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Margit Dahm  

Ein Herzog auf Abwegen 

Grippia als kultureller Eigenraum im ›Herzog Ernst B‹  

Abstract. Der Beitrag nimmt die ausführliche Stadtbeschreibung in der sogenannten 
Grippia-Episode des ›Herzog Ernst B‹ in einer Zusammenschau raumsemantischer 
und religiöser Sinnstiftungen in den Blick. Die ins Phantastische gesteigerte exzep-
tionelle Schönheit und Materialität der zunächst leeren Stadt hebt sich signifikant ab 
von der übrigen Raumdarstellung des Textes. Die Stadtbeschreibung operiert dabei 
mit Anspielungen auf das himmlische Jerusalem, doch die in einem fremd-fabulösen 
Orientraum verortete Stadt erweist sich letztlich als ein anti-spiritueller Ort, der dem 
himmlischen wie auch irdischen Jerusalem kontrapunktisch gegenübersteht. Dabei 
ermöglicht der Stadtraum dem Protagonisten eine intensive ästhetisch-sinnliche 
Perzeption, für die es in der gedrängten Romanhandlung sonst weder Raum noch 
Zeit gibt und die das narrative Muster von Krise und Restitution der Hauptfigur 
zeitweilig suspendiert.  

Der anonym überlieferte ›Herzog Ernst B‹ scheint mit einer klaren seman-

tischen Raumordnung zu operieren, indem der im deutschen Kaiserreich 

situierten Erzählung von Aufstieg und Fall des Protagonisten die Schilde-

rung seiner Reise durch den fremd-phantastischen Orient gegenüberge-

stellt wird, der zum Restitutionsraum des Helden wird. Die Korrespondenz 

von Raumstruktur und Erzählverlauf bzw. Genese des Helden wird aller-

dings aufgebrochen durch die sogenannte Grippia-Partie, die zu Beginn der 

Orienterzählung steht und die sich einer eindeutigen topologischen Sinn-

stiftung entzieht. Die prachtvolle Stadt in Grippia stellt zunächst einen un-

freiwilligen Um- oder Abweg auf dem Weg des Protagonisten zum heilsge-
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schichtlich relevanten Zielort Jerusalem dar. In ihrer umfangreich entfalte-

ten Materialität und exzeptionellen Schönheit wird sie aber auch zu einem 

ästhetischen Eigenraum, in dem sich Beschreibungen einer ins Phantas-

tische gesteigerten Baukunst und maximierter urbaner Zivilisation mit 

christlich-religiösen Implikationen überlagern. Die alte Frage nach der 

Funktion der Grippia-Partie lässt sich aus einer transkulturellen Perspekti-

ve neu beleuchten, indem die als Raum einer besonderen Ermächtigung zur 

ästhetischen Perzeption betrachtet wird, der zugleich eine andere Art des 

Erzählens bedingt. 

1. Zur Korrelation von Raum- und Erzählstruktur im ›Herzog Ernst B‹ 

Der ›Herzog Ernst‹ (im Folgenden ›HE‹) gehört zu den bekanntesten und 

besterforschten Erzähltexten der mittelalterlichen Literaturperiode. Die 

Fassung A wird auf die zweite Hälfte des 12. Jahrhunderts datiert, ist aber 

nur fragmentarisch überliefert. Der Beitrag bezieht sich auf die älteste 

vollständige Version B, die im frühen 13. Jahrhundert entstanden ist (vgl. 

Behr/Szklenar 1981, Sp. 1077). 

Der Roman ist in zwei Teilen angelegt, wobei die inhaltliche mit einer 

räumlichen Zweiteilung korrespondiert. Der erste Teil, der im Gebiet des 

deutschen Kaiserreiches verortet ist, erzählt von Aufstieg und Fall des bay-

erischen Herzogs Ernst, der einleitend als vorbildlicher Landesherr be-

schrieben wird und der zunächst besonderes Ansehen beim deutschen 

Kaiser Otte genießt, woran die Eheschließung desselben mit der verwitwe-

ten Mutter Ernsts nicht unerheblichen Anteil hat. Das anfänglich gute Ver-

hältnis zum kaiserlichen Stiefvater schlägt durch die anhaltenden Verleum-

dungen des eifersüchtigen Pfalzgrafen Heinrich in tiefe Feindschaft um, der 

Kaiser lässt das bayerische Stammland des Herzogs angreifen und seine 

Städte belagern.1 Aus Zorn über das ihm angetane Unrecht dringt Ernst bei 

einem zu Speyer einberufenen Hoftag heimlich in die kaiserliche Pfalz und 

in die Kemenate des Kaisers ein, wo er einen erfolgreichen Mordanschlag 
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auf Heinrich und einen missglückten auf den Kaiser verübt. Daraufhin wird 

die Reichsacht über Ernst verhängt und der Krieg gegen ihn wird mit noch 

größerer Härte fortgeführt, bis der Herzog nach mehr als fünf Jahren 

Reichskrieg der Übermacht nicht mehr standhalten kann. In diesem Mo-

ment beschließt Ernst, mit einer kleinen Gruppe treu ergebener Gefolgs-

leute nach Jerusalem zu ziehen, wo er im Heidenkampf Buße tun und Resti-

tution erlangen will. 

Die Motivation zur Kreuznahme erweist sich dabei als eine merkwürdige 

Gemengelage aus verschiedenen Aspekten: 
 
Wir haben uns dem rîche 
gewert sô manlîche 
und dar zuo allen sînen man 
sô grôzen schaden her getân, 
daz ich in dem lande niht langer mac sîn. 
ir wizzet ouch, lieben friunde mîn, 
wir habenz umb uns gar verhert 
und unser selber guot verzert, 
daz wir müezen verderben.  
[…] 
daz wir füeren über mer, 
dar stêt vaste mir der muot. 
ob ez iuch herren dunket guot, 
sô sol uns des durch got gezemen, 
daz wir durch in daz kriuze nemen 
ze dienste dem heiligen grabe. 
sô komen wir sîn mit êren abe, 
ê wir uns sus vertrîben lân. 
wir haben wider gote sô vil getân, 
daz wir nû billîch müezen 
ûf sîn hulde büezen, 
daz er uns ruoche die schulde vergeben 
her nâch, obe wirz geleben, 
und wider heime ze lande komen.  
swaz uns der keiser hât benomen, 
daz wirt uns allez wider lân. 
(›HE‹, V. 1793–1801, V. 1810–1825)2  
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Der Herzog benennt zunächst seine Notlage, er ist schlicht nicht mehr in 

der Lage, dem Kaiser Widerstand zu leisten, weil seine materiellen Res-

sourcen aufgebraucht sind; der Kreuzzug dient damit als Ausweg aus sei-

nem ökonomischen und militärischen Dilemma. Gleichzeitig verspricht er 

sich von der Reise und dem Dienst am Heiligen Grab Gottes Gnade und 

Huld, der Kampf im Heiligen Land wird als Buße für eigene Versündigun-

gen verstanden, für die Ernst sich Vergebung erhofft (anders Hasebrink 

2000, S. 228, der der Bußtopik wenig Bedeutung beimisst und diese als 

formelhaften Verweis auf einen christlichen Deutungsrahmen liest). Wei-

terhin ist hier schon die Möglichkeit von Rückkehr und Restitution der Ver-

hältnisse angedeutet (die divergenten Forschungspositionen zu dieser Par-

tie subsumiert Görlitz 2009, S. 75f.). 

Nach diesem Entschluss macht sich Ernst mit einer Gruppe von treuen 

Gefolgsleuten auf den Weg, sie reisen nach Konstantinopel, wo der Herzog 

ein Schiff kauft und ausrüstet. Hier endet der sogenannte Reichsteil, der in 

der älteren Forschung im Fokus des Interesses gestanden hat.3 Dieser Teil 

der Erzählung wird thematisch dominiert von der dargestellten reichs-

politischen Konfliktsituation, die die Frage nach möglichen historischen 

Bezügen aufgeworfen hat. Dabei ist die Empörergeschichte des bayerischen 

Herzogs kaum auf ein konkretes bzw. einzelnes Ereignis zurückzuführen; 

Otto Neudeck beschreibt die Erzählung des Reichsteils als »das Produkt 

eines selegierenden Rückgriffs auf geschichtliches Wissen: Personal und 

feudaler Konflikt […] gehen auf unterschiedliche Ereignisse der Ottonen- 

bzw. frühen Salierzeit zurück« (2003, S. 100; ausführlich zur historischen 

Situierung des Textes ebd., S. 110–125).4 Topologisch kennzeichnet sich 

dieser Teil des Romans durch eine geographisch konkrete Verortung im 

Herrschaftsgebiet des deutschen Kaiserreiches, die unter anderem durch 

das Einspielen von historischen Städtenamen wie Mainz, Nürnberg, Re-

gensburg und Speyer erzeugt wird. Ähnliches gilt für die Route des Herzogs 

bis nach Konstantinopel, die entlang der Donau über Ungarn und Bulgari-

en und damit durch bekannte Regionen Europas führt. 
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Ganz anders dagegen der zweite, in der Forschung als Orientteil bezeich-

nete Part des Abenteuerromans, der eine fabulöse Schilderung einer frem-

den Welt voll unbekannter Orte und Wunderwesen darstellt. Die Reise 

führt Ernst und seine Männer nämlich nicht direkt zum Zielort Jerusalem, 

stattdessen geraten die potentiellen Gotteskrieger genretypisch in einen 

Seesturm, der als liminales Moment fungiert und einen topologischen wie 

auch semantischen Übergang markiert. Nach monatelanger Irrfahrt wer-

den die verhinderten Kreuzfahrer an die Küste eines fremden orientali-

schen Landes getrieben, das Schauplatz des zweiten Romanteils ist. Am 

Beginn dieser Orienterzählung steht eine umfangreiche Partie, die in einer 

prachtvollen Stadt in einem Land namens Grippia verortet ist.5 Diese große 

und prächtige Stadt, die erstaunlicherweise vollkommen leer vorgefunden 

wird, bedeutet die Rettung vor dem nahen Hungertod, denn die Männer 

entdecken hier eine festlich gedeckte Tafel, an der sie sich bedienen, an-

schließend bevorraten sie sich mit Lebensmitteln und kehren zu ihrem 

Schiff zurück. Trotz der drohenden Gefahr einer möglichen Rückkehr der 

unbekannten Stadtbewohner beschließt der Herzog, fasziniert von der 

Schönheit der Stadt, noch einmal allein mit seinem engsten Getreuen 

Wetzel umzukehren, um die Stadt genauer zu betrachten. Währenddessen 

kehren allerdings die Bewohner zurück. Die Grippianer sind seltsame Hy-

bridwesen, die auf ihren wohlgestalteten menschlichen Körpern Kranich-

köpfe tragen. Die Stadtbewohner geleiten ihren gerade von einem Indien-

feldzug zurückgekehrten König in die Stadt. Dieser hat in Indien einen 

christlichen König sowie dessen gesamtes Gefolge getötet und die christ-

liche Prinzessin entführt, die nun zur Heirat mit dem grippianischen König 

gezwungen werden soll. Selbstverständlich versucht der Herzog, die Prin-

zessin zu befreien; es kommt zu einem großen Gemetzel, bei dem viele 

Grippianer sterben, aber unglücklicherweise auch die Prinzessin sowie der 

größte Teil von Ernsts Männern ums Leben kommen. 

