gesta Gregorii Peccatoris (wie Anm. 84),
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den Texten, im mittelhochdeutschen und im altfranzdsischen, wird die Lebensent-
scheidung aus der Perspektive eines christlichen VerhaltensmafBstabs als ,falsch®
markiert. Dennoch arbeitet Hartmann den Kontrast zwischen gottlicher Leitung des
Geschehens, die man in der Legende erwartet, und individueller Fehlentscheidung
des Protagonisten, die man eher dem Roman zuschreibt, gezielt heraus.

Dariiber hinaus findet Hartmann auch fiir die Applikation der Motive der zu
erjagenden ,,selde” und des ,,geteilten bzw. ,,glichen spils* im Vorfeld der ritter-
lichen Bewihrung des Gregorius im Grégoire kein Vorbild — dort bestehen keiner-
lei Zweifel hinsichtlich der kimpferischen Auseinandersetzung. In Bezug auf die
Entscheidung der Vasallen, dass die verwitwete Herrscherin zum Schutz des Rei-
ches den siegreichen Streiter ehelichen soll (vgl. V. 1613-1624), wird im Grégoi-
re, anders als bei Hartmann, die Einmischung des Teufels lebhaft beschrieben (vgl.
V. 1547-1569)."! Der Moment der conversio des Protagonisten wird dann wiede-
rum in beiden Werken recht dhnlich gestaltet. Auch der altfranzosische Text er-
zahlt die Kehre als ein ,Erkennen‘ der richtigen Option, nachdem die Ehefrau-Mut-
ter Grégoire darum gebeten hat, sie angesichts ihrer Stinden zu lehren, was er aus
den Biichern weiB.!> Der Aufbruch zur Bufie wird auch im altfranzosischen Text
als sofort in Handlung umgesetzter Sprechakt gestaltet.!”* Das im Gespréch zwi-
schen Ehemann-Sohn und Ehefrau-Mutter wiederholt bemiihte, hier freilich reli-
gi6s konnotierte Entscheidenssymbol der Waage, die iiber das Heil nach dem Aus-
mal der guten Taten entscheidet (vgl. V. 1939-1942; 1987-1992), tibernimmt
Hartmann nicht. Die Auswahl des Weges, den der Gewandelte einschldgt, wird im
Grégoire nicht symbolisch tiberformt — der Verweis auf den schmalen Weg, den
Hartmann einfiigt, ist eine Referenz auf das Prologthema, hinsichtlich dessen die
altfranzosische Dichtung keine Entsprechung aufweist. Ein weiterer Unterschied
besteht im Hinblick auf die Papstwahl, die im Grégoire als gottlich inspirierte
welection™ (V. 2326) inszeniert wird: Einer der Legaten bittet um gottliche Einge-

S. 140; der rechte Weg wird mit einem geistlichen, der linke Weg mit einem weltlichen
Leben gleichgesetzt (ebd., S. 142). Vgl. zum bivium-Motiv umfassend Harms: Homo
viator in bivio (wie Anm. 71).
! Diese Passage findet sich allerdings nicht im Text von B, vgl. Kasten: Anmerkungen
(wie Anm. 179), S. 228.
12 La vie du pape Saint Grégoire (wie Anm. 179), V. 1967-1972: ,,Or vos pri: Me doctri-
nez, / Que des escriptures savez. / A mei dites, por bien estruire, / Cumfaitement me dei
deduire, / En quel guise, en quel semblant / Me contendrai d’ore en avant.** (,,So bitte
ich Euch: Lehrt mich, was Ihr aus den Biichern wifit. Sagt mir zu meiner Unterweisung,
wie ich mich verhalten soll, in welcher Art und Weise ich mich von jetzt an einrichten
soll.”)
Ebd., V. 1993-1998: ,,.Je menrai autresi mon cors, / Si m’en irai del regne hors.* / En-
dementres que il ce dit, / Toz ses garnimenz jus mist; / Puis se vesti de povres dras / E
si se mist de haut en bas“ (,,,Ich meinerseits werde ebenso verfahren [d.h. Buf3e leisten,
Spre] und dieses Herrschaftsgebiet verlassen.® Wihrend er dies spricht, legte er alle
seine Gewinder ab; dann zog er drmliche Kleider an und bedeckte sich damit von oben
bis unten.”)
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bung der richtigen Entscheidung und fordert alle anderen auf, zu fasten und zu
beten (vgl. V.2341-2348; 2367-2372). Eines Tages verkiindet ein Engel den
Geistlichen, dass Grégoire der neue Papst werden soll (vgl. V. 2379-2392). Im
Grégoire handelt sich somit um ein ,,ideales Bild der Wahl“,'** weshalb dort folg-
lich die Darstellung des Scheiterns weltlichen Entscheidens fehlt.

Der Vergleich zeigt, dass die Entscheidensszenen in Hartmanns von Aue Le-
gendenroman planvoll umgearbeitet werden. Die Vergewaltigung der Zwillings-
schwester, die conversio-Szene und der Rat der Vasallen zur Heirat des siegrei-
chen Ritters sind dabei die Passagen, die am wenigsten verdndert wurden. Die
Szenen der Entscheidung zur Aussetzung des Neugeborenen und der Wahl des
neuen Papstes werden in der mittelhochdeutschen Bearbeitung hin zur Darstellung
des Scheiterns weltlich-menschlichen Entscheidens umakzentuiert. In beiden Fal-
len wird eine Abfolge von Entscheidensexternalisierung und -internalisierung ein-
gesetzt — auf eine Anrufung Gottes folgt die Eingebung der richtigen Handlung.
Dieses Muster setzt Hartmann auch in seinen Artusromanen um.' Die Unter-
scheidung zwischen immanentem Entscheiden und gottlicher Eingebung wird so
unterstrichen. Eine grofiere Umarbeitung erfolgt in den Szenen vom Konflikt mit
dem Ziehbruder iiber das Abtgesprich bis hin zur Entscheidung, gegen den die
Mutter belagernden Herzog in den Kampf zu ziehen. Dieser Handlungsabschnitt
wird von Hartmann so umgearbeitet, dass im Konflikt des Gregorius mit dem
Ziehbruder ein Bruch der kausalen zugunsten einer finalen Handlungsmotivierung
provoziert wird. In dieser Szene wurzelt die Paradoxie und der erzihlerische Reiz
der von Hartmann geformten Siinderheiligenfigur — Thomas Mann hat dies er-
kannt und die Szene des Bruderkonflikts aufwendig gestaltet.'”® Die Uberformung

194 Mertens: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 871.

195 Vgl. Enites Bitte um Gottes Hilfe in Hartmanns von Aue: Erec (wie Anm. 49), V. 3149—
3159, worauthin eine Beeinflussung ihrer inneren Disposition statthat (vgl. ebd.,
V.3167). Ihr gelingt schlieBlich eine Entscheidung auf der Grundlage einer Optionen-
reduktion. Vgl. auch die Ausstellung der Beratungsbediirftigkeit des Artusritters in
Hartmanns von Aue: Iwein, in: ders.: Gregorius. Der Arme Heinrich. Iwein, hg. und
iibers. von Volker Mertens, Frankfurt a.M. 2008, S. 318-767, V. 4889-4892. V¢l. hier-
zu bereits Spreckelmeier: geteiltez spil (wie Anm. 37).

Thomas Mann gestaltet im Erwdihlten die Auseinandersetzung des Fundkinds Grigorf3
mit dem Ziehbruder Flann zu einer Erzihlsequenz mit eigener Dramaturgie aus. Zwi-
schen den ungleichen ,Milchbriidern‘ besteht ein Konkurrenzverhéltnis und in Kampft-
spielen ist ihr Verhéltnis stets unentschieden (vgl. Mann: Der Erwdhlite [wie Anm. 63],
S.89f.). Auch in Manns Werk ereignet sich der Kampf zwischen den Briidern nicht
zufillig; er ist der Gipfel einer zunehmenden Provokation seitens des grobschlidchtigen
Fischersohns Flann, der absichtlich iiber die Beine des am Strand sitzenden Grigorf}
stolpert und danach alles daran setzt, einen Streit vom Zaun zu brechen (vgl. ebd.,
S.93f.). Flann erklért, ,,daB es ausgetragen sein mufl zwischen uns, griindlich und ein-
mal fiir alle”, denn Grigorf} habe sich ,.erlaubt, aus der Art zu schlagen ins Feinere,
Hohere* (ebd., S. 94f.). Die Gleichzeitigkeit von briiderlichem Gleichheitsgebot und
tdglich bewiesener Ungleichheit muss aufgehoben werden: ,,Eine Verhohnung bist du,
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des Abtgesprichs zum expliziten Entscheidensprozess im mittelhochdeutschen
Werk fiihrt zu einer individuellen Zurechnung der ,heilsnotwendigen Fehlent-
scheidung*. Indem anschlieend im Vorfeld des ritterlichen Kampfes an das Be-
wihrungsmuster des hofischen Romans angekniipft wird, wird in Hartmanns
Legendenroman nicht zuletzt die Existenz konkurrierender Heilswege vor Augen
gefiihrt, die sich in der Figur des ,Siinderheiligen‘ zu kreuzen scheinen. Obschon
im Legendenroman die Eriibrigung von Entscheiden durch gottlich inspiriertes
Handeln und das Erkennen der richtigen Handlungsoption positiv hervorgehoben
werden, kennen ja zumindest Hartmanns Artusromane ebenso das Erreichen von
Heil und Seligkeit durch — ebenfalls gottlich geleitete — ritterliche Bewéhrung.
Dass die Heilswege dabei aber eine qualitative Abstufung erfahren, belegt der
Umstand, dass die Aventiure in den Inzest und das unbedingte Vertrauen auf Got-
tes Gnade zur Heiligkeit fiihrt.

6. Schluss

Der vorliegende Beitrag hat die Frage nach der Bedeutung personalen Entschei-
dens in der Gregorius-Legende und damit auch nach dem Verhéltnis von der De-
termination finalen Erzdhlens zur Kontingenz des Entscheidens gestellt. Der Blick
auf die Inszenierung von Entscheiden hat gezeigt, dass zwischen explizit ausagier-
ten Entscheidensprozessen, (gottlichen) Eingebungen als einer Entscheidungs-
quelle und dem religiosen Erkennen der ,richtigen® Option unterschieden werden
kann. Ein wesentlicher Unterschied zwischen diesen in ihrer Verfiigbarkeit diver-
gierenden Formen der Entscheidungsfindung besteht in der vorliegenden oder
fehlenden Passung von Handlungsmotivierung und figuraler Handlungsverant-
wortung. Hartmann inszeniert, das zeigt nicht zuletzt der Vergleich mit seiner alt-
franzosischen Vorlage, die Pradestination des Gregorius und spielt in der Ausdeh-
nung des Abtgespriachs zur expliziten Entscheidensszene mit der Spannung von
Handlungsautonomie und goéttlicher Vorsehung, indem er Gregorius seine heils-
notwendige Entscheidung gegen den Lebensweg eines Geistlichen aufwendig be-
griinden lédsst. Eingebungen scheinen dabei mit finaler, explizite Entscheidenssze-
nen hingegen mit kausaler Motivierung von Handlung zusammenzuhingen.
Indem finale und kausale Motivierung tiberblendet werden — Gregorius ist priades-
tiniert und handelt zugleich falsch —, wird dem Paradoxon des guten Siinders, des
Stinderheiligen, Ausdruck verlichen. Da Entscheidungen, in denen eine Optionen-

wie du da leibst und lebst, denn du bringst die Welt durcheinander und verwirrst die
Unterscheidungen (ebd., S.95). Als Grigorf3 sich schlieflich gegen die anhaltende
Provokation wehrt, kommt es im Kampfgeschehen zum entscheidenden Schlag auf die
Nase des Ziehbruders betont zufillig. Grigor$ zielt mit der Linken auf die Milz, wih-
rend seine Rechte, ,.die gar kein Vorhaben wollte gehabt haben®, die Nase Flanns, ver-
stirkt durch einen Siegelring mit den wegweisenden Symbolen Lamm und Kreuz, zer-
trimmert (ebd., S. 96f.).
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selektion tibersprungen wird — wie schlieflich im Falle der Wendung zur Bufle —,
positive Folgen im Sinne des Erzéhlziels ,Heiligkeit* zeitigen und explizites Ent-
scheiden zwischen verschiedenen Optionen scheitert oder als Glaubensprobe in-
szeniert wird, kann auf eine bewusste Gestaltung der Entscheidensszenen durch
Hartmann geschlossen werden. Die Wendepunkte der Legende, in denen Gnade in
Stinde und Siinde in Gnade umschlégt, werden als Entscheidensszenen dargestellt.
Die Lebensentscheidung und die conversio zur Bulie sind als zentrale Elemente
der Heiligkeitserzédhlung aufeinander bezogen und zugleich aus entscheidenstheo-
retischer Perspektive zu differenzieren. Explizites Entscheiden wird im legendari-
schen Erzihlen als oberflachliches Instrument immanenter Entscheidungsfindung
gezeichnet. Es erscheint, wie der Erzdhler in Manns Erwdhltem im Kontext der
Papstwahl konstatiert, als ,,bloBes Menschenwerk“."”” Auf Eingebungen und Er-
kenntnis basierende Entscheidungen hingegen zeigen sich als Ausdrucksformen
einer Vermittlung zwischen Individuum und Gott. Um die Leitfrage dieses Sam-
melbandes abschlieend wieder aufzunehmen: Welche Rolle die Entscheidungen
eines/r (prospektiv) Heiligen auf dem wechselvollen Weg zur Heiligkeit im litera-
rischen Text spielen, hingt somit wesentlich davon ab, in welchem Umfang gott-
liche Beeinflussung und menschlicher Handlungsspielraum vorausgesetzt und
entsprechend literarisch inszeniert werden. Das ,Erkennen‘ von Wahrheit, die Er-
kenntnis der richtigen Option, erscheint aus dieser Perspektive als eine Kon-
struktion, Eingebungen als unverfiigbare Entscheidungsquellen durch die Verdhn-
lichung mit Strukturen des Wissenserwerbs an den menschlichen Verfiigungsbereich
zuriickzubinden.

Der abschlielende Vergleich von mittelhochdeutschem Werk und altfranzosi-
scher Vorlage konnte aufzeigen, dass Hartmann Entscheidensszenen gezielt fiir
die Inszenierung der paradoxen Siinderheiligenfigur nutzt. Damit funktionalisiert
er die Spannung von Determination und Kontingenz, um individuelle Schuld ein-
drucksvoll und anspielungsreich ins Bild zu setzen. Entscheidensszenen tragen
somit durch ihre Konstruktion bereits im mittelalterlichen Text dazu bei, einen
,»Siinde-Bufe-Gnade-Automatismus“!*® durch den Einsatz von Kontingenzmo-
menten zu irritieren. Mann wird das Thema der Lebensentscheidung in der
modernen Bearbeitung iibernehmen und gezielt hervorheben. Die ,.fromme
Grotesk-Legende“!” wird mit dem Entwurf des Motivs eines ,,Tor[s] aller
Maoglichkeiten > das durch den Konflikt der Ziehbriider aufgestofen wird, die

97 Ebd., S. 192.

198 Mertens: Stellenkommentar (wie Anm. 78), S. 837.

9 Thomas Mann an Samuel Singer, Pacific Palisades, 13.2.1948, in: Thomas Mann:
Selbstkommentare: ,Der Erwdhlte, hg. von Hans Wysling unter Mitwirkung von Mari-
anne Eich-Fischer, Frankfurt a.M. 1989, S. 91 ., hier S. 10.

20 Mann: Der Erwdihlte (wie Anm. 63), S. 102: ,Der gesammelte Schlag auf Flanns Nase,
der der Frau, seiner Amme, den Mund geoftnet, er war ein Schlag der Befreiung ge-
wesen, ein sprengender Schlag gegen das Tor, das nun weit offen stand: das Tor aller
Moglichkeiten.*
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Einfliisse der modernen Multioptionsgesellschaft spiegeln, vor dem Hintergrund
einer sékularisierten Weltsicht Vorsehung nur vordergriindig im Verfligungsbe-
reich der Erzihlerfigur inszenieren®! und schlieBlich vor allem die Protagonistin
Sibylla in gnadenspekulativer Vermessenheit und verblendeter Selbstliebe zeich-
nen. Mann verleiht der individuellen Schuld der weiblichen Hauptfigur gerade
durch uneindeutiges Verhalten in Entscheidenssituationen Ausdruck.??> In der
mittelalterlichen Dichtung hingegen ist die gottliche Vorsehung noch kein ironi-
sches Konstrukt der Erzdhlinstanz. Hartmann zeigt, indem er in seiner Bearbei-

21 Ebd., S. 113: ,,Aber menschliches Ermessen reicht nicht weit, ausgenommen in des
Erzéhlers Fall, der die ganze Geschichte bis zu ihrem wundersamen Ausgange kennt
und gleichsam teil hat an der gottlichen Vorsehung, — eine einzig dastehende und ei-
gentlich dem Menschen nicht zukommende Vergiinstigung. Ich bin denn auch geneigt,
mich ihrer zu schdmen, dem menschlichen Ermessen die Ehre zu geben und im gegen-
wirtigen Stadium der Geschichte zu tadeln, was ich spéterhin, iiberwiltigt vom Rat-
schluf} der Gnade, zu preisen genotigt sein werde.” Vgl. dhnlich auch ebd., S. 134.
Durch die Umarbeitung der im mittelhochdeutschen Werk lediglich von Seiten der
Schwester monologisch kommentierten Vergewaltigungsszene — ,,,wie nii, bruoder
min?/[...] waz diutet diz ringen?‘* (vgl. Hartmann von Aue: Gregorius [wie Anm. 72],
V. 380-390, hier V. 380 und 384) — zu einer sprachlich verschliisselten Siindenfallsze-
ne, einer Urszene des Entscheidens, wird Sibylla evagleich die Verantwortung fiir den
Stindenfall der Erzdhlung zugeschrieben:

202

Dann murmelten sie, was man nicht mehr verstand und gar nicht verstehen soll:
,»Nen frais pas. J’en duit.”

,.Fai le! Manjue, ne sez que est. Pernum co bien que nus est prest!*

,,Est il tant bon?*

,Tu le saveras. Nel poez saver sin gusteras.*

,,O Willo, welch Gewaffen! Ouwé, mais tu me tues! O, schime dich! Ganz wie ein
Hengst, ein Bock, ein Hahn! O fort!

O, fort und fort! O Engelsbub! O himmlischer Gesell!*

(Mann: Der Erwdhlte [wie Anm. 63], S. 35).

(,,Jch werde das nicht machen. Ich bin mir unsicher.*

»Tues! Iss, du weiit doch gar nicht, wie es schmeckt. Lass uns nehmen, was dort
fiir uns bereitet ist.*

,Ist es gut?*

,,Das wirst du schon sehen. Du wirst es nicht wissen, bis du es probiert hast.*
[...],,0 weh, aber du totest mich! [...]*)

Brian O. Murdoch hat die Passage ins Englische iibersetzt (ders.: Gregorius. An Inces-
tuous Saint in Medieval Europe and Beyond, Oxford 2012, S. 209). Lorenz Becker,
dessen deutsche Ubertragung ich hier zitiere, orientiert sich an dieser englischen Uber-
setzung (ders.: Thomas und Hartmann im Dialog [wie Anm. 81],S. 107). Die Eigenver-
antwortlichkeit der Beteiligten fiir die durch Selbstliebe begriindete Schuld und Stinde
riickt so bereits zu Beginn des Werkes ins Zentrum der Aufmerksamkeit. Die Entschei-
dung zum Inzest mit dem bruderdhnlichen Sohn wird dann, einer Eva-Maria-Antithese
entsprechend, mittels einer Marienanalogie inszeniert (vgl. Mann: Der Erwdhlte [wie
Anm. 63], S. 151-155).
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tung Eingebungen und religiose Erkenntnis positiv konnotiert, die Verinner-
lichung der ,,asymmetrischen Axiologie® der christlichen Heilslehre als ein
Entwicklungsschritt des Protagonisten zwischen der Entscheidung im Abtge-
spriach und dem Erkennen des Handlungsgebots ,Bufle‘ als erbauliches Rezepti-
onsziel der Legende auf. Wihrend Gregorius zunédchst noch meint, entscheiden
zu konnen und zu miissen, fiihrt erst das Vertrauen auf Gottes Gnade zur Erkennt-
nis der gebotenen Handlungsoption. Die Zweifellosigkeit des Protagonisten
macht Entscheiden in der mittelalterlichen Legende schlielich obsolet.

203 Friedrich: Mythische Narrative (wie Anm. 110), S. 45.






Heiligkeit ohne Vorbild?
Die Sieben Schlifer und Johannes der Taufer
als hagiographische ,Grenzfille

Andreas Hammer

Decisions presuppose causal sequences and evoke the connection between a deed
and its consequences. The article examines the issue that holiness, however, is
often understood as divine grace and chosenness, to which humans have no ac-
cess: Following examples and upholding virtues may be prerequisites for holiness
but do not necessarily lead to holiness. The article focuses on the Seven Sleepers,
legendary saints who lack the criteria of imitatio and virtuousness and even active-
ly refuse a martyr’s death (and thus holiness). The imitatio model is abandoned
altogether with John the Baptist, since temporal dependencies are suspended en-
tirely in the case of the forerunner of Christ.

Die Heiligkeit eines Menschen ist seit jeher nur unter groen Problemen narrati-
vierbar. Ob jemand heilig ist oder nicht, ist nicht einfach ein Faktum, das zu kon-
statieren oder abzuweisen wire, und sosehr die Forschung sich auch bemiiht hat,
lassen sich doch keine eindeutigen Kriterien bestimmen, die jemanden unzweifel-
haft zur Heiligkeit ,qualifizieren‘.! Es mag einige notwendige, jedoch keine hin-
reichenden Kriterien geben, ob ein Mensch als heilig bezeichnet werden kann:
Heiligkeit ist eine Kategorie, die den betreffenden Menschen zugesprochen wird;
diese Zuschreibung erfolgt jedoch erst nachtréglich, in der Regel nach dem Tode.
Einerseits kann heilig nur werden, wer einen entsprechenden Lebenswandel fiihrt,
wer sich nach den christlichen Tugenden verhélt und sein Leben vollauf Gott und
dem Glauben widmet. Andererseits ist Heiligkeit eine Form der Auserwihltheit,
eine Begnadung, die unverfiigbar ist und gerade keinen Tun-Ergehen-Zusammen-
hang entfaltet, nicht zwangslidufig vom eigenen Verdienst abhéngig ist. Es ist, so
konnte man sagen, also hochstens moglich, sich fiir ein heiligméBiges Leben zu
entscheiden, nicht aber fiir die Heiligkeit selbst, denn die Auserwihltheit und
Gnade hierfiir liegt nicht bei den Menschen, sondern einzig bei Gott. An diesem
Dilemma miissen sich hagiographische Texte immer wieder abarbeiten: Das Hei-

Zu dieser Problematik vgl. Legendarisches Erzdhlen. Optionen und Modelle in Spdit-
antike und Mittelalter, hg. von Julia Weitbrecht et al., Berlin 2019, vgl. insbesondere
den Forschungsiiberblick in der Einleitung von Elke Koch und Julia Weitbrecht,
S.9-21.
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ligenleben steht stets unter einer providentiellen Vorherbestimmung, die sich aber
erst im oder nach dem Tod erweist, sodass jede Vita sich retrospektiv zu diesem
Punkt hin entwickeln muss.?

Diese Vorherbestimmtheit ist jedoch gerade nicht fassbar oder verifizierbar,
sie ist als Teil einer gottlichen Gnade oder vielmehr Begnadung wie diese unver-
fiigbar.’ Daher bemiihen sich die Lebensbeschreibungen, noch weitere, verifizier-
bare Kriterien dieser prinzipiell unverfiigbaren gottlichen Auserwéhltheit an die
Seite zu stellen. Auch wenn die Gnade Gottes nicht im Zeichen eines Verdienstes
oder einer Belohnung stehen kann, formulieren die Heiligenviten fiir ihre Prota-
gonisten bestimmte Tugenden, die sie als eigenen Verdienst fiir sich in Anspruch
nehmen konnen. Ethische Leistung ist damit eine zentrale, ja geradezu notwendi-
ge Voraussetzung fiir Auserwéhltheit und zur Heiligkeit, nicht aber eine mess-
und kalkulierbare Bedingung. Dies ist es aber, wovon die Legenden erzéhlen: Die
Auserwihltheit der Heiligen zeigt sich in ihren Wundern und anderen ,Begleit-
erscheinungen®, ihre ethische Leistung erweist sich in ihrem Handeln, das von
christlichen Vorbildern geprégt ist, fiir die sich die Heiligen mehr oder weniger
aktiv entscheiden.* Denn erst wenn zumindest formal eine Entscheidungsfreiheit
vorhanden ist, wird aus tugendhaftem Handeln auch eine ethische Leistung — die
dann auch durchaus als Verdienst aufgefasst werden kann; der Heilige erscheint
dann, um mit Hans Ulrich Gumbrecht und Max Weber zu sprechen, als ,,ethischer
Virtuose*’

Diese Entscheidungsfreiheit zum tugendhaften, vorbildlichen Handeln, die
den ethischen Virtuosen ausmacht, orientiert sich bei Mértyrern wie bei Bekenner-

Vgl. hierzu ebd., vgl. auch Andreas Hammer: Erzdhlen vom Heiligen. Narrative Insze-

nierung von Heiligkeit im Passional, Berlin und Boston 2015, bes. S. 3-24. Vgl. zur

Geschichte der Heiligenverehrung und Hagiographie auch grundsitzlich Peter Gemein-

hardt: Die Heiligen. Von den friihchristlichen Mdrtyrern bis zur Gegenwart, Miinchen

2010.

®  Vgl. Ansgar Paus: Art. Heilig, das Heilige (1), in: LThk 4, 1995, Sp. 1267-68. Auf die
Konsequenzen, die sich fiir legendarisches Erzédhlen dadurch ergeben, hat Peter Stroh-
schneider: Inzest-Heiligkeit. Krise und Aufhebung der Unterschiede in Hartmanns
., Gregorius“, in: Geistliches in weltlicher und Weltliches in geistlicher Literatur des
Mittelalters, hg. von Christoph Huber, Tiibingen 2000, S. 105-133, aufmerksam ge-
macht.

4 Zu den Tugenden und Wundern, welche die Heiligkeit gewissermaRen als ,Begleit-
erscheinungen‘ erweisen, vgl. Gemeinhardt: Die Heiligen (wie Anm. 2), S. 78-85, so-
wie Arnold Angenendt: Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom friihen
Christentum bis zur Gegenwart, Miinchen 1994, S. 167-182.

> Den Heiligen als magischen Helden oder ethischen Virtuosen fasst Hans Ulrich Gum-

brecht: Faszinationstyp Hagiographie. Ein historisches Experiment zur Gattungstheo-

rie, in: Deutsche Literatur im Mittelalter. Kontakte und Perspektiven. Hugo Kuhn zum

Gedenken, hg. von Christoph Cormeau, Stuttgart 1979, S. 37-84, in Anlehnung an Max

Weber: Die protestantische Ethik I. Eine Aufsatzsammlung, hg. von Johannes Winckel-

mann, Giitersloh ¢1981.
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heiligen (sofern man diese nicht unproblematische grobe Unterscheidung tiber-
haupt aufrechterhalten mag)°® stets an der Figur Christi; die ethische Leistung der
Heiligen steht im Zeichen der imitatio. Das Martyrium ist eine Nachfolge des
Opfertodes Jesu; der Mértyrer stirbt Christus nach, indem er sich selbst fiir seinen
Glauben (und damit fiir Christus) opfert. Nicht zuletzt fiihrt ja der Tod im Marty-
rium nach den géngigen Vorstellungen (bis heute) unmittelbar zur Heiligkeit.
Doch auch die anderen christlichen Tugenden sind im Geiste der imitatio zu se-
hen; Leben und Taten der Heiligen haben die Taten Jesu zum Vorbild: Demut,
Barmbherzigkeit und Hilfe in Not sind ebenso aus den Evangelienberichten be-
kannt wie verschiedene Wundertaten (etwa Krankenheilungen), welche auch die
Heiligen vollbringen, die sich damit in der Nachfolge Christi befinden.” Und das
Virginititsideal macht die heilige Jungfrau zur Braut Christi, wodurch die Tugend
der Enthaltsamkeit noch einmal einen ethisch-religiosen Mehrwert erhélt.

All dies erfordert, zumal im Erzéhlprozess, eine aktive Hinwendung und Ent-
scheidung zu diesen ,.titigen Tugenden*®, welche schlussendlich zur Heiligkeit
fiihren. Wie die Legenden dies auserzihlen, ldsst sich an einigen exemplarischen
Féllen kurz zeigen: Der hl. Adrian beispielsweise ist ein romischer Offizier, der die
Folterung von bekennenden Christen beaufsichtigen soll. Angesichts ihrer Glau-
bensstirke und Opferbereitschaft legt er seine Waffen nieder, verweigert dem Kai-
ser den Gehorsam und stellt sich an die Seite der Christen, um mit ihnen das
Martyrium zu erleiden. Georg entscheidet sich dagegen, die viterliche Herrschaft
anzutreten, und begibt sich lieber auf Heidenmission; wie jeder Mirtyrer wird
auch er vom heidnischen Konig Dacian vor die Wahl gestellt, dem christlichen
Glauben zu widersagen oder das Martyrium zu erleiden — und wie in jeder Marty-
rerlegende ist seine Entscheidung natiirlich von vornherein klar, da es ansonsten ja
keinen Heiligen und nichts zu erzihlen gébe.’

¢ FEine Unterteilung in diese beiden Gruppen wird besonders hervorgehoben in der Unter-

suchung von Edith Feistner: Historische Typologie der deutschen Heiligenlegende des
Mittelalters von der Mitte des 12. Jahrhunderts bis zur Reformation, Wiesbaden 1995;
zur Kritik vgl. Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 2), S. 18-22 u. 154f., sowie
die Einleitung von Koch und Weitbrecht (wie Anm. 1).

Vgl. zum Konzept der imitatio im legendarischen Erzéhlen bereits André Jolles: Ein-
fache Formen. Legende, Sage, Mythe, Rditsel, Kasus, Memorabile, Mdrchen, Witz, Stu-
dienausgabe Tiibingen *1971 [zuerst Halle 1930], Kap. 1: Legende, S. 23-61. Vgl. fer-
ner Rolf Schulmeister: Aedificatio und Imitatio. Studien zur intentionalen Poetik der
Legende und Kunstlegende, Hamburg 1971; Jiirgen Milchner: Nachfolge Jesu und Imi-
tatio Christi, Miinster 2004; zur imitatio in der mittelalterlichen Vorstellungwelt vgl.
Dina de Rentiis: Die Zeit der Nachfolge. Zur Interdependenz von ‘imitatio Christi’ und
‘imitatio auctorum’im 12.—16. Jahrhundert, Tibingen 1996, S. 33—46.

8 Jolles: Einfache Formen (wie Anm. 7), S. 31.

Vgl. zu Georg Stephanie Seidl: Blendendes Erzdhlen. Narrative Entwiirfe von Ritter-
heiligkeit in deutschsprachigen Georgslegenden des Hoch- und Spdtmittelalters, Berlin
und Boston 2012, zur Adrian-Legende Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 2),
S.308-316.
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Ebenso ist es bei Agnes, die sich gegen die Heirat mit dem um sie werbenden Sohn
des Prifekten entscheidet, und stattdessen fiir Virginitiat und Christusbrautschaft
und damit auch fiirs Martyrium. Die Richtigkeit ihrer Entscheidung wird in der
Legende dann in jener Szene erwiesen, in der Agnes ins Bordell geschafft wird,
um ihr auf diese entehrende Weise ihre Jungfriulichkeit zu nehmen: In dem Mo-
ment, als ihr die Kleider vom Leib gerissen werden, ldsst Gott auf wundersame
Weise ihr Haar wachsen, um ihre Nacktheit zu verbergen; zugleich ist sie aber
bereits von einer heiligen Aura umgeben, sodass der Jiingling, der sie bertihrt, tot
umfillt und von Agnes wieder ins Leben zuriickgeholt wird. Wiewohl sie erst da-
nach das Martyrium erleidet, erweist sich Agnes’ Heiligkeit bereits in diesem Mo-
ment: in ihrer ethischen Qualitit, indem sie die Werbung zugunsten ihrer virginitas
abweist und das Martyrium in Kauf nimmt, und in ihrer Auserwéhltheit vor Gott,
die durch das Wunder bestétigt wird.°

Schon hier wird klar: Die Legendenerzidhlung baut kausale Beziige auf, in de-
nen die durchs Wunder erwiesene Auserwéhltheit als Folge oder zumindest Be-
statigung der ethischen Leistung erscheint, welche wiederum aus einer bewussten
Entscheidung resultiert. Es bleibt aber unklar, ob die gottliche Auserwihltheit
nicht doch bereits vorausliegend ist, und damit Agnes’ ,richtige* Entscheidung
nurmehr eine Konsequenz daraus ist, ob also nicht vielmehr die Auserwihltheit
erst die ethische Qualitit nach sich zieht. Ursache und Wirkung sind insofern un-
scharf voneinander zu trennen, als ja die Wunderkraft und die Auserwéhltheit
durch Gott gerade nicht an ein Verdienst direkt gekniipft sind, es eben keine
Zwangsliufigkeit gibt."! Zwar wird die Entscheidung der Protagonisten entspre-
chend belohnt — ndmlich mit der Heiligkeit —, ohne dass darin freilich eine Selbst-
verstiandlichkeit liegen diirfte. Die gottliche Begnadung und Auserwéhltheit ist
daher umgekehrt auch in einigen Legendenerzdhlungen absolut voraussetzungslos
von Anfang an vorhanden: So hélt der hl. Nikolaus schon als Sdugling die Fasten-
tage ein; tiber Dominikus weif} die Legende zu berichten, dass seine Mutter bereits
vor der Geburt ihr kiinftiges Kind in einer visiondren Schau mit einer Fackel im
Mund erblickt habe, was auf die Predigertitigkeit des spiteren Ordensgriinders
verweist. Vorsehung und gottliche Fiigung stehen hier aktiven Entscheidungen
und bewussten Handlungsoptionen diametral entgegen.

Die Legenden inszenieren also einerseits eine direkte und ausdriickliche Hin-
wendung zu Tun und Verhalten, das als heilig qualifiziert wird; besonders deutlich
wird dies in Bekehrungserlebnissen, wo eben jene Entscheidung den Hohepunkt
der Erzdhlung bildet und entsprechend narrativ vorbereitet und begriindet wird.

10 Vgl. zum Motiv der virginitas in der Agnes-Legende Peter Strohschneider: Weltab-
schied, Christusnachfolge und die Kraft der Legende,in: GRM 60 (2010), S. 143-163,
hier bes. S. 145f.; zum Haarwunder vgl. Julia Weitbrecht: Die magd nakint schowen/
Ir reinen lip zerhowen. Entbloffung und Heiligung in Mdrtyrerinnenlegenden, in: ,,Und
sie erkannten, dass sie nackt waren ““. Nacktheit im Mittelalter,hg. von Stephan Bieflen-
ecker, Bamberg 2008, S. 269-288.

' Vgl. Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 2), S. 304f.
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Eine aktive Entscheidung (und damit auch die Freiheit, sich zumindest theoretisch
anders entscheiden zu konnen) ist ebenso in den Mirtyrerlegenden zu erkennen,
wenn den Protagonisten vor oder wihrend der Folterungen noch einmal Gelegen-
heit gegeben wird, sich vom christlichen Glauben abzuwenden — und diese dann
selbstverstindlich standhaft bleiben. Manche Legenden inszenieren dies beson-
ders nachdriicklich: Der bereits erwidhnte Adrian bekommt von seiner Frau Natalia
nicht nur Unterstiitzung und Ermahnung im Gefidngnis, sondern diese feuert die
Folterknechte wéhrend des Martyriums noch regelrecht an, aus Angst, ihr Mann
wiirde seinen Entschluss noch einmal revidieren. Andererseits ist diese Entschei-
dungsfreiheit freilich doch eher eine theoretische Option: Eine Wahl muss gege-
ben sein, um iiberhaupt eine ethische Leistung herausstellen zu kénnen, zugleich
ist aber von vornherein klar, wie die Entscheidung fallen wird.!? Daher erscheinen
manche Heilige (wie etwa Nikolaus) von Beginn bereits als Auserwihlte, die nie-
mals vor eine Wahl gestellt werden, sondern stets schon von géttlicher Gnade und
christlichen Tugenden erfiillt sind."* Auch darin dhneln die Heiligen ihrem Vorbild
Christus, der als Gottmensch mit einem konkreten Erlosungsversprechen auf die
Welt kommt, vor seinem Opfertod im Garten Gethsemane zwar plotzlich doch
noch zweifelt, um dann aber das Kreuz auf sich zu nehmen.

1. Die Siebenschlifer-Legende oder wie man unabsichtlich zum Heiligen wird

Diese hier knapp angesprochenen Fille illustrieren exemplarisch einige der narra-
tiven Besonderheiten legendarischen Erzihlens. Ich habe so weit ausgeholt, weil
die beiden Legenden, denen ich mich im Folgenden etwas genauer widmen moch-
te, zentrale Punkte dieser eben gemachten Beobachtungen suspendieren, und zwar
in ganz unterschiedlicher Weise. Ich beginne mit der Legende von den Sieben
Schléfern: Sie ist vermutlich im 6. Jahrhundert entstanden, greift aber bereits auf
vorchristliche Motive und Erzédhlmuster zuriick. Sie wird dariiber hinaus als ein-
zige christliche Legende auch im Koran erzihlt (Sure 18), ebenso werden die Sie-
ben Schlifer auch im Islam verehrt, wo ihnen verschiedene Wallfahrts- und Kult-
stitten gewidmet sind.'* Das ist fiir christliche Mértyrer durchaus erstaunlich,
hingt aber moglicherweise auch mit den Eigenarten dieser Erzdhlung zusammen.

12 Vgl. nochmals Strohschneider: Weltabschied (wie Anm. 10), S. 145.

Gumbrecht: Faszinationstyp Hagiographie (wie Anm. 5), S. 173, spricht in Anlehnung

an Max Scheler von ,Einmalgeborenen‘ im Gegensatz zu den ,Zweimalgeborenen",

welche erst spiter (z.B. durch ein Konversionserlebnis) zur Heiligkeit gelangen.

' Vgl. Hermann Kandler: Die Bedeutung der Siebenschldifer (Ashab al-kahf) im Islam.
Untersuchungen zu Legende und Kult in Schrifttum, Religion und Volksglauben unter
besonderer Beriicksichtigung der Siebenschldfer-Wallfahrt, Bochum 1994, S.9-12.
Zur Stoffgeschichte der Legende muss auf die alten Untersuchungen von Michael Hu-
ber: Die Wanderlegende von den Siebenschlifern. Eine literaturgeschichtliche Unter-
suchung, Leipzig 1910, sowie John Koch: Die Siebenschliferlegende, ihr Ursprung
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Die Handlung der Legende ist schnell zusammengefasst: In Ephesus nimmt die
Christenverfolgung unter Kaiser Decius stark zu, sodass unter den Christen zuletzt
jeder jeden verrit, um den Foltern zu entkommen. Vom Kaiser vor die Wahl ge-
stellt, den Gotzen zu opfern oder zu sterben, fliichten sich sieben Christen in eine
Hohle oberhalb der Stadt und halten sich dort versteckt; traurig erwarten sie nun
ihre Entdeckung und schlafen dariiber ein. Tatséchlich werden sie so — schlafend —
gefunden; anstatt sie jedoch gefangen zu nehmen und 6ffentlich hinzurichten, lasst
Decius den Hohleneingang einfach zumauern, um sie verhungern zu lassen. Die
Sieben geraten in Vergessenheit, und tiber 300 Jahre spiter — das Christentum hat
sich langst durchgesetzt — ldsst ein Bauer die Mauern einreilen, um Platz fiir sein
Vieh zu schaffen. Unbemerkt erwachen die sieben Schlifer in dem Glauben, nur
wenige Stunden geschlafen zu haben." Sie schicken einen von ihnen namens Mal-
chus in die Stadt, um Brot zu kaufen; dieser wundert sich iiber die vielen Kreuze,
glaubt gar, am falschen Ort zu sein (anstatt in der falschen Zeit). Als er mit den
alten Miinzen aus seiner Zeit zahlen will, werden die Leute stutzig, und nach eini-
gem Hin und Her kommt das Wunder der Sieben Schlifer ans Licht. Eilends wird
Kaiser Theodosius, ein frommer Christ, herbeigeholt, denn dieser muss sich mit
Hiretikern herumschlagen, die den Glauben an eine leibliche Auferstehung nach
dem Tode anzweifeln. Beim Anblick der Sieben Schlifer, die nun alle im Signum
der Heiligkeit strahlen, fallt er vor ihnen auf die Knie, da er nun endlich eine gott-
liche Bestitigung wider den Irrglauben der Ketzer hat. Die Sieben bezeugen die
leibliche Auferstehung, dann sinken sie tot zu Boden und werden in ihrer Hohle
begraben.

An dieser Legende sind zwei Punkte bemerkenswert: Zum einen werden die
Sieben Schlifer zwar als Mirtyrer verehrt und zumeist auch als solche bezeichnet.
Jedoch erleiden sie niher besehen eigentlich gar kein Martyrium: Sie werden nicht
gefoltert oder gequilt, sie werden auch nicht 6ffentlich gedemditigt oder ob ihres
Glaubens verspottet, und sie werden vor allem nicht hingerichtet — all dies sind
normalerweise Kennzeichen und Motive einer Mirtyrerlegende. Gewiss: Die Sie-
ben werden wegen ihres christlichen Glaubens verfolgt und mit dem Tode bedroht,
und sie sollen deswegen auch den Tod finden, indem man die Hohle zumauert.
Indes scheitert genau dieses Vorhaben: Die Sieben sterben eben nicht eingemauert
einen grausamen Hungertod, sondern sie verbringen die Zeit bis zu ihrer Entde-
ckung schlafend, ohne irgendetwas davon zu merken, als ob sie nur eine Nacht
geruht hitten. Sie sind auch keine Mirtyrer von unzerstorbarem Leben, bei denen
die Foltern keine Wirkung zeigen, sich gar die Folterwerkzeuge gegen ihre Peini-

und ihre Verbreitung. Eine mythologisch-literaturgeschichtliche Studie, Leipzig 1883,
zuriickgegriffen werden. Einen Uberblick bietet auch Hugh Magennis in seiner Aus-
gabe: The Anonymous Old English Legend of the Seven Sleepers, Durham 1994; vgl.
ders.: The Anonymous Old English Legend of the Seven Sleepers and its Latin Source,
in: Leeds Studies in English 22 (1991), S. 43-56, hier bes. S. 43-45.

15" In einigen Versionen der Legende, so auch in den islamischen, wird zusétzlich erzihlt,
dass ein Engel bei ihnen wacht, der die Schlifer auch regelméBig umdreht.
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ger wenden. Denn diese besondere Form von Mirtyrern (ein Paradebeispiel ist der
hl. Georg, der sogar mehrfach wieder aufersteht, um mehrfach das Martyrium zu
erleiden) empfinden zwar offensichtlich keine Schmerzen, die Folter, die sie un-
erschrocken erdulden, kann ihnen nichts anhaben. Doch auch sie werden, wie es
fir das Martyrium ja zentral ist, zuletzt auch umgebracht.'® Hier aber fallen die
Minner lediglich in einen tiefen Schlaf, aus dem sie Jahrhunderte spéter wieder
erwachen, Zeugnis ablegen und dann sterben.

Entscheidend aber ist der zweite Punkt: Ist ndmlich schon das Mértyrertum der
Sieben problematisch, so sind es die Umstéinde, die dazu fiihren, erst recht. Anders
gesagt: Die sieben Schldfer wollen sich gerade nicht fiir das Martyrium entschei-
den, dem die meisten Heiligen doch eigentlich freudig entgegenstreben. Das Mar-
tyrium freiwillig auf sich zu nehmen, hat fiir die Feststellung der Heiligkeit eine so
fundamentale Bedeutung, dass die Viten der ersten ,neuen Heiligen®, die als con-
fessores und nicht als Martyrer fiir heilig erklart wurden, diesen Umstand sogar
explizit verteidigen miissen: So stellt Sulpicius Severus in der Vita des hl. Martin
mehrfach klar, dass dieser durchaus bereit gewesen wire, fiir seinen Glauben zu
sterben, indes habe er dazu einfach keine Gelegenheit gehabt, da das Christentum
bereits so weit verbreitet war.”” Von einer solchen Opferbereitschaft ist bei den
Sieben aus Ephesus freilich wenig zu spiiren: Zwar weigern sie sich standhaft, vor
Decius die Abgotter anzubeten, doch als dieser ihnen Bedenkzeit gibt, nutzen sie

1 Vgl. zu diesem Konzept bereits Klaus Zwierzina: Die Legenden der Mcirtyrer von un-
zerstorbarem Leben, in: Innsbrucker Festgruf von der philosophischen Fakultdt, dar-
gebracht der 50. Versammlung dt. Philologen und Schulmdnner in Graz, Innsbruck
1909, S. 130-158, in zeichentheoretischer Perspektive setzen sich damit auseinander
Hans-Jiirgen Bachorski und Judith Klinger: Korper-Fraktur und herrliche Marter. Zu
mittelalterlichen Mdrtyrerlegenden,in: Korperinszenierungen in mittelalterlicher Lite-
ratur. Beitrdge zum Kolloquium am Zentrum fiir interdisziplindre Forschung der Uni-
versitdt Bielefeld (18 -20. Mdrz 1999), hg. von Klaus Ridder und Otto Langer, Berlin
2002, S. 309-333. Zur Semiotizitit der Kdrperzeichen in Mirtyrerlegenden vgl. auch
die Uberlegungen von Stephanie Seidl: Blendendes Erzéihlen (wie Anm. 9), S. 30-37:
Kurz gesagt zeichnet sich das Martyrium ja gerade dadurch aus, dass die Foltern regel-
recht in den gemarterten Korper eingeschrieben werden. In manchen Fillen erweist
sich der Korper des/der Heiligen jedoch gewissermaf3en als widerstandsfahig: Die Fol-
ter zeigt keine Wirkung, der Korper bleibt unversehrt; diese Mértyrer von unzerstor-
barem Leben haben (so Bachorski und Klinger) bereits einen transzendenten Auferste-
hungsleib, der mit immanenten Folterwerkzeugen nicht mehr verwundet werden kann
— dadurch wird ihre Heiligkeit und Néhe zur Transzendenz in noch héherem Mafle
sichtbar. Die Sieben Schlifer hingegen werden nicht aktiv gefoltert oder verwundet; sie
besitzen auch keinen Auferstehungsleib, vielmehr verschlafen sie (im wahrsten Sinne
des Wortes) die Qual durch Verhungern. Sie leiden nicht und sind dem Martyrium aber
auch nicht in der Transzendenz entriickt, wie sich in der nachfolgenden Analyse beson-
ders in den volkssprachigen Versionen zeigen wird.

17" Zur Martinsvita, den neuen Heiligen und deren Genese aus den frithchristlichen Heilig-
keitsmodellen vgl. Maximilian Benz: Konkurrenz und Institutionalisierung in der Spit-
antike, in: Legendarisches Erzdihlen (wie Anm. 1), S. 115-136.
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die Frist, um ihr Hab und Gut zu verkaufen und sich zu verstecken. Nicht Bereit-
schaft zum Mirtyrertod, sondern die Furcht davor und vor den damit verbundenen
Qualen bestimmt also die Entscheidung der Sieben — und man konnte es fast als
eine Entscheidung gegen die Heiligkeit bezeichnen. Die Furcht vor dem Tod
schmilert zwar den Mirtyrerstatus nicht, doch statt einer tatkriftigen Bejahung
des Martyriums, wie es im legendarischen Erzéhlen tiblich ist, entziehen sich die
Sieben aktiv — und erleiden es ja auch nicht wirklich.

Die verschiedenen Versionen dieser Legende gehen mit dieser Problematik
unterschiedlich um, insbesondere, was die Motivationszusammenhinge betrifft:
Die Legenda aurea, jene Mitte des 13. Jahrhunderts entstandene Legendensamm-
lung des Jacobus de Voragine, die die breiteste Nachwirkung bis ins Spétmittelalter
hatte, versucht, die hier angesprochenen Schwierigkeiten einzufangen und die feh-
lende Motivation der Sieben mit einer gottlichen Motivation zu erkldren. Textge-
schichtlich steht die Version der Legenda aurea den dltesten lateinischen Redaktio-
nen relativ nahe, wobei es mir hier nicht um ,Urspriingliches* geht, sondern um den
jeweiligen Umgang der Hagiographen mit den angesprochenen Problemen.!®

Schon die Versuche, dem Martyrium zu entgehen, werden entsprechend aufgela-
den: Die Sieben verteilen ihr Gut nimlich unter die Armen — einerseits eine Geste
der Mildtatigkeit und Besitzlosigkeit, wie sie zahlreiche Heilige auszeichnet, an-
dererseits legt es nahe, dass sie sich bereits von der Welt und ihrem Besitz verab-
schiedet haben, also bereit zum Sterben sind, auch wenn sie den Tod noch auf-
schieben wollen. Obwohl der explizite Wille zum Martyrium fehlt, wird auf diese
Weise wenigstens implizit die Bereitschaft dazu erkennbar. Da aber die Motivati-
on der Sieben gerade nicht zum Martyrium fiihrt, sondern vielmehr darauf abzielt,
dieses zu verhindern, stellt Jacobus das gesamte Geschehen stets als gottliche Fii-
gung dar. Daher erfihrt man, dass die Zusammenhinge in einen groferen Plan
Gottes einzuordnen sind: Die Sieben schlafen ein, weil es so Gottes Wille ist, und
auch Decius wird zum Werkzeug Gottes, denn nur durch Gottes Fiigung kommt
ihm in den Sinn, die Hohle zuzumauern. Der Sinn dahinter wird erst drei Jahrhun-
derte spiter bei ihrem Erwachen offenbar: Kaiser Theodosius ndmlich fiirchtet um
den wahren Glauben, als er sich mit den Héretikern auseinandersetzen muss, die
die leibliche Auferstehung der Toten leugnen. In dieser Situation nun greift Gott
auf Theodosius’ Bitten ein und lésst die Sieben Schléfer aufwachen:

Quod uidens, misericors deus consolari lugentes et confirmare spem de resurrectio-
ne mortuorum uoluit et thesaurum sue pietatis aperiens ita predictos martyres susci-
tauit. Misit siquidem in cor cuiusdam burgensis Ephesi ut in illo monte edificaret
stabula pastoribus suis. (XCVII, 19f.).1"

18 Vgl. zur Textgeschichte nochmals die in Anm. 14 genannten Studien.

Text zitiert nach: Iacopo da Varazze: Legenda aurea, hg. von Giovanni Maggioni, Flo-
renz 22007.

19
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(Das sah der barmherzige Gott an und wollte die Betriibten trosten und die Hoff-
nung auf die Auferstehung der Toten festigen, darum tat er den Schatz seiner Liebe
auf und erweckte die vorgenannten Mirtyrer. Er gab einem der Biirger von Ephesus
in sein Herz, dass er in jenem Berg Stille fiir seine Hirten bauen wolle.)

Und wenn der Kaiser dann selbst zu den Sieben in die Hohle geholt wird, findet
man nicht nur einen Brief, der ihre Geschichte bestétigt, sondern es glinzen auch
ihre Gesichter wie die Sonne (,,et mox, ut sancti uiderunt imperatorum resplendue-
runt facies eorum sicut sol*; XCVII, 73), sodass jedermann ihre Heiligkeit er-
kennt. Als Heilige und Auserwihlte Gottes aber konnen die Sieben nun die Auf-
erstehung der Toten quasi aus erster Hand bestitigen, sodass der Kaiser tiber die
Ketzer triumphiert. Und indem sie von sich behaupten: ,,wir sind wahrlich aufer-
standen und leben® (,,Vere enim resurreximus et uiuimus®; XCVII, 78), wird ihr
Schlaf von der Legende sogleich in einen Tod umgedeutet, weshalb Jacobus sie
auch entsprechend als Mirtyrer benennt. Es ist also erst diese Unschirfe, die
Schlaf und Tod tiberblendet und die Auferweckung der Sieben als Exempel fiir die
leibliche Auferstehung nach dem Tode deutet, welche aus den sieben Schlifern
sieben Mértyrer macht. Nirgends ist es offensichtlicher, dass die Deutungshoheit
iiber die Heiligkeit letztlich bei den Legendenerzihlern liegt.

In dieser Konstellation sind die Sieben Schlédfer — wie auch die anderen Beteilig-
ten, nicht zuletzt der Christenverfolger Decius — einzig und allein Werkzeuge Gottes,
um die Doktrin der Auferstehung nach dem Tode wirkungsvoll zu bestitigen. Das
nimlich scheint bei ndherer Betrachtung der eigentliche Kern der Legende zu sein;
die Heiligkeit der Sieben ist dabei fast schon eine Art Nebenprodukt. ,,.Die Passio
der sieben Schlifer ist bemiiht, das hervorzubringen, von dem sie erzihlt: den Be-
weis einer Doktrin durch ein Wunder.“” Die mittelhochdeutschen Versionen dieser
Legende gehen damit jedoch ganz unterschiedlich um: Das Ende des 13. Jahrhun-
derts entstandene Viiterbuch stiitzt sich weitgehend auf die Legenda aurea und ver-
starkt die bereits angesprochenen Tendenzen. Deutlicher noch als bei Jacobus ist der
erste Teil ganz nach dem Schema von Mirtyrerlegenden gestaltet; die Sieben stehen
fest zum Glauben und geben sich beim Versteck in der Hohle in Gottes Hénde:

Sus wolden sie da vristen

Durch Got uf bezzerunge ir leben,
Ob in Got helfe wolde geben

Daz sie nicht wurden vunden.

(V. 38240-43) 2!

Elke Koch: Zeit und Wunder im hagiographischen Erzdhlen. Pansynchronie, Dyschro-
nie und Anachronismus in der Navigatio Sancti Brendani und der Siebenschldferlegen-
de (Passio und Kaiserchronik), in: Gleichzeitigkeit. Narrative Synchronisierungsmo-
delle in der Literatur des Mittelalters und der Friihen Neuzeit,hg. von Susanne Kobele
und Coralie Rippl, Wiirzburg 2015, S. 75-99, hier S. 90.

Der Text wird zitiert nach: Das Viterbuch. Aus der Leipziger, Hildesheimer und Strafs-
burger Handschrift, hg. von Karl Reiflenberger, Berlin 1914.

21
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(Auf diese Weise wollten sie mit Gottes Hilfe ihr Leben in der Hoffnung auf eine
bessere Zeit bewahren, wenn ihnen ndamlich Gott helfen wollte, dass sie nicht ge-
funden wiirden.)

Dass sie Angst haben vor dem Martyrium, wird nicht verschwiegen, doch bereiten
sie sich jetzt, wo es scheinbar keinen Ausweg mehr gibt, gottergeben darauf vor:

Sie weinten und baten Got

Daz er an in sin gebot
Bestetigete an dem herzen

Kegen der martere smertzen. [...]
Den lib wolden si dar zu laben
Daz ieglicher mit stetekeit

Der grozen martere hertekeit
Mochte erliden deste baz.

(V. 38287-96).

(Sie weinten und baten Gott, dass er an ihnen seinen Willen im Herzen wahr werden
lasse, um gegen die Schmerzen der Folter gewappnet zu sein. [...] Sie wollten den
Korper [mit Nahrung] noch einmal erfrischen, damit jeder von ihnen mit Bestin-
digkeit die Grausamkeit der grolen Martern umso leichter ertragen konne.)

Die weiteren Zusammenhénge und der dahinterstehende gottliche Plan werden
hier allerdings erst spiter klar, wenn Theodosius Gott um Hilfe gegen die Hére-
tiker bittet; der Erzihler baut dadurch eine gréBere Spannung auf.??> Und die ab-
schlieBende Rede der Sieben Schléfer an den Kaiser lidsst dann keinen Zweifel am
Zweck des gottlichen Wunders:

Daz uns Got nu erquicket hat
Vor deme jungesten tage |[...]
Daz ist gar durch dich getan,
Uf daz din geloube si

Dar an lutter und vri

Daz werlich ein urstende ist.
(V. 38968-75).

22 Urban Kiisters hat darauf aufmerksam gemacht, dass die Sieben in der Legende des
Viiterbuchs erst dann wie die Sonne zu leuchten scheinen, als der Bischof die durch
Siegel und andere urkundliche Zeichen beglaubigte Schrift des Briefes vorliest, der
ihnen seinerzeit in die Hohle gelegt wurde, um ihre Geschichte zu erzédhlen. Es bedarf
also mithin der schriftlichen Beglaubigung und der bischoflichen Legitimation, bis der
transzendente Auferstehungsleib der Heiligen erkennbar wird, vgl. Urban Kiisters:
Marken der Gewissheit. Urkundlichkeit und Zeichenwahrnehmung in der mittelalterli-
chen Literatur, Diisseldorf 2012, Kap. 7.7: Auferstehungswunder, Zeitensprung und
Miinzschrift in der Siebenschldferlegende des ,Viterbuchs‘, S. 452466, hier S. 457.
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(Dass Gott uns nun vor dem Jiingsten Tag vom Tod erweckt hat [...], das hat er al-
lein deinetwegen getan, damit dein Glaube daran, dass es wahrhaftig eine [leib-
liche] Auferstehung vom Tode gibt, rein und unbeschrinkt ist.)

Erneut zeigt sich, dass nicht das Martyrium, sondern der Schlaf und die Auferwe-
ckung den zentralen Deutungsrahmen bilden, auf deren dogmatischen Gehalt hier
verwiesen werden soll,?® viel stirker noch erscheint der Schlaf als Todesschlaf und
das Aufwachen daraus als (temporire) Auferweckung.?* Der Heiligkeit der Prota-
gonisten aber fehlt auf diese Weise ein Motivations- und Begriindungszusammen-
hang: Sie sind heilig, weil sie auserwihlt sind, Teil eines gottlichen Wunders zu
sein; das einzige, was einen Tun-Ergehen-Zusammenhang erkennen lésst, ist ihre
Tugendhaftigkeit (nicht zuletzt das Verteilen ihres Geldes an die Armen) sowie die
prinzipielle Bereitschaft, den Tod fiir den Glauben zu erleiden, auch wenn sie ihn
moglichst hinausschieben wollen.?

Dieser Befund ldsst sich allerdings nicht fiir alle mittelhochdeutschen Versio-
nen aufrechterhalten. Denn die im ersten Viertel des 14. Jahrhunderts entstandene
Legendensammlung des sogenannten Mcdrterbuchs lasst die hier noch mithsam
konstruierten Begriindungszusammenhinge nun vollends kollabieren. Aufler den
Namen erfihrt man von den sieben verfolgten Christen zunéchst nichts, nicht ihre
Tugenden, nicht ihre vornehme Herkunft — nur, dass sie ,,vorchtenn den tod sere*
(V. 10521)% und deshalb all ihr Gut verkaufen. Das aber verteilen sie nicht etwa
an die Armen, sondern nehmen es mit sich in ihr Versteck, denn schlieB3lich miis-
sen sie sich ja weiterhin Nahrung verschaffen. Warum sie einschlafen und dass
dieser Schlaf jahrhundertelang dauert, wird nicht ausgefiihrt, nur ihr Erwachen
wird mit Gottes Willen in Verbindung gebracht.?” Es fehlt weiter jede Erwdhnung

3 Vgl.ebd., S. 86.

2 Noch stirker als in der Legenda aurea wird im Viiterbuch der transzendente Auferste-
hungsleib (vgl. Bachorski und Klinger: Korper-Fraktur und herrliche Marter [wie
Anm. 16]) herausgestellt, der an den Sieben nach ihrem Erwachen bereits offensicht-
lich ist: ,,An iren antlitzen/ Luchten sie vil garwe/ Als ein rosen varwe/ Schone und
mynneclich® (V. 38894-97) heifit es bereits, wenn der Bischof mit Malchus zuriick zur
Hohle kommt; und unter direkter Ubernahme der LA heiBt es anschlieBend bei der Be-
gegnung mit dem Kaiser: ,,Ir aller antlitze/ Wurden gelich der sunnen:/ Sie luchten und
brunnen/ An lustsamer angesicht (V. 38934-37; vgl. das oben widergegebene Zitat der
LA: XCVII, 73).

,.Die Erweckung der Schlifer erscheint als Post- und Prifiguration zugleich und macht
das Heilshandeln Christi evident, indem es jetzt und hier im Sichtbaren wiedererkenn-
bar wird.“, Kiisters: Marken der Gewissheit (wie Anm. 22), S. 87.

2 Text nach: Das Mdrterbuch: Die Klosterneuburger Handschrift 713, hg. v. Erich Gie-
rach, Berlin 1928. Wihrend ausdriicklich erwéhnt wird, dass aus den Reihen der Chris-
ten ,,sich maniger tottenn lie* (V. 10509), um nicht den Abgéttern zu opfern, wihlen die
Sieben also aus Furcht vor dem Tod das Versteck in der Hohle.

,,Dis hettenn geslaffenn vil/ so lang auf das czil,/ als es Got wolde/ daz die schar erwa-
chen scholde® (V. 10565-68). Die Griinde fiir Gottes Willen bleiben jedoch im Dunkeln.

25

27



78 Andreas Hammer

der Hiretiker, die das Dogma von der leiblichen Auferstehung ablehnen; das Auf-
wachen ist daher ginzlich unmotiviert und unverstiandlich. Erst ganz am Schluss
wird der Irrglaube wider die leibliche Auferstehung noch nachgereicht, den die
Sieben mehr nebenbei noch abweisen; im Mittelpunkt steht aber das nun praktisch
begriindungslose Wunder des langen Schlafes, das die Sieben als Heilige aus-
zeichnet. Thre Heiligkeit und enge Verbindung zu Gott stellen sie zuletzt noch
unter Beweis, indem sie dem Kaiser in Rom die Griber von Peter und Paul zeigen.

Noch stirker findet sich diese Tendenz zuletzt im Legendar Der Heiligen Leben,
das fiir diese Legende das Mdirterbuch als Vorlage benutzt. Insbesondere der Beginn
der Erzdhlung, der ansonsten ja relativ eng an das Schema von Mrtyrerlegenden
angelehnt ist, wird hier nur knapp zusammengefasst. Anstelle einer Entscheidung
fiir das Martyrium und damit auch zur Heiligkeit heift es tiber die Ménner nun: ,,Di
siben forhten den tot als ser, daz si alles daz verkavften, daz si heten, vind namen das
gelt mit in vnd flvhen avz der stat vad kvmmen in ainen perk, der hiz Celion* (184,
9-12) .28 Angesichts der Gefahr, der sie ausgesetzt sind, heiit es dann weiter lapidar:
,,D0 waz in gar lait vnd legten sich dor noch mit travrigem miit nider vnd enslieffen
zG hant (184, 13f.). Mehr wird nicht gesagt, ihr Tod scheint damit sicher, sodass ihr
Erwachen tiber 300 Jahre spater vollig unvermittelt geschieht; das ist auch die ein-
zige Stelle, an der Gottes Eingreifen iiberhaupt erwihnt wird. Genauso abrupt und
tiberraschend wie im Mdrterbuch wird am Ende auch noch die leibliche Auferste-
hung bestitigt, ihre Faszination zieht die Erzéhlung aber ganz klar einzig aus dem
langen Schlaf: Er ist das zentrale Wunderereignis, das die Sieben zu Heiligen macht;
das Wunder selbst ist dadurch allerdings begriindungslos geworden.

Damit erweist sich die Legende der Siebenschlifer als ein extremes Beispiel
einer finalen Erzdhlkonzeption. Die sieben Christen aus Ephesus werden praktisch
wider Willen Heilige, da sie das Martyrium ja gerade vermeiden wollen, und die-
ses im eigentlichen Sinne auch gar nicht erleiden. Besonders offensichtlich wird
das in der Darstellung der Legende in Der Heiligen Leben, wo nicht einmal die
Finalitit des gottlichen Willens erkennbar wird, die sieben Schléfer als Zeugen fiir
die leibliche Auferstehung einschlafen zu lassen, wie es die lateinischen Versionen
wie auch die Fassung des Vdterbuchs inszenieren, wodurch der lange Schlaf nach-
triglich eine (finale) Begriindung erhilt.?’ Eine Entscheidungsfreiheit der Protago-
nisten ist jedenfalls kaum zu erkennen (ihre Entscheidung gegen das Martyrium
wird durch das gottliche Wunder ja wieder aufgehoben), ihre Heiligkeit beruht

2 Zitiert wird nach: Der Heiligen Leben, hg. von Margit Brand et al., Bd. I: Der Sommer-

teil, Tiibingen 1996.

¥ John Koch: Die Siebenschliiferlegende (wie Anm. 14), S.91f., betont die Providenz
des Geschehens, die die Legende nicht zuletzt durch ihre spezifische Zeitkonstruktion
offenbart, indem die Chronologie der Heilsgeschichte wie auch der politischen Ge-
schichte miteinander verschrinkt werden, markiert insbesondere durch die Miinzen,
mit denen Malchus nach dem 300-jihrigen Schlaf in der Stadt bezahlen will, woran die
,.Dyschronie” (ebd., S. 88) des Zeitverlaufs erkannt werden kann. Vgl. dazu auch Kiis-
ters: Marken der Gewissheit (wie Anm. 22), S. 458 f.
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einzig auf der Auserwéhltheit, durchs Wunder eine christliche Doktrin zu bezeu-
gen. Legenda aurea und Viiterbuch versuchen immerhin, diese Auserwéhltheit als
Konsequenz einer herausragenden Tugend zu inszenieren, Mdrterbuch und Heili-
gen Leben dagegen stellen die Finalitdt noch stirker heraus, weil die Griinde fiir
das Schlafwunder vollig offenbleiben. Es ist letztlich alles allein von Gottes Wil-
len abhéngig, in dessen Plan die Heiligen nur als Werkzeuge fiir eine hohere Wahr-
heit erscheinen. Da die Legende mehr das Handeln Gottes als das der Menschen in
den Mittelpunkt stellt, die zudem zwar als glaubensstark, aber nicht unbedingt als
klassische christliche Mirtyrer erscheinen, hat sie moglicherweise auch Eingang
in den Koran gefunden (vermittelt iiber syrische Vorldufer); im Islam jedenfalls ist
die Verehrung der Sieben Schléfer durch verschiedene Wallfahrten deutlich stér-
ker belegt als im Christentum, wo es heute aufler der Hohle in Ephesus gerade
einmal zwei Kirchenpatronate in ganz Europa gibt.*

Problematisch an der Legende der Sieben Schlifer ist nicht zuletzt, dass fiir sie
das Modell der Nachfolgerschaft, das alle Heiligen und ihre Viten bestimmt, nur
sehr begrenzt Geltung erlangt. Da sie sich dem Martyrium entziehen wollen, ste-
hen sie gerade nicht im Zeichen der imitatio Christi und in der Nachfolge des
christlichen Opfertodes.* Sich bewusst fiir dieses Vorbild zu entscheiden und da-
mit Beschimpfungen, Qualen und gar den Tod auf sich zu nehmen (im roten wie
im weiflen Martyrium), das sind konstitutive Merkmale von Heiligkeit. Es liegt
auf der Hand, dass die Apostel, die in der direkten und expliziten Nachfolge Chris-
ti stehen, diesem Vorbild am meisten entsprechen und daher ihrerseits wiederum
vorbildgebend sind. Auch das macht die Sieben Schléfer problematisch, da sie an
die gingigen Vorbilder nicht andocken kdnnen und zugleich selbst kaum ein Vor-
bild abgeben. Doch ist ihre Legende immerhin noch an das Schema der Mirtyrer-
legenden angelehnt und steht im Zeichen des christlichen Glaubens an die Aufer-
stehung, die ohne das vorbildgebende Ostergeschehen nicht denkbar wire.

2. Heiligkeit im Nachhinein: Johannes der Téufer

Wenn Heiligkeit jedoch auf Nachfolge und imitatio beruht, so ist eine Begriindung
oder gar Entscheidung hierfiir dann besonders schwer motivierbar, wenn beides nicht
gegeben ist. Das ist bei meinem zweiten Beispiel, Johannes dem Téufer, der Fall:
Auch hier finden wir eine breite und lange Verehrungstradition; iiber seine Geburt
und seinen Tod berichten bereits die Evangelientexte. Allerdings ist Johannes keiner
der Apostel, die Christus nachfolgen, sondern gilt als der letzte der Propheten, die

30 Vgl. Kandler: Die Bedeutung der Siebenschliifer (wie Anm. 14), S. 82-95.

31 Dass die Siebenschléfer als Mirtyrer zu gelten haben, steht fiir die Legenden freilich
auBer Frage; die LA wie auch die frithe sog. Passio Septem Dormientium schreiben
ihnen diesen Titel auch explizit zu (vgl. Koch: Die Siebenschliiferlegende [wie
Anm. 14], S. 90, mit Anm. 43). Die volkssprachigen Fassungen betonen zwar die Hei-
ligkeit der Sieben, die ausdriickliche Bezeichnung als Mirtyrer hingegen fehlt.
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ihm vorausgegangen sind. Heiligkeit als Nachfolge Christi, um ihm in der imitatio
moglichst nahe zu kommen, ist also nicht einfach moglich. Auf welche Weise kann
eine Vita hier Heiligkeit inszenieren, wie konnen Optionen der Heiligkeit verhandelt,
Entscheidungen zur Heiligkeit motiviert werden, wo es noch gar keine geben kann?
Die Legenda aurea 16st dieses Dilemma, indem innerhalb der Legendensammlung
gleich zweimal von Johannes erzéhlt wird: Zu seiner Geburt am 24. Juni und zu sei-
ner Enthauptung am 29. August; beide bringen ganz unterschiedliche Merkmale der
Heiligkeit zum Ausdruck, deren problemloses Nebeneinander durch die Trennung
der beiden Narrative moglich ist. Die Geburtsgeschichte und die Taufe Jesu sind al-
lerdings nur knapp zusammengefasst und mit exegetischen Passagen durchsetzt, die
den enormen Stellenwert des Taufers hervorheben. Darin bemiiht sich Jacobus,
samtliche Heiligkeitsmerkmale des Johannes herauszuarbeiten: Neben den vielen
Zeichen der Vorausdeutung auf das kiinftige Heilsgeschehen, die ihn zum von Gott
begnadeten Propheten machen, spricht er ihm den Status eines Apostels zu (denn er
war von Gott gesandt), eines Mirtyrers, eines Bekenners und einer Jungfrau:

[...] quoniam habuit perfectionem omnium sanctorum: nam propheta fuit quando
dixit ‘Qui post me uenturus est etc.’; plus quam propheta, quando ipsum digito de-
monstrauit; apostolus, quia a deo missus fuit, unde ‘Fuit homo missus a deo etc.’;
martyr, quia pro iustitia mortem sustinuit; confessor, quia confessus est et non negau-
it; uirgo, unde et propter eius uirginitatem angelus est appellatus. (LXXXI, 127-133).

([...] denn er hatte die Vollkommenheit aller Heiligen: Er war ndmlich ein Prophet,
indem er sprach: ,Der nach mir kommen soll [ist groBer als ich].* Er war mehr als
ein Prophet, da er auf ihn selbst [Christus] zeigte. Er war ein Apostel, denn er war
von Gott gesandt, denn [apostulus] heif3it: ,es wurde ein Mensch, der von Gott ge-
sandt ist etc.‘. Er war ein Mirtyrer, weil er fiir die Gerechtigkeit den Tod erlitt. Er
war ein Bekenner, denn er bekannte und leugnete nicht. Er war eine Jungfrau, weil
er wegen seiner Jungfriulichkeit ein Engel genannt wurde.)

Johannes wird damit zu einer Art ,Super-Heiligen® (,,habuit perfectionem omnium
sanctorum®), aber nur durch Zuschreibung, durch die Exegese verschiedener Bi-
belstellen und den Verweis auf theologische Lehren, nicht jedoch durch die Erzéh-
lung.*? Das holt dann an anderer Stelle der Abschnitt zur Enthauptung nach, die
Johannes nun ganz klassisch als Mirtyrer inszeniert, dabei aber den Status des
Vorausgehenden vollig aufler Acht lésst.

32 Die meisten dieser Zuschreibungen — Prophet, Apostel, Engel, aber auch Asket (womit

seine virginitas eingeschlossen ist) — beruhen bereits auf biblischen Aussagen, die von
den Kirchenvitern in Spétantike und Friihmittelalter aufgenommen worden sind. Da-
durch wird seine heilsgeschichtliche Rolle als Vermittler zwischen Altem und Neuem
Testament, als letztem der Propheten und zugleich einem der ersten Zeugen der Mess-
ianitédt Christi theologisch fundiert; besonders bedeutsam ist hier natiirlich der Akt der
Taufe. Vgl. dazu die umfassende Studie von Josef Ernst: Johannes der Tdufer: Inter-
pretation — Geschichte — Wirkungsgeschichte, Berlin und New York 1989, hier beson-
ders die Zusammenfassung (S. 250-252) zur heilsgeschichtlichen Rolle des Téufers.
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Vollig anders geht dagegen das mittelhochdeutsche Passional vor. Das um 1300
entstandene Legendar, mutmaBlich vom gleichen Verfasser wie das Viterbuch,
ordnet seine Legenden in drei Biichern an: Das erste umfasst das Leben Jesu und
Marias, das zweite das der Apostel, das dritte dann die Lebensbeschreibungen al-
ler iibrigen Heiligen.** Mit diesem Konzept fasst das Passional Heiligkeit radikal
unter dem Nachfolgegedanken: Von Christus als absolutem Vorbild iiber dessen
direkte Nachfolger, den Aposteln, wird zuletzt bis zu den Heiligen erzihlt, die sich
am Vorbild der anderen orientieren.** Nun stellt der Passionaldichter aber in sei-
nem zweiten Buch, das er das Buch der Boten nennt, neben die Apostellegenden
(die 12 Jiinger Jesu plus Paulus) auch noch eine Reihe weiterer Heiligenviten:
Nach den Evangelisten und den Engeln sind das am Ende des zweiten Buchs Jo-
hannes der Tdufer und Maria Magdalena. Diese beiden bediirfen einer besonderen
Begriindung, insbesondere Johannes, da in ihm das Konzept der Nachfolge ja ge-
rade nicht erfiillt ist. In mehreren Vor- und Zwischenreden versucht der Dichter
daher zu erkldren, warum er auch Johannes unter die Apostel einreiht: Dieser sei
niamlich vielmehr als Vorbote ins Buch der Boten aufgenommen worden:

der gotes erwelte vorbote

me dan ein propheta was,
wand er nicht eine kunftec las
Cristum als die andern,

die in sahen wandern

her zu nach manigen jaren
und sin idoch enparen

an der vleischlichen gesicht,
des engebrach disme nicht.
(V. 37932-40).

(Der von Gott auserwihlte Vor-Bote war mehr als ein Prophet, da er nicht nur
Christus vorausgesagt hat wie die anderen [Propheten], die ihn nach vielen Jahren
kommen sahen und doch auf sein leibliches Angesicht verzichten mussten: Das
fehlte diesem nicht.)

Da das Moment der Nachfolge in der Figur des Johannes als Vorboten prekér wird,
erfordert seine Vita andere Inszenierungsformen von Heiligkeit, als sie insbeson-
3 Zur Text- und Uberlieferungsgeschichte des Passionals vgl. nun die umfassende Ein-
leitung der Neuausgabe: Passional. Bd. 1: Marienleben, Bd.2: Apostellegenden, hg.
von Annegret Haase, Martin J. Schubert und Jiirgen Wolf, Berlin 2013, hier bes. Bd. 1,
S. XXV-XLIII. Samtliche nachfolgende Zitate sind aus dieser Ausgabe.

Diese inhaltliche und formale Konzeption des Passionals habe ich in meiner Arbeit
zum Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 2) nachzuweisen versucht, vgl. dort besonders
S.153-219. Die Uberlegungen zu Johannes d. T. bauen darauf auf, sind jedoch nicht Teil
meiner fritheren Uberlegungen, sondern versuchen, das Konzept der Nachfolge und imi-
tatio auch fiir Johannes als einen Heiligen, der vor Christus (und doch fiir Christus) ge-
storben ist, fruchtbar zu machen und an die Uberlegungen dieses Bandes anzukniipfen.

34
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dere den Apostellegenden inhérent sind. Die Johannesvita wird daher im Passio-
nal an einem Stiick, in chronologischer Einheit, aber ohne die exegetischen Aus-
fiihrungen erzéhlt, die Jacobus insbesondere dem Teil der Vita, der die Geburt
erzéhlt, beigibt. Gleich zu Beginn betont der Dichter aber die enge Verwandtschaft
zwischen Jesus und dem T#ufer, indem Johannes’ Mutter Elisabeth als Nichte der
Anna und damit Cousine Marias herausgestrichen wird — eine Information, die
sich nicht auf die Bibel stiitzt, jedoch als theologisch bekannt vorausgesetzt wer-
den kann.*

Indem der Passionaldichter die enge Verwandtschaft herausstreicht, propagiert
er Heiligkeit als genealogisches Prinzip: Nach der Lehre des Trinubiums des Hei-
mo von Halberstadt ist gut die Hélfte der Jiinger mit Jesus verwandt.*® Sie partizi-
pieren an Christi Heiligkeit auf diese Weise nicht allein tiber die direkte Nachfolge
und den unmittelbaren Kontakt mit ihm, sondern auch iiber das System der Ver-
wandtschaft. Die Heilige Familie wird zur Heiligen Sippe erweitert, deren Mit-
gliedern die Heiligkeit nachgerade ,im Blut liegt*.*” Durch die explizite Betonung
dieser genealogischen Zusammenhinge vor der Geburt des Johannes wird der
Taufer der Heiligkeit Jesu regelrecht angesippt.

Zu Christus und Maria wird im Passional eine direkte und personliche Néhe
konstruiert: Der Verkiindigungsengel kommt zu Maria wie zu Elisabeth; bei der
Begegnung der beiden hiipft Johannes im Mutterleib aus Freude am Kommen des
Messias; Maria fungiert als Amme fiir Johannes; bei der Taufe im Jordan offenbart
Johannes in Jesus den Messias. Nicht Nachfolge, sondern (genealogische wie nar-
rative) Néhe sind damit die Prinzipien, auf denen Johannes’ Heiligkeit griindet.
Alternativen werden auf diese Weise aber suspendiert: Johannes entscheidet sich,
anders als die Apostel, anders als alle Heiligen, nicht dafiir, Jesus nachzufolgen,
sondern weist vielmehr auf Kiinftiges voraus. Im Gegensatz dazu scheint Jacobus
de Voragine in der Legenda aurea keine Schwierigkeiten damit zu haben, in Jo-
hannes dennoch ein Modell der Nachfolge und imitatio zu sehen: Er bezeichnet
Johannes auch im Tod gleichwohl als martys im Sinne eines Blutzeugen, da er ja
um Christi Willen den Tod auf sich nimmt.*® Jacobus betont sogar, Johannes habe

Vgl. zur Diskurs- und Uberlieferungsgeschichte des Verwandtschaftsmotivs Ernst:
Johannes der Tdufer (wie Anm. 32), S. 275f.

Zu dieser (theologisch bei weitem nicht unumstrittenen) Lehre des Trinubiums vgl.
Matthias Zender: Art. Anna, Heilige, in: TRE 2, 1978, S. 752-755.

Zum narrativen und kulturgeschichtlichen Prinzip der Heiligen Familie vgl. Albrecht
Koschorke: Die Heilige Familie und ihre Folgen, Frankfurt a. M. 22000, zur Genealo-
gie Jesu vgl. S. 18-25.

Vgl. zur Enthauptung des Téaufers Joachim Gnilka: Das Martyrium Johannes des Téiu-
fers (Mk. 6,17-29), in: Orientierung an Jesus. Zur Theologie der Synoptiker. FS fiir
Josef Schmid zum 80. Geburtstag, hg. von Paul Hoffmann, Freiburg 1973, S. 78-92,
hier bes. S. 87-89 zur Motivgeschichte; aulerdem Michael Hartmann: Der Tod Johan-
nes’des Tdaufers. Eine exegetische und rezeptionsgeschichtliche Studie auf dem Hinter-
grund narrativer, intertextueller und kulturanthropologischer Zugdnge, Stuttgart 2001,
zur Rezeptionsgeschichte von der Spitantike bis ins 19. Jh. vgl. dort S. 356-364.
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gleichsam zwei Mal das Martyrium erlitten, da seine Gebeine spiter von Julianus
Apostata verbrannt wurden. ,,Vnde quasi secundum martyrium patitur quoniam in
suis ossibus concrematur et ideo ecclesia tamquam secundum eius martyrium hoc
festum celebrat.” (CXXI, 53: Also hat er gewissermaf3en ein zweites Mal das Mar-
tyrium erlitten, da er in seinen Gebeinen verbrannt wurde, und deswegen feiert die
Kirche dieses Fest als sein zweites Martyrium). Das Passional verwendet den
Ausdruck Mirtyrer hingegen nicht. Vielmehr schafft es Christomimesis auf an-
dere, namlich paradigmatische Weise: Johannes ldsst sich nicht nur widerstands-
los enthaupten, er betet vorher auch noch und verwendet dabei ganz spezifische
Formulierungen: ,,got herre, entpha minen geist,/ den ich bevele in dine hant*
(V.38190f.): Das sind genau die letzten Worte Christi am Kreuz nach Lukas
23,46, die der Passionaldichter auch den Gekreuzigten in seiner Passionsgeschich-
te des 1. Buches sprechen lédsst (,,nu bevele ich minen geist,/ vater got, in dine
hant; V. 71441.).

Zwar ist eine derartige paradigmatische Bezugnahme im Passional an mehre-
ren Stellen zu finden: Auch der Evangelist Markus sagt die gleichen Worte vor
seinem Martyrium (vgl. V. 36100f.), die hl. Martha stirbt wéhrend dem Verlesen
der Passionsgeschichte exakt bei diesen Worten, und in Anlehnung daran spricht
Maria bei ihrem Tod: ,liebez kint, minen geist/ bevele ich dir in dine hant*
(V. 11920f.). Dieser direkte Bezug auf den Kreuzestod inszeniert den Tod des
oder der jeweiligen Heiligen als imitatio Christi. Im Falle von Johannes handelt es
sich hingegen nicht um eine imitaio, keinen Riickverweis, sondern um einen die
zeitlichen Korrelationen sprengenden Vorausbezug, getreu der Rolle des Taufers
als vorbote. Man konnte also eher von einer vorausdeutenden, gewissermalien
paradigmatischen imitatio reden, die eine ahistorische Christomimesis herstellt,
indem sie auf Zukiinftiges verweist und erst riickblickend als Blutzeugenschaft
gedeutet werden kann.

Die Konstituierung von Heiligkeit tiber derartige Konzepte von Néhe und Ver-
wandtschaft ist umso wichtiger, als fiir einen vorboten wie Johannes die herkdmm-
lichen Heiligkeitsmodelle ja nicht greifen: Folgerichtig wird er im Passional im
Rahmen seiner Jugendgeschichte stets ,nur® als Seliger bezeichnet (,,do tet er als
die seligen tunt™; V. 37866). Dagegen heif3t es nach seiner Enthauptung bereits:

sin heilic sele vur hin abe

zu den selen gemein,

den dar nach Cristus erschein
uber kurtz und sie loste

von allem untroste,

in dem sie waren gevangen.
(V. 38204-09).

(Seine heilige Seele fuhr nun hinab zu den iibrigen Seelen, denen kurz danach
Christus erschien und sie von allem Jammer, in dem sie gefangen waren, erloste.)
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Dieses Schwanken zwischen selig und heilig entspricht dem prekéren Status die-
ser Figur; das mit den Christusworten aufgerufene imitatio-Modell stellt gewisser-
mafen eine apostolische Nachfolgeschaft her, wo es eigentlich keine Nachfolge
geben kann. Umso mehr ist es augenfillig, dass der Passionaldichter dieses Para-
digma noch bei einem weiteren Apostel aufgreift. Es ist die Enthauptung des Pau-
lus, die fast wortlich wie die des Johannes inszeniert wird. Tod und letzte Worte
des Johannes werden im Passional folgendermaflen dargestellt:

,got herre, entpha minen geist,
den ich bevele in dine hant.*
als daz gebet was volant,

daz an im hete schonen vliz,
sinen hals milch wiz

stracte er hin in den slac.
(V.38190-95).

(Herr Gott, empfange meinen Geist, den ich in deine Hand befehle. Als das Gebet
vollendet war, das er mit schoner Andacht sprach, streckte er seinen milchweiflen
Hals zum Schlag hin.)

Ganz dhnlich beschreibt das Passional auch die Enthauptung des Paulus, wo es
heift:

,an gantzer tugende volleist
ich bevele minen geist,
herre got, in dine hende.*

an des gebetes ende,

daz an im hete grozen vliz,
stracte er den hals milch wiz
vor des keisers ritter.

(V. 22359-65)

(In der Vollendung aller meiner Tugenden befehle ich dir, Herr Gott, meinen Geist
in deine Hiande. Zum Ende des Gebetes, das er mit groier Andacht sprach, streckte
er seinen milchweiflen Hals vor die Ritter des Kaisers.)

Die Parallelen sind keineswegs zufillig und es handelt sich auch nicht um das
wiederverwertbare Formelgut eines routinierten Erzédhlers. Mit den letzten Worten
Christi wird vielmehr auch fiir Paulus nochmals das Paradigma des Kreuzes in die
Erzéhlung geholt, was den Apostel deutlich aufwertet und seine Sonderstellung,
im Buch der Boten als Zweiter hinter Petrus zu erscheinen, legitimiert. Johannes
wie Paulus werden tiber das Zitat der letzten Worte Christi paradigmatisch mit
dem Kreuzestod verbunden; zugleich bildet die fast wortgleiche Inszenierung ih-
rer Enthauptung auch einen paradigmatischen Bezug der beiden Zeugen und Bo-
ten Christi, deren Stellung im zweiten Buch des Passionals, dem ,Buch der Boten®,
eine bedeutende und zugleich auch begriindungsbediirftige ist — reiht der Passio-
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naldichter doch die Paulusvita als zweite hinter die des Petrus ein und riickt ihn
somit in die Schar der Apostel. Wihrend in der Paulus vorausgehenden Petrus-
legende die imitatio Christi aber mimetisch, ndmlich in der Kreuzigung des
Apostels selbst, nachvollzogen wird, ist sie hier — passend fiir Paulus den Predi-
ger — durch das Wort erfiillt. Das gilt gleichermaf3en fiir Johannes, dort jedoch nur
riickblickend, die Chronologie der Ereignisse durchbrechend. Zwischen Paulus
und Johannes wird auf diese Weise ein paradigmatischer Bezug hergestellt, der
sein Zentrum im Kreuzestod Christi hat. Wihrend Paulus sich als typische imitatio-
Figur diesem als vergangenem Ereignis nihert, das es nachzuahmen gilt, ndhert
sich Johannes dem Kreuzestod als Zukiinftigem. Es entsteht damit eine &hnliche
Dyschronie, wie sie auch in der Siebenschléfer-Legende zu beobachten ist (vgl.
Anm. 29), jedoch nicht auf der Handlungsebene, sondern in der Betrachtung der
Nachfolgerschaft der beiden Boten Paulus und Johannes. Ein solches Durchbre-
chen der chronologischen Ordnung ist jedoch folgerichtig, da Heiligkeit stets
transhistorisch und iiberzeitlich ist.

Uber die Frage, wer heilig ist und wer nicht, entscheiden nicht die Menschen,
und auch nicht die Heiligen. Das erweist sich in den Sieben Schlifern und wird
erst recht bei Johannes deutlich. Und doch suchen die Legendenerzéhlungen im-
mer wieder Entscheidungen und Motivationen zu erzidhlen, um wenigstens narra-
tiv etwas nachvollziehbar zu machen, was eigentlich nicht nachzuvollziehen ist.
Erst auf diese Weise werden die Heiligen wiederum zu Vorbildern, die es fiir die
Rezipienten nachzuahmen gilt. Gerade dies wird jedoch bei Johannes zu einem
besonderen Problem: Er kann sich nicht fiir etwas entscheiden, das noch gar nicht
ist, sondern fiir die Nachahmung und imitatio erst noch geschehen muss. Beide
Beispiele, die der Siebenschléfer wie des Johannes, zeigen aber, dass die Heils-
geschichte an sich nicht an den Verlauf der Zeit gebunden ist: Heiligkeit ist etwas,
das immer schon da war und immer da sein wird.






Konversion als Entscheidung?
Zum imitabile mittelalterlicher Paulus-Legenden

Beatrice von Liipke

A conversion is generally the consequence of a decision. This does not apply to the
conversion of the later apostle Paul, as told several times in the Acts of the Apos-
tles: In all three accounts, the protagonist’s power of decision-making is suspend-
ed in the face of the intervention of a higher, divine power. The interpretation of
these biblical accounts in the Legenda aurea and the legendary retelling of these
events in the Passional as well as in The Lives of the Saints emphasize Paul’s pas-
sivity in this regard. They highlight different aspects of the paradoxical act of
choosing a sinful persecutor, and thus lead the audience to make different deci-
sions and adopt different attitudes, as the argumentation shows. The article takes
the succession of a sinful and then exemplary life that characterizes the subject as
an opportunity to question Jolle’s juxtaposition of legend and anti-legend.

1. Stindhaftigkeit, Antilegende und Entscheidung

Heiligenlegenden erzéhlen vom Leben herausragender Personen, an denen sich
das Wirken einer transzendenten Macht in eindriicklicher Form erweist, in deren
Leben, so wird formuliert, das ,Heilige* durchbricht." Dieser im Wortsinne wun-
derbare Durchbruch des Transzendenten ereignet sich aber in einer defizienten
Welt und im Kontrast zu einem fehlerhaften menschlichen Verhalten, das damit
auch Thema der Heiligen-Biographien ist: Die Heiligen sind konfrontiert mit Siin-
dern, die sie bekehren oder von denen sie sich abgrenzen. Ja, die Heiligen selbst

' Vgl. Marina Miinkler: Siindhaftigkeit als Generator von Individualitit. Zu den Trans-
formationen legendarischen Erzéhlens in der Historia von D. Johann Fausten und den
Faustbiichern des 16.und 17. Jahrhunderts, in: Literarische und religiose Kommunika-
tion in Mittelalter und Friiher Neuzeit. DFG-Symposiun 2006, hg. von Peter Stroh-
schneider, Berlin 2009, S. 25-61, hier S. 35. Peter Strohschneider: Textheiligung. Gel-
tungsstrategien legendarischen Erzdhlens im Mittelalter am Beispiel von Konrads von
Wiirzburg ,Alexius*, in: Geltungsgeschichten. Uber die Stabilisierung und Legitimie-
rung institutioneller Ordnungen, hg. von Gert Melville, K6ln, Weimar und Wien 2002,
S. 109-147, hier S. 114, beschreibt die Legende als ,,eine Geschichte vom Hereinragen
der Transzendenz in die Immanenz*. An anderer Stelle konkretisiert er dieses Hinein-
ragen als Gnade, ,,die einem zuteil wird, als Durchgriff der Transzendenz in die Imma-
nenz” (ders.: Weltabschied, Christusnachfolge und die Kraft der Legende, in: GRM 60
[2010], S. 143-163, hier S. 148).
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sind in vielen Féllen bekehrte, durch Gottes Gnade rehabilitierte Siinder. Anfech-
tung, Unglaube, Abfall vom Glauben und die Hingabe an weltliche Freuden sind
zentrale Themen der Legende.

André Jolles aber hat diesen Themen einen anderen Ort zugewiesen und dafiir
den Begriff der ,Antilegende‘ geprigt:> Aus seinem Verstindnis der Legende als
einer ,,Form, die sich aus der Geistesbeschiftigung imitatio ergibt*® und in der
sich das Gute in Gestalten vergegenstdndlicht, folgert er, dass in anderen Figuren
das Bose Gestalt annehme: ,,Dem Heiligen muf} ein Unheiliger, der Legende eine
Antilegende gegeniiber stehen.“* Die Unheiligen bringen uns, so Jolles weiter,
,-das zum Bewusstsein, was wir in einem bestimmten Lebensvorgang nicht tun
sollen, nicht erfahren mochten.” Die Unbedingtheit und AusschlieBlichkeit, mit
der er die Legende als erzéhlerische Form der imitatio beschreibt, hat — neben
Anderem — Widerspruch hervorgerufen.® Geht es um das grofie Thema der Dar-
stellung von Siinde und Siindhaftigkeit in Legenden, irritiert insbesondere der
Schematismus der Gegeniiberstellung, der wohl daraus resultiert, dass Jolles den
Begriff der ,Antilegende‘ als notwendiges Gegenstiick seiner Bestimmung der
Legende konstruiert. Nun erweist sich seine Setzung einer erzihlerischen Form
,Antilegende® und ihre Bestimmung als abschreckende, nicht nachzuahmende
Gestaltwerdung des Bosen dann als nachvollziehbar, wenn man sie auf die Nega-
tivgestalt Pilatus oder, wie es Jolles tut, auf Judas bezieht.” Der Schematismus

2 S.Andreas Scheidgen: Die Gestalt des Pontius Pilatus in Legende, Bibelauslegung und
Geschichtsdichtung vom Mittelalter bis in die frithe Neuzeit. Literaturgeschichte einer
umstrittenen Figur, Frankfurt a.M. 2002, S. 116f., sowie Miinkler: Siindhaftigkeit (wie
Anm. 1), S. 33f., die darlegt, welche unterschiedlichen Gegensténde jeweils mit dem
Begriff ,Antilegende* belegt worden sind, um dann seine Brauchbarkeit am Beispiel
der Faust-Legende aufzuzeigen.

*  André Jolles: Einfache Formen. Legende, Sage, Mythe, Rdtsel, Spruch, Kasus, Memo-
rabile, Mcirchen, Witz, Berlin 72006, S. 51 [zuerst 1930].

4 Ebd.

5 Ebd,S.54.

®  Die kritische Diskussion von Jolles” Theorie der einfachen Formen fasst zusammen:

Hermann Bausinger: Einfache Form(en), in: Enzyklopddie des Mdrchens. Handworter-

buch zur historischen und vergleichenden Erzdhlforschung, hg. von Kurt Ranke, Bd. 3,

Berlin und New York 1981, Sp. 1211-1226; die Rezeption von Jolles’ Bestimmung der

Legende in der élteren Forschung resiimiert: Hellmut Rosenfeld: Legende, Stuttgart

41982, S. 8-12; siche auch Felix Karlinger: Legendenforschung. Aufgaben und Ergeb-

nisse, Darmstadt 1986, S. 84 f. In jlingerer Zeit setzen sich etwa Julia Weitbrecht: Imi-

tatio und Imitabilitit. Zur Medialitdt von Legende und Legendenspiel, in: PBB 134

(2012), S.204-219, hier S.208f., und Susanne Kobele: Die lllusion der ,einfachen

Form*. Uber das dsthetische und religiGse Risiko der Legende, in: PBB 134 (2012),

S. 365-404, kritisch mit Jolles auseinander.

Andreas Hammer: Erzdhlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsformen von Heilig-

keit im ,Passional’, Berlin und Boston 2015, S. 333-358, nimmt die Viten des Pilatus

und des Judas in narratologischer Perspektive in den Blick und beobachtet komplemen-
tare Erzahlmuster im Vergleich zu anderen Erzidhlungen des Passionals. Die Judas-Le-



Konversion als Entscheidung? 89

Heiliger-Unheiliger greift aber zu kurz, wenn man die Heiligen nicht allein in
ihrer besonderen Gottesbeziehung sieht, sondern bei ihrer Menschlichkeit an-
setzt. Ihr Lebensweg ldsst sich nicht nur als imitatio Christi fassen, sondern ist
auch bezogen auf Adams und Evas willentlichen Ubertritt eines gottlichen Ver-
bots, bezogen also auf ihre Entscheidung,? die dann in der spitantiken und mittel-
alterlichen Exegese als Erbsiinde gefasst wurde. Siindhaftigkeit ist folglich eine
Grundbedingung des menschlichen Daseins, der auch die Heiligen unterworfen
sind, und sie verbindet sich mit der Vorstellung sowohl einer Entscheidungsfrei-
heit fiir das Gute oder Bose als auch einer Erlosungsbediirftigkeit des Menschen
durch einen prinzipiell unverfiigbaren Gnadenakt Gottes. Heiligkeit ist in dieser
Perspektive das Ergebnis der spannungsvollen Koinzidenz eines gottlichen, dem
Menschen letztlich unfassbaren Entschlusses und den Entscheidungen eines
Menschen gegen die Siinde.

