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            Da sagte der König: „Komm zu mir, nicht gekleidet, nicht nackend, nicht geritten, nicht gefahren, nicht in dem Weg, nicht außer dem Weg, und wenn du das kannst, will ich dich heirathen.“ Da ging sie hin, und zog sich aus splinter nackend, da war sie nicht gekleidet, und nahm ein großes Fischgarn und setzte sich hinein und wickelte sich hinein, da war sie nicht nackend; und borgte einen Esel fürs Geld und band dem Esel das Fischgarn an den Schwanz, daran er sie fortschleppen mußte, und war das nicht geritten und nicht gefahren und mußte sie der Esel in der Fahrgleiße schleppen, so daß sie nur mit der großen Zehe auf die Erde kam, und war das nicht in dem Weg und nicht außer dem Weg. Und wie sie so daher kam, sagte der König, sie hätte das Räthsel getroffen und sey alles erfüllt. Da ließ er ihren Vater los aus dem Gefängniß und nahm sie bei sich als seine Gemahlin und befahl ihr das ganze königliche Gut an.1
 
          
 
          Die kluge Bauerntochter aus dem gleichnamigen Märchen, das von Jacob und Wilhelm Grimm überliefert ist, kann die schwierige(n) Aufgabe(n) lösen. Nur mit einem Fischernetz bekleidet, ist sie „nicht gekleidet“ aber auch „nicht nackend“, in einer besonderen Konstruktion vom Esel gezogen, ist sie „nicht geritten“ und aber auch „nicht gefahren“ und da sie allein mit dem großen Zeh den Weg berührt, ist sie beiderlei, „in“ und „außer dem Weg“.
 
          Warum beginnt die Einleitung einer Arbeit zu Tierhäuten in der Literatur des Mittelalters mit einem Märchen, das erst Jahrhunderte später überliefert ist, und in dem von Fell oder Pelz keine Rede ist? Es ist dieses ‚Zwischen‘ bzw. ‚Zwischensein‘, das in dem Rätsel so anschaulich dargestellt wird und Ausgangspunkt meiner Faszination für Tierhäute in Texten war. In Anlehnung an das Märchen könnte die Aufgabe des Königs lauten, die kluge Bauerntochter solle ihm ein Tier und doch kein Tier, eine Haut und doch keine Haut, ein Kleid und doch kein Kleid bringen. Die kluge Bauerntochter hätte dem König – auch wenn dazu einige mehr Aufgaben und Abenteuer zu bewältigen gewesen wären – beispielsweise das Goldene Vlies vorlegen können, das Jason im Auftrag von Pelias2 herbeischaffen soll.3 In der Bezeichnung und Beschreibung des Goldenen Vlieses zeigt sich, dass jeder Begriff unzureichend ist, um dieses Etwas zu bezeichnen. In Konrads von Würzburg Trojanerkrieg4 beschreibt es Medeas Vater Oetas als des Widders wolle und sîner hiute wât5, und Medea es als widers kleider6. Ebenso ist es schaeper7 und vel bzw. felle8. Das Goldene Vlies lässt Haut, Kleid und Körper miteinander verschmelzen,9 als der Widder aus seiner Haut schlüpft, es wie ein Kleid ablegt:
 
           
            die wollen, diu von im dâ nider
 
            sô rehte wunneclîche hienc,
 
            die nam der edele und enpfienc,
 
            wan er slouf ûz ir zehant
 
            er lie mit willen sîn gewant
 
            hin ab der glanzen hiute scheln.
 
            (TK, V. 10070–10075)
 
          
 
          Mit wolle, hiute, gewant wird die behaarte und zugleich wie Glöckchen klingende Widderhülle bezeichnet, die das Tier – anders als in anderen Erzählungen – bei Konrad von Würzburg abstreift.10
 
          Die erfolgreiche ‚Beschaffung‘ der mythologischen Widderhülle hat Jason Medea zu verdanken. Dabei ist die Beziehung zwischen den beiden, die bei Konrad von Würzburg eine leidenschaftliche Liebesgeschichte ist, eng mit dem Goldenen Vlies verknüpft, nicht nur auf histoire-, sondern auch auf discours-Ebene. Insbesondere in der Gestaltung der Medea-Figur finden sich Parallelen zum Widdervlies, weil sie wie der Widder ein blond gelocktes (Kopf-)Haarkleid trägt11 und ihr Pelzkleid wie das Widdervlies ablegt. In Konrads von Würzburg Trojanerkrieg kommt Medea zu Jason mitten in der Nacht. Auf ihrer nackten Haut liegt allein ein Pelz, ein aus diversen Tierhäuten gefertigter Überhang. Sie verspricht Jason, ihm das Vlies des Widders zu beschaffen und sich selbst ihm zu geben, sofern er sie eben nicht verkebese, sondern zur Frau nehme und sie ehre. Jason stimmt zu und ihre blanken armen umfassen sich, brust an brust liegen sie beieinander.12 Dafür hat Medea ihr Pelzkleid – ganz ähnlich wie der Widder – wohl abgestreift.
 
          Dass das Goldene Vlies sagenumwoben und alles andere als alltäglich ist, steht außer Zweifel. Diese Arbeit möchte aufzeigen, dass dieser ‚Zwischenstatus‘ nicht allein auf mythologische Tierhaut-Exponate zutrifft und die kluge Bauerntochter das Rätsel ebenso gelöst hätte, wenn sie dem König statt eines Fischernetzes Medeas Pelzumhang oder jede andere Haut eines Tieres, die zu einem Kleidungsstück verarbeitet wurde, gebracht hätte.
 
          Denn Tierhäute sind besonders, haben Anteil an mehreren Kategorien, und dieser Zwischenstatus von Tierhaut wird verstärkt, wenn diese auf menschliche Haut, eine:n menschliche:n Träger:in trifft. An ausgewählten Texten interessiert die indifferente Grenze von tierlichen13 und menschlichen Häuten, Kleidung, Fell und Pelz, das reizvolle Spiel von Kleid, Haut und Körper.
 
          Mit Haut bezeichne ich dabei die glatte, unbehaarte Haut, die zu Leder verarbeitet wird. Darüber hinaus verwende ich ‚Tierhaut‘ auch als Überbegriff für Haut, Fell und Pelz und vor allem dann, wenn unklar ist, um welche Form von tierlicher Hülle es sich handelt. Fell bezeichnet die behaarte Tierhaut, die als Material verarbeitet vorwiegend mit dem Haarkleid nach außen getragen wird. Mit Pelz beziehe ich mich auf die dichte, feine und weiche Haut, die vorwiegend als Innenfutter und für Besätze verwendet wurde.
 
           
             
              
                a Zwischen Schnitt- und Nahtstelle. (Tier-)Haut als Grenzgänger
 
                Haut, Fell und Pelz sind Grenzgänger zwischen Belebtem und Unbelebtem, sind Teil eines (vormaligen) Körpers und können zugleich an einem anderen Körper sein. Abgezogen vom Tierkörper haftet ihnen noch Tierliches an, durch Verarbeitungsprozesse wird die Haut vom Tierlichen entfremdet. In dem Prozess der Verarbeitung, vom Abziehen bis zum Gerber- und Kürschnerhandwerk, wird die Tierhaut von ihrem ursprünglichen Träger, dem Tier, gelöst und zu einem Material für einen Gegenstand für andere Träger:innen oder selbst zu einem Objekt. Während das gegerbte Leder nur bedingt optische und haptische Eigenschaften des vormaligen Tieres trägt, bleibt das weiche und glänzende Haarkleid bei Fell und Pelz – worauf der Fokus dieser Arbeit vorwiegend liegt – erhalten, zusätzlich können weitere tierliche Attribute wie Kopf und Klauen belassen oder entfernt werden. Die ästhetischen, haptischen und thermischen Eigenheiten der Tierhaut, die als Kleid über dem menschlichen Körper liegt, werden wertgeschätzt. Anders als bei einem Gewebe aus Seide, Wolle oder Leinen liegt die Besonderheit des Kleidungsmaterials ‚Tierhaut‘ darin, dass sie der Haut des Menschen ähnelt. Denn die Häute von Säugetieren besitzen gleiche Eigenschaften wie menschliche Häute und gleichen sich hinsichtlich des Aufbaus.14
 
                Unterschiede zwischen menschlichen und tierlichen Häuten bestehen in der Dicke der Haut wie auch hinsichtlich der Körperbehaarung.15 Die Haut des Menschen ist zwar zum großen Teil mit Haaren besetzt, jedoch ist die Haarstruktur eine andere. Generell gilt das menschliche Körperhaar als dünner, feiner und weniger dicht,16 erfüllt jedoch ähnliche Aufgaben wie am Tierkörper. Das menschliche wie tierliche Körperhaar reguliert den Wärmehaushalt, reagiert auf äußere Umstände, Kälte, Gefahr, Ekel, Erregung, was als Piloerektion bezeichnet wird.17 Zwischen den (behaarten) Häuten von tierlichen und menschlichen Säugetieren gibt es eine Reihe von Überschneidungen, was sich an den lateinischen Begriffen cutis und pellis oder auch dem altgriechischen δέρμα, nachvollziehen lässt, welche sowohl für die Haut von Menschen wie Tieren verwendet werden. Ganz Ähnliches gilt für die mittelhochdeutschen Begriffe vel und hût, die beide menschliche und tierliche Häute bezeichnen. Cutis und hût werden auf die indogermanische Wurzel ✶(s)keu(ə)18 und pellis und vel auf indogermanisch ✶pel19 zurückgeführt, die beide u. a. die Bedeutung ‚bedecken‘ umfassen. Menschliche und tierliche Häute umschließen jeweils den Körper, liegen als schützende Hülle über dem menschlichen und tierlichen Leib.
 
                Insbesondere in der Vormoderne gilt Haut einerseits als unüberwindbare Grenze zum verschlossenen und rätselhaften Inneren. Sie versperrt den Blick auf das, was sich unter der Hülle ‚abspielt‘. Andererseits wird die Haut als ein Spiegel innerer Vorgänge20 betrachtet, die Auskunft über Prozesse, die sich unter der Oberfläche ereignen, gibt; nicht allein physischer,21 sondern auch moralischer bzw. geistlicher Natur.22 Die Haut verhindert den direkten Blick ins ‚Innere‘, vermittelt aber in anderer, verzerrter Form, was darunter vor sich geht,23 eine Aufgabe, die auch auf die Kommunikations- und Signalfunktion von Kleidung übertragen werden kann und insbesondere auf tierliche Häute, die als Kleiderelemente fungieren. Die Grenze zwischen tierlichen und menschlichen Häuten verschwimmt,24 wie auch die von Kleidung und Haut, Innen und Außen. Tierhaut ist ein Zwischen-Etwas, ein Schnittstellenprodukt, das, auf der menschlichen Haut aufliegend, von dieser verschieden ist und zugleich mit dieser verschmelzen kann.
 
                Dem Aufeinandertreffen von Menschen- und Tierhäuten in historischen Texten lässt sich mit Theorien zu Körper, Haut und Kleidung begegnen. Didier Anzieu konzipierte das Bild des Moi-peau, also ‚Haut-Ichs‘, um zu veranschaulichen, wie über die Oberfläche des Körpers eine Vorstellung des eigenen Ichs als eine Fülle psychischer Inhalte generiert wird.25 Die Außenwelt könne sich in Veränderungen der Oberfläche, der Form, der Farbe oder als Narben bemerkbar machen. Anzieu verwendet dafür den Begriff des Palimpsests, die Haut sei wie Pergament, an der man Spuren der Verwendung, des Abkratzens, der Neubeschreibung erkennen könne.26 Die Haut zeuge dabei nicht allein von äußeren Einflüssen, sondern reflektiere innere Zustände, wie Anzieu ausführt:27
 
                 
                  Die Haut schützt unser inneres Milieu vor Störungen von außen. In ihrer Ausformung, Oberflächenbeschaffenheit, ihrer Färbung sowie ihren Narben trägt sie die Zeichen dieser Störungen. In gewisser Weise entblößt die Haut diesen inneren Zustand, den sie zu schützen vorgibt. Für Außenstehende wird über die Haut unser Gesundheitszustand und unsere Seelenlage widergespiegelt.28
 
                
 
                Die Haut ist dabei nicht allein schützende Hülle, sondern auch Spiegel innerer Vorgänge. Dass dies nicht allein auf Haut, sondern auch auf Kleidung übertragen werden könne, führt Stella North aus. Diese sucht nach dem Verbindenden von Kleidung und Haut. Sie distanziert sich von einer Zuordnung der Kleidung als Hülle und Haut oder Körper bzw. Seele als bedeutsamen Kern. Haut und Kleidung seien weniger stark voneinander getrennt, als oft angenommen. North stützt ihre Überlegungen auf Anzieus ‚Haut-Ich‘29 und fügt in Analogie dazu ein ‚Kleidungs-Ich‘ an:30
 
                 
                  Anzieu’s assertion, with which I began, that ‚to be oneself is first of all to have a skin of one’s own and, secondly, to use it as a space in which one can experience sensations‘ […] can thus be reformulated, and in so doing his argument reemphasized. To be oneself is, first of all, to have clothing that is truly one’s own, and secondly, to use it as a space on, and surface in, which one can experience sensations.31
 
                
 
                Ausgangspunkt ihrer Überlegung ist, dass der Körper, der in Austausch mit anderen tritt, meist ein bekleideter ist.32 Die meisten Leute begegnen bekleideten Körpern, der Eindruck einer Person werde über die Kleidung gefiltert. Darüber hinaus werde Kleidung als Teil der eigenen Identität betrachtet.33 Kleidung stehe zum einen der Welt und zugleich dem Körper am nächsten. Der Körper habe über die Oberfläche von Haut und Kleidung Zugang zur Welt. Der Körper sei darin nicht nur eingewickelt, sondern werde über Kleidung gebildet.34 Doch North geht noch einen Schritt weiter und zeigt, dass Kleidung nicht allein eine weitere Hülle über dem Körper bzw. der Haut sei, sondern weder Haut noch Kleidung noch Körper als voneinander losgelöst betrachtet werden können. North knüpft, in Anlehnung an Sigmund Freuds Koppelung von Körper und Ich, Kleidung, Haut und Körper aneinander:35 „each is in—and on—each“.36 Die Haut sei das bindende Element zwischen Körper und Kleidung und Kleidung wiederum das Gelenk zwischen Körper und Welt.37 In Haut wie Kleider sei man einerseits eingehüllt, andererseits sei es auch die Ebene, auf die sich die Welt berufe und über die auf den Körper und damit auf das Ich geschlossen werde. Bei Haut wie Kleidung handle es sich um Wechselbeziehungen von Oberflächen.38
 
                Haut und Kleidung verfügen über ähnliche Eigenschaften, sie sind sowohl durchlässig als auch undurchlässig, oberflächlich und tiefgreifend, wahrhaftig und täuschend.39 Kleidung und Haut vereint, dass sie übereinander liegen und zugleich miteinander verbunden sind. ‚Schnitt-‘ und ‚Nahtstelle‘ sind wohl die treffenden Ausdrücke für den Bereich des Aufeinandertreffens und der Trennung. Doch trotz der Ähnlichkeiten, so könnte man entgegenhalten, handelt es sich bei der Haut um einen Teil des Körpers, während Kleidung auf dem Körper liegt, aber nicht direkt damit verbunden ist. Fell und Pelz unterlaufen diese Trennung, da diese vormalig ‚Körper‘ eines Tieres waren und dann zu ‚Kleidung‘ eines Menschen werden.
 
                Dass der Unterschied von Kleidung und Haut in den Hintergrund rückt, nivelliert werden kann, veranschaulicht ein Beispiel aus der griechischen Mythologie. Deianeira überreicht Herakles ein prächtiges Gewand, das in Kentaurenblut getaucht wurde. Als Herakles es anlegt, beginnt seine Haut zu brennen und das Kleid verschmilzt mit seinem Körper. Das Kleid lässt sich nicht mehr ablegen, ohne sein Fleisch zu versehren. Kleidung, Haut und Körper werden eins (vgl. Ov. met.40 9, 101–174).41
 
                Auf ähnliche Weise grenzt North den Unterschied zwischen Haut und Kleidung ein. Beide stehen in einem wechselseitigen Austauschverhältnis, was sich sowohl auf der Haut als auch auf der Kleidung widerspiegle.42 Anne Hollanders zeigt darüber hinaus, dass es zu kurzsichtig sei, Haut mit dem Natürlichen und Gleichbleibenden zu assoziieren und Kleidung hingegen für das Geschaffene und Wandelbare zu halten. Denn auch das Bild von nackter Haut und die Wahrnehmung des Körpers sind genauso wenig zeitlos oder universell wie Kleidung. Das heißt, der Körper selbst ist eine Fülle an Hüllen, die aus Einflüssen der jeweiligen Gesellschaft/Kultur und Zeit gewoben sind.43 Darüber hinaus korrelieren die Auffassung und die Art der Darstellung von Nacktheit mit der jeweiligen Bekleidung, was North zu folgendem Schluss führt: „[…] clothing cannot be removed from the skin ego as construct any more than it can from the experience of the body, or from clothed depictions of naked skin.“44
 
                Beide, das Haut- wie das Kleidungs-Ich, rahmen das Köper-Ich. Kleidung erweitert den in Haut gehüllten Körper in den Raum der Welt und zeigt die Grenzen seiner Interaktion an. Beide, Haut und Kleidung, beeinflussen die Bildung des Körpers und die Erfahrung des Ichs. Kleidung und Haut befinden sich in einem ständigen Austausch. Sie sind dabei nicht austauschbar, sondern informieren, formen und beeinflussen einander. Das Kleidungs-Ich ist, ähnlich wie das Haut-Ich, Oberfläche des Körpers, aber deshalb nicht weniger körperlich.45
 
                Das ‚Kleidungs-Ich‘ hat dabei mehrere Funktionen. Es schützt vor äußeren Einflüssen, gleichzeitig wird die körperliche Oberfläche nach außen projiziert und über die Materialität der Kleidung eine Vorstellung des Ichs zum Ausdruck gebracht. Darüber hinaus werden über die Kleidungsoberfläche Signale des Ichs gesendet. Über die Kleidung wird ein Bild des Körpers kreiert. Dabei ist Kleidung eine Form der Kommunikation nach außen wie nach innen. Kleidung ist, wie die Haut, zwischen den Funktionen des Versteckens und Zeigens angesiedelt:46 „Yet, as a skin we can choose, clothing can disguise, or reinvent, as well as reveal.“47 North führt klar die breite Überschneidungsfläche von Kleidung und Haut aus, und die Wichtigkeit, diese als in einem Wechselverhältnis stehend zu betrachten.48
 
                In ähnlicher Weise zeichnet Jane Burns, ohne auf Anzieus Haut-Ich einzugehen oder Norths Theorien zu Kleid und Körper kennen zu können, anhand von altfranzösischen Texten das Zusammenspiel von Kleidung und Körper nach. Burns nähert sich den höfischen Figuren und Paaren durch Kleider, was sie mit „reading through clothes“ umschreibt.49 Sie fragt, inwiefern höfische Kleidung mehr ist als eine Zurschaustellung von Reichtum.50 Die höfischen Körper, die in der Literatur sowohl aus ‚Fleisch‘ wie aus ‚Textilien‘ bestünden, seien soziale Körper, deren Kleider den darunter liegenden Körper markieren und definieren, was Burns als „sartorial bodies“ bezeichnet.51 Sie verwendet diesen Terminus, um sich – ähnlich wie North – von dem Paradigma der Kleidung, die einen Körper bedeckt, abzugrenzen. Für Burns sind Körper und Kleidung in der höfischen Literaturwelt ineinandergreifende Konzepte, die unabhängig voneinander nicht existieren. Mehr noch, es gäbe gar keinen Körper im grundlegenden Sinn, bevor die Kleidung darübergelegt werde. ‚Sartorial bodies‘ seien keine greifbaren Objekte mit einer unabhängigen Existenz in literarischen Texten. Vielmehr entstehen sie aus einer Lesepraxis, die Kleidung als aktive Kraft in der Erzeugung sozialer Körper begreift. Der bekleidete Körper ist Bedeutungsträger.52 Dies ist möglich, da Kleidung in ihrer einzigartigen Position zwischen Körper und Gesellschaft ein Sinnbild und Marker, ein Seismograph gesellschaftlicher Themen ist, mittels dessen bestehende Paradigmen in Frage gestellt werden können. Kleidung ist dabei nicht allein ein Spiegelbild gesellschaftlicher Themen, sondern aktive und formende Kraft. Für Burns heißt ‚durch Kleider zu lesen‘, von einer wechselseitigen Dynamik zwischen höfischen Kleidern und den literarischen Protagonist:innen auszugehen. Die Kleider gestalten die Träger:innen in ähnlicher Weise, wie die Träger:innen die Kleider formen. Kleidung ist dabei eine aktive Kraft in sozialen Beziehungen, die nicht allein Gesellschaft reflektiert, sondern soziale Identitäten und Beziehungen konstruiert, erhält, kontrolliert und verändert.53
 
                Dass man mit Kleidern eine Welt trage und Kleider eine Gesamtheit sozialer Beziehungen darstellen, die auf den Körper der Träger:innen gelegt werden, betonen auch Ann R. Jones und Peter Stallybrass in ihrer Untersuchung zu Kleidern in der Renaissance. Sie sprechen von einer „animatedness of clothes“ und betonen:54 „[C]lothes permeate the wearer, fashioning him or her within. Clothes, like sorrow, inscribe themselves upon a person who comes into being through that inscription.“55
 
                Das Ineinandergreifen von Körper und Kleidung trifft im Falle des Untersuchungsgegenstandes dieser Arbeit gleich doppelt zu. Haut und Körper können bei dem Begriff ‚Tierhaut‘ nur bedingt unabhängig voneinander betrachtet werden. Selbst wenn der tierliche Körper von der Tierhaut getrennt wird, haftet dem Fell, dem Pelz, in gewisser Weise noch Körperliches, Tierliches an. Als Kleidung umschließt dieser einen neuen Körper und wird in Bezug zu den Träger:innen gelesen. Kleidung, in dem Fall tierliche Haut, und menschliche Haut bedingen einander und beeinflussen sich wechselseitig. Die menschliche Haut ist wie tierliches Fell oder Kleidung eine Hülle, an der kulturelle und gesellschaftliche Veränderungen nicht abperlen, sondern auf sie einwirken und an der sie sich abzeichnen. In Textzeichen übertragen, wird in dieser Arbeit nicht allein Kleid und Körper, Hülle und Inhalt, sondern das Zusammenspiel von Hüllen in den Blick genommen, das u. a. durch das Naheverhältnis von Tier- und Menschenhaut gelenkt ist. Die Ähnlichkeit der Häute ist eine mögliche Erklärung für die menschliche Faszination wie auch das Unbehagen, die Fell und Pelz entgegengebracht werden.56
 
               
              
                b Zwischen Unbehagen und Faszination. Tierhaut am Körper
 
                Der Zwischenstatus von Tierhaut wird über die Herstellung verstärkt, die zwischen „rudimentary and refined“ anzusiedeln ist.57 Denn es ist einerseits ein blutiges und gewalttätiges Unterfangen, ein Tier zu töten und dessen Haut abzuziehen. Andererseits ist es Ausdruck großer Kunstfertigkeit, ein Kleidungsstück aus einer Tierhaut, einen Pelzbesatz aus vielen unterschiedlichen Bälgen herzustellen. Nicht allein in der Tierhaut selbst, sondern auch in der Herstellung liegt eine Ambivalenz zwischen tierlich konnotierter ‚Bestialität‘ und menschlich konnotierter Kulturtechnik, die mit dem fertigen Produkt nicht abgeschlossen, sondern in das Material Tierhaut ‚eingeschrieben‘ ist. Abhängig davon, wie viele Arbeitsschritte zwischen Material und Tier liegen, ist das tierliche – der Haut und der Verarbeitung – stärker oder weniger stark präsent und in direktem Verhältnis damit das Unbehagen, das der Tierhaut entgegengebracht wird, größer oder kleiner.
 
                Dem ‚Tierhauttragen‘ wohnt eine Überlegenheits- und zugleich eine Annäherungsgeste inne. Einerseits stellen sich Menschen über Tiere, wenn sie diese töten, schmücken sich mit deren Häuten wie mit Trophäen.58 Das Anlegen einer Tierhaut kann darüber hinaus, ähnlich einer Verwandlung, eine Annäherung an tierlich konnotierte Verhaltens- und Lebensweisen bedeuten. Dabei ist dieses Anlegen von Tierhäuten widersprüchlich. Einerseits benötigt der Mensch zum Schutz vor Hitze und Kälte eine zusätzliche Hülle. Diese menschenspezifische Eigenart wird nicht selten in Abgrenzung zum ‚Tier‘ hervorgehoben. Andererseits ist es nicht einerlei, welche Hülle über den menschlichen Körpern liegt. Wird nun kein Gewebe, kein Stoff, sondern Tierhaut auf Menschenhaut gelegt, so kann dies weniger als Ausdruck der Überlegenheit, sondern vielmehr als Ausdruck einer Annäherung zum Tierlichen verstanden werden.59 Dabei ist es eben genau dieser Zwischenstatus – nicht ganz Mensch und nicht ganz Tier zu sein –, der fasziniert, aber eben auch nicht ganz geheuer ist, zu verurteilen sei.60 Zu diesem Unwohlsein trägt nicht zuletzt auch das Haar (s)einen Anteil bei, denn es ist ein Grenzgänger auf mehreren Ebenen.61
 
                Dieses sitzt am Körper, dringt aus der Haut, ist selbst aber nicht Teil des Körpers und auch kein eigentlicher Körperteil. Das Haar ist vielmehr an der Schnittstelle zwischen Körper und Außenwelt.62 Zusätzlich wird (übermäßiges) Körperhaar als tierlich definiert und dichtes Körperhaar als eines der sichtbaren Merkmale einer tierlichen Verwandlung angesehen.63 Das wild sprießende Körperhaar an Mensch und Tier, ein Zeichen des Ungemäßigten und Ungebändigten, wurde, wenig verwunderlich, häufig sexuell konnotiert.64 Auffallend dabei ist, dass es zwischen der Verurteilung von menschlicher Körperbehaarung und der Ablehnung, Tierfell zu tragen, Überschneidungen gibt.65 Dies hängt, neben anderen Faktoren, auch mit der Art des Tragens zusammen: Wird die behaarte Oberfläche nach außen sichtbar oder versteckt innen getragen? Tierhäute mit dem Haarkleid nach außen zu tragen, galt im Hochmittelalter als bäuerlich oder war ein bewusstes Zeichen des zurückgezogenen, einfachen Lebens des Eremiten oder Pilgers. Der Adel orientierte sich vielmehr an östlichen Traditionen und bestätigte den Status durch feine Pelze, die jedoch, von Verbrämungen abgesehen, hauptsächlich als Futter verwendet wurden.66 Dabei ist es nicht allein das sicht- oder weniger sichtbare Tragen von Tierhäuten, sondern die Qualität des Fells, die die Art des Tragens bedingt bzw. beeinflusst. Einfache Felle wurden eher mit dem Haarkleid sichtbar getragen, feinere Pelze hingegen vorwiegend als Futter verwendet. Darüber hinaus liegt die unterschiedliche Bewertung der Materialien zum einen in der Dichte und Beschaffenheit des Haarkleids begründet. Je dichter das Haarkleid, desto kostbarer und teurer ist der Pelz. Ob eine Tierhaut als gewöhnlich oder als besonders eingestuft wurde, konnte aber auch an der Schwierigkeit der Beschaffung abgelesen werden, also daran, ob es die Tierhaut vor Ort gab, oder ob diese importiert werden musste. Ebenso wächst das Ansehen einer Tierhaut analog zum Aufwand der Verarbeitung.67
 
                Die Haut, das Fell eines Schafes besitzt bereits eine Größe, die sich mit wenigen anderen Häuten zu einer größeren Fläche vereinen lässt, welche wiederum zu einem Kleidungsstück verarbeitet werden kann. Bei der Fertigung eines Pelzmantels hingegen werden dutzende bis zu mehrere hunderte Tierbälge gebraucht, die oftmals allein das Innenfutter eines aus weiteren kostbaren Materialien bestehenden Kleidungsstückes bilden. Dabei rückt die Größe bzw. die Hautfläche des Tieres in den Hintergrund zugunsten der Beschaffenheit des Haarkleides.68
 
                Der Unterschied zwischen Fell und Pelz wird heute über die Dichte des Haarkleids definiert. Als Pelz wird die Haut eines Tieres bezeichnet, die pro Quadratzentimeter bis zu 400 Haare umfasst, als Fell, wenn sie 50-400 Haare besitzt. Der Pelz eines Zobels besitzt 13 000, ein Hermelin 20 000,69 doch auch das Rind 900–1200 Haare.70 In dieser Arbeit führe ich daher eine Unterscheidung zwischen Fell und Pelz ein, die dem (heutigen) Sprachgebrauch näher ist. Mit Fell bezeichne ich einfache, behaarte, in den untersuchten Texten vorwiegend mit dem Haarkleid nach außen getragene Tierhäute; kostbare, weiche, mit dem Haarkleid vorwiegend nach innen getragene hingegen als Pelz.
 
                Zu schlichten Fellen zählen die Tierhäute von Rind, Reh oder Hirsch, die außerdem über ein sehr kurzes, grobes und hartes Haarkleid verfügen.71 Beinahe jede Person war außerdem in der Lage, sich in Schaf- oder Lammfell zu kleiden.72 Als etwas weniger gewöhnlich galt der Pelz von Hasen, Eichhörnchen, Füchsen, Iltissen und Katzen, exklusiver noch waren die Häute von Marder, Otter, Wiesel oder Luchs.73 Als außergewöhnlich und luxuriös wurden Feh, Hermelin- und Zobelpelze betrachtet, sodass diese oftmals für dekorative Zwecke, für Besätze verwendet wurden.74
 
                Hugo von Trimberg bestätigt diese Liste in Der Renner75, wenngleich er hinzufügt, dass es neben dem Materialwert auch einen moralischen gebe, der nicht unterschätzt werden sollte.
 
                 
                  Vêch, merderîn, hermîn, eichornîn
 
                  Sint kosper durch irs glanzes schîn,
 
                  Aleine vür frost vil bezzer sîn
 
                  Fühsîn, hesîn und lemmerîn.
 
                  Swaz hochfart bringet, daz ist wert:
 
                  Einveltiger kleider der niht gert,
 
                  Der sich der werlde nieten will [.]
 
                  (Der Renner, V. 18945–18951)
 
                
 
                Hier wird zwischen normalen, alltäglichen und glänzenden, kostbaren Tierhäuten unterschieden. Während letztere schillernder und wertvoller seien, sei man mit den einfacheren hingegen besser gegen Kälte geschützt. Dabei scheint Hugo von Trimberg auch von einem moralischen ‚Frost‘ zu sprechen. Denn über die Kleidung werde zugleich der moralische Status der Träger:innen offenkundig, die Teilhabe an der weltlichen oder heiligen Sphäre sichtbar. Die Bescheidenheit wird hier zum hohen Gut stilisiert, der Hochmut, die Putzsucht werden verdammt.
 
                Der seidenweiche Pelz, der in christlich-moralischen Texten verschmäht wird, wird in der höfischen Lebenswelt zu einem begehrten Gut, zu einem Kennzeichen des adeligen Ausnahmestatus. Während das Tragen von schlichten Fellen als die einfachste Form der Bekleidung, als hinterwäldlerisch bzw. barbarisch eingestuft wird, gilt Pelz als der Inbegriff von Kultiviertheit und Luxus. Diese Einordnung verdeutlichen Kleiderordnungen, die im Spätmittelalter vermehrt aufkommen. So verabschiedete der französische König Philipp III. gegen Ende des 13. Jahrhunderts ein Gesetz, in welchem das Tragen von spezifischen Pelzen allein höheren Schichten erlaubt war. Auch die Anzahl, wie viele Pelze besessen werden durften, war klar geregelt.76 In der Mitte des 13. Jahrhunderts verbot der kastilische König Alfons X. das Tragen von Hermelin. Es war allein dem König vorbehalten. Andere Kleidermaterialien durfte nur der Adel tragen.77 Das Anlegen von gewissen Tierhäuten ist damit eine Auszeichnung, die über den Wert der kostbaren Tierhaut hinausgeht. Die Regulierung macht diesen noch begehrenswerter. Kostbare Pelze können somit die Zugehörigkeit zu einer spezifischen Gruppe, Position, zur höfischen Welt zum Ausdruck bringen. Gleichzeitig bleibt diese Aussagekraft limitiert, denn durch das bloße Anlegen von bestimmten Materialien kann der Status vorgetäuscht werden.78
 
                In der höfischen Literatur gehen gewisse Tierhäute, zumeist kombiniert mit schönen Stoffen, mit einem höfischen Status und Verhaltenskodex einher. Figuren der höfischen Welt profaner Texte sind dabei beinahe ausschließlich in kostbare Gewänder gehüllt. Das Verhältnis von einfachen und besonderen Materialien wird in der Literatur des Mittelalters auf den Kopf gestellt.79 Pelz wie auch andere kostbare Materialien werden derart häufig erwähnt, dass diese beinahe gewöhnlich erscheinen, während einfache Materialien kaum genannt werden. Der Prunk, das höfische Fest, das Außergewöhnliche werden in der höfischen Literatur zum Alltag.80
 
                Die Faszination für Tierhäute zeigt sich dabei deutlich, das Unbehagen dem Tierlichen gegenüber rückt in den Hintergrund. Dies mag an der Qualität der Tierhaut und mitunter an der Art des Tragens liegen – daran, dass der Pelz nach innen, am Körper anliegend, von einem weiteren Stoff verhüllt, nur am Besatz oder in der Bewegung sichtbar wird. Dass Pelz vorwiegend nach innen getragen wurde, ist nicht allein dem geschuldet, dass man die Wildheit, den tierlichen Ursprung der Haut und damit zusammenhängende moralische Implikationen verdecken wollte.81 Die weiche Haut liegt näher am Körper, umarmt und wärmt diesen, während das äußere Kleid aus anderen kostbaren Materialien, Seide oder feiner Wolle gefertigt ist und den Pelz zum größten Teil verdeckt. Dabei kokettiert der Pelz mit der Körperlichkeit der Träger:innen. Anders als bei den Pans und Satyren, bei denen die Lüsternheit durch ihre behaarte Haut direkt offenbar wird, oder bei einer Darstellung von Eva in einem Ziegenfell, kann der feine Pelz eine subtilere Form sein, diese zum Ausdruck zu bringen.82 Die Verbindung von Erotik und Pelz erfolgte bereits lange vor Freud.83 Besonders reizvoll ist dabei das Spiel von Ver- und Enthüllung.
 