Nur mit Mühe gelingt Ernst und den verbliebenen Männern die Flucht 

auf das Schiff; nach verschiedenen gefahrvollen Abenteuern wie dem Grei-
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fenflug und der Fahrt durch den Magnetberg gelangen sie in das von Zyklo-

pen bewohnte Land Arimaspî. Dieser Teil der Orienterzählung verläuft 

ganz anders als die Grippia-Episode, denn hier integriert Ernst sich vor-

bildlich in die fremde Herrschaft, führt erfolgreich Krieg gegen die Feinde 

des Arimaspen-Königs und erlangt ein ähnliches Ansehen, wie er es ur-

sprünglich im deutschen Reich besessen hat. Nach sechs Jahren verlässt 

Ernst Arimaspî, um zunächst dem christlichen König von Môrlant im 

Kampf gegen den babylonischen König beizustehen, von wo aus er dann 

endlich zu seinem ursprünglichen Zielort Jerusalem gelangt und dort ein 

Jahr lang ›erfolgreich‹ gegen die Heiden kämpft. Im Folgenden kehrt Ernst 

zurück ins Kaiserreich, wo der Ausgleich mit dem Kaiser und eine vollstän-

dige Restitution und Reintegration des Herzogs in den Reichsverband er-

folgen. 

Während sich die ältere Forschung besonders dem im Kaiserreich ver-

orteten Teil der Erzählung gewidmet hat, liegt der Fokus der jüngeren ger-

manistischen Forschung zumeist auf dem Orientteil, der mit seiner um-

fangreichen Darstellung der orientalischen Wundervölker die Frage nach 

der Figuration und Funktion des Fremden aufwirft (siehe z. B. Stein 1997; 

in einer Zusammenschau mit ästhetischen Parametern Kobiela 2022). 

Weiterhin wurde die Orienterzählung hinsichtlich der Diskursivierung von 

Wissen wie auch als Reiseerzählung (vgl. z. B. Hasebrink 2000; Haupt 

2006; Haupt 2008) und, mit besonderem Bezug auf die Grippia-Partie, im 

Kontext verschiedener poetologischer und ästhetischer Fragestellungen 

diskutiert (vgl. z. B. Baisch 2012; Schnyder 2013a; Schnyder 2013b). 

Dabei steht der Orientteil nicht als abgekoppelte Wundererzählung 

neben dem Reichsteil, vielmehr sind die beiden inhaltlich disparaten Er-

zählpartien in einer komplementären Relation zu sehen, wobei die Frage 

nach dem konkreten Zusammenhang in der Forschung umfangreich disku-

tiert wurde. Oftmals wird der Orient dabei als ein Reflexions- und Restitu-

tionsraum betrachtet, der der Bewältigung der Krise im Reich dient. Para-

digmatisch hierfür ist die strukturalistische Untersuchung von Markus 
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Stock (2002), aber auch die Arbeit von Burkhard Hasebrink (2000). Der 

Orientreise wird eine klare Funktion für die Genese des Helden zugespro-

chen, der sich im Orient als »Gefolgs- und Landesherr rehabilitiert« (Behr 

2011, S. 71). Die Fremde als Raum der Rehabilitation ermöglicht so die er-

neute Akzeptanz im Reich und damit die Überwindung der Krise (vgl. Carey 

2004, S. 65), womit der Orient dem Helden als Kompensationsraum dient. 

Im Orient als verfremdeter Spiegelung des Eigenen können strukturelle 

Schwächen der eigenen Ordnung erkannt und dadurch überwunden wer-

den: »Zu zeigen sein wird, daß dem rîche mit der Gegenwelt des Orients die 

Möglichkeit gegeben wird, sich selbst und seine inhärente, dilemmatische 

Ordnung zu reflektieren und damit der immer drohenden Gefahr der Krise 

einer auf personaler Bindung gegründeten Machtordnung zu begegnen« 

(Stock 2002, S. 166; siehe auch ebd., S. 217; ähnlich Weitbrecht 2016, ins-

besondere S. 102 unter Bezugnahme auf Foucaults Heterotopie-Begriff). 

Die Erfahrung des Orients ermöglicht es dem Herzog, die Krise zu über-

winden und eine dauerhafte Restitution der politischen Verhältnisse zu 

schaffen, was durch den sog. Waisen symbolisiert wird, einem großen Edel-

stein, den der Herzog bei seiner abenteuerlichen Fahrt durch den Magnet-

berg findet und der später die Reichskrone als symbolischen Inbegriff der 

Reichsherrschaft an exponierter Stelle zieren wird. Der kostbare Edelstein 

wird so zum Sinnbild der (Re-)Integration von Ernst respektive der fürstli-

chen Partikularmacht in die Zentralgewalt des Reiches (vgl. Stock 2002, 

S. 225f.). Dabei ist es gerade die Fremdheit des Orients, seine Konfigura-

tion als Ander- oder Gegenwelt, die ihn, so die Argumentation in diesen 

und anderen Arbeiten, zur geeigneten Projektionsfläche macht, vor der die 

Krise im Reich neu perspektiviert und die ihr zu Grunde liegenden Pro-

blemstrukturen offengelegt werden können: »Der Orientteil wird ja nicht 

zum Reflexionsraum, indem in ihm inhaltliche Lösungen erprobt würden, 

sondern indem Begründungsprobleme auf die sinnstiftende Ebene der 

Topographie des Fremden verlagert werden« (Hasebrink 2000, S. 227).6  
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Mit diesem struktural geprägten Restitutionsmodell wird die Relation 

der beiden Erzählteile in einer hierarchischen Ordnung von der Reichs-

erzählung her gedacht, der die Orientreise letztlich funktional untergeord-

net ist, indem sie der Spiegelung und Bewältigung des Konflikts und der 

Restitution der Ordnung im Reich dient. Weiterhin wird durch die Beto-

nung der kompensatorischen Funktion der Schwerpunkt auf die Arimaspî-

Partie gelegt, denn erst hier sowie in den folgenden Passagen agiert die 

Hauptfigur tatsächlich erfolgreich, sodass überhaupt von einer Bewälti-

gungsstruktur gesprochen werden kann (vgl. auch Ackermann 2012, S. 142, 

die erst die Entdeckung des Waisen als zentralen Wendepunkt ansieht, der 

einen Wandel des Helden markiert). Dagegen entzieht sich die deutlich län-

gere Grippia-Erzählung mit ihrer umfangreichen Stadtbeschreibung einer 

eindeutig sinnstiftenden Funktionalisierung, denn diese trägt nichts zur 

Restitution des Protagonisten bei. Die Grippia-Partie bleibt als »Tiefpunkt« 

(Weitbrecht 2016, S. 99) oder »notwendige Episode des Aufschubs« (Hase-

brink 2000, S. 234) eine auffällige Leerstelle im Deutungsmodell des 

Orients als Restitutionsraum. Dies wird auch darin sichtbar, dass Ernst aus 

Arimaspî als der Station der Orientreise, an der er erfolgreich agiert, in 

Arche-Noah-Manier je zwei Exemplare der verschiedenen dort angetroffe-

nen oder besiegten Wundervölker einsammelt – Riesen, Platthufe, Pygmäen, 

Langohren und auch zwei Arimaspen begleiten fortan den Herzog. Die 

Hälfte davon verschenkt er bereits in Jerusalem – womit eine eventuell 

intendierte Reproduktion wohl suspendiert sein dürfte –, die übrigen nimmt 

er mit zurück ins Kaiserreich, wo die Exoten nicht unerheblich zu seinem 

rückgewonnenen Status beitragen. Es ist nämlich keineswegs nur die 

mittlerweile erfolgte Einsicht des Kaisers in die Intrige Heinrichs, die ihn 

zur Wiederannahme Ernsts bewegt, ebenso wenig ist dies ausschließlich 

auf die Nachricht von dessen erfolgreicher Agitation in Arimaspî, Môrlant 

und Jerusalem zurückzuführen, sondern auch auf die curiositas, die durch 

die Nachrichten von Ernsts Abenteuern und den dabei erworbenen Wunder-

wesen entsteht. Indem Ernst, wenn auch ungern, dem Kaiser auf dessen 
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Bitte hin einige der verbleibenden Exemplare schenkt (›HE‹, V. 5982–

5989), können die lebenden Souvenirs aus Arimaspî als Beitrag zur Friedens-

sicherung gelesen werden. Grippia dagegen verlässt der Herzog mit leeren 

Händen und deutlich weniger Gefolgsleuten als zuvor, von hier nimmt er 

nichts mit, was zu seiner Rehabilitierung beitragen kann. 