Wohl kaum ein biblischer Heiliger lédsst dies so deutlich werden wie der Apos-
tel Paulus, der in Briefen immer wieder auch seine menschliche Schwiche reflek-
tiert. Er sei der Erste unter den Siindern, heifit es etwa (I. Tim 1,15). An anderer
Stelle bringt er seinen und damit auch den allgemeinmenschlichen, stindigen
Hang zur Siinde als Widerspruch zum Ausdruck: ,,non enim quod volo bonum hoc
facio sed quod nolo malum hoc ago* (,,Denn nicht das Gute, das ich will, das ma-
che ich, sondern das Schlechte, das ich nicht will, das tue ich.”, Rém 7,19).° Seine
Biographie ist dennoch bestimmt von einer radikalen Umkehr, einem Wandel von

genden berticksichtigt Hans-Josef Klauck: Judas — ein Jiinger des Herrn, Freiburg i. Br.
1987, S. 134-136, knapp in seiner umfassenden Auswertung der ur- und frithchristli-
chen Textzeugnisse tiber diesen Apostel. Er betont die uneingeschrinkt negative Dar-
stellung des Judas. Eine Ambivalenz in dieser Hinsicht beobachtet Jutta Eming: Judas
als Held. Formen des Erzdhlens in der mittelalterlichen Judaslegende, in: ZfdPh 120
(2001), S. 394-412, auch schon hinsichtlich der mittelalterlichen Erzdhlungen. Sie er-
gebe sich etwa dadurch, dass die nicht ausschlieBlich unredlichen Motivationen und
Emotionen des Judas dargestellt und nachvollziehbar wiirden. Die Zweideutigkeit der
Figur, die sich aus ihrer Rolle als Verriter und notwendiges Instrument des Heilsplans
ergibt, bringt Christian Kiening: Arbeit am Absolutismus des Mythos. Mittelalterliche
Supplemente zur biblischen Heilsgeschichte, in: Prisenz des Mythos. Konfigurationen
einer Denkform in Mittelalter und Friiher Neuzeit, hg. von Udo Friedrich und Bruno
Quast, Berlin und New York 2004, S. 35-57, hier S. 47-55, mit mythischen Dimensio-
nen in Verbindung.

8 S. dazu zuletzt am Beispiel des mittelalterlichen Schauspiels Bruno Quast: Entschei-
dung im Paradies. Uber Adam und Eva in der ,Tragedia von schopfung, fal und auf3-
treibung Ade aufs dem paradeys‘ (1548) des Hans Sachs, in: Religioses Wissen im mit-
telalterlichen und friithneuzeitlichen Schauspiel, hg. von Klaus Ridder, Beatrice von
Liipke und Michael Neumaier, Berlin 2021, S. 327-342.

® Ich beziehe mich hier und im Folgenden auf die fiir das Mittelalter maBgebliche Text-
fassung der Vulgata. Die Ubersetzungen sind entnommen: Sophronius Eusebius Hiero-
nymus: Biblia sacra vulgata. Lateinisch-deutsch, hg. von Andreas Beriger, Widu-Wolf-
gang Ehlers und Michael Fieger, Berlin und Boston 2018.
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einem siindhaften zu einem tugendhaften Leben, und sie ist zum Muster zahlrei-
cher hagiographischer Konversionserzdhlungen geworden, wofiir sprichwortlich
sein Namenswechsel steht.' Eine derartige Konversion,!! die nicht durch mensch-
liche Gewalt erzwungen wird, erfiillt mustergiiltig die Kriterien, die in den Debat-
ten um den Entscheidungsbegriff bemiiht werden: Sie ist riskant, irreversibel und
markiert einen Bruch im Lebensweg, der sich als eine radikale Umorientierung
auf religidser und zumeist sozialer Ebene konkretisiert. Kontingent ist sie dann in
dem Sinne, dass sie nicht notwendige Konsequenz von Vernunftgriinden ist, son-
dern sich der im Glauben wahrgenommenen Gnade verdankt.'?

1 Der Name Paulus wird in der Apostelgeschichte erstmal Act 13,9 genannt, dort aber
nicht mit der Bekehrung verbunden. S. dazu Bernd Kollmann: Die Berufung und Be-
kehrung zum Heidenmissionar, in: Paulus Handbuch, hg. von Friedrich W. Horn,
Tiibingen 2013, S. 80-91, hier S. 80. Im Folgenden orientiere ich mich bei der Ver-
wendung des Namens am Gebrauch der jeweils im Fokus stehenden Texte.

Die Konversion sowohl im engeren Sinne als Wechsel der Glaubensgemeinschaft als
auch allgemein als Wende im Lebensvollzug ist in den letzten Jahren verstirkt in den
Fokus literatur- und kulturwissenschaftlicher Studien geriickt: Zur Konversion als ei-
nem grundlegenden christlichen Entscheidungsnarrativ sieche Udo Friedrich: Mythische
Narrative und rhetorische Entscheidungskalkiile im ,Dialogus miraculorum’ des Cae-
sarius von Heisterbach, in: Mythen und Narrative des Entscheidens, hg. von Martina
Wagner-Egelhaaf, Bruno Quast und Helene Basu, Gottingen 2020, S.23-45, hier
S.31-37. Einen Eindruck von der Produktivitdt von Konversions-Narrativen und den
damit einhergehenden kulturhistorischen wie poetologischen Implikationen vermitteln
die Beitrige in Anthropologie der Kehre. Figuren der Wende in der Literatur des Mittel-
alters, hg. von Udo Friedrich, Ulrich Hoffmann und Bruno Quast, Berlin und Boston
2020; s. auch die Einleitung dieses Bandes: dies.: Kehre: Konzepte und Narrative. Zur
Einfithrung, in: ebd., S. 1-17, hier S. 7-9 (mit weiterer Literatur). Konversion gilt den
Herausgebern des Bandes Religion und Entscheiden. Historische und kulturwissen-
schaftliche Perspektiven, hg. von Wolfram Drews, Ulrich Pfister und Martina Wagner-
Egelhaaf, Wiirzburg 2018, als Oberbegriff fiir individuelle Entscheidungen iiber den
eigenen Glauben, vgl. dies.: Einleitung, in: ebd., S. 9-36, hier S. 21. Christel Meier:
Krise und Conversio. Grenzerfahrungen in der biographischen Literatur des Hochmit-
telalters, in: Friihmittelalterliche Studien 50 (2017), S. 21-44, beschreibt am Beispiel
Isidors von Sevilla, Thomas’ von Aquin und Caesarius’ von Heisterbach mittelalter-
liche, je anders akzentuierte dreistufige Modellierungen der Konversion und problema-
tisiert sie an Biographien.

Barbara Stollberg-Rilinger: Von der Schwierigkeit des Entscheidens, in: Glanzlichter
der Wissenschaft. Ein Almanach, hg. von Deutscher Hochschulverband, Heidelberg
und Stuttgart 2013, S. 145154, hier S. 146f. Ihre Uberlegungen zum historisch variab-
len Prozess des Entscheidens waren grundlegend fiir den SFB 1150 Kulturen des Ent-
scheidens, dessen Programm sie im Beitrag Praktiken des Entscheidens. Zur Einfiih-
rung, in: Praktiken der Friithen Neuzeit. Akteure — Handlungen — Artefakte, hg. von
Arndt Brendecke, Ko6ln, Weimar und Wien 2015, S. 630-634, vorstellt. Siehe auch Ul-
rich Pfister: Einleitung, in: Kulturen des Entscheidens. Narrative — Praktiken — Res-
sourcen, hg. von dems., Gottingen 2019, S. 12-34; zur Kontingenz des Entscheidens s.
ebd.,S. 14f.; zum Verhiltnis von Mythos oder Narrativen und dem sozialen Prozess des
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Was sich in moderner Perspektive als Paradebeispiel einer menschlichen Entschei-
dung présentiert, muss aber nicht als eine solche erzéhlt werden. Darauf deuten
bereits die drei Berichte vom sogenannten Damaskuserlebnis in der Apostelge-
schichte und die davon abhéngenden mittelalterlichen Paulus-Legenden. Threm je
anderem Wiedererzidhlen der Lebenswende gelten die folgenden Ausfithrungen:
Uber die Reflexion der Fragen, ob dieses Ereignis als Entscheidung erzihlt wird,
welchen Instanzen eine Entscheidungsmacht zugestanden wird und zu welchen
Entscheidungen ihre Rezipient*innen angeleitet werden sollen, soll nicht nur der
starre Schematismus von Legende und Antilegende problematisiert, sondern auch
Jolles’ grundsitzliche These in den Blick genommen werden, dass Legenden
durch die Geistesbeschiftigung der Nachahmung zu fassen sind.

2. Der dreifache Bericht von der Konversion in der Apostelgeschichte

Zum ersten Mal erwihnt wird Saulus in der Apostelgeschichte als jemand, zu des-
sen Fiifen die Peiniger des Stefanus ihre Kleider ablegen (Act 7,57; vgl. Act
22.20). Im folgenden Kapitel tritt er nicht mehr nur als zustimmender Beobachter
des Geschehens (Act 7,59), sondern als aktiver Christenverfolger in Erscheinung
(Act 8,3), bevor dann von seiner Bekehrung,'* dem sogenannten Damaskuserleb-
nis erzihlt wird: Saulus bittet beim Hohepriester um Empfehlungsschreiben an die
Synagoge in Damaskus. Sie sollen ihn autorisieren, Christen, die ihm auf diesem
Weg begegnen, gefangen nach Jerusalem zu fithren. Auf dem Weg nach Damaskus
findet er sich pl6tzlich von einem Licht umgeben, fallt auf die Erde und eine Stim-
me fragt ihn: ,,Saule, Saule, quid me persequeris® (,,Saulus, Saulus, was verfolgst
du mich?, Act 9.4). Saulus fragt zuriick: ,,Quis es, Domine?“ (,,Wer bist du,
Herr?*, Act 9,5), worauthin er erféhrt, es spreche Jesus, den er verfolge. Er solle
aufstehen und in die Stadt gehen, wo ihm mitgeteilt werde, was zu tun sei. Seine
Begleiter horen die Stimme, sehen aber niemanden. Saulus erhebt sich vom Boden
und ist blind geworden. Er wird nach Damaskus gefiihrt, wo er drei Tage lang
weder isst noch trinkt. Der Herr — gemeint ist Christus — beauftragt in einer Vision
den in Damaskus lebenden Christen Hananias damit, Saulus aufzusuchen. Hana-
nias weigert sich zunichst, da er von dem Wiiten des Saulus gegen die Christen
gehort hat. Christus bekréftigt aber, er habe Saulus zu Mission und Martyrium
auserwihlt. Hananias heilt Saulus von seiner Blindheit, der sich umgehend taufen
lasst und zu predigen beginnt.

Entscheidens s. die Uberlegungen von Martina Wagner-Egelhaaf, Bruno Quast und
Helene Basu: Einleitung, in: Mythen und Narrative des Entscheidens (wie Anm. 11),
S.7-20, mit den weiteren Beitrdgen dieses Bandes.

Zur theologischen Diskussion, ob dieses Geschehen als Bekehrung oder Berufung zu
beschreiben ist, s. zusammenfassend Klaus Haacker: Paulus. Der Werdegang eines
Apostels, Stuttgart 1997, S.99-101. Hier wird von einer Komplementaritit beider
Begriffe ausgegangen.
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Dieses Bekehrungserlebnis, das in dieser ersten Version ein unpersonlicher Erzih-
ler parataktisch als eine Abfolge von Handlungen und direkter Rede berichtet,
wird noch zwei Mal in Form einer Figurenrede des Paulus wiedererzéhlt. Beide
Berichte tiberschneiden sich vor allem in ihrem Kernstiick, dem Wortwechsel, mit
der ersten Version bis in einzelne Formulierungen.' Zunichst spricht Paulus als
Gefangener in Jerusalem vor einer erregten Menschenmenge (Act 22,3-21), der er
sich als Jude, als einer, der das viterliche Gesetz befolgt (,,acmulator legis*, Act
22 .3) und Christen bis zum Tode verfolgt hat, vorstellt. Der anschlieBende Bericht
iiber das Damaskuserlebnis unterscheidet sich nur darin von dem ersten, dass es
heif3t, die Begleiter hitten das Licht gesehen, die Stimme aber nicht gehort (Act
22.9). Der anderen Erzéhlperspektive ist es wohl geschuldet, dass Paulus nicht die
Vision des Hananias schildert, sondern gleich das Ergebnis: Hananias habe ihn
aufgesucht, ihn geheilt und ihm seine Berufung mitgeteilt.

Etwas ausfiihrlicher ist dann die dritte Schilderung des Erlebnisses, die Paulus
in seiner Verteidigung vor Agrippa formuliert. Auch hier setzt er mit dem Bericht
seines vormaligen, gegensitzlichen Tuns ein. Der Bekehrungsdialog ist in dieser
Version aber um einige Verse ergidnzt. Christus fragt Saulus nicht nur, warum er
ihn verfolge, sondern fiigt an, ,,durum est tibi contra stimulum calcitrare® (,,Es ist
hart fiir dich, gegen den Stachel auszuschlagen!*, Act 26,14). Auf die Riickfrage
des Saulus, ,,quis es Domine* (,,Wer bist du, Herr?*“, Act 26,15), folgt nicht nur die
bekannte Antwort, ,,sum Iesus quem tu persequeris” (,,Ich bin Jesus, den du ver-
folgst.”, Act 26,15), sondern auch eine unmittelbare Berufung zum Diener und
Zeugen Gottes. In den beiden vorhergehenden Berichten erfahrt Saulus durch Ha-
nanias von seiner Bestimmung (Act 9,15; Act 22,14f1.).

Neben diesen drei Schilderungen finden sich Anspielungen auf das Ereignis in
den Briefen des Paulus:" Er berichtet davon, Christus gesehen zu haben (1. Kor
9,1; 15,8f.), und erzihlt von seinem Leben als Verfolger der Christen und seinem
Eifer im jiidischen Glauben (Phil 3), in dem er seine Altersgenossen iibertreffen
wollte. Abberufen sei er von diesem Lebensweg durch die gottliche Gnade (Gal
1,13-24). Wiederholt erwihnt er also sowohl seine nun als siindhaft markierte

4 S, auch die Gegeniiberstellung von Elke Koch: Vom Wegesrand zum Wendepunkt. Die

Modellierung der Bekehrung des Paulus in Erzéihlung, Liturgie und Predigt, in: Anth-
ropologie der Kehre (wie Anm. 11), S. 127-146, hier S. 129-135. Sie vertritt die These,
dass in den Varianten ,,zwei unterschiedliche raumstrukturelle Modelle fiir dessen [i.e.
des Konversionsgeschehens] Narrativierung zur Geltung gebracht™ wiirden (ebd.,
S. 129): Die erste Erzidhlung beschreibe einen Wandlungsprozess, der sich auf dem Weg
vollzieht (,,Weg-Modell“, ebd., S. 133); in der zweiten werde dieses Modell variiert,
indem die Berufung als ein gestufter Prozess vorgefiihrt werde; in der dritten Erzéhlung
schlieBlich stelle sich der Wandel als plotzliche Wende dar (vgl. ebd., S. 133f.).

'3 Die im Folgenden angefiihrten werden den authentischen Paulus-Briefen zugerechnet;
vgl. Hans Hiibner: Paulus, Apostel I: Neues Testament,in: TRE 26 (1996), S. 133-153,
hier S. 134.
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Vergangenheit als auch seine trotzdem erfolgte, gnadenhafte Berufung, mit der er
seine apostolische Sendung begriindet.'®

Das Damaskuserlebnis beschiftigt die Theologie bis heute. Alle genannten
Bibelstellen sind wiederholt und wohl schon bald nach ihrer Verschriftlichung
Gegenstand der Exegese gewesen und spiter in religionsgeschichtlicher, tiefen-
psychologischer, soziologischer und kulturanthropologischer Perspektive gedeu-
tet worden.'” Diesen Deutungen mochte und kann ich nun nicht eine weitere an die
Seite stellen. In Bezug auf das legendarische Wiedererzihlen dieses Geschehens
gilt es aber Folgendes hervorzuheben: Was sich nach modernem Verstindnis als
Konsequenz einer menschlichen Entscheidung darstellt, ndmlich die Konversion,
wird in der Bibel auf den Willen einer gottlichen Macht zuriickgefiihrt, dem der
Heilige nur Folge leisten kann. Gottes Griinde, ausgerechnet den Christenverfol-
ger zu erwihlen, bleiben ungenannt. Saulus gehorcht Gott, der seinen Willen in
einer Weise durchsetzt, die Saulus zunichst handlungsunfihig und blind am Bo-
den zuriicklasst. Erzahlt wird von dem Damaskuserlebnis als einer bloen Abfolge
von Handlungen und Wortwechseln, die auch dann nicht um die Schilderung einer
Empfindung, einer Reflexion, einer inneren Motivierung erginzt werden, wenn —
als Figurenrede in einem Bericht — der Protagonist diese Wandlung selbst erzéhlt.
Paulus deutet das Eingreifen Gottes keinesfalls als einen gewaltsamen Ubergriff,
sondern als einen Gnadenakt (Gal 1,15). Dass er der gottlichen Wahl durch einen
Sinnesumschwung entsprochen hat, lidsst sich sowohl der Apostelgeschichte als
auch den Briefen nur implizit entnehmen.

Nun gelten die Plotzlichkeit, Unbegreiflichkeit und Radikalitit eines Ereig-
nisses in der Narratologie als Griinde, dessen Erzihlbarkeit zu bezweifeln, da die-
se doch ein Nacheinander von Handlungen und Empfindungen und eine Entwick-
lung voraussetzt. Die Bekehrung des Saulus erweckt aber trotzdem und in all ihrer
stilistischen Niichternheit nicht den Eindruck ,,eine leere Mitte'® zu sein. Was in
der Mitte geschieht, die Bekehrung, ist ja begleitet von einer eindriicklichen Sinn-
lichkeit — zu denken ist an das Licht und die Stimme. Auch wird die gottliche Ent-
scheidung in ihrer Unbegreiflichkeit gleich mehrfach erzihlt, Paulus entspricht ihr
in seinen anschlieBenden Handlungen und entwirft dabei selbst das Davor und
Danach als radikale Gegenpositionen (vgl. Act 22,2-5.26,9-11; Gal 1,13f.).

Damit gerit ein anderer Aspekt des Geschehens in den Blick: Je radikaler eine
menschliche Wandlung, desto unwahrscheinlicher ist sie auch,”” was wiederum

16 Vgl. Haacker: Paulus (wie Anm. 13), S. 101-103.

17 Einen Uberblick bietet etwa Kollmann: Berufung (wie Anm. 10), S. 88-91.

So Silvia Reuvekamp: Kréhen baden? Zur Unwahrscheinlichkeit der Kehre im Spiegel
anthropologischer Reflexion, in: Anthropologie der Kehre (wie Anm. 11), S.21-36,
hier S. 30, iiber die conversio.

Reuvekamp beschreibt im Riickgriff auf soziologische Studien die ,,anthropologische
Unwahrscheinlichkeit der Kehre“ (ebd., S. 35), ndmlich die ,,begrenzte Fihigkeit des
Menschen zu einem radikalen Wandel in Denken und Handeln* (ebd.), und das Er-
zdhlen von dieser am Beispiel des Schachzabelbuch Konrads von Ammenhausen: Sie
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die Frage danach aufwirft, inwieweit Paulus sich mit seinen Verteidigungsreden
der Apostelgeschichte zur Nachahmung anbietet.?® Géttliche Gnade, die sich hier
als Auswahl des Christenverfolgers duflert, ist prinzipiell unverfiigbar. Paulus
kann von der aufgebrachten Menge keine Nachahmung im Sinne einer Reproduk-
tion dessen, was ihm widerfahren ist, fordern. Sein Werben im Rahmen seiner
Missionsreisen zielt entgegen dem eigenen Tun auf tatsidchliche Entscheidungen
fiir den christlichen Glauben. Wéhrend die erste Verteidigungsrede in dieser Hin-
sicht noch fehlschldgt und die aufgebrachte Menge die Folterung des Paulus ver-
langt (vgl. Act 22,22-24), bekennt Agrippa, ,,in modico suades me Christianum
fieri” (,,Du tiberredest mich mit Wenigem, ein Christ zu werden®, Act 26,28). Pau-
lus wird von einem Objekt der gottlichen Wahl (vgl. ,,vas electionis®, Act 9,15)
zum Mirtyrer im Wortsinne, zum Zeugen also, der durch das Erzéhlen vom un-
nachahmlichen Damaskuserlebnis wirkt.

In dieser Hinsicht kann die Konversion des Paulus selbst nicht modellbildend
sein,* das Erzéhlen von ihr aber schon, wie sich bereits in der Apostelgeschichte
zeigt: In dieser wird nicht nur vom Ereignis selbst berichtet, sondern auch von
seiner Instrumentalisierung durch Paulus, der das ihm Widerfahrene als Argument
verwendet, seiner Forderung zur Konversion Folge zu leisten, und von den Reak-
tionen auf diesen rhetorischen Akt. Wieder je anders pointierte Nacherzédhlungen
sind die mittelalterlichen Legenden, die alle bereits in christlichen Kontexten rezi-
piert worden sind.

3. Vertrauen auf Gottes Gnade: Die Rezeptionsanleitung der Legenda aurea

Einen Eindruck von der mittelalterlichen Deutung der Bekehrung vermittelt die
Legenda aurea des Jacobus de Voragine, das um 1250 entstandene erfolgreichste
Legendar des Mittelalters.? Neben einer Erzéhlung des Martyriums des heiligen
Paulus am 29. Juni sieht es fiir den 25. Januar die Lesung De conversione Sancti

schlussfolgert fiir diesen Text: ,,Das Narrativ integriert seine eigene Unwahrscheinlich-
keit und leitet gerade daraus seine soziale Geltung ab* (ebd., S. 36).

2 So Koch: Wegesrand (wie Anm. 14), S. 133f., in Anlehnung an Rudolf Pesch: Die
Apostelgeschichte. 2. Teilband: Apg 1328, Diisseldorf 1986, S. 234.

21 Vgl. dazu Koch: Wegesrand (wie Anm. 14), S. 127.

2 Die Verbreitung des Kompendiums lisst sich an der groBen Zahl ihrer Uberlieferungs-
triger, iiber 1000, ablesen. Siehe dazu Bruno W. Héuptli: Einleitung, in: Jacobus de
Voragine: Legenda aurea. Goldene Legende, Einleitung, Edition, Ubersetzung und
Kommentar von Bruno W. Hiuptli, Freiburg im Breisgau, Basel und Wien 2014, S. 13—
67 und S. 60—64. Vgl. auch die Einschédtzung von Reglinde Rhein: Die Legenda Aurea
des Jacobus des Voragine. Die Entfaltung von Heiligkeit in ,Historia‘ und ,Doctrina‘,
Koln, Weimar und Wien 1995, S. 1: ,,JJacobus schuf in seinem Hauptwerk, der Legenda
Aurea, ein hagiographisches Kompendium, das in der Welt des Mittelalters neben der
Bibel die weiteste Verbreitung fand. Kein anders Schriftstiick préigte so nachhaltig die
Bildungs- und Kulturgeschichte wie das Legendar des Jacobus.*



Konversion als Entscheidung? 95

Pauli vor. Jacobus bietet hier nicht, wie es auch im Blick auf die Lesungen zu
anderen Kirchenfesten typisch ist, die Erzdahlung eines geschichtlichen Ereignis-
ses, sondern kommentiert in drei Kapiteln, die in sich wiederum in drei Absitze
gegliedert sind, die Apostelgeschichte, indem er andere biblische Texte heranzieht
und sich an einer Stelle auf Augustinus beruft. Am Beginn steht dabei die Frage:
»Quare autem eius conversio potius quam aliorum sanctorum celebratur (,,War-
um seine [i.e. Paulus’] Bekehrung mehr als die anderer Heiliger gefeiert wird ).
Die Griinde dafiir seien, so wird diese Frage gleich beantwortet, die an Paulus
sichtbare Gnade Gottes, die Freude iiber seine Bekehrung und schlielich das an
ihm bewirkte Wunder. Die Radikalitit der Umkehr ist es also, welche die Wand-
lung des Paulus bedeutsam werden lédsst. Auch in seiner siindhaften Vergangenheit
ist Paulus aulergewohnlich; er ist der ,,saevissim[us] persecutor[ | (,,wildeste
Verfolger”, LA, S. 442f.), bevor er — wieder im Superlativ — der ,,fidelissimu[s]
praedicator| [ (,,gldubigste Prediger*, ebd.) wird.

Es folgt eine Bestimmung der ,,rationes™ der so wunderbaren (,,miraculosa‘,
ebd.) Konversion, die dann jeweils in einem Kapitel ausgefiihrt werden.?* Die ra-
tio efficientis (,,das Bewirkende, ebd.), so Jacobus, sei Christus, und zwar, wie
dann in einem Dreischritt weiter ausgefiihrt wird, in seiner Macht, Weisheit und
Gnade. Bereits diese erste Argumentation impliziert die Passivitit des Paulus, in-
dem Christus als ausschlieBlich Bewirkendes bezeichnet wird. Jacobus unter-
streicht zusitzlich die Handlungsunfihigkeit des spiteren Apostels durch den Ver-
weis auf die Plotzlichkeit und den Zeitpunkt der Bekehrung: Christus habe seine
wunderbare Macht bewiesen, ,,quod ipsum tam subito immutavit, unde continuo
immutatus respondit: ,Domine, quid me vis facere** (,,daf er ihn so rasch verwan-
delte, so da} er sogleich verwandelt antwortete: ,Herr, was willst du, daf ich
tue?*, ebd.). Die Knappheit des biblischen Berichtes, der keine Informationen

2 Jacobus de Voragine: Legenda aurea (wie Anm. 22), S. 442 f. Im Folgenden fortlaufend

im Text unter dem Kiirzel LA mit Angabe der Seitenzahl zitiert.

Der Begriff der ,ratio‘ mag in diesem Zusammenhang irritieren. Er umfasst im Folgen-
den keinesfalls die Vernunftgriinde der Entscheidung, sondern vielmehr die bestimmen-
den oder auch nur beteiligten Faktoren. Hauptli tibersetzt ratio zundchst mit ,Grund*
(,,Quare autem eius conversio potius quam aliorum sanctorum celebratur, triplex solet
ratio assignari.”: ,,Warum seine Bekehrung mehr als die anderer Heiliger gefeiert wird,
dafiir pflegt man drei Griinde anzugeben®, LA, S. 442f.), im Folgenden gibt er die drei
Fiigungen ratio efficientis, disponentis und patientis in seiner Ubersetzung mit ,das
Bewirkende®, ,das Beféhigende® und ,das Erleidende‘ wieder (ebd.). Vgl. dhnlich die
Ubersetzung von Matthias Hackemann: Jacobus de Voragine: Legenda aurea. Die Hei-
ligenlegenden des Mittelalters, hg., neu iibersetzt und mit einem ausfiihrlichen Anhang
versehen von Matthias Hackemann, Koln 2008, S. 67. Im Hintergrund steht wohl letzt-
lich die Vierursachenlehre des Aristoteles, siehe dazu Ulrich Nortmann: aitia/Ursache,
in: Aristoteles-Lexikon, hg. von Otfried Hoffe, Stuttgart 2005, S. 15-19; zur Aristote-
les-Rezeption im Mittelalter siche den Uberblick Luca F. Tuninetti: V. Wirkung: Schu-
len und Epochen. 4. Scholastik, in: Aristoteles-Handbuch, hg. von Christof Rapp und
Klaus Corcilius, Stuttgart und Weimar 2011, S. 428-436.
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tiber die zeitliche Dauer der blof aneinandergereihten Handlungen gibt, wird als
Zeichen fiir die Unmittelbarkeit der Gnadenwirkung verstanden. Bei der Bekeh-
rung handelte es sich demnach nicht um einen Prozess und schon gar nicht um
einen Prozess, der von einer inneren Reflexion, einem Abwigen begleitet ist.

Auch im folgenden Absatz ist Paulus Objekt der Handlung: Die gottliche
Weisheit habe sich ndmlich daran gezeigt, dass Paulus von der Aufgeblasenheit
seines Stolzes zur Demut hinabgesto3en worden sei. Durch diesen Gegensatz zwi-
schen der Hohe der Erhabenheit und der Ohnmacht der Demut (,,sublimia maies-
tatis®, ,,infirma humilitatis*, ebd.), der im Folgenden noch einmal wiederholt wird,
ist dem Geschehen eine moralische Wertung unterlegt. Paulus sei hochmiitig ge-
wesen und in dieser Eigenschaft gestiirzt worden. Ist die Verwandlung bisher auf
Handlungen bezogen — der wildeste Verfolger wird der gldubigste Prediger —, gilt
sie hier einer vormaligen Eigenschaft des Paulus, seinem Hochmut. Keinesfalls
aber tibersetzt sich dieser sofort in eine demiitige Geisteshaltung, sondern Paulus
wird Demut als neue moralische Orientierung lediglich angeboten. Darin scheint
erstmals eine Entscheidungsmoglichkeit des Paulus auf: Durch seinen Sturz ist er
noch nicht demiitig geworden, sondern ihm er6ffnet sich die Option zu einer ver-
anderten Geisteshaltung. Zu dieser sollte er sich, so liegt nahe, entscheiden, sie
wird ihm aber nicht auferlegt (,,offerendo infirma humilitatis, non sublimia maies-
tatis“: ,,wobei er [i.e. Christus] ihm die Ohnmacht der Demut, nicht die Hohe der
Erhabenheit anbot™, ebd.).

Von dem vergangenen Wollen des Paulus handelt der Abschnitt iiber die Gnade
Gottes. Paulus sei ,,in actu et voluntate persequendi‘ (,,mitten in der Tat und in der
Absicht zu verfolgen, ebd.) ergriffen worden. Im Hintergrund der Nicht-Ent-
scheidung des Paulus steht also eine Entscheidung zu einem anderen Handeln, aus
dem heraus er ergriffen und zu Boden geworfen wurde, von dem er dann als ein
bereits Verwandelter antwortet. Sein als siindhaft bewertetes Tun (,.iter pessi-
mum®: ,,ganz iible[r] Weg*, ebd., S. 444f.) dient im Folgenden der Illustration des
gottlichen Gnadenaktes, der sich, indem er einem derart stindhaften Menschen
gilt, als umso wunderbarer erweist.

Diese charakterliche Disposition wiederum wird im folgenden Abschnitt, der
die ratio disponentis (vgl. ebd., S. 444f.: das ,,Befahigende[ ]“?) darlegt, an drei
durch die Auslegung von Bibelstellen erhobenen Charakterméngeln (,,vitia“, ebd.)
exemplifiziert. In der Apostelgeschichte heif3it es, Paulus sei vor dem Damaskuser-
lebnis zum Hohepriester gegangen, der ihn mit Briefen zur Verfolgung der Christen
autorisieren sollte. Mit dem Zitat einer Glosse betont Jacobus die Eigenméchtigkeit
dieser Handlung, die ihm als Ausweis der ,,audacia“ dient: ,,Non vocatus, sed spon-
te zelo concitante eum* (,,Nicht gerufen, sondern von sich aus, weil der Eifer ihn
trieb.”, ebd.). Dem berufenen Handeln des Paulus nach dem Damaskuserlebnis
steht sein vorheriges siindhaftes, eigenmichtiges (,,sponte*) Handeln gegeniiber.
Auch dieses Handeln aber ist angetrieben von etwas, das Paulus nicht zu beherr-

% Die sich anschlieBenden Ausfithrungen lassen weniger an ,das Beféhigende* als an ,das

Vorfindliche* denken.
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schen vermag, dem Affekt des Eifers. Der bereits angesprochene Hochmut gilt als
sein zweiter Fehler, bevor als dritter die ,,carnalis intelligentia, quam scilicet in lege
habebat* (,,die irdische Klugkeit, ndmlich im Gesetz*, ebd.), benannt ist. Mit ,,car-
nalis intelligentia® und ,,Jex* sind zwei in der Geschichte der christlichen Theolo-
gie immer wieder diskutierte Komplexe aufgerufen, deren Bedeutung in diesem
Zusammenhang sich vor allem tiber ihre Gegenbegriffe erhellt. Die ,fleischliche*
gilt als blofie Vorstufe einer geistigen oder, wie es weiter heif3t, himmlischen Klug-
heit.® Es ist zu vermuten, dass an dieser Stelle auf das Judentum des Paulus ange-
spielt werden soll, das abwertend als eine Gesetzesreligion beschrieben ist. Ihr im-
plizit gegeniibergestellt ist die Vorstellung einer Rechtfertigung durch Gnade, die
sich in der Theologiegeschichte vor allem mit Paulus verbindet.”’

Im dritten Absatz wird Paulus dann auch explizit im Bekehrungs-Geschehen
die Rolle des blof ,Erleidenden®, der ratio patientis (vgl. ebd., S. 444), zugewie-
sen. Wiederum wird dies in einem Dreischritt ausgefiihrt. An ihm hétten sich die
drei Wunder der Niederwerfung, Blendung und des dreitigigen Fastens vollzogen,
die jeweils Ausgangspunkt ihrer Umkehrung werden: Paulus sei niedergeworfen,
um aufgerichtet, geblendet, um erleuchtet, und korperlich ausgezehrt worden, um
seinen Korper zu neuen Taten zu befdhigen. Diese drei Wunder bezieht Jacobus
auf den Siindenfall. Die Erhebung Adams gegen Gott spiegele sich in der Nieder-
werfung des Paulus, das Auftun der Augen spiegele sich in der Blendung, der
Verzehr der verbotenen Speise spiegele sich schlielich im Verzicht auf die erlaub-
te. Paulus, der in seinen Briefen (Rom 5,12-21) Christus als den anderen, den
neuen Adam deutet und damit typologische Denkformen begriindet, wird hier
selbst in eine derartige Relation zum ersten Menschen gesetzt.®® Wenn nun die
Konversion des Paulus ebenfalls als Umkehrung des Siindenfallgeschehens ge-
deutet wird, ist damit die imitatio Christi, die sein anschlieBendes Leben als Mis-
sionar bestimmt, auf der strukturellen Ebene schon in diesem Ereignis vorgepragt.
Diese Relation impliziert dabei keinesfalls eine Identitit von Paulus und Christus.
Die Bekehrung ereignet sich nach dem gnadenhaften Erlosungstod und damit der
Aufhebung des Siindenfalls. Paulus ist in dieser Denkfigur sowohl auf Adam be-
zogen, dessen Entscheidung im Siindenfall Paulus’ Disposition zur Siinde be-
stimmt, als auch auf Christus, dessen Erlosungstat als Umkehrung der Siinde Pau-
lus in der Konversion gnadenhaft nachvollzieht.

% Vgl. Ipsaigitur lux divina fuit subita [...], ut carnalem eius intelligentiam in caelestem
mutaret.” (,,Das gottliche Licht war also iiberraschend, [...], um seine irdische Klugheit
in himmlische zu verwandeln.“, LA, S. 444 f.). Vermutlich hat sich Héuptli fiir die frei-
ere Ubersetzung des Attributs ,carnalis‘ mit ,irdisch® aufgrund dieser Gegeniiberstel-
lung entschieden.

2 Zur Bedeutung des Gesetzes bei Paulus im Rahmen seiner Rechtfertigungslehre s. etwa

Michael Wolter: Paulus. Ein Grundriss seiner Theologie, Neukirchen-Vluyn 2011, bes.

S.339-411.

Zur Denkform der Typologie in der Legenda aurea allgemein s. Hauptli: Einleitung

(wie Anm. 22), S. 13-67, hier S. 57f.
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Es ist einerseits kaum vorstellbar, so ldsst sich zusammenfassend festhalten, eine
Konversion im Erzdhlen noch deutlicher von dem Handeln und der Entscheidung
der betroffenen Person abzuheben. Paulus ist der gottlichen Macht ausgesetzt (vgl.
ratio patientis), ohne seine Umkehr selbst herbeifiihren zu konnen. Beteiligt ist er
lediglich im Sinne eines Materials, an dem sich die Verdnderung vollzieht (vgl.
ratio disponientis). Von seinem Willen ist lediglich die Rede, wenn es um sein
stindhaftes Handeln geht, von dem er durch eine Entscheidung Gottes abgehalten
und zu einem anderen, entgegengesetzten Weg berufen wird, ohne dass Gottes
Griinde fiir diese dem menschlichen Verstand widersinnig erscheinende Berufung
dargelegt werden. Andererseits scheint auch in diesem Kommentar die menschli-
che Entscheidungsfihigkeit auf, wenn Paulus eine neue, ethisch tiberlegene Rich-
tung der Demut angeboten wird. Gegentiber der Apostelgeschichte und insbeson-
dere den beiden Figurenreden des Paulus, die auf die tatsdchliche Konversion der
intradiegetischen Adressaten zum Christentum zielen, ist die religiose Neuorien-
tierung eher angedeutet als ausformuliert. Der Verweis auf die vormalige blof3
fleischliche Klugheit, die auf das Gesetz bezogen ist, impliziert eine Abwertung
des Judentums, die auch in den deutlichen moralischen Wertungen aufscheint.
Diese Implikationen sind es wohl, die zu einer spezifischen Rezeption anleiten: In
der Unverfiigbarkeit der gottlichen Gnade ist die Konversion unnachahmlich. Als
hagiographisches Kompendium in christlichen Kontexten® wirbt die Legenda
kaum fiir einen Religionswechsel. Die Geschichte des Paulus kann und soll aber
in einer anderen Hinsicht Vorbild fiir die Einstellung und die daraus folgenden
Entscheidungen der Rezipient*innen liefern: Sie gibt ein Beispiel dafiir, ,,ut nul-
lus, quantumcumaque sit peccator, desperet de venia, quando tantum in culpa talem
postmodum conspicit fuisse in gratia“ (,,Damit kein noch so groBer Siinder an der
Gnade verzweifle, wenn er sieht, daf} einer der so siindig war, spiter in solcher
Gnade stand.”, ebd., S.442f.) Die Entscheidung, der sich die durch Adam zur
Stinde disponierten Rezipient*innen der Legende stellen sollen, ist folglich die, ob
sie an dem Zustand der Siinde verzweifeln oder auf Gottes Gnade hoffen.*® Die
Paradoxie, ausgerechnet den schlimmsten Christenverfolger zu erwihlen, wird da-
mit verstanden als Ausweis der jedes menschliche Maf3 sprengenden gottlichen
Gnade.*! Hier muss nicht gelten, dass die ,,Inkommensurabilitét des Heiligen [...]
»  Darauf weist schon die Sprache. Siehe allgemein zur liturgischen Einbindung und zu
den Implikationen der Gattung beziiglich der Rezipient*innen ebd., S. 35-40.

Diesen Gedanken entfaltet insbesondere am Beispiel von Gregorius- und Judas-Legen-
den Friedrich Ohly: Der Verfluchte und der Erwdhlite. Vom Leben mit der Schuld, Opla-
den 1976. Siehe auch Friedrich Ohly: Desperatio und praesumptio. Zur theologischen
Verzweiflung und Vermessenheit, in: Ausgewdhlte und neue Schriften zur Literaturge-
schichte und zur Bedeutungsforschung, hg. von Uwe Ruberg und Dietmar Peil, Stutt-
gart 1995, S. 177-216.

Erhard Dorn begriindet dieses Interesse theologisch: Am Siinderheiligen erweise sich
die Gnade Gottes besonders augenfillig: ,,Nachdem die Offenbarung der Gnade Gottes
als der eigentliche Aussagekern der Siinderheiligen-Legenden herausgeschilt ist, diirfte
es hinldnglich klar geworden sein, worin das Verbindende aller Siinderheiligen zu sehen
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seiner Imitabilitit immer schon entgegensteht.*? Die Rezipient*innen sollen sich
wie Paulus als Siinder verstehen und sich ihm in dieser Hinsicht dhnlich fiihlen.
Gerade weil dem Heiligen auch in dieser Hinsicht nicht gleichzukommen ist, be-
rechtigt die Erzéhlung zur Hoffnung auf Gottes Gnade. In seiner Auslegung eines
biblischen Stoffes deutet Jacobus an keiner Stelle die Handlungen in der erzihlten
Zeit als Handlungsanweisungen fiir die Rezipient*innen um, ebenso wenig, wie er
die intradiegetische Aufforderung zur Konversion aufgreift. Vielmehr pointiert der
lateinische Text die Unfreiheit des Protagonisten gegeniiber der gottlichen Hand-
lungsmacht, um damit die tatsdchliche Entscheidung seiner Rezipient*innen zur
Geisteshaltung des Vertrauens auf Gottes Gnade anzuleiten.

4. Die Konversion des Paulus in deutschsprachigen Legenden

Die Bekanntheit der Legenda aurea und damit dieser Auslegung ist zwar fiir die
deutschsprachigen mittelalterlichen Legenden vorauszusetzen.® Sie alle aber be-
ziehen sich als Erzéhlungen nochmals zuriick auf die Apostelgeschichte und deren
drei Berichte der Konversion. Die in ihrer Zeit je einflussreichsten deutschsprachi-

ist.“ (Erhard Dorn: Der siindige Heilige in der Legende des Mittelalters, Miinchen
1967, S. 13). Dieser Gedanke findet sich etwa auch im Prolog des Gregorius Hartmanns
von Aue expliziert: Hartmann von Aue, Gregorius. Mittelhochdeutsch/Neuhoch-
deutsch, nach dem Text von Friedrich Neumann neu hg., tibersetzt und kommentiert
von Waltraud Fritsch-RoBler, Stuttgart 2011, V. 44-50.

32 Kobele: Hlusion (wie Anm. 6), S. 374.

3% Die Konversion des Paulus ist Gegenstand der Literatur nicht nur in Form der Legende.
Unter dem Titel Rheinauer Paulus ist eine fragmentarisch erhaltene Siindenklage aus
dem Anfang des 12. Jahrhunderts bekannt. Eine besondere Beliebtheit des Stoffes ldsst
sich im Schauspiel des Mittelalters und der Frithen Neuzeit ausmachen, was vermutlich
der dem Ereignis eignenden Dramatik geschuldet ist. Zu den bekanntesten Beispielen
gehort die Conversio beati Pauli, ein franzosisches Mysterienspiel aus dem 13. Jahr-
hundert. Mit ihr hat sich in jiingerer Zeit Werner Rocke beschiftigt und dem Stoff eine
besondere Disposition zur Darstellung sozialer, konfessionspolitischer und religidser
Probleme, der Dramenform zur Vergegenwirtigung dieses Ereignisses bescheinigt.
Vgl. Werner Rocke: Vollzug und Vergegenwdrtigung der Konversion. Das Drama der
Paulus-Bekehrung im Theater des Spdtmittelalters und der Friihen Neuzeit, in: Zwi-
schen Ereignis und Erzdhlung. Konversion als Medium der Selbstbeschreibung in Mit-
telalter und Friiher Neuzeit,hg. von Julia Weitbrecht, Ruth Bernuth und Werner Rocke,
Berlin und Boston 2016, S. 203-215, hier S. 206: ,,Meine heuristische These dazu lau-
tet: die Erzéhlung von Saulus’ Bekehrung ist in besonderem Mafie dazu prédisponiert,
soziale, konfessionspolitische oder religiose Probleme verschiedener Epochen des Mit-
telalters und der frithen Neuzeit in Szene zu setzen. Dabei schafft insbesondere die
Dramenform die Moglichkeit, die Konversion des Saulus zu Paulus nicht nur zu be-
schreiben, sondern im Handeln konkreter Akteure zu vergegenwirtigen und im Vollzug
der Konversion auch deren Regeln aufzudecken.*
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gen* Rezeptionszeugnisse, das Passional und Der Heiligen Leben, sind im Abstand
von ca. 150 Jahren entstanden. Das in Versform abgefasste Passional ist Quelle fiir
die Prosalegende in Der Heiligen Leben, deren andere Pointierung des Geschehens
aber wohl nicht nur auf die andere sprachliche Form zuriickzufiihren ist.

4.1 Das Passional: Paulus als Mirtyrer

Das élteste deutschsprachige Rezeptionszeugnis der Legenda aurea ist das um
1300 verfasste Passional ® Sein Verfasser war vermutlich ein Geistlicher. Dass er
im Umfeld des Deutschen Ordens zu suchen ist, ldsst sich nicht mit Sicherheit sa-
gen. In jedem Fall wurde das Passional in diesem Kontext rezipiert.’® Gegeniiber
der lateinischen Vorlage entfallen die umfangreichen Namensetymologien und
auch die theologischen exegetischen Erlduterungen. Zudem ist die Gesamtkonzep-
tion des Legendars eine andere: Die Legenden werden nicht konsequent gemél den
Feiertagen im Kirchenjahr angeordnet, sondern sie sind aufgeteilt auf drei Biicher,
die das Leben Marias, der Heiligen des Neuen Testaments und postbiblischer Hei-
liger betreffen (hier findet sich dann wieder eine Ordnung per circulum anni).

In Bezug auf die Paulus-Legende fiihrt diese verdnderte Konzeption zum ei-
nen dazu, dass Bekehrung und Martyrium des Paulus zusammenhéngend erzahlt
werden. Zum anderen zieht der Verfasser fiir das Damaskuserlebnis die Apostel-
geschichte und nicht die Legenda aurea als Quelle heran. Was als Grundtendenz
im Umgang des Passional-Dichters mit der Legenda beschrieben wurde, ldsst sich
auf seinen Umgang mit diesem biblischen Text iibertragen: Die Prosa ist in vier-
hebige Paarreimverse tiberfiihrt, dabei wird blol Angedeutetes in breiten Schilde-
rungen ausgefiihrt, Charakterisierungen ergidnzt und durch direkte Reden der Ein-
druck von Lebendigkeit erweckt.’’

3 Uber Latinitit und Volkssprache in der Hagiographie und der Ex- oder Inklusivitit der
Sprachwahl ist viel nachgedacht worden. Vgl. die Zusammenfassung der Diskussion
bei Johannes Traulsen: Heiligkeit und Gemeinschaft. Studien zur Rezeption spditantiker
Asketenliteratur im , Viiterbuch‘, Berlin und Boston 2017, S. 28-31.

3% Vgl. Annegret Haase, Martin Schubert, Jiirgen Wolf: Einleitung, in: Passional. Buch II:
Apostellegenden, hg. von dens., Berlin 2013, S. XI-CCCVII, hier: S. CCXYV, sowie
Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 7), S. 33-68.

% Die breite Diskussion zur Entstehung des Passionals fassen zusammen: Haase, Schu-
bert und Wolf: Einleitung (wie Anm. 35), S. XXXIV-XLIII. Die vor allem von Jelko
Peters: Zum Begriff ,Deutschordensdichtung ‘. Geschichte und Kritik, in: Jahrbuch des
BKGE 3 (1995), S. 7-38, angestoene Diskussion um den Begriff der ,Deutschordens-
dichtung® resiimiert Edith Feistner: Grundlegung, in: Krieg im Visier. Bibelepik und
Chronistik im Deutschen Orden als Modell korporativer Identitdtsbildung, hg. von Gi-
sela Vollmann-Profe, Michael Neecke und Edith Feistner, Tiibingen 2007, S. 3-46, hier
S.21-25.

37 Vgl. Hammer: Erzéihlen vom Heiligen (wie Anm. 7), S. 14: ,,Wihrend die Legenda au-
rea namlich hochgradig diskursive Texte prisentiert, die eher kommentierten Exempeln
dhneln, macht erst die Bearbeitung des Passionals aus diesen Texten eigentliche Erzih-
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Das dem Passional-Dichter unterstellte Interesse an den ,,Motivationsstrukturen
seiner Figuren“* ldsst sich zumindest auf den ersten Blick in der Paulus-Legende
nicht ausmachen: Sie setzt ein mit den Worten: ,,Paulus, daz erwelte vaz* (Passio-
nal, V.21 335; vgl. V.21 519, 21 661), hebt nochmals hervor, dass Paulus von
Christus selbst zur Mission auserlesen worden sei (vgl. ebd., 21 340-21 345), um
dann wenig spiter erneut zu erwihnen, dass Paulus ,,zeinem boten gotes [genu-
men]“ wurde und zwar ,,nach dem willen sines gebotes* (vgl. ebd., 21 367f.).
Damit ist einleitend schon betont, dass die wesentliche Entscheidung iiber seinen
Lebensweg nicht von Paulus selbst gefillt wurde. Er ist passives Gefil3, das erfiillt
ist mit der Gnade Gottes — dieses Bild ist dem biblischen Bericht entlehnt und
findet sich auch in der Legenda aurea.® Paulus ist Objekt einer Wahl, die Christus
absichtlich getroffen hat, wenn seine Motivation auch unergriindlich ist. Davon
abgesetzt ist das willentliche Streben des Paulus, ,,di wisheit sines herzen sin‘
(V. 21 350). Es richtet sich auf das Studium der ,,alden schrift (V. 21 352), bleibt
aber trotz Meisterschaft (,,meisterlicher grift, V.21 351) in den menschlichen
Grenzen, hebt sich in keiner Weise vom Kollektiv ab (vgl. V. 21 353) und gelangt
folglich nicht ,,uffen grunt™ (V. 21 355). Es liegt nahe, diese Beschreibung auf die
in der Legenda aurea angesprochene ,,intelligentia carnalis* (LA, S. 444) zu be-
ziehen. Die freiwillige Entscheidung des Paulus, sein ,,willekurn® (V.21 358),
lasst ihn dann dem Mord an Stefanus beipflichten.

Bereits in der Einleitung wird damit ein groer Kontrast aufgespannt zwischen
dem willentlich siindhaften Paulus und seiner trotzdem erfolgten Erwihlung. Das,
was es als Entwicklung noch zu erzéhlen gilt, ist schon in den einleitenden Versen,
ja nach dem Verstindnis der Legende mit dem Namen ,,Paulus® vorweggenom-
men. Mit den Worten, ,,er was Saulus genant“ (V. 21 372), setzt nun die gegeniiber
der Apostelgeschichte sehr viel ausfiihrlichere Erzéhlung von der Vorgeschichte
der Berufung ein. Insbesondere der auf die Steinigung des Stefanus*® folgende

lungen, indem ihnen nun in weitaus hoherem MafBie Anschaulichkeit, Spannungsbdgen
usw. verliehen werden.” Vgl. auch Rosenfeld: Legende (wie Anm. 6), S. 64: ,.Ihr Dich-
ter hat die vorgefundenen Legenden zu lebenswarmen, in sich geschlossenen Erzéhlun-
gen vertieft.”

Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 7), S. 44.

Vgl. ,dixit autem ad eum Dominus vade quoniam vas electionis est mihi iste ut portet
nomen meum coram gentibus et regibus et filiis Israhel* (Act 9,15), und ,.et erectus est
vas electionis“ (LA, S. 444). Das Bild des GefédBes wird auch auf Maria {ibertragen; s.
dazu Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 7), S. 62.

Vgl. auch LA, S.212: ,Et illi duo falsi testes [...] ,deposuerunt vestimenta sua‘, [...]
,secus pedes adulescentis, qui vocabatur Saulus‘ et postea vocatus est Paulus. Qui dum
lapidantium vestimenta custodiret, ex eo quod ad lapidandum eos expeditiores reddidit,
quasi manu omnium lapidavit“: ,,Und jene beiden falschen Zeugen legten [...] ,ihre
Kleider zu Fiiflen eines Jiinglings nieder, der Saulus hiel* (Apg 7,58) und spiter Paulus
genannt wurde. Indem dieser die Kleider derer, die steinigten, bewachte, um ihnen die
Steinigung zu erleichtern, steinigte er gleichsam mit der Hand von allen.” (LA, S. 213)
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Schrecken und die Flucht der Christen wird breit ausgemalt ebenso wie das Han-
deln des Saulus:

[...]

swa im icht cristen wart erkant,
da hin hub er sich zuhant,

nach in brach er uf di tur

und zoch sie mit gewalt her vur.
ez were wib oder man,

die hiez er vuren so hin dan
beide mit stozen und mit slegen
und in gevencnisse legen,

untz man zu rate wurde,
welches todes burde

sie mochte werden an geleit
umb des gelouben irrekeit.
(V.21 403-21414)

[...]

Wo auch immer ihm bekannt gemacht wurde, dass sich Christen authielten, dorthin
begab er sich auf der Stelle, auf der Suche nach ihnen brach er die Tiiren auf und
zog sie mit Gewalt hervor. Egal, ob Mann oder Frau, er befahl sie mit Stoen und
Schldgen hinwegzufiihren und gefangen zu nehmen, bis man dariiber entschieden
hatte, welchen Tod sie aufgrund ihres Irrglaubens erleiden sollten.

Saulus gilt dem Erzihler als ein Wiitender, ein ,,wuter” (V.21 390). In seinem
tiblen Wollen sei er bestindig gewesen (,,sin bose wille stete bleib“, V. 21 418).
Dieses blinde, menschliche Wollen wird dann auch in der wiederum deutlich brei-
ter erzdhlten Szene betont, in der Saulus die beabsichtigten Christenverfolgungen
in Damaskus autorisieren lassen will: Saulus ,,wolde* die Christen ,,verdrucken
[...] und verhern® (V. 21 425), er sagt dem ,,vursten* (V. 21 428) ,,sinen willen*
(V.21 429) und ,,wolde [...] gerne ein bote [wesen]” (V.21 434). Es kann also
kein Zweifel daran bestehen, dass Saulus absichtsvoll handelt. Zugleich wird be-
tont, dass seine Blindheit ihn zu diesem Treiben dringt (V. 21 391) und er danach
diirstet (vgl. V. 21 427), die Christen zu verheeren. Das Wollen des Saulus ist da-
mit weniger eine unter der Abwigung eines Fiir und Wider getroffene Entschei-
dung, sondern letztlich auch affektgetrieben.

In seinem Wiiten und in seiner Schriftkenntnis ist Saulus Teil einer Gruppe.
Auch auf seinem Weg nach Damaskus ist er Teil eines Kollektivs, aus dem er ex-
plizit im Moment der Konversion herausgehoben wird. ,,[E]in michel liecht uf in
trat™ (V. 21 454), heif3t es, und nur er ist es, der eine Stimme hort (vgl. V. 21 458).
Es folgt eine Ubersetzung des biblisch bezeugten Wortwechsels, der erginzt wird
um Saulus’ AuBerung des Erschreckens (V. 21 470) und um die Bekriftigung sei-
nes Gehorsams: ,.herre min,/ sagan, waz mich der wille din/ heizet, des ich bin
gereit (V.21 471-21 473). Die biblische Frage, ,,quid faciam, Domine?* (Act
22,10), wird umformuliert zu einer expliziten Unterordnung des bis zu diesem
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Zeitpunkt so betonten eigenen Willens unter einen anderen, namlich den Willen
Gottes. Saulus wird zuvor als ein Gebieter vorgestellt (vgl. ,,wand er was ein der
herren®, V.21 401), der einer ,,hute* (V.21 443) vorsteht, ,.kune unde balt* ist
(V.21 449) und sich an der ,,gewalt* (V. 21 450), an den gewaltsamen Ubergriffen
ebenso wie an der Machtausiibung, freut. Wenn er nun von dem, den er verfolgt,
zu Boden geworfen wird, erweckt er den Anschein eines Kriegers, der sich besiegt
ergeben muss. Dazu passt auch, dass von den drei Versionen des biblischen Be-
kehrungsdialogs die letzte Variante, die mit dem Bild des Stachels eindriicklich
Gehorsam fordert, wiedererzihlt wird (vgl. V. 21 467f.; Act 26,14). Wenn Saulus
auf den gottlichen Befehl mit der ausdriicklichen Selbstverpflichtung reagiert,
dann deutet sich in diesem sehr bewussten Sprechakt zumindest eine Entschei-
dung an, die im Staunen iiber den plotzlichen Einbruch der Transzendenz vollzo-
gen wird, aber doch nach christlichem Verstindnis die dem Menschen gegebene
Freiheit im Sinne der Einwilligung voraussetzt. Saulus wird berufen und parado-
xerweise ausgerechnet als Stinder ausgewéhlt, er entspricht dieser Berufung aber,
indem er sich willentlich zum Gehorsam verpflichtet.

Die Unterwerfung des Saulus geht mit einer fundamentalen, ndmlich den muot,
das innere Erleben, betreffenden Wandlung einher, die nach der Legende Aus-
druck im Namenswechsel findet:

nu secht, welch wunder hi geschach:
da viel ein homutec Saul

und stunt uf ein demutec Paul.

der lewe zeime lemmel wart.

sin uf tragende hochvart

in rechter demut gelac,

di sin dar nach mit vreuden pflac.
(V.21 488-21494)

Nun seht, was fiir ein Wunder hier geschah: Dort fiel ein hochmiitiger Saul zu Bo-
den und es stand ein demiitiger Paul auf. Der Lowe wurde zu einem Lamm. Sein
stolzer Ubermut lag so in rechter Demut darnieder, die sich auch danach freudvoll
seiner annahm.

Die Interpretation des Damaskuserlebnisses als charakterliche Wandlung, die den
Hochmiitigen demiitig werden lisst, wird, wie erwihnt, auch in der Legenda aurea
formuliert.*! Nach dieser Wandlung ist Saulus nicht mehr aktiver, kimpferischer
Trager der Handlung. Er muss sich blind nach Damaskus fiihren lassen. Der Er-
zihler richtet seinen Blick dann auf Hananias, der von Gott beauftragt wird, Sau-

4 Das Bild des Lowen, der zu einem Lamm geworden ist, erinnert an das ebenfalls in der

Legenda aufgenommene Augustinus-Zitat: ,,Occisus agnus a lupis fecit agnos de lupis.*
(,,Das von Wolfen gerissene Lamm machte Limmer aus Wolfen.“, LA, S. 442f.). Dass
Paulus im Passional nicht mit einem Wolf, sondern mit einem Lowen verglichen wird,
passt zu seiner Darstellung als kdmpferischer Herrscher.
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lus aufzusuchen. Da Hananias Saulus nur als Christenverfolger kennt, widersetzt
er sich zundchst diesem Auftrag. Gott belehrt ihn tiber seinen Entschluss, Saulus
zur Mission zu bestimmen, woraufhin dieser zu ihm geht, ihn heilt und Paulus ge-
tauft wird. Davon wird in einer sprachlichen Form berichtet, die Paulus wiederum
eine bloB passive Rolle zuweist: Das Geschehen widerfahrt Paulus, der erst in dem
Moment wieder zum Handelnden wird, als er von der ihm vorgelegten Speise isst
(V.21 548f.) und sich zu seinen Missionsreisen aufmacht.

Auch im Passional wird die Konversion somit als ein wundersames Eingreifen
Gottes erzihlt, dessen Griinde sich dem Leser nicht erschlieBen konnen. Sie wer-
den auch in keiner Weise angedeutet. Es dréngt sich aber doch der Eindruck auf,
dass das Geschehen der inneren Logik eines Kriftemessens folgt. Saulus wird —
das ldsst sich als Medidvalisierung des Stoffes deuten*? — als herrschaftlicher Krie-
ger vorgestellt, der freiwillig, wenn auch affektgetrieben gegen Gott wiitet. Dieser,
sein Gegner, demonstriert an ihm seine Uberlegenheit und zwingt ihn in seinem
Hochmut zu Demut und Unterwerfung.

Im Gegensatz zur Legenda aurea ist dieser Fassung keine Rezeptionsanleitung
mitgegeben. Auffillig ist aber doch, dass das gottliche Handeln nicht in erster Li-
nie als ein Gnadenakt gegeniiber dem siindhaften Paulus gedeutet wird.** Was im
lateinischen und auch im biblischen Text in der Radikalitdt und der Plotzlichkeit
als Ausweis fiir die Unverfiigbarkeit des Heiligen und die Unméglichkeit, von ihm
zu erzihlen, interpretiert werden konnte, ist hier die durch Paulus provozierte,
durch und durch erzdhlbare, man mochte fast sagen, folgerichtige Reaktion seines
gottlichen Gegenspielers. Im Kontext der sich anschlieBenden Erzéhlungen von
den Missionsreisen des Apostels stehen seine Stirke im Glauben (vgl. ,.er [i.e.
Paulus] wart ie sterker danne starc/ an unsers herren lere.”, V. 21 570f.) und be-
sonders und immer wieder seine Fihigkeit, fiir diesen Glauben zu leiden im Vor-
dergrund (vgl. ,.ich [i.e. Gott] wil im noch bewisen bloz,/ waz er durch mich sal
liden*, V. 21 524; vgl. auch V. 21 660-21 663, 21 800f.; 22 171-22181, 22 220-
22 223), die er nun in der Auseinandersetzung mit seinen in der Perspektive des
Passionals** vormaligen Glaubensgenossen beweisen muss. Die Geschichte des
Bekehrten wird so zusammengefiihrt mit der des Zeugen, des Mirtyrers, und diese
Akzentuierung trifft die Interessen des Rezpient*innenkreises: Auch wenn wir un-
befriedigend wenig wissen, ist doch von einer Rezeption im Deutschen Orden

4 Vgl. auch die Bezeichnung des Paulus nach seiner Konversion als ,,der edele kempfe

gotes* (V.22 147), ,.der helt uz erlesen” (ebd., V.22 314), ,,der edele helt versunnen*
(V.22 322).

Einen Hinweis auf diese Deutungstradition bietet allein die anfingliche Attribuierung:
.Paulus, daz erwelte vaz,/ in dem so vil der genaden saz* (V. 21 335f.).

Fiir die kirchenhistorische Forschung steht mittlerweile au3er Frage, dass Paulus’ Iden-
titédt als Israelit ,,auch seine Funktion und Aufgabe als Heidenapostel bleibend prigt.*
(Karl-Wilhelm Niebuhr: /1. Der vorchristliche Paulus. 1. Paulus, ein Diasporajude aus
Tarsus. 1.1 Name, Herkunft, Familie, in: Paulus Handbuch [wie Anm. 10], S. 49-55,
hier S. 54).
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durch Laien auszugehen.* Befragt man den Text auf seine davon zunéchst einmal
unabhingig zu denkende Wirkungsabsicht, so fillt eine gegeniiber der Legenda
veridnderte erbauliche Tendenz auf: Das Vertrauen der Rezipient*innen wird weni-
ger auf Gottes Gnade als auf seine Stirke und vor allem auf seine Unterstiitzung
aller Gldubigen ausgerichtet (vgl. etwa V. 21 714-21 716) .4

4.2 Der Heiligen Leben: Die Mittlerfunktion der Heiligen

Zwischen dieser reimgebundenen Schilderung und seiner Adaptation in Der Heili-
gen Leben liegen mindestens 150 Jahre. Der Heiligen Leben gilt unter den deutsch-
sprachigen Legendaren des Spétmittelalters als das ,,hagiographische Standard-
werk schlechthin“4’, wovon auch die beeindruckende Zahl von 200 Handschriften
und dann 40 Druckauflagen zeugt. Entstanden ist das Werk wohl um 1400 im
Niirnberger Dominikanerkloster im Zuge der Oberservantenreform, mit der ein
Bedarf an Texten zur tiglichen Lesung einherging.*® Intensiv diskutiert wurde iiber
die Quellen dieses Legendars, das sich ,,als ein Werk [erwies], in dem geradezu
jede in Niirnberg greifbare deutsche Vers- und Prosalegende verarbeitet wurde.**
Fiir die Vita des Paulus (Nr. 46) hat man in ihrem Hauptteil ebenfalls die Apostel-
geschichte als Quelle identifiziert.*® Wird im Passional der biblische Bericht aber

4 Haase, Schubert und Wolf: Einleitung (wie Anm. 35), S. XLIV.

% Die so deutlich herausgestellte Aggressivitiit des Paulus bestimmt sein vormaliges Le-

ben. Mitnichten lédsst sich damit dieser Legende eine kriegerische Tendenz zur Missio-

nierung entnehmen, wie sie fiir die Literatur im Umkreis des Deutschen Ordens veran-
schlagt wird. S. dazu Gisela Vollmann-Profe, Michael Neecke, Edith Feistner: Krieg

(wie Anm. 36). Nach dem Damaskuserlebnis ertrigt Paulus die ihm auferlegten Priifun-

gen mit grofler Duldsamkeit und bekehrt durch Handlungen und Predigen.

Margit Brand et al.: Einleitung, in: Der Heiligen Leben. Band I: Der Sommerteil, hg.

von dens., Tiibingen 1996, S. XIII-LIII, hier S. XV.

*  Die nach dem Kirchenjahr geordneten ca. 250 Legenden sind in einen Sommer- und einen
Winterteil geteilt. Vgl. ebd., S. XIII. Indizien fiir eine Verortung in Niirnberg sind, dass
dem bekannten Legenda aurea-Bestand vor allem Erzdhlungen von Heiligen des siid-
deutschen Raums hinzugefiigt wurden, die Erzdhlungen von den im Dominikaner-Orden
besonders verehrten Heiligen auffallend umfangreich sind und auch die Vita des heiligen
Sebald Eingang fand.

4 Ebd., S. XXXII. Durch den Fund einer Handschrift in Bamberg, die Prosaauflosungen
des Passionals enthilt, konnte der Entstehungsprozess weiter beleuchtet werden. Bei
diesem sogenannten Bamberger Legendar handelt es sich wohl um Vorarbeiten zu Der
Heiligen Leben. Vgl. Edgar Biittner: 107. Fragmente eines Prosa-Legendars im Staats-
archiv Bamberg, in: ZfdA 119 (1990), S. 37-60.

% Die Erzidhlung von Simon Magus und der Einkerkerung und Freilassung der beiden
Apostel Petrus und Paulus geht wohl auf die Legende Peter und Paul (Nr. 39) im Mér-
terbuch zuriick. Vgl. Werner Williams-Krapp: Die deutschen und niederlindischen
Legendare des Mittelalters. Studien zur ihrer Uberlieferungs-, Text- und Wirkungs-
geschichte, Tiibingen 1986, S. 282. Nicht bestitigen lief sich die dort formulierte Ein-
schitzung, dass eine fragmentarisch erhaltene Verslegende Vorlage fiir die Erzidhlung
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ausfiihrlicher geschildert und ausgeschmiickt, so orientiert sich dessen spatmittel-
alterliche Prosaauflosung wieder am sermo humilis der biblischen Berichte.>!
Lapidar heifit es so zu Beginn: ,,Sand Pavlus der zwelfpot der hiz von ersten
Savlvs. Vnd do man sand Stephan verstaint, do hut Savluvs aller der klaider, die
Stephanvm ertoten.5? Wir erfahren nicht, woher Paulus kommt, was sein Name
oder vielmehr seine beiden Namen bedeuten, wer seine Eltern waren, und wir er-
fahren auch nicht, was ihn zu seinem Handeln bewegt. Auch in diesem Text ist
Paulus nicht als Handelnder an seiner Bekehrung beteiligt. Sie wird aber — und das
tiberrascht — nicht ausschlieBlich durch einen Entschluss Gottes angestolen. Es heifit
weiter: ,,Do pat sand Stephanvs fur all di, di in marterten. Do erhort in got schir dor
nach an [: auBer] sand Pavlus, wann der waz dennoch [: damals noch] ser wider di
kristenhait vnd ging den kristen noch in di hevser (ebd., S. 195). Ausgerechnet das
Opfer der Christenverfolger, der heilige Stefanus, bittet bei Gott fiir seine Peiniger.
Dieser Einschub ist wohl angelehnt an die Schilderung des Martyriums in der Apos-
telgeschichte, wo Stefanus in seinem Tod Gott bittet: ,,Domine ne statuas illis hoc
peccatum* (,,Herr, rechne ihnen diese Siinde nicht an!*, Act 7,59). Uber diesen Ein-
schub findet die zunehmend institutionalisierte Mittlerfunktion der Heiligen Ein-
gang in die Paulus-Vita. In der Bibel und auch im Passional ist die Entscheidung
Gottes, Saulus zu seinem Boten zu machen, unergriindlich und Ausweis seiner
Machtfiille. Jacobus deutet sie wiederum als einen Beleg gottlicher Gnade, die sich
an der maBlosen und auergewohnlichen Siindhaftigkeit des Saulus in besonderer
Weise zeigen kann. In Der Heiligen Leben nun wird dieser Gnadenerweis verzogert:
Dem Willen Gottes, Saulus auszuwéhlen, geht voraus, ihm die Vergebung seiner
Stinden zunichst zu versagen. Saulus ist ausgenommen von der sofortigen (,,schir)
Erfiillung der Fiirbitte und zwar — an dieser Stelle findet sich einer der wenigen kau-
salen Konnektoren im Text>® — weil ihn ein gesteigerter (,,ser*) Hass auf die Christen
umtreibt und weil seine Verfolgungen fortdauern. Auch diese Erzidhlung betont die
Paradoxie der Wahl, indem sie ihr die konsequente Verweigerung Gottes, Saulus auf
die Bitte des Stefanus zu vergeben, vorausschickt. Bereits in dieser Absage aber
deutet sich eine Wandlung an: Zum einen wird der Protagonist, der in den Sitzen
davor und auch danach konsequent ,,Savlus* genannt wird, hier ausdriicklich als
»Sand Pavlus* (S. 195) apostrophiert; zum anderen ist das Ende seines stindhaften
Treibens in das Adverb ,,dennoch®, im Sinne von ,,damals noch* eingeschrieben.

von der conversio Pauli war. Vgl. Margit Brand et al.: Einleitung (wie Anm.47),
XXXVH.
I Die sprachliche Form der Legende, die sich riskant zwischen ,,Rhetorikfaszination und
Rhetorikskepsis® bewegt, betrachtet, neben anderen gattungsinhédrenten Spannungen,
Kobele: Illusion (wie Anm. 6), S. 379.
Der Heiligen Leben (wie Anm. 47), S. 195. Im Folgenden fortlaufend im Text unter
Angabe der Seitenzahl zitiert.
Vgl. Volker Mertens: Verslegende und Prosalegendar. Zur Prosafassung von Legenden-
romanen in ,Der Heiligen Leben‘, in: Poesie und Gebrauchsliteratur im deutschen Mit-
telalter, hg. von Volker Honemann et. al., Tiibingen 1979, S. 265-289, hier S. 270.
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Vom Einbruch der gottlichen Gnade, die auf diese Weise angedeutet ist, wird dann
weiter in dem fiir dieses Legendar so typischen Berichtsstil>* erzihlt: Saulus holt
die Erlaubnis ein, nach Damaskus zu fahren, um Christen, die er dort finde, ge-
bunden nach Jerusalem zu fiihren. Als er Damaskus ndher kommt, umleuchtet ihn
plotzlich ein groBes Licht. Es folgt die Ubertragung des Wortwechsels zwischen
Saulus und der gestaltlosen, in ein Licht gefassten Stimme, die sich beinahe wort-
wortlich auf die biblischen Berichte zuriickfiihren ldsst. Erwidhnenswert ist viel-
leicht noch die Ubersetzung der bildhaften Wendung: ,,durum est tibi contra stimu-
lum calcitrare” (Act 26,14), etwa ,,es wird dir schwerfallen, gegen den Stachel
auszuschlagen®. Sie bezieht sich auf den im Joch gehenden Ochsen, der mit einem
Stachel gelenkt wird, und ist hier wiedergegeben mit den Worten: ,,Es wirt dir hert
ligen, jst daz du ritest avz meinem pfat™ (S. 196). Das unpersonliche ,,contra sti-
mulum calcitrare” wird spezifiziert als Abweichen von ,,meinem®, nimlich dem
von Christus vorherbestimmten Pfad. In jedem Fall wird deutlich der von Saulus
verlangte Gehorsam bildhaft ausgedriickt. Damit ist zugleich die Moglichkeit des
Ungehorsams angedeutet, der sich aus dem menschlichen, ndmlich freien Willen
ergibt, aber bestraft wird. Saulus reagiert folglich auf diese Drohung mit einem
nicht biblisch bezeugten, aber nicht weniger plausiblen ,,zitern vnd pidem™ (ebd.,
S. 196) und fragt: ,,Herr, waz wild du, daz ich td?“ (ebd.). Die Geschichte nimmt
ihren, hier wieder denkbar knapp erzéhlten, dem biblischen Text nunmehr genau
folgenden Fortgang. Saulus geht nach Damaskus und wird dort von Hananias im
Auftrag Gottes geheilt.

Die Bearbeitungstendenz des Heiligen Leben-Verfassers hat man ,.als Redu-
zierung auf den reinen Geschehensbericht unter Verzicht auf Deutungen des Au-
tors und Motivationen der Figuren“ beschrieben, die ,,auf eine bestimmte Auffas-
sung von den wiedergegebenen Ereignissen® weise: ,,Der reihende Bericht ist die
Erzéhlweise der Bibel: Geschehnisse erhalten ihre Sinngebung nicht immanent,
sondern in einem transzendentalen Bezugsrahmen und verweisen damit auf die
hohere Ordnung.“5 Diese Darstellung diene letztlich der ,,Erbauung der Zuhorer
und Leser*, denn ,,[v]on unterschiedlichsten biographischen Ausgangspunkten auf
verschiedensten Lebenswegen kann das gute Ende erreicht werden.“*® Diese in der
Zusammenschau der 250 Legenden getroffene Zusammenfassung ldsst sich in
Blick auf die Erzéhlung von der Konversion des Paulus in folgender Weise prizi-
sieren: Obwohl der Bericht denkbar kurz das biblische Handlungsgeriist referiert,
wird an einer entscheidenden Stelle doch mit der Fiirbitte eine zusitzliche mogli-
che Motivierung des gottlichen Handelns erginzt. Die Plotzlichkeit und die nicht

5 Er duert sich darin, dass Namensetymologien, theologische Uberlegungen und Kir-

chenviter-Zitate gestrichen sind und das Handlungsgeriist in parataktischen Reihungen
mit vad und do wiedergegeben wird, vgl. Werner Williams-Krapp: Studien zu ,Der
Heiligen Leben*, in: ZfdA 105 (1976), S. 274-303, S. 295; Brand et al.: Einleitung (wie
Anm. 47), S. XV; Mertens: Verslegende (wie Anm. 53), S. 273.

% Ebd., S.287.

% Ebd., S. 288.
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durch das Werk gerechtfertigte gottliche Gnade ldsst sich auch dieser Schilderung
entnehmen; ihr ist aber die Moglichkeit angefiigt, dass Gott der Fiirbitte wegen der
Stinde nicht stattgibt. Von den drei biblischen Schilderungen des Geschehens wird
zudem die Version des Bekehrungsdialogs tibersetzt, die den mit der Gewalt des
Stachels durchgesetzten Gehorsam betont. Was Saulus zu seinem aggressiven
Handeln bewegt, wird an keiner Stelle erwihnt, sodass auch die Griinde seines
stindhaften Tuns im Dunkeln bleiben. Saulus oder Paulus wird damit weniger als
ein abschreckendes Beispiel inszeniert. Seine Bekehrung ist als wundersamer Ein-
griff der Transzendenz ohnehin menschlichem Einfluss entzogen. Der Entschei-
dung der Leser*innen und Horer*innen bleibt es aber iiberlassen, die Hilfe heili-
ger Mittler anzurufen und sich selbst zu frommen Gehorsam zu verpflichten. Dem
entspricht auch, dass die einzelnen Legenden dieser Kompilation wie auch die des
Passionals mit einem Gebet unter Anrufung des oder der Heiligen enden. Uber
einen solchen Sprechakt wird Distanz zwischen Anrufer und angerufenem Mittler
hergestellt und die Unnachahmlichkeit des oder der Heiligen betont: Seine oder
ihre Hilfe kann leisten, was dem menschlichen Streben versagt ist und auch durch
willentliche Nachahmung nicht eingeholt werden kann.

5. Schluss

In den letzten Jahren wurde in der germanistischen Medidvistik intensiv und
fruchtbar dariiber diskutiert, ob und wie man vom Heiligen erzéhlen konne. Hei-
ligkeit wurde dabei als Distanzkategorie beschrieben und ihre damit einhergehen-
de Nicht-Erzihlbarkeit betont.”” Ins Blickfeld geriickt sind die Spannung zwischen
prozessualer Narration und plotzlichem Einbruch der Transzendenz®® sowie all-
gemein die Optionen legendarischen Erzihlens, eben doch vom Heiligen zu erzéh-
len.” Vor dem Hintergrund dieser Forschungen lieBe sich die Konversion des Pau-
lus schon in ihren Schilderungen der Apostelgeschichte als Musterbeispiel fiir
einen plotzlichen, unverfiigbaren, radikalen, ja gewaltsamen Einbruch der Trans-

57 S. Peter Strohschneider: Inzest-Heiligkeit. Krise und Aufhebung der Unterschiede in
Hartmanns ,Gregorius‘, in: Geistliches in weltlicher und Weltliches in geistlicher Lite-
ratur des Mittelalters, hg. von Christoph Huber, Burghart Wachinger und Hans-Joa-
chim Ziegeler, Tiibingen 2000, S. 105-133; ders.: Textheiligung (wie Anm. 1); ders.:
Weltabschied (wie Anm. 1); sowie auch seine Zusammenfassung ders.: Hofische Text-
geschichten. Uber Selbstentwiirfe vormoderner Literatur, Heidelberg 2014, S. 146f.
Die Uberlegungen von Andreas Hammer: Erzihlen vom Heiligen (wie Anm. 7), gehen
von dieser Spannung aus. Er nihert sich dem Erzidhlen vom Heiligen an, indem er als
Analysekriterien ,,dialektisch aufeinander bezogenen Basisoppositionen* ansetzt und
diese ,,mit den entsprechenden Handlungskonstellationen und Struktureigenschaften
der jeweiligen Texte verbindet (ebd., S. 23).
% Das betonen die Beitridge in: Julia Weitbrecht et al.: Legendarisches Erziihlen. Optionen
und Modelle in Spdtantike und Mittelalter, Berlin 2019. Zur Kritik an Strohschneider
siche Elke Koch und Julia Weitbrecht: Einleitung, ebd., S.9-21, hier S. 13 und S. 15-17.
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zendenz heranziehen, der als ein ebensolcher erzihlt wird. Schon in den biblischen
Wiedererzahlungen wird dieses Ereignis aber sowohl als Gnadenakt gedeutet als
auch als Argument instrumentalisiert. Es erscheint damit als Ausweis gottlichen
Willens und soll Grund sein, Menschen zu Entscheidungen fiir den christlichen
Glauben zu bekehren. Dieses Bemiihen, das eigentlich paradoxe Geschehen in
kausale Zusammenhinge zu iiberfithren, setzt sich in den drei mittelalterlichen
legendarischen Erzdhlungen fort: Gottes Beschluss, den Christenverfolger Saulus
zu erwihlen, der sich in keiner Weise um diese Auszeichnung verdient gemacht
hat, wird als grofitmoglicher Gnadenerweis, als von dem aggressiven Saulus pro-
vozierter Ausdruck gottlicher Uberlegenheit und schlieBlich als verzogerte, aber
unerkldrbare Wahl erzihlt. Die abstrakte Frage, wie vom Heiligen erzéhlt werden
kann, spiegelt sich als ein variabler und bewusster Umgang mit den Paradoxien
des biblischen Berichtes in den Legenden.

Weder im biblischen Text noch in den drei Legenden kann sich Paulus zur
Konversion entscheiden® und auch sein Werben dafiir in den Figurenreden der
Apostelgeschichte wird nicht aufgegriffen. Die Konversion als Glaubenswechsel
ist in den christlichen mittelalterlichen Legenden augenscheinlich von geringem
Interesse und in der vorgefiihrten Form ohnehin unnachahmlich. Trotzdem werden
in allen Versionen mehr oder weniger ausgepriagt sowohl Entscheidungen des Pro-
tagonisten profiliert als mittelbar auch Entscheidungen der Rezipient*innen mo-
delliert. Paulus wird in seinem Hochmut gestraft, muss sich in der Perspektive der
Legenda aurea aber zur Demut entscheiden. Er wird in der Darstellung des Pas-
sionals besiegt, verpflichtet sich dann aber freiwillig zum Dienst, der sich als ein
standiges Leiden fiir einen Glauben erweist. Die Rezipient*innen werden wohl
weniger zu einer fundamentalen inneren Wandlung,® denn zu einer bestédndigen
Auseinandersetzung mit widersetzlichen inneren Empfindungen angeleitet. Sie
sollen — wohl als Fortsetzung bereits eingeschlagener Wege — auf Gottes Gnade
hoffen, sich seinem Willen demiitig unterwerfen und auf Fiirbitte und Gehorsam
trauen. Die Texte leiten damit zu Haltungen an, aus denen heraus sie tatséchliche,
also kontingente, riskante und irreversible Entscheidungen treffen. Siindhaftigkeit
ist als conditio humana Voraussetzung sowohl all dieser Gewissensprozesse als
auch der gottlichen Gnade und weniger abschreckende Eigenschaft der Protago-
nist*innen — erst tiber sie wissen sich die Rezipient*innen den Heiligen dhnlich. In
dieser Hinsicht erweist sich nicht nur die Gegeniiberstellung von nachahmenswer-
ter Legende und abschreckender Antilegende als fragwiirdig, sondern auch die
Engfiihrung dieser Gattung auf eine Nachahmung des oder der Heiligen.

% TIn dieser Hinsicht ist Paulus keinesfalls eine Ausnahme. Vgl. Kobele: Illusion (wie

Anm. 6),S. 376, iiber den Legenden-Protagonisten ,,er agiert, zeigt seine virtus, aber als
passiver Held (als servus dei, Gottes kneht), denn heilig wird man bekanntlich nicht von
Herkunft und Gebliit, nicht als aktives Subjekt, sondern als Objekt gottlichen Heils-
handelns.*

Derartige Umkehrungen sind, so eine allgemeinmenschliche Erfahrung, dariiber hinaus
unwahrscheinlich. Vgl. Reuvekamp: Krdhen (wie Anm. 18), S. 31.
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Doing the Other

Zur kommunikativen Praxis der Grenzziehung in Erasmus
Alberus’ Barfuser Miinche Eulenspiegel vind Alcoran und
Hieronymus Rauschers Papistischen Liigen

Antje Sablotny

The article focuses on the opening paratexts — titles, mottoes, and prefaces — of the
so-called Liigenden (word combination of “legend” and “lie”) published by Eras-
mus Alberus in 1542 and Hieronymus Rauscher from 1562 to 1564 against the cult
of saints and relics. Their communicative practices of boundary setting may be
described as othering processes in that they constitute successful attempts to label
the roman catholic legend and miracle narratives as the “other” with iterative-
invective speech acts. In this way, “false” holiness should be exorcised from the
hagiographic narrative. By taking into account linguistic modalities of disparage-
ment, such as “Sekundirstigmatisierung” (secondary stigmatization), the concept
of othering enhances our awareness of the process of distancing, which for propo-
nents of the Reformation movement always represents an examination of their
own Christian tradition. Moreover, it accentuates the necessity of the iterativity of
disparaging speech acts for the destruction of something which, like the cult of
saints and the legends of the saints, was fixed so firmly in life.

1. Hinfithrung und Thesen

Wihrend des religiosen Umbruchs im 16. Jahrhundert stehen sich zwei grofe Par-
teien gegeniiber: Die romische Kirche und ihre Amtstriger sehen sich konfrontiert
mit dem Aufbegehren der reformatorischen Bewegung, welche aufgrund unter-
schiedlicher theologischer Primissen mitnichten homogen zu denken ist.! Die fiir
das Christentum so fundamentale kirchenhistorische Entwicklung, die zur Glau-
bensspaltung fiihrt, findet zunédchst im Augsburger Reichs- und Religionsfrieden
1555 ihre juristisch-politische Verstetigung. Es tiberrascht sicher nicht, dass Ope-
rationen in den jeweiligen konfessionellen Diskursen auf Differenzen bzw. Diffe-

' Ein Hinweis auf die innerreformatorischen Kontroversen um die Tauferbewegung, die

sich zudem geographisch ausdifferenzierte in Schweizer, mittel- und oberdeutsche so-
wie niederdeutsch-niederldndische Téufer, soll hier geniigen. Zu den divergierenden
Stellungnahmen Luthers zur Tauferfrage vgl. Jorg Trelenberg: Luther und die Bestra-
Jfung der Tdufer, in: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 110/1 (2013), S. 22-49.
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renzziehungen und binédren Konstellationen beruhen, die sich prinzipiell auf die
asymmetrische Unterscheidung zwischen ,Wir® und ,Sie* herunterbrechen lassen.
Weniger augenscheinlich mag es sein, dass sich die jeweiligen Asymmetrierungs-
gesten strukturell insofern dhneln, als sich sowohl die Altglaubigen als auch Lu-
ther und seine Anhinger am ,Eigenen‘ abarbeiten. Ein Blick auf den Ketzer- bzw.
Hiresie-Diskurs kann den Zusammenhang verdeutlichen: Das Verfahren der Ver-
ketzerung in der Reformationszeit ist nicht nur auf altgldubiger, sondern auch auf
lutherischer Seite zu beobachten. Es stellt traditionelle und wirkméchtige Argu-
mentationsfiguren — wie etwa die moralische Verkommenheit — bereit, um Ab-
weichler zu brandmarken.> Die Vorstellung der Abweichung impliziert freilich
eine ihr zugrunde liegende bindre Struktur, d.h. ihre relationale Zuordnung zur
anerkannten, giiltigen Norm. Fiir die Altgldubigen setzen diese Norm die romische
Kirche und der Papst als ihr Reprisentant. Fiir die Protestanten hingegen besteht
die argumentative Herausforderung darin, diese Norm und ihre Geltungsbedin-
gungen als Abweichung bloSzulegen — gemessen am ,wahren‘, weil an der Legi-
timitit der Schrift gebundenen Glauben, wobei diese evangelische Norm erst
konstituiert werden muss.

Einen Nukleus dieser invektiven Logik der Abweichung stellt die reformatori-
sche Infragestellung und Kritik des altglaubigen Heiligen- und Reliquienkults und
der Bedeutung des legendarischen Erzéhlens dar. Sie lassen sich an die Sola-Prin-
zipien Luthers riickbinden: Es gebe zwar keine Gewissheit der Gnade, weil sie
allein bei Gott liege (sola gratia), wohl aber konne der Glaube den Weg zum
Seelenheil ebnen (sola fide). Demnach seien die in den Legenden erzihlten und als
nachahmungswiirdig propagierten Praktiken der ,Selbstheiligung‘ — etwa durch
Askese, BuBe und gute Werke insbesondere um des Heils willen — ein Irrweg.
Nicht die Heiligenlegenden und -mirakel, sondern die Heilige Schrift sei ,das zu
Lesende® (sola scriptura). Unter der Pramisse, dass nur Christus allein dem Men-
schen Heil zukommen lassen kann (solus Christus), sei der — Ablasshandel, Wall-
fahrten, Reliquienverehrung und -handel legitimierende — altgldubige Heiligen-
kult Abgotterei und widerspreche dem ersten Gebot. Zwar werden die Heiligen in
ihrer Funktion als Heilsvermittler abgelehnt, als Glaubensvorbilder und Trost
spendende Exempel wird ihnen ihre Heiligkeit gleichwohl nicht abgesprochen,
ihre Viten behalten in dieser Hinsicht Berechtigung,? dies allerdings nur unter be-

&)

Vgl. Anja Lobenstein-Reichmann: Sprachliche Ausgrenzung im spdten Mittelalter und
in der friihen Neuzeit, Berlin und Boston 2013, S. 365-376.

Zur immer radikaleren Ablehnung des Heiligenkults und der altglaubigen Legende von
Seiten Luthers vgl. Thomas Kaufmann: Reformation der Heiligenverehrung?, in: Sak-
ralitdit und Devianz. Konstruktionen — Normen — Praxis, hg. von Klaus Herbers und
Larissa Diichting, Stuttgart 2015, S. 209-230, hier S.216-223; Marina Miinkler: Le-
gendel/Liigende. Die protestantische Polemik gegen die katholische Legende und Lu-
thers ,Liigend von St. Johanne Chrysostomo*, in: Gottlosigkeit und Eigensinn. Religio-
se Devianz im konfessionellen Zeitalter, hg. von Gerd Schwerhoff und Eric Piltz, Berlin
2015, S. 121-147, hier S. 125-129; Marina Miunkler: Siindhaftigkeit als Generator von



Doing the Other 113

stimmten ,textkritischen® Voraussetzungen: So beauftragt Luther seinen Schiiler
Georg Maior mit einer revidierten Ausgabe der 1544 in den Druck gegangenen
Vitae Patrum, damit — wie es in seiner Vorrede in der 1604 veroffentlichten Uber-
setzung von Sebastian Schwan heiBt — ,,dis Buch vom Leben der Altvater wol
durchsehen vnd verbessert und dabei von ,narrischen Fabeln vndd Gottlosen
lugenhafftigen zusatzen® bereinigt werde *

Solche Revisionen sollen sich insbesondere an der Autoritét der Bibel orientie-
ren, indem etwa die Apostel als exempla fidei in den Mittelpunkt gestellt werden.
Die Anbindung an die biblische Tradition des hagiographischen Erzéhlens macht
nicht nur das Primat der Heiligen Schrift anschaulich.® Sie ermdglicht zugleich die
Abgrenzung dieser gereinigten, nunmehr als ,,Historien* bezeichneten Erzihlun-
gen von den durch die Kirche verderbten, ,,wie mans nennet / LEgenden der Hei-
ligen*.® Der verdnderte Umgang mit den Heiligen im Luthertum bedeutet daher
keine grundsitzliche Infragestellung ihrer Heiligkeit, sondern ihre funktionelle
Herabsetzung von Interzessoren zu nahbaren Vorbildern,” was wiederum mit ver-
anderten Primissen fiir das legendarische Erzihlen, wie dem Anspruch auf schrift-
quellenbasierte Historizitit, einhergeht. Die Bearbeitung dieses kommunikativ
durchaus heiklen Problems der Herabsetzung der Heiligen leistet zunédchst und
massiv die invektive Uberschreibung der altgliubigen Legenden- und Mirakeler-
zédhlungen zu unterhaltenden Liigenden,® mit denen die ,Falschheit® der in den
Legenden propagierten und eingeiibten Heiligkeitsmuster und Kultpraktiken blof3-
gelegt werden soll — was nicht ohne starken katholischen Widerhall bleibt.’

Individualitit. Zu den Transformationen legendarischen Erzdhlens in den Faustbii-
chern des 16. und 17. Jahrhunderts, in: Literarische und religiose Kommunikation in
Mittelalter und Friiher Neuzeit. DFG-Symposion 2006, hg. von Peter Strohschneider,
Berlin und New York 2008, S. 25-61, hier S. 40-46.

4 Martin Luther: Vorrede zu Georg Maior: Vitae Patrum Das ist: Das Leben der Altviiter
[...], libers. von Sebastian Schwan, Liibeck 1604, fol. 5v und 3r [VD17 23:237195D].
Vgl. D. Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe. Abteilung 1: Schriften,
Bd. 54, Weimar 1928, S. 107-111.

> Vgl. Kaufmann: Heiligenverehrung (wie Anm. 3), S. 226; Peter Gemeinhardt: Mcirty-

rer und Martyriumsdeutungen von der Antike bis zur Reformation, in: Zeitschrift fiir

Kirchengeschichte 120 (2009), S. 289-322, hier S. 317.

Luther: Vorrede zu Maior: Vitae Patrum (wie Anm. 4), fol. 3r.

Einen Theorieentwurf zu Konstellationen und Dynamiken der Herabsetzung haben vor-

gelegt: Dagmar Ellerbrock et al.: Invektivitit — Perspektiven eines neuen Forschungs-

programms in den Kultur- und Sozialwissenschaften, in: Kulturwissenschaftliche Zeit-

schrift 2/1 (2017), S. 2-24.

8 Es ist heikel, weil die Verehrung der Heiligen insbesondere im Rahmen der Fiirbitte in
der Frommigkeitspraxis zu Luthers Zeiten noch stark verankert war, was zudem den
allmédhlichen Prozess der Ablehnung erklért (vgl. Anm. 3). Dariiber hinaus ist die funk-
tionelle Herabsetzung insofern ,radikal‘ und dahingehend ihr Gelingen riskant, als mit
ihr jeder Christ potentiell zum Heiligen werden kann (vgl. S. 120f.).

®  Vgl. dazu Rudolf Schenda: Hieronymus Rauscher und die protestantisch-katholische
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Luther hat mit seiner 1537 zu Wittenberg in den Druck gegebenen Liigend von
St. Johanne Chrysostomo der Liigende als die Legende herabwiirdigende Meta-
gattung den prototypischen Impuls gegeben. In seiner Nachfolge bildet sich dann
insbesondere mit Erasmus Alberus’ 1542 ebenfalls zu Wittenberg veroffentlichten
Barfuser Miinche Eulenspiegel vnd Alcoran sowie mit den umfangreichen zwi-
schen 1562 und 1564 in insgesamt fiinf Bénden erschienenen Ausgaben der Papis-
tischen Liigen, besorgt durch Hieronymus Rauscher, eine Gattungstradition her-
aus.! Thr ist allerdings iiber den Beginn des 17. Jahrhunderts hinaus, als Caspar
Finck die Papistischen Liigen erneut auflegt und erweitert,'" keine weitere Fort-
setzung beschert.'? Sie stellt fiir das legendarische Erzihlen ein Ubergangsphino-
men dar, das als solches gleichwohl nicht zu unterschitzen ist, weil sie mit der
Herausbildung der protestantischen Mirtyrer- und Bekennerhistorien Hand in

Legendenpolemik, in: Volkserzdhlung und Reformation. Ein Handbuch zur Tradierung
und Funktion von Erzdhlstoffen und Erzdhlliteratur im Protestantismus, hg. von Wolf-
gang Briickner, Berlin 1974, S. 178-259, hier S. 187-199.

10 Vgl. Martin Luther: Die Liigend von St. Johanne Chrysostomo. 1537, in: D. Martin
Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe. Abteilung 1: Schriften, Bd. 50, Weimar
1914, S. 48-64; Erasmus Alber(us): Der Barfuser Miinche Eulenspiegel vnd Alcoran,
Wittenberg 1542 [VD16 A 1477]; Hieronymus Rauscher: /...] Papistische Liigen [...],
Regensburg et al. 1562—64 [hier zitiert: Bd. I: VD16 R 399; Bd. II: VD16 R 400; Bd. III:
VD16 R 403].

" Vgl. Caspar Finck: [...] Papistische Unwahrheiten/Liigen [...], Giefien et al. 1614/18

[VD17 1:076768U et al.].

Eingehender zur Liigende siehe die Beitrige von Antje Sablotny: ,Das mustu gleuben,

oder der Teufel bescheisset dich.* Die invektiven Paratexte der protestantischen Liigen-

den und ihre gattungskommunikative Funktion, in: Invektive Gattungen. Formen und

Medien der Herabsetzung, hg. von ders., Marina Miinkler, Albrecht Drose, Sonderheft

der Kulturwissenschaftlichen Zeitschrift 6/1 (2021), S. 107-129; Antje Sablotny: cor-

pus corruptum. Die Herabsetzung heiliger Korper in den Papistischen Liigen Hierony-
mus Rauschers, in: Korper-Krdankungen. Der menschliche Leib als Medium der Herab-

setzung, hg. von Uwe Israel und Jirgen Miiller, Frankfurt und New York 2021,

S.227-256; Sebastian Holtzhauer: Die Destruktion der Wunderzeit in Hieronymus

Rauschers ,Papistischen Liigen‘ (1562), in: Beitréige zur medidvistischen Erzdhlfor-

schung 3 (2020), S. 66—109; Antje Sablotny: Metalegende. Die protestantische Liigen-

de als invektive Metagattung, in: Beitrdge zur medidvistischen Erzdhlforschung 2

(2019), S. 148-200; Miinkler: Legende/Liigende (wie Anm. 3); Hans-Joachim Ziegeler:

Wahrheiten, Liigen, Fiktionen. Zu Martin Luthers ,Liigend von S. Johanne Chrysosto-

mo ‘ und zum Status literarischer Gattungen im 15. und 16. Jahrhundert, in: Mittelalter

und friihe Neuzeit. Ubergcinge, Umbriiche und Neuanscitze, hg. von Walter Haug, Tii-
bingen 1999, S.237-262; André Schnyder: Legendenpolemik und Legendenkritik in
der Reformation: ,Die Liigend von St. Johanne Chrysostomo ‘ bei Luther und Cochldius.

Ein Beitrag zur Rezeption des Legendars ,Der Heiligen Leben‘, in: Archiv fiir Reforma-

tionsgeschichte 70 (1979), S.122-140; Schenda: Rauscher (wie Anm.9); Rudolf

Schenda: Die protestantisch-katholische Legendenpolemik im 16. Jahrhundert, in:

Archiv fiir Kulturgeschichte 52 (1970), S. 28-48.
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Hand geht und mit ihrer Abgrenzungslogik eine wesentliche Gelingensbedingung
fiir die Historien darstellt.!* Die Liigenden zeichnen sich durch ihre kritisch-hdmi-
sche paratextuelle Kommentierung der fiir diese Zwecke ausgewéhlten und wie-
derabgedruckten Legenden bzw. Exempel und Mirakelerzéhlungen aus. Insbeson-
dere Titel und Zwischeniiberschriften, Vorworte, Marginalien und resiimierende
,Erinnerungen‘ iibernehmen diese Funktion der spottischen Distanzierung sowohl
von der Erzahlweise altglaubiger Legenden und Mirakel als auch von deren Inhal-
ten und propagierten Traditionen.

Mit dem Verfahren der Paratextualisierung arbeiten die Liigenden als Samm-
lungen iterativ an der funktionellen Herabsetzung der Heiligen und ihrer Legen-
den. Dabei — so meine erste These — impliziert diese Herabsetzung eine Entschei-
dung gegen ,falsche® Heiligkeit, zu der die Lutheraner nicht zuletzt asketische
Selbstheiligungspraktiken oder den personlichen Entschluss, ein heiligmifiges
Leben fiihren zu wollen, zihlen. Die Liigenden haben die Funktion, jene ,teufli-
sche Scheinheiligkeit® evident zu machen, und setzen dabei die Vorstellung von
,wahren‘ und ,falschen‘ Heiligen(legenden) sowohl voraus als auch fort. Hier las-
sen sich Asymmetrierungsgesten beobachten, die — so meine Anschlussthese — als
Othering-Prozesse des ,Eigenen* beschreibbar sind: Denn in der Ubergangsphase
zeichnet sich die evangelische Bewegung insbesondere dadurch aus, sich an der
christlichen Tradition, aus der sie kommt und deren Frommigkeitspraktiken noch
stark im Alltag verankert sind, abzuarbeiten. Luthers anfangliche und ihm Wider-
stand einbringende Forderung nach einer Kirchenreform fiihrt zu einer immer stér-
keren Abgrenzung von der romischen Kurie mit entsprechenden Versuchen, sich
aus der Tradition ,herauszuarbeiten® und Distanz zum vormals ,Eigenen‘ zu schaf-
fen." In einem ersten Schritt mochte ich daher Othering als einen invektiven
Kommunikationsmodus erldutern und das Konzept fiir die vorliegende Analyse
der evangelischen Liigenden fruchtbar machen. In einem zweiten Schritt soll die
Signifikanz der Differenzziehung als Othering des ,Eigenen an ausgewéhlten Ti-
teln, Motti und Vorreden zu den Liigendensammlungen Erasmus Alberus’ und
Hieronymus Rauschers herausgestellt werden. Das Fazit verkniipft das Doing the
Other mit der apotropdischen Funktion der Liigenden, deren kommunikative Prak-
tiken der Grenzziehung darauf abzielen, ,falsche® Heiligkeit aus den legendari-
schen Erzéhlungen auszutreiben.'s

Dazu Sablotny: Invektive Paratexte (wie Anm. 12); Miinkler: Legende/Liigende (wie
Anm. 3).