                Was christlich moralische Schriften zu Kleidung mit dem Pelz des Adels eint, ist, dass Tierhäute wirken, einen Unterschied machen. Hildegard von Bingen etwa stellt in einer Beschreibung von diversen Tieren und deren Elementen eine indirekte Liste von guten, weniger guten und schlechten Tierhäuten für den menschlichen Nutzen vor. So wie anderen tierlichen ‚Produkten‘ gewisse (Heil-)Kräfte innewohne, sei dies auch bei den Tierhäuten der Fall. Hildegard84 verbindet Tierhäute mit weiteren naturmedizinischen Eigenschaften, die auf den Körper wirken, diesem schaden oder guttun können. Ihre Ausführungen verdeutlichen die Besonderheit von Tierhäuten, denen noch etwas Tierliches anhaftet, das, am Körper des Menschen getragen, weiterwirken kann.
 
                 
                  Harmo / (Harmel / Migale) in desiderio est et frigidum, et aliquantum nature catti assimulatur, et mundas carnes non habet, quia spumechte et livide et velut venenum sunt. Et quandam spumam sepe eicit, ita etiam breves crines emittit. Et pellis eius ad vestes hominis bona non est, quia frigida est. Et ea que in eo sunt ad medicamenta non valent, quoniam caro eius aliquantum venenosa est.85 (Hildegard, Physica VII, 36,1–6)
 
                
 
                In dem angeführten Zitat rät Hildegard von der Verwendung eines Hermelinpelzes ab. Schaf-, Bären-, Dachs-, Hamster- und Fuchsfell werden von ihr hingegen als ideale Kleidermaterialien hervorgehoben, die u. a. nicht nur wärmen, sondern auch heilende Wirkung besitzen sollen. Vom Zobel wiederum solle man, ähnlich wie vom Hermelin, besser die Finger lassen; der Pelz dieser Tiere sei als Kleidung ungeeignet, da er zu warm sei und einen üblen Schweiß entwickle.86 Die Skepsis gegenüber Pelz resultiert dabei aus medizinischer, physischer, aber auch aus moralischer Sicht.
 
                Die Bewertungen der Tierhäute bei Hildegard stimmen nur teilweise mit denen in den untersuchten höfischen Texten überein. Die Einordnung der Tierhäute in der Dichtung steht der Hildegards zum Teil diametral entgegen. In einem Punkt jedoch zeigen die unterschiedlichen Textquellen ein einheitliches Bild: Tierhäute und die menschlichen Träger:innen interagieren, beeinflussen einander; welche Tierhaut am menschlichen Körper liegt, macht also einen Unterschied.
 
                Dabei nimmt Hildegard von Bingen die Wirkung der Schaffelle unter Bezugnahme auf die Häute, die Gott Adam (und Eva) gegeben hat, in den Blick. Die Haut- oder Fellkleider,87 mit denen Gott Adam und Eva nach dem Sündenfall einkleidet, sind in die Bekleidung des christlichen Mittelalters eingewoben; umso mehr, wenn diese aus den Häuten von Tieren gefertigt sind.88 Ein Blick in die Exegese biblischer Tierhäute zeigt einen Fundus an Überlegungen darüber, was es heißen kann, Tierhäute zu tragen.
 
               
              
                c Zwischen Erlösung und Verdammung. Tierhaut und christliche Exegese
 
                Die Bedeckung des nackten Körpers mit Kleidern ist etwas, das im Rahmen der anthropologischen Differenz immer wieder als ein wesentliches Unterscheidungsmerkmal zwischen Mensch und Tier in antiken und mittelalterlichen Naturlehren hervorgehoben wird. Der Mensch sei im Unterschied zum Tier bekleidet. Gleichzeitig gilt das Tragen von (schlichten) Tierhäuten als Zeichen einer einfachen, vorzivilisatorischen Lebensweise.89 Die Tierhaut ist dabei eine frühe Form der Bekleidung, bevor andere flächenbildende Textiltechniken entwickelt wurden. Markiert nun die Einkleidung in Tierhäute durch Gott eine Frühphase der Zivilisation? Ist das Tragen toter Tiere ein Zeichen von Sterblichkeit, oder das Einkleiden durch Gott ein Liebesbeweis? Diese Überlegungen gehen über den Bibeltext hinaus und finden sich in exegetischen Schriften der Spätantike und des Mittelalters. Die Deutungsversuche prominenter (vorwiegend christlicher) Theologen werden in dieser Arbeit herangezogen, um Denkformen des Zusammenspiels von tierlichen Häuten und menschlichen Körpern zu generieren. Tierhäute und deren Exegese werden, in Anlehnung an Claude Lévi-Strauss, verwendet, „weil sie dem Menschen eine Denkmethode bieten“, „gut zu denken“ sind.90 Dabei wird die gemeinhin akzeptierte Auffassung, dass die Bibel im Mittelalter eine Art Fundgrube für Dichter sei, auf exegetische Schriften erweitert: „The Bible is a treasure house for medieval writers, a virtually inexhaustible source of exemplary figures, cautionary tales, and quotable lines for any occasion; […].“91
 
                Joan M. Ferrante verdeutlicht, dass Dichter die Bibel wie auch lateinische Klassiker nicht allein anführten, sondern damit recht frei umgingen.92 In ähnlicher Hinsicht wird die (christliche) Exegese in dieser Arbeit als „Workshop of ideas“ betrachtet,93 als Zeugnis einer lebhaften Auseinandersetzung der Einordnung, Be- und Verurteilung von Tierhäuten in schriftlichen Überlieferungen. Denn die ausgewählten Exegesen befassen sich mit biblischen Erzählungen, in denen Tierhäute in Bezug zum menschlichen Körper gelesen werden. Die herangezogenen exegetischen Schriften, die von der Spätantike bis ins Hochmittelalter reichen, wurden z. T. trotz großen zeitlichen Abstands immer wieder rezipiert, übernommen und kommentiert, sodass von einem Austausch von Inhalten über Jahrhunderte hinweg gesprochen werden kann. In dieser Arbeit dient die Exegese als Überlieferung dessen, was zumindest im theologischen Kontext gesagt bzw. verschriftlicht werden konnte und somit als Ausgangspunkt möglicher Interpretationsansätze.94 Die Vielfalt der Exegesen zu Erzählungen rund um und mit Tierhäute(n) bildet die Basis möglicher Lesarten von tierlichen Häuten in der deutschsprachigen Literatur des Hochmittelalters.
 
                Christopher Ocker und Friedrich Ohly heben den Einfluss der exegetischen Schriften auf die Produktion und Rezeption profaner Literatur hervor. Ocker betont, dass der Einfluss der mittelalterlichen Exegese auf die Hermeneutik nicht überschätzt werden könne. Die Entwicklung der mittelalterlichen exegetischen Literatur förderte einen breiten intellektuellen Kontext für die Auslegung von Texten. Dabei zeige sich in der Kommentierung der Bibel, der am meisten verbreiteten intellektuellen Arbeit des mittelalterlichen Europas, eine ‚hermeneutische‘ Form des Denkens. Denn die Bibel wurde im Mittelalter durchaus als Literatur wahrgenommen, eine Auffassung, die dabei eng mit der Entwicklung der Kommentarliteratur verknüpft ist und sich in den historischen Tendenzen der Auslegung wie in den Kommentaren selbst zeige.95 Die Sprache der Heiligen Schrift förderte in den Köpfen mittelalterlicher Interpret:innen Abstraktion, Argumentation und Debatte. Ocker hält die Exegese dabei für so zentral, dass er meint: „[…] one’s knowledge of medieval intellectual life is incomplete without it [the exegesis, Anm. N. G.].“96
 
                Dass dies nicht allein für geistliche Literatur gelte, sondern die Exegese früh Einfluss auf profane Literatur hatte, betont Friedrich Ohly in seinem Beitrag Vom geistigen Sinn des Wortes im Mittelalter. Kunst, Wissenschaft und Alltag im Mittelalter seien um die Auslegung und das Verstehen der Bibel angesiedelt gewesen.97 Ohly bezieht sich dabei insbesondere auf das Verständnis des geistigen Sinns des Wortes für die Lektüre mittelalterlicher Dichtung und betont: „Ohne Kenntnis der spirituellen Perspektiven der Bedeutungswelt und des Bedeutungsraumes, welche die Beziehungen zwischen Gott und dem Menschen ausmessen, dürfen wir nicht erwarten, Dichtung zu verstehen, die solche Kenntnis voraussetzt.“98
 
                Dass allein der Bibel ein ‚geistiger Sinn‘ innewohne, was diese von außerbiblischer Literatur unterscheide und abhebe; ja, dass es nicht möglich sei, den geistigen Sinn auf weltliche Literatur anzuwenden, wurde zwar prominent von Thomas von Aquin vertreten, die „allegorische Methode der Textinterpretation“ wurde allerdings ungeachtet dessen auf antike (Homer, Vergil, Ovid) und mittelalterliche, volkssprachliche Schriften (Ovid moralisé) angewandt. Nicht allein Interpret:innen, sondern auch Dichter:innen selbst arbeiteten mit der spirituellen Textdeutung.99
 
                Die exegetische Methode war allgegenwärtig, sodass davon ausgegangen werden kann, dass es sich beim Publikum um geübte Zeichendeuter:innen gehandelt habe,100 nicht allein von christlicher, sondern eben auch von weltlicher Dichtung.101„Ist die Kenntnis der Methode spiritueller Worterhellung für die Bibeldichtung des Mittelalters unentbehrlich, so kann sie mit aller Vorsicht und dem nötigen Sinn für Dichterisches auch für die weltliche Dichtung fruchtbar gemacht werden.“102
 
                Ocker und Ohly zeigen auf, dass die Exegese, als Form der Textanalyse, nicht allein auf die Bibel oder andere geistliche Schriften beschränkt war, sondern auf Rezeption wie Produktion profaner Literatur Einfluss hatte. Die Exegese als Methode, sich einem (biblischen) Text zu nähern, war also, so ließe sich zusammenfassen, gängige Praxis. Die Auffassung, dass Texte mehr als den Literalsinn enthalten würden, voller Zeichen und Symbole seien, stand für Dichter:innen wie Publikum außer Frage.
 
                Dass nun die Bibel wie auch die Exegese einen (in-)direkten Einfluss auf die Literaturproduktion des deutschsprachigen Mittelalters gehabt haben, steht unzweifelhaft fest. Inwiefern reicht dieses allgemeine Wissen jedoch aus, um die Anwendung von Inhalten exegetischer Schriften auf das Verständnis deutschsprachiger profaner Literatur zu rechtfertigen? Oder überspitzt formuliert, kannte Wirnt von Grafenberg Philons von Alexandria Auslegung von Esaus Körperhaar, als er die wilde Rûel im Wigalois als dicht behaarte Frau beschrieb? Eine Antwort auf diese Frage kann und will die vorliegende Arbeit nicht geben. Vielmehr dient die Exegese in dieser Arbeit als ein Musterbuch an Ideen und Interpretationsansätzen.103 Zugleich lässt sich jedoch aus der Vielzahl an Hinweisen und Belegstellen so etwas wie ein kulturelles Wissen über die Grenzziehung zwischen Menschen und Tieren erkennen. Eine Grenzziehung, die speziell an den Schnittstellen von Haut, Fell und Pelz in antiken und mittelalterlichen Schriften diskutiert wird.
 
                Für die vorliegende Arbeit wurden neben den Kleidern, die Adam und Eva von Gott erhalten, zwei weitere Textstellen des Alten Testaments herangezogen, in denen Tierhaut oder tierlich attribuierter Menschenhaut eine zentrale Rolle zukommt: Esaus Körperbehaarung mit Jakobs Fell und Sulamith, die Geliebte im Hohelied. Diese dienen als Denkfiguren für die unterschiedliche Verwendung und für das breite Verständnis von Tierhäuten im Text. Der weite Begriff der ‚Denkfigur‘ wird hier herangezogen, weil sich damit „mentale Operationen in Bildern, Schemata, Modellen niederschlagen und diese wiederum auf das Denken wirken“.104 Denkfiguren sind „strukturierte Vorstellungszusammenhänge“,105 die in kurzen Erzählungen und sprachlichen Bildern veranschaulicht werden. Darüber ist der ‚figura‘-Begriff in den Schriften der Kirchenväter präsent, dort steht dieser der geistlichen Deutung nahe und bezieht sich auf einen tieferen Sinn, eine umfassendere Bedeutung, die auf Zukünftiges verweist.106
 
               
              
                d Zwischen Adam und Sulamith. Tierhaut und biblische Denkfiguren
 
                Das Denken mit Tierhäuten in der Literatur des Mittelalters kann nur Stückwerk107 sein, zu facettenreich, zu vielschichtig und umfassend ist dieses Thema. Wie bei der Verarbeitung von Rauhwerk108 selbst geht dieser Arbeit eine Auswahl an Quellen voraus. Aus einer Vielzahl an unterschiedlichen Tierhauttexten wurden die passenden ausgewählt, vergleichbar mit der Erstellung eines tatsächlichen Pelzgewandes.109 Der oder die Kürschner:in sucht die schönsten, besten und leuchtendsten Tierhäute aus, die sich zugleich bestmöglich in ein Gesamtbild einfügen lassen. Die für diese Arbeit herangezogenen Texte sind so verschieden wie die Haut eines jeden Tieres. Das bedeutet, dass einerseits mit Stückwerken gearbeitet wird, mit verstreuten Textbausteinen, die in Kontext des jeweiligen Textes als singuläre Ereignisse erscheinen. In Beziehung mit anderen Elementen gesetzt, zeugen sie jedoch von einem breiten, über die Texte hinausgehenden Diskurs, der antike und mittelalterliche Traditionen verbindet.110 Zusammengesetzt ergeben sie ein größeres Bild, ein Werkstück, das wiederum in den einzelnen Stücken enthalten, erkenn- und untersuchbar ist.
 
                Das Korpus ist weder einheitlich hinsichtlich einer Gattung noch eines bestimmten Zeitraumes noch einer Sprache. Es werden zumeist auch keine ganzen Werke, sondern Textstellen in den Blick genommen, die z. T. isoliert, z. T. im größeren Erzählkontext oder auf die Weiterführung einer Figur bezogen betrachtet werden. Das Auswahlkriterium ist ein motivisches, aber auch ein ästhetisches. Es wurden jene Texte gewählt, die das Aufeinandertreffen von tierlichen und menschlichen Häuten besonders augenscheinlich, schön wie auch spielerisch behandeln, die das Oszillieren von Haut, Kleid und Körper der Träger:innen behandeln und dadurch die Faszination am Text befeuern. Ein weiteres Kriterium war es, zwischen den einzelnen Text(stell)en ‚Formen der Kommunikation‘, des Austauschs, des Verhandelns von Tierhäuten und ihren Träger:innen aus- und festzumachen, die trotz der Variation übergreifende Motive in (spät-)antiken Naturkunden, -lehren, Lehrgedichten, jüdischen und christlichen Exegesen, Legenden und in volkssprachigen Texten des europäischen Mittelalters nahelegen.
 
                Die Texte des Korpus sind mal umfangreicher – etwa Wolframs von Eschenbach Parzival, Wirnts von Grafenberg Wigalois, der Wolfdietrich oder der Herzog Ernst –, mal kürzer – das Märe Aristoteles und Phyllis, das mittelenglische Gedicht Owl and Nightingale, die Lieder Das seiden risel von Neidhart und Frölich, zärtlich von Oswald von Wolkenstein. Die Auswahl geht prominenten Texten nach – wie Avitus von Vienne De spiritalis historiae gestis, Hartmanns von Aue Gregorius, dem Brandan oder Heiligenlegenden wie Der Heiligen Leben, der Legenda Aurea, jüdischen und islamischen Legenden der Königin von Saba – aber auch unscheinbaren – Legenden zur Heiligen Maria Aegyptiaca, einer apokryphen armenischen Fassung der Kainlegende und einem unterschiedlichen Adjektiv in zwei Handschriften von Hartmanns Iwein. Ebenso besteht das Korpus aus einfachen geistlich-volkssprachigen Texten wie der Frühmittelhochdeutschen Genesis und komplexen geistlich-volkssprachigen wie dem Lucidarius.
 
                Das Korpus mit seiner Vielfalt an Texten zeugt von unterschiedlichen historischen Lesarten des Aufeinandertreffens von tierlichen und menschlichen Häuten. Innerhalb dieser können übergreifende Motive beinahe unabhängig davon, ob es sich um lateinische oder volkssprachige, geistliche oder weltliche Literatur handelt, ausgemacht werden. Unterstützt von theoretischen Modellen zu Kleidung, Haut und Körper wie Burns ‚sartorial bodies‘, Norths ‚Clothing-Ego‘ oder Susan Smalls ‚overlay/fusion model‘ werden diese unterschiedlichen Texte über die christliche, aber auch jüdische Exegese der Tierhäute zusammengehalten.
 
                Die Einkleidung Adams und Evas in Tierhäute spannt den Rahmen für mögliche Lesarten von tierlichen Häuten am menschlichen Körper.111 Ein Blick in die vorwiegend christliche Exegese dieser Stelle macht deutlich, dass die Bekleidung keineswegs einheitlich ausgelegt, sondern kontrovers diskutiert wurde. Denn um sich in Häute kleiden zu können, muss ein Tier zuvor sein Leben verlieren, was den Grenzgängerstatus von Fell und Pelz zwischen Haut und (Kleidungs-)Material verdeutlicht. Der Überblick über die Exegese der Einkleidung durch Gott zeigt die Schwierigkeiten der Einordnung und der Be- und Verurteilung von Tierhaut. Denn die Bibel gibt kaum Informationen zur Kleidung selbst. Darüber, woher, von welchem Tier und wie verarbeitet die tunicae pelliciae sind, schweigt der Bibeltext. Diese könnten einfache wie wunderschöne Kleider meinen und aus nicht näher bestimmter Tierhaut, einfachem Fell oder aufwendigem Pelz gefertigt sein.112 Die Exegese reagiert auf Leerstellen in der Bibel mit unterschiedlichen Deutungsansätzen. Ihre Vielfalt zeigt sich auch in der lateinischen und volkssprachigen Bibeldichtung, auf die exemplarisch mit Avitus von Vienne De spiritalis historiae gestis und der Frühmittelhochdeutschen Genesis eingegangen wird. Die Auslegung der Tierhäute schwankt darin zwischen Gnadengabe und Gottesurteil. Auf die ersten Kleider Adams und Evas wird ungleich humorvoller in der deutschsprachigen Dichtung des Hochmittelalters angespielt.113 In Hartmanns von Aue legendenhafter Erzählung versucht Gregorius seine Nacktheit, da sein härenes Hemd abgefallen ist, hinter einer Pflanze zu verstecken. Auch Wigalois, der Held aus dem gleichnamigen Versroman Wirnts von Grafenberg, ist unfreiwillig nackt und erhält, um seine Scham zu verdecken, einen schönen Pelzmantel.
 
                Übernehmen die hier genannten volkssprachigen Texte stärker Inhalte der Genesiserzählung als der Exegese, fließen exegetische Motive und Deutungen des Körperhaars Esaus und des Fells Jakobs vermehrt in die volkssprachige Literatur ein.114 Esau, der, im Gegensatz zu seinem glatten Bruder Jakob, behaart „wie ein Fell“ beschrieben wird, irritiert die Exegeten.115 Diese lehnen das (rote) (Körper-)Haar beinahe einstimmig ab. Das Haar am Körper wird zum Marker einer unter der Körperoberfläche schlummernden Bosheit und Sündhaftigkeit. Esau wird zum Inbegriff des Jägers, zu einem Gefährder der Zivilisation. Während Esaus Körperhaar mit einem Fell verglichen wird, legt die Mutter Rebekka dem haarlosen Bruder Jakob das Fell von einem Ziegenböcklein auf Arme und Hals, um den eigenen Vater zu täuschen.116 Die Einordnung des Fells fällt ähnlich negativ aus, wird zum Sinnbild von Sünde, die aber den Träger Jakob selbst nicht beeinflusst, was exemplarisch an der Einkleidung, wie sie im Herzog Ernst erfolgt, nachvollzogen werden kann. Die Exegese der zwei behaarten Oberflächen – Haar oder Fell – umfasst mögliche Denkformen rund um das Haar, direkt oder indirekt am menschlichen Körper, und lässt sich mithilfe des theoretischen Modells von Small systematisieren.117
 
                Einfache Tierfelle oder Körperhaar werden in der volkssprachigen Literatur des Mittelalters, ähnlich wie in der Exegese, zu Kennzeichen einer außer- oder vorzivilisatorischen Lebensweise. Eine Eingliederung in die Gesellschaft erfolgt durch das Ablegen der einfachen Haut oder durch Entfernung des Körperhaars, wie das an der Rauen Else im Wolfdietrich B/D deutlich wird, die Parallelen zu jüdischen und islamischen Legenden zur Königin von Saba aufweist.118
 
                Dass einfache Tierfelle zu tragen und selbst Haare am Körper zu besitzen, ähnlich negativ besetzt ist, zeigen darüber hinaus Figuren, die sowohl behaart sind als auch Felle tragen, wie etwa Karriôz im Wigalois. Dass Felle Zeichen einer primitiven Lebensweise oder eines einfachen Status’ sind, wird etwa am jugendlichen Parzival in Wolframs von Eschenbach gleichnamigem Versroman ersichtlich. Dass Felle analog zu Körperbehaarung Ausdruck eines dämonischen Wesens sind, und dies für diverse volkssprachige Texte in Europa gilt, wird im mittelenglischen Gedicht Owl and Nightingale thematisiert und lässt sich an Träger:innen wie dem Riesen in Chrétiens de Troyes Yvain, der behaarten Rûel im Wigalois oder an der biblischen Figur Kain, wie sie etwa in apokryphen Fassungen dargestellt wird, festmachen. Konsequenterweise legen Heiden oder dämonische Figuren ihre haarige Hülle ab, wenn sie in die (christliche) Ordnung integriert werden. Die Raue Else wandelt sich in die wunderschöne Sigeminne. Andere heidnische Figuren legen beim Konvertieren zum Christentum entweder die Haarhülle oder die schwarze Hautfarbe ab, was eine breite Überschneidung zwischen den beiden Körperattributen nahelegt.
 
                Die negative Konnotation von Haarhüllen als Zeichen von Sünde illustrieren darüber hinaus Legenden. Sünder:innen wie dem Hl. Chrysostomos wächst ein dichtes Haarkleid als Ausdruck des Geschiedenseins von Gott, das durch ein tierliches Aussehen und eine außerzivilisatorische Lebensweise verstärkt wird. Das bewusste Anlegen haariger Hüllen – ob über oder am Körper – im Rahmen eines Bußaktes unterstreicht die negative Konnotation der Haarhüllen. Es ist Zeichen von Sünde, aber zugleich ein Symbol Christi, da die einfachen Kleider von Johannes des Täufers anklingen, was an dem Körperhaar eines Klausners und dem Haarkleid eines Einsiedlers im Brandan ersichtlich wird. In anderen Legenden lässt Gott ein dichtes Haarkleid – jedoch aus Kopfhaaren gefertigt – wachsen, das sich schützend über den nackten Körper Agnes’ legt, was für eine unterschiedliche Bewertung von Kopf- und Körperhaaren spricht, selbst wenn Kopfhaare den Körper umhüllen.
 
                Sulamith, die Braut im Hohelied, ist die dritte Denkfigur.119 In dem viel zitierten, diskutierten und schwer verständlichen Vers, in dem sich Sulamith selbst als schwarz ‚und‘ oder ‚aber‘ schön beschreibt, wird die zweite Hälfte des Verses oftmals kaum berücksichtigt. Darin vergleicht sie sich mit tabernacula Cedar und pelles Salomonis (Hld 1,4/5), mit Zelten Kedars und Vorhängen, Zelt(-Decken),120 Teppichen121 bzw. Häuten Salomos. Die Objekte, die auch isoliert schwer zu fassen sind, werden dadurch, dass sie Eigenschaften mit Sulamith teilen, in ein Verhältnis zur Trägerin gesetzt. In diesen beiden Vergleichen werden die haarigen Hüllen Kedars, Ausdruck einer am Rande oder außerhalb der Gesellschaft stehenden Gruppe, mit dem Prunk Salomos in Beziehung gesetzt. Sulamith, die beides vereint, ist damit eine ähnliche Grenzgängerin wie Pelz, der sowohl behaarte Tierhaut wie der Inbegriff von Luxus ist. In vergleichbarer Weise besteht zwischen Pelz und den Körpern der Figuren in den ausgewählten Texten des deutschsprachigen Hochmittelalters eine Beziehung der Ähnlichkeit.122 In der Gestaltung der Figur Belakanes hat Wolfram Anleihen an dem biblischen Vorbild Sulamiths genommen. Pelz und Menschenhaut können sich, neben der materiellen Nähe, weitere Qualitäten wie Farbe oder Haptik der Oberfläche teilen, was dazu führt, dass der Körper durch den Pelz zugleich ver- wie enthüllt wird. Dass dies nicht allein für volkssprachige Figuren gilt, die wie Sulamith ‚schwarz‘ und schön sind, lässt sich an den wechselhaften Jeschute-(Orilus-)Episoden, die von diversen Bedeckungen begleitet werden, aber auch an schwankhaften Erzählungen wie dem anonymen Märe Aristoteles und Phyllis nachzeichnen.
 
                Mithilfe von (Tier-)Häuten des Alten Testaments und deren Exegesen sollen Möglichkeiten des Denkens mit Tierhäuten vorgestellt werden. Diese beeinflussen das Verständnis und lenken das Lesen von Haut, Fell und Pelz am Menschenkörper in volkssprachigen Texten des Hochmittelalters. Zugleich gliedern die Denkfiguren das Projekt in ‚Haut‘, ‚Fell‘ und ‚Pelz‘ und spannen einen thematischen Rahmen. Haut, Fell und Pelz können dabei nur bedingt voneinander unterschieden werden, zu groß sind die Überschneidungsflächen des Themenkomplexes ‚Tierhaut‘. Dies lässt sich auch an den Auslegungen der drei biblischen Textstellen festmachen. Zwischen der Einkleidung von Adam und Eva durch Gott nach dem Sündenfall, Esaus Körperhaar und Jakobs Betrug mit Tierhäuten wie auch Sulamiths Selbstbeschreibung im Hohelied werden nicht allein ähnliche Konnotationen aufgerufen, sondern die Exegeten nehmen Bezug auf die anderen Tierhauttextstellen, lassen diese in ein Zwiegespräch miteinander treten. Gleichzeitig können mit dieser Gliederung Schwerpunkte festgemacht werden, die dabei unterstützen, das weite Feld des Aufeinandertreffens von Tierhaut und Menschenhaut in der Literatur des Hochmittelalters zu fassen und zu bearbeiten.
 
               
             
           
        
 
      
      
        
        
 
         
          A Hautkleider: Die göttliche Einkleidung
 
        
 
         
           
             
              A Hautkleider: Die göttliche Einkleidung
 
            
 
             
              
                [image: Die Abbildung zeigt drei Figuren. Die linke Figur trägt ein zotteliges Gewand, die mittlere hat einen Schwan auf der Brust und die rechte Figur trägt einen dunkel Pelzmantel; um den Hals schmiegt sich ein Marder.]
               
               
                fecit quoque Dominus Deus Adam et uxori eius tunicas pellicias | et induit eos1 (Vulg. Gen 3,21)
 
              
 
              In der Genesis stellt Gott den Menschen Kleider zur Verfügung. Es sind Gewänder, die aus Tierhäuten gefertigt sind (tunicas pellicias). Mit dieser Bekleidung wird auf das neu entstandene Bedürfnis nach Verhüllung reagiert. Da Adam und Eva zuvor von der Schlange verführt wurden, von der verbotenen Frucht zu kosten, werden ihre „Augen […] geöffnet“. Sie erkennen, dass sie nackt sind und wollen deshalb ihre Scham bedecken. Der erste Versuch einer Bedeckung ist der Schurz (perizomatum) aus Feigenblättern, welchen die ersten Menschen der Genesis kurzerhand anfertigen.2 Als sie die Stimme Gottes vernehmen, verstecken sie sich. Gott fragt die beiden nach dem Grund des Verbergens und Adam antwortet, dass sie nackt seien. Diese Antwort macht die Übertretung offensichtlich. Denn woher sollten Adam und Eva wissen, dass sie unbekleidet sind? Nachdem Gott die Schlange und die Menschen verflucht hat und bevor die beiden das Paradies verlassen müssen, gibt Gott den Menschen neue Kleider tierlichen Ursprungs.3
 
              Das Anfertigen und Anlegen der Fellbekleidung durch Gott wird nur kurz beschrieben, umfasst lediglich einen Bibelvers. Dennoch wird auch dieser Aspekt des Sündenfalls in spätantiken und mittelalterlichen Exegesen breit diskutiert. Immerhin handelt es sich um die einflussreichste jüdisch-christliche Investitur. Der Umstand, dass es sich dabei um (Tier-)Haut handelt, macht diese Einkleidung zum Ausgangspunkt dieser Arbeit.
 
              Die folgenden Ausführungen zur Exegese der ‚Hautkleider‘ sollen aufzeigen, wie (tierliche) Haut am menschlichen Körper gelesen werden kann. Die Ähnlichkeit der ‚Materialien‘ wird dabei ebenso diskutiert wie deren Differenzen. Auffallend ist, dass das tierliche Material in der Exegese eine untergeordnete Rolle spielt. Wird explizit Tierhaut erwähnt, so geht das zumeist mit einer Abwertung der göttlichen Hautkleider einher. Weiters prägt das jeweilige Tier, von dem die Haut stammt, die Einordnung und Bewertung der ersten Kleider. Da die tierliche Materialität jedoch in vielen Auslegungen nebensächlich ist, wird vorwiegend der neutralere Begriff ‚Hautkleider‘, ähnlich dem englischen ‚tunic of skins‘, und weniger ‚Fellkleider‘ bzw. ‚Kleider aus Fell‘ verwendet, wenn auf das Gewand, das Gott Adam und Eva nach dem Sündenfall gibt, referiert wird.4
 
              Die Hautkleider und deren Überreichung sind in einen Erzählrahmen mit einer Vor- und Nachgeschichte eingebunden, werden nach einer Übertretung und vor der Vertreibung aus dem Garten Eden überreicht. Ist es eine Strafe Gottes oder doch ein Liebesbeweis, Ausdruck eines gnädigen Gottes? Das vielfältige Verständnis des Einkleidungsaktes, das teilweise widersprüchlich ausfallen kann, zeigt ein Streifzug durch die (christliche) Bibelexegese, der im ersten Kapitel erfolgen wird und (spät-)antike und mittelalterliche Auslegungen der Hautkleider in den Blick nimmt.5 Die Auswahl der Exegesen beschränkt sich dabei auf die einflussreichsten, nämlich auf jene, welche auf nachfolgende wirkten.6
 
              Im zweiten Kapitel wird zum einen der Einfluss dieser Exegesen auf die (Bibel-)Dichtung hervorgehoben7 und zum anderen auf Spuren exegetischer Traditionen in profaner Literatur aufmerksam gemacht.8 Während die Zeichenfunktion der ersten Kleider in den Auslegungen augenscheinlich ist – die Kleider verweisen insbesondere im allegorischen Verständnis ausdrücklich auf etwas anderes –, drückt sich diese in der Bibeldichtung und in profanen Texten verstärkt über explizite und implizite Markierungen im Text aus.9
 
              Dabei zeigt sich nicht allein der Einfluss der exegetischen Tradition auf die literarische Produktion des Hochmittelalters, sondern auch ein immer wieder humorvoller Umgang mit den biblischen Texten, der in (in)direkten Anspielungen zum Ausdruck gebracht wird.
 
            
 
           
           
             
              1 Gott als Kürschner? Die Auslegung der Hautkleider
 
            
 
             
              Die Beziehung zwischen Mensch und Natur verändert sich durch die Vertreibung aus dem Paradies. Die Einkleidung mit Tierhäuten ist dabei eines der Kennzeichen dieses verlorenen Status’. Lebten Mensch und Tier zuvor in paradiesischer Harmonie, ist das Sein nun vom Überleben und der Herrschaft über andere geprägt. Den Menschen ist es erlaubt, Tiere zu töten10 und aus deren Häuten Kleidung zu fertigen.11
 
              Dass der Mensch ursprünglich nackt ist und sich erst bekleiden muss, wird im Spannungsfeld der Mensch-Tier-Unterschiede immer wieder hervorgehoben.12 So führt Plinius13 (23/24–79 n. Chr.) aus, dass alle Lebewesen mit einer Form der Bedeckung versehen seien, selbst der Baum eine Rinde besitze, nur der Mensch komme ohne Schutz auf die Welt.14 Der frühchristliche Kirchenvater Laktanz15 (um 250–um 320 n. Chr.) argumentierte ganz ähnlich: omnes enim suis ex se pellibus texit, quo facilius possent uim pruinarum ac frigorum sustinere.16 Alle Tiere besäßen Kleidung und zusätzlich Waffen oder Werkzeug wie spitze Zähne, Krallen, Flügel etc.17 Die Vernunft helfe dem Menschen, dieses Manko auszugleichen. Denn dadurch sei der Mensch in der Lage, selbst die stärksten Tiere wie Elefanten im Zaum zu halten.18 Laktanz bringt aber noch ein weiteres Argument: Für ihn wäre der Mensch, ausgestattet mit tierlichen Attributen – Hörner, spitze Zähne, Hufe, Schwanz – so hässlich wie nackte und waffenlose Tiere.19 Das, was Tiere besonders macht, wäre eine Verunstaltung des Menschen. Die Nacktheit zeichnet den Menschen nach Laktanz also auf mehreren Ebenen aus. Zum einen ist der Mensch nicht nackt, da ihn die Vernunft darin unterstützt, diverse Formen der Kleidung und Verteidigung herzustellen. Zum anderen ist der Mensch in seiner Nacktheit bzw. flexiblen Bekleidung schön.
 