2. Die leere Stadt als ästhetischer Eigenraum 

Die Funktionslosigkeit der Grippia-Episode im Kontext des Restitutions-

modells ist auch insofern erstaunlich, als diese die umfangreichste Partie 

des Romans darstellt und deutlich aus der ansonsten gedrängten Raum- 

und Zeitstruktur des Gesamttextes herausfällt. Die chronotopische Beson-

derheit wird gleich zu Beginn der Partie greifbar, wenn die Stadt in einer 

umfangreichen Beschreibung von über 600 Versen umfassend vor Augen ge-

stellt wird, was sich signifikant von der sparsamen Raum- und Architektur-

beschreibung des Reichsteils abhebt. Die Stadt in Grippia erscheint als 

Wunderwerk orientalischer Baukunst,7 wobei vor allem die Kostbarkeit der 

Materialien im Fokus steht. Beschrieben wird zunächst die aus Marmor in 

verschiedenen Farben gefertigte und reich mit Abbildungen verzierte Mauer:  
 
dô gesâhen sie an den stunden 
ein hêrlîche burc stân,8 
diu was alle umbevân 
mit einer guoten miure. 
diu was harte tiure 
von edelem marmelsteine, 
die wâren algemeine, 
gel, grüene vnd weitîn, 
daz sie niht schœner mohte sîn, 
swarz rôt vnd wîze. 
dâ mite was sie ze flîze 
geschâchzabelt und gefieret, 
manigen ende gezieret 
von maniger hande bilde, 
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beide zam und wilde, 
die man kunde genennen 
oder ieman mohte erkennen, 
lûter lieht als ein glas. 
(›HE‹, V. 2212–2229) 

Im Folgenden rücken der Graben, die goldenen und mit Edelsteinen verzier-

ten Zinnen sowie Bergfriede und Brustwehr in den Blick. Mit den Elemen-

ten der Fortifikation wird einerseits das typische Muster der befestigten 

Stadt aufgerufen, zugleich werden mit der ins Phantastische enthobenen 

kostbaren Materialität und den reichen Verzierungen wiederholt Markie-

rungen des fremden orientalischen Raumes eingespielt; schon beim ersten 

Ansehen ihrer Außenanlagen zeigt sich bei der Stadt eine Spannung von 

besonderer Pracht und Fremdheit. 

Als Ernst und seine Männer zur Stadt gelangen, erweist sich deren be-

eindruckende Fortifikation zum allgemeinen Erstaunen als funktionslos, 

denn die Tore stehen offen. Der martialische Auftritt der potentiellen Kreuz-

ritter wie auch die Kampfrhetorik des Herzogs (›HE‹, V. 2320–2352) 

laufen ins Leere, denn die Männer dringen kampflos in eine vollkommen 

leere Stadt ein: 
 
Diu burctor wâren ûf getân. 
dâ sâhen die küenen man 
nieman an den zinnen 
weder ûz noch innen. 
(›HE‹, V. 2311–2314) 

Und auch als sie in die Stadt hineingehen, können sie niemanden erblicken: 
 
dô sie in die burc drungen, 
dô was dâ nieman innen, 
der in deheiner unminnen 
büte ze der selben zît.  
(›HE‹, V. 2362–2365) 
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In einem Hof finden sie die bereits erwähnte Festtafel vor, deren Speisen 

sie vor dem drohenden Hungertod bewahren, weiterhin können sie sich in 

einem Lagerhaus mit Vorräten eindecken, bevor sie schließlich wohlbehal-

ten zu ihrem Schiff zurückkehren. Die ganze Szenerie ist geprägt von der 

Unbestimmtheit des Ortes, der einerseits als göttlich gefügte Rettung er-

scheint,9 andererseits wegen der unbekannten, möglicherweise heidni-

schen Stadtbewohner, deren Rückkehr und Angriff jederzeit erwartet wird, 

in höchstem Maße suspekt und bedrohlich ist. 

Die Spannung zwischen göttlicher Fügung und dem horror vacui der 

leeren Stadt wird akzentuiert durch die deutlichen Implikationen des 

himmlischen Jerusalem, die bei der Stadtbeschreibung durch verschiedene 

Analogien eingespielt werden. In der Johannesoffenbarung manifestiert 

sich das endzeitliche Heilsgeschehen der Wiederkunft Christi im neuen 

oder himmlischen Jerusalem, das vom Himmel herniederkommt:10 
 
Und er erhob mich im Geist auf einen großen und hohen Berg und zeigte mir 
die heilige Stadt Jerusalem, die vom Himmel von Gott her herabstieg, die den 
Glanz Gottes besaß. Ihr Licht ist ähnlich einem Edelstein, wie ein Jaspisstein, 
so wie ein Kristall. 
Und sie hatte eine große und hohe Mauer, die zwölf Tore hatte […]. Und die 
Stadtmauer hat zwölf Grundsteine und auf ihnen die zwölf Namen der zwölf 
Apostel des Lammes. […] Und das Mauerwerk dieser Mauer war aus Jaspis-
stein, die Stadt selbst aber war aus reinem Gold ähnlich wie reines Glas. Die 
Grundsteine der Stadtmauer waren mit aller Art von Edelstein verziert […]. 
(Offb. 21,10–21,19)11 
 

Das himmlische Jerusalem wird als prachtvolle Stadt beschrieben, die aus 

reinem Gold und von einer hohen, starken Mauer aus Jaspis umgeben ist. 

Ihre Grundsteine, deren Anzahl analog zu den Aposteln 12 beträgt, sind mit 

verschiedenfarbigen Edelsteinen geschmückt, wobei an späterer Stelle die 

12 Grundsteine selbst als Edelsteine aufgelistet sind. Mit dem Gold und den 

farbigen Steinen sind Ähnlichkeiten zwischen der wundersamen Stadt in 

Grippia und der Himmelsstadt gegeben.12 Edelsteine sind ein konstitutiver 

Bestandteil in Architekturbeschreibungen des 12. und 13. Jahrhunderts, 



Dahm: Ein Herzog auf Abwegen 

 - 28 -  

wobei die Beschreibungen profaner Architekturen an ähnlichen Darstel-

lungstraditionen partizipieren wie die Beschreibungen von Sakralarchi-

tekturen, denen verschiedentlich eine Prägung durch das Muster des himm-

lischen Jerusalem zugeschrieben wird (vgl. z. B. Engelen S. 181f.). Eine 

dezidierte Anspielung auf die Himmelsstadt stellen auch die offenen Tore 

dar, denn im himmlischen Jerusalem dienen die hohen Mauern ebenfalls 

nicht der Fortifikation der Stadt, deren Tore immer offen stehen (Offb. 

21,25–26). Auch das besondere Leuchten, das eingangs von der verzierten 

Mauer Grippias ausgeht, kann als Referenz auf die Himmelsstadt gelesen 

werden, der ein besonderer Lichtglanz wie von Edelsteinen und Kristall 

eigen ist (Offb. 21,11; 21,23). Die Signifikanz der Vorstellung des himm-

lischen Jerusalem und die Präsenz des damit verbundenen Bildprogramms 

nicht nur in der christlichen Ikonographie (umfassend hierzu z. B. Kühnel 

1987), sondern auch in der Schrifttradition, können kaum überschätzt 

werden. Das himmlische Jerusalem steht für die ecclesia, die schon in früh-

christlicher Zeit sowohl als Gemeinschaft der Gläubigen wie auch als Ge-

bäude, das aus den Gläubigen als lebendigen Steinen errichtet wird, ge-

dacht wurde.13 Zugleich stellt die Himmelsstadt neben dem Garten Eden 

eines der zentralen Konzepte für heilsgeschichtliche Himmels- bzw. Jenseits-

vorstellungen dar (vgl. Kugler 1986, S. 84–87); eine Anspielung auf das 

Muster der Himmelsstadt transportiert damit immer die Semantik einer 

besonderen Verheißung, die auch im ›HE‹ produktiv gemacht wird. 

Trotz dieser deutlichen Anspielung auf das himmlische Jerusalem und 

trotz der Schönheit der Stadt und ihrer rettenden Speisen ist von Beginn an 

klar, dass diese kein positiver Ort sein kann – die Leere der Stadt ist den 

Männern suspekt, sie befinden sich in permanenter Erwartung eines An-

griffs. Aber gerade die drohende Gefahr hebt die ungeheure Verführungs-

kraft hervor, die von Grippias Stadt ausgeht: Obwohl Ernst und seine 

Getreuen bereits wohlbehalten und mit Vorräten versorgt zu ihrem Schiff 

zurückgelangt sind, und obwohl sein Gefolgsmann ihm dringend davon ab-

rät, beschließt Ernst, noch einmal in die Stadt zurückzukehren: 
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mich lustet vil sêre, 
daz ich hin wider kêre 
und die burc baz besehe, 
swaz halt mir dar inne geschehe. 
sie ist sô rehte wol getân. 
(›HE‹, V. 2485–2489) 

Die Stadt ist so schön, dass der Herzog sie einfach betrachten muss, egal 

was ihm dort geschehen mag. Er erliegt der ästhetischen Versuchung der 

schönen Stadt, die dann im zweiten Durchgang noch weit mehr als im 

ersten in ihrer exorbitanten Prachtentfaltung, Kunstfertigkeit und techni-

schen Raffinesse geschildert wird und die sich signifikant von der übrigen 

Raumkonstitution des Textes abhebt.14 Ernst und Wetzel dringen immer 

weiter in das Stadtinnere vor, sie sehen verschiedene Paläste und betreten 

prunkvoll ausgestattete Säle. Höhepunkt der Prachtentfaltung ist naturge-

mäß der königliche Palast bzw. die königliche Kemenate mit ihrem kostba-

ren Interieur, zu dem auch ein aufwändig verziertes, luxuriöses Bett gehört. 

Im Hof des Königspalastes und damit im ideellen Zentrum der Stadt ent-

decken die Männer zwei symmetrisch nebeneinander fließende Quellen. 

Diese bilden eine weitere Analogie zum himmlischen Jerusalem, denn zum 

Bildinventar der Johannesoffenbarung gehört ein Strom, der in der Mitte 

der Stadt entspringt und der das Wasser des Lebens vom Thron des Lam-

mes über die Stadt verteilt (Offb. 22,1–3). Entgegen der religiösen Allusion 

erfährt das Wasser in Grippias Stadt aber eine ganz unspirituelle Verwen-

dung, denn die Quellen – eine von ihnen ist praktischerweise warm – ver-

sorgen ein kostbares marmornes Badehaus und zwei goldene Badewannen. 

