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Abstract

Zahlreiche Erzdihltexte der deutschsprachigen Literatur des Mittelalters weichen in
einzelnen Episoden oder auch in grofierem Umfang von lateinischen und europdisch-
volkssprachlichen Erzdhl- und Wissenstraditionen in Motiv und Thematik ab und lassen
dabei Einfliisse arabischer Literatur erkennen. Das gilt besonders fiir Erzihlabschnitte,
die das Wunderbaren entfalten. Sie vermitteln ein transkulturelles ,mirabiles Wissens *,
das im Zusammenhang von Transfers innerhalb eines mediterranen , Text-Netzwerks ‘ von
Erzdhl- und Wissenstraditionen zu sehen ist, dem sowohl deutsche als auch arabische
Texte angehoren. Anhand exemplarischer Analysen der Grippia-Episode des Herzog
Ernst B und der Parklise-Episode des Wil(d)helm von Osterreich wird untersucht, wie
mit den Narrativen verbundene religiose, naturkundliche und kosmologische
Wissensbestinde durch Prozesse kultureller Ubersetzung transferiert werden und dabei
Irritationen produzieren, die im Sinne des Wunderbaren produktiv werden konnen. Zum
Vergleich ziehe ich die Erzdhlung Saif al-Multk und die Sirat Saif ibn D1 Yazan heran;
beide sind — was sich auf Basis dichter motivischer, struktureller und thematischer
Parallelen konstatieren ldsst — mit den deutschsprachigen Texten innerhalb eines
Netzwerks von Erzdhltraditionen verkniipfft.

Abstract

Some medieval German narrvatives differ from European narrative and knowledge
traditions regarding their themes and motifs. Many of them show analogies to Arabic
literature, especially episodes depicting marvels. The paper argues that such narrative
sequences impart a ‘marvelous knowledge’ (‘mirabiles Wissen’) of a transcultural scope.
It can be seen as part of a Mediterranean ‘text-network’ of travel narratives. Two
investigations (into the Grippia-episode of Herzog Ernst B and the Parklise-episode of
Johann’s of Wiirzburg Wil(d)helm von Osterreich) scrutinize how these narratives — in
transferring bodies of religious, natural historic and cosmologic knowledge into new
contexts — provoke epistemic irritations that can be productive for poetics of the
marvelous. Since they are — as associates of the same text-network — interlinked with the
German texts, the paper also consults the story of Saif al-Multk and the Strat Saif ibn D1
Yazan. The relatedness of the narratives becomes apparent through structural, motivic
and thematic parallels.

Keywords: German Medieval Literatur, Marvels, Transculturality, Mediterranean
Studies, Arabic Literatur, History of Knowledge; Deutsche Literatur des Mittelalters, das
Wunderbare, Transkulturalitit, Arabische Literatur, Wissensgeschichte
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Motivparallelen zwischen deutschen und arabischen Erzédhltexten, wie sie etwa
fiir den Herzog Ernst vielfach aufgewiesen wurden, sind nicht allein von quellen-
und motivgeschichtlichem Interesse. Sie konnen dariiber hinaus Ansatzpunkte fiir
literaturgeschichtliche =~ Neuperspektivierungen  und  literaturtheoretische
Fragestellungen bilden. Medidvistische Studien haben vielfiltige Formen
transkultureller Verflechtung im Bereich der mittelalterlichen materiellen Kultur,
des Wissenstransfers und der Praktiken politischer Reprédsentation und Interaktion
aufgezeigt. Welche Relevanz konnen solche Befunde fiir
literaturwissenschaftliche Problemstellungen haben? Und was zeichnet diese
Ansitze aus?

Zunichst haben verflechtungstheoretische Zuginge gemeinsam, dass sie
gingige Dichotomien wie den Gegensatz von Orient und Okzident/Europa zu
vermeiden suchen: Denn solche Polarititen — fundiert durch asymmetrische
Narrative der westlichen Moderne und tradiert durch disziplindre Strukturen —
pradisponieren die Analyse. Sie produzieren dadurch zwangsldufig vereinfachte
und verzerrte Darstellungen, die der Komplexitét, dem Facettenreichtum und der
Widerspriichlichkeit  historischer ~ Verhéltnisse nicht gerecht werden.
Transkulturelle Herangehensweisen arbeiten daran, in der geschilderten Hinsicht
unverstellte Perspektiven auf mittelalterliche Geschichte, Artefakte und Texte zu
entwickeln; und das verdndert auch den Blick auf mittelalterliche Literatur.
Motivparallelen zwischen deutschen und arabischen Erzdhltexten kommen dann
nicht allein als Ausweis ,orientalischer® Einfliisse auf ,europédische® Texte in den
Blick (Balke 1965; Tekinay 1980a; Marzolph 2002; Salama 2003; Tuczay 2005),
sondern konnen als Hinweise auf geteilte Interessen und Asthetiken gelesen
werden.

Parallelen zwischen deutschen und arabischen Texten des Mittelalters
erscheinen hiufig dort, wo das Wunderbare literarisch entfaltet wird. In beiden
Literaturen sind dabei bestimmte Darstellungsweisen des Wunderbaren in
auffdlliger Weise an gelehrte Wissenstraditionen gebunden: Narrative Texte, die
auf ein Laienpublikum zielen, nehmen gelehrte Topoi intradiegetisch auf und
stellen dar, wie Figuren diese wunder erfahren und mit ihnen umgehen. Um diese
spezifisch transkulturelle, ebenso literarisch wie epistemisch pradisponierte,
zwischen populidrem und gelehrtem Wissen changierende Konstellation begrifflich
einzuhegen, spreche ich von einem ,mirabilen Wissen*.'

Ich mochte im Folgenden an zwei Beispielanalysen die Fruchtbarkeit
transkultureller Ansétze fiir die germanistische Medidvistik illustrieren, wobei das
mirabile Wissen im Vordergrund steht. Grundlegend ist eine erweiterte Rahmung,
die deutschsprachige Erzdhlungen nicht primér oder allein im Zusammenhang
romanischer oder lateinischer Pritexte betrachtet, sondern Verflechtungen mit
weiteren, vor allem mediterranen Literaturen stirker akzentuiert. Anhand der
Lektiiren zweier narrativer Konstellationen — der Grippia-Episode des Herzog

' In meiner Dissertationsschrift (Quenstedt 2021) untersuche ich das mirabile Wissen eingehend in
transkultureller Perspektive mit Blick auf drei deutschsprachige Texte, die um 1200 entstanden sind, den
Herzog Ernst, den Strafsburger Alexander und die Reise-Fassung des Brandan.
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Ernst B (um 1200) und der Parklise-Episode des Wil(d)helm von Osterreich
Johanns von Wiirzburg (1314) — mochte ich zeigen, wie das mirabile Wissen vor
allem deshalb Wirkung entfaltet, weil hier ,fremde Wunder* in vertraute Wissens-
und Deutungsrahmen transferiert werden.

FREMDE WUNDER: TRANSKULTURALITAT UND MIRABILES

WISSEN

Bevor ich zu den Texten selbst komme, seien zundchst einige Ergebnisse
medidvistischer Transkulturalitits-Forschung in ihrer Relevanz fiir die
Literaturwissenschaft herausgestellt und der Begriff des ,mirabilen Wissens*
genauer erldutert.

Angestoflen durch globalgeschichtliche Ansitze (vgl. Conrad 2013) und durch
die Forderung postkolonialer Kritik, Europa zu ,provinzialisieren® (Chakrabarty
2000), ist die Medidvistik davon abgertickt, das mittelalterliche Mittelmeer primér
als Grenze zwischen Kulturen und Religionen an seinen siidlichen und nérdlichen
Kiisten aufzufassen (zur Forschungsgeschichte vgl. Oesterle 2012). Stattdessen
wird das Euromediterraneum in den Blick genommen als eine Zone komplexer,
differenzierter und wandelbarer Verflechtungen unterschiedlicher Gruppen,
Religionen und Machtzentren, die sich in Bezug aufeinander und in Konkurrenz
zueinander spannungsvoll positionieren und definieren (Catlos 2017; Jaspert,
Kolditz, und Oesterle 2015). Diese mediterrane "Konnektivitit" (Horden und
Purcell 2001) prégt sich zwischen dem 11. und 13. Jahrhundert unter anderem in
der Ausbildung einer in Teilen gleichféormigen hofischen Kultur aus, insbesondere
was den Austausch und die Formensprache kostbarer und staunenswerter Objekte
im Rahmen reprisentativer Praktiken anbelangt (Grabar 1997; Hoffman 2001;
Shalem 2005; Contadini 2013). Beziige zu Orten der Ferne und zu Topoi des
Wunderbaren, wie etwa Darstellungen von Alexanders Greifenflug auf Textilien,
sind in diesem Rahmen héufig zu finden, was auch in literarische Kontexte eingeht
(Moore 2014, 50-79).

Deutschsprachige Akteure gestalten spitestens ab der Mitte des 12.
Jahrhunderts diese mediterrane hofische "shared culture" (Grabar) in immer
starkerem Mafle mit und werden ihrerseits durch sie geprigt — etwa durch die
Kreuzziige und die Entstehung des Deutschen Ordens, Heiratsverbindungen zu
Byzanz, das Engagement der Staufer in Siiditalien, oder durch engere
diplomatische Kontakte zu mediterranen Herrschern und vermehrte Pilgerreisen
(Jaspert und Tebruck 2016; Sarnowsky 2007, 10-24; Houben 2010; Thomsen
2018). Es ist daher anzunehmen, dass Verflechtungen im Rahmen hofischer
Praktiken nicht allein die Objektsphire und die politische Kultur betreffen,
sondern auch die Literatur beeinflussen und von dieser beeinflusst werden. Texte
wie der Guote Gérhart Rudolfs von Ems, der nicht nur textgeschichtlich sondern
auch auf der Handlungsebene in den transkulturellen Mittelmeerraum weist,
zeigen das eindriicklich (Classen 2018).

In der germanistischen Medidvistik wurden postkoloniale Ansétze vor allem in
Hinsicht auf Darstellung und othering der ,Heiden® sowie in Hinsicht auf
Konstruktionen des Orients und dessen Ambivalenzen und Hybridwerdungen
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produktiv gemacht (Peters 2010; Lampert 2010; Ott 2012; Yu 2017). Auch das
Paradigma der Transkulturalitit wurde in der Germanistik verschiedentlich
rezipiert (Salama 2016; 2018); wobei manche Beitrige die Bedeutung aufer-
europdischer Literaturen fiir die deutsche Literatur des Mittelalters trotz dieser
theoretischen Orientierung bestreiten (Kasten 2017, 3), wéahrend andere gezielt
iiber die Grenzen Europas hinausblicken (Classen 2015; 2013; Stock 2016). Im
Kontext postkolonialer Zuginge ist eine solche Erweiterung der Perspektive als
Desiderat markiert worden (Peters 2017, 242f.).