              Wilhelm von St. Thierry (um 1085–1148)20 merkt in De natura corporis et animae an, dass der Mensch keine Hörner, scharfen Krallen oder Zähne besitze, sein Körper sei auch nicht durch Haare geschützt, aber der Mensch könne seine Schwäche durch Waffen und Kleider kompensieren; durch Werkzeuge, die der Mensch, im Gegensatz zum Tier, wieder ablegen könne.21 Jene besondere Fertigkeit des Menschen sei diesem, so Filastrius von Brescia22 (um 330–um 387/88 n. Chr.),23 symbolisch über die Hautkleider vermittelt worden.24 Somit zeige die Kleidung eine zusätzliche Fähigkeit an, die dem Menschen demnach verliehen wurde – die dieser vor dem Sündenfall nicht besaß, wenngleich auch nicht benötigte: Non ergo hic corpora eorum pellicias tunicas nuntiabat, sed de potentia diuina dedisse eis sapientiam declarabat, ut facerent sibi corporum indumenta, ut scriptum est: Qui[s] dedit mulieribus sapientiam ad textendas tunicas.25 Der Mensch sei demnach dank der Weisheit bzw. Vernunft, die allein dem Menschen vorbehalten, und ein Geschenk Gottes sei, in der Lage, sich zu bedecken, indem er in Zukunft selbst Kleider herzustellen vermag.26 Die Bekleidung ist hier, wenngleich nicht entkoppelt vom Sündenfall, kein Ausdruck der Übertretung und damit keine Bestrafung. Das Fehlen von Kleidung und Bewaffnung mag auf den ersten Blick als Manko erscheinen, wird jedoch immer wieder als eine menschliche Besonderheit hervorgehoben, welche vielfältige Gestaltungsmöglichkeiten birgt.27
 
              Dass der Mensch sich im Unterschied zum Tier bekleiden kann und zumeist bekleidet ist, führt in jüdisch-christlich beeinflussten Kulturen zu einer Abwertung der Nacktheit. Während die Nacktheit im paradiesischen Rahmen als Ideal betrachtet wurde, wird diese außerhalb des Gartens Eden verdammt.28 Die Wichtigkeit der Bekleidung und die Ablehnung der Nacktheit wird im Buch der Jubiläen29 (167/140 v. Chr.) betont.30 Darin opfert Adam, mit Fellen bekleidet, seinem Gott zum ersten Mal. Adam ist nicht nur im Gegensatz zum Tier, sondern auch zum Heiden bedeckt. Unbekleidet zu sein, wird hier mit Unglauben verknüpft, sodass man nur bekleidet vor Gott treten kann.31 Für Michaela Bauks tritt im Buch der Jubiläen bereits eine Auslegung deutlich hervor, die für die jüdische Exegese maßgeblich wird. Der Mensch ist nun bekleidet, damit in der Lage, sich zu schämen und Gott zu dienen. Die Nacktheit wird darin als ‚tierisch‘ bzw. barbarisch verstanden, die Bekleidung wiederum als Voraussetzung, um sich Gott zu nähern.32 Darüber hinaus verliert Adam die Fähigkeit, Tiere zu verstehen. Sprachen Menschen und Tiere zuvor eine Sprache – deshalb war es möglich, dass die Schlange Adam und Eva ansprach –, so konnten nach dem Sündenfall weder Menschen noch Tiere, noch die einzelnen Tierarten miteinander kommunizieren.33
 
              Ähnliche Motive lassen sich bereits im Gilgamesch-Epos34 erkennen.35 Die Eingliederung des ‚Urmenschen‘ Enkidu in die Gesellschaft kann nur über eine Einkleidung erfolgen. Ausdruck seines unzivilisierten Status ist neben anderem sein dichtes Haarkleid: „Völlig mit Haar bedeckt ist sein Körper, mit dichtem Haupthaar wie eine Frau, sein lockiges Haar wächst dicht wie Getreidehalme. Er kennt weder Land noch Leute, bekleidet ist er wie das wilde Vieh, mit den Gazellen frisst er Gras.“36
 
              Enkidu ist zwar nicht nackt, sein dichtes Körperhaar verhüllt ihn, aber sein äußeres Erscheinungsbild gleicht einem Tier. Sein tierliches Verhalten und seine Gestalt lassen ihn außerhalb der gesellschaftlichen Ordnung stehen. Seine gesellschaftliche Eingliederung erfolgt schrittweise. Zuerst wird er von einer Dirne verführt, wodurch er seine übermäßige Kraft verliert. Wurde er zuvor von den Tieren als einer der ihren akzeptiert, sind diese nun scheu und meiden ihn. Stattdessen erhält er Verstand, wird von der Dirne eingekleidet und kann an der menschlichen Gemeinschaft teilhaben.37
 
              Das Einkleiden ist im Buch der Jubiläen wie zum Teil auch im Gilgamesch-Epos eine Möglichkeit der Abgrenzung. Mithilfe bestimmter Rituale und Traditionen unterscheidet man sich von einer anderen Gruppe. Gleichzeitig wird die andere Gruppe diffamiert, das Buch der Jubiläen stellt die unbekleideten Heiden auf die Stufe von Tieren. Kleidung ist hier eine Form der Auszeichnung, der Kennzeichnung des gläubigen und zivilisierten Menschen. Die natürliche Behaarung eines Tieres oder das dichte Haarkleid Enkidus’ werden dabei als minderwertig angesehen. Die Kleider, die Adam und Eva erhalten, kurz bevor sie das Paradies verlassen müssen, sind im Buch der Jubiläen daher keine Statusminderung, keine Bestrafung für die Übertretung. Das Bekleidetsein ist vielmehr eine der (Minimal-)Bedingungen, um als vollwertiges Mitglied einer menschlichen Gemeinschaft angesehen zu werden und an Ritualen wie Opferungen teilhaben zu können.
 
              In dieser Diskrepanz zwischen Auszeichnung (Geschenk Gottes) und Abwertung (Ausdruck der Übertretung) ist die Auslegung der Hautkleider in der Exegese der (Spät-)Antike und des Mittelalters angesiedelt. Bedeutsame exegetische Traditionen begründeten etwa Philon von Alexandria (ca. 20 v. Chr.– nach 40 n. Chr.), Origenes (um 185/186–253/254 n. Chr.) und Augustinus (354–430 n. Chr.). Insbesondere die beiden Letztgenannten hatten auf spätere Auslegungen großen Einfluss. Im Folgenden sollen zum Teil recht unterschiedliche Exegesen der Hautkleider vorgestellt und mit Blick auf das Fortleben spezifischer Motive in anderen Schriften betrachtet werden. Gänzlich isoliert können und sollen die Hautkleider nicht behandelt werden. Da diese die Feigenblätter ersetzen, erscheint es erforderlich, das Verhältnis zwischen diesen beiden Bekleidungen ebenso zu betrachten.
 
              
                1.1 Die Hautkleider als Körperhülle
 
                Philon von Alexandria gilt als der erste, der die Paradieserzählung umfassend allegorisch auslegt.38 Sein Blick auf das Alte Testament ist von der griechischen Philosophie geprägt.39 Die Frage der Hautkleider wird von ihm sowohl ad litteram als auch ad mentum ausgelegt,40 die Hautkleider besitzen also neben dem wörtlichen noch einen tieferen, allegorischen Sinn.41 Diese beiden Ebenen können sich berühren, was sie im Fall der Hautkleider jedoch nach Philon nicht tun. Vielmehr legt dieser beide Ebenen unabhängig voneinander aus, mit klarem Schwerpunkt auf den geistigen Sinn.42
 
                Während die Hautkleider in seinen Ausführungen zum Schöpfungswerk, De opificio mundi43, und in den Legum Allegoriarum libri nicht explizit erwähnt werden, nimmt sich Philon der Auslegung der Hautkleider in den Quaestiones in Genesim44 an.45
 
                Der Text der Quaestiones in Genesim ist ausschließlich in einer armenischen Fassung aus dem 6. Jahrhundert überliefert, die auf einer griechischen Vorlage beruht. Mit Sicherheit fehlen Teile, da die Qaestiones in Genesim die meisten Genesisverse (Kapitel 2,4 bis 28,9) erläutert, aber eben nicht alle.46 Philon kommentiert dabei Vers für Vers.47 In der Bearbeitung der Hautkleider beschäftigt merkt Philon an, wie widersinnig die Schrift von manchen ausgelegt werde.48
 
                In seiner Beantwortung der Frage, warum Gott Adam und Eva Tuniken aus Haut mache und sie zusätzlich ankleide, berücksichtigt Philon zuerst den Literalsinn, nimmt mögliche Lesarten vorweg, die er dann auch zurückweist. So meint er, es könnten sich manche darüber lustig machen, dass Gott ein so einfaches, ja billiges Material, das seiner nicht würdig sei, verwendet habe:49
 
                 
                  Some may ridicule the text when they consider the cheapness of the apparel of tunics, as being unworthy of the touch of such a Creator. But a man who has tasted of wisdom and virtue will surely consider this work suitable to God for the wise instruction of those who labour idly and care little about providing necessities but are mad for wretched glory and give themselves up to amusement, and despise wisdom and virtue. Instead, they love a life of luxury and the skill of the artificer and that which is hostile to the good. And the wretches do not know that contentment with little, which is in need of nothing, is like a relative and neighbour, but luxury is like an enemy, to be driven away and made to live far off. Accordingly, the tunics of skin, if we judge truly, are to be considered a more precious possession than varicoloured dies [sic!] and purple stuffs. So much, then, for the literal meaning. (Phil. QG, B. I, 53, iii. 21, S. 30f.)
 
                
 
                Es gäbe manche, so Philon, welche die Vorstellung, Gott habe Kleider aus Tierhäuten gefertigt, verlachen.50 Doch von welchen (unrichtigen) Vorstellungen und Personen berichtet Philon hier? Antworten können bei Plutarch51 (45–120 n. Chr.)52 gefunden werden. Dieser berichtet von Personen, die das Tragen von jeglichem Tierfell oder jeglicher Tierhaut für unrein hielten.53 Aus diesem Grund würden etwa auch „Therapeutae“, die diese Ansicht teilten, Leinenkleider tragen.54 Philon selbst weist die Lesart, Gott habe ein ungenügendes Material gewählt, zurück. Denn die Hauttuniken seien eine Unterweisung für all jene, die nach Ruhm, Luxus und Unterhaltung trachten, statt mit wenig und dem Notwendigen zufrieden zu sein. Philon wendet sich also ganz konkret von jeder Form des Genusses, des Wohlstandes ab; all das sei ein Grauen für Gott. Um seinen Standpunkt noch hervorzuheben, vergleicht Philon die Zufriedenheit mit Wenigem mit einem Verwandten oder Nachbarn, dem man sich annähere. Der Luxus hingegen sei ein Feind, der fortgejagt und fern von einem selbst leben solle. In diesem Sinne seien die Hautkleider für Philon kostbarer als bunt gefärbte und purpurne Gewänder.55 Die einfache Tierhaut sei Ausdruck einer genügsamen und gottgefälligen Lebensweise. Mit dieser werde der Zweck, den Körper zu umhüllen, erfüllt, woran der Mensch erkennen könne, dass das Schlichte vollkommen ausreiche. Alles andere sei nichts als Eitelkeit.56
 
                Die wörtliche Auslegung der Textstelle ist für Philon jedoch zweitrangig, vielmehr interessiert ihn der ‚verborgene‘ Sinn:
 
                 
                  But according to the deeper meaning, the tunic of skin is symbolically the natural skin of the body. For when God formed the first mind, He called it Adam; then He formed the sense, which He called Life; in the third place, of necessity He made his body also, calling it symbolically a tunic of skin, for it was proper that the mind and sense should be clothed in the body as in a tunic of skin, in order that His handiwork might first appear worthy of the divine power. And could the apparel of the human body be better or more fittingly made by any other power than God? Wherefore, having made their apparel, He straightway clothed them. For in the case of human clothing, there are some who make it and others who put it on. But this natural tunic, that is, the body, was the work of Him who had also made it, and having made it, also clothed them in it. (Phil. QG, B. I, 53, iii. 21, S. 31)
 
                
 
                Blickt man also unter die Oberfläche der Schrift, dann stehe das Hautkleid für die natürliche Haut des Menschen. Gott habe zuerst den Geist (Adam), dann das Leben (Eva) und damit die Sinne geschaffen,57 und erst dann habe er den Körper gestaltet, welchen Gott symbolisch tunicas pellicias genannt habe.58 Die Schöpfung der Haut bzw. des Körpers sei ein logischer Schritt, um Geist und Sinne in einem Körper zusammenzufassen. Während menschliche Kleidung von jemandem gemacht und von anderen getragen wird, sei die Kleidung, mit der Gott den Menschen anzieht, von diesem erstellt. Somit betrachtet Philon die Hautkleider als Sinnbild des Körpers, als Zusatz zum Schöpfungsbericht. Die Erschaffung des Menschen sei erst durch die Einkleidung mit den Häuten vollendet.59 Diese fügen sich für Philon gut in die unterschiedlichen Schöpfungsberichte ein. Während im ersten der Mensch nach Gottes Bild geschaffen worden sei, unabhängig von Körper und Geschlecht, erhalte der Mensch im zweiten Schöpfungsbericht und durch die Hautkleider einen Körper und ist entweder Mann oder Frau.60
 
                Die Blätterkleider seien dabei, anders als die Hautkleider, Zeichen der Übertretung. Die Bekleidung aus Feigenblättern sei eine Reaktion auf das Erkennen der eigenen Nacktheit, die auf den Genuss der verbotenen Frucht zurückgeführt werden könne. Das Nacktsein verbindet Philon mit der Kenntnis der Menschen. Diese besitzen nun Erwartung/Meinung (griech. doxa/δόξα), womit das Böse beginne. Durch das Augenöffnen komme es zu einer vom Geist erzeugten Entfremdung bzw. Verfremdung (strangeness, griech. allotríosis/ἀλλοτρίωσις) gegenüber der ganzen Welt.61 Zuvor mussten sich Adam und Eva nicht bedecken, weil sie unsterblich waren, nun aber nach dem Sündenfall benötigen sie etwas Handgefertigtes und Vergängliches. Die Schürze (griech. περιζώματα) aus Feigenblättern sei ein Notbehelf, der keinen Bestand haben könne. Die Flüchtigkeit der Pflanzen stehe im Kontrast zur gesamten Schöpfung Gottes. Philon führt darüber hinaus die Bedeutung der Feige und der Feigenblätter aus. Einerseits sei die Feige besonders süß und angenehm im Geschmack, andererseits seien die Feigenblätter rau und hart. Die süße Frucht symbolisiere die vielen sinnlichen Freuden, die wie ein Lendenschurz ineinander verwoben und genäht seien. Die Vergnügungen seien nur auf den ersten Blick angenehm. Der Kontrast zwischen der süßen Frucht und den rauen Blättern zeige an, dass es keine Lust ohne Schmerz gebe. Es sei darüber hinaus selbstverständlich, dass die Blätter um die Genitalien gebunden seien.62
 
                Während also die Feigenblätter im direkten Verhältnis zum Sündenfall stünden, sei dies bei den Hautkleidern nicht der Fall. Diese bringen Gottes schöpferische Kraft sichtbar zum Ausdruck. Das verdeutlicht Philon, indem er zwischen der menschlichen Kleidung und der göttlichen Bekleidung unterscheidet. Während Menschenkleider von einer Person angefertigt und von jemand anderem angezogen werden, sind die Hautkleider von Gott erstellt und er selbst kleidet Adam und Eva an.63
 
                Die Herkunft des Materials – ein tierliches Produkt – spielt, anders als bei den Feigenblättern, für Philon keine Rolle. Wird beim Feigenschurz die Vergänglichkeit des Materials betont, so wird bei den Hautkleidern lediglich der Aspekt der Einfachheit hervorgehoben. Philon erwähnt in seinen Ausführungen, dass es sich um ein Kleid aus Haut handelt. Es finden sich keine Ausführungen, die nahelegen, dass es sich um ein tierliches Produkt und eventuell um eine behaarte (Tier-)Haut handelt, Begriffe wie Fell oder Pelz werden ebensowenig herangezogen.64 Indem Philon von einem Hautkleid spricht, wird der Bereich des Tierlichen nicht berührt und die Ankleidung beinahe unabhängig vom Sündenfall ausgelegt. Die Hautkleider werden von Philon als natürliche Haut des Menschen, als dessen (Körper-)Hülle gelesen. Die Ankleidung durch Gott lässt den Menschen erst zum Menschen werden, der über Geist, Sinn und eben auch Körper und Haut verfügt. Ähnliche Ausführungen finden sich an einer anderen Textstelle der Quaestiones in Genesim. Die Arche Noah wird mit dem Körper des Menschen verglichen. Das Schließen der Arche stellt Philon der Ummantelung des Körpers gegenüber, die hart genug ist und alle Teile umfasst. Er bezeichnet die Hülle des Körpers explizit als ein Kleidungsstück, das die inneren Elemente vor Kälte und Hitze schütze.65 Dass die Haut lediglich eine Hülle sei, die auf dem Körper liege, betont etwa Isidor von Sevilla und führt den lateinischen Begriff cutis darauf zurück. Diese ‚spüre‘ einen Einschnitt (lat. incisio) zuerst, da „sie dem Körper übergestreift“ sei.66
 
                Philon erwähnt bei der Einkleidung durch Gott keine Haare, sondern eine Tunika aus Haut. Dabei wird die Einfachheit des Materials, das Gott auswählt, betont und mit luxuriösen und aufwendig gefertigten Stoffen kontrastiert. Ein Tierbezug fehlt gänzlich oder bleibt indirekt.67 Weshalb Philon in der Genesis von einem Hautkleid und keinem Tierhautkleid spricht, wird in der Auslegung der Stelle über die ungleichen Brüder Jakob und Esau, die im nächsten Teil eingehender beleuchtet wird, deutlich. Jakob und Esau unterscheiden sich durch ihr unterschiedliches Hautbild, das zugleich auf ihren Charakter und ihre Lebensart verweist. Jakob, der eine glatte, unbehaarte Haut besitzt, ist genügsam und kultiviert. Esau hingegen, der dicht behaart ist, wird als wild und ungezügelt dargestellt.68 Die (un-)behaarte Haut beider Brüder ist somit nicht zuletzt Ausdruck ihres unterschiedlichen Charakters.69
 
                Philons Auslegung beeinflusste nachfolgende Kirchenschriftsteller und -väter, wenngleich auch Kritik daran geübt wurde; was sich anhand der Werke Origenes’ und Ambrosius’ von Mailand (gest. um 391 bzw. 395/396 n. Chr.)70 nachvollziehen lässt.71 Insbesondere Origenes’ Gedanken zur Auslegung der Hautkleider waren wiederum für spätere Exegeten prägend.72
 
               
              
                1.2 Gott als Lederschneider
 
                Origenes, der wohl einflussreichste griechische Exeget der Spätantike, interessiert sich, ähnlich wie Philon, weniger für den Literalsinn, als für einen weiteren verborgenen Sinn.73 Dafür untersucht Origenes Satz- und Wortstrukturen und erstellt Etymologien, bedient sich mehrerer Redaktionen der Septuaginta und weiterer griechischer Übersetzungen des Alten Testaments. Als Höchstinstanz gilt jedoch der hebräische Text.74 Sein Verständnis der Schrift, die Abwertung der wörtlichen Lesart, hat dabei durchaus großes Aufsehen und viel Widerstand hervorgerufen.75
 
                Viele von Origenes’ Schriften sind lediglich fragmentarisch überliefert, insbesondere die Auslegung der Genesis. Weder Homilien oder Scholien, noch Kommentare zum ersten Buch Mose sind vollständig erhalten.76 Hinzu kommt, dass Origenes die Hautkleider in den verschiedenen Schriften uneinheitlich auslegt.77 In einer früheren78 Schrift, Die Homilien zum Buch Levitikus,79 die in Rufinus’ lateinischer Übersetzung überliefert ist, liest Origenes die Kleider als Ausdruck des Sterblichseins, als eine Folge des Sündenfalls:
 
                 
                  llae ergo tunicae de pellibus erant ex animalibus sumptae. Talibus enim oportebat indui peccatorem, pelliciis, inquit, tunicis, quae essent mortalitatis, quam pro peccato acceperat, et fragilitatis eius, quae ex carnis corruptione ueniebat, indicium. Si uero iam lotus ab his fueris et purificatus per legem Dei, induet te Moyses indumento incorruptionis, ita ut nusquam appareat „turpitudo tua“ et „ut absorbeatur mortale hoc a uita“.80 (Orig. Lev. hom. VI, 2 [277])
 
                
 
                Der Mensch habe von Gott Kleider aus Tierhäuten erhalten, welche den verlorenen unsterblichen und den neuen vergänglichen Status anzeigen. Dies wird von Origenes als eine sichtbare Folge der Bestrafung Gottes gelesen, die aus der Sündhaftigkeit des Menschen resultiere. Doch auch dieses Kleid könne abgelegt und durch ein neues ersetzt werden, wodurch die Unsterblichkeit wieder garantiert sei. Im Unterschied zu Philon wird bei Origenes die Herkunft des Materials erwähnt: Es sei Haut/Fell, pellis, das aus Tieren bzw. Lebewesen gefertigt sei.81 Diese Lesart nimmt er in Die Kommentierung des Buches Genesis,82 einer später datierten Schrift, zurück,83 die aus „Fragmente[n], Anspielungen und Einzelüberlieferungen“ zusammengetragen werden muss. Da es sich dabei auch um Zitate handelt, die Origenes zugeordnet und von anderen paraphrasiert werden, ist die Unterscheidung zwischen dem Origenes-Text und dem Kommentar des jeweiligen Autors nicht immer eindeutig.84 Inhalte können Origenes außerdem fälschlicherweise zugesprochen worden sein oder von Anhängern Origenes’, sogenannten Origenisten, stammen.85
 
                In einem Fragment86 wendet Origenes ein, dass die Hautkleider eine Gabe Gottes seien. Würden diese die Sterblichkeit symbolisieren, müsste man sich also die Frage stellen, weshalb die Sterblichkeit von Gott und nicht von der Sünde herrühre:
 
                 
                  Diese Aporien87 wollten bestimmte Leute vermeiden und erklärten, die „Hautkleider“ seien die Sterblichkeit, mit der Adam und Eva bekleidet werden, weil sie wegen der Sünde zum Tode bestimmt waren; doch auch sie können beileibe nicht leicht erklären, wie Gott, und nicht die Sünde, die Sterblichkeit dem zufügt, der die Übertretung begangen hat; […]. (Orig. Gen. frg. D 22, S. 193)
 
                
 
                Darin bringt Origenes Einwände hervor, die seine eigene in Die Homilien zum Buch Levitikus geäußerte Lesart schwächen bzw. widerlegen. Denn wie ist es möglich, dass der unfehlbare, unsterbliche Gott und nicht die Sünde den Menschen in Sterblichkeit hülle? Origenes spricht in diesem Fragment weitere Deutungsmöglichkeiten von anderen Exegeten an, die er sogleich widerlegt.88
 
                Ähnlich geht auch Theodoret (393–460 n. Chr.) vor, der in den Quaestiones in Genesim89 die Diskussion über die Herkunft der Hautkleider anprangert und nicht allein Origenes’ frühere Exegese, sondern auch jene von Theodor von Mopsuestia (um 352–428 n. Chr.) kritisiert. Letzterer vertritt die Ansicht, die Kleider seien nicht von Tieren, sondern von Bäumen abgezogen:90 „Aber wie es scheint, haben diejenigen, die darüber nachforschen, nicht gewußt, daß man Häute nicht nur das nennt, was von Tieren abgezogen ist, sondern auch, was von den Bäumen (abgezogen) ist, was die Menge gewöhnlich Rinde nennt.“91
 
                Theodor begründet seine Auffassung der Kleider damit, dass die Spezies, von denen die Häute abgezogen worden wären, aussterben hätten müssen. Da er annimmt, Gott habe von jedem Tier nur ein männliches und ein weibliches geschaffen, hätte durch das Fertigen der Kleider aus Tierhäuten eine ganze Art sterben müssen. Weiters, so argumentiert Theodor, habe Gott den Menschen die Erlaubnis, Tiere zu schlachten, erst später gegeben,92 sodass es naheliege, dass diese aus einem pflanzlichen Material gefertigt worden seien. Außerdem habe Gott die Schöpfung mit der Erschaffung des Menschen für beendet erklärt, Gott könne – ohne sich selbst zu widersprechen – danach keine Hautkleider mehr hervorbringen können.93 Theodoret wiederum widerspricht Theodor. Ähnlich wie andere (bspw. Epiphanius) hebt er hervor, dass für Gott, den Schöpfer von Himmel und Erde, nichts unmöglich sei. Außerdem zeige sich in der Gabe der Hautkleider, so Theodoret, die Güte Gottes; Gott kümmere sich selbst um jene, die gesündigt hätten.94
 
                Origenes jedoch weist in dem bereits zitierten Fragment Gen. frg. D 22 jegliche literale Deutung zurück. Vielmehr sei es die Aufgabe eines jeden, nach dem „verborgenen Schatz“ zu suchen, „weil der Buchstabe der Göttlichen Schrift (sc. für sich genommen) Unwahres“ spreche.95 Die Vorstellung, Gott hätte Kleider aus Fell hergestellt, hält Origenes für lächerlich, für „viehähnlich“96, „kindisch, verkalkt und Gott unwürdig“.97 Diese Sichtweise sei völlig unhaltbar und würde das Bild Gottes reduzieren. Denn es sei unvorstellbar, dass der ‚Allmächtige‘ die Haut von einem toten Tier98 oder von einem Tier, das er töten ließ, abziehen lassen habe, sich danach einen Schnitt überlegt und die einzelnen Elemente wie ein „Lederschneider“99 zusammenfügt habe. Origenes weist darin die Vorstellung, Gott hätte die Kleider aus der Haut toter Tiere gefertigt, ebenso zurück100 wie die Lesart Philons, dass die Hautkleider für die Körper Adams und Evas stünden. Origenes polemische Aussage zum ‚Lederschneider Gott‘ und das Verlachen jeglicher wörtlichen Schriftauslegung wurde vielfach von anderen Exegeten auf- und angegriffen.
 
                Epiphanius von Salamis (310/320–402/3 n. Chr.)101 gilt als Vertreter des Literalsinns und versucht anhand Origenes’ Zitat, das er in drei Schriften paraphrasiert (NÜ),102 die Widersinnigkeit von Origenes’ allegorischer Auslegung zu unterstreichen. Dieser hält Origenes’ Gottesbild für kleingeistig. Er weist die Deutung der Hautkleider als menschliche Körper, die Origenes von Philon übernimmt, vehement zurück.103 Für Gott, den Schöpfer des Himmels und der Erde, gebe es wohl nichts Leichteres, als Haut- bzw. Fellkleider anzufertigen.104 Außerdem sei der Körper des Menschen sehr wohl bereits früher erschaffen worden, wie der Ausspruch Adams, Eva sei Fleisch aus seinem Fleisch und Bein aus seinem Bein, zeige105 – ein Widerspruch, den Origenes in Gen. frg. D 22 ebenfalls anführt.106 Epiphanius verstärkt seine Argumentation durch die Frage, welcher Körper denn dann von Feigenblättern umhüllt worden sei107 und kommt zu dem Schluss: So echt wie das Wasser zu Beginn, sei die Erde mit all ihren Bewohnern und Elementen zum Zeitpunkt der Schöpfung gewesen und somit auch der Mensch und dessen Körper.108
 
                Obwohl Origenes ähnliche Einwände wie Epiphanius hervorbringt – bzw. nur schwer zwischen Origenes’ Worten und der späteren Überlieferung unterschieden werden kann –, wird Origenes u. a. als derjenige rezipiert, der die Hautkleider als Zeichen des Körpers verstanden habe.109 Diese Auffassung wird durch die Homilien zum Buch Genesis110 bestärkt. Darin unterscheidet Origenes zwischen dem äußeren Körper, der geformt sei, und dem inneren Menschen, der nach Gottes Bild erschaffen worden sei. Ähnlich wie bei Philon könnten Auslegungen zweier Körper ein Verständnis der Hautkleider als zweiten Körper nahelegen.111 Auch Hermann Vogt vertritt die Ansicht, dass Origenes die Hautkleider sehr wohl als Zeichen des menschlichen Körpers gelesen habe, wie das etwa bei Epiphanius nachzuvollziehen sei. Origenes bringe durch seine Einwände in dem Fragment Gen. frg. D 22 lediglich zum Ausdruck, dass diese Deutung noch nicht letztgültig abgesichert sei.112 So betont Origenes die Wichtigkeit, den „‚verborgenen Schatz‘“113 der Schrift zu suchen und sich nicht vom Literalsinn in die Irre leiten zu lassen. Wenn also die ganze Schrift allegorisch auszulegen sei, dann sei die Aussage Adams, Eva sei Teil seines Körpers, kein Argument gegen die Auslegung der Hautkleider als menschlichen Körper. Denn Adams Kommentar könne ebenfalls nicht literal, sondern müsse allegorisch verstanden werden.
 
                Origenes’ Auslegung bzw. das, was Origenes zugesprochen wird, und Epiphanius’ Entgegnung zeigen, wie kontrovers die Hautkleider diskutiert wurden.114 Das literale Verständnis, Gott selbst habe Kleider angefertigt bzw. anfertigen lassen, wird dabei von Origenes als scherzhafte Vorstellung abgetan. Ernsthafter wird die Auffassung diskutiert, ob die Hautkleider für den Körper des Menschen stünden oder ein Bild der Sterblichkeit seien. Dabei können diese beiden Auslegungen einander bedingen. Demnach seien die ersten Menschen erst dann sterblich geworden, als ihnen ein verderblicher Körper gegeben wurde.115
 
                Origenes orientiert sich in der Auslegung der Hautkleider stark an Philon, knüpft die Tierhäute aber im Vergleich zu diesem stärker an den Sündenfall. Die Hautkleider und die Körperlichkeit des Menschen sind bei ihm Zeichen der Vertreibung und der Übertretung. Denn erst durch den Fehltritt erhalten Adam und Eva einen menschlichen Körper. Der Sündenfall geht mit einem Verlust der Ebenbildlichkeit Gottes einher, das Resultat sei die Trennung von Gott.116 Auffallend dabei ist, dass die Herkunft des Materials „von Tieren“ in Lev. hom. VI, 2 betont, in Gen. frg. D22 aber zurückgenommen, verlacht und Gottes unwürdig betrachtet wird.
 
                Quintus Septimius Florens Tertullianus (vor 170–nach 220 n. Chr.) schwankt in seinen Schriften zwischen den Auslegungen Philons bzw. Origenes’ und den Einwänden Epiphanius’.117 In Adversus Valentinianos118 versteht Tertullian die Kleider im Sinne Philons als Haut bzw. Körper. Die Hautkleider seien das, was später über das Fleisch gekommen sei, so wie man eben ein Kleid anziehe:119 Carnalem superficiem postea aiunt choico supertexteam, et hanc esse pelliceam tunicam obnoxiam sensui.120
 
                Die Schöpfung scheint bei Tertullian, ähnlich wie bei Philon, durch das Anziehen der gottgegebenen Hautkleider vollendet. Der Mensch besitze fortan Körper, Haut und Sinne. In De resurrectione (carnis)121 lehnt er jedoch die Vorstellung, dass die Hautkleider für den irdischen Körper stünden, ab. Darin stellt er der Formung des Menschen aus Lehm das Anziehen der Hautkleider gegenüber: neque enim, ut quidam volunt, illae pelliciae tunicae quas Adam et Eva paradisum exuti induerunt, ipsae erunt carnis ex limo reformatio, cum aliquanto prius et Adam substantiae suae traducem in feminae iam carne recognoverit […].122 Die Schöpfung, die Belebung des Unbelebten, sei bereits erfolgt. Tertullian gibt ähnlich wie Origenes bzw. Epiphanius zu bedenken, dass der Körper bereits früher erschaffen worden sei, denn wie könnte sonst Adam über Eva sagen, sie sei sein eigenes Fleisch (vgl. Tert. De ress. 7,2.6).
 