Gleichzeitig dienen sie auch der Reinigung der Stadt, indem ihr Wasser bei 

Bedarf durch die marmornen Straßen geleitet wird (zur Wasserversorgung 

und ihrer religiösen Signifikanz im ›HE‹ vgl. Dahm 2020).  

Diese luxuriöse Badeanlage übt eine enorme Anziehungskraft auf Ernst 

aus. Obwohl sein Begleiter immer wieder zur Eile mahnt – die Stadtbe-

wohner können ja jederzeit zurückkehren –, besteht der Herzog darauf, 

dass die Männer sich entkleiden und ausgiebig in den goldenen Wannen 



Dahm: Ein Herzog auf Abwegen 

 - 30 -  

baden. Anschließend legen sie sich auch noch zum Ausruhen in der könig-

lichen Kemenate ins Bett, das, wie an späterer Stelle berichtet wird, für die 

Hochzeitsnacht des Königs präpariert war. Diese etwas skurrile Bade- und 

Kemenatenszene, deren deutliche Implikationen eines homoerotischen ver-

ligens in einem Beitrag von Seraina Plotke (2019) herausgearbeitet wurden, 

ist der Höhepunkt von Ernsts Hingabe an die Versuchung, die von der 

technisch und ästhetisch vollkommenen Stadt ausgeht und die ihm zum 

Verhängnis wird, denn so verpasst er es, die Stadt rechtzeitig vor der Rück-

kehr der Grippianer zu verlassen: 
 

dâ leiten sie sich drâte 
an daz spanbette wol getân, 
daz sie dâ gezieret sâhen stân, 
und ruoten nâch ir bade dô. 
des wart vil maniger sît unfrô. 
(›HE‹, V. 2754–2758) 

Die ausgestellte ästhetische oder sinnlich-affektive Wirkung der Stadt 

wurde in verschiedenen Forschungsbeiträgen diskutiert. Der gesamte zweite 

Stadtrundgang verweist auf das Augustinische Konzept der vana curiositas, 

der eitlen Neugierde und Augenlust, »deren wahres Ziel nicht in der Er-

kenntnis der Schöpfung, sondern in der Selbstüberhebung des Menschen 

besteht« und die letztlich der superbia entspringt (Münkler 2000, S. 232). 

Die Augenlust besteht nicht nur in der Wissensgier, sondern ist auch 

Inbegriff einer übermäßigen Hinwendung des Menschen zu den Dingen der 

Welt. Es ist ja der Anblick der schönen Stadt, der Ernst zu seinem zweiten 

Stadtrundgang verleitet, welcher nicht mehr durch eine existentielle Not-

lage legitimiert ist, sondern einzig einem sinnlich-ästhetischen Bedürfnis 

dient:  
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Wahrnehmung als augustinische ›Augenlust‹, als emanzipiertes, nicht mehr 
an bestimmte Funktionen gebundenes Sehen begegnet bei dem zweiten Be-
such von Grippia durch Ernst und Wetzel, wenn diese die üppige Pracht, die 
ästhetische Qualität, die handwerkliche Kunstfertigkeit und Gemachtheit der 
Gegenstände in Detailfülle wahrnehmen. (Baisch 2012, S. 77)  
 

Mit dem Bad in den extravaganten Wannen und dem anschließenden Ru-

helager in dem pompösen Braut( ! )bett des grippianischen Königs, jeweils 

mit einem Mann geteilt, wird die Stadt Schauplatz eines Anheimgebens an 

eine durch und durch sinnliche, anti-spirituelle und durch die homoero-

tischen Konnotationen als dekadent markierte Lebensart. Martin Baisch hat 

das Bad im ›HE‹ als ein Moment der Immersion beschrieben (2012, S. 64), 

womit im literarischen Kontext Phänomene einer gesteigerten ästhetischen 

Erfahrung von Kunst und Literatur durch die Figuren bezeichnet werden, 

die vor allem in ekphrastischen Textpartien von Bedeutung sind. Diesem 

immersiven Eintauchen des Herzogs in die Schönheit der Stadt ist keine 

spirituelle Bedeutung eigen, denn Grippias Stadt ist als ein durch und 

durch weltlicher Ort gekennzeichnet, der Raum schafft »für die Beschrei-

bung ästhetischer Erfahrung an Meisterwerken der Malerei, der Archi-

tektur und anderer Künste, die nicht Dokumente der Vollkommenheit der 

als Schöpfung gedachten Natur, sondern Produkte menschlicher Kunst-

fertigkeit sind« (Hasebrink 2000, S. 236). Ähnlich Sarah Bowden, die die 

akzentuierte Weltlichkeit und unspirituelle Natur der Stadt in Grippia 

hervorhebt: 
 
The city of Grippia is also profoundly wordly, by which I mean that its opu-
lence concentrates on wordly pleasures: feasting, sleeping, bathing. It is a city 
designed, it seems, for physical pleasure, of which Ernst and Wetzel partake. 
The un-spiritual nature of the city is further stressed by the emphasis on the 
fact it is man-made and displays the utmost in what appears to be human 
mechanical skill. (Bowden 2012, S. 21) 
 

Mireille Schnyder (vgl. 2013a, S. 163) hat die Stadtbeschreibung im Kon-

text christlicher Kunstkritik gelesen, die sich abgrenzt von einer ›heid-
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nischen‹ Kunst, der eine vollkommene Bezogenheit auf materielle Kostbar-

keit, Artifizialität und technische Raffinesse zugeschrieben wird, welche 

aber rein äußerlich bleibt und keinen Bezug zu einem spirituellen Sinn 

offenbart. Es ist die hervorgehobene Materialität, die die Wirkung und 

Wahrnehmung der leeren Stadt prägt, so dass diese zu einem Paradebei-

spiel »sinnleere[r] Faszination durch äußerliche Form und Glanz des Mate-

rials« wird (Schnyder 2013a, S. 160). Die Fragwürdigkeit der ausgestellten 

ästhetischen Perzeption in Grippia beschreibt Schnyder an anderer Stelle 

anhand des Affekts des Staunens, der in der christlichen Theologie sowohl 

ein Staunen vor dem Schöpfungswerk sein kann, das Gottessuche und 

Gotteserkenntnis provoziert, wie auch ein menschengemachtes, ästheti-

sches Staunen, das besonders im Kontext von Kunst und künstlerischen 

Artefakten von Bedeutung ist (vgl. Schnyder 2013b, S. 98-100). Der erste 

Stadtbesuch bewirkt bei Ernst und seinen Männern ein affektives Staunen, 

wobei es explizit die Materialität und die ausgestellte Artifizialität der Stadt 

sind, die ihre besondere ästhetische Wirkung hervorrufen und die diese 

zugleich durch die implizite Möglichkeit von Verführung und Täuschung 

verdächtig machen: »Es ist auffallend, dass der Raum des Staunens als 

fremder, unbelebter Raum konzipiert und nur über die Visualität konsti-

tuiert ist. Er ist geprägt von absoluter Künstlichkeit (meisterschaft) […]« 

(Schnyder 2013b, S. 113, Zitat S. 105). 

Eine ganz ähnliche Perspektive auf die problematischen Implikationen 

von exzeptioneller Materialität und ästhetischem Reiz der Stadt in Grippia 

entwirft Mareike Klein (vgl. Klein 2014, S. 14–19, S. 274f., S. 300f.), die 

einen besonderen Fokus auf die Farbgestaltung der Stadt legt. Klein ver-

weist auf den ambivalenten christlichen Diskurs über Farben, die einerseits 

als Teil der Schöpfung Gottes und als Manifestationen göttlichen Lichts 

positiv konnotiert sind, andererseits aber auch als Instrument der Verfüh-

rung und Indiz einer Ausrichtung auf das Sinnliche problematische Impli-

kationen tragen können. Die üppige Farbigkeit Grippias erscheint vor die-

sem Hintergrund als Inbegriff der weltlichen und zugleich orientalischen 
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Prachtentfaltung, die in ihrer verführerischen und täuschenden Kraft höchst 

ambivalent ist. Die Fixierung auf farbige Dinge zeugt von einer besonderen 

Ausrichtung auf das Sinnliche und trägt damit zu einer kritischen Perspek-

tive auf das sinnliche und affektgesteuerte Handeln des Protagonisten in 

Grippias Stadt bei. 

3. Die Grippia-Partie im Kontext einer dialektischen Orientkonzeption 

Diesen verschiedenen Analysen ist gemeinsam, dass sie die wundersame 

Stadt in Grippia als Raum besonderer ästhetischer Perzeption ausweisen, 

der in seiner akzentuierten Sinnes- und Weltbezogenheit in Widerstreit 

steht zu einem christlichen Geltungsanspruch. Es ist dabei kein Zufall, dass 

die Beschreibung der ästhetisch vollkommenen Stadt im Orient verortet 

wird, denn die Stadtekphrase fügt sich ein in die Dialektik eines ›vormo-

dernen Orientalismus‹, wie er in zahlreichen mittelalterlichen Erzähltexten 

in Erscheinung tritt.15 Der ›HE‹ mit seiner langen Orienterzählung ist eines 

der meistdiskutierten Beispiele für eine mediävistische Orientalismus-

Debatte (vgl. z. B. das umfangreiche Kapitel bei Klein 2014, S. 233–301, 

sowie die hinsichtlich der Textanalysen allerdings wenig ertragreiche 

Arbeit von Soltani 2016). Der Begriff rekurriert auf Edward Saids 1978 

erschienene Studie ›Orientalism‹, die als ein Stiftungstext der Postcolonial 

Studies gilt. Said legt dar, dass das westliche Bild ›des Orients‹ primär auf 

kulturellen, insbesondere literarischen Konstrukten basiert. Die Orient-

Konzeption ist dabei von phantastischen oder romantisierenden Vorstel-

lungen geprägt, die weniger die Realität der östlichen respektive orientali-

schen Kulturen als vielmehr die kulturellen Sehnsüchte des Westens wider-

spiegeln. Zugleich ist das westliche Orientkonzept geprägt von Negativ-

stereotypen wie einer besonderen Affinität zu Gewalt, Unrechtsherrschaft 

und Dekadenz. Damit wird der Orient als Negativfolie genutzt, um den 

Westen als zivilisierte, liberale und aufgeklärte Sphäre zu markieren. Saids 

Hypothesen sind stark von Foucaults Diskurstheorie und von der Grundan-
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nahme geprägt, dass jede Kultur die Abgrenzung von etwas ›Anderem‹ 