In anderen literaturwissenschaftlichen Disziplinen wurden literarische Texte
des Mittelalters schon frither unter dem Aspekt der mediterranen ,shared culture*
betrachtet: etwa von komparatistischen Studien in der Byzantinistik (Cupane und
Kronung 2016) oder der Romanistik (Akbari und Mallette 2013), wobei letztere
an die Pionierarbeit von Maria Rosa Menocal (Menocal 1987) anschlieBen.
Insbesondere Sharon Kinoshita hat unter dem Begriff der "Mediterranean
Literature" Zugénge erarbeitet (Kinoshita 2009; 2014), um Eigenlogiken der viel-
sprachigen literarischen Traditionen des Mittelmeerraums beschreibbar zu
machen, die unter nationalphilologischen Paradigmen nicht erfasst werden
konnten: "In contrast to dominant perspectives that would compartmentalize
Iberian literature into separate Romance (Castilian, Portuguese, Catalan), Hebrew,
and Arabic components, a Mediterranean perspective encourages us to understand
it as a literary ,polysystem® in which texts are both produced and consumed in
more than one language” (Kinoshita 2014, 317; das Konzept des "polysystem” bei:
Wacks 2007). Kinoshita greift zur Beschreibung dieser mediterranen Literatur auf
das von Daniel Selden entwickelte Konzept translingualer und transkultureller
"Text-Networks" zuriick, wie sie etwa die Traditionszusammenhdnge des
Alexanderromans, der Sieben Weisen Meister oder von Barlaam und Josaphat
verkorpern: Texte, die Selden zufolge ihren Transfercharakter hiufig ausstellen
und explizit Poetiken in Bezug auf ihre illustrierte Transkulturalitit entwerfen
(Selden 2010, 13). Allein schon die Quellenfiktion um den Provenzalen Kyot in
Wolframs Parzival (Pz., 453, 11), die differente sprachliche, religiose und
epistemische Traditionen integriert, zeigt an, dass deutschsprachige Texte vor dem
Hintergrund solcher ,mediterraner Poetiken*® transkultureller Verflechtung gelesen
werden konnen (vgl. Zimmermann 2016).

Die Verflechtungsperspektive kann auch ein neues Licht auf das Wunderbare
werfen. Denn — wie eingangs schon angesprochen —Parallelen zwischen deutschen
und arabischen Texten des Mittelalters sind hiufig dort zu beobachten, wo das
Wunderbare entfaltet wird. Was verstehe ich unter dem ,Wunderbaren‘? Die
germanistische Literaturwissenschaft benutzt den Begriff vor allem als &sthetisch-
poetologische Kategorie und ldsst seine epistemischen Komponenten dabei eher
auBen vor (vgl. den Uberblick bei: Barck). Demgegeniiber hat die wissensge-
schichtliche Forschung den engen Zusammenhang von Wundern als Gegenstand
des Wissens und Verwunderung als epistemischer Emotion aufgezeigt, und somit
die Rolle des Wunderbaren als Faktor europdischer Wissensgeschichte des
Mittelalters und der Frithen Neuzeit genauer konturiert. (Daston und Park 1998).
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Allerdings wurden dabei einerseits das ,literarische® Wunderbare weitgehend
auler Acht gelassen und andererseits nahezu ausschlieBlich europdische oder
westlateinische Wissenstraditionen betrachtet. Den ersten Aspekt hat ein Berliner
Forschungsprojekt unter der Leitung von Jutta Eming zum Ausgangspunkt
genommen, um das Wunderbare in volkssprachlichen Erzidhltexten als eine
Konfiguration des Wissens zu konzeptualisieren (Eming, Quenstedt, und Renz
2018). Dem zweiten Aspekt — der Frage nach der Bedeutung des Wunderbaren in
nicht-europdischen Wissenstraditionen — haben sich unter Anderem arabistische
Beitrage gewidmet (Hees 2005; Zadeh 2010; Harb 2013). Verflechtungen
zwischen verschiedenen mediterranen Wissens- und Literatur-Traditionen des
Wunderbaren — wie etwa lateinischen und arabischen — wurden bislang jedoch
kaum in den Blick genommen (eine Ausnahme: Yamanaka 2018).

Das mirabile Wissen bildet eine spezifische Konstellation innerhalb dieser
historischen Wissenskonfiguration des Wunderbaren und ldsst sich durch
verschiedene Faktoren bestimmen: a) Es nimmt eine besondere epistemische
Situation zwischen gelehrten und laikalen Diskursen ein. b) Es ist Teil
transkultureller Verflechtungsdynamiken 1im sozialgeschichtlichen Rahmen
hofischer Kultur(en). ¢) Es ist durch seine besondere, narrativ hergestellte
Prozessualitit gekennzeichnet und somit ein Wissen im Transfer. Diese drei
Faktoren seien kurz im Einzelnen charakterisiert:

a) Die epistemische Situation des mirabilen Wissens kann iiber drei Aspekte,
die sich in thm verbinden, genauer bestimmt werden: Es ist erstens ein Wissen von
spezifischen Gegenstinden, den mirabilia, d.h. verwunderlichen Singularititen,
die meist in Ostlicher Ferne verortet werden und in gelehrten Wissenstraditionen
autoritativ verankert sind; es ist zweitens ein Wissen dariiber, wie Verwunderung
hergestellt wird, was sowohl in reflexiven Passagen wie in den narrativen
Bauformen selbst zum Ausdruck kommt; und es ist drittens ein Wissen, das selbst
zum Gegenstand der Verwunderung werden kann. Der dem Wunderbaren damit
zugemessene Eigenwert verdndert die Perspektive auf seine Darstellung und auf
die Frage danach, warum die Texte ihm iiberhaupt so viel Aufmerksamkeit
schenken. Das Wunderbare kommt dann nicht mehr primér in sekundierender
Funktion, etwa als Triager symbolischer Bedeutungen, in seiner
Unterhaltungsfunktion oder als bloBer Anreiz fiir curiositas in den Blick, sondern
gewinnt Geltung als ein an dsthetische Vermittlungsformen gekniipftes Wissen
eigenen Rechts. Es erscheint in Erzdhltexten, die sich Topoi gelehrter
Wissenstraditionen narrativ anverwandeln, diese so verdndern und neuen
Geltungsbedingungen unterwerfen. Diese besondere epistemische Situation
erzeugt Spannungen, was sich z. B. darin dulert, dass Darstellungen des mirabilen
Wissens regelméfig von Beglaubigungen begleitet werden, die die Wahrheit des
Geschilderten behaupten und sich dabei oft einem antizipierten Vorwurf der Liige
erwehren (Eming, Quenstedt, und Renz 2018, 14-18).

b) Dem mirabilen Wissen als Teilbereich des Wunderbaren ist zudem eine
auffillige soziale Dimension mit transkultureller Reichweite eigen. Innerhalb einer
Prestige-Okonomie hofischer Kultur(en) nobilitiert es seine Triger und wird auch
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deshalb um seiner selbst willen wertvoll. Das mirabile Wissen tritt nicht allein in
deutschsprachiger oder europdischer Literatur auf, sondern in vergleichbarer
Weise auch in arabischen Erzéhltexten und solchen anderer ,nicht-européischer*
Literaturen. Der arabische Begriff fiir lat. mirabilia oder mhd. wunder lautet:
‘aga’ib. Viele mirabilia- und ‘aga ‘ib-Topoi teilen historische Beziige zu antiken
Wissenstraditionen, wie etwa der der monstrosen Volker (Berlekamp 2011, 91.).
Auch Reflektionen tiber die Frage, wie Verwunderung entsteht — zum Beispiel in
Gervasius® von Tilbury Otia imperialia (1214) oder in Abii Yahya Zakariyya’
al-Qazwinis ‘Aga’ib al-mahligat wa-gara’ib al-mawgidat ("Wunder der
Schopfung und Seltsamkeiten des Existierenden", 1283) — sind in einem
Transferzusammenhang mit antiken, vor allem aristotelischen Bestimmungen des
Staunens zu sehen (Zadeh 2010, 27-32). Die Frage ist, ob vergleichbare narrative
und reflexive Formen der Kultivierung des mirabilen Wissens wie auch die
Motivparallelen zwischen deutschen und arabischen FErzédhltexten in einen
systematischen Zusammenhang gebracht werden konnen. Ein Indiz dafiir ist die
Synchronizitdt eines verstirkten Interesses am mirabilen Wissen im 12.
Jahrhundert, wie es sich fiir die arabische Literatur an der Entstehung von Abii
Hamid al-Garnatis Tuhfat al-albab (um 1170) — der als Griindungstext der
‘aga ib-Literatur gilt (Dubler 1960) — festmachen lésst. Fiir die europdischen
Literaturen wird dieses Interesse durch die Entstehung einer Vielzahl von Texten
wie dem Alexanderroman, den Mirabilia Romae, der Brandan-Tradition, dem
Parzival, den schon erwihnten Otia imperialia und eben auch dem Herzog Ernst
bekundet.

¢) Das mirabile Wissen ist hinsichtlich seiner Geltungsbedingungen, seiner
Vermittlungsformen, seines relationalen Status und seiner (trans-)kulturellen
Verortung ein Wissen im Transfer. Wie das Wunderbare im Allgemeinen ist es
prozesshaft und hybrid (Eming, Quenstedt, und Renz 2018, 27-33). Da die
Vermittlung des mirabilen Wissens an die Provokation von Verwunderung
gebunden ist, weist es eine Dimension von Erfahrung auf — zu verstehen als ein
verlaufsgebundenes Erleben, das mit Erkenntnis verkniipft sein kein. Die Erzih-
lungen entwickeln Verfahren z. B. der Fokalisierung, der Spannungserzeugung
und der Produktion von Evidenz-Effekten (vgl. Hiibner 2010), um an Figuren
Erfahrungen darzustellen und ggf. auch dem Publikum zu ermdéglichen. Hierbei
greift eine fiir das Wunderbare charakteristische relationale Dynamik der
Innovation: Verwunderlich ist nur, was sich von einem Vorwissen, einem Horizont
des Erwartbaren, abhebt, zugleich aber doch darauf rekurriert, also dazu einen
"Kontrast" bildet (Eming 1999, 33).

Dem Wunderbaren im Allgemeinen und dem mirabilen Wissen im Besonderen
geht es darum, Alterititserfahrungen zu evozieren. Um Verwunderung hervorrufen
zu konnen, miissen die Gegenstinde des Wunderbaren fiir das Publikum fremd
oder neu sein. Sind sie das in einem zu groBen AusmaB, kann das zu
Abwehrreaktionen, Unbehagen oder Verstorung fithren. Hier zeichnet sich eine
dsthetisch und epistemisch hochst produktive Grenze ab (Schnyder und Gess
2018). Topoi oder Motive relativ fremder Erzihl- und Wissenstraditionen sind im
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Rahmen dieser Logik des Wunderbaren besonders geeignete Gegenstinde;
trotzdem miissen sie den gewohnten Wissensordnungen angepasst, d.h. ,kulturell
tibersetzt® werden, um den Rahmen des Akzeptablen nicht zu sprengen — wenn sie
thn doch gleichwohl verdndern (Bhabha 2000, 340—42).

Derart vremdiu wunder (um eine von Erzdhltexten des 13. Jahrhunderts
verwendete Fiigung begrifflich aufzugreifen) erkenne ich einerseits in den
kranichkopfigen Bewohnern Grippias im Herzog Ernst und andererseits in der auf
einem Greifen reitenden Magierin Parklise im Wildhelm von Osterreich. Ich
mochte im Vergleich mit den eingangs genannten arabischen Erzédhltexten und
deren epistemischen Beziigen plausibel machen, dass hinter beiden Figuren-
Konstellationen Ginn stehen konnten. Ginn sind in islamischen Wissenstraditionen
fest verankerte Wesen, die in westlateinisch-christlichen Wissenstraditionen
kategorial keine Entsprechung haben und somit in vertraute Kategorien libertragen
werden miissten. Derartige transkulturelle Transfers haben jedoch haufig den
Effekt, Herkunftskontexte im Zuge der Ubersetzung zu verschleiern (Quenstedt
2017).