                In De cultu feminarum123 (197/291 n. Chr.) deutet Tertullian die Hautkleider als Zeichen der Verfehlung. Er warnt vor dem Begehren, das u. a. durch die Putzsucht der Frauen ausgelöst werden könne.124 Das Kleid sei Ausdruck des weiblichen Bußgewandes, der Schuld Evas. Denn jede würde in sich eine trauernde Eva125 und damit die Verantwortung für den Sündenfall und den Verlust des Paradieses tragen. Eva und ihren Nachfolgerinnen gezieme kein schönes Gewand, vielmehr würde es helfen, wenn sie sich einfach kleiden würden, dann wäre die Schuld schneller gesühnt. Außerdem sei es doch unsinnig, schöne Gewänder über das Hautgewand tragen zu wollen: Propter tuum meritum, id est mortem, etiam filius dei mori habuit; et adornari tibi in mente est super pelliceas tuas tunicas?126 Bei Tertullian ist das Kleid nicht nur Zeichen der Genügsamkeit – wie bei Philon –, sondern Materialisation der (weiblichen) Schuld. Die schlichten Gewänder sind ein Schuldeingeständnis der Vertreibung aus dem Paradies und Zeichen des Verlusts der Unsterblichkeit. Kleider aus Tierhäuten werden dabei nicht allein als einfachste Form der Bekleidung, sondern auch als ein Bild der Büßerkutte verstanden, durch welche die Schuld offensichtlich werde. Diese müsse – dank Eva – nun jeder Mensch tragen.127
 
                Die Hautkleider als ein Bild der Sterblichkeit ist eine Auslegung, die von Origenes zurückgenommen wurde. Von Augustinus aufgegriffen, wird diese richtungsweisend für die lateinische Auslegungstradition der Spätantike bzw. des Mittelalters.128
 
               
              
                1.3 Tierhüllen als Zeichen der Sterblichkeit
 
                Auf Augustinus beziehen sich fast alle nachfolgenden Genesiskommentare, wenngleich seine Lehren ein Eigenleben entwickelten und teilweise mit seinen ursprünglichen Schriften wenig gemein haben.129 Ähnlich wie bei Origenes sind Augustinus‘ Genesisauslegungen keineswegs einheitlich. So widmet Augustinus dem ersten Buch des Alten Testaments im Laufe seiner Schaffenszeit drei Kommentare (De Genesi contra Manichaeos130, De Genesi ad litteram imperfectus liber, De Genesi ad litteram131) und diverse Einzelauslegungen. Während Augustinus in früheren Schriften eine allegorische Auslegung bevorzugt, versucht er in späteren Werken literale wie allegorische Deutungen zu verbinden.132
 
                In De Genesi contra Manichaeos, einer frühen bzw. der frühesten exegetischen Schrift (388–389/90 n. Chr.)133 deutet Augustinus die Hautkleider als Veränderung des Körpers in eine sterbliche Hülle: illa ergo mors in tunicis pelliciis figurata est. Ipsi enim sibi fecerunt praecinctoria de foliis fici, et deus illis fecit tunicas pellicias, id est ipsi appetiverunt mentiendi libidinem relicta facie veritatis, et deus corpora eorum in istam mortalitatem carnis mutavit, ubi latent corda mendacia.134
 
                Der Körper Adams und Evas wurde durch den Sündenfall sterblich, was passenderweise über verderbliche Materialien verdeutlicht werde. Zuerst hätte der Mensch seine Scham mit Feigenblättern zu verdecken gesucht, wodurch die menschliche Nähe zur Lüge offensichtlich geworden sei. Danach habe der Mensch Hautkleider erhalten, womit der Tod veranschaulicht werde. Abgezogen von toten Tieren, legten die Menschen den sterblichen Leib an. Sie hätten sich von der Schönheit der Wahrheit abgewendet und versteckten ihre lügnerischen Herzen unter den Tierhäuten. Obwohl die Hülle zu verbergen suche, decke diese gleichzeitig auf. Der Versuch, etwas unter den Hautkleidern zu verbergen, sei vergeblich. Denn es werde eine Zeit kommen, wo alles aufgedeckt werde.135
 
                Die Feigenblätter deutet Augustinus als Erscheinungen der fleischlichen Sinne, die vom wahren Glauben der Kirche entfernen.136 Die Lügen der Schlange seien die der Häretiker, die verführen und fehlleiten.137 Die Hautkleider, die fleischliche Bedeckung, würden diese Lügen symbolisieren.138 Augustinus führt weiter aus, dass die Feigenblätter für die Verirrungen stehen, die der fleischliche Sinn hervorbringe, sodass all jene, die diesen Verführungen erliegen, aus dem Paradies entfernt werden müssen.139
 
                In Augustinus’ späterer Schrift De Genesi ad litteram meint dieser, dass die Hautkleider durchaus eine symbolische Bedeutung besäßen, aber dass Gott Adam und Eva auch tatsächlich Kleider aus Fell gegeben hätte. Damit schließt Augustinus den Graben zwischen Epiphanius und Origenes, zwischen literaler und allegorischer Lesart.140 Welche symbolische Bedeutung er den Hautkleidern zuschreibt, darüber lässt Augustinus seine:n Leser:in an dieser Stelle im Dunkeln: Et hoc significationis gratia factum est, sed tamen factum; sicut illa quae significationis gratia dicta sunt, sed tamen dicta sunt.141
 
                Da die Auslegung der Hautkleider als Zeichen für die Sterblichkeit ansonsten von keinem früheren Kirchenvater des Abendlands überliefert ist, liegt es nahe, dass Augustinus mit Origenes’ sechster Levitikushomilie vertraut war.142 Insbesondere Schriften des frühen Augustinus zeigen sich von der griechischen allegorischen Tradition geprägt, die über Ambrosius143 vermittelt wurde.144 Bei Ambrosius wiederum finden sich sowohl Einflüsse von Philon von Alexandria als auch von Origenes. Die Lesart der Hautkleider als Zeichen für die Sterblichkeit ist bei ihm jedoch nicht überliefert.145 In Ambrosius’ De paradiso146 (um 378 n. Chr.)147 werden lediglich die Feigenblätter ausgelegt. Dort führt er, ähnlich wie Philon, aus, dass Adam und Eva vor dem Sündenfall mit Tugenden bekleidet gewesen seien und nun nach Weltlichem suchten. Sie seien also sowohl physisch wie moralisch nackt.148 Metaphorisch wird beschrieben, wie die ersten Menschen Blatt für Blatt Lust an Lust aneinanderreihen, um die Scham zu bedecken.149 Bei den Schürzen aus Feigenblättern unterscheidet Ambrosius, wie Philon, zwischen der Süße der Frucht und den nichtsnutzigen Blättern. Adam hätte sich mit der Frucht und nicht mit den Blättern umgürten sollen:150 iustus fructum eligit, folia peccator.151 Denn jeder, der sündige, empfinde Abscheu vor sich selbst und suche sich zu bedecken. Wer hingegen nichts zu verbergen habe, brauche sich auch nicht zu bedecken.152 In De Ioseph153 (388 bzw. 389/390 n. Chr.) wird das Hautkleid als sündhaftes Gewand dargestellt. Es zeige, dass der Mensch das geistige Gewand verloren habe. Der Mensch solle sich nun mit den Kleidern des Glaubens154 bedecken.155 Denn das Hautkleid biete nur eine vermeintliche Verhüllung, vielmehr sei es Zeichen der Übertretung und damit – ähnlich wie bei Philon und später Augustinus – eine Form der Entblößung.156
 
                Diese Sichtweise betont Ambrosius nochmals in seiner Schrift De Isaac vel anima157 (um 391 bzw. 395/396):158 Exuit enim tunicam illam pelliciam, quam acceperunt Adam et Eva post culpam, tunicam corruptelae, tunicam passionum.159
 
                Dabei wird der Ausspruch Sulamiths, die auf ihren Geliebten wartend meint, sie habe bereits ihr Kleid ausgezogen, wie solle sie es wieder anziehen,160 mit den Tierhäuten der Genesis zusammengenommen. Für Ambrosius habe die Geliebte das irdische Gewand des Verderbens und der Leidenschaft abgelegt, und hütet sich davor, dieses wieder anzulegen.161 Von diesen fleischlichen Umarmungen mit dem Körper solle sich die Seele distanzieren und jenen Tag erwarten, an welchen sie dieses irdische Gewand nicht mehr tragen müsse.162 Ähnlich versteht Ambrosius in Expositio psalmi CXVIII163 die Hautkleider als ein Symbol der Körperlichkeit:164 […] intellege, quod Adam et Eua, ubi imaginem deposuere caelestis quam ante portabant, imaginem terreni hominis induentes tunicas dicti sunt uestiti esse pellicias; corporales enim eos de spiritalibus fecerat culpa commissa.165
 
                Ambrosius betont mehr als andere die Verdorbenheit, das Gefangensein in Lastern, die beim Anlegen der Hautkleider über die Menschen gekommen seien. Im Gegensatz zu Philon stehen die Hautkleider bei Ambrosius für die Sündhaftigkeit, die Gebrechlich- und Hilflosigkeit des Menschen, der nun ganz und gar von Sünde bedeckt sei:166 corpore amictus sum. Ipsa est ‚tunica pellicia‘, cum qua Adam de paradiso eiectus est nec a frigore tutus nec tectus ab obprobrio, sed et iniuriae et culpae patens.167
 
                Nach Augustinus habe Gott tatsächlich Hautkleider geschaffen und den Menschen angelegt, damit werde die Sterblichkeit des Menschen zum Ausdruck gebracht. Eine rein allegorische Lesart findet sich beim Iren Johannes Scotus Eriugena (um 810–877),168 der als einer der wenigen gilt, die einen eigenständigeren Weg, unabhängiger von der Tradition Augustinus, einschlagen.169 Sein umfassendes Werk Periphyseon170 (zw. 864 und 867)171 gilt als „erste selbstständige exegetische Leistung des Mittelalters“.172 Dieses ist in Form eines Lehrgesprächs konzipiert, weicht aber immer wieder von dieser Struktur ab.173 Für Johannes Scotus ist allein eine allegorische Deutung möglich, eine literale Lesart lehnt er ab.174 Der Mensch sei im Paradies unverhüllt, unverstellt und ungekünstelt gewesen.175 Er sei zuvor mit Tugenden bedeckt gewesen, die durch den Sündenfall von ihm fortgenommen worden seien. Diese Überlegungen übernimmt Johannes Scotus von Gregor von Nyssa, zusätzlich wird Ambrosius zitiert. Johannes Scotus folgt ihm dahingehend, dass der Mensch, nachdem er seine Reinheit und Tugend abgelegt habe, nach weltlichen Bedeckungen – Hautkleidern – suche, um sein Geschlecht wie seine Schlechtigkeit zu verhüllen.176 In Hinblick auf die kommende Erlösung werden die Kleider aus Fell wieder abgerissen und die Sterblichkeit des Körpers fortgenommen.177 Mit der Vorstellung der Hautkleider als Zeichen der Sterblichkeit steht Johannes Scotus in Augustinus’ Tradition und bezieht sich direkt auf Origenes:
 
                 
                  […] et Origenem reprehendit, qui sub illarum pellium figura mortalia corpora, quae primis hominibus merito peccati superaddita sunt, pulcherrime atque uerissime significata fuisse exponit. Quem, Origenem dico, in theoria tunicarum pelliciarum omnes fere auctores graecorum latinorumque sequuntur.178 (Johannes, Periphyseon, IV 818C–D–819A)
 
                
 
                Johannes Scotus wertet Epiphanius’ Lehren, in denen Origenes immer wieder scharf verurteilt wird, ab. So macht er sich über Epiphanius’ Vorstellung lustig, die Hautkleider seien tatsächlich aus dem Fell von Schafen gefertigt worden.179
 
                Im Gegensatz zu Augustinus lässt Johannes Scotus also keine literale Lesart zu. Dies verdeutlicht er in Hinblick auf Ambrosius mit dem Bild der Feigenblätter.180 Der Mensch solle von der Frucht des Feigenbaumes kosten, die Schrift verstehen und sich nicht nur mit Blättern bedecken. Eine Verhüllung mit Blättern ist hier – ähnlich wie bei Ambrosius181 – ein pejoratives Bild für die bloße buchstabengetreue Auslegung der Schrift.182
 
                Johannes’ Scotus eigenständige Exegese ist eine Ausnahmeerscheinung. Die meisten mittelalterlichen Auslegungen folgen der Tradition und überraschen kaum. In Bezug auf die Auslegung der Kleidung gibt es daher über Jahrhunderte hinweg wenig Neues,183 die meisten Auslegungen wiederholen Augustinus’ Positionen.184
 
                Der Überblick der Hautkleiderexegese in (spät-)antiken Texten veranschaulicht, wie das Anlegen von Hautkleidern in geistlichem Kontext kontrovers diskutiert wurde. Über die (tierlichen) Häute werden Überlegungen angestellt, die von einem lebhaften Austausch zeugen, wie das Aufeinandertreffen von tierlicher auf menschliche Haut verstanden werden kann.
 
                Dabei ist auffallend, dass jegliche Form der Bedeckung nicht allein verbirgt, sondern Informationen über den:die Träger:in preisgibt, ja diese zugleich entblößen kann. Dies erfolgt unabhängig davon, ob Feigenblätter oder (Tier-)Häute den menschlichen Körper umhüllen. Jegliches Gewand verweist auf das Darunterliegende, sodass Träger:in und Kleid nicht unabhängig voneinander gelesen werden können. Das Material macht dabei einen Unterschied, wenngleich derselbe Stoff – je nach Kontext, Sichtweise und Schwerpunkt – auch ganz anders ausgelegt werden kann.
 
               
              
                Zusammenschau
 
                Die Exegese von Adams und Evas Einkleidung durch Gott zeigt eine Vielzahl und eine Vielfalt möglicher Lesarten. Die Hautkleider können sowohl wörtlich wie sinnbildlich ausgelegt werden. Dabei kann über die Herkunft der Materialien diskutiert werden, ob die Häute von geschlachteten Tieren stammen, Tierhäute entstanden, ohne Tiere zu versehren oder damit pflanzliche Materialien gemeint seien. Die Schlichtheit des Gewandes kann dabei gelobt, über Kostbares gestellt werden oder ein Bußgewand darstellen. Ebenso ist es für manche Exegeten denkbar, dass damit die Liebe Gottes zum Ausdruck gebracht wird, der sich selbst bei Übertretungen um seine Geschöpfe kümmert, damit sie weder frieren noch ungeschützt der Sonne ausgeliefert sind. Die Hautkleider können allegorisch als letzter Schöpfungsakt betrachtet werden sowie die Verdorbenheit und Sterblichkeit des sündigen Menschenpaares verdeutlichen, das nun alles daransetzen muss, dieses Kleid wieder abzulegen, es gegen ein geistliches zu tauschen.
 
                Die exemplarisch angeführten Exegesen zeigen, dass das Material der Kleider, die angelegt werden, einen Unterschied macht, bedeutsam ist. In der exegetischen Tradition spielt die Tierhaut eine untergeordnete Rolle. Bei Philon sind es lediglich Hauttuniken, bei Origenes wird zumindest der Ursprung der Tiere erwähnt, etwas, das in anderen Schriften wieder zurückgenommen wird. Die Einfachheit des Materials wird hervorgehoben, als Ausdruck eines niederen Status, Kennzeichen einer grauen Vorzeit, aber auch von Bescheidenheit angesehen.
 
                Die Kleider werden als Zeichen des Körpers (Philon, Origenes, Tertullian), der Sterblichkeit (Origenes, Augustinus), der Körperlichkeit (Ambrosius) und seltener als ein Zeichen von Schuld und Buße (Tertullian) gelesen. Johannes Scotus erwähnt Schafe als den Ursprung der Hautkleider nur dann, als er sich über Epiphanius’ Schriften lustig macht. Die Herkunft wie das Material der Kleider sind in der allegorischen Tradition nebensächlich. Da es für etwas anderes stehe, zeuge es von Kleingeistigkeit, sich über das Material den Kopf zu zerbrechen. So weist auch die literale Tradition, geprägt von Theodoret oder Epiphanius, Spekulationen über das Material zurück, der Schöpfer von Himmel und Erde sei selbstverständlich in der Lage, unabhängig von Tieren Kleider zu fertigen und müsse weder Tiere töten noch Häute gerben.
 
                Das Ausklammern haariger Oberflächen erfolgt jedoch bewusst, wie der Blick auf andere (Tier-)Häute in der Genesis nahelegt. In der Geschichte Jakobs und Esaus werden behaarte und unbehaarte Häute einander gegenübergestellt und in der Exegese mit negativen bzw. positiven Charakteristika verknüpft. Dies bestärkt die Annahme, dass die Abwertung der göttlichen Hautkleider mit Vorstellungen von haarigen (Tier-)Häuten verknüpft ist.185
 
                Dass den Hautkleidern diverse Bedeutungen zugesprochen werden, zeigt sich aber nicht allein in exegetischen Schriften. Ferner interpretieren Bibeldichtungen186 der Spätantike und des Mittelalters die Hauttuniken, indem sie diese in einen Erzählrahmen einbinden. Das Verständnis von Schrift, die Auslegung des göttlichen Wortes, beeinflusst dabei nicht allein die Bibel-, sondern auch die profane Erzähldichtung.
 
               
            
 
           
           
             
              2 Adam und Eva als Ziegenböcke. Die Bedeckung nach dem Sündenfall in der (Bibel-)Dichtung des Früh- und Hochmittelalters
 
            
 
             
               
                Sed et pelles ovium ad indumenta hominis bone sunt, quia nec superbiam nec libidinem nec pestem homini inferunt, sicut alie pelles quarundam bestiarum faciunt; unde et deus ade indumentum de pellibus ovium dedit. (Hildegard, Physica VII, 15,16–19)187
 
              
 
              Hildegards von Bingen Beschreibung des Schaffells ist Teil einer Auflistung tierlicher (Haut-)Materialien. Sie lässt dabei keinen Zweifel: Die Hautkleider, die Gott Adam (und Eva) gegeben habe, seien aus der Haut von Schafen gefertigt. Woher sie dieses Wissen bezieht, bleibt offen.188 Hildegard führt hingegen aus, dass tierliche Haut den:die menschliche:n Träger:in beeinflusse. Dabei sei es nicht einerlei, welche Tierhaut verwendet werde. In der Materialwahl werde Gottes Weisheit, seine Voraussicht wie Liebe zum Menschen sichtbar, denn im Unterschied zu anderen tierlichen Materialien würde diese den Menschen nicht krank machen oder Untugenden fördern. Was wäre nun passiert, hätte Gott den ersten Menschen eine Bekleidung aus anderen Tierhäuten gegeben, beispielsweise die Haut eines Ziegenbocks, wie bei Avitus von Vienne oder einen schönen Pelz wie im Wigalois? Die literarische Umsetzung der biblischen Einkleidung kann verschiedene Gestalt annehmen, die Wahl des Materials zwischen Ausdruck der Verdammung wie der Auserwähltheit changieren.
 
              
                2.1 Gottesurteil oder Gnadengabe. Die göttlichen Hautkleider in der Bibeldichtung des Frühmittelalters
 
                Etwa 600 Jahre trennen die beiden Schriften, mit welchen sich nachfolgende Ausführungen vorwiegend befassen: De spiritalis historiae gestis189 des Alcimus Ecdicius Avitus von Vienne (geb. Mitte des 5. Jh.s, gest. um 519) und die Frühmittelhochdeutsche Genesis190, die auf Ende des 11. Jahrhunderts, auf jeden Fall vor 1122 datiert wird.191 Der Frühmittelhochdeutschen Genesis dient Avitus als Bezugstext,192 als Hauptquelle.193 Das ist nicht verwunderlich, denn Avitus’ Schrift gilt bis ins 11. Jahrhundert als kanonisch und wird u. a. bei Isidor von Sevilla, Theodulf von Orleans, Hrabanus Maurus und Notker von St. Gallen erwähnt.194 Einflüsse zeigen sich außerdem auf die Altsächsische Genesis195 bzw. die angelsächsische Genesis B196 und John Miltons Paradise Lost.197 Darüber hinaus ist die Schrift bis ins Hochmittelalter fixer Bestandteil der Schullektüre.198
 
                Im Vergleich der beiden Schriften alttestamentlichen Inhalts – Avitus’ De spiritalis historiae gestis und der Frühmittelhochdeutschen Genesis – zeigen sich sowohl Parallelen als auch Unterschiede in der Einordnung und Auslegung der Hautkleider. Die beiden lassen sich aber nur schwer miteinander vergleichen, zu groß ist der Graben zwischen lateinischer und deutschsprachiger Bibeldichtung im frühen Mittelalter. Im 11. und 12. Jahrhundert genoss die deutsche Sprache noch nicht das Ansehen einer Literatursprache und kaum ein großer Geistlicher griff zur Volkssprache, um nicht als Ungebildeter angesehen zu werden, der für ein ungelehrtes Publikum dichtete.199 Der Vergleich zwischen lateinischer und volkssprachiger Bibeldichtung ist im Frühmittelalter also stets unzureichend. Dennoch sollen die Hautkleider in diesen beiden doch recht unterschiedlichen Dichtungen gegenübergestellt werden, was sich zumindest dadurch legitimieren lässt, dass die Frühmittelhochdeutsche Genesis von Avitus’ Schrift beeinflusst ist.
 
                
                  2.1.1 Gottesurteil. Avitus’ De spiritalis historiae gestis
 
                  Das dritte Buch, De sententia Dei/Über das Urteil Gottes, des aus fünf Büchern bestehenden Bibelgedichts De spiritalis historiae gestis erzählt davon, was Adam und Eva nach dem Probieren der verbotenen Frucht erwartet. Avitus unterbricht dabei die Erzählung an einigen Stellen, um den Beginn der Menschheit mit dessen Ende in Verbindung zu bringen.200
 
                  Nachdem Adam und Eva Gottes Gebot missachtet haben, bleibt im Paradies zuerst scheinbar alles wie gewohnt. Die Sonne hat den höchsten Stand des Tages überschritten, es wird langsam kühler, der Abend naht. Für die Natur haben die ersten Menschen jedoch keinen Blick. Zu sehr sind sie mit dem aufwallenden Gefühl der Scham beschäftigt. Die Augen können sie nicht mehr auf die Nacktheit des anderen richten, der Körper trägt ja nun das Mal der Sünde. Adam und Eva fühlen sich bloß und versuchen, sich mit Blätterschurzen zu bedecken.201 Beinahe technisch beschreibt der Erzähler, wie die Paradiesbewohner die einzelnen Blätter aneinanderreihen, um sich nicht mehr ganz so nackt zu fühlen:
 
                   
                    umbrosis propter stabat ficulnea ramis
 
                    frondentes diffusa comas, quas protenus Adam
 
                    umentem capiens raso de cortice librum
 
                    adsuit et viridi solatur veste ruborem.
 
                    induitur simili mulier lacrimabilis arte:202
 
                    (Alc. Avit. SHG III, V. 12–16)
 
                  
 
                  Anders als etwa bei Filastrius von Brescia, wo Gott den Menschen über die Hautkleider die Fertigkeit gegeben habe, Gewand herzustellen (Filastr. haer. 117,2), scheinen Adam und Eva bei Avitus bereits gleich nach dem Sündenfall in der Lage zu sein, sich durchaus listenreich eine Bedeckung zu fertigen. Die beiden sind damit jedoch nur unzureichend verhüllt, denn durch die Blätter des Feigenbaumes wird die Schuld offensichtlich: indumenta petunt, foliis ut mollibus ambo | membra tegant, nudumque malum de veste patescat.203
 
                  Die Bekleidung, die sie anlegen wollen, lässt das Vergehen offenbar werden, erst ans Tageslicht treten.204 Denn die Blätter des Baumes, von dessen Frucht die beiden zuvor gekostet haben, bedecken bei Avitus zwar die Blöße der beiden.205 Adam und Eva sind jedoch trotz oder gerade wegen der Feigenbaumhülle ‚nackter‘ als je zuvor. Avitus hebt insbesondere das überwältigende Schamgefühl der beiden hervor. Adam und Eva würden sich derart unwohl fühlen, dass sie den Tod bevorzugt hätten, wenn es ihnen schon möglich gewesen wäre zu sterben. Adams und Evas Verzweiflung könne mit der Trauer am Tag des Jüngsten Gerichts verglichen werden.
 
                  Während Adam und Eva damit befasst sind, ihr Schamgefühl zu mildern, macht sich Gott auf die Suche nach den beiden und stellt sie, als er sie ‚findet‘, zur Rede. Adam schiebt die Schuld auf Eva, diese die Verantwortung von sich und auf die Schlange. Nach der Reihe verflucht er zuerst das Kriechtier und prophezeit anschließend Adam und Eva einen mühsamen Alltag. Bevor er sie aus dem Himmel und auf die Erde stößt, fertigt er den Menschen noch Kleider: sic pater exactis haedorum pellibus ambos | induit et sancta paradisi ab sede reiecit.206
 
                  In welchem Naheverhältnis Gott und die ersten Menschen stehen, zeigt die Ankleidung, ohne diese allein als gnädige Geste Gottes auszuweisen. Durch den Begriff pater wird eine Eltern-Kind-Beziehung zum Ausdruck gebracht, welche das Gleichnis vom verlorenen Sohn vorwegnimmt.207 Dass Adam durch den Sündenfall sein ursprüngliches Gewand verloren habe, darauf wird am Ende des dritten Buches noch einmal Bezug genommen. Avitus zieht ähnliche Bilder wie Ambrosius oder Johannes Scotus heran.208 Diese stellen das Hautkleid als verdammungswürdige Hülle dar, die der Mensch ablegen und sich stattdessen mit dem Glauben bedecken solle.209 Auch bei Avitus wird darum gebeten, Gott möge das zerrissene Kleid von Adams Nacholger:innen fortnehmen und das ursprüngliche anlegen.210 Avitus verbindet das verlorene Gewand göttlicher Gnade mit dem Gleichnis vom verlorenen Sohn. Dieser erhält, nachdem er zurückgekehrt ist, ebenfalls neue Roben.211 Adam und Eva sind fürs erste verloren, aber Gott wird auf diese warten, diesen nachgehen, und, sofern diese zurückkehren, ein Freudenfest veranstalten und sie neu einkleiden.212
 
                  Doch fürs Erste erhalten Adam und Eva Kleider aus Häuten von Ziegenböcken.213 Die Wahl des Materials ist eine Besonderheit von Avitus und erfolgt wie bei Hildegard keinesfalls zufällig. Schaf und Ziegenbock werden als Sinnbild des Tugend- bzw. Schandhaften gesehen, wie Avitus einige Verse zuvor in Hinblick auf die Wiederkunft Christi am Tag des Jüngsten Gerichts ausführt, an welchem Gott zwischen diesen beiden unterscheiden werde:
 
                   
                    tunc, cum sinceros pastor discreverit agnos
 
                    haedis disparibus diversa in parte locatis
 
                    per medium dirimente chao, quod fluctibus inplet
 
                    sulphureis volvens undosa incendia gurges
 
                    flammarum stagnante lacu […]214
 
                    (Alc. Avit. SHG III, V. 46–50)
 
                  
 
                  Im Matthäusevangelium findet sich ein ähnliches Bild für die Trennung von Gut und Böse am Tag der Wiederkunft Christi: et congregabuntur ante eum omnes gentes | et separabit eos ab invicem | sicut pastor segregat oves ab hedis et statuet oves quidem a dextris suis | hedos autem a sinistris.215
 
                  In der Gegenüberstellung von Schafen und Ziegen verwendet Avitus Jungtiere. Das lateinische h(a)edus bezeichnet einen jungen (Ziegen-)Bock, ein Böckchen, agnus ist das Lamm.216 In der Übersetzung der Vulgata von Matth. 25,32–33 wird ebenfalls hedus verwendet, aber mit lat. ovis, dem Schaf, kontrastiert.217 Avitus verstärkt die christologische Verbindung, indem er statt der Bezeichnung für das ausgewachsene Tier bzw. die allgemeine Tierart, jene für das Jungtier verwendet, wobei er hier offensichtlich auf das Opferlamm Christi referiert. Der gute Hirte werde wiederkommen und zwischen seinen „wahre[n] Schafen“ und den Ziegenböcken unterscheiden.218 Während die Ziegenböcke verdammt sind, geht der gute Hirte verirrten Schafen – hier wird wieder lat. ovis verwendet – nach und trägt diese nach Hause.219
 
                  Die negative Bewertung von Ziegen und insbesondere Ziegenböcken ist nicht allein theologisch begründet. Häufig werden, im Unterschied zu den Schafen, der intensive Gestank oder andere Eigenheiten und -schaften dieser Tiere aufgezählt.220 Plinius etwa hält diese bei der Begattung für wollüstiger als andere Tiere.221 Dass nun die Haut eines Ziegenbockes, eines besonders lüsternen Tieres, die Scham Adams und Evas verhüllt, ist demnach nur konsequent. Denn Adams und Evas erwachte sexuelle Lust222 wird nach der Übertretung offensichtlich. Die natürliche Verhüllung des Körpers, die Nacktheit, genügt nicht mehr. Der Wunsch nach Bedeckung ist demnach der Versuch, der Scham und der neu entfachten Begierde Herr zu werden.223
 
                  Darüber hinaus sind Ziegenfelle wie einfache Kleider aus Tierhäuten „ein Kennzeichen primitiver Vorzeit“, im Gegensatz zu gewebten Stoffen.224 Auf diese beiden unterschiedlichen Materialien weist Gott hin, als er sich über die Kenntnis von Adams und Evas Nacktheit wundert.
 
                  Gott entlarvt Adams Antwort, dass sie nackt seien, mit folgenden Worten: visus et unde novus? nam te nec vellera dudum nec contexta prius velavit tegmine vestis.225
 
                  Diese Erwiderung Gottes – ein Zusatz Avitus’, der so in der Genesis nicht vorkommt – überrascht an dieser Stelle. Die beiden sind weder mit Fellen noch gewebten Kleidern verdeckt. Und woher sollten sie jede Form von Kleidung auch kennen? Manfred Hoffmann schlägt vor, „vellera und contexta … vestis schlicht als rhetorische Zerlegung des allgemeinen Begriffes ‚Kleidung‘ aufzufassen: ‚Jegliche Form von Bekleidung war dir bisher fremd.‘“226 Von Tierhäuten als Form erster Bekleidung berichten neben Historikern wie Diodor (1. Jh. n. Chr.) ebenso Pseudo-Lukian (4. Jh. n. Chr.), phönizische Sagen,227 aber auch Lukrez228 (99/94–55/53 v. Chr.)229 in De rerum natura:230
 
                   
                    nec dum res igni scibant tractare neque uti
 
                    pellibus et spoliis corpus vestire ferarum,
 
                    sed nemora atque cavos montis silvasque colebant, […].231
 
                    (Lucr. 5,953–5)
 
                  
 
                  Im Laufe seiner Geschichte sei der Mensch zivilisierter geworden, habe nach Verbesserung, Wohlstand, Luxus gestrebt und die einfache Tierfellkleidung gegen prunkvolle Gewänder aus Gold und Purpur getauscht: pellis item cecidit vestis contempta ferinae232 (Lucr. 5,1418). Das Anlegen von Tierhäuten ist bei Lukrez Ausdruck früherer Zeiten233 und für das spätantike bzw. mittelalterliche Publikum Avitus’ ein Bild für die „rauhe Lebensweise“, die Adam und Eva außerhalb des Paradieses erwartet.234 Im Hebräerbrief wird die einfache Kleidung aus Schaf- und Ziegenfellen mit Heimatlosigkeit, Bedrängnis, Mangel und Folter gekoppelt.235 Es ist Ausdruck des Allernotwendigsten, fernab jeglichen Luxus’. Ähnlich wie Philon betont Avitus die Schlichtheit der Kleidung. Während dies bei Philon gelobt wird, für Bescheidenheit steht, ist es bei Avitus ein Zeichen des Verlusts, der Übertretung und der Verbannung aus dem Paradies, wenn die ersten Menschen, mit Kleidern aus Ziegenböcken versehen, auf die Erde gestoßen werden. Orientierungslos und von der Schönheit des Paradieses verwöhnt haben Adam und Eva Schwierigkeiten, auf der Erde heimisch zu werden; sie sehnen sich zurück nach dem Verlorengegangenen.236
 
                  Zwischen Hildegards Schaffell und Avitus’ Ziegenböckleinhaut besteht demnach kein geringerer Unterschied als ‚Gut‘ und ‚Böse‘, ‚Himmel‘ und ‚Hölle‘. Ist das Schaffell bei Hildegard unmissverständlich eine Gnadengabe Gottes, so zeichnet Avitus ein differenzierteres Bild. Einerseits ist es nach wie vor der eigene Vater, von dem die ersten Menschen diese Kleider erhalten und der sie einkleidet, andererseits verdeutlicht das Material die sündige Verfassung, den Abfall vom Himmlischen, die Unvereinbarkeit mit dem paradiesischen Zustand. Mit der Bekleidung wird der Unterschied zum vorherigen Status offensichtlich und endgültig. Dass Avitus Adam und Eva in Ziegenfelle hüllt, ist in einen größeren Zusammenhang eingebunden. Mittels der Erwähnungen der Ziegenböcke und der Ziegenbockhaut wird eine textuelle Klammer erstellt, welche die Vertreibung aus dem Paradies und das Jüngste Gericht umfasst. Als vertriebene Sündige tragen Adam und Eva eine sündhafte Hülle. Über das Anlegen der Bockhäute werden Adam und Eva aber nicht allein als Sündige gekennzeichnet, das Material zeigt, was sich unter der Hülle verbirgt. Im Moment der Vertreibung sind Adam und Eva wie jene verdammungswürdigen Ziegenböcke des Jüngsten Gerichts, die der Erlösung bedürfen.237
 
                  Der Wunsch nach Bedeckung geht mit dem Verlust der ursprünglichen ‚Kleidung’ einher und wird mit sexueller Begierde verknüpft. Die Sündigen werden in Materialien gehüllt, welche die Begierde betonen. Manche dieser Aspekte finden sich auch in der Frühmittelhochdeutschen Genesis, in welcher der Wunsch nach Bekleidung ebenfalls mit der neu entfachten Sexualität verknüpft und mittels tierlicher Materialität betont wird. Aber anders als bei Avitus wird die Bekleidung als Gnadengabe Gottes nicht allein über die Vater-Sohn-Relation zum Ausdruck gebracht, sondern direkt als solche bezeichnet.
 
                 
                
                  2.1.2 Gnadengabe. Die Frühmittelhochdeutsche Genesis
 
                  Die Frühmittelhochdeutsche Genesis238 beginnt mit Ausführungen zur Bildung des Engelchors. Da Luzifer sich über Gott zu stellen versuchte,239 wurde dieser von Gott bestraft und gemeinsam mit seinem Gefolge in die Hölle verbannt.240 Gott steht jedoch nun vor dem Problem eines unvollständigen Engelchors und überlegt, wie er diesen füllen könne. Während die Engel ihm raten, er solle die Lücke durch andere Chormitglieder füllen, entscheidet sich dieser, Menschen nach seinem Bilde zu machen. Doch bevor der Mensch geschaffen werden kann, muss der Lebensraum für die neuen Lebewesen bereitet sein, womit die Schöpfungsgeschichte beginnt.241 Die Schöpfung umfasst nur wenige Verse. Für die Erschaffung des Menschen nimmt sich der anonyme Dichter hingegen 183 Verse Zeit, bis Adam Leben eingehaucht wird.242 Dabei beginnt Gott – ähnlich der antiken descriptio243 – beim Kopf und endet bei den Zehen:
 
                   
                    Da ze deme hŏbite er bigan
 
                    daz pilede machon:
 
                    daz hŏbit tet er sinewel,
 
                    zoch uber den gebel ein uel,
 
                    gab ime gůt gebare,
 
                    bedacte iz mit hare,
 
                    gab dem weichen hirne
 
                    den gebel ze scirme.
 
