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ie Etymologie des Begriffs >Askese« verweist auf eine Praxis. Er be-
D deutet — abgeleitet vom griechischen Wort ¢oxnoig/askesis — »>sich
iiben< sowohl in spirituell-geistiger als auch in korperlicher Hinsicht (vgl.
Bianchi [u. a.] 1993, Reinert 2002, Horn 1997). >Askese« trigt in dieser
Wortbedeutung das Moment des Selbstbezugs in sich, weil der Asket mit
seiner >Ubung« im eigenen Tun innehélt und sich selbst sowie sein Handeln
reflektiert. Er gewinnt damit eine Position, von der aus er sich von der um-
gebenden soziokulturellen Ordnung abgrenzen, ja sogar in einen Gegen-
satz dazu stellen kann. Damit konnte und kann Askese in antiker, friih-
christlicher, mittelalterlicher und auch moderner Zeit als Instrument der
Auflehnung und Polemik auch gegen geistliche und weltliche Obrigkeiten
verstanden werden — als Instrument gegen eine Gesellschaft, die vom
Individuum Ein- und Unterordnung, Funktionieren und z. B. Teilhabe am
Konsum verlangt.

Wenn es stimmt, dass sich die Mitglieder der hofischen Gesellschaft
des Mittelalters gerade durch Beteiligung und Partizipation an gesellschaft-
lichen Normen und Umgangsformen definierten, die den Korper und das
Individuum disziplinieren und kontrollieren, dann muss das Konzept der
Askese als auBergewohnlich radikales Gegenmodell verstanden worden sein:
Wihrend der bewusste Ausschluss aus der hofisch-ritterlichen Welt, wie
er in mittelalterlichen Erzédhltexten immer wieder thematisiert wird, zu-
meist Bestrafung bedeutet, ermoglicht er im asketischen Sinn den Blick
von auBen auf die hofische Lebenswelt, aber auch den distanzierten Blick
auf das eigene Ich. Als Beispiele seien hier prominente Protagonisten mit-
telalterlicher Erzahltexte angefiihrt: Iwein im Wald, Gregorius auf dem
Stein, Parzival auf dventiure. Dass Phinomene der hofischen Exklusion
dabei oft in Zusammenhang mit Nahrungsverzicht stehen, hat die For-
schung schon bemerkt; diskutiert wurden sie zuletzt eingehend, soweit ich

sehe, bei Bleuler 2016, S. 155—-162, aber auch Nitsche 2000.
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Ausgangspunkt der folgenden Uberlegungen bildet die Sigune-Figur
aus Wolframs von Eschenbach >Parzival, die, wie ich zeigen méchte, als
Inkluse zur Tkone und Kultfigur wird. Die Form der religiosen BuBleistung
dient als Folie, vor bzw. auf der sich Sigunes weltliche Minneabsicht kon-
stituiert (vgl. hierzu: Miinkler 2010). In einem ersten Schritt méchte ich
anhand von Michel Foucaults Begriff der »Selbstsorge« (vgl. Foucault
1986, 1993) thematisieren, in welchem Spannungsfeld sich die asketi-
schen Praktiken in Antike und Friihchristentum sowie im Mittelalter be-
wegen. Foucault stellt einen Zusammenhang her zwischen der >Sorge um
sich< und der »Selbsterkenntniss, die aus christlicher Sicht nur auf dem Weg
der BuBle erreicht werden kann und somit hiufig eine Form der Askese
darstellt. Selbstfindung und nicht minder Selbsterkenntnis werden durch
die asketische Ubung erreicht. Selbstverzicht und dramatische — und zwar
in Form eines Biifler-Status, der 6ffentlich inszeniert und performiert wird
— und verbalisierte Selbstenthiillung stehen christlich gedacht in einem
engen Zusammenhang (vgl. Foucault 1993, S. 62). Inwiefern dies auch fiir
Sigunes Transformation zur Inkluse (die allerdings weltlich liebt) gilt, soll
im nédchsten Abschnitt dieses Beitrags ins Zentrum geriickt werden. Hier-
bei spielt die Verschrinkung von religioser Praxis und weltlicher Minne
eine zentrale Rolle. AnschlieBend mdchte ich kursorisch auf andere Figuren
und Texte hinweisen, die anstelle einer spirituell-geistlichen Ikone eine welt-
liche Kultfigur zur Assoziation und Identifikation bereitstellen, um zum Ab-

schluss noch einmal eine mogliche textiibergreifende These zu formulieren.

1. Selbstsorge, Selbsterkenntnis und Selbstenthiillung

Michel Foucault bestimmt Askese als eine >Technologie des Selbsts, die eine
Form der gesteigerten »Sorge um sich« (Foucault 1993, bes. S. 26 und 30)
sei. Foucault kontextualisiert seine Uberlegungen zur Askese bzw. Selbst-
sorge mit Blick auf die Antike bzw. die ersten christlichen Jahrhunderte