HERZOG ERNST

Die Forschung hat fiir verschiedene Episoden des Herzog Ernst (Herweg 2019)
auf Parallelen zu arabischen FErzdhltexten hingewiesen, vor allem zur
Orienthandlung der B-Fassung (Lecouteux 1979; Tekinay 1980a; Ehlen 1996;
Salama 2003; Haupt 2008; Brunner 2008; Salama 2018). Diese primédr quellen-
und motivgeschichtlich ausgerichteten Untersuchungen nehmen meist das
Verhiltnis des Herzog Ernst zu einzelnen arabischen Erzahltexten in den Blick.
Allerdings wurden diese Parallelen dabei kaum systematisch innerhalb eines
groBBeren Felds vergleichbarer Erzdhltexte und im Kontext arabischer oder
islamischer Wissenstraditionen analysiert. Indexierungen vergleichbarer Motive
sind zwar hilfreich, um Parallelen zu identifizieren, l6sen sie dabei aber gerade aus
ihren je spezifischen Kontexten. Auch der Frage nach den Logiken und historisch-
kulturellen Wissenszusammenhingen der durch die Parallelen angezeigten
Transfers ist nicht eingehender nachgeforscht worden. Erst das Einbeziehen
literar- und wissenshistorischer sowie generischer Kontexte der infrage
kommenden Texte ermdglicht eine genauere Bestimmung der Verbindungen des
Herzog Ernst zu arabischen Erzdhl- und Wissenstraditionen.

Dabei wird deutlich, dass der Herzog Ernst Parallelen vor allem zu solchen
arabischen Erzihltexten aufweist, die einer mediterranen Tradition des Reise- und
Abenteuererzidhlens zugezihlt werden konnen, die — um den Begriff Seldens
aufzugreifen — ein in Zukunft noch niher zu bestimmendes mediterranes Text-
Netzwerk bilden, das unter anderem in der Tradition des hellenistischen Romans
steht.2 Zahlreiche strukturelle, thematische und motivische Gemeinsamkeiten
dieser Erzéhltexte untereinander und zum Herzog Ernst rechtfertigen die

* Mia Gerhardt spricht von "travel stories" (Gerhardt 1963, 193), Marzolph und van Leeuwen von
"imaginary journeys" (Marzolph und van Leeuwen 2008, 2:610—12). Die Verbindung zum hellenistischen
Roman ziehen etwa Heath 1987; 1988 und Hégg 1986.
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Annahme, dass letzterer diesem Text-Netzwerk eines Reise- und Abenteuererzih-
lens zugehort. Dies auch deshalb, weil Parallelen nicht nur fiir die Orienthandlung
zu beobachten sind, sondern auch fiir den Reichsteil (ausfiihrlich dazu: Quenstedt
2021). Es soll gezeigt werden, dass sich ausgehend von dieser Verortung des
Herzog Ernst eine Gruppe moglicher Intertexte der Grippia-Episode (HE B, 2177-
3882) — deren Quellen immer noch weitgehend ungeklért sind — ausmachen lésst.

Kurz zu Handlung: Der bayrische Herzog Ernst wird aus dem Reich vertrieben
und begibt sich auf einen Kreuzzug. Vor Syrien gerit er auf See in einen Sturm,
der ithn an die Kiiste einer prunkvollen, aber vollig menschenleeren Stadt
verschligt. Ernst und sein Gefolge decken sich bei einem ersten Gang in die Stadt
mit dort fiir ein Fest bereitgestellten Speisen ein und kehren auf ihr Schiff zuriick.
Doch Ernst geliistet es, die Stadt genauer zu betrachten (HE B, 2485-91): Er und
sein treuer Gefdhrte, Graf Wetzel, dringen nun beim zweiten Gang tiefer in sie vor,
bestaunen ihre Reichtiimer, nehmen gar ein Bad in einem Badehaus und legen sich
in ein Prunkbett schlafen. Als sie anschlieBend, wieder gewappnet, die
Besichtigungstour beenden und zu ihren Schiffen zuriickgehen wollen, kehren
plotzlich die Stadtbewohner heim (HE B, 28171ff.). Es handelt sich um monstrose
Wesen, die einen Kranich-Kopf besitzen, sonst aber wie Menschen geformt sind —
und sich auch wie Menschen benehmen. Die Grippianer zeigen eine ausgesuchte
hofische Lebensweise, wie auch den ungebetenen Gisten nicht entgeht ("ich zuht
und ir gebere / dihte die herren [Ernst und Wetzel] vil lobelich", HE B 3055f.);
breit schildert der Text ithr hofisches Festzeremoniell. Doch steht dieses unter
bedenklichen Vorzeichen: Die Kranichmenschen haben ndmlich eine indische
Prinzessin entfithrt und wollen sie gegen ihren Willen mit ithrem Konig
verheiraten. Ernst und Wetzel greifen ein. Thr Rettungsversuch scheitert jedoch:
Zwar wird der Konig enthauptet, aber auch die Prinzessin kommt zu Tode, denn
die Grippianern erstechen sie mit ihren spitzen Schnibeln (HE B, 3426-3449).
Beim anschlieBenden Kampf gibt es Verluste auf beiden Seiten; nur knapp konnen
die Ritter mit ihrem Schiff entkommen.

Die Forschung hat fiir die Grippia-Episode vor allem auf Motivparallelen zur
Geschichte von der Messingstadt hingewiesen, die — neben anderen Parallelen zum
Herzog Ernst — auch vom Besuch einer leeren prunkvollen und faszinierenden
Stadt handelt (Tekinay, Salama 2003). Jiingst hat Bettina Bildhauer auf die
Geschichte vom Kénig und dem Lindwurm in der Sammlung /0! Nacht
aufmerksam gemacht, die dem Messingstadt-Typus angehort, zusétzlich aber eine
weibliche Figur und ein monstroses Wesen im Zentrum der strahlenden Stadt
darstellt (Bildhauer 2020, 45—49). Doch weisen eine solche Verbindung auch viele
andere arabische Erzdahlungen auf. Dabei féllt auf, dass die leeren Paléste — verortet
am Rand der Welt und in groBBer Ferne zu den Wohnorten der Menschen — oft von
minnlichen Ginn genutzt werden, um weibliche Figuren gefangen zu halten, wie
etwa in der Geschichte von Gansah (Littmann 1953¢) oder in Hasan von Basra
(Littmann 1953d); so auch in der Erzédhlung Saif al-Muliik, die ich hier
stellvertretend fiir das Text-Netzwerk von Reise- und Abenteuererzdhlungen
betrachte.
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Die Grippia-Episode wirkt nach Ansicht vieler Forscher*innen aufgrund ihrer
narrativen Geschlossenheit und ihres Umfangs wie ein "Fremdkorper" (Stock
2002, 195) im Gesamtgefiige des Herzog Ernst — ihre Einordnung und Deutung
fallt tiberhaupt schwer. Die jlingere Forschung hat der Grippia-Episode besonders
viel Aufmerksamkeit geschenkt (Antunes 2013, 134; Marshall 2018; Stock 2017;
Fischer 2015; Schnyder 2013; Eming 2010; Baisch 2012; Morsch 2003) und auf
zahlreiche Besonderheiten im Kontext der zeitgendssischen deutschsprachigen
Literatur hingewiesen: wie die stringent auf die Figurenbewegung von Ernst und
Wetzel hin fokalisierte Darstellung der leeren Stadt (Morsch 2011), die
Atmosphire des "Unheimlichen" (Stock 2002, 202), die "lust" (HE, V. 2485) des
Herzogs und deren Bewertung (Eming 2010, 112ff.), die Deutung der
wundersamen Badanlage (Classen 2017, 478-480) mitsamt der erotischen
Konnotationen und queeren Implikationen des gemeinsamen Bades der beiden
Minner (Marshall 2018; Plotke 2019), sowie der singuldre Umstand der Totung
einer idealisierten weiblichen Figur und moglichen Braut kurz nach ihrer
Einfithrung in den Text (Bowden 2012, 28).

Das grofite Faszinosum bilden freilich die Bewohner Grippias. Diese
Hybridwesen fehlen im vorgidngigen westlateinischen Diskurs iiber die
Wundervolker oder monstra (Simek 2015; Miinkler 2010) und gelangen
hochstwahrscheinlich erst durch den Herzog Ermst in diese Wissenstradition
(Brunner 2008, 30). Der Text klart selbst nicht, um was fiir ein Volk es sich bei
den Grippianern handelt oder wo die Stadt genau liegt. Deutlich wird, dass die
Stadt in groBer Ferne des sonst im Text geografisch identifizierbaren
euromediterranen Raums liegen muss, und dass die Grippianer nicht mit
ungebetenen Besuchern rechnen, weshalb sie ihre Stadt unbewacht zuriicklassen
(HE B, 2240f.). Die architektonische Opulenz und technische Exzellenz Grippias
wird unter massivem Einsatz rhetorischer und narrativer Mittel vergegenwartigt,
wobei keine Distanzierungssignale gesetzt werden. Ernst und Wetzel erscheinen
vielmehr als die der Pracht Grippias addquaten Besucher. Stadt und Helden
zeichnen sich gegenseitig aus: Grippia ist "aller burge eyn krone" (HE B, 2790)
und die Helden erscheinen nach ihrem Bad gar als "krone" (HE B, 2800) einer
jeden Gefolgschaft, die mit der Kaiserkrone konkurrieren konnte.* Nicht weniger
deskriptiver Aufwand wird um die Darstellung der exklusiven Kleider und des
ausgefeilten hofischen Zeremoniells der Grippianer betrieben. Die
Kranichmenschen lassen eine ausdifferenzierte hofische Sozialordnung erkennen,
die den gewohnten kulturellen Praktiken ihrer ungebetenen Géste aus Bayern
entspricht.

Trotz dieser Vertrautheit der &uBBeren Formen ist sprachliche und auf Empathie
gegriindete Kommunikation zwischen den menschlichen Figuren und den
Grippianern unmoglich (Laude 2007). Zum Konflikt mit den ungebetenen Gisten
muss es kommen, weil die Kranichmenschen die indische Prinzessin offensichtlich
gegen ihren Willen verheiraten wollen. Hinterhiltig haben sie zuvor das indische

# Vgl. zur Lektiire des Bades als Reinigung und Erneuerung der Helden: Stock 2002, 203-5.
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Konigspaar getdtet und deren Tochter verschleppt. Das Wehklagen und die
Tranen der Prinzessin konterkarieren die hofische Feststimmung. Auf die Spitze
getrieben wird diese Verschmelzung der Gegensdtze von Qual und Lust oder
Folter und Freude als der Konig der Grippianer — als einziger nicht mit einem
Kranich- sondern einem Schwanenschnabel versehen — die Prinzessin zu kiissen
versucht und ihr unerbittlich seinen Schnabel in den Mund st68t (HE B 3244f.).
Der Widerspruch zwischen der hofischer Kultiviertheit der Stadt und ihrer
Bewohner auf der einen und dem empathielosen Handeln der Kranichmenschen
gegeniiber der Prinzessin auf der anderen Seite wirft Fragen nach ihrer Deutung
auf (Bowden 2012, 24; Stock 2017, 403).