benötigt, um sich selber zu definieren. In diesem Kontext wird ›der Orient‹ 

als kulturelles Gegenmodell verstehbar, das die westliche Selbstdefinition 

schärft. Die Übertragung des ›Orientalismus‹-Konzepts auf die vormoderne 

Literatur stellt zunächst einen doppelten Anachronismus dar, denn zum 

einen basiert Saids Studie auf der Analyse eines heterogenen Korpus von 

literarischen, wissenschaftlichen, theologischen und philosophischen Texten 

sowie Zeitungsartikeln, die aus dem 18.–20. Jahrhundert stammen und 

außerdem den deutschsprachigen Raum nicht berücksichtigen. Zum an-

deren zeigt Said ja gerade, dass der Orient eine Denkfigur des 18. Jahr-

hunderts ist, die nicht ohne weiteres auf mittelalterliche Texte übertragen 

werden kann. Dies führt auch Konrad Ott (2012) am Beispiel von Wolframs 

›Parzival‹ aus: 
 
Indem Gahmuret eine ›Orientreise‹ unterstellt wird, werden die zeitgenös-
sischen geographischen Konzepte und Diskurse verdeckt und Wolframs 
›Parzival‹ wird an Diskurse angeschlossen, denen er nicht angehört hat und 
angehören konnte; vor einem Orientalismusdiskurs, wie ihn Edward Said be-
schrieben hat, gibt es keine ›Orientreisen‹, weil mit dem Orientdiskurs seit 
dem 18. Jahrhundert ein neues Wissen generiert und ein neues epistemologi-
sches Feld betreten wird. (Ott 2012, S. 39)16 

 

Die dem Orientalismus-Konzept zu Grunde liegende Frage der kulturellen 

Selbstbeschreibung über die Konstruktion eines zumeist inferioren ›An-

deren‹ spielt für die mittelalterliche Literatur allerdings eine erhebliche 

Rolle, und dieses ›Andere‹ ist vielleicht noch mehr von kulturellen Zu-

schreibungen und literarischen Konstruktionen geprägt als in der moder-

nen Literatur. Postkoloniale Perspektiven auf die mittelalterliche Literatur 

sind dann produktiv, wenn man nicht ein historisches Begriffsverständnis 

von Postkolonialismus im Sinne der imperialen Kolonisation der Neuzeit 

zu Grunde legt. Stattdessen lässt sich ein überhistorisches Verständnis der 

Postcolonial Studies als eine kritische Theorie sowie als theoretische Posi-

tionierung in Anwendung bringen, was es erlaubt, auch mittelalterliche 
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Texte im Kontext postkolonialer Theoriebildung zu lesen (vgl. Ott 2012, 

S. 7, S. 46). Für das europäische Mittelalter ist insbesondere die Vorherr-

schaft des Christentums ein auch literarisch bedeutsamer Machtdiskurs, 

der sich in den postkolonialen Kontext einordnen lässt, weil er in vielen 

literarischen Texten in der Konstruktion eines im Orient verorteten Raum 

des Anderen mündet. Der fremde Orient als heidnischer Kulturraum ist auf 

der einen Seite Inbegriff maximierter Kulturalität, technologischer Ver-

feinerung und phantastischer ökonomischer Möglichkeiten, auf der ande-

ren Seite wird er durch die Zuschreibung von Negativstereotypen an seine 

Bewohner – dazu gehören etwa extreme Grausamkeit und Dekadenz – dem 

europäisch-christlichen Hegemonialanspruch untergeordnet. Dieser Orient 

ist vor allem der Raum der Kreuzzüge, entsprechend sind die literarisierten 

Negativstereotype maßgeblich geprägt von Kreuzzugsmustern, die für den 

›HE‹ beschrieben wurden als »punktuelle[ ] Partizipation des mittelhoch-

deutschen Epos an einem auch später noch verbreiteten Diskurs über die 

Heiden, der für Kreuzzugsaufrufer, Kreuzzugsberichte sowie theologische 

Abhandlungen kennzeichnend ist« (Goerlitz 2009, S. 77).  

Grippias Stadt mit ihrer überbordenden Pracht und materiellen Kost-

barkeit, insbesondere der luxuriösen Badeanlage und des pompösen Braut-

bettes, ist Schauplatz eines Anheimgebens an eine sinnliche, antispirituelle 

und, u. a. durch die homoerotischen Konnotationen, als dekadent markierte 

Lebensart, die sich mühelos in die topischen Setzungen eines mittelalter-

lichen Orientdiskurses einfügt. 

4. Grippias Stadt als falsches Jerusalem 

Die oben angeführten Analogien zum himmlischen Jerusalem haben eine 

zentrale Funktion in dieser dialektischen Konzeption des orientalischen 

Anderraumes. Das Bildprogramm des himmlischen Jerusalem wird an-

zitiert, um es dann in sein Gegenteil zu verkehren. Die Analogie zur Him-

melsstadt erweist sich als literarästhetische Strategie, um eine semantische 
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Opposition zu Grippias Stadt als einem falschen Heilsort aufzubauen. Die-

ser wird nicht erst durch die Grausamkeit der Kranichmenschen und die 

verheerenden Kampfhandlungen negiert, sondern die Stadt an sich erweist 

sich als ein problematischer Ort, von dem eine weltlich-sinnliche Versu-

chung ausgeht, die dem Protagonisten zum Verhängnis wird. Auch wenn 

das nachgeschaltete Narrativ des Brautraubs und die Tötung der indischen 

Prinzessin die Grippianer deutlich in einer negativen Heidentypologie ver-

orten und damit eine legitimierende Wirkung für das Verhalten der poten-

tiellen Kreuzfahrer entfalten, sind die Handlungen von Ernst und seinen 

Männern zunächst deutlich als sinnlich motiviertes und letztlich inadäqua-

tes Eindringen und Aneignen der fremden Stadt markiert. Im Text wird das 

Moment des unaufgeforderten Eindringens deutlich gemacht, wenn es 

über Ernst und seine Leute heißt:  
 

swie sie nieman dar bat 
zuo der wirtschefte komen,  
iedoch heten sie dâ genomen  
ir spîse von in ungeladet  
und heten schôn unde wol gebadet, 
als ez got von himel gap. 
daz frumte manigen sît in daz grap.  
(›HE‹, V. 3206–3212) 

Der Kommentar ist höchst ambivalent, denn einerseits wird das zunächst 

negativ konnotierte Verhalten durch den Verweis auf Gottes Fügung legiti-

miert, anderseits aber mit einer Prolepse auf die fatalen Geschehnisse kom-

biniert, die als unmittelbare Konsequenz dieser Handlungen herausgestellt 

werden. Auch Bowden (2012) verweist auf das Moment des ungeladenen 

Vollzugs von Gastritualen: »Ernst and Wetzel do what guests do, yet are 

absolutely not guests and thus is created a heightened sense of unease« 

(Bowden 2012, S. 22). 

Es ist aber vor allem das Anheimgeben an sinnlichen Genuss, das hier in 

seiner Problematik entfaltet wird. Die Badeszene ist der Höhepunkt von 

Ernsts Hingabe an die Versuchung, die von der technisch und ästhetisch 
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vollkommenen Stadt ausgeht und die ihm zum Verhängnis wird. Mit der 

kostbaren Materialität und mit Bad und Brautbett als Insignien einer sinn-

lich-luxuriösen Lebensführung werden die Prachtentfaltung und ästhe-

tische Verführungskraft eines heidnischen Ortes vor Augen geführt, der der 

transzendenten Verheißung der Himmelsstadt diametral entgegengesetzt 

ist. Auch das himmlische Jerusalem der Offenbarung kennzeichnet sich 

durch eine exzeptionelle Materialität, aber in der vom Himmel herabkom-

menden Stadt hat diese eine ganz andere, transzendente Qualität.17 Dies 

gilt auch für das Leuchten der Himmelsstadt, denn diese braucht kein 

Licht, weil sie nicht dem Verlauf der Tageszeiten unterworfen, sondern im-

mer von göttlicher Helligkeit erfüllt ist – dagegen ist es in Grippias Stadt 

nur die profane Materialität, die Glanz und Leuchten evoziert, transzen-

dente Qualitäten sucht man hier vergeblich. In der Gegenüberstellung von 

himmlischem Jerusalem und Grippias Stadt zeigen sich geradezu paradig-

matisch die von Mireille Schnyder beschriebenen opponierenden Pole lite-

rarischer Kunstdarstellung, indem der »Entmaterialisierung, der Durch-

sichtigkeit, der Ursprungslosigkeit und der offenbarenden Authentizität« 

christlicher Kunst eine Rhetorik der »Materialisierung, der Gemachtheit, 

der Kunstfertigkeit, der Technik und der täuschenden Raffinesse« gegen-

übergestellt wird (Schnyder 2013a, S. 163).  

Aber nicht nur das Bildprogramm des himmlischen Jerusalem wird im 

›HE‹ genutzt, um eine Opposition zu Grippias Stadt herzustellen, auch die 

Darstellung des ›richtigen‹, also irdischen Jerusalem ist von Bedeutung. 

Himmlisches und irdisches Jerusalem sind in der christlichen Theologie 

aufs Engste miteinander verwoben, das irdische Jerusalem ist gewisser-

maßen Platzhalter der eschatologischen Stadt, es steht für die »prophezeite 

und in Jesus Christus schon gegenwärtige göttliche Gnade, die im himmli-

schen Jerusalem ihre Vollendung finden wird« (Stoltmann 2008, S. 375). 