und sieht »die christliche Askese [...] ebenso wie die antike Philosophie
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unter das Zeichen der Sorge um sich selbst [...] [gestellt]« (Foucault 1993,
S. 30). Selbstsorge bedeutet demnach zunédchst einmal Selbstachtung und
meint nicht unbedingt die Einhaltung eines starren gesellschaftlichen
Regelkatalogs. Dieser Selbstbezug bedeutet allerdings in stoischer Zeit
nicht vorrangig oder ausschliefilich einen asketischen Riickzug aus der
Gesellschaft, sondern stellt eine soziale Praxis dar, die dazu dient, die
Basis fiir eine »Moral der Liiste« (Foucault 1986, S. 92) zu entwickeln,
denn die Selbstsorge ldsst das Individuum als Moralsubjekt erscheinen
(vgl. Foucault 1986, S. 92). Der Mehrwert des Verzichts liegt darin, dass
sich die Person als Selbst begreift — Verzicht kann also die Ausbildung von
Individualitdt und Identitét fordern. Die Askese im Sinn der Foucaultschen
>Selbstsorge« impliziert aber keinesfalls den Verlust des gesellschaftlichen
Bezugs, sondern die asketische Lebensfiithrung, die qua geistiger Ausrich-
tung auf einen transzendenten Fluchtpunkt zielt, gewinnt gerade in der
Abgrenzung zur normativ prigenden und geprigten Gesellschafts- und
Alltagswelt an Kontur (vgl. Macho 2000, S. 27—44). In der friihchrist-
lichen Heilslehre hingegen liegt das Hauptaugenmerk auf der Verpflich-
tung, die Wahrheit iiber sich selbst zu sagen. Dies kann freilich nur nach
intensiver Selbstbeschau erfolgen und stellt sich als Moglichkeit dar, seine
Seele zu reinigen sowie Selbsterkenntnis zu férdern (vgl. Foucault 1993,
S. 52). Fiir das friithe Christentum stellt Foucault »zwei Hauptformen der
Selbstenthiillung« (S. 61) fest, um »die Wahrheit {iber sich selbst zu offen-
baren« (S. 61). Zunichst zahlt dazu, seinen Status als BiiBer 6ffentlich zu
machen, wihrend der zweite Weg »unablissige analytische Verbalisierung
von Gedanken im Zeichen des absoluten Gehorsams gegeniiber einem
anderen« meint (S. 61). »Diese Gehorsamsbeziehung ist bestimmt durch
den Verzicht auf den eigenen Willen und das eigene Selbst« (S. 61). Es
bleibt zu untersuchen, inwiefern diese friihchristlichen Vorstellungen nach-
gewirkt haben und wie sie ihren Widerhall in der Literatur des Mittelalters
finden. Zusammenfassend lasst sich also sagen, dass die antike Praxis der

Askese der Selbsterméchtigung und der Selbstkonstitution dient, wiahrend
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die (friih-)christliche Askese die Selbstdisziplinierung und den Verzicht
ins Zentrum stellt. Im frithen Christentum lasst sich die Askese als Praxis
auffassen, die ein (gldubiges) Individuum zu Gott hinfiihrt. Es ist der
Versuch, Gott zu erreichen, aber ohne die Gemeinschaft. Dieses Alleinsein
driickt sich insbesondere in der Darstellung der Sdulenheiligen aus: Die
Styliten stellen sich auf eine Sdule und bleiben {iiber ldngere Zeit dort —
ohne Nahrung und ausreichende Kleidung, den Unbilden des Wetters aus-
gesetzt. Die Erhohung (mittels einer Sdule), auf der sich diese Asketen
(vgl. Elbern 1976, Miisseler 1973) befinden, ist zugleich eine Uberhéhung:
Ein Weg aus der MittelméBigkeit, der hinauffiihrt zu Gott und zugleich
eine Form von Hybris ausstellt. Ohne die Gemeinschaft und ohne
(geistige) Anleitung beschreibt diese Askeseform einen individuellen Weg
zu Gott, wobei zu bedenken ist, dass auch diese (asketischen) Ablaufe und
Praktiken ritualisiert und demnach vorgegeben sind.

Obwohl die Asketen und unter ihnen gerade die Styliten besonders
prominent waren, ist dieser >Alleingang zu Gott< nicht iiberall wohlwol-
lend aufgenommen worden: Fiir die Kirche, die die gemeinschafts- und
normstiftende Definitionsmacht iiber die christliche Gemeinde und allei-
nige Heilsmittlerschaft fiir sich proklamierte, miissen einflussreiche Aske-
ten oder Einsiedler, die nach eigenen Regeln und Vorstellungen und im
engen Selbstbezug lebten, eine nicht unproblematische Instanz gewesen
sein. Uber die katholische Kirche werden diese Spannungen in die hofi-
sche Gesellschaft des Mittelalters transportiert: Aus der Distanz des Riick-
zugs konnen soziale Fragen, gesellschaftliche Konzepte, Lebens- und Lie-
besentwiirfe neu verhandelt werden. Der Asket oder die Asketin halt der —
in diesem Fall — hofischen Gesellschaft des Mittelalters den Spiegel vor,
zwingt damit aber nicht nur zur Selbstbeschau, sondern zeigt zugleich
alternative Lebensentwiirfe auf (vgl. Schulz 2012, S. 91f.).