Die mediterrane Perspektive bietet hier einen Zugang: Betrachtet von der Warte
einer hofischen ,shared culture® aus, kommen die Grippianer — trotz aller
Ambivalenzen — dann nicht mehr als in letzter Konsequenz ,veranderte Orientalen
und Heiden in den Blick (Stock 2017, 397, 401f.). Denn das othering zielt vielmehr
auf das Eigene, wenn die Grippianer als Figuren innerhalb eines hdfischen
Kontinuums aufgefasst werden, in dessen Rahmen auch der bayrische Herzog
agiert. Wihrend aber die Grippianer das Hofische in ihrer Kunstfertigkeit perfekti-
onieren, pervertieren sie es durch ihre Handlungen. Der duB3erlichen Perfektibilitdt
entspricht keine (ritterliche) Ethik, die sie begriinden und legitimieren wiirde. So
gerdt der Schnabel als Quelle des Larms, als Folterinstrument und schlielich als
todliche Waffe (HE B, 3426f.) zum Gegenbild des ritterlichen Schwerts, das im
Herzog Ernst durchwegs als exklusives und universales Instrument der Helden
prasentiert wird (vgl. etwa HE B, 4249-53, 4419f., 4860f., 5185).

SAIF AL-MULUK

Aus welchen Wissens- und Erzdhltraditionen sind die Kranichmenschen aber
hervorgegangen? Wie kommt es zu dieser hochst ungewohnlichen Bildfindung, in
der sich das Motiv der leeren prunkvollen Idealstadt in der Ferne, das Motiv der
Qual einer idealisierten weiblichen Figur und das Motiv (vogelartiger) monstroser
Figuren, die auserlesene Sitten an den Tag legen, diesen aber in ihrem Handeln
nicht entsprechen, miteinander verbinden? Es kann kein Zufall sein, dass genau
diese Motivkombinaten auch in verschiedenen arabischen und griechischen (oder
byzantinischen) Erzéhltexten auftritt, in Texten, die wie der Herzog Ernst von
abenteuerlichen Reisen ritterlicher Helden handeln und dabei das Wunderbare
besonders kultivieren. Ausgehend von Saif al-Muliik 13sst sich ein Wissenskontext
erschlieBen, der die Orte und Figuren der Grippia-Episode im Licht koranischer
Narrative deutbar macht, wodurch die Kranichmenschen als kulturelle
Ubersetzung von Ginn in den Blick kommen.

Als Quelle fiir eine Herkunft der Grippianer ist bereits frith von Bartsch und
zuletzt von Brunner die Geschichte des Prinzen von Karisme stark gemacht

* Daher ist die Anwesenheit des Herzogs Ernst und des Grafen Wetzel in der Stadt bei der Riickkehr der
Grippianer kein durch ihren langen Aufenthalt verursachtes Ungliick, sondern notwendige Bedingung,
um ritterlich fiir eine zu Unrecht entfiihrte Frauenfigur kdmpfen zu konnen. Zur Erzdhl- und
Legitimationslogik der .freundlichen Intervention‘, die auch andere Teile des Herzog Ernst narrativ
organisiert vgl. Lembke 2020; zum invertierten Brautwerbungsmotiv Bowden 2012.
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worden (Bartsch 1869; Brunner 2008). In der von beiden Forschern
herangezogenen Fassung der Erzihlung, die der deutschen Ubersetzung Max
Habichts (Habicht, von der Hagen, und Schall 1827) von einer franzdsischen
Edition von Tausendundeine Nacht (Alf laila wa-laila) entstammt (Gauttier d”Arc
und Galland 1822), tauchen zwar Wesen mit Menschenkorpern und Vogelkopfen
auf, eine Stadtbesichtigung gibt es aber nicht.’

In der tiirkischen Sammlung der Vierzig Wesire, auf der die franzdsische
Vorlage von Habicht in den entsprechenden Teilen basiert — ich lege die
Ubersetzung von (Behrnauer 1851a) zugrunde — ist eine frithere Fassung der
Geschichte des Prinzen von Karisme greifbar, die tatsdchlich eine Episode enthilt,
in der Held und Heldin eine leere Stadt bewundern und auf eine wundersame
Quelle stoflen (Behrnauer 1851b, 162—64). Leere Stadt und Vogelwesen kommen
damit zwar in einer Erzdhlung zusammen, jedoch nicht kombiniert innerhalb einer
Episode.

Allgemein fungiert die leere Stadt im Messingstadt-Kontext auf der
Handlungsebene als Mausoleum und Denkmal ihrer Erbauer; als memento mori
verweist sie auf deren Hybris und fiihrt die Vergédnglichkeit menschlicher Grofle
lebendig vor Augen (Hamori 1971). Dieser Zusammenhang ruft koranische
Narrative untergegangener Stddte auf, vor allem den Fall des Volkes der ‘Ad
mitsamt ihrer Stadt ,Iram mit den Sdulen® (Iram dat al- imad, in Sure 89, Vers 6-
8°). Es handelt sich um Orte, die fernab menschlicher Siedlungen liegen, oft in den
Randzonen der bewohnten Welt.

In Saif al-Mulitk und anderen Reiseerzihlungen werden diese verlassenen
Stidte und Paldste belebt: Verschiedene Wesen nutzen sie als Wohn- und
Riickzugsorte (Marzolph und van Leeuwen 2008, 2:553). Die Verbindung
zwischen koranischem Motiv und den Ginn liegt im Moment der zeitlichen wie
raumlichen Ferne: Wie die untergegangenen Stiddte und Paldste werden auch die
Ginn in einer weit zuriickliegenden Vorzeit und in der Peripherie der bewohnten
Welt verortet.” Wie gesagt, halten in vielen arabischen Erzdhlungen Prinzen oder
Konige der Ginn Frauenfiguren in diesen Palisten gefangen, so auch in Saif al-
Muliik ®

S Diese Fassung der Erzihlung geht urspriinglich auf die Ubersetzung einer tiirkischen Erzihlsammlung
(Pétis de LaCroix 2006) zuriick, von der Teile in Les Mille et Une Nuits integriert wurden.

¢ Der Kommentar des ,Corpus Coranicum® (Sinai, Schmidt und Neuwirth o. J.) vermerkt, dass der
Ausdruck ‘iram dat al- ‘imad ein koranisches hapax legomenon ist: Der Name ,Iram* erscheint in der
arabischen Dichtung mehrmals neben anderen Bezeichnungen vergangener, von Gott aufgrund ihrer
Hybris vernichteter Volker, wie ‘Ad oder Tamild, was indizieren konnte, dass es sich um einen
Stammesnamen handelt; der Ausdruck wird aber auch als Ortsname verwendet. Im koranischen Kontext
ist Iram am ehesten als Name einer mit den ‘Ad assoziierten Stadt aufzufassen. Zur Entwicklung des
Motivs der Stadt Iram im Kontext populdren Erzdhlens vgl. Watt 1960; Elmaz 2018, insbes. 532. Auf
diesen Bezug weist bereits Tekinay 1980a hin.

7Vagl. in Bezug auf verschiedene Manifestationen von Ginn die ausfiihrlichen Rekonstruktionen von " ginn-
Orten" und "ginn-Zeiten" bei Niinlist 2015,
194-235.

® Von der Herzog Ernst-Forschung ist die Erzdhlung bislang kaum beachtet worden. Verschiedene Unter-
suchungen erwéhnen zwar den Text, gehen den Parallelen aber nicht weiter nach: Lecouteux 1979, 307,
Salama 2003, 125; Herweg 2018, 398 (dort in Bezug auf einen "Konig Saif"); vielfdltigere Parallelen
verzeichnet Tekinay 1980b, 147, 149, 155, 157f.
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Saif al-Mulitk wurde wahrscheinlich erst in der ersten Hélfte des 19.
Jahrhunderts Teil von Alf laila wa-laila (Shackle 2007, 116f.); davor ist der Text
in persischen und tiirkischen Erzédhlsammlungen iiberliefert, wie in einem jlingst
entdeckten Manuskript des persischen Jami ' al-hikayat (Kompendium von
Erzdhlungen) aus dem 12. Jahrhundert (Askari 2018, 122, 132).° In meiner
Betrachtung von Saif al-Muliik beziehe ich mich aus Mangel an Alternativen trotz-
dem auf die deutsche Ubersetzung von Enno Littmann der Fassung der zweiten
Kalkuttaer Ausgabe von Alf laila wa-laila (Littmann 1953a; Macnaghten 1839,
595-663); in Teilen passe ich die Ubersetzung an.

Die romanhafte Erzdhlung spielt in der Zeit Konig Salomos und handelt von
dem dgyptischen Prinzen Saif al-Multk ("Schwert der Kénige") und seinem treuen
Gefahrten Sa‘id, dem Sohn des Wesirs. Nach langer Kinderlosigkeit der Eltern
kommen die beiden Helden durch Gottes und Salomos Hilfe am gleichen Tag zur
Welt, werden gemeinsam in Lesen und Schreiben und den ritterlichen Kiinsten
ausgebildet (Saif, 242), teilen gar ihr Bett miteinander (Saif, 247). Als die
Herrschaft von den Vitern an die S6hne libergeben werden soll, 16st das Bild einer
fernen Ginn-Prinzessin bei Saif die Liebeskrankheit aus. Er erfihrt nur, dass seine
Geliebte am Ort "Iram" lebt, der auch hier als Garten oder Paradiesgarten (ganna)
bezeichnet wird. Nicht nur die Namenswahl zeigt, wie eng der Text das koranische
Iram-Motiv und die Ginn miteinander verbindet (Saif, 236), denn die Geliebte ist
auch die Enkelin von "‘Ad, dem GroBen" (Marzolph und van Leeuwen, 1:363).

Die Suche nach der Prinzessin fiihrt die beiden Helden zunéchst nach China,
dann nach Indien. Dort gerét die Flotte in einen Seesturm und Saif wird von den
iibrigen Schiffen isoliert, wobei ithm nur einige Mamluken bleiben (Saif, 258f.) —
die Parallele zum Seesturm vor Syrien im Herzog Ernst ist deutlich, obschon fiir
sich allein genommen kaum aussagekriftig, weil das Motiv weit verbreitet ist. Es
folgt aber eine ausgedehnte Abenteuerhandlung, die viele weitere Motive mit
Sindbad, mit dem Prinz von Karisme, mit der Geschichte von Gansah und anderen
der Reise- und Abenteuerzdhlungen gemein hat. Auf verschiedenen Inseln
begegnen Saif und seine Mamluken monstrose anthropophage Wesen, in denen
Spezies der monstra-Tradition zu erkennen sind (Saif, 259-61). Die Helden
verbringen teilweise Jahre in deren Gefangenschaft. Dabei muss sich Saif an einer
Station — dhnlich wie der Prinz von Karisme — den Zudringlichkeiten der Tochter
eines monstrosen Volkes erwehren (Saif, 263f.). Erwdhnenswert ist mit Blick auf
die Darstellung der Grippianer, dass die Angehorigen dieses Volkes in den Klagen
Saifs und seiner Mamluken schone Gesénge erkennen und die Méanner deshalb als
ihre "Vogel" in Kéfigen halten. Analog zur Darstellung der Begegnung der
indischen Prinzessin mit den Grippianern — wenngleich in differenter Fiigung —
werden auch hier scheiternde Kommunikation zwischen Menschen und

° Saif al-Muliik ist zudem Bestandteil einer tiirkischen Erzdhlsammlung namens Ferec ba ‘d es-sidd aus dem
15. Jahrhundert, die als vorbildhaft fir Alf laila wa laila angesehen wird: Marzolph 2017, 25f. Thomas
Hagg sieht in Saif al-Mulitk ein Beispiel fiir den Einfluss des griechischen Romans auf Alf laila wa laila
und nimmt einen Entstehungsprozess im 9.-12. Jh. an, einer Zeit, in der sich Hiagg zufolge persisch-
indische, griechische und arabische Elemente mischen, vgl. Higg 1986, 300-304.
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monstrosen Wesen, forcierte Liebe, fehlende Empathie und Vogelsprache eng
gefiihrt.