Durch diese Verknüpfung wird das irdische Jerusalem zu einer Metapher 

für die überweltliche Stadt, die Stadt Jerusalem ist geprägt von einer Über-

lagerung historischer Konkretheit, heilsgeschichtlicher Bedeutung und 
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allegorischer Deutung, was sich etwa in Pilgerberichten (vgl. Kügerl 1999) 

sowie in der zentralen Position Jerusalems in zahlreichen mittelalterlichen 

mapppae mundi manifestiert, die auf die Gleichzeitigkeit von konkretem 

Ort auf der Erde und eschatologischer Erwartung anspielen.18 Auch den 

Jerusalem-Darstellungen der bildenden Kunst wurde verschiedentlich eine 

Überlagerung dieser Konzepte zugesprochen (vgl. z. B. Elliot 1987, S. 611; 

Thraede 1970, Sp. 719f.), wobei Iris Grötecke der häufig angenommenen 

Gleichsetzung von irdischem und himmlischem Jerusalem, bei der auch 

ohne spezifische visuelle Kennzeichnung das Erstere als Verweis auf das 

Letztere verstanden wird, explizit widerspricht (vgl. Grötecke 2023, S. 102). 

Vor diesem Hintergrund ist die Beschreibung des irdischen Jerusalem 

interessant, als Ernst am Ende seiner langen Orientfahrt endlich dort ein-

trifft: Während die descriptio von Grippias Stadt verschiedene Architek-

turen, aber keine Sakralbauten umfasst, sind dies wiederum die einzigen 

baulichen Elemente, mit denen Jerusalem beschrieben wird, als Ernst nach 

seinen Abenteuern am Magnetberg, dem Aufenthalt in Arimaspî und der 

Môrlant-Episode endlich dort eintrifft. Ernst geht in die Grabeskirche und 

zu weiteren heiligen Stätten, wo er jeweils viel von seinem Besitz stiftet: 
 

dô fuorten sie den hêren  
in daz münster alzehant. 
aldâ opherte der wîgant 
gote ze êren ûf sîn grap. 
sîn wunder er halp dâ gap  
und anders manige rîcheit, 
edel gesteine, golt unde pheller breit, 
des man vil mit im dar truoc. 
zuo dem tempel er gap ouch genuoc, 
und swâ er heilige stete vant.  
(›HE‹, V. 5676–5685) 

Das ist auch schon alles, was von der Stadt Jerusalem vor Augen geführt 

wird; im Folgenden wird nur noch gerafft berichtet, dass Ernst hier ein Jahr 

lang gegen die Heiden kämpft. Jerusalem ist ganz auf seine heilsgeschicht-
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liche Bedeutung reduziert, die eng mit der Begründungs- und Heilslogik 

der Kreuzzüge verwoben ist. Die Stadt wird dabei ohne besondere Raum-

wirkung präsentiert, was sich gegenüber der orientalischen Prachtentfal-

tung und dem sinnlichen Reiz von Grippias Stadt bemerkenswert reduziert 

ausnimmt (ähnlich Haupt 2006, S. 73). Auch Sarah Bowden (vgl. 2012, 

S. 21) verweist auf die ausgestellte Opposition von Grippias Stadt und 

Jerusalem, denn die heidnische Wunderstadt ist mit ihrer Verführungs-

kraft auf ein weltlich-sinnliches Wohlleben ausgerichtet, das der Spirituali-

tät Jerusalems geradezu kontrapunktisch gegenübersteht. Grippias Stadt 

steht damit nicht nur dem transzendenten Konzept des himmlischen 

Jerusalem diametral gegenüber, sie ist auch Gegenpol zum irdischen Jeru-

salem als heilsgeschichtlich relevantem Erlösungsort und eigentlichem Ziel 

der Reise. Mit Grippia wird der ästhetisch-sinnliche Reiz eines Raumes, 

dessen Kunstfertigkeit und technische Potenz letztlich heidnischen Ur-

sprungs ist, zunächst in seiner Verführungskraft vor Augen geführt, dann 

aber als Un-Ort negiert, der sich der heilsgeschichtlichen Relevanz des 

christlichen Raumes unterordnen muss. 

5. Exkurs: Das himmlische Jerusalem als Bezugsgröße 

Die Rekurrenz des ›HE‹ auf das christliche Muster des himmlischen Jeru-

salem ist noch auf einer anderen Ebene von Relevanz, denn bei der Gestal-

tung der Grippia- wie auch der Arimaspî-Partie zeigen sich signifikante 

intertextuelle Bezüge zu der allegorischen Dichtung ›Das Himmlische 

Jerusalem‹, deren Entstehung auf etwa 1140 datiert wird (die auf Sprach- 

und Stilmerkmalen basierende Datierung ist dabei zwar konsensual, aber 

nicht durch weitere Indikatoren abgesichert; vgl. Meier 1983, Sp. 40). Der 

Text umfasst 470 Verse und ist in 27 zumeist gleich lange Strophen ein-

geteilt, die eine Beschreibung der Himmelsburg zum Inhalt haben, welche 

sich explizit auf das himmlische Jerusalem der Offenbarung bezieht. Der 

Text überführt dabei die einzelnen Elemente der Burg- bzw. Stadtbe-



Dahm: Ein Herzog auf Abwegen 

 - 40 -  

schreibung in eine allegorische Ausdeutung ihrer Beschaffenheit und steht 

damit in einer im 11. und 12. Jahrhundert einsetzenden Tradition religiöser 

Dichtungen, die sich mit dem himmlischen Jerusalem und dessen Deutung 

befassen.19 Besonderen Stellenwert haben dabei zunächst die in die vier 

Himmelsrichtungen ausgerichteten Tore, die allegorisch auf das Lebens-

alter der Hinwendung zu Gott gedeutet werden – die Kindheit steht für eine 

frühe Ausrichtung auf das Seelenheil, während das Greisenalter für solche 

Menschen steht, die sich erst spät dem Glauben zugewandt haben.20 Die 

Beschreibung wird fortgeführt mit weiteren prägnanten Elementen der 

Himmelsstadt, auf die auch im ›HE‹ angespielt wird, so etwa das besondere 

Leuchten der Stadt, die von einer himmlischen Helligkeit erfüllt ist, wobei 

explizit auf die Edelsteine verwiesen wird, die so hell leuchten, als würde es 

brennen:  
 

da nist vinster noh diu naht,  
diu maninne noh der sunne 
nescinet dar inne, 
noh der tagesterne. 
da ist diu lucerne 
der himelchunic aine. 
daz edele gestaine 
luhtet sam iz prinne; 
di straze dar inne,  
die sind durchsoten golt  
(›Das Himmlische Jerusalem‹, V. 117–126). 

Der zentrale und umfangreichste Bestandteil des Textes ist ein Katalog der 

12 Edelsteine, die die Grundsteine des himmlischen Jerusalem bilden bzw. 

verzieren.21 Die einzelnen Steine werden katalogartig aufgeführt, auf die 

Beschreibung ihres Aussehens und ihrer Eigenschaften folgt die allegori-

sche Deutung derselben. Im Fokus stehen dabei die Farben und die Licht-

wirkungen der Steine, die als primäre Eigenschaften genannt und auf christ-

liche Tugenden hin gedeutet werden. Als vierter Stein ist hier der Smaragd 

aufgeführt, dessen Beschreibung mit einigen bemerkenswerten Ausfüh-
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rungen versehen wird, denn diese Steine findet man in einem von Greifen 

bewohnten Land namens Cythia: 
 

So ist der IIII. stain sus 
gehaizen Smaragdus. 
in der werelte ist nieht so grune, 
er beneme ime sine scone. 
ein lant haizit Cythia:  
der staine vindet men da 
also vile so der grieze,  
torste man si nizin. 
da sint inne grife.  
(›Das Himmlische Jerusalem‹, V. 209–217) 

Diese Vögel bewachen die Steine streng und töten jeden, der sie einsam-

meln will. Dies tun sie ohne Grund, denn sie brauchen die Steine selbst 

nicht und gönnen sie dennoch nicht den Menschen: 
 

di vogele unreine 
werent daz gesteine. 
swer iz da wil gewinnen, 
werdent si sin innen, 
er muz sin chiesen den tot. 
daz tunt ti vogele ane not; 
si bedurfen sin ze nihte 
in der vinstere noch in deme lihte 
unt enpunnens idoch den liuten.  
(›Das Himmlische Jerusalem‹, V. 221–229) 

Stellen die bösartigen Vögel, die ihre Edelsteine bewachen, noch eine eher 

vage Analogie zu Grippias Kranichwesen dar, wird im Folgenden eine deut-

liche Motivparallele greifbar, denn es werden Zyklopen mit dem Namen 

Arimaspen genannt, die kühn genug sind, sich die grünen Steine zu holen: 
 

so sint einu liute da bi, 
haizent Arimaspi, 
di wizzen ire tougen. 
niwan eines ougen 
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habent sie vorne an dem ende, 
daz ist ir urchende. 
diu liute sint so chune, 
si nement di staine grune 
den vogelen mit gewalte; 
si sint wert, daz man si wol gehalte. 
(›Das Himmlische Jerusalem‹, V. 231–240) 

Das Motiv der schwierigen Gewinnung der Smaragde im Kampf mit den 

Greifen ist alt, bereits bei Herodot findet sich die sagenhafte Erzählung 

eines Kampfes zwischen Greifen und einäugigen Arimaspen, der im Land 

Skythien verortet wird. In der lithologischen Literatur der Antike wird 

dieser Kampf mit der Gewinnung von Smaragden verbunden, spätestens 

seit Beda Venerabilis ist dieser Konnex auch in der mittelalterlichen Tradi-

tion präsent (vgl. Meier 1977, S. 354f.). In ›Das Himmlische Jerusalem‹ 

wird dieses Motiv aufgegriffen und in die allegorische Dichtung einge-

bunden. Es folgt die allegorische Auslegung der grünen Steine, denn diese 

lassen sich, so fährt der Text fort, sortieren wie die Menschen, die man in 

Gläubige und Ungläubige unterteilen kann, wobei diese Opposition auch 

von den Greifen und den Zyklopen repräsentiert wird – während die Grei-

fen keine Gottesliebe kennen und dem Teufel anhängen, wird die Einäugig-

keit der Zyklopen auf den Monotheismus und das Bekenntnis zu Gott 

ausgedeutet. Auch diese Ausdeutung des Smaragdes auf den Glauben ist 

seit der entsprechenden Deutung durch Beda Venerabilis ein verbreitetes 

Muster, die grüne Farbe des Steins wird häufig mit dem Leben und dem 

lebendigen Glauben assoziiert (vgl. Engelen 1978, S. 374). Aus der Erzäh-

lung von der Herkunft der Smaragde lassen sich Überlegungen zu einem 

möglichen Bezug zum Namen ›Grippia‹ im ›Herzog Ernst‹ ableiten, für 

den kein weiterer Beleg bekannt ist. Szklenar hat einen Bezug zum latei-

nischen gryphus und davon ausgehend die Bedeutung ›Greifenland‹ in 

Erwägung gezogen (vgl. Szklenar 1966, S. 153), was durch das Motiv der 

Greifen in der allegorischen Dichtung gestützt wird. Möglicherweise stellt 

der Name Grippia aber auch eine Verballhornung von Cythia oder einer 
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ähnlichen Namensgebung dar, was eine Schreibweise für Skythien als Ort 

des Kampfes zwischen Greifen und Arimaspen sein könnte. 