Vgl. die Dynamik in Bezug auf Luthers Verhiltnis zur Heiligenverehrung (Anm. 3).
Das Othering des ,Eigenen‘ ist eine Leitthese des von Marina Miinkler geleiteten Teil-
projekts E Sakralitit und Sakrileg. Die Herabsetzung des Heiligen im interkonfessio-
nellen Streit des 16. Jahrhunderts am Dresdner SFB 1285 Invektivitdt. Konstellationen
und Dynamiken der Herabsetzung.

Zum Verstindnis von ,apotropdisch® vgl. Renate Schlesier: Art. Apotropdiisch, in:
Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Bd. 2, hg. von Hubert Cancik et
al., Stuttgart 1990, S. 41-45.
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2. Othering des ,Eigenen*

Das Konzept des Othering ist eng verkniipft mit der Herausbildung der Postcolo-
nial Studies. Seine Urspriinge jedoch sind in philosophischen und soziologischen
Arbeiten zur Identitdt als Relation von Selbst- und Fremdwahrnehmung und -kons-
truktion zu verorten, dazu gehoren bereits Hegels Herr-Knecht-Konzeption in sei-
ner Phdnomenologie des Geistes, Goffmans rollentheoretisches Identitdtskonzept
oder de Beauvoirs Studie zur Konstruktion der Frau als das ,andere Geschlecht®.!
Grundlegend sind die Thesen Edward Saids, der mit seinem 1978 vertffentlichten
Buch Orientalism, mit dem er die europdische Kolonialisierung des Orients nicht
nur als imperiale und kulturelle Hegemonialpraxis bloBlegt, sondern die Fortschrei-
bung dieser Praxis am Beispiel der ,Orientalistik® unter anderem unter Riickgriff
auf Foucaults Diskursbegriff bis in die Gegenwart nachzeichnet und so die Postco-
lonial Studies mitbegriindet. Wenngleich der Begriff des Othering bei ihm noch
keine Rolle spielt, beschreibt er anhand seiner Leitthese von der Orientalisierung
des Orients das Doing the Other als iterative Reprisentation und ,stereotyping*.!”
Prozesse der Stereotypisierung beruhen wiederum auf bindren Gegeniiberstellun-
gen etwa von Natur vs. Kultur, Vernunft vs. Emotionalitit, Médnnlichkeit vs. Weib-
lichkeit, schwarz vs. weil} etc. und reduzieren die ,Anderen‘ auf wenige und vor
allem unveridnderbare duferliche und/oder charakterliche Eigenschaften, die zwar
oft, aber nicht grundsitzlich an negative Werturteile gebunden sind.'® So war bspw.

[s]tereotyping of blacks in popular representation [...] so common that cartoonists,
illustrators and caricaturists could summon up a whole gallery of ,black types® with
a few, simple, essentialized strokes of the pen. Black people were reduced to the
signifiers of their physical difference — thick lips, fuzzy hair, broad face and nose,
and so on."”

Vgl. Sandra Kluwe: ,Othering ‘ und ,Self-othering ‘ als identitdtspolitisches Problem in
Kleists Trauerspiel ,Penthesilea’, in: Kleist-Jahrbuch, hg. von Giinter Blamberger et
al., Stuttgart 2016, S. 35-58, hier S. 35-39. Vgl. zum Wechselverhiltnis von Self and
Other (Abschnittsiiberschrift) auch Stephen Harold Riggins: The Rhetoric of Othering,
in: The Language and Politics of Exclusion — Others in Discourse, hg. von dems.,
Thousand Oaks et al. 1997, S. 1-31, hier S. 3-7.

Hall hat das ,stereotyping‘ als elementare Othering-Strategie eingehend ausgearbeitet.
Vgl. Stuart Hall: The Spectacle of the ‘Other’, in: Representation. Cultural Representa-
tions and Signifying Practices,hg. von dems., London 2013, S. 225-287; Riggins: Rhe-
toric (wie Anm. 16), S. 9f.

Vgl. Kluwe: ,Othering‘ (wie Anm. 16), S. 40. ,,[Pleople who are in any way signifi-
cantly different from the majority [...] seem to be represented through sharply opposed,
polarized, binary extremes — good/bad, civilized/primitive, ugly/excessively attractive,
repelling-because-different/compelling-because-strange-and-exotic. And they are often
required to be both things at the same time!* Hall: Spectacle (wie Anm. 16), S. 229. Zur
Stereotypisierung aus linguistischer Perspektive vgl. Lobenstein-Reichmann: Sprach-
liche Ausgrenzung (wie Anm. 2).

9 Hall: Spectacle (wie Anm. 18), S. 249.
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Immer jedoch sind Stereotypisierungen, die das Bild vom ,Anderen‘ konstruieren
und verfestigen, Ausdruck von asymmetrischen Machtverhiltnissen. Diesen Zu-
sammenhang hat — in Anschluss an Said und Foucault — Spivak erstmals systema-
tisch herausgearbeitet.® Als Ergebnis ihrer Analyse von Tagebiichern britischer
Kolonialmichte in Indien differenziert sie drei Dimensionen des Othering, die
sich auch fiir die Analyse von Othering-Prozessen im interkonfessionellen Streit
um die Legenden/Liigenden eignen: Erstens manifestiere Othering die eigene
Superioritit gegeniiber den untergeordneten ,Anderen‘; ihre Abwertung und In-
ferioritidt werde zweitens durch Konstruktionen ihrer amoralischen und von der
eigenen Norm abweichenden Dispositionen begriindet; Othering setze entspre-
chend voraus, dass drittens der Zugriff auf Wissen und Technologie ausschlie3lich
auf Seiten der Michtigen zu verorten sei.?!

Keineswegs jedoch bleiben Akte des Othering Personen oder Gruppen mit
iiberlegenen Sozialpositionen vorbehalten. Oft fithren Unterlegenheitserfahrun-
gen zu Formen des Othering, die demnach auch Selbsterméchtigungs- und Kom-
pensationsstrategien sein konnen. Sie duflern sich etwa in der direkten Reversion
von Herabsetzungen, die wiederum zu gegenseitigen Anschlussinvektiven fiihren
konnen. Zu komplexeren Prozessen von Asymmetierungsumkehrungen zidhlen
etwa Strategien, die Jensen capitalization und refusal nennt.??> In Abgrenzung zu
Spivak fokussiert er die agency der ,Anderen‘, fiir die ihr Othering einerseits
durchaus identititsstiftend sein kann, wie Jensen am Beispiel der ,,hip hop icono-
graphy of black masculinity* zeigt.* Andererseits fithren Abweisung und Dekons-
truktion der Vorstellungen des ,Anderen‘ etwa im Verfahren der Ironisierung zu
Machtverschiebungen.?* Solche Formen des Self-Othering, fiir die Hall mit spezi-
fischem Blick auf Menschen afro-karibischer Herkunft von einer ,diaspora identi-
ty* spricht,” haben insbesondere weitreichende Folgen fiir moderne Fragen nach
Identititsprozessen, weil sie die der Othering-Operation zugrunde liegende Di-
chotomie von Superioritit und Minoritét problematisieren und den Blick auf kom-
plexe und divergierende Dynamiken des Othering freilegen.

Fiir den vorliegenden analytischen Gegenstand von Othering-Prozessen in

2 Vgl. Gayatri Chakravorty Spivak: The Rani of Sirmur. An Essay in Reading the Archi-
ves, in: History and Theory 24/3 (1985), S. 247-272.

2 Vgl. Spivak: The Rani (wie Anm. 20), S. 252-257; vgl. auch die Zusammenfassung bei
Sune Qvotrup Jensen: Othering, identity formation and agency, in: Qualitative Studies
2/2 (2011), S. 63-78, hier S. 64f.

2 Ebd.,,S. 66.

3 Ebd., S. 68.

# Ebd., S.70-73.

> Diaspora identities are those which are constantly producing and reproducing themsel-
ves anew, through transformation and difference.” ,,[B]y allowing us to see and recog-
nise the different parts and histories of ourselves, to construct those points of identifica-
tion, those positionalities we call in retrospect our cultural identities. Stuart Hall:
Cultural Identity and Diaspora, in: Identity: Community, Culture, Difference, hg. von
Jonathan Rutherford, London 1990, S. 222-237, hier S. 235 und S. 237.
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den evangelischen Liigenden ist erstens jene auf die Machtverteilung bezogene

transgressive Bewegung entscheidend, weil Luther und seine Anhidnger zunichst

aus der unterlegenen Position agieren, dabei aber in Bezug auf theologische und
moralische Primissen ihre Uberlegenheit gegeniiber den Altgliubigen behaupten.

Zweitens spielt fiir die Herausbildung der Liigenden-Tradition und ihrer zugrun-

de liegenden Pramissen fiir den verdnderten Umgang mit den Heiligen der per-

formativ-iterative Charakter des Othering eine Rolle. Die durch die Wieder-
holung fundierte sprachliche Konstruktion des ,Anderen‘ macht diese zu einer
stabilen Wirklichkeit. Die Liigenden konnen demnach als ein erfolgreicher Ver-
such angesehen werden, altglaubige Legenden- und Mirakelerzihlungen als das
,Andere‘ zu labeln und die Heiligen, von denen sie erzidhlen, im Spannungsfeld
zwischen dem ,Eigenen‘ und dem ,Anderen‘ im ,wahren‘ (evangelischen) Sinne
zu positionieren. Durch die und in den Liigenden mit ihren verschiedenen Modi
der Herabsetzung wird das Othering umgesetzt, dessen Objekte sowohl die Alt-
gldubigen selbst als auch ,ihre‘ Legenden- und Mirakelerzahlungen sowie From-
migkeitspraktiken darstellen. Das fiihrt zu diametralen Othering-Operationen:

Die vormals ,eigenen‘ Heiligen werden zu denen der ,Anderen‘, um dann von

anderen Heiligen abgelost zu werden oder in Neukonstruktionen ihrer Viten zu

den ,wirklich-eigenen® Heiligen werden zu konnen. Textkritische ,Reinigung’
der Legenden im Rahmen der evangelischen Historien und ,Austreibung‘ des

,Anderen‘, d.h. ,Falschen‘ vermittels der Liigenden sind hierfiir zentrale Strate-

gien, die zeitlich nicht nacheinander, sondern parallel stattfinden und sich gegen-

seitig dynamisieren.

Die hier zentrale Operation des Othering des ,Eigenen‘ ist grundsétzlich von
den bereits angesprochenen Formen des Self-Othering zu unterscheiden: Im Ge-
gensatz zum Self-Othering, mit dem die eigene Ausgrenzung vom hegemonialen
System fiir Selbstidentifikationsprozesse entscheidend ist,*® bezieht sich das Oth-
ering des ,Eigenen‘ im Sinne der reformatorischen Bestrebungen des 16. Jahrhun-
derts darauf, einzelne Aspekte oder systemtheoretisch formuliert: spezifische Pro-
gramme aus dem christlich-religiosen System auszuschlieBen.?”” Das erméglicht
% Self-othering bezeichnet die Konstruktion eines Selbst-Entwurfs, der das Individu-
um oder dessen Gruppe aus dem jeweils herrschenden System ausgrenzt — sei es um
einer ethnisch oder sozial bedingten Fremd-Stigmatisierung zuvorzukommen, sei es,
um einer solchen mit einem eigenen Entwurf zu begegnen, sei es, um sich mit dem
jeweils ,Anderen‘ aufgrund devianter Ziige der personlichen Identitit zu identifi-
zieren oder aus politischen Griinden zu solidarisieren.” Kluwe: ,Othering‘ (wie
Anm. 16), S. 39.

2 Das fiihrt dann zur Ausdifferenzierung des religiosen Systems. Zum Verstdndnis geniigt
der Blick in das Luhmann-Glossar, vgl. Elena Esposito: Art. Programm, in: Claudio
Baraldi, Giancarlo Corsi, dies.: GLU. Glossar zu Niklas Luhmanns Theorie sozialer
Systeme, Frankfurt a.M. 1997, S. 139-141, hier S. 139 und S. 141: ,,Die Selbstregulie-
rung und Selbstkontrolle des Systems ergeben sich [...] auf der Ebene der Programme,
die die Beobachtung der Operationen durch das System selbst leiten [...]. Die Program-
me stellen die Bedingungen fest, die fiir die Realisierbarkeit einer bestimmten Opera-
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im Falle der Heiligen(legenden) sowohl Ausschluss als auch Restitution und Re-
integration unter den Bedingungen reformierter Programme. Das Othering des
,Eigenen‘ stellt insofern eine Erweiterung des Theoriekonzeptes des Othering dar,
mit dem es gelingt, das protestantische Othering der Altgliubigen und ihrer
Legendenerzédhlungen stéirker zu differenzieren.

Eine wesentliche argumentative Voraussetzung dafiir stellt die Historisierung
bzw. Temporalisierung der eigenen Erfahrung und der kirchlichen Institution dar.?®
Damit konnen theologische ,Fehlentwicklungen® beobachtet und zugleich inklu-
diert und exkludiert werden. Entsprechend werden mit eschatologischen bzw. apo-
kalyptischen, aber auch Niedergangs- und Konversionsnarrativen die Differenz
von wahrer und falscher Heiligkeit fort- und festgeschrieben. In Luthers retro-
spektiven Darstellungen seiner noch vor Thesenanschlag absolvierten Pilgerreise
nach Rom 1510/11 bspw. wird in Anbetracht Roms ,,als Ort des zivilisatorischen
und religiosen Niedergangs® seine Abkehr von der romischen Kirche, die er erst
einige Jahre spiter vollzogen hat, nachdriicklich als ein Schliisselerlebnis seiner
conversio in Szene gesetzt.? Die zeitliche Dimension wird dabei vorausgesetzt
und gerade im Rahmen des Konversionsmusters herausgestellt.

Diese Temporalisierung von Differenzen ist denn auch eine elementare Vor-
aussetzung fiir die drei Ebenen des Othering im Sinne Spivaks, die ich im Fol-
genden meinem Gegenstand entsprechend modifiziere: Erstens geht es um die
Formulierung eines nicht verhandelbaren Superiorititsanspruchs, zweitens um die
moralische und drittens um die theologische Unterlegenheit des ,Anderen‘, bei der
in der Regel mit dem Generalargument der religiosen Wahrheit operiert wird. Da-
her verstehe ich die letzte Ebene dquivalent zu der von Spivaks zur Verteilung von

tion gegeben sein miissen. [...] Das Programm bestimmt also, welches Verhalten fiir
korrekt gehalten und deshalb erwartet werden muf3.*

Vgl. ferner Reinhart Koselleck: Zur historisch-politischen Semantik asymmetrischer
Gegenbegriffe, in: ders.. Vergangene Zukunft. Zur Semantik geschichtlicher Zeiten,
Frankfurt a.M. 1984, S. 211-259, hier S. 231-239.

Dazu ausfiihrlich Marina Miinkler: Luthers Rom. Augenzeugenschaft, Invektivitiit
und Konversion, in: Transformationen Roms in der Vormoderne, hg. von Christoph
Mauntel und Volker Leppin, Basel und Stuttgart 2019, S. 213-242, hier S. 226. ,,Ist
Luthers Abkehr vom falschen Glauben hier bereits als vollzogen vorausgesetzt, so
nutzt er sein Romerlebnis aber insbesondere in den Tischreden, um seine Konversion
vom ,falschen® Glauben zu begriinden, ,denn ich hett solch ding nicht kunnen gleu-
ben, wenn mirs einer gesagt hett, wenn ichs nicht selbs gesehen hett‘. Der Topos der
nur durch Augenzeugenevidenz widerlegbaren Unglaubhaftigkeit des Berichteten
gegen alle Erwartung ist ein typischer Gemeinplatz von Pilger- und insbesondere
Reiseberichten, die das Unerwartete und Aulergewohnliche der Erfahrung ihrer Au-
toren hervorheben. Dient der Augenzeugentopos in den Pilger- und Reiseberichten
aber in der Regel dazu, AuBlergewohnliches, mirabilia und miracula, zu beglaubigen,
so funktionalisiert Luther ihn, um deutlich zu machen, dass ihm die Lasterhaftigkeit
der romischen Kirche erstmals bei seiner Rom-Reise vor Augen getreten sei.” Ebd.,
S.238.

28

29
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Wissen und Technologie. Diese meine Analyse leitenden Aspekte mochte ich zu-
dem um den Aspekt der Sekundérstigmatisierung erginzen, wie sie Anja Loben-
stein-Reichmann geprégt hat.*® Sie kann zu einer performativen Grundoperation
des Othering gezahlt werden, weil sie ihr invektives Potential aus erfolgreichen
primédren Othering-Prozessen schopft, zugleich selbst Teil dieser ist und damit das
Bild der ,Anderen* profiliert und perpetuiert.

Sekundirstigmatisierungen sind Ubertragungen gesellschaftlich akzeptierter Stig-
matisierungen von einer Gruppe auf eine andere. Man schreibt nun auch ihnen die
bereits bekannten Pridizierungen zu, oft sogar ohne sie explizit nennen zu miissen,
der Vergleich mit der stigmatisierten Gruppe geniigt, um beim Rezipienten das gan-
ze bekannte Feld stigmatisierender Einheiten und stigmatisierender Aussagen zu
evozieren. Es ist dabei auch kaum noch von Belang, welche Kriterien zur Stigmati-
sierung der ersten Gruppe gefiihrt haben [...].%!

Fiir das Othering des ,Eigenen‘, mit dem die funktionelle Herabsetzung der Heili-
gen und die Zuriickweisung ihrer exzeptionellen Stellung gemeint ist, spielen
Sekundérstigmatisierungen von Altgldubigen mit Bezeichnungen wie ,Heide‘,
,Tirke® und ,Jude‘ eine wichtige Rolle. Mit ihnen markieren Luther und seine An-
hinger den Heiligenkult als Gotzendienst und Abgotterei — so auch die Verehrung
supererogatorischer Leistungen, die die Viten der Heiligen bestimmen,” weil sie
auf die Verfiigbarmachung des Heiligen zielen wiirden. Damit setzen sie nicht nur
den Heiligenkult, dessen Propagierer und ,NutznieBer* sowie grundsitzlich die
funktionelle Bedeutung der Heiligen herab. Dariiber hinaus wird behauptet, ,fal-
sche® Werkgerechtigkeit, Abgotterei sowie die kuriale Instrumentalisierung der
Heiligen miinden schlieBlich in Gottes Verunehrung. Dagegen impliziert die funk-
tionelle Herabsetzung der Heiligen als trostspendende Exempel eine im evangeli-
schen Sinne aufrichtige und angemessene Anerkennung der Heiligen und zugleich
die ,,rechte[] erhebung® eines ,,igliche[n] Christ[en] auff erden*.3* In seiner Flug-
schrift gegen den Heiligen Benno und die feierliche Erhebung seiner Gebeine

Vgl. Anja Lobenstein-Reichmann: Stigma — Semiotik der Diskriminierung, in: Mit Be-

zug auf Sprache. Festschrift fiir Rainer Wimmer, hg. von Wolf-Andreas Liebert und

Horst Schwinn, Tiibingen 2009, S. 249-271, hier S. 265-268; Lobenstein-Reichmann:

Sprachliche Ausgrenzung (wie Anm.2), S.103-108; Anja Lobenstein-Reichmann:

,Rasse‘ — zur sprachlichen Konstruktion einer Ausgrenzungsstrategie, in: Invektive

Gattungen. Formen und Medien der Herabsetzung, hg. von Antje Sablotny, Marina

Miinkler und Albrecht Drose, Sonderheft der Kulturwissenschaftlichen Zeitschrift 6/1

(2021), S. 37-62.

31 Lobenstein-Reichmann: Stigma (wie Anm. 30), S. 265.

32 Vgl. Marina Miinkler: Narrative Ambiguitdt. Die Faustbiicher des 16. bis 18. Jahrhun-
derts, Gottingen 2011, S. 126-128; Alois Hahn: Transgression und Innovation, in: Po-
etologische Umbriiche. Romanistische Studien zu Ehren von Ulrich Schulz-Buschhaus,
hg. von Werner Helmich, Helmut Meter und Astrid Poier-Bernhard, Miinchen 2002,
S.452-465, hier S. 455-457.

3 Martin Luther: Wider den neuen Abgott und alten Teufel, der zu Meifien soll erhoben
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1524 in MeiB3en stellt Luther den verstorbenen und ,papistisch-falschen® Heiligen,
von denen ,,die schrifft wenig odder auch gar nicht redet*, die lebenden und ,wah-
ren‘ Heiligen auf Erden gegeniiber.** ,,Aus der religidsen Mittlerrolle und damit
auch aus der Stellung von Personen, die menschliches Maf tibersteigen und kul-
tische Verehrung verdienen, werden die Heiligen zuriickgeholt in den Rang von
Menschen, die das gniddige Wirken Gottes bezeugen.“** Daher seien die ,wahren
Heiligen ,,dein nehsten, die nackende, die hungerichen, die dorstigen, arme leut,
die weyb und kyndleyn haben, die schandt leiden‘*¢ sowie die, welche diesen mit
Demut und Nichstenliebe begegnen.”” Jeder ,recht-glaubige Mensch also hat das
Potential bzw. die Zuversicht, heilig zu werden. Die Fahigkeit zur Unterscheidung
zwischen ,wahren‘ und ,falschen* Heiligen wird hier an die Entscheidung fiir das
,wahre‘ Evangelium gegen die ,falsche‘ und insofern ,scheinheilige® Kirche ge-
koppelt. Argumentative Schlagkraft erzeugt diese Kopplung insbesondere in der
paratextuellen Zurichtung altgldubiger Legenden- und Mirakelerzéhlungen, bei
denen es darum geht, diese ,falschen Vorstellungen von Heiligkeit im gemein-
schaftsstiftenden Othering bloBzustellen und sich auf der Seite der ,Wahrheit® zu
positionieren.

3. Doing the Other in den evangelischen Liigenden

Die nach Priamissen der Unwahrscheinlichkeit und Unglaubwiirdigkeit gezielten
Textauswahl in den Liigenden ist Ausdruck eines Uberlegenheitsanspruchs. Lu-
ther hat seine Legende vom Heiligen Chrysostomos aus dem um 1400 entstan-
denen und weit ins Spatmittelalter populidren Legendar Der Heiligen Leben ent-
nommen und nicht nur Textstellen kritisch-hdmisch kommentiert, die seinen
theologischen Glaubenspriamissen widersprachen oder die von ,scheinheiligen®
Askesepraktiken erzédhlen, sondern auch solche, deren allein finale Erzdhllogik
fragwiirdig erscheint.®® Solche Vorwiirfe fithren etwa in der Replik des Johannes
Cochldus auf Luthers Liigende zur argumentativen Defensive:

werden. 1524, in: D. Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe. Abteilung 1:
Schriften, Bd. 15, Weimar 1899, S. 170-198, hier S. 192.

3 Ebd.

3 Ulrich Kopf: Protestantismus und Heiligenverehrung, in: Heiligenverehrung in Ge-
schichte und Gegenwart, hg. von Peter Dinzelbacher und Dieter R. Bauer, Ostfildern
1990, S. 320-344, hier S. 329.

36 Martin Luther: Predigt am 20. Sonntag nach Trinitatis. 1522, in: D. Martin Luthers
Werke. Kritische Gesamtausgabe. Abteilung 1: Schriften, Bd. 10,3, Weimar 1905,
S.407-419, hier S. 408.

37 Vgl. Luther: Wider den neuen Abgott (wie Anm. 33), S. 192f.

3% Vgl. Sablotny: Metalegende (wie Anm. 12), S. 185-188, in Anschluss an Miinkler:
Legende/Liigende (wie Anm. 3), S. 134.
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Cochlaeus’ zweifellos falsche Behauptung, die Legende des Heiligen Johannes
Chrysostomos sei weitgehend unbekannt, verweist darauf, dass auch ihm die ver-
worrene Geschichte durchaus unbehaglich war, weswegen er versuchte, die Schrif-
ten des Heiligen gegen die Legendenfassung des Passionals auszuspielen.®

Rauscher, der sich in den Vorreden zu seinen Papistischen Liigen gegen die katho-
lische Kritik verteidigt, kann sich wiederum dariiber lustig machen, dass seine
Gegner seine Liigenden-Ausgabe als ,,Centonouela® oder ,,Faule / Erlogne / Lame
/ vnnd blinde Zotten* und ihn selbst als ,,Fabel hanssen® bezeichnen; weil ,,sich
soliche Lugenhaftige Mirackel inn der Bapistischen Scribenten Bucher befun-
den‘, diffamierten sie sich damit selbst.** Ganz wesentlich fiir die Uberlegenheits-
konstruktion ist daher die textuelle Anlage der Liigende, d.h. die Paratextuali-
sierung altglaubiger Legenden und Exempel. Mit ihr wird die Dominanz des
Kommentierenden gegeniiber dem legendarischen Erzihlen und dem Heiligenkult
performativ vorgefiihrt. Im Gegensatz zu hypertextuellen Verfahren wie der Tra-
vestie oder Parodie fokussiert die Liigende damit ihren Gegenstand wesentlich
direkter. Die paratextuelle Zurichtung der Legenden zu Liigenden im Register des
Invektiven ist insofern nicht nur eine Erméchtigungsgeste. Mit ihr wird zudem die
asymmetrische Unterscheidung zwischen ,Wir® und ,Sie‘ in die Gattung selbst
implementiert.*!

3.1 Titel

Die Einschreibung der asymmetrischen Unterscheidung ist bereits bei der Wahl
der Titel zu beobachten, welche die ,Liigenlegenden‘ im Sinne Genettes als solche
identifizieren, beschreiben und damit auch zur Lektiire anempfehlen.*? Gerade im
Vergleich der Titel, die Rauscher zunichst seiner ersten und dann seiner zweiten
sowie den folgenden Liigendenausgaben gibt, erweist sich die Liigende als ein Ort
permanenter Differenzerzeugung: Im Titel Papistische Liigen von 1562 liegt der
Fokus auf den ,Papisten®, ,,ihrer Lehre und ,,iren eigenen Scribenten®; sie werden
den ,,armen Christen*, die von ihnen ,,verblende[t] / vnd in abgrund der Hellen
verfure[t]“ werden, moralisierend gegeniibergestellt.”® Die Verben ,verblenden'

¥ Ebd.,S. 138.

40 Rauscher: Papistische Liigen Il (wie Anm. 10), fol. 5r u.6., 10r und 8v.

Zu einem wesentlichen Merkmal der Metagattung Liigende gehort die durch die Para-
textualisierung realisierte Ebenendifferenz zwischen reflektierendem Subjekt und Re-
flexionsobjekt. Vgl. Sablotny: Metagattung (wie Anm. 12), S. 163 und S. 188.

In meinem Aufsatz zu den invektiven Paratexten habe ich mich bereits mit der rhema-
tischen Funktion der Liigendentitel auseinandergesetzt. Zu den Funktionen des Titels
vgl. Gérard Genette: Paratexte. Das Buch vom Beiwerk des Buches. Mit einem Vorwort
von Harald Weinrich. Aus dem Franzosischen von Dieter Hornig, Frankfurt a. M. 2001,
S.77-102.

Rauscher: Papistische Liigen I (wie Anm. 10), fol. 1r.

41

42
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und ,verfithren® unterstellen den ,Anderen‘ unmissverstindlich niedere Beweg-
griinde — vorgeworfen wird den ,Papisten‘ die arglistige Tdauschung der Christen,
die im ,falschen‘ Glauben um ihr Seelenheil bangen miissen. Die Darstellung
moralischer Unterlegenheit der ,Anderen‘ gehort zur kommunikativen Praxis des
Othering. In den Folgeausgaben wird der Titel dann im Sinne einer stirkeren
Differenzziehung modifiziert:

Das ander Hundert / der Ausserwelten / grossen / Vnuerschempten / Feisten / wol-
gemesten / erstuncknen / Bapistischen Lugen / welche aller Narren Lugenden weit
vbertreffen / darauff die fiirnembsten Artickel des Bapstumf fundirt / damit auch
die Bapistischen Scribenten / vns vberwnden wdllen / das jr Bapistische Lehr recht
/ aber unser Augspurgerische Confesion falsch sey. aull zweyen Bapistischen Scri-
benten gezogen / treulich auf} Discipulo vnd Parato vnd besondere Erinnerung zu
einer yedlichen gestellet.*

Neben inhaltlich-formalen Aspekten sowie Gattungsexplikationen und -konnota-
tionen, die der Titel ankiindigt,* wird iiber die Verwendung der Personalpronomen
,wir® und ,ihr* das ,Eigene‘ dem ,Anderen‘ asymmetrisch gegeniibergestellt —
Differenzerzeugung und -aufrechterhaltung sind das vorangestellte Lektiirepro-
gramm der Liigenden. Stigmatisierungen dominieren hier die Othering-Kommu-
nikation: Sie zentrieren sich vor allem auf das Begriffsfeld ,papist‘/,papistisch‘.
Zwar sind die Begriffe zunichst rein morphologisch abgeleitet von ,papst® und
zeigen die Zughorigkeit zum Papst, zu der romischen Kurie und ihrer Anhianger-
schaft an. In den konfessionellen Auseinandersetzungen dominiert dabei eine dem
Begriff eingeschriebene negative Bewertung, so dass ,papist’ ,,oft in Aufzihlun-
gen mit jude, tiirke, wiedertdiufer, zwinglianer gebraucht* wird.*® Analog zu den
ersten beiden Kollokationen wird auch im Rauscher-Titel den ,Papisten® eine Se-
kundirstigmatisierung zur Seite gestellt, die als Verstiarker der Herabsetzung fun-
giert: der Narr. Der ,Narr® dient der Verketzerung des konfessionellen Gegners,
insbesondere in der Verwendung bei Luther; die sprachgeographische Visualisie-
rung im Frithneuhochdeutschen Worterbuch zeigt diese semantische Verschie-
bung des Wortes sehr deutlich.” Mit dem Narren verkniipft werden die ,,Lugen-
den*, wobei die ,,Bapistischen Lugen“ diese noch ,,weit vbertreffen” wiirden.
Tertium Comparationis also ist die Aussage, die ,Anderen‘ verbreiteten Liigen.
Die Sekundérstigmatisierung ,Narr konnotiert die hier als Liigen diffamierte Le-
gendenerzihlungen insofern als einféltiges, aber eben auch verrucht-ketzerisches
Narrenwerk, seine Anhidnger entsprechend als geistig eingeschrénkte, vor allem

4 Rauscher: Papistische Liigen II (wie Anm. 10), fol. 1r.

Die Angabe der Quellen sowie die Ankiindigung der durch Rauscher hinzugefiigten

,Erinnerungen‘ verweisen auf inhaltlich-formale, die ,,Lugen und ,,Lugenden* wiede-

rum auf Gattungsaspekte.

% Friihneuhochdeutsches Worterbuch online: https://fwb-online.de/go/papist.s.0m_1604
997884 (letzter Zugriff: 16.12.21).

47 Vgl. ebd.: http://fwb-online.de/go/nar.s.0m_1604950960 (letzter Zugriff: 16.12.21).

45



124 Antje Sablotny

aber amoralische Hiretiker.*® Dazu werden sowohl visuelle als auch olfaktorische
»Zeichenkandle (Eco [...]) als Ort sprachlich-textlicher Stigmatisierung** ge-
nutzt. Die Grenzen der und des ,Anderen‘ verwischen: Die ,Papisten‘ und ihre
,papistischen Liigen* werden synonym gebraucht. Daher sind die Liigenden nicht
nur ,feist’ und ,wolgemest‘. Im Hinblick auf die urspriingliche Semantik von ,er-
stunken® ,stinken‘ sie auch bzw. im Sinne der Partizipkonstruktion sind die Legen-
den unter dem Papsttum ,stinkend geworden‘. Zum einen wird unverkennbar das
Stereotyp des fetten Monchs aktualisiert. Seine Leibesfiille bringt seine Schein-
heiligkeit und generelle Stindhaftigkeit zum Vorschein, weil er sich ganz offenbar
an das Fastengebot nicht zu halten vermag.®® Auch beim Verb ,stinken‘, das zu-
néchst ,,auf Gegenstinde bezogen [ist], die einen fiir die menschliche Wahrneh-
mung iiblen Geruch ausstromen®, besteht ,,in Bezug auf den Menschen und sein
Korper* eine enge semantische Verkniipfung mit ,,Unreinheit, Stindenverfallen-
heit, Krankheit, Verginglichkeit, Tod*.>! ., Ubler Geruch und Krankheit, Unmoral
und Siindhaftigkeit sind zwar logisch unterscheidbar, aber in den Belegen ist das
eine immer wieder mit dem anderen verbunden, so dass wir [...] einen Komplex
aufs Engste miteinander verwobener Sinnzusammenhinge>? haben. Diese Sinn-
zusammenhinge werden denn auch in allen Paratexten der Liigenden permanent
aktualisiert.”

Der Titel, den Alberus fiir seine schon 1542 erschienene Liigendenausgabe
wihlt, setzt vor allem auf Sekundérstigmatisierung: Seine Bearbeitung, d.h. se-
lektive und paratextuelle Zurichtung des vom Franziskanerbruder Bartholomaeus
de Rinonico zwischen 1385 und 1390 verfassten Werks De conformitate vitae

4% Vgl. ebd. die verschiedenen Bedeutungsebenen der Bezeichnung ,nar‘, insbesondere

das 4. Bedeutungsfeld.
4 Lobenstein-Reichmann: Stigma (wie Anm. 30), S. 255.
Der Korper ist ein beliebtes und wirkméchtiges Medium der Herabsetzung (vgl. gleich-
namigen Tagungsband, hg. von Israel und Miiller, s.u.) — gerade in den konfessionellen
Auseinandersetzungen im 16. Jahrhundert. Natiirlich nutzte das auch die altglaubige
Seite, wie insbesondere an der Diffamierung Luthers als ,feister Monch* ersichtlich
wird. Vgl. Marina Miinkler: Invektive Verkorperungen. Luthers metonymischer Korper
in antireformatorischen Invektiven, in: Korper-Krdnkungen. Der menschliche Leib als
Medium der Herabsetzung, hg. von Uwe Israel und Jiirgen Miiller, Frankfurt und New
York 2021, S.296 -334; Lyndal Roper: Der feiste Doktor. Luther, sein Korper und
seine Biografen. Aus dem Englischen von Karin Wordemann, Gottingen 2012. Vgl.
auch Albrecht Drose: Ihr Bauch, ihr Gott: Zur Funktion des Bauchtopos in einigen re-
formatorischen Invektiven, in: Korper-Krinkungen. Der menschliche Leib als Medium
der Herabsetzung, hg. von Uwe Israel und Jiirgen Miiller, Frankfurt und New York
2021, S. 196-226.
St Friihneuhochdeutsches Worterbuch, http://fwb-online .de/go/stinken.s.3vu_1605058548
(letzter Zugriff: 16.12.21).
52 Lobenstein-Reichmann: Stigma (wie Anm. 30), S. 257.
Vgl. bspw. die Marginalie zur 66. und die Erinnerung zur 76. Liigende in Rauscher:
Papistische Liigen I (wie Anm. 10).
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beati Francisci ad vitam Domini lesu betitelt er mit Der Barfuser Miinche Eulen-
spiegel vand Alcoran >* Hier kommt es mir nicht auf die Herabsetzung der Franzis-
kuslegenden als Eulenspiegel- und d.h. Schwankliteratur an, mit der der fiktiv-er-
logene Status der Erzidhlungen behauptet, insbesondere aber ihre Transformation
als Unterhaltungsliteratur markiert wird.”> Sekundirstigmatisierend ist die Um-
benennung des Liber conformitatum zum ,,Alcoran®, die auf der ideologischen
Polysemierung des ,Tiirken® aufruht. ,Tiirke® zeigt nicht nur die Zugehorigkeit
zum islamischen Glauben oder zum ,,osmanisch-tiirkischen Kultur- und Herr-
schaftsraum[]“ an, sondern bedeutet ,,aus der Sicht der (christlichen) Gegen-
gruppe politisch und religits abgrenzend: ,die christliche Welt bedrohender Feind
[...]1; [...] Unglaubiger, Heide, Ketzer, Glaubensfeind‘; von da ausgehend iitr.:
,Handlanger des Teufels, tiirke als Inbegriff des Bedrohlichen, Bosen® [...]*.%
Der Koran als das heilige Buch des Islam und der ihm anhingenden ,Tiirken*
impliziert und aktualisiert jenes stigmatisierende Feld. In Albers Titel werden die
BarfiiBermonche als Angehorige des Franziskanerordens mit diesem wiederum
onomasiologisch verkniipft, d.h. an das Konzept ,Ungldubiger* angeschlossen.
Bei der onomasiologischen Vernetzung handelt es sich also um eine ,,Setzung
von Bedeutungsverwandtschaften; sie ,,dient nicht nur der stilistischen Variabi-
litdat oder der Anreichung mit bestimmten Konnotationen, sondern sie ist in fun-
damentaler Weise die Gleichsetzung einer Grofe mit einer anderen.””” Die Fran-
ziskaner sind die ,Glaubensfeinde® und ,Handlanger des Teufels‘. Luthers im
selben Jahr erschienene Verlegung des Alcoran Bruder Ricardi, die als konkrete
Reaktion auf den erfolgreichen Vorstof3 des Sultans Suleiman nach Ungarn 1541
verstanden werden kann, demonstriert die Schirfe der Invektive Albers. Luther
—so im Vorwort seiner Verlegung —habe ,,nicht gleuben konnen, das vernunfftige
Menschen auff erden weren, die der Teufel solte bereden, solch schendlich ding
zugleuben — seine (stark iiberarbeitete) Ubersetzung sei wichtig nicht um der
Bekehrung wegen, sondern um zu erkennen, ,,wie schendlicher Glaube des Mah-
mets Glaube ist [...].“"® Der Barfuser Miinche Alcoran operiert mit der funda-
mentalen Differenz des ,wahren® vs. ,falschen‘ Glaubens, welche die Entschei-
dung gegen die teuflische ,Scheinheiligkeit der Franziskaner und ihrer Legenden
zugleich voraussetzt. Uber den Ausschluss der als verlogen und irrefiihrend ge-
labelten Legenden und der dort propagierten ,Selbstheiligungspraktiken® gelingt

3 Zum ,Konformititenstreit* vgl. Schenda: Rauscher (wie Anm. 9), S. 190-199.

% Vgl. dazu Sablotny: Metalegende (wie Anm. 12); Sablotny: Invektive Paratexte (wie
Anm. 12).

% Friihneuhochdeutsches Wérterbuch, http://fwb-online.de/go/t%C3%BCrke.s.0m_160
4994227 (letzter Zugriff: 16.12.21).

57 Lobenstein-Reichmann: Stigma (wie Anm. 30), S. 263.

3 Martin Luther: Verlegung des Alcoran Bruder Richardi, Prediger Ordens. Verdeutscht
und herausgegeben von M. Luther. 1542, in: D. Martin Luthers Werke. Kritische
Gesamtausgabe. Abteilung 1: Schriften, Bd. 53, Weimar 1920, S. 261-396, hier S. 272.
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so indirekt ein Ausdruck der Entscheidung zur ,wahren® Heiligkeit, ohne mit den
Pramissen der lutherischen Rechtfertigungslehre in Konflikt geraten zu miissen.

3.2 Motti

Wie stark das Othering als Lektiiresteuerung fiir die Liigenden fungiert, zeigen
die Motti,” die Rauscher seinen Papistischen Liigen voranstellt. Dabei prizisie-
ren die Bibel- und Luther-Zitate die folgenden Liigenden sowohl hinsichtlich des
theologischen als auch poetologischen Programms. Mit ihnen wird zugleich zu-
gunsten der ,eigenen‘ Position die Zuordnung von Wahrheit und Liige festge-
schrieben. Fiir seine erste Centurie zitiert Rauscher die Worte Jesu an die Juden
in Joh 8,44: Ir seid von dem Vater dem Teuffel / vind nach ewers Vaters lust wolt
ihr thun / derselbig ist ein Morder von anfang / vnd ist nicht inn der warheit be-
standen / vnd die warheit ist nicht in ihm.“®® Die Bibelstelle aktualisiert die zen-
trale Frage nach dem Glauben an Jesus als Menschensohn Gottes, mit dem seine
,wahren‘ Jiinger die befreiende Wahrheit erkennen werden (vgl. Joh 8,31f.). Mit
dem Personalpronomen ,Ir* adressiert Rauscher direkt und provokativ die
,Papisten‘ und setzt sie zugleich mit den in der Bibelpassage als unverstindig und
morderisch dargestellten Juden gleich. Wihrend der Bezug zu den Liigenden, die
entsprechend auf Liigen beruhen und in der Propagierung des ,Gotzendiensts® die
Ehre Gottes beschneiden, implizit bleibt und sich ausschlielich tiber den para-
textuellen Zusammenhang ergibt,* sorgt Rauscher in den Folge-Centurien fiir die
Verdichtung des Zusammenhangs durch Luther-Zitate, welche die biblischen
Motti ergidnzen. Exemplarisch sei hier die dritte Centurie angefiihrt, in der Rau-
scher mit Mt 24,24 f. an die voraussagende Mahnung Jesu erinnert, nach der die
falschen Propheten mit ihren verfiihrerischen Zeichen und Wundern auch die
Auserwihlten in die Irre fithren werden. Im eschatologisch-apokalyptischen
Denkmuster werden hier nicht nur die falschen Propheten den Auserwihlten ge-
geniibergestellt, sondern auch ,falsche® von ,wahren‘ Zeichen und Wundern un-
terschieden. Zu diesen teuflischen Zeichen gehoren in der Logik der Liigenden
die altglaubigen Legenden- und Mirakelerzdhlungen — Erzéhlungen von ,fal-
scher® Heiligkeit also. Das unmittelbar folgende Zitat aus dem Vorwort Luthers
zu seiner Liigend von St. Johanne Chrysostomo verdeutlicht diese inhaltliche und
lektiiresteuernde Engfiihrung:

% Zu den Motti vgl. grundsitzlich Genette: Paratexte (wie Anm. 42), S. 141-156, wenn-
gleich Genette fiir seine Untersuchung den Fokus auf moderne (franzosische) Roman-
literatur legt und von verlegerisch-gedruckten Biichern und dem durchaus zu problema-
tisierenden Begriff des ,Werks* ausgeht.

Rauscher: Papistische Liigen I (wie Anm. 10), fol. 1r. Deutlicher noch in Rauscher:
Papistische Liigen 11, fol. 1v (vgl. 2 Thess 2,10-12): ,,Dafiir das sie die lieb zur Wahr-
heit nicht haben angenomen / das sie Selig wurden / darumb wirt jn Gott krefftige Irt-
tumb senden / das sie glauben der Lugen / auff das sie Gericht werden etc.”

81 Vgl. ferner Genette: Paratexte (wie Anm. 42), S. 146.
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Den solche vngeschwungene verzweyffelte Lugen vand Abgoétterey haben sie nicht
allein geleert / sondern auch mit gnad vnnd AblaB bestatiget / vind alle welt damit
erfiillet / so doch nun Gott lob alle welt greifft / vndd sie selbst wol versthen vnnd
wiissen / daf3 solches rechte Lugenden / erstunckene Teufflische Lugen vnnd lauter
verflrische Abgotterey sein.®

Formal markiert das Zitat aus Luthers Liigend Rauschers Zuordnung seiner Papis-
tischen Liigen zu einer Gattung, fiir die Luther den Prototyp geschaffen hat. Zu-
sammen mit dem Titel ergibt sich mit dieser ausgewihlten Passage fiir das im
Rahmen der evangelischen Legendenkritik zentrale kommunikative Muster der
Jfeisten, erstunkenen und verfiihrerischen papistischen Liigen* ein Echo-Effekt,
der sein herabsetzendes Potential schon am ,paratextuellen Rand* der Liigenden
entfaltet. An der exzessiv-wiederholenden Verwendung des kommunikativen
Musters in den Randglossen und ,Erinnerungen® zu den ausgestellten Mirakeler-
zdhlungen ldsst sich die destruktive Dynamik dann auch ablesen. Luthers Worte
leisten dariiber hinaus die inhaltliche Konkretisierung des vorangestellten bibli-
schen Mottos auf die BloBlegung des ,falschen® Heiligendiensts der Altglaubigen,
der auf den teuflischen Liigen und Liigenden der ,Papisten‘ beruhe. Damit wird
erneut das lektiiresteuernde Denkmuster der Differenz aktualisiert — in absoluter
Exklusion der ,Anderen‘: ,Sie‘ werden ,aller Welt® gegeniibergestellt.

3.3 Vorreden

Paratexte wie auktoriale Vorworte sollen nach den Worten Genettes ,,1. eine Lek-
tiire bewirken und 2. bewirken, daB diese Lektiire gut verlduft.“** Genette tragt
dazu eine Vielzahl an moglichen Funktionen zusammen, welche die Lektiire in
diesem Sinne begriinden und anleiten sollen — wie Ausfithrungen zur Bedeutung
des Themas, zu Lese- und Schreibanldssen und Kontexten, expliziten Lektiirehin-
weisen, Fiktionsvertrigen etc.®> In den einleitenden Darstellungen Albers und

%2 Rauscher: Papistische Liigen III (wie Anm. 10), fol. 2v, vgl. Luther: Liigend (wie

Anm. 10), S. 53.

Vgl. Sablotny: Invektive Paratexte (wie Anm. 12).

% Genette: Paratexte (wie Anm. 42),S. 191. Zur Funktion der Vorrede im 16. Jahrhundert
vgl. grundlegend Birbel Schwitzgebel: Noch nicht genug der Vorrede. Zur Vorrede
volkssprachiger Sammlungen von Exempeln, Fabeln, Sprichwortern und Schwdnken
des 16. Jahrhunderts, Tiibingen 1996, die sich u.a. mit den protestantischen Exempel-
sammlungen Caspar Goldtwurms und Andreas Hondorffs auseinandersetzt (ebd.,
S. 11-56).

Diese Funktionen spielen in den hier behandelten Liigenden-Vorreden kaum eine Rolle.
Ein stillschweigender Vertrag zwischen Autor:in und Leser:in iiber die ,,willentliche
Aussetzung der Unglaubigkeit (Samuel Taylor Coleridge) gegeniiber den fiktionalen
Erzéhlungen wiirde dem Zweck der Liigenden zuwiderlaufen, weil es ihren evangeli-
schen Kompilatoren gerade um die Unglaubwiirdigkeit der legendarischen Erzidhlun-
gen geht — interessanterweise wird versucht, diese mit dem Mittel der Fiktionalisierung
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Rauschers dominieren die Konstruktion und Herabsetzung konkreter ,Glaubens-
feinde®, so der Franziskaner, oder personliche Diffamierungen einzelner katho-
lischer Geistlicher, wie Friedrich Staphylus, Bruder Nardian aus Regensburg
(Johann Albrecht) oder der Theologieprofessor Martin Eisengrein. Gleichwohl
erfiillen diese Vorreden eine entscheidende Funktion fiir die ,gute’ Lektiire der
Liigenden: Sie explizieren und perpetuieren das Othering des ,Eigenen‘, was ich
im Folgenden an den Vorreden Luthers und Alberus’ im Barfuser Miinche Alcoran
sowie an der Vorrede der ersten Ausgabe der Papistischen Liigen Rauschers ver-
deutlichen mochte.

Luther greift in seiner Vorrede zu Albers Barfuser Miinche Alcoran einen As-
pekt aus seiner Nachrede zur Liigend von St. Johanne Chrysostomo auf. Wihrend
man heute — wie es in der Nachrede zur Liigend heilit — iber solche unglaubwiir-
digen Liigenlegenden lacht, wire dieser berechtigte Spott vor 20 Jahren noch
Grund fiir den Ketzertod gewesen.®® Mit der Temporalisierung wird die aktuelle
Zeit erfolgreicher Reformationen der vormaligen Zeit der Papstkirche gegentiber-
gestellt. Das hat entscheidende herabsetzende Implikationen: Zum einen sugge-
riert diese zeitliche Differenz, die romische Kurie sei eine vergangene und eben
nicht mehr wirkmichtige Institution. Daraus folgt zum anderen eine behauptete
Machtverschiebung von den Altgldaubigen hin zu den Lutheranern bzw. aus Sicht
der Letzteren: vom Papst zum Evangelium. In Bezug auf die wahren Heiligen(le-
genden) sei es daher nun moglich, legitim und geradezu heilsnotwendig, die alt-
glaubigen Legenden- und Mirakelerzidhlungen als heilsgefihrdende und licher-
liche ,,grosse[] Lugenden* und als Ausweis von ,,falsche[r] ticke und practika“
bloBzulegen.®’

Die Historisierung ist wesentliche Voraussetzung fiir das Othering des ,Eige-
nen‘, das in Luthers Vorrede zum Alcoran offensiv angegangen wird. So wird
dem Leser gleich zu Beginn die Absicht seiner Einfiihrungsworte erldutert, mit
denen Luther hat ,,zeugnis wollen geben, das es [die Legenden, hier konkret die
des Liber conformitatum] gewislich also ist gepredigt und geleubt gewesen in
aller Welt.“® Das sei gerade mit Blick auf die Leser angebracht, die ,,zuvor unter
des Bapstumbs grewel nicht gewest, Oder auch, so des nu mehr entwonet sind
und vergessen haben [...].“% Die Unglaubwiirdigkeit der Legenden wird in die-
ser Wendung umso mehr behauptet. Der zeitliche Abstand riickt die Legenden in
eine unwirkliche Ferne: Wihrend die Erinnerungen der Alten verblasst seien,
hitten die Jungen diesbeziiglich weder Erfahrungen noch Vorstellungen. Da die

herzustellen. Umberto Eco: Im Wald der Fiktionen. Sechs Streifziige durch die Litera-
tur, Miinchen und Wien 1994, S. 103.

% Vgl. Luther: Liigend (wie Anm. 10), S. 63.

67 Martin Luther: Vorrede zu Erasmus Alberus, Der Barfiifermonche Eulenspiegel und
Alkoran. 1542, in: D. Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe. Abteilung 1:
Schriften, Bd. 53, Weimar 1920, S. 406411, hier S. 409.

% Ebd.

% Ebd.
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Liigenhaftigkeit der Legenden aus aktueller Perspektive so evident und ein ernst-
hafter Glaube daran so undenkbar seien, bestehe eine gewisse Darstellungsnot-
wendigkeit.

Das Othering des vormals ,Eigenen‘ ist hier die zentrale Argumentationsstra-
tegie, die ein groBes Uberzeugungspotential hat. Allerdings 16st Luther das Pro-
blem der Selbststigmatisierung nicht damit, das Konversionsnarrativ zu aktivie-
ren. Vielmehr setzt er auf den Aspekt der Erfahrung und inszeniert sich in der
Rolle des ,Augenzeugen® und damit legitimen Predigers, Ratgebers und Warners
seiner Leser und Anhénger. Seine ,Augenzeugenschaft‘ und Erfahrung dienen hier
der ,Unglaubhaftmachung* der Legenden.”” Wihrend der solche ,Liigenlegenden®
anzweifelnde Leser Augen und Hinde gen Himmel heben und Gott fiir das Licht
der Erkenntnis und insbesondere fiir die ,Rede- und Spottfreiheit’ wider diese
Liigenden danken solle, miisse Luther eingestehen,

das ich, D. Martinus Luther, der ich itzt noch lebe und dis schreibe, auch einer des
hauffens gewest bin, Der solchs hat miissen gleuben und anbeten. Und were jemand
so kune gewest, der etwas hette daran gezwivelt oder da wider gemuckt, der hette
mussen ins fewer oder sonst verdampt werden [...].”!

Der Selbststigmatisierungsansatz, der zu einer conversio-Erzédhlung hitte ausge-
fiihrt werden konnen, wird argumentativ umgelenkt. Die Differenz zwischen
,wahren‘ und ,falschen‘ Heiligen(legenden) und die grundsétzliche Erkenntnisfé-
higkeit zur Unterscheidung dieser seien nicht spezifisch reformatorisch, sondern
immer schon da gewesen — wie der ,wahre® Glaube, der mit jener Erkenntnis ge-
koppelt wird. Luther beschreibt entsprechend sein Unbehagen und seine Zweifel
bereits in der Vergangenheit insbesondere gegeniiber den Legenden des Heiligen
Franziskus und des Heiligen Benedikt, weil ,.diese hohe heiligsten Veter noch so
tieff in dem fleisch steckten.”> Solche Kritik zu duBern, hitte jedoch den Ketzer-
tod bedeutet. Herabgesetzt werden die ,Anderen‘, die Gott gegeniiber undankbar
und der Wahrheit gegeniiber blind seien. Allein die institutionelle Ubermacht, vor
der sich die ,wahren‘ Glidubigen hétten beugen miissen, habe verhindern konnen,
die eigentlich greifbaren Liigen als solche offentlich zu machen. Die Sekundér-
stigmatisierung gibt dem Othering ein wirkméchtiges Profil — ,Heiden®, ,Juden,
Tiirken® und ,Papst* werden insofern onomasiologisch miteinander verkniipft, als
sie allesamt ,Ungldubige(r)‘ bedeuten:

" Zum Verhiltnis von Erfahrung, Augenzeugenschaft und Glaubhaftigkeit mit analyti-

schem Fokus auf die Beschreibung Ostasiens in den Augenzeugenberichten des 13. und
14. Jahrhunderts vgl. Marina Miinkler: Erfahrung des Fremden. Die Beschreibung Ost-
asiens in den Augenzeugenberichten des 13. und 14. Jahrhunderts, Berlin 2000, v.a.
S.222-282.

' Luther: Vorrede (wie Anm. 67), S. 410.

2 Ebd., S.411.
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Sihe an, wie die Heiden, Juden, Turcken, Bapst mit Blindheit gestrafft sind. Wenn
Gott die hand abzeucht in zorn, So hat der Furst der finsternissen uns flugs dahin,
das wir gleuben mussen, was er wil, Also das auch die Egypter vorzeiten gleubten,
das ein Ochse, Hund, Fisch Schlange, Wurm, ja auch zippeln und knoblauch Gotter
weren.”

Das spezifische Othering des ,Eigenen‘ wird durch die Kombination zweier Argu-
mentationsansitze moglich, die in Bezug auf ihre zugrunde liegenden Zeitdi-
mensionen in Spannung zueinander stehen. Auf der Machtebene wird mit der
Gegeniiberstellung von Vergangenheit und Gegenwart und der Behauptung eines
Machtwechsels operiert. Fiir die Ebene der Wahrheit indes wird die Vorstellung
der tiberzeitlichen Differenz von Wahrheit und Liige entscheidend. Diese Gegen-
tiberstellung wird auf die stets gegenwirtige Gefahr teuflischer Verfithrungen be-
zogen, wie sie die Konformitdten des Bartholomaeus de Rinonico ,,und derglei-
chen Bucher* darstellten.” Begriindet wird so schlieBlich die Herausgabe von
Alberus’ Barfuser Miinche Alcoran, in dem das Erkennen ,falscher® Heiligkeit in
den Paratexten, insbesondere dann im Rahmen der Marginalien zu den Legenden
und Exempeln, immerfort aktualisiert und die Wachsamkeit des Lesers geschult
wird.

Luthers Vorrede ist Albers Worten ,,an den Christlichen Leser* vorangestellt,”
aber spiter entstanden und war — so lédsst es die Blitterbezeichnung vermuten — fiir
den Druck zunichst nicht vorgesehen.” Entsprechend bleiben Beziige zwischen
den Vorreden allgemein-inhaltlicher Natur. Alberus geht es zunichst um die Ehr-
erbietung gegeniiber seinem weltlichen Herrn, dem Kurfiirsten von Brandenburg,
und er suggeriert dabei die Ahnlichkeit der ,gottesfurchtigen Konige** aus den
,.schone[n] [und unverfilschten biblischen] Exempel[n]*, die ,,man zu unsern zei-
ten auch in Deudscher nation (Gott lob) nach zufolgen [hat] angefangen®, mit den
reformatorischen Kurfiirsten.”” In einem zweiten Schritt motiviert Alberus die He-
rausgabe seines Barfuser Miinche Alcoran mit seinem persdnlichen Einsatz bei
der durch Joachim II. und dem altstddtischem Rat veranlassten Visitation des
Franziskanerklosters in Brandenburg an der Havel im Zuge des kurfiirstlichen Be-
miihens, die evangelische Kirchenordnung durchzusetzen. Hier sei er denn auf die
gotteslisterlichen Biicher gestoBen, ,,dergleichen unser keiner nie zuvor gehoret /
hatten auch nicht gedacht / das jemand solch toll vnsinnig / vnd Leichtfertig ding
erdencken noch gleuben solt.“”® Dies bloBzustellen und aufzuzeigen, ,,was fiir ein
Regiment der Satan unter dem Munchen geflret / vnd die KlGster nichts denn
Mordgruben / vnd recht Hinnomtal sind“, sei die Funktion des Alcoran; seine

» Ebd., S.410.

* Ebd.,S.411.

75 Alberus: Alcoran (wie Anm. 10), fol. 4v.

7 Vgl. Luther: Vorrede (wie Anm. 67), S. 407.

7 Alberus: Alcoran (wie Anm. 10), fol. 5r und 4v.
8 Ebd., fol. 6r.
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Leser sollen sowohl im Modus der Unterhaltung angesichts der Lécherlichkeit der
Liigen als auch im Modus des Entsetzens iiber das ,,schendlichst Misbrauchen*
der Heiligen im Glauben gestirkt werden: Entsprechend trage das Buch den Titel
Barfuser Eulenspiegel und Alcoran.” In einem letzten Schritt geht es Alberus um
die Explikation der ,falschen® Heiligkeit Franziskus’: Teuflischen Ursprungs seien
seine Wunder, seine Stigmata und die Gleich- oder gar Hoherstellung gegeniiber
den Aposteln, Engeln und Christus selbst. Die Legenden seien schlicht erlogen,
um die pdpstliche Anerkennung des Franziskanerordens zu betreiben.® In diesem
Sinne sei schlieBlich das Versagen der Bischofe anzuklagen, die dem ,,helle[n]
Liecht des Evangelij* den Riicken zukehren wiirden und sich ,,dem Bapst den
Endchrist vnd jren Thumpfaffen verpflichtet hitten.*!

Die Argumentationslinie ist deutlich anders als bei Luther, gleichwohl setzt
auch Alberus auf Orhering-Effekte, die sich daher als eine generelle Strategie der
reformatorischen Invektiven gegen den altgldubigen Heiligenkult herauskristalli-
sieren: So zielen Aussagen tiber die ,,toll vnsinnig / vand Leichtfertig ding* auf die
intellektuelle Unterlegenheit und der Vorwurf der Instrumentalisierung ,falscher*
Franziskuslegenden fiir die Anerkennung des Ordens wiederum auf die morali-
sche Unzulédnglichkeit der ,Anderen‘. Sekundérstigmatisierungen werden durch-
gingig gebraucht und kulminieren im Abschlussgebet der Vorrede im Rahmen der
entsprechenden aggregativen Gleichsetzungen und onomasiologischen Verkniip-
fungen:®? ,,Gott helff vns / das doch ein mal alle Grewel vnd Gotteslesterung ein
ende nehmen / vnd [...] das alle MUncherey vnd Heucheley im Bapstumb / Tur-
ckenthumb / Judenthumb / etc. vertilget werde nu vnd ewiglich.“®*> Dabei wird
aber grundsitzlich auch hier die Vorstellung der steten Gefahr teuflischer Versu-
chung vorausgesetzt, mit der es argumentativ moglich wird, die vormals ,Eigenen‘
als ,Andere‘ herabzusetzen sowie ,falsche‘ Heilige wie Franziskus und ,verloge-
ne‘ Heilsaneignungsmodelle wie das Leben im Monchsorden zu stigmatisieren.
Die im Vergleich zu Luthers Vorrede untergeordnete Rolle der Gegentiberstellung
von damals und heute ldsst gleichwohl erkennen, dass Prozesse des Othering der
vormals ,Eigenen‘ und das Othering der aktuell Anderen zur Entdifferenzierung
neigen.

Rauscher nutzt in seiner Vorrede zur ersten Liigenden-Ausgabe 20 Jahre spéter
die wohl erfolgreichste Stigmatisierungserzidhlung: den Verrat des Jiingers Judas an

79 Ebd., fol. 6v.

8 Vgl. ebd., fol. 6v=7v. Zur Bedeutung der Viten fiir das Heiligsprechungsverfahren, ins-
besondere mit Blick auf die den Franziskanerorden legitimierende Freundschaft als
Transzendenzfigur vgl. Marina Miinkler: Amicus Dei. Konstruktionsformen des Heili-
gen am Beispiel der Franziskuslegenden, in: Transzendenz und die Konstitution von
Ordnungen, hg. von Hans Vorldnder, Berlin und New York 2013, S. 374-394.

81 Alberus: Alcoran (wie Anm. 10), fol. 8r.

82 Zu diesen stigmatisierenden Ausdrucksformen vgl. Lobenstein-Reichmann: Sprach-
liche Ausgrenzung (wie Anm. 2), S. 312f.

8 Alberus: Alcoran (wie Anm. 10), fol. 8rv.
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Christus.** Den vergleichsweise knappen funktionalen und rhematischen Ausfiih-
rungen zu seinen Papistischen Liigen steht die ausfiihrliche Veranschaulichung des
Entstehungsanlasses gegeniiber: Friedrich Staphylus, zunédchst Melanchthonschii-
ler und Theologieprofessor in Konigsberg, konvertierte 1553 zum katholischen
Glauben. Er habe Rauscher ,,gleich lustig gemachet [...] Hundert / feiste / wolge-
meste / greifliche / Papistische Lugen“®® zusammenzutragen. Rauscher gestaltet
seine Vorrede zu einer personlichen Schméhschrift gegen Staphylus, den er als ei-
nen Judas inszeniert.®* Mit Blick auf weitere Schriften wechselseitiger Schmihun-
gen deutet sich an, dass diese und weitere Vorreden Rauscher Gelegenheiten fiir
scharfe personliche Polemik jenseits spezifischen Fragen nach dem Erzihlen vom
Heiligen bieten.?” Gleichwohl haben die Vorreden fiir die folgenden Liigenden eine
wichtige lektiiresteuernde Funktion: die der Asymmetrierung und des Othering, auf
die ich mich hier am Beispiel der Vorrede zur ersten Centurie konzentriere.

Joh 8,44, der als biblisches Motto vorangestellt wird (s.o0.), erfahrt in der Vor-
rede eine spezifische Ausgestaltung. Ausgehend von der Erzidhlung vom Gottes-
verrat, die mit deutlichem Fokus auf die moralische Fehldisposition des Judas in
Erinnerung gerufen wird,® zieht Rauscher eine unmittelbare Parallele ,,zu vnsern

Mit Fokus auf antijiidische Ausgrenzungsstrategien im Frithneuhochdeutschen vgl.
dazu Lobenstein-Reichmann: Sprachliche Ausgrenzung (wie Anm. 2), S. 305-328, hier
S.316f.: ,,Der am héufigsten und wohl auch am effektivsten kolportierte Vorwurf und
vermeintliche Ausgrenzungsgrund gegen Juden war die pradizierende Beschuldigung
als Gottesverriter bzw. -morder. Ein Einzelfall, der Verrat des Jiingers Judas an Chris-
tus, war demnach zum Ausgangspunkt einer generalisierenden und gleichzeitig proto-
typisierenden Anklage- und Vorwurfstradition geworden, die von der Individualschuld
einer Einzelperson ausgeht, diese zur Kollektivschuld erhebt und auf die Gesamtgruppe
mit allen daraus abgeleiteten Konsequenzen iibertrigt. [...] Judas war [...] sekundir-
stigmatisierend zum Inbegriff des Betriigerischen geworden, zur ersten entscheidenden
judischen Person, die mit dem Teufel im Bunde steht.”

Rauscher: Papistische Liigen I (wie Anm. 10), fol. 10r.

8 Vgl. auch das Flugblatt bzw. den Titelholzschnitt LVTHERVS TRIVMPHANS von 1568,
in dem Staphylus als Judas gekennzeichnet wird. Dazu Harry Oelke: Die Konfessions-
bildung des 16. Jahrhunderts im Spiegel illustrierter Flugbldtter, Berlin und New York
1992, S.335-339, Abb. 32.

So bezieht sich Rauscher etwa auf eine Vorrede Staphylus’ (Rauscher: Papistische Lii-
gen I [wie Anm. 10], fol. 9v). Vgl. Schenda: Rauscher (wie Anm.9), S. 193-197. Zur
kontroverstheologischen Polemik vgl. grundsitzlich Kai Bremer: Religionsstreitigkei-
ten. Volkssprachliche Kontroversen zwischen altglidubigen und evangelischen Theolo-
gen im 16. Jahrhundert, Tiibingen 2005.

»[E]r war sehr geitzig vi ein Dieb / trachtet auch nur bey Christo reich zuwerden /
Dieweil es ihm aber daselben nicht geraten wolt / vnd er auch teglich vernam / das
dieser Christus von tat zu tat / je lenger je mehr inn vngunst bey den grossen Herren
kam / vand wuBlte auch das sie im nah dem leben stunden / vermeinet Er es sollte ihm
auff der andern seiten geraten / macht sich auff / begab sich zu den Hohen Priestern /
nam dreifig Silberling zu lohn / vi verriet seinen Meister vnd Herrn [...].“ Rauscher:
Papistische Liigen I (wie Anm. 10), fol. 3rv.

87

88
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zeiten*,¥ die in der asymmetrischen Unterscheidung zwischen ,uns‘, den Luther-
anhingern, und ,sie‘, dem gesamten geistlichen Stand der alten Kirche mit ent-
sprechender Licht-Dunkel-Metaphorik beschrieben wird. ,Sie’ mit ihren Liigen,
Intrigen, liigenhaften Biichern und ihrer Abgotterei — so Rauscher weiter — werden
nicht mide, ,uns‘ und die lutherische Lehre anzugreifen, bis sie unter ,,vnnser
Junger einen hetten*, der sich als Verriter eigne. In ,,Fridericus Staphylus haben
sie den Verriter gefunden, wie die wortliche Wiedergabe seiner Gedankenrede
demonstrieren soll:

Du hast vor langest bey den Lutherischen Fursten begert oben anzusitzen / vad al-
lein der Han im Korb wollen sein / aber es hat dir nie geraten wollen / derhalben so
wiltu nu von jnen abtreten / vnd zu den Papisten dich legen / lugenhafftige Bucher
wider sie schreiben / so wirstu die dreiflig Silberling bekommen / vnd von den
Bapstischen Bischofen vnd Prelaten in grossen ehren gehalten / vor andern allen
herfur gezogen / vnd zu einem grossen Herrn gemacht werden.”

Der hier ausgefiihrte dramatische Modus fordert nicht nur den unmittelbaren Nach-
vollzug der niederen Beweggriinde Staphylus’, der sich so selbst in unmissverstind-
licher Reminiszenz auf die 30 Silberlinge als einen verriterischen Judas enttarnt. Die
wortliche Rede stellt zudem demonstrativ die hegemoniale Aneignung des Gegen-
spielers dar. Es handelt sich um einen performativen Macht- und Stigmatisierungs-
akt, der durch die zusitzliche Rubrizierung des Namens und ersten Hauptsatzes in
der Gedankenrede sowie durch die 12-malige Wiederholung des ,,Nota* in den Mar-
ginalien eine Steigerung erfihrt. Es folgt eine Kaskade verschiedenster Angriffe,
Schméhungen und Drohungen, die insbesondere im Matthéus- und Lukasevangeli-
um fiir die Judasfigur vorgebildet sind — so etwa in der Prophezeiung, er werde sich
,.selbst erhencken®.?! Bei den sprachlichen Modalititen der Herabsetzung handelt es
sich um negative Pradikationen (Staphylus sei macht- und geldgierig, geizig), um
Diamonisierungen (er sei vom Teufel besessen, sein Vater sei der Teufel), (verglei-
chende) Sekundirstigmatisierungen (er sei Dieb, Bosewicht, ,,abrﬁnniger Mame-
luck* und handle wie ,,ein Hupelbub vnd Hure*)*? oder vergleichende und metapho-
rische Dehumanisierungen, wenn er als Goliath interpretiert oder in Bezug auf
seinen Umgang mit den lutherischen Schriften ,,wie ein Saw im RubAcker / zwi-
cke[]t dorten vnd da etlichs heraus“.>® Es handelt sich hier um ein metainvektives
Bild fiir die behauptete absichtliche Verfilschung der evangelischen Lehre.** Rau-

8 Ebd., fol. 3v.

% Ebd., fol. 4v.

91 Vgl. ebd., fol. 5r und 6v, hier 6v.

2 Ebd., fol. 6vr.

% Ebd., fol. 7v.

% Zum Begriff der Metainvektivitit vgl. Joachim Scharloth: Hassrede und Invektivitdit als
Gegenstand der Sprachwissenschaft und Sprachphilosophie: Bausteine zu einer Theo-
rie des Metainvektiven, in: Aptum 2 (2017), S. 116—-132; Ellerbrock et al.: Invektivitdt
(wie Anm. 7), S. 17f.
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scher agiert vorrangig auf der moralischen Ebene des Othering, wenn er Staphylus
vorwirft, wider das Gewissen die ,,wahrheit [zu] verschweige[n] / dagegen aber die
allein Seligmachende Religion / mit Teuflischer Calumnien an[zu]greiffe[n]*.*> In
der Logik der biblischen Erzéhlung miindet Rauschers Vorrede schlieflich in dem
Vergleich Luthers mit Christus. Er wird argumentativ gegen den Vorwurf Staphy-
lus’, Luther hitte das aktuelle Ketzer- und Sektenaufkommen zu verantworten,
genutzt. Wie schon Jesus filscherweise als Aufriithrer und Gottesldsterer verurteilt
wurde — so entgegnet Rauscher —, sei auch diese Schuldzuweisung als verlogen
abzuweisen. Im Gegenteil habe sich Luther mehr als jeder andere ,,wider die Rot-
ten / Secten vnnd Schwermergeister geleget [...] mit Predigen vnd schreiben*.*® Der
autoritative Verweis auf Joh 1,2 dient dabei nicht nur der Entlastung: ,Ir seid wol
von vns ausgangen / aber ihr seid nit von vns gewest / Ir weret sonst bey vns gebli-
ben.*”” Im Kontext der Judas-Erzihlung und weiteren unmittelbar folgenden alttes-
tamentlichen Bezugnahmen etwa auf den Propheten Elias in 1 Kon 18,17f. impli-
ziert er zudem die Umkehrung des Ketzervorwurfs. Die religiose Wahrheit kann
Rauscher so fiir sich proklamieren und die ,Anderen‘ als Abweichler von dieser
Norm brandmarken. Staphylus’ doppelte Konversion spielt dieser Deutung gewinn-
bringend zu. Rauschers Staphylus-Erzidhlung ist insofern fiir das reformatorische
Othering des ,Eigenen‘ zentral, als die Judas-Geschichte und damit das biblische
Ursprungsnarrativ des Verrats die Differenz von Wahrheit und Liige als das Ureige-
ne der religiosen Identitét aktualisiert und mit der Identifizierung des theologischen
Gegners als Verriter Jesu und des ,wahren‘ Glaubens die ,Papisten‘ entsprechend
als die abweichenden ,Anderen‘ inszeniert und so das kirchenhistorische Geschehen
zeitlich verkehrt.

4. Fazit — falsche Heiligkeit ,austreiben’

Abgrenzung ist eine kommunikative Grundoperation in den reformatorischen
Auseinandersetzungen des 16. Jahrhunderts. Sie geht Hand in Hand mit der Her-
absetzung des konfessionellen Gegners, die wiederum mit der identitits- und ge-
meinschaftsstiftenden Aufwertung und Profilierung der eigenen Position in Wech-
selbeziehung steht. Insofern die neue reformatorische Bewegung eine evangelische
Norm erst konstituieren muss, um die Altgldubigen als Abweichler von dieser
brandmarken zu konnen, wird es notwendig, sich von der bisher vorherrschenden
Norm der Papstkirche zu distanzieren. Dabei wird das vormals ,Eigene* systema-
tisch zum ,Anderen‘ gemacht. Einen Nukleus dieser Problematik stellt die Ausei-
nandersetzung um das Erzéhlen vom Heiligen dar, wie sie im Rahmen der Meta-
gattung ,Liigende‘ Kontur gewinnt. Die invektive Uberschreibung der altgliubigen
Legenden zu Liigenden etabliert und markiert Emporung und spottendes Gelich-

% Rauscher: Papistische Liigen I (wie Anm. 10), fol. 9v.
% Ebd., fol. 8v.
7 Ebd.
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ter der Lutheranhénger gegeniiber den verlogenen Inhalten, propagierten Glau-
benspraktiken und der konstruierten Erzidhlweise legendarischer Erzihlungen. Um
diesen Prozess der Distanzierung zu beschreiben, hat sich das Konzept des Other-
ing als enorm gewinnbringend gezeigt — nicht nur, weil es zusammen mit dem
Einbezug sprachlicher Modalititen der Herabsetzung wie der Sekundérstigmati-
sierung zur analytischen Schirfe beigetragen hat. Grundlegend gilt das fiir die
Modifikation des Modells in der These vom Othering des vormals ,Eigenen‘. An
den Liigenden selbst konnte gezeigt werden, dass ihre eréffnenden Paratexte — Ti-
tel, Motti und Vorreden — permanent mit einer asymmetrischen Gegeniiberstellung
von ,Eigenem‘ und ,Anderem* arbeiten. Der kommunikativen Praxis des Othering
kommt dabei eine signifikante lektiiresteuernde Funktion zu; sie dient der identi-
titsstiftenden Differenzerzeugung und -aufrechterhaltung. Uberdies zeigt sich der
Mehrwert des Ansatzes darin, dass er die Praxis der Herabsetzung als einen not-
wendig iterativen Vorgang herausstellt. Fiir die Destruktion von etwas, das — wie
der Heiligenkult und das hagiographische Erzihlen noch zu Beginn des 16. Jahr-
hunderts — so tief im Leben verankert ist, reicht ein einmaliger herabsetzender
Sprechakt nicht aus. Vielmehr stellt die Iterativitit der evangelischen Invektiven
gegen das altgldubige Erzdhlen von Heiligkeit eine wesentliche Gelingensbedin-
gung hierfiir dar. Das Doing the Other ist ein kommunikativer Prozess, was sich
nicht zuletzt in der Anzahl der ,papistischen Liigen‘ in den einzelnen Ausgaben
sowie in deren Fortsetzungen, Wiederabdrucken oder Erweiterungen, schlie3lich
in allen Paratexten selbst zum Ausdruck kommt. Iteration und Abundanz sind da-
her Modi der Herabsetzung, die das invektive Potential des Komischen und Pole-
mischen in den Liigenden nicht nur verstirken. Vielmehr machen sie die Liigen-
den zu etwas, was Schlesier als apotropédische Handlungen beschrieben hat: Sie
treiben das ,papistische Ubel‘ aus und wehren die teuflischen Versuchungen des
Heiligenkults sowie den damit drohenden Verlust des Seelenheils ab.”® Damit
iibernehmen sie eine wichtige Funktion im Prozess der Liauterung der im evan-
gelischen Verstindnis verderbten Legendentradition zur Wiederherstellung der
»recht warhafft vin / Griindtlich Hystori[en]“* iiber biblische Heilige, Apostel,
Kirchenviter, Bekenner und Mirtyrer als exempla fidei. Wiahrend die frithen Mér-
tyrerflugschriften und Sendbriefe fiir die lutherische Gemeinschaft bereits identi-
tatsstiftend wirksam sind,'® bildet sich mit den umfangreichen Sammlungen ab

% Vgl. Schlesier: Art. Apotropdiisch (wie Anm. 15.)

% Martin Luther: Von Bruder Henrico in Ditmar verbrannt samt dem zehnten Psalmen
ausgelegt. 1525, in: D. Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe. Abteilung 1:
Schriften, Bd. 18, Weimar: 1908, S. 215-250, hier S. 220.

10 Zu den friihen reformatorischen Mértyrerflugschriften vgl. Peter Burschel: Sterben und
Unsterblichkeit. Zur Kultur des Martyriums in der friihen Neuzeit, Miinchen 2004,
S. 13-50; Bernd Moeller: Inquisition und Martyrium in Flugschriften der friihen Refor-
mation in Deutschland, in: Ketzerverfolgung im 16. und friihen 17. Jahrhundert, hg.
von Silvana Seidel Menchi, Wiesbaden 1992, S. 21-48; Hildegard Hebenstreit-Wilfert:
Martyrerflugschriften der Reformationszeit, in: Flugschriften als Massenmedium der



136 Antje Sablotny

den 1550er Jahren wie Der heiligen auf3erwohlten Gottes Zeiigen | Bekennern vnd
Martyrern [...] warhaffte Historien des Ludwig Rabus sowie den Exempelbiichern
und Kalendarien etwa Andreas Hondorffs und Caspar Goldtwurms eine eigene
protestantische Erinnerungskultur heraus.!‘!

Die Liigenden schaffen Distanz zu den ,,vnverschemete[n] Geschichte[n] / die
der Christlichen Kirchen vnd ihren wahrhafftigen Wunderwercken nur zum
Schimpff vnd Spott gereichen® und begriinden zugleich die eigene, von solchen
falschen Fabeln ,gereinigte’ hagiographische Tradition, die sich nun unter der
Gattungsbezeichnung ,Historien® etabliert.!”? Der Liigendendiskurs macht beson-
ders deutlich, dass es sich hierbei um eine Entscheidung gegen die ,falsche‘ Hei-
ligkeit handelt, d.h. gegen eine spezifische Art des legendarischen Erzéhlens, ge-
gen Mirakelerzdhlungen, gegen Modelle der Selbstheiligung wie das des Heiligen
Franziskus, implizit auch gegen das Heiligsprechungsverfahren, fiir das solche
Viten und Wunderzihlungen eine nicht unerhebliche Funktion beanspruchen.

Reformationszeit. Beitrdge zum Tiibinger Symposion 1980, hg. von Hans-Joachim
Kohler, Stuttgart 1981, S. 397-446.

Ludwig Rabus: Der heiligen aufierwéhlten Gottes Zeiigen / Bekennern vad Martyrern
[...Jwarhaffte Historien [...], Stralburg 1552 [VD16 R 31]. Zu Erinnerungskultur und
Identitétsstiftung vgl. Mdrtyrerbiicher und ihre Bedeutung fiir konfessionelle Identitcit
und Spiritualitdit in der Friihen Neuzeit. Interkonfessionelle und interdisziplindire Bei-
trige zur Erforschung einer Buchgattung, hg. von Andrea Striibind und Klaas-Dieter
Vol Tiibingen 2019. Matthias Pohlig: Zwischen Gelehrsamkeit und konfessioneller
Identitdtsstiftung. Lutherische Kirchen- und Universalgeschichtsschreibung 1546—
1617, Tiibingen 2007; Burschel: Sterben (wie Anm. 100), S. 13-81; Brad S. Gregory:
Salvation at stake. Christian Martyrdom in Early Modern Europe, Cambridge (MA)
und London 1999, S. 139-196; Thomas Fuchs: Protestantische Heiligen-memoria im
16. Jahrhundert, in: Historische Zeitschrift 267 (1998), S. 587-614.

Vgl. die Vorreden Luthers und Maiors zu den Vitae Patrum, hier Luther: Vorrede zu
Maior: Vitae Patrum (wie Anm. 4), fol. 5r. Zu den Historien vgl. Annemarie Briickner
und Wolfgang Briickner: Zeugen des Glaubens und ihre Literatur. Altviterbeispiele,
Kalenderheilige, protestantische Mdirtyrer und evangelische Lebenszeugnisse, in: Volks-
erzdhlung und Reformation Ein Handbuch zur Tradierung und Funktion von Erzdhl-
stoffen und Erzdhlliteratur im Protestantismus, hg. von Wolfang Briickner, Berlin 1974,
S.520-579; Wolfgang Hieber: Legende, protestantische Bekennerhistorie, Legenden-
historie. Studien zur literarischen Gestaltung der Heiligenthematik im Zeitalter der
Glaubenskdmpfe, Wiirzburg 1970.
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Zwischen humilitas und superbia?

Uberlegungen zur ,Autohagiographie‘ im franzdsischen
17. Jahrhundert am Beispiel der Histoire de la possession
de la mere Jeanne des Anges de la maison de Coze (1644)

Marie Guthmiiller

It is impossible for a vita to be written by the saint whose life is being recounted,
since in order to become a saint, one must have been canonized and must therefore
already have died. Another reason for this impossibility remains the precept of
humility, which makes it unthinkable for the faithful to speak of their own exem-
plarity, making the “will to holiness” a problematic concept. Nevertheless, there
are “autohagiographies”. Based on the Histoire de la possession de la meére Jeanne
des Anges, the article reflects on the potential and the problematic nature of
“autohagiographical” writing and its significance for the hagiography of seven-
teenth-century France.

1. ,Autohagiographie’ als Paradox?

,Autohagiographien‘, Heiligenviten also, die von den Heiligen, deren Leben er-
zdhlt wird, selbst verfasst worden sind, kann es nicht geben, so méchte man mei-
nen. Denn wer heilig ist, muss heiliggesprochen worden sein, ist also lange ver-
storben, kann sein Leben nicht mehr niederschreiben, und sei er noch so tugendhaft
gewesen und kann schon gar nicht tiber die Wunder berichten, die sich an seinem
Grab oder vermittels seiner Reliquien ereignet haben, seien sie auch noch so zahl-
reich gewesen. Und noch ein zweiter Grund scheint gegen die Existenz von ,Auto-
hagiographien® zu sprechen: das Demutsgebot, das es fiir jede Gldubige und jeden
Gldubigen, gleich welchen Jahrhunderts, unmoglich machen sollte, vor anderen
von der eigenen Exemplaritit und Auserwéhltheit zu sprechen, insbesondere,
wenn sie oder er sich durch besondere Tugendhaftigkeit auszeichnet. Ebenso kon-
nen auch die ,Entscheidung® oder der ,Wille zur Heiligkeit* zum Problem werden,
insofern sie das Bewusstsein einer eigenen Exemplaritit oder eines eigenen Aus-
erwihltseins voraussetzen. Gleichwohl gab und gibt es , Autohagiographien® — Au-
gustinus Confessiones beispielweise sind als , Autohagiographie* gelesen worden,'

' Claudio Leonardi: Agiografia e auto-agiografia di Agostino, in: Per corporalia ad in-

corporalia: spiritualita, agiografia, iconografia e architettura nel medioevo agostinia-
no, Tolentino 2000, S. 265-272.
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zur ,Autohagiographie‘ von Frauen im Spitmittelalter gibt es eine kleine For-
schungsdiskussion? und im Kontext der katholischen Reform haben , Autohagio-
graphien® offensichtlich an Zahl und Bedeutung gewonnen.? Im Folgenden werde
ich einige Uberlegungen zum Potential und zur Problematik des friihneuzeitlichen
,autohagiographischen* Schreibens anstellen, das existiert, obwohl es nicht exis-
tieren kann, und das fiir die Hagiographie im franzosischen 17. Jahrhundert, auf
die hier der Fokus gelegt werden soll, eine nicht unbedeutende Rolle spielt.
Beispielhaft werde ich mit dem zu Beginn der 1640er Jahre verfassten autobio-
graphischen Text der Jeanne des Anges (1602—1665) arbeiten, der den Titel trigt
L’histoire de la possession de la mére Jeanne des Anges de la maison de Coze,
supérieure des religieuses ursulines de Loudun, die Besessenheit der Mutter
Jeanne des Anges aus dem Hause Coze, Oberin der Ursulinen von Loudun. Der
Text, in dessen Zentrum der erfolgreiche Kampf der Ordensoberin gegen ihre Be-
sessenheit durch Damonen steht und der erst Ende des 19. Jahrhunderts von Gab-
riel Legué und Georges Gilles de la Tourette, zwei franzdsischen Nervenirzten, als
typische Fallgeschichte einer Hysterikerin herausgegeben wurde,* ist heute im
franzosischsprachigen Raum recht bekannt und hat neben kiinstlerisch-literari-
schen Bearbeitungen auch zahlreiche wissenschaftliche Lektiiren erfahren: histo-
rische, literaturwissenschaftliche, aber eben auch medizinische und psychoanaly-
tische. Als Vita einer Heiligen wurde L’histoire de la possession de la mére Jeanne
des Anges bislang nicht gelesen,’ obwohl es, und das nicht nur im Text selbst,
Hinweise darauf gibt, dass eine Sanktifizierung der Jeanne des Anges Mitte des

&)

Thalia A Pandrini: Autobiography or Autohagiography? Decoding the Subtext in the
Visions of Elisabeth of Schonau, in: Women Writing in Latin: From Roman Antiquity to
Early Modern Europe. Il. Medieval Women Writing in Latin, hg. von Laurie J. Churchill
et al., New York 2002, 197-229; Kate Greenspan: Autohagiography and Medieval Wo-
men’s Spiritual Autobiography, in: Gender and Text in the Later Middle Ages, hg. von
Jane Chance, Gainesville 1996, S. 216-236.

Vgl. zur , Autohagiographie® im franzosischen 17. Jahrhundert bisher nur Elissa Cutter:
Apology in the Form of Autohagiography: Angélique Arnauld’s Defense of Her Reform
of Port-Royal, in: The Catholic Historical Review 105 (2019), S. 275-303, die sich in
ihrer Verwendung des Begriffs auf Greenspan: Autohagiography (wie Anm. 2), bezieht.
Zitiert wird im Folgenden aus Gabriel Legué und Georges Gilles La Tourette: L’histoi-
re de la possession de la mere Jeanne des Anges de la maison de Coze, supérieure des
religieuses ursulines de Loudun, Paris 1886, das in der Sammlung ,,Bibliotheque diabo-
lique* erschien und seinerseits von einem unpublizierten Manuskript der Bibliotheque
municipale (BM) in Tours (n°1197) ausgeht, auf dessen Riicken die Bemerkung steht
,Histoir [sic] d.d.d. Loudun* (Histoire des diables de Loudun, Geschichte der Teufel
von Loudun). Der o.g. Titel findet sich dort auf der ersten Seite.

> Antoinette Gimaret zeichnet in L’Autobiographie de Jeanne des Anges (1644): histoire
d’une Gme ou réécriture d’une affaire de possession?, in: Etudes Epistémeé 19 (2011),
http://journals.openedition.org/episteme/626 (zuletzt aufgerufen am 16.12.2021), zwar
nach, dass Jeanne sich einzelne Charakteristika einer Heiligen zuschreibt, betrachtet
das aber als emanzipatorischen Akt, mittels dessen die Ursuline ihre unterdriickte weib-
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17. Jahrhunderts angestrebt wurde, worauf noch einzugehen sein wird. Eine Lek-
tiire, die diesen autobiographischen Text in den Kontext hagiographischen Schrei-
bens stellt, lenkt die Aufmerksamkeit von den bisher vieldiskutierten Fragen ab,
ob Jeannes Ddmonen als Emanationen ihres Unbewussten zu betrachten sind oder
ob hier die Stimme einer Frau jenseits kirchlicher Dogmen einen eigenen Aus-
druck findet. Die Aufmerksamkeit richtet sich vielmehr auf die Funktionen, die
der Text mit anderen Texten gemein hat — also zu erbauen und ein imitationswiir-
diges Modell fiir die Glaubigen bereitzustellen, aber auch die Tugendhaftigkeit
und Wundertitigkeit der Verfasserin und Protagonistin iiberhaupt erst zu bezeu-
gen —und auf die Strategien, die im Text zum Einsatz kommen, um diese Funktio-
nen zu erfiillen.®

Das Ursulinenkloster in der Kleinstadt Loudun, dessen Oberin Jeanne war,
wurde in den 1630er Jahren von Damonen heimgesucht. Die Affaire des démons
de Loudun war ein Politikum, Kardinal Richelieu bemiihte sich darum, sie zuguns-
ten seiner zentralistischen Kirchenpolitik einzusetzen: 1634 wurde der Beichtvater
der Ursulinen Urbain Grandier — vorgeblich ein Freund der Hugenotten — dafiir
verantwortlich gemacht und hingerichtet, man warf ihm vor, einen Pakt mit dem
Teufel eingegangen zu sein und den Didmonen befohlen zu haben, in die Nonnen
einzufahren. Aus ganz Europa reisten Spezialisten, Theologen, Politiker, Arzte,
und Neugierige an, um dem Spektakel beizuwohnen. Uber diese Besessenheit und
die unterschiedlichen, mehr oder weniger erfolgreichen Verfahren der Austrei-
bung, also tiber die durchgefiihrten Exorzismen, legt Jeanne nun ausfiihrlich
Zeugnis ab.” Aber darauf beschrinkt der Text sich nicht: Nachdem Jeanne in ei-
nem ersten Teil zunéchst kurz iiber ihre Kindheit und Jugend und dann ausfiihrlich
iiber ihre Besessenheit und den Kampf mit den Ddmonen berichtet hat, geht es in
einem zweiten Teil um eine Reise durch ganz Frankreich, die Jeanne unternimmt,
als die Ddamonen endlich aus ihr ausgefahren sind. Jeanne berichtet, wie sie von
Loudun tiber Chinon nach Tours und von dort iiber den Hof Ludwig XIII. in Paris
bis zum Grab von Francois de Sales in Annecy an der Grenze zur reformierten
Schweiz reist, wie sie den herbeistromenden Volksmassen die Wundmale prisen-

liche agency erprobt, und stellt es nicht in den Kontext hagiographischen Schreibens im
17. Jahrhundert.

Damit beriihrt die ,hagiographische‘ Lesart des Textes auch Fragen nach den konfes-
sionellen Anfdngen der Autobiographie in der Frithen Neuzeit, wie sie von Autoren wie
Philipp Lejeune (ablehnend), Georges Gusdorf oder Nicolas Paige (affirmativ) behan-
delt wurden. Diese Fragen konnen im Rahmen dieses Beitrags nur angerissenen wer-
den, an anderer Stelle werden sie aufgegriffen und weitergefiihrt.

Uber den Fall der Besessenen von Loudun ist im 17. Jahrhundert ausfiihrlich von ver-
schiedenen Seiten berichtet worden, u.a. auch von Jeannes Beichtvater, Jean Joseph
Surin, der in Triomphe de [‘amour divin sur les puissances de [‘enfer et science (1654—
1660) und in Science expérimentale des choses de I’autre vie (1663) tiber die Ddmonen
von Loudun schreibt, vgl. fiir einen Uberblick iiber die Quellentexte und einen #uBerst
fruchtbaren kulturwissenschaftlich-psychoanalytischen Ansatz Michel de Certeaus
Klassiker La possession de Loudun [1973], Paris 2005.
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tiert, aus denen die Ddmonen ausgefahren sein sollen und wie sie zahlreiche Wun-
derheilungen bewirkt. Die im ersten Teil gemachten Erfahrungen der Besessenheit
(die fiir Jeanne nicht nur den Korper, sondern auch den Geist betreffen), finden
besonders im zweiten Teil durch Visionen des heiligen Joseph und andere mysti-
sche Erfahrungen ein Pendant.®

Jeannes Autobiographie wird im Folgenden wie angekiindigt unter einer Optik
présentiert, unter der sie bisher in der Forschung noch nicht betrachtet wurde: als
eine in der ersten Person geschriebene Hagiographie, eine ,Autohagiographie’
also, die Vita einer Heiligen in spe, verfasst von dieser selbst. Vorbild sind hier
besonders die Vida der heiligen Teresa von Avila und, geht man weiter zuriick, die
Confessiones des Augustinus.” Dass Jeanne des Anges es ist, die diesen Text
geschrieben hat, wird von der Erzéhlerin behauptet und von den rahmenden Pa-
ratexten (einer kurzen anonymen Priambel aus dem 17. Jahrhundert sowie den
verschiedenen einleitenden Texten der herausgebenden Mediziner aus dem
19. Jahrhundert) nahegelegt, daran besteht auch in der Forschung kein Zweifel.'
Dass es sich bei Jeanne de Belcier, Mademoiselle de Cozes, mit Ordensnamen
Jeanne des Anges aber um eine Heilige handelt, ist zunéchst schlicht eine Behaup-
tung: Sie verstarb 1665 und wurde bis heute weder selig noch heiliggesprochen.
Folgt man den Statuten der Congregatio Rituum,im Rahmen derer der Prozess der
Heiligsprechung nach dem Tridentinum kodifiziert wurde, ldsst sich nicht sagen,
dass Jeanne des Anges formal eine Heilige war, da die Katholische Kirche nie in
einem Kanonisierungsverfahren ihre Heiligkeit festgestellt hat.

Damit sind wir schon beim grundlegenden Paradox der ,Autohagiographie*
oder allgemeiner des ,autohagiographischen® Schreibens angelangt — ein Paradox,
das auch dann auftritt, wenn die Schreiberin oder der Schreiber, anders als Jeanne,
schlieBlich doch heiliggesprochen wird: Texte, die in der Ich-Form von einem
heiligméBigen Leben berichten, konnen nur von Personen verfasst werden, die
keine oder genauer: noch keine Heiligen sind, denn heiliggesprochen werden kon-
nen Menschen seit dem Hochmittelalter erst nach ihrem Tod. Der Tod einer Per-
son, die fiir eine Heiligsprechung in Frage kommt, muss sogar in der Regel fiinfzig
Jahre zuriickliegen und in der Zwischenzeit miissen sich an ihrem Grab oder ver-
mittels ihrer Reliquien Wunder ereignet haben'' — Wunder, deren Erwihnung und
8 Zur Korrespondenz von dimonischer Besessenheit und mystischer Erfahrung in diesem
Text vgl. Gimaret: L’Autobiographie (wie Anm. 5), S. 13-15.

Zu Augustinus’ Confessiones als ,Autohagiographie® vgl. Leonardi: Agiografie e auto-
agiografia (wie Anm. 1).

Als Schreibanlass wird in der Forschung insbesondere Jeannes an ihrer Korrespondenz
ablesbares Bestreben genannt, den unabgeschlossenen Bericht ihres erkrankten Beicht-
vaters Surin liber die Ereignisse in Loudun zu vervollstindigen, vgl. dazu auch Gima-
ret: L’Autobiographie (wie Anm. 5), S. 2f.

Vgl. dazu und zur Organisation der posttridentinischen Kanonisierungsprozesse ins-
gesamt bspw. André Jolles: Die Legende, in: Einfache Formen. Legende, Sage, Mythe,
Ritsel, Spruch, Kasus, Memorabile, Mdrchen, Witz, Tibingen 1999 [zuerst 1930],
S.23-59.
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Beglaubigung im Ubrigen iiblicherweise ein wesentlicher Bestandteil hagiogra-
phischer Texte ist.

Bei der Verfasserin oder bei dem Verfasser einer ,Autohagiographie (oder ge-
nauer: bei der- oder demjenigen, der oder die als Verfasser*in auftritt, denn theo-
retisch ist es moglich, dass die Texte von Ordensoberen oder anderen an der Hei-
ligsprechung interessierten Personen verfasst oder mitverfasst wurden), muss es
sich also um jemanden handeln, der — noch — keine Heilige oder kein Heiliger ist,
zugleich aber jemand, von dem ausgegangen werden kann, dass es sich um eine
Heilige oder einen Heiligen handelt.”> Der Entscheidung der Congregatio Rituum
darf weder im Text selbst noch in den rahmenden Paratexten vorgegriffen werden,
die meist von Ordensoberen oder Geistlichen stammen, die die Texte in Auftrag
gegeben haben und herausgeben.'* Und es stellt sich ein weiteres, vielleicht noch
grundlegenderes Problem: Die Person, die den Text verfasst, darf sich selbst nicht
fiir auserwéhlt, sprich: potentiell heilig, halten, jedenfalls darf sie es in ihrem Text
nicht sichtbar werden lassen. Téte sie das, fiele sie der Stinde der superbia, dem
Stolz oder Hochmut anheim, die in der Hierarchie der Stinden ganz oben steht,
was die Person fiir eine Heiligsprechung disqualifizieren wiirde. Zu einem tugend-
haften Leben in der Nachfolge und imitatio Christi gehort zwingend die humilitas.
Unter dieser Perspektive stellt sich das Bewusstsein, fiir eine Heiligsprechung in
Frage zu kommen, als per se problematisch dar. In diesem Sinne kdnnen auch die
,Entscheidung® oder der ,Wille zur Heiligkeit® in hagiographischen Texten zum
Problem werden.

Vor dem Hintergrund dieses kurzen Problemaufrisses mochte ich den autobio-
graphischen Text der Jeanne des Anges als eine ,Autohagiographie’ lesen. Dazu
werde ich zundchst (2.) kurz und thesenartig skizzieren, warum hagiographische

12 Hier zeichnen sich das Spannungsverhéltnis von ,heilig werden‘ und ,heilig sein‘ sowie
dessen Konsequenzen fiir das hagiographische Erzéhlen ab, die Andreas Hammer in
Anschluss an Uberlegungen Peter Strohschneiders dargestellt hat, vgl. Andreas Ham-
mer: Erzdhlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsformen von Heiligkeit im ,Passio-
nal‘, Berlin und Boston 2015, S. 1-32.