Die Askese erscheint damit als Medium, in dem Identititen, Korper-
konzepte, normative Ordnungen usw. verhandelt und verdandert werden

konnen. Die »Grenze zwischen Korper und Welt« (Benthien 1999, S. 7)
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wird verdndert, indem sich der Asket oder die Asketin stets im Span-
nungsfeld von Selbstbeherrschung und Bedrohung von auBien befindet,
und er oder sie wird dabei moglicherweise auch selbst als bedrohlich
empfunden, weil religiose und gesellschaftliche Normen und Praktiken in
Frage gestellt oder gar auBer Kraft gesetzt werden. Ein Beispiel fiir die
Bedrohung von auBen wiren ins Bordell verschleppte oder gewaltsam
entbl6Bte heilige (Jung-) Frauen, die oft auch als Asketinnen oder Klaus-
nerinnen dargestellt werden, weil sie sich weigern zu heiraten. Die >innere
Bedrohung« meint Triebkontrolle und Triebverzicht, besonders in Hinblick
auf die Sexualitdt. Hier ist ein Blick in Jacobus’ de Voragine >Legenda
Aurea< lohnend, besonders um sich die Legenden der Heiligen Agatha
und der Heiligen Jungfrau aus Antiochia sowie natiirlich anderer mehr in
Erinnerung zu rufen, die beispielhaft fiir Formen der weiblichen Askese
stehen. Freilich gibt es auch in weiteren mittelalterlichen Erzéhltexten
Beispiele fiir Asketismus und Verzicht — ich habe zuvor bereits einige
namentlich genannt. Im Folgenden mochte ich aber Wolframs von
Eschenbach Sigune, die ebenfalls zur Asketin wird, zum zentralen Unter-
suchungsgegenstand erheben. Thre selbstverstiandlich narrativ inszenierte
Lebensform beinhaltet eine BuBleistung und auBerdem — mit Foucault ge-
sprochen — Elemente »dramatischer und verbalisierter Selbstenthiillung
und de[n] Verzicht auf das eigene Selbst« (1993, S. 62). Inwiefern dies
anhand der Sigune-Figur im mittelalterlichen Text ausgestellt wird, soll

im Folgenden gezeigt werden.

2. Sigunes (asketische) Subjekt- und Kérperkonstitution

Sigune und Parzival treffen insgesamt dreimal lebend aufeinander. Die
vierte Begegnung ist bekanntermaBen die Auffindung des Leichnams der
Sigune — weiter unten wird davon noch die Rede sein. Diese Treffen, die
auf der Erzdhlebene kontingent erscheinen mogen, sind auf metatextuel-

ler Ebene ganz bewusst und notwendigerweise eingesetzt. Beim ersten
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Aufeinandertreffen erfahrt Parzival seinen Namen, beim zweiten erkennt
er durch Sigunes Verfluchung, wie wichtig die Frage auf der Gralsburg ge-
wesen wire, beim dritten gibt sie ihm den entscheidenden Hinweis, wie er
erneut nach Schastel munsalvaesche gelangen kann (vgl. Christoph 1981,
Braunagel 1999, Jacobson 1989, S. 7f., Dietl 2007, S. 286). Die Zusam-
mentreffen mit Sigune sind also nicht nur an besonders neuralgischen
Punkten der Erzdhlung gesetzt, sondern dienen auch der Handlungsfort-
flihrung (dies hat die Forschung bereits seit lingerem erkannt, vgl. die
Hinweise weiter oben). Stets setzt der Erzdhler Sigune als Vermittlungs-
und Erkenntnisinstanz ein. Im Folgenden soll es aber weniger um die nar-
ratologischen und narrativen Kunstgriffe des Erzihlers gehen und auch nur
marginal um eine konkrete Analyse der Askesepraktiken Sigunes, also
beispielsweise Angaben zur Menge und Art der aufgenommenen Nahrung
— was textuell ohnehin nicht inszeniert ist —, sondern vielmehr um ihre
Subjekt- und Korperkonstitution, die vor allem durch ihre durchaus wort-
lich gemeinte exklusive Stellung im Roman verdeutlicht wird.

Mittels asketischer Praktiken sollen Korper und Geist geziichtigt und
beherrscht werden, und zwar didtetisch. Die Askese stellt sich — in Hin-
blick auf den Verzicht — nicht als korperfeindlich dar, sondern instru-
mentalisiert den menschlichen Leib zum Zweck der Selbstbeherrschung
und nicht minder der Selbsterkenntnis (vgl. Foucault 1993). An der Sigune-
Figur mochte ich im Folgenden zeigen, wie der weibliche Korper inszeniert,
funktionalisiert und zum asketischen Korper transformiert wird (vgl. hier-
zu Ernst 2002; Bumke 2001, S. 93f., deutet Parzivals duventiure, die
Gralssuche, als asketische Praxis. Er bezieht sich auBerdem auf die
franzosische Vorlage: Chrétien lasse Perceval einen Schwur ablegen, in
dem er Askese gelobt, V. 4727—4737). Ich beziehe mich hierbei auf jene
drei Szenen, in denen Parzival auf Sigune trifft: Auktoriale und personale
Perspektive wechseln einander beim Blick auf die weibliche Figur ab, was
den Szenen zusitzlich Brisanz verleiht. Parzival wird in der ersten Bege-