Eine dezidierte Vorlagenbeziehung oder ein präziser Nachvollzug der 

intertextuellen Genese lässt sich aus diesen Motivparallelen nicht herleiten, 

aber ohne Zweifel partizipiert der Abenteuerroman an der gleichen Motiv-

tradition, wie sie in der allegorischen Dichtung ausgehandelt wird. Der 

Textbefund zeigt strukturelle Parallelen zwischen der religiösen Dichtung 

und dem Abenteuerroman, indem beide ein bestimmtes Inventar phantas-

tischer Motive teilen und dieses mit dem biblischen Muster des himm-

lischen Jerusalem verbinden. Während in der religiösen Dichtung die 

Referenz auf die Himmelsstadt zu einer dezidiert moraltheologischen Be-

lehrung ausgestaltet wird, nutzt der Roman das religiöse Muster als Refe-

renzrahmen, der den Handlungsraum mit impliziten religiösen Semantiken 

auflädt.  

6. Die namenlose Stadt als ästhetischer Abweg  

Heiko Wandhoff definiert ekphrastische Partien als »räumlich markierte 

Zonen des Verweilens und der Meditation« im poetischen Text, die zur 

»Reflexion über Sinn und Bedeutung des Wortkunstwerks aufgesucht 

werden können und sollen« (Wandhoff 2003, S. 22). Das trifft auf Grippias 

Stadt in besonderem Maße zu, denn diese ist nicht nur ein visuelles 

Kunstwerk, sondern tatsächlich ein Eigenraum gesteigerter ästhetischer 

Erfahrung. Dazu kommt die gegenüber der sonst so gedrängten Handlung 

enorme zeitliche Dehnung in der Grippia-Partie: Der sich über einen Zeit-

raum von gut sechs Jahren erstreckenden Handlung um Ernsts Krise im 

Reich steht im zweiten Teil die etwa ebenso lange Orientreise gegenüber, 

dagegen beträgt die erzählte Zeit der mehr als ein Drittel des Gesamttextes 

umfassenden Grippia-Partie nur einen einzigen Tag – ein solches Verwei-

len des Protagonisten wie auch der Narration gibt es im ›HE‹ sonst nicht. 

Die Stadt in Grippia stellt einen besonderen Raum dar, der aus der 
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räumlichen und zeitlichen Struktur des Gesamttextes herausgelöst ist und 

der sich nicht in den narrativen Weg von Krise und Restitution des Helden 

einfügt und damit die klare semantische Relation der Erzählteile suspen-

diert. Grippia ist ein Ab- oder Umweg, mit dem die im ›HE‹ verhandelte 

politische Dimension des Reichskonflikts wie auch das konzise heils-

geschichtliche Modell der Restitution durch Bewährung im Heidenkampf 

aufgebrochen und vorübergehend durch ganz andere Semantiken über-

blendet werden. Die Stadt in ihrem überbordenden ästhetischen Reiz wird 

zwar in die Dialektik des mittelalterlichen Orientdiskurses eingefügt, indem 

sie durch die Grausamkeit ihrer heidnisch-monströsen Bewohner negativ 

semantisiert wird. Weiterhin wird sie durch die verkehrende Jerusalem-

Analogie und das Kreuzzugsmuster strukturell negiert und der heilsge-

schichtlichen Relevanz des christlichen Raumes untergeordnet. Dennoch 

wird der ästhetische Reiz eines Raumes, dessen Kunstfertigkeit und techni-

sche Potenz nicht-christlichen Ursprungs ist, zuvor umfangreich vor Augen 

geführt und in seiner Exzeptionalität herausgestellt. Er ermöglicht dem 

Protagonisten eine sinnliche Perzeption, für die es in der gedrängten Er-

zählung von Krise und Restitution sonst keinen Raum gibt. 

 

 

Anmerkungen 

1 Zum ambivalenten Bild der Figur Ottes und den möglichen Rekurrenzen auf 
Otto I. siehe Neudeck 2003. 

2 Der Text wird zitiert nach der Ausgabe Herweg 2019. 
3 Beispielhaft sei auf die Forschungsskizze im Artikel zum ›HE‹ im Verfasser-

lexikon verwiesen, der die starke Gewichtung des Reichsteils in der Forschung 
bis in die 1970er Jahre widerspiegelt (vgl. Behr/Szklenar 1981, Sp. 1170-1191). 

4 Ähnlich führt Behr aus, dass der Darstellung eine Kombination verschiedener 
reichspolitischer Krisenereignisse zu Grunde liegt, die »immer dann revitalisier-
bar war, wenn ein vergleichbarer Anlaß vorlag« (2011, S. 60). Auch Stock merkt 
an, dass die dargelegte machtpolitische Problematik »ganz und gar nicht zeitent-
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hoben gedacht werden kann, aber auch nicht auf einen spezifischen historischen 
oder aktuell-politischen Fall bezogen werden sollte« (2002, S. 153). 

5   In germanistischen Forschungsbeiträgen hat sich eine Gleichsetzung von Landes- 
und Stadtname etabliert; tatsächlich wird Grippia im ›HE‹ aber nur als Name 
des Landes verwendet: sie sâhen in allen gâhen / ein vil hêrlîchez lant. / daz was 
Grippîâ genant (›HE‹, V. 2204–2206). An keiner Stelle wird explizit gesagt, 
dass die Stadt ebenfalls diesen oder einen anderen Namen trägt. Da die Be-
zeichnung der Stadtbewohner als grippîânischen liute (V. 3377), die von Grippîâ 
(V. 3419) oder die liuten von Grippîâ (V. 3609) genauso gut eine Referenz auf 
die Landeszugehörigkeit darstellen kann – ähnliches gilt für die Bezeichnungen 
des Königs der Grippianer (V. 2902, 2913, 3089, 3170, 3549, 3869) – muss die 
Stadt eigentlich als namenlos gelten. 

6   Nach Hasebrink (2000) tritt in der Grippia-Partie das gleiche Machtstreben des 
Herzogs zu Tage, das bereits im Kaiserreich zum Problem geworden ist. Dem-
gegenüber merkt Stock (vgl. 2002, S. 209) an, dass der Text an keiner Stelle ein 
Machtstreben des Protagonisten thematisiere bzw. dass dieses nur in Form der 
Verleumdung durch Heinrich artikuliert werde. Tatsächlich wird Ernst bis zu der 
Intrige Heinrichs als Musterbeispiel idealen Herrschaftsverhaltens und vorbild-
licher Integration in die kaiserliche Herrschaft vorgeführt, so dass eine unmittel-
bar korrektive Funktion für das Herrscherverhalten nicht nahegelegt wird. 

7 Siehe auch Haupt (2006, S. 73), nach der Grippias Stadt »als Inbegriff einer 
reichen und schönen orientalischen Stadt zu verstehen ist«. Szklenar (1966, 
S. 158f.) geht bei der Beschreibung von einer Orientierung an islamischer Bau-
kunst aus und verweist beispielhaft auf die 1093 erbaute Stadtmauer von Kairo 
sowie auf die Befestigungsbauten in Jerusalem, Damaskus, Aleppo und Bagdad. 
Ähnlich Fischer (2015, S. 30), der in der farbigen Mauer Anspielungen auf ver-
zierende Inkrustationen mit farbigen Marmorplatten sieht, die in der antiken 
und byzantinischen, aber auch in der mittelalterlichen Baukunst in Südeuropa 
anzutreffen waren. Von einer dezidierten Referenz auf konkrete Bauten ist an-
gesichts der deutlich ins Phantastische enthobenen Beschreibung nicht auszu-
gehen, aber eine Anspielung auf die prachtvolle Baukunst des byzantinischen 
oder islamischen Kulturraums ist durchaus denkbar, denn nicht nur die Antike 
dient in literarischen Texten des Mittelalters oftmals als Modell der Stadtkultur, 
auch die islamische Kultur kann diese Funktion übernehmen (vgl. Fischer 2015, 
S. 36). 