Wie sensibel dieses Thema im posttridentinischen 17. Jahrhundert ist, wird an explizi-
ten diesbeziiglichen Hinweisen deutlich, die die Verfasser sogenannter biographies spi-
rituelles, die auf die Heiligsprechung ihrer Protagonisten zielen, in den Schriften ver-
merken. So schreibt der Verfasser der 1665 erschienenen Vita der Agnez de Jesus in
seinem Vorwort: ,,Et quand je me sers en parlant d’elle de quelques termes qui signifient
de la sainteté, ce n’est que pour exprimer cette rare pieté qui 1’a rendue venerable a tous
ceux qui la conaissent. (Anon.: La vie de la venerable Mere Agnez de Jesus, Religieu-
se de I’Ordre de Saint Dominique au devot Monastere de Sainte Catherine de Langeac,
Le Puy 1728 [1665], S. 23). Zu diesen Rechtfertigungen vgl. auch Eric Suire: La Sain-
teté francaise de la Réforme catholique (XVIe—XVlIlle siécles) d’apres les textes hagio-
graphiques et les proces de canonisation, Pessac 2001, S. 41: ,,Comme il est interdit
d’octroyer la qualification de ,saint* ou de ,bienheureux* a une personne dont les méri-
tes n’ont pas été proclamés par le Saint-Siege, [...] toute écrivain doit justifier I’emploi
abusif de ces termes.”
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Texte nach dem Tridentinum haufiger in der ersten Person verfasst werden, warum
also ,autohagiographische® Texte seit dem spiten 16. Jahrhundert und besonders
im 17. Jahrhundert generell an Zahl und Bedeutung gewinnen. Dann werde ich
(3.) nachzeichnen, was L’histoire de la possession de la mére Jeanne des Anges
tiberhaupt als ,Autohagiographie‘ lesbar macht, wenn doch traditionell unver-
zichtbare Bestandteile einer Hagiographie, wie der Bericht iiber den Tod der oder
des Heiligen sowie iiber die Wunder, die sich an ihrem oder seinem Grab und ver-
mittels der Reliquien ereignen, gar nicht erzéhlt werden konnen. Wie wird diesem
Mangel abgeholfen? SchlieBlich werde ich (4.) untersuchen, welche Strategien die
Erzéhlerin entwickelt, um die Tatsache zu entschirfen, dass mit dem eigenen Le-
ben hier das Leben einer nicht oder noch nicht heiliggesprochenen Person als vita
sanctorum erzéihlt wird. In diesem Sinne muss es Ziel des Textes sein, Evidenz zu
schaffen, ohne der Heiligsprechung durch die Congregatio Rituum vorauszugrei-
fen und ohne die Heilige in spe, die zugleich die Verfasserin des Textes ist, in den
Verdacht der superbia zu bringen.

2. Hagiographie und ,Autohagiographie® im franzosischen 17. Jahrhundert

Hagiographisches Schreiben veréindert sich infolge des Tridentinums.'* Fiir das
franzosische 17. Jahrhundert sind besonders zwei Aspekte zu nennen: Zum einen
scheint es in hagiographischen Texten, klammert man ihre weiterhin wichtigen
liturgischen Funktionen einmal aus, neben der Erbauung der Glaubigen noch stér-
ker als in den Jahrhunderten zuvor darum zu gehen, die Heiligkeit der betreffen-
den Person anhand ihrer Tugendhaftigkeit und der zu Lebzeiten und nach dem Tod
am Grab bewirkten Wunder nicht nur zu illustrieren, sondern auch zu bezeugen
und zu beweisen.” Zum anderen wird der Fokus nun zunehmend auf den ,inneren
Weg* der Heiligen, auf ihren Dialog mit Gott und die erfahrenen Gnadenbeweise
gelegt, was dazu fiihrt, dass die oder der Heilige in hagiographischen Texten zu-
nehmend selbst zu Wort kommt.'¢

Die folgenden Ausfiihrungen situieren sich im Kontext eines breiter angelegten For-
schungsprojekts, das unter dem Arbeitstitel The Saints and the Soul. Hagiography, Spi-
ritual Autobiography and the Making of Psychological Knowledge in Post-Tridentine
Romania am Institut fiir Romanistik der Berliner Humboldt-Universitit angesiedelt ist.
Eric Suire hat fiir das franzosische 17. Jahrhundert gezeigt, dass das Ziel, zur Kanoni-
sierung beizutragen, von den spirituellen Biographien mit Nachdruck, aber aufgrund
der strengen Kodifizierung des Prozesses meist implizit und immer mit groer Vorsicht
betrieben wurde: ,,Cependant, tandis que 1’édification du lecteur est un but avoué de la
littérature spirituelle, le soutien apporté aux causes de canonisation revét I’aspect d’un
projet implicite, rarement exprimé, en raison de la prudence exigée dans ce genre d’af-
faire.” (Suire: La Sainteté [wie Anm. 13], S. 42)

Zum Zusammenhang zwischen einer in der Mitte des franzosischen 17. Jahrhundert
aufkommenden Vorstellung von ,interiorité*, ,Innerlichkeit® und der Ausbildung auto-
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Die Griinde fiir diesen Wandel sind in der katholischen Reform selbst zu suchen:
Zum einen fiihrt sie dazu, dass Heiligkeit nunmehr im Rahmen eines verpflichtend
an der Kurie angesiedelten Kanonisierungsprozesses bewiesen werden muss.
Nachdem Martin Luther den Heiligenkult als Gotzendienst verurteilt hat, legt die
romisch-katholische Kirche im Tridentiner Konzil (1545-1563) Normen fiir den
kirchenrechtlichen Prozess der Heiligsprechung fest. Dabei handelt es sich histo-
risch gesehen nicht um eine vollkommen neue Entwicklung, wohl aber um den
Hohepunkt eines Kodifizierungsprozesses, der im Hoch- und Spitmittelalter sei-
nen Anfang genommen hat. Im Jahr 1588 wird unter Papst Sixtus V. die Heilige
Ritenkongregation begriindet, die Kanonisierungsprozesse werden neu kodifiziert
und miissen fortan nach noch strengeren Regeln vollzogen werden: Die Tugend-
haftigkeit des servus dei und die von ihm vollbrachten Wunder werden nach fest-
gelegten Kriterien bewiesen. Dazu werden Berichte von Zeugen, besonders von
Familienangehorigen, Beichtvitern und Ordensgeschwistern eingeholt und Theo-
logen und Mediziner um ihre Einschitzung gebeten. Viele Viten, sogenannte bio-
graphies spirituelles,'” werden nun bereits vor der erhofften Heiligsprechung ver-
fasst und dienen dazu, die Person fiir eine Heiligsprechung erst ins Spiel zu bringen
und in diesem Zusammenhang auch auf Dokumente fiir den Prozess hinzuweisen,
diese gelegentlich bereits zu sammeln und somit bereitzustellen. Die tugendhafte
Lebensfithrung und die Wundertitigkeit des servus dei werden in den Viten also
im Hinblick auf den moglichen Kanonisierungsprozess bezeugt. Briefe, Zeugen-
aussagen, aber eben auch medizinische observationes zur Wundertitigkeit des
Heiligen, besonders zu Wunderheilungen am Grab oder anhand der Reliquien,
werden in die hagiographischen Texte integriert oder ihnen als Anhang beigefiigt.
Auch diese Textpraktiken sind nicht vollig neu, treten in Hagiographien, die nach
dem Tridentinum verfasst werden, aber verstirkt auf und spielen fiir diese eine
zunehmend wichtige Rolle.

Der zweite wesentliche Grund fiir einen Wandel der Hagiographie nach dem
Tridentinum ist das zunehmende Interesse fiir den ,inneren‘ Weg des Heiligen. Fiir
Frankreich ist dieses Interesse einerseits auf den Einfluss der sogenannten ,spani-
schen® Spiritualitit, insbesondere der teresianischen Mystik zuriickzufiihren, kann
aber auch generell als Auswirkung des Gnadenstreits beschrieben werden. Die
Texte von Teresa von Avila, allen voran ihre Vida von 1588, in der die mystische
Erfahrung als Weg der Gotteserkenntnis von zentraler Bedeutung ist, werden be-
reits 1601 ins Franzosische iibersetzt.'® Diese Ubersetzung ist Teil eines Pro-

biographischer Schreibpraktiken vgl. Nicholas Paige: Being Interior. Autobiography

and the Contradiction of Modernity in Seventeenth-Century France, Philadelphia 2000.
7 Diesen Begriff hat Eric Suire geprigt, vgl. Suire: La Sainteté (wie Anm. 13).
Der franzosische Ubersetzer des Gesamtwerks von Teresa sowie der Vita Teresas von
Francisco de Ribera war 1601 Jean de Quintanaduefias de Brétigny (1556—-1634), ein
katholischer Priester, dessen Eltern aus Sevilla stammten. Zu diesen Ubersetzungen
vgl. Roland Behar: Les premieres traductions de Thérese d’Avila dans la France du
Grand Siecle, in: Des mots aux actes 6 (2017), Themenheft Traduire le sacré, hg. von
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gramms, das auf die Einfiihrung der teresianischen Klosterreform in Frankreich
abzielt. Gleichzeitig wird 1588 durch die Veroffentlichung der Abhandlung De
concordia liberi arbitrii des Jesuiten Luis de Molina der sogenannte Gnadenstreit
ausgelost, der die theologischen Auseinandersetzungen zwischen Molinisten und
Jansenisten bis in die Aufkldrung hinein pragen wird.!”” Dabei wird ein besonderer
Fokus auf die Gnadenwirkung Gottes in der Seele des Gldubigen gelegt, was er-
klart, warum auch Heiligkeit fortan weniger an dullerer Tugendhaftigkeit denn an
der inneren Gnadenwirkung erkennbar wird. Die theologischen Diskussionen um
die Moglichkeiten eines Miteinanders von gottlicher Gnade und menschlicher
Freiheit verdndern auch die Rolle, die dem Willen oder der Entscheidung des Ein-
zelnen auf dem Weg zur Heiligkeit zugeschrieben werden.

Das wirkt sich auch auf das hagiographische Schreiben aus: Nicht nur die
Werke seiner titigen Tugend lassen den Heiligen oder die Heilige zu einem imi-
tabilis fir den Glaubigen werden, auch seine spirituellen Erfahrungen werden
fortan, als grdces oder faveurs, zur Bezeugung seiner Heiligkeit angefiihrt.’ Die
Konzentration auf das ,Innere der Heiligen fiihrt dazu, dass den Hagiographien
zuweilen solche autobiographischen Texte des servus dei und kiinftigen Heiligen
als unmittelbarstes Zeugnis seines Gnadenerlebens beigebunden werden. Zuneh-
mend werden diese grdces oder faveurs zu ganzen Lebenserzédhlungen erweitert
und auch als eigenstindige Texte in Umlauf gebracht. In Auftrag gegeben und
nicht selten auch (mit)verfasst werden sie dabei von Ordensoberen, die die Kano-
nisierung von Angehorigen ihrer Orden vorantreiben wollen.

Dabher erfiillen viele spirituelle Autobiographien des 17. Jahrhunderts, so auch
die der Jeanne des Anges, wie im Folgenden gezeigt werden soll, hagiographische
Funktionen: Sie dienen dem Beweis der Heiligkeit ihrer Verfasserin oder ihres
Verfassers, indem sie seine Tugendhaftigkeit und Wundertitigkeit bezeugen und
mit Berichten iiber mystische Erlebnisse Beweise gottlicher Gnade liefern.

Florence Lautel-Ribstein, S. 183-200, und Jean Canavaggio: Traduire/retraduire Thé-
rese d’Avila, les enjeux du Libro de la vida, in: ebd., S. 163-182.

Luis de Molina: De concordia liberi arbitrii cum divinae gratiae donis, Lissabon 1588,
zum Gnadenstreit vgl. Lucien Labbas: La Grdce et la Liberté dans Malebranche, Paris
1931, der neben dem Gnaden- und Freiheitsbegriff bei Malebranche ausfiihrlich die
Entwicklungen des Gnadenstreites von Augustinus und Pelagian bis zum Jansenismus
resiimiert.

Vgl. dazu fiir das 16. und das frithe 17. Jahrhundert in Spanien Isabelle Poutrin: Le voile
et la plume: Autobiographie et sainteté féminine dans I’Espagne moderne. Madrid
1995, bes. Kapitel 1 ,,Des autobiographies spirituelles®, S. 13-26.
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3. Strategien impliziter Sanktifizierung: Wundmale, Wunder, wundertitige
Reliquien. Die Histoire de la possession de la meére Jeanne des Anges als
,Autohagiographie*

Wie aber kann ein autobiographischer Text wie der der Jeanne des Anges iiber-
haupt als Hagiographie lesbar werden, wenn doch traditionell wesentliche Be-
standteile einer Hagiographie, wie der Tod des Heiligen und die posthum am Grab
und vermittels von Reliquien bewirkten Wunder, die sein Auserwihltsein bestéti-
gen, gar nicht vorkommen konnen und ,autohagiographisches® Schreiben auf-
grund der Tatsache, dass es sich bei der schreibenden Person nicht um eine Heilige
oder einen Heiligen handeln kann, per se als Paradox erscheint? Wie gelingt es
dem Text, die besondere, imitatio-wiirdige Tugendhaftigkeit und die Wundertitig-
keit seiner Verfasserin herauszustellen, und dabei die eingangs skizzierten Proble-
me zu umgehen?

Von historischer Seite wird Jeannes Autobiographie hédufig im Kontext einer
kirchenpolitischen Funktionalisierung des Falls von Loudun im Klima der katho-
lischen Reform in Frankreich verortet.?! Die Existenz von Ddamonen belegt der
Text ebenso wie die Moglichkeit, diese mit Hilfe von Exorzismen und géttlicher
Gnade auszutreiben, was die Richtigkeit des katholischen Dogmas bestitigt. Dass
die Vita der Jeanne des Anges aber zudem angelegt ist wie ein hagiographischer
Text, ist von der Forschung, wie oben ausgefiihrt, bisher nicht beriicksichtigt wor-
den.?? Dabei finden sich innerhalb wie auB3erhalb des Textes Hinweise darauf, dass
Jeannes Vita nicht nur von der Existenz von Ddmonen und dem Triumph ihrer
Austreibung zeugen soll, sondern dass es auch Bestrebungen gab, sie selbst als
Person fiir eine Sanktifizierung ins Spiel zu bringen: So berichtet beispielsweise
ihr Exorzist und Beichtvater, Jean Joseph Surin, in einem Brief an Jeanne, man
habe ihm vorgeworfen, sie durch die Publikation ihrer Visionsberichte zu einer
Heiligen machen zu wollen? und in der Schrift selbst gibt Jeanne Kardinal Riche-

2l Vgl. dazu auch de Certeau: La possession (wie Anm. 7), zu Ddmonologie und Mystik

im 17. Jahrhundert allgemein vgl. Sophie Houdard: Les Invasions mystiques. Spiritua-
lités, hétérodoxies et censures au début de I’époque moderne, Paris 2008 (auf Deutsch
liegt von Houdard vor: Wer spricht da — Mcddchen oder Teufel? Das Theater der ddmo-
nischen Besessenheit in der Friihen Neuzeit, in: L’homme. Zeitschrift fiir feministische
Geschichtswissenschaft 26 [2015], S. 25-43).

Dass der Text mystische Elemente aufweist, hebt neben Yves Le Hir: L’expression mys-
tique dans I’autobiographie de sceur Jeanne des Anges, in: Revue d’Histoire et de Phi-
losophie religieuses 60 (1980), S. 453—459 und Houdard auch Gimaret: L’Autobiogra-
phie (wie Anm. 5), hervor. Zum Ubergang von einer Sprache der Besessenheit zu einer
Sprache der Mystik im Kontext der Besessenen von Loudun vgl. Sophie Houdard: De
I’exorcisme a la communication spirituelle: le sujet et ses démons, in: Littératures clas-
siques 25 (1995), S. 187-199.

.11 y a pourtant bien des personnes qui blament ceux qui publient semblables choses et
qui y trouvent des erreurs mélées lesquelles j’ai grand’peine a reconnaitre. On nous fait
une petite persécution de ce que I’on vous préche comme sainte pour cela seul que nous
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lieu das Wort, der sich explizit zu ihrer HeiligméBigkeit duflert: ,,Il me consola sur
la longueur des maux que j’avais soufferts, disant: C’est un coup de la providence
spéciale de Dieu qui a voulu, par tout ce qui est arrivé, sanctifier celles qui ont été
vexées par les démons.“?* Fiir die Existenz solcher Bestrebungen spricht auch die
Bezeichnung Jeannes als ,vénérable‘, ,verehrungswiirdig®, die sich im Titel meh-
rerer zeitgenossischer Texte und Textsammlungen findet. Die Feststellung der Ver-
ehrungswiirdigkeit eines servus dei, die einer Seligsprechung vorausgeht, markiert
die erste Etappe in einem Kanonisierungsprozess. So erwihnt Michel De Certeau
in seiner Ausgabe der Korrespondenz von Surin eine Handschrift mit dem Titel:
,~Extrait de la vie de la Vénérable M. des Anges...: copie manuscrite due au P.
Grou; conservée naguere aux Archives des Dames de Nazareth a Ouillins (X VIIIe;
2 parties, 272 et 188 p.).“** Eine Sammlung von Dokumenten (offenbar besonders
Briefen), die sich heute in Rennes befindet, trigt den Titel ,,La Vie de la vénérable
mere Jeanne-des-Anges, religieuse ursuline de Loudun, en Poitou, décédée en
odeur de sainteté, le 29 janvier 1665, recueillie de ses propres écrits et des Mémoi-
res des RR. PP. Seurin [sic] et Saint-Jore, jésuites, et de ceux de nostre vénérable
soeur du Houx“ 2 Hier ist, in Anspielung auf den siiien Geruch, der von der Lei-
che kiinftiger Heiliger ausgeht, zudem explizit davon die Rede, dass Jeanne ,,en
odeur de sainteté*, ,,im Geruch der Heiligkeit®, verstorben ist.

L’histoire de la possession de la mere Jeanne des Anges scheint darauf ange-
legt zu sein, nicht nur die Existenz von Damonen, sondern auch die HeiligmaBig-
keit seiner Verfasserin, Erzédhlerin und Protagonistin unter Beweis zu stellen.
Wihrend Jeanne im ersten Teil des Textes zunéchst kurz tiber ihre Kindheit und
Jugend und dann ausfiihrlich iiber ihre Besessenheit und ihren Kampf mit den
Démonen berichtet, geht es im zweiten Teil um eine Reise durch Frankreich, die
sie unternimmt, als alle ihre Ddmonen, inklusive des letzten und hartnéckigsten,
Béhémot (der im Text als Ddmon der paresse, Faulheit bezeichnet wird, was auf
die Siinde der acedia, der Lauheit oder spirituellen Tréagheit zielt), endlich aus ihr
ausgefahren sind.”” Da sie gemeinsam mit Jean Joseph Surin das Geliibde abgelegt
hat, nach Austreibung des letzten Ddmons ans Grab Francois de Sales zu pilgern,
ist Annecy das Ziel ihrer Reise. An diesem zweiten Teil des autobiographischen
Textes werden seine hagiographischen Charakteristika besonders sichtbar. Offen-

avons franchement fait savoir cette histoire®, lettre de Surin a Jeanne des Anges (lettre
332, décembre 1660), Jean-Joseph Surin: Correspondance, hg. von Michel de Certeau,
Paris 1966, S. 1032.
2 Legué und La Tourette: L’histoire de la possession (wie Anm. 4), S. 205.
% Michel de Certeau: Einleitung, in: Jean-Joseph Surin: Correspondance,hg. von Michel
de Certeau, Paris, Desclée de Brouwer, 1966, S. 27-99, hier S. 93f.
Vgl. dazu Hippolyte Le Gouvello: Les possédées de Loudun et M. De Keriolet d’apres
un document inédit, in: Revue Historique de I’Ouest 8.1 (1892), S.193-216, hier
S. 193-194. Fiir diesen Hinweis danke ich Daniel Fliege.
Ebd., S. 205 ,,Ce démon estant sorty, je recus le corps de Nostre-Seigneur, et, depuis ce
tems 13, j’ay toujours ésté quitte des opérations des démons.*
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sichtlich entwirft der Text hier Strategien, um traditionell wesentliche Bestand-
teile einer Hagiographie, die in der Ich-Form nicht erzidhlt werden konnen, also
etwa den Tod des oder der Heiligen und die posthum am Grab und vermittels von
Reliquien bewirkten Wunder, aber auch den Empfang von Stigmata, der theolo-
gisch bereits seit Jahrhunderten zum Problem geworden ist,”® durch andere Ele-
mente zu ersetzen.

Berichte tiber Wunder, die sich nach dem Tod der oder des Heiligen ereignen,
hiufig an seinem oder ihrem Grab oder durch die hinterlassenen Reliquien, stellen
einen wichtigen Bestandteil hagiographischer Texte dar: Schon in der Alexiusle-
gende, wie sie in der Legenda aurea erzihlt wird, bilden sie, nach der Erzidhlung
des heiligméBigen Lebens des Protagonisten und den zu seinen Lebzeiten von ihm
erfahrenen und bewirkten Wundern, als kurze Mirakelsammlung einen eigenstin-
digen Teil am Ende der Erzéhlung. In den frithneuzeitlichen franzosischen Hagio-
graphien in Buchform bilden sie hédufig ein abschlieBendes Langkapitel, das circa
ein Drittel des Umfangs der gesamten Vita einnimmt und zahlreiche Zeugenaus-
sagen anfiihrt. So in der Vita der mere Agnez von 1665, in der groer Wert darauf
gelegt wird, zu nahezu jeder Wunderheilung, die sich am Grab oder vermittels der
Reliquien der Verstorbenen ereignet, zusitzlich zu den Zeugenaussagen eine me-
dizinische Expertise beizubringen, mittels derer nachgewiesen wird, dass es sich
nicht um natiirliche Heilungen oder Menschenwerk handeln kann, ex negativo
also gottlicher Natur sein muss.? Berichtet die oder der Heilige in spe selbst iiber
ihr oder sein bisheriges Leben, miissen solche Mirakelerzdahlungen entfallen.

In der Histoire de la possession de la mere Jeanne des Anges kommt dafiir dem
Bericht tiber Wunder, die Jeanne am eigenen Leib erfihrt, insbesondere ihrer Hei-

2 Durch die Bulle Licet dum militans von 1475 hatte Papst Sixtus IV. das Darstellen von

Stigmata verboten und verfiigt, dass allein die Stigmata des HI. Franziskus von Assisi,
der als historisch erster Wundmalempfinger gilt, anerkannt werden durften, vgl. dazu
Oktavian Schmucki: Franziskus, in: RGG 3, 2000, Sp. 250-254.

Einen Eindruck vom Charakter der im 17. Jahrhundert an hagiographische Texte an-
gehingten Mirakelsammlungen gibt La vie de la venerable Mere Agnez de Jesus, Reli-
gieuse de I’Ordre de Saint Dominique au devot Monastere de Sainte Catherine de
Langeac, Le Puy 1728 [1665], vgl. hier Teil III, Kapitel XX ,,Les Miracles que Dieu a
fait encor sovent par les merites de la Mere Agnez depuis sa mort”, S. 643-655: Ein
Mann namens Mr. Crozet ist sterbenskrank, die Arzte geben ihm nur noch wenige Tage
zu leben. Crozet betet zur Agnez, ist bald darauf geheilt und reist zu ihrem Grab um ihr
zu danken (S. 646-647) / Die Ehefrau des Mr. Dolesan wird sterbenskrank, kann nicht
mehr sprechen. Man bricht zum Grab der Mere Agnez auf und holt einen nicht weiter
spezifizierten Gegenstand aus ihrem Grab, mit dem man die Kranke beriihrt. Sie kann
daraufhin wieder sprechen und wird gesund (S. 647-648) / Mr. Charouille-Mage hat
schmerzhafte Koliken. Es wird betont, dass kein Medikament seine Schmerzen lindern
kann. Er betet zur Mere Agnez und erhilt die Eingebung, dass die Schmerzen von vier
Uhr nachmittags bis vier Uhr morgens andauern wiirden. Die Arzte versuchen ihn in
der Zwischenzeit mithilfe von Medikamenten erfolglos zu behandeln. Um Punkt vier
Uhr am Morgen sind seine Schmerzen verschwunden (S. 652-653). Etc.
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lung durch den heiligen Joseph und den sich immerzu erneuernden frischen Wund-
malen, aus denen die Ddmonen ausgefahren sein sollen, sowie den Wunderheilun-
gen, die die Heilige in spe selbst mittels einer wundertétigen Reliquie auf ihrer
Reise durch Frankreich vollbringt, umso grolere Bedeutung zu. Sie sind nicht nur
sehr zahlreich und werden im Detail erzihlt und mit Zeugenaussagen belegt, auch
hier wird, wie es hdufig in den Mirakelsammlungen am Ende der frithneuzeit-
lichen Hagiographien der Fall ist, Wert auf medizinische Expertise gelegt.

Besondere Bedeutung haben hier Jeannes Wundmale, die im Text eine zentrale
Rolle spielen und iiber die ein Weg gefunden wird, eine Stigmatisierung Jeannes
zu evozieren, ohne explizit von Stigmata zu sprechen — auch dies ist eine implizi-
te Sanktifizierungsstrategie.*® Wie erwéhnt reist Jeanne nach der Austreibung ihrer
Démonen iiber Chinon und Tours und den Pariser Hof Ludwig XIII. bis zum Grab
von Frangois de Sales und trifft dabei eine Vielzahl einflussreicher Personen, de-
nen sie von ihren Erlebnissen berichtet. Zugleich prisentiert sie den herbeistro-
menden Volksmassen blutige Wundmale, die die Namensziige von Jesus, Maria,
dem heiligen Joseph und dem heiligen Francois de Sales nachbilden. Denn im
Moment des Ausfahrens der Ddmonen hat Jeanne, wie sie berichtet, nicht nur Vi-
sionen, sondern zugleich auch Male mit den Namen von Maria und Joseph auf
ihrer Hand empfangen. Ihr Beichtvater, Jean Joseph Surin, so betont es Jeanne,
habe diese sehr ,,sehr offensichtlich® gesehen, den spéter erscheinenden Namen
von Francois de Sales allerdings nur einige ,,in der Néhe befindlichen* Nonnen:

,,Dans ce moment, le Pére vit tres manifestement se former sur ma main le nom
de Jésus, au-dessus des noms de Marie et de Joseph, en beaux caracteres vermeils
et sanglants. Le nom de Francois de Sales fut ensuite formé sans que le Pére s’en
apercut; quelques religieuses qui en estoient proches virent former celuy de Fran-
cois de Sales.**! Die Male auf den Armen haben dauerhaften Charakter und wer-
den von Jeanne auf ihrer Reise immerzu ausgestellt: Wie die verbotenen Stigmata
ermoglichen sie den Glaubigen eine unmittelbare Anschauung der géttlichen Gna-
de und bezeugen zugleich Jeannes Auserwihltsein.

3% Problematisch wire dieses Verfahren auch in nicht in der Ich-Form verfassten Viten des

17. Jahrhunderts gewesen, da seit 1475 das kirchenrechtliche Verbot galt, bei neu zu
kanonisierenden Heiligen von Stigmatisierung zu sprechen. Zu Korperinschriften im
frithneuzeitlichen Frankreich vgl. Katherine Dauge-Roth: Signing the Body: Marks on
Skin in Early Modern France, New York 2019, zu Jeanne des Anges bes. Kapitel 2
Demonic Marks, Divine Stigmata: The Female Body Inscribed*. Dauge-Roth deutet
hier an, dass die in Gotteszeichen umgewandelten Ddmonenzeichen im Rahmen von
Heiligsprechungsverfahren von Bedeutung sein konnten: ,By recasting the devil’s
mark through the tradition of divine stigmata, Loudun exorcists signaled the delivered
women’s passage from the realm of the sacrilegious to that of the sacred, from the do-
main of the demonic to that of the divine, a prerequisite for the realization of their
propagandistic goals.“ (S. 82) oder ,,Often kept secret and discovered only after a nun’s
death, these signs of sanctity were highlighted in the biographies featured in intra-order
circulaires, newsletters that became evidence in cases for canonization.” (S. 95)

31 Legué und La Tourette: L’histoire de la possession (wie Anm. 4), S. 205.
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Auf ihrer Reise wird Jeanne von zahlreichen weltlichen und kirchlichen Autori-
titen zu sich eingeladen, von Magistraten und kirchlichen Wiirdentriagern bis hin
zu Kardinal Richelieu und zu der mit dem Thronfolger schwangeren Konigin
Anne, die Jeannes Berichte iiber die Austreibung der Ddmonen horen und sich,
immer wieder auch unter Hinzuziehung von Arzten, von der Authentizitit und
Ubernatiirlichkeit ihrer Wundmale iiberzeugen wollen. Selbst der Konig kommt
hinzu, als Jeanne Anne d’Autriche in ihren Privatgemichern besucht. Jeanne be-
schreibt ausfiihrlich den jeweiligen besonderen Empfang, der ihr von den einzel-
nen Wiirdentrdgern bereitet wird und gibt die durchweg positiven verbalen Reak-
tionen, die die jeweils mit Namen aufgefiihrten Personen zeigen, als Zitate wieder:

Ce prélat dit encore : «Il n’est point nécessaire de plus grandes preuves de la vérité
de la possession que la continuation de ces sacrés noms qui se renouvellent avec
tant d’éclat, laquelle Dieu opere quand il le juge nécessaire. Ce sont des témoi-
gnages sensibles et assurés de la possession réelle et des grands desseins que Dieu
aeus en la permettant ». Puis, s’adressant, a M. Citoys, médecin, il luy demanda son
avis, a quoy il répondit : « Monseigneur, mon sentiment est que dans 1’impression
des noms qui sont sur la main de la Mere, il n’y a rien qui soit, ou de la nature ou de
I’industrie des hommes. » Monseigneur le cardinal me fit approcher de luy pour voir
ma main de plus pres; 1’ayant regardée avec beaucoup d’attention, il dit ces pa-
roles: « Voila qui est admirable.»

(Der Prilat sagte auch: ,,Es braucht keinen groferen Beweis fiir die Wahrheit der
Besessenheit, als das Fortbestehen dieser heiligen Namen, die mit solcher Pracht
erneuert werden, immer wenn Gott es fiir notig hélt. Sie sind wahrnehmbare und
sichere Zeugnisse der realen Besessenheit und der grofien Pline, die Gott hatte, als
er diese zulie.” Dann wandte er sich an M. Citoys, einen Arzt, und bat ihn um
seine Meinung, worauf dieser antwortete: ,,Mein Herr, meiner Ansicht nach ist in
der Einprigung der Namen, die auf der Hand der Mutter stehen, nichts zu finden,
was natiirlichen Ursprung ist oder was auf den Eingriff von Menschen zuriickgeht.*
Der Kardinal forderte mich auf, niherzukommen, um meine Hand zu sehen; nach-
dem er sie mit groBBer Aufmerksambkeit betrachtet hatte, sagte er diese Worte: ,.Dies
ist verehrungswiirdig.”)

Die letzte Aussage, die Kardinal Richelieu selbst titigt, bringt mit dem Adverb
»admirable”, verehrungswiirdig, erneut eine mogliche spitere Heiligsprechung
Jeannes ins Spiel.

An einer anderen Stelle des Textes erwihnt Jeanne, dass sie ihre eigene Wun-
derheilung durch den heiligen Joseph und sein Balsam vor Gericht bezeugen und
einen Eid leisten musste, der offensichtlich schriftlich festgehalten wurde:

Je fus interrogée juridiquement sur cette apparition de saint Joseph et sur la guéri-
son miraculeuse qu’il opéra sur moy par ce sacré baume. J’en fis la déclaration, en
la présence de Dieu, devant le juge et plusieurs personnes qui furent appelées, de la

2 Ebd., S.221f.
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maniere suivante : Sceur Jeanne des Anges, fille de feu M. Louis Debeliciers (sic),
vivant baron de Coze, et de dame Charlotte Degoumart, religieuse professe de
Sainte-Ursule et prieure du dit couvent, y demeurant, agée de trente-deux ans, aiant
fait le serment requis, j’ay signé le treizieme jour de février 1637* .3

(Ich wurde iiber die Erscheinung des heiligen Josef und die wundersame Heilung,
die er durch dieses heilige Balsam an mir vollbrachte, juristisch befragt. Ich habe
im Beisein Gottes, vor dem Richter und mehreren Personen, die gerufen wurden,
folgende Erklidrung abgegeben: Ich, Schwester Jeanne des Anges, Tochter des ver-
storbenen M. Louis Debeliciers (sic), zu Lebzeiten Baron von Coze, und der Dame
Charlotte Degoumart, Professnonne von Sainte-Ursule und Priorin des genannten
Klosters, das ihr Wohnsitz ist, zweiunddreifig Jahre alt, habe, nachdem ich den er-
forderlichen Eid geleistet habe, am dreizehnten Tag des Februar 1637 diese Unter-
schrift geleistet.)

Immer wieder wird im Text neben geistlichen und weltlichen Wiirdentrdgern auch
Arzten das Wort gegeben, um den iibernatiirlichen Charakter der Wundmale zu
bestitigen. Die auf Jeannes Korper eingeschriebenen Namen werden von Chirur-
gen ,,avec toute ’exactitude et la rigueur que on pourroit demander** iiberpriift,
um natiirliche Krifte und menschliche Interventionen auszuschliefen und somit
ihren iibernatiirlichen Charakter zu beweisen:

Apres avoir dit touttes ces choses et avoir bien raisonné entr’eux, ils [les médecins]
conclurent que les effets pleins de merveilles, qui parcissoient dans les impressions
de ces noms, ne pouvoient estre imputés ny aux forces naturelles ny aux inventions
humaines ; mais, qu’il falloit les imputer & un agent plus qu”humain.*

(Nachdem sie all diese Dinge gesagt und untereinander iiberlegt hatten, kamen sie
[die Arzte] zu dem Schluss, dass die wundersamen Wirkungen, die in der Einpri-
gung dieser Namensschriftziige zum Ausdruck kommen, weder natiirlichen Kriften
noch menschlichen Erfindungen zugeschrieben werden konnen; sondern dass man
sie einem iibermenschlichen Agenten zuschreiben muss.)

Jeanne erfahrt nicht nur Wunder, sie bewirkt auf ihrer Reise auch selbst zahlreiche
Wunderheilungen. Seit der Austreibung des Damons Léviathan, bei der sie, wie
Jeanne berichtet, der heilige Joseph mit Hilfe eines duftenden Balsams unterstiitzt
hat, ist sie in Besitz eines Hemdes, auf dem sich Tropfen dieses Balsams befinden,
die sich auch durch Waschen nicht entfernen lassen. Jeanne selbst bezeichnet das
Balsam, wie das folgende Zitat zeigt, als ,,relique*,*® Reliquie, und beschreibt aus-
fiihrlich seine Wundertétigkeit. Erstmals bei einer anderen Person manifestiert

3 Ebd., S. 200.
3 Ebd., S.238.
% Ebd., S.239.

% Ebd., S. 199.
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diese sich bei der Heilung Mme de Laubardemonts, die sich aufgrund eines un-
geborenen toten Kindes in Lebensgefahr befindet:

Cette merveille estant connue, il n’est pas croyable combien grande fut la dévotion
du peuple vers cette sacrée onction et combien Dieu opéra de miracles par elle.

La premiere fut en la personne de Mme de Laubardemont qui estoit a Tours, malade
a ’extrémité, ne pouvant estre délivrée de sa grossesse. M. son mari, estant fort
affligé de 1’estat de sa femme et ayant appris la merveille de ma guérison, obtint de
M. de Morans, vice-gérant de M. de Poitiers, que la chemise ou estoit 1’onction fut
promptement apportée a Tours ; ce qui ayant esté fait, on 1’appliqua sur la malade,
laquelle en peu, fut délivrée d’un enfant mort, lequel au jugement des médecins
estoit décédé depuis sept ou huit jours. Il y avoit sujet de craindre qu’il n’e(t fait
mourir la mere, de sorte qu’on attribua cette guérison a cette relique.”’

(Sobald dieses Wunder bekannt wurde, ist kaum zu glauben, wie grof} die Vereh-
rung des Volkes fiir dieses heilige Balsam war und wie viele Wunder Gott durch es
wirkte.

Das erste zeigte sich an der Person Mme de Laubardemonts, die sich, schwer krank,
in Tours befand und nicht von der Frucht ihres Leibes entbunden werden konnte.
Ihr Ehemann, der durch den Zustand seiner Frau sehr angegriffen war, erfuhr vom
Wunder meiner Heilung und erwirkte von M. de Morans, dem Stellvertreter von M.
de Poitiers, dass das Hemd, auf dem sich das Balsam befand, sofort nach Tours ge-
bracht wurde; sobald das getan war, legte man es auf die kranke Frau, die kurze Zeit
spiter von einem Kind entbunden wurde, das nach dem Urteil der Arzte seit sieben
oder acht Tagen tot war. Es stand zu befiirchten, dass es den Tod der Mutter hitte
verursachen konnen, so dass der Reliquie diese Heilung zugeschrieben wurde.)

Die Wundertitigkeit von Reliquien, iiber die iiblicherweise im letzten Teil einer
Hagiographie im Kontext einer Mirakelsammlung berichtet wird, taucht hier also
bereits im Hauptteil auf — allerdings in Bezug auf Reliquien eines Heiligen, der
nicht selbst Protagonist der Vita ist. Wettgemacht wird das dadurch, dass immer
wieder eine enge Verbindung zwischen dem heiligen Joseph und Jeanne evoziert
wird, durch deren Vermittlung die Wundertitigkeit des Balsams tiberhaupt erst
zustande kommt bzw. aktiviert wird.

In Jeannes ,Autohagiographie‘ werden auch Wunder erzihlt, die sich an einem
Grab ereignen — allerdings eben wieder nicht nach ihrem Tod und an ihrem eige-
nen Grab, sondern vielmehr am Grab des 1622 verstorbenen Francois de Sales’ in
Annecy, der zu Beginn der 1640er Jahre, als Jeanne ihren Text niederschrieb, be-
reits im Ruf der Heiligkeit stand. 1661 sollte er dann selig und 1665 heiliggespro-
chen werden. Das hier bezeugte Wunder konnte also auch deswegen angefiihrt
werden, um Frangois de Sales’ Kanonisierung zu unterstiitzen. Jeanne jedenfalls
pilgert nach Annecy, um dem Geliibde nachzukommen, das sie gemeinsam mit
Jean Joseph Surin abgelegt hatte. Das aufsehenerregende Wunder, das sich dort
am Grab Francois de Sales’ ereignet, zusitzlich ausgelost durch die Beriihrung des

7 Ebd., S. 199.
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Balsams des heiligen Joseph, besteht darin, dass Surin, der nach der erfolgreichen
Behandlung von Jeanne selbst von Ddmonen besessen gewesen ist und Jahre lang
die Stimme verloren hat, plotzlich wieder reden und eine Predigt halten kann.

Jeannes Auserwihltheit, die nicht direkt benannt werden darf, wird im Text
auch dadurch suggeriert, dass sie immer wieder mit anderen Heiligen in Verbin-
dung gebracht wird. Dies ist ein Verfahren, das in hagiographischen Texten gene-
rell hiufig Anwendung findet, hier aber, da viele andere Sanktifizierungsverfahren
in einem Text in der ersten Person, wie gesehen, nicht zur Anwendung kommen
konnen, besonders ausgeprigt zu sein scheint. Die Ndhe zum heiligen Joseph ist
ebenso zu nennen wie die Einbettung entscheidender Ereignisse in Jeannes Leben
in den Heiligenkalender. So wird das Geliibde, nach Austreibung des letzten Da-
mons gemeinsam mit Surin zum Grab Francois de Sales zu pilgern, wie es heifit
am 17. September, dem Tag der Stigmatisierung des heiligen Franziskus, abgelegt
(,,fut pris au dix-sept septembre, féte des stigmates de saint Francois).*® Stattge-
funden hat die Austreibung schlieBlich am Tag der heiligen Teresa, am 17. Okto-
ber (,,[1]e jour de sainte Thérése, le dix-septieme [octobre]*).* Jeanne verortet ihre
Lebensgeschichte damit in eine prominente Traditionslinie und riickt sich selbst
niher an den Kreis kanonisierter (Franziskus, Teresa) oder, wie Francois de Sales
und Jeanne de Chantal, bereits im Ruf der Heiligkeit stehender Geistlicher heran.

Der Text endet mit einer Serie von Wundern, die Jeanne dank des Balsams des
heiligen Joseph vollbringt: Surin gewinnt, wie oben gesehen, seine Stimme zu-
riick,* Menschen, denen Jeanne auf ihrer Reise begegnet, werden geheilt und kon-
vertieren. Zu nennen ist hier besonders das Beispiel einer jungen Gelihmten aus
guter Familie, die Jeanne in Chambéry trifft und deren Geschichte in besonders
detaillierter Form erzéhlt wird: Nach ihrer Heilung dndert die junge Frau ihr bisher
sehr weltliches Leben, wendet sich Gott zu und stirbt schlieflich ,,saintement*,
wie eine Heilige, worauf ein Geistlicher im Hinblick auf eine mogliche Sanktifi-
zierung ihre Vita verfasst, eine ,,Vie sainte tres bien regue du public*“!, wie Jeanne
betont. Durch diese Uberkreuzung von Krankheit, Heilung und Konversion, aber
auch von Konversion, Bericht und affirmativer Rezeption des Berichts wird die
junge Geldhmte zu einem regelrechten Double Jeannes.*? Implizit ist ihr weiterer
Weg hier vorgezeichnet.

Die letzte Wunderheilung, die im Text erzéhlt wird, betrifft Jeanne selbst.
Denn am Ende der Schrift wird statt des Todes der Heiligen, der in hagiographi-

% Ebd., S.202.

¥ Ebd., S.204.

4 Ebd., S.226-228.

4 Ebd., S. 231: ,,Cette jeune dame avait été fort mondaine et [...] elle fut touchée de Dieu
intérieurement et changea de conduite, ce qui fut confirmé par le récit qu’en fit M le
marquis d’Urfé lorsqu’il était a Bordeaux, ayant assuré que cette dame, qui était morte
depuis, avait vécu depuis ce miracle d’une maniére si édifiante qu’un religieux entreprit
d’écrire sa vie, ce qui fut fort bien recu du public*.

Vgl. dazu auch Gimaret: L’Autobiographie (wie Anm. 5), S. 37.
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schen Texten hiufig nach langer, von starken Schmerzen begleiteter Krankheit
erfolgt und als Passion in der Nachfolge Christi detailliert inszeniert ist,* eine er-
neute wundersame Heilung erzihlt, die sich ausgerechnet am Weihnachtstag, also
am Tag der Geburt Christi ereignet: Bei ihrer Riickkehr nach Loudun erkrankt
Jeanne zunichst schwer, sie hat hohes Fieber, eine Lungenentziindung und starke
Schmerzen, so dass ihr Umfeld bereits fest mit ihrem Tod rechnet. Als sie auf den
Gedanken verfillt, das Balsam des heiligen Joseph bei sich selbst anzuwenden,
nimmt die Geschichte eine andere Wendung. Sofort versammelt sich eine riesige
Menschenmenge in der Kirche, um Zeuge ihrer Heilung zu werden. Als Jeanne
das Balsam, wie eine letzte Olung, aus den Hénden eines festlich geschmiickten
Priesters empfingt (,,le pere Alange, jésuite, qui devoit chanter nostre Grand*
Messe, s’estant revestu de ses habits sacerdotaux jusqu’a la chasuble, s’en vint
dans nostre chambre, apportant la sainte onction),* wird sie umgehend gesund
und kann sofort, unter dem Jubel und der Bewunderung des herbeigeeilten Volkes,
die anstehenden Weihnachtsmessen mitsingen: ,,JJe chantay a touttes ces messes
avec une grande joye de ma part, et une grande admiration du peuple qui me voio-
it en parfaite santé.“*> Mit diesen Worten, also mit der Verehrung durch das Volk,
das Jeanne in bester Gesundheit, ,,en parfaite santé*, vor sich sieht, endet der ge-
samte Text. An die Stelle des Todes am Ende einer schweren Krankheit tritt also,
passend zum Weihnachtsfest, eine Neugeburt, die Jeannes Befreiung von den Da-
monen und die damit einhergehende Konversion in Erinnerung ruft, wieder auf-
greift und dadurch erneut bestitigt.

4. Humilitas und superbia

Wie verhilt es sich nun mit der Gefahr der drohenden superbia, mit der sich Jeanne
als Verfasserin eines ,autohagiographischen® Textes konfrontiert sehen miisste?
Verfasser*innen von ,Autohagiographien® diirfen, wie eingangs ausgefiihrt, nicht

4 Vgl. dazu etwa die Todesszene in der Vita der Agnez de Langeac, La vie de la venerable
Mere Agnez (wie Anm. 13), Teil II, Kapitel XX, S. 369-387: Agnez’ Krankheit dauert
sieben Tage, sie erduldet starke Schmerzen, doch leidet im Schweigen. In dieser Situa-
tion konnen noch einmal ihre Tugenden zur Schau gestellt werden, vor allem die der
Geduld, der Demut, der Nichstenliebe und des Eifers in der Gottesliebe. Als sie dem
Tod ganz nahe ist, versammelt sie ihre Mitschwestern um sich und ruft diese dazu auf,
weiterhin Demut, Néchstenliebe und Gehorsam zu iiben. Agnez segnet die weinenden
Nonnen, die Zeuginnen ihrer letzten Momente werden und verabschiedet sich. Agnez
nimmt die Kommunion zu sich und empfingt schlieflich die Sakramente (S. 378). Ihr
Korper tritt in die Sterbensphase ein und der Teufel versucht ein letztes Mal sie in Ver-
suchung zu bringen. Agnez jagt ihn fort, worauthin Jesus vor sie tritt und sie ihm ,,in
liebender Verehrung ihres himmlischen Gemahls® (,,dans ce sentiment d’adoration
amoureuse envers son Espoux®, S. 384) ihre Seele iibergibt.

#  Legué und La Tourette: L’histoire de la possession (wie Anm. 4), S. 255.

4 Ebd., S.255.
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den Eindruck erwecken, sich selbst fiir auserwéhlt, sprich: potentiell heilig, zu
halten. Téten sie das, ldge schnell der Verdacht nahe, sie seien der Siinde des Stol-
zes oder des Hochmuts anheimgefallen, was sie fiir eine Heiligsprechung disquali-
fizieren wiirde. Zu einem tugendhaften Leben in der Nachfolge und imitatio
Christi gehort zwingend die humilitas.

In Jeannes Text geht der eigentlichen Erzdhlung die knappe Priaambel einer
unbekannten Herausgeberinstanz voraus, die geeignet ist, Jeanne vom Verdacht
der superbia préiventiv zu entlasten: ,.La supérieure de la mere des Anges lui aiant
ordonné de mettre par escript ce qui s’est passé dans sa possession, par esprit
d’obéissance, elle s’y soumit aveuglément et écrivit ce qui suit.“*® Jeanne sei mit
der Niederschrift, so heiflt es hier, dem Befehl ihrer Ordensoberin gefolgt, habe
also nicht aus eigenem Antrieb geschrieben. Indem sie sich dieser Anordnung
blind unterworfen habe, habe sie ihre Gehorsamspflicht erfiillt. Jeannes eigene
Erzéhlung setzt dann ebenfalls mit einem Verweis auf die Gehorsamsregel ein: ,,A
la plus grande gloire de Dieu et pour satisfaire a I’obédience qui m’a esté donnée,
je vais écrire avec simplicité les miséricordes qu’il a plet a la divine bonté exercer
sur mon ame, depuis neuf ans, ¢a pour la retirer des vices et imperfections ou elle
se laissoit emporter.“*’ Zudem betont sie hier, mit Einfachheit, avec simplicité, zu
schreiben und sich auf die Gnadenbeweise zu konzentrieren, die Gott ihrer Seele
erwiesen habe, um sie von ihren Siinden und Unvollkommenheiten zu befreien.
Jeanne stellt also von Beginn an die eigene Siindhaftigkeit heraus und fiihrt deren
Uberwindung auf Gottes Gnade zuriick, ein Verfahren, dass sich in besonderer
Weise eignet, die eigene humilitas zu betonen und das im Folgenden immer wie-
der angewendet wird.

Vor diesem Hintergrund wird ein neuer Blick auf den ersten Teil der Autobio-
graphie moglich, in dem Jeannes Besessenheit und ihr Kampf mit den Ddmonen
erzihlt werden und der zunichst weniger geeignet schien, den hagiographischen
Charakter des Textes sichtbar zu machen. Zwar wird der Nachweis von Jeannes
Wundertitigkeit, die ihr Auserwihltsein bestitigt, hier deutlich weniger zum The-
ma gemacht als im zweiten Teil, dafiir aber steht das Thema der besonderen Tu-
gendhaftigkeit im Zentrum, auch wenn es ex negativo verhandelt wird: Jeanne
erlangt ihre Tugendhaftigkeit, wie sie betont, erst nach und nach durch die gottli-
che Gnade, die ihr mit der Besessenheit durch die Damonen eine besondere Prii-
fung auferlegt. Zuvor, in der Erzihlung iiber ihre Kindheit und Jugend und iiber
ihre erste Zeit als Ordensoberin, beschreibt Jeanne sich durchgingig als Siinderin:
,,je tombay dans une si grande dureté de coeur* heilit dort etwa, oder: ,,je me suis
vue mille fois sur le bord du précipice, préte & me laisser aller au mal“.*® Der erste

% Ebd., S.53.

47 Ebd.

* Ebd., S. 67. Gleich eingangs schreibt Jeanne: ,,Quand je pense a la vie que j’y ay me-
née, je trouve que j’ay grand sujet de rougir devant Dieu et devant les hommes, pour les
libertinages d’esprit dans lesquels je me suis laissée emporter. Si I’obéissance me le
vouloit permettre, je décrirois avec un singulier plaisir par le menu touttes mes malices,
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Teil der Autobiographie fiihrt vor, dass es erst die vom Beichtvater Surin empfoh-
lene Auseinandersetzung mit der eigenen Schwiche und Siindhaftigkeit, ihre
genaue Introspektion und Selbstbeobachtung ist, die die Voraussetzung zur Aus-
treibung der Ddmonen schafft, die jeweils selbst mit einem bestimmten Laster
verkniipft sind. So steht Asmodée, der als erster ausgetrieben wird, fiir die luxuria,
Leviathan fiir die superbia, Béhémoth fiir die acedia etc.

Die Austreibung der Damonen ist als Konversion Jeannes von einer Stinderin
zu einer Heiligen inszeniert: mit dem Ausfahren Asmodées wird sie keusch, mit
der Leviathans demiitig etc., erst mit dem Ausfahren des letzten Damons, Béhé-
moth, und der sich anschlieBenden Reise zum Grab Frangois de Sales streift
Jeanne auch ihre Lauheit im Glauben ab und ist ihre Konversion ganz vollendet.
Der Text erweist sich somit als an einem Hagiographietypus orientiert, der, wie es
ausgehend von der biblischen Konversionserzidhlung des Saulus zum Paulus und
den Confessiones des Augustinus etwa in den weit verbreiteten Julianus- oder Gre-
goriuslegenden der Fall ist, mit dem Narrativ des bekehrten Siinders arbeitet.* Der
Umschlags- oder Konversionsmoment des Textes lésst sich allerdings, untypisch
fiir die Konversion innerhalb einer Heiligenvita, erst nach circa drei Vierteln des
Textes verorten, im Moment der Austreibung des letzten Ddmons Béhémoth:>
Erst jetzt kann Jeanne in ihrer Tugendhaftigkeit fiir die Gldubigen ganz zur imit-
abilis werden. Daher muss eher von einer allméhlichen, schrittweisen Konversion
ausgegangen werden, die nach und nach mit der Austreibung der einzelnen Damo-
nen einhergeht, nicht von einem einzelnen Konversionserlebnis. Dafiir wiirde
auch die Tatsache sprechen, dass Jeanne bereits im ersten Teil neben der Erfahrung
der Besessenheit bereits mystische Erlebnisse hat, das Jesuskind in einer Vision
vor sich sieht, Gottes Stimme hort etc.

Wihrend die Erzéhlinstanz dem Vorwurf der superbia im ersten Teil der Auto-
biographie also entgegenarbeitet, indem sie permanent die eigene Unzuldnglich-
keit und Stindhaftigkeit betont, werden im zweiten Teil andere Erzdhltechniken
angewandt. So tritt Jeanne, wenn sie sich zunehmend als imitabilis inszeniert, als
Erzéhlerin selbst immer weiter zuriick. Stattdessen gibt sie, wie gesehen, anderen
Stimmen das Wort: den weltlichen und geistlichen Autoritdten, denen sie begegnet
ist (neben Kardinal Richelieu und dem Konig auch zahlreichen anderen), den Ma-
gistraten und Arzten, die ihr heiligmiBiges Leben und ihre Wundertitigkeit be-

hypocrisies, duplicité, arrogance, propres estimes et recherches de moy-mesme, avec
tous mes autres vices, afin d’obliger ceux qui pourront voir cet escript a crier miséricor-
de a la divine justice pour moy qui I’ay tant de milliers de fois offensée.” (ebd., S. 54)
Zu Konversationsnarrativen in Heiligenviten vgl. den Band Zwischen Ereignis und Er-
zdhlung. Konversion als Medium der Selbstbeschreibung in Mittelalter und Friiher
Neuzeit, hg. von Julia Weitbrecht, Werner Rocke und Ruth von Bernuth, Berlin und
Boston 2016.

Die Austreibung des letzten verbliebenen Ddmons Béhémoth wird auf S. 205 erzéhlt,
der Text beginnt in der Publikation durch Légué und La Tourette auf S. 53 und endet auf
S.255.
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zeugen. Jeanne vermeidet den moglichen Vorwurf der superbia, indem sie im ers-
ten Teil ihrer Autobiographie im Wesentlichen iiber die eigene Schwiche und
Stindhaftigkeit spricht, im zweiten Teil aber, mit zunehmender ,HeiligmaBigkeit*,
ausgiebig mit Zitaten einflussreicher weltlicher wie geistlicher Autoritéten arbeitet
und es somit iiber weite Passagen anderen iiberlésst, ihr Auserwéhltsein auszu-
sprechen bzw. zu bestitigen.

,Autohagiographien‘ gibt es also, wie Jeannes Histoire de la possession de la
mere Jeanne des Anges eindrucksvoll zeigt. Autorisiert werden sie unter anderem
dadurch, dass eingangs die Auftragssituation zitiert wird, wodurch verbiirgt ist,
dass der Text nicht aus eigenem Antrieb geschrieben, sondern lediglich dem Be-
fehl eines Ordensoberen gehorcht wurde. Zentrale Bestandteile einer traditionel-
len Hagiographie, die im ,autohagiographischen® Schreibsetting zum Problem
werden miissen, insbesondere Berichte iiber Wunder am eigenen Grab und Be-
richte iiber Wunder vermittels von zu Reliquien gewordenen Teilen des eigenen
toten Korpers, konnen offensichtlich durch eine stiarkere Ausarbeitung der Berich-
te tiber selbst erfahrene Wunder und die eigene Wundertitigkeit zu Lebzeiten so-
wie durch eine enge Verwebung des eigenen Lebens mit dem kanonisierter Heili-
ger oder mit dem Leben von Personen, die bereits im Geruch der Heiligkeit stehen,
ersetzt werden. Was den Verdacht der superbia angeht, so kann er, neben der Au-
torisierung des Textes durch Obere, offensichtlich auch dadurch entschirft wer-
den, dass andere Stimmen herangezogen werden, um die Protagonistin oder den
Protagonisten als imitabilis zu modellieren. Fiir ,autohagiographische® Texte, so
kann man den Schluss ziehen, scheint sich daher das hagiographische Konversi-
onsnarrativ besser zu eignen als das Narrativ der stetigen Tugendhaftigkeit, nach
dem die oder der Heilige schon als Kind mit exemplarischen Tugenden ausge-
zeichnet ist, freiwillig fastet, sich kasteit und in Demut iibt. Denn das Problem der
superbia ldsst sich in Konversionsnarrativen dadurch entschérfen, dass die oder
der kiinftige Heilige vor der conversio iberwiegend von der eigenen Siindhaftig-
keit berichtet und dann, wie Jeanne des Anges, nach ihrer conversio in einem
zweiten Teil anderen Stimmen das Wort gibt, die dann iiber ihre oder seine imita-
tio-wiirdige Tugendhaftigkeit berichten. Durchgéingig in der ersten Person und mit
der eigenen Stimme von der eigenen HeiligmiBigkeit, also der eigenen Tugend-
haftigkeit, Wundertitigkeit, Exemplaritit und Verehrungswiirdigkeit zu berichten,
scheint, zumindest im franzosischen 17. Jahrhundert, in hagiographischen Texten
keine mogliche Sprecherposition zu sein.






Entscheidung zur Heiligkeit?
Friedrich Schillers Die Jungfrau von Orleans und
die Repragmatisierung der Legende um 1800’

Ulrich Port

The article reads The Maid of Orleans (1801), Friedrich Schiller’s dramatization
of the life story of Joan of Arc, with regard to traces of the genres of the legend and
Marian miracles. It demonstrates how the text of the drama negotiates and adapts
the narrative schemata, subjects, and terms of validity of these two old genres. In
the process, it discusses the hero of the title’s legendary “path to holiness”, its
dramaturgical use of “signs and miracles”, and the special role of the Virgin and
Mother of God Mary. A second focus is devoted to the tensions between free will
and providential determination of action against the double background of legend-
ary tradition and theoretical discourses of the subject around 1800. The last part
explores the pragmatics of this legend drama, in which “holiness” is transformed
into an idealistic charism that should possess a degree of cultural and political
identification in the time of the Napoleonic Wars, both for the “lower classes” with
their popular religious needs and for the “educated among those who despise”
religion.

Ich beginne ganz erbaulich mit einer Legenden-Erzdhlung: Es war eine tugend-
reiche Jungfrau aus Lothringen, die war die Tochter eines Bauern. Die Bauersleute
waren arm an Mitteln, aber reich an Frommigkeit und Andacht. Als sie ein wenig
erwachsen war, musste die Jungfrau ihres Vaters Schafe weiden. In selbiger Ge-
gend war eine Kapelle von Unserer Lieben Frau gelegen, in welcher ein schones
Marienbild stund und verehrt wurde. Zu dieser Kapelle hatte das fromme Mad-
chen eine sonderliche Andacht und betete dort tdglich mit groSer Demut. Sie
gramte sich, weil Fremde mit Rittern und Soldaten ihre Heimat und ihren guten
Konig bedrohten. Eines Tags, als sie wieder die Schafe ihres Vaters hiitete, er-
schien ihr Unsere Liebe Frau, tibergab ihr ein Schwert und ein Panier und befahl
ihr, die Feinde zu vertilgen und den Konig in die Stadt Reims zu fiihren, wo er
gesalbt und gekront werden sollte. Da ging das Mddchen und erfocht mit Hilfe der

Die folgenden Ausfiihrungen sind Teil einer umfangreicheren Untersuchung zu den Be-
ziehungen zwischen Religion, Politik und Gewalt um 1800, in der Schillers Jeanne-
d’Arc-Tragodie zugleich als Brennspiegel und als Prisma einer Epochenkonstellation
fungiert.
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Heiligen Jungfrau einen wundersamen Sieg iiber die Feinde. Als sie an den Ko-
nigshof kam, wollte sie der Konig priifen. Und sie nannte ihm, was er flehentlich
von Gott erbeten hatte, wo ihn aber niemand gesehen hatte als Gott selbst. Und der
Erzbischof erkannte, dass sie ein heilig wunderbares Midchen war, vom Himmel
gesandt und begnadet mit prophetischen und anderen Gaben, und lobte Gott fiir
seine Wunder. Und als das Médchen abermals gegen die Feinde zog, zogen mit ihr
die Ritter und Edelleute des Konigs. Und sie trug eine Fahne, darauf ward zu
sehen die Himmelkonigin mit dem schonen Jesusknaben, denn also hatte ihrs die
Gottesmutter selbst gezeigt. Und weil sie vom Himmel mit allerlei Gnadengaben
gesegnet war, erfocht sie abermals einen grofen Sieg und dankte Unserer Lieben
Frau im Gebet. Und weil die Jungfrau tugendsam und schon war, hielten viele edle
Ritter um ihre Hand an. Sie aber wies alle zuriick, weil sie Gott und der Heiligen
Jungfrau ein keusches Geliibde getan hatte.

Als sie abermals gegen die Feinde kimpfte und ihren Ruhm als Kriegerin Got-
tes zu mehren suchte, erschien ihr nédchstens ein schwarzer Ritter und gebot ihr
einzuhalten mit dem Kampf. Als der Ritter mit Blitz und Donnerschlag in der Erde
versunken war, kam ein anderer Mann im Harnisch. Die Jungfrau aber iiberkam
die Wollust und sie begehrte mit unkeuschen Augen den Mann im Harnisch, der
einer der Edelménner aus dem Heer der Feinde war. Die Versuchung war stark und
sie verwirrte die Jungfrau so sehr, dass sie an dem Auftrag zweifelte, den sie von
Gott und Unserer Lieben Frau empfangen. Als der Konig in der Stadt Reims ge-
salbt und gekront ward, erschien der Vater des Méddchens und klagte seine Tochter
an, mit dem Teufel im Bunde zu stehen. Die Jungfrau schwieg ob dieser Anklage,
und heftige Donnerschlige vom Himmel herab lieBen das Volk glauben machen,
das Midchen sei des Teufels. Der Konig verbannte die Jungfrau und diese sah,
dass Gott sie priifen wollte und zog zur Reue und Bufle in einen wilden Wald. In
diesem Wald aber ward sie von den Soldaten der Feinde gefangen genommen, zu
deren Anfiihrern gebracht und in schwere Ketten gelegt. Als sie vernahm, dass ihr
Konig in einer Schlacht von seinen Feinden arg bedringt wurde, bat sie Gott, ihre
Ketten zu sprengen. Der Himmel erhorte ihre Bitte und sie zerriss die Ketten, zog
den Feinden entgegen und rettete den Konig. Dabei empfing sie selbst, von den
Feinden geschlagen, eine schwere Wunde. Als es ans Sterben ging, ward der Him-
mel von einem rosigen Schein beleuchtet, 6ffnete seine goldenen Tore und es er-
schien ihr abermals Unsere Liebe Frau, im Chor der Engel und mit dem Jesuskind
an ihrer Brust. Die Gottesmutter streckte der Jungfrau die Arme entgegen und sie
wurde dorthin geleitet, wo der kurze Schmerz auf immer vergessen und die ewige
Freude wihrt.

So konnte man, unter Verwendung von Sprachmaterial des Dramentextes und
dem Anfang einer barocken Legendenversion der Jeanne-d’ Arc-Geschichte von
Martin von Cochem,? das Handlungsgeschehen von Friedrich Schillers Tragodie
2 Martin von Cochem: Auferlesenes History-Buch, Oder Auffiihrliche, anmiithige, und
bewegliche Beschreibung Geistlicher Geschichten und Historien, Dillingen 1687,
https://reader.digitale-sammlungen.de//de/fs1/object/display/bsb10222890_00005 .html
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Die Jungfrau von Orleans nacherzihlen — inklusive ihrer markanten Abweichun-
gen von der Lebensgeschichte der historischen Jeanne d’ Arc. Man liest das Drama
dann in den Gattungsspuren von Legende und Marienmirakel, als einen Text, der
in recht dichter und auffilliger Weise Erzahlschemata, Sujets und schlielich auch,
poetologisch-selbstreflexiv, Geltungsbedingungen des legendarischen Erzidhlens
und seiner korrelativen Weltbilder verhandelt. Da ist einmal eine gleich doppelte
Gattungsreferenz mit Blick auf Handlung und Personal: Die Geschichte der Pro-
tagonistin Johanna folgt einem legendarischen ,Weg zur Heiligkeit* mit den Sta-
tionen Berufung, Bekenntnis, Versuchung, Stinde, Weltabkehr, Buf3e, abermalige
Begnadung, Bewidhrung und Martyrium.® Parallel dazu operiert das Drama aber
auch mit den spezifischen Mustern von Marienmirakeln, bei denen der Fokus im
Unterschied zu anderen Legenden nicht auf der ganzen Lebensgeschichte einer
oder eines Heiligen liegt, sondern auf — meist auch nichtkanonisierten — marien-
frommen Menschen, in deren Leben die Gottesmutter auf wunderbare Art ein-
greift. Mit der ostentativen Marienverehrung Johannas, der Erscheinung und dem
Sendungsauftrag der Muttergottes sowie der finalen Vision der sterbenden Prota-
gonistin adaptiert Schillers Tragodie in ziemlich plakativer Weise auch diese Sub-
gattung der Legende. Zum zweiten macht das Stiick bei seiner Hauptfigur ausgie-
big Gebrauch von charismatischen Gaben (Prophetie, Wunderkrifte, Keuschheit)

(zuletzt aufgerufen am 16.12.2021), Bd. 1, S.497f., die ganze Geschichte iiber ,,die
Gottseelige Jungfrau Joanna von Arck* S. 497-523.

Als Hauptfigur eines historisch tiberdeterminierten, mit Traditionsbestinden spielenden
Textes vom Ende des Aufkldrungszeitalters entspricht die Protagonistin selbstredend
nicht einem bestimmten Heiligentyp der iiberlieferten Legendenliteratur. In verschiede-
nen Facetten dhnelt sie den ,Siinderheiligen® (ein literaturwissenschaftliches Konzept
ex post: vgl. Erhard Dorn: Der siindige Heilige in der Legende des Mittelalters, Miin-
chen 1967, bes. S. 121-130; vgl. auch Edith Feistner: Historische Typologie der deut-
schen Heiligenlegende des Mittelalters von der Mitte des 12. Jahrhunderts bis zur Re-
formation, Wiesbaden 1995, S. 17, Anm. 76, dort als ,.kleine Spezialgruppe* kritisch
relativierend hervorgehoben gegen das stark verallgemeinernde Handlungsmodell der
Legende bei Hans Robert Jaul3: Alteritit und Modernitdt der mittelalterlichen Literatur,
in: Alteritit und Modernitdt der mittelalterlichen Literatur. Gesammelte Aufsditze
19561976, hg. von dems., Miinchen 1977, S. 9-48, hier S. 34—47). Mit Blick auf eine
mittelalterliche Heiligen-Klassifizierung, die sich in der Legenda aurea findet, sind
weiter die Typen der Mirtyrer (,,martires*) und der Jungfrauen (,,virgines*) von beson-
derer Relevanz (vgl. Jacobus de Voragine: Legenda aurea ,vulgo Historia Lombardica
dicta, hg. von Theodor Graesse, Dresden und Leipzig 1846, Cap. CLXII, S. 722-727);
zu diesem vierteiligen Klassifikationsmodell — die zwei anderen Typen sind die Apostel
(,;apostoli“) und die Bekenner (,,confessores*) — und zum analytisch-deskriptiven Vor-
schlag einer allgemeineren zweiteiligen Unterscheidung in Mirtyrer- und Bekenner-
legenden vgl. Feistner: Historische Typologie, S. 24, S.26—49. Das Verbindende aller
Heiligentypen ist ,,die Hingabe an den Willen Gottes®, von dem Abweichungen (Ver-
suchung, Siinde u.4.) in der Legende nur dann thematisiert werden, wenn sie zu Bufle
und Umkehr fiithren und die ,,Monomotivierung* der Figur letztlich nochmals bekrafti-
gen (vgl. ebd., S. 47).
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und komplementir im Motivarsenal von ,Zeichen und Wundern‘, begleitet von
einer geradezu penetranten Aufdringlichkeit des Lexems ,wunder-‘ in den Rollen-
reden des Stiicks. Zum dritten gert die aus einer bestimmten Textperspektive not-
wendig vorauszusetzende Willens- und Entscheidungsfreiheit der Titelheldin an
neuralgischen Knotenpunkten der Handlung immer wieder in ein Spannungsver-
hiltnis zur von Johanna selbst, aber auch anderen dramatischen Akteuren ange-
nommenen providentiellen Lenkung ihres Handelns.

Meine folgenden Ausfiihrungen gliedern sich in vier Teile. Nach einem detail-
lierteren Durchgang durch den Dramentext mit Blick auf Legenden- und Mirakel-
beziige (1) werde ich der Frage nachgehen, an welches Publikum dieses Legen-
dendrama adressiert ist (2). Ein weiterer Schwerpunkt gilt den widerspriichlichen
Beziehungen zwischen Willensfreiheit und Providenzbezug der Titelfigur (3), ein
abschlieBender versucht sich an einer historischen, konkret politisch-zeitge-
schichtlichen Kontextualisierung der Jungfrau von Orleans unter dem Stichwort
,Repragmatisierung der Legende* (4).

Auf der Sujetebene der Tragodie sind diverse legendenférmige Motive bereits
durch die Jeanne-d’ Arc-Uberlieferung vorgegeben, an die das Stiick anschlieBt:
die Erscheinung himmlischer Boten und Helfer, die prophetischen Traume des
Vaters, Johannas wundersames Wissen um die geheimen Gebete des Dauphin und
andere Dinge sowie das Mistére du Siege d’Orleans, wie es der Titel eines geist-
lichen Spiels aus der ersten Hélfte des 15. Jahrhunderts nennt, sprich die wunder-
same Befreiung Orleans von der englischen Belagerung durch die Pucelle.* Auch
die das Auftreten der historischen Jeanne d’Arc begleitenden Kontroversen iiber
die Herkunft ihrer Visionen, die sich in den Akten des Inquisitions- und des Re-
habilitationsprozesses, in der chronikalen, der historiographischen und der fiktio-
nalen Literatur finden, haben Schnittstellen zu neuralgischen Themen der Legen-
den- und Mirakelliteratur: Sind die Erscheinungen himmlischen Ursprungs? Oder
sind es Einfliisterungen des Teufels? Musste die fromme Jeanne nicht den Befeh-
len ihrer Heiligen unbedingt Folge leisten? Oder hitte die stindige Evatochter in
ihnen die Versuchungen des Bosen Feindes erkennen und ihnen deshalb wider-
stehen miissen?

4 Vgl. in der Reihenfolge der Aufzihlung Die Jungfrau von Orleans, Szene 1.10 (Fried-
rich Schiller: Samtliche Werke, hg. v. Gerhard Fricke und Herbert G. Gopfert, 5 Bde.,
Miinchen 71984, Bd. 1, hier S. 723 ff., v. 1059-1110. Schillers Texte werden im Folgen-
den nach dieser Ausgabe unter dem Kiirzel SW zitiert), die ganzen Szenen I1.8 und V.14
(Ebd.,S.743f.und S. 810ff.); Prolog 2 (ebd.,S. 692f.,v. 112-132);1.10 (ebd.,S. 722f.,
v. 1012-1041 und S. 726, v. 1148-1155); die Szenen I1.1-9 (ebd., S. 729-744), in nuce
in der englischen Klage: ,,O Orleans! Orleans! Grab unsers Ruhms!“ (ebd., S. 729,
v. 1239)



Entscheidung zur Heiligkeit? 163

Schiller reichert das literarische Jeanne-d’ Arc-Grundgeriist mit einer Fiille von
weiteren Handlungsmustern, Motiven und Basisoppositionen an, die in ihrer Kon-
ventionalitit auf die ,Schemaliteratur® der Legende verweisen.’ Da ist etwa die
Dualitdt von Transzendenz und Immanenz.® Sie wird durch die Mittlerfigur der
mediatrix Maria uiberbriickt, die im Drama kontrafaktisch zur historischen Jeanne
d’Arc als die zentrale himmlische Orientierungsgrofle Johannas firmiert. Bei
Johannas ebenfalls unhistorischem Tod auf dem Schlachtfeld kommt eine insbe-
sondere fiir die Martyrerlegende konstitutive Finalititsbestimmtheit zum Tragen,’
die sich aber dramaturgisch recht facettenreich gestaltet. Die mit dem Anspruch

5 Der Begriff ,Schemaliteratur® bei Elke Koch: Legende, in: Handbuch Literatur und
Religion, hg. von Daniel Weidner, Stuttgart 2016, S. 245-249, hier S. 247. Das serielle
Moment betrifft, wie Feistner fiir die mittelalterliche Legende gegen allzu eindimensio-
nale Beschreibungen geltend gemacht hat, vor allem die Ebene der erzéhlten Geschich-
te (histoire), die in den lateinischen Quellen konstant vorgegeben ist, nicht aber die
diskursive Vermittlung*, sprich die kontext- und publikumsbezogene Modellierung,
die ausgesprochen flexibel und variantenreich sein kann (vgl. Feistner: Historische
Typologie [wie Anm. 3], S.20f. und S. 354f.). Fiir die dramatisierte Geschichte der
Jungfrau von Orleans ist von einer dhnlichen Divergenz zwischen histoire(s) und dis-
cours auszugehen. Zur Problematisierung des Gattungskonzepts der Legende als ,ein-
facher Form* in der Tradition André Jolles’ vgl. auch Susanne Kobele: Die Illusion der
,einfachen Form*. Uber das dsthetische und religivse Risiko der Legende, in: PBB
134/1 (2012), S. 365-404, hier S. 366-379.

Zur Transzendenz-Immanenz-Spannung und -Vermittlung in der Legende vgl. Hans-
Peter Ecker: Die Legende. Kulturanthropologische Anndherung an eine literarische
Gattung, Stuttgart 1993, bes. S. 122-135; ders.: Vorwort zu Legenden. Geschichte,
Theorie, Pragmatik, hg. von dems.: Passau 2003, S.7-14, hier S. 7f.; Peter Stroh-
schneider: Textheiligung. Geltungsstrategien legendarischen Erzdhlens im Mittelalter
am Beispiel von Konrads von Wiirzburg ,Alexius‘, in: Geltungsgeschichten. Uber die
Stabilisierung und Legitimierung institutioneller Ordnungen, hg. von Gert Melville,
Koln 2002, S. 109-147, hier S. 114f.; ders.: Weltabschied, Christusnachfolge und die
Kraft der Legende, in: GRM 60/2 (2010), S. 143-163. Christian Kiening: Asthetische
Heiligung. Von Hartmann von Aue zu Lars von Trier, in: Neue Rundschau 115/1 (2004),
S.56-71, hier S. 56 ff. Am iiberzeugendsten mit Blick auf die poetische Inszenierung
von Heiligkeit in der Legende ist der Ansatz von Andreas Hammer, der gegen eine
differenzlogische Deutung der Transzendenz-Immanenz-Relation die Heiligkeit des
Legendenpersonals gerade aus einer ambigen Sowohl-als-auch-Teilhabe zu begreifen
versucht (vgl. Andreas Hammer: Erzdhlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsfor-
men von Heiligkeit im ,Passional‘, Berlin und Boston 2005, S. 3f., S. 10f., S. 225-228;
ders.: Heiligkeit als Ambiguitditskategorie. Zur Konstruktion von Heiligkeit in der mit-
telalterlichen Literatur, in: Ambiguitdt im Mittelalter. Formen zeitgendssischer Refle-
xion und interdisziplindrer Rezeption, hg. von Oliver Auge und Christiane Witthoft,
Berlin 2016, S.157-178). Zur Bedeutung der Heiligen fiir den Kontakt zwischen
Himmlischem und Irdischem im frithen Christentum vgl. bes. Peter Brown: Die Heili-
genverehrung. Ihre Entstehung und Funktion in der lateinischen Christenheit, iibers.
von Johannes Bernard, Leipzig 1991.

7 Vgl. Feistner: Historische Typologie (wie Anm. 3), S.26-33 und S. 39.
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einer Gottesgesandten auftretende Protagonistin wird durch Phasen des Hoch-
muts, des Zweifels, der sozialen Achtung, der Weltabkehr, der Bu3e und der aber-
maligen Versuchung gefiihrt, um schlie8lich durch ein Korrelationsereignis von
freier, bewusst getitigter Wahl und tibernatiirlicher Gnadenwirkung aus der eng-
lischen Gefangenschaft befreit zu werden und in Martyrium und Verkldarung zu
enden.

Johanna begreift sich — und der franzosische Adel, der Klerus und das Volk
pflichten dieser Selbsteinschitzung bei — als ,,Gottgesandte* und ,,Prophetin‘.?
Der Erzbischof und der Konig, d.h. die obersten geistlichen und weltlichen Auto-
ritdten im Stiick, aber auch andere Figuren titulieren sie als ,,Heilige®, ,.heilig
Médchen® u.4. Doch gerit sie gleich doppelt in Versuchung. Einmal ist es die
Todsiinde der superbia, die in der Begegnung Johannas mit dem schwarzen Ritter
als mogliche Gefiahrdung erkennbar wird. Die ritselhafte Gestalt des Ritters er-
mahnt Johanna auf dem Schlachtfeld vor Reims, innezuhalten und sich mit dem
erworbne[n] Ruhm* zufriedenzugeben.!® Stolz und Ubermut werden hier, wie
auch schon in zwei fritheren Szenen,'" als Versuchung der ,,Kriegerin des hochsten
Gottes“,'? wie Johanna sich selbst nennt, greifbar, ohne dass die Instanz, von der
die Mahnung ergeht, theologisch eindeutig markiert wire. Fiir unbeteiligte Beob-
achter bleibt unentscheidbar, ob der Ritter, der am Ende in ,,Nacht, Blitz und Don-
nerschlag [...] versinkt”, eine himmlische oder hollische Erscheinung ist oder ein
Phantasma natiirlich-innerseelischen Ursprungs.'* Transportiert er eine gottliche

8 Gottgesandte: SW2,S.721,v. 1003; S. 723, v. 1043; S. 746f.,v. 1764, 1804; S. 761 f.,
v. 2103, 2214f1., S. 2248f.; S. 775, v. 2578f.; S. 786, v. 2875; S. 789, v. 2954; S. 797,
v.3165f. Prophetin: ebd., S. 698f., v.302-313, S.341f.; S.725f., v. 1129f., 1141;
S.744,v.1707; 747, v.1795-98; S. 775, v. 2590f.

° Ebd., S.723, v.1044; S.726, v. 1136, 1141; S. 744, v. 1707; S. 759, v. 2131; S. 802,
v.3286; S. 811, v. 3523. Der Konig, als weltlicher Machthaber eigentlich nicht befugt
fiir eine ,Erhebung zur Ehre der Altdre*, sprich Heiligsprechung, verkiindet: ,,Ihr Name
soll dem heiligen Denis / Gleich sein [...] / Und ein Altar sich ihrem Ruhm erheben!*
(ebd., S. 789, v.29571f.)

10 Szene I11.9, ebd., S. 768, v. 2422.

Schon ihr Vater hatte sich im Prolog in der Ausdeutung seines prophetischen Traums

von Johanna auf dem Konigsstuhl zu Reims besorgt gedufert: ,,So néhrt sie siindgen

Hochmut in dem Herzen, / Und Hochmut ists, wodurch die Engel fielen, / Woran der

Hollengeist den Menschen faBt.” (ebd., S. 693, v. 130ff.) Und vor einer Schlacht hatte

La Hire Johanna ermahnt: ,,Versuche nicht den falschen Gott der Schlachten®, um dar-

auf von ihr die Antwort zu erhalten: ,,Wer darf mir Halt gebieten? Wer dem Geist /

Vorschreiben, der mich fiihrt?* (ebd., S. 738, v. 1514 und 1516f.)

12 Ebd., S.761,v.2203.

Zitat ebd., S. 769, Szenenanweisung nach v. 2445. Die Deutungsmoglichkeiten, inklu-

sive der zuletzt genannten ,naturwissenschaftlichen®, entsprechen den drei Modi, die

Prosper Lambertini (ab 1740 Papst Benedikt XIV.) in seinem inner- wie auf3erkirchlich

priagenden Werk tiber die Heiligsprechung (1734-1738, 2. Aufl. 1743) zur Erkldrung

fiir Visionen und Erscheinungen unterscheidet — wie er selbst betont, in Ubereinstim-
mung mit der ,Tradition: ,divina‘, ,daemoniaca‘, ,naturalis® (vgl. Benedikt XIV.: De
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Warnung fiir Johanna, die erfochtenen Siege nicht als personliche Leistungen und
Triumphe aufzufassen, oder ist es die Stimme des Teufels, der die Gottesgesandte
dazu verfiihren mochte, sich auf dem ,,erworbne[n] Ruhm* selbstzufrieden auszu-
ruhen, der Tréagheit des Herzens (acedia) zu verfallen, und dariiber die Vollendung
des himmlischen Auftrags zu vergessen? Der deiktische Hinweis auf das, was die
Jungfrau in der Kronungsstadt Reims erwartet, ist durchaus mehrdeutig: ,,Dort
wirst du einziehn im Triumphgepring, / Deinen Konig kronen, dein Geliibde
16sen. / — Geh nicht hinein. Kehr um. Hor meine Warnung.“'*

Die zweite Versuchung folgt, dramaturgisch nicht von ungeféhr, unmittelbar
im Anschluss an die Begegnung mit dem schwarzen Ritter in Szene II1.10. Es ist
hier die luxuria, durch die Johannas Stolz, als keusche Dienerin Gottes vor allen
Anfechtungen gefeit zu sein, irritiert wird.”* Hatte sie sich bislang, wie die ,,Hero-
innen der Jungfriulichkeit” in Martyriumslegenden, gegeniiber allen Heiratsantra-
gen bzw. -ndtigungen standhaft gezeigt und dabei auf ihre gottliche Sendung ver-
wiesen, die an das Charisma von Jungfréaulichkeit und Keuschheit gebunden ist,'

servorum Dei beatificatione et sanctificatione, in: ders.. Opera Omnia, 7 Bde, Bd. 3,
Kapitel 50-52, S.570-599; dazu Renée Haynes: Philosopher King. The Humanist
Pope Benedict XIV, London 1970, hier S.109-115; Mario Rosa: Prospero Lambertini
tra ,regolata devozione‘ e mistica visionaria, in: Finzione e santita tra medioevo ed eta
moderna, hg. von Gabriella Zarri, S. 521-550, hier S. 524 ff.). Johanna selbst verein-
deutigt die Gestalt in ihrer letzten Replik der Szene, die sich wie eine Kippfigur aus
Gottesfurcht und Hochmut lesen lésst: ,,Es war nichts Lebendes. — Ein triiglich Bild /
Der Holle wars, ein widerspenstger Geist, / Heraufgestiegen aus dem Feuerpfuhl, /
Mein edles Herz im Busen zu erschiittern. / Wen fiircht ich mit dem Schwerte meines
Gottes? / Siegreich vollenden will ich meine Bahn, / Und kidm die Holle selber in die
Schranken, / Mir soll der Mut nicht weichen und nicht wanken!* (ebd., S. 769, v. 2446—
2453)
4 Ebd., v. 2438 ff. Die prignanteste Deutung im Sinne eines hollischen Verfiihrers bei
Anna Gutmann: Schillers Jungfrau von Orleans. Das Wunderbare und die Schuldfrage,
in: ZfdPh 88/4, S. 560-583, hier S. 581. Gutmann liest die Szene parallel mit Shakes-
peares Macbeth in Schillers Ubersetzung: ,,Wie? Sagt der Teufel wahr? / [...] Es ist
wunderbar! Und oft / Lockt uns der Holle schadenfrohe Macht / Durch Wahrheit selbst
an des Verderbens Rand.” (1.6, SW 3, S. 745, v. 230 und 247 ff.; im englischen Original
in Szene 1.3)
Das Zusammenspiel von Hochmut und Wollust ist ein Siindensyndrom, das schon in
der Friihzeit christlicher Pardnese erortert wird, wie Albrecht Diem am Beispiel der Vita
Pachomii, eines hagiographischen Textes (und zugleich monastischen Lehrtraktats)
iiber den heiligen Pachomios, zeigt (vgl. Albrecht Diem: Organisierte Keuschheit — or-
ganisierte Heiligkeit. Individuum und Institutionalisierung im friithen gallo-frinkischen
Klosterwesen, in: Das Charisma. Funktionen und symbolische Reprdsentationen, hg.
von Pavlina Rychterov4, Stefan Seit und Raphaela Veit, Berlin 2008, S. 323-346, hier
S. 342).
16 Vegl. priludierend Szene 2 im Prolog (SW 2, S. 690f., v. 43-64), dann Szene I11.4 (ebd.,
S.759-762,v.2155-2264). Zu den Legenden von standhaften christlichen Jungfrauen,
die sich der Verheiratung widersetzen und infolge das Martyrium erleiden, vgl. Claudia
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so iberkommt sie nun die Wollust nach einem Mann (zudem noch nach einem
Feind, dem englischen Heerfiihrer Lionel). Ein begehrlicher Blick reicht, um ihren
Auftrag zu vergessen und den Feind zu schonen — ,,Was hab ich / getan! Gebro-
chen hab ich mein Geliibde!*“!” Doch bleibt es nicht bei dieser einmaligen Verfeh-
lung. Die irdische Liebe hat von der Jungfrau Besitz ergriffen: ,,Ach, ich sah den
Himmel offen / Und der Selgen Angesicht! / Doch auf Erden ist mein Hoffen / Und
im Himmel ist es nicht!“!®

Der reumiitigen Einsicht in ihre Schuld folgt die BuBle. Sie erfolgt in zwei
Schritten. Der erste Bulakt vollzieht sich im Zusammenhang der Reimser Kro-
nungsfeierlichkeiten, die Johannas Triumph hitten werden sollen. Im Krénungs-
zug geht sie ,,mit gesenktem Haupt®,' verweigert sich spéter den Ehrbezeugungen
und ,Adorationen‘, die ihr entgegengebracht werden,” verteidigt sich nicht gegen
die Anklage, mit dem Teufel im Bunde zu stehen,?! und schlégt, ihrer Verbannung
chronologisch noch vorgeschaltet, ihren Schwestern folgende Umkehr (metanoia)
vor: ,,Und eine Hirtin will ich wieder werden. / Wie eine niedre Magd will ich euch
dienen, / Und biilen will ichs mit der strengsten Bulie, / Dal} ich mich eitel {iber

Opitz: Evatochter und Brdute Christi. Weiblicher Lebenszusammenhang und Frauen-
kultur im Mittelalter, Weinheim 1990, S. 87ff. und S.92f., Zitat S. 87f.; Feistner:
Historische Typologie (wie Anm.3), S.29f.; Strohschneider: Weltabschied (wie
Anm. 6), S. 144-149; Hammer: Erzdhlen vom Heiligen (wie Anm. 6), S. 298-305. Ein-
schldgige Fille aus der Legenda aurea sind Agatha (Cap. XXXIX), Agnes (XXIV),
Juliana (XLII), Margareta (XCIII) oder Thekla (CCVIII, spétere Ergidnzung zur Aus-
wahl von Jacobus de Voragine). Mit Blick auf Johannas Ungehorsam gegeniiber der
viterlichen Autoritdt im Prolog eine Bemerkung des Kirchenvaters Ambrosius zur Ge-
schichte eines romischen Midchens, das sich gegen den Willen ihrer Verwandtschaft
zur Kirchenjungfrau weihen lédsst: ,,Den ersten Sieg, Maddchen [puella], trag tiber die
Elternliebe [pietatem] davon. Mit dem Sieg tiber das Elternhaus [domum] besiegst du
die Welt [saeculum].” (Bibliothek der Kirchenviiter XXXII, S.343; lat. Patrologia
Latina XV1, 1, S. 11, 63; hierzu Peter Brown: Die Keuschheit der Engel. Sexuelle Ent-
sagung, Askese und Korperlichkeit im friihen Christentum, iibers. von Martin Pfeiffer,
Miinchen 1991, S. 351). Ingrid Kasten hat darauf hingewiesen, dass in der mittelalter-
lichen Legendenliteratur die Verweigerung der Ehe fast ausschlieflich — eine Ausnah-
me bildet die Alexius-Legende — bei weiblichen Heiligen thematisiert wird (vgl. Ingrid
Kasten: Gender und Legende. Zur Konstruktion des heiligen Korpers, in: Genderdis-
kurse und Korperbilder im Mittelalter. Eine Bilanzierung nach Butler und Laqueur, hg.
von ders. und Ingrid Bennewitz, Miinster 2002, S. 199-219, hier S. 211). Komplemen-
tér sind es auch allein die Korper weiblicher Heiliger, deren Schonheit herausgestellt
wird — im markanten Unterschied zur hofischen Literatur — und die dann ,,zu Objekten
ménnlichen Begehrens werden.” (ebd. S. 206)

7 SW2,S.770f., Zitat v. 2481f.

8 Ebd., S. 775, v.2590-2593.

9 Ebd., S. 782 (Szenenanweisung).

2 Ebd., S. 784f. (Szenenanweisung) und S. 789 (Szene IV.10 ab v. 2954 bis Ende).

2l Ebd., S. 789ff. (Szene IV.11).
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euch erhob!“?> Der zweite Schritt der BuBie besteht dann in einem Riickzug von
der Welt, einer Anachorese in genretypischer Umgebung (,,wilder Wald“),® die
schlieflich zur Reinigung der Siinden fiihrt. So zum Vertrauen in ihre Rolle als
serva dei zuriickgekehrt, geht die Jungfrau, in einer abermaligen Priifung stand-
haft gegeniiber der fleischlichen Versuchung durch den Englénder Lionel * in ihre
letzte Schlacht und ihr Martyrium. Alle Zweifel des Erzbischofs, ob Johanna eine
Inkarnation ,,h6llsche[r] Zauberwaffen“ oder aber ,.cine Heilige* sei,” scheinen
aufgelost.

Was Die Jungfrau von Orleans legendarischem Erzdhlen gemif in ihrer
Dramatisierung der Lebensgeschichte Jeanne d’Arcs vorfiihrt, ist die poetisch-
hagiographische Konstitution von Heiligkeit.?® Dabei ist zu beriicksichtigen, dass
Jeanne d’ Arc zur Zeit von Schillers Tragddie trotz vielfaltiger Charisma-Zuschrei-
bungen durch ihre Verehrer in Kirche, Chronistik und Literatur keineswegs immer
als Heilige begriffen wurde (geschweige denn von der katholischen Kirche schon
heiliggesprochen war — das geschieht erst 1920). Einigen der von ihm benutzen
Quellen konnte der Autor vielmehr entnehmen, dass einer der zentralen Vorwiirfe
des Inquisitionsgerichts 1431 lautete, Jeanne habe die Glaubigen dazu verfiihrt,
sie als Heilige anzusehen, sie iiber die wahren Heiligen zu erheben und ihr den
ersten Rang ,,post beatam Virginem‘’/,,apreés la sainte Vierge* angetragen zu ha-
ben.?” Den Aspekt der ,popularfrommen‘ Verehrung Jeanne d’Arcs bildet die Tra-

2 Ebd.,S. 788, v.2935-2938.

2 Die Szenenangabe ebd., S. 793. Als Modell einer biiRenden Anachoretin sei die Maria
Aegyptica genannt (Legenda aurea, Cap. LVI), die Goethe drei Jahrzehnte nach Schil-
lers Jungfrau in der Schlussszene von Faust Il mit der Quellenangabe ,,Acta Sancto-
rum® als dramatis persona auftreten ldsst (v. 12053-12060). Das Leben in der Wildnis
ist die Bufe fiir ein stindiges Leben in Unkeuschheit, aus dem die dgyptische Maria mit
Hilfe der seligen Jungfrau und Gottesmutter Maria herausgefunden hat.

2 Vgl.ebd.,S.799f.,v. 3225f. und v. 3241-3246 und S. 803 f. (Szene V.9). Es folgt noch
ein Verfiihrungsversuch zum militérischen Seitenwechsel (v.10,ebd., S. 805f.,v. 3395—
3399).

3 Ebd., S.801f.,v.3285f.

% Konstitution der ,Heiligkeit® eines sterblich-fehlbaren Menschen, wire zu prizisieren.

Hellmut Rosenfeld nennt als Minimaldefinition der Legende ,,die dichterische Wieder-

gabe des irdischen Lebens heiliger Personen (Hellmut Rosenfeld: Legende, Stuttgart

41982, S. 10); Feistner spricht vom ,,Heiligenkult* als ,,raison d’étre der Legende®

(Feistner: Historische Typologie [wie Anm. 3], S. 358); Strohschneider charakterisiert

die Legende als die im européischen Mittelalter ,,bedeutsamste Form* der ,,Reprisenta-

tion* des Heiligen ,,in Gestalt der viten- oder biographieférmigen Erzéhlung von einem
oder einer Heiligen* (Strohschneider: Textheiligung [wie Anm. 6], S. 113); vgl. auch

Koch tiber die Gattung: ,,Eine ihrer wichtigsten Leistungen besteht darin, dass sie Hei-

ligkeit modelliert. (Koch: Legende [wie Anm. 5], S. 246)

Vgl. Jules Quicherat: Proceés de condamnation et de réhabilitation de Jeanne d’Arc dite

La Pucelle, 5 Bde, Paris 1841-1849, Bd 1, S.290 (Zitat ebd.); auf Franzosisch in

Clément-Charles-Francois de L’ Averdy: Notices et extraits des manuscrits de la Biblio-

theque du Roi, 3 Bde, Paris 1790, Bd. 3, S. 43, Gayot de Pitaval: Causes Celebres et

27
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godie denn bei den Reimser Kronungsfeierlichkeiten auch ab: ,,[...] Volk dringt zu
ihr, adoriert sie und kiifsit ihre Kleider“® — ,)VoLK. Heil, Heil der Jungfrau, der
Erretterin!“® Das ist, konzentriert in einem chorisch gesprochenen Vers, nichts
anderes als der ,Ruf der Heiligkeit® (fama sanctitatis), eine Verehrung durch das
Kirchenvolk, die am Anfang des Kanonisationsprozesses steht und dann von
Bischofen und Papst approbiert werden muss — allerdings eigentlich bezogen auf
bereits verstorbene Diener oder Dienerinnen Gottes.*

28

29

Interessantes avec les Jugemens qui les ont décidée, 11 Bde, Haye 1765, Bd. 11, S. 51
(Zitat ebd.); in der deutschen Ubersetzung von Paul de Rapin: Algemeiner Geschichte
von England mit Tindals und de St. Marc Fortsetzungen, iibers. von Siegmund Jacob
Baumgarten, 3 Bde, Halle 1756, Bd. 3, S. 431 (die drei zuletzt genannten Texte sind
nachweislich Quellen Schillers gewesen).

SW2,S.784f., Szenenanweisung.

Ebd., S. 789, v. 2960. In Martin von Cochems legendarischer Historie iber ,,die Gott-
seelige Jungfrau Joanna von Arck® heifit es liber das Reimser Kronungsszenario: ,,Dif3
herzliche Gepriing zuge die Hertzen und Augen aller Anwesenden zu sich: aber noch
vielmehr wurde die Joanna von allen fiir ein Wunder angesehen / und als ein wahre Er-
l6serin def gantzen Konigreichs verehrt und aufigeruffen* (Martin von Cochem: Au-
Jerlesenes History-Buch 1 [wie Anm. 2], S. 511).

»Servo vel Serva Dei jam defunctis® (Benedikt XIV. [Prosper Lambertini], De servo-
rum Dei [wie Anm. 13] II, Kapitel 39, Opera Omnia 11, S. 342, das Zitat aus einer pri-
gnanten Gesamtdefinition der fama sanctitatis). Eine schon bestehende Verehrung
durch das Kirchenvolk (per viam cultus) ist seit altkirchlicher Zeit Bedingung fiir eine
Heiligsprechung. Bis zur Etablierung des papstlichen Monopols auf Kanonisation im
12. Jahrhundert reichte in der Regel eine nachtrigliche Billigung dieser Verehrung
durch einen Bischof (vgl. Renate Klauser: Zur Entwicklung des Heiligsprechungsver-
fahrens bis zum 13. Jahrhundert, in: Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechts-
geschichte 71, Kanonistische Abteilung 40 [1954], S. 85-101, hier S. 89f.; Marcus
Sieger: Die Heiligsprechung. Geschichte und heutige Rechtslage, Wiirzburg 1995,
S.37ff.). Die zentrale und bis ins 20. Jahrhundert giiltige Kodifizierung des Kanonisa-
tionsverfahrens und der Rolle der fama sanctitatis erfolgte, was im vorliegenden Zu-
sammenhang von Interesse ist, erst im 18. Jahrhundert durch den gerade zitierten Papst
Benedikt XIV. (vgl. ebd., S.207-212; Stefan Samerski: ,Wie im Himmel, so auf Er-
den‘? Selig- und Heiligsprechung in der katholischen Kirche 1740-1870, Stuttgart
2002, S. 74ft., hier S. 85-106). Handlungs- und Dialogfiihrung etwas iiberinterpretie-
rend findet man die zeitliche Taktung von Kirchenvolkvorgabe und nachtréiglicher
bischoflicher Approbation auch in den Szenen 1.9 und 10 der Jungfrau von Orleans.
Zunichst heilit es: ,,KARL. [...] Bischof, darf ich Wunder glauben? / VIELE STIMMEN
(hinter der Szene). Heil, Heil der Jungfrau, der Erretterin!“ (SW 2, S. 721, v. 1000f.)
Dann folgt, nachdem er sie zuvor schon ,heilig wunderbares Middchen* genannt hat
(ebd., S. 723, v. 1043), als Antwort des Erzbischofs auf Johannas Berichte die amts-
kirchliche Billigung: ,,Vor solcher gottlichen Beglaubigung / Muf} jeder Zweifel ird-
scher Klugheit schweigen. / [...] / Nur Gott allein kann solche Wunder wirken.“ (ebd.,
S.725, v. 11111f.) — In Anlehnung an André Vauchez’ Untersuchung La sainteté en
occident aux derniers siécles du moyen age hat Feistner darauf hingewiesen, dass die
mittelalterliche Legende wie die Heiligenverehrung selbst nicht allein die amtskirch-
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Was der Dramentext hingegen nicht iibernimmt, ist die vom Inquisitionsgericht
geltend gemachte Eigenaktivitéit der Pucelle in Sachen Heiligkeitsmodellierung.
Johanna versteht sich zwar als Prophetin und Gottgesandte, ,Heiligkeit* wird ihr
intradiegetisch hingegen nur von anderen Akteuren des Dramas zugeschrieben.’!
Indes verfiihrt auch die Gesamtkomposition der Tragodie durch die Adaption der
legendarischen Erzdhlschemata und den suggestiven Einsatz bildlich-theatraler
Techniken aus der Tradition des Barockkatholizismus, speziell des Jesuitenthea-
ters, dazu, die Titelheldin bei einer Beobachtung von auflen nicht nur unspezifisch
als tragische Heroine wahrzunehmen, sondern akzentuierter auch als Heiligen-
gestalt.