gnungsszene durch lautes Rufen und Wehklagen auf eine Frau aufmer-
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ksam, die sich an einem Felsenhang befindet. In ihrem SchoB liegt ein
Ritter (was moglicherweise ein ikonographischer Verweis auf die mater
dolorosa sein konnte, vgl. hierzu auch Bertau 1983, dagegen: Wenzel
1996) und sie selbst reift sich die braunen Haare biischelweise aus der
Kopfhaut (>Parzival<, V. 138,17—19, vgl. Kiisters 1991, S. 9—75, Kiening
1997). Parzival erkennt nicht, dass es sich um eine Totenklage handelt —
dies ist offensichtlich eine Allusion auf den Beginn der Stelle, in der er als
toerscher knabe (V. 138,9) erscheint, der mit hofischen Sitten und Gebar-
den nichts anzufangen weiB. Auch interessiert er sich zunichst wenig fiir
die Befindlichkeit der Dame, sondern mochte wissen, was dem Ritter zu-
gestoBen sei (vgl. Mertens—Fleury 2006, S. 154, Urscheler 2002, S. 161).
Im Folgenden gibt sich Sigune als seine Cousine zu erkennen, nennt ihm
seine Abkunft und seinen Namen. Sie sagt ihm voraus, dass er noch
saelden rich (V. 139,28) werde, also gliickreich oder gliicklich. Der Ritter
in ihrem SchoB — Schionatulander — sei in ihrem Minnedienst umgekom-
men, noch bevor ihm Sigune ihre Liebe schenken konnte (vgl. dazu Groos
1968, S. 644, Wenzel 1996, S. 226, Eichholz 1987, S. 19, Schwab 1989,
S. 75—143, Bertau 1983, S. 259—284, Kiening 1997, S. 31, Link 2012,
S. 22—34). Der Minnedienst in der Ausformung der hohen minne sieht
vor, dass die Liebenden niemals (korperlich) zusammenkommen — der
Ritter (und Minnesénger) steht in einem Abhéngigkeitsverhiltnis zur aus-
erwihlten Dame, deren Lohn er wiinscht und den sie ihm nicht geben
kann, weil sonst das Streben nach ihrer Gunst, die Werbung und damit
auch der Sang (der ja aus dem Werben und dem Liebesleid resultiert),
abbrechen wiirde. Auf dieses paradoxe amoureux wird moglicherweise
auch in der Sigune-Stelle angespielt, da Schionatulander den Tod bei der
Werbung um Sigune fand.

Die zweite Begegnung mit Sigune alludiert die erste: Wieder sind es
zuerst auditive Reize, die Parzival auf seine Cousine aufmerksam machen.
Wieder erkennt er sie nicht, obwohl sie eine nahe Verwandte ist, weil sie

sich so verdndert hat. Dieses Mal sitzt Sigune auf einer Linde und hélt
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Schionatulander im Arm. Wie sie dort hinaufgekommen ist, das diskutiert
die Forschung seit Jahrzehnten (zuerst soweit ich sehe: Schwietering
1920, Forschungsiiberblick bei Backes 1999, S. 8f. sowie S. 164—166
jiinger: Knaeble 2011, S. 98f., Schuler-Lang 2014, S. 185f.). Die Linde ist
sicherlich kein zufillig gewidhlter Ort — ist sie doch berithmter Liebes-
Topos des Minnesangs. Nur spielen sich die Liebesbegegnungen hier unter
der Linde ab. (Auffillig ist auBerdem, dass Wolfram seiner franzosischen
Vorlage in diesem Detail nicht gefolgt ist: Bei Chrétien sitzt Sigune unter
einer Eiche, V. 3431, Uberblick bei: Pérennec 2010, S. 169—220.) Wolfram
invertiert die Situation: Es handelt sich nicht um eine Liebes-, sondern
eine Leidszene — vielleicht ist es deshalb nur konsequent, dass sich Sigune
nicht unter, sondern auf der Linde befindet. Sie ist, ganz wie es das Minne-
verhiltnis des hohen sancs verlangt, absurd iiberhoht. Als religios moti-
vierte, »erhohte Bestattung« deutet Werner Wolf Sigune auf dem Baum
(1965, S. 15f., vgl. hierzu auBerdem: Schwietering 1920, Wenzel 1996,
S. 226, vgl. auch die erhohte Bestattung Camillas auf einer Sdule im
>Eneasromanc¢, V. 252,34). Eventuell lieBe sich auch an den Topos der
Tanzlinde(n) denken, denn diese sind als »Tanz- und Kommunikations-
stitte« (Daxelmiiller 2002) bekannt. Eine genauere Untersuchung des
Zusammenhangs der Sigune-Szene auf der Linde und dem Topos der
Tanzlinde steht allerdings noch aus.

Der Ort sei insgesamt, so sagt Sigune selbst, eine waste (V. 250,5, hier
eher zu iibersetzen mit >Wildnis< vgl. Keller 2010, S. 191—206, zuletzt:
Traulsen 2017, S. 7—24) und zugleich eine ausgemachte Heterotopie (vgl.
Schulz 2012, S. 304f.) — wer hier fremd sei, dem geschehe Ungliick. Denn:
»[a]sketische Praktiken sind heterotopisch; sie projizieren ihre erwiinsch-
ten (oder gefiirchteten) Wirkungen auf einen fremden Ort, an dem keine
anderen Menschen leben« (Macho 2007, S. 18). Sigune lebt gleich einer
Einsiedlerin und gibt sich Parzival nach einem Wortwechsel zu erkennen.
Der Erzdhler verzichtet auf eine auktoriale Figurenbeschreibung und in-