8 In der Grippia-Partie zeigt sich eine begriffliche Unschärfe bei der Bezeichnung 
von Städten, die in Texten des 12. und 13. Jahrhunderts häufiger zu Tage tritt. 
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Das Lexem burc oder borc wurde analog für Burgen wie auch für frühe Stadt-
formen verwendet. Erst im 12. Jahrhundert etablierte sich allmählich der Begriff 
stat als Bezeichnung für die mittlerweile deutlich von Dörfern und Wehrburgen 
unterschiedenen städtischen Siedlungen; als Erstbeleg für das Lexem gilt das im 
11. Jahrhundert entstandene ›Annolied‹. Der Terminus burc engt sich sukzessi-
ve auf befestigte Adelsburgen ein, wobei er in vielen Texten des 12. und auch 
13. Jahrhunderts weiterhin zur Bezeichnung einer Stadt Verwendung findet und 
neben den Begriff stat tritt (vgl. Pitz 2002, Sp. 2174f.; Ruge 2018, S. 503). So 
werden im ›Annolied‹ beide Bezeichnungen für die Stadt Köln gebraucht, und 
auch in anderen Texten ist nicht immer klar, ob mit burc eine Stadtanlage oder 
irgendein anderer fortifikatorisch hervorgehobener Ort gemeint ist. Bei der Stadt-
beschreibung in der Grippia-Partie wird fast ausschließlich der Begriff burg bzw. 
burc verwendet, das Lexem stat erscheint dagegen nur wenige Male. 

9   Die leere Stadt mit ihren rettenden Speisen und ihrer kostbaren Materialität 
wird als Versuchung und Prüfung wahrgenommen, denn der Herzog befiehlt 
seinen Männern, sich an den rettenden Nahrungsmitteln zu bedienen, aber 
nichts von dem Gold und den sonstigen Kostbarkeiten zu nehmen, weil Gott sie 
mit diesen möglicherweise versuchen möchte (›HE‹, V. 2400–2411). 

10  Das himmlische Jerusalem ist kein genuiner Entwurf der Johannesoffenbarung, 
denn die Verheißung der Wiederannahme des Volkes Israel und eines neuen 
Jerusalem als Ort des Heils durchzieht bereits die prophetischen Bücher des 
Alten Testaments. Im letzten Buch der Bibel erfährt das neue Jerusalem aber 
seine umfassendste und bildreichste Beschreibung wie auch die endgültige Trans-
zendierung zur Himmelsstadt (vgl. Theobald 1988, S. 12–15). 

11  Alle Bibel-Zitate und Referenzen nach der Biblia Sacra Vulgata, hrsg. Beriger 
u. a. 2018.  

12 Auch Bowden sieht in der Beschreibung der farbigen Steine eine Anspielung auf 
das himmlische Jerusalem, weiterhin vermerkt sie Parallelen zum Irdischen 
Paradies, wie es z. B. im ›Alexanderroman‹ literarisiert wird (vgl. 2012, S. 23). 
Auch in der gerade erschienenen Arbeit von Olivia Kobiela werden Anspielungen 
auf das himmlische Jerusalem als eine weitere Sinnebene der Stadtbeschreibung 
in Geltung gebracht: »Während das weltliche, kulturell-geographische Deutungs-
muster Grippia als strukturell fremde, typisch orientalische Stadt des immanen-
ten Bereichs in Erscheinung treten lässt, ruft das insbesondere auf formaler Ebene 
evozierte, transzendent-anderweltliche Deutungsmuster Grippia implizit – im 
Sinne einer möglichen Wahrnehmungsalternative der pia curiositas – als ›himm-
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lisches Jerusalem‹ allusorisch in Erinnerung und eröffnet damit einen erneuten 
Raum der Reflexion« (2022, S. 217f.). 

13  Vgl. Angenendt 2009, S. 311; Hengel 2000, S. 266f. Ähnlich bereits bei Band-
mann 51978, S. 85: »Vornehmlich die Stadt, das himmlische Jerusalem, ist eine 
Metapher, die immer wieder in der Literatur den Gottesstaat und die Kirche ver-
tritt. Kirche – Stadt – Gottesstaat erscheinen bis weit in das 13. Jahrhundert 
unter gemeinsamen Anschauungsformen.« 

14  Klein (2014, S. 253–265) hat im Kontext von Grippias exorbitanter Ästhetik auf 
die besondere Farbigkeit der Stadt verwiesen. Die Grippia-Episode enthält drei 
Viertel aller Farbbelege des Gesamttextes, wobei Gold und Grün die dominieren-
den Farben darstellen. Grün als Farbe des Islams kann nach Klein der Verortung 
Grippias im Raum des Orients dienen und transportiert zugleich die Bedeutung 
der Unvergänglichkeit.  

15  Im Rahmen der Diskussion des diesem Beitrag zu Grunde liegenden Vortrags 
beim XIV. Kongress der Internationalen Vereinigung für Germanistik (IVG) 
»Wege der Germanistik in transkulturellen Perspektiven«, Sektion »Umwege, 
Nebenwege, Abwege. Transkulturalität in der Literatur des Mittelalters« wurde 
von Mireille Schnyder die berechtigte Frage aufgeworfen, ob man bei Grippia 
tatsächlich von einer Verortung im Orient ausgehen kann, denn zum einen trägt 
die Beschreibung Grippias Züge einer Anderwelt, zum anderen folgt mit dem 
zweiten Seesturm und der Fahrt durch den Magnetberg noch ein zweites limi-
nales Moment, das die Grippia-Partie von den folgenden Handlungen und ihren 
Räumen abgrenzt. Die Frage der – in der Forschung meist vorausgesetzten – 
Zugehörigkeit zu einem nicht nur fremd-phantastischen, sondern auch als 
orientalisch markierten Raum kann nicht verbindlich aufgelöst werden, wobei 
dies genauso für Arimaspî gilt, denn die beiden Partien sind nicht nur strukturell 
aufeinander bezogen, sondern zeichnen sich auch durch vergleichbare Phäno-
mene der unklaren Verortung und durch ihre monstra als Bewohner aus. Der 
›Herzog Ernst‹ arbeitet mit einem mehrstufigen Raummodell, denn die Orient-
fahrt lässt sich räumlich untergliedern, indem Grippia und Arimaspî als gänzlich 
fremde und in ihrer räumlichen Verortung unkonkrete Räume in Erscheinung 
treten, während Jerusalem als letzte Station nicht eigentlich fremder Raum ist 
und den Übergang zurück in den vertrauten Raum markiert. Jerusalem als Be-
zugs- und Zielpunkt der Reise stellt eine semantische wie auch räumliche Schnitt-
stelle dar. Es ist zwar im Orient, aber dennoch nicht in der Fremde verortet, weil 
es dem christlichen Heils- und Erfahrungsraum zugeordnet ist. Siehe z. B. Carls 
(1999), der sich hierbei auf Pilgerberichte bezieht: »So begibt sich der Reisende 
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zwar in die empirische Fremde, aber diese Fremde ist im ausgehenden 15. 
Jahrhundert schon durch eine mehr als 1000jährige Reisetradition bekannt. 
Darüber hinaus findet der abendländische Christ auf der Pilgerfahrt nach Jeru-
salem zum Ursprung seines Glaubens, in seine geistliche Heimat zurück«, durch 
die »Vertrautheit mit dem Heiligen Land, die der Pilger dank Bibel und Pilger-
führern besaß […] wird das Fremde dem vertrauten Lebensbereich einverleibt, 
nicht aber als Fremdes in seiner Originalität erfahrbar« (Carls 1999, S. 12, S. 17). 
Kobiela (2022, S. 275f.) fasst Môrlant und Jerusalem zusammen, da beide Epi-
soden in einem Kreuzzugsorient verortet sind, dessen Konfiguration sich deutlich 
von den vorangegangenen Schilderungen Grippias und Arimaspîs unterscheidet. 

16  Zu Orientmustern und Fremdheitsdarstellung im ›Parzival‹ vgl. beispielhaft 
Krause 1992, Karg 1993, Dallapiazza 2005 sowie Müller 2008; zur Frage der 
dunklen Hautfarbe Belakanes als spezifische Kategorie des Fremden siehe Brüg-
gen 2012 und 2019. 

17  Zur kontroversen Diskussion um die kostbare Materialität des himmlischen 
Jerusalem, die signifikante Parallelen zu der des biblischen Babylon aufweist, 
siehe beispielhaft Luther 2023, S. 79f. 

18  Ingrid Baumgärtner hebt allerdings hervor, dass die Zentrierung Jerusalems 
keineswegs ein durchgängiges und omnipräsentes Phänomen war. Insbesondere 
in frühmittelalterlichen mappae mundi ist diese nur sporadisch fassbar, zumeist 
wird der Mittelpunkt der Welt im östlichen Mittelmeer platziert (2011, S. 16, 
S. 46). Die häufiger fassbare Zentralität der Heiligen Stadt in den Weltkarten des 
12. und 13. Jahrhunderts begründet sich nach Baumgärtner wesentlich aus der 
Kreuzzugsideologie, in der die angebliche Zentralität Jerusalems eine wichtige 
ideologische Funktion hatte, die verschiedentlich kartographischen Niederschlag 
fand, aber keinesfalls zu einem festen Muster der mappae mundi wurde (vgl. 
ebd., S. 18–28, Zitat S. 28). Auch im ausgehenden Mittelalter bestanden die Dar-
stellungstraditionen einer Zentralisierung Jerusalem und des östlichen Mittel-
meeres nebeneinander fort (vgl. ebd. S. 46). 

19  Mit der Beschreibung der Himmelsburg steht der Text in einer Reihe mit ande-
ren geistlichen Texten, die diesen Gegenstand behandeln. Dazu zählen ›Himmel 
und Hölle‹, Das ›himelriche‹ sowie die ›Hochzeit‹ (vgl. Meier 1983, Sp. 38; 
Reske 1973, S. 7). Für ›Das Himmlische Jerusalem‹ ist keine konkrete Vorlage 
auszumachen, der Text wird im Kontext eines »allgemeinen Auslegungsdis-
kurs[es] der Apokalypse« verortet (Stridde 2011, S. 358). 
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20  Zur Deutung der Lebensalter siehe auch Ohly (1955, S. 213f.). Zu den Ursprün-

gen des Bildes der aus den verschiedenen Himmelsrichtungen in die Himmels-
stadt eingehenden Lebensalter vgl. ebenfalls Ohly (1960). 

21  Dieser Teil des Textes steht in einem Traditionszusammenhang lateinischer 
Apokalypsekommentare und von diesen abgeleiteter Steintraktate, als konkrete 
Quelle wurde auf Beda Venerabilis verwiesen (vgl. Meier 1983, Sp. 38–40). 
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