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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.
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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).



Entscheidung zur Heiligkeit? 13

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.
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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.
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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



24 Susanne Spreckelmeier

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.



Zweifellos heilig? 25

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.
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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.
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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
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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.
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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.
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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.



Heiligkeit ohne Vorbild? 83

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-
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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.*
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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.



Konversion als Entscheidung? 107

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.



112 Antje Sablotny

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
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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.



118 Antje Sablotny

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 ,And