Doch die eigentliche Parallele zu Grippia ergibt sich in einer anderen Episode:
Nach gegliickter Flucht und weiteren Monaten des Umherirrens, bei dem die
Mamluken nach und nach sterben, gelangt Saif allein an ein glanzvolles Schloss,
das die Erzdhlinstanz durch ein KoranZitat (Sure 22, Vers 45) ausdriicklich mit

den untergegangenen Stidten des Koran in Verbindung bringt:

Dies war das SchloB3, das Gott der Erhabene in seinem hochheiligen Buche genannt hat, wo er
sagt:,Und ein verlassener Brunnen und ein hochragendes Schlof3*. Saif el-Mulik setzte sich am Tor
des Schlosses nieder und sprach bei sich selber: "Ich mdchte wohl wissen, was drinnen in diesem
Schlosse ist und welcher Konig in ihm wohnt! Wer kann mir die Wahrheit sagen, ob seine Bewohner
Menschen oder Ginn sind?" Eine Weile saB er nachdenklich da; aber als er niemanden sah, der
hineinging oder herauskam, so schritt er vorwirts, in dem er auf den Gott den Erhabenen vertraute
[...]." (Saif, 272)

Wie Ernst fragt sich auch Saif, wer die Bewohner sind, nur steht hier nicht die
Dichotomie von Christen und Heiden, sondern die von Menschen und Ginn im
Vordergrund. Nachdem Saif durch verschiedene Vorhallen geht, gelangt er

schlieBlich in das Innere des Schlosses:
Da sah er sich in einer grofen Halle, die mit seidenen Teppichen belegt war. Und am oberen Ende
dieser Halle befand sich ein goldener Thron, auf dem eine Jungfrau saB3, deren Antlitz dem Monde
glich; sie trug konigliche Kleidung und war geschmiickt gleich einer Braut in der Hochzeitsnacht.
Am FuB3e des Tisches standen vierzig Tische mit goldenen und silbernen Schiisseln, die alle voll von
prachtigen Speisen waren. (Saif, 272)

Die junge Frau spricht Saif an, fragt ihn, ob er ein Mensch oder ein Ginni sei, bittet
ithn, sich zuerst an den Speisen zu stiarken und dann zu erzihlen. Saif isst von den
Speisen — nicht ohne sich zuvor die Hiande zu waschen, wie Ernst und sein Gefolge
in Grippia (HE B, 2446f.). Danach bittet er die Jungfrau darum, doch zuerst ihre

Geschichte zu erzdhlen, was diese tut:
"Ich heifle Daulat Chatiin; ich bin die Tochter des Konigs von Indien und mein Vater wohnt in der
Hauptstadt von Ceylon. Er hat einen grof3en und schonen Garten, den herrlichsten, den es im Lande
Indien und all seinen Gebieten gibt; und darin befindet sich ein gro3es Bassin. Eines Tages begab
ich mich mit meinen Sklavinnen in jenen Garten; dort legten wir alle, ich und die Sklavinnen, unsere
Kleider ab, sprangen in den Teich und begannen zu spielen und uns zu vergniigen." (Saif, 272)

Die indische Prinzessin, eindeutig menschlich, wird von einem Ginn-Prinzen aus
dem Bad entfiihrt — auch das ein hiufig wiederkehrendes Motiv in den genannten
Erzihlungen. Der Ginni ist zunéchst nur als Wolke erkennbar, nimmt dann aber
die Gestalt von "einem schdonen Jiingling von jugendlicher Lieblichkeit und in
feinem, reinem Kleid" (Saif, 273) an; die sind Ginn Formenwandler. Er bringt die
indische Prinzessin in das verlassene Schloss, das er sich als Wohnstitte
auserwihlt hat. Der Ginni sagt der Prinzessin, er sei der Sohn des Kénigs der Ginn;
niemand konne in das ferne Schloss gelangen: "weder Ginn noch Menschen, und
von Indien bis hier ist es eine Reise von hundertundzwanzig Jahren. Drum sei
gewil}, dall du das Land deines Vaters und deiner Mutter nie wedersehen wirst
[...]" (Saif, 273). Dann umarmt und kiisst der Ginn-Prinz die indische Prinzessin.

Trotz einiger Unterschiede sind die Beziige zu Grippia deutlich: die Betonung
der Leere der ungeschiitzten Stadt, das langsame Vordringen in fokalisierter
Erzéhlweise (wenngleich hier nur skizzenhaft ausgeprigt), die bereiteten Speisen,
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die Erzdhlung der Prinzessin und die Geschichte ihrer Entfithrung. Diese
Motivkombinationen finden sich auch in anderen Erzdhlungen, etwa in der
Geschichte von Gansah oder in den byzantinischen Ritterromanen Belthandros
und Chrysantza und Kallimachos und Chrysorrhoe, die vermutlich im 13. oder 14.
Jahrhundert entstanden (Cupane 1995; Betts 1995) und Ahnlichkeiten zum afiz.
Partonopeus de Blois zeigen, insbesondere im Motiv der leeren Stadt (Cupane
2019, 48-54).

Weil so deutliche Parallelen zu Herzog Ernst und Saif al-Muliik bestehen, gehe
ich auf Kallimachos und Chrysorrhoe ein.® Auch in diesem Roman ist die
Beschreibung des Schlosses systematisch an die Perspektive des Protagonisten
gebunden, stindig denkt er dabei liber die Abwesenheit der Bewohner nach (vgl.
Cupane 2015, 79). Kallimachos durchschreitet einen Garten, in dem er auf ein Bad
stofit, das ausfiihrlich in seinen Einzelteilen beschrieben wird (Kallimachos, 291-
354); er bestaunt dabei unter anderem die Moglichkeit der Temperierung des
Wassers. Nach dem Bad sieht Kallimachos einen Speisesaal, daneben ein
wundervolles Bett. Wie Ernst und Saif bedient er sich an den aufgebauten Speisen
(Kallimachos, 390) und Getrinken (Kallimachos, 410), was auch hier mit seiner
Miihsal legitimiert wird. SchlieBlich st63t Kallimachos auf einen Raum aus purem
Gold, dessen Decke den Gotterhimmel darstellt. Inmitten dieses Raums entdeckt
er ein nacktes, an den Haaren aufgehingtes Madchen, das entsetzliche Qualen
leidet (Kallimachos, 450-455). Als es zu verstehen gibt, dass das Schloss
Heimstitte eines dpdyoc (Kallimachos, V. 492) ist, naht das Monstrum prompt und
Kallimachos muss ich verstecken.

Verborgen sieht er mit an, wie das Méadchen gefoltert wird und extreme Qualen
erleiden muss (Kallimachos, 521-550). Das Monstrum selbst bleibt dabei seltsam
unbestimmt, eine konkrete Beschreibung fehlt; ein Umstand, der darauf hinweisen
konnte, dass es auf eine fremde Kategorie monstroser Wesen zurilickgeht (vgl.
Betts 1995, 35). Nach der Folterung legt sich das Monstrum in ein luxuridses Bett,
das fiir das Médchen — wie die Erzéhlinstanz betont — ein reines Folterinstrument
darstellt (Kallimachos, 536). Die kontrastvolle Verbindung von Luxus und Pracht
zu Verschleppung und Tortur erinnert wieder deutlich an die Konstellationen in
Saif al-Muliik und Herzog Ernst. Als das Monstrum schlift, totet Kallimachos es
mit seinem Schwert (Kallimachos, 567). Darauf folgt die Erzdahlung des Médchens
(Kallimachos, 570-591): Der dpdyoc habe sich in sie verliebt; als ihre Eltern in
eine Heirat aber nicht einwilligen wollten, habe das Monstrum Ko6nig und Konigin
und alle anderen Bewohner ihres Landes verschlungen. Wie die indische
Prinzessin des Herzog Ernst ist auch diese Prinzessin die einzige Uberlebende.

Die Parallelen zwischen den verschiedenen Texten zeigen deutlich einen
mediterranen Wissens- und Erzédhlzusammenhang an, in den die Grippia-Episode
und auch andere Teile des Herzog Ernst eingeordnet werden konnen. In diesen
Erzdhlungen interagieren Menschen regelméfBig mit in Weltrand-Regionen
angesiedelten Ginn und anderen Monstren. Der Transfer dieser unvertrauten Orte
und Wesen bewirkt im deutschen Text Ambivalenzen; mit den Kranichmenschen

1 Ich beziehe mich auf die Edition von: Cupane 1995.
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Grippias entsteht gar ein neues monstroses Volk, das in den westlateinischen
Wissensordnungen zunéchst keinen Platz hat, mit der Zeit aber in diese integriert
wird (Brunner 2008).

Tatséchlich konnte es sich somit bei den Kranichmenschen um iiberformte Ginn
handeln, worauf nicht nur die Parallelen hindeuten, sondern auch die Virulenz der
Frage des Verhiltnisses von Menschlichem und Nichtmenschlichem, besonders
im Hinblick auf die Kombination von Reichtum, Prunk, Festfreude auf der einen
und Qual auf der anderen Seite. In Rechnung zu stellen ist beim Vergleich auch
das fiir transkulturelle Transfers typische Moment der Negation: Der Transfer wird
durch kulturelle Ubersetzungen, die im Nachhinein eine vollig andere Genese
nahelegen konnen, verschleiert. Derartige palimpsestartige Uberlagerungen
synchroner und diachroner Schichten differenter kultureller Traditionen bewirken
Alterititseffekte," die im Sinne des Wunderbaren produktiv werden kénnen und
eine zentrale Komponente des mirabiles Wissens bilden.

WIL(D)HELM VON OSTERREICH"

Ahnliche Beobachtungen wie am Herzog Ernst lassen sich an Johanns von
Wiirzburg im Jahr 1314 fertiggestelltem Wildhelm von Osterreich machen.
Zusitzlich stellt sich die Frage, ob und wie sich in dem etwa einhundert Jahre
spéter entstandenen Text der Umgang mit dem mirabilen Wissen verdndert. Diese
Frage und die Beziige des Romans zur arabischen Literatur diskutiere ich anhand
einer Episode, die eine Dame und Magierin namens Parklise in den Mittelpunkt
stellt (WvO, 10860-11578). Wie die Grippianer scheint auch diese Figur mit
Darstellungen von Ginn zusammenzuhéngen, wie sie in arabischen Erzihltexten
vorkommen.

Die Quellenfragen ist auch fiir den Wildhelm ungekldrt. Obwohl der Text
Motiviken vorgéngiger hofischer Romane aufgreift (z. B. den Bracken aus dem
Jiingeren Titurel) und verschiedene literarische Vorbilder nennt (Gottfried von
StraBBburger, Wolfram von Eschenbach und Rudolf von Ems), sind direkte Quellen
nicht identifizierbar (Glier 1983, 826). Den mit seinen rund 20000 Reimpaarversen
umfangreiche Roman kennzeichnet eine ausgepriagte Intertextualitit, die
verschiedene Erzéhltraditionen und literarische Gattungen aufgreift und mitein-
ander verbindet; er gilt als "extrem hybrider Text" (Schulz 2000). Die globale
Handlungskonstellation, bei der ein christlicher Held namens Wildhem, der in der
Ferne iiber lange Strecken hinweg unter dem Namen ,Ryal® agiert, sich in eine
heidnische Prinzessin (mit Namen Aglye) verliebt und beide gegen den
Widerstand der Eltern (hier des Vaters, Agrant von Zyzya) um ihre Liebe kampfen
miissen, erinnert an typische Figurenkonstellationen des Liebes- und
Abenteuerromans (vgl. zur Gattung: Baisch und Eming 2012) und ist von der
Forschung als Bezugnahme auf Konrad Flecks Flore und Blanscheflur (Mayser,

" Zum Begriff kultureller Differenz im Sinne von skalierten "Abstinden" verschiedener "kultureller
Ressourcen" vgl. Jullien 2017. Zur Verwendung des Palimpsest-Begriffs im Kontext der Beschreibung
von Transkulturalitét vgl. Mersch 2016.