szeniert den einstmals weiblichen — mittlerweile asketisch konnotierten —
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Korper aus Parzivals personaler Sichtweise: Thr roter Mund sei verbli-
chen, der Kopf kahl, insgesamt sei aus der vil minneclich[en] Sigune eine
bemitleidenswerte Kreatur ohne varw unde kraft geworden (V. 252,27—
253,5). Dabei ist »[d]as Tilgen der Weiblichkeitsmerkmale [...] Kenn-
zeichen einer asketischen Praxis, die darauf zielt, die Geschlechter-
codierung aufzuheben und das Begehren, insbesondere das Begehrt-
Werden auszuloschen« (Miinkler 2010, S. 140). Das Mitleid, das Parzival
beim Anblick der nun weinenden Sigune empfindet, hat ihm auf der
Gralsburg gefehlt (vgl. V. 255,17). Er hat den verletzten Gralskonig nicht
nach seinem Befinden gefragt (die Forschungsdiskussion zum so genannten
»Frageversdumnis« ist kaum mehr iiberschaubar, zuletzt soweit ich sehe:
Miiller 2014, Moshovel 2011, Michaelis 2007, Schnetz 2005) und somit
sein Schicksal aufs Spiel gesetzt (vgl. Christoph 1981, Mertens-Fleury 2006,
Dietl 2007, Link 2012). Sigune klart ihn auf und verflucht ihn (vgl. V. 255,1—
30), worauthin Parzival davonreitet.

Die dritte und letzte Zusammenkunft zwischen Parzival und Sigune
scheint die zwei vorherigen zu erginzen, gleichsam zu steigern: Der Ritter
entdeckt mitten im Wald (Schuler-Lang 2014, S. 182-199, deutet die Be-
gegnungen Parzivals mit Sigune als »Prozess einer spezifischen Verwilde-
rung«, hier: S. 183) eine neu erbaute Klause, die {iber einem Bach steht.
Darin trifft er auf die Klausnerin, die sich spéter als Sigune herausstellen
wird, die der Held aber (und schon wieder) nicht erkennt. Sigune hat durch
die gotes minne / ir magettuom unt ir freude (>Parzival¢, V. 435,14f.)
hingegeben und sich als Inkluse einmauern lassen. Es kommt jedoch kein
Zweifel auf, dass Sigune noch immer — weltlich — liebt ({iz ir herzen bliiete
alniuwe, / unt doch durch alte triuwe, V. 435,17f), und zwar — das
Publikum weiB es lingst — den toten Schionatulander. Die Klause liegt,
abseits von hofischer oder geistlicher Welt, abgeschieden in einem Wald.
Von auBlen betrachtet zieht sich hier eine Inkluse zuriick, um mit Gott
allein zu sein, ihm zu dienen, weltlichen Freuden zu entsagen und ein

keusches Leben zu fiithren (vgl. geschichtswissenschaftlich dazu: Grund-
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mann 1963, S. 87). Dies alles sind Komponenten der mittelalterlichen
Vorstellung einer asketischen Lebensfithrung: »Dieser monastische Aske-
tismus umfaBt zwei eng miteinander verbundene Aspekte: zum einen
Verzicht auf ehel. Bindung und auf die >Welt< schlechthin mit freier Ent-
scheidung fiir die >Nachfolge Christi<; zum anderen Versenkung in das
Gebet, die zur Vereinigung mit Gott und zum spirituellen Frieden fiihren
soll« (Reinert 2002, Sp. 1113). Doch Sigunes Asketismus ist nicht allein auf
Gott gerichtet, weshalb der Erzdhler sofort aufklart, dass Schionatulan-
ders Grab in der Klause liegt und sie iiber diesem ihr leidvolles Dasein
fristet. Die Klause ist eine verkehrte Minnegrotte, wobei zu bedenken ist,
dass Gottfrieds >Tristan< vermutlich etwas spéter entstanden ist — er kann
also eher schlecht das Vorbild gewesen sein. Moglich ist jedoch, dass
Wolfram das Motiv der Minnegrotte aus dem Thomasschen >Tristanc
kannte. Dort sind die Liebenden eingeschlossen und abgeschieden in der
Wildnis, das Leben darin wird der weltlichen Liebe gewidmet.