Mit seiner theatral aufwendigen Visions- und Wunder-Dramaturgie steht Schil-
lers Tragodie sowohl der protestantischen Bekenner- und Mirtyrerliteratur®? wie
der purifizierten, philologisch-kritischen Hagiographie der (katholischen) Bollan-
disten fern. In einer longue durée lassen sich in dieser Hinsicht neben dem Jesui-
tentheater, dessen Dramenstoffe hiufig legendarischen Ursprungs sind, am ehes-
ten barocke Legendentypen wie Dionysius von Luxemburgs/Martin von Cochems
Verbeflerte Legend der Heiligen (1708), Martin von Cochems vierbéndiges Aufer-
lesenes History-Buch (1. Band 1687) oder Giovanni Rhos und Carolo Bovios
Marianischer Gnaden- und Wunder-Schatz (1737, iibersetzt von Octavian Pan-
zau) als Ankniipfungspunkte geltend machen.® Historisch enger kartographiert

lich-klerikale Akzeptanz benotigt, sondern auch die ,,Zustimmung durch die vox popu-
li*“ (Feistner: Historische Typologie [wie Anm. 3], S. 358). Insofern liegt Schillers ds-
thetischer Historismus hier ganz richtig. Als religions- und herrschaftssoziologische
Erginzung sei noch eine Auferung Max Webers iiber eine notwendige Fundierung des
charismatischen Legitimitétsprinzips angefiigt: ,,Die tatsdchliche Geltung der charis-
matischen Herrschaft ruht auf [der] Anerkennung der konkreten Person als der charis-
matisch qualifizierten und bewihrten durch die Beherrschten.” (Max Weber: Die drei
reinen Typen der legitimen Herrschaft, in: ders., Gesammelte Aufsdtze zur Wissen-
schaftslehre, hg. von Johannes Winckelmann, Tiibingen 71988, S. 475-488, hier S. 487)
31 Vgl. die Stellenangaben oben Anm. 8f.
32 Nach Annemarie und Wolfgang Briickner verzichtet die protestantische Bekenner- und
Blutzeugenliteratur mit Ausnahme einiger calvinistischer und tiuferischer Martyrolo-
gien weitgehend auf ,,Mirakeldetails* (Annemarie Briickner und Wolfgang Briickner:
Zeugen des Glaubens und ihre Literatur. Altviiterbeispiele, Kalenderheilige, protestan-
tische Mdrtyrer und evangelische Lebenszeugnisse in: Volkserzdhlung und Reformati-
on. Ein Handbuch zur Tradierung und Funktion von Erzdhlstoffen und Erzdhlliteratur
im Protestantismus, hg. von Wolfgang Briickner, Berlin 1974, S. 520-578, hier: S. 561 f.
und S. 567).
Zu den Legendensammlungen Martin von Cochems vgl. Wolfgang Briickner: Die Le-
gendensammlungen des Martin von Cochem. Narrative Popularisierung der katholi-
schen Reform im Zeitalter des Barock, in: Simpliciana 21 (1999), S. 233-258; ders.:
Martin von Cochems ,Auflerlesenes History-Buch‘ und seine Vorbilder, in: Fabula 33
(1992), S. 193-205. Dieter Breuer: Martin von Cochems Legendenkonzeption und ihre
gattungsgeschichtliche Wirkung, in: Legenden. Geschichte, Theorie, Pragmatik, hg.
von Hans-Peter Ecker, Passau 2003, S. 83-97.

33
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weist Schillers Mirakel- und Visionsopulenz hingegen auf die im Aufklarungs-
jahrhundert gefiihrten philosophischen Debatten iiber den Status von Wundern
und ,iibersinnlichen® Erfahrungen und deren Verkniipfung mit der poetologischen
Diskussion iiber die Kategorie des ,Wunderbaren‘. Das Drama verhandelt Heilig-
keit damit nicht nur auf der Ebene des Dargestellten, sprich der charismatischen
Protagonistin, der kollektiven Zuschreibungen, der amtskirchlichen Approbation
u.a., sondern veranschaulicht auch auf der Ebene seiner Darstellungsweise, wie
Heiligkeit der Erzéhlung (bzw. Dramatisierung) und der dsthetischen Formierung
bedarf.

2.

Man kann Schillers Legende der heiligen Johanna somit durchaus auf den Leim
gehen. Parallel dazu sind dem Text jedoch auch die Erwartungshorizonte eines
aufgeklirten Publikums um 1800 eingeschrieben. Das Stiick eroffnet gentigend
Deutungsspielrdume, um Johannas eigenen ,Anspruch auf die Prophetenrolle‘**
wie ihre Fremdstilisierung zur Heiligen mit David Humes Natural History of
Religion kritisch als ,religious fictions and chimeras* und ,,sick men’s dreams* zu
lesen.** Und versteht man die beiden Marienvisionen am Anfang und am Ende des
Dramas als Produkte einer pathologisch iibersteigerten Einbildungskraft®® oder
3 In Anlehnung an Schillers Wendung vom ,,Charakter-Anspruch auf die Prophetenrol-
le*, den Johanna erhebt (Brief an Goethe am 3.4.1801, Der Briefwechsel zwischen
Schiller und Goethe. Bd. 2, hg. von Emil Staiger, Frankfurt a. M. 1977, hier S. 913).

% David Hume: The Natural History of Religion, London 1889, S. 74. In Anlehnung an
eine 1784 anonym erschienene, im Stil aufgeklérter Religionskritik polemisch-ironisch
aufbereitete Sammlung von Heiligenlegenden wiirde fiir Johanna dann gelten, was dort
iiber den Séulenheiligen Simeon, der wie Johanna ,,in seiner Jugend das Vieh gehiitet
hat, gesagt wird: ,,Wir nehmen an, das er seinen Eltern blof} aus einem falschen Heilig-
keitseifer entlaufen”, nachdem es einem Eremiten gelungen war, ,,dem Viehhirten das
Gehirn zu entziinden* (0.N.: Neue Legende der Heiligen. Nach einem hinterlassenen
Manuscript des Voltairs, Salzburg 1784, Zitate S. 11f. und S. 41). Bei Johanna wiire,
dieses klinische Erkldrungsmodell aufgegriffen, die Entziindung des Gehirns allerdings
intrinsisch verursacht und bediirfte keines missionierenden Monchs.

In den Ergéinzungen, die der protestantische Theologe und Gottinger Universititspredi-
ger Georg Hermann Richerz seiner Ubersetzung von Lodovico Antonio Muratoris Ab-
handlung Della forza della fantasia umana beifiigt, erortern die ,,Zusétze* zum Kapitel
,,Von Entziickungen und Visionen* die ,,Phantome*, die die ,,Mystiker der katholischen
Kirche* in ihrem ,,lebhaften Wunsch®, direkt mit himmlischen Méchten zu kommuni-
zieren, selbst hervorbringen: ,,Es wird ihnen gar nicht schwer, der vertraulichsten Un-
terredungen mit Gott und Jesu Christo und der heiligen Jungfrau gewiirdigt zu werden,
da ihr Kopf noch dazu bestindig mit Gedanken an die Wiinschenswiirdigkeit und Selig-
keit solcher Unterredungen angefiillt ist.“ (Ludwig Anton Muratori iiber die Einbil-
dungskraft des Menschen [1785], Bd. 2, S. 107f.) An spiterer Stelle wird dann noch
eine ganze Breitseite gegen Kanonisationspraxis und Heiligenkult der ,,rémischen Kir-
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mit einem der radikalsten Religionskritiker der Aufkldarung, dem Baron d’Hol-
bach, gar als ,,vapeurs hystériques” eines ,,cerveau timbré“ (als ,hysterischen
Dampf eines bekloppten Gehirns‘) bzw. als Ergebnisse einer schlechten Verdau-
ung (,,mauvaises digestions*) — das sind Formulierungen aus dem Artikel ,,Appa-
ritions* der Worterbuchsatire Théologie portative)’” — dann, ja dann lésst sich die
Grundspannung von Transzendenz und Immanenz nicht mehr legendarisch ver-
mitteln bzw. auftheben. Der gottliche Ursprung von Johannas Sendung wird dann
ebenso fraglich wie der himmlische Lohn fiir Tugend und Martyrium, dessen sich
die Sterbende — intern fokalisiert in ihrer letzten Replik — selbst gewiss ist.

Doch arbeitet sich der Illusionsverdacht, das zeigen insbesondere diejenigen
,Wunder* des Stiicks, deren Existenz bzw. Geltung intradiegetisch nicht allein an
den Glauben der Dramenakteure zuriickgebunden ist, keineswegs nur an der reli-
giosen Mentalitdt des spatmittelalterlichen Dramenpersonals ab. Die Fiktionen,
Phantasmen und Traume spuken nicht nur in den Kopfen der Protagonistin und
ihrer Anhéngerschaft, sie kontaminieren auch die Dramaturgie und Biihnenésthe-
tik des ganzen Stiicks. Einem aufgeklart-(religions)kritischen Publikum présen-
tiert sich Schillers romantische Tragodie (so ihr Untertitel) in ihrem katholisie-

che* abgeschossen, die ehrbare Gelehrte wie Muratori zwingt, ,,von den ausschwei-
fendsten, nur durch einen pibstlichen Machtspruch geheiligten Erdichtungen, scho-
nend, sogar noch vortheilhaft zu reden, und Personen ehrwiirdig zu nennen, die nach
dem billigsten Urtheil halb wahnsinnige, epileptische, Ekstasen und Convulsionen un-
terworfene Fanatiker waren, vielleicht gar unter der Larve der Heiligkeit niedertrachti-
ge Betriiger abgaben‘ (ebd., S. 180).

37 Vgl. Artikel ,,Apparitions“ in der Théologie portative, S. 45; recht frei iibersetzt auch
im Artikel ,,Erscheinungen® in den 1789 anonym publizierten Theologischen Charlata-
nerien, S. 41, die erst jiingst als unausgewiesene d’Holbach-Ubersetzung identifiziert
wurden (vgl. Nick Treuherz: A Newly Discovered German Translation of d’Holbachs
,Théologie portative*, in: Journal for Eighteenth-Century Studies 39.1 [2016], S. 79—
87). In gleicher Weise klinisch pathologisierend verfahren die Théologie portative-
Artikel ,,Extases” (ebd. S. 104; entsprechend ,,Entziickungen®, Charlatanerien, S. 41),
Fanatisme* (ebd. S. 106) und ,,Z¢le* (ebd. S. 229; entsprechend ,,Eifer*, Charlatane-
rien, S. 36). Im Eintrag ,,Visions* wird erldutert, dass Gott bei der Vorfiihrung dieser
,Lanternes magiques® neben Narren (,,fous*) und Spitzbuben (,,fripons) ,,les femmes
a vapeurs® (hyperventilierende [?] ,Frauen unter Dampf*) bevorzugt beriicksichtigt
(ebd. S.225), eine geschlechtsspezifische Einschétzung, die der Atheist d’Holbach
etwa mit dem katholischen Theologen Muratori teilt (vgl. Della forza della fantasia
umana, Venedig 21753, S. 103). — D’Holbachs Stilhohe unterscheidet sich nicht grund-
sitzlich von derjenigen, die aus der frithen protestantischen Legendenkritik bekannt ist.
Der lutherische Theologe Hieronymus Rauscher etwa kommentiert die Marienerschei-
nung eines Monchs mit: ,,ist etwa ein bestellte Vich Maid gewesen* (Auserwdhlte pa-
pistische Liigen, 11 [1564], S. 46, zitiert nach Rudolf Schenda: Hieronymus Rauscher
und die protestantisch-katholische Legendenpolemik, in: Volkserzihlung und Reforma-
tion. Ein Handbuch zur Tradierung und Funktion von Erzdhlstoffen und Erzdhlliteratur
im Protestantismus, hg. von Wolfgang Briickner, S. 178-259, hier S. 257).
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renden Schein selbst als eine Art ,Liigenlegende‘ oder, mit Martin Luthers
polemischem Neologismus, als ,Liigende*.*

Aufgrund dieser eigentiimlichen Janusgesichtigkeit von Legendendrama und
selbstbeziiglich-entlarvender Legendenkritik kann man Schillers Jungfrau von
Orleans, einen Begriff von Rolf Schulmeister zur Charakterisierung von Hart-
manns Armem Heinrich aufgreifend, am angemessensten vielleicht als ,Kunst-
legende® kennzeichnen. Diese steht aufgrund ihrer spezifischen Intentionen und
immanenten Poetik in einem &dhnlich sekundér-gebrochenen Verhiltnis zur tiber-
lieferten Legendenliteratur wie das ,Kunstmérchen® zu den Traditionen der Mér-
chenerzéhlung.* Schillers Drama iibernimmt ,Weltbilder‘, Themen, Motive und
Erzéhlweisen der Legende, inszeniert sie suggestiv und distanziert sich zugleich
von ihnen, ohne damit zur Parodie zu werden. Die ,Liigende‘ wird gleichsam re-
flexiv in die ,Legende’ eingebaut, ohne dass der Wahrheitsanspruch der letzteren
ginzlich aufgehoben wire.

Diese Doppel-Deutigkeit lisst sich verkniipfen mit wirkungspoetischen Uber-
legungen, die Schiller in seiner Balladentheorie und in seinen dramaturgischen
Schriften skizziert hat. Sie zielen auf eine Mehrfachadressierung literarischer Tex-
te, die ineins die ,,Fassungskraft des grolen Haufens* und den Geschmack ,,der
gebildeten Klasse“ bedienen soll.* Nun ist die Legende traditionellerweise eine
Gattung mit intendierter Breitenwirkung. Schon die mittelalterliche Legende be-
sal3, wie Edith Feistner gezeigt hat, einen ,,stinde- und schichteniibergreifenden
,Sitz im Leben*““*' Sie konnte an die ,,electi” und den ,,populus, an Kleriker, an
Laien, aber auch an beide Gruppen zugleich gerichtet sein.*? Die dabei zugrunde-
liegende gesellschaftliche Zweiteilung ist soziologisch sicher nicht dquivalent mit

Den Begriff , liigen Legenden® prigt Justus Jonas 1535 in seiner Ubersetzung von Me-
lanchthons Apologia Confessionis Augustanae (Melanchthon, Philipp: Apologia der
Konfession, iibers. von Justus Jonas, https://reader.digitale-sammlungen.de/de/fs1/ob
ject/display/bsb11230241_00005.html (zuletzt aufgerufen am 16.12.2021) [S.269],
vgl. auch ebd., [S.266]: ,,Fabeln und liigen der Legenden). Den sprachspielerischen
Begriff ,,Liigende* kreiert Luther 1537 in seiner Polemik gegen die altkirchlich-katho-
lische Legendenliteratur in der Liigend von S. Johanne Chrysostomo (Martin Luther: D.
Martin Luthers Werke, 120 Bde [Weimarer Ausgabe 1883-2009], Bd. 50, S. 48—64) und
benutzt ihn auch noch spiter (vgl. ebd., Bd. 53, S. 391f., S. 410). Er wurde dann ,,zum
Gemeinplatz in der protestantischen Polemik™ (vgl. mit Beispielen Schenda, ebd.,
S. 188). Johann Gottfried Herder zitiert das Schlagwort — kritisch — direkt im ersten
Satz seiner Abhandlung Uber die Legende von 1797.

Rolf Schulmeister: Aedificatio und Imitatio. Studien zur intentionalen Poetik der Le-
gende und Kunstlegende, Hamburg 1971, S. 123-126; vgl. auch Koch: Legende (wie
Anm. 5), S.247.

% Zitat aus Schillers Rezension Uber Biirgers Gedichte, SW 5, S.973f.

4 Feistner: Historische Typologie (wie Anm. 3), S. 1, auch S. 20.

4 Vgl. ausfiihrlich ebd., S.49-88. Mit ,electi“/,clerici und ,,populus®/,laici* zitiert
Feistner die Zweiteilung der ,,genera Christianorum* aus dem Decretum Gratiani (ebd.,
S.49 und S. 60).
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Schillers Zwei-Klassen-Unterscheidung, insofern zu den mittelalterlichen Laien
auch die Gesellschaftsschicht des Adels gerechnet wird,” auf der anderen Seite
Schillers gebildetes Publikum nur noch zu einem sehr geringen Teil aus Klerikern
besteht. Doch bleibt die Vorstellung von der Legende als einer an alle gesellschaft-
lichen Stinde adressierten Literaturgattung ein kontinuierliches Moment in deren
Geschichte — in katholischen Regionen und Milieus bis weit in die Neuzeit.*

Die Kunstlegende der Jungfrau von Orleans ldsst sich dann als der Versuch
lesen, dieses stindetibergreifende Potential der Legende zu den bildungsgeschicht-
lichen Bedingungen um 1800 zu reaktivieren. Um ein Zitat aus einer dramaturgi-
schen Abhandlung Schillers auf sein Legendendrama hin engzufiihren: ,,.Der grofe
Haufe erleidet gleichsam blind die von dem Kiinstler [...] beabsichtete Wirkung,
ohne die Magie zu durchblicken, vermittelst welcher die Kunst diese Macht iiber
ihn ausiibte”” — fiir dieses Publikum ist die affirmativ-persuasive Geschichte der
heiligen Johanna gemacht. Daneben gibt es aber ,,eine gewisse Klasse von Ken-
nern®, deren ,,Geschmack* nur durch Ostentation der ,,angewandten Mittel” ge-
wonnen werden kann. ,,Gleichgiiltig gegen den Inhalt, werden diese blofl durch
die Form befriedigt**® — fiir dieses Publikum wird inszeniert, wie Heilige durch
Legenden ,gemacht® werden und letztere als ,Liigenden* ihren triigerischen Schein
produzieren.

Diese doppelte Adressierung respektive Deutungsmoglichkeit kommt rekursiv
auch bei der Frage nach dem Verhiltnis zwischen Willensfreiheit und Vorsehung
in der innerdramatischen Wirklichkeit zum Tragen. Der in Schillers Tragodie dra-
matisierte Widerspruch zwischen Handlungs-Autonomie und -Heteronomie bildet
ein Aquivalent dieser in Legenden narrativ verhandelten Konstellation. Den Hei-
ligen der Legende wird wie Schillers Johanna einerseits eine Willens- und Ent-
scheidungsfreiheit zugeschrieben, ohne die Zurechenbarkeit, moralische Vorbild-
lichkeit und Macht zu Umkehr, Anachorese oder Martyrium nicht denkbar bzw.
narrativ/dramatisch zu plausibilisieren sind. Auf der anderen Seite bleiben die
Akteure aber bezogen auf eine transzendente Grofe, die sie allererst zum charis-

4 Ebd., S.51 und S. 54.

*  Wie im Mittelalter kann es Legendenversionen geben, die sich nur an Gebildete/Ge-
lehrte richten wie die Acta Sanctorum oder invers an ,,unstudierte Leut” (Martin von
Cochem iiber sein Zielpublikum, Vorrede zum History-Buch, Bd. 3, fol. 3r), aber auch
an alle Stinde gerichtete wie in der Predigtliteratur (vgl. Wolfgang Briickner: Erzéhlen-
de Kurzprosa des geistlichen Barock. Aufrifi eines Forschungsprojektes am Beispiel der
Marienliteratur des 16. bis 18. Jahrhunderts, in: Osterreichische Zeitschrift fiir Volks-
kunde, 37/2 [1983], S. 101-148, hier S. 108).

4 Uber den Grund des Vergniigens an tragischen Gegenstinden, SW 5, S.371.

4% Ebd.,v.371 und v. 1107.



174 Ulrich Port

matischen Ausnahmeleben erwéhlt, die durch Gnadengaben einen heroischen Tu-
gendgrad ermoglicht und die alle Geschehnisse ,im providentiellen Griff hat* — im
Falle der Legende auktorial bestitigt durch Erzéhlstimme und Ereignisverlauf, im
Falle der Jungfrau von Orleans intradiegetisch gewiss fiir die Hauptfigur und mit
Blick auf den Gesamttext abhéngig von dessen Rezeption.

Johanna selbst begreift sich, daran ist kein Zweifel, als vom Himmel auser-
wihlt: ,,Ich [...], die Gottgesandte“.*” Durch die Botschaft der Muttergottes kennt
sie den gottlichen Willen, die Engldnder zu vernichten und den Dauphin in Reims
zu kronen.*® Nach dem militdrischen Wunder an der Loire, Le Mistere du Siége
d’Orleans, verkiindet sie: ,,Gott hat entschieden, unser ist der Sieg. / [...] / Der
Himmel ist fiir Frankreich.“* Auch weiB die Jungfrau um ihren vorherbestimmten
Tod: ,,Nicht heut, nicht hier ist mir bestimmt zu fallen, / [...] / Dies Leben wird
kein Gegner mir entreifien, / Bis ich vollendet, was mir Gott geheiBen.* ™ Ihr Pro-
videnzglaube wirkt wihrend des Riickzugs von der Welt gefestigt, ja bildet eine
Orientierungsgrofe, die auch in den Momenten der Krise Bestand hat. Im Riick-
blick erscheinen sogar Anklage, Demiitigung und Verbannung aus Reims als Teile
eines gottlichen Plans: ,,.Der die Verwirrung sandte, wird sie 16sen! / Nur wenn sie
reif ist, féllt des Schicksals Frucht! / Ein Tag wird kommen, der mich reiniget.*!
Kurz darauf folgt eine weitere Priifung. Als Johanna von englischen Soldaten ge-
fangengenommen wird und ihrem , Versucher‘ Lionel ausgeliefert zu werden droht,
zweifelt sie zwar daran, weiterhin der gottlichen (bzw. marianischen) Gnade teil-
haftig, nicht aber, die pradeterminierte Figur eines himmlischen Plans zu sein:

Sollt ich

Noch ungliickselger werden als ich war!
Furchtbare Heilge! deine Hand ist schwer!

Hast du mich ganz aus deiner Huld verstofen?
Kein Gott erscheint, kein Engel zeigt sich mehr,
Die Wunder ruhn, der Himmel ist verschlossen.”

7 SW2,S.746,v. 1764. Oder aus dem Mund einer ihrer Schwestern: ,,Dich fiihrte Gottes
dunkle Schickung fort.“ (ebd., S. 786, v. 2875); weitere Stellen oben Anm. 8.

4 Ebd.,S.724,v. 1081 ff.

4 Ebd., S. 746, v. 1759 und 1767. Dieses Mirakel wird ,amtskirchlich® approbiert vom
Erzbischof, der ,,die Hand des Retters aus den Wolken* bestitigt (ebd., S. 755, v. 2013).

50 Ebd., S. 738, v. 1520-1523; vgl. auch S. 743, v. 1666 f. und S. 805, v. 3376.

St Ebd., S. 798, v. 3182 ff. In diesem Gesprich mit Raimond (dem jungen Mann aus ihrer
Heimat, mit dem ihr Vater sie verheiraten wollte), einer um das Thema ,Providenz‘
zentrierten Szene (V.4), heilt es bereits ein paar Wortwechsel frither von den vergange-
nen Reimser Ereignissen: ,,JOHANNA. Ich unterwarf mich schweigend dem Geschick, /
Das Gott, mein Meister, iiber mich verhidngte. / RAIMOND. Ihr konntet Eurem Vater
nichts erwidern! / JOHANNA. Weil es vom Vater kam, so kams von Gott, / Und viterlich
wird auch die Priifung sein.” (ebd., S. 797, v. 3147-3151) Korrelativ heifit es von den
zukiinftigen Ereignissen: ,,Mich wird nichts treffen, als was sein muB.“ (ebd., S. 796,
v.3121)

2 Ebd., S. 800, v. 3240-45.
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Und wie begreift Johanna ihr eigenes Handeln im Horizont dieses Vorsehungs-
glaubens? Vergegenwiirtigt man sich diejenigen AuBerungen, in denen es um die
Frage nach Willens- und Entscheidungsfreiheit und die Wahl zwischen verschie-
denen Moglichkeiten geht, so ist auch hier die Vorstellung vorherrschend, nicht
selbstbestimmt zu agieren. ,,[...] ich muf — mich treibt die Gotterstimme, nicht /
Eignes Geliisten*, rechtfertigt Johanna ihre todliche Gewalt gegeniiber dem wehr-
losen Montgomery.** Durch ihre Gefiihle fiir Lionel verwirrt, beklagt sie spéter in
einer Apostrophe an die ,,Hohe Himmelskonigin® genau diese Heteronomie — und
bestitigt mit dem letzten Vers zugleich deren Macht:

Kiimmert mich das Los der Schlachten,
Mich der Zwist der Konige?

Schuldlos trieb ich meine Limmer

Auf des stillen Berges Hoh.

Doch du rissest mich ins Leben,

In den stolzen Fiirstensaal,

Mich der Schuld dahinzugeben,

Ach! es war nicht meine Wahl!>*

Hier blitzt eine Diskrepanz auf zwischen dem gottlichen Willen und dem eigenen
,»QGeliisten, ein Spalt, der sich jedoch nach Reue, Bufle und Selbsterkenntnis in
der Wildnis wieder schlieit. Johanna nimmt sich als ,,[g]eheilt* und ,,gereinigt*
wabhr, ist sich ,.keiner Schwachheit mehr bewuBt“> und verkiindet: ,,Verdient ichs,
die Gesendete zu sein, / Wenn ich nicht blind des Meisters Willen ehrte!“® Das
klingt erst mal nicht anders als das frithere Insistieren auf der eigenen Heterono-
mie, dem ,Unterworfensein® (Passiv) unter ein gottliches ,,Geschick. Doch setzt
die Haltung, dem Willen Gottes unbedingt und unhinterfragt (,,blind*) Folge zu
leisten, nicht auch eine Entscheidung voraus? Zumindest dann, wenn das von Gott
auserwihlte Subjekt sich der ,Blindheit* als notwendiger Bedingung seiner Sen-
dung ausdriicklich bewusst geworden ist, wie das bei Johanna im kritischen Pro-
zess von Versuchung, Stindigwerden, Fall, Reue, Bufle und Reinigung der Fall ist.
Dann nimlich ist die Haltung, dem Willen Gottes ,,blind* Folge zu leisten, eine
Entscheidung zur ,Unterwerfung‘ (Aktiv). Sie wird zu einer eigenen Wahl, ein
,blindes Werkzeug* Gottes zu sein bzw. nach einer Periode der ,,Schwachheit*
wieder ein solches zu werden.”’

3 Ebd., S. 743, v. 1660f.

3 Ebd.,S.775f.,v.2587 und 2606-2613.

% Ebd.,S.797,v.3175,3177 und 3179.

% Ebd.,v.3165f.

57 Zitate ebd., S. 775, v. 2578 und S. 797, v. 3179. Das Moment einer selbstindigen Wahl
im Angesicht des gottlichen Willens wird die Existenzphilosophie spéter am Beispiel
von Abrahams Bereitschaft, seinen Sohn Isaak zu opfern, herausstellen. Vgl. Soéren
Kierkegaard: Furcht und Zittern (Frygt og Beeven); Jean-Paul Sartre: L’existentialisme
est un humanisme. Familiendhnlichkeiten zwischen Schiller und Sartre als ,Philoso-
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In der Forschung zu Schillers Jeanne-d’ Arc-Tragddie ist das Autonomie/Hetero-
nomie-Problem intensiv und bis in die Gegenwart kontrovers diskutiert worden.
Weil dabei systematisch betrachtet alle erdenklichen Positionen durchgespielt
worden sind, soll an dieser Stelle auch gar nicht der Versuch unternommen wer-
den, eine ginzlich neue These zu kreieren — weder mit Blick auf Die Jungfrau von
Orleans noch auf den philosophia perennis-Antagonismus von menschlicher Frei-
heit und Fremdbestimmtheit. Ziel ist es vielmehr zu zeigen, dass die letzthin am-
bige Aussage des Dramas zu dieser Frage auch daher riihrt, dass im Stiick literatur-
wie religionsgeschichtlich die widerspriichliche Pragekraft der Gattung ,Legende’
wirksam ist. Versucht man die Forschungslage von ihren dezidiertesten Akzen-
tuierungen her zu beschreiben, lassen sich idealtypisch, im Einzelnen durchaus
mit diversen Abschattungen, zwei Perspektiven unterscheiden. Die eine Perspek-
tive fokussiert eine Entwicklung der Protagonistin, bei der aus einer fremdbe-
stimmten Gottesknechtin schlielich ein autonom agierendes Subjekt wird. Poin-
tiert mit Aufkldrungspathos bei Eric B. Knoedler: ,,Schiller’s version replaces the
divine mission of Joan of Arc with the philosophical ideas of human secularism
and both individual and political autonomy*‘.*® Nicht ganz so plakativ ist bei Wal-
ter Hinderer die Rede von einem ,,Miindigkeitsprozef3, der zur Autonomie der Per-
son, zur Selbstindigkeit im Denken und Handeln fiihrt*.* Ahnlich liest Claudia
Benthien Johannas spektakulidre Selbstbefreiung in der englischen Gefangenheit
von Schillers Konzept der ,,Autonomie des Subjekts*, sprich dessen kantianischer

phen der Freiheit® hat Kidte Hamburger profiliert (vgl. Kéte Hamburger: Schiller und
Sartre, in: Jahrbuch der deutschen Schiller-Gesellschaft 3,1959, S. 34-70). Ideen- und
dramengeschichtlich ist diese Genealogie, wie gebrochen auch immer, riickwirts bis
zum molinistischen Jesuitentheater mit seinen ,,Dramen der religiosen Entscheidung®
zu verlidngern (so eine prignante Formel von Elisabeth Szarota tiber einen Dramentyp,
der sich verstirkt in den Jahrzehnten um 1600 findet; vgl. Elida Maria Szarota: Versuch
einer neuen Periodisierung des Jesuitendramas. Das Jesuitendrama der oberdeutschen
Ordensprovinz, in: Daphnis 3 [1974], S. 158-177, hier S. 158ff., Zitat S. 160; daran
anschlieend auch Fidel Radle: Lateinische Ordensdramen des XVI. Jahrhunderts. Mit
deutschen Ubersetzungen, Berlin und New York 1979, hier S. 524).
% Erik B. Knoedler: Who is This Black Knight? Schiller’s ,Maid of Orleans* and (Mytho-
logical) History, in: Who Is This Schiller Now? Essays on His Reception and Signifi-
cance, hg. von Jeffrey L. High, Nicolas Martin und Norbert Oellers, Rochster und New
York 2011, S.236-246, Zitat S.236. Eine Formulierung von M. Blakemore Evans
aufgreifend, heilit es weiter: ,,In order for Joan to fulfill her function as an Enlighten-
ment liberation hero, she must break free of her tribal religious convictions, become the
,free moral agent** (ebd., S. 237; ,,a free moral agent* bei Evans, dessen Aufsatz dieser
Lesart préaludiert, M. Blakemore Evans: ,Die Jungfrau von Orleans. A Drama of Philo-
sophical Idealism*, in: Monatshefte fiir den deutschen Unterricht 35 [1943], S. 188—
194, hier S. 194).
Walter Hinderer: Von Heroinen und Amazonen. Zum politischen Geschlechterdiskurs in
Schillers ,Jungfrau von Orleans* und ,Maria Stuart‘, in: Getauft auf Musik. Festschrift
fiir Dieter Borchmeyer, Wiirzburg 2006, S. 67-77, hier S. 71. In der élteren Forschung
dhnlich Heinz Rieder: Schiller. Religion und Menschenbild, Stuttgart 1966, S. 126.
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Theorie des Erhabenen her: ,,Aus eigener Kraft — nunmehr ohne gottlichen Bei-
stand — sprengt sie ihre Ketten und wird, im Schlachtfeld fiir das Vaterland ster-
bend, zur Verkorperung des ,ésthetisch Erhabenen‘“.® Was diese Lesarten zu
Recht hervorheben, ist der Bruch in Johannas Selbstbild und das damit einherge-
hende neue Moment von bewusster Entscheidung und freier Wahl.

Die zweite Perspektive richtet sich hingegen stérker auf den Tatbestand, dass
Johanna nach den retardierenden Momenten im vierten und fiinften Akt zu ihrer
vom Himmel befohlenen Mission zuriickkehrt, ihre ,Entwicklung, wenn man
denn beziiglich der Autonomie/Heteronomie-Problematik iiberhaupt von einer
solchen sprechen kann, wieder in eine Fremdbestimmung miindet.®! ,,Nun ist sie
wieder reines Organ des gottlichen Willens®, konstatiert Gert Sautermeister.®
Lothar Pikulik spricht davon, der letzte Akt des Dramas diene Schiller offensicht-
lich dazu, ,,seine Heldin als Gottgesandte zu restituieren“.> Hier wird zu Recht

% Claudia Benthien: Tribunal der Blicke. Kulturtheorien von Scham und Schuld und die
Tragodie um 1800, Wien u.a. 2011, S. 132. Vgl. auch Anett Kollmann, die iiber Johan-
na, ihre Haltung und Situation am Ende des Dramas bemerkt: ,,Sie bedarf nun keiner
duBeren Legitimation mehr (Anett Kollmann: Gepanzerte Empfindsamkeit. Helden in
Frauengestalt um 1800, Heidelberg 2004, S. 123). Eine eigene, durchaus bemerkens-
werte Variante der ,Von der Heteronomie zur Autonomie‘-Lesart bietet Matthias Schul-
ze-Biinte, der in diesem Prozess nicht eine zunehmend sich selbst bewusste Willens-
und Entscheidungsfreiheit am Werk sieht, sondern die zu sich selbst kommende
lutherische ,Freiheit eines Christenmenschen® vom Gesetz, die sich allein der gottli-
chen Gnadenwahl iiberantwortet (und dabei dezidiert keine Willensfreiheit impliziert):
Johannas Glaubensbildung endet schlieflich in der demiitigen Annahme des Recht-
fertigungsgedankens® (Matthias Schulze-Biinte: Die Religionskritik im Werk Schillers,
Frankfurt am Main 1993, S. 222f; vgl. auch S. 241f. und S. 249f)).

Vgl. Nikolas Immer, der die Auffassung vertritt, Johanna avanciere bei allem ,Bewusst-
seinserwachen‘ und ,sentimentalischen Bruch® im Laufe der Ereignisse ,,zu einem fa-
natischen Handlungsinstrument vermeintlich gottlicher Fithrung, [...] ohne dabei je-
mals die angenommene heteronome Lenkung in Frage zu stellen (Nikolas Immer: Der
inszenierte Held. Schillers dramenpoetische Anthropologie, Heidelberg 2008, S. 385);
dhnlich pointiert aus der frithen Schiller-Forschung die Abhandlung von Georg Fried-
rich Eysell: Schillers Jungfrau von Orleans neu erkldrt, Hannover 1886. Zum gleichen
Ergebnis gelangt, von einer ganz anderen Fragestellung aus, Eva Horn, die das Charis-
ma Johannas im Kontrast zu ménnlichen Trédgern charismatischer Herrschaft in einem
besonderen gendering begriindet sieht, das die ,groe Frau® zum bloSen Medium frem-
der Michte modelliert, ohne sie selbst zur ,, Trigerin eines eigenen Willens* zu machen
(Eva Horn: Die Grofie Frau. Weibliches Charisma in Schillers ,Jungfrau von Orleans*
und Fritz Langs ,Metropolis‘, in: Grofle. Zur Medien- und Konzeptgeschichte persona-
ler Macht im langen 19. Jahrhundert, hg. von Michael Gamper und Ingrid Kleeberg,
Ziirich 2015, S. 193-216, hier S. 196, S. 1991., S. 203, Zitat S. 199).

Gert Sautermeister: Die Jungfrau von Orléans. Schiller contra Voltaire, in: Cahiers
d’études germaniques 41/2 (2001), S. 63-79, hier S. 73.

Lothar Pikulik: Der Dramatiker als Psychologe. Figur und Zuschauer in Schillers Dra-
men und Dramentheorie, Paderborn 2004, S. 275. Nach Michael Jaeger beginnt diese
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hervorgehoben, dass Johanna auch im letzten Teil des Dramas aus dem Selbstver-
standnis heraus agiert, einem gottlichen Auftrag Folge zu leisten.

Folgt man einer Unterscheidung von Ethiken in autonome und autoritative (he-
teronome), scheinen die beiden Perspektiven schwer kompatibel. Nach der Er-
zdhllogik der Legende sind sie es sehr wohl. Gerhard Kaiser hat, ohne die Legende
als gattungshistorisch-intertextuelle Referenz heranzuziehen, Johannas Stand-
punkt im letzten Teil der Tragodie zutreffend als ,,zugleich gesendet und selbst-
verantwortet™ charakterisiert. Der Preisgabe des Sendungsanspruchs in der Krise
entspringt eine ,,Selbstverantwortung®, der dann ,,das Bewultsein der Sendung
zuriickgegeben wird“.** Was damit am Handlungsbogen der Tragddie sichtbar
wird, ist die zu keiner Seite hin auflosbare Spannung zwischen einer providentiel-
len Finalitdt, der die Jungfrau Johanna unterworfen ist, und diversen ,dramati-
schen® Stationen der Entscheidung, an denen ihr freier Wille gefragt ist. Das be-
trifft den Umgang mit Versuchungen, den Entschluss zu Bufie und Weltabkehr und
denjenigen zum finalen Martyrium.®* Ob man an eine providentielle Bestimmung
Johannas ,glaubt‘ oder nicht, ist eine Frage der Rezeption des Textes. Strukturell
hingegen ist diesem das theologisch-legendarische Schema als Plot- und Problem-
vorgabe in die Dramaturgie eingeschrieben und provoziert dann entweder zustim-
mende oder ablehnende, einseitige oder polyperspektivische Lektiiren.

Das Stationenschema samt seinem Sowohl-als-auch von providentieller Fina-
litat und Entscheidungsdrama des freien Willens impliziert dabei keineswegs

Restitution schon mit Johannas Verhalten in Reims im vierten Akt: ,,[...] den vernich-
tenden Vorwurf, nicht Gottes Geist, sondern ihr Wille zur Macht und eitle Lust treibe
ihr Tun und Denken an, wehrt die Angeklagte auf definitive Weise ab, indem sie das
Selbstsein ihrer Person, die eigenen Willen und eigenes Verlangen haben konnte, aus-
16scht und sich in einer extremistischen Selbstentleerung zum ,reinen‘, blinden Werk-
zeug des Kampfes reduziert.” (Michael Jaeger: Die Jungfrau von Orléans — Politik als
gottlicher Auftrag, in: Zum Schillerjahr 2009 — Schillers politische Dimension, hg. von
Bernd Rill, Miinchen 2009, S. 91-99, hier S. 97).

Gerhard Kaiser: Johannas Sendung. Eine These zu Schillers ,Jungfrau von Orleans",
in: Jahrbuch der deutschen Schiller-Gesellschaft 10 (1966), S. 205-236, hier S. 228.
Johannas neuerliche Haltung, dem Willen Gottes ,,blind* (v. 3166) Folge zu leisten, ist
nach Kaiser dann nicht mehr ein ,,verantwortungsloses Sich-Uberlassen an eine von
auBlen kommende Sendung, sondern die blindlings wagende, vertrauensvolle Entschei-
dung zu ihr* (ebd., S. 229f1.).

Hierfiir gilt grundsitzlich: ,,Der Mirtyrer verwandelt das Erleiden (gr. pathg, lat. pas-
sio) in einen — dem Selbstverstdndnis nach selbstbestimmten — Tod, dem dabei ein ho-
herer Sinn verliehen wird.“ (Sigrid Weigel: Schaupliitze, Figuren, Umformungen. Zu
Kontinuitdten und Unterscheidungen von Mdrtyrerkulturen, in: Mdrtyrerportrdts. Von
Opfertod, Blutzeugen und heiligen Kriegern, hg. von ders., Miinchen 2007, S. 11-37,
S. 14; vgl. auch S. 26) Einschligig zum historisch-semantischen Prozess, wie der aktive
Akzent in ,Passion/Leidenschaft’ gegeniiber den passiven md9m von der christlichen
-Passionsmystik* priadisponiert wird, Erich Auerbach: Passio als Leidenschaft, in:
ders.: Gesammelte Aufsdtze zur romanischen Philologie, Bern/Miinchen 1967, S. 161—
175 bes. S. 170f.
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zwingend eine psychologisch-charakterliche Entwicklung der Protagonistin, wie
das nach einigen zeitgendssischen Modellen aus Seelenkunde, Pddagogik und
Literatur (insbesondere Roman) vielleicht zu erwarten wire. Auch hierin bleibt
Schillers Tragodie seltsam mehrdeutig lesbar. Wer mag, kann die Geschichte
Johannas als Bildungsprozess, gleichsam als ,Lehrjahre einer Charismatikerin®
verstehen. Doch ist es ebenso moglich, die Stationenfolge traditioneller legenda-
risch aufzufassen. Die Heiligenvita und ihre narrative oder dramatische Darstel-
lung bleiben zwar an zeitliche Sukzession gebunden. Aufgrund des providentiel-
len Moments und der Tatsache, dass Personen, die zu Legendenprotagonist*innen
gemacht werden, bereits als Heilige anerkannt sind, bedeutet diese Sukzession
aber keine Entwicklung im Sinne einer fortschreitenden Ausbildung oder Reifung.
,»Der Heilige ist immer schon, was er erst sein wird.“*

Ein signifikantes Beispiel fiir die Polyvalenz des Dramas in Sachen Providenz
und Willensfreiheit ist Johannas Gebet in Szene V.11 kurz vor dem Ende der
Tragddie. Die Protagonistin, von den Englidndern gefangen und in Ketten gelegt,
muss miterleben, wie ihr Konig und sein Heer in der entscheidenden Schlacht
von den Feinden an den Rand einer Niederlage geraten. Darauthin richtet sie ein
Bittgebet an Gott, das dem Bewusstsein der eigenen Handlungsohnmacht ent-
springt und im Bitten ihre Angewiesenheit auf die gottliche ,,Allmacht* zum
Ausdruck bringt:

Hore mich, Gott, in meiner hochsten Not,
Hinauf zu dir, in heiBem Flehenswunsch,
In deine Himmel send ich meine Seele.
Du kannst die Faden eines Spinngewebs
Stark machen wie die Taue eines Schiffs,
Leicht ist es deiner Allmacht, ehrne Bande
In diinnes Spinngewebe zu verwandeln —
Du willst und diese Ketten fallen ab,

Und diese Turmwand spaltet sich [...]%

Von einem mauerschauenden englischen Soldaten unterbrochen und iiber die dro-
hende Gefangennahme ihres Konigs unterrichtet, miindet Johannas Gebet schlief3-
lich in einen Ausruf, der in seinem illokutiondren Zweck zwischen Appell und
Gefiihlsexpression changiert, gefolgt von einer korpergestiitzten Handlungsse-
quenz: ,,So sei Gott mir gnadig! (Sie hat ihre Ketten mit beiden Hiinden kraftvoll

% Hammer: Erzihlen vom Heiligen (wie Anm. 6), S. 2f., S. 4f. (Zitat), S. 387. Anerken-
nung als Heilige/r meint hier meist, aber nicht immer, eine bereits erfolgte Kanonisation
von kirchlicher Seite. Schillers Jeanne d’Arc ist 1801 noch nicht heiliggesprochen und
gleicht in dieser Hinsicht Legendenfiguren wie dem ,guten Siinder* Gregorius oder
Genoveva von Brabant.

7 SW2,S.808,v.3463-3471.



180 Ulrich Port

gefafit und zerissen. In demselben Augenblick stiirzt sie sich auf den néchststehen-
den Soldaten, entreifsit ihm sein Schwert und eilt hinaus. [...])*.%

Auf die Unabdingbarkeit der gottlichen Gnade im verbreiteten Legendensujet
einer ketten- oder fesselsprengenden Gefangenenbefreiung hat der Medidvist
FrantiSek Graus in einem fiir die historische Wunderforschung wegweisenden
Aufsatz aufmerksam gemacht. Solche wunderbaren Gefangenenbefreiungen tau-
chen gehduft in der merowingischen Hagiographie auf und finden ihre literarisch-
propagandistische Wiederaufnahme insbesondere in spiteren kriegerischen Aus-
einandersetzungen wie dem Hundertjahrigen oder dem Dreifligjahrigen Krieg.*” In
ihren basalen Motiven speisen sich diese Geschichten aus diversen biblischen,
apokryphen und patristischen Quellen.”” Und wie diese verfiigen sie iiber die pri-
maére narrative Ereignisebene hinaus noch iiber ein Potential lehrhafter und/oder
sinnbildlicher Verweiskraft. Es geht fast nie nur um ein physisches Entkommen
aus dem Kerker, sondern zugleich um eine Hinwendung zu Gott, fiir die eine Be-
freiung vom Falschen, Verwerflichen, Bosen etc. notwendig ist, ein willentlicher
Akt, dessen Gelingen aber seinerseits an die gottliche Gnade gebunden bleibt.

Diese gldaubige ,Basisannahme* wird in der frithen Neuzeit von der katholi-
schen Kirche in Auseinandersetzung mit der Reformation kontroverstheologisch
geschirft, prominent in der Rechtfertigungslehre des Trienter Konzils und in be-
sonders prononcierter Weise von den Jesuiten, die das Theologumenon auch in
ihrem Ordenstheater thematisieren bzw. dramatisieren. Die Dramatik, die bei
Schiller aus der Inszenierung menschlicher Willens- und Wahlfreiheit in zuge-
spitzten Entscheidungssituationen erwichst, hat ihre Vorldufer in jesuitischen Le-
gendendramen, die in Orientierung am Tridentinischen Rechtfertigungsdekret,
teilweise auch akzentuierter an Luis de Molinas indeterministischer Freiheits-
lehre” Figuren vorfiihren, deren richtige oder falsche Entscheidungen und Hand-

% Ebd., S. 809, v.3479.

% FrantiSek Graus: Die Gewalt bei den Anfingen des Feudalismus und die Gefangenen-
befreiungen der merowingischen Hagiographie, in: Jahrbuch fiir Wirtschaftsgeschichte
(1961), S. 61-156, zur hagiographischen Funktion der Gnadenevidenz S. 154ff., zu
historischen und legendarischen Gefangenenbefreiungen und wundersam gelosten/ge-
sprengten Ketten S. 99-119; zur Wiederaufnahme der Motive in den genannten spite-
ren Kriegen im Anschluss an Graus vgl. Gabriela Signori: Wunder. Eine historische
Einfiihrung, Frankfurt a. M. 2001, S. 141-148.

Liest man Die Jungfrau von Orleans in dieser Spur, lassen sich fiir Johannas Kettenzer-
reiflen und Befreiung aus der Gefangenschaft deutlich mehr intertextuelle Beziige zu
heiligen Schriften und geistlicher Literatur herstellen als die gemeinhin geltend ge-
machten — und sicher auch prominentesten — Intertexte von Simson (Ri 15,14) und der
Befreiung Petri (Apg 12,7): z.B. Ps 67,7; 115,16; 119,61; Rom 7,23 f.; die apokryphen
Paulus- und Thomasakten oder Augustinus’ Exegese von Psalm 574 (En. Ps. 574,
Patrologia Latina XXXVI, S. 677); vgl. zu diesen und anderen hagiographischen Refe-
renztexten Graus: Gewalt (wie Anm. 69), S. 104, S. 114, S. 135f.

Zum Rechtfertigungsdekret des Tridentinums und zum sog. ,Gnadenstreit* iiber die Ver-
einbarkeit des unfehlbaren Gnadenwirkens Gottes und der menschliche Freiheit vgl. —
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lungen immer auch anders oder gegenteilig hitten ausfallen kénnen.”” Analog zu
einem Jesuitendrama gelesen, konnte die Botschaft von Johannas Befreiung aus
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konfessionell kontrovers — Hubert Jedin: Die Geschichte des Konzils von Trient Il. Die
erste Trienter Tagungsperiode 1545/47, Freiburg im Breisgau 1957, Kapitel 5,7, 8; zu-
sammenfassend ders.: Handbuch der Kirchengeschichte, 7 Bde., Freiburg im Breisgau
1962-1979, hier Bd. 4, S. 491-493, S. 570-573; Peter Brunner: Die Rechtfertigungs-
lehre des Konzils von Trient, in: Pro Ecclesia. Gesammelte Aufscitze zur dogmatischen
Theologie I1, Berlin und Hamburg 1966, S. 141-169; zu Molinas Lehre, ihrer Stellung
zur Tridentinischen Rechtfertigungslehre und im spiteren Gnadenstreit aus jesuitischer
Perspektive Johannes Rabeneck: Grundziige der Prddestinationslehre Molinas, in:
Scholastik. Vierteljahresschrift fiir Theologie und Philosophie 31 (1956), S.351-369,
bes. S. 3611.; ders.: Das Axiom: Facienti quod est in se Deus non denegat gratiam nach
der Erklarung Molinas, in: Scholastik. Vierteljahresschrift fiir Theologie und Philoso-
phie 2 (1957).S.27-40,bes. S. 39; ders.: Die Heilslehre Ludwig Molinas, in: Scholastik.
Vierteljahresschrift fiir Theologie und Philosophie 3 (1958), S.31-62, bes. S. 32, 47,
56f., 60; aus aktueller freiheits- und handlungstheoretischer Perspektive Christoph Ji-
ger: Gottlicher Plan und menschliche Freiheit: Vorsehung und ,Mittleres Wissen* bei
Luis de Molina, in: Philosophisches Jahrbuch 117 (2010), S. 299-318, kritisch mit Blick
auf die theologischen Aporien John Martin Fischer: Molinism, in: Oxford Studies in
Philosophy of Religion, Bd. 1, hg. von Jonathan L. Kvanvig, Oxford 2008, S. 18-43.

Diese Legendendramen kann man mit Elida Maria Szarota: Versuch einer neuen Perio-
disierung. Versuch einer neuen Periodisierung des Jesuitendramas. Das Jesuitendrama
der oberdeutschen Ordensprovinz, in: Daphnis 3 (1974), S. 158-177, und Fidel Ridle:
Lateinische Ordensdramen des XVI. Jahrhunderts. Mit deutschen Ubersetzungen, Ber-
lin und New York 1979, auch ,,.Dramen der religiosen Entscheidung” (oben Anm. 57)
nennen. Es geht um Texte wie Jacob Gretsers Udo von Magdeburg (Jacob Gretsers:
Dialogus de Udone Archiepiscopo [1587], in: Lateinische Ordensdramen des XVI.
Jahrhunderts, hg.von Fidel Ridle, Berlin und New York 1979, S.368-433), den
Miinchner Theophilus eines unbekannten Verfassers (vgl. Urs Herzog: Jakob Gretsers
,Udo von Magdeburg‘ 1598. Edition und Monographie, Berlin 1970, S. 100f., S. 204—
210; Fidel Riddle: Die Theophilus-Spiele von Miinchen [1596] und Ingolstadt [1621].
Zu einer Edition friiher Jesuitendramen aus bayerischen Handschriften, in: Acta Con-
ventus Neo-Latini Amstelodamensis. Proceedings of the Second International Congress
of Neo-Latin Studies, hg. von P. Tynman, G.C. Kuiper und E. KeBler, Miinchen 1979,
S.7-43, hier S. 888f.; Kai Bremer: Der ,Conversus‘ und sein Bekenntnis. Zur Perfor-
manz der Bekehrung auf dem deutschen Theater um 1600, in: Akteure und Aktionen.
Figuren und Handlungstypen im Drama der Friihen Neuzeit, hg. von Christel Meier,
Bart Ramakers und Hartmut Beyer, Miinster 2008, S. 485-508, hier S. 501 ff., S. 506),
Jacob Bidermanns Cenodoxus und Philemon martyr (vgl. Rolf Tarot: Jacob Bider-
manns ,Cenodoxus‘, Diss. Koln 1960, hier S. 108f.; ders.: Nachwort zu: Jakob Bider-
mann, Cenodoxus, Stuttgart 1965, S. 165f.; Peter-Paul Lenhard: Religiose Weltan-
schauung und Didaktik im Jesuitendrama. Interpretationen zu den Schauspielen Jacob
Bidermanns, Frankfurt a. M. 1976, S. 91f., S. 15-18, S. 791t., S. 106-110, S. 179-182;
Elida Maria Szarota: Geschichte, Politik und Gesellschaft im Drama des 17. Jahrhun-
derts, Bern und Miinchen 1976, S. 53f.; Jean-Marie Valentin: Gegenreformation und
Literatur. Das Jesuitendrama im Dienst der religiosen und moralischen Erziehung, in:
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den Ketten der englischen Gefangenschaft im Sinne des Tridentinum lauten, dass
der Mensch sich Gott aus freien Stiicken zuwende und dessen Gnadenhilfe in
selbstgewihlter Zustimmung und Mitwirkung annehme, oder forcierter mit Luis
de Molina, dass durch den freien Willensentscheid des Menschen Gottes Gnaden-
angebot erst zur wirksamen Gnade (gratia efficax) werde und menschliches Han-
deln dann auf Gottes Hilfe vertrauen darf, weil dieser der freien Einwilligung auf
Grund seiner Allwissenheit durch einen iibernatiirlichen Akt zuvorkomme.” Wil-
lensfreiheit und Providenz bilden hier ein unauflosbares Gesamtgefiige.
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Historisches Jahrbuch 100 [1980], S.240-256, hier S.243ff.; Ruprecht Wimmer,
Jesuitendrama: Jakob Bidermanns ,Philemon Martyr*, in: Handbuch der Literatur in
Bayern. Vom Friihmittelalter bis zur Gegenwart, hg. von Albrecht Weber, Regensburg
1987, S. 187-196, hier S. 194 f.) oder Nikolaus Avancinis: Pietas Victrix — Der Sieg der
Pietas, hg. von Lothar Mundt und Ulrich Seelbach, Tiibingen 2002. Diese Legenden-
dramen suggerieren ihrem Publikum, dass die Lutherische ,Freiheit eines Christenmen-
schen® im Sinne einer von Gott geschenkten Befreiung vom Gesetz und zum Glauben
keineswegs hinreicht, um das Seelenheil zu erlangen. Da Menschen die Moglichkeit
haben, die géttliche Gnadenhilfe anzunehmen oder zuriickzuweisen, hiangt die Wirk-
samkeit der gottlichen Gnade von der freien Zustimmung (Beispiel Theophilus, Bruno,
Philemon und Konstantin) bzw. Ablehnung (Udo und Cenodoxus) sowie einem ent-
sprechenden Handeln derer ab, die gerechtfertigt werden sollen. Ein exemplarisches
Zitat aus Avancinis Pietas Victrix: ,,Gratia [...],/ Necessitatis nescia, invitos monet, /
Sponte occupantes incitat [...]; / Nec cogit ullum. Liberos nobis Deus / Donavit ano-
mos.“ (Die Gnade [...], keiner Notwendigkeit unterworfen, ermahnt die Widerspensti-
gen, spornt die an, die sich freiwillig ihrer bemichtigen [...]; Zwang aber iibt sie gegen
niemanden. Gott hat uns einen freien Willen verliechen®; Pietas Victrix, S. 36f., v. 429—
434; Ubersetzung von Mundt und Seelbach; vgl. hierzu auch die Einleitung von Mundt
und Seelbach: Nikolaus Avancini: Pietas victrix — Der Sieg der Pietas, hg. und iibers.
von Lothar Mundt und Ulrich Seelbach, Tiibingen 2002, S. XX). Auch die religitsen
Dramen und Fronleichnamsspiele von Pedro Calderén de la Barca dramatisieren eine
solche Freiheitslehre, so La devocion de la cruz (Die Andacht zum Kreuz), das Stiick,
mit dessen Ubersetzung durch August Wilhelm Schlegel die Entdeckung Calderéns in
Deutschland beginnt und das Schiller wahrscheinlich 1803 noch gelesen hat (vgl. den
Brief von Goethe an Schiller vom 28.1.1804, Der Briefwechsel zwischen Schiller und
Goethe, Bd. 2, hier S. 1023). In diesem Zusammenhang von Bedeutung ist die Bemer-
kung Goethes iiber eine nicht mehr zustande gekommene intensivere Rezeption Calde-
rons: ,,Schillern [...] wire er gefihrlich gewesen, er wire an ihm irre geworden, und es
ist daher ein Gliick, dal Calderon erst nach seinem Tode in Deutschland in allgemeine
Aufnahme gekommen* (Johann Peter Eckermann: Gesprdche mit Goethe in den letzten
Jahren seines Lebens, hg. von Regine Otto unter Mitarbeit v. Peter Wersig, Berlin und
Weimar 1982, hier S. 137 [12.5.1825]).

Vgl. die Schliisselformulierung im Tridentinischen Rechtfertigungsdekret: ,,[...] libere
moventur in Deum* (,,sich Gott aus freien Stiicken zuwenden®) (De iustificatione /|
Uber die Rechtfertigung, in: Heinrich Denziger, Enchiridion symbolorum, defini-
tionum et declarationum de rebus fidei et morum. Kompendium der Glaubensbe-
kenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen, iibers. und hg. von Peter. Hiinermann,
Freiburg im Breisgau *71991, S. 1526, vgl. auch S. 1525 und S. 1554). Zu Molinas
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Von solch einer Position aus wiren etwa die — Schiller wohlbekannten — Verse, die
Goethes Iphigenie in einer dramaturgisch dhnlich brisanten Zuspitzung von Ereig-
nissen im letzten Akt des Schauspiels Iphigenie auf Tauris spricht, keineswegs als
Parallele zu Johannas Haltung zu verstehen: ,,Ruf ich die Gottin um ein Wunder
an? / Ist keine Kraft in meiner Seele Tiefen?*’* Vielmehr klingen diese Verse in
ihrem disjunktiven Einschlag fiir christliche Ohren verdéchtig nach Selbstermich-
tigung und Selbsterlosung. Um in Johannas Verhalten eine vergleichbare Autono-
mie erkennen zu konnen wie in Iphigenies Insistieren auf einer selbstbestimmten,
gottlich-heteronome Hilfe zuriickweisenden Entscheidung, bedarf es einer ande-
ren Perspektive, die Schillers polyvalenter Dramentext ebenfalls anbietet. Es ist
die Perspektive neuzeitlicher Selbstbehauptung, die sich gegen jede Form von

Verstindnis der gratia efficax: ,,auxilia gratiae non habere ex sua natura quod efficacia
sint aut non sint, sed id pendere ex eo, quod arbitrium eis motum et excitatum consen-
tire & cooperari velit aut non velit, ut Concilium Tridentinum perspicue definit” (,,die
Gnadenbhilfe hat es nicht aus ihrer Natur, wirksam zu sein oder nicht zu sein, vielmehr
hingt dies davon ab, dass/ob der von ihr bewegte und angeregte Wille zustimmen und
mitwirken will oder nicht will, wie das Konzil von Trient anschaulich definiert hat*)
(Liberi Arbitrii cum Gratiae Donis, Divina Praescientia, Providentia, Praedestinatio-
ne et Reprobatione Concordia | Vereinbarkeit der Willensfreiheit mit den Gnadenga-
ben, dem gottlichen Vorauswissen, der Vorsehung, Vorausbestimmung und Verdamm-
nis, disputatio LIII, memb. I, 242, lat. u. dt. Text zitiert nach dem Kommentar von
Christoph Jdger, Hans Kraml und Gerhard Leibold, zu Molina, Christoph Jager: Gott-
licher Plan und menschliche Freiheit. Concordia Disputation, Hamburg 2018, S. 52,
S. 95) — Den Nervus von Molinas Lehre konnte man Ende des 18. Jahrhunderts konzi-
se im viel gelesenen Werk eines protestantischen Theologen, Johann Salomo Semlers
Versuch eines fruchtbaren Auszugs der Kirchengeschichte, 3 Bd., http://mdz-nbn-
resolving.de/urn:nbn:de:bvb:12-bsb10027583-8 (zuletzt aufgerufen am 16.12.2021),
referiert finden: ,,Molina leugnet es [...] selbst nicht, daf} er eine Mitwirkung des /ibe-
ri arbitrii bey und mit der Gnade, lieber behaupten wolle, als die alte harte Lehre fort-
setzen, welche eine absolute unwiderstehliche Wirkung Gottes beschrieb, wobey man
die moralische Natur, und die Moralitit des Zustandes des Menschen nicht behalten
und darthun konnte.” (Versuch eines fruchtbaren Auszugs der Kirchengeschichte, 111,
455, der ganze Abschnitt tiber Molina ebd. S. 452-460; d’Holbachs Théologie portati-
ve identifiziert diesen Gegensatz aus franzosischer Perspektive mit der Konkurrenz der
Molinistes* und ,,Jansénistes*, vgl. die Artikel Grdce, Molinistes und Prédestination,
in Paul Henri Thiry d’Holbach: Théologie portative (wie Anm. 37), S. 114, S. 153,
S. 180. Welches der beiden Willenskonzepte das interessantere fiir denjenigen Typus
von Dramenhelden und -heldinnen ist, den Schiller in seinem (Euvre bevorzugt,
scheint mir evident.

Johann Wolfgang Goethe: Hamburger Ausgabe, 5 Bd., hg. von Erich Trunz, Miinchen
1982, S. 59, v. 1884 f. (Auftritt V.3). Zur Problematik der Handlungsautonomie trotz
aller Kritik (insbesondere am verkiirzten Mythenbegriff) immer noch einschligig:
Wolfdietrich Rasch: Goethes ,Iphigenie auf Tauris‘ als Drama der Autonomie, Miin-
chen 1979, bes. S. 8,S.25f.,S.29,S. 161.
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theologischem Absolutismus verwahrt.”” Aufgeklirte und mit den rezenten Sub-
jekttheorien vertraute Leser*innen um 1800 werden in Johannas Gebet und Han-
deln ein génzlich sikulares ,,Werk der freien Wahl*’¢ sehen, die ,,Ergebung in den
gottlichen Ratschluf* fiir frommen Selbstbetrug halten” und die reienden Ketten
fiir einen romantischen Theatercoup. So gelesen, erscheint Johannas schlussend-
licher Befreiungsakt von den Ketten als génzlich autonomer Vollzug, unabhéngig
von der im vorangehenden Gebet erflehten gottlichen Hilfe. Letzteres kann, um
eine Schiller ebenfalls bekannte Aussage Kants iiber den Status des Betens zu
zitieren, dann ,,hochstens nur den Wert eines Mittels zu wiederholter Belebung
jener Besinnung in uns selbst bei sich fiihren, unmittelbar aber keine Beziehung
auf gottliche Wohlgefallen haben.*"

Die ,autonomistische‘ Lesart ldsst sich kohérent sogar noch mit Blick auf
Johannas Martyrium fortfiihren.” In einer Auseinandersetzung mit Baumgartens
Metaphysica reflektiert Kant tiber eine Restriktion, der auch ,,die Gottliche Will-
kiihr in Ansehung des Menschen als Selbstzweck unterworfen ist, und formuliert
dabei den bemerkenswerten Satz: ,,Gott kann ein (verniinftig) Geschopf nicht dem
Weltganzen aufopfern, aber wohl zulassen, daB es sich selbst aufopfere.“®® Genau
so konnte man Johannas Gang in den Tod auch kontextualisieren. Schillers Jung-

7> Hans Blumenberg: Sikularisierung und Selbstbehauptung. Erw. u. iiberarb. Neuausg.
v.,Die Legitimitdt der Neuzeit‘, 2. Teil, Frankfurt am Main 1983: ,,Theologischer Ab-
solutismus und humane Selbstbehauptung*.

76 7Zitat Schiller, Uber das Erhabene, SW 5, S. 794.

7 Zitat ebd.

8 Kant: Die Religion innerhalb der Grenzen der blofien Vernunft (Immanuel Kant: Werke
in zehn Bdnden, 7 Bd., hg. von Wilhelm Weischedel, Darmstadt 1983, S. 871). Kritisch
heift es dort ein paar Sétze frither: ,,Das Beten, als ein innerer formlicher Gottesdienst
und darum als Gnadenmittel gedacht, ist ein abergldubischer Wahn (ein Fetischma-
chen); denn es ist ein bloB erkldrtes Wiinschen, gegen ein Wesen, das keiner Erklarung
der inneren Gesinnung des Wiinschenden bedarf* (ebd., S. 870).

7 Unter der Voraussetzung, das ZerreiBen der ,,schweren Ketten” (SW 2, S. 805, nach
v.3394) entweder &sthetisch-dramaturgisch als verzichtbaren Theatercoup zu deuten
oder religions- und iiberlieferungskritisch als dezidierten Schwindel des Verfassers, so
wie es Reimarus ein paar Jahrzehnte vor Schillers Tragddie mit dem leeren Grab Christi
und den Auferstehungsbotschaften der Apostel und Evangelienautoren versucht hat (vgl.
die von Lessing 1777-78 publizierten Fragmente Uber die Auferstehungsgeschichte, in
Gotthold Ephraim Lessing: Werke, 7 Bd., hg. v. Herbert G. Gopfert, Miinchen 1970,
S.426-457 und Vom Zwecke Jesu und seiner Jiinger, § 5659, ebd., S. 592-598).

8 Immanuel Kant: Gesammelte Schriften (Akademie-Ausgabe), Bd. 17, hg. von der
Preussischen Akademie der Wissenschaften Berlin 1900 (Handschriftlicher Nachlass,
4. Bd., Metaphysik, 1. Teil), S. 202. Eine hypothetisch angenommene Unbedingtheit
gottlicher Willkiir in moralischer Hinsicht bezeichnet Kant als ,,despotism® und be-
merkt zu dieser Vorstellung kritisch: ,,Hier wird angenommen, daf3 Gott das verniinftige
Geschopf blos als Mittel zur Vollkommenheit des Ganzen brauche. Aber da ist kein
moralischer werth in der welt, wo die verniinftige Wesen blos als Mittel gebraucht wer-
den.” (ebd.) Im § 980 von Baumgartens Metaphysica, auf den Kant hier Bezug nimmt,
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frau folgt dann einem kantianischen Selbstbestimmungskonzept, das auch die Tra-
godientheorie ihres Autors priagt, und macht schlieBlich zu einem ,,Werk der freien
Wahl*, was — kontrastiv gelesen — ,,die Religion unter dem Begriff der Ergebung
in den gottlichen RatschluB lehret“.8! Das wire eine moderat religionskritische
Deutung, die Spielraum lasst fiir religiose Selbstentwiirfe zu den Bedingungen
aufgeklart-idealistischer Subjektphilosophie.

Daneben ist aber, wie weiter oben bereits angedeutet, im Horizont radikalauf-
kldrerischer Religionskritik auch noch eine forciertere Entzauberung der Legende
von der heiligen Johanna als ,hysterischer Dampf bekloppter Gehirne®, ,religitse
Fiktion® oder , Traum kranker Menschen moglich.®? Diese Lesart, zu der Schillers
Tragodie ebenfalls einlédt, stellt die religiosen Plotmuster genauso unter Illusions-
verdacht wie die Charismen, durch die die Protagonistin in Fremd- und Selbstzu-
schreibungen gekennzeichnet wird. Die Bereitschaft Johannas, in einem groflen
Welttheaterfinale fiir ihre Sache zu sterben, liest sich dann weder als christlich
konnotierte Blutzeugenschaft noch als ,,idealistische[r] Schwung des Gemiits*“,*
sondern als pathologische Verblendung einer Fanatikerin.

4.

Viele AuBerungen iiber die Gattung ,Legende* aus der Feder von Aufklirern treten
im 18. Jahrhundert die Erbschaft der reformatorischen Polemik gegen die ,Liigen-
de* an. Die Legende wird zum Ziel zahlloser Attacken, die an ihr all das fest-
machen, was sich die Aufkldrung zu bekdmpfen vorgenommen hatte. Geradezu
mustergiiltig stellt die Gattung eine als literarische Uberlieferung gespeicherte
Vorurteils-Akkumulation vergangener Zeiten dar, ,,voller Aberglaubens und ab-
geschmackter Wunder* (Lessing).3* D’Holbachs Definition der ,,Légendes* im

fallt das Stichwort ,,absolutismus theologicus*, das Kant mit dem alten deutschen Syn-
onym fiir ,Providenz* annotiert: ,,Verhdngnis“ (ebd. 203).

8t Schiller: Uber das Erhabene (wie Anm.76f.). Man konnte das, eine Formulierung
Schillers aus einem Brief an Goethe aufgreifend, auch eine vollstindige ,,Menschwer-
dung des Heiligen“ nennen (an Goethe vom 17.8.1795, Der Briefwechsel zwischen
Schiller und Goethe, 1, 127). Schwierig zu vermitteln ist damit allerdings der antikan-
tianische Zug des Briefs, der implizit auch das eigene Konzept des ,4sthetisch Erhabe-
nen‘ im Versohnungsphantasma der ,schonen Seele‘ aufgehen ldsst.

82 Die Schlagworte in Anlehnung an d’Holbach und Hume (wie Anm. 35 und 37).

83 Schiller: Uber das Erhabene, SW 5, S.794 (gleicher Kontext wie die Zitate oben

Anm. 76f.).

Gotthold Ephraim Lessing liber Legendensammlungen, aus der Rezension einer deut-

schen Ubersetzung der kritischen Hagiographie (Les vies des saints) des franzosischen

Historikers und Theologen Adrien Baillet in der Tradition der Bollandisten (Hadrian

Baillet historische und critische Abhandlung von den Geschichten der Mdrtyrer und

Heiligen und deren Sammlungen, Leipzig und Rostock 1753, in Gotthold Ephraim Les-

sing: Sécmtliche Schriften, Bd. 5, hg von Karl Lachmann, Stuttgart 1890°, S. 191 f.); ein
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gleichnamigen Artikel der Théologie portative kiindet 1767 schon von ersten Er-
folgen im Kampf der Aufklérer: ,,Erbauliche und wunderbare Geschichten, die
man nicht mehr genug liest, seitdem [frei]geistige Kritiker die Leichtglaubigkeit
der Glaubigen/Frommen haben kriftig erkalten lassen*.®® Friedrich Nicolai, das
Haupt der Berliner Aufkliarungsszene, sicht hingegen noch in den 1780er Jahren in
den katholischen Gebieten Deutschlands ,,die Industrie, die christkatholischen
Layen durch Legenden zu regieren®, auf Hochtouren laufen®® und stellt die Gat-
tung in den Kontext katholischer Sozialisation bzw. Indoktrination — sprich: ,,Von
der ersten Jugend an gewohnt werden, fiir heilig zu halten, was Vorurtheil und
Legende ist.“¥’

Zum Ende des Jahrhunderts hin mehren sich aber auch Ansitze zu einer behut-
sameren Historisierung der Legende, ihrer religiosen Denkformen und Erzadhlwei-
sen. Eine prominente Rolle dabei spielen protestantische Geistliche wie Johann
Friedrich August Kinderling, Samuel Christoph Liitkemiiller oder — etwas promi-
nenter — Johann Gottfried Herder mit seinem Essay Uber die Legende von 1797
sowie eigenen poetischen Versuchen unter der Gattungsbezeichnung Legenden.

Hinweis auf diesen Text bei Rosenfeld: Legende (wie Anm. 26), S. 79, der additiv auch

eine ganze Reihe weiterer Autoren — Historiker, Dichter und Zeitschriftenherausgeber

— auffiihrt, bei denen die Legende in den diskursiven Zusammenhéngen aufgeklirter

Kritik thematisiert wird (ebd., S. 79f.).

,.Histoires édifiantes & merveilleuses que 1’on ne lit plus assez depuis que des critiques

esprits forts ont refroidi la crédulité des fideles.” (Paul Henri Thiry d’Holbach: Théolo-

gie portative, [wie Anm. 37], S. 139). Der entsprechende Artikel ,,Legenden‘ der zeit-
gendssischen unausgewiesenen d’Holbach-Ubersetzung Theologische Charlatanerien
tibersetzt etwas freier, ergénzt den Originaltext noch mit einem lidngeren Einschub iiber
die problematische ,,Sittenlehre der Legenden mit Blick auf ,,das gemeine Wesen* und

,.alle Biirgerpflichten*, endet aber mit der gleichen Pointe wie der franzosische Text:

,.Leider sind sie keine gangbare Lectiire mehr, seitdem einige kritische starke Geister

die Leichtgldubigkeit der Frommen vermindert haben.” (Theologische Charlatanerien

[wie Anm. 37], S. 82f.)

Nicolai Friedrich: Beschreibung einer Reise durch Deutschland und die Schweiz im

Jahre 1781, Bd. 8, http://digitale bibliothek.uni-halle.de/vd18/content/titleinfo/8243801

(zuletzt aufgerufen am 16.12.2021), S. 88.

87 Ebd., Bd.7, Anhang, S. 114. In Nicolais vielbindiger Reisebeschreibung kommt das
Stichwort ,Legende(n)‘ hiufig vor, meist ergidnzt um pejorative Epitheta wie ,elend’,
(Bd. 2,S.575), ,dumm* (Bd. 7,S.47f.); ,unverniinftig* (Bd. 7, S. 140) ,absurd‘ (Bd. 5,
S.99; Bd. 8, S.52, 58), ,abergldubisch* (Bd 4, Zusitze 2. Bd., LII), ,abgeschmackt
(Bd. 8, Bd. 15), ,lacherlich® (Bd. 4, S. 44), ,lappisch‘, ,unwahr und kindisch® (Bd. 5,
S.37;Bd. 8,S. 102); gern auch im Superlativ: ,dummst‘ (Bd. 8,S. 154,S. 171), ,absur-
dest® (Bd.5,S.37;Bd. 8,S. 102), ,allerabsurdest* (Bd. 8, S. 32), ,ungereimtest‘ (Bd. 5,
S.43), ,unsinnigst’ (Bd.5, S.82), ,abgeschmacktest ° (Bd.2, S.343), allerabge-
schmacktest® (Bd. 3, S. 54), ,sinnlosest’ (Bd. 8, S.82), ,lacherlichst’ (Bd. 8, S. 81).
Nach einem Besuch der ehemaligen Jesuitenbibliothek in Bamberg, die Teil der dorti-
gen Universititsbibliothek ist, bekennt er, nirgendwo sonst ,.einen so unglaublichen
Schund von Legenden® gefunden zu haben (Bd. 1, S. 142).
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1804 publiziert der mit Herder befreundete lutherische Pastor Ludwig Theobul
Kosegarten in zwei Binden versifizierte und prosaische Nachdichtungen mehr oder
minder bekannter Legenden und Mirakel. In zeitlicher Nihe zu Schillers Jungfrau
von Orleans werden auch zwei andere dramatisierte Legenden publiziert: Ludwig
Tiecks Leben und Tod der heiligen Genoveva (1799) und Friedrich de la Motte
Fouqués Des heiligen Johannis Nepomuceni Mdrtyrer-Tod (1804). In ihrer Gat-
tungswahl rufen alle drei Autoren die Traditionen einer Dramatisierung von Legen-
denstoffen auf.®® Thematisch verbindet die Dramentexte das Mirtyrermotiv.

Es gibt nun ein Moment, das Die Jungfrau von Orleans von allen anderen Aus-
einandersetzungen mit der Gattung ,Legende‘ um 1800 unterscheidet. Das Stiick
lauft weder auf eine Historisierung der Legende noch auf eine eindeutig entlarven-
de Polemik gegen sie hinaus, noch auf ein Literaturexperiment, das die Legenden-
tradition allein fiir ein poetisches Spiel mit iiberlieferten Gattungsmustern nutzt
wie Tiecks Genoveva-Drama. Schillers Tragodie bietet zwar, wirkungsisthetisch
doppelt codiert, die Moglichkeit, das Dramengeschehen und seine intradiegeti-
schen Deutungen ,gldubig® anzunehmen oder es kritisch als ,Liigende* zu sezie-
ren. Doch versucht sich das Stiick dartiber hinaus auch noch an einer neuen ge-
brauchsliterarischen Funktion der Legende, die stidndeiibergreifend adressiert ist
und den Liigenverdacht in gewisser Weise wieder neutralisiert.

Bleibt bei den Revitalisierungsversuchen von praktizierenden Geistlichen
wie Herder und Kosegarten trotz aller Historisierung doch immer noch ein reli-
gioser Erbauungszweck erkennbar, so 16st Schiller die Legende vollstindig aus
den pragmatischen Zusammenhéngen von christlicher Didaxe, Erbauung und
Seelsorge. Diese Entpragmatisierung lduft indes nicht wie bei Tieck auf ein &s-
thetisch autoreflexives Experiment hinaus, sondern auf eine Repragmatisierung
zu anderen Zwecken. ,Heiligkeit® im strikt theologisch-kanonischen Sinne wird
transformiert in ein idealistisches und patriotisch getontes Charisma, das in der
Zeit der Napoleonischen Kriege sowohl fiir die sogenannten ,niederen Stédnde*
mit ihren popularreligiosen Bediirfnissen wie fiir die ,Gebildeten unter den Ver-
dchtern’ der Religion einen nationalen und politischen Identifikationswert besit-
zen soll. ,,Was ist unschuldig, heilig, menschlich gut,/ Wenn es der Kampf nicht
ist ums Vaterland?,*¥ formuliert Johanna eine rhetorische Frage, um den Herzog
von Burgund zum Seitenwechsel zu bewegen. 1801 gedruckt in einem Text oder
gesprochen auf einer Biihne liel dieser Satz sein Publikum wohl weniger an den
spatmittelalterlichen Hundertjdhrigen Krieg und Johannas altkirchliche Referen-
zen denken als vielmehr an die zeitgendssischen Legierungen von sakraler Spha-
re und Nationalgefiihl.

8 Vgl. als Uberblicke zur Dramatisierung von Legenden, angefangen mit Hrotsvith von

Gandersheim iiber hoch- und spétmittelalterliche Legenden- und Mirakelspiele (promi-
nent Theophilus), Jesuitendramen und autos sacramentales Rosenfeld: Legende (wie
Anm. 26), S.38 und S.71ff,; Felix Karlinger: Legendenforschung. Aufgaben und
Ergebnisse, Darmstadt 1986, hier S. 49-56.

8 Die Jungfrau von Orleans, SW 2,S.747,v. 1782f.
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Schillers Riickgriff auf die Gattung ,Legende’ in der Jungfrau von Orleans kann
man daher angemessen nur beschreiben, wenn man das Drama als Interferenzpro-
dukt verschiedener Kulturfunktionen, Diskurse und Debatten begreift. Seine be-
sondere zeitgeschichtliche Signifikanz liegt in einer Politisierung von Heiligkeit,
Legende und Marienmirakel. Hatte Benedikt XIV., der theologisch bedeutendste
Papst des 18. Jahrhunderts, Revisor des Martyrologium Romanum und Verfasser
eines volumindsen Werks iiber die Heiligsprechung, um die Mitte des Jahrhun-
derts strenge Verfahrensregeln fiir Kanonisationen vorgeschrieben, die die Uber-
priifung von Visionen, Wundern, Anforderungen an medizinische Gutachter und
anderes mehr betrafen,” so forcierte und politisierte sein Nachnachfolger Pius VI.
schon vor, aber vor allem wihrend der Franzosischen Revolution die Heiligspre-
chungen. Pius setzte eine grofle Zahl von Kanonisationsverfahren in Gang, deren
Kandidat*innen sich durch Glaubenseifer, Keuschheit, heroische Tugend und
Demut als Gegenentwiirfe zu Aufkliarung, Verweltlichung, Revolution und Volks-
souverdnitit propagieren lieBen.”! Hinzu kamen die zwar erst spiter erfolgreich
kanonisierten, aber in den 1790er Jahren bereits europaweit bekannten Méartyrer
revolutiondrer Kirchenverfolgungen, die ,,beriihmten und tapferen Helden der
franzosischen Kirche™ und ,,Athleten des Glaubens®, wie es zwei gegenrevolutio-
nére Geistliche in der ersten Hélfte des Jahrzehnts in Agitationsschriften formu-
lierten.”? Selbst der auf der Guillotine hingerichtete Ludwig XVI. wire 1793 um
ein Haar als Mértyrerkonig zur ,Ehre der Altédre‘ erhoben worden.” Das Panorama
tiber die katholische Seite hinaus weiter aufgeblendet, kann man sagen, dass die
1790er Jahre voll sind mit gewaltsam Verstorbenen, die in der Propaganda zu
Blutzeugen stilisiert werden — auch auf Seiten der Revolution, die auf die Sakra-
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Vgl. Haynes: Philosopher King (wie Anm. 13), S. 121-137; Rosa: Prospero Lamber-
tini tra ,regolata devozione* e mistica visionaria (wie Anm. 13), S. 524f., S. 527; Ste-
fan Samerski: , Wie im Himmel, so auf Erden‘? (wie Anm. 30), S. 76 und S. 88 f.

Vgl. Samerski, ebd., S. 129-133. In der mit vierzigjdhriger Verspdtung ins Deutsche
ibersetzten Abhandlung des katholischen Theologen Muratori iiber die Macht der
Phantasie kommentiert 1785 dessen Ubersetzer Richerz, selbst protestantischer Theo-
loge, die Bemerkung Muratoris, wegen der vielen natiirlich erkldrbaren, aber von den
Visiondr*innen selbst filschlicherweise fiir gottliche Eingebungen gehaltenen Phantas-
men gehe man ,,in Rom auch bey den Seligsprechungen so sehr vorsichtig zu Werk®,
mit folgender FuBinote: ,,Schade, daf selbst unser Jahrzehnd und Pius des VIten Ver-
fahren das Gegentheil lehren. (Ludwig Anton Muratori iiber die Einbildungskraft des
Menschen [wie Anm. 36], II, 94; Muratoris Bemerkung iiber die Beatifikationen im
italienischen Original Della forza della fantasia umana [wie Anm. 37], 97)

2 Atleti della Fede“ (Alfonso Muzzarelli 1791) und ,,illustri e valorosi Eroi della chiesa
di Francia® (Franceso Gusta 1794), zitiert nach Mario Tosti: Gli ,Atleti della Fede*:
emigrazione e controrivoluzione nello Stato della chiesa (1792—-1799), in: La Chiesa
italiana e la Rivoluzione francese, hg. von Danile Menozzi, Bologna 1990, S. 233-285,
hier S. 245 und S. 247.

Vgl. Philippe Boutry: ‘Le Roi martyr’. La cause de Louis XVI devant la cour de Rome
(1820), in: Revue d’histoire de I’Eglise de France, 76 (1990), S. 57-71.
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lisierung ihrer Toten nicht verzichten mochte. Diese ganzen Mirtyrer-Gestalten
eigneten sich bestens zur Politisierung von Heiligkeit und besonderen Charismen
und bilden in dieser Perspektive realhistorische Pendants zur Titelheldin der Jung-
frau von Orleans.

Dazu kommen zeitgenossische Beziige der Marienfrommigkeit und Mirakel.
Die Erscheinung und kriegerische Hilfe der Gottesmutter in einer militdrischen
brisanten Lage ist ein altes Mirakelsujet, das sich vom frithmittelalterlichen By-
zanz bis zum Konfessionellen Zeitalter nachweisen lisst (zwei Beispiele erwihnt
Schiller selbst in seiner Geschichte des DreifSigjihrigen Krieges).** Dass solche
Mirakelmotive aber auch aktuelle Virulenz besitzen konnten, war der zeitgenossi-
schen Publizistik iiber den Vendée-Aufstand von 1793/94 und die europiischen
Revolutionskriege zu entnehmen: ,,Bald sprach man in der Vendee von Wundern;
hier war die heilige Jungfrau in Person erschienen, um einen im Walde errichteten
Altar einzuweihen; dort war der Sohn Gottes vom Himmel gestiegen, um einer
Einsegnung von Fahnen beyzuwohnen; anderwirts hatte man Engel mit Fliigeln
und Heiligenschein gesehen, die den Vertheidigern des Altars und des Throns (ein
Lieblingsausdruck der Vendeer) den Sieg verkiindigten.” Das erzéhlt Konvents-
general Turreau in seinen Kriegserinnerungen, die sich die Heftigkeit des konter-
revolutiondren Widerstands nur mit dem religiosem Fanatismus der Vendéer Be-
volkerung erkliren konnen.”> Ahnliches passiert in anderen Regionen Frankreichs
und im ersten und zweiten Koalitionskrieg in den von franzésischen Armeen be-
setzten Gebieten des Rheinlands, Bayerns und Italiens, aus denen ebenfalls von
Marienerscheinungen, weinenden oder blutenden Madonnenstatuen, anderen
Waundern und einer bei gegenrevolutiondren Aufstdndischen tief verankerten und
in ihren praktischen Folgen militanten Marienfrommigkeit berichtet wird.”®

% Vgl. SW4,S.458 und S. 732 — in beiden Fillen geht es um das Vertrauen eines Herr-
schers auf die Heerfiihrerin Maria im militdrischen Ernstfall, im ersten um den B6h-
misch-Pfdlzischen Krieg und Kaiser Ferdinand II., der der Muttergottes auch den mili-
tarischen Ehrentitel ,,Generalissima® antrdgt (Zitat ebd. S. 458), dessen Tradition bis
zum byzantinischen Hymnos Akdthistos aus dem 7. Jahrhundert zuriickreicht, in dessen
erstem Kontakion Maria als ,,Heerfiihrerin“ (otoortnyr) im Kampf gegen die Konstan-
tinopel belagernden Heiden geriihmt wird; im zweiten von Schiller erwéhnten Fall geht
es um den Sohn und Nachfolger des Kaisers, Ferdinand III., und die Bedrohung der
osterreichischen Erblande durch die Schweden im Friihjahr 1645.

% Louis Marie Turreau: Geschichte des Vendee-Kriegs, in: Minerva, 1796,Bd. 2.,S. 193—

236 und S. 528-553 (Zitat S. 532) und Bd. 3, S. 68-95.

Vgl. aus einer Fiille von Beispielen etwa die Rolle von Marienerscheinungen und blu-

tigen Trinen einer Madonnenplastik beim sog. ,,Massacre de la Glaciere” in Avignon

im Herbst 1791 (zu den gesamten Ereignissen Jules Michelet: Histoire de la Révolution

frangaise, Bd. 1, Paris 1970, S.787-819, zu den Marienerscheinungen S. 804f.; zu-

sammenfassend Anne-Marie Duport: Glaciere (Massacres de la), in: Dictionnaire his-
torique de la Révolution Frangaise, hg. von Albert Soboul, Paris 1989, S. 507); fiir die
von den Revolutionskriegen betroffenen Gebiete des Deutschen Reichs diverse Wun-
derberichte um die Figur der Gottesmutter (etwa Auszug aus dem Tagebuch von Prior
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Das alles ist fiir die Eigentiimlichkeit von Schillers Jeanne-d’ Arc-Tragodie, ge-
schrieben und publiziert mitten im zweiten Koalitionskrieg, von einiger Bedeu-
tung. Die Jungfrau von Orleans legiert die Narrative iiberlieferter Legenden- und
Mirakelliteratur mit einem militanten Eifer aus dem Geist der katholischen Ge-
genrevolution, um sie dann transkonfessionell und stindetibergreifend als patrio-
tisches Identifikationsangebot zu offerieren. So entsteht eine neue Form von Le-
gende, deren Protagonistin sich in ihrer Glaubensstirke und Entscheidungskraft
religions- und politikgeschichtlich als Ubergangsgestalt zwischen christlichen
Heiligen und sikularisierten charismatischen Fiihrerfiguren im Sinne Max Webers
erweist.

Karl Aloys Nack, Eintrige 6 —8. September 1796, zitiert nach der Edition in Norbert
Bayrle-Sick: Katholische Aufkldrung als staatsbiirgerliche Erziehung. Leben und Werk
des Volkserziehers Karl Aloys Nack OSB von Neresheim 1751—-1828, Augsburg 1994,
S.389f., oder der Bericht von Anton Naasen: Pfarrarchiv Aufkirchen, zitiert nach Not,
Leid und Tod — Umbruch und neue Hoffnung. Die Schlacht von Hohenlinden im Jahr
1800. Eine historische Wende aus lokaler Perspektive, hg. von Arnold J. Groflegesse,
Ebersberg 1999, S. 79r); fiir Italien verschiedene Wunder, die sich an Bildern der Jung-
frau Maria ereignen und die als himmlischer Protest gegen jakobinische Bilderstiirme
gedeutet werden (so durch Giovanni Marchetti, De’ prodigi avvenuti in molte sagre
immagini specialmente die Maria santissima [...], Roma 1797), leibhaftige Erschei-
nungen der Muttergottes in diversen Regionen (hierzu Gabriele Turi: , Viva Maria“. La
reazione alle riforme leopoldine [1790—1799], Firenze 1969, S. 8ff., hier S. 244-247,
S.257-262, S.310ff.; Luigi Fiorani: Note sulla crisi religiosa a Roma durante la Re-
pubblica giacobina [1798-1799], in: Pratiques religieuses, mentalités et spiritualités
dans I’Europe révolutionnaire (1770-1820). Actes du colloque du centenaire de la ré-
volution, Chantilly 27-29 novembre 1986, hg. von Bernard Plongeron, Turnhout 1988,
S.112-122, hier S. 118f.) und der angeblich von einer Marienerscheinung initiierte
Aufstand der ,,Viva-Maria“-Briganten in der Toskana (hierzu Godechot: La Contre-Ré-
volution. Doctrine et action 1789—1804, Paris 19842, hier S. 381; Gabriele Turi: , Viva
Maria“. La reazione alle riforme leopoldine [1790—-1799], Firenze 1969; ebd. S. 257;
Claudio Tosi: Il marchese Albergotti colonnello delle bande aretine del 1799, in: Folle
controrivoluzionarie. Le insorgenze popolari nell’ Italia giacobina e napoleonica, hg.
von Anna Maria Rao, Rom 1999, S. 217-254, hier S. 224f.; Massimo Viglione: Le in-
sorgenze. Rivoluzione & controrivoluzione in Italia 1792-1815, Milano 1999, hier
S.48f.).



Epische Eschatologie
Providenz, Autonomie und Gender
in Chateaubriands Les Martyrs

Nicolas Detering

The victim discourse at the time of the French Revolution also led to a politiciza-
tion of the martyr legend with its persecution narratives. The article analyzes Cha-
teaubriand’s prose epic Les Martyrs as an example of a royalist Catholic reaction-
ary literature that revitalizes the legendary narrative’s trend toward skepticism of
autonomy in order to sketch an eschatological image of history that sets narrow
limits to human agency. However, Chateaubriand becomes entangled in contradic-
tions in his attempt to “Christianize” all narrative aspects of the ancient epic in the
mold of the legend and bring them into line with the political victim discourse.

Die Referenz auf die antike Christenverfolgung diente seit der Antike zur Grenz-
ziehung zwischen Orthodoxie und Hiresie, Freund und Feind, Opfer und Tyrann.
»Whenever Christians have felt threatened®, schreibt Candida Moss, ,,they have
returned to the New Testament and to the martyrs of the early church for consola-
tion and inspiration. [...] Modern Christians often interpret their experiences in
the world and interactions with others as part of this history of persecution and the
struggle between good and evil.“! Eigentlich sei jedoch die antike Christenverfol-
gung hochst unzuverlissig belegt, die Quellenlage prekir. Allenfalls fiir die Regie-
rung des Diokletian lasse sich eine systematische Verfolgungspolitik nachweisen.
Die Zahl der Opfer sei insgesamt viel kleiner als angenommen, sodass Moss gar
von einem ,Mythos‘ sprechen kann, einer ,,fourth-century invention“? die vor-
rangig auf Eusebius’ Kirchengeschichte zuriickgehe. Eusebius, der nach der kon-
stantinischen Wende und damit in einer Zeit christlichen Autorititsgewinns lebte,
habe die frithen Mirtyrerakten gemeinsam mit anderen Dokumenten ediert, um
daraus eine tendenziose Griindungsgeschichte abzuleiten. Er habe damit seinen
bischoflichen Deutungsanspruch gegen theologische Gegner (und denjenigen des
Bistums Caesarea gegen Rom) behaupten, mithin vermeintliche Héaretiker zum
Schweigen bringen wollen. Eusebius’ Ziel sei es gewesen, eine lineare Genealogie

' Candida R. Moss: The Myth of Persecution: How Early Christians Invented a Story of
Martyrdom, New York 2013, hier S. 8f.

2 Ebd., S. 233. Das Folgende nach Kapitel 7 (,,The Invention of the Persecuted Church®),
S.215-247.



192 Nicolas Detering

der Bischofe und ,Kirchenhelden® zu konstruieren, Abweichler als Schismatiker
darzustellen und theologische Gegner zu disqualifizieren. Insofern habe er einer
Polemisierung der Christenverfolgung Vorschub geleistet, die sich bis in die Ge-
genwart fortsetze .

Vor dem Hintergrund dieser These lésst sich auch die Politisierung des Marty-
riums um 1800 besser verstehen. Schon die Vordenker der Franzosischen Revolu-
tion hatten auf mythische und christliche Deutungsschemata zuriickgegriffen, um
die Gewaltexzesse zu Symptomen einer Zeitenwende zu stilisieren. Der Historiker
Jesse Goldhammer unterscheidet zwei Modelle, mit denen die Jakobiner ihre Aus-
tibung ,notwendiger’ Gewalt legitimierten: einerseits das romische Konzept des
Stindenbocks, fiir das der verbreitete Mythos des Lucius Iunius Brutus stand, der
seine beiden Sohne als Verschworer hinrichten liefl, um die erste Romische Repu-
blik zu griinden; andererseits das Konzept des Martyriums, das einen festen Platz
im politischen Vokabular der Revolutionspresse einnahm.* Dadurch sei es moglich
geworden, die seit dem Tuileriensturm massiv eskalierende Gewalt als Indikator
fiir den Anbruch einer neuen Zeit zu deuten, so wie der Nationalkonvent ja auch
sonst darum bemiiht war, die Zisur der Republikgriindung durch sikularisierte
Rituale und Symbole zu unterstreichen. In diesem Zuge erklirten die Jakobiner
den Konigsmord an Ludwig XVI. nach dem romisch-stoischen Siindenbockmo-
dell zum notwendigen Opfer, ein Versuch, das sakrale Selbstverstindnis der ,gott-
gewollten* Bourbonenherrschaft gleichsam mit den eigenen Waffen zu schlagen.
Fiir die ermordeten Helden der eigenen Sache, etwa fiir Le Peletier oder fiir Marat,
beanspruchte man indes den Begriff des Mirtyrers (,,Martyrs de la Révolution
frangaise®), und zelebrierte um sie {iberhaupt einen quasi-hagiographischen Per-
sonenkult. ,,[T]he French revolutionaries®, restimiert Goldhammer, ,,engaged in
sacrificial violence because they believed that it would affect how their compatri-
ots perceived the legitimacy of political power. This belief supported the revolu-
tionary conviction that the Republic had to be born in blood that would simulta-
neously cleanse the stain of monarchism and endow the people with the king’s
divine power.”® In den Augen der Jakobiner delegitimierte Gewalt die neue Ord-
nung nicht, sondern war ihre notwendige Entstehungsbedingung, ein Sacrificium
als ,heiliges* Fundament. Sie vollbrachten eben nicht nur im ,,romischen Kostiime
und mit romischen Phrasen die Aufgaben ihrer Zeit“® wie Marx einmal formuliert,
sondern auch im christlichen Kostiim der Mértyrer.

3 Vgl.ebd., S.247-261.

Jesse Goldhammer: The Headless Republic. Sacrificial Violence in Modern French
Thought, Ithaca und London 2005, S. 26-39. Goldhammer bezieht sich hierbei auf die
wichtige Studie von Ivan Strenski: Contesting Sacrifice. Religion, Nationalism, and
Social Thought, Chicago 2002.

> Ebd.,S.7.

Karl Marx: Der achtzehnte Brumaire des Louis Bonaparte, in: ders. und Friedrich En-
gels: Werke, hg. vom Institut fiir Marxismus-Leninismus beim ZK der SED, 44 Bde.,
Berlin 1972, Bd. 8, S. 115-123, hier S. 115.
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Die katholische Kirche geriet dadurch besonders unter Druck. Angesichts der Sa-
kularisation sah sie ihr Heilsmonopol unter anderem im josephinischen Oster-
reich, im revolutiondren Frankreich und im napoleonisch besetzten Rheingebiet
gefdhrdet. Auf die revolutionédre Sakralisierung von Gewalt antwortete die ka-
tholisch-royalistische Gegenreaktion mit einer elaborierten ,Theoretisierung* des
Opfers, zu der es von jakobinischer Seite nicht gekommen war. An vorderster
Stelle ist hier Joseph de Maistre zu nennen, vor allem sein Eclaircissement sur les
sacrifices (verfasst um 1810, publiziert als Beilage zu den Soirées de Saint-Péters-
bourg, 1821). De Maistre lehnt den Gedanken, eine politische Ordnung konne sich
iiber Opfergewalt legitimieren, rundheraus ab. Allerdings betrachtet er die Gewalt
der Revolution insofern als notwendig, als sie das franzosische Volk moralisch
reinige und es zu der Einsicht fiihre, dass nur Gott, nicht der Mensch eine Herr-
schaftsform initiieren konne.” Wihrend die revolutionére Presse auch den heroi-
schen Tod im aktiven Kampf als ,Zeugnis® verstanden wissen wollte, liel3 de Mais-
tre nur die Passion im Sinne des Handlungsverzichts gelten, das stille Erleiden fiir
den Status quo. Das Martyrium sei nur dann legitim, wenn es der Aufrechterhal-
tung oder Zuriickgewinnung der gottgewollten Ordnung diene, nicht aber per se
als Instrument menschlicher Politik, die doch stets nur im Terror enden werde .
Der Unterschied ist ein anthropologischer: Nur durch die schmerzliche Erfahrung
der sich ewig perpetuierenden Gewalt, zu der die Menschen durch ihre eigene
Natur verdammt sind, lernen sie nach de Maistre, sich der gottgewollten Autoritit
der Monarchie und des Papstes zu unterwerfen.