2 In der Forschung ist es giingig, sich unter dem Titel "Wilhelm von Osterreich" auf diesen Text zu
beziehen. Da der Protagonist aber durchgehend "Wildhelm" genannt und diese Namensgebung im Text
eigens begriindet wird, ziehe ich es vor, von "Wildhelm von Osterreich" zu sprechen.



128 FALK QUENSTEDT
33-38) und/oder auf Rudolfs von Ems Willehalm von Orlens gelesen worden
(Ridder 1998, 102).

Eine breite Uberlieferung zeugt von der Beliebtheit des Wildhelm im spiten
Mittelalter: So wurde eine Prosabearbeitung des spédten 15. Jahrhunderts noch
zweimal bei Anton Sorg gedruckt. Als Autor nennt sich im Text selbst mehrfach
ein Johann von Wiirzburg, der nach eigenen Angaben auf die Hilfe eines Esslinger
Biirgers und Geschichtensammlers namens Dieprecht zuriickgegriffen hat (WvO,
13269-80). Am Ende des Romans behauptet Johann, dass die Erzdhlung auf einer
lateinische Vita des Helden beruhe, die im Auftrag des asiatischen oder
afrikanischen Schwiegervaters von Wildhelm, Agrant von Zyzya, angefertigt
worden sei (WvQ, 19560-65). Auch wenn es sich dabei um eine Quellenfiktion
handelt, behauptet der Text damit doch seine mediterrane Herkunft.

Die mediterrane Orientierung zeigt sich ebenso beim Handlungsraum: Der aus
Osterreich stammende Protagonist bewegt sich nahezu ausschlieBlich in
muslimischen Herrschaftsgebieten Afrikas und Asiens (vgl. Herweg 2011,
Schindler 2011). Die ,Heiden® werden dabei vergleichsweise neutral dargestellt.
Zwar findet sich auch hier die chanson de geste-typische Diffamierung als
polytheistische Gétzenanbeter (WvO, 5363), sehr viel hiiufiger wird der Islam aber
als monotheistische Religion gezeigt, deren Anhdnger den Gott "Mahmet"
verehren (z. B. WvO, 5555). Die institutionelle Ordnung dieser Religion ist
— dhnlich wie im Parzival oder im Jiingeren Titurel — dabei ein Spiegelbild der
christlichen Kirche: Ein "babst" namens "Kalif" (WvO, 5544), der wie der Papst
in Rom in Bagdad bzw. Mekka residiert ("Baldach [...], / diu haizzt in arabisch
Mech", WvO, 5532f.) tritt als hochste geistliche Instanz auf, bewahrt gar den
Helden im Namen "Mahmets" vor der Todesstrafe (WvO, 5688-5711). Am Ende
des Romans kommt es zwar zu einem Weltkrieg zwischen Christen und Muslimen,
aber selbst dieser ist nicht religids motiviert, und eine ,heidnische® Streitmacht
kdmpft an der Seite der Christen (Herweg 2011, 96f.). Die hofische Welt der
Muslime ist der "kristenheit" nicht nur analog strukturiert, sondern auch eng mit
ihr verflochten (Schindler 2011, 107); Christen und Muslime agieren in einem
gemeinsamen kulturellen Kommunikations- und Interaktionsraum (Classen 1992,
595), in dem sich siidmittelmeerische und mitteleuropdische Herrscher vor ihrer
ersten Begegnung bereits vom Hérensagen kennen (WvO, 339-345). Eine "shared
culture" euromediterraner Hofe unterschiedlicher Konfession ist damit ein
selbstverstindliches, an keiner Stelle als Skandalon behandeltes Merkmal der
Erzéhlwelt.

Wie der Herzog Ernst gibt auch der Wildhelm dem Wunderbaren besonders viel
Raum. Im Verlauf der Handlung reist der Held unter anderem auf einem
Riesenfisch (WvQ, 949ff.), trifft auf den chimirenhaften "aventir hauptman"
(WvO, 3140; dazu: Schmid 2004; Schnyder 2006), erhilt magische Utensilien wie
einen Helm mit animiertem Zimier (WvO, 3905ff.), fihrt mit einem von Vergil
erbauten Gestiihl in eine Art Planetarium empor (WvO, 4904ff.) und macht Jagd
auf ein Einhorn (WvO, 18841ff.). Dabei hebt die Erzihlinstanz wiederholt die
Bedeutung neuer oder fremder wunder fiir die aventiure hervor (WvO, 3585-3589,
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6379-6381, 12001). Auch die fiir das mirabile Wissen typische Zuriickweisung des
Liigenvorwurfs erscheint, etwa als Vertreter der Wundervdlker beschrieben
werden und die Erzihlinstanz zur Beglaubigung auf "mappam mundi" (WvO,
16329; Huschenbett 1993, 419) verweist.

Ich greife eine selbstreflexive Passage heraus, die unter der Formulierung
"vremdiu wunder" die Bedeutung des Wunderbaren fiir die Asthetik des Romans
diskutiert, wobei weitere Aspekte des mirabilen Wissens, wie sie am Herzog Ernst
deutlich gemacht wurden, aufscheinen. Die Passage kniipft an die Beschreibung
eines wundersamen Gewands an, das aus dem Sekret eines in Paradiesnihe
lebenden Wundertiers (namens "altizar [...] des hohsten wunder wunder", WvO,
12660) gewebt ist und Wildhelm zum Geschenk gemacht wird. Wahrend der
Beschreibung kommt der Liigenvorwurf zur Sprache. Die Erzdhlinstanz weist ithn
zuriick, begniigt sich aber nicht allein mit Hinweisen auf die Wahrheit des
Berichteten, sondern bringt auch poetologische Argumente an.maniger spricht:
,der notet

sich luglicher maere!*

des pfi! sin sol sin sware
allen giiten luten.

die aventur truten

man muz durch vremdiu wunder,
der aventur besunder

vremdiu wunder machen.
swer gern hort von swachen
claiden sagen, daz si!

der lazze mich sagen da bi
von richen, diu mir sin bekant!
(WvO, 12630-12639)

Viele sagen: "Der gibt sich mit liigenhaften Erzéhlungen ab!" Pfui! Diese Haltung soll allen guten
Leuten zuwider sein. Man muss die Erzéhlung mit fremden Wundern liebkosen, die Erzahlung durch
fremde Wunder zu etwas Besonderem machen. Wer gern von drmlichen Kleidern erzdhlen hort,
meinetwegen! Der lasse mich doch aber in Ruhe von reichen Kleidern erzdhlen, mit denen ich mich
auskenne.

Das mirabile Wissen wird zum integralen Bestandteil der Erzédhlung erklart:
Nicht nur der Held bekommt ein auBlergewohnliches Kleid, sondern auch die
Erzdhlung muss im Ornat "fremder Wunder" erscheinen. Erst dann wird sie
auch in einem sozialen Sinn respektabel, wie der Hinweis auf drmliche und
kostbare Kleider nahelegt. Wer die "vremdiu wunder" aber zu bezweifeln wagt,
der zeigt eine niedere ethische Gesinnung und muss aus dem Kreis der Guten,
die der Wildhelm unermiidlich als Wunsch-Publikum in Stellung bringt,
ausgeschlossen werden. Zuletzt stilisiert sich der Erzdhler selbst als Triager
dieses exklusiven Wissens.

Transkulturelle Transfers konnen ergiebige Quellen "fremder Wunder" sein;
und in der Tat zeigt auch der Wildhelm viele Beziige zu arabischen Erzéhlungen,
was in der Forschung — obwohl friih erwahnt (Mayser 1931; Balke 1965) — bislang
wenig Beachtung gefunden hat (eine Ausnahme: Tuczay 2005). Ich mdchte einige
dieser Parallelen hier erstmals ansprechen; eine eingehendere Untersuchung, die
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text- und wissensgeschichtliche Kontexte miteinbezieht, wire noch zu leisten.

Um die Beziige aufzuzeigen, sei zunéchst die Handlung des Wildhelm in einigen
fiir mein Argument relevanten Punkten vergegenwiértigt. Der Roman beginnt mit
einer Vorgeschichte: Leopold, Herzog von Osterreich, begibt sich auf eine
Pilgerreise, weil die Geburt eines Stammbhalters ausbleibt. In Kleinasien trifft er
auf den muslimischen Konig Agrant von Zyzya, der vom gleichen Schicksal
geschlagen ist. Gemeinsam beten beide in der Johanneskirche zu Ephesos und
reisen wieder zuriick in ihre Heimatlinder (WvQ, 255-505). Daraufhin werden ihre
Kinder, die spiteren Liebenden Wildhelm und Aglye, "zu der selben stunt" (WvO,
595) geboren. Leopold erklért, dass er seinen Sohn "Wildhelm" taufen lésst, weil
es seine Fahrt in die "wilde" gewesen sei, die zur Empfingnis gefiihrt habe (WvO,
556-569).

Der Held wichst heran, trdumt unter dem Einfluss der Venus von seiner
zukiinftigen Geliebten (WvO, 675ff.) und begibt sich heimlich auf die Suche nach
seinem Traumbild (WvO, 790ff.). Wildhelm wird dabei von seinen Begleitern
getrennt, gelangt auf dem Riicken des Walfischs nach Zyzya, und wird dort von
Agrant an dessen Hof aufgenommen, wobei Wildhelm den Namen Ryal annimmt
und sich als Muslim ausgibt (WvO, 998-1269). Er und Aglye verlieben sich
ineinander. Doch taucht bald ein Brautigam auf. Er schickt Wildhelm, um ihn
loszuwerden, auf einen tddlichen Botengang nach "Marroch" (WvO, 1270-3112),
worauthin sich zahlreiche Abenteuer-Episoden anschlieBen.

SIRAT SAIF IBN DI YAZAN

Die Konstruktion der Vorgeschichte dhnelt der von Saif al-Muliik und der vieler
anderer arabischer Reise- und Abenteuer-Erzéhlungen. Fiir sich genommen bietet
sie jedoch kaum genligend Anhaltspunkte fiir die Annahme einer
textgeschichtlichen Verbindung zu einem arabischen Text.

Andere Texte zeigen genauere Parallelen: Besonders die Sirat Saif ibn Di Yazan
(Norris und Jayyusi 1996) und die Erzihlung ‘Agib und Garib (Littmann 1953b)
sind dabei textgeschichtlich und generisch auch untereinander verbunden (Chraibi
1996, 120f.), und weisen viele Ahnlichkeiten zu Saif al-Muliik auf (Norris 1996,
x). Beide Texte entstanden wahrscheinlich im mamlukischen Agypten des 14. oder
15. Jahrhunderts (Norris 1996, ix). Als direkte Quellen des Wildhelm kommen sie
damit zwar nicht in Frage. Doch mochte ich im Vergleich auch hier plausibel
machen, dass der deutschsprachige Roman und die arabischen Texte dem gleichen
Text-Netzwerk eines mediterranen Abenteuererzédhlens angehoren.