Wolframs Beschreibung der Sigune (die Parzival allerdings noch gar
nicht gesehen hat) lisst keine Zweifel an deren Ungliick: Thre einstmals
vollen roten Lippen (ein géngiger Schonheitstopos) sind bleich — bleich
wie bei einer Toten konnte man zugespitzt formulieren —, denn, so der Er-
zdhler, mit dem Tod des Geliebten sei auch die gegenseitige Liebe und
damit auch die Liebeserfiillung gestorben (vgl. V. 436,1—3). Als Parzival
Sigune zum ersten Mal durch ein Fenster in der Klause sieht, erkennt er sie
nicht: V6llig bleich erhebt sich die Klausnerin von ihrer venje V. 437,21).
Monastischer Asketismus sieht den Verzicht auf eheliche Bindung und die
Versenkung in das Gebet (moglicherweise ausgedriickt in der Korperhal-
tung der venje) vor (zum Einfluss von Legendendichtung auf die Inszenie-
rung Sigunes vgl. Jefferis 2010, S. 63—75). Sigune muss auf eheliche Ver-
bindung bzw. den Vollzug der Ehe verzichten, weil ihr Geliebter tot ist.
Trotzdem trégt sie einen Ring, der von ihr auch als mdhelschaz
(V. 439,22), als Geschenk des Geliebten, tituliert wird (»Brautgabe, bes.
Verlobungsring«, BMZ 1990, Bd. 11,2, Sp. 9of.). Damit iiberschreitet sie die
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Grenzen rein religios motivierten Asketismus. Ihr Entsagen hat (auch)
weltliche Griinde (vgl. Reinert 2002, Sp. 1113, Knaeble 2011, S. 105, deutet
dies ebenfalls so). Der Ring ist einerseits Zeichen der Verbindung mit dem
Geliebten (was sowohl die Wortbedeutung von mdhelschaz als auch die
minne-magische Verwendung des Rings in Texten wie dem >Iwein< oder
dem >Herzmaere« belegen) und zeigt Sigunes bestehende Beziehung zur
profanen Sphire der weltlichen Liebe; andererseits ist er, indem er in die
>Gegenwelt« des auf den ersten Blick rein geistlichen Biifertums mitge-
nommen wird (vgl. hierzu den Begriff der sowohl dramatisierten als auch
verbalisierten BuBe bei Foucault, sie wird inszeniert im BiiBergewand,
V. 437,24—25, und beschreibt sowohl ihren alimentiren als auch amou-
rosen Verzicht, V. 438,29—439,8 und V. 439,16—440,19), ein sakrales —
oder vielleicht eher sakralisiertes — Objekt. Sigune treibt diese Sakralisie-
rung selbst voran, indem sie ihren BiiBerstand ausweist (dramatisch und
verbal) und schlieBlich das weltliche Memorial- und Minnezeichen des
Rings mit der transzendent-gottlichen Sphire verbindet: der rehten é diz
vingerlin / fiir got sol min geleite sin. / daz ist ob miner triwe ein sloz, /
vonme herzen miner ougen vl6z (V. 440,13—16). Unproblematisch ist das
nicht, denn sie ist ja eigentlich auch und vor allem Gott verpflichtet.
Materielle Gegenstidnde, wie eben ein Ring, aber auch Personen oder
Ereignisse konnen in eine Sphire der Heiligkeit erhoben werden (vgl.
Eschebach/Lanwerd 2000, S. 20), und zwar im bereits angesprochenen
Prozess der Sakralisierung. Gemeint sind Verfahren der Bedeutungsstif-
tung oder -zuschreibung, in denen einer Sache oder Person immaterielle,
transzendent-geistliche Funktionen zugesprochen werden. In Zusammen-
hang mit der weltlichen Literatur des Hochmittelalters verstehe ich da-
runter eine bestimmte Inszenierungsform und die damit in Verbindung
stehenden »kommunikativen und &dsthetischen Funktionen« (Velten 2009,
S. 119). Ich gehe davon aus, dass profanen Gegenstidnden poetisch-dsthe-
tische und kommunikative Funktionen zukommen, die zur Inszenierung von

Heiligkeit oder Transzendenz eingesetzt werden (zur Sakralisierung von
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Profanem vgl. Radek 2011, zur »geistliche[n] Umformulierung profaner
Typen« vgl. auch Haug 1992, S. 75-90, zu [literarischer] »>Sakula-
risierungs, vgl. Beutin 1996/97, S. 361—372, insbesondere aber auch den
Sammelband von Kobele/ Quast 2014, zu Interferenzen zwischen welt-
lichem und geistlichem Leben im Mittelalter den Sammelband von Kob/
Riedel 2007). Sigunes Ring zum Beispiel verweist bedeutungsmafig ins
Profane: Er ist weltliches Minnepfand. Dadurch, dass sie ihn jedoch im
Zuge ihres Statuswechsels (von der weltlich Liebenden zur Biilerin) nicht
ablegt, sondern im Gegenteil, mit in eine andere, geistliche Sphare nimmt,
wird auch der Ring symbolisch ambivalent. Er, der eigentlich weltliche
Liebesbindung anzeigt, wird zum Symbol fiir eine ins transzendent-heilig
gesteigerte, im Diesseits unerfiillte und unerfiillbare sowie in die Jenseitig-
keit vorausweisende Minnebeziehung.

Unter ihrem grauen (Biier-)Kleid tréagt sie auf bloBer Haut ein hdrenes
Gewand, in der Hand einen Psalter, der jenes Requisit ist, das Parzivals
Blick auf einen Ring an ihrem Finger lenkt, auf dem Kopf trigt sie ein
armliches Gebédnde. Parzival erfihrt im Zuge dieses Zusammentreffens,
dass Sigune einmal in der Woche von der Gralsbotin Essen gebracht wird:
si sprach »waer mir anders wol, / ich sorgete wénec umb die nar: / der
bin ich bereitet gar« (V. 439,6—8). Sigune ist durch ihre Verwandtschaft
zu Anfortas, dem Gralskonig, Mitglied der Gralsfamilie. Das heiBt, dass
auch sie vom Gral gespeist wird, der Gral seinerseits von Gott (vgl. Louis
2012, S. 148). Der Text artikuliert — ausgehend vom Memorial- und Min-
nezeichen des Rings — das grundsétzliche Problem der Asketin und Klaus-
nerin Sigune: Weltliche Liebe ist ihr aus theologischer Sicht als Asketin
und Inkluse strikt versagt (vgl. Reinert 2002, Sp. 1113), und sie fiihrt an
sich ja auch ein keusches Leben. Der Erzdhler ist hier allerdings auch
ziemlich zynisch, denn eine Liebeserfiillung mit einem Toten gibt es nicht.
Die Hinwendung zu Gott im Gebet, in ihrer venje, ist auf den ersten Blick
(und auch nach ihrer ersten Auskunft) religiés motiviert, dient aber — und