                    (WG, V. 229–236)
 
                  
 
                  Über den Körper – zumindest den Kopf – lässt Gott ein uel, eine Haut ziehen. Der Mensch wird hier – anders als das Philon vorschlägt244 – mit allem, was der Mensch benötigt, um leben zu können, geschaffen, die Schöpfung vollständig zu Ende geführt. In der detailreichen Beschreibung der Erschaffung Adams ist die Hingabe Gottes für das ‚Projekt Mensch‘ offensichtlich. Umso schwerer wiegt daher die Enttäuschung, dass durch den Sündenfall der Plan Gottes, seinen Chor mit Menschen zu füllen, zunichte gemacht wird. Der Teufel verführt Eva, denn er befürchtet, dass der Mann ihn nicht bemerken und ihm nicht zuhören werde und sich deshalb auch nicht in die Irre leiten ließe.245 Eva hingegen kostet von dem verbotenen obez246 und gibt die zweite Hälfte Adam, woraufhin sie erkennen, dass sie nackt sind:
 
                   
                    Er unt sin wib
 
                    cherten fon ein anderen ir lip,
 
                    daz ir ne wederez nesahe
 
                    wie daz andere getan ware.
 
                    si spreiten ire hente
 
                    uber ir scante.
 
                    (WG, V. 724–729)
 
                  
 
                  Ähnlich wie bei Avitus kehren Adam wie Eva den Blick voneinander ab, damit beide nicht sehen, wie das jeweilige Gegenüber geschaffen ist. Sie verbergen ihre Scham mit ihren eigenen Händen. Der Dichter verwendet hier nicht den ‚neutraleren‘ mittelhochdeutschen Begriff scham, sondern schande. Mit diesem wird nicht allein das bezeichnet, wofür man sich schämt/schämen sollte oder sich andere schämen, sondern – wenngleich seltener gebraucht – auch der Schambereich.
 
                  Das mittelhochdeutsche Wörterbuch von Benecke, Müller und Zarncke247 führt darüber hinaus noch ein drittes Bedeutungsfeld, nämlich das scortum, lateinisch für Fell, an.248 Spielt hier der mittelhochdeutsche Dichter auf die Schambehaarung an? Oder nimmt dieser Begriff die Bekleidung aus Tierhaut vorweg, die nur wenig später die Scham verhüllen wird? Über scante werden mehrere Bedeutungsmöglichkeiten, nämlich Scham, Genitalien wie auch behaarte Tierhaut aktiviert, die der anonyme Dichter über den Sündenfall miteinander verbindet.
 
                  Adam und Eva versuchen ihre scante mittels ihrer Hände zu verdecken. Das Erkennen der eigenen Nacktheit, der Wunsch nach Bedeckung legt den Bezug zur Wollust nahe. Diese kennen Adam und Eva nicht, bevor sie von der verbotenen Frucht kosten.249
 
                   
                    dů si neduanch
 
                    nehein ubel gedanch,
 
                    noch unter ire brust
 
                    chom nehein ubel gelust
 
                    unze si waren wolgezogen,
 
                    wes mahten si sich dů scamen?
 
                    (WG, V. 614–619)
 
                  
 
                  Adam und Eva waren zuvor gut, weder üble, also schlechte Gedanken noch Verlangen kannten sie, weshalb sie kein Gewand benötigten. Die ubel gelust bringt der Teufel gemeinsam mit anderen Verführungen auf die Erde, welche die Menschen statt des Lebens als Engel wählen.250 Scham und Verhüllung gehen nicht nur bei Avitus, sondern auch in der Frühmittelhochdeutschen Genesis Hand in Hand. Adam und Eva machen sich schnell ein ‚Kleid‘ aus den Blättern des Feigenbaumes, indem sie diese mit langen Gräsern zusammenbinden bzw. -fügen:251
 
                   
                    Si ilten zeinem ficbŏme,
 
                    namen der lŏbe,
 
                    zesamene si siu suten,
 
                    so sich wane, mit smelehen.
 
                    da mit si sich gurten,
 
                    die scante si uerburgen.
 
                    (WG, V. 730–735)
 
                  
 
                  Gott ruft nach seinem trût Adam, um ihn zu prüfen.252 Würde er seine Tat gleich bereuen, Gott um Gnade anflehen, so hätte er die Menschen im Paradies weiterleben lassen.253 Doch stattdessen schieben die beiden die Schuld jeweils auf die und den andere(n) und Gott vertreibt sie aus dem Garten Eden. Die größere Schuld, so der Erzähler, habe Adam auf sich geladen, als er versuchte, Gott zu täuschen.254
 
                  Die Frühmittelhochdeutsche Genesis betont insbesondere die Liebe Gottes zu seinen Geschöpfen, unbeirrbar hält er an seinem Plan der ‚Neugründung‘ des Engelchors fest. So wird die Verurteilung des Teufels bzw. die Verdammung des Teufels auf hunderten Versen ausgeführt, während die Bestrafung der Menschen in wenigen Versen zusammengefasst wird. Gott schmerze es, wie der Erzähler mehrmals betont, dass er seine Geschöpfe aus dem Paradies vertreiben müsse.255 Gottes Gnade wird auch in den Kleidern, die er den beiden anzieht, sichtbar. Adam und Eva erhalten ein neues Gewand, einen pellez […] | getan uz fellen, da sie durch den Sündenfall ihr Engelsgewand verloren haben.256 In der Millstätter Genesis wird anders als in der Wiener Genesis hinzugefügt, dass es sich um Häute tierlichen Ursprungs handele:
 
                   
                    Do dei wenigen lŏte
 
                    uerlurn die engilischen wæte
 
                    und also nachet waren
 
                    in suntlichen gebæren,
 
                    und si got wolde wisen
 
                    ŏz dem paradise,
 
                    do erbarmeten si im an der stat:
 
                    iewederm er einen pelliz gap
 
                    uon tieruellen
 
                    daz si der urost iht mohte chwellen.
 
                    (MG, V. 1046–1055)
 
                  
 
                  An dieser Stelle wird ein weiteres Mal Gottes Barmherzigkeit betont. Trotz des Ungehorsams der ersten Menschen sorgt sich Gott, zeigt Erbarmen und kleidet Adam und Eva in (Tier-)Häute. Zweck der neuen Kleider sei es, die drohende Kälte zu vertreiben.257 Auch in einem Fragment der Altsächsischen Genesis klagt Adam über die Kälte wie Hitze und die fehlende Kleidung nach dem Sündenfall:
 
                   
                    Kumit haglas skion     himile bitengi.
 
                    ferið ford an gimang     that is firinum kald.
 
                    huilum thanne fan himile     heto skinit./
 
                    blikit thiu berahto sunna uuit     hier thus bara standat
 
                    unuuerid mið giuuadi     nis unkhier uuiht biuoran
 
                     … … ../ … te scura . […]258
 
                    (As. Genesis, fol. 1r, V. 17–22)
 
                  
 
                  Dieses Fragment wird gemeinhin als Adams Reuerede bezeichnet. Adam konfrontiert Eva mit ihrer Schuld. Verloren ist das Paradies, die Hölle geöffnet. All das wäre nicht passiert, wenn Eva dem Teufel nicht gehorcht hätte. Von nun an wird sie beide Hunger und Durst quälen, Gewitter werden aufziehen, es wird kalt wie heiß sein und die beiden sind nackt; Gewänder gibt es keine. Gott habe den beiden nicht einmal Geld zur Verfügung gestellt, was ihnen bleibt, ist allein Gottes Zorn. Das Ende der Reuerede ist lediglich in angelsächsischer Überlieferung erhalten. Adam beschwert sich bei Gott – ähnlich wie in der Frühmittelhochdeutschen Genesis oder bei Avitus259 – bzw. verflucht den Tag, an dem er Gott darum gebeten hat, ihm eine Gefährtin an die Seite zu stellen. In dieser Rede prophezeit er Zustände wie Hunger, Durst, Kälte, Hitze und vermisst Dinge, die ihm eigentlich (noch) nicht bekannt sein können: Gewand und Geld. Die Notwendigkeit eines Währungssystems bei zwei Erdenbürgern kann wohl humoristisch, womöglich auch gesellschaftskritisch verstanden werden. Altsächsisch giwādi ist – ähnlich dem althochdeutschen giwāti bzw. dem mhd. gewant – der Überbegriff für Kleidung, Stoff; nähere Informationen zur Art des Kleidungsstückes werden keine gegeben, nur dass der Körper somit vor dem Wetter geschützt sei. Diese praktische Funktion, die die neue Hülle erfüllen soll, findet sich bei Philon, als er Noahs Arche mit dem Körper des Menschen vergleicht. Dabei schütze der Hohlkörper wie ein Kleidungsstück vor Kälte und Hitze.260
 
                  Details zur Herkunft des Materials werden in der Frühmittelhochdeutschen Genesis nicht gegeben. Der Zusatz – uon tieruellen – ist lediglich in der Millstätter Handschrift überliefert.261 Das Bedeutungsspektrum von mhd. vel ist umfassender als das nhd. ‚Fell‘.262 Damit kann – ähnlich dem lateinischen cutis und pellis – sowohl die Haut von Menschen als auch die Haut bzw. das Fell von Tieren bezeichnet werden.263 Es ist also hier nicht klar, ob die Kleidung aus Tierhäuten oder behaarten Tierfellen hergestellt ist. Doch der Begriff pellez bzw. pelliz, der sowohl ein gesamtes Kleidungsstück aus Pelz als auch das Pelzinnenfutter eines solchen bezeichnen kann, legt nahe, dass es sich um ein Kleidungsstück aus behaarten Tierhäuten handelt.264 Der pelliz wird in vielen mittelhochdeutschen Texten mit den Zusätzen rîch, rîlich, guot verknüpft, was Rückschlüsse auf die Kostbarkeit des Materials zulässt. Der zusätzliche Hinweis in der Frühmittelhochdeutschen Genesis, dass das Gewand aus vellen bzw. tiervellen gemacht sei, unterstreicht hingegen die Einfachheit des Kleidungsstückes. Trotz der behaarten Oberfläche des neuen Kleidungsstücks und der Kompensation des Verlusts, wird das Kleid vom Erzähler der Frühmittelhochdeutschen Genesis nicht direkt als Zeichen einer Strafe oder als Symbol der Sünde verstanden. Nach der Übertretung, der Entscheidung gegen das engeliske leben, verlieren die beiden ersten Menschen konsequenterweise ihr Engelsgewand.265
 
                  Adam und Eva sind nun Sünder:innen, nackt, schämen sich und benötigen neue Kleidung. Wie die Ziegenbockhäute bei Avitus zeigen diese Kleider an, dass sich die beiden Menschen nicht nur ihres Körpers, sondern auch ihrer Körperlichkeit bewusst sind. Adam und Eva fühlen nun Kälte und Wärme, verspüren Hunger und Durst sowie sexuelles Begehren. Der pelliz am Körper verdeutlicht den Verlust des Engelsgewandes. Das Kleid, das eigentlich verdecken soll, entblößt aber zugleich und macht – ähnlich wie bei Avitus – die scante, den sündhaften Status offensichtlich.266
 
                  Die Einkleidung mit Tierhäuten ist in der Frühmittelhochdeutschen Genesis zwischen den Extremen der Gnadengabe – Gott schützt den Menschen vor drohender Kälte – und Verurteilung – Verlust des Engelsgewandes – angesiedelt. Diese Ambivalenz aus Gabe und sichtbarem Zeichen der Sünde lässt sich anhand der Begriffe pelliz und (tier)vell nachvollziehen.
 
                  Die Kleider, die Gott Adam und Eva gibt, sind nicht nur Thema in geistlicher Dichtung, sondern auch in profane(re)n Texten wird z. T. humorvoll auf die Blätter- oder Tierhautbedeckung angespielt. Den ersten Bekleidungsversuchen Adams und Evas wird dabei keine große Erzählung gewidmet, dennoch finden die ersten Kleider in unterschiedlicher Weise Einzug in Erzähltexte des deutschsprachigen Hochmittelalters.
 
                 
               
              
                2.2 krût und mantel. Die Bedeckung nach dem Sündenfall
 
                Im Folgenden sollen ausgewählte ‚Kleideraspekte‘ einer legendenhaften Erzählung, Hartmanns von Aue Gregorius267 (1186/87–1190),268 und eines Artusromans, Wirnts von Grafenberg Wigalois (1210/1220),269 in den Blick genommen werden. Denn die beiden Protagonisten, Gregorius und Wigalois finden sich aufgrund widriger Umstände vollkommen nackt wieder und versuchen sich verzweifelt zu bedecken. Diese Bedeckungsversuche sind unmissverständlich Anspielungen auf die pflanzliche wie tierliche Einkleidung in der Genesis, wie gezeigt werden wird.
 
                Der Gregorius kann dabei als Brückentext betrachtet werden, eine Erzählung, die geistliche wie weltliche Bezüge, Legende und höfische Dichtung vereint.270 Dass in einer Erzählung, in deren Prolog bereits auf die Schuldhaftigkeit des Menschen wie auf Gottes Gnade referiert wird, Bezüge zu biblischen Themen und somit auch zur Genesis vorkommen, liegt nahe.271
 
                Doch auch der Wigalois ist durch eine christliche Motivik geprägt:272 Der Protagonist ist ein christlicher Ritter, der angesichts größter Not und Verzweiflung auf die Hilfe Gottes angewiesen ist.273 In beiden Texten zeigt sich ein recht freier Umgang mit Elementen der Paradieserzählung. Auf die ersten Bedeckungen mit Feigenblättern und Hautkleidern wird augenzwinkernd angespielt. Es werden weder Feigenblätter erwähnt, noch ist von Tierhäuten die Rede. Die Kleider stammen nicht von Gott, die Figuren werden auch nicht von diesem eingekleidet, sondern sie ziehen sich entweder selbst an oder bekommen die Kleider überreicht.
 
                Die Korrespondenz zwischen den beiden ausgewählten Texten zeigt sich auf mehreren Ebenen. So sind Figuren wie der habgierige Fischer im Gregorius in dem Fischerehepaar im Wigalois gespiegelt,274 und Wirnt bezieht sich ironisch auf den Erzählerkommentar im Gregorius, was etwa an den Ausführungen zur Ehe ersichtlich ist.275 Diese Bezüge treten innerhalb weniger hundert Verse gehäuft auf, wie auch jene, die für den folgenden Abschnitt zentral sind.
 
                
                  2.2.1 krût – Hartmanns Gregorius
 
                  Gregorius, der titelgebende Protagonist, ist eine von der Sünde verfolgte Gestalt. Er ist das Produkt einer inzestuösen Beziehung zweier Geschwister und reift unter der Obhut eines Abtes heran. In Jugendjahren beschließt er jedoch, seinem Drang zum Rittertum nachzugehen und dem klösterlichen Leben den Rücken zu kehren. Bevor Gregorius fortgeht, unterrichtet der Abt ihn von der Beziehung seiner Eltern. Gregorius’ Weg führt ihn ins Land seiner Mutter, die dort als Landesherrin herrscht. Sogleich befreit er sie von einem Belagerer und heiratet anschließend, ohne es zu wissen, seine eigene Mutter. Täglich betet er heimlich für seine Eltern. Von einer Kammerfrau beobachtet, erfährt seine Frau/Mutter/Tante davon und erkennt, dass sie unwissentlich ihren Sohn geehelicht hat. Beide setzen alles daran, Buße zu tun, auf dass Gott ihnen vergebe. Gregorius verlässt einfach gekleidet das Land und lässt sich von einem Fischer auf eine Insel bringen und mit Fußschellen versehen. Gott hält Gregorius 17 Jahre am Leben. Als der Papst stirbt, heißt es, der zukünftige Papst lebe auf einer Insel in Aquitanien. Gesandte aus Rom lassen sich von dem Fischer zu jener Insel bringen, wo sie den ausgemergelten Gregorius vorfinden und ihm verkünden, dass er der zukünftige Papst sei. Seine Mutter hört vom neuen christlichen Oberhaupt, und sie begegnen einander. Gott vergibt nicht nur Gregorius, sondern auch Mutter und Vater.
 
                  Die Geschichte Gregorius’, des guoten sündaere,276 ist geprägt von Kleidergaben, -wechseln und Investituren277, die einen mehrphasigen Entwicklungsprozess Gregorius’ unterstreichen.278 In Hinblick auf das Thema dieser Arbeit sollen lediglich zwei Bedeckungen analysiert werden, die mit Gregorius’ Schulderkenntnis und Sühne in Verbindung stehen: ein hærîn hemede und ein krût.
 
                  Als Gregorius offenbar wird, dass er seine Mutter geehelicht hat, legt er seine schönen Kleider ab und wünscht sich sehnlichst in eine Einöde, in eine wüeste,279 um dort sein Dasein zu fristen:
 
                   
                    hin tet er diu rîchen kleit
 
                    und schiet sich von dem lande
 
                    mit dürftigen gewande
 
                    (Greg. V. 2748–2750)
 
                  
 
                  Was das für ein einfaches Kleid ist, mit dem Gregorius bedeckt ist, wird erst beschrieben, als der Fischer ihn allein auf der Insel zurücklässt. Nun erfährt man, dass er Wind und Wetter schutzlos ausgeliefert ist und er nichts als ein einfaches härenes Hemd trägt, das ihn auch nur teilweise verhüllt:
 
                   
                    im wâren kleider vremede,
 
                    niuwan ein hærîn hemede:
 
                    im wâren bein und arme blôz.
 
                    (Greg. V. 3111–3113)
 
                  
 
                  [E]in hærîn hemede bezeichnet ein Pilger- und Bußgewand,280 das entweder aus einem tierlichen Material281 oder aus Abfallprodukten der Flachsverarbeitung (Werg) gefertigt sein kann.282 Es handelt sich dabei stets um ein einfaches und raues Gewand,283 das unangenehm auf der Haut liegt. In der altfranzösischen Vorlage La vie du pape saint Grégoire ou La légende du bon pécheur284 rät Grégoire seiner Mutter, härene Kleidung unter ihren Seidenkleidern zu tragen, um Vergebung ihrer Schuld zu bewirken.285 Dies entspricht der Trageweise in Hagiographien des 11. Jahrhunderts, nach denen die härenen Hemden heimlich oder verdeckt getragen werden sollten,286 was an den Rat Jesu erinnert, so zu fasten, dass es von anderen unbemerkt bleibe.287
 
                  Dieses Gewand ist Ausdruck des sündhaften Status der Träger:innen sowie deren Bußfertigkeit.288 Tertullian und andere Exegeten verknüpfen das Hautkleid Adams und insbesondere Evas mit deren Schuld.289 Das Hautkleid, gefertigt aus dem Fell toter Tiere, wird immer wieder mit dem härenen Hemd Johannes’ bzw. dessen Ledergürtel verknüpft:290 Ipse autem Iohannes habebat vestimentum de pilis camelorum | et zonam pelliciam circa lumbos suos.291 Es liegt nahe, dass das härene Bußgewand auf die göttlichen Hautkleider verweist. Bei beiden Kleidern, jenen aus Tierhäuten und Tierhaaren, handelt es sich um schlichte Kleider, die den reuevollen Status zusätzlich unterstreichen.
 
                  Wie viele andere Figuren, die Buße tun, ist Gregorius ungeschuoch, also barfuß.292 Dies ist nicht nur ein Zeichen von selbst gewählter Armut, Demut, Ehrerbietung und Trauer, sondern die ledernen Schuhe, die aus der Haut toter Tiere gefertigt sind, galten bereits bei den Juden als unrein.293 Darauf nimmt Ambrosius in seiner Auslegung des Lukas-Evangeliums294 Bezug, wenn er schreibt, dass nichts Irdisches mehr am Körper sein solle:
 
                   
                    Non peram neque calciamenta. utrumque de corio mortui animantis confici solet; nihil autem in nobis dominus Iesus mortale uult esse. Denique ad Moysen dicit: solue calciamentum pedum tuorum; locus enim in quo stas terra sancta est. Mortale igitur atque terrenum calciamentum iubetur soluere, cum mitteretur ad populum liberandum; huius enim minister muneris timere nihil debet nec a suscepto officio mortis periculo retardari.295 (Ambr. in Lc. 7,57)
 
                  
 
                  Das heißt, die Schuhe,296 die wie die göttlichen Kleider aus der Haut toter Tiere gefertigt sind, können zusätzlich als Zeichen des Weltlichen und damit Sündhaften verstanden werden,297 von dem es sich zu befreien gelte.298 Dass tierliche Häute von manchen als ein unwürdiges Material betrachtet werden, berichtet bereits Philon in seiner Auslegung der Hautkleider. Es ist denkbar, dass er auf Vorwürfe reagierte, wonach Kleider aus toten Tieren unrein seien.299 Gregorius befreit sich einerseits durch das Ablegen der Schuhe von tierlichen Materialien. Andererseits legt er eventuell Tierliches durch das härene Hemd – das ja aus Tierhaaren gefertigt sein kann – auf sich. Im Unterschied zu Lederschuhen können Haare jedoch von lebenden Tieren gewonnen werden.
 
                  Das Ziel von Pilgern und Eremiten besteht darin, Gott so nahe wie möglich zu kommen. Wie Mose, der aufgefordert wird, seine Schuhe auszuziehen, weil er auf Heiligem Boden stehe, berühren die Pilger barfüßig die Heilige Stätte bzw. Gott.300 Das Tragen härener Gewänder sowie das bewusste Weglassen von Schuhen enthält in unterschiedlichem Maße Anklänge an den Sündenfall. Gregorius trägt einerseits die Schuld über das Büßerkleid deutlich sichtbar, gleichzeitig löst er sich von den ledernen Schuhen, was nicht nur eine Abkehr von Annehmlichkeiten, Weltlichem und eine Form der Selbstgeißelung ist, sondern auch ein Zeichen des Ablegens wie Abtötens der Sünde und somit ein Versuch, Gott möglichst nahe zu kommen.301
 
                  Das Erkennen von Gregorius’ eigener Schuld wird über eine weitere ‚Bekleidung‘, die im Rahmen dieser Untersuchung in den Blick genommen werden soll, verdeutlicht. Diese Bedeckung ist ein Zusatz Hartmanns, der in der altfranzösischen Vorlage nicht enthalten ist.302 Als die Gesandten des Papstes die Insel erreichen, finden sie eben keinen gepflegten Mann mit den schönsten und modischst geschnittenen Kleidern von sîden und von golde vor,303 wie der Erzähler die Rezipient:innen kurz glauben lässt, bevor die Verneinung erst am Ende der schönen Ausführungen erfolgt:304 ein harte schœne man […] den envunden sie niender dâ.305 Stattdessen ist Gregorius unbekleidet, denn das härene Gewand ist im Laufe der Zeit von ihm abgefallen.306 Gregorius ist sich seiner Nacktheit307 bewusst, er schämt sich sehr, eingeschränkt durch seine Ketten hat er aber wenig Möglichkeiten, sich und seine Scham zu verdecken. Als die Gesandten des Papstes näherkommen, stürzt er sich daher auf den Boden und reißt in seiner Verzweiflung eine Pflanze aus:308
 
                   
                    dô brach er vür die schame ein krût.
 
                    sus vunden si den gotes trût,
 
                    einen dürftigen ûf der erde,
 
                    ze gote in hôhem werde,
 
                    den liuten widerzæme,
 
                    ze himele vil genæme.
 
                    (Greg. V. 3417–3422)
 
                  
 
                  Obwohl Adam und Eva an dieser Stelle nicht erwähnt werden, ist diese Szene offensichtlich eine Anspielung auf den Bekleidungsversuch im Paradies.309 Das wird durch Signalwörter wie schame, nacket unde blôz deutlich, und den Umstand, dass Gregorius sich beim Herannahen der Gesandten aus Rom – im Auftrag Gottes, den zukünftigen Papst, den Vertreter Gottes auf Erden, aufzufinden – zu verstecken sucht.310 Gregorius’ Bemühen, sich zu verbergen, ist wie das der ersten Menschen aussichtslos. Es ist ähnlich unsinnig, dass Gregorius sich mit gebende […] an ietwederem beine fortzubewegen bemüht, wie sich vor einem allwissenden Gott zu verstecken.311 Statt Feigenblättern wählt Gregorius eine Pflanze, die sich wohl mit ‚Kraut‘ oder ‚kleine Blätterpflanze‘ übersetzen lässt.312 Ähnlich wie die altenglische Genesis B, in der sich Adam und Eva mit Blättern bzw. Waldlaub bedecken, wählt Gregorius das, dessen er in kurzer Zeit und innerhalb eines eingeschränkten Bewegungsradius’ habhaft wird.313 In einer Handlung, die eine Referenz auf die Übertretung der ersten Menschen und der Unmöglichkeit, die eigene Scham und Schuld zu verdecken, ist, wird Gregorius vorgefunden, der sich seines sündhaften Status’ mehr als bewusst ist.314
 
                  Gregorius sühnt nicht allein den unwissentlich begangenen Inzest, sondern auch die Sünden seiner Eltern. Wieso er für Taten büßen muss, die er nicht bewusst begangen hat, beschäftigt die Forschung. Gregorius wird dabei immer wieder als ‚schuldlos schuldig‘ bezeichnet.315 Hartmann veranschaulicht in der krût-Szene die fatale Lage, in der sich der Mensch nach christlichem Weltbild befindet. Selbst nach 17 Jahren Askese ist Gregorius ein Sünder, auf dem bereits seit der und durch die Geburt Sünde lastet, sodass es selbst einem noch so vorbildlichen Menschen unmöglich ist, schuldlos zu bleiben.316
 
                  Durch Gottes Gnade – wie der Erzähler betont – und aufgrund von Gregorius’ jahrelanger Kasteiung wird dieser schlussendlich erhoben, zum Vertreter Gottes auf Erden erwählt.317 Gregorius hingegen, auch in Hinblick auf seinen geschundenen Körper, meint, nicht bereit für das Papsttum zu sein.318 Sein Äußeres ist nach jahrelanger Askese alles andere als ansprechend, er entspricht dabei nicht der Vorstellung des Guten im Schönen.319 Die Kopf- und Barthaare sind lang und verfilzt,320 buschige Augenbrauen und ein fahles und schwarzes Erscheinungsbild zeichnen den Sünder aus.321 Statt der höfischen Vorstellung eines guten Menschen in einem schönen Körper, steht Gregorius in der augustinischen Tradition, die zwischen Seele und Körper unterscheidet. Eine schöne Seele ist nicht zwingend an einen schönen Körper gebunden.322 Gregorius selbst hält sich in seiner Demut nach wie vor für einen Sünder, wie seine schamvolle Reaktion auf das Herannahen der Gesandtschaft zum Ausdruck bringt, nachdem sein härenes Hemd in den 17 Jahren der Askese abhandengekommen ist. Benötigt Gregorius dann noch eine ‚weltliche‘ Kleidung? Kann das Abfallen des Bußgewandes – ein offensichtliches Merkmal des Eingeständnisses der Sünde – als Überwindung des sündhaften Zustandes verstanden werden? Die Läuterung Gregors unterstreicht Hartmann von Aue durch sprachliche Bilder. Das Büßergewand wird durch das Leinentuch Christi ersetzt:
 
                   
                    ich gelîche in disen sachen,
 
                    als der ein lîlachen
 
                    über dorne spreite:
 
                    man möhte im sam gereite
 
                    allez sîn gebeine
 
                    grôz unde kleine
 
                    haben gezalt durch sîne hût.
 
                    (Greg. V. 3459–3465)
 
                  
 
                  Der zukünftige Papst ist zwar alles andere als schön, wenn sein Körper derart ausgemergelt ist, dass seine Knochen zu erkennen und zu zählen sind. Doch wird dessen Körper mit einem Leintuch über Dornen verglichen.323 Die Verbindung aus lîlachen und dorne stellt das Martyrium Gregorius’ in die Nähe der Leiden Christi, der vor der Kreuzigung mit einer Dornenkrone versehen und in Leintüchern gewickelt vom Kreuz genommen wird.324 Diesen metaphorischen ‚Kleiderwechsel‘ nutzt Hartmann von Aue geschickt, um den Wandel vom homo carnalis zum homo spiritualis zu veranschaulichen.325 Gregorius ist zu jenem guoten sündære geworden, von dem Hartmann von Aue im Prolog berichtet.326 Der Kleiderwechsel erinnert an die Aufforderung Paulus’, sich mit einem neuen Menschen zu kleiden, der nach Gottes Bild geschaffen sei.327 Wie Ambrosius die Hautkleider als vorübergehende Bedeckung betrachtet, die aber in Hinblick auf die kommende Erlösung wieder abgelegt werden wird,328 verliert Gregor das härene Hemd und tauscht es gegen das reine Leinen Christi. Er hat sich von der fleischlichen Hülle des Körpers gelöst und muss das irdische Gewand – zumindest kurzfristig – nicht mehr tragen.329 Gregorius ist nun mit den Tugenden, mit denen der Mensch vor dem Sündenfall bedeckt gewesen ist, bekleidet.330 Dies ist einerseits eine Gnadengabe Gottes, denn Gregorius überlebt 17 Jahre, ohne Nahrung zu sich zu nehmen. Andererseits ist dies auch seiner langjährigen Buße geschuldet. Gregorius ist trotz seiner Nacktheit (mit Heiligkeit) bekleidet, die pfäflîchiu kleit, die er von den Gesandten erhält, unterstreichen dies.331 Kraß bezeichnet die Nacktheit bei Gregorius als „Zeichen eines abgebüßten postlapsalen Sündenstandes“,332 der schuldlose Sünder ist sich seines Ausnahmestatus’ nicht bewusst, wie sein hilfloser Bedeckungsversuch mit dem krût veranschaulicht.
 
                  In den beiden ausgewählten Kleidern Gregorius’, seinem härenen Hemd und dem krût, spiegeln sich die Gewänder Adams und Evas in der erzählenden Literatur wider.333 Die Tierfelle klingen indirekt im hærîn hemede an und zeigen für alle sichtbar die Schuld des Trägers und dessen Eingeständnis. Obwohl das härene Hemd kein Hautkleid ist, lässt sich dieses Gewand in Bezug zu den göttlichen Kleidern setzen. Das umso mehr, da manche lateinischen sowie mittelhochdeutschen Texte in Bezug auf die Kleider der Genesis nicht strikt zwischen Tierhaut- und Tierhaarprodukt unterscheiden.334 Über die Funktion des hærîn hemede im Gregorius werden Anklänge der exegetischen Tradition erkennbar. Das hærîn hemede entspricht Philons Vorstellung des einfachen Gewandes, das die Demut zum Ausdruck bringt und ist, ähnlich wie bei Tertullian, ein Bußgewand. Dass damit Schuld eingestanden wird, findet sich darüber hinaus bei Origenes. Ambrosius’ Vorstellung, dass das sündhafte Kleid der fleischlichen Vergehen abgelegt und stattdessen das neue Kleid Christi angelegt werden kann, ist im Gregorius verdeutlicht.
 
                  Das einfache Gewand steht in Abgrenzung zum himmlischen, wenngleich über das Anlegen des Bußkleids bereits ein erster Schritt erfolgt ist, sich dem himmlischen Kleid anzunähern und Heil zu erlangen. Dass das alte Kleid abgelegt und das neue angelegt werden soll, als Bild der Veränderung von der Sünde zum Heil, zeigt sich unmittelbar an der Verwandlung von Gregorius’ Körper. Das härene Hemd der Sünde fällt ab, darunter kommt Gregorius’ malträtierte Körper zum Vorschein, der christologische Züge trägt. Körper und Kleidung bedingen sich dabei gegenseitig, wie Gregorius’ ‚Entwicklungsprozess‘, der über das An- und Ablegen von Kleidern angedeutet wird, vor Augen führt.
 
                  In der krût-Szene des Gregorius’ wird das Verbergen der Scham als urmenschliche Reaktion dargestellt, welche die Erbschuld der Menschen veranschaulicht.335 Gregorius ahnt nicht, dass die Gesandten im Auftrag Gottes zu ihm, einem sündelôsen man kommen.336 Sein Verhalten ist ebenso Zeichen absoluter Demut. Die Vertreter teilen in der Manier des Heiligen Martins ihr Kleid, geben es aber keinem Bettler, sondern dem zukünftigen Papst.337
 
                  Hartmanns Gregorius ist eine legendenhafte Erzählung, die stark von der Vorstellung eines guten Lebens geprägt ist, die allem Irdischen entsagen will.338 Dass in einem solchen Rahmen auf die Genesis referiert wird – wenngleich in recht freier Form –, ist nicht überraschend. Doch auf die Erstbekleidungen der Menschen wird ebenso in Texten profanen Inhalts Bezug genommen, wie im Wirnts von Grafenberg Artusroman Wiglalois.
 
                 
                
                  2.2.2 mantel – Wirnts Wigalois
 
                  Wigalois, der Sohn Gaweins und Flories ist ein Artusritter, der sich für seine Minnedame Larie auf Aventiure begibt. Um den Gatten der Gräfin Beleare aus den Fängen des Drachens zu befreien, kämpft er gegen das Untier. Wigalois geht zwar als Sieger hervor, bleibt selbst jedoch ohnmächtig zurück.339 Der wie leblos liegende Ritter zieht die Aufmerksamkeit eines Fischerpaares auf sich, das ihn für tot hält. Der Fischer und die Fischerin können ihr Glück kaum fassen, sie beginnen den Ritter auszukleiden und die kostbaren Kleider, den Waffenrock und den magischen Gürtel340 an sich zu nehmen.341 Doch die beiden bleiben nicht unbemerkt. Eine von Beleares Hofdamen beobachtet, wie Wigalois entblößt wird, bis dieser keinen Faden mehr am Leib trägt.342 Zurück am Hof berichtet sie ihrer Herrin Beleare, dass sie den Helden des Drachenkampfes gefunden habe. Beleare lässt sich von den beiden Fischer:innen zu dem Ort bringen, wo sie Wigalois gelassen haben, der in der Zwischenzeit aufgewacht ist.343 Verwundert, wo er sei und weshalb nackt344, hält er sich, ähnlich wie Iwein,345 nicht für einen Ritter, sondern für wilde346 und ungehiure.347
 
                   
                    michel wunder in des nam
 
                    wie er dar kommen wære
 
                    gewandes alsô lære.
 
                    (Wig. V. 5797–5799)
 
                  
 
                  Sein früheres Leben könne nur ein Traum gewesen sein. Eine seidene, vom Fischerpaar wohl im Dunkeln der Nacht übersehene, Tasche,348 die er von seiner Minnedame Larie erhalten hat, die Brot und eine Blüte enthält,349 lässt Erinnerungen an sein vorheriges Ritterleben wachwerden.350 Wigalois’ Überlegungen werden von der herannahenden Gefolgschaft Beleares unterbrochen. Im wachen Zustand schämt er sich seiner Nacktheit und versucht zu fliehen.351 Wie Gregorius wirft er sich zu Boden, richtet sich jedoch wieder auf und läuft weiter.352 Versteckt in einer Höhle, nimmt er Moos und Gras, um seinen Körper damit zu bedecken:
 
                   
                    diu scham treip in in ein hol
 
                    dâ vor grôz gerüne was;
 
                    beidiu mies unde gras
 
                    brach er vür sînen lîp.
 