So entstand um 1800 ein regelrechter Deutungskampf um sakrale Semantiken
des Opfergangs. Er geht in der Gegeniiberstellung von sikularisierter Natio-
nalpolitik und katholischer Sakralitit keineswegs auf. Die konkurrierenden An-
spriiche auf das Martyrium zeigen vielmehr, wie untrennbar politisch-territoriale
,Macht* mit Fragen der Reprisentation verkniipft waren. Aus Sicht des Katholi-
zismus musste der Kunstschatz des Mittelalters gerettet, die legendarische Litera-
tur der Spitantike revitalisiert, die Verfolgung der Christen immer neu poetisch
ins Gedédchtnis gerufen werden, um damit gegen die Revolution und ihre ideolo-
gischen Grundlagen, die materialistische Religionskritik und den heroischen Op-
fergedanken, ins Feld zu ziehen. Die Christenverfolgung gab dafiir eine bestimm-
te Erzéhlstruktur vor und half, die Spatantike als Préfiguration einer dekadenten
Gegenwart zu deuten, die man wie die ersten Mirtyrerinnen und Mirtyrer als

7 Ebd., S.71-112. Bekanntlich hat Isaiah Berlin: The Crooked Timber of Humanity.
Chapters in the History of Ideas, Princeton und Oxford 21990, S.91-174, just in de
Maistres Theorie der Gewalt und seinem Opferdenken einen Ursprung des Faschismus
gesehen. Dagegen hat man in jiingerer Zeit Einspruch erhoben, sieche Cyprian Blamires:
Berlin, Maistre, and Fascism, in: Joseph de Maistre and his European Readers: From
Friedrich Gentz to Isaiah Berlin, hg. von Carolina Armenteros und Richard Lebrun,
Leiden und Boston 2011, S. 29-59.

8 Vgl. Goldhammer: The Headless Republic (wie Anm. 4), S. 103—111.
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Bewihrungszeit zu durchleiden hatte, bevor das neue Imperium fallen und der
Triumph der ,wahren‘ Christenheit anstehen wiirde.

Den wesentlichen Impuls gab ein von der deutschsprachigen Romantikfor-
schung wenig beachtetes Prosaepos, Les Martyrs (1809), das Frangois-René de
Chateaubriand einige Jahre nach dem Génie du Christianisme (1802) publizierte,
jener antiaufkldrerischen Apologie der christlichen Kunst und Poesie, die ihn
schlagartig in ganz Europa beriihmt gemacht hatte. Es handelt sich in gewisser
Weise um die Probe aufs Exempel der dort aufgestellten These, das Christentum
sei der antiken Literatur in der Entwicklung der Figuren, der Leidenschaften und
der Funktion des Wunderbaren weitaus iiberlegen.” Chateaubriands Les Martyrs
aktualisiert das tradierte Verfolgungsnarrativ, so meine Lesart, um die Kédmpfe
seiner revolutiondren Gegenwart als Vorstufe eines ewig wiederholten Triomphe
de la religion chrétienne darzustellen, wie der Untertitel lautet. Im Zuge dieser
historischen Eschatologie — einer Geschichtslehre des Untergangs und des Tri-
umphs — arbeitet er die Erzdhlformen des antiken Epos legendarisch um (2) und
richtet sie auf die geschlechtsspezifisch differenzierte Ideologie des ,freiwilligen
Sklaventums* aus, einer willentlichen Hingabe an den geschichtswirksamen Gott-
vater (3 und 4). Um dieses Problem darzulegen, ist es erforderlich, die Handlungs-
ziige des Epos zunichst knapp zu rekapitulieren (1).

1. Zur Handlung der Martyrs

Les Martyrs ist wie die homerischen Epen in 24 Abschnitte disponiert, die aller-
dings wegen der Prosaform Livres heilen, nicht Gesénge. Die ersten Biicher ent-
werfen eine idyllisch-expositorische Rahmen- und eine ereignishafte Binnener-
zdhlung, die vom vierten bis zum elften Buch den tiberwiegenden Teil ausmacht
und selbst wiederum von kiirzeren Binnengeschichten unterbrochen wird, auch
dies nach dem epischen Muster. Zur Zeit des Kaisers Diokletian, so die Rahmen-
handlung, lebt die junge Diana-Priesterin Cymodocée, eine Nachfahrin Homers,
allein mit ihrem Vater in Messenien. Als sie sich eines Nachts im Wald verirrt,
rettet sie der schone Christ Eudore und fiihrt sie heim. Bei einem Besuch bei seiner
Familie in Arkadien lernen Cymodocée und ihr Vater die christlichen Brauche und
den christlichen Glauben kennen, unterstiitzt durch den zuféllig anwesenden Bi-
schof und Mirtyrer Cyrille." Uber mehrere Nichte hinweg erziihlt Eudore der
Gesellschaft seine bewegte Lebensgeschichte: Als Jiingling nach Rom gekom-

Vgl. die Préface in Francois-René de Chateaubriand: (Euvres complétes. Nouvelle Edi-
tion, 12 Bde., Paris 1929, Bd. 4: Les Martyrs ou le Triomphe de la religion chrétienne,
S. 3. Siehe zum Kontext des Martyrs in Chateaubriands intellektueller Entwicklung um
1800 auch Marc Fumaroli: Chateaubriand. Poésie et Terreur, Paris 2006, passim.
Gemeint sind weder Kyrill von Jerusalem noch Kyrill von Alexandrien, sondern der
Mirtyrer Cyrill von Gortyna, der unter Decius erst verbrannt werden sollte, aber iiber-
lebte und spiter enthauptet wurde.
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men, habe er sich im Umfeld des siindigen Hofes mehrfach von seinem christli-
chen Glauben entfernt, sei sogar von dem romischen Bischof exkommuniziert
worden. Dafiir freundet er sich unter anderem mit dem jungen Konstantin an, dem
spéteren Kaiser und Sohn des Cisaren Constantius. BuBwilligkeit und Riickkehr
zum christlichen Glauben deuten sich mehrfach an, bevorzugt dann, wenn Eudore
frommen Eremiten begegnet, ein 6fter wiederholtes Schema. Endgiiltig aber zur
Weltabsage fiihrt erst ein langerer Aufenthalt in Gallien, wohin Eudore erst als
Soldat, nach einer Versklavung durch die wilden Franken und allerlei tapferen
Heldentaten, dann als Heerfiihrer geschickt wird. In der Bretagne gibt er sich der
ungliicklich in ihn verliebten Druidenpriesterin Velléda hin, verursacht dadurch
ihres Vaters und dann ihren Tod. Bestiirzt reist er zu dem in Agypten weilenden
Diokletian und verlangt seine Entlassung aus romischen Diensten. Sie erfolgt. Auf
der Riickreise durch Nordafrika begegnet er in der thebeischen Wiiste den Eremi-
ten Paulus und Antonius, die ihn endgiiltig wieder zum Christentum fithren. Er
kehrt nach Arkadien zuriick. Hier endet die intradiegetische Lebensgeschichte.
Das zwolfte Buch eroffnet den zweiten Teil des Prosaepos; der Anruf des Hei-
ligen Geistes tritt an die Stelle des Musenanrufs im ersten Buch. Von nun an ent-
wickelt sich die Handlung linear und ununterbrochen. Eudore und Cymodocée
haben sich ineinander verliebt. Sie willigt ein, fiir ihn zum Christentum zu kon-
vertieren und dem homerischen Mythos abzuschworen. Nachdem Cymodocée
Glaubensunterricht bei Cyrille erhalten hat, verlobt sie sich mit Eudore. Da droht
plotzlich eine neue Christenverfolgung. Denn neben Diokletian herrschen die drei
Tetrarchen Galerius, Maximian und Constantius." Wihrend Diokletian ein gutmii-
tiger, obschon schwacher Kaiser ist, der die Christen duldet — seine Gemahlin und
Tochter sind sogar konvertiert —,'? erscheint Galerius als machtgieriger, grausamer
Christenhasser. Sein Minister, der Sophist Hiérocles, ist indes der eigentliche
Bosewicht. Er hat sich in Cymodocée verliebt, die sich ihm jedoch seit langem ent-
zieht. Als er von ihrer Liebe zu Eudore erfihrt, intrigiert er, behauptet eine Chris-
tenverschworung unter Eudore und veranlasst mit satanischer Hilfe die Zéhlung,
Inhaftierung und schlieflich die Hinrichtung sdmtlicher Christen des Reichs.
Cymodocée soll Schutz in Jerusalem finden, wo Helene lebt, die zum Christentum
bekehrte Frau des Constantius; Eudore muss auf Diokletians Befehl nach Rom
zuriickkehren. Dort kommt es im Senat zu einem Redewettstreit zwischen Hiéro-
cles und Eudore iiber die Duldung der Christen, den Eudore miihelos gewinnt — und
dennoch beschliefit Diokletian nach weiterer Hinterlist die Verfolgung. Galerius
zwingt ihn zum Riicktritt, ergreift die Macht selbst und beginnt das Morden. Eudore
wird verhaftet und trifft im Kerker alle zuvor eingefiihrten Christen wieder. Man
verhort und foltert ihn. Cymodocée, inzwischen vom heiligen Hieronymus im Jor-

Bei Chateaubriand heifien die Césaren natiirlich Dioclétien, Maximien, Galérius und
Constantin; bei bekannten historischen Figuren aber verwende ich im Folgenden die
deutsche Variante.

Chateaubriand folgt hier offenbar seiner Quelle, Lactancius’ De mortibus persecut-
orum.
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dan getauft, muss Jerusalem verlassen und strandet nach einem Sturm in Italien, wo
auch sie in Haft genommen, bald aber befreit wird. Am Tag von Eudores Hinrich-
tung eilt sie in das Kolosseum, wo ihr gemarterter Verlobter seines Todeskampfs
harrt. Sie kiisst seine Wunden und vor den Augen des rasenden Volks tauschen sie
,in Blut getauchte‘ Ringe,'* schlieBen den Ehebund — und werden von Tigern zer-
fleischt. Hiérocles und Galerius sterben beide an scheuBllichen Krankheiten. Die
Nachricht trifft ein, dass Konstantin zum neuen Kaiser ausgerufen wurde und sich
bereits zum Christentum bekehrt hat. Er wird auf dem Grab der beiden Mirtyrer
gekront. Das Amphitheater wird in den Fundamenten erschiittert (,,jusque dans ses
fondements®).!* Die Gotzenstatuen zerbrechen ...

2. Hybridisierung von Raum und Zeit, Legendarisierung des Epos:
zwei formale Konsequenzen der eschatologischen Geschichtserzdhlung

Soweit in aller Kiirze die Handlung. Eingebettet ist sie in ein durch rhythmisierte
Prosa belebtes Panorama der gesamten Spétantike, prezios, aber anschaulich er-
zdhlt und historistisch sehr bunt ausgeschmiickt. Das Erfolgsrezept, das wird
schnell deutlich, besteht in der Melange von schwiilstigem Exotismus (erzeugt
durch erlesene Details, beispielsweise der Schilderung von Festmahlern, Interi-
eurs und Landschaftstopographien),’” drastischer Grausamkeit (gerade in den
splatterhaften Szenen gallischer Schlachten und romischer Martyrien) und einer
sentimentalischen Liebesgeschichte, die zwischen entkorperlichter Erotik und
erotisierter Entkorperlichung anriihrend changiert. Alldem aber ist der triumph-
alistische basso continuo eines gottlichen Heilsplans unterlegt, nach dem die
gesamte Antike —ebenso wie die stets implizierte Entstehungsgegenwart — mit
eschatologischer Unausweichlichkeit auf ihr Ziel zusteuert, den Sieg des Christen-
tums iiber seine Feinde. In formaler Hinsicht tragen dazu zwei Charakteristika bei:
die raumzeitliche Amalgamierung von Ereignissen, Figuren und Orten sowie die
Legendarisierung von Figurenkonzeption und Handlungsmotivation.

Zunichst zur heterochronen und heterotopen Gestalt des Werks: Die Perspek-
tive, die Les Martyrs auf die Antike eroffnet, ist eine totale. Prasentiert wird ein

3 Vgl.ebd., S. 329.

4 Ebd., S. 332.

15 Wie Marc Fumaroli: Ut pictura poesis. Les Martyrs, chef-d’ceuvre de la peinture d’his-
toire?, in: Bulletin de la Société Chateaubriand 38 (1995), S. 35-46, argumentiert hat,
orientierte sich Chateaubriand wohl an der Peinture d’histoire sowie an der Land-
schaftsmalerei eines Poussin und eines Girodet. Ahnlich bezeichnet Olivier Catel:
Peinture et esthétique religieuse dans [’oeuvre de Chateaubriand, Paris 2016, S. 215—
245, Les Martyrs als ,Galerie‘. — Zu den Reiseeindriicken, die Chateaubriand in seinen
Martyrs verarbeitete, siche auch Alain Guyot: Variations sur le paysage méditerranéen:
La Description dans Les Martyrs et [’Itinéraire de Paris a Jérusalem de Chateaubriand,
in: Il Confronto Letterario 13/26 (1996), S. 505-521.
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best of Antiquity, das moglichst viele Provinzen des romischen Reichs umfasst und
zahlreiche prominente Herrscher- und Heiligenfiguren vom 1. bis zum 5. Jahrhun-
dert auftreten lidsst. Das fiihrt zu diversen Anachronismen, die Chateaubriand in
seiner Préface freimiitig eingesteht.'® So befreundet sich Eudore in Rom zeitgleich
mit Konstantin (um 280-337), Hieronymus (347-420) und Augustinus (354-430),
kiampft gegen den Frankenhelden Merowech und wird vom Frankenkonig Fara-
mund versklavt (beide Mitte des 5. Jahrhunderts), bandelt aber kurz darauf mit der
keltischen Seherin Velléda an, die im 1. Jahrhundert nachzuweisen ist, trifft dann
die Eremiten Paulus und Antonius, die beide um 300 und also wirklich zur Zeit
Diokletians lebten. Historische Ereignisse werden umdatiert oder ineinander ver-
schrinkt, etwa wenn der (historisch auf das Jahr 292 zu datierende) Sieg des Cons-
tantius iiber die Franken dem Einsatz einer Christenlegion zugeschrieben wird, die
sich In hoc signo vinces auf die Schilder gemalt hitten,'” eine Referenz auf die
rund zwanzig Jahre spiter anzusetzende Schlacht an der Milvischen Briicke. Wei-
tere Phasen der griechisch-romischen Geschichte gewinnen dadurch Gestalt, dass
fiktive Figuren als Abkémmlinge groer Helden vorgestellt werden, deren Leis-
tungen sie familidr verkorpern und so in die erzihlte Gegenwart hineintragen:
Cymodocée als Nachfahrin Homers, Eudore als Stammbhalter des Philopoimen
(griechischer Freiheitsheld und Kéampfer gegen die Romer), ein Einsiedler am Ve-
suv als Nachfahre des frithen Mértyrers Thraseas, ein anderer des Perseus, ein
dritter des Cdsarmérders Cassius.'® Und schlieBlich landen die Protagonisten wih-
rend ihrer Reisen miro modo immer wieder an den Griabern weiterer Helden, sei es
dasjenige des Scipio Africanus in Neapel, Ovids am Schwarzen Meer oder Alex-
anders in der Bibliothek von Alexandrien,'® die dadurch in Erinnerung gerufen
werden. Auf diese Weise entsteht eine heterochrone und polytopische Gesamt-
schau, in der mehrere Jahrhunderte in die kurze Zeitspanne der Diokletianischen
Ara gestaucht werden.

Die panoramatische Perspektive dient der Verherrlichung des Christentums,
dessen Durchbruch im Lichte seiner reichen Negativfolie noch grandioser erschei-
nen soll. Ahnliches gilt fiir die expansive, nahezu exhaustive Raumstruktur der
Martyrs, die weite Teile des Romischen Reichs in die Handlung zu involvieren
sucht, von den griechischen Provinzen Arkadien und Messenien tiber die Bretagne
und Germanien bis hin zum Heiligen Land und den dgyptischen Wiisten. Das Epos
stellt eine Welt an der Schwelle zum Wahren und Guten vor, und es inventarisiert
die historische und territoriale Fiille der romischen Antike nur deshalb so akri-
bisch, um dem Christentum eine umso gewaltigere Vorgeschichte zu verleihen.
Thematisch zeigt sich das in der Vielzahl von Konversionen, die nicht nur die
Protagonisten vollziehen — Cymodocées Wandel verlduft sukzessive, wihrend

16 Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 6f.

Ebd., S. 96 (,,Tu vaincras par ce signe®).

8 Ebd., S. 56 (Eudore von Philopoimen), S. 77 (Einsiedler am Vesuv von Thraséas), S. 78
(Bekannter des Einsiedlers von Perseus), S. 109 (Zacharié von Cassius).

1 Ebd., S. 75f. (Scipio), S. 111f. (Ovid) und S. 156 (Alexander).
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Konstantin sich erst am Ende bekehrt —, sondern auch viele Nebenfiguren, die alle
jiingst zum Christentum iibergetreten sind, so die Familie Diokletians, die Familie
Faramunds, das Publikum im Kolosseum und so weiter. Die heiligen Blutzeugen
losen diese Konversionswelle aus und stiften durch ihr Opfer die neue Herrschaft
des Christentums. Die schlussgebende Kronung Konstantins auf dem Grab der
Mirtyrer verbildlicht die universale Eschatologie, die der Handlung zugrunde
liegt. Somit erklart sich die Tendenz zur zeitraumlichen Expansion in Les Martyrs,
auch gegen die historischen Fakten und gegen jede Wahrscheinlichkeit, aus der
Liminalitit einer erzihlten Welt, die einerseits im Niedergang begriffen, anderer-
seits dem anbrechenden Christentum bereits hingegeben ist — ,,un monde qui se
dissout*, wie Diokletian formuliert, ,,ou mille principes de mort germent de tous
les cotés* .

Die gesamte Welt der Antike gerit so in eine Art heilsgeschichtlichen Sog. Thr
Niedergang erscheint unaufhaltsam, weil die Erzdhlung durchgéingig auf den
Schluss hin orientiert ist, ein Umstand, der sich einer Art ,Legendarisierung‘ des
antiken Epos verdankt. Die Forschung hat oft tiber die Gattungsfrage nachgedacht,
konnte unter anderem die Vermischung von antikem Epos und Liebesroman he-
rausarbeiten.?! Aber in allen seinen Ziigen handelt es sich bei den Martyrs um ein
Legendenepos, um einen Umbau des antiken Epos im Zeichen der christlichen
Heiligenlegende.

Das betrifft erstens die Figurenanlage, vor allem die Konzeption des Protago-
nisten Eudore. Da er eine fiktive Figur ist, wird er zwar nicht wortlich als Heiliger
bezeichnet, wohl aber folgt sein Werdegang allen Stufen der Heiligenvita, von der
kindlichen Glaubenstreue iiber die siindig-apostatische Jugendzeit bis zur Wieder-
bekehrung und Bufle, zur heroischen Standhaftigkeit und zum Martyrium. In den
Passagen, in denen ihm Folter angedroht wird, in denen ein Richter versucht, ihn
von seinem Glauben abzubringen und ihn anschlieend martern ldsst, wechselt die
Erzdhlung sogar ausdriicklich in den dialogischen Modus der Mirtyrerakten.?
Auflerdem werden sein Leben und das seiner geliebten Cymodocée von Wundern

2 Ebd., S.244.

21 So stellt Fabienne Bercegol:Chateaubriand. Une poétique de la tentation, Paris 2009,
S.493-581, fest, Chateaubriand verteidige zwar den Neo-Klassizismus, die Normiiber-
schreitungen in Les Martyrs — v.a. die exaltierten Affekte — seien aber auf den Einfluss
des Liebesromans zuriickzufithren. — Dass Chateaubriand die Martyrs in einer ersten
Fassung als Roman konzipierte (s. Chateaubriand: Les Martyrs de Dioclétien. Version
primitive et inédite des Martyrs, hg. und eingeleitet von Béatrix d’Andlau, Paris 1951)
dndert an meiner Feststellung zur Legendarisierung nichts, im Gegenteil: Ohne die epi-
schen Elemente wirkte die urspriingliche Fassung, ebenfalls schon in Prosa gehalten,
noch legendarischer. Die Forschung hat das nur selten festgestellt; so arbeitet Catel:
Peinture et esthétique religieuse (wie Anm. 15), S. 155-179, den Einfluss der Legenda
aurea auf Chateaubriand, v.a. auf die Vie de Rancé heraus.

2 Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 289-291. Die Passage beginnt mit dem
Satz ,.Le juge interroge, et I’écrivain grave sur des tablettes les actes du martyr (ebd.,
S.289).
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begleitet. In der Schlacht gegen die Franken erscheint der christlichen Legion eine
Feuersédule mit einem weilen Ritter und gibt ihnen Mut; als er sich in der 4gypti-
schen Wiiste verirrt hat und zu verdursten droht, wird Eudore von einem Lowen zu
einem Brunnen und spéter zur Hohle des Eremiten Antonius geleitet; als Cymodo-
cée im Sturm Schiffbruch zu erleiden droht, stillt die Muttergottes die Wogen,
woraufhin sich die gesamte Mannschaft bekehrt, und so weiter.”* Dass es sich bei
ihnen um liebende Heilige handelt, die sich im Angesicht des Todes noch verméih-
len, ist nur vermeintlich ein Zugestindnis an den sentimentalen Roman. An sich ist
das Liebesthema der Hagiographie gar nicht fremd. Wenngleich sich die meisten
Heiligen vom ehelichen Leben abwenden, schildert etwa die Legende der heiligen
Cécilie ein Ehepaar (Cécilie und Valerianus), die beide fiir ihren christlichen Glau-
ben hingerichtet werden, wenn auch nacheinander. Am deutlichsten erinnert Les
Martyrs an Pierre Corneilles legendarisches Mértyrerdrama Polyeucte (1643), das
den inneren Kampf des Titelhelden zwischen dem Christentum und der Pflicht
gegeniiber seiner Ehefrau inszeniert; als Polyeucte sich fiir das Martyrium ent-
scheidet, konvertiert auch seine Frau Pauline und mdchte neben ihm sterben. So
sind auch Eudore und Cymodocée als Mirtyrerheilige anzusehen, die ihre irdische
fiir eine hohere Liebe zu Christus aufgeben. [hnen zur Seite steht eine ganze Schar
anderer Heiliger, die das Epos bevolkern, darunter historisch verbiirgte wie Anto-
nius, Paulus, Sebastian, Hieronymus und Cyrill, aber auch fiktive wie der freiwil-
lige Sklave Zacharie, der von seinem entbehrungsreichen, von Wundern durch-
wirkten Mértyrerleben in einer ldngeren Binnenerzdhlung berichtet.*

Zweitens ist mit ,Legendarisierung‘ die auffillig schwache Motivierung be-
stimmter Handlungsschritte gemeint, oder eben ihre Motivation ,von hinten‘, um
Lugowskis bekannten, in der medidvistischen Erzéhltheorie neu profilierten Ter-
minus aufzugreifen.” Im Unterschied zum kausal motivierten, d.h. psychologisch
plausibilisierten und linear als Ursache-Wirkung-Folge entwickelten Erzidhlen

2 Ebd., S. 97 (Feuersidulenwunder); S. 160f. (Lowenwunder); S. 270f. (Marienwunder).
24 Zacharie, ein christlicher Nachfahre des Cassius, ist Soldat in der Thebaischen Legion,
die nach legendarischer Uberlieferung unter Maximian zu Tausenden den Mirtyrertod
fand. Zacharie aber wird verschont, beobachtet des Nachts an den Leichnamen ein
Strahlen- und ein Duftwunder und beschlieft, sein Leben als Missionar zu fiihren.
Heimlich bekehrt er sterbende Soldaten und Kinder, ldsst sich dann fiir einen Gefange-
nen eintauschen, um freiwillig als Sklave des Faramund zu dienen, dessen Familie er
missioniert. Spéter trifft Eudore ihn im romischen Kerker wieder. Vgl. ebd., S. 109f.
Die Unterscheidung geht zuriick auf Clemens Lugowski: Die Form der Individualitdit
im Roman. Studien zur inneren Struktur der friihen deutschen Prosaerzéhlung, Berlin
1932. Sie ist neuerdings in der medidvistischen Literaturwissenschaft wieder aufgegrif-
fen worden, unter anderem bei Harald Haferland: ,Motivation von hinten‘. Durch-
schaubarkeit des Erzdhlens und Finalitdt in der Geschichte des Erzdhlens, in: Diegesis
3/2 (2014), S. 66-89, und, mit Bezug zur Mirtyrerlegende, Elke Koch: Erzdhlen vom
Tod. Uberlegungen zur Finalitdt in mittelalterlichen Georgsdichtungen, in: Kein Zufall.
Konzeptionen von Kontingenz in der mittelalterlichen Literatur, hg. von Cornelia
Herberichs und Susanne Reichlin, Géttingen 2010, S. 110-130.

25
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kennt die Vormoderne eher sinnkohérente Verfahren, in denen der Ausgang einer
Handlung von Beginn feststeht, sodass Ereignisse sich aus ihrer analogen Funk-
tion fiir ein providentielles Ziel (und das Ende) der Gesamterzéhlung erkléren statt
aus einer sequentiellen Reaktionslogik. Man spricht von ,metonymischem Erzéh-
len‘, um das Kontiguitétsverhéltnis der Bestandteile zueinander zu beschreiben,?
die eben nicht kausal miteinander verkniipft, sondern nach Prinzipien der Nach-
barschaft oder der mereologischen Teilhabe arrangiert sind. In Chateaubriands
Epos finden sich mehrere solcher Momente. Auffillig oft ,stehen‘ Figuren unmo-
tiviert ,bereit‘, wenn die Erzdhlung ihrer bedarf, wie schon die oben aufgezihlten
Anachronismen belegen. Der heilige Hieronymus beispielshalber tritt erst als Ju-
gendfreund des Eudore in Rom und Neapel in Erscheinung, spéter taucht er iber-
raschend wieder als Eremit im Heiligen Land auf, wo er Cymodocée im Jordan
tauft. Uberhaupt zerfallen in den nahostlichen und nordafrikanischen Provinzen
die raumzeitlichen Koordinaten. Stindig verirren die Protagonisten sich dort, al-
lein aus dem Grund, um zu ikonischen Stationen gefiihrt zu werden, die wiederum
ihre Erzdhlberechtigung nur dem Ende verdanken, dem Triumph der Christenheit.
Kausal vollig unwahrscheinlich, providentiell aber durchaus stimmig ist auch der
Einfall, Eudore wéhrend seiner Haft im Christenkerker fast alle seine Weggefihr-
ten wiedertreffen zu lassen, von Cyrill und den Bischof Marcellin iiber Sebastian
und Aglaé bis hin zu Zacharie,”’ nur damit sie im gemeinsamen Gebet und Gesang
ihres Todes harren konnen. Gestiitzt wird das finallogische Erzéhlen durch die
vielen Prolepsen, wie sie freilich sowohl fiir die epische wie fiir die legendarische
Tradition typisch sind. Von Beginn an steht fiir die Leserschaft aufler Frage, dass
die Protagonisten am Ende sterben miissen. Eudore selbst ahnt es friih, als er, der
jugendlichen Siinde wegen aus der Kirche versto3en, wie durch Zufall am Kolos-
seum landet und dort das Briillen der wilden Tiere hort.?® Der heilige Cyrille anti-
zipiert das Martyrium der beiden Liebenden in Trdumen und Visionen.? Und die
Erzéhlinstanz greift dem Ende wieder und wieder vor, vergleicht beispielsweise
Cymodocée im Moment ihrer Verlobung mit ,,une martyre qui s’envole éclatante
vers le ciel“®, oder bemitleidet die Figuren dafiir, dass sie ihr Schicksal noch nicht
kennen.!

% Harald Haferland und Armin Schulz: Metonymisches Erzéihlen, in: DVjs 84/1 (2010),
S.3-43. Der Terminus ist nicht unumstritten. So hat Jan-Dirk Miiller: Einige Probleme
des Begriffs ,Metonymisches Erzdhlen‘, in: Poetica 45/1-2 (2013), S. 19-40, einge-
wandt, der Metonymiebegriff werde von der medidvistischen Erzdhlforschung iiber
Gebiihr ausgeweitet und undifferenziert verwendet; die Denkstrukturen, die damit be-
schrieben werden sollen, seien auBerdem nicht auf das Mittelalter beschriankt.

2 Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 265-267.

% Ebd., S. 69.

¥ Vegl.ebd.,S.51f. und S. 167.

% Ebd., S. 196.

Zum Beispiel: ,,Eudore et Cymodocée [...] ignoroient qu’en ce moment les saints et les

anges avoient les regards attachés sur eux et que le Tout-Puissant lui-méme s’occupoit

de leur destinée®, ndmlich mit ihrem Opfertod (ebd., S. 53). Oder: ,,Eudore a son tour
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3. ,,Esclave volontaire*: Die Providentialisierung des epischen Gotterarsenals
und das Problem der Autonomie

An den finalmotivierten Passagen und proleptischen Formulierungen lésst sich
erkennen, dass Chateaubriand den Schicksalsgedanken des antiken Epos provi-
dentiell tiberformt. Dieses Charakteristikum der Martyrs, ebenfalls das Ergebnis
episch-legendarischer Interferenzen, zeitigt durchaus problematische Konsequen-
zen fiir das Problem der Willensfreiheit, die hier auf die bindre Entscheidung fiir
oder gegen den Opfergang reduziert wird, und ldsst das Epos in seiner Vermi-
schung von Fiktion und Soteriologie auch erstaunlich heterodox erscheinen.

In Luthers augustinischen Schriften (v.a. De servo arbitrio, 1525) war das
Konzept der Willensfreiheit weitgehend negiert worden — ebenso im Calvinismus
und im franzosischen Jansenismus —, wéhrend die tridentinische Theologie an
ihm entschieden festhielt. Daher iiberrascht es, dass Les Martyrs die Willensfrei-
heit auf die bindre Entscheidung fiir oder gegen Gott reduziert. Das war wohl eher
keine dogmatische Position, denn Chateaubriand hat trotz seiner Wertschétzung
Pascals die Pradestinationslehre des Jansenismus abgelehnt. Eher schon verdankt
sich die enge Auslegung der Willensfreiheit einem literarischen Vorbild, Miltons
Paradise Lost.>* Schon Milton hatte das Experiment gewagt, das seit dem home-
rischen Epos geldufige Sujet des Gotterstreits und die gottlichen Handlungsein-
griffe zu christianisieren. Das Risiko lag auf der Hand, denn das Motiv drohte
eine Analogie zwischen dem Polytheismus und dem Christentum zu suggerieren,
ja das Christentum selbst polytheistisch erscheinen zu lassen. Aulerdem lag der
Determinismusvorwurf nahe, wenn der Mensch lediglich als Instrument gottli-
cher Vorsehung zu erscheinen drohte, wenn also die Providenz schlicht an die
Stelle des Fatums trat. Milton beschriankt das Motiv des Gotterkonzils daher auf
die satanische Holle mit ihren gefallenen Engeln. Zwar kdmpfen Satan und die
Erzengel Michael und Raphael um Adam und Eva, verfiihren oder schiitzen sie.
Aber Milton hebt die Willensfreiheit nicht nur der ersten, sondern auch der post-
lapsarischen Menschen ausdriicklich hervor. Auch wenn ihr Heil von der gott-
lichen Gnade abhéngt, konnen sie sich moralisch noch gegen Gott, also fiir die
Siinde entscheiden. ,, They trespass®, so ldsst Milton seinen Gottvater im dritten

étoit loin d’étre tranquille. Il portoit au pied de la croix des tribulations intérieures; il
ignoroit encore qu’elles étoient une suite des desseins de Dieu (ebd., S. 117). Oder:
Jeunes époux, vous espériez encore le bonheur sur la terre, et déja le choeur des vierges
et des martyrs commencoit pour vous dans le ciel des cantiques d’une union plus dura-
ble et d’une félicité sans fin!“ (ebd., S. 201)

Zu Miltons Einfluss auf Chateaubriand — Chateaubriand iibersetzte Paradise Lost viele
Jahre nach den Martyrs in franzosische Prosa (publiziert 1836) — siehe Fumaroli: Cha-
teaubriand (wie Anm. 9), S. 264-276, und Claude Mouchard: Chateaubriand, Milton,
I’épopée et la prose, in: Revue de littérature comparée 70/4 (1996), S. 497-506. Siehe
auch Dietrich Schlumbohm: Les Martyrs und die Kritik Chateaubriands an Milton und
Tasso, in: Aufsdtze zur Themen- und Motivgeschichte. F'S Hellmuth Petriconi, Hamburg
1965, S. 111-134.

32



202 Nicolas Detering

Buch deklarieren, ,,authors to themselves in all/ Both what they judge and what
they choose; for so/ I formed them free, and free they must remain* (III, v. 122—
124).%* Und doch war diese Freiheit auf die existentielle Entscheidung fiir oder
gegen Gott beschrinkt, die Milton mit der luziferischen Apostasie und dem Stin-
denfall paradigmatisch illustrierte, ohne aber dariiber Auskunft zu geben, inwie-
fern Gott auch in den Geschichtslauf nach Adam und Eva eingreift und das Han-
deln historischer Akteure in concreto steuert. ,,His heavenly machines are many,
and his human persons are but two*, hatte schon John Dryden das augenfillige
Missverhiltnis zwischen dem Gotterapparat und den ersten Menschen bemerkt
und in Abrede gestellt, dass es sich tiberhaupt um einen (auch im handlungstheo-
retischen Sinne) heroischen Stoff handele .>*

In der Abstraktion der alttestamentlichen, quasi-allegorischen Handlung von
Paradise Lost konnte dieses Konzept der Willensfreiheit als anthropologische
Spekulation durchgehen. Aber anders als seine Vorgédnger wéhlt Chateaubriand
kein Sujet und keine Figuren aus dem Alten oder Neuen Testament, sondern frei
erfundene Protagonisten. Les Martyrs ist kein Bibelepos, sondern eine Geschichts-
fiktion, gestiitzt durch archdologische Prizision und gelehrte Quellenbeziige,”
veranschaulicht durch die eingeflochtenen Landschaftsbeschreibungen auf der
Grundlage weiter Reiseerfahrungen des Autors. Bei allen Anachronismen kontu-
riert Chateaubriand seine Handlung historisch sehr genau und situiert sie konkret
in der Welt des Alten Roms. Umso erstaunlicher ist es, wie durch und durch tran-
szendent belebt auch diese Welt vorgestellt wird. Die dutzenden Jenseitsfiguren
des Epos sind ganz offenbar die christlich umgetauften Gotter der Alten, nur dass
sie hier in den Dienst des christlichen Gottvaters gestellt werden. Der gottliche
Plan erfordert auch das negative Mitwirken des Kontrahenten Satan, der in einem
eindriicklichen, weil mit groer Detailphantasie geschilderten Hollenkonzil seine
Diamonen beauftragt, die Christenverfolgung in die Wege zu leiten (Buch VIII).
Ihnen entgegen strebt das Heer der Engel, die den Helden beistehen, und zwar
ganz wortlich, sei es in Eudores Kampf gegen romische Soldaten, die vom An-
blick eines Engels ,,sous la forme d’un guerrier couvert d’armes étincelantes“* in
die Flucht getrieben werden; sei es, dass Erzengel Gabriel den Engel der Meere
aufsucht, ,,assis sur un trone de cristal, il tenoit & la main un frein d’or**’, damit er
Cymodocée rettet; sei es, dass Gott den Liebesengel Uriel —,,d’une main il tient

3 John Milton: Paradise Lost. Kritische Ausgabe, hg. von Scott Elledge, New York und
London %1993, S. 166.

3 Zitiert nach Schlumbohm: Les Martyrs und die Kritik Chateaubriands (wie Anm. 32),

S. 119.

Zu Chateaubriands Kenntnis und Poetisierung der Archéologie seiner Zeit vgl. Volker

Kapp: Poésie et archéologie dans Les Martyrs de Chateaubriand, in: La contribution

de I’archéologie a la genése de la littérature moderne,hg. von René Sternke, Tiibingen

2017, S. 63-81.

% Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 199.

7 Ebd., S. 210.
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38 _ engagiert, um die Liebe im Her-

une fleche d’or tirée du carquois du Seigneur
zen des Eudore zu entziinden.

Die Schar transzendenter Akteure ist sich untereinander nicht immer einig,
wie ja auch die Gotter Homers gegeneinander agieren konnten. Nur fiihrt das im
Rahmen des christlichen Monotheismus unweigerlich zu Widerspriichen. Bei-
spielsweise wollen die von Gott gesandten Engel einen von satanischen Damo-
nen getiirkten Orakelspruch verhindern, der die Christenverfolgung befiehlt, ob-
wohl doch Gott selbst, ,,dans la profondeur de ses conseils“*, sie gestattet hat
und des Siihneopfers auch bedarf. So kommt es erst nicht zur Christenverfol-
gung, bevor Satan sich dann doch der Menschenleidenschaften bedient und da-
mit Erfolg hat — was wiederum dem géttlichen Plan entspricht, die Christenver-
folgung durchzufiihren, den seine Engel eben noch verhindern wollten. Ein
dhnlicher Fall: Jesus Christus sicht Cymodocée auf einem Schiff in Gefahr ge-
raten, weil die Matrosen ihr als Christin nach dem Leben sinnen. Aus Mitleid
schiitzt er sie, indem er einen ungeheuren Sturm veranlasst, der nun jedoch alle-
samt in Seenot und also wiederum in Lebensgefahr bringt. Daraufhin tritt Maria
auf, die als Jungfrau mit dem Kind erscheint — just mit dem Christusknaben,
wihrend der eine Seite zuvor erschienene gottliche Christus inzwischen offenbar
sein Interesse verloren hat, jedenfalls der Szenerie entschwunden ist. Maria rettet
alle Insassen. Allerdings stranden sie in Italien, wo sie sofort wieder von romi-
schen Soldaten verhaftet werden, um in Rom den Mirtyrertod zu sterben!* Die-
ser providentielle Inkrementalismus, der seine menschlichen Marionetten stets
einen Schritt nach vorne und einen halben zuriick gehen ldsst, der alle Schliisse,
sobald sie gefallen sind, erst wieder aufhebt, bevor sie sich doch erfiillen, ist po-
etisch zweckmiBig. Er erklirt sich aus epischen Gattungsvorgaben. Nur wirkt die
gottliche Vorsehung in Les Martyrs auf diese Weise eigentiimlich deliberativ; sie
ist nicht immer schon, sondern formiert sich, ldasst auch Widerspruch zu — Maria
etwa versucht an einer Stelle, Christus die Christenverfolgung wieder auszu-
reden*' — und kommt zu ihrem Ergebnis auf eigenartig holprigem Wege, man
mochte sagen: iiber Umwege.

Erkauft ist das transzendente Deliberationssystem, in dem der gottliche Wille
denkbar umstindlich durchgefiihrt wird, durch ein Defizit menschlicher Delibera-
tionsspielrdume. In der komplexen Hierarchie von Erzengeln, Engeln und Geis-
tern, Satan und Teufelchen, Maria, Jesus Christus und Gottvater sind der mensch-
lichen Autonomie engste Grenzen gesetzt. Fast alle Wiinsche und Bediirfnisse
sind von Engeln oder Ddmonen gesteuert, wie auch das menschliche Handeln stets
auf Beistand zdhlen kann, in Bahnen gelenkt wird oder an Schranken stof3t. Allen-
falls beschrinkt sich die Handlungsfreiheit der Protagonisten auf die binére Opti-
on zwischen christlichem Martyrium und Heidentum. Als Eudore wihrend seiner

3% Ebd., S. 172. Uriel kommt noch o6fter vor, vgl. IT, 86 f.; I, 96 f.
¥ Ebd., S.239.

0 Vgl.ebd., S. 268-274.

4 Ebd.,S.292f.
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Folterung die Nachricht erhélt, Cymodocée sei in ein Freudenhaus gebracht wor-
den, erwigt er kurz einen Suizid, entscheidet sich dann aber mit den Worten ,,Je
suis chrétien!* fiir das Martyrium.*? Einzig in solchen dichotomischen Priifungs-
situationen ist nicht davon die Rede, dass die gottgesandten Mittlerfiguren ihre
Finger im Spiel gehabt hitten. Zum Triumph der Christenheit tragen die Christen-
menschen folglich nur insofern bei, als sie sich dem Walten Gottes hingeben, es
durch ihr Opfer bezeugen. In der Entscheidung dazu erschopft sich ihre Autono-
mie auch schon.

Gott erfordert das Opfer, und wer Christ ist, muss daher bereit sein, zu leiden
und zu sterben, sich jedenfalls seinem Willen zu fiigen. Diese Radikalisierung der
katholischen Opferlehre trigt eine theologische und eine politische Implikation.
Thre theologische Implikation ist heterodox: Chateaubriand wagt es, seine Rah-
menfiktion mit der Satisfaktionslehre zu begriinden. Gottvater trifft, so die Hand-
lung des ersten und des dritten Buchs, gemeinsam mit Christus die Entscheidung,
die frithen Christen miissten gepriift werden, sie seien in ihrer Tugend erschlafft.*
Das ist an sich unproblematisch, so hatten es die frithen Kirchenschriftsteller
ebenfalls gesehen. Nur heif3t es in den Martyrs, Gott bediirfe eines erneuten Sacri-
ficium, um die Siinde der Menschen zu biilen und um Gott zu besénftigen, bevor
er das Christentum geschichtlich durchzusetzen bereit sei.* Das allerdings ist, wie
man in der Rezeption gelegentlich festgestellt hat,* theologisch unhaltbar, impli-
ziert es doch, dass das Sithneopfer Christi noch nicht ausgereicht hitte. Mit Eudo-
re riickt ein fiktiver Held an die Stelle des Heilands. Suggeriert wird gar, sein fik-
tives Martyrium wiederhole den Tod Christi als Erlosung der Menschen von ihren

4 Ebd., S.303.

# Vgl.ebd., S. 49.

4 So spricht Gottvater, weder Cyrille noch Konstantin konnten das Opfer erbringen, das
Christus wiirdig sei und ihn befriede. ,,Cette victime qui doit vaincre I’enfer par la ver-
tu des souffrances et des mérites du sang de Jésus-Christ, cette victime qui marchera a
la téte de mille autres victimes, n’a point été choisie parmi les princes et les rois. Né
dans un rang obscur, pour mieux imiter le Sauveur du monde, cet homme aimé du ciel
descend toutefois d’illustres aieux. [...] Telle est la victime dont I’immolation désarme-
ra le courroux du Seigneur et replongera Lucifer dans I’abime* (ebd., S. 491.). Ich zitie-
re aus einer zeitgendssischen Ubersetzung: ,,Diel Opfer, welches durch Christi Leiden
und seines Blutes Verdienste die Holle besiegen, das an tausend anderer Schlachtopfer
Spitze einherschreiten soll, es ward nicht unter Konigen und Fiirsten erwéhlt. In niede-
rem Stande geboren, um besser zu gleichen dem Heiland der Welt, stammt der vom
Himmel Erkohrne zugleich von ruhmvollen Voreltern ab. [...] So ist er beschaffen, der,
frei zum Opfer sich gebend, den Zorn seines Gottes beschwichtigen, den Beherrscher
der Holle in den Abgrund zuriickwerfen wird“ (Francois-René de Chateaubriand:
Sammtliche Werke. Die Mdirtyrer, oder der Triumph der christlichen Religion, ibersetzt
von K. von Kronfels. Freiburg im Breisgau 1829, Bd. 47, S. 117). Gemeint ist Eudore,
eine fiktive Figur, die hier Christus nachfolgt, um Gottes Zorn zu stillen!

4 Vgl. nur Schlumbohm: Les Martyrs und die Kritik Chateaubriands (wie Anm. 32),
S. 125.
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Stinden, was soteriologisch in jeder Konfession des Christentums ausgeschlossen
ist. SchlieBlich haben die Mértyrerinnen und Mértyrer, theologisch betrachtet, den
Rettungstod Christi nur imitiert und seine Wahrheit bezeugt, nicht aber als Erlo-
sungstat wiederholt. Andernfalls stiinde die Singularitit des Heilands in Frage.
Sein Tod als Satisfaktion Gottes fiir die menschlichen Siinden bildete dann nur den
Anfang einer lingeren Kette von Erlosungstoden, eine Auslegung, die allenfalls
bei den aufklérerischen Deisten zulédssig war,® aber sicher nicht in der lutheri-
schen Orthodoxie oder im Katholizismus.

Die heterodoxe Verschriankung von Fiktion und Soteriologie nimmt Chateau-
briand nur deshalb in Kauf, weil seiner Opferlehre eine politische Implikation
zugrunde liegt. Den ideologischen Boden des gesamten Epos bildet ndmlich eine
Art providenzhoriger Unterwerfungsimperativ mit eindeutigen antirevolutioni-
ren Implikationen. Durch die gesamte Erzéhlung zieht sich die Philosophie des
»esclave volontaire®, wie sie der heilige Zacharie entfaltet. Es sei vollig ,.inutile
de se révolter contre des maux inséparables de la condition humaine*,”’ belehrt
dieser Eudore, man miisse sich dem gottlichen Willen fiigen. Schon hier féllt der
Begriff der Revolution. Er ist in den Martyrs omniprasent und dringt Analogien
zwischen dem Fall Roms und der Entstehungszeit des Epos geradezu auf.*® Wenn
Diokletian zu Galerius sagt, er sei ,,de la race de ces princes qui paroissent sur la
terre a I’époque des grandes révolutions, lorsque les familles et les royaumes se
perdent par la volonté des dieux*,* so war die Andeutung auf den von Chateau-
briand verachteten Tyrannen Napoleon, der durch die Revolutionswirren an die
Macht gekommen war, schlicht uniiberlesbar. Und ganz ausdriicklich schweift

4 Siehe dazu Johann Anselm Steiger: Aufkldirungskritische Versohnungslehre. Zorn Got-
tes, Opfer Christi und Verséhnung in der Theologie Justus Christoph Kralffts, Friedrich
Gottlieb Klopstocks und Christian Friedrich Daniel Schubarts, in: Pietismus und Neu-
zeit 20 (1994), S. 125-172.

47 Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 105.

*  Solche Parallelen hatte Chateaubriand bereits 1797 in einem Essai sur les révolutions
gezogen, der sich auf Klopstocks Messias bezog. Die apokalyptischen Szenen dort, so
Chateaubriand, erinnerten an das Chaos der aktuellen Revolution; auch auf die Passion
Christi und die Leiden der Mértyrer war Chateaubriand in diesem Zusammenhang zu
sprechen gekommen. Vgl. Tanguy Logé: Chateaubriand et La messiade de Klopstock,
in: Revue de littérature comparée 68 (1994), S. 401-410, bes. S. 402-405. — Auf eine
weitere Parallele zwischen der Handlung der Martyrs und dem Revolutionsgeschehen
hat Jean-Marie Roulin: Assemblées et discours dans Les Natchez et Les Martyrs de
Chateaubriand: fictions de la révolution, in: Dix-huitieme siécle. Revue annuelle 40
(2008), S. 665-683, hingewiesen: die Darstellungen von Debatten, einerseits im luzife-
rischen Reich, andererseits im romischen Senat zur Frage der Christenverfolgung.
Nach Roulins Lesart sollen diese Wortgefechte, in denen sich leere Sophistik und Be-
trug vor rationalem Gedankenaustausch durchsetzen, die Assemblée nationale delegiti-
mieren. — Zu Chateaubriands Revolutionsverstidndnis im Wandel vgl. die umfangreiche
Darstellung bei Bertrand Aureau: Chateaubriand, penseur de la Révolution, Paris 2001.

4 Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 244,
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der Erzéhler kurz darauf von ,,les malheurs de la persécution auf die Leiden ,,de
ma patrie” ab und stellt fest:

en peignant les maux des Romains, je peindrois les maux des Francois. Salut,
épouse de Jésus-Christ, Eglise affligée, mais triomphante! Et nous aussi, nous vous
avons vue sur 1’échafaud et dans les catacombes. Mais c’est en vain qu’on vous
tourmente, les portes de I’Enfer ne prévaudront point contre vous; dans vos plus
grandes douleurs, vous apercevez toujours sur la montagne les pieds de celui qui
vient vous annoncer la paix; vous n’avez pas besoin de la lumiere du soleil, parce
que c’est la lumiere de Dieu qui vous éclaire: c’est pourquoi vous brillez dans les
cachots.™

[I]n der Schilderung dessen, was die Romer erlitten, [wiirde ich] die Drangsale
Frankreichs beschreiben. Gruf3 dir, Verlobte des Christus, Kirche, Betriibte, doch
Siegerin! Auch wir mufiten auf Blutgeriisten, in Katakomben dich suchen. Doch
nur vergeblich bekdmpfen sie dich, die Pforten der Holle, die nichts dir anzuhaben
vermdgen; mitten im Schmerze gewahrst du die Tritte des Friedenverkiinders am
Berge; des Lichtes der Sonne entbehrst du, da Gottes Lichter dir leuchten, von de-
nen du strahlest im Kerker.

Damit aber eroffnet Chateaubriands epische Erzéhlung des Falls von Rom, der
durch das gottgewollte Opfer der Mértyrer herbeigefiihrt wurde, eine politische
Botschaft fiir die zeitgendssischen Leserinnen und Leser: Auch sie mogen, gleich-
sam als ,freiwillige Sklaven‘, sich hingeben, auf den Heilsplan vertrauen und fiir
die Stinden der Revolutionszeit biilen, dann werde sich der Niedergang des Re-
gimes mit teleologischer Notwendigkeit einstellen und das wahre Christentum so
triumphieren, wie es eben immer triumphiert habe. Es ist eine Deutung des Welt-
geschehens, die sich ganz dhnlich bei de Maistre und anderen konterrevolutiond-
ren Denkern findet, und die dem Menschen jegliche historische Gestaltungskraft
im positiven, aktiven Sinne abspricht. Seine Aufgabe ist das Sacrificium, die Un-
terordnung unter eine Geschichtsregel, in der politische Dekadenz, fortgesetzte
BuBtitigkeit und der Sieg des Christentums gesetzméfig aufeinander folgen,
gleichsam als eschatologischer Mechanismus: erst das Martyrium, dann der Un-
tergang der verhassten Gegenwart, dann der Sieg.

4. ,Les époux martyrs“: Das doppelte Opfer der Frau und die Spiritualisierung
der Ehe

Das vom Roman propagierte und durch die legendarisch-epische Erzéhlweise
radikalisierte Prinzip der selbstgewihlten Heteronomie ist in Les Martyrs ge-
schlechtsspezifisch differenziert. Um die menschlichen Siinden als Opfer zu bii-
Ben und damit die soteriologische Nachfolge Christi anzutreten, wihlt Gottvater

%0 Ebd., S. 250. Ubersetzung: Chateaubriand: Simmtliche Werke [wie Anm. 44], Bd. 51,
S.119.
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zu Beginn nur Eudore aus, nicht Cymodocée.> Threm Martyrium liegt somit eine
nur vermittelte Auserwihltheit zugrunde — sie hat es anzutreten, weil sie von ei-
nem Mann auserwihlt ist (Eudore), der selbst wiederum gottlich ausgewihlt ist.
Erzéhlt wird dies als doppelter Akt der Hingabe: Sie muss mit dem Vater brechen,
um sich dem Ehemann zu unterwerfen, und sie muss ihrer qua Geschlecht ,schwa-
chen Natur® entsagen, um als Mirtyrerin sterben zu konnen.

Cymodocées Konversion vom antiken Polytheismus zum Christentum voll-
zieht sich als Abkehr von der Vaterwelt und Hinwendung zu ihrem Gatten. Damit
erzéhlt der Roman unter der Hand auch von dem Loyalitdtskonflikt der Protagonis-
tin, die sich zwischen zwei patriarchalischen Tugenderwartungen entscheiden
muss: Als treuliebende Tochter kann sie ihren Vater Démodocus nicht im Stich
lassen; als treuliebende Ehefrau aber muss sie Eudore in den Tod folgen. Démodo-
cus, ein Priester in einem Homer-Tempel, ist dem Christentum gegeniiber zunéchst
aufgeschlossen. Dass seine Tochter einen Christen heiraten mochte, gestattet er,
ebenso, dass sie sich dafiir taufen l4sst und von dem Glauben an die pagane Gotter-
welt abfillt. Der Konflikt ergibt sich erst in dem Augenblick, als Eudore zum Tode
verurteilt wird. Cymodocée wird zunéchst aus dem Gefiangnis befreit und zu ihrem
Vater gebracht, mit dem sie in Freiheit leben kdnnte, wenn sie dem Christentum, zu
dem sie sich bereits bekehrt hat, wieder absagt. Er fleht sie an, bei ihm zu bleiben.
Sie aber wartet, bis er schlift — ein Engel versetzt ihn auf ihr Gebet hin in den tiefs-
ten Schlaf —, und entscheidet sich dazu, heimlich zu fliehen, um mit Eudore das
Martyrium zu erleiden. Les Martyrs variiert hier ein altes Legendenmotiv: Der
oder die Heilige muss sich von ihrer nicht-christlichen Herkunftsfamilie entfernen,
um in die christliche Zielfamilie eingehen zu konnen.> Einerseits ist das keine ganz
freie Entscheidung, sondern entspricht ihrem Schicksal (,,dessein®), wie ihr Eudore
im Kolosseum bestitigt: ,,Si j’en crois la voix secrete qui parle a mon coeur, votre
mission sur cette terre est finie: votre pére n’a plus besoin de vos secours“**. Ande-
rerseits erwichst Cymodocées anti-genealogischer Akt aus der Lektiire der Heili-
genbiicher, ist also nur mittelbar vorherbestimmt: ,,J’ai Iu dans vos livres saints:
,La femme quittera son pere et sa mere pour s’attacher a son époux ‘.

Die Rebellion gegen den Vater und den paganen Nom-du-Pére ist aber nur eines
der beiden Opfer, das Cymodocée erbringen muss. Eigentlich entspricht es ndmlich

31 Ebd., S. 49f.

2 Ebd., S.310-327.

3 Dieser Konflikt findet sich in der Konstellation zwischen der ,jiidischen Herkunftsfami-
lie* Christi und der ,christlichen Zielfamilie‘ (Trias aus Gott, Maria und Christus) im
Neuen Testament vorgeprigt, so Albrecht Koschorke: Die Heilige Familie und ihre
Folgen, Frankfurt a. M. 2000, S.25. Die ,,Rebellion des Religionsstifters gegen die
Ordnung der Familie* (ebd., S. 27) habe vor allem im frithen Christentum eine ,,antifa-
milialistische Massenbewegung von ungeahnter Stirke™ (ebd., S. 25) ausgelost.

3 Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 329.

% Ebd., S.328.
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dem ,,cceur d’une foible femme*,* sich die Ehe als Griindung einer eigenen Familie
vorzustellen, als Zeugungsbedingung. In der Zuschreibungsmatrix des Konstrukts
,Frau‘ steht im 19. Jahrhundert der Kinderwunsch an erster Stelle. Die Fortpflan-
zungsabsicht entspringt demnach ihrer ,schwachen® Natur, und damit Cymodocée
als Figur iiberzeugt und die weibliche Leserschaft rithren kann, muss sie ihn hegen.”’
Als sie irrtiimlich glaubt, Eudore sei begnadigt worden, und das Mirtyrergewand,
das man ihr bringt, fiir ein Brautkleid hélt, denkt sie deshalb sogleich an die Mutter-
freuden, die sie erwarten. Sie stellt sich vor, wie ihr Sohn einst wie ein Vogel an
ihrem Gewand hinge, so wie sie selbst ein Voglein sei, das ihrem Vater verloren
gegangen sei.>® Die lineare Genealogie zwischen dem Vater, der Mutter, ihrem Gat-
ten und dem Sohn scheint fiir einen Augenblick wiederherstellbar — bis sie erfahrt,
dass Eudore keineswegs befreit werde, sondern sich bereits auf dem Weg zum
Kolosseum befinde. Auch wenn das in der deterministischen Weltsicht des Textes
keine Option ist, konnte sie nun theoretisch versuchen, Eudore zu iiberreden, vom
Christentum abzusagen und mit ihr zu fliechen. Cymodocée changiert so zwischen
ihrer Rolle als potentieller Mutter und als jungfriaulicher Heiligen.

Die Schlussszene belohnt das Opfer der Mutterschaft mit einer Spiritualisie-
rung des Korpers. Statt einer irdischen, auf Fortpflanzung ausgerichteten Ehe
schliefen die beiden Liebenden die himmlische Ehe. Als Cymodocée zu Eudore
ins Kolosseum stot und die Wunden ihres Geliebten sieht, kiisst sie ihm die Fiifle
und die Wunden — ,,Qui pourroit dire I’inconcevable charme de ces premicres
caresses d’une femme aimée ressenties a travers les plaies du martyre?*> Darauf-
hin zieht Eudore zwei Ringe hervor, taucht sie in sein Blut und vermahlt sich vor
den Augen des tobenden Volks mit ihr: ,,C’est ici ’autel, 1’église, le lit nuptial“.%
Im Himmel stimmen die Engel einen Gesang an und Christus segnet das Paar.
Noch der Augenblick ihres Todes ist erotisch aufgeladen, denn sie schmiegt sich
an seine Brust, wihrend der Tiger ihn zerfleischt: Neben seinem Gesicht sieht sie
das Haupt des Tigers erscheinen.®® Auf makabre Weise tauscht diese Schlusspassa-
ge die sexuelle Verbindung der Liebenden in der Hochzeitsnacht gegen ihre buch-
stabliche Blutvereinigung im Martertod ein. Die Spiritualisierung ihres Eheschlus-
ses erfolgt in diesem Sinne nicht korperlos, sondern als erotisierter, aber asexueller
Zusammenschluss ihrer zerfleischten Korper.

% Ebd., S. 326.

57 Zur Naturalisierung von Mutterschaft im Zuge der Rousseau-Rezeption des 19. Jahr-
hunderts vgl. Barbara Vinken: Die deutsche Mutter. Der lange Schatten eines Mythos,
Frankfurt a. M. 22011, S. 133-144.

8 Je suis pourtant revétue de la robe nuptiale; mon cceur sentira les joies et les inquiétu-
des maternelles; je verrai mon fils s’attacher a ma robe, comme 1’oiseau timide qui se
réfugie sous I’aile de sa mere. Eh! ne suis-je pas moi-méme un jeune oiseau ravi au sein
paternel!“ (Chateaubriand: Les Martyrs [wie Anm. 9], S. 312)

% Ebd., S.328.

% Ebd., S.329.

' Ebd.
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Die heilige Liebe zwischen Eudore und Cymodocée wird im ersten Teil des Epos
durch die siindhafte Beziehung Eudores zu der Druidin Velléda negativ prifigu-
riert.®? Velléda reprisentiert alle Eigenschaften unchristlicher, weil ,undisziplinier-
ter’ Weiblichkeit: Sie ist ungestiim, leidenschaftlich, abergldubisch und verfiihrt
Eudore zu einer sexuellen Beziehung, indem sie ihm androht, sich von einer Klip-
pe zu stiirzen. Aufgrund dieser ,Schande® versucht ihr Vater, ihre Ehre zu verteidi-
gen, indem er gegen Eudore den Bataveraufstand anzettelt; dabei wird er durch
einen Speer versehentlich getotet. Als Velléda dies sieht, begeht sie Selbstmord.
Die vielrezipierte Episode verhilt sich spiegelbildlich zum Schluss der Martyrs:
An die Stelle des todbringenden Betrugs am Vater tritt der Bruch mit dem nur
schlafenden Vater; an die Stelle des vollzogenen sexuellen Akts tritt die spirituali-
sierte Ehe vor Gott; an die Stelle der germanischen Heidin Velléda tritt die christ-
liche Konvertitin Cymodocée; an die Stelle des autonomen Selbstmords tritt das
Martyrium. Anders als Eudore und Velléda werden Eudore und Cymodocée am
Ende zu ,,époux martyrs“®*, wie die paradoxe Formel lautet, das heiit zu Eheleuten
und Mirtyrern zugleich.

Auf diese Weise versucht das Epos den Konflikt zwischen der ,natiirlichen®
Forderung der Fortpflanzung und dem religiosen Unschuldsideal der Virginitit zu
l6sen, der dem Christentum von Beginn an innewohnt. Auf der einen Seite wider-
spricht Les Martyrs dem biirgerlichen Ideologem der Kleinfamilie als Ort regulier-
ter und gesellschaftskonformer, da ,produktiver® Sexualitdt. Das Epos idealisiert
das Martyrium ganz im frithchristlichen Sinne als Abkehr von der prokreativen
Familie, bekommen Eudore und Cymodocée doch keine Kinder im biologischen
Sinne. Das Martyrium verdringt die Familie, das Zeugnis die Zeugung. Stattdes-
sen stiften sie eine hohere Gemeinschaft, namlich die christliche ,Kirchenfamilie®,
die sich nach der heterodoxen Botschaft des Werks aufgrund ihres Opfers gegen
den romischen Polytheismus durchzusetzen vermag. Chateaubriand nimmt den
Satz des Tertullian, semen est sanguis Christianorum (Apol. 50,13), beim Wort
und imaginiert die entsexualisierte Vereinigung zweier Liebender als ,Samen‘ der
durch alle Zeiten immer neu sich bewéhrenden und gegen neue Widerstinde sich
durchsetzenden communitas christianorum. Als iiber der Welt stehende, transhis-
torische Gemeinschaft wurzelt sie in der entweltlichten, ganz wortlich entfleisch-
ten und eben nicht prokreativ-immanenten Liebe, wie sie im gemeinsamen Marty-
rium der beiden Helden symbolisiert wird.

Auf der anderen Seite kontrastiert Chateaubriand mit Velléda und Cymodocée
zwei Genderstereotype von Weiblichkeit — die Stinderin und die Heilige —, die der
biirgerlichen Sexual- und Familiennorm gerade nicht widersprechen, sondern fiir
sie konstitutiv sind. Die Figur der Cymodocée, die Gattin und Mértyrerin zugleich

¢ Vgl. Bercegol (Chateaubriand [wie Anm. 21], S. 529-551), die auf der Grundlage der
Romanfassung analysiert, wie Chateaubriand mit Vélleda das Negativbild der leiden-
schaftlichen Liebe entwirft und es mit der Eheliebe zwischen Eudore und der sich pas-
siv unterordnenden Cymodocée kontrastiert.

% Chateaubriand: Les Martyrs (wie Anm. 9), S. 332.
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ist, versinnbildlicht ein paradoxes Frauenideal, das fiir die Metaphysik der Ehe seit
dem 18. Jahrhundert maBgeblich wurde.* Die Ehe wird im biirgerlichen Zeitalter
als Institution vorgestellt, die nur duflerlich der natiirlichen Fortpflanzung dient,
innerlich aber auf sublimer, entsexualisierter Liebe beruht, einem Gefiihl, das von
Begierde streng zu scheiden ist.> Vor allem die weibliche Liebe gilt als ,heilig*,
weil sie keusch ist. Waren Enthaltsamkeit und Prokreation im Christentum an-
fangs Gegensitze, verlagern sie sich nun in die gespaltene Physiologie der Frau.
Nach marianischem Vorbild soll sie Mutter und Jungfrau zugleich sein. Sie hat
sich daher noch im Zeugungsakt eine innere Unschuld zu erhalten, indem sie ihn
passiv iiber sich ergehen lésst, ihn keinesfalls geniefit oder im Extremfall daran
bewusst gar nicht partizipiert, sondern in Ohnmacht fillt.*¢ Chateaubriands Cymo-
docée treibt diesen Imperativ auf die Spitze: Als jungfriauliche Gattin lernt sie den
Korper ihres Mannes erst im Moment der gemeinsamen Entkorperlichung kennen.

Das antirevolutionidre Konzept des ,freiwilligen Sklaventums®, das Les Martyrs
entwirft, fuft auf mehreren Sockeln: erstens auf einem eschatologischen Ge-
schichtsbild, dem zufolge die gesamte Antike gleichsam im Untergang in das
triumphierende Christentum ,konvertiert® wird; zweitens auf der christlichen Le-
gendarisierung des antiken Epos, in dessen Zuge auch das polytheistische Figu-
renensemble in ein Regime gottlicher und satanischer Gehilfen tiberfiihrt wird, die
jede menschliche Regung verursachen und menschliches Handeln weitgehend
heteronomisieren; drittens auf einer gegenderten Opferlehre, die das Martyrium
des Mannes aus einer heterodoxen Soteriologie herleitet, wéhrend sie fiir die Frau
die doppelte Unterwerfung unter das Gesetz des Mannes und unter das Gesetz der
christlichen Heilsgeschichte erfordert; und viertens auf einer paradoxen Metaphy-
sik korperlich-korperloser Liebe, die einerseits in der erzdhlten Welt eine post-
familiale, gewissermalien antibiirgerliche Christengemeinschaft begriindet, wih-
rend sie andererseits die biirgerliche Leserschaft auf die neue Gendernorm der
keusch-heiligen Ehefrau einstimmt.

Mit Les Martyrs liegt ein weniger beachteter Fall aus der Geschichte der Hei-
ligenlegende vor, der zeigt, wie eigenwillig sich legendarische Sujets und Erzihl-
formen in der Moderne revitalisieren lieen und wie vielstringig die Gattung sich
im 19. Jahrhundert entwickelt. Thre Transformation erfolgt eben keineswegs nur
im Modus parodistischer Sikularisierung oder kunstreligioser Asthetisierung, wie

6 Zu den philosophischen Grundlagen dieser als gesellschaftsfern (privat) und dadurch

gesellschaftskonstitutiv (6ffentlich) konzipierten Metaphysik der Ehe im deutschen
Idealismus siehe Adrian Daub: Uncivil Unions. The Metaphysics of Marriage in Ger-
man Idealism and Romanticism, Chicago und London 2012.

% Das Folgende nach Koschorke: Die Heilige Familie (wie Anm. 53), S. 187-193, hier
S. 187.

% Vgl.ebd., S. 190f.
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man anhand von Kleists Heiliger Cicilie, Kellers Sieben Legenden oder Flaubert
Légende de Saint Julien I’Hospitalier denken konnte. Vielmehr begiinstigt die
Spannung zwischen Providenz und Autonomie, aus der sich die legendarische
Erzéhldynamik zumindest zum Teil schon seit dem Mittelalter speiste, auch die
politisch-religiose Instrumentalisierung der Gattung nach der Franzosischen Re-
volution und im sogenannten ,zweiten konfessionellen Zeitalter*,*” das in gewisser
Weise mit Chateaubriand beginnt.

7 Zu dem Begriff siche Olaf Blaschke: Das 19. Jahrhundert — Ein Zweites Konfessionel-
les Zeitalter?, in: Geschichte und Gesellschaft 26/1 (2000), S. 38-75, sowie kritisch
dazu Anthony J. Steinhoff: Ein zweites konfessionelles Zeitalter? Nachdenken iiber die
Religion im langen 19. Jahrhundert, in: Geschichte und Gesellschaft 30/4 (2004),
S. 549-570.






Entscheidung zur (Un-)Heiligkeit?
Legendarisches Erzihlen bei Flaubert und Zola

Sabine Narr-Leute

The topic “Decision for Holiness? Autonomy and Providence in Legendary Nar-
ratives” is particularly virulent with regard to the French literature of the nine-
teenth century. Although this era is marked by secularization and a strong belief
in progress, medieval hagiography experienced an astounding renaissance at that
time and fascinated many authors: Charles Nodier, Victor Hugo, George Sand,
Théophile Gautier, Gustave Flaubert, Emile Zola, Anatole France, Joris-Karl
Huysmans—to name just a few —wrote new legends in different ways. But how
is it that the writers of this time were inspired by a religious genre such as hagio-
graphy? And what, in concrete terms, does the reception of the legend look like,
particularly when it is detached from its pragmatic context, its ‘foundation in
life’? Another question concerns the role of the aspects of autonomy and provi-
dence. They are at the core of the legend from both a theological and a narrative
perspective, as they influence a character’s actions directly and thus determine
the narrative axis. The article explores these questions in two paradigmatic au-
thors of legendary narratives in France: Gustave Flaubert and Emile Zola. Not
only are they among the most important novelists of the nineteenth century, but
their texts also repeatedly feature saints’ lives (vifae), individual saints, and visu-
al and textual transpositions of the legends in direct or indirect ways. In so doing,
they elevate the legend to an elaborated art form and develop a new poetics of the
legend.

1. Die Legende in Frankreich im 19. Jahrhundert

Betrachtet man die Legendenrezeption im 19. Jahrhundert in Frankreich, so wird
deutlich, dass sich diese nicht nur in der Literatur vollzieht, sondern auch in der
Malerei — etwa bei Cézanne und Delacroix oder in anderer Weise bei den Nazare-
nern und Priraffaeliten — sowie in der Musik, unter anderem durch die Form der
Liedlegende.' Im Hinblick auf die Literatur féllt besonders die intermediale Di-

Bei Eugene Delacroix kdnnte man beispielsweise seine Gemélde La Vierge du Sacre
Ceeur ou Triomphe de la Religion und Saint Sébastien secouru par les saintes femmes
anfiihren, bei Cézanne seine Darstellungen von La Tentation de Saint Antoine. Die
Legendenrezeption in der Malerei hat Renate Liebenwein-Kriamer untersucht in ihrer
Studie Sckularisierung und Sakralisierung. Studien zum Bedeutungswandel christli-
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mension ins Auge, die ein Spezifikum der Legenden im 19. Jahrhundert darstellt.
Es ist gerade diese Eigenschaft, die die Autoren? fasziniert: das Verhiltnis von
Text und Bild, von narrativierter Legende erstens im Medium der Sprache (Aspekt
der Oralitit), zweitens im Medium des Textes (Aspekt der Literalitdt im Legenda-
rium, dessen, was ,legenda‘, was zu lesen ist) und drittens im Medium des Bildes,
d.h. dem Aspekt der Visualitit. Gerade die visuellen Legenden erweisen sich als
besonders facettenreich — einerseits in Form von Illustrationen in den Legenda-
rien, von Transformationen in visuelle Erzahlungen in den Kirchenfenstern, von
Gemilden, Skulpturen, Fresken u.4. in sakralen Gebdauden, andererseits in Form
von Bildern und Stickereien im weltlichen Raum sowie im Raum der Stadt mit der
Darstellung als Briickenheilige, Heiligenstatuen auf Brunnen oder Wegstationen
an Pilgerrouten sowie den im 19. Jahrhundert weit verbreiteten Bilderbogen der
‘Imagerie d’Epinal’ 3

Im Vergleich zur mittelalterlichen Legende steht im 19. Jahrhundert somit pri-
mér eine dsthetische Erfahrung im Vordergrund, die von einem besonderen Be-
wusstsein fiir die spezifischen, medialen Eigenheiten der Form geprégt ist. Im Zuge
einer aktualisierten Rezeption verliert die Legende ihren ,,Sitz im Leben** und es
entstehen durch die vielfdltigen intermedialen und intertextuellen Bezugnahmen
hochkomplexe Texte, die die ,,einfache Form™ der Legende gewissermalBen ,iiber-
formen*, sie durch die reflexive Steigerung zum Teil auch ironisch brechen kénnen,
in jedem Fall aber zu einer neuen literarischen Kunstform erheben. Diese Entwick-
lung wird eingeleitet und erst moglich durch die Romantiker, insbesondere Cha-
teaubriand, die eine Neuwertung der mittelalterlichen Literatur und Kunst vorneh-

cher Bildformen in der Kunst des 19. Jahrhunderts,2 Bde., Frankfurt a. M. 1977. Auch
in der Musikwissenschaft wurde die Bedeutung der Legende analysiert, vgl. Alexandra-
Nicole Proksza: Die Legende in der Musik. Studien zur Legende des 19. Jahrhunderts,
Saarbriicken 2008. Das Phinomen der aktualisierenden Legendenrezeption in der Li-
teratur vollzieht sich zeitgleich auch in Deutschland und anderen europédischen Lin-
dern.

Grundsitzlich sind mit der Form ,Autoren‘ auch Autorinnen miteinbezogen. Im Fol-
genden wird vornehmlich von der ménnlichen Form die Rede sein, da das behandelte
Textkorpus von Autoren verfasst wurde.

Zu einer weiteren Diskussion des intermedialen Gehalts der Legende vgl. Sabine Narr:
Die Legende als Kunstform. Victor Hugo, Gustave Flaubert, Emile Zola, Miinchen
2010. Die folgenden theoretischen Uberlegungen sowie Textanalysen nehmen zum Teil
auf diese Studie Bezug.

Mit diesem auf den Theologen Hermann Gunkel zuriickgehenden Begriff bezeichnet
auch Hans Robert Jaufl eine wesentliche Kategorie der Legende. Vgl. Hans Robert
JauB3: Die kleinen Gattungen des Exemplarischen als literarisches Kommunikations-
system, in: ders..: Alteritit und Modernitdt der mittelalterlichen Literatur. Gesammelte
Aufsdtze 1956—-1976, Miinchen 1977, S. 34-47.

André Jolles: Einfache Formen. Legende, Sage, Mythe, Rditsel, Spruch, Kasus, Memo-
rabile, Mcirchen, Witz, Tiibingen [1930] 21958.



Entscheidung zur (Un-)Heiligkeit? 215

men und einen ,,goit du Moyen Age* zelebrieren.® Dennoch bleibt die Frage,
weshalb gerade auch Literaten, die selbst wenig religios und nicht mit dem ‘renou-
veau catholique’ in Verbindung zu bringen sind, sich mit dieser religiosen Form
beschiftigen. Verstehen sich diese Autoren als Teil der von Paul Bénichou be-
schriebenen Entwicklung ,.le sacre de 1’écrivain“’, der ,Kronung des Schriftstel-
lers, nach der der ,erleuchtete Literat® die Position des Priesters und Philosophen
iibernommen hat? Eine mogliche Antwort miisste in der Form der Legende zu fin-
den sein. Hans-Ulrich Gumbrecht hat in Anlehnung an Hugo Kuhns Reflexionen
vorgeschlagen, von einem ,,Faszinationstyp Hagiographie* zu sprechen, der ,,an
die Stelle des Terminus ‘Typ’ (und seines Synonyms ‘Gattung’) treten soll“®. Dem-
nach wiren der Legende bestimmte Gattungsmerkmale inhérent, die den Text so
weit dominieren, dass sie zu Faszinationsmomenten werden. Den ,,Faszinationstyp
Hagiographie* definiert Gumbrecht in folgender Weise:

[es] bietet [...] sich an, unter einem ‘Faszinationstyp’ das Verhiltnis zwischen ei-
nem reflexiv nicht erfaiten Gerichtetsein auf je bestimmte Probleme und Phéino-
mene und der Gesamtheit der struktural verschiedenen Prisentationsformen eben-
dieser Probleme und Formen zu verstehen. Vom Begriff ‘Faszinationstyp’ werden
fixierte Einstellungen (statt historisch spezifischer Funktionen) an weite Stoftberei-
che (statt determinierter Strukturformen ihrer Priasentation) gebunden.’

Wenngleich diese Offnung des Begriffs Hagiographie neue Verbindungen ermog-
licht, so stellt sich die Frage, wie die ,,weite[n] Stoffbereiche™ sich konkretisieren
und erfassen lassen. Es gilt daher nach ,,Strukturen zu suchen, die die Hagiogra-
phie auch im 19. Jahrhundert noch zu einer aktuellen Form machen. Claude Millet
hat in ihrer Studie zu Le légendaire au XIX® siecle drei unterschiedliche Verbin-
dungen zwischen neuer und traditioneller Form des ,légendaire‘ innerhalb der
Romantik ausgemacht, von denen die dritte die Form gewissermafen ,neu aus-
richtet und zwar in Richtung Zukunft.!” In der Folge von Schelling und Hélderlin

Zu einer ausfiihrlicheren Darstellung von Chateaubriands Le Génie du Christianisme,
ou Beautés de la religion chrétienne (1802) und ihrer Bedeutung fiir die Legendenre-
zeption vgl. Narr: Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 45-50. Zu einer Dar-
stellung der Wiederentdeckung des Mittelalters durch die Neuzeit vgl. die Studie von
Christian Amalvi: Le Goiit du Moyen Age, Paris 1996.

Paul Bénichou: Le sacre de I’écrivain. 1750-1830. Essai sur I’avenement d’un pouvoir
spirituel laique dans la France moderne, Paris 1973. Er beschreibt dies so: ,,Le spiri-
tualisme romantique incline a en investir plus particulierement la poésie; en ce sens le
romantisme est un sacre du pocte. Le littérateur inspiré a remplacé comme successeur
le prétre, le philosophe de I’age précédent.” (S. 275)

Hans-Ulrich Gumbrecht: Faszinationstyp Hagiographie. Ein historisches Experiment
zur Gattungstheorie, in: Literatur im Mittelalter. Kontakte und Perspektiven, hg. von
Christoph Cormeau, Stuttgart 1979, S. 37-84, hier S. 44-45.

°  Ebd.

10" Vgl. Claude Millet: Le légendaire au XIX® siecle. Poésie, mythe et vérité, Paris 1997,
S.8-9.
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werde demnach durch Romantiker wie Michelet, Quinet und Hugo versucht, eine
neue Mythologie mit theologisch-politischem Bezug zu begriinden.'" Doch anders
als die deutschen entwickeln die franzosischen Romantiker sich zunehmend im
Sinne des aufklirerischen Gedankenguts Voltaires dahingehend, dass sie den My-
thos allgemein und die Legende als ,Liigende‘ verabscheuen, so dass sich, Millet
zufolge, ihre ,Arbeit der Mythifizierung in eine permanente Arbeit der Demythifi-
zierung steigert‘.’> Dieser Beobachtung der Demythifizierung muss aus unserer
Sicht ein weiterer Aspekt hinzugefiigt werden, der die Legende im 19. Jahrhundert
in Frankreich wesentlich bestimmt und damit auch die Faszination der Form er-
kldren kann. Der Legende scheint ein imaginéres Potential inhédrent zu sein, das zu
einer Verbildlichung drangt. Mit der Frage nach der Legende als Kunstform stellt
sich damit auch die Frage nach dem Verhéltnis von Text und Bild, denn das ver-
bildlichte Imagindre dréngt nun seinerseits wieder dazu, in die Literatur aufge-
nommen zu werden.'® Erst dieser dsthetische Zugang zu Legendentext und Legen-
denbild durch die Romantiker ermdglicht die neue Rezeption. Wihrend das
‘merveilleux chrétien’, das ,christliche Wunderbare® in der mittelalterlichen Le-
gende an den Glauben und die religidsen Praktiken zuriickgebunden ist, wird es im
Kontext der Romantik aus dieser pragmatischen Funktion herausgelost. Indem das
Funktional-Imaginire aus dem religiosen Rahmen freigestellt wird, erhilt es einen
Eigenwert." Daher ist es gerade das Imaginire der Legende, das es uns ermog-
licht, die Differenz von traditioneller Legende und Legende im 19. Jahrhundert zu
veranschaulichen.

Betrachtet man das Imaginire der Legende, so erscheint eine weitere Uberle-
gung hilfreich, und zwar gilt es den Kontext der Rezeptionssituation zu berticksich-
tigen. Cornelius Castoriadis, der die Bedeutung des gesellschaftlichen Imaginiren
hervorgehoben hat, bemerkt: ,,Damit es gesellschaftliche imagindre Bedeutungen
gibt, bedarf es kollektiv verfiigbarer Signifikanten und vor allem Signifikate, die
nicht in derselben Weise existieren wie individuelle Signifikate (wie sie von einem
bestimmten Subjekt wahrgenommen, gedacht oder vorgestellt werden).“"® Die

" Vgl. ebd., S. 9-10.

2 Vgl. ebd., S. 10.

1> In diesen Uberlegungen beziehe ich mich auf Wolfgang Isers Studie iiber Das Fiktive
und das Imagindre, der von einer ,,Triade des Realen, Fiktiven und Imaginédren aus-
geht. Wenn er das Verhiltnis von Fiktivem und Imaginidrem beschreibt, stellt er fest,
dass das Imagindre ,,kein sich selbst aktivierendes Potential [ist], sondern [...] der Mo-
bilisierung von auferhalb seiner [bedarf], sei es durch das Subjekt (Coleridge), das
Bewubtsein (Sartre) oder die Psyche und das Gesellschaftlich-Geschichtliche (Casto-
riadis)*. (Wolfgang Iser: Das Fiktive und das Imagindre. Perspektiven literarischer
Anthropologie, Frankfurt a. M. 1993, S. 19 und S. 377).

4 Vgl. dazu Wolfgang Iser: Das Fiktive und das Imagindre (wie Anm 13), S. 19. Zur Be-

deutung des Imaginéren im Mittelalter vgl. auch Jacques Le Goff: L’imaginaire médié-

val. Essais, Paris 1985.

Cornelius Castoriadis: Gesellschaft als imagindre Institution. Entwurf einer politischen

Philosophie. Ubers. von Horst Briihmann, Frankfurt a.M. 1984, S. 249.
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Uberlegungen von Cornelius Castoriadis konnen auf die Legende iibertragen wer-
den, denn die Legende stellt solche ,,kollektiv verfiigbaren Signifikanten® zur Dis-
position. Wéhrend das Imaginire der Legende in der mittelalterlichen Rezeption
von einem Kollektivimagindren geprégt ist — und zwar in Bezug auf die textuellen
sowie bildlichen Legenden — steht in der Legendenrezeption der Neuzeit eine sin-
guldre Erfahrung im Vordergrund. Betrachtet man die Legenden in der franzosi-
schen Literatur des 19. Jahrhunderts, so kann man feststellen, dass immer wieder
Figuren inszeniert sind, die eine bestimmte Legende in einer individuellen Erfah-
rung rezipieren und zu ihrer eigenen Vita in Bezug setzen. Auch die Tatsache, dass
es sich in unseren Beispielen vielfach um Midchen bzw. Frauen handelt, gilt es
dabei zu beachten.

Neben diesen literarischen Legenden ist eine wissenschaftliche Auseinander-
setzung mit der Hagiographie im 19. Jahrhundert neu. So erfihrt die Legenda
Aurea des Jacobus de Voragine gleich drei neue Ubersetzungen ins Neufranzosi-
sche im 19. Jahrhundert bzw. um die Jahrhundertwende,'® wobei die Ubersetzung
von Georges Brunet (1843) auch von Flaubert und Zola fiir ihre Legenden konsul-
tiert wird. Dariiber hinaus wird erstmals mit einem vornehmlich philologischen
Interesse eine Ausgabe der lateinischen Version (1846, bereits 1850 wieder auf-
gelegt) von Johann Georg Theodor Graesse herausgegeben, die auch die Grund-
lage fiir eine neue deutsche Ubersetzung von Richard Benz (1917/1921) war. In
Frankreich legt zudem L.F. Alfred Maury im Jahr 1843 zwei Studien vor, die ei-
nen Beitrag zur Legendenforschung darstellen: Essai sur les légendes pieuses du
Moyen-Age (1843) und Les fées du Moyen-Age. Recherches sur leur origine, leur
histoire et leurs attributs, pour servir a la connaissance de la mythologie gauloise
(1843). Da Maury mit Flaubert befreundet war, ist anzunehmen, dass auch diese
Studien dem Autor bekannt waren.'” Die Texte der Autoren des 19. Jahrhunderts
sind folglich in einem hohen Mafle von einer Reflexion iiber die Legendenform
geprégt, die nicht nur die mittelalterlichen Quellen miteinbezieht, sondern auch
wissenschaftliche Studien iiber die Legenden.

Vor diesem Hintergrund erscheinen drei Texte besonders reizvoll fiir eine Ana-
lyse des legendarischen Erzéhlens in Frankreich. Flauberts Bestseller Madame
Bovary, seine Version der Légende de saint Julien I’Hospitalier sowie Zolas Ro-
man Le Réve. Da die Legende des heiligen Julianus des Gastfreien strukturell der
mittelalterlichen Legende am nichsten ist, soll zunéchst auf diesen Text eingegan-
gen werden.

16 Zunichst verdffentlicht Georges Brunet 1843 anonym eine neue Ubersetzung. Im Jahr
1901 erscheint die neue Ubersetzung des Abbé Roze, die allerdings auf das Jahr 1902
datiert ist und schlieBlich publiziert auch der Literat der ,décadence’, Theodor de Wy-
zewa, eine neue Ubersetzung.

Zu einer ausfiihrlicheren Betrachtung der Studien Maurys vgl. Narr: Die Legende als
Kunstform (wie Anm. 3), bes. S. 21-24.
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2. Flaubert, La Légende de saint Julien I’Hospitalier —
Entscheidung zur Unheiligkeit?

Flaubert, der als ein besonders akribisch recherchierender Schriftsteller bekannt
ist und dafiir, als Autor auf der Suche nach dem ,,mot juste* zu sein, dem perfekten
Wort in der Satzmelodie, und der seine Texte in einem schier endlosen Prozess des
Umschreibens verfasste, schreibt drei Jahre vor seinem Tod die Trois Contes
(1877). Diese drei Erzihlungen gelten gewissermaBen als ,Summa* seiner Asthe-
tik und konnen in unseren Augen als Variationen der Legendenform interpretiert
werden, auch wenn der Titel suggeriert, dass es sich neutral um ,Drei Erzihlun-
gen® handelt. Gleich einem Triptychon inszeniert Flaubert drei unterschiedliche
Zeitepochen, seine eigene Gegenwart, das Mittelalter sowie die biblische Antike
und somit die Entwicklung der Legende: In der ersten Erzdhlung Un cceeur simple
leuchtet mit der einfachen, altruistischen Magd Félicité die Vita einer modernen
Heiligen in der Normandie des 19. Jahrhunderts auf, mit der Légende de saint
Julien I’Hospitalier erfolgt die ,réécriture® einer mittelalterlichen Legende und
mit der letzten Erzéahlung Hérodias und der Darstellung der Enthauptung Johannes
des Téufers, einem der ersten Heiligen, fiihrt er die Anfinge des Christentums und
damit auch die Entstehung der Legendenform vor Augen. Im Folgenden soll die
Légende de saint Julien I’Hospitalier ndher betrachtet werden, denn an dieser
Neufassung der mittelalterlichen Legende lédsst sich exemplarisch zeigen, wie ge-
rade die Aspekte der Autonomie und Providenz sowie der Individualitit in den
Mittelpunkt des legendarischen Erzihlens riicken.

Das Projekt der Julianus-Legende schlummerte schon sehr lange in Flaubert,
ndamlich seit einem Kindheitsbesuch in der Kirche von Caudebec, bei dem der
Kunsthistoriker und Freund der Familie Eustache-Hyacinthe Langlois dem jungen
Flaubert die Kirchenfenster erlduterte, u.a. die Legende des heiligen Eustachius,
eine Legende, die einiges mit der Legende des heiligen Hubertus und des heiligen
Julianus gemein hat, welche in der Kathedrale in Rouen, Flauberts Geburtsstadt,
dargestellt ist.!® Langlois hat seine Kenntnisse in seiner Studie iiber Kirchenfens-
ter, dem Essai historique et descriptif sur la peinture sur verre zum Ausdruck ge-
bracht. Dieses Detail des Kirchenfensters ist wichtig, weil Flaubert seine Legende
bewusst mit der Legende des Kirchenfensters in Verbindung bringt und zwar im
letzten Satz seines Textes, wenn er schreibt: , Et voila 1’histoire de saint Julien
I’Hospitalier, telle a peu preés qu’on la trouve, sur un vitrail d’église, dans mon
pays.“" (,,Und das ist die Geschichte von Sankt Julian dem Gastfreien, etwa so,
wie man sie auf einem Kirchenfenster in meiner Heimat vorfindet.“*) Flaubert

Ein Foto des Kirchenfensters sowie eine Abbildung der Zeichnung aus dem Buch Lang-
lois’ befindet sich in Narr: Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 440.

Gustave Flaubert: Trois contes. Edition établie, introduction, notes, bibliographie et
chronologie par Pierre-Marc de Biasi, Paris 1986, S. 108.

Gustave Flaubert: Drei Erzdihlungen. Aus dem Franzosischen von Cora van Kleffens
und André Stoll, Frankfurt a. M. und Leipzig 1982, S. 88.
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wollte eigentlich auch eine farbige Abbildung des Fensters in der Ausgabe einfii-
gen, was aus Kostengriinden jedoch nicht moglich war. Der Zusammenhang von
Text und Kirchenfenster wurde in der Forschung ausfiihrlich diskutiert und soll
hier nicht niher betrachtet werden.?! Er soll nur erwihnt werden, um deutlich zu
machen, wie présent die visuelle Legende fiir den Autor ist und welch bedeutsame
Funktion sie eigentlich in seinem Text auch fiir den Leser haben sollte — ein As-
pekt, der besonders hervorzuheben ist, da Flaubert grundsétzlich illustrierte Aus-
gaben seiner Werke vehement ablehnte. Somit zeigt sich bereits hier der neue Zu-
griff eines Schriftstellers des 19. Jahrhunderts auf die mittelalterliche Legende:
Der Autor zieht nicht nur religiose Quellen wie die Legenda Aurea zu Rate, son-
dern auch deren Transposition im Medium des Kirchenfensters sowie die wissen-
schaftliche Untersuchung des bereits erwihnten Maury, die Studie von Langlois
sowie zahlreiche weitere Studien zur mittelalterlichen Architektur, Heraldik, Jagd
u.v.m. So wird sichtbar, wie wissenschaftlicher und literarischer Legendendiskurs
zusammenlaufen und in welcher Weise die ,einfache Form* der Legende poten-
ziert ist.

In der mittelalterlichen Fassung der Legende des heiligen Julianus des Gast-
freien wird erzéhlt, wie ein Hirsch Julianus wihrend der Jagd voraussagt, dass er
eines Tages zum Morder seiner eigenen Eltern wird.?> Um der Prophezeiung zu
entgehen, verlédsst er das Elternhaus und verdingt sich als Soldner, doch seine
Eltern begeben sich auf die Suche nach ihrem Sohn und als sie ihn finden und
Julianus’ Gemahlin die Eltern in das eheliche Schlafgemach einlésst, wihrend er
selbst abwesend ist, erfiillt sich die Prophezeiung. Denn bei seiner Riickkehr er-
mordet Julianus seine Eltern in dem Glauben, seine Ehefrau mit einem Liebhaber
iiberrascht zu haben. Julianus tut Bule und wird zu einem Fahrmann an einem
gefihrlichen Fluss, findet so Gnade bei Gott und steigt in den Himmel auf > Diese

2 Vgl. exemplarisch: Stéphanie Dord-Crouslé: La cathédrale de Rouen dans ,,La Légende
de saint Julien I"Hospitalier, in: Bulletin Flaubert-Maupassant 31 (2015), S. 175-188.
Auf die motivische Parallele zum Vatermord des Odipus-Mythos wurde in der For-
schung schon frith hingewiesen. Vgl. die Bemerkungen Marcel Schwobs, der neben den
Parallelen zu Odipus auch Beziige zu den Mille et une Nuits und Perraults La Belle au
Bois dormant ausmacht (Gustave Flaubert: La Légende de saint Julien I’ Hospitalier —
illustrée de vingt-six compositions par Luc-Olivier Merson — préface par Marcel
Schwob, Paris 1895, bes. S. xi—xii). Vgl. zudem Shoshana Felman: Flaubert’s Signature.
The Legend of Saint Julien the Hospitable, in: Flaubert and Postmodernism, hg. von
Naomi Schor und Henry F. Majewski, Lincoln und London 1984, S. 46-75. Eine vor-
nehmlich psychoanalytische Perspektivierung findet sich bei William J. Berg, Michel
Grimaud und George Moskos: Saint/Oedipus — Psychocritical Approaches to Flau-
bert’s Art, with an essay by Jean-Paul Sartre and a new translation of Flaubert’s Saint
Julian by Michel Grimaud, Ithaca und London 1982 und Gérard Lehmann: La Légende
de Saint Julien I’Hospitalier — Essai sur I’imaginaire flaubertien, Odense 1999.

Die wenigen Verdnderungen, die Flaubert vornimmt — etwa, dass Julien im Gegensatz
zur traditionellen Legende alleine Buf3e tut und nicht zusammen mit seiner Frau — sind
dabei weniger von Bedeutung.
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Legende, die freilich auch Elemente der Odipus-Sage sowie der Legenden von
Eustachius und Christophorus aufweist, wird im Prinzip so bei Flaubert erzihlt,
doch genau an den Punkten, die fiir einen nicht-gldubigen Leser leichte Zweifel
am Wahrheitsgehalt der Geschichte auslosen konnten, verdndert der Autor subtil
die Erzéhlperspektive oder nimmt inhaltliche Ergdnzungen vor, die eine rationale
oder ambivalente Lesart ermoglichen bzw. den Legendendiskurs ironisch brechen.

Wo sind in dieser Legende Momente der Entscheidung, die den Weg in Rich-
tung Heiligkeit bzw. zunédchst Unheiligkeit anbahnen? In der Legenda Aurea des
Jacobus de Voragine trifft Julianus direkt im Anschluss an die Prophezeiung den
Entschluss, von zu Hause wegzugehen, um das Eintreten der Prophezeiung, den
Elternmord, abzuwenden: ,,Quod ille audiens vehementer extimuit et, ne forte sibi
contingeret, quod a cervo audierat, relictis omnibus clam discessit et in regionem
valde remotam pervenit.“** Auffallend ist, dass er alles zuriicklasst (,,relictis omni-
bus®), gewissermalien in einer Bewegung der ,imitatio‘, die an die Nachfolge der
ersten Jiinger Simon (Petrus) und seines Bruders Andreas erinnert, die Jesu Auf-
forderung sogleich Folge leisteten, indem sie alles zuriicklieBen und ihm folgten.
Wie bei den ersten beiden Jiingern, wird auch bei Julianus keine Abschiedsszene
von der Familie beschrieben, es ist lediglich gesagt, dass diese Abkehr vom Eltern-
haus ,,clam” vor sich geht, die Trennung ist allenfalls semantisch in der Vorsilbe
,dis-* in ,.discessit” angedeutet. Eine Abschiedsszene etwa von den Eltern wird
nicht erwihnt. Dieser Moment der Entscheidung ist aus der Perspektive des Julia-
nus notwendig, um sich der Providenz zu entziehen. Nach erfolgreicher Bewih-
rung ,,im Krieg und am Hof** erhilt er von dem Fiirsten, dem er sich angeschlos-
sen hatte, ,,die Witwe eines Burgherrn als Frau“ und ,,die Burg als Mitgift“*. Als
die Eltern schlieBlich nach langer Suche diese Burg finden, heif3t es ,,Tandem au-
tem Iulianus a castro casu recesserat.”” Die Abwesenheit des Julianus ist keiner
Providenz geschuldet, sondern ,,casu“. Die nichste Handlung, der Mord an den
Eltern bzw. aus seiner Sicht an Ehefrau und Liebhaber, erscheint als ,folgerichti-
ges‘ Handeln frei von Zweifeln, abwigenden Gedanken oder gar Verzweiflung,

2 Jacobus de Voragine: Legenda Aurea. Goldene Legende. Jacopo da Varazze: Legendae

sanctorum. Legenden der Heiligen. Einleitung, Edition, Ubersetzung und Kommentar
von Bruno W. Hauptli, 2 Binde, Freiburg, Basel und Wien 2014, Bd. 1, S. 468. ,,Als er
das horte, erschrak er heftig, und damit das ja nicht eintreten konnte, was er von dem
Hirsch gehort hatte, verliel er alles und machte sich heimlich davon. Er gelang in eine
sehr abgelegene Gegend [...]* (S. 469). Im Folgenden verwende ich diese Ausgabe der
Legenda Aurea. Die fiir uns relevanten Textstellen stimmen jedoch mit der franzosi-
schen Ubersetzung durch Georges Brunet iiberein, die Flaubert seinerzeit konsultiert
hatte. Zu der lateinischen Textfassung und Brunets Version vgl. die Angaben bei Benja-
min F. Bart und Robert Francis Cook: The Legendary Sources of Flaubert’s Saint Ju-
lien, Toronto und Buffalo 1977, S. 101-104.
Jacobus de Voragine: Legenda Aurea (wie Anm. 24), S. 469.
% Ebd.
2 Ebd., S. 468 [Hervorh. NL] /,,Julianus aber war damals zufillig verreist.” (ebd., S. 469
[Hervorh. NLJ).
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denn es ist vielmehr tiber Julianus geschrieben: ,,[...] silenter extracto gladio am-
bos pariter interemit.“? Der Mord ist gewissermafBen emotionslos beschrieben; erst
als Julianus vor der Kirche seine vermeintlich getdtete Ehefrau erblickt, zeigt er
sich ,,admirans“?. Der Schritt zur BuBe ist hingegen ein ginzlich bewusster, Gott
um Vergebung bittender, Akt: ,,Jam nunc vale, soror dulcissima, quia de cetero non
quiescam, donec sciam, quod Deus paenitentiam meam acceperit.“** Dieser Ent-
schluss ist zwar keine ,Entscheidung zur Heiligkeit, aber deutet dennoch ein ge-
wisses Beharren an, diese neue Handlung so lange durchfiihren zu wollen, bis Gott
seine BuBle angenommen haben wird. Das Futur II ,,acceperit™ ldsst am Horizont
bereits diese in weiter Ferne liegende Gottesentscheidung als eine durchaus mog-
liche und wahrscheinliche aufleuchten. Insofern ist auf den Weg des Anti-Heiligen
und Siinders sogleich der des bekehrten und ,guten Christen® projiziert. Nach vie-
len Jahren des Daseins Julianus’ als Fihrmann und Biifer erbittet eines Nachts ein
Aussitziger die Uberfahrt. Dieser Moment des ,merveilleux chrétien®, der fiir den
spateren Akt der Selig- und Heiligsprechung eine der notwendigen Voraussetzun-
gen ist, zeigt sich in der Legenda Aurea an genau dem Punkt, wenn der Aussitzige
,»splendidus scandit ad aethera**'. Er iiberbringt ihm die erhoffte Botschaft, Gott
habe seine BuBe angenommen — ,,tuam paenitentiam acceptavit“*? und damit genau
die zuvor genannte Formulierung (,,quod Deus paenitentiam meam acceperit™) auf-
greift — und werde ihn mit seiner Frau auch bald zu sich rufen.