Ich konzentriere mich auf die Sirat Saif ibn Di Yazan (im Folgenden: Sira)':
Wie Wildhelm gerédt Saif ibn D1 Yazan — der aus dem Jemen stammende Held und
Sohn eines protomuslimischen Konigs (die Erzdhlung spielt in der gahiliya, der
Zeit vor dem Islam) — in seiner Kindheit an einen fremden Hof in Athiopien, wo

1 Ich lege die englische (Teil-)Ubersetzung des umfangreichen Textes, von dem noch keine kritische
Edition vorliegt, zugrunde: Norris und Jayyusi 1996. Die Forschung ist bislang auf populdre Drucke
(kutub safra’) und Handschriften verwiesen, vgl. Gazakova 2012, 110f. Der Begriff sira bedeutet soviel
wie ,Lebensbeschreibung®, ,Vita® oder ,Biografie® und wird oft zur kurzen Benennung der
Prophetenbiografie (as-Sira an-Nabawiya) benutzt. Hier rekurriert der Begriff jedoch auf eine Gattung
epischen Erzidhlens, vgl. dazu Heath 2006.
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er von dessen andersgldubigem, den Saturn anbetenden Herrscher Konig Afrah an
Sohnes statt aufgenommen wird (Stra, 17-20). Zeitgleich mit der Auffindung Saifs
wird Sama, die Tochter des Kénigs, geboren. Korrespondierende Muttermale
zeigen an, dass die beiden fiireinander priadestiniert sind. Die Rolle des Wider-
sachers libernimmt in der Sira nicht der Konig selbst, sondern sein Berater, ein
Magier (sowie die Mutter des Helden').

In beiden Texten werden die Protagonisten von Jagern des fremden Hofes
aufgefunden, wobei die Umsténde ihrer Ankunft sie von Anfang an mit einem
Nimbus des Wunderbaren versehen: Wihrend Wildhelm im Geést eines Baumes
entdeckt wird, der sich mitten im Meer befindet, weil er auf dem Riicken des
Riesenfisches cetus wichst (WvO, 1125-1269), wird Saif als Kleinkind in einem
Gebiisch aufgelesen, wo er von einer Gazelle und einer Ginniya gestillt wurde
(Stra, 16; das Motiv der Milchverwandtschaft von Menschen und Ginn auch in
Saif, 275). In beiden Erzdhlungen staunen die Entdecker und prisentieren die
Kinder ihren Konigen als Wunder (WvO, 1270-1327; Sira, 17). Saif erhilt
darauthin einen neuen Namen und wird im Glauben an Saturn erzogen, wie
Wildhelm — der ebenfalls die Religion wechselt, wenngleich nur zum Schein —
nimmt Saif voriibergehend eine andere Identitdt an. Besonders interessant ist die
Parallele, dass Saif den Namen Wahs al-Falah erhilt, was so viel bedeutet wie:
"Bestie der Wildnis" (vgl. Norris und Jayyusi 1996, 296). Wie im Wildhelm wird
die Namenswahl mit dem Bezug zum ,Wilden® begriindet. Damit sei keinesfalls
geleugnet, dass sich der Name "Wildhelm" nicht vor dem Hintergrund einer Poetik
der wildekeit deuten lieBe (Linden 2018). Aber der Impuls zur Erzéhlung dieser
skurrilen Namenswahl kann bereits von der fremden materia ausgegangen sein,
die in dieser Weise sinnvoll und anspielungsreich rekontextualisiert worden wiére.
Da der Held von ‘Agib und Garib ebenfalls einen semantisch #hnlichen Namen
tragt (garib bedeutet "fremd"), der auch durch seine ferne Herkunft begriindet ist
(‘Agib und Garib, 435), kann darin ein typisches Motiv des Text-Netzwerks
gesehen werden.

Noch einige weitere Parallelen seien benannt: Saif kommt zwar am Hof seiner
zukiinftigen Geliebten nicht wie Wildhelm auf einem Riesenfisch an, wird aber in
einer spateren Episode auf einem solchen reisen (Sira, 37, 86f.). Die Identifikation
des Riesenfischs im Wildhelm mit dem im naturkundlichen Wissen bekannten
cetus (vgl. Mayser 1931, 66—68) wiirde damit als Rekontextualisierung eines
fremden Motivs durch das Bemiihen gelehrten Wissens erkennbar. Wie im
Wildhelm fiihrt die Liebe zur Tochter des Konigs dazu, dass Saif Opfer von
Intrigen wird und Abenteuer bestehen muss. Beide Helden werden heimtiickisch
auf todliche Missionen geschickt. Parallelen sind dabei: die wegweisende
Begegnung mit einer Figur in der Wildnis, durch welche die Helden Einblick in
das eigene Schicksal gewinnen (Stra, 33f.), der Erwerb eines magischen Objekts

" Saifs Mutter, Konigin Qamariyya, ist eine iiberaus interessante Figur; sie hasst ihren Sohn, weil sie
befiirchtet, er konnte als erwachsener Mann die Herrschaft iibernehmen, und setzt ihn aus diesem Grund
als kleines Kind in der Wildnis aus (Stra, 16) Immer wieder versucht sie, ihren Sohn zu téten, wobei sie
vor keiner Grausamkeit zuriickschreckt.
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als Teil eines Schatzes, aus dem der Held auswihlt (WvO, 3893-3934; Sira, 22;
auch: Saif, 247; ‘Agib und Garib, 542f.), der Kampf mit einem finsteren Unhold,
der sich in einem Gebirgs-Schloss verschanzt und das umliegende Land terrorisiert
(WvO, 11250-53; Sira, 26, 60f.); schlieBlich der Weltkrieg von Muslimen bzw.
Christen gegen ,Heiden".

Damit komme ich zur Parklise-Episode, die von der listenreichen Befreiung des
Helden durch eine auf einem Greifen reitende Magierin namens Parklise erzéhlt
(WvO, 10861-11510). In der Sira ist es eine nicht weniger kluge Ginniya mit
Namen ‘Aqisa, die den Helden mithilfe ihrer Flugfihigkeiten aus einer
vergleichbar ausweglosen Situation rettet — ebenfalls um sich seine Hilfe gegen
einen diabolischen Gegner zu sichern (Sira, 59-65).

Zunéchst zum Wildhelm: Der zum Tode verurteilte Held soll am Hof des Konigs
von "Marroch" in Anwesenheit der Fiirsten des Reiches hingerichtet werden (er
hat zuvor bei einem Turnier mit einer vergifteten Lanze den Sohn des Konigs
getotet). Im Begriff, das Urteil zu vollstrecken, entdeckt die Hofgesellschaft
plotzlich eine junge Frau am Himmel {iber der Stadt, die auf einem Greifen reitend
zu ihnen herabschwebt (WvO, 10994). Vor Staunen geraten die Fiirsten schier
auBer sich. Wild schreien sie durcheinander: Ist sie ein Engel? Ein Mensch? Eine
Gottin? (WvO, 11000-7). Parklise behauptet, sie sei eine von Gott gesandte Botin,
die einen Brief mit einer Nachricht von "Mahmet" bei sich trage, die ihr von dem
"engel Cherubin" (WvO, 11084) vermittelt worden sei. "Mahmet" fordert darin
den Konig des Reiches auf, Wildhelm samt Riistung und Pferd laufen zu lassen,
weil er ihn selbst bestrafen wolle (WvO, 11044-11094). Das ist freilich eine List,
um den Helden zu befreien.

In der europdischen Literatur und Kunst des Mittelalters werden zwar héufig
Fliige mit Greifen dargestellt, meist der Greifenflug Alexanders des Groflen
(Kugler 1987). Die Greifen dienen dabei aber nie direkt als Reittiere.’* Von
menschlichen Figuren gerittene Greifen begegnen erst in Texten, die zu Beginn
des 16. Jahrhunderts entstehen: So in Ariostos Orlando furioso (1516) mit dem
ippogrifo, einer Kreuzung aus Greif und Pferd, oder mit den Reit-Greifen der
Amazonen-Konigin "Califia/ Calafia" und ihrer Gefolgschaft in Garci Rodriguez
de Montalvos zweitem Amadis-Roman Las sergas de Esplandidn (um 1510). Fiir
beide Texte hat die Forschung Verbindungen zu arabischen Erzihlkulturen
gezogen (Batarseh 2019), wie iiberhaupt die generische Ndhe von Sira und
Ritterepos der Renaissance betont (Marzolph und van Leeuwen, 1:435).'

' Das gefliigelte Pferd Pegasus wird in der deutschsprachigen Literatur des Mittelalters selten und allein
im Zusammenhang mit der Pegasusquelle als Quelle der Dichtung aufgegriffen, wobei das Fliegen gerade
nicht akzentuiert wird. Zum Pferd der Dichter wird es erst in der Frithen Neuzeit, vgl. Ebenbauer, Kern,
und Kriamer-Seifert 2012, 482f. In Rudolfs von Ems Alexander
(Junk 1928) wird das Pferd "Biizeval" (V. 2106) zwar als Mischung aus Pferd und Greif beschrieben (V.
2108f.), womit es Ariostos ippogrifo gewissermaf3en antizipiert — es ist aber keine Rede davon, dass es
fliegen konnte. Selbst der magische Pferd-Automat in Geoffrey Chaucers The Squire’s Tale wird nicht
geritten. Auch der ausfiihrliche Uberblick zu Flugvorstellungen im Mittelalter von Behringer und Ott-
Koptschalijski 1991, 147-218 nennt fliegende Reittiere erst fiir die Frithe Neuzeit oder im byzantinischen
Zusammenhang.

*Vgl. auch die noch nicht schriftlich publizierten aber als Videomitschnitte veroffentlichten Beitrdge der
Tagung: "Ariosto and the Arabs".
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Wiéhrend in europdischen Literaturen die Motivverbindung von Flug und Reiten
vor dem 16. Jh. also hochst ungewohnlich ist, lassen sich in der arabischen
erzédhlenden Literatur hingegen zahlreiche Belege dafiir anfiihren (Warner 2012,
692-749). Sie begegnen iiberdies besonders haufig in der Sirat Saif ibn Dt Yazan
und in ‘Agib und Garib, die eine Vielzahl von Flugwesen darstellen: Ménnliche
und weibliche Ginn, die menschliche Figuren auf ihrem Riicken durch die Luft
tragen (etwa um die mirabilia der Welt zu betrachten: Sira, 70f.) oder gefliigelte
Ginn-Pferde (‘Agib und Garib, 549); in anderen Erzihlungen begegnen magisch
gesteuerte Riesenvogel oder kiinstliche Flugpferde. Greifen erscheinen in den
arabischen Erzdhlungen allerdings nicht. Darin zeigt sich die fiir transkulturelle
Transfers typische Dynamik: Dem neuen Kontext génzlich fremde Elemente
konnen in vertraute Formen ,iibersetzt® werden. So werden aus Ginn oder
Riesenvogeln wie dem Vogel Roch (ar-ruhh) im Transfer Greifen. Eine
Aquivalenz und Ubersetzbarkeit von Greifen und Vogel Roch diskutiert
zeitgendssisch Marco Polo in seiner Weltbeschreibung, die kurz vor dem Wildhelm
entstand (Kinoshita 2016, 181-82).