das ist das eigentlich Prekire der Konstellation — der jenseitigen Liebeszu-

-206 -



Feichtenschlager: Askese

sammenkunft (vgl. V. 439,16—440,19). Thre Verbindung ist gleichsam eine
Ehe, der Ring ist das Zeichen der Verbindung nach auBen, ein Minnepfand.
Zentral erscheint in Hinblick auf Sigune, dass sich die descriptio in den
ersten beiden Szenen auf das Gesicht, und hier genauer: auf die Lippen
und das Kopthaar, bezieht. Der Mund ist sowohl ein erotisches Signal als
auch ein zentraler Minne- und Schonheitstopos in der mittelalterlichen
Poesie, dessen Rote und Fiille in Lyrik und Epik besungen wird. Sigunes
Lippen sind zunichst noch rot, schon beim nichsten Anblick sind sie ver-
blichen, bei der dritten Begegnung vollstindig bleich. Das braune, lockige
Haupthaar, ebenfalls eine zentrale Komponente des mittelalterlichen
Schonheitspreises, reiBt sie sich im Zuge der Trauer um den Geliebten
vollstandig aus, bis sie kahl ist. Diese Handlungsweise gehort ins tradi-
tionelle Repertoire mittelalterlicher Trauergesten (vgl. ausfiihrlich dazu:
Kiisters 1991, S. 9—75, auBerdem: Kiening 1997; zum Motiv der trauernden
Liebenden vgl. Linseis 2017, S. 89—97). Erst wihrend der dritten Begeg-
nung erwdhnt der Erzadhler auch etwas iiber ihre Kleidung. Sigune steckt
im BiiBergewand, weil sie etwas zu siithnen hat: Thre unerwiderte, aber in
dieser Ausformung durchaus iibliche, hofisch-kultivierte Liebe hat dem
dienenden Ritter den Tod gebracht, ihre Liebe reicht aber iiber seinen Tod
hinaus und sie liebt ihn noch als Toten. Das Ruhelager, das sie mit Schio-
natulander zu Lebzeiten nicht teilen konnte (Sigune betont mehrmals ihre
virginitas intacta), inszeniert Wolfram als ihr beider Grab. In einer letzten
Szene, viele hundert Verse spater, ist davon die Rede, dass Sigune in ihrer
Klause in Biierstellung — kniend — tot aufgefunden wird. Sogleich wird
Schionatulanders Grab aufgebrochen — er selbst sei, so der Erzihler, derart
gut einbalsamiert, dass er keine Verwesungszeichen zeige — und sie wird
ihm — jungfraulich — an die Seite gelegt (vgl. hierzu auch: Ariés 2005).
Beide sind nun im Totenlager vereint: der unverweste, minneclich-schéne
Schionatulander und die von Askese und Biilertum gezeichnete Sigune
(vgl. hierzu den Kommentar bei Schmitz 2012, S. 124—126). Der im Minne-

dienst verstorbene Ritter wird inszeniert als »schone Leiche« (vgl. Bronfen
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1994), wihrend sich Sigunes einstmals schoner Korper von der Askese, der
BuBe und moglicherweise auch der unerwiderten Liebe und dem Leiden an
ihr wesentlich verdndert hat. Weltliche Geniisse sind Sigune versagt: So-
wohl ihre Enthaltsamkeit in der Liebe als auch ihr Fasten schreiben sich
dem Korper ein. Sigune ziigelt ihren appetitus (carnalis), weil sie gar nicht
die Chance auf Liebeserfiillung hat. Von einer descriptio des nunmehr ver-
anderten Korpers sieht der Erzihler ab.

Neben Sigune fithrt in Wolframs >Parzival< auch Trevrizent ein asketi-
sches Leben (vgl. hierzu auch Gnédinger 1972, S. 158; zur Askesepraxis der
Wiistenviter, denen Trevrizents Verzicht dhnelt, vgl. Ernst 2002, S. 278—
283, auch Ehlert 2000, S. 38). Der Einsiedler hat sich bewusst von der
Gralsfamilie entfernt, um fiir seinen zunichst unheilbar verwundeten
Bruder, den Gralskonig Anfortas, BuBSe zu tun. Dieser hat sich — unerlaub-
terweise — als Minneritter im Kampf (bezeichnenderweise am Hoden)
verletzt und fristet nun ein leidvolles Dasein, indem er stindig auf ange-
kiindigte Erlosung bzw. Heilung hofft. Trevrizent mochte dieses Leid auf
sich nehmen und fiir ihn BuBe tun, erlost wird Anfortas aber trotzdem
erst vom neuen Gralskonig. Auch in diesem Beispiel wird eine religiose
BuBleistung eingesetzt, um eine Verfehlung in der weltlichen Minne zu
kompensieren. Auch in anderen mittelalterlichen Erzidhltexten stehen
religiose Praktiken und Rituale im Zentrum, die jedoch nicht vorrangig
der Erlangung goéttlich-jenseitigen Heils dienen, sondern weltlich umge-
deutet werden. Als Beispiel fiir Sakralisierungstendenzen der weltlichen
Minne mittels religioser Praktiken und Rituale mdchte ich auf Tristan und
Isolde hinweisen. Die Geschichte des weltlichen Paares wird zu Anfang, in
einer vieldiskutierten Passage im Prolog, als >Brot der Liebenden< bzw.
>Brot fiir alle Liebenden< metaphorisiert (vgl. Haug 2004, bes. S. 60,
Meineke 2000, Willms 1994) und mit der christlichen Eucharistie analo-
gisiert. Die erzahlte Liebesgeschichte soll jenes Brot sein, das die lesenden
Liebenden am Leben erhailt, das der Gemeinschaft der weltlich Minnen-