Betrachten wir die Legende Flauberts, so wird deutlich, an welchen zentralen
Stellen das bewusste Handeln des Julien und damit der Aspekt der Willenskraft in
den Mittelpunkt geriickt sind. Auch wenn Flaubert der traditionellen Legenden-
darstellung insofern verpflichtet bleibt, als auch in seiner Version Zeit und Ort der
Legende nur zeichenhaft bleiben, er nur den Vornamen des Heiligen, Julien, nennt,
die Eltern sowie die Ehefrau namenlos bleiben und zudem die Erzédhlabfolge
der Legende von Vorbestimmung (Prophezeiung durch den Hirsch), Krise (Eltern-
mord), Bekehrung und Bewihrung/Passion (Féhrmann) eingehalten ist, so zeigt
sich, dass die narrative Struktur der Flaubertschen Legende in wesentlicher Weise
durch andere Elemente bestimmt ist: Zum einen sind dies Berufungsszenen, die
hinzugefiigt wurden, sowie Szenen, in denen Tiere rufen — was bereits den ironi-
schen Umgang mit dem Legendendiskurs andeutet.?* Zum anderen sind dies be-

% Ebd./,,[...] [Julianus] zog still sein Schwert und brachte beide miteinander um.“ (ebd.,

S.469).

2 Ebd./,verwundert“ (ebd., S. 469).

3 Ebd. / ,Nun leb wohl, liebste Schwester, denn kiinftig werde ich nicht ruhen, bis ich
weil3, dal Gott meine Bufle annimmt.“ (ebd., S. 469).

31 Ebd., S.470 / ,,[...] der Mann [stieg] [...] leuchtend zum Himmel auf [...]* (ebd.,
S.471).

32 Ebd., S.470 / ,er [hat] deine BuBe angenommen® (ebd., S. 471).

3 Abgesehen von der Prophezeiung durch den Hirsch ist das ,Rufen‘ der Tiere nicht mit
der ,Rede‘ sprechender Tiere zu vergleichen. Vielmehr sind die ,normalen‘ Gerdusche
der Tiere, wie das Bellen eines Fuchses (vgl. unten) Ausloser eines Handelns Juliens, so
dass diese animalischen Zwischenrufe den Legendendiskurs ironisch brechen. Zur Be-
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wusste Fensterinszenierungen: Dabei werden in einzelnen Szenen der Legende ein
bestimmtes Fenster (beispielsweise der elterlichen Burg) oder ein bleigefasstes
Kirchenfenster (wie in der Mordszene) virulent, in deren Licht die Handlung ge-
wissermalien ,eingerahmt* erzahlt ist. Somit entsteht innerhalb der Flaubertschen
Legende eine visuelle Narration, eine Abfolge von narrativen Fensterinszenierun-
gen, die zu der mittelalterlichen Legende sowie der Legende auf dem Kirchen-
fenster der Kathedrale von Rouen in Beziehung gesetzt werden.* Indem das
Moment des Rufs, des gesprochenen Wortes und damit letztlich die Sprache der
Jlegenda‘ — dessen, was zu lesen ist — herausgestellt ist, wird auch die Legende
selbst, der Text in den Mittelpunkt geriickt. All diese Umakzentuierungen machen
deutlich, was eine aktualisierte Rezeption des Hagiographischen bedeutet.

Die Julianuslegende stellt eine Radikalisierung der paulinischen Konversion
dar, denn wihrend Paulus sein Damaskuserlebnis als Berufung interpretiert, impli-
ziert Juliens Berufung zu einem Elternmorder ein Aufladen von Schuld, das sich
gewissermalien als Voraussetzung fiir den Weg zur Heiligkeit erweist: Erst nach-
dem Julien zu einem Antiheiligen geworden ist, kann er zu einem Heiligen wer-
den. André Jolles hat in seiner Studie iiber die Einfachen Formen mit Blick auf die
Legende hervorgehoben, dass der ,titige[n] Tugend® oftmals ein Verbrechen
entgegengesetzt ist, dem Heiligen ein Unheiliger. Dieser Antagonismus, der be-
reits in der mittelalterlichen Julianuslegende in ein und derselben Figur vereint ist,
erfahrt bei Flaubert eine weitere Steigerung, indem die Opposition auch in die
Psyche der Figur Eingang findet. Dies kommt insbesondere in den Berufungs-
szenen zum Ausdruck. Neben der an Julien gerichteten Prophezeiung durch den
Hirsch wird auch beiden Eltern eine Prophezeiung zuteil. Dies hat nicht nur eine
Verdichtung und Ubersemantisierung der hagiographischen Kodierung zur Folge,
sondern riickt auch die urspriingliche Prophezeiung in einen neuen Kontext. Ge-
wissermallien im Wochenbett vernimmt die als besonders gldaubig dargestellte
Mutter nachts die Stimme eines Monchs, der auf einem Mondstrahl zu reisen
scheint. Er sagt ihr voraus, dass ihr Sohn ein Heiliger werden wird.*® Dem Vater,
der den Bereich der Jagd und des Heroismus verkorpert, wird des Nachts bzw. in
den Morgenstunden, als er die Geburt des Sohnes feiert, vorausgesagt, dass sein
Sohn einmal ein Herrscher werden wird. Beiden Eltern werden getrennt voneinan-
der die Dinge prophezeit, die sie sich insgeheim fiir die Zukunft ihres Sohnes

deutung der Berufung und der ,Rufe‘ vgl. Sabine Narr: Berufung mit Zwischenrufen.
Flauberts Berufungslegende ,La Légende de saint Julien 1’'Hospitalier*, in: Legenden
der Berufung, hg. von Patricia Oster und Karlheinz Stierle, Heidelberg 2012, S. 173—
190.

Zur Poetik des Kirchenfensters vgl. Sabine Narr: Le ,,Saint Julien* de Flaubert — une
poétique du vitrail narrativisé, in: Les Dossiers du Grihl 1 (2015), http://dossiers
grihl.revues.org/6447 (zuletzt abgerufen am 20.9.2020).

35 Jolles: Einfache Formen (wie Anm. 5), S. 51.

Vgl. Flaubert: Trois contes (wie Anm. 36)., S. 80—82. Zu einer ausfiihrlicheren Analyse
der Szene vgl. Narr: Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 274-282.
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wiinschen, wobei die Beschreibungen der Weissagungen selbst auch nicht ohne
Ironie zu lesen sind. Diese Verdreifachung der Prophezeiungen — an die Mutter, an
den Vater sowie an Julien selbst — veranschaulicht — neben der symbolischen Im-
plikation der Dreizahl — nicht nur die Stationen seines Lebensweges von einem
Herrscher zu einem Elternmorder und schlieflich zu einem Heiligen, sondern
fiihrt zu einer komplexen Psychologisierung, die einerseits den inneren Konflikt
Juliens vorwegnimmt, andererseits die Spannungen zwischen Julien und den ant-
agonistischen Erwartungen seiner Eltern an ihn sichtbar machen.”” Flaubert stellt
somit die Berufung in den Kontext einer psychoanalytischen Deutung ,avant la
lettre*. Denn die Erziehung Juliens und seine Entwicklung lassen sich nun lesen
als die eines Kindes, das dem Konflikt ausgesetzt ist, den unterschiedlichen Er-
wartungen der Eltern gerecht zu werden: der Erwartung der Mutter, die fiir den
Bereich der Religion steht und hofft, dass ihr Sohn ein Heiliger wird, und der Er-
wartung des Vaters, der ,,[s]tets in einen Fuchspelz gehiillt“®® ist, fiir den Bereich
der Jagd/des Kampfes steht und der hofft, dass Julien ein Herrscher wird. Beide
Eltern behalten diese Prophezeiungen fiir sich, doch scheinen sie in ihrem Verhal-
ten bewusst oder unbewusst umso mehr auf deren Realisierung hinzuwirken.*
Wiihrend die Mutter, die ,,Kraft ihrer instdndigen Gebete zu Gott“? einen Sohn
gebirt, ihn das Singen lehrt und Julien von einem Mo6nch unterrichten ldsst, bringt
der Vater Julien das Reiten sowie das Waidwerk bei und schenkt ihm schlielich
auch ein ,,grofes Sarazenenschwert“.*! Vor der Folie dieser antagonistischen Er-
ziehung scheint die Entwicklung Juliens zu einem sadistischen, zur Destruktion
neigenden Mann wenn auch nicht rational logisch, so doch einleuchtend. Diese
Plausibilisierung des Entscheidungsweges Juliens stellt eine Umdeutung der mit-
telalterlichen Legende durch Flaubert dar. Insofern ldsst sich die Legende auch als
eine Form von Initiationstext lesen, in dem eine Figur autonom handeln lernen und
sich von den Wiinschen der Eltern lossagen muss. Die Siinde des Elternmordes

37 Bereits Shoshana Felman betont, dass Julien zwischen zwei Welten hin- und hergeris-

sen ist: ,,Torn, from before his birth, between two narcissistic programmings, caught
between two laws, between two unconscious minds, between two projects for his futu-
re, Julian will be called upon to satisfy two radically contradictory parental wishes.*
(Shoshana Felman: Flaubert's Signature: ,,The Legend of Saint Julien the Hospitable®,
in: Flaubert and Postmodernism, hg. von Naomi Schor und Henry F. Majewski, Lin-
coln und London 1984, S. 4675, hier S. 49).

3 Flaubert: Drei Erziihlungen (wie Anm. 20), S. 54.

% Auch Matthieu Desportes hebt hervor, dass sich alle Beteiligten gegenseitig ihre Pro-
phezeiungen verschweigen, wihrend Flaubert in einer fritheren Version noch Julien mit
seinen Eltern ins Gesprich hatte kommen lassen. Vgl. Matthieu Desportes: Qui va a la
chasse? Sur le saint Julien I’Hospitalier de Flaubert, in: Romantisme 129 (2005),
S.31-40, bes. S. 34-35.

4" Flaubert: Drei Erzdhlungen (wie Anm. 20), S. 55. Der Monch tritt mehrfach zusammen
mit dem Vater an der Seite Juliens auf und erscheint so gewissermaflen die Rolle der
Mutter zu iibernehmen.

4 Ebd., S. 66.
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erscheint damit doppeldeutig: Sie ist Vorhersehung, aber sie ist auch psychoanaly-
tisch zu deuten, als beinahe notwendiger Akt der Befreiung, als Ausdruck einer
Psychose, eines gewalttéitig sowie pervers gewordenen und gestorten Kindes, das
diesem Konflikt ausgesetzt war und dessen Entwicklung sich durch eine Reihe
von Morden an kleineren Tieren bereits ankiindigte und immerzu steigerte.* Diese
Interpretation wird dadurch verstirkt, dass Julien bei der Jagd nicht einem ein-
zelnen Hirsch wie in der mittelalterlichen Legende, sondern einer dreikdpfigen
Hirschfamilie gegeniibertritt — Ausdruck eines Ebenbildes der ,heiligen Familie*
von Julien, Mutter und Vater in der Tierwelt — und Julien zunichst das Kélbchen
und die Hindin niederstreckt, ehe er dem grofien Hirsch seinen letzten Pfeil in die
Stirn schielit und dieser in einer iibernatiirlichen Erscheinung die Prophezeiung
ausspricht.”® Der Elternmord kiindigt sich damit durch das vorherige Handeln Ju-
liens an. Gleichwohl stiirzt die Prophezeiung Julien in Verzweiflung:

Julien fut stupéfait, puis accablé d’une fatigue soudaine, et un dégofit, une tristesse
immense 1’envahit. Le front dans les deux mains, il pleura pendant longtemps.
Son cheval était perdu; ses chiens 1’avaient abandonné ; la solitude qui I’envelop-
pait lui sembla toute menagante de périls indéfinis. Alors, poussé par un effroi, il
prit sa course a travers la campagne, choisit au hasard un sentier, et se trouva
presque immédiatement a la porte du chateau.

La nuit, il ne dormit pas. Sous le vacillement de la lampe suspendue, il revoyait
toujours le grand cerf noir. Sa prédiction 1’obsédait; il se débattait contre elle.
«Non ! non! non! je ne peux pas les tuer ! » puis il songeait : « Si je le voulais, pour-
tant?...» et il avait peur que le Diable ne lui en inspirat ’envie *

(Julien stand starr, wurde dann von einer jaéhen Mudigkeit befallen; und Ekel, eine
unendliche Traurigkeit, iibermannten ihn. Die Stirn in beiden Hénden, weinte er
lange.

Sein Pferd war fort, seine Hunde hatten ihn verlassen; die Einsamkeit, die ihn um-
fing, schien ihm voll drauender Gefahren. Da rannte er, von Entsetzen gejagt, quer-
feldein, wahlte den ersten besten Pfad und befand sich fast im gleichen Augenblick
am Tor des Schlosses.

In der Nacht fand er keinen Schlaf. Im flackernden Schein der Hingelampe erblick-
te er immer den grolen schwarzen Hirsch. Seine Prophezeiung verfolgte ihn; er
kidmpfte gegen sie an. ,,Nein! nein! nein! Ich kann sie nicht tdten!* Dann aber sann
er nach: ,,Wenn ich es aber trotzdem wollte ...7* und er hatte Angst, da der Teufel
ihm die Lust dazu eingeben konnte.*)

42 Noch ehe der Vater ihn im Jagen unterrichtet, tétet Julien eine weiBe Maus in der Kir-

che, dann diverse Vogel, schlieBlich eine Taube. Die Beschreibungen zeichnen ihn als
einen von dieser Macht iiber die Tiere faszinierten Junge. Der einiges spéter dargestell-
ten Prophezeiung durch den Hirsch geht ein regelrechtes ,,massacre* (Flaubert: Trois
Contes [wie Anm. 19], S. 89) voraus, das Julien vollig enthemmt zeigt.

4 Vgl. Flaubert: Trois Contes (wie Anm. 19), S. 88-89 und Flaubert: Drei Erziihlungen
(wie Anm. 20), S. 65.

4 Flaubert: Trois contes (wie Anm. 19), S. 89-90 [Hervorh. NL].

4 Flaubert: Drei Erzihlungen (wie Anm. 20), S. 66 [Hervorh. NL].
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Anders als in der mittelalterlichen Legende verlésst Julien nach der Prophezeiung
nicht sofort das elterliche Heim, sondern kehrt zuriick. Dieser Entscheidung zur
Riickkehr geht die Erfahrung der Einsamkeit voraus, die ihm mit der Abkehr von
den Eltern als Dauerzustand drohen wiirde. In der Beschreibung verdeutlicht der
Flaubertsche Erzidhler die vielschichtigen Emotionen sowie den Schockzustand
Juliens als Reaktion auf die Prophezeiung und die Einsamkeit. Diesem depressiven
Zustand folgt die scheinbar im Unterbewusstsein getroffene Entscheidung zur
Riickkehr. Das ,,casu* der mittelalterlichen Legende bei Jacobus de Voragine, das
im Hinblick auf die Abwesenheit Juliens bei der Ankunft der Eltern stand, ist somit
verschoben auf die Situation, nach Hause zuriickzukehren ,,au hasard“. Doch
gleichzeitig ist diese Riickkehr mit einer bewussten Entscheidung, einem ,choisir*,
verkniipft: ,,il [...] choisit au hasard®. Hier zeigt sich erneut eine Ambivalenz in der
Erzéhlperspektive, die bei Flaubert durch minimale Verschiebungen und Umak-
zentuierungen moglich werden. Der Erzihler stellt auf diese Weise einen Zusam-
menhang zwischen der Riickkehr ins elterliche Schloss sowie der Prophezeiung
her, die in Julien zu ,arbeiten‘ beginnt. Wie sehr Julien von der Vorhersage einge-
nommen ist, zeigt sich zum einen daran, dass sie (,,sa prédiction*) Subjekt und Ju-
lien (,le*) Objekt des Satzes ist. Zum anderen ist die ,,prédiction mit dem Posses-
sivpronomen ,,sa* versehen — ,,seine Prophezeiung® [Hervorh. NL] —, so dass sie
als eine intensive Vorhersage erscheint, als eine, die die Figur bereits affiziert hat.
Zugleich ist damit eine gewisse Ambivalenz herbeigefiihrt, denn ,,sa prédiction*
wirkt wie eine Projektion seiner eigenen Gedanken. Die Prophezeiung erscheint
Julien immer wieder wie in einer Endlos-Schleife im flackernden Schein der Lam-
pe, als eine Form von mentalem Bild, geradezu als Projektionsbild einer ,laterna
magica‘. Dieses Bild beherrscht seine Gedanken in der néchtlichen Stille, auch
wenn er sich zu wehren versucht. Der innere Kampf kommt in dem reflexiven Verb
.1l se débattait” und der Préposition ,,contre* zum Ausdruck. Das dreimalige ,,non*
in direkter Rede driickt zunéchst die klare Entscheidung eines Negierens der Pro-
phezeiung aus, doch es schleicht sich das Undenkbare ein, abermals in direkter
Rede wiedergegeben und als Frage formuliert. ,,Si je le voulais, pourtant?...“ Das
in der ersten Person Singular stehende Verb ,wollen® setzt die Gedanken, den Wil-
len und damit letztlich die mogliche Entscheidung in der Geste einer Aposiopese
um. Hier deutet sich ein innerer Kampf des Jiinglings an, der in diesem Kontext mit
dem Bosen, mit dem Teufel assoziiert ist. Die Entscheidung zum Elternmord ist
keineswegs getroffen, aber sie wird vom Erzidhler als mogliche Option mit einem
,»s1/ ,,wenn“ und einem Fragezeichen verbalisiert. Die Tatsache, dass der Teufel
bereits Subjekt des Satzes ist, stellt einen Hinweis auf den Ausgang dieses inneren
Kampfes dar. Auch Matthieu Desportes betont, dass Julien von Anfang an als vor-
sitzlicher Elternmorder dargestellt ist. Denn in einem fritheren Szenario schreibt
Flaubert explizit, wie die Prophezeiung Julien heimsuche und wie sich aus seiner
Angst zu toten, langsam eine Lust zu téten entwickele

4 Matthieu Desportes zitiert aus einem friithen Szenario den Satz Flauberts, der genau
diesen Zusammenhang suggeriert: ,,La prédiction lui revient et par la peur de tuer il a
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Als Reaktion auf die Prophezeiung ist Julien drei (!) Monate lang krank. Wihrend
dieser Zeit bleibt die Mutter betend an seinem Bett; der Vater bemiiht Arzte, die
nicht helfen konnen. Als Julien gesund ist, heifit es: ,,il s’obstina a ne point chasser.
Son pere, le voulant réjouir, lui fit cadeau d’une épée sarrasine.“*’” Hier zeigt sich
erneut der Konflikt zwischen religioser und kriegerischer Pragung durch die Eltern,
der in der mittelalterlichen Legende keinesfalls enthalten ist und somit eine Um-
deutung und Psychologisierung der Heiligenvita darstellt. Diese Opposition der in
Julien wirkenden Willenskrifte kommt auch in dem reflexiven Verb ,,s’obstina“
zum Ausdruck, das den inneren Kampf unterstreicht. Zugleich wird die Opposition
zum Vater aufgezeigt, der seinen Wunsch, nicht mehr auf die Jagd zu gehen, nicht
beriicksichtigt und ihm dennoch ein Schwert schenkt.*® Doch zunéchst bleibt Julien
bei seinen Eltern und diese im Vergleich zur Darstellung in der Legenda Aurea zeit-
liche Verzogerung der Entscheidung Juliens fiihrt erneut zu einer Ambiguitit des
Heiligen. Indem er sich nicht fiir einen eigenen Weg, fiir ein eigenes Leben fern der
Eltern entscheidet, kann Juliens Zdgern und Zweifeln aus einer christlichen Leser-
perspektive als menschliche Schwiche, als Skepsis an der Prophezeiung interpre-
tiert werden, aus einer realistischen, eventuell gar medizinischen Perspektive je-
doch auch als Handlungsunfihigkeit nach dem Schock iiber die Weissagung. Das
passive Verharren plausibilisiert hingegen den weiteren Verlauf der Legende und
konkret den Elternmord. Denn der kindliche ,Beinahe-Mord* erfolgt in jagddhn-
lichen Situationen, in Szenen mit Tieren, die wiederum mit den Eltern assoziiert
sind. Und so ist auch Jahre spiter dem Mord an den Eltern zunéchst ein passives
Warten und Verharren vorangestellt, ehe die Versuchung zu groff wird und eine
tibernatiirliche Jagd beschrieben ist. Auf diese Weise verkniipft der Flaubertsche
Erzéhler bewusst die Beschreibung von Jagdszenen mit den Affekten und Emotio-
nen Juliens gegeniiber seiner Eltern.* Diese Ambivalenz kiindigt sich neben der

envie de tuer.”“ Vgl. Desportes: Qui va a la chasse? Sur le saint Julien I’Hospitalier de

Flaubert (wie Anm. 39), S. 35.
47 Flaubert: Trois Contes (wie Anm. 19),S. 90.,,[...] [er] weigerte [...] sich hartnickig zu
jagen. Um ihm eine Freude zu machen, schenkte sein Vater ihm ein grofles Sarazenen-
schwert.” (Flaubert: Drei Erzdhlungen [wie Anm. 20], S. 66).
Freilich ist diese Szene des Schwerts auch in dem Sinne lesbar, dass der Vater ihn nach
der Krankheit mit einem neuen Phallussymbol ausstattet. Im Ubrigen steht das Schwert
auch im Mittelpunkt auf einem der Kirchenfenster der Kathedrale von Rouen, auf dem
in der Mordszene dieses Schwert sehr deutlich gezeichnet ist. Bei Flaubert totet Julien
die Eltern mit einem Dolch.
Insofern ist Flauberts Text durchaus auch als Kritik der Jagd zu lesen, wenngleich es
dem Autor in erster Linie darum geht, Juliens Verhalten und sein Schicksal fiir den zeit-
genossischen Leser zu plausibilisieren. Gerade auch die von Flaubert hinzugefiigte
Jagdszene, die dem Elternmord unmittelbar vorausgeht und iibernatiirliche Momente
enthilt, ist in dieser Weise zu lesen. Bart und Cook sehen sie einerseits als typisches
Motiv der Romantik, andererseits im Zusammenhang mit der iibernatiirlichen, néchtli-
chen Jagd Pécopins mit dem Teufel in Victor Hugos Légende du beau Pécopin et de la
belle Bauldour. Vgl. Bart und Cook: The Legendary Sources (wie Anm. 24), S. 88-89.

48
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bereits erwédhnten Parallelisierung der Hirschfamilie mit Juliens Familie auch da-
durch an, dass die Eltern von Beginn der Erzdhlung mit Tieren assoziiert sind.
Flaubert gestaltet seine ,réécriture’ der Legende damit als ein bewusstes Ineinan-
derblenden von Legendenbildern und -texten, mit der mittelalterlicher Symbolik
der Bestiarien wie in einem Palimpsest.*® Wihrend der Vater in einen Fuchspelz
gehiillt ist, erinnert die Haube der Mutter an einen Storch und so kommt es beinahe
schon zu tédlichen Verletzungen, wenn Julien das Schwert aus der Hand gleitet und
er das Wams des Vaters zerschneidet oder wenn er einen Speer auf einen Storch
schleudert, ehe er merkt, dass es die weille Haube der Mutter ist, die dann durch
den Speer an der Mauer getroffen hingen bleibt.’' Nach diesem Zwischenfall ver-
lasst er zwar das elterliche Schloss, zieht in den Krieg, heiratet, doch die Jagd bleibt
weiterhin ein Tabu fiir Julien: ,,Des princes de ses amis I’inviterent a chasser. I1 s’y
refusa toujours, croyant, par cette sorte de pénitence, détourner son malheur; cas il
lui semblait que du meurtre des animaux dépendait le sort de ses parents.“>> Das
Nicht-Ausiiben der Jagd wird hier explizit als Entscheidung zur Buf3e gedeutet, ja
die hofische Jagd selbst als ,,Mord an den Tieren* kritisiert, die eine direkte Ver-
kniipfung mit dem Schicksal der Eltern insinuiert.

Doch genau die Tierwelt fiihrt ihn gewissermalien in Versuchung. Als sich Ju-
lien eines Tages seiner Frau offenbart und sie ihm zu bedeuten versucht, dass seine
Eltern sicherlich langst nicht mehr leben und er sie nicht umbringen kann, reagiert
er mit eisernem Willen:

Julien souriait en 1’écoutant, mais ne se décidait pas a satisfaire son désir.

Un soir du mois d’aolt qu’ils [i.e. Julien et sa femme] étaient dans leur chambre,
elle venait de se coucher et il s’agenouillait pour sa priere quand il entendit le jap-
pement d’un renard, puis des pas légers sous la fenétre; et il entrevit dans [’ombre
comme des apparences d’animaux. La tentation était trop forte. Il décrocha son
carquois.”

30 Auch Mathieu Desportes spricht in diesem Zusammenhang von einem ,,réseau de signi-

fiants“, das die Eltern direkt und indirekt als ,,Meére-cigogne* und ,,Pere-renard” be-
schreibt. Vgl. Desportes: Qui va a la chasse? (wie Anm. 39), S. 37.

Zu der Assoziation von Eltern und Tieren vgl. auch Desportes: Qui va a la chasse? (wie
Anm. 39), bes. S. 37-38. Der Fuchs ist tendenziell negativ assoziiert. Im Physiologus
wird die Fiichsin mit dem Teufel verglichen. Vgl. Christian Schroder: Der Millstditter
Physiologus. Text, Ubersetzung, Kommentar, Wiirzburg 2005, S. 110-111. Flaubert hat
sicherlich auch die Beschreibungen des listigen Fuchses in La Fontaines Fabeln im
Kopf. In beiden Texten hat der Fuchs genau die Funktion des Verfiihrers inne, die er
auch in der beschriebenen Szene der Flaubertschen Légende de saint Julien I’Hospita-
lier einnimmt.

Flaubert: Trois contes (wie Anm. 19), S. 94. , Befreundete Fiirsten luden ihn zur Jagd.
Er verwehrte es sich immer, da er glaubte, daf} er durch solcherlei Buf3e sein Verhidngnis
abwenden konne; denn von dem Mord an den Tieren schien ihm das Schicksal seiner
Eltern abzuhingen.” (Flaubert: Drei Erzdhlungen [wie Anm. 20], S. 71)

3 Flaubert: Trois Contes (wie Anm. 19), S. 95 [Hervorh. NL].
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(Julien horte ihr lachelnd zu, konnte sich jedoch nicht dazu entschlieffen, ihrem
Wunsche zu entsprechen.

Eines Abends im August, als sie in ihrem Schlafgemach waren — sie hatte sich ge-
rade zur Ruhe gelegt, und er kniete zum Gebet nieder —, da vernahm er das Bellen
eines Fuchses, sodann leise Tritte unter dem Fenster; und im Dunkel sah er ver-
schwommen etwas wie Tiergestalten. Die Versuchung war zu stark. Er nahm seinen
Kocher von der Wand %)

Juliens Entschluss zunéchst gegen die Jagd und damit gegen den Elternmord ist im
Text erneut als ganz deutliche Entscheidung dargestellt (,,ne se décidait pas®);
gleichwohl ist auf semantischer Ebene diese Entscheidung durch die Negation
bereits in Frage gestellt. Erneut erfolgt Juliens Entscheidung im Rahmen einer
Polaritidt von Religion (,,il s’agenouillait pour sa priere) versus Jagd. Diese Szene
ist eine deutliche Variation des Legendenmotivs der teuflischen Versuchung. Sie
erscheint wie durch ein Fenster gerahmt und verweist somit auf die Poetik des
Kirchenfensters.”® Es ist kein Zufall, dass es gerade das Bellen eines Fuchses ist,
der bisher mit dem Vater assoziiert wurde, das ihn in Versuchung fiihrt. Nachdem
Julien losgezogen ist, widerfahrt ihm eine tibernatiirlich dargestellte Jagd, bei der
die Tiere ihn jagen und es ihm nicht gelingt, ein einziges Tier zu toten. In dieser
Stimmung heilt es, dass die Enttduschung iiber seinen Misserfolg bei der Jagd so
grof} war, dass er Lust auf ein Gemetzel bekam und am liebsten Menschen massa-
kriert hitte. ,,Cette déception I’exaspéra plus que toutes les autres. Sa soif de car-
nage le reprenait ; les bétes manquant, il aurait voulu massacrer des hommes.“*¢ Im
Gegensatz zur traditionellen Legendendarstellung ist die Tat und damit die Ent-
scheidung Juliens erneut emotional und psychologisch begriindet, wenn der Er-
zdhler Juliens Enttduschung iiber die vergebliche Jagd hervorhebt, explizit von
seinem ,,s0if de carnage* spricht und sich so bereits der Elternmord ankiindigt (,,il
aurait voulu massacrer des hommes*). Hier ist abermals in erlebter Rede sein Wil-
le hervorgehoben, und in dieser Stimmung heimkehrend, erfiillt sich schlie3lich
die Prophezeiung und er totet seine Eltern. In der Mordszene ist der Bezug zum
Kirchenfenster sehr deutlich, da das Blei der Fenster zu wenig Licht in das Schlaf-
gemach ldsst, so dass es zu der Verwechslung kommt, Julien den Bart des Vaters
ertastet und fiir den eines Liebhabers hilt. Nach dem Mord tut er Bul3e, verldsst
seine Frau und wird zu einem Fihrmann. In dieser Perspektivierung erscheint der

5% Flaubert: Drei Erzéihlungen (wie Anm. 20), S. 72 [Hervorh. NL].

Tierlaut und Schritte konnen auch auf die Eltern bezogen werden, die kurz vor ihrer

Ankunft bei Julien sind. Fensterrahmung und Lichtverhiltnisse weisen zudem auf die

Elternmordszene voraus. Fiir eine ausfiihrlichere Interpretation der Szene vgl. Narr:

Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 283-290.

5 Flaubert: Trois Contes (wie Anm. 19), S. 95 [Hervorh. NL]. ,,Diese Enttduschung er-
bitterte ihn mehr als alle anderen. Sein Blutdurst packte ihn aufs neue; da sich keine
Tiere fanden, hitte er am liebsten Menschen niedergemetzelt. (Flaubert: Drei Erzdih-
lungen [wie Anm. 20], S. 78 [Hervorh. NL]).
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Elternmord als Befreiungsschlag, nach dem Julien einen ganz eigenen Weg gehen
kann, der letztlich zu der Erfiillung der zweiten Prophezeiung fiihrt, nach der Ju-
lien zu einem Heiligen bestimmt ist.

Dass die Entscheidung zur Unheiligkeit bei Flaubert eine deutliche Ambiva-
lenz und Ironisierung erféhrt, ist auch in der letzten Szene des Textes, der Himmel-
fahrt Juliens, spiirbar. Dieser Weg zur Heiligkeit, der erst durch den Weg der Bulie
frei wird, und Julien — wie in der lateinischen Vorlage — einfach widerfahrt, ist
ebenso voller zweideutiger Anspielungen: Denn die gastfreundliche Aufnahme
des Aussitzigen und das Wiarmen des Kranken ist im Vergleich zur mittelalterli-
chen Vorlage extrem iiberspitzt und beinahe in einem homosexuellem Akt darge-
stellt: ,,[Julian] versuchte, ihm Mut einzufloBen: der andere aber erwiderte keu-
chend: ‘Komm niher, wiarme mich! Nicht mit den Hianden! Nein! Mit deinem
ganzen Leib!” Julian breitete sich vollstiandig tiber ihn, Mund an Mund, Brust an
Brust.*“7). Nach der Beschreibung der Himmelfahrt des Aussitzigen wird auch
Julien von Gott zu sich geholt: ,,Das Dach flog davon, das Firmament breitete sich
aus — und Julian stieg in die blauen Weiten auf.**® In dieser beinahe zu anschau-
lichen, tibernatiirlichen Beschreibung ist bereits ein Augenzwinkern des Flaubert-
schen Erzidhlers offensichtlich. AbschlieBend verweist dieser darauf, dass dies die
Geschichte sei, ,,wie man sie auf einem Kirchenfenster vorfinde und so erwirkt
die Erzdhlperspektive auch eine Distanzierung zum Erzéhlten. Gleichzeitig zielt
der Erzdhler damit auf die Rezeptionssituation ab, die nicht den Kontext der reli-
giosen Lektiire eines Legendariums aufruft, sondern das Betrachten des Fensters
im Kirchenraum, das in einer religiosen oder weltlichen Perspektive erfolgen
kann. Freilich ist der Text auch im Kontext des fiktionalen Rahmens der beiden
anderen Geschichten der Trois Contes zu sehen. So verwundert es nicht, wenn die
posthume Wirkung Juliens, die Bezeugung der Wunder sowie die kollektive An-
erkennung bei Flaubert nicht thematisiert werden. Der Antagonismus von Heilig-
keit und Unheiligkeit bestimmt auch die Struktur eines weiteren Textes Flauberts,
und zwar Madame Bovary.

3. Madame Bovary — Entscheidung zur Heiligkeit?

Madame Bovary. Mceurs de Province (1857) ist von seiner Entstehungsgeschichte
in direkter Linie mit einer weiteren Legende, La Tentation de saint Antoine, zu
sehen. In dieser Perspektive ldsst sich der Roman iiber die Ehebrecherin Emma

57 Flaubert: Drei Erzéihlungen (wie Anm. 20), S. 87-88.

% Ebd.,S. 88.

3 Flaubert entschied sich fiir das Thema eines ,,livre sur rien“, nachdem seine Freunde
nach der Lektiire der ersten Version seiner Tentation de saint Antoine ein vernichtendes
Urteil gefillt hatten. Flaubert selbst stellt eine Verbindung zwischen den beiden Texten
her, wenn er iiber Madame Bovary schreibt: ,,Ce sera diamétralement 1’antipode de
Saint Antoine, mais je crois que le style en sera d’un art plus profond.” (Brief an Louise



230 Sabine Narr-Leute

Bovary, die schlieBlich Selbstmord begeht, als eine Vita tiber eine Siinderin, eine
Antiheilige ,par excellence lesen. Betrachtet man die narrative Struktur des Ro-
mans, so fallen erstaunlich enge Parallelen zur Anti-Legende auf. Insofern konnte
man den Roman als eine Aktualisierung einer Hagiographie verstehen, die die Vita
der unheiligen Emma (und ihres Ehemanns Charles) beschreibt. Der Roman setzt
mit der Kindheit von Charles und (in einer Riickblende) auch von Emma ein und
endet mit dem (zeitlich versetzt dargestellten) Tod der beiden. Gleich einem Pa-
limpsest schimmern immer wieder narrative Momente einer Heiligenvita wie Vor-
bestimmung, Krise, Passion und posthume Wirkung durch den Romantext hin-
durch, werden dabei jedoch in ihr Gegenteil verkehrt oder ironisch gebrochen,
indem der Erzidhler beispielsweise mit der Bedeutung des Wortes Passion spielt —
verstanden als Passion im Sinne eines Leidens und der Liebesleidenschaft.

Der Lebensweg Emmas ist dabei von expliziten oder impliziten Entscheidun-
gen geprigt, die stark von dem legendarischen Imitations-Schema beeinflusst
sind, das sie wihrend ihrer Zeit als junges Mddchen in einem Ursulinenkloster
verinnerlicht hat: Wihrend die Schwestern zunichst von ihrer ,,vocation“®, von
ihrer Berufung iiberzeugt sind, verselbstdndigt sich der religiose Erziehungsansatz
und schwenkt in eine andere Richtung um. Emma zeigt sich besonders empfind-
sam fiir die allabendliche Lektiire der Bibel- und Heiligengeschichten sowie des
Genie du Christianisme Chateaubriands, das als ,Erholung‘ gelesen wird, wie es
im Text heifit.%! Diese Lektiire wird ergédnzt oder sogar verstéirkt durch die christ-
liche Ikonographie, denn wihrend der Gottesdienste betrachtet sie die Illustra-
tionen und Vignetten. Nachts lesen und betrachten die Médchen romantische
Geschichten und verbotene ,.keepsakes mit sentimentalen, romantischen und
orientalischen Inhalten und so vermischen sich auch in ihrem Imaginéren die reli-
giosen und romantischen Inhalte der betrachteten Bilder. Indem die beiden Lektii-
ren und Bilderwelten zueinander in Bezug gesetzt werden, werden beide — auch
die religiosen — auf die Ebene der Fiktion gehoben. Die beiden Lebensentwiirfe,
die dahinter stehen — zum einen ein frommes, auf Gott ausgerichtetes Leben, zum
anderen ein romantisch-abenteuerliches Leben — bilden den Hintergrund fiir Em-
mas Weltbild und kdnnen nur zur Desillusion in der Realitéit (des Romans) fiih-
ren.®? Als ihre Mutter stirbt, wird sie vom Vater aus dem Kloster genommen, doch

Colet vom 22.2.1852, in: Gustave Flaubert: Correspondance, Bd. 2, hg. von Jean Bru-
neau, Paris 1980, S. 46—47, hier S. 46.) Diese diametrale Opposition scheint sich gerade
auf narrativer Ebene widerzuspiegeln.

% Gustave Flaubert: Madame Bovary, in: (Euvres complétes, Bd. I11. 1851-1862. Edition
publiée sous la direction de Claudine Gothot-Mersch, avec, pour ce volume, la collabo-
ration de Jeanne Bem, Yvan Leclerc, Guy Sagnes et Gisele Séginger, Paris 2013, S. 183.

1 Vgl.ebd, S. 180.

62 Barbara Vinken bringt Emmas Lektiire mit einer Stelle aus Augustins Confessiones in
Verbindung, in denen er seine Lektiire der vergilschen Dido-Episode beschreibt. Er sei
davon so sehr eingenommen gewesen, dass er einen ,,adultere spirituel“ an Gott (im
Sinne der christlichen ‘sponsa’) begangen habe. Vinken folgert daraus: ,,One can for-
mulate the error in reading Madame Bovary in the Augustinean terms of u#i and frui:
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die Heiligen- und Mirtyrerlegenden wirken weiter in ihr. Diese Vor-Bilder, die sie
in ihrem Leben zu imitieren sucht, bestimmen immer wieder ihre Entscheidungen,
beispielsweise wenn es darum geht, dass sie spéter ihren Mann zu einer medizi-
nisch hochst fragwiirdigen Operation an dem Stallknecht Hippolyte dringt — der
freilich in Verbindung mit dem heiligen Hippolyte zu sehen ist.®> Aber auch die
Entscheidung fiir einen Liebhaber basiert letztlich auf dem Schema der Imitation,
denn so hatte sie es in ihren romantischen Lektiiren gelesen und deswegen ist sie
auch so empfinglich fiir den romantischen Diskurs, den ihr Liebhaber Rodolphe
in ganz berechnender Weise einsetzen wird. Nachdem Emma eine Beziehung mit
Rodolphe eingegangen ist, dieser sich jedoch nach kurzer Zeit von ihr trennt, ver-
fallt sie in tiefe Verzweiflung. Der Kummer iiber den Verlust des Geliebten lédsst
sie derart erkranken, dass sie eine letzte Salbung erhilt. Die Beschreibung, die hier
nicht ndher betrachtet werden kann, inszeniert gewissermaflen die Himmelfahrt
einer Siinderin.* Diese Profanierung eines legendarischen Erzdhlmoments macht
den Umgang mit der Legendenform deutlich. Doch bei aller Ironie zeigt sich auch,
dass diese Form der Religiositit die Figur prégt, denn nach dieser Episode scheint
Emma genesen und beschlief3t, ihr Leben zu dndern. Nun scheint der Entschluss,
ein tugendsames Leben im Rahmen ihrer Ehe zu fiihren, in Anbetracht des Ehe-
bruchs zunichst folgerichtig, doch es ist weit mehr, genauer gesagt eine Entschei-
dung zur Heiligkeit:

she wants to directly enjoy things, instead of using them as a reference to God. She re-
jects everything which does not serve the ‘consommation immédiate de son cceur’; she
is held by her fascination with sensory exteriority. [...] The contemporary clichés of the
adulteress enter into a new perspective through the lens of the Augustinean epistemolo-
gy. The corruption of the heroine’s heart, described by Flaubert according to Augustin-
ian topoi, brings to light the stony heartlessness of society.” (Barbara Vinken: Loving,
Reading, Eating: The Passion of Madame Bovary, in: Modern Language Notes 122/4
(2007), S. 759-778, hier S. 762).

% So wie der antike Hippolyte bereits mit einem Pferdewagen assoziiert war, wird auch
der Heilige Hippolyte von Rom mit Pferden in Verbindung gebracht. Der Legende nach
wurde Hippolyte an seinen Fiilen zusammengebunden von Pferden zu Tode geschleift.
Nach seinem Tod verbringt er ein erstes Wunder und heilt das Bein eines Ochsen-
knechts, so dass dieser — wenn auch hinkend — wieder laufen kann. Bei Flaubert sind die
Rollen genau umgedreht: Der Arzt Charles Bovary, der in seinem Namen den ,Ochsen-
hirt* (,bouvier®) enthélt, versucht den Klumpfuls des Stallknechts Hippolyte durch eine
Operation zu heilen, die allerdings misslingt. Edi Zollinger hat zudem ein Gemélde mit
einer Darstellung des Martyriums des Heiligen Hippolyte ausgemacht, in dem er Paral-
lelen zwischen den Gesichtsziigen des Heiligen sowie des Stallknechts bei Flaubert
ausmacht. Weitere Analogien sieht Zollinger in der Darstellung des Martyriums und der
Operation durch Charles, wihrenddessen Hippolytes Fuf in einen mechanischen Appa-
rat eingespannt ist. Vgl. Edi Zollinger: Arachnes Rache. Flaubert inszeniert einen Wett-
kampf im narrativen Weben: Madame Bovary, Notre-Dame de Paris und der Arachne-
Mythos, Miinchen 2007, S. 65-67.

% Vgl. Narr: Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 193-199.
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Son ame, courbatue d’orgueil, se reposait enfin dans I’ humilité chrétienne; et, sa-
vourant le plaisir d’étre faible, Emma contemplait en elle-méme la destruction de
sa volonté, qui devait faire aux envahissements de la grace une large entrée. Il
existait donc a la place du bonheur des félicités plus grandes, un autre amour
au-dessus de tous les autres amours, sans intermittence ni fin, et qui s’accroitrait
éternellement! Elle entrevit, parmi les illusions de son espoir, un état de pureté
flottant au-dessus de la terre, se confondant avec le ciel, et ou elle aspira d’étre. Elle
voulut devenir une sainte. Elle acheta des chapelets, elle porta des amulettes; elle
souhaitait avoir dans sa chambre, au chevet de sa couche, un reliquaire enchssé
d’émeraudes, pour le baiser tous les soirs.®®

(Ihre vom Stolz wie geridderte Seele fand zuletzt Ruhe in christlicher Demut; und
Emma genoss das Vergniigen, schwach zu sein, beobachtete an sich selbst die Zer-
storung des Willens, welche der einfallenden Gnade weit die Tore 6ffnen sollte. Es
gab also anstelle des Gliicks groBere Seligkeiten, eine andere Liebe iiber all den
Liebeleien, ohne Briiche und ohne Ende, eine, die wachsen wiirde von Ewigkeit zu
Ewigkeit! Sie erspihte zwischen den Illusionen ihrer Hoffnung einen Zustand der
Reinheit, iiber der Erde schwebend und verschmelzend mit dem Himmel, nach dem
sie lechzte. Sie wollte eine Heilige werden. Sie kaufte Rosenkrinze, sie trug Amu-
lette; sie wollte in ihrem Zimmer, am Kopfende des Bettes, einen smaragdgefassten
Reliquienschrein, um ihn jeden Abend zu kiissen.*)

Im Moment ihrer grof3ten Lebens-Krise — im Sinne der ,Krise® wie sie auch Teil
der Heiligenlegende ist — besinnt sich Emma auf das, was sie als Kind gelernt hat:
Es geht um ihr Seelenheil, das sie in der christlichen ,humilitas® findet. In einer Art
von Dissoziation betrachtet sie sich selbst und — das ist gerade im Hinblick auf
unsere Fragestellung wichtig — findet eine Zerstorung ihres Willens vor. Sie scheint
in einen Zustand der Transzendenz zu gleiten, in eine himmlische Gliickseligkeit
und Reinheit, die in erlebter Rede abermals eine Art Himmelfahrt suggeriert. Auf
semantischer Ebene sind eine Reihe von christlichen Tugenden evoziert. In die-
sem Zustand hochster Exaltation trifft sie eine Entscheidung: die Entscheidung zur
Heiligkeit (,,Elle voulut devenir une sainte.”). Das Entlarvende daran ist jedoch,
dass dies nun keinesfalls bedeutet, in ein Kloster einzutreten oder sich einen von
Beten und Andachten gepriagten Tagesablauf aufzuerlegen, sondern vielmehr mit
dem Erwerb von religiosen Gegenstinden und Devotionalien im Sinne einer
Ersatzhandlung diese Heiligkeit gewissermaflen willentlich herbeizufiihren. Sie
kauft sich einen Rosenkranz, aber ob sie diesen betet, bleibt narrativ eine Leer-
stelle. Sie tragt Amulette und sie hingt Reliquien auf, aber auch hier bleibt der
damit verbundene religiose Akt eine Leerstelle, der Erzéhler betont vielmehr den
asthetischen Anspruch, einen mit Smaragden eingefassten Rahmen fiir die Reli-
quien zu finden.”’ Diese Szene verdeutlicht, wie der Legendendiskurs im 19. Jahr-

% Flaubert: Madame Bovary (wie Anm. 60), S. 339 [Hervorh. NL].
5  Gustave Flaubert: Madame Bovary. Sitten in der Provinz. Hg. und iibers. von Elisabeth
Edl, Miinchen 2012, S. 279-280 [Hervorh. NL].

¢ Auch in La Légende de saint Julien I’Hospitalier wird die Mutter Juliens einen &hn-
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hundert rezipiert und auf die weibliche Protagonistin tibertragen wird. Doch letzt-
lich wird dieses Lebensmodell als Worthiilse entlarvt, so wie die Tugenden auf
semantischer Ebene in dem Zitat evoziert werden, doch letztlich keine anhaltende
,Jimitatio* bewirken. Emma versucht zwar, sich wohltétig zu verhalten, sie betet
»pour faire venir la croyance; mais aucune délectation ne descendait des cieux
[...].%8 TIhr Verhalten ist allerdings nicht von langer Dauer und so lduft ihr Leben
schlieflich dem unausweichlichen Ende entgegen, die Verzweiflung iiber die
Schulden treibt sie in den Selbstmord. Doch nach diesem Freitod wird aus der
Perspektive Charles’ eine Umdeutung der Vita Emmas betont, so dass ihr Leben
zwischen zwei unterschiedlichen Schicksalsvorstellungen oszilliert.

Der urspriinglichen ,vocation* Emmas ist im Roman ein weiterer Schicksals-
begriff entgegensetzt, der dem christlichen Legendendiskurs einen romantischen
Diskurs diametral entgegensetzt.® Auch wenn sie nicht im Sinne des Legendari-
schen eine Heilige wird, so verehrt Charles sie doch wie eine Heilige und sie hat
sogar eine posthume Wirkung auf ihn: ganz im Sinne der Legende, in der die titi-
ge Tugend sich nach dem Tod des Heiligen in Wunder und Reliquie vergegen-
standlicht (Jolles), erscheint sie ihm allerdings nicht auf wunderbare Weise, son-
dern verdirbt ,,ihn noch aus dem Grab*,” so dass er sich noch weiter verschuldet.”
Nach Emmas Tod findet er den Abschiedsbrief, in dem Rodolphe ihr seinerzeit
geschrieben hatte, dass er sie verldsst. Rodolphe hatte in ganz bewusster Weise
den romantischen Liebesdiskurs verwendet, um die Liebschaft und deren Ende als
Schuld der ,fatalité” zu bezeichnen: ,,'Pourquoi étiez-vous si belle? Est-ce ma
faute? O mon Dieu! non, non, n’en accusez que la fatalité!” — Voila un mot qui fait
toujours de ’effet, se dit-il.“’> Als Charles nun diesen Brief findet, wird er in An-

lichen Rahmen mit Reliquien besitzen, allerdings mit Karfunkelsteinen eingefasst. Vgl.

Flaubert: Trois Contes (wie Anm. 19), S. 81.

Flaubert: Madame Bovary (wie Anm. 60), S. 340. ,,So wollte sie den Glauben erzwin-

gen; doch kein Labsal kam vom Himmel [...]* (Flaubert: Madame Bovary. Sitten in der

Provinz [wie Anm. 66], S. 281).

% TIn der Beschreibung kommen erneut zwei gegenldufige Diskurse zum Ausdruck. Wih-
rend der Freitod in Emmas Vorstellung freilich als ein romantischer Tod verklirt ist,
beschreibt der Erzihler in einer realistisch-grausamen Weise den Todeskampf Emmas.
Vgl. auch Narr: Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 199-203.

0 Flaubert: Madame Bovary. Sitten in der Provinz (wie Anm. 66), S. 442.

I Vgl. Flaubert: Madame Bovary (wie Anm. 60), S. 452. Der Heiligenstatus Emmas ist
auch dadurch betont, dass Charles, obwohl er nach und nach Mobiliar verkaufen muss,
Emmas Zimmer unberiihrt beldsst und sie umso mehr verehrt.

2 Ebd., S.329. ,,Warum waren Sie so schon? Ist es meine Schuld? O mein Gott! Nein,
nein, klagen Sie nur eines an: das Schicksal!” ,Das Wort macht immer Eindruck®, sagte
er sich.” (Flaubert: Madame Bovary. Sitten in der Provinz [wie Anm. 66], S. 265) Wie
sehr Flaubert mit dem Wort ,,fatalité* ein gewisses Klischee assoziiert, zeigt auch sein
Eintrag im Dictionnaire des idées regues. ,,[m]ot exclusivement romantique® (Gustave
Flaubert: Dictionnaire des idées recues. Edition diplomatique des trois manuscrits de
Rouen par Lea Caminiti. En appendice: Les «idées regues » dans I’ceuvre de Flaubert,

68
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lehnung an Rodolphes Formulierung Emmas und sein eigenes Schicksal beschrei-
ben als ,,C’est la faute de la fatalité!“” Dieser ehrlich gemeinte romantische Dis-
kurs Charles’ stellt die Vita Emmas aus der Retrospektive in den Kontext einer
tibergeordneten Form von Fatalitidt und Providenz. So wird der aus dem Munde
Rodolphes kalkuliert romantische Begriff der ,.fatalité” zu einem ehrlich roman-
tisch verstandenen Wort in Charles’ Perspektive. Fiir den Leser ruft diese ,,fatalité*
der Lebensgeschichte zugleich die ,,vocation* auf, die im Kontext von Emmas
Zeit in der Klosterschule evoziert worden war. Emmas Vita ist damit bewusst in
eine Spannung aus romantischem und realistischem Diskurs gestellt, deren Deu-
tung zwischen einer gottlichen Providenz und einer durch Charles nur als solche
gedeuteten Vorhersehung oszilliert. Es ist dieser Begriff der ,.fatalité”, den Emma
mit einer Figur bei Zola verbindet, auf die abschliefend eingegangen werden soll.

4. Le Réve — Entscheidung zur Heiligkeit!

Emile Zolas Roman Le Réve (1888) ist Teil der 20 Biinde umfassenden Familien-
geschichte der Rougon-Macquart. Histoire naturelle et sociale d’une famille sous
le second empire (Natur- und Sozialgeschichte einer Familie unter dem Zweiten
Kaiserreich). Unter positivistischem Einfluss nimmt Zola auf die zeitgendssische
Entwicklung der Naturwissenschaften Bezug und begriindet so seine naturalisti-
sche Theorie, die er mit seinen Romanen exemplarisch am Beispiel der beiden
Familien Rougon und Macquart aufzeigen will.”* Dariiber hinaus ist der Naturalis-
mus seiner Texte als Substitut der ‘katholischen Formel’ zu verstehen, wie Colette
Becker ausfiihrt: ,,I1 [i.e. Zola] cherche une nouvelle religion, une nouvelle mora-
le, c’est une formule, le naturalisme remplace la formule chrétienne, catholique,
c’est un remplacement d’une formule a I’autre, d’une formule d’explication de la
vie et de I’homme.“”> Wihrend die Lehre der Erbsiinde durch die wissenschaftli-
che Vererbungstheorie ersetzt ist, kann der Stammbaum der Familie Rougon-Mac-
quart als ,,eine Art profaner Nachbildung des christlichen Stammes Jesse aus dem
Geschlechte Davids“’ beschrieben werden, wie Friedrich Wolfzettel zeigen konn-

Neapel 1966, S.272) / ,,FATALITAT AusschlieBlich romantisches Wort*“ (Gustave
Flaubert: Worterbuch der Gemeinpliitze. Die Albumblitter der Marquise. Katalog der
schicken Ideen. Aus dem Franz. von Monika Petzenhauser und Cornelia Langendorf.
Mit einem Vorwort von J. Rudolfo Wilcock, Frankfurt a. M. und Leipzig 1991, S. 53).
73 Flaubert: Madame Bovary (wie Anm. 60), S. 457 (,,Schuld ist das Schicksal!“, Flau-
bert: Madame Bovary. Sitten in der Provinz [wie Anm. 66], S. 450).
Marjolein Van Tooren zeichnet diese Entwicklung Zolas nach: Marjolein Van Tooren:
Le Premier Zola. Naturalisme et manipulation dans les positions stratégiques des récits
brefs d’Emile Zola, Amsterdam und Atlanta 1998, S. 15-26.
Colette Becker: Aux sources du naturalisme zolien (1860—1865), in: Le Naturalisme.
Colloque de Cerisy, hg. von Pierre Cogny, Paris 1978, S. 1341, hier S. 36.
Friedrich Wolfzettel: ,,Le Docteur Pascal® und seine Bedeutung fiir den Rougon-Mac-
quart-Zyklus Zolas, in: Die Neueren Sprachen 71/3 (1972), S. 148-160, hier S. 156-157.
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te. Des Weiteren konnte man aus der Perspektive der Legende anfiihren, dass die
gottliche Providenz ersetzt wird durch den Begriff der Fatalitit im Sinne einer
Vererbungslehre, einer Vorherbestimmung durch die Gene.” Gerade in diesem
Spannungsfeld aus genetischer Vorbestimmung, Einfluss des Milieus und eigener
Willenskraft erscheint die Frage nach der Autonomie und Providenz einer Figur
und ihrer Entscheidungsméglichkeiten besonders spannend. In Le Réve, einem der
meistgelesenen Romane des Zyklus, stellt sich diese Frage in Verbindung mit ei-
ner ,réécriture‘ des Legendarischen.”

Le Réve erzahlt die Geschichte des Findelkindes Angélique, das nach seiner
Flucht aus dem Kinderheim in dem Ehepaar Hubert liebevolle Adoptiveltern fin-
det. Sie wichst bei ihnen auf ,im Schatten der Kathedrale® der mittelalterlich dar-
gestellten Kleinstadt Beaumont und erlernt von ihnen das Handwerk des Stickens,
das diese Familie seit Generationen ausiibt. Angélique liest passioniert ein anti-
quarisches Exemplar der Legenda Aurea und ist von der Welt der Legenden ganz
eingenommen. Sie verliebt sich in Félicien, einen Glasmacher und Sohn der adli-
gen Familie de Hautecceur (wie sich ihr jedoch erst spiter offenbart), der ein Kir-
chenfenster mit einer Darstellung des heiligen Georg restauriert. Die Eltern sind
zunichst gegen eine Verbindung. Allerdings droht Angélique vor Liebeskummer
zu sterben und so willigen die Eltern schlieBlich ein. Sie konnen heiraten, doch
Angélique stirbt jungfriulich unmittelbar im Anschluss an die Trauung auf den
Stufen der Kathedrale ,,dans le petit souffle d’un baiser” — ,in dem leichten
Hauch eines Kusses“.® Dieser fiir den Rougon-Macquart-Zyklus ganz untypische
Roman enthilt neben einigen Miarchenelementen vor allem Beziige zur Legenden-
form, die fruchtbar gemacht werden im Hinblick auf die Ebenen der Aistoire und
des discours: Denn Angélique liest nicht nur ein altes, reich illustriertes Exemplar

77 Insofern weisen die Romane eine Nihe zu Mythos und Legende auf. Auch Henri Mit-

terrand betont diesen Aspekt: ,,Partout se laissent voir, a une lecture attentive, les om-
bres portées du légendaire universel.” (Henri Mitterand: Avant-propos, in: Les Cahiers
naturalistes 76 (2002), S. 3-4, hier S. 4).
8 Le Réve wurde in den Jahren 1920 und 1927-28 genauso héufig verkauft wie Germinal.
Vgl. dazu die Ausfiihrungen von Colette Becker: Emile Zola: Le Réve, hg. von Colette
Becker, Paris 1993, S. 13. Emilie Piton-Foucault verbindet die Asthetik des Romans in
erster Linie mit der kiinstlerischen Kreation, wie Schopenhauer sie verstand. Vgl. Emi-
lie Piton-Foucault: Zola ou la fenétre condamnée. La crise de la représentation dans
Les Rougon-Macquart. Préface de Henri Mitterand, Rennes 2015, S. 724. Zu der Be-
deutung der Asthetisierung des Katholizismus im Fin de Siécle und insbesondere in
Zolas Le Réve vgl. auch die Studie von Heidrun Schnitzler: Bilderkult. Kunstanbetung
und Katholizismus in der Literatur des franzosischen Fin de Siécle: Huysmans, Zola,
Rodenbach, Wiirzburg 2014, S. 191-195.
Emile Zola: Les Rougon-Macquart. Histoire naturelle et sociale d’une famille sous le
second empire. Edition intégrale publiée sous la direction d’ Armand Lanoux. Tome IV:
L’Euvre, La Terre, Le Réve, La Béte humaine. Etudes, notes et variantes par Henri
Mitterand, Paris 1966, S. 994.
% Emile Zola: Le Réve. Der Traum. Ubers. von Elisabeth Eichholtz, Berlin 1983, S. 174.
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der Legenda Aurea, sondern auch die Erzahlweise des Romans selbst gleicht einer
profanierten Legende, indem sie die Vita des Médchens Angélique erzihlt. Das
Legendarium nimmt somit die didaktische Vorbild-Funktion im urspriinglichsten
Sinne ein.?' Diese Rolle des Buches wird dadurch verstirkt, dass ein weiteres
Buch das Leben der Angélique bestimmt: ein Waisenbuch, in dem ihre genealogi-
schen Informationen enthalten sind. Diese Parallelisierung verdeutlicht das Inein-
anderweben von christlicher und naturwissenschaftlicher Perspektive. Beide Bii-
cher sind in Bezug auf ihre Entwicklung und ihre Erziehung von Bedeutung und
werden implizit miteinander in Verbindung gesetzt, bis die Legende schlie3lich
mehr und mehr ihr Waisenbuch ersetzt. Wéhrend sie zu Beginn einen schwierigen
Charakter®? hat, entwickelt sich Angélique durch das ,milieu‘ und die Lektiire der
Legenda Aurea zum Guten: ,,Ein Buch vollendete das Werk.“®* Der Entschei-
dungsprozess der Protagonistin, ihr Leben nach der Flucht aus dem Waisenhaus
selbst in die Hand zu nehmen, ist damit unmittelbar von der Legende motiviert.
Der Erzihler insistiert nicht nur auf der textuellen, sondern auch auf der visuellen
Legendenrezeption, die fiir das 19. Jahrhundert so charakteristisch ist, wobei die
Legende der Heiligen Agnes besonders hervortritt, da Angélique am Portal unter
der Statue der Heiligen Agnes als Waisenkind gefunden wird und dann selbst ein
Bild der Heiligen Agnes stickt. Die Legende in seiner intermedialen Dimension
kommt somit in einem komplexen Spiel von Projektionsfliche und Spiegelungen
zur Anschauung, indem die textuelle Darstellung der Vita Angéliques im Roman
mit der konkreten, gestickten Kreation der Heiligen Agnes mit Nadel und Faden
sowie mit der Spiegelung der Legende des Heiligen Georg auf dem Kirchenfenster
potenziert wird.

Doch wo sind Weichenstellungen fiir ihre Entscheidung? Angélique proji-
ziert — angeregt durch ihre Lektiire der Legenda Aurea — auf das Kirchenfenster

81 Der Roman zeichnet damit eine doppelte Lesart nach: Wihrend die Legenda Aurea fiir

die Eltern die Funktion eines Arbeitsutensils, einer Vorlage fiir die Stickereien hat, er-
oftnet sich fiir Angelique eine neue Welt im religiosen Sinne, wenn sie die Bilder be-
trachtet und die Legenden liest.

8 In dem Milieu des Hubertschen Hauses, das im Schatten der Kathedrale steht, findet sie
ein altes Exemplar der Legenda Aurea, das ein eigenes, spezifisches Milieu kreiert, ,,ce
milieu fait des contes [...], de la foi qu’elle y avait bue, de 1’au-dela mystique ou elle
baignait, ce milieu de I’invisible ou le miracle lui semblait naturel* (Zola: Les Rou-
gon-Macquart [wie Anm. 79], S. 868 [Hervorh. NL]. Die Anlagen, ihre ,race®, sind
jedoch nicht von dieser Reinheit geprigt, wie sie sie in der Legendensammlung kennen-
lernt. Sie spiirt in sich ,,le démon du mal héréditaire* (ebd.), so dass ihr Auftrag ist,
diesen zu ersticken.

83 Zola: Le Réve. Der Traum (wie Anm. 80), S. 19.

Auch Colette Becker spricht von einem ,,constant jeu de miroirs* (in: Colette Becker: Le

réve d’Angélique, in: Les Cahiers naturalistes 76 (2002), S. 7-23, hier S. 9). Dariiber

hinaus erscheint die Vita Angéliques als ,mise en abyme* der Zolaschen Schreibweise.

Die Poetik des Kirchenfensters ist zudem in Verbindung mit Zolas ,théorie des écrans’

zu sehen. Vgl. Narr: Die Legende als Kunstform (wie Anm. 3), S. 395-396.
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der Kathedrale ihren eigenen Traum, der sich allmihlich von dem Fenster zu 16sen
scheint. Dieser Traum verbindet sich zunehmend mit ihrem Leben. Nachdem
Félicien, der am Kirchenfenster arbeitet, aus der Dunkelheit hervorgetreten ist und
sie ihn erkennen kann, ist ein Treffen im Tageslicht moglich. Doch als die Eltern
von der Verliebtheit ihrer Ziehtochter mit dem Sohn der adligen Familie Haute-
ceeur erfahren, verbieten sie ihr jeglichen Kontakt. Dieser Dialog ist beinahe wie
eine Beichte formuliert und ebnet ihren Entscheidungsweg hin zu einer Heiligen:

~Mere, c’est vrai, j’ai péché et je ne pécherai plus ... Je vous promets de ne pas me
révolter, d’étre ce que le ciel voudra que je sois.”

C’était la grace qui parlait, la victoire restait au milieu ou elle avait grandi, a /’édu-
cation qu’elle y avait recue. Pourquoi aurait-elle douté du lendemain, puisque, jus-
qu’alors, tout ce qui I’entourait s’était montré si généreux pour elle, et si tendre.
Elle voulait garder la sagesse de Catherine, la modestie d’Elisabeth, la chasteté
d’Agnes, réconfortée par ’appui des saintes, certaine qu’elles seules 1’aideraient a
vaincre.®

(,,Mutter, es ist wahr, ich habe gesiindigt, und ich werde nicht mehr stindigen ... Ich
verspreche Euch, mich nicht wieder aufzulehnen und so zu sein, wie es der Himmel
von mir verlangt.

Es war die Gnade, die aus ihr sprach, der Sieg blieb der Umgebung, in der sie heran-
gewachsen, der Erziehung, die sie genossen hatte. Warum sollte sie zweifeln am
kommenden Tag, da doch bisher alles, was sie umgab, sich ihr gegeniiber so grof3-
miitig und so liebevoll gezeigt hatte. Sie wollte die Klugheit der Katharina, die
Bescheidenheit der Elisabeth, die Keuschheit der Agnes bewahren, gestéirkt durch
den Beistand der Heiligen, gewiR, daB allein sie ihr zum Siege verhelfen wiirden.*®)

In dem Gesprich sind deutlich die unterschiedlichen Faktoren benannt, die in An-
gélique gegenldufig wirken: ,ciel”, ,,grace* ,,milieu”, ,,éducation”. Der Entschei-
dungsprozess ist ein Gehorchen. Die ,,grace scheint aus ihr heraus zu sprechen.
So wie die Familie Hautecceur die Devise hat ,Si Dieu veut, je veux®, so ergibt sich
auch Angélique schweren Herzens in ihr Schicksal (,,étre ce que le ciel voudra que
je sois“) und vertraut ihr Leben gewissermallen den Heiligen an, deren Tugenden
(,,sagesse”, ,,modestie, ,,chasteté) ,imitabile‘ fiir sie sind. Doch gleichzeitig
scheitert sie an diesem inneren Kampf; sie hofft auf ein gottliches Wunder, das
jedoch nicht eintritt, und erkrankt.*” So stimmen die Eltern schlieBlich doch einer
Hochzeit zu, doch das Imaginére der Legenda Aurea und die Realitét der eigenen
Vita scheinen nicht miteinander vereinbar. So kommt es, dass sich Angélique in
einer leichten Abwandlung der Heiligen Agnes génzlich der Realitét entzieht und
jungfriulich auf den Stufen der Kathedrale unmittelbar im Anschluss an die Trau-
ung im Kuss, der nur ein ,,leichte[r] Hauch® ist, stirbt und alles im Nachhinein wie
ein Traum erscheint — ganz wie der Titel des Romans es suggeriert.

8 Zola: Les Rougon-Macquart (wie Anm. 79), S. 936 [Hervorh. NL].
8 Zola: Le Réve. Der Traum (wie Anm. 80), S. 119 [Hervorh. NL].
8 Vgl. Zola: Les Rougon-Macquart (wie Anm. 79), S. 872-873.
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In diesen drei Beispielen der aktualisierenden Legendenrezeption im 19. Jahrhun-
dert wird die Sikularisierung und Asthetisierung der Form durch Flaubert und
Zola greifbar. Das Legendarische in all seinen medialen Formen durchdringt simt-
liche Ebenen des Textes, so dass man von einer ,wechselseitigen Erhellung der
Kiinste* (Walzel) in einer plurimedialen Dimension sprechen konnte. Das Imagi-
ndre gewinnt dabei besonders an Bedeutung. Indem die ,.kollektiv verfiigbaren
Signifikanten* (Castoriadis) der Legende zum Ausgangspunkt einer sdkularisier-
ten Kunstform der Legende oder Anti-Legende werden, entstehen Figuren, die
ihrerseits eine neue Legendenbildung erwirken, insofern sie in diesem Horizont
besonders eindriicklich, lebhaft und sinngebend sowie mit einer Tiefenpsycholo-
gie auftreten und sich der Leserschaft daher gleich Heiligen als unsterbliche Figu-
ren einpriagen. Die Protagonisten erleben eine Zerrissenheit zwischen dem eigenen
Anspruch und dem gesellschaftlichen oder durch die Eltern bzw. Zieheltern ge-
priagten Anspruch. Ihr Handeln oszilliert zwischen Autonomie und Providenz, be-
wusster und unbewusster Entscheidung zu einem Weg in Richtung Heiligkeit bzw.
Unheiligkeit, zwischen individueller Selbstbestimmung und Einflussnahme, die
sich als unterschiedlich begriindet erweist — sei es durch eine gottliche Providenz
oder durch eine Fatalitit, die bei Flaubert als Worthiilse ironisch entlarvt wird, bei
Zola in der Vererbungslehre begriindetet ist. Wihrend in La Légende de saint
Julien I’Hospitalier eine neue Poetik der Legendenform erprobt wird und der
Lebensweg Juliens in einer psychologischen Tiefendimension und einer ambiva-
lenten Lesart aufscheint, werden mit Madame Bovary und Le Réve in der Roman-
form — der Form des 19. Jahrhunderts schlechthin — zwei Frauen zu den Prota-
gonistinnen, die in ihrer Rolle der Ehefrau bzw. Geliebten/frisch Vermihlten
scheitern. Sie sind Frauen ihrer Zeit: lesende Frauen. ,Lesende Frauen sind gefihr-
lich® — so hiel es lange Zeit aus Angst vor einer Emanzipation der Frau durch
Lektiire, doch gilt es nicht nur die lesende Person im Blick zu haben, sondern auch
den Akt des Lesens selbst, der gefihrlich sein kann, wie nicht erst seit der bei
Dante erzihlten Geschichte von Paolo und Francesca bekannt ist. Auch Emma und
Angélique scheinen an der Lektiire der Legendarien und ihrer Lesart einer ,imita-
tio* zu scheitern. Unter diesem Blickwinkel wird deutlich, wie Form und Inhalt
sich bedingen: In der Reflexivitit der Legendenform spiegelt sich auch die Mime-
sis einer ungleich komplex und vielschichtig gewordenen Gesellschaft wider, in
der die Rolle des Individuums im Kollektiv, in der der Weg der Frau im Sozial-
gefiige erst neu verhandelt werden muss. Die Entscheidungskraft fiir die eigene
Vita — auch wenn dies den Tod einschlieft —, die sich in all diesen Figuren auf
unterschiedliche Weise manifestiert, zeugt von der Freiheit als konstitutives Merk-
mal der Moderne.



Autonomie und Providenz
C.F. Meyers Der Heilige und Die Versuchung des Pescara

Roland Spalinger

In his novellas The Saint and The Temptation of Pescara, C.F. Meyer takes the
notion that the literary portrayal of saints oscillates between autonomy and provi-
dence as an occasion to grapple with a theoretical conundrum: How is it possible
to narrate a saint? To answer this question, Meyer makes use of the realist evi-
dence regime on the one hand, which he links to the legendary narrative, and the
New Testament temptation pericope on the other, which already poses the problem
of autonomy for Christ himself and which can thus also be applied to Pescara’s
Imitatio Christi.

Wihrend die Gattung der Legende in der Medidvistik breit erforscht worden ist,
weist die Neuere Literaturwissenschaft — insbesondere die deutschsprachige — in
diesem Bereich ein wesentliches Desiderat auf.! Obwohl die Forschung zum fran-
kophonen Realismus die Legende als Kunstform bereits entdeckt,? fehlt in der
Germanistik nach wie vor eine Studie, welche die Aktualitit der Legende in der
zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts untersucht. Dies ist umso erstaunlicher, als
sich auch die deutschsprachige Literatur des biirgerlichen Realismus gezielt mit
den Darstellungstechniken des legendarischen Erzidhlens auseinandersetzt. In
Conrad Ferdinand Meyers spiten Novellen schlagen sich diese darstellungstheo-
retischen Beschiftigungen nieder. Sie widmen sich dem Problem, wie sich die
Spannung zwischen der Willensfreiheit von Heiligen und ihrer Steuerung durch
die Vorsehung legendarisch erzihlen lédsst. Da die Literatur aber nicht an analyti-
sche Kategorien gebunden ist, sondern zu dsthetischen Bedingungen jenseits einer

' Aktuell behebt das von Nicolas Detering geleitete Forschungsprojekt Gattungspoetik
des Sakralen. Aneignung geistlich-alteuropdischer Literaturformate in der deutsch-
sprachigen Moderne (18-20. Jahrhundert) dieses Forschungsdesiderat. Die letzte
Monographie zu der modernen Legende der deutschen Literatur liegt bereits dreiflig
Jahre zuriick. Hans-Peter Ecker stellt darin eine kulturanthropologisch ausgerichtete
Legendentheorie auf. Seine Gattungstheorie, die von ,australischen Aborigines‘ und
agyptischen Erzdhlungen bis in die Moderne reicht, erhebt einen universellen An-
spruch, den aber leider moderne Legenden — so Eckers Analyse — nur teilweise zu er-
fiillen vermogen. Vgl. Hans-Peter Ecker: Die Legende. Kulturanthropologische An-
nédherung an eine literarische Gattung, Stuttgart und Weimar 1993.

Vgl. Sabine Narr: Die Legende als Kunstform. Victor Hugo, Gustave Flaubert, Emile
Zola, Miinchen 2010.
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propositionalen Denkordnung ,denkt‘,* gelingt es ihr, das Paradoxon von Auto-
nomie und Providenz zu adressieren. Aus dieser Perspektive besteht die epistemi-
sche Leistung von Meyers Erzdhlungen darin, das vermeintlich widerspriichliche
legendarische Erzihlen neu zu justieren, wie ich im Folgenden ausfiihren werde.

In seiner Novelle Der Heilige, die zuerst 1879-1880 in der Deutschen Rund-
schau und 1880 in Buchform erschien, beschéftigt sich Meyer mit dem realisti-
schen Evidenzregime, das notwendig ist, um einen Heiligen als Heiligen in Szene
zu setzen. Die Verkniipfung von legendarischem Erzdhlen und realistischem Evi-
denzregime verfolge ich deshalb zunichst in theoretischer Perspektive (1.1), um
davon ausgehend Meyers legendarisches Erzéhlen in Der Heilige zu analysieren
(1.2). Das darstellungstheoretische Fundament, das sich Meyer in dieser Novelle
erarbeitet, nutzt er fiir Die Versuchung des Pescara, die 1887 sowohl in der Deut-
schen Rundschau als auch monographisch verdffentlicht wird.* Mit dem Motiv der
Versuchung bezieht sie sich auf die drei synoptischen Evangelien, deren Exposi-
tionen jeweils mit dem Hohepunkt der Versuchung Jesu in der Wiiste enden. In-
dem er die Rolle der neutestamentarischen Versuchungsperikope fiir die Figuren-
konzeption des Pescara nutzt, setzt Meyer auf die Imitatio Christi (2.1), mit der die
Spannung des Heiligen zwischen Providenz und Autonomie ins Zentrum der
Novelle riickt (2.2).

1.1 Die Legende im Zeichen des Realismus®

Die — vor allem medidvistisch geprigte — Legendenforschung nimmt das Span-
nungsfeld in den Blick, das sich zwischen literarischer Schriftlichkeit und der
Kategorie des Heiligen 6ffnet. Zu Beginn des 21. Jahrhunderts legte die Legenden-
forschung,ausgehend von Peter Strohschneiders differenztheoretisch ausgerichteten
Untersuchungen zur Legende, das Heilige als Distanzkategorie fest, die zugleich
mittels , Textheiligung* narrativ eingeholt werden soll.® Dass sich solche auf einer
dualistischen Denklogik basierenden Heiligkeitsmodelle aber erstens nicht einfach

Zur Nichtpropositionalitit der Asthetik vgl. Dieter Mersch: Nicht-Propositionalitdt
und disthetisches Denken, in: Asthetisches Denken. Nicht-Propositionalitdt, Episteme,
Kunst, hg. von Florian Dombois et al., Ziirich 2014, S. 28-55.

Zu Meyers Lebzeiten erreicht Der Heilige insgesamt sechzehn, Die Versuchung des
Pescara zehn Auflagen.

5 Vgl. zu diesem Abschnitt auch meinen Artikel Heiligkeit der Liebe. Die Struktur ,re-
ziproker Immanenz‘ in Gottfried Kellers Legende , Dorotheas Blumenkdrbchen®, in:
Gottfried Kellers Erzihlen. Strategien — Funktionen — Reflexionen, hg. von Philipp
Theisohn, Berlin und Boston [erscheint 2022].

Vgl. Peter Strohschneider: Textheiligung. Geltungsstrategien legendarischen Erzéh-
lens im Mittelalter am Beispiel von Konrads von Wiirzburg ,,Alexius“, in: Geltungsge-
schichten. Uber die Stabilisierung und Legitimierung institutioneller Ordnungen, hg.
von Gert Melville und Hans Vorldnder, Koln, Weimar und Wien 2002, S. 109-147 und
Inzest-Heiligkeit. Krise und Aufhebung der Unterschiede in Hartmanns ,Gregorius‘, in:
Geistliches in weltlicher und Weltliches in geistlicher Literatur des Mittelalters,hg. von
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historisieren und zweitens kaum fiir andere mediale Formate als die schriftlich ver-
fasste Legende adaptieren lassen, hat die Forschung in den letzten Jahren vermehrt
festgehalten.” Aktuell konzentriert sie sich deshalb nicht mehr primir darauf, ,,in-
wiefern man tiberhaupt vom Heiligen erzihlen kann, als vielmehr, wie man addquat
[...] so vom Heiligen erzéhlt, dass die Rezipienten moralisch instruiert werden*®
Auch breit angelegte Untersuchungen zu Legendarien wie dem Passional oder
dem Vidterbuch kommen zum Schluss, dass sich ein Transzendenz-Immanenz-
Dualismus nicht auf mittelalterliche Heiligkeitsentwiirfe projizieren lésst.” Maxi-
milian Benz und Julia Weitbrecht schlagen deshalb vor, den Fokus auf die ,.histo-
rische[ ] Verfiigbarkeit unterschiedlichster etablierter Medialisierungsstrategien®!”
zu richten, wodurch erst die ,,Vielgestaltigkeit!" der Legende sichtbar werde, wie
Elke Koch und Weitbrecht festhalten.

Das Heilige als einen textuellen Effekt zu denken, den Legenden rhetorisch
und medial in einer spezifisch soziokulturellen Situation zu erzeugen suchen, bil-
det den Ausgangspunkt einer literaturwissenschaftlichen Beschiftigung mit dem
Heiligen, die seiner ,Vielgestaltigkeit* gerecht wird.!> Wie Legenden den Effekt
des Heiligen erzidhlend hervorbringen und welche mediale Beschaffenheit und
rhetorischen Evidenzstrategien dazu notwendig sind, diesen Fragen widmen sich
bereits Christian Kiening und Susanne Kobele. Kiening weist darauf hin, dass es
»seit der Spatantike zu einem nuancenreichen Wechselspiel von Rhetorisierung
und Derhetorisierung® kommt, da man erkennt, dass zur literarischen Genese des
Heiligen ,,die rhetorische oder synésthetische Ausgestaltung eines Textes beitra-

Christoph Huber, Burghart Wachinger und Hans-Joachim Ziegeler, Tiibingen 2000,
S. 105-133.

Zur Historisierungsproblematik differenztheoretischer Heiligenkonzepte vgl. Susanne
Kobele: Die lilusion der ,einfachen Form‘. Uber das dsthetische und religiose Risiko
der Legende, in: PBB 134/3 (2012), S. 365404, hier S. 380 sowie Andreas Hammer:
Erzihlen vom Heiligen. Narrative Inszenierungsformen von Heiligkeit im Passional,
Berlin und Boston 2015, S. 3—-5. Zur Problematik der medialen Verschiebung differenz-
theoretischer Heiligkeitskonzepte vgl. Elke Koch: Zwischenstufen. Uberlegungen zur
Transzendenzproblematik in geistlichen Spielen, in: Paragrana 21/2 (2012), S. 77-92.
Maximilian Benz und Julia Weitbrecht: Honicmaeziu maere. Zur Welthaltigkeit legen-
darischen Erzdhlens bei Rudolf von Ems und Reinbot von Durne, in: Die Versuchung
der schonen Form. Spannungen in ,Erbauungs‘-Konzepten des Mittelalters, hg. von
Susanne Kobele und Claudio Notz, Gottingen 2019, S. 245-266, hier S. 246.

Vgl. Johannes Traulsen: Heiligkeit und Gemeinschaft. Studien zur Rezeption spdtanti-
ker Asketenlegenden im ,Viiterbuch ', Berlin und Boston 2017; Hammer: Erzdhlen vom
Heiligen (wie Anm. 7).

Benz und Weitbrecht: Honicmaeziu maere (wie Anm. 8), S. 245.

" Elke Koch und Julia Weitbrecht: Einleitung, in: Legendarisches Erzdhlen. Optionen
und Modelle in Spdtantike und Mittelalter, hg. von Julia Weitbrecht et al., Berlin 2019,
S.9-21, hier S. 13.

Vgl. Medialitdiit des Heils im spditen Mittelalter, hg. von Carla Dauven-van Knippen-
berg, Cornelia Herberichs und Christian Kiening, Ziirich 2009.

10
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gen“B konne. Dieses Wechselspiel zeige sich nicht zuletzt darin, dass dem sermo
humilis, dem ,schlichten Stil‘, der das legendarische Erzdhlen prégt, eine ,,unum-
géngliche[ ] Rhetorik des Rhetorikverzichts“!* unterlegt sei, wie Kobele bemerkt.
Deshalb setzt die Legende einerseits ,,auf die Selbstevidenz von Heiligkeit und die
Selbstausbreitung der Wahrheit, in der Uberzeugung, auf Rhetorik (rhetorische
,Politur®)* verzichten zu konnen; andererseits geht es in der Legende gleichzeitig
um die kunstvolle ,,Demonstration von Gottes Wundermacht“."> Die Illusion der
,einfachen Form*® ermdglicht es demnach, Heiligkeit darzustellen: In der darstel-
lungstheoretischen Herausforderung, den kiinstlichen Effekt des Einfachen zu
erzeugen, braucht die Legende dann eben doch Rhetorik, um als ,,paradox ange-
legte[ ] kunstvoll kunstlose[ ] Kunst-Form*!¢ narrativ ihre vermeintlich selbstver-
standliche Heilsgewissheit erzdhlend zu sichern.

Die paradoxe Form der Legende sucht in ihren Heiligkeitserzdhlungen mit me-
dialen und rhetorischen Mitteln den Effekt der Unmittelbarkeit des Heiligen zu er-
zielen. Indem sie sich daran abarbeitet, in ihrem Erzihlen die Mittelbarkeit des Er-
zdhlens sozusagen wegzuerzihlen, setzt sie auf ein realistisches Evidenzregime. Die
von Gerhart von Graevenitz notierte ,,alte und unhintergehbare Erkenntnis [...], daB}
realistische Literatur nicht Wirklichkeit abbilde[t], sondern Wirklichkeitskonstituti-
on darstell[t]*!”, leitet nach wie vor die aktuelle Realismusforschung. Bei dieser
Wirklichkeitskonstitution handelt es sich weniger um ein Epochenphinomen als um
eine darstellungstheoretische Frage der Literatur.'® Bereits 1968 hat Nelson Good-
man in Languages of Art festgestellt, dass der Realismus sich nicht nach absoluten
Kriterien bestimmen lasse, sondern von kulturell vorgegebenen Reprisentationssys-
temen abhinge: Ein ,,system of representation standard for a given culture or person
at a given time*' sei fiir den Realismuseffekt maBgebend und nicht etwa Uberein-

13 Christian Kiening: Asthetische Heiligung. Von Hartmann von Aue zu Lars von Trier, in:

Neue Rundschau 115/1 (2004), S. 5671, hier S. 57.
4 Susanne Kobele: Die Ambivalenz des Gliubig-Schlichten. Grenzfiille christlicher
Asthetik, in: NCCR Mediality Newsletter 12 (2014), S. 3—15, hier S. 4.
15 Kobele: Die Illusion der ,einfachen Form* (wie Anm. 7), S. 372.
16 Kobele: Die Ambivalenz des Gliiubig-Schlichten (wie Anm. 14), S. 4.
Gerhart von Graevenitz: Memoria und Realismus. Erzihlende Literatur in der deut-
schen ,Bildungspresse‘ des 19. Jahrhunderts, in: Memoria. Vergessen und Erinnern,
hg. von Anselm Haverkamp und Renate Lachmann, Miinchen 1993, S. 283-304, hier
S.299. Zur aktuellen Realismusdebatte vgl. Make it Real. Fiir einen strukturalen Rea-
lismus, hg. von Stephan Kammer und Karin Krauthausen, Ziirich 2020; figurationen.
Gender, Literatur, Kultur 20/1 (2019), hg. von Frauke Berndt und Cornelia Pierstorff;
Elisabeth Strowick: Gespenster des Realismus. Zur literarischen Wahrnehmung von
Wirklichkeit, Paderborn 2019; Die Wirklichkeit des Realismus,hg. von Veronika Than-
ner, Joseph Vogl und Dorothea Walzer, Paderborn 2018.
Vgl. Frauke Berndt und Cornelia Pierstorff: Einleitung, in: figurationen (wie Anm. 17),
S.9-18.
Nelson Goodman: Languages of Art. An Approach to a Theory of Symbols, Indianapolis
und Cambridge 21976, S. 37.
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stimmung oder Ahnlichkeit mit der Welt. Etwas als realistisch wahrzunehmen heiBt,
dass die Codes der Ubertragung von Darstellung und Dargestelltem — die ,.rules of
interpretation“® — den blinden Fleck einer spezifischen soziokulturellen Situation
ausmachen und deshalb selbst nicht sichtbar seien. Goodman macht dies an kulturell
eingeiibten Lese-Praktiken fest, die scheinbar automatisch und unmittelbar Evidenz
erzeugen. Diese Lese-Praktiken versteht er als eine ,Einimpfung® (,,inculcation®)
eines gesellschaftlich vorgegebenen ,,standard system*?' des Représentierens, was
zu einer vermeintlich natiirlichen Evidenzerzeugung fiihrt: ,,[P]ractice has rendered
the symbols so transparent that we are not aware of any effort, of any alternatives, or
of making any interpretation at all.*??

Deshalb formiert der Realismus auch nicht nur die Herstellung von Evidenz,
sondern sogar die Wahrnehmung von Welt:?* ,,[W]hat will deceive me into sup-
posing that an object of a given kind is before me depends upon what I have no-
ticed about such objects, and this in turn is affected by the way I am used to seeing
them depicted.“** Wie man Welt liest, hangt daher fundamental damit zusammen,
wie man trainiert ist, dargestellte Welt zu lesen. Das realistische Evidenzregime ist
also konstitutiv fiir die Gattung der Legende, da die Legende sowohl das Heilige
generiert, als auch unsere Wahrnehmung von etwas als Heiligem einiibt. Genese
und Darstellung des Heiligen fallen in der Gattung der Legende zusammen. So
erhilt die Legende die Aufgabe, Lesepraktiken des Heiligen einzuiiben. Ihr Gat-
tungsname — legenda, das Zu-Lesende — ist deshalb zugleich ihr Programm. Der-
gestalt spiegelt die Legende als das Zu-Lesende das Prinzip der Sinngenese wider,
das mit dem Konzept der Heiligkeit zusammenfillt. Oder wie Kobele gleich im
ersten Satz ihres Artikels konstatiert: ,,Die Legende ist der Inbegriff von Sinnan-
spriichen an die Welt.*“®

1.2 Der Heilige

Dass mit Legenden ein radikal neuer Sinnanspruch in die Welt tritt, bekommen in
Meyers Der Heilige auch die minnlichen Ziircher Geistlichen zu spiiren, da die
Stiftsfrauen des Fraumiinsters mit der Verehrung eines neuen Heiligen beginnen 2
Fiir den Chorherrn Burckhard ergibt die Welt deshalb keinen Sinn mehr. Denn in
dieser Welt — die als ein Ziirich Ende Dezember 1191 inszeniert ist — findet eine

2 Ebd., S. 36.

2l Ebd., S. 38.

2 Ebd.,S. 36.

3 Vgl. dazu auch Strowick: Gespenster des Realismus (wie Anm. 17).

2 Goodman: Languages of Art (wie Anm. 19), S. 39.

2 Kobele: Die Illusion der ,einfachen Form‘ (wie Anm. 7), S. 365.

% Friihere Forschungsansitze halten fest, dass sich Der Heilige ,,an der Semiotisierung
des Unsemiotisierbaren abarbeite: Ralf Simon: Dekonstruktiver Formalismus des Hei-
ligen. Zu C.F. Meyers Novellen ,,Der Heilige“ und , Die Versuchung des Pescara*, in:
ZfdPh 116 (1997), S.224-253, hier S. 224.
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seltsame Prozession statt: Scharenweise pilgern die Frauen der Stadt ins Frau-
miinster. Den Grund fiir diese Begebenheit ist ein ,,,Luzernerpfaff[ |**“, der von
den ,,,Marter[n] und Wunder[n]‘“ von Thomas Becket aus ,,heiligen Akten“?’ vor-
liest und so dessen institutionelle Inauguration als Heiligen abzusichern versucht.
Anders als die Frauen sind in Meyers Erzdhlung die geistlichen Ziircher Ménner
dem neuen und fremden Heiligen gegeniiber voreingenommen, weswegen sie
auch den ,Luzernerpfaffen® boykottieren und anstatt zur Predigt in den Wald jagen
gehen: Ein ehemaliger Kanzler, der sich nicht nur gegen den herrschenden Konig
gewendet hat, sondern zudem auch noch maurischer Abstammung ist, kann fiir die
konservativen Ziircher schlicht und einfach kein Heiliger sein.®

Burckhard durchbricht jedoch bis zu einem gewissen Grad die genderbasier-
te Differenz zwischen der méannlichen Abneigung und der weiblichen Verehrung
des alterisierten Heiligen: Zwar empfindet er — genau wie die anderen ménnli-
chen Geistlichen — den neuen Heiligen als Bedrohung fiir die altbewihrte Ziir-
cher Ordnung und mit ihr fiir die Ziircher Stadtheiligen Felix und Regula: ,,,Ich
will keine Hoffart damit treiben, daB} sie [d.i. Felix und Regula] nach ihrer bluti-
gen Marter die abgeschlagenen Héaupter urkundlich in den eigenen Hénden von
der Richtstitte am Limmatufer bis hieher getragen haben, vierzig Schritte berg-
an, obgleich ihnen das sicherlich keiner der abgeschwichten neuen Heiligen
nachtut.*“? Dass es sich bei Thomas noch nicht einmal um einen Cephalophoren
handelt, beweist fiir den Chorherrn die Unterlegenheit des neuen Heiligen ge-
geniiber Felix und Regula. Jedoch kann Herr Burckhard seiner Neugierde nicht
widerstehen, ist fasziniert von Thomas und geht deshalb nicht mit den anderen
Minnern auf die Jagd. Unfihig, bei dem winterlichen Unwetter zu Fuf} bis in das
Fraumiinster zu gelangen und den ,Luzernerpfaffen® zu horen, wendet er sich auf
halbem Weg an den soeben in der Stadt angekommenen Hans den Armbruster.
Damit sein Weltbild wieder ins Lot gerit, soll ihm Hans von Thomas erzihlen.
Da Hans zuvor zusammen mit Thomas im Dienst des englischen Konigs Hein-
rich stand, kennt Hans die Vira Thomae einerseits als Augenzeuge, andererseits
aus Erzdhlungen erster Hand. Der Chorherr verspricht sich durch Hans’ Erzéh-
lung das ,,.Leben des Heiligen zu beldcheln und das Gold des neuen Heiligen-
scheines — der Bescheidenheit zulieb — ein wenig zu schwirzen.“*° Kurz: Er will
die Heiligenverehrung Liige strafen und wiederum zu einem fiir ihn sinnhaften
Weltbild gelangen.

2 Conrad Ferdinand Meyer: Der Heilige. Novelle, in: ders.: Samtliche Werke. Histo-

risch-kritische Ausgabe, hg. von Hans Zeller und Alfred Zich, Bd. 13, Bern 1962,
S.5-147, hier S. 10 und 12.

Zum Orientalismus in Der Heilige vgl. Robert C. Holub: Reflections of Realism. Para-
dox, Norm, and Ideology in Nineteenth-Century German Prose, Detroit 1991, S. 152—
173.

¥ Meyer: Der Heilige (wie Anm. 27), S. 12.

% Ebd., S. 139.

28
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Unféhig, mit dem neuen Heiligen zurechtzukommen, beklagt sich der Chorherr
bei Hans iiber die schriftliche Heiligenerzéhlung der Vita Thomae und wiinscht
sich von Hans eine sinnergiebigere Darstellung des Heiligen:

,»Da mubte ihnen [d.i. den Stiftsfrauen] unter andern kostbaren Schriftstiicken ein
Pergament zukommen, worauf das Leben und die Marter meines Altersgenossen
beschrieben und verherrlicht ist. Die heiligen Akten wurden zur Erbauung wihrend
der Mahlzeit vorgelesen, und von Stund’ an konnten die Gedanken der edeln Frauen
nicht mehr zur Ruhe kommen. Sie trieben offen und heimlich daran, daf} der Tag
dieses Mirtyrers auch bei uns feierlich begangen werde. [...] Bei den blutigen Zop-
fen der heiligen Regula, heute, Armbruster, trittst du mir nicht iiber die Schwelle
zuriick, ohne mir von St. Thomas von Canterbury erzihlt zu haben, was du weifit,
und ganz andere Dinge, als der Luzernerpfaffe unserer gnédigen Frau driiben im
Stift aufbindet oder als in dem Pergamente stehen, das mir die edle Herrin zur Ge-
sundung meiner Seele geliehen hat.“*!

Das Evidenzregime der Legende soll durch das Evidenzregime von Hans’ Erzéhlen
eingeholt werden. Hans sieht sich also mit der Herausforderung konfrontiert, dem
Chorherrn dort Sinn zu stiften, wo sich dieser dem Sinnanspruch der neuen Heili-
genverehrung verweigert. Burckhards Weigerung nimmt dabei aber beinahe schon
Ziige eines Komplexes an, sieht er doch seine Ordnung deshalb durch Thomas be-
droht, da sich mit der Verehrung des neuen Heiligen ein explizit ,weibliches® Sinn-
gefiige gesellschaftspolitisch zu installieren droht: ,,,Den Weibern gefillt das Neue
und Fremdlindische“.* ,, Erzihle, Hans‘“**, fordert daher Herr Burckhard, und
Hans ist nun gefordert, den Gender-Konflikt durch sein Erzéihlen zu schlichten.
Da ,Narrative ein wesentliches Element in der Organisation von Wissensord-
nungen sind“,* konnte Hans’ Erzédhlung diese Sinngenese potentiell auch durch-
aus leisten. Sein Erzdhlen sieht sich aber nicht nur mit der Herausforderung kon-
frontiert, die Vita Thomae auf das Sinnsystem des Chorherrn zuzuschneiden,
sondern reflektiert zudem die Bedingungen und Moglichkeiten dieses Erzéhlens,
das ,,durch die Art und Weise der Darstellung markiert** ist. Denn die intradiege-
tische Erzahlerfigur erzéhlt nicht von Gegenstinden oder Ereignissen, sondern sie
erzdhlt die Gegenstidnde. Das Potential, das in der Art und Weise des Darstellens
steckt, nutzt auch Hans. Sein Erzihlen hat deshalb ein ,,epistemologisches Profil*,*
das in der Novelle als ,Zwiespiltigkeit® der Erzidhlung bezeichnet wird: Weil sein
Erzéhlen von seinen Erinnerungen abhéngt, zu denen er lediglich eingeschriankt

31 Ebd., S. 12f.

2 Ebd., S. 12.

% Ebd.,S. 15.

3% Albrecht Koschorke: Wahrheit und Erfindung. Grundziige einer Allgemeinen Erzdhl-
theorie, Frankfurt a.M. 32013, S. 329.

Sebastian Meixner: Narratologie und Epistemologie. Studien zu Goethes friihen Erzih-
lungen, Berlin und Boston 2019, S. 27f.

% Ebd., S. 26.
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Zugang hat, schligt sich die Zwiespaltigkeit, mit der er seiner Erzdahlung gegen-
tibersteht, im Erzdhlen epistemologisch nieder. Deshalb erreicht sein Erzihlen ei-
nen Grad der Unzuverldssigkeit, der die Moglichkeit von Zuverlédssigkeit verab-
schiedet:

Offenbar schien ihm billig, den Wunsch seines Gastfreundes zu erfiillen; aber un-
gerne tat er es. Denn jene Ereignisse, staunenswert und unbegreiflich nicht nur fiir
die Fernstehenden, sondern auch fiir die Mithandelnden, waren der wichtigste Teil
seiner eigenen Geschichte, die es dem verschlossenen Manne zu erzéhlen schwer
wurde, und griffen in Tiefen seiner Seele hinunter, wo sein Empfinden zwiespiltig
wurde und seine Gedanken wie vor einem Abgrunde stehen blieben.*

So beginnt Hans mit dem Erzéhlen seiner ,,Jugend‘*® und generiert erzéhlend das,
worauf die Erinnerung keinen Zugriff besitzt. Gerade mit diesem Einsehen, dass
Erzéhlungen nie epistemologisch sicher und dadurch zuverldssig sein konnen, ge-
lingt es Hans, der schriftlichen Legende mit seinem legendarischen Erzihlen eine
andere Sinnkonstitution entgegenzustellen: ,,,Beide haben Recht und Unrecht,
Eure Chronik und mein Gedéchtnis, jene mit ihren auf Pergament gezeichneten
Buchstaben, ich mit den Zeichen, die in mein Herz gegraben sind. ¥

Wie Hans von Thomas erzihlt, erhilt in der intradiegetischen Erzdhlsituation
eine hohere Relevanz als die histoire der Erzéahlung selbst. Immer wieder steht der
discours des intradiegetischen Erzidhlens zwischen Hans und dem Chorherrn zur
Debatte. Letzten Endes soll ja auch das Erzéhlen vom Heiligen zur Sinnstiftung
fiir den Chorherrn dienen. Wiederholt unterbricht der Chorherr Hans, und sie ver-
handeln jedes Mal aufs Neue das narrative Evidenzregime. Meyers Novelle Der
Heilige verwendet aber nicht einfach das realistische Evidenzregime, um den Hei-
ligen dem Chorherrn sozusagen evident vor Augen zu stellen, sondern adressiert
gezielt die &dsthetischen Bedingungen des Erzéhlens und die damit verkniipften
sinnstiftenden Ordnungssysteme.*” In einem ersten Anlauf versucht Hans, den
Heiligen mithilfe von Prafigurationen in die Erzahlung einzufiihren.*! Er greift auf
Narrationen wie beispielsweise die Johannesoffenbarung und die Aeneis zuriick,
er singt dem Chorherrn eine Ballade vor, die von Thomas’ Geburt handeln soll,
und erzihlt ihm ein allegorisches Mérchen vom Prinzen Mondschein, das Hans im
maurischen Spanien von einem ,sarazenischen Mérchenerzihler hort und das

37 Meyer: Der Heilige (wie Anm. 27), S. 15.

¥ Ebd.,S.17.