Und nun zur Sira: Wie Wildhelm/Ryal gerat auch Saif/Wahs al-Falah in einer
heidnischen Stadt im Konigreich "Magrib" (= "Marokko") in Gefangenschaft und
wird zum Tode verurteilt. Die Bewohner dieser Stadt bewahren im Verborgenen
ein besonderes Buch auf, das "Buch vom Nil". Um seine geliebte Sama heiraten
zu konnen, soll Saif das Buch in seinen Besitz bringen. Eine Zauberin namens
‘Aqila hilft thm, indem sie eine Heerschar von Zauberern, die im Dienst des
Konigs stehen, mit ratselhaft-sinnlosen Installationen irreleitet, die den Korper des
Helden mit verschiedenen Stoffen und Korperteilen unterschiedlicher Tiere
collagieren, wobei auch Fliigel zum Einsatz kommen (Sira, 38—51). Schlielich
wird Saif doch entdeckt und zum Sterben in ein Verlie geworfen. Daraus befreit
ihn die fliegenden Ginn-Prinzessin ‘Aqisa, die Saif auf ihrem Riicken mehrfach an
ferne Orte transportiert (Sira 69—82, vgl. zur Figur: Gazakova 2016, 107). ‘Aqisa
will die Hilfe des Helden gegen einen finsteren Ginn-Riesen gewinnen, der —
verschanzt in seinem Schloss in den Bergen — Nachbarkonigreiche terrorisiert, die
Tochter vieler Konige entfithrt und die Ginniya zur Frau begehrt.

Diese oder eine dhnliche Figur scheint das Vorbild fiir den Teufelssohn Merlin
abzugeben, dessen Darstellung im Wildhelm sich von der europdischen Merlin-
Tradition "kraf3" unterscheidet (Brugger-Hackett 1991, 266); eine Vorlage wurde
bislang nicht identifiziert.” Wie der Wahlfisch cefus scheint auch der Name
"Merlin" fiir die monstrds-diabolische Figur des Widersachers im Wildhelm ein
Moment kultureller Ubersetzung zu sein. Das Gleiche gilt fiir die Greifenreiterin
Parklise: Die Darstellung eines Flugs mit Greifen ruft ein gelehrtes, naturkundlich-
historisches Wissen auf, das sich vor allem mit der Figur Alexanders des Grof3en
und einer Episode des Alexanderomans verbindet. Im Wildhelm wirkt dieser Topos
deutlich verandert, schon allein dadurch, dass eine weibliche Figur auf dem Tier

https://itatti.harvard.edu/event/ariosto-and-arabs-contexts-orlando-furioso-international-conference.

7 Brugger-Hacket, 269-271 geht auf die Moglichkeit ein, dass eine Fassung des Daidalos-Mythos, der
neben dem Flug auch vom Kampf gegen den Minotaurus erzéhlt, Pate gestanden haben konnte.
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reitet. Gegeniiber der vertrauten Tradition ist diese Darstellung somit hochst
ungewohnlich und schon deshalb staunenswert — ein "fremdes Wunder".

Auch intradiegetisch zieht Parklise mit Blick auf das Herstellen von
Verwunderung alle Register: Wohlkalkuliert prisentiert sie sich den Fiirsten von
"Maroch" als ein Mirabile (oder gar ein Mirakel?), um ihren géttlichen Auftrag
evident zu machen. Diese Uberlegenheit beziiglich der Einordnung des
Wunderbaren teilt sie mit dem Publikum des Wildhelm. Die gleiche Konstellation
zeigt sich auch in der Sira wenn die Zauberin ‘Agqila Stadtbewohner und Zauberer
an der Nase herumfiihrt.

Die Rezipienten werden vorab iiber die Ursachen fiir Parklises Flugkiinste
aufgeklirt und haben gegeniiber den Figuren einen Wissensvorsprung, dhnlich in
der Sira. Darin zeigt sich ein Unterschied in der Darstellung des Wunderbaren zum
Herzog Ernst, der die Wissenshorizonte von Figuren und Rezipienten — abgesehen
von unspezifischen Vorausdeutungen — weitgehend abgleicht. Die Erkldrung fiir
Parklises Féahigkeiten im Wildhelm vermag selbst zu Verwundern: In einem alten
Buch hat der Erzdhler gelesen, dass Parklise die Tochter des Daedalus ist und
damit "von nigramanci diu best" (WvO, 10907).

Wie Alexander hat Parklise ihren Greifen als Jungtier dressiert (WvO, 10875).
Der Bezug zur Tradition ist damit deutlich markiert, womoglich wird auch auf das
Greifengefahrt des Jiingeren Titurel angespielt (Mayser 1931, 63—66). Besonders
atemberaubend ist die Art der Steuerung des Greifs, denn Parklise nutzt dafiir einen
Diamon. Dieser nimmt die Gestalt eines alten Greifen an, dem der von Parklise
gerittene Jung-Greif nachfolgt, weil er glaubt, den eigenen Vater vor sich zu haben
(WvO, 10997-10905). An spiterer Stelle macht der Held es Parklise zum Vorwurf,
dass sie den Teufel kdrperlich beriihren wiirde (WvO, 10405-10422). Das Problem
scheint hier weniger die Néhe zum Teufel an sich zu sein, sondern vielmehr, dass
sich eine Frau in dessen Nihe begibt ("es zimt niht wibes wirde", WvO, 11410).
Selbstbewusst verteidigt sich Parklise mit dem Hinweis auf eine Notlage, die den
Greifenflug notig mache, vor allem aber damit, dass sie den Teufel ja gar nicht
direkt beriihre, sondern ihm auf ihrem Greif nur nachfolge (WvO, 11424-11468).
In der Autonomie und Uberlegenheit dieser Dame und Magierin zeigen sich erneut
Parallelen zur Sirat Saif ibn Di Yazan, deren souverdne und bedrohliche
Ko6niginnen, Zauberinnen- und Ginniya-Figuren eine Besonderheit innerhalb der
Gattung bilden (Gazdkova 2016; Jayyusi 1996, xxii). Die handlungslogisch
funktionslose Diskussion zwischen Held und Magierin im Wildhelm zeigt, dass der
Text hier ein Problem bearbeitet: Die Figur der weisen und schonen Magierin
scheint gingige Geschlechterkonstruktionen zu irritieren und muss erzdhlerisch
legitimiert werden. Solche Ambivalenzen koénnen auf Reibungen verweisen, die
im Transfer durch palimpsestartige Uberlagerungen differenter kultureller
Ordnungsmuster und Wertvorstellungen entstehen. Daran zeigt sich wieder ein
Moment der "fremden Wunder": Das neue Wissen, das der Text iiber die
Flugtechniken Parklises vermittelt, ist selbst dazu angetan, Verwunderung
hervorzurufen. Und genau dieser Eigenwert des neuen und insofern noch
unvertrauten mirabilen Wissens scheint mir der Wildhelm mit dem Ausdruck
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"vremdiu wunder" selbstreflexiv zu formulieren.

Aber inwiefern stellt sich das mirabile Wissen im Wildhelm nun anders dar als
im Herzog Ernst? Im Vergleich wird ein Unterschied bei den Strategien der
narrativen Informationsvergabe deutlich. Der Herzog Ernst — und so auch andere,
in zeitlicher Ndhe zu ihm entstandene Reiseerzdhlungen wie Teile des Straffburger
Alexander und die Reise-Fassung des Brandan — gibt dem Publikum und auch den
Protagonisten in der Regel zunichst keine Erkldrung fiir ein ungewdohnliches
Phinomen, schiirt Rétsel-Spannung und evoziert einen Prozess der Verwunderung
in der Rezeption (Quenstedt 2021).

Ein solches Verfahren kommt im Wildhelm ebenfalls an verschiedenen Stellen
zur Anwendung. Sobald jedoch wunder in einer intradiegetischen Offentlichkeit
auftreten, wird das Publikum des Wildhelm in allen Einzelheiten iiber die
Hintergriinde des jeweiligen wunders aufgeklirt, bevor es intradiegetisch in
Aktion tritt. Wenn die wunder dann in der Erzdhlwelt erscheinen, rufen sie weder
beim Protagonisten (der sich liberhaupt auffillig selten verwundern lisst), noch
beim Publikum Staunen hervor, umso mehr aber bei den als heidnisch gekenn-
zeichneten Figuren: Konsequent missdeuten diese dann immer wieder die
mirabilia als gottliche Zeichen (WvO, 1324f.; 5186f.; 5704f.; 11120-11130). Weil
der Held so aus misslichen Lagen befreit wird, ldsst er sie nur zu gern in diesem
Glauben. Diese epistemische Asymmetrie erhebt den Protagonisten und das
deutschsprachige Publikum der Erzdhlung tiber die muslimischen Figuren, die als
leichtglaubig erscheinen. Andererseits sind die muslimischen Figuren — da sie nur
ein eingeschrinktes Wissen besitzen — prinzipiell entschuldigt und damit als
Figuren des Anderen stark relativiert.

Da eine solche an die fremde Religion gebundene Informations-Asymmetrie
zwischen Held/Publikum und heidnischen Figuren auch in der Sira immer wieder
vorkommt, vor allem in der Episode mit der Magierin, liegt auch beziiglich dieser
Darstellungsstrategie die Annahme eines Transfers nahe. Mit dem Wunderbaren
agierende narrative Strategien des othering wiren somit ebenso in christlichen wie
muslimischen Kontexten zu beobachten, stehen dabei womdglich in einem
Verflechtungszusammenhang.

FREMDE WUNDER: PRODUKTIVE IRRITATIONEN

Die Untersuchung der Grippia-Episode des Herzog Ernst und der Parklise-
Episode des Wildhelm von Osterreich sollte illustrieren, dass einerseits der Ansatz
beim mirabilen Wissen und im weiteren Sinne bei Konfigurationen des
Wunderbaren, und andererseits eine iiber die Beobachtung von Parallelen fundierte
Analyse von Logiken transkultureller Transfers bislang nicht gesehene Facetten
textgeschichtlicher und inhaltlicher Bezilige aufdecken konnen, die ihrerseits
Neuinterpretationen der Texte ermoglichen. Gezeigt werden sollte weiterhin, dass
das mirabile Wissen im Sinne einer epistemischen Konfiguration, die ein Wissen
von den Wundern und von der Verwunderung umfasst, und dabei selbst zum
Verwundern taugt, unterschiedlichen Funktionalisierungen dienen kann. Im
Herzog Ernst wird es mit Blick auf die Kranichmenschen und ihre Stadt Grippia
zur Reflexion hofischer Ordnungen genutzt. Im Wildhelm von Osterreich (und der
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Sirat Saif ibn Di Yazan) zieht die Erzdhlung mithilfe des Wunderbaren
Wissensgrenzen zwischen dem Publikum und den andersglédubigen Figuren, die
sie prinzipiell voneinander trennt, gerade deshalb aber auch ihre intradiegetische
Annidherung erlaubt.

Dabei zeigt sich fiir beide Texte und Episoden eine vergleichbare Transferlogik:
Dem Publikum unvertraute Orte und Wesen, wie das koranische Iram oder
fliegende Ginn, bringen im Transfer neue wunder hervor, die vertraute Ordnungen
irritieren und so fiir das Wunderbare produktiv werden. Weitere transkulturelle
Transferanalysen auf Grundlage groBerer Korpora euromediterraner Text-
Netzwerke konnten Funktionalisierungsweisen des mirabilen Wissens vermutlich
noch breiter auffichern und untereinander in Beziehung setzen.
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