den Hoffnung gibt (vgl. »Tristan<, V. 233—240). Weltliche Kultfiguren,
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also die beiden vorbildlich Liebenden Tristan und Isolde, stehen fiir oder
vor einer gottlichen Ikone. Der religiose Sachverhalt wird nicht in erster
Linie profaniert, vielmehr wird weltliche Liebe sakralisiert und auf eine
hohere Stufe gestellt, und zwar insofern, als iiber die Analogisierung von
weltlicher Minne und christlicher Heilstatsache eine Aufwertung der welt-
lichen Minne evoziert wird (vgl. geistesgeschichtlich jiingst dazu: Joas
2017; zu »sakralem Herrschertum«< Anton 1995). Im Zentrum dieser Prak-
tiken steht nicht die Gottesverehrung, sondern die Erhéhung und Heili-
gung der weltlichen Liebe. Tristan und Isolde beispielsweise nehmen
wihrend ihres Aufenthalts in der Minnegrotte nur diu reine triuwe; / diu
gebalsemete minne (>Tristan<, V. 16830f.) zu sich: diu was ir bestiu

lipnar (>Tristan<, V. 16835), bediirfen daher keiner weltlichen Speise.

3. Schluss

Der Riickzug aus der Welt, wie ihn Sigune, Trevrizent und eben auch Tristan
und Isolde in der Minnegrotte betreiben, hat den Charakter eines con-
temptus mundi, d. h. einer Weltflucht (vgl. Kern 2009). Im Fall Sigunes
lasst sich von einem kompetitiven Verhiltnis zwischen sinnlichem und
sublimierten, asketisch-transzendenten Liebeskonzept ausgehen. Die Nar-
rativierung des asketischen Riickzugs wird dabei auch und vor allem an
der Kategorie Korper ausverhandelt. Die Nahrungs- und Korperthematik
(vgl. Bleuler 2016, Nitsche 2000, S. 245—270) spielt dabei eine zentrale
Rolle, die im »>Parzival« als literarischer Entwurf zu sehen ist. Sigunes und
Trevrizents Askesepraxis bezieht sich auf gingige asketische Lebens-
formen der Zeit, und das sind konkret: duBerer Riickzug durch Weltflucht
und innere Einkehr im Gebet, korperliche Verdnderung durch das Darben,
verdnderte Geisteshaltung und moralische Umkehr durch Selbsterkennt-
nis (wie sie zum Beispiel Trevrizents Abkehr vom eigenen Minnedienst
oder Sigunes Beharren auf der Liebe zu Schionatulander darstellen). In

allen Fillen spielen Konzepte der Ehe oder der sinnlich-weltlichen Liebe
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eine Rolle, die nicht einfach negiert, abgelehnt oder ausgespart, sondern
unter Riickbindung an religiose Konnotationen transzendiert und damit
affirmiert werden. Sigunes und Trevrizents Weltabkehr sowie Tristan und
Isoldes Riickzug aus der Welt haben keine primér oder ausschlieBlich reli-
giose Ursache, sondern entspringen Verwicklungen oder dem Versagen
im Liebesdienst bzw. Liebesleben. Was Sigune (und auch Trevrizent) an-
belangt, so vollzieht sich die Hinwendung zu Gott erst nach dem Scheitern
an oder der Abkehr von der Liebe. Weltliche Liebe wird damit insofern
sakralisiert, als sie (in diesen Féllen) auf eine hohere, jenseitige Ebene ent-
riickt ist. Das heifit, dass in allen Texten nicht goéttliches Heil, sondern
weltliche Minne im Zentrum steht (ausfiihrlicher Forschungsabriss zur
Sakularisierungsdebatte: Kobele/Quast 2014, S. 12—14, vgl. auch Huber/
Wachinger/Ziegeler 2000). Aber gerade dadurch werden mehrere zeitge-
nossische Diskurse iiberschrieben, denn beide Figuren héngen vor ihrer
Einsiedelei der >Frau Welt« an, die asketische Lebensfithrung bedeutet fiir
Sigune ein Mittel zum Zweck, Trevrizents asketische BuBe bzw. BuBhilfe
ist nicht von Erfolg gekront. Moglicherweise — und das muss abschlieBend
ungeklart bleiben — stellt Wolfram, der Erzidhler und Autor, am konkreten
Motiv der Askese kulturelle Ordnungen infrage — und das auf eine Weise,
die erst bei mehrmaligem Hinsehen oder wiederholter Lektiire ihr

kritisches Potenzial enthiillt.
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