% Ebd., S. 106.

Vgl. zur Adressierung des realistischen Evidenzregimes im biirgerlichen Realismus
Make it real, (wie Anm. 17), insbesondere die luzide Einleitung der Herausgeber*innen
Stephan Kammer und Karin Krauthausen.

Zur Rolle der Prifiguration im aktuellen Realismusdiskurs vgl. Niklaus Largier: Die
Figur des Realen. Zur Konvergenz von Realitdt und Moglichkeit, in: Die Wirklichkeit
des Realismus (wie Anm. 17), S. 41-56.
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ebenfalls Thomas prifigurieren soll.*> Doch das typologische Erzihlen von dem
Heiligen funktioniert nicht: ,,,Hore, Hans*, gab der Chorherr einem aufsteigenden
Zweifel Ausdruck, ,du reitest das gefliigelte RoBlein der Fabel nicht schlechter als
dein brauner Freund, der Mirchenerzihler in Cordova. Es fehlt nur noch, daf3 du
darauf schworest, du seiest dabei gewesen.

Dass Hans’ Erzédhlen aber gerade nicht darauf ausgelegt ist, Ereignisse in ei-
nem referentiellen Sinn wiederzugeben, sondern Burckhards Unverstindnis ge-
geniiber der Heiligenverehrung des Thomas aufzuheben, vermag der Chorherr
nicht einzusehen. Wihrend er das Erzihlen schlicht nach Wahrheitswerten klassi-
fiziert, zielt Hans mit dem Erzdhlen auf die sinnstiftende Funktion des Erzihlens
ab. Kein Wunder, dass ihn der Chorherr immer und immer wieder unterbricht:
»-Armbruster’, tat er Einspruch, ,ich halte dich fiir einen wahrhaften Mann; aber
[...].“** Natiirlich ist es an dieser Stelle wenig sinnvoll, dem Chorherrn zu erkla-
ren, dass das legendarische Erzihlen nicht wahrheitswertfihig ist, sondern eine
sinnstiftende Funktion einnimmt. So gesehen sind Burckhards Einwénde schlicht
Kategorienfehler, wie ihm das Hans dann auch einwirft:

Gesetzt aber auch, meine Geschichte wire etwas ins Ungewisse geraten, von jetzt
an wird sie echt und unumstéBlich wie das Evangelium. Denn was nun geredet
wurde, haftet in meinem grauen Kopfe wie die romische Schrift auf einem umge-
stiirzten Meilenstein, dessen Bruchstiicke noch die unausloschlich eingegrabenen
Lettern tragen. Bei der Gnade der Mutter Gottes, ich rede die Wahrheit und liige
nicht. Wo aber stand ich, ehrwiirdiger Herr, als Thr mich unterbrochen habt?*

Auch wenn Hans verspricht, ,.,echt und unumstdfilich wie das Evangelium* zu er-
zahlen, so macht ihn dies nicht einfach zu einer ,,neutestamentarischen Johannes-
Gestalt“.* Denn gleich im darauffolgenden Satz konterkariert er dieses Verspre-
chen durch das ,umgestiirzte* Miliarium. Dazu tduscht die garantierte mediale
Absicherung des Erzdhlten (,,unausloschlich eingegrabenen Lettern®) iiber die
Distraktion und Fragmentaritdt der Bruchstiicke hinweg, die zwar gelesen, aber
nicht verstanden werden konnen. Und auch die Bekriftigungsformel ,,bei der Gna-
de der Mutter Gottes* unterminiert Hans im darauffolgenden Satz, der seine Ori-
entierungslosigkeit im Erzdhlen ausstellt (,,wo aber stand ich?*). Kurzum, legen-

42 Vgl. Christof Laumont: Jeder Gedanke als sichtbare Gestalt. Formen und Funktionen

der Allegorie in der Erzdhldichtung Conrad Ferdinand Meyers, Gottingen 1997,
S. 162-179.
4 Meyer: Der Heilige (wie Anm. 27), S. 26f.
“ Ebd.,S. 82.
4 Ebd., S. 83. Vgl. dazu auch Friedrich A. Kittler: Der Traum und die Rede. Eine Analyse
der Kommunikationssituation Conrad Ferdinand Meyers, Bern und Miinchen 1977,
S.249.
Daniela Puplinkhuisen: Vexierspiele europdischen Denkens in deutscher Prosaliteratur
nach 1870/71. Conrad Ferdinand Meyers historische Novelle Der Heilige, in: Collo-
quia Germanica 41/1 (2008), S. 33-57, hier S. 36.
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darisches Erzédhlen hat, wie Hans es vorfiihrt, nicht mit historischer Wahrheit,
sondern mit Sinnstiftung zu tun.*’” Und im Falle des Chorherrn funktioniert Hans’
Erzihlen letzten Endes auch: Herr Burkhard sieht ein, dass das Problem nicht da-
rin liegt, ob es sich bei Thomas um einen Heiligen oder um einen ,,Scheinheili-
ge[n]“*® handelt, ob die Legende wahr oder falsch ist, sondern darin, dass sein
Sinnsystem durch Thomas gestort wird. Er 1ddt deshalb Hans dazu ein, bei ihm in
seinem Bett zu schlafen, um nicht von dem ,Heiligen* heimgesucht zu werden:
,»-1ch schlafe wenig, und es ist mir lieb, heute nacht einen lebendigen Atem neben
mir zu horen, denn ich fiirchte, das blutige Haupt des Herrn Thomas konnte mir im
Dunkel der Nacht vorschweben!*“#

2.1 Der Heilige und die Versuchung

Auch in seiner Novelle Die Versuchung des Pescara nutzt Meyer das legendari-
sche Erzéhlen als Sinnstiftungsverfahren. Dabei perspektiviert er mit dem Motiv
der Versuchung das Paradoxon, dass literarische Heilige zugleich ihrem freien
Willen und der Vorsehung folgen. In der Figurenkonzeption des Pescara greift
Meyer auf die Vorlage des neutestamentarischen Jesu zuriick. Die literarische
Charakterisierung Jesu,® in dessen Namen das Neue Testament im ersten Satz
beginnt, hingt in allen drei synoptischen Evangelien jeweils von einer ,,Exposi-
tion*>! ab, die von Jesus erzihlt, bevor er seine Jiinger anwirbt. Die Expositionen
enden jeweils mit der Versuchung Jesu, wobei die Matthius- und Lukasevange-
lien die Perikope auf tiber zehn Versen ausbauen, wohingegen sich das Markus-
evangelium auf zwei Verse beschriankt.”> Wihrend also das Markusevangelium
die Versuchung lediglich ,.knapp und holzschnittartig*>* skizziert, iibernehmen
Matthius- und Lukasevangelium aus der Logienquelle Q den dreifachen Wort-
wechsel zwischen Satan — den das Matthdusevangelium auch als ,,Versucher*>*

47 Von einer ,,Inkompetenz* des Erzihlers zu sprechen, scheint mir an dieser Stelle mehr

als fragwiirdig: Horst Thomé: Autonomes Ich und ,Inneres Ausland‘. Studien iiber Rea-
lismus, Tiefenpsychologie und Psychiatrie in deutschen Erzdhltexten (1848-1914), Tii-
bingen 1993, S. 135.
4 Meyer: Der Heilige (wie Anm. 27), S. 49.
4 Ebd., S. 147.
%0 Die literarischen Charaktermodelle — sowohl moderne als auch antike — finden jiingst
Anwendung in der Lektiire des Jesuscharakters, vgl. Brian C. Small: The Characteriza-
tion of Jesus in the Book of Hebrews, Leiden und Boston 2014.
Olav Hanssen: Versuchung Jesu — Uberwindung Satans. Aspekte einer religionsge-
schichtlichen Interpretation von Mt 4,1-11par, in: Religionsgeschichte des Neuen Tes-
taments. Festschrift fiir Klaus Berger, hg. von Axel von Dobbeler, Kurt Erlemann und
Roman Heiligenthal, Tiibingen und Basel 2000, S. 119-135, hier S. 119.
2 Vgl.Mt4,1-11; Mk 1,12-13; Lk 4,1-13.
Josef Ernst: Das Evangelium nach Markus, Regensburg 1981, S. 45.
# Mt4.3.
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(6 el Lwv) bezeichnet — und Jesus. Die Versuchungsszene nach Q besitzt fiir
die Figurenkonzeption Jesu eine zentrale Position, da sie einerseits zusammen
mit der Taufe Jesu ,,den Anfang aller Darstellungen vom heilsrelevanten Tun
Jesu“ 3 andererseits den Abschluss der Exposition bildet. Auch wenn die Versu-
chungsszene apologetisch-polemisch, typologisch oder parinetisch gelesen wur-
de " ist sich die neuere theologische Forschung sicher, dass ,,die Darstellung aber
zuallererst ein christologisches Kernanliegen“*® hat. Trotz der ,,Mehrdimensiona-
litdt und Deutungsoffenheit der Szene*>’ steht also die Charakterisierung Jesu im
Zentrum der Versuchung in der Wiiste.

Die Rolle der Versuchungsszene ist programmatisch fiir die Charakterkonzep-
tion Jesu. Dabei stellt sie die Spannung von Autonomie und Providenz aus, die fiir
Heilige eine paradigmatische Funktion hat. Dass die Versuchungsszene eine ,,Ent-
scheidung*“®® zur Heilstitigkeit und gleichzeitig zur Passion markiert, hat auch
Hans Blumenberg festgehalten. Die ,,Versuchlichkeit Jesu* kontrastiert nach Blu-
menberg mit einer rein doketistischen Christologie, die Jesu Wesen gédnzlich im
Metaphysischen verortet. Denn die , Versuchlichkeit® trigt die Gefahr in sich, Je-
sus konnte sich gegen den gottlichen Heilswillen entscheiden, was neben der Ver-
suchung in der Wiiste ebenfalls die ,,, Versuchung® zur Passionsflucht“®! im Garten
Getsemani bestitigt. Dass sich Jesus gegen die Passion entscheiden konnte und
deshalb grundsitzlich versuchbar ist, dass sich aber gleichzeitig die ,,Schriften der
Propheten®“®? zu erfiillen haben und sich Jesus deshalb fiir die Passion entscheidet,
diese Spannung von Autonomie und Providenz zeigt wohl keine Perikope so ex-
akt, wie die Versuchung Jesu im Matthdusevangelium.®® Auf die drei Versuchun-
gen durch Satan antwortet Jesus jeweils nicht einfach autonom mit eigenen Wor-
ten, sondern mit Verszitaten aus dem Deuteronomium.* Die einzigen eigenen

3 Zur Versuchungsperikope in Q vgl. Markus Tiwald: Die Logienquelle. Text, Kontext,

Theologie, Stuttgart 2016, S. 45.

Matthias Apel: Der Anfang in der Wiiste — Tdufer, Taufe und Versuchung Jesu. Eine

traditionsgeschichtliche Untersuchung zu den Uberlieferungen vom Anfang des Evan-

geliums, Stuttgart 2013, S. 11.

7 Vgl. ebd., S.280-282; Martin Klein: Versuchung II. Neues Testament, in: TRE 35
(2003), S. 47-52, hier S. 49-50.

3 Apel: Der Anfang in der Wiiste (wie Anm. 56), S.281. Zur aktuellen Forschung der
theologischen und komparatistischen Christologie vgl. Cornelia Dockter: Geist im
Wort. Aktuelle christologische Debatten im Horizont koranischer Perspektiven, Pader-
born 2020.

% Apel: Der Anfang in der Wiiste (wie Anm. 56), S. 281.

% Fritz Neugebauer: Jesu Versuchung. Wegentscheidung am Anfang, Tiibingen 1986,
S. 115.

" Hans Blumenberg: Matthéuspassion, Frankfurt a. M. 1988, S. 196 und 198.

02 Mt 26,56; vgl. Mk 14.,49.

9 Zur Verbindung von Versuchung und Passion vgl. auch Ernest Best: The Temptation
and the Passion. The Markan Soteriology, Cambridge und New York 21990.

®  Vgl. Mt 4.4-10; vgl. auch Lk 44-12.
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Worte Jesu in dieser Perikope sind die Exclamatio ,,Weiche, Satan“®® (Omorye,
ocotava). Ausgerechnet Satan zu vertreiben, denjenigen, der Jesus von seinem
vorgeschriebenen Weg abzubringen versucht, macht Jesu Abweichung zur Schrift
aus: Die gegeniiber dem Deuteronomium autonomen Worte Jesu verabschieden
die Storfunktion der Providenz, Satan. Wo Jesus also Autonomie in Anspruch
nimmt, nutzt er sie dazu, die Vorhersehung zu erfiillen. Das Motiv der Versuchung
nimmt also innerhalb der Charakterzeichnung Jesu die Funktion ein, Autonomie
und Providenz gleichzeitig als Figurenmerkmale zu organisieren, indem eine auto-
nome Entscheidung zur Providenz die Grundlage des Heiligen bildet. Schon
Schleiermacher hat diese Organisationsfunktion der Versuchung bemerkt und fest-
gestellt, dass die Versuchungsperikope keinen Literalsinn habe, sondern eine ,,Pa-
rabel“*¢ sei, ,,eine Schilderung dessen was bei Christo vorging als er den Entwurf
seines Lebens machte“.®” Auch wenn der ,Lebensentwurf Jesu typologisch vor-
geschrieben ist, bleibt Jesus als Mensch doch versuchbar, was sich gerade darin
zeigt, dass Jesus Satan vertreibt — wire er unversuchbar, wire auch das ,Weiche,
Satan‘ obsolet.® In der Spannung von vorgeschriebenen Worten und autonomer
Wortwahl zeigt sich das Charakteristikum, die Autonomie zu nutzen, um jene die
Providenz stérende Funktion zu bannen.

2.2 Die Versuchung des Pescara

Auch wenn der Protagonist in Meyers Novelle Die Versuchung des Pescara auf
den ersten Blick wohl kaum als Heiliger gelten kann, entspricht die Figurenkon-
zeption trotzdem der Imitatio Christi. Franz Pescara, der gefiirchtete Feldherr des
deutschen Kaisers Karl V., stellt fiir Mailand und ganz Italien eine Bedrohung dar,
weswegen sich die italienischen Stadtstaaten mit dem Vatikan zur Heiligen Liga
verbinden. Da die Heilige Liga aber keinen Feldherrn hat, der sich gegen Pescara
behaupten konnte, schldgt der Kanzler von Mailand, Girolamo Morone, vor, Pe-
scara in Versuchung zu fithren und ihn auf ihre Seite zu bringen, damit Pescara ihr
Heer gegen die Truppen von Karl V. ins Feld fiihrt. Da die Imitatio Christi der
Figur des Pescara aber nicht nur durch das Motiv der Versuchung, sondern auch
durch das Stigma der Seitenwunde evoziert wird, derentwegen Pescara langsam,

6 Mt 4,10.

%  Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher: Vorlesungen iiber das Leben Jesu, in: ders.:
Kritische Gesamtausgabe, hg. von Glinter Meckenstock et al., Bd. II.15, Berlin und
Boston 2018, S. 1-508, hier S. 198.

Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher: Am Sonntag Invocavit iiber Matth. 4, 1 sgs, in:
ders.: Kritische Gesamtausgabe, hg. von Glinter Meckenstock et al., Bd. II1.3, Berlin
und Boston 2013, S. 400-401, hier S. 400. Vgl. zu Schleiermachers Exegese der Ver-
suchungsperikope auch Ueber die Schriften Lukas ein kritischer Versuch. Erster Theil,
in: ders.: Kritische Gesamtausgabe, hg. von Hermann Fischer et al., Bd. 1.8, Berlin und
New York 2001, S. 1-180, hier S. 39-46.

Vgl. dazu auch Blumenberg: Matthduspassion (wie Anm. 61), S. 195-198.

67

68



Autonomie und Providenz 251

aber unaufhaltsam hinwegstirbt, helfen selbst die versprochenen Kronen nicht

weiter, den Feldherrn fiir die Sache der Liga zu gewinnen: Pescara widersteht der

Versuchung, erobert Mailand und stirbt kurz nach der Eroberung. Die Forschung

konnte zeigen, wie Meyers Novelle auf historische Tatsachen zuriickgreift, dabei

aber die Differenz von historischer Erzéhlung und Historismus unterminiert.%

Aktuell betont man neben einer medienésthetischen Grundierung von Meyers

,Renaissance-Novellen‘” vor allem die Rolle von Jacob Burckhardts Die Kultur

der Renaissance in Italien, der zum ,,diskursbegriindenden und stichwortgeben-

den Text“’! fiir den kulturellen und literarischen ,Renaissancismus‘ um 1900

avanciert. Doch nicht nur inhaltlich, sondern auch methodisch bedient sich Meyer

fiir seine literarische Darstellung bei Burckhardt, genauer gesagt bei der ,, Technik
der Verdichtung*’?, wie Thomas Weitin argumentiert. Mit dieser Technik setze

Meyer auf das realistische Evidenzregime, um mit der Versuchung des Pescara

,»ein Entscheidungsexperiment“’® durchzufiihren, das mit den Mitteln der Wahr-

scheinlichkeit die Willensfreiheit durch Determinismus und Statistik ablose.
Meyer wendet aber nicht blof} ein realistisches Evidenzregime an, um die Wil-

lensfreiheit statistisch zu analysieren, sondern er miinzt in Die Versuchung des

Pescara das legendarische Erzihlen in die rhetorische Technik der Ekphrasis um.

Dass diese Ekphrasis die Imitatio Christi in Szene setzt, hat bereits Gerhard Neu-

mann bemerkt.” Die rhetorische Technik hat dabei — anders als die Verwendung

% Andrea Jéager: Die historischen Erzéihlungen von Conrad Ferdinand Meyer. Zur poeti-

schen Auflosung des historischen Sinns im 19. Jahrhundert, Tiibingen und Basel 1998.

Vgl. zu Meyers Historismus zudem Wolfgang Lukas: Conrad Ferdinand Meyers histo-

rische Novellen, in: Realismus. Epoche — Autoren — Werke, hg. von Christian Bege-

mann, Darmstadt 2007, S. 139-155; Markus Fauser: Historische Grdfie. Rekonstruk-

tion und Semantik einer Denkfigur des Historismus, in: Conrad Ferdinand Meyer im

Kontext. Beitrdge des Kilchberger Kolloquiums, hg. von Rosmarie Zeller, Heidelberg

2000, S. 205-221.

" Vgl. Georges Felten: Echoraum der Telegrafie. Zum mediendisthetischen Ort von C.F.
Meyers Hohe Station und Die Versuchung des Pescara, in: Lyrik des Realismus, hg. von
Christian Begemann und Simon Bunke, Freiburg i. Br., Berlin und Wien 2019, S. 303—
323.

"' Hauke Kuhlmann: Tod und Treue. Conrad Ferdinand Meyers Die Versuchung des
Pescara im Kontext des Renaissancismus, in: Der Renaissancismus-Diskurs um 1900.
Geschichte und dsthetische Praktiken einer Bezugnahme, hg. von Thomas Althaus und
Markus Fauser, Bielefeld 2017, S. 117-140, hier S. 117.

2 Thomas Weitin: Verdichtung der Tatsachen. Conrad Ferdinand Meyers Novellenkunst,
in: DVjs 89/3 (2015), S. 336-375, hier S. 344 und passim. Zu der Befreiung von Kon-
tingenz dieser Experimentalanlage vgl. Simon: Dekonstruktiver Formalismus des Hei-
ligen (wie Anm. 26).

3 Weitin: Verdichtung der Tatsachen (wie Anm. 72), S. 349.

7% Gerhard Neumann: ,, Eine Maske, ...eine durchdachte Maske . Ekphrasis als Medium
realistischer Schreibart in Conrad Ferdinand Meyers Novelle , Die Versuchung des
Pescara®, in: Beschreibungskunst — Kunstbeschreibung. Ekphrasis von der Antike bis
zur Gegenwart, hg. von Gottfried Boehm und Helmut Pfotenhauer, Miinchen 1995,
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von Ekphrasis in vielen aktuellen Literaturtheorien — nichts mit Bildbeschreibung
zu tun, sondern es handelt sich bei ihr um das Darstellungsprinzip der Enargeia,
das ,vor Augen stellen‘.”> Ruth Webb hilt in ihrer Untersuchung zur Ekphrasis in
der rhetorischen Theorie und den rhetorischen Praktiken — insbesondere den Pro-
gymnasmata — fest, dass die Ekphrasis keine sprachliche Mimesis von Kunstwer-
ken, ja noch nicht einmal der Wirklichkeit ist. Vielmehr zielt die Ekphrasis auf die
Art und Weise unseres Weltzugangs ab und vermag es deshalb, sprachlich eine
Szene vor Augen zu stellen: ,,[W]hat is imitated in ekphrasis and enargeia is not
reality, but the perception of reality. The word does not seek to represent, but to
have an effect in the audience’s mind that mimics the act of seeing.’® Die Ekphra-
sis, ,,the use of language to try to make an audience imagine a scene®,” verwendet
Meyer fiir ,,die Setzung einer ikonologischen Analogie zwischen Pescara und
Christus*’® und kniipft damit wiederum an das legendarische Erzdhlen und das
realistische Evidenzregime an.

Die Analogie zwischen Pescara und Christus kommt durch das Versuchungs-
motiv zustande, das Meyer ekphrastisch nutzt, um die Entscheidung zur Passion
und damit zur Heiligkeit zu konturieren. Nicht nur Pescara wird in Versuchung
gefiihrt. Sondern Papst Clemens VII. mochte auch Pescaras Ehefrau, Victoria Co-
lonna, fiir die Heiligen Liga instrumentalisieren. Nachdem der Papst sie in einer
Audienz von dem Ansinnen der Liga tiberzeugen konnte, begibt sie sich in den
Garten und beginnt in der Ddmmerung zu lesen:

Die Helle gentigte noch, wenn auch mit Miihe die Lettern zu unterscheiden in dem
Evangelienbuche, welches sie im Vorbeigehen aus der Bibliothek genommen und
vor das sie sich gesetzt hatte, die heif3e Stirne in den gefalteten Handen. Ganz erfiillt
von dem Schicksale [...] Pescaras, durchlief sie mit den Augen gedankenlos die
aufgeschlagene Seite und atmete in vollen Ziigen die erfrischte Luft. Nach einer
Weile wurde sie sich dessen bewuf}t, was sie las: es war die dreimalige Versuchung
des Herrn durch den Ddmon in der Wiiste. Sie las weniger mit dem leiblichen als
dem geistigen Auge, was sie von Kind an auswendig wuBte.”

Obwohl die Dunkelheit das Lesen beeintriichtigt, gelingt Victoria der Ubergang
von gedankenlosem Sehen zu bewusstem Lesen. Sobald sie sich aber lesend im

S.445-491. Vgl. ebenfalls zur Ekphrasis in Die Versuchung des Pescara: Sukyoung
Jin: Inszenierte Visualitit. Formen und Funktionen der Bilder in Texten von Gottfried
Keller, Honoré de Balzac und Conrad Ferdinand Meyer, Bielefeld 2015, S. 199-238.
5 Vgl. Riidiger Campe: Vor Augen Stellen. Uber den Rahmen rhetorischer Bildgebung,
in: Poststrukturalismus. Herausforderung an die Literaturwissenschaft, hg. von Ger-
hard Neumann, Stuttgart und Weimar 1997, S. 208-225.
Ruth Webb: Ekphrasis, Imagination and Persuasion in Ancient Rhetorical Theory and
Practice, Farnham und Burlington 2009, S. 38.
7 Ebd.,, S.3.
78 Neumann: ,,Eine Maske, ...eine durchdachte Maske “ (wie Anm. 74), S. 459.
" Meyer: Die Versuchung des Pescara, in: ders.: Scimtliche Werke (wie Anm. 27), Bd. 13,
S. 149-275, hier S. 190.

76



Autonomie und Providenz 253

Evangelium zu orientieren vermag, blendet sie die Représentationsfunktion der
Schrift wieder aus, und die Erinnerung stellt ihr die Versuchungsszene direkt ,vor
Augen‘. Indem sich so die Ekphrasis einstellt, wird sowohl das abgerufen, ,,was sie
von Kind an auswendig wufte®, als auch mit der Versuchung des Pescara kurzge-
schlossen und so ein neues Sinnsystem in die Versuchungsperikope implementiert:

Sie sah den Damon vor den Heiland treten, welcher das einfache Wort der Treue
und des Gehorsams den Sophismen des Versuchers entgegenhielt. Als der Versu-
cher heftiger dringte, deutete des Menschen Sohn auf die Stelle seiner kiinftigen
Speerwunde ... Da wandelte sich das weifle Kleid in einen hellen Harnisch, und die
friedfertige Rechte bepanzerte sich. Nun war es Pescara, der die Hand {iber seine
durchschimmernde Wunde legte, wihrend der Ddmon jetzt einen langen schwarzen
Juristenrock trug und sich wie ein Gaukler gebérdete. So sah es die Colonna auf
dem vor ihr liegenden Bibelblatte.®

Nicht nur verwandeln sich in Victorias Einbildung Jesus in Pescara und Satan in
Morone, sondern die Bannung Satans erhilt auch eine signifikante Variation: Das
,Weiche, Satan‘, den autonomen Sprechakt Jesu, ersetzt der Verweis auf die ,kiinf-
tige Speerwunde*, die Verletzung, die Pescara bei seiner Versuchung bereits kor-
perlich hat, Jesus aber erst typologisch.®! Victorias Ekphrasis fiihrt also den Um-
schlag von der Figur Jesu zur Figur des Pescara vor: Wihrend die Passion und der
Tod Jesu vorgeschrieben sind, und Jesus seine Autonomie dazu nutzt, sich fiir die
Providenz zu entscheiden, ist der Tod Pescara korperlich eingeschrieben. Sein Tod
ist unausweichlich, die Autonomie aus der Versuchung gestrichen.

Die Verschiebung vom Typologisch-Vorgeschriebenen hin zum Korperlich-
Eingeschriebenen hat weitreichende Konsequenzen fiir die Figurenkonzeption.
Die wohl signifikanteste Abweichung von der Vorlage Jesu ist, dass Pescara auf-
grund seines eingeschriebenen Todes nicht mehr in Versuchung gefiihrt werden
kann. Als Victoria und Pescara vor der Schlacht gegen Mailand ein letztes Mal
zusammentreffen, versucht sie — nichts von seinem nahen Tode ahnend — ihn fiir
die heilige Liga zu gewinnen, was er aber zuriickweist:

,Italien redet umsonst, es verliert seine Miihe. Ich kannte die Versuchung lange,
ich sah sie kommen und sich gipfeln wie eine heranrollende Woge, und habe nicht
geschwankt, nicht einen Augenblick, mit dem leisesten Gedanken nicht. Denn kei-
ne Wabhl ist an mich herangetreten, ich gehorte nicht mir, ich stand auflerhalb der
Dinge.

Victoria entsetzte sich.,,Wie? Bist du kein Mensch? Bist du ein Geist ohne Fleisch
und Blut? Betrittst du den Boden nicht, iiber den du wandelst?*

.Meine Gottheit™, antwortete er, ,.hat den Sturm rings um meine Ruder beruhigt.”
Da flehte Victoria: ,,Deine Gottheit? und sie umschlang ihn mit beiden Armen,
,,ich lasse dich nicht, du nennest mir denn deinen Gott!*?

8 Ebd.
81 Zur Typologie von Jesu fiinftem Stigma vgl. Sach 12,10.
82 Meyer: Die Versuchung des Pescara (wie Anm. 79), S. 242.
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Der beinahe wortliche Verweis auf Jakobs Kampf am Jabbok (,,Ich lasse dich
nicht, du segnest mich denn“®®) zeigt Victorias Hartnéckigkeit, dasjenige von
Pescara zu erfahren, was er vor allen verheimlicht: den Grund seiner Unversuch-
barkeit, d.i. sein ihm eingeschriebener Tod. Dabei ist Pescara weniger geheimnis-
voll, als alle denken. Seine Gottheit ist nichts Transzendentes, sondern schlicht
und einfach Teil seiner Figurenkonzeption:

,Ich glaube, da ist sie selbst*, keuchte er heiser. Immer schwerer begann er zu at-
men, er stohnte, er dchzte, er rochelte. Ein furchtbarer Krampf beklemmte seine
Brust. Er sank, mit der Hand nach dem gepeinigten Herzen langend, auf die Otto-
mane und rang nach Atem %

Doch nicht nur die Unversuchbarkeit markiert die Differenz zwischen Pescara und
Jesus. Fiir die Figur des Pescara werden neben dem neutestamentarischen Jesus
noch weitere Vorlagen aufgerufen. Insbesondere durch das Motiv des ,Schnitters*
fithrt der Text Pescara mit der Personifikation des Todes eng.®* Claus-Michael Ort
zeigt, wie die Figur des Pescara durch eine ,,nekrosemiotische Transformation‘¢
im Verlaufe der Erzéhlung immer mehr mit dem Tod zusammenfillt. Dass der Tod
genauso wie Jesus die Folie fiir Pescara bildet, fiihrt einerseits zum Unterschied
zwischen versuchbarem Jesus und unversuchbarem Pescara. Andererseits iiber-
hoht Pescara seinen ihm anheftenden Tod zu seinem Gott, so dass er — anders als
Jesus — im Angesicht seines Todes nicht fragt: ,,Mein Gott, mein Gott, warum hast
du mich verlassen?*“*” sondern seine Gottheit als Tod begriift (,,[i]ch glaube, da ist
sie selbst). Die hidretische Implikation, dass Pescara unbeirrbarer als Christus
selbst sei, steht der mangelnden Autonomie gegeniiber, die Pescara im Vergleich
mit dem potentiell versuchbaren Jesus dann eben doch defizitdr erscheinen lésst.
Indem Meyer den Tod in den Korper von Pescaras Figur eintrégt und ihn so als
Unversuchbaren zeichnet, der sich nicht autonom zur Heiligkeit entscheidet, kon-

8 Gen 32,27 (bzw. nach der Verszdhlung der Septuaginta und der Vulgata Gen 32,26).

8 Meyer: Die Versuchung des Pescara (wie Anm. 79), S. 244.

Vgl. Marianne Wiinsch: Grenzerfahrung und Epochengrenze. Sterben in C.F. Meyers
Die Versuchung des Pescara und Arthur Schnitzlers Sterben, in: dies.: Moderne und
Gegenwart. Erzdhlstrukturen in Film und Literatur, hg. von Lutz Hagestedt und Petra
Porto, Miinchen 2012, S. 59-80; Gerhard Kaiser: Erlosung Tod. Eine Unterstromung
des 19. Jahrhunderts in Raabes ,, Unruhige Géste* und Meyers ,,Die Versuchung des
Pescara*“, in: ders.: Spditlese. Beitrige zur Theologie, Literaturwissenschaft und Geis-
tesgeschichte, Tubingen und Basel 2008, S.146-162; Michael Titzmann: An den
Grenzen des spdten Realismus. C.F. Meyers ,,Die Versuchung des Pescara®, in: Conrad
Ferdinand Meyer im Kontext (wie Anm. 69), S. 97-138; Peter Sprengel: Der andere
Tizian. Kunst und Wirklichkeit, Lyrik und Novellistik bei C.F. Meyer (Zu Angela Borgia
und Die Versuchung des Pescara), in: Colloquia Germanica 29/2 (1996), S. 141-155.
Claus-Michael Ort: Zeichen und Zeit. Probleme des literarischen Realismus, Tiibingen
1998, S. 117.

8 Mt 27 46.
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trastiert Meyer seine Imitatio Christi mit dem neutestamentarischen Jesus — und
zwar ausgerechnet auf die Art, dass die Moglichkeit einer autonomen Entschei-
dung gegen die Passion den Unterschied zwischen dem Kriegsherrn und dem
Sohn Gottes begriindet.

Die Frage, ob Heilige autonom handeln oder ob sie bereits von Beginn an fiir das
Heilige vorgesehen sind und somit keinen Handlungsspielraum haben, stellt sich
bereits bei der Vorlage der christlichen Heiligen, beim neutestamentarischen
Christus. Besitzt der biblische Jesus Autonomie oder folgt er in seinem Handeln
einzig dem Willen des Vaters? Dass diese Spannung die Versuchungsperikope or-
ganisiert, macht sich Conrad Ferdinand Meyer fiir seine Figur des Pescara zu Nut-
ze: Pescara kann sich nicht gegen die Providenz entscheiden, weil sich in seiner
Figur die Vorlage Jesu und die Vorlage der Todespersonifikation iiberlagern. Da-
mit fiihrt er vor, dass die Spannung von Autonomie und Providenz im Hinblick auf
die Figur des Pescara keinen paradoxen Charakter hat, sondern von der Art und
Weise abhingt, wie die Versuchungsperikope aktualisiert wird. Wie legendari-
sches Erzidhlen die Imitatio Christi aktiviert, um einen Heiligen zu skizzieren,
wird deshalb in Meyers spiten Novellen zu einem zentralen Problem. Er widmet
sich mit Der Heilige der Eigenschaft des legendarischen Erzéhlens, das Sinn dort
stiftet, wo vermeintlich unlosbare Aporien vorherrschen. Meyers Beschiftigung
mit dem legendarischen Erzihlen leistet deshalb nichts Geringeres, als die Figu-
renkonzeption des Heiligen im Modus der Literatur zu beleuchten.






Heilige Einzelne, heilige Gemeinschaft?
Die Legenden der Juden von Louis Ginzberg

Joanna Nowotny

The article provides an introduction to the field of Jewish story collections on the
basis of Louis Ginzberg’s The Legends of the Jews (1909—-1938). It discusses by
way of example in what way concepts of the holy and freedom of choice are nego-
tiated in the area of Jewish “legends.” The core element is a transformation: The
legend about an individual saint or saints becomes the legend about the people of
Israel and their path in The Legends of the Jews. In the triad of individual, collec-
tive, and God, the collective is therefore of particular importance —but the individ-
ual, the “biblical hero,” is ultimately reinstated as a central force through the back
door as a mediator between God and the collective and as the leader of an often
stubborn people.

In seinem Aufsatz Etwas iiber die rabbinische Litteratur (1818) forderte Leopold
Zunz erstmals die Untersuchung der gesamten jiidischen Kultur anhand ihrer lite-
rarischen Zeugnisse, und zwar besonders der ,,spitern, das will heien: nachbib-
lischen ,,Erzeugnisse®.! Darunter fillt fiir Zunz die gesamte rabbinische Literatur,
die der talmudischen Ara ebenso wie zum Beispiel mittelalterliche Schriften, die
die gleiche Aufmerksamkeit erfahren sollten wie seit der ,,Reformation® mit ihrem
,»Aufbliihen klassischer Bildung* die ,,biblischen Biicher“? Er beklagt das Fehlen
einer jiidischen Wissenschaft: ,,Wie geht es zu, [...] dass zu einer Zeit, wo iiber
alle Wissenschaften, iiber alles Thun der Menschen ein grossartiger Gesamtblick
seine hellen Strahlen verbreitet, [...] allein unsere Wissenschaft darnieder liegt?*
Zunz, der auch eine im 19. Jahrhundert enorm einflussreiche Ubersetzung der jii-
dischen Bibel betreute, die sogenannte Rabbinerbibel (Die vier und zwanzig Bii-
cher der heiligen Schrift. Nach dem masoretischen Texte),* formulierte sein Pro-
gramm in einem seiner Meinung nach opportunen Moment: zu einer Zeit namlich,
als die deutschsprachigen Juden und Jidinnen eine immer grolere Vertrautheit mit
der deutschen Kultur und Geistesgeschichte und den wissenschaftlichen Metho-

Leopold Zunz: Gesammelte Schriften, Berlin 1875, S. 3.

Ebd., S. 4.

Ebd.,S.5.

Eine wortidentische Neuausgabe erschien 1997 im Sinai-Verlag in Tel-Aviv (Israel).
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den hatten, aber ,,die hebridischen Biicher noch nicht so schwer zu haben sind als
sie es vielleicht Anno 1919 sein werden*.?

Mit diesen AuBerungen wurde Zunz zu einem Begriinder der sogenannten
Wissenschaft des Judentums — der intellektuellen Stromung, die das deutschspra-
chige Judentum nach der Emanzipation prigte wie kaum eine andere. Sie fiihrte
die historische Kritik ins Studium von Quellen ein, machte das Judentum, seine
Geschichte, Kultur und Religion damit zum Gegenstand einer (geistes)wissen-
schaftlichen Forschung, mit dem Ziel, jiidische Kultur zu erhalten und zu ver-
mitteln. Damit begann um 1820 im deutschsprachigen Europa eine intensive Aus-
einandersetzung mit der rabbinischen Literatur, mit jiidischen Legenden und
Erzéhlstoffen und ganz allgemein mit der Aggada, dem nicht-gesetzlichen Teil der
jiidischen Uberlieferung. Moritz Steinschneider, der Protestant Franz Delitzsch,
Gustav Karpeles, Adolf Jellinek, der Delitzsch-Schiiler August Wiinsche und Ja-
kob Winter, Wilhelm Bacher, Sigmund Maybaum, all diese jiidischen und christ-
lichen Wissenschaftler des 19. Jahrhunderts legten ihr Augenmerk in zum Teil
umfassenden Studien auf das Gebiet der Aggada. Verbunden damit war eine reiche
Produktion anthologischer Aggada-Sammlungen, die sich von Jakob Weils Frag-
menten aus dem Talmud und den Rabbinen iiber Raphael J. Fiirstenthals Rabbini-
sche Anthologie, Ludwig August Frankls Libanon, Michael Sachs Stimmen von
Jordan und Euphrat und vielen Sammlungen mehr bis zu den Grof3projekten des
frithen 20. Jahrhunderts erstreckten, die mit den Namen Micha Josef Berdyczew-
ski oder Chaim N. Bialik verbunden sind.°®

Und dann kam Louis Ginzberg: Zwar nicht ganz ,,Anno 1919, aber doch fast
hundert Jahre spéter begann der Gelehrte aus diesem Geist heraus sein monumen-
tales Unterfangen, mit den Legends of the Jews einen neuen ,,Gesamtblick™ auf
jiidisches Erzdhlgut zu bieten und die Geschichte Israels von der Schopfung aus zu
erzéhlen und zu erforschen. Louis Ginzberg, der aus Kovno stammte (damals
Gouvernement Wilna, heute Litauen) und in Frankfurt am Main das Gymnasium
besuchte, wurde sowohl in jiidischen Lehranstalten in Litauen als auch in sékula-
ren Wissenschaften im deutschsprachigen Raum ausgebildet, so in Berlin, Straf3-
burg und Heidelberg. Von der Universitit Heidelberg wurde er 1898 mit der Arbeit
Die Haggada bei den Kirchenvitern promoviert, die in der Monatsschrift fiir
Geschichte und Wissenschaft des Judentums erschien. Ginzberg zielte auf eine
universitire Laufbahn, die ihm als Jude in Deutschland jedoch versperrt war. Ver-
lockend erschienen dagegen die Moglichkeiten in den USA, so dass er 1899 nach
New York emigrierte. Neben der Mitarbeit an der Jewish Encyclopedia und vor
einer steilen Karriere am Jewish Theological Seminary, einer Bildungsinstitution
in der Tradition des Konservativen Judentums, begann Ginzberg mit der Arbeit am

> Zunz: Gesammelte Schriften (wie Anm. 1), S. 4.

Vgl. zu jiidischen Anthologien Jacob Elbaum: The Quiet Revolution: Louis Ginzberg’s
The Legends of the Jews and Jewish Anthological Literature, in: Louis Ginzberg’s
Legends of the Jews. Ancient Jewish Folk Literature Reconsidered, hg. von Galit
Hasan-Rokem und Ithamar Gruenwald, Detroit 2014, S. 64-78.
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Manuskript der Legends of the Jews — auf Deutsch, obwohl das Werk auf Englisch
erscheinen sollte, wie noch zu zeigen sein wird.

Angeregt wurde das Projekt durch die Jewish Publication Society, den éltesten
auf juidische Literatur spezialisierten Verlag in den Vereinigten Staaten, zu dessen
Zielen eine jiidische Renaissance und die Beschéftigung breiter, assimilierter jiidi-
scher Kreise mit judischer Tradition und Geschichte gehorte, woraus sich ein
wachsender Bedarf an englischsprachigen jiidischen Texten ergab. Ginzberg sollte
und wollte fiir ein weitgehend nicht akademisch gebildetes Publikum der USA
eine leicht lesbare, nachvollziehbare, unterhaltsame und belehrende Nacherzih-
lung des Gebiets der rabbinischen Literatur liefern’ — dieses Projekt nimmt die
ersten vier, die narrativen Binde des englischen Drucks ein. Sie stellen nicht auf
synoptische Weise die Uberlieferungsvarianten einander gegeniiber, die zu einer
biblischen Erzéhlung oder einem biblischen Stoff bestehen, stattdessen syntheti-
sierte Ginzberg disparate Quellen zu einer neuen Gesamterzahlung mit dem Ziel,
,»When practicable® die ,,typical legend*® zu présentieren, wie er im Vorwort des
ersten Bandes der englischen Printausgabe ausfiihrt. Wie man sich so eine ,typi-
sche‘ Legende genau vorzustellen hat, bleibt hier unklar — deutlich ist aber, dass es
sich primidr um eine rhetorische Strategie handelt, da Ginzberg als Ziel eine
»smooth presentation of the matter, with as few interruptions to the course of the
narrative as possible“ nennt.” Zugleich wollte Ginzberg mit seinen Legenden aber
auch eine Basis fiir wissenschaftliche Auseinandersetzungen bieten, weshalb die
Bénde 5 und 6 Kommentare, Quellenangaben und wissenschaftliche Diskussionen
des Materials enthalten; in ihnen zerfillt die Synthese sozusagen wieder in ihre
Bestandteile (wobei oft nur summarisch angegeben wird, aus welchen Quellen die
Erzdhlelemente stammen). Diese sechs Bédnde erschienen zwischen 1909 und
1928 und wurden zum viel verkauften Erfolgsprodukt (1938 folgte ein von Boaz
Cohen zusammengestellter siebter und letzter Index-Band).!

Die Texte, die Ginzberg verarbeitete, sind typischerweise erzéhlerisch oder
Jiterarisch®, sie schmiicken Erzdhlungen aus der Bibel aus, denken sie weiter, le-
gen sie aber gleichzeitig auch aus und aktualisieren sie fiir die jeweilige Gegen-
wart der Schreibenden. Neben den klassischen Quellen wie dem Talmud in seinen

Rebecca Schorsch und Galit Hasan-Rokem haben aufgezeigt, in welchem Verhiltnis
Ginzbergs Projekt zur Folklore und Folkloreforschung steht: Rebecca Schorsch: The
Past in the Service of the Present: Rabbinicizing Folklore or Folklorizing the Rabbis?,
in: Louis Ginzberg’s Legends of the Jews. Ancient Jewish Folk Literature Reconsidered,
hg. von Galit Hasan-Rokem und Ithamar Gruenwald, Detroit 2014, S. 1-16; Galit
Hasan-Rokem: Ancient Jewish Folk Literature: The Legends of the Jews and Compa-
rative Folklore Studies at the Beginning of the Twentieth Century, in: ebd., S. 79-104.
8 Louis Ginzberg: The Legends of the Jews 1, Philadelphia 1909, S. XIV.

°  Ebd.

Vgl. zu den Legenden allgemein den Sammelband Louis Ginzberg’s Legends of the
Jews. Ancient Jewish Folk Literature Reconsidered, hg. von Galit Hasan-Rokem und
Ithamar Gruenwald, Detroit 2014.
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zwei Fassungen (den Talmud Yerushalmi und Bavli), Yalkut Reubeni, Midrasch
Hagadol und Rashi-Kommentar schopft Ginzberg aus kabbalistischer, kardischer,
pseudoepigraphischer und hellenistischer Uberlieferung; er verwendet Quellen
aus Agypten, Babylon, dem Persischen und dem Rémischen Reich. Ginzberg be-
zieht auch die Kirchenviter, die in seiner Dissertation ja im Zentrum standen, in
seine Analysen mit ein," und tragt damit — trotz der Tendenz, in theoretischen
Texten die ganz eigene Entwicklung des Judentums zu betonen — Wechselwirkun-
gen zwischen dem Juden- und dem friithen Christentum Rechnung.!? Ein Werk wie
die Legenden diente der kulturellen Selbstvergewisserung, es stellte vorbild- sowie
mangelhaftes Verhalten dar und belehrte die Leserinnen und Leser somit in mora-
lischer Hinsicht — eine Leserschaft, der vorgefiihrt wird, dass und wie ein tugend-
hafter Lebenswandel in Einklang steht mit Gottes Willen und der jiidischen Kultur
und Geschichte, und wie umgekehrt siindhaftes, widergéttliches Verhalten Israel
ins Verderben fiihrte.

Der vorliegende Aufsatz wird aufzeigen, in welchem Spannungsverhiltnis In-
dividuum, Kollektiv und Gott in den Legenden der Juden stehen und wie damit —
im Einklang mit dem Thema des Sammelbandes — ,Heiligkeit* sowie die Ent-
scheidungsfreiheit respektive Determiniertheit von Individuen und Kollektiven
konstruiert wird. Der Text der Legenden wird zu diesem Zweck als ,literarischer*
Text gelesen, seine Oberfliche wird zur Debatte stehen, nicht seine Tiefenschich-
ten (Quellen) oder die genauen diskursiven Kontexte, in denen er stand.’* Der
Begriff des ,hagiographischen Erzdhlens‘!4, den ich in Anlehnung an Lucia Raspe
verwende, kann breit und doch prézise beschreiben, was in den Legenden passiert:
breit insofern, als die Assoziation der christlichen Heiligenlegende vermieden
wird, prézise, da eingefangen wird, wie ein privilegiertes Verhéltnis zum Gottli-
chen eben poetisch konstruiert wird und sich erst iiber das Erzédhlen legitimiert. In
einem ersten Schritt der Argumentation sollen Begriffe und Konzepte problemati-
siert werden, denn die Frage ist offensichtlich: Inwiefern lassen sich Vorstellungen
von Heiligkeit und Heiligen tiberhaupt auf das Judentum iibertragen und in wel-
chen historischen Kontexten stehen solche Diskussionen? Es wird zu zeigen sein,
wie Ginzberg in seinen Legenden an ein christliches Verstéindnis der Legende an-
schlief3t, aber einen neuen Fokus wihlt: Aus der Legende tiber den oder die einzel-

" Vgl. zu diesem Aspekt besonders Hillel Newman: Louis Ginzberg, The Legends of the
Jews, and the Church Fathers, in: Louis Ginzberg’s Legends of the Jews. Ancient Je-
wish Folk Literature Reconsidered, hg. von Galit Hasan-Rokem und Ithamar Gruen-
wald, Detroit 2014, S. 34-48.

12 Alexander Alon hat allerdings zu Recht auf die ,,anti-christliche Tendenz* des Manu-

skripts hingewiesen: Alexander Alon: Die Legends of the Jews von Louis Ginzberg. Ein

Vergleich von Manuskript und Druckfassung, Lizenziatsarbeit an der Universitit

Ziirich, 2011, S.71.

Informationen zu den Quellen und diskursiven Kontexten der einzelnen Erzéhlungen

werden in Form von weiterfithrenden Literaturhinweisen gegeben.

Die Frage der Gattung und Begrifflichkeit wird ausfiihrlich diskutiert bei Lucia Raspe:

Jiidische Hagiographie im mittelalterlichen Aschkenas, Ttibingen 2006, S. 26-70.
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ne(n) Heilige(n) wird die biblische Legende, die aggadische Legende, die den Weg
des Volks Israel beschreibt und beurteilt. Ein Zwischenkapitel berichtet von der
Wichtigkeit, die ,kollektive* Prozesse in der Erarbeitung des Manuskripts gespielt
haben," und leitet damit iiber zu einer Untersuchung der Rolle, die Kollektive und
Individuen als Entscheidungstrager intradiegetisch spielen.

1. ,Heilige* Legenden? Begrifflichkeiten, Kontexte und Problemfelder

Rein quantitativ ist zu konstatieren, dass das Wort ,heilig® in den Legenden der
Juden hunderte Male vorkommt, besonders héufig in Wendungen wie ,der Heili-
ge*, das heiflit Gott, ,die heiligen Gebote*, das ,heilige Buch® oder ,heilige Land*
sowie die ,heilige Lade‘. An anderen Stellen wird es in einer aktiven Form ge-
braucht, als Heiligung, sei es die Heiligung des Sabbaths, des Gottesnamens oder
dhnliches. Heiligkeit erscheint somit als prozesshaft und bezieht sich nicht nur auf
einen vermeintlich statischen Zustand, der fiir immer erreicht werden kann. Und
ebenso findet sich das Gegenteil der Heiligung als Profanierung im Text der Le-
genden,und diese Ent-Heiligung einer von Natur aus heiligen Sache, wenn man es
so nennen will, wird streng geahndet:

Als Israel diese Ermahnungen und Verheilungen vernahmen, da beschlossen sie,
den Sabbat zu beobachten, was sie auch taten. Sie wussten freilich nicht, was sie
durch ihre Profanierung des ersten Sabbats verloren hatten, hitte nimlich ganz Is-
rael damals den Sabbat befolgt, dann hitte nie irgendeine Nation Macht iiber sie
ausiiben konnen.'¢

15 Nicht im Zentrum stehen dabei die Schliisse, die sich aus einem detaillierten Vergleich

von Manuskript- und Druckfassung ziehen lassen — ein interessantes, zum Teil schon
diskutiertes Thema. Alexander Alon hat u.a. ausfiihrlich aufgezeigt, inwiefern sich am
Verhiltnis von deutschem Manuskript und englischer Druckfassung ein ,,Spannungs-
verhiltnis* manifestiert ,,zwischen einer wissenschaftlichen Bewegung mit jiidisch-
emanzipatorischer Zielsetzung in Deutschland, der Wissenschaft des Judentums, und
einer Organisation in den USA, der Jewish Publication Society, welche sich weniger
dem Ziel der Emanzipation der amerikanischen Juden, als vielmehr dem Ziel der Er-
ziehung von Juden im Geiste ihres Begriffs von ,Judentum* verschrieben hatte. Alon
begreift die Legends damit als ,,Dokument einer Rekonfiguration der Wissenschaft des
Judentums auf US-amerikanischem Boden* (Alon: Die Legends of the Jews von Louis
Ginzberg [wie Anm. 12],S. 70). Vgl. zudem die Beitridge von Johannes Sabel: Aggadah
in ,,Higher Unity*“. The German Manuscript of The Legends of the Jews, in: Jewish
Studies 47 (2010), S. 13-38 (eine fast identische Version des Artikels ist erschienen in:
Louis Ginzberg’s Legends of the Jews. Ancient Jewish Folk Literature Reconsidered
[wie Anm. 10], S. 145-170).

Die Zitate stammen aus dem deutschen Urmanuskript der Legenden, dessen Edition
demnichst erscheint: Louis Ginzberg: Legenden der Juden, hg. von Andreas Kilcher
und Joanna Nowotny, Judischer Verlag im Suhrkamp Verlag [erscheint demnéchst].
Hier wird jeweils aus der Fassung des Lesetexts zitiert, unter Angabe des Unterkapitels,
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In der hebriischen Bibel wird das Wort ,heilig® (0177, kadosh) mit seinen Ablei-
tungen in der Regel auf Gott oder von Gott kommende Dinge und nicht auf Men-
schen bezogen (eine Ausnahme wire die Wendung ,heilige Nation® oder ,heiliges
Volk* aus Exodus 19,6). Die Tradition besagt, dass die Tora und die Gebote heilig
sind — mit der Offenbarung am Sinai wurde die heilige Ordnung offenbar, die das
Volk Israel bewahren soll. In der Mischna, der autoritativen Sammlung der miind-
lichen Tora, findet sich eine Art graduelle Ordnung mit verschiedenen Kreisen der
Heiligkeit, die sich auf unterschiedliche Rdume beziehen — das Allerheiligste als
der Raum, in dem die Bundeslade aufbewahrt wurde, der Vorraum zum Allerhei-
ligsten und so weiter, und so fort — und mit denen jeweils verschiedene Verhaltens-
regeln und Zugangsbeschriankungen einhergehen. Ebenso graduell ist die Ordnung
der unterschiedlich heiligen Tage, mit Jom Kippur als Hohepunkt der Festtage und
dem Sabbath als heiligem Wochentag, der in der Textstelle oben ja ,profaniert’
wurde. Heiligkeit scheint hier etwas zu sein, durch das der Mensch sich Gott an-
ndhert und seine Ordnung bewahrt oder auf der Erde erst etabliert. Die Nihe zu
Gott ist somit fundamental fiir ein jiidisches Verstdndnis des Heiligen. Auf Figuren
oder Helden der narrativen Uberlieferung wird der Begriff dagegen kaum ange-
wandt, ein Befund, der sich auch fiir die rabbinische und die mittelalterliche Lite-
ratur bestétigen lésst.

Begriindet erscheint also die Annahme, dass die jiidische Tradition auch keine
,Heiligen® oder vergleichbare Figuren und keine Verehrung von auf diese Weise
gezeichneten Figuren respektive Personen kennt — eine institutionell verankerte
Heiligsprechung, die den Heiligen oder die Heilige in der christlichen Kultur ja erst
kanonisiert und als solche(n) vollumfianglich rezipierbar macht, sucht man verge-
bens. Das von Stephen Wilson herausgegebene Standardwerk zum Thema aus den
80ern, Saints and their Cults: Studies in Religious Sociology, Folklore and History,
enthilt denn auch keinen einzigen Beitrag zum Judentum."” Zu verschiedenen Zei-
ten gab und gibt es aber Hagiographien, so der Begriff von Lucia Raspe.!® Sie ver-
steht unter Hagiographien Erzdhlungen mit Protagonisten, die dhnlich wie Heilige
charakterisiert sind." In Jiidische Hagiographie im mittelalterlichen Aschkenas

da die Seitenzahlen noch nicht verfiigbar sind. Das Zitat oben stammt aus dem Unter-
kapitel Die himmlische Speise. Auf www.ginzberg.ethz.ch wird der Text in Form von
Faksimiles und Transkriptionen im genauen Wortlaut, mit allen Irregularititen und
Markern der Textgenese zur Verfiigung stehen.

Saints and Their Cults: Studies in Religious Sociology, Folklore and History, hg. von
Stephen Wilson, Cambridge 1983.

Komplex ist die Situation auch im heutigen Israel, wo zahlreiche jiidische Traditionen
aufeinandertreffen, da zum Beispiel Gruppierungen aus Osteuropa, aus vorder- und mit-
telasiatischen Lindern und Nordafrika ihre eigenen Gebriuche leben, wie Raspe in ei-
nem Interview erkldrt. Vgl. Alfried Schmitz: Formen der jiidischen Heiligenverehrung,
https://www.deutschlandfunk.de/vorbilder-schutzpatrone-und-gelehrte-formen-der-jue
dischen.886.de.html?dram:article_id=325039 (zuletzt abgerufen am 22.01.2021).
Raspe: Jiidische Hagiographie im mittelalterlichen Aschkenas (wie Anm. 14). Vgl.
zum Begriff auch Jean Baumgarten: Récits hagiographiques juifs, Paris 2001.
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konstatiert Raspe, dass das hagiographische Erzidhlen im europdischen Raum ge-
gen Ende des 16. Jahrhunderts aufbliihte, mit verschiedenen Sammlungen wie dem
jiddischen Mayse bukh oder Ma’assebuch, das 1602 das erste Mal in Basel ge-
druckt wurde . Einige Juden wurden im Mittelalter zu Mértyrern, Wahrsagern und
Nothelfern stilisiert; ab der zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts trifft dies etwa auf
Rabbi Amram von Regensburg zu, dessen Grab als Wallfahrtsort diente — in dieser
Figur reklamierten Juden und Jiidinnen einen christlichen Heiligen, Haimhram
oder Emmeram von Regensburg, als einen der ihren.?! Ein anderes Beispiel wire
Amnon von Mainz, dessen sehr bekannte aschkenasische Legende von den ,,fatalen
Folgen* handelt, ,,die schon das Nachdenken tiber Konversion im mittelalterlichen
Aschkenas fiir den einzelnen Juden nach sich ziehen konnte*.?> Im Mittelalter be-
handelten solche Hagiographien, wie Raspe aufgezeigt hat, ohnehin oft das Ver-
hiltnis zur christlichen Umwelt und die Zwénge, Ausgrenzungen und Gefahren,
denen jiidische Religionsangehdrige ausgesetzt waren. Jiidische ,Heilige® sind hier
Bekenner des wahren Glaubens, und Untersuchungen der entsprechenden Texte
und Legendensammlungen sind auch aus komparatistischer Warte von Interesse,
da sich erst auf dieser Basis Wechselwirkungen zwischen jiidischen Gemeinden
und der christlichen Umgebungs- und Majorititskultur nachvollziehen lassen. Die
rabbinische Literatur ihrerseits, das literarische Kerngebiet der Legenden der Ju-
den, kennt zahlreiche Wundertiter wie Honi HaMe’agel, ein jiidischer Gelehrter
und Wundertiter des 1. Jahrhunderts v. Chr.,?* oder Chanina ben Dosa, ein Tannait**
der ersten Generation.> Schon der Titel der Sammlung kénnte nun erwarten lassen,
dass ihnen und anderen in den Legenden eine wichtige Stellung zukommt, handelt
doch das legendarische Erzéhlen im christlichen Kontext typischerweise von sol-
chen Figuren. Sie werden von Ginzberg in seinen Legenden der Juden aber aus-
gespart, wahrscheinlich aufgrund der Zielsetzung, von Erzédhlungen und Figuren zu
berichten, die in der Bibel belegt sind.?

2 Eine Neuausgabe erschien 2003: Das Ma’assebuch. Altjiddische Erzdhlkunst, vollstian-

dige Ausgabe (Hochdeutsch), hg. von Ulf Diederichs, Miinchen 2003. Vgl. dazu u.a.
auch Jakob Meitlis: Das Ma’assebuch. Seine Entstehung und Quellengeschichte,Berlin
1933.

2l Raspe: Jiidische Hagiographie im mittelalterlichen Aschkenas (wie Anm. 14), S. 89—
129.

2 Ebd., S. 130; das gesamte Kapitel zu Amnon von Mainz umfasst S. 130-198.

2 Vgl. Judah Goldin: On Honi the Circle-Maker: A Demanding Prayer, in: Harvard

Theological Review 56/3 (1963), S. 233-237; Jeftrey L. Rubenstein: Honi the Circle-

Drawer: The Holy Man and Rain, in: Ders.: Rabbinic Stories, New York 2002, S. 128-

133; Miriam-Simma Walfish: Honi the Circle-Drawer, in: Encyclopedia of the Bible

and Its Reception (EBR), Band 12, Berlin und Boston 2016, Sp. 328-330.

Die Lehren der Tannaim bilden den Inhalt der Mischna.

Vgl. Jonathan Kaplan: Hanina ben Dosa, in: Encyclopedia of the Bible and Its Recep-

tion (EBR), Band 11, Berlin und Boston 2015, Sp. 229-231.

% Vgl. zu Ginzbergs Aussparen dieser Person respektive Figur Ithamar Gruenwald: The
Legend About the Legends: Methodological Reflections on Ginzberg’s The Legends of

24
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Inwiefern sind die Legends of the Jews oder Legenden der Juden nun Legenden
und nicht etwa ,,Sagen der Juden®, so der Titel, unter dem Martin Buber eine deut-
sche Version publizieren wollte??” Und was sagt die Gattungsfrage aus iiber das
Verstindnis von Heiligkeit, das sich in den Texten manifestiert? Johannes Sabel
hat sich ausfiihrlich mit der ersten Frage beschiftigt, und im Folgenden sollen
seine Erorterungen kurz zusammengefasst werden.” Im deutschen Urmanuskript
findet sich ein hier zentraler Satz, der im englischen Print nicht wiedergegeben ist:
Ginzberg spricht von der ,,jiidischen Sage oder um einen umfassenden Ausdruck
zu gebrauchen der jiidischen Legende*.? Diese Hierarchisierung ist iiberraschend.
In klassischen Gattungsdiskussionen, unter anderem bei den Briidern Grimm,
Gottfried Herder und Ludwig Uhland,*® sowie im direkten wissenschaftlichen
Umfeld der Legends®' ist die Sage der Legende klar iibergeordnet. Im Vorwort der
Legenden der Juden findet sich ein weiterer signifikanter Satz, der kldren hilft,
wieso Ginzberg an dieser Stelle traditionellen und zeitgendssischen Diskussionen
entgegensteht: ,,Sage, Mérchen, Legende und Verwandtes fithren in der Sprache
des nach-biblischen Schriftthums den gemeinsamen Namen Haggadah®“.** Ginz-
berg bezieht sich hier auf die Beschaffenheit des Korpus der rabbinischen Litera-
tur und begreift die Aggada als tibergeordnete Kategorie — die Sage erscheint als
die miindliche Form verschiedener Uberlieferungsvarianten, die Legenden, im
Einklang mit der Etymologie des Worts, als verschriftlichte Form aggadischen
Erzéhlens. An anderer Stelle differenziert er weiter zwischen Legenden und Sagen,
und im Verstdndnis ersterer tont ihre christliche Definition als Heiligenerzidhlung
an. Ginzberg spricht von ,,Mirchen, diese unmittelbaren Schopfungen des Volkes,
die in der jiidischen Literatur die Form von heiligen Legenden hiufig annehmen®.*
Das Attribut ,heilig® bezeichnet hier zugleich die Redaktions- und Rezeptionsstufe
des Textmaterials; zu Legenden sind die Sagen geworden, sobald sie Teil der

the Jews, in: Louis Ginzberg’s Legends of the Jews. Ancient Jewish Folk Literature
Reconsidered, S. 105144, hier v.a. S. 112-132. Gruenwald weist jedoch auch nach,
dass Ginzberg in anderen Kontexten vielfach iiber das Feld der in der Bibel verbiirgten
Erzihlstoffe und -figuren hinausgreift.

21 Zitiert bei Sabel: Aggadah in ,,Higher Unity“ (wie Anm. 15), S. 29.

% Ebd., S.27-36.

»  Der Text wird in der digitalen Edition verfiigbar sein und alle folgenden Verweise auf
Manuskriptseiten beziehen sich darauf: Louis Ginzberg: Legenden der Juden, Digitale
Edition, hg. von Andreas Kilcher und Joanna Nowotny. Ziirich 2021. URL: www.ginz
berg.ethz.ch, hier 01_Vol_01_folder_01_003r (fehlende Kommasetzung sic).

% Die Verweise finden sich bei Sabel: Aggadah in ,,Higher Unity* (wie Anm. 15), S. 28f.

31 Zum Beispiel in Hermann Gunkels Schopfung und Chaos in Urzeit und Endzeit. Eine
religionsgeschichtliche Untersuchung zu Gen I und Ap Joh 12 (1895) oder seiner Stu-
die zur Genesis im Handkommentar zum Alten Testament (1901), die Ginzberg nach
Ausweis seiner Verweise studiert hatte. Vgl. Sabel: Aggadah in ,,Higher Unity* (wie
Anm. 15), S.35f.

2 01_Vol_01_folder_ 01_003r.

3 01_Vol_01_folder_01_001r.
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kanonischen heiligen Texte, das heifit des formativen Schrifttums der verschrift-
lichten miindlichen Tradition geworden sind. Und somit hat die Legende nach
Ginzberg einen biblischen Bezug, einen Bezug auf das kanonische Werk des
Judentums — er spricht von ,biblischen Legenden**, nie aber von biblischen
Sagen.

Man konnte es also folgendermalen formulieren: Aus dem Leben des oder der
Heiligen, dem oder der die christliche Legende iiblicherweise gewidmet ist, wird
das Leben des heiligen Volkes, wie es in der jiidischen Bibel niedergelegt ist und
,biblische Legenden® inspiriert hat. Und es finden sich weitere Analogien zur Hei-
ligenvita in Ginzbergs Verstindnis seiner Legenden: Legenden erlauben laut dem
Vorwort auch die ,,Beurteilung der Geschichte seitens des Volkes“.3> Sabel
schreibt: ,JJust as a legendary narrative turns the saint into a saint by means of
evaluation and interpretation (beyond any processes of sanctification through the
church), the biblical legend appraises the journey of Israel.“* Legende und Erzih-
lung tiber den Weg Israels sind eins und damit sind Legenden bei Ginzberg Ge-
schichten des heiligen Volkes und die Legenden der Juden ,urteilende‘ Erzéhlun-
gen iiber die Heiligkeit Israels. An die Stelle des oder der einzelnen Heiligen tritt
ein Kollektiv.

2. Kollektive Kreativitit: Das Manuskript, seine Entstehung und
die Form der Legenden

Ein Kollektiv hat die Legends of the Jews auch verfasst — und zwar nicht nur inso-
fern, als die synthetisierten und umgeformten Quellen Kollektivwerke und die
Legenden somit vielstimmig sind. Die Ubersetzung und Bearbeitung des deut-
schen Manuskripts der ersten vier, der narrativen Binde tibernahm zum grofiten
Teil Henrietta Szold, zionistische Aktivistin, ,,Secretary des ,,Publication Com-
mittee” der Jewish Publication Society in Philadelphia — ein Titel, der ihren hochst
umfangreichen und anspruchsvollen Tédtigkeiten als Lektorin und Herausgeberin
kaum gerecht wird®” — und enge Mitarbeiterin und Vertraute Ginzbergs. Ginzberg
und Szold bearbeiteten das Material nicht immer in der Reihenfolge, in der es zu-
letzt erscheinen sollte; Dokumente aus dem Umfeld der Entstehung deuten darauf

3% 01_Vol_01_folder_01_005r.

3 01_Vol_01_folder_01_004r.

3% Sabel: Aggadah in , Higher Unity“ (wie Anm. 15), S. 32f.

37 Vgl. dazu Baila Round Shargel: Lost Love. The Untold Story of Henrietta Szold, Phila-
delphia 1997, u.a. S. 6f. Shargels Buch bietet wichtige Einblicke in Szolds Leben und
Karriere, da in ihm vorher nicht publizierte Tagebiicher und Korrespondenzen auf-
gearbeitet werden. Im Zentrum steht Szolds und Ginzbergs produktive und teilweise
spannungsvolle Beziehung; die Arbeit an den Legenden wird ebenso diskutiert wie das
institutionelle und intellektuelle Milieu des Jewish Theological Seminary,in dem Ginz-
berg und Szold titig waren.
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hin, dass Szold die Bénde 1, 2 und 4 vollstindig bearbeitet hatte und auch Teile
von Band 3 bereits durch ihre Hinde gegangen waren, als sie sich, in ihren Hoff-
nungen auf eine gemeinsame private Zukunft enttduscht, nach 1909 aus dem Pro-
jekt zuriickzog.?® Der spitere Anthropologe Paul Radin iibernahm die restliche
Ubersetzung des dritten Bands ins Englische. Die Arbeiten Szolds und wohl auch
Radins gingen weit iiber die der bloBen Ubersetzung hinaus, weswegen auch im
handschriftlichen Entwurf zum Vorwort der ,,innigste[] Dank* an Szold zu finden
ist, ,,nicht allein fiir die meisterhafte Ubersetzung, sondern auch fiir die vielen Vor-
schldge mit Bezug auf Form und Inhalt des Buches“ . Tatséchlich hatte Ginzberg
die weitreichende Mitarbeit von Szold nicht nur in Kauf genommen, sondern vor-
ausgesetzt,** wie nur angedeutete, aber nicht ausgefiihrte Zitate, unbefangene
Wechsel vom Deutschen ins Englische und Hinweise sowie Anweisungen fiir
Szold im Manuskript beweisen, darunter so deutliche Befehle wie: ,,[G]ebrauche
den Singular!“*' Das Manuskript der ersten vier Binde entstand also im Wissen, in
Szold eine bescheidene Ko-Autorin, Lektorin und Ubersetzerin zu haben, und es
zeugt davon, wie selbstverstindlich es fiir Ginzberg war, dass vor der Publikation
weitere Uberarbeitungen, Glittungen, Ergéinzungen und andere Arbeitsschritte er-
folgten.

Die englische Druckausgabe weicht denn auch in zentralen Aspekten vom
deutschen Urmanuskript ab. Um nur einige Punkte zu nennen: An zahlreichen
Stellen wurden Narrative geglittet und Ubergiinge emendiert, der Duktus des
Texts wurde verdndert* und teilweise auch die Struktur des Manuskripts ange-
passt. Somit finden sich etwa ganze alternative Erzahlstringe oder zumindest Ver-
weise auf disparate Erzéhltraditionen im deutschen Urmanuskript, die in der eng-
lischen Version getilgt oder in die jeweiligen Anmerkungen verfrachtet wurden,
um ein scheinbar konsistentes und bruchloses Narrativ herzustellen. Vergleiche
zwischen dem Druck und dem Manuskript sind sehr erhellend; sie geben Auf-
schluss iiber den Schreib- und Publikationsprozess, iiber das Zielpublikum der
Legenden, die institutionelle und ideologische Verankerung des Verlags* und die

3% Vgl. Shargel: Lost Love (wie Anm. 37), S. 28; S. 348f., Anm. 50; S. 371, Anm. 7. Die
Ubersetzung von Band 3 wird nur Paul Radin zugeschrieben und in Band 4 findet sich
allein die etwas enigmatische Wendung ,, Translated from the German manuscript™.

¥ Vgl.01_Vol_01_folder_01_008r. Szold selber weigerte sich nach dem Bruch mit Ginz-

berg, diese Wendung in ihre Ubersetzung/Bearbeitung aufzunehmen. Vgl. die Tage-

bucheintrige bei Shargel: Lost Love (wie Anm. 37), S. 270.

Szold berichtet in ihren Tagebuchaufzeichnungen davon, dass Ginzberg selber die Le-

genden als ihr gemeinsames Buch, als ,,our book* bezeichnete; Shargel: Lost Love (wie

Anm. 37),S.201.

4 01_Vol_01_folder_02_048r.

4 So weist das deutsche Manuskript, wie Alon gezeigt hat, Merkmale eines ,,wissen-

schaftlichen Textes* in der Tradition der Wissenschaft des Judentums auf; im engli-

schen Print wurden sie zugunsten von Anleihen am Genre des Midrasch getilgt: Alon,

Die Legends of the Jews von Louis Ginzberg (wie Anm. 12), S. 52.

Alon hat gezeigt, dass die Druckfassung von der ,,verlagseigenen Ideologie* geprigt

40
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Beitrdage Henrietta Szolds und Paul Radins zum fertigen Werk. Von Ginzberg au-
torisiert ist der englische Druck — und dieser lésst sich als kooperatives Unterfan-
gen verstehen.

In der Entstehungsgeschichte der Legenden manifestiert sich damit eine qua-
si-kollektive Herangehensweise an die traditionellen Stoffe, auch wenn die kollek-
tive Natur des Unterfangens in gendertheoretisch einschlidgiger Hinsicht asym-
metrisch war, denn Szold arbeitete primér hinter den Kulissen und ihre Arbeit
wurde von Ginzberg zugleich hochgelobt, aber auch fiir fast nebenséchlich befun-
den. Der briefliche Austausch zwischen Ginzberg und Szold zeigt, wie zentral ihre
Beitrdge waren, und doch ist er gepriagt durch eine Entscheidungsmacht, die letz-
ten Endes immer bei Ginzberg lag, sowie durch Bescheidenheitsgesten Szolds, die
Belehrungen durch Ginzberg nicht nur akzeptierte, sondern geradezu herbeibe-
schwor.* Die Wichtigkeit des Kollektivs in der Erarbeitung des Manuskripts res-
pektive der Manuskripte wird, wie gleich zu zeigen ist, durch die Wichtigkeit des
Kollektivs auf der Ebene der Erzdhlung gespiegelt. Intradiegetisch bezeugen die
Legenden der Juden genau das Spannungsverhiltnis, das ihre Entstehung prigte:
die Spannung zwischen ,groflen‘ Individuen und ihren Taten und einem zugleich
hochgelobten, aber dauernder Instruktion bediirftigen Kollektiv.

Diese Entstehungsgeschichte hat zu einer Spannung zwischen dem deutschen
Urmanuskript und dem englischen Druck gefiihrt, der eine ,Synthese® und ,Lite-
rarisierung‘ eines Manuskripts voller Briiche, Varianten, grammatikalischer Un-
sicherheiten und Fehler darstellt. Die zwei Fassungen der Legenden, Manuskript
und Druck, stehen damit in einem dhnlichen Verhiltnis zueinander wie Ginzbergs
Quellen zu den Legenden der Juden iiberhaupt. Die narrativen Binde der Legen-
den sind einerseits eine Sammlung und Ubernahme respektive Paraphrasierung
von divergentem historischem Material, andererseits aber eine starke ,literarische’
Bearbeitung. So sind sie ein ambivalentes Produkt: einerseits homogenisiert und
linearisiert, eben in Form der vermeintlich ,typischen‘ Legende (,,typical legend*).
Andererseits zeichnen sie sich erzidhltechnisch doch durch zahlreiche Briiche aus,
die besonders im deutschen Urmanuskript klar zutage treten:* So stirbt etwa Sa-
rah, die Frau des Patriarchen Abraham, auf wenigen Seiten gleich mehrfach.* Und
Briiche oder Widerspriiche finden sich besonders oft dort, wo Entscheidungssitu-
ationen in den Blick genommen werden und die Freiheit oder Vorbestimmtheit des
Weltenverlaufs und vor allem des Verhaltens von Israel zur Debatte stehen.

ist, die die Jewish Publication Society in US-Amerika vertrat. Er begreift die englische
Druckfassung auf dieser Basis sogar ,,als Resultat von gezielten Zurichtungen (Alon:
Die Legends of the Jews von Louis Ginzberg [wie Anm. 12], S. 70).

Vgl. die in Shargel: Lost Love (wie Anm. 37) abgedruckten Briefe.

Vgl. dagegen die Ausfithrungen im englischen Vorwort zu Glittungen, die eben erst fiir
den Print erfolgten und die Ginzberg hier als seine édsthetische und poetologische Wahl
darstellt, auch wenn es nicht unwahrscheinlich scheint, dass sie auf Szold zuriickgin-
gen: Ginzberg: The Legends of the Jews I (wie Anm. 8), S. XIV.

Vgl. die Unterkapitel Die Opferung Isaacs sowie Tod und Begrdbnis Sarahs.
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3. Individuum, Gemeinschaft und Gott: Hagiographische Motive und narrative
Strategien in den Legenden

Fragt man nach hagiographischen Motiven in den Legenden, stellt sich zuerst die
Frage nach dem Status der Figuren, die sie bevolkern. Als ,Heilige® konnen sie,
wie aus obenstehenden Erorterungen klargeworden sein sollte, nicht bezeichnet
werden. Ich schlage vor, hier stattdessen in Anlehnung an Ginzbergs Verstdndnis
einer ,,biblischen Legende[]* von biblischen Helden zu sprechen. Biblische Hel-
den konnen verschiedene Gemeinsamkeiten mit Heiligen aufweisen, doch es feh-
len eine offizielle, institutionelle Heiligsprechung sowie Riten der Verehrung, die
auf ihr basieren. Und biblische Helden agieren zu einer Zeit, als die Prisenz Gottes
noch fiir alle spiirbar gewesen sein soll. Relativ selten finden sich in den Legenden
demgemal Bekehrungsnarrative, da viele der Figuren schon in der jiidischen Ge-
meinschaft und der Tradition geborgen sind.*” Fiir zeitgenossische Debatten war es
typisch, diesen Aspekt zu betonen und durch ihn auch die Differenzen zwischen
Juden- und Christentum zu perspektivieren. So findet sich zum Beispiel in Franz
Rosenzweigs religionsphilosophischem Werk Der Stern der Erlosung aus dem
Jahre 1921 die folgende Passage, die sich auf Abraham bezieht:

Abraham, der Stammvater, und er der Einzelne nur in Abrahams Lenden, hat den
Ruf Gottes vernommen und ihm mit seinem ,,Hier bin ich geantwortet. Der Einzel-
ne wird von nun an zum Juden geboren, braucht es nicht erst in irgend einem ent-
scheidenden Augenblick seines Einzellebens zu werden. Der entscheidende Augen-
blick, das groBe Jetzt, das Wunder der Wiedergeburt liegt vor dem Einzelleben.*®

Der Jude besitze ,,sein Judesein in sich selbst von seiner eignen Geburt her und trage
es mit sich, ,,indes ihm das Judewerden abgenommen wurde in der Vorzeit und Of-
fenbarungsgeschichte des Volks.“® Betont wird hier also die Geborgenheit des ,Ein-
zelnen® — ein damals in der existenzialistisch grundierten (christlichen) Philosophie
stark besetzter und diskutierter Begriff — in einem Kollektiv: dem jiidischen Volk.
Christen- und Judentum seien unvereinbar, denn ersteres lebe von der Verwandlung
und der Bekehrung, die dem stabilen jiidischen ,,Standpunkt so fremd sei.™

Auch in den Legenden wird der Blick somit nicht nur auf die biblischen Helden,
sondern ebenso oder sogar primér auf das jiidische Kollektiv gerichtet. Eine funda-
mentale Spannung, die das ganze Werk durchzieht, betrifft dabei die Frage der

47 Neben den fast vollstindig fehlenden Bekehrungsnarrativen ist auch bemerkenswert,
dass sich in den Legenden keine Mirtyrernarrative finden, wie sie ja in der christlichen
Tradition sehr verbreitet sind. Im Judentum wurde das Martyrium kontrovers diskutiert
und kritisch beleuchtet. Vgl. dazu Raspe: Jiidische Hagiographien im mittelalterlichen
Aschkenas (wie Anm. 14), S. 148-157.

8  Franz Rosenzweig: Der Stern der Erldsung, Frankfurt a.M. *1976, S. 440.

4 Ebd., S.441.

0 Ebd., S. 440f.
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,Auserwihltheit® des ,auserwéhlten Volkes‘. Das Problem liefe sich folgenderma-
Ben fassen: Damit Israel als ausgezeichnet dargestellt werden kann, muss den Men-
schen — zumindest durch die Brille von US-Amerikaner*innen an der Schwelle
zum 20. Jahrhundert hindurch gelesen — eine gewisse Entscheidungsfreiheit zu-
kommen, sie miissen das Gute oder das Bose wihlen konnen. Andererseits aber ist
der Status Israels durch und durch abhéngig von einer transzendenten Macht, iiber
deren Eingreifen nicht verfiigt werden kann. Anders ausgedriickt: Das jiidische
Volk war immer schon auserwéhlt und um seinetwillen wurde die ganze Welt er-
schaffen. Quer dazu jedoch wird das Auserwéhltsein narrativ als Resultat einer Ent-
scheidung dargestellt. Und diese Entscheidung selber oszilliert wiederum: Einmal
ist sie ganz und gar durch Gott determiniert und herbeigefiihrt, dann wieder erfolgt
sie aus freien Stiicken, was als Beweis fiir die Vorziiglichkeit der Juden dienen soll.
Diese Ambivalenz manifestiert sich vor allem dort, wo verhandelt wird, wie und
auf welcher Basis die Juden und Jiidinnen die Tora annahmen und den Bund mit
Gott eingingen, und in diesem ersten Langzitat wird durch Verweise auch sofort
ersichtlich, inwiefern sich Ginzbergs ,biblische Legende* ganz direkt an den Bibel-
text anlehnt (die Bibelverweise wurden im englischen Print jeweils getilgt®'):

Der Hass Gottes gegen die Heiden riihrte ndmlich aus der Weigerung derselben, die
ihnen angebotene Torah anzunehmen. Ehe er Israel die Torah gab, trat er an jede
Nation und jede Zunge heran und bot ihnen die Torah an, damit sie dereinst keinen
Vorwand hitten, zu sagen: ,,Wenn uns der Heilige, gebenedeit sei er!, die Torah
hitte geben wollen, so hitten wir sie angenommen.” Er ging zu den Kindern Esaus
und sprach: ,,Wollt ihr die Torah annehmen?* Sie sprachen zu ihm: ,,Was steht darin
geschrieben?* Er antwortete ihnen: ,,Du sollst nicht morden!* Da sprachen sie alle:
,»Willst du etwa den Segen, mit dem unser Vater Esau gesegnet worden ist, uns ent-
reifen? Denn er wurde mit den Worten gesegnet: ,Von deinem Schwerte sollst du
leben® (Gen 27,40); wir wollen die Torah nicht annehmen.* Darauf ging er zu den
Kindern Lots und sprach zu ihnen: ,,Wollt ihr die Tora annehmen?* Sie sprachen:
,»Was steht darin geschrieben? Er sprach: ,,Du sollst nicht Unzucht treiben.” Sie
antworteten: ,,Von Unzucht stammen wir her (Gen 19,31-38), wir wollen die Torah
nicht annehmen.” Danach ging er zu den Kindern Ismaels und sprach zu ihnen:
,»Wollt ihr die Torah annehmen?* Sie sprachen zu ihm: ,,Was steht darin geschrie-
ben? Er antwortete: ,,Du sollst nicht stehlen.” Sie sprachen: ,,Willst du den Segen,
mit dem unser Vater gesegnet worden ist, uns entreilen? Gott verhiell ihm: ,Seine
Hand soll an jedem sich vergreifen‘ (Gen 16,12). Wir wollen deine Torah nicht an-
nehmen.” Er ging hierauf zu all den anderen Nationen, die gleichfalls die Torah zu-
riickwiesen, indem sie sprachen: ,,Wir konnen das Gesetz unserer Viter nicht auf-
geben, wir wollen deine Torah nicht, gib sie deinem Volke Israel. Darauf kam er zu
Israel und sprach zu ihnen: ,,Wollt ihr die Torah annehmen?* Sie sprachen vor ihm:
,.Was steht darin geschrieben?* Er sprach: ,,Sechshundertunddreizehn Gebote.” Sie
sprachen: ,,Alles, was der Ewige geredet, wollen wir tun und gehorchen.“%

31 Ausfithrungen dazu werden sich im Editorischen Vorwort der Leseedition der Legen-

den der Juden finden, die 2022 erscheinen wird.
32 Die Textstelle findet sich im Kapitel Der Wettstreit der Berge.
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Vergleicht man diese Schilderung, die den Handlungsspielraum der Menschheit
gegeniiber Gott betont, mit der tatsdchlichen Offenbarung der Tora auf dem Sinai,
zeigen sich freilich Widerspriiche:

Es war freilich nicht ganz freiwillig, dass Israel sich bereit erklirte, die Torah anzu-
nehmen, denn als das ganze Volk, geteilt in zwei Abteilungen, Médnner und Frauen,
an Sinai herankamen, da hob Gott diesen Berg auf und hielt ihn tiber die Kopfe des
Volks wie einen Korb, indem er zu ihnen sprach: ,,Wenn ihr die Torah annehmet, ist
es gut, sonst findet ihr euer Grab unter diesem Berge!* Sie brachen alle in ein Wei-
nen aus, gossen ihr Herz in Reue aus vor Gott und sprachen dann: ,,Alles, was der
Ewige sprach, werden wir tun und gehorchen.” (Ex 24,7)%

An beiden Stellen wird aus Exodus 24,7 zitiert, doch das Zitat wird, in fiir die
Legenden typischer Manier, in sehr unterschiedliche Kontexte gestellt (und zwei
Mal in unterschiedlichem Wortlaut wiedergegeben, was darauf hindeutet, dass
Ginzberg jeweils aus dem Gedéchtnis zitierte respektive immer neu aus dem heb-
ridischen Text iibersetzte®*). Das eine Mal belegt der Ausspruch den freien Willen,
das andere Mal entspringt er sozusagen einer Notigung durch die gottliche Macht.
Dieser Widerspruch, der verschiedenen Quellen entstammt, bleibt bestehen — die
Legenden der Juden sind ein polyphones Werk, ein Werk, das unter dem Mintel-
chen einer glatten Gesamterzihlung verschiedene Deutungen nebeneinander stellt.

Verantwortlich fiir das Heil des Kollektivs ist freilich nicht es selber, sondern
eben der biblische Held, und in den Darstellungen der Lebensldufe dieser Helden
finden sich viele einschlidgige hagiographische Motive. Ein Beispiel dafiir sind die
Schilderungen der Geburt und Kindheit Abrahams, des ,,Stammvaters* von Israel:
Schon nach zwanzig Tagen kann das Kind sprechen und laufen, ist gelehrsam und
bekennt die GroBe Gottes, was sein Auserwihltsein belegt.® Im letzten Kapitel
des Abraham-Teils wiederum findet sich ein anderes Motiv, das auch in Heiligen-
erzéhlungen weit verbreitet ist. Abraham hilft noch nach seinem Tod seiner Ge-
meinschaft als ,Schutzherr von Hebron® und steht ihnen bei der Erfiillung religio-
ser Pflichten und gegen einen bosen Fiirsten bei.*

Die biblischen Helden aus den Legenden ermdglichen die Kommunikation des
Volks mit Gott und sind in dieser Hinsicht der Fokalisationspunkt, an dem das
Diesseitige und das Jenseitige sich beriihren. Sie fithren das auserwihlte, aber oft
undankbare Volk zu Gott, ermahnen es zum richtigen Lebenswandel und biirgen
fir die Einhaltung der Gebote, tragen also Sorge, dass die Trennung zwischen
,heilig® und ,profan‘ respektiert wird. In den Legenden der Juden kimpfen diese
Figuren somit nicht nur oder nicht einmal hauptséchlich mit sich selbst, um der
Vorbildlichkeit gerecht zu werden, die von ihnen erwartet wird; sie sind kaum zer-

3 Die zehn Gebote.

Vgl. auch zu dieser Frage das Editorische Vorwort in der gedruckten Edition.

> Abrahams Geburt.

Das Kapitel hat im deutschen Urmanuskript einen englischen Titel: Abraham, the Pat-
ron of the Herbronites. Die Quellen, auf die Ginzberg sich bezieht, sind eher abgelegen.
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rissen zwischen einem Streben nach Autonomie und deren Suspension zugunsten
einer transzendenten Macht. Sie kimpfen vielmehr mit einer storrischen Gemein-
schaft, die sie oft ablehnt, als Eigenbrotler und Schwarzseher, als Droher und
Spielverderber. Die Versuchsanordnung ist dabei so paradox wie die Frage des
Auserwihltseins: Das Kollektiv ist eigentlich ,heilig‘, bedarf aber gleichzeitig des
biblischen Helden, der es zur Heiligkeit fithrt und anhilt.

Um diese Aufgabe kompetent erfiillen zu konnen, zeichnen biblische Helden
sich, in menschlichen, etwas saloppen Begriffen, vor allem durch Fithrungsquali-
titen aus. Sie wenden sich nicht von der Welt ab, sie geben sich nicht der Kontem-
plation hin, damit sie in ein Gottesverhiltnis treten konnen. Stattdessen stellen sie
sich jeden Tag den Herausforderungen, die die Leitung einer Gemeinschaft mit
sich bringt. Ein Beispiel dafiir ist Moses, und ganze eineinhalb Binde der engli-
schen Printausgabe sind den duBerst reichhaltigen Legenden gewidmet, die sich in
der rabbinischen Literatur um ihn ranken — Moses erscheint dort als Magier und
Waundertiter.”” Doch manchmal kommt er an seine Grenzen, wenn Gottes Wille
mit den Impulsen und Wiinschen des Kollektivs von Israel konfligiert:

Durch das Manna aller Nahrungssorgen enthoben, war es die Pflicht der Israeliten,
sich ganz dem Studium der Thorah hinzugeben, als sie daher in der Ausiibung die-
ser Pflicht schlaff wurden, da folgte sofort die Strafe in der Form von Wasserman-
gel. Es war das erste Mal, wo sie diesen Mangel wirklich verspiirten, denn in Marah
war es nur die Furcht vor einer solchen Not, die sie zum Murren und Klagen ver-
anlasste. In ihrer Not begannen sie wieder, in unverniinftiger Weise ihrem Fiihrer
Vorwiirfe zu machen und mit ihm zu hadern, indem sie sprachen: ,,Warum hast du
uns aus Agypten herausgebracht, um uns, unsere Kinder und Vieh durch Durst um-
kommen zu lassen? (Ex 17,3) Moses erwiderte: ,,So oft ihr mit mir hadert, ver-
sucht ihr Gott, Gott aber tut fiir euch Wunder und auerordentliche Taten, so oft ihr
mit mir rechtet, so dass sein Name durch die ganze Welt berithmt wird.” Trotz des
ihm getanen Unrechts flehte Moses zum Herrn, dass er dem Volk aus der Not helfe
und auch ihm beistehe. ,,O Herr der Welt“, sprach er, ,,ich bin sicher dem Tode
heimgefallen, du befiehlst mir, ihnen nichts iibel zu nehmen, gehorche ich aber
deinen Worten, da werde ich sicher von ihnen getétet. Gott jedoch erwiderte: ,, Ver-
suche, mir gleich zu handeln, so wie ich Gutes fiir Boses vergelte, vergelte auch du
ihnen Gutes fiir Boses und verzeihe ihnen ihre Siinden; tritt vor sie hin und wir
wollen sehen, wer es wagen wiirde, dich anzugreifen.” Kaum dass Moses dem Vol-
ke sich zeigte, als alle ehrfurchtsvoll aus ihren Sitzen sich erhoben, worauf dann
Gott zu Moses sprach: ,,Wie viel Mal habe ich dir gesagt, ihnen nicht zu ziirnen,
sondern sie zu leiten, wie der Hirte seine Schafe fiihrt? Es ist ihretwegen, dass ich
dich zu solcher Hohe gebracht habe und nur ihretwegen wirst du Gunst, Gnade und
Erbarmen vor mir finden.*8

37 Vgl. dazu etwa Andreas Kilcher: Moses als Magier, in: Castrum Peregrini. Zeitschrift
fiir Literatur-Kunst-und Geistesgeschichte 264 (2004), S. 18-50.
% Aus dem Unterkapitel Miriam’s Well.
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Ungewohnlich in einem christlichen Kontext wire hier das quasi unverkrampfte
Verhiltnis, mit dem Moses Gott begegnet. Gott ermahnt Moses, ein geduldiger
Leiter des Volks zu sein, und gemahnt ihn gleichzeitig daran, dass er nur wegen
der Gemeinschaft ausgezeichnet ist. Moses in diesem Narrativ ist kein auferge-
wohnlicher ,Einzelner®, dem als solchem Status und Respekt gebiihrt — zentral fiir
die Anerkennung, die er vor Gott findet, sind seine Anerkennung durch die Ge-
meinschaft, eine Versuchsanordnung, die sich in d@hnlicher Weise durchaus schon
in den biblischen Texten findet. Wéhrend man in christlichen Heiligenlegenden,
sehr schematisch ausgedriickt, oft eine Entmachtung des Kollektivs zugunsten der
Beziehung zwischen einem besonderen Individuum und Gott findet, und das Kol-
lektiv primir als Verehrungsgemeinschaft fiir den Heiligen oder die Heilige von
Interesse ist, wird hier die Achse sowohl vom Kollektiv zu Gott — denn Israels Heil
ist Gottes Hauptanliegen — als auch zum auBergewohnlichen Individuum gestérkt
— denn das Individuum muss das Kollektiv zum richtigen Lebenswandel fiihren.
Spezifisch fiir die Legenden und bestimmte jiidische Erzihlstoffe ist es, dass
die Fiihrungsqualititen der biblischen Helden sich nicht nur im Umgang mit Men-
schen manifestieren — sie kommen auch gegeniiber Gott zur Anwendung. Dies
zeigt sich beispielsweise im unmittelbaren Umfeld der obenstehenden Diskussio-
nen zwischen Moses und Gott. Moses setzt sich zuletzt gegen Gott durch und
tiberzeugt ihn davon, dass er allein der Fiihrung des storrischen Volks nicht ge-
wachsen ist und der Hilfe Altester bedarf. Moses besteht also auf seiner Autono-
mie gegeniiber Gott, gerade mit dem Ziel, seine vollige Autonomie auf Erden als
einziger Leiter des Volkes zu suspendieren. Verhandelt wird an all diesen Text-
stellen die Spannung zwischen einer groBen Einzelfigur und einer Gemeinschaft
und damit letztendlich auch die richtige Form von Herrschaft respektive Leitung
einer Gemeinschaft. Damit sind solche Erzihlungen im weiteren Sinn politisch.
Ich fasse zusammen: In der Tradition der Wissenschaft des Judentums versucht
Ginzberg mit seinen Legenden der Juden einen ,,grossartige[n] Gesamtblick* auf
jiidisches Erzihlgut, um nochmals Zunz zu zitieren, und das heif3t in seinem Ver-
standnis: einen Blick auf die gesamte Geschichte Israels seit der Schopfung bis in
die nachbiblische Zeit. In diesen ,biblischen Legenden‘ stehen die Handlungsau-
tonomie des Einzelnen, seine kollektive Anerkennung, die Handlungsautonomie
des ,auserwéhlten‘ Kollektivs und die gottliche Steuerungsmacht in einer Wech-
selbeziehung zueinander. Die Trias Kollektiv, Individuum und Gott, in der in der
christlichen Heiligenlegende dem Individuum — durch kollektive Verehrung be-
starkt — besondere Wichtigkeit zukommt, wird hier zugunsten des Kollektivs um-
gewertet. Doch dieser Oberflichenbefund muss wieder differenziert werden: In
den Legenden ist das Kollektiv konzeptionell wichtig, wie aus den Textstellen er-
sichtlich wurde. Aber in ihrer literarischen Gestalt sind die Legenden der Juden
trotzdem stark auf grofe Individuen fokussiert. Ein Grofteil der Kapitel widmet
sich biblischen Helden, Figuren der narrativen Uberlieferung wie Adam, Noah,
Abraham, Jacob, Joseph, Moses, Joshua. Die Struktur der Legenden tiberhoht so-
mit, verglichen mit dem biblischen Text, sogar diesen Aspekt, da ganz unter-
schiedliche erzéhlerische Stoffe unter dem Namen eines Helden (und im Falle
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Esthers der einzigen Heldin, der ein eigener Textteil gewidmet ist) gefasst werden.
Zu konstatieren ist damit ein Gegensatz zwischen dem Konzept und der Form und
inhaltlichen Auspriagung der Legenden. Auf der konzeptionellen Ebene sind die
Legenden sozusagen kollektivistisch — sie leben von der dauernden Betonung der
Wichtigkeit des jiidischen Volks als Triager des Heils. In ihrer Form und in zahl-
reichen Einzelnarrativen jedoch sind die Legenden individualistisch, die Stoffe
werden an groBlen Einzelfiguren aufgehingt, so wie zuletzt Ginzberg als einziger
Verfasser eines Werks fungiert, hinter dem sich ein polyphones Stimmengewirr
verbirgt — und in dessen publizierter Version die Beitrige besonders von Henrietta
Szold marginalisiert werden. Somit erweist sich der Begriff des biblischen Helden
als besonders passend: Die Legenden der Juden funktionieren in gewissen Belan-
gen wie Heldengeschichten, wie Erzahlungen iiber potenzielle Identifikationsfigu-
ren, die sich gegen Herausforderungen bewihren miissen — denn das doch so
wichtige Kollektiv muss durch Einzelne gelenkt werden, und der (oder, viel selte-
ner, die) Einzelne wird zum bevorzugten Gegenstand des hagiographischen
(Wieder-)Erzéhlens, das Ginzberg in den Legenden betreibt.
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BLUM e DETERING ¢ GUNREBEN e VON LUPKE (Hg.)
Entscheidung zur Heiligkeit?

er Band verbindet Perspektiven der dlteren und neueren

Philologien auf die Heiligenlegende, eine der zentralen
Erzahlformen der abendlandischen Literatur. Leitend ist die
Frage, wie legendarische Erzdhlungen ihren Figuren Handlungs-
macht absprechen oder zuschreiben: Wird der Lebensweg der
Heiligen als vorherbestimmt imaginiert oder als Resultat auto-
nomer Entscheidungen? Ein weiterer Schwerpunkt des Bandes
liegt auf Kontinuititen, Konflikten, Transformationen und
Briichen zwischen mittelalterlichen und modernen Heiligen-
erzahlungen. Welche Elemente der mittelalterlich-christlichen
Legende eignet sich die Moderne an, welche verwirft sie und wie
geht sie mit der fur die Gattung konstitutiven Spannung zwischen
gottlicher Providenz und menschlicher Autonomie um?

916-5
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