                    (Wig. V. 5917–5920)
 
                  
 
                  Beleare versucht unterdessen, Wigalois davon zu überzeugen, sich zu zeigen, aber erst als sie bittet, um seiner Minnedame Willen einzuhalten, zeigt er sich nackt.353 Er dreht sich dabei ein wenig auf die Seite, damit erkennbar ist, dass es ihm unangenehm ist, er sich schämt. Die Gräfin Beleare nimmt ihren Pelz und lässt ihn Wigalois bringen, damit er sich bedecken kann. Erst dann heißt sie ihn willkommen. An ihrem Hof, wo er festlich empfangen wird, kann er sich erholen und bekommt kostbare Kleider.354
 
                  Wigalois steht nach dem Sieg gegen den Drachen am Zenit seiner ritterlichen Laufbahn und wird über Nacht durch den kurzfristigen Verlust der Kleider und der eigenen Identität zum ‚Wilden‘ degradiert.355 Welche Funktion hat dieser Einschnitt in Wigalois’ Ritterlaufbahn? Ist es eine Zäsur,356 zeigt es eine Krise,357 dient es als Läuterung wie in Hartmanns Iwein? Ähnlich wie Gregorius scheint sich Wigalois nichts zuschulden kommen haben zu lassen, hat er doch gerade sein Leben riskiert, um das anderer zu retten.358 Wigalois sieht sich in einen unglücklichen Zustand versetzt, Verzweiflung darüber macht sich breit.359 Seine ‚Krise‘ ist temporärer und oberflächlicher Natur. Was ihm fehlt, ist offensichtlich: Gewand und Waffen.360
 
                  Da Nacktheit in der höfischen Literatur stets in Relation zum angezogenen Körper zu betrachten und als Zeichen von Mangel zu verstehen ist,361 ist es nachvollziehbar, dass sich Wigalois im nackten Zustand für einen armman, einen Unfreien hält; und das, obwohl der Zustand und die Schönheit seines Körpers Derartiges nicht nahelegen würden, was auch die Frau des Fischers bemerkt,362 die sogleich in Liebe zu Wigalois entbrennt.363
 
                  Kraß streicht im Unterschied zur Verwilderung Iweins hervor, dass Wigalois’ nackter Körper ein verklärter sei, der eben schneeweiß im Mondenschein leuchte und die Fischerfrau davon abhalte, ihm etwas zuleide zu tun.364 Dass Wigalois kein Wilder ist, zeigt sich außerdem am übermäßigen Schamgefühl, das Wigalois quält.365 Würde Wigalois sich nicht schämen, wäre dies ein Anzeichen von Schamlosigkeit und dafür, den gesellschaftlichen Wertekanon nicht anzuerkennen.366 Dass es Wigalois mehr als unangenehm ist, sich nackt zu zeigen, ist dagegen Ausdruck seines „höfische[n] Bewusstsein[s]“.367
 
                  Neben der Kleidung fehlt es Wigalois darüber hinaus an Waffen und seiner Rüstung. Selbst sein Zaubergürtel,368 der ihn unbesiegbar macht und in den vorhergehenden Aventiuren unverzichtbar schien, ist verloren.369 Nun muss er vorwiegend mit der eigenen Stärke auskommen, was ihn zugleich noch mehr in die Abhängigkeit von Gottes Gnade stellt.370 ichn welle dâ tôt geligen, | od mit der gotes kraft gesigen.371
 
                  Wigalois’ Verzweiflung darüber, nackt zu sein, sich verstecken zu müssen und selbst Moos und Gräser auszureißen, um die Scham zu verhüllen, lässt die Feigenkleid-Episode der Genesis anklingen. Dies erfolgt einerseits wieder über markierte Begriffe wie scham,372 andererseits auf Ebene der Handlung: Statt Gott sucht und ruft die Gräfin nach Wigalois.373 Wigalois versucht sich wie Adam und Eva zu verstecken und seine Scham zu verbergen. Um Blätter aneinanderzubinden, bleibt Wigalois – wie auch Gregorius – keine Zeit. Wigalois nimmt das Erstbeste, was der Wald zu bieten hat. So wie Adam und Eva auf Gottes Gnade angewiesen sind, der ihnen Kleider anfertigt, ist Wigalois von der Gunst der Gräfin abhängig.374 Statt Kleidern aus Fell gibt Beleare einen (kostbaren) Pelz:
 
                   
                    einen pelz zôch si an der stet
 
                    ab ir, der was luter grâ;
 
                    den sande si dem rîter da;
 
                    hie mit kleite er sich sâ.
 
                    (Wig. V. 5937f.)
 
                  
 
                  Das Überreichen eines (Pelz-)Mantels ist in der mittelhochdeutschen Erzählliteratur ein gängiges Motiv.375 Isoliert betrachtet ist das Überreichen eines Kleidungsstückes keine (direkte) Referenz auf die Einkleidung durch Gott. Durch die Aktivierung der Bedeutungsfelder ‚Scham‘ und ‚Pflanzenkleider‘ sowie durch die parallele Erzählstruktur klingen in der mildtätigen Mantelgabe die göttlichen Hautkleider an. In beiden Fällen handelt es sich bei der Überreichung eines Produkts aus tierlichen Materialien, um eine liebevolle bzw. gnädige Geste. Im Unterschied zur Genesis wird Wigalois nun aber nicht verstoßen, sondern auf dem Hof Beleares willkommen geheißen.
 
                  Um welchen Pelz376 es sich handelt, darüber herrscht in der Forschungsliteratur Uneinigkeit. Sabine und Ulrich Seelbach übersetzen luter grâ mit ‚ottergrau‘.377 Es könnte sich also um einen Otterpelz handeln.378 Elke Brüggen beschreibt grâ als „Grauwerk, eine Pelzsorte“. Es sei das Fell eines grauen Eichhörnchens (Feh). Sie gibt einige mittelhochdeutsche Versstellen wieder, die des Wigalois’ ist nicht darunter. [L]uter, als Begriff für einen Otterpelz, fehlt in Brüggens Glossar.379 Eine mögliche Lesart wäre grâ mit ‚Pelzwerk‘ und lûter mit ‚hell/leuchtend/strahlend‘ zu übersetzen. Der Pelz, den die Gräfin Wigalois überreicht, wäre dann von hellem Schein, der sowohl mit dem Körper der ursprünglichen Trägerin wie des zukünftigen Trägers korrespondiert. Hinzu kommt, dass damit die Harmonie zwischen Äußerem und Innerem durch eine zusätzliche Komponente verstärkt wäre. Denn die Gräfin wird nicht nur mit weißer Haut beschrieben,380 sondern auch innerlich als reine[z] wîp charakterisiert.381 Wigalois besitzt ebenfalls beides: einen schœnen lîp und ganze tugent.382
 
                  Eine Parallele zwischen Beleare und Wigalois wird aber nicht erst durch den Mantel hergestellt, vielmehr schließt die Kleidergabe eine Reihe von vergleichbaren Begebenheiten ab. Wigalois begegnet Beleare zum ersten Mal, als diese um ihren Mann weint, den sie, vom Drachen fortgeschleppt, tot glaubt. Ihre Kopfbedeckung wie ihre schönen Kleider sind zerrissen, so bitterlich trauert sie.383 Der bekleidete Wigalois trifft auf eine mit zerschundenen Kleidern im Gras liegende Gestalt. Wie bei Wigalois zeigt bereits die Blässe des Körpers die edle Herkunft. Doch statt vom Drachen ist die Dame durch ihr eigenes Zutun versehrt wie entkräftet und nicht vollständig und damit standesgemäß bekleidet.384 Nach dem Kampf mit dem Drachen hat sich die Situation umgekehrt. Wigalois liegt nach der Ohnmacht nackt im Gras bzw. ist mit Gras bedeckt. Unbekleidet und zerzaust ist er auf die Hilfe der Gräfin angewiesen, die ihm nicht nur ein Gewand gibt, sondern ihm noch weitere Pflege angedeihen lässt.
 
                  Der Pelz ist eine Investitur auf mehreren Ebenen. Der nackte Wigalois erhält Kleider, die aufgrund des Materials an die göttlichen Hautkleider erinnern. Jedoch handelt es sich nicht – wie es u. a. in der Exegese bei Philon anklingt – um einfache Tierhäute, sondern um einen schönen Pelz, den die Gräfin Beleare nicht anfertigen lässt, sondern zuvor selbst getragen hat. Als Wigalois bekleidet ist, wird er als Mensch gesellschaftsfähig, der Held zur Person und zum Individuum.385 Dadurch, dass er bekleidet ist, erfüllt er die Minimalbedingung, am zivilisierten Leben teilnehmen zu können.
 
                  Eine religiöse Konnotierung wird im Wigalois über eine weitere Pelzkleidung hergestellt. Nicht allein die Gräfin trägt einen solchen Pelz. Auch der Priester, der Wigalois segnet, bevor er Larie verlässt und die neuen ritterlichen Herausforderungen annimmt, ist in einen pelz der was luter grâ gehüllt.386 Somit wird über das Material eine Verbindung zwischen der Kleidung eines Geistlichen und Wigalois’ gezogen, denn die Begriffe lûter und grâ treten im Wigalois nur zwei Mal gemeinsam auf und finden sich darüber hinaus in keinem weiteren Text des MHDBDB387-Korpus’. Die Ähnlichkeit der Kleider kann somit als eine weitere religiöse Markierung verstanden werden, sodass Kraß’ Kommentar, Wigalois „[…] Devestitur gerät somit nicht zur Bloßstellung eines Schuldigen, sondern zur Epiphanie eines Vollkommenen“, nicht allein auf die Nacktheit, sondern auch auf die Einkleidung, die Investitur in Pelz bezogen werden kann.388
 
                  So wie Das Buch der Jubiläen die Gabe der Hautkleider als ehrenvolle Geste betrachtet, ist die Übergabe eines Mantels im höfischen Zeremoniell389 eine Form der Ehrerbietung, die in der mittelalterlichen Literatur wie Kultur häufig erwähnt wird.390 Das Gewand, das überreicht wird, stellt ebenso einen Richtwert dar. Es zeigt an, was sich der Gastgebende leisten kann, aber darüber hinaus auch, wie der Gast gesellschaftlich eingeordnet wird.391 Durch das Anlegen des eigenen Kleidungsstücks stellt die Gräfin den nackten Wigalois auf ihre Stufe. So können sie auf ‚Augenhöhe‘ kommunizieren. Die Übergabe des eigenen Pelzes ermöglicht es Beleare überdies, ihre Dankbarkeit für die Rettung ihres Mannes zum Ausdruck zu bringen.392
 
                  Die Szene im Wigalois ist deshalb so aufschlussreich für diese Arbeit, weil beide Genesisbekleidungen, die Pflanzen- und die Hautkleider, aufeinanderfolgend thematisiert werden. Die Bedeckung mit Blättern ist dabei ungenügend, kurzfristig und doch kann sich Wigalois damit zeigen. Darüber hinaus wird im Vergleich zur Genesishandlung deutlich, dass nicht allein härene Hemden und schlichte Tierhäute und Felle in Bezug zur Hautkleidung gesetzt werden (können), sondern selbst luxuriöse Pelze darauf referieren. Der Pelz bei Wirnt von Grafenberg steht dabei weniger in der exegetischen Tradition eines Origenes, Augustinus oder Ambrosius. Er wird nicht als Zeichen der Sterblichkeit oder Körperlichkeit verstanden. Dennoch lassen sich Anklänge an Philons Exegese finden. Denn erst bekleidet ist der Schöpfungsvorgang des Menschen abgeschlossen. Unbekleidet findet er sich in einem Zwischenstatus wieder, wie Wigalois’ Verunsicherung verdeutlicht. Noch stärker veranschaulicht der Pelz Auffassungen, die sich etwa bei Wilhelm von St. Thierry oder im Buch der Jubiläen finden und das menschliche Bedürfnis nach Bekleidung betonen. Die Kleidung sei u. a. das, was den zivilisierten vom unzivilisierten Menschen und von Tieren unterscheide.
 
                  Darüber hinaus gibt das Material Informationen über das Verhüllte, den Körper, preis. Wie bei Avitus die Einkleidung Adams und Evas in Ziegenhaut diese als Verdammte stigmatisiert, verhüllt der kostbare Pelz die edle und helle Haut von Beleare bzw. Wigalois und trägt den edlen Charakter der Träger:innen nach außen. Wenngleich das Höfische am unbekleideten Körper sichtbar wird, so benötigt Wigalois Kleider, um am höfischen Leben teilzunehmen.
 
                 
               
              
                Zusammenschau
 
                Die Hautkleider in den angeführten Beispielen unterscheiden sich von der exegetischen Tradition dahingehend, dass durchaus behaarte Hüllen in den Fokus gerückt werden. Während die tierliche Herkunft der Materialien wie die behaarte Textur, anders als in den spätantiken Genesisauslegungen, eine durchaus prominente Rolle einnimmt, werden in der volkssprachigen (Bibel-)Dichtung exegetische Inhalte aufgenommen und verhandelt.
 
                Avitus kleidet den Menschen in das Fell von Ziegenböcken, was diesen damit als verdammungswürdigen Sünder kennzeichnet. Die Tierhäute verdecken bei Avitus das darunterliegende Böse und legen es aber gleichzeitig u. a. über das Material offen. Der Verlust des erstrebenswerten Gewandes ist bei Avitus wie in der Frühmittelhochdeutschen Genesis Thema. Auch wenn der pelliz in der Frühmittelhochdeutschen Genesis eine gnädige Geste Gottes ist, ist das Engelsgewand verloren, ein Verlust, der nicht kompensiert werden kann.
 
                Im Gregorius und Wigalois werden die Hautkleider der Genesis in die Nähe härener Hemden und schöner Pelze gerückt. Es sind explizit Tiermaterialien, mit denen der nackte Körper in Berührung kommt. Die Wahl des Materials korrespondiert mit den Träger:innen und erfolgt keineswegs zufällig. Gregorius kleidet sich in ein Büßerhemd. Die Sühnung seiner Sünden korrespondiert mit der härenen Hülle, die im Laufe der Jahre vom sündlosen Sünder abfällt. Das Haarhemd, Zeichen des sündhaften Status, löst sich, und nunmehr nackt, jedoch mit dem metaphorischen ‚Leinenkleid‘ Christi bekleidet, wird Gregorius von Gott für das Papsttum auserkoren.
 
                Wigalois hingegen findet sich, ohne recht zu wissen, wie das geschehen ist, im Zustand völliger Entkleidung wieder. Irritiert darüber, hält er sich im unbekleideten Zustand für kein Mitglied der höfischen Gesellschaft und versteckt sich, ähnlich wie Gregorius beim Herannahen anderer, hinter Pflanzen. Weder Gregorius noch Wigalois sind sich ihres schönen, auserkorenen Status bewusst. Bei Gregorius wird dieser durch das Abfallen des härenen Kleides und in der Beschreibung von Gregorius’ Nacktheit veranschaulicht. Wigalois erkennt sich nackt nicht wieder, wenngleich der helle, unbekleidete Körper für den textinternen und -externen Beobachter als höfisch markiert ist. Wigalois betrachtet sich erst über die Ankleidung durch Pelz als in die höfische Gesellschaft wiederaufgenommen.
 
                In den ausgewählten mittelhochdeutschen Erzählungen sind die Figuren ohne Kleidung hilflos, können sich und ihren eigenen gesellschaftlichen (Wigalois) oder geistlichen (Gregorius) Status kleiderlos nicht ‚lesen‘. Darüber hinaus wird deutlich, dass auch der nackte Körper, die Haut, eine lesbare Hülle ist und keine Körperhülle unabhängig von den Träger:innen gelesen werden kann. Bei Wigalois korrespondiert der Pelz mit der höfischen Haut, bei Gregorius treten Körper- und Kleiderhüllen in ein Zwiegespräch, wenn das härene Hemd, Ausdruck des sündhaften Tuns, von ihm abfällt, da er darunter bereits ein ‚geistliches Hautkleid‘ trägt.
 
               
            
 
           
           
             
              Fellwechsel: Von Haut- zu Fellkleidern
 
            
 
             
              
                       
                      	cui ille respondit | nosti quod Esau frater meus homo pilosus sit et ego lenis393 
(Vulg. Gen 27,11) 
                      	nu weist du wole, můter, | daz ruch ist min brůder, | ich pin sleht unde linde. […] 
(WG, V. 2259–2261) 
 
                

              
 
              Jakob394 und Esau395, die Söhne Isaaks und Rebekkas aus dem ersten Buch Mose, sind zwei Brüder, die wohl kaum unterschiedlicher sein können. Während der eine bereits bei der Geburt rote Haare am ganzen Körper besitzt, als hätte er keine Haut, sondern ein struppiges Fell,396 bezeichnet Jakob seine Haut in diesem Textausschnitt des Genesistextes selbst als zart bzw. glatt.397 Der Kontrast zwischen dem Glatten und dem Behaarten wird noch ein weiteres Mal veranschaulicht, als sich Jakob, um seinen blinden Vater zu täuschen, Ziegenbockfelle u. a. auf die Arme legt, um sich als Esau auszugeben.398 In (früh-)mittelhochdeutschen Bearbeitungen und der spätantiken Exegese werden diese beiden Felle sowohl gesondert behandelt als auch in Bezug zueinander gesetzt. Es wird betont, dass der Unterschied zwischen den beiden Brüdern nicht allein oberflächlicher Natur, sondern tiefgreifend und umfassend sei. Die Gegenüberstellung der Geschwister bleibt dabei immer wieder an Esaus Körperhaar hängen und führt nicht zuletzt zu einer negativen Codierung haariger Oberflächen.
 
              Die Verschiedenheit der Geschwister verursacht bereits im Mutterleib Spannungen.399 Die Mutter Rebekka, so heißt es im Genesistext, habe Zwillinge im Bauch, aus denen später zwei verfeindete Völker hervorgehen würden, wobei der Kleinere über den Größeren herrschen werde.400 So verwundert es nicht, dass sich Esau und Jakob zu zwei unterschiedlichen jungen Männern entwickeln. Während der eine, Esau, zu einem Jäger und Liebling des Vaters heranwächst, bleibt Jakob, der Schatz seiner Mutter, bei den Zelten, und ein rechtschaffener und gesitteter Mann.401 Die Differenz, die bereits in Glattheit und Behaarung sichtbar wird, ist weitreichender. Esaus Charakter wird als roh und ungebändigt gezeichnet. So missachtet er etwa den elterlichen Rat, keine Frau aus Kanaan zu nehmen,402 und als er müde vom Feld heimkommt, tauscht er kurzerhand sein Erstgeburtsrecht gegen ein Linsengericht, das Jakob gerade zubereitet hat.403 Esau kann seine Begierde auf mehreren Ebenen nicht im Zaum halten, es fehlt ihm an Mäßigung. Esaus behaarte Oberfläche, so könnte man den Genesis-Text lesen, geht mit einer fehlenden Triebkontrolle einher.
 
              Der offensichtliche Unterschied der beiden Brüder – die Glätte des einen und die Behaarung des anderen – ist Ausgangspunkt und Veranschaulichung einer umfassenden Verschiedenheit, was in einer Reihe von vorwiegend christlichen (spät-)antiken und mittelalterlichen Exegesen und literarischen Bearbeitungen des Genesistextes des deutschsprachigen Mittelalters noch verstärkt zum Ausdruck gebracht wird.
 
              Anders als in der (vorwiegend christlichen) Exegese wird Esaus Körperbehaarung im Bibeltext nicht verurteilt. Sie ist Zeichen von Esaus Männlichkeit, seines Jägerseins.404 Doch deutlich abwertende Worte werden bereits in den frühen exegetischen Schriften Philons oder Origenes’ gefunden. Obwohl die Auslegung der Jakob- und Esau-Geschichte im Kommentar zur Genesis bei Origenes nur bruchstückhaft erhalten ist, wird in den wenigen überlieferten Fragmenten der klare Gegensatz zwischen dem Zivilisierten und dem Wilden deutlich.405 Esau jagt wilde Tiere, Jakob bleibt bei den domestizierten Ziegen.406 In den Homilien zum Buch Genesis wird Esau als derjenige beschrieben, der „struppig wie ein Fell“ ist, während Jakob als „glatt und nackt“ dargestellt wird. Origenes koppelt das Struppige mit Sünde und Schlechtigkeit, ohne dies weiter auszuführen.407 Auch der Kampf der beiden Brüder im Bauch der Mutter Rebekka wird als Kampf von Gut gegen Böse, als inneres Ringen eines jeden Menschen zwischen Tugend und Laster ausgelegt.408 Die behaarte Haut Esaus sei für Origenes Sinnbild des Wilden, Lasterhaften und Sündhaften, während Jakobs glatte Haut für das Zivilisierte, Tugend- und Ehrenhafte stehe.
 
              Philo führt den Gegensatz der beiden Brüder noch expliziter auf die Körperbehaarung zurück. Er lässt das Körperhaar Esaus mit einem ungezügelten Charakter korrespondieren, was sich im Verhalten – fehlender Triebkontrolle – und an seinem bevorzugten Lebensraum – Feld/Wald – niederschlägt. Im Kontrast dazu steht Jakob, der Glatte, der Hirte, der im Gegensatz zu seinem Bruder einen genügsamen und gezügelten Charakter besitzt. Philo stellt in seinen Auslegungen die behaarte Haut Esaus in Bezug zur abgezogenen Tierhaut und schlägt eine gemeinsame Deutung beider behaarter Oberflächen vor.409 Philo betont, dass sowohl der behaarte Körper als auch das Tierfell als Kleidungsstück Zeichen eines wilden Mannes seien, der wie ein wildes Tier410 blindwütig tobe. Denn es sei einerlei, ob eine behaarte Hülle411 über der Haut liege oder die Haut selbst behaart sei. Denn alles, was sehr haarig sei, diene zur Bedeckung und verhülle Aggression und Arglist.412 Somit sei es unerheblich, ob es sich um die behaarte Haut eines Menschen oder ein Fell handele, denn eine behaarte Oberfläche sei jedenfalls ein Versuch, Böses zu be- und verdecken. Für Philo ist demnach jede haarige Oberfläche Ausdruck eines lasterhaften Inneren.413 Denn das Haarige, deckungsgleich mit dem Bösen, lege dieses Böse zugleich offen, sodass jeder Vertuschungsversuch von Anfang verunmöglicht werde.414
 
              In der Jugendgeschichte Esaus und Jakobs werden jedoch noch weitere Felle erwähnt. Mit diesen versucht Jakob seinen behaarten Bruder zu imitieren. Auf Geheiß seiner Mutter legt sich Jakob Ziegenbockfelle um Arme und Hals. Damit täuscht er seinen Vater, gibt vor, Esau zu sein, um sich dessen Segen zu erschwindeln.415 Die List ist erfolgreich und der anfängliche Vergleich – Esau sei behaart, als habe er ein Fell – unter Beweis gestellt, ansonsten wäre der Vater wohl kaum der Täuschung erlegen. Wenn nun aber Philo betont, dass sowohl Körperbehaarung wie auch das Tragen von Tierfell ein Zeichen von Wildheit seien, so drängt sich die Frage auf, ob Jakob, wenn er ein Tierfell anlegt, zu einem ‚wilden Mann‘, zu (einem) ‚Esau‘ wird. Philo verneint, denn gewisse Gelegenheiten verlangten, die eigenen Tugenden zu verhüllen und unter Umständen sogar unter einer Haarhülle zu verstecken. Aber dies sei wie im Theater eine kurzfristige Verkleidung und führe zu keiner Veränderung und der Träger bleibe der Wahrheit gegenüber nackt.416
 
              Augustinus betrachtet die Ziegenbockfelle, die Jakob anlegt, als ‚fremde Sünden‘ (aliena peccata).417 Jakobs Körper sei zwar an der Oberfläche mit Fell bedeckt, und obwohl das Ziegenfell als Sinnbild des Sündhaften dieses veranschauliche, sei es nicht Jakobs Sünde und von diesem verschieden. Jakob erfülle mit dieser List vielmehr Gottes Plan.418 Augustinus widmet seinen vierten Sermon zum Alten Testament wieder den beiden Brüdern, Jakob und Esau.419 Darin wiederholt Augustinus seine Auslegung, dass Jakobs Tragen der Felle aus Ziegen(böcklein) ein Anlegen fremder Sünde sei und deutet dies darüber hinaus als Bild Christi. Wenn Jakob sich fremde Sünden anlegt, sei dies ähnlich zu Christus, der – selbst unschuldig – sich die Sünden anderer auferlegt hat.420 Dabei unterscheidet Augustinus, ähnlich wie Philo, kaum zwischen dem Fell der Zicklein und der Körperbehaarung Esaus. In Kontrastierung der beiden Brüder betont Augustinus, dass die Behaarung für Sünde stünde, während die Glätte Ausdruck der Milde und der Reinheit von Sünde seien.421
 
              Augustinus präsentiert, ähnlich wie Philo, eine Analogieführung der behaarten Häute und des behaarten Tierfells: Die behaarte Oberfläche sei Ausdruck von Sünde. Gleichzeitig schränken sowohl Philo als auch Augustinus diese Sichtweise ein und die Bewertung des Materials ‚Haar‘ erfolgt jeweils in Bezug auf den Träger bzw. die Trägerin.
 
              Sowohl Philo wie Augustinus unterscheiden die behaarte Oberfläche Esaus von Jakobs Verkleidung mit Tierfellen. Der Grund dafür liegt unter der Oberfläche. Esau bleibt und ist unabhängig seines behaarten Äußeren ein wilder Mann, wie seine fehlende Mäßigung oder sein jagendes Wesen zeigen.422 Ist diese innere – also moralische – Grenzüberschreitung und Maßlosigkeit gegeben, so sei es einerlei, ob die Haut selbst behaart sei oder eine behaarte Tierhaut getragen werde. Die Behaarung ist lediglich ein sichtbares Merkmal dieser umfassenden Wildheit. Zeichnet sich hingegen eine Figur durch maßvolles Tun aus, kann diese, auch ohne dadurch ‚wild‘ zu werden, ein Tierfell tragen.423
 
              In der Frühmittelhochdeutschen Genesis werden die beiden Brüder nicht allein über die Körperbehaarung – glatt (sleht) und behaart (ruch) – als gegensätzlich dargestellt, sondern Jakob wird zusätzlich mit dem Adjektiv guot bedacht, während Esau mit dem Farbadjektiv rot424 versehen wird, was in diesem Zusammenhang als Kontrast zu guot und damit als negativ konnotiert gelesen werden muss.425 Die Unterschiede zwischen den beiden Brüdern seien somit nicht allein äußerlich, sondern zeigten sich in ihrem Wesen und Tun:
 
               
                Iacob ne spulgete liste,
 
                ane gote was er ueste.
 
                ich weiz er | ime dienote
 
                uil wunderen gnote.
 
                daz waz ime bezzer
 
                danne ub er iagen uůre.
 
                (WG, V. 2171–2176)
 
              
 
              Während Jakob als eine Figur ohne List dargestellt wird, die in all ihrem Tun nach Gott trachtet und diesem dient, geht Esau auf die Jagd, eine Tätigkeit, die hier einem gottgefälligen Leben gegenübergestellt wird.426 Die Jagd wird dabei nicht allein als eine ‚vorzivilisatorische‘, der Sesshaftigkeit entgegengestellte Lebensart, sondern als eine gewalttätige Beschäftigung, welche die Gefahr der Animalisierung berge, betrachtet. Somit sei es nicht verwunderlich, dass der Jäger Esau ebenso in anderen Schriften immer wieder als ein Gegenbild zum klösterlichen Leben dargestellt wird.427
 
              Obwohl im deutschen Lucidarius,428 einem Lehrgedicht aus dem späten 12. Jahrhundert (1175),429 weder Esau noch Jakob erwähnt werden, wird über die negative Konnotation der glatten und rauen Oberfläche eine thematische Klammer gespannt. Denn auch darin wird der Unterschied zwischen einer haarigen Oberfläche – keine Haut, sondern ein Kleid – mit einer negativen Semantik verbunden. Auf die Frage, Waʒ betútet die alba?, werden zwei liturgische Kleider herangezogen, wobei eines, im Unterschied zum anderen, aus Haaren gefertigt ist: die alben, der ſi plagen in der alten e, die warent gewurkt uʒer […] hare. Die beʒeichent daʒ gewant, damite adam geuaſſit waʒ, do er uʒ dem paradiſo geſtoʒen wart.430 Die erste Albe sei jene gewesen, die Adam erhalten habe, als er aus dem Paradies vertrieben worden sei.431 Damit Adam umhüllt (mhd. vazzen) ist, erhält er ein härenes Gewand. Der eventuell tierliche Ursprung des Materials wird hier nicht gesondert thematisiert, es wird lediglich das Haar erwähnt. Dieses Gewand sei Bild der ersten e, der ersten Ehe, des ersten Bundes. Im Gegensatz zur Albe, die Adam erhalten habe, ist das Kleid des neuen Bundes hell und glatt: Vnſer alben ſind luter vnde sleht. Daʒ bezeichent, daʒ wir lúter weſin ſuln nach dem touf vnde betútet die wunne die darnach comen ſol.432 Die neue Albe sei Ausdruck der Reinheit nach der Taufe und Freude der Getauften. Sie unterscheidet sich auf mehreren Ebenen von der alten. Der offensichtliche Unterschied zwischen der Albe des ersten Bundes (mit den Juden) und dem Gewand des zweiten Bundes (mit den Christen) ist die Oberfläche. Während die eine aus Haaren und somit offensichtlich haarig bzw. struppig war, ist die neuere Albe strahlend und glatt. Diese Kontrastierung geht mit einer klaren Bewertung einher. Sichtbares Zeichen des sündhaften Status’ ist dabei die Materialität der Haare. Die Dichotomisierung des Guten und Bösen über die behaarte bzw. unbehaarte Oberfläche wird im Lucidarius stärker als im Genesistext hervorgehoben.
 
              Über die Gegenüberstellung der glatten und behaarten Haut Jakobs und Esaus lassen sich zwei Thesen entwickeln, die in den folgenden beiden Kapiteln ausführlicher behandelt werden sollen. Erstens treten Haare u. a. in der Erzählliteratur des Mittelalters als äußeres Merkmal einer Grenzüberschreitung auf. Diese läuft nicht allein höfischen Vorstellungen zuwider, sondern stellt Kategorien von ‚Mensch‘ und insbesondere jene von Gender in Frage. Dabei ist die haarige Oberfläche allein nicht aussagekräftig, sondern lediglich ein Indikator, der mit weiteren Merkmalen und Charakteristika einhergehen kann. Mögliche Grenzüberschreitungen sind Gewalt, Rache und Sexualität, was mit dem Überbegriff der Maßlosigkeit bzw. der fehlenden Mäßigung zusammengefasst werden kann.
 
              Zweitens wird anhand einer Reihe sakraler wie profaner Textbeispiele deutlich, dass es eine breite semantische Überschneidungsfläche zwischen Körperbehaarung und dem Tragen von Fell bzw. Kleidern aus Haaren gibt. Somit können und müssen Figuren mit Körperbehaarung und Fellkleidern in Bezug zueinander gesetzt werden. Dies führt dazu, dass der offensichtliche Unterschied – dass man Fellkleider abnehmen kann, während das für Körperhaare nicht gilt – zweitrangig wird, in den Hintergrund rückt.433
 
               
                
                  [image: Es sind zwei Füße im Profil zu sehen. Der linke Fuß ist behaart mit langen Zehennägeln, der rechte hingegen ist unbehaart und wirkt gepflegt.]
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          B Fellkleider: Wildheit und Behaarung
 
        
 
         
           
             
              3 Das Haar des Anstoßes
 
            
 
             
               
                der eine was ruch und rot,
 
                der ander sleht unde gůt.
 
                (WG, V. 2129f.)
 
              
 
              Der kurze Überblick über die Interpretationstraditionen von Geburt und Erziehung von Jakob und Esau zeigt, dass das Körperhaar dazu dient, den unterschiedlichen Charakter der Geschwister auch optisch zu betonen.1 Doch spätestens bei der Lektüre der beiden zitierten Verse aus der Frühmittelhochdeutschen Genesis stellt sich die Frage, ob dem Körperhaar in der Darstellung der beiden Brüder noch eine weitere Rolle zukommt. Dient es unter Umständen nicht nur dazu, den Kontrast der beiden Brüder an der (un-)behaarten Oberfläche sichtbar zu machen, sondern bedingt das Haar am Körper die Unterschiedlichkeit in gewisser Weise sogar?
 
              Im folgenden Kapitel soll der Körperbehaarung des Menschen zuerst in (spät-)antiken wie mittelalterlichen Schriften der Naturkunde und Theologie nachgegangen werden.2 Dass der Mensch im Unterschied zum Tier (fast) nicht behaart ist, ist ein häufig vorgebrachter Unterschied. Anhand des (vermeintlichen) Kontrasts vom haarlosen Menschen und behaarten Tier soll aufgezeigt werden, wie sich am Körperhaar interne und externe Einflussfaktoren ablesen lassen, und zwar an Menschen wie an Tieren. Dabei ist insbesondere ein Aspekt der Körperbehaarung für die weiteren Ausführungen relevant: In Randbemerkungen legen Plinius,3 aber auch Aristoteles nahe, dass Körperbehaarung und Wollust korrelieren können. Dies ist, so die Annahme, Ausgangspunkt einer weitreichenden Verknüpfung von Körperbehaarung und fehlender Impulskontrolle bzw. Mäßigung, was zu einer breiten negativen Bewertung des Körperhaars im westlichen Mittelalter geführt hat. Das lässt sich mitunter an einem sichtbaren Spezifikum des Haares erklären. Denn das Haar steht zwischen Körper und Außenwelt, es gehört zum Menschen, „stellt jedoch kein eigenständiges Körperteil dar.“4 Dieser Umstand soll die Basis zweier Thesen zum Körperhaar in (spät-)antiken und mittelalterlichen Texten bilden. Zum einen steht das Haar, das aus der Haut dringt und somit Teil des Körpers ist, oftmals für den Körper. Zum anderen wird über die „indifferente Körpergrenze“, die mithilfe des Haars gezogen wird – Element des Körpers und doch nicht ganz körperlich zu sein –, eine Schwierigkeit der Abgrenzung illustriert.5 Dieses Zwischen, der Bereich des Liminalen, lässt das Haar zu einem Ausdruck des Ungebändigten werden. So verwundert es nicht, dass behaarte Figuren in Erzählungen des Hochmittelalters – man denke an Rûel oder Karriôz im Wigalois, an die Raue Else im Wolfdietrich B/D, aber auch an Cundrîe und ihren Bruder im Parzival – oftmals am Rande oder außerhalb des vom Menschen bewohnten Raumes angesiedelt sind. Diese entziehen sich der Zuordnung klarer gesellschaftlicher Kategorien, was nicht selten durch Kontrollverluste in Bereichen wie Gewalt oder Sexualität und dem Fehlen eines rechten Maßes verdeutlicht wird. Der Umstand, dass eine eindeutige Zuordnung nicht möglich ist, fasziniert und löst zugleich Unbehagen aus, tabuisiert jene Lebewesen.6 Behaarte menschenähnliche Figuren fordern damit weniger die anthropologische Differenz heraus, als Vorstellungen davon, was es heißt Mensch, und im Besonderen Mann und Frau zu sein.
 
              
                3.1 Behaart, begierig, bar jeder Vernunft. Körperhaar und anthropologische Differenz
 
                Der Mensch sei im Gegensatz zum Tier unbehaart. Diese anthropologische Differenz wird häufig mit der Vorstellung vom Menschen als vernunftbegabtem Lebewesen in Verbindung gebracht.7 Deutlich bringt das Hildegard von Bingen8 zum Ausdruck: Quod autem irsutus non est, hoc de rationalitate est, quia rationalitas ei pro pilis et pro pennis est, per quam se tegit et uolat, quo uoluerit.9 Vernunft (lat. rationalitas) – die nach Hildegard und der gängigen Lehrmeinung dieser Zeit das Alleinstellungsmerkmal des Menschen sei, und diesen über andere Lebewesen stelle – und Körperbehaarung sind für Hildegard nicht in Einklang zu bringen. Hildegards Ausführungen, die das Fehlen von Federn und Fell in Analogie zur menschlichen Vernunft stellen, hat Tradition. Prominent vertritt das bereits 750 Jahre früher Laktanz: Der Mensch komme unbekleidet auf die Welt, da er sich mithilfe der Vernunft Kleidung anfertigen könne.10 Während bei Laktanz die Kompensationsleistung des vernunftbegabten Menschen hervorgehoben wird, ist für Hildegard das Fehlen von Körperhaar und Federn Ausdruck des Rationalen. Deutlicher noch als Laktanz vermittelt Hildegard den Eindruck, dass Vernunft und Körperbehaarung nur schwer in Einklang zu bringen seien, und zwar derart, dass das eine das andere ausschließe.11
 
                Doch gänzlich unbehaart ist der Mensch nicht, denn insbesondere der Mann ist, wie Hildegard bemerkt, behaarter als die Frau12: Sed quod masculus barbam habet et plures crines in corpore suo quam mulier, hoc est ideo, quia masculus de terra formatus est et quia maiorem fortitudinem et calorem habet et plus ubique uersatur quam mulier […].13
 
                Der Begriff hirsutus, den Hildegard im ersten Teil des Zitates verwendet, erleichtert es Hildegard, das kleine ‚aber‘ des doch nicht ganz körperhaarlosen Menschen geschickt einzufügen, ohne dass der Widerspruch zu groß werden würde. So kontrastiert Hildegard rationalitas mit (h)irsutus und nicht mit capillatus – ‚langhaarig‘ – oder mit dem allgemeineren Begriff pilosus14 – ‚behaart‘, mit dem Ziel, den Gegensatz zwischen dem Behaarten und dem Vernünftigen noch stärker hervorzuheben. Denn hirsutus bedeutet neben „behaart“ auch „struppig, rauh, stachelig“ und dies darüber hinaus im übertragenen Sinne, also rau in Bezug auf „Sitten, Denk- und Lebensart“ zu sein.15 Der Mensch besitze also nach Hildegard kein borstiges, widerspenstiges Körperhaar und auch keine Flügel und so wenig wie der Mensch Haare besitze, verfüge dieser über keinerlei wilde Art. Dass nun der Mensch und insbesondere der Mann Haare auf Kopf, im Gesicht und am Körper habe, bringt Hildegard kaum in Erklärungsnot, da sie die menschliche und tierliche Sphäre durch die Begriffswahl konsequent trennt. Denn für das menschliche Haar verwendet Hildegard den Begriff crinis, was nicht ausschließlich, aber doch vorwiegend das menschliche Haupthaar bezeichnet, auch wenn es hier das Haar am Körper meint.16 Mithilfe von crinis grenzt Hildegard das menschliche Körperhaar vom allgemeineren Begriff pilus für das (Körper-)Haar nicht-menschlicher Lebewesen ab. Crinis ist also von pilus und noch deutlicher von hirsutus zu unterscheiden,17 etwas, worauf Isidors Etymologien hinweisen. Dieser führt pilus auf pellis,18 Haut bzw. Fell, zurück, wo die Haare hervortreten, während crinis auf das Teilen des vorwiegend weiblichen Kopfhaares durch eine Kopfbinde zurückgeführt werde.19
 
                Hildegard umgeht sprachlich geschickt einen möglichen Widerspruch, der durch die zwei Thesen, die sie in den Zitaten hervorbringt, entstehen könnte: Erstens, Menschen sind im Gegensatz zum Tier nicht behaart, da sie über Vernunft verfügen und zweitens, Männer sind behaarter als Frauen. Nach Hildegards erster These müssten Frauen, da diese über weniger Körperhaar verfügen, die vernünftigeren Menschen sein, der Mann wäre demnach, da stärker behaart, weniger rational und so dem Tier ähnlicher. Doch die Welt der Menschen und der Tiere trennt Hildegard klar voneinander. Auch das Körperhaar am Tier und am Menschen unterscheidet Hildegard durch eine unterschiedliche Terminologie voneinander. Den Grund für die unterschiedliche Körperbehaarung von Mann und Frau wiederum sieht Hildegard in der unterschiedlichen Entstehung der beiden ersten Menschen begründet.20 Während Adam aus Erde geformt sei, sei Eva aus Adams Rippe entstanden. Dies habe zur Folge, dass Adam – wie die Erde und deren gefiederte und mit Haaren versehenen Lebewesen – über größere Hitze und Stärke verfüge und darüber hinaus auch vielseitiger sei.21 Eva hingegen sei kälter, weniger empfindsam und befinde sich in größerer Ruhelage, weshalb sie mit Kriechtieren verglichen werde. Adam sei behaarter als Eva, so wie die nicht-menschlichen Lebewesen, welche die Erde bevölkern, behaarter als die Kriechtiere in der Erde seien.22 Hildegard dient die Welt der unterschiedlichen Tierarten der Vergleichsziehung. Mann und Frau stehen zueinander in einem ganz ähnlichen Verhältnis wie Land- und Kriechtiere. Das Haar ist dabei nicht allein äußeres Zeichen, sondern sichtbares Merkmal von Mentalitätsunterschieden von Mann und Frau.
 
                Obwohl Hildegard versucht, den Bereich des Tierlichen und Menschlichen begrifflich zu trennen, macht sie doch – wenngleich indirekt – deutlich, dass das Körperhaar bei Menschen wie Tieren Ausdruck von Hitze sei und damit auf einen gemeinsamen Einflussfaktor zurückzuführen, der unter der Haut stattfinde, sich aber an der Oberfläche zeige. Ganz Ähnliches lässt sich auch an antiken naturkundlichen Schriften nachvollziehen. Der Mensch verfüge zwar im Vergleich zu vierfüßigen Lebendgebärenden über (Körper-)Haarbesonderheiten, aber dem menschlichen und tierlichen Haar sei gemeinsam, dass es auf äußerliche Umstände reagiere und Auskunft über Prozesse gebe, die sich unterhalb der Körperoberfläche ereignen.
 
                
                  3.1.1 Haar und Körper bei Aristoteles, Plinius und Isidor
 
                  Insbesondere Aristoteles, aber auch Plinius23 erwähnen eine Reihe von Haargemeinsamkeiten und -unterscheiden zwischen lebendgebärenden und eierlegenden Tieren, menschlichen und nichtmenschlichen Lebewesen.24 Der Mensch besitze mancherorts Haare und Haarcharakteristika, die er z. T. mit anderen Lebewesen gemein habe, dann wieder Haare, die ein menschliches Spezifikum darstellen. So streicht Aristoteles heraus, dass lebendgebärende Lebewesen mit Füßen behaart seien. Viele besäßen einen haarigen Rücken, und eine oftmals weniger dicht behaarte und weichere Körperunterseite. Der Mensch, ebenfalls ein Lebendgebärender, besitze nicht sonderlich viele und außerdem feine Haare am Körper.25 Außerordentlich behaart sei jedoch der Kopf26 des Menschen.27 Wenngleich der Mensch kaum am ganzen Körper behaart sei, so wachsen ihm doch Haare an – im Vergleich zu anderen lebendgebärenden Tieren – eher ungewöhnlichen Stellen. Die wenigsten Tiere hätten Haare auf den Augenlidern, Wangen oder im Schambereich.28 Dabei käme der Mensch mit einer Reihe von Haaren (Kopfhaar, Wimpern und Augenbrauen) auf die Welt, während andere Haare erst später zu sprießen begännen, wie die Achselbehaarung, Schambehaarung und Haare auf dem Kinn.29 Der Mensch sei das einzige Tier – mit Ausnahme derer, die ohne Haare geboren werden –, das mit der Zeit kahl werde.30 Das Haar des Menschen verändere sich also Zeit seines Lebens, wachse und ergraue. Eine Veränderung, die sich ebenso bei anderen Tieren und besonders deutlich beim Pferd beobachten lasse.31 Das Haar sei dabei ein Merkmal neben anderen, und aufschlussreicher als die Frage, ob sich Unterschiede zwischen menschlichen und nicht-menschlichen Tieren am Haar festmachen ließen, sei der Umstand, dass das Haar am Körper bei menschlichen wie nicht-menschlichen Tieren auf interne und externe Einflüsse reagiere.
 
                  Denn die Beschaffenheit des Körperhaars werde von mehreren Faktoren gesteuert. So habe die Umgebung, in der sich Lebewesen aufhalten, Einfluss auf die Struktur und die Beschaffenheit der Haare. Das ursprünglich weiche und feine Haar von Tieren könne sich durch den Aufenthalt auf gutem Weideland zu gröberem Haar wandeln. Auch klimatische Einflüsse spiegelten sich im Haar wider. Warme Umgebung bringe raues und gekräuseltes Haar hervor, während das Haar in kalten Gegenden weich und glatt sei.32 Diese Beschaffenheit der Haare und andere Kennzeichen wiederum ließen u. a. Rückschlüsse auf das Verhalten und die Charakteristika des haartragenden Lebewesens zu. So beschreibt Aristoteles den Löwen mit rundem Körper und lockigem Haar als ängstlicher bzw. feiger als jenen mit langem Körper und glatten Haaren.33
 
                  Da Haare aus der Haut dringen,34 sei es wenig verwunderlich, dass die Struktur der Haut und die spezifische Hautregion Eigenschaften der Haare mitgestalteten.35 Je dicker die Haut, desto eher sei das Haar dick und rau.36 Und dort, wo der Körper hohl und feucht sei, seien die Haare dicker und länger. Aristoteles, der ausführt, dass der Mensch im Verhältnis zu seiner Körpergröße die dünnste Haut besäße,37 liefert damit zugleich eine mögliche Erklärung für die feine Körperbehaarung des Menschen.
 
                  Darüber hinaus sei das Haar Ausdruck von körperlichen Zuständen, die unter der Haar- und Hautoberfläche stattfänden. So leiden einige Schwangere besonders, wenn das Haar am Fötus zu wachsen beginne.38 Darüber hinaus verlören Schwangere jene Haare, die sie seit der Geburt besäßen und die, welche später wüchsen, verdichteten sich.39 Dazu werde auch die Schambehaarung gezählt, an dieser ließen sich körperliche Entwicklungen besonders deutlich ablesen. Denn das Schamhaar beginne erst dann zu wachsen, wenn der Mensch die Geschlechtsreife erreicht habe. Der Haarwuchs sei dabei ein Merkmal des in Stufen ablaufenden Prozesses des Erwachsenwerdens, wie Aristoteles ausführt:40
 
                   
                    Bei den Menschen zeigt sich nun (die Geschlechtsreife) an der Veränderung der Stimme und nicht nur an der Größe der Geschlechtsteile, sondern auch an ihrer Form, und ebenso an | den Brüsten, am meisten aber an der Schambehaarung. (Männer) beginnen etwa mit zweimal sieben Jahren, Sperma zu haben, zeugungsfähig sind sie etwa mit dreimal sieben Jahren. (Aristot. hist. an. Zierl. B. 2, K. 14, 544 b 20; 25)
 
                  
 
                  Das Wachstum von Schamhaaren sei also äußeres Zeichen von internen Prozessen und Anzeichen der Geschlechtsreife. Analog dazu seien jene Männer oder Frauen, die keine Schamhaare hätten, unfruchtbar.41 Wie sehr die Samenproduktion mit dem Wachstum von Schamhaaren korreliere, erläutert Aristoteles anhand von Kastraten.42 Werden Männer vor der Pubertät kastriert, so wüchsen diesen keine Bart- oder Schamhaare.43
 
                  Darüber hinaus trete der Bartwuchs bei den Männern etwa im Alter von 21 Jahren auf, zeitgleich mit der Fruchtbarkeit des männlichen Samens.44 Erst in diesem Alter seien Männer in der Lage, nicht allein Samen zu produzieren, sondern sich auch fortzupflanzen.45 Aristoteles verknüpft also Haar und Sexualität bzw. Fertilität mehrmals über eine Reihe von Haarerscheinungen miteinander.46
 
                  Nach Isidor geht selbst der Ausdruck des Erwachsenwerdens, lat. pubere, auf lat. pubes zurück, damit werde eben jene Zeitperiode bezeichnet, in der zum ersten Mal Haare im Genitalbereich wüchsen. Ebenso könne der Begriff pudenda, Genitalien, so Isidor, u. a. auf die Schambehaarung pubis zurückgeführt werden.47 Diese sei eine Form von Bedeckung, verhülle die äußeren Geschlechtsorgane. Isidor geht dabei noch einen Schritt weiter und beschreibt nicht allein die verhüllende Funktion der Schamhaare, sondern verknüpft das Schamhaar mit negativen Konnotationen zu Genitalien. Denn diesen fehle decorum, lateinisch für „das Geziemende Schickliche, Anständige“.48 Diese seien somit weniger schicklich anzusehen, als andere Körperteile, die ohne Körperbehaarung gezeigt werden könnten.49 Augustinus verwundert es somit nicht, dass die Genitalien nicht allein durch Haare verdeckt seien, sondern der Mensch zusätzlich noch das angeborene Bedürfnis habe, diese zu bedecken.50 So sei es nur folgerichtig, dass der Beischlaf in Abgeschiedenheit erfolge.51 Grund für dieses Schamgefühl,52 das Verdecken der Genitalien und den Vollzug des Akts im Verborgenen, sei, dass die primären Geschlechtsmerkmale nicht dem Willen unterworfen seien, sondern der Begierde.53 Die Begierde wird hier als Grund für das Schamgefühl und das Bedürfnis nach Bedeckung angeführt.54 Die Verhüllung des Genitalbereichs durch Haare, die Abwertung der Genitalien und des Vollzugs des Geschlechtsaktes lassen sich durchaus aufeinander beziehen.55 Isidor, der darüber hinaus einen terminologischen Zusammenhang zwischen Genitalien und Körperhaar sieht, bestärkt die Annahme, dass Körperbehaarung in Textquellen als pars pro toto für sexuelle Aktivität und die damit verbundene Lust verwendet werden könne.56 Dass in antiken Naturkunden und frühchristlichen Naturlehren Körperhaar und erhöhte sexuelle Aktivität bzw. Unkeuschheit aufeinander bezogen werden, erscheint dadurch nur konsequent.
 
                 
                
                  3.1.2 Behaarte Bären und nackte Elefanten. Körperhaar und Unkeuschheit
 
                  Im Physiologus57 wird ein Bild des Elefanten gezeichnet, das an Keuschheit kaum zu übertreffen ist:58 Ain tier heizzet Helphant, Phisiologus da von zelt, daz ez an im habe michil furnunst unde hat dehein huorsglust.59 Beschließt ein männlicher Elefant, ein Kind zu zeugen, nimmt er seine angetraute Frau, gemeinsam machen sie sich auf den Weg ins Paradies und finden dort ein Kraut vor, von dem zuerst die Kuh nimmt, bevor sie davon ihrem Mann gibt. Erst danach sind beide in der Lage, den Akt zu vollziehen. Das Elefantenpärchen ist offensichtlich ein Sinnbild Adams und Evas, die im Paradies keine Sünde kannten, bevor beide von der verbotenen Frucht aßen.60 Sünde wird dabei recht deutlich mit Wollust parallel geführt und mit furnunst, also Vernunft, kontrastiert. Wirft man einen Blick auf antike Naturkunden, so tritt der Elefant auch dort als außerordentlich schamhaftes Wesen in Erscheinung, das sich zum Geschlechtsverkehr in die Einöde bzw. Wüste zurückziehe.61 Inwiefern hat nun die Darstellung des keuschen Elefanten mit seinen weitgehend fehlenden Borsten und Haaren zu tun?62 Ist der Elefant so überaus keusch, weil es das am wenigsten behaarte, vierfüßige Tier ist, wie Aristoteles ausführt?63 Denn Lebewesen, die über dickes und dichtes Haar verfügen, seien begieriger als andere, so zumindest, schreibt Plinius, berichten andere: Pili e cute exeunt crassa hirti, feminis tenuiores; equis in iuba largi, in armis leoni, dasypodi et in buccis intus et sub pedibus, quae utraque Trogus et in lepore tradidit, hoc exemplo libidinosiores hominum quoque hirtos colligens.64
 
                  Plinius zählt hier Pferde, Löwen65 und Kaninchen bzw. Hasen auf. Diese Tiere vereine, dass sie langes oder dichtes Haar besitzen, ein Umstand, der mit einem lüsternen Wesenszug einhergehen könne.66 Während die meisten Tiere an der Ober-, nicht aber an der Unterseite des Körpers behaart seien, besäße allein der Hase Haare an der Innenseite der Wangen und an der Fußunterseite.67 Nach Plinius würde sich der Hase besonders rasch fortpflanzen, es sei außerdem das einzige Tier, das mehrfach befruchtet werden könne.68 Der Hase ist ein Tier, das als besonders lüstern bzw. fruchtbar dargestellt wird und außerordentlich behaart ist. Ganz ähnlich argumentiert Aristoteles in De Generatione Animalium und koppelt die Behaarung nicht allein beim Hasen, sondern auch beim Mann mit einem ausgeprägten Sexualtrieb:
 
                   
                    Und daß er [der Hase, Anm. N. G.] viel Samen erzeugt, erweist seine Rauhhaarigkeit: er hat übermäßig viel Haare, sogar unter den Füßen und zwischen den Kiefern hat er Haare, und zwar nur er. Und die Behaartheit ist ein Beweis lebhafter Ausscheidungstätigkeit. Daher sind auch unter den Menschen die behaarten zum Liebesgenuß geneigter, und sie erzeugen mehr Samen als die glatten. (Aristot. gen. an. Gohlke IV, 5, S. 202f.)69
 
                  
 
                  Aristoteles stellt, analog zu den Brüdern Jakob und Esau, den behaarten und den glatten Mann einander gegenüber. Der behaarte sei im Gegensatz zu dem glatten dem Geschlechtsverkehr geneigter und verfüge über eine gesteigerte Samenproduktion. Konrad von Megenberg,70 der sich auf Aristoteles beruft, charakterisiert nicht allein den behaarten Mann, sondern den behaarten Menschen als begieriger:
 
                   
                    Ariſtotiles ſpricht, daz die laͤut vnd die tier in den chalten landen habent geſtracktes har vnd langes vnd oft weiſſ vnd hertes, aber in haizzen landen als in mornlant habent ſie chraus har vnd ſwartz. Daz iſt darvmb, daz di chelten den irdiſchen rauch ſtrecket, da daz har auz wirt, aber die hitz, die chrimpft den ſelben rauch vnd chruͤmpt in.
 
                    Ariſtotiles ſpricht, daz ein iegleich tier, daz vil hars hab, vnd ein iegleich menſch vnchaͤuſcher ſei dann ain anders, vnd auch ein iegleich vogel, der mer federn hat denn ein ander. (BDN, I.3)71
 
                  
 
                  Konrad von Megenberg72 fasst die wichtigsten internen und externen Einflussfaktoren im Zusammenhang mit Haaren zusammen. Dass nicht nur das Körperhaar von Einflüssen auf und im Körper spricht, sondern über die Regulierung des Körperhaars die Träger:innen beeinflusst werden können, berichtet Plinius. Dieser beschreibt, dass Stuten ihre Lüsternheit verlören, wenn man ihnen ihre Mähne abschnitte.73
 
                  Dass nicht nur männliche, sondern auch weibliche Lebewesen begierig, z. T. lüsterner als ihre männlichen Artgenossen sein können, wird anhand einer Reihe von Beispielen diskutiert. Als besonders begierig wird der weibliche Bär74 in einem Traktat des Pseudo-Oppian über die Jagd aus dem dritten Jahrhundert dargestellt.75 Die Bärin sei besessen vom Liebesspiel und könne ihr Verlangen nicht zügeln. Deswegen seien die kleinen Bären so unförmig,76 wenn sie das Licht der Welt erblickten, da es der weiblichen Bärin an Geduld fehle, sie es nicht erwarten könne, bis sie sich wieder mit ihrem Partner vereinigen könne.77 Ebenso schreibt Aristoteles, dass die Bärin (und der Leopard) unter den Lebewesen Ausnahmeerscheinungen seien. Denn normalerweise seien die männlichen Wesen diejenigen, die stärkeres Verlangen und größere Gewalttätigkeit an den Tag legten. Doch die Bärin sei nicht nur ungestümer, sondern auch mutiger. Dass Frauen sanfter als Männer und weniger hitzig seien – neben einer Reihe weiterer Merkmale –, gelte stärker für Lebewesen, die moralische Gewohnheiten an den Tag legen würden und insbesondere für den Menschen, da die ‚Natur‘ beim Menschen am vollkommensten ausgeprägt sei.78 Aristoteles charakterisiert weibliche Lebewesen nicht allein als weniger temperamentvoll und keuscher,79 sondern führt außerdem aus, dass diese meist feineres Haar besäßen, und generell am Körper weniger sehnig seien.80
 
                  Diese genderspezifischen Unterschiede findet Aristoteles artübergreifend bei menschlichen und nichtmenschlichen Tieren vor. Das Körperhaar sei ein sichtbares Merkmal dafür, dessen Auftreten aber nicht losgelöst von internen wie externen Einflussfaktoren erfolge. Hildegard wie Aristoteles koppeln u. a. Körperhaar an Hitze und deklarieren das als männliches Spezifikum. Weibliche Figuren, die ‚hitzig‘, sprich gewalttätig, lüstern reagieren, stellen dabei eine Ausnahmeerscheinung dar. Doch gleichzeitig könne die Kälte der Frau zu einem gänzlich gegenteiligen Verhalten führen. So betrachtet Aristoteles an anderer Stelle die weibliche Kälte als Ursache für die Sehnsucht, die Lust nach dem Mann. Frauen würden sich in einem Zustand ständiger (sexueller) Begierde befinden, sodass diese auch weniger vertrauenswürdig seien.81
 
                  Für Isidor ist dies bereits in der Etymologie des Begriffes femina enthalten, der auf das weibliche Geschlechtsorgan zurückzuführen sei, das die Frau vom Mann unterscheide. Andere wiederum, so Isidor, würden es auf das Griechische zurückführen, es rühre von ‚glühender Kraft‘ her, denn Frauen wie weibliche Tiere seien begieriger als Männer.82 Diese Vorstellung des ungebändigten Appetits der Frau, wie ihn Eva83 verkörpern würde, gab Anlass für eine Vielzahl satirischer Schriften und Darstellungen.84 Die Frau wird demnach als Bedrohung für den vernünftigen Mann gesehen, der, von der Frau verführt, nicht mehr rational denkt, sondern sich von seinen Trieben leiten lässt.85
 
                  Die konträren Interpretationen zur weiblichen Kälte bzw. Hitze vereint, dass die Ordnung zwischen Mann und Frau bzw. das geschlechtsspezifische Verhalten gewahrt werden soll. Das Körperhaar kann dabei Anzeichen von gestörten Ordnungen sein, ein Umstand, der schnellstmöglich behoben sein soll, um möglichen Gefahren, die von grenzüberschreitenden weiblichen Wesen ausgehen, zu entgehen, wie anschließende Ausführungen zeigen.86
 
                  In der Literatur des (deutschsprachigen) Mittelalters wird diese Zeichenfunktion – die genderspezifische Zuordnung und moralische Einordnung – des Körperhaars verstärkt. Mehr noch als der Mann wird die behaarte Frau im Bereich des Liminalen angesiedelt, befindet sich in einem ‚Zwischen‘ und bedroht mit ihrem dicht(er)en Körperhaar Genderordnungen.
 
                 
               
              
                3.2 (F)rau. Weibliches Körperhaar als Form der Grenzüberschreitung
 
                Dass Frauen und Körperbehaarung nicht zusammen gedacht werden können, ist ein Eindruck, den schon Aristoteles, Plinius und Hildegard vermittelten.87 Ovid drückt es in seiner Ars amatoria88 noch unverblümter aus.89 Im dritten Buch seines Ratgebers wendet er sich an ein weibliches Publikum und gibt Ratschläge, wie die Leserinnen ihr Aussehen und damit ihre Chancen, einen Liebhaber zu finden, verbessern könnten. In einem Abschnitt nimmt er, wenn auch nur ganz kurz, auf die Körperbehaarung Bezug: quam paene admonui, ne trux caper iret in alas | neve forent duris aspera crura pilis!90 Ovid zeigt sich überrascht, so etwas Selbstverständliches wie die weibliche Beinenthaarung doch tatsächlich verbalisiert zu haben.91 Für Ovid ist das Entfernen der weiblichen Körperbehaarung nämlich Teil der Körperpflege, so selbstverständlich wie Zähneputzen.
 
                Dieser für Ovid natürlichen Körperpflege kommt die Königin von Saba in postbiblischen und postkoranischen92 Legenden nicht nach. Um die kurze Begegnung zwischen König Salomo und der Königin von Saba, wie sie im Alten Testament93 und dann auch im Koran94 erwähnt wird,95 ranken sich zahlreiche Legenden.96 In einigen wird das Körper- bzw. Beinhaar der Königin hervorgehoben.97 Auf eine Auswahl der Erzählungen mit Schwerpunktsetzung auf das Irritationsmoment ‚weibliches Körperhaar‘ werden sich folgende Ausführungen konzentrieren.98
 
                
                  3.2.1 Ein raues Bein. Die Königin von Saba
 
                  Belege für die jüdische Legendentradition finden sich in wenigen postbiblischen Texten,99 etwa der Midrasch Mischle,100 der Midrasch ha-Hefez101 und dem Targum Scheni zum Buch Esther.102 Auch in dem von einem unbekannten Autor verfassten Alphabet des Ben Sira103 werden Aspekte der legendenhaften Begegnung zwischen der Königin von Saba und Salomo angeführt.104 Hier soll nun zuerst die Geschichte, wie sie im Targum Scheni zum Buch Esther105 überliefert ist, die nur grob zwischen 500 und 1000 datiert werden kann, skizziert werden.106 Darin wird Salomo als Herrscher über Menschen, Tiere und Dämonen dargestellt, der sich mit allen Wesen auf dieser Welt verständigen kann. Eines weintrunkenen Abends lässt er alle wilden Tiere und alle Vögel des Himmels versammeln, aber der Wildhahn fehlt. Dieser rechtfertigt sich mit einem Bericht über die Suche nach einem Reich, das dem König Salomo noch nicht unterworfen sei und erzählt von einem Land, das unter der Führung der Königin von Saba stünde. König Salomo lässt daraufhin einen Brief an die Königin senden, in der er sie auffordert, sich ihm zu unterwerfen, andernfalls würde er gegen sie und ihr Land mit all den Wesen, die ihm untertan seien, vorgehen. Die Königin schickt Reichtümer voran und macht sich auf den Weg nach Jerusalem. Dort angekommen, hält sie zuerst einen Diener für Salomo, der sie zum König führt. Da Salomo in einem Badehaus thront, meint sie, der König sei von Wasser umgeben und so hebt sie, um ihm entgegenzuwaten ihr Kleid an, wodurch ihre haarigen Beine sichtbar werden. Salomo kontrastiert ihre Beinbehaarung mit ihrem schönen Äußeren:

                  
                    So she raised her dress in order to wade across. Whereupon he [Hervorh. i. Original] noticed the hair on her leg, to which King Solomon responded by saying: ‚Your beauty is the beauty of women, but your hair is the hair of men. Now hair is beautiful for a man but shameful for a woman.‘107

                  

                  Die Königin erwidert darauf nichts, stattdessen beginnt sie, ihn mit Rätseln auf die Probe zu stellen und zu testen, ob er tatsächlich weiser als alle anderen Menschen sei. König Salomo findet auf all ihre Fragen eine Antwort.108 Die Königin ist sprachlos über die Weisheit des Königs und preist ihn, sein Volk und seinen Gott. Während sie ihm Gold überreicht, erhält sie alles, was sie begehrt.109
 
                  Doch trotz des erotischen Untertons fehlt jeglicher Hinweis auf eine Vereinigung der beiden Herrscher:innen.110 Auch der Name der Königin und die Enthaarung werden, anders als in der satirischen Erzählung Das Alphabet des Ben Sira, nicht erwähnt.111 Diese Version nimmt den Umstand der Behaarung noch stärker in den Blick.
 
                  Im Alphabet des Ben Sira112 ist die Geschichte rund um die Königin von Saba in geistreiche Spielereien zwischen dem außergewöhnlichen, siebenjährigen Ben Sira und dem König Nebukadnezar von Babylon eingebettet. Da selbst die Vorgeschichte für das Verständnis der Depilation der Königin von Saba aufschlussreich ist, soll diese kurz wiedergegeben werden. Nebukadnezar, der von der ungewöhnlichen Klugheit des kleinen Jungen Ben Sira gehört hat, lässt nach diesem mit der Anweisung schicken „Und auch die Lebewesen des Feldes“, um zu verdeutlichen, dass Nebukadnezar alle Kreaturen der Erde – und somit auch Ben Sira – untertan seien. Ben Sira lässt daraufhin einen weiblichen Hasen mit kahl rasiertem, weichem, weißem Kopf wie Pergament zurücksenden, auf dem eben jener Satz – „Und auch die Lebewesen auf dem Felde habe ich ihm gegeben.“ – geschrieben steht. Der König, verärgert darüber, dass Ben Sira sich seiner Anordnung widersetzt hat, aber fasziniert davon, wie man den Kopf eines Hasen so haarlos und weich bekommt, lässt ein weiteres Mal nach Ben Sira schicken und droht, dem Hasen etwas zuleide zu tun, sollte sich Ben Sira noch einmal seinem Willen widersetzen. Daraufhin erscheint Ben Sira und es beginnt ein gegenseitiges Auf-die-Probe-Stellen. Nebukadnezar stellt dem Jungen 22 Fragen, die der Junge leicht zu beantworten weiß.113 Auf die Frage, wie er den Kopf des Hasen derart enthaart habe, antwortet Ben Sira, je nach Überlieferung, die Hilfsmittel Kalk, Molke oder Zitrone114 und rät Nebukadnezar, er solle doch seine Mutter fragen.115 Nebukadnezar ist offensichtlich überrascht, was das mit seiner Mutter zu tun habe, woraufhin Ben Sira in wenigen Worten erzählt, wie die Königin von Saba König Salomo aufsucht, um „dessen Weisheit zu sehen“.116 Dabei wünscht der König Salomo, mit der Königin zu schlafen, sieht sich allerdings mit einem Problem konfrontiert: Die Königin ist behaart. Während im Targum Scheni und anderen Erzählungen der royalen Begegnung lediglich das behaarte Bein erwähnt wird, ist hier von einer umfassend(er)en Körperbehaarung die Rede; Salomo „fand sie gänzlich voller Haar“ vor.117 Salomo lässt daraufhin eine Paste aus den von Ben Sira erwähnten Ingredienzen mischen, um die Königin zu enthaaren.118
 
                  Der Erzähler führt im Alphabet des Ben Sira den Umstand aus, weshalb die Körperbehaarung der Königin Salomo irritiert und vielleicht auch beunruhigt.119 Als Grund werden wieder die zwei ungleichen Brüder Jakob und Esau angeführt: „Zu jener Zeit aber war niemand in Israel [behaart], | denn es heißt: | Und Jakob war ein gesitteter Mann. (Gn 25,27) | Und es steht geschrieben: | Ich bin nämlich ein glatter Mann. (Gn 27,11).“120
 
                  Deutlich wird auf den Kontrast der beiden biblischen Brüder Bezug genommen – der glatte Jakob wird dem behaarten Esau gegenübergestellt.121 Die Unbehaartheit wird außerdem mit Sittlichkeit bzw. Sittsamkeit und darüber hinaus mit den Bewohner:innen Israels verbunden. König Salomo schlüpft in diesem Vergleich in die Rolle Jakobs, die Königin wird zu Esau. Anhand der Jakob-Esau-Analogie zeigt sich, dass das Körperhaar Ausdruck der Trennung ist. Sie scheidet die Bewohner:innen Israels von jenen anderer Länder, die sich nicht von rauen Sitten und fehlendem Anstand distanzieren.
 
                  Die Argumentation der Abwertung der weiblichen Körperbehaarung folgt dabei der polemischen Aussage Ovids. Denn Ovid fügt seiner Verwunderung, Frauen doch tatsächlich geraten zu haben, weder Achselschweißgeruch noch behaarte Beine zu haben hinzu: sed non Caucasea doceo de rupe puellas | quaeque bibant undas, Myse Caice, tuas.122 Übler Körpergeruch und Körperbehaarung seien etwas, das man (vielleicht) bei Frauen anderer Länder, insbesondere aus Regionen Kleinasiens beobachte, aber doch nicht bei Römerinnen. Auch Ovid stellt in gewisser Weise Bewohnerinnen des eigenen Landes mit einem ‚Jakob‘ gleich, während Frauen anderer Länder ungesittete, ja unzivilisierte ‚Esaus‘ seien. Die von Eli Yassif der Textgruppe A zugeordneten Versionen des Alphabet des Ben Sira lassen sich noch stärker an Ovids Polemik anbinden.123 Denn in diesen wird deutlich, wie das fehlende Körperhaar mit Gendervorstellungen verschränkt ist: „Denn in jener Zeit hatte keine von den Töchtern Israels Haar unter ihrer Kleidung.“124 Ähnlich wie im Targum Scheni zum Buch Esther wird hier betont, dass zumindest Frauen keine Haare am Körper trugen, eine Beobachtung, die auch auf europäische Juden des Mittelalters zutrifft, so Stephen H. Adams: Frauen waren anders als Männer enthaart.125
 
                  Dass die Skepsis hinsichtlich weiblichen Körperhaars und insbesondere weiblichen Schamhaars – worauf wohl bei der Königin von Saba angespielt wird – umfassender ist, zeigt eine Stelle im Babylonischen Talmud.126 Dieser wird etwa auf das 4. Jahrhundert datiert. Zwei rabbinische Gelehrte tauschen sich im Traktat Gittin über das 19. Kapitel des Buchs Richter aus und diskutieren, was einen Mann derart erzürnt hätte, dass seine Nebenfrau fortlief.127 Es wird eine Fliege und ein Haar ins Spiel gebracht. Über die Fliege wird gesagt, diese sei eklig. Das Haar im Genitalbereich sei jedoch gefährlich:
 
                   
                    The man found a fly in the dish that she cooked for him, and he found a hair in that place, i. e., in her genital area. When he found a fly it produced a reaction of disgust, and he did not grow angry with her, but the hair was a matter of danger, as he might be hurt by it, and therefore he became angry with her. (bGit 6b)
 
                  
 
                  Noah Blickart, der neben dieser Textstelle noch weitere des Babylonischen Talmuds heranzieht, führt Talmud-Kommentatoren des 13. Jahrhunderts an, die weibliches Körperhaar und insbesondere das weibliche Schamhaar als Zeichen von Sünde deuten.128
 
                  Das Körperhaar der Königin ist also eine Überschreitung diverser Grenzen: Ländergrenzen (Bewohner:innen Israels), Gendergrenzen (Töchter Israels) und Grenzen des Anstands (Sittlichkeit). Die Behaarung irritiert Ordnungen und verunmöglicht zugleich diverse Formen von Gemeinschaft. Der König Salomo kann sich erst der Königin nähern, wenn das fremde, unsittliche und männlich konnotierte Haar durch die Paste entfernt ist: „Und sie wusch sich [damit] schön, denn es nahm all ihr Haar von ihr.“129 Führt man sich Salomos Anmerkung zur Beinbehaarung im Targum Scheni noch einmal vor Augen – dass die Behaarung Sache des Mannes sei –, dann fällt durch das Abwaschen der Haare auch die Männlichkeit von der Königin ab. Sie wird schön, ganz den Vorstellungen Salomos entsprechend, der nun kein Hindernis mehr sieht, den Beischlaf zu vollziehen.
 
                  Die Königin von Saba gefährdet durch ihre weibliche Herrschaft das patriarchale Gefüge, wie Jakob Lassner anhand Salomos Aussage hervorhebt:
 
                   
                    However undiplomatic, the Israelite’s remark sharply defines the point of the story: the queen has disturbed the natural order of the universe. She rules over men and disregards their advice when it is not to her liking. The hair on her legs thus symbolizes this reversal of gender roles and forewarns Solomon of the potential danger in her remaining independent.130
 
                  
 
                  Verdeutlicht wird die Gefährdung der Umkehr von Genderrollen nicht allein durch die Rätsel, mit denen sie den König auf die Probe stellt, sondern eben auch durch die Körper- bzw. Beinbehaarung. Salomo greift ein und enthaart die Königin, verwandelt einen ‚Esau‘ in einen ‚Jakob‘. Die Enthaarung ist dabei nicht allein eine oberflächliche Maßnahme, sondern Ausdruck eines Sinneswandels der Königin. Überzeugt von der Weisheit und der Macht des Königs, gesteht sie ihm dessen Überlegenheit zu. Die Enthaarung wird dabei zu einem Akt der Akzeptanz patriarchaler Ordnung.131 Das Wunder der Enthaarung, das Ben Sira an einem der behaartesten und lüsternsten Tiere – dem Hasen – vorgenommen hat, kann nun an dem Körper der Königin nachvollzogen werden. Beides ist in den Rahmen einer Unterwerfungsaufforderung und eines Unterwerfungsaktes eingebunden. König Salomo ist Herrscher über alle Tiere, Geister und Dämonen und auch Nebukadnezar herrscht über alles. Darunter fallen Geschöpfe, welche die ‚natürliche‘ Ordnung durcheinanderbringen können, wie etwa auch ein enthaarter Hase und die behaarte Königin von Saba.132
 
                  In den beiden Texten, dem Targum Scheni zum Buch Esther und dem Alphabet des Ben Sira, wird die Körperbehaarung deutlich als Form der Grenzüberschreitung dargelegt. Die behaarte Frau als Gefährderin der (patriarchalen) Ordnung ist ein Motiv, das sich auch in der deutschsprachigen Literatur des Mittelalters ausmachen lässt. Deutlich tritt das in einer Begegnung zwischen der Rauen Else und Wolfdietrich im Versroman Wolfdietrich B133/D134 zutage.135 Dabei zeigen sich eine Reihe von Parallelelen zwischen der volkssprachlichen Erzählung und jüdischen bzw. islamischen Legenden rund um die Königin von Saba.136
 
                 
                
                  3.2.2 Ein rauhes weyb. Die Raue Else
 
                  Das Aufeinandertreffen der Rauen Else und Wolfdietrichs ist eigentlich nur eine kleine Randgeschichte in der Reihe von Abenteuern, die Wolfdietrich zwischen der Vertreibung aus seiner Heimat Kriechenlandt bis zu seiner Rückkehr zu bewältigen hat.137 Wolfdietrich begegnet der Rauen Else, einer ungeheuren Gestalt,138 wie könnte es anders sein, im Wald.139 Als die Nacht hereinbricht und sich Wolfdietrich freiwillig meldet, Wache zu stehen, protestieren seine Begleiter. Sie warnen Wolfdietrich, dass eine wilde Frauengestalt seit mehr als drei Jahren nichts unversucht lasse, ihn zu ihrem Mann zu machen.140 Diese wilde Frau, die Raue Else genannt, streift wie ein Tier durch den Wald:141 sy gieng auf allen vieren, recht sam sy wer ain perr.142
 
                  Als die Begleiter schlafen, kommt dieses sonderliche Wesen und versucht Wolfdietrich durch Anreize dazu zu bewegen, sie zu minnen. Er widersteht, worauf sie einen Zauber auf ihn legt und ihm Schwert und Pferd entwendet. Wolfdietrich läuft der Rauen Else nach und als sie ihn auf sein Drängen, ihm seinen Besitz zurückzugeben, auffordert, sich schlafen zu legen, sie würde ihm währenddessen sein Kopfhaar scheiteln, erwidert er außer sich: „der teufel sol pey dir slaffen!“, so sprach der kúene degen. | „was gemaches solt ich pey dir rauhen weyp phlegen?“143 Verärgert über seine Aussage belegt sie ihn daraufhin mit einem weiteren Zauber. Im Schlaf schneidet sie ihm seine Nägel und zwei seiner Locken, woraufhin er, ähnlich wie Iwein, wie ein Tor im Wald lebt und sich von dem ernährt, was er am Boden findet.144 Ein halbes Jahr vergeht, bis Gott nicht mehr länger tatenlos zusehen kann und einen Engel zur Rauen Else sendet, der ihr mit dem Tod droht, sollte sie den Zauber nicht von Wolfdietrich nehmen. Die Raue Else fragt daraufhin Wolfdietrich noch einmal, ob er sie ehelichen möge. Wolfdietrich willigt ein, sofern sich die wilde Frau taufen lässt. Sie stimmt zu, führt ihn in ihr Königreich Troye und springt dort in einen Jungbrunnen. Durch diesen Sprung, der als Taufe beschrieben wird, legt die Raue Else ihr Haarkleid, ihre Wildheit und ihren Namen ab und wird zur schönen Sigeminne:145
 
                   
                    Do ward sy getauffet: ee was sy rauch Else genant,
 
                    nu hiess sy frau Sigmynn, die schónst vˊbr all lant.
 
                    sy het die rauhen haut in dem prunnen gelan.
 
                    er het nye mer gesechen ain frawen so wolgetan.
 
                    (WDB, B339, 1–4)146
 
                  
 
                  Die Raue Else hat als Sigeminne ihre Wildheit abgelegt, was einerseits durch das Abstreifen des Fellkleides und andererseits durch das Anlegen eines Seidenkleides verdeutlicht wird. Statt der behaarten Hülle trägt sie nun ein Seidenkleid,147 statt der Körperbehaarung rosenfarbige Wangen.148
 
                  Nachdem auch Wolfdietrich in den Brunnen gesprungen ist, und wieder zu einem ansehnlichen Jüngling wird, steht einer Ehe nichts mehr im Wege:149
 
                   
                    Do sprang er in den prunnen, der tugenthafte man.
 
                    Als er daraus schied zu ainem pet fúrt man in dan.
 
                    daran legt er sich schlaffen, der getrewe Wolfdietreich,
 
                    zu seiner schónen frawen: sy waren mynikleich.
 
                    (WDB, B344, 1–4)150
 
                  
 
                  In der etwa 25 Strophen umfassenden abenteuerlich-fantastischen ‚Kennenlerngeschichte‘ von Wolfdietrich und der Rauen Else bzw. Sigeminne finden sich ganz ähnliche Themen und Motive wie in der legendenhaften Erzählung über die Begegnung zwischen der Königin von Saba und König Salomo. Diese Parallelelen sollen nun gesondert herausgearbeitet werden, um Grenzüberschreitungen, die mit dem Haar am Körper in Verbindung stehen, hervorzuheben.
 
                 
                
                  3.2.3 Enthaarung. Die Wiederherstellung von Ordnung(en)
 
                  Sowohl im Wolfdietrich B als auch in einer Reihe von Legenden rund um die Königin von Saba steht am Ende eine Wiederherstellung der Ordnung. Doch was genau war zuvor aus dem Gleichgewicht geraten und inwiefern ist das Körperhaar Marker der Grenzüberschreitung und zugleich Regulator?
 
                  Die Königin von Saba und die Raue Else sind Grenzgängerinnen.151 Die Raue Else wird als rauhes weyb bezeichnet152 und besitzt einerseits ein Äußeres, das sie als Frau kennzeichnet, die der Sprache mächtig ist. Andererseits lässt bereits das Attribut zu ihrem Namen, rauh, darauf schließen, dass sie ein behaartes und damit sonderbares Wesen ist. Denn das mittelhochdeutsche Adjektiv rûch bedeutet nicht nur behaart, sondern auch rau in Bezug auf Sitten zu sein.153 Darüber hinaus wird die Art, wie sie sich fortbewegt, mit einem Bären verglichen. Der behaarte Körper und der Tiervergleich lassen die Raue Else animalisch erscheinen.154 Hinzu kommt, dass sie von Wolfdietrich gleich mehrmals als Teufelin oder als Genossin des Teufels u. a. bezeichnet wird, die über magische Kräfte verfügt, mit denen sie Wolfdietrich ‚verzaubert‘.155 Die Raue Else ist also eine Figur, die menschliche, tierliche und teuflische Züge trägt und somit nicht klar zuordenbar, sondern eine auf mehreren Ebenen irritierende Gestalt ist, quasi ein degenerierter Mensch.156 Diese Ambiguität verunsichert. Der Mensch tendiere dazu, klare Zuordnungen und Kategorien zu bevorzugen, meint Joyce Salisbury.157
 
                  Auch die Königin von Saba wird in manchen jüdischen und arabischen Legenden als Zwischenwesen dargestellt. Darin wird sie als Tochter einer Dämonen-/Dschinnprinzessin beschrieben,158 womit u. a. ihr behaartes Äußeres erklärt wird.159 In anderen Versionen wird sie noch stärker animalisiert. So fürchten Dämonen am Hof Salomos, dass der König Bilqis (Name der Königin von Saba in einer Reihe islamischer Legenden)160 heiraten und diese dann die Geheimnisse der Dschinn mit Salomo teilen könnte. Daher versuchen sie, die Königin in ein unvorteilhaftes Licht zu rücken und verbreiten das Gerücht, sie hätte nicht nur behaarte Beine, sondern auch einen Eselshuf.161
 
                  Die halb menschlich, halb dämonisch dargestellte Königin bildet die Grundlage der weitverzweigten Verbindungen zwischen der Königin von Saba und Lilith,162 wie sie erstmals im Targum zu Hiob gezogen wird.163 In Ginzbergs Nacherzählung erscheint nicht nur Satan, der Hiobs Hab und Gut zerstört, sondern auch „Lilith, the queen of Sheba“. Diese unternimmt eine dreijährige Reise, um gemeinsam mit ihrem Heer Hiobs Vieh und dessen Hüter zu töten.164 Interessanterweise ließe sich genau über Lilith aber ebenso eine Verknüpfung zur Rauen Else und somit indirekt zwischen der Rauen Else und der Königin von Saba herstellen. Denn Lilith ist eine Figur, welche die Darstellung der Geliebten des Teufels oder der Teufelin in späteren mittelalterlichen vernakulären Schriften beeinflusst haben könnte.165 Dabei erhalten diese Teufelsgestalten ganz ähnliche Beinamen wie die Raue Else, die ja ebenfalls Teufelsgenossin und Teufelin genannt wird.166 Noch deutlicher jedoch zeigen sich Ähnlichkeiten zwischen Lilith und der Rauen Else über die askenasische Folklore, in welcher die Figur der Lilith etwa mit der Figur Helenas von Troja oder Frau Venus167 verschmolzen ist.168 Etwas, das sich ebenso an mittelalterlichen volkssprachlichen Erzählungen ablesen lässt.169 Beeinflusst von Vergils Aeneis170, wo Helena mithilfe einer Fackel im Turm die Griechen dazu bringt, Troja anzugreifen,171 wird Helena von Troja mehr und mehr zu einer ambivalenten und verführerischen Figur.172 Dass die Raue Else mit dem Zusatz von Troye versehen wird, ist ein weiteres Indiz für die vielen unterschiedlichen Einflüsse, die in der Gestaltung der Rauen Else zusammenwirken und in der nicht zuletzt auch Merkmale der Lilith-Darstellungen enthalten sind.173
 
                  Denn sowohl die Raue Else als auch die Königin von Saba erscheinen als dämonische Verführerinnen,174 als mächtige und listige Wesen, die sich nicht ohne Weiteres unterwerfen wollen. Sie ähneln damit Lilith175, wie sie im Alphabet des Ben Sira beschrieben wird:
 
                   
                    Und als er Lilit für ihn [Adam, Anm. N. G.] erschaffen wollte, und sie ihm nicht zur Frau werden wollte, da sagte der Heilige, gepriesen sei er, zu ihr: „Wenn du dem ersten Menschen gehorchst, ist es gut. Wenn nicht, schreiben wir einen Schuldvertrag über dich, wie ich [einen] über den ersten Menschen geschrieben habe.“ (A. Ben Sira, S. 186)
 
                  
 
                  Auch die Königin von Saba ordnet sich nicht unter, sondern stellt die Weisheit Salomos auf die Probe.176 Sie möchte den Gerüchten der Weisheit und Macht des Königs von Israel selbst auf den Grund gehen. In manchen islamischen Legenden wird darüber hinaus erzählt, wie die spätere Königin das Land Saba von einem Tyrannen und Frauenschänder durch eine List befreit habe:177 Dafür gibt sie vor, den besagten Tyrannen heiraten zu wollen und macht ihm einen Antrag, den er annimmt. In der Hochzeitsnacht flößt sie ihm jedoch so viel Wein ein, bis er von Sinnen ist, um ihm den Kopf abschlagen zu können.178
 
                  Die Raue Else hält, wie die Königin von Saba, um die Hand eines Mannes an. Die Raue Else begehrt Wolfdietrich, spricht ihr Verlangen aus und setzt alles daran, ihren Wunsch erfüllt zu bekommen.179 So überwältigt sie Wolfdietrich, entwaffnet – ‚entmannt‘ in gewisser Weise – diesen durch die Entwendung von Schwert und Pferd und zieht ihn u. a. durch das Abschneiden einer Locke weniger in ihren als in einen Zauberbann. Die Königin von Saba und die Raue Else scheuen nicht davor zurück, (im Zorn) handgreiflich zu werden, um das zu bekommen, wonach sie verlangen – Liebe oder Macht. Sie sind mächtige Gestalten, Herrscherinnen über große bzw. viele Ländereien. Denn auch die Raue Else ist Königin über Troye,180 die Wolfdietrich Herrschaft und Ländereien verspricht, wenngleich es zu Beginn unklar ist, ob es sich nicht um einen bloßen Lockversuch handelt.
 
                  Der Blick auf die beiden Königinnen erfolgt von außen. Außerhalb der eigenen Länder scheint man sich an der Körper- und Beinbehaarung zu stören, hält (weibliche) Herrschaft und Körperbehaarung für unvereinbar. Besonders deutlich wird das in Bezug auf die Beinbehaarung der Königin von Saba. Deren Macht und Reichtum erscheinen plötzlich in einem anderen – etwas fahleren – Licht. Die Raue Else ist mit ihrer Köperbehaarung und ihrem tierlich anmutenden Verhalten auf den ersten Blick als ein außerhalb der (höfischen) Gemeinschaft anzusiedelndes Wesen zu erkennen. Die Körperbehaarung der Königin von Saba hingegen wird erst später aufgedeckt, aber dann als Irritation auf mehreren Ebenen diskutiert. Im Alphabet des Ben Sira wird die Körperbehaarung als Unterschied zu den Bewohnern Israels hervorgehoben.181 Die Körperbehaarung dient dabei als eine Möglichkeit der Abgrenzung einer Gemeinschaft von anderen, ist eine Form des ‚Otherings‘.182 Dabei ist die Behaarung nicht allein Kennzeichen anderer Länder – Bewohner des Kaukasus bei Ovid –, sondern auch Ausdruck rauer und roher Sitten. Im Alphabet des Ben Sira wird Körperhaarlosigkeit und Sittlichkeit deutlich aufeinander bezogen, indem die Körperhaare dem glatten Jakob, einem sittsamen Mann gegenübergestellt werden.183 Unschicklich, weil männlich, wird die Bein- bzw. Körperbehaarung in einer Fassung des Alphabets des Ben Sira und deutlich durch den Kommentar Salomos im Targum Scheni zum Buch Esther hervorgehoben. Das Körperhaar irritiert darin Vorstellungen von Weiblichkeit.184 Indem die Königin von Saba schön wie eine Frau, aber behaart wie ein Mann ist, ist sie an der Grenze zweier Gender angesiedelt. So erscheint es wenig verwunderlich, dass König Salomo sich irritiert von dieser behaarten (teil-männlich konnotierten) Zwischengestalt zeigt. Die Raue Else und die Königin von Saba werden als weibliche Wesen beschrieben, aber mit männlich konnotierten Eigenschaften und -heiten, wie Behaarung, Aktivität und Kraft, und sie erscheinen nach heutiger Terminologie als ‚Intergender‘. Und genau darin liegt eben auch die Bedrohung. Die Raue Else und die Königin von Saba sind keinen klaren Genderrollen zuzuordnen, was einer Verletzung dieser gleichkommt und als Sünde wider die Natur betrachtet wurde.185
 
                  Das Körperhaar ist also nicht allein eine Bedeckung, wie es Isidor ausführt, sondern eine Art Hindernis. Das Haar hat wie die Haut eine Schutzfunktion, es wird ein zweites Äußeres geschaffen, das nicht nur den Blick, sondern auch ein Eindringen, hier eine (sexuelle) Besitznahme, den Beischlaf verunmöglicht.186 Weder Wolfdietrich noch Salomo halten den Sexualakt mit einem behaarten Wesen für wünschenswert, zumutbar bzw. ‚technisch‘ möglich.
 
                  Zumindest Wolfdietrich hat keine Ahnung, wie er die Ehe mit der Rauen Else vollziehen soll:187 Er sprach: „edle kúnigin, nu saget mir | fúrbar, | ob ich euch gern mynnt, wie chám ich euch durch das har?“188 Dabei ist es denkbar, dass Wolfdietrich das dichte Haarkleid nicht allein als mechanische Barriere, sondern auch als gefährliche Verhüllung betrachtet. Unter Umständen könnte hier eine Angst vor einem Geschlechtsverkehr wider die Natur gelesen werden. Peter Cantor (12. Jh.) und andere subsummieren das unter Sodomie, ein Begriff, der sowohl Sex nach Art der Tiere, Homosexualität aber auch Masturbation umfassen konnte. Jean Gerson (1363–1429) versteht darunter u. a. Geschlechtsverkehr mit einem „vessel not ordained for it.“189 Wolfdietrichs Zögern kann als Angst davor gedeutet werden, durch die geschlechtliche Interaktion mit einem sonderbar behaarten Wesen – vielleicht gar einem Dämon – Schuld auf sich zu laden. Denn irrtümlicherweise mit einem Dämon geschlechtlich zu verkehren, wird in Schriften des 12. und 13. Jahrhunderts häufiger thematisiert. Es ist eine Sünde, die durch die Taufe der Rauen Else gemindert würde.190
 
                  Erst als das Haar von der Rauen Else und der Königin von Saba abgefallen ist, steht einer körperlichen Vereinigung nichts mehr im Wege. Die Raue Else legt ihr Körperhaar im Jungbrunnen wie ein Kleid ab und im Alphabet des Ben Sira wäscht die Königin mithilfe der Paste ihr Haar ab.191 Konsequenterweise erhalten die Raue Else wie die Königin von Saba durch den Verlust der Haare ihre ‚Weiblichkeit‘ (zurück). Die Raue Else ist nach der Taufe bzw. Enthaarung schön, entspricht den Vorstellungen Wolfdietrichs einer schönen Frau, mit der er bereitwillig das Bett teilt. Nun sind die beiden weiblichen Gestalten, so lassen es die Erzähler erscheinen, vollkommene Frauen. Salomos Anmerkung im Targum Scheni zum Buch Esther im Kopf behaltend, wird die Königin von Saba wie die Raue Else zu einer Frau – nicht allein mit, sondern auch unter ihren Kleidern. Deren wieder- oder neugewonnene Schönheit geht dabei mit einer nicht allein äußerlichen, sondern umfassenderen Veränderung einher. Die Raue Else und Bilqis legen ihr heidnisches Wesen ab. Insbesondere in den islamischen Versionen steht die Konversion der Königin zum Islam im Fokus.192 Beide, sowohl die Königin von Saba als auch die Raue Else, entledigen sich durch die Bekehrung ihrer teuflischen bzw. dämonischen Art ebenso wie ihrer Behaarung. Die teuflischen Züge verlieren sie durch die Hinwendung zu Gott.193 Die Königin von Saba gesteht die eigene Unter- und räumt die Überlegenheit Salomos ein. Die Ordnung wird durch den Verlust des Haarkleides und die damit möglich gemachte Heirat bzw. körperliche Vereinigung wiederhergestellt.
 
                  Die behaarte Frau, so kann man zusammenfassend sagen, wird als eine Gefährdung der ‚natürlichen‘ Ordnung der Dinge gesehen, die scheinbar einfach – über eine Enthaarung – wiederhergestellt werden kann.194
 
                 
               
              
                Zusammenschau
 
                Die Königin von Saba und die Raue Else haben eine offensichtliche Veränderung durchgemacht. Sie haben sich von ihrer ‚haarigen Natur‘ befreit, haben ihre ‚esauische‘ Natur überwunden und sind ‚jakobisch‘ geworden, was durch das Ablegen des Körperhaars veranschaulicht wird. In den beiden Begegnungen zwischen Salomo und der Königin von Saba und Wolfdietrich und der Rauen Else dient die behaarte Haut als Ausdruck einer gestörten Ordnung, denn die Behaarung kennzeichnet die beiden Frauen als Zwischenwesen, die weder gänzlich weiblich noch menschlich noch zivilisiert erscheinen. Am Ende der Legenden bzw. Erzählepisoden ändern die Frauen ihr Aussehen, ihre Gesinnung und ihr Verhalten, indem sie ihre Haare entfernen. Die Königin von Saba und die Raue Else verlieren ihre unzivilisierten, dämonischen und männlich konnotierten Eigenschaften, die gesellschaftliche Ordnung wird wiederhergestellt. Es handelt sich dabei also nicht nur um eine Enthaarung, sondern um eine tiefgreifende Verwandlung, die über den Verlust der Körperbehaarung sichtbar gemacht wird.
 
                Dabei wird deutlich, wie das Haar als Irritationsmoment und grenzüberschreitender Marker herangezogen wird. Nicht selten werden in theologischen Schriften Haare mit Bosheit und Zügellosigkeit verknüpft, ähnliche Überlegungen finden sich in naturkundlichen Texten. Da Haare darin nicht nur auf äußere Einflüsse reagieren, sondern auch von inneren Einflüssen sprechen, wird der behaarte Hase als lüstern beschrieben, während der haarlose Elefant als nahezu zölibatär gilt. Naturkundliche Schriften legen einen Zusammenhang zwischen Haaren und Lust, Stärke oder Zorn nahe, sodass es nur ein kleiner Schritt ist, Haare nicht nur mit einem hitzigen Temperament und sexueller Aktivität, sondern auch mit einem unreinen Charakter in Verbindung zu bringen. Etwas, das sich an der Darstellung der beiden Frauenfiguren, Königin von Saba und Raue Else, zeigt. Dabei wurde in erster Linie das Körperhaar in den Blick genommen. Inwiefern die in diesem Kapitel extrahierten Erkenntnisse auf das abnehmbare tierliche Körperhaar, nämlich das Fell, übertragen werden können, soll im nächsten Abschnitt nachgegangen werden. Einen ersten Hinweis darauf, dass es eine Überschneidungsfläche zwischen Körperhaar und Fell geben könnte, gibt bereits die Verwandlung der Rauen Else, die ihr Körperhaar wie eine abnehmbare raue Haut in dem Brunnen lässt.
 
               
            
 
           
           
             
              4 Haarige Häute lesen
 
            
 
             
               
                Mastruga uestis Sarda ex pelliculis ferarum. De qua Cicero pro Scauro: „Quem purpura regalis non commouit, eum Sardorum mastruga mutauit?“
 
                Mastruga autem quasi monstruosa, eo quod qui ea induuntur quasi in ferarum habitu transformantur.195 (Isid. orig.B XIX, xxiii, 5)
 
              
 
              In Isidors Auflistung Von der charakteristischen Kleidung einiger Völker findet sich jene Erklärung zu einem sardischen Kleidungsstück.196 Isidor197 hält dieses offensichtlich für abscheulich, kein Wunder, sei es doch etymologisch nahe an monstruosa. Isidor bezeichnet dabei nicht allein das Gewand als „widernatürlich, unnatürlich, scheußlich“,198 sondern meint, das Kleid beeinflusse die tragende Person: Wer diesen sardischen Pelz trage, verhalte sich beinahe wie ein Tier. Isidors Zitat findet sich beinahe wortwörtlich in der einflussreichen und umfassenden Enzyklopädie Summarium Heinrici,199 deren früheste Handschriften auf 1100 datiert werden.200 Im neunten Buch, in dem Kleidung, Essen und Trinken behandelt werden,201 findet sich folgender Eintrag zu mastruga: Mastruga kursina quasi monstruosa, quod qui ea induuntur quasi in ferarum habitum transformantur.202 Mastruga wird dabei mit kursina erläutert, was von Malte-Ludolf Babin, Mechthild Müller und Jörg Riecke mit „Pelzbekleidung“ übersetzt wird.203 Es handelt sich zweifellos um ein Gewand aus Tierhäuten, das hier wie bei Isidor stark negativ besetzt ist.
 
              Ganz anders bewertet Paulinus von Nola dieses Kleidungsstück, der keinen Mann in Toga (palmata), sondern in mastruga lobt.204 Dabei erzählt er die Geschichte eines armen alten Mannes, der als einziger eine stürmische Seefahrt überlebt, weil er an Bord vergessen wurde. Paulinus streicht hervor, dass die ärmliche Kleidung aus zusammengenähten Fellen dem Greis zu keinem Nachteil gereichte, und vergleicht die mastruga mit dem einfachen Fellkleid des biblischen Elias (melotes)205 und dem Kamelhaargewand Johannes’ des Täufers.206
 
              Die Einordnung einfacher Kleidungsstücke aus Tierfellen kann, wie die beiden Beispiele – Isidor und Paulinus – zeigen, ganz unterschiedlich erfolgen, sie changiert geradezu zwischen den Extremen von Verdammung und Heiligsprechung. Im nächsten Kapitel soll genau diesem Umstand nachgegangen werden.
 
              Während in den vorangegangenen Kapiteln eine überschaubare Anzahl an Texten herangezogen wurde, zeichnet sich das folgende durch eine Fülle sehr unterschiedlicher Texte aus. Diese zeugen von einer Begeisterung für hybride Gestalten fremder Länder und einer zunehmenden Faszination für sog. Wildleute. Die untersuchten Versromane, Erzählungen, Gedichte und Legenden sind sowohl von Kompendien von Plinius’ bzw. Solinus’ Schriften als auch von der Zunahme an Bestiarien und nicht zuletzt von der reichen Tradition der Alexanderromane207 beeinflusst.208 Die Darstellung der Wildleute ähnelt jener der ‚Wüstenheiligen‘ und Eremiten in dem Punkt, dass diese im Laufe des Mittelalters zunehmend einheitlicher, beinahe schematischer209 und um die Wildheit bzw. gesellschaftliche Ausgrenzung zu verdeutlichen, körperbehaarter illustriert werden.210
 
              Das folgende Kapitel verfolgt das Ziel, anhand der vielfältigen und unterschiedlichen Texte die weit verbreitete Motivik, Be- und Verurteilung der esauischen Behaarung und jakobinischen Felle in der volkssprachigen Literatur des europäischen Mittelalters darzulegen, zu systematisieren und folgenden Fragen nachzugehen: Welche Konnotationen werden mit dem Tragen von einfachen Fellen verbunden? Wie werden Ähnlichkeiten zwischen der tragenden Person und der Materialität der Kleidung artikuliert und argumentiert? Und wo, in Rückgriff auf die beiden biblischen Protagonisten Jakob und Esau, liegen die Unterschiede und Überschneidungen zwischen dem Anlegen von Fell und der eigenen Körperbehaarung?
 
              
                4.1 Schnittstellen von Fellkleid und Körperbehaarung
 
                Der Ritter Wigalois, Protagonist des gleichnamigen Versromans Wirnts von Grafenberg, jagt ein Abenteuer nach dem nächsten. Hat er sich gerade erst vom Kampf mit dem Drachen erholt, wird er von einer ungewöhnlich starken Frau – Rûel – überrumpelt und kann sich nur mit Gottes Hilfe aus ihren Fängen befreien.211 Zu zurückhaltend hat sich der Protagonist in dieser Aventiure gezeigt und schwört, in Zukunft stets den ersten Schlag zu setzen.212 Gelegenheit dazu bekommt er prompt, als er auf ein sowohl behaartes wie auch Tierfell tragendes Wesen trifft. Diese Figur sieht auf den ersten Blick wie ein gut bewaffneter Ritter aus, ausgestattet mit der besten Ausrüstung, die man sich wünschen kann:
 
                 
                  von der brücke stahten her
 
                  gegen im sehzic starkiu sper
 
                  eine mîle ûf dem wege.
 
                  diu hêt ein rîter in sîner pflege,
 
                  der was ze harnasche wol,
 
                  als ze strîte ein rîter sol.
 
                  (Wig., V. 6546–6551)
 
                
 
                Auf seinem Pferd liegt eine Pferdedecke aus mehrfarbigem Samit. Er selber besitzt nicht nur einen kunstvoll verzierten Helm, sondern führt auch einen neuen und edlen Schild, den ein lebensechtes Bild Machmêts ziert.213 Während die ersten Verse der Ritterbeschreibung keinen Unterschied zu anderen christlichen höfischen Rittern erkennen lassen, wird spätestens hier klar, mit wem es Wigalois zu tun hat: mit einem tievels trût, und das Bild des vermeintlich vollkommenen Ritters beginnt zu wanken.214 Die Abbildung des heiden got ist nicht allein, wie es heißt, die erste Provokation – des rîters spot. Vielmehr ist es Ausdruck einer umfassenden Differenz zwischen den beiden Rittern, denn Wigalois hat sich in Abhängigkeit des christlichen Gottes gestellt.215 Auf den zweiten Blick entspricht der Ritter Karriôz keinem (christlichen) Ritterideal und Karriôz’ Unritterlichkeit – im Kontrast zu Wigalois – zeigt sich auf mehreren Ebenen:
 
                 
                  Ouch vuorte der selbe tievels trût
 
                  an im eines lewen hût
 
                  ob einem halsberge wîz.
 
                  […]
 
                  er hiez der küene Karriôz.
 
                  sîn muoter was ein wildez wîp;
 
                  dâ von was im sîn kurzer lîp
 
                  aller rûch unde starc.
 
                  (Wig. V. 6577–6579 u. 6602–6605)
 
                
 
                Karriôz trägt die Haut eines Löwen, welchen der Ritter ohne Waffen mit bloßer Hand – mit nacter hant – erschlagen habe.216 Dieses Fell ist bereits eine erste Anlehnung an Herakles’. Dieser habe ebenso einen Löwen eigenhändig erlegt und mit dessen Haut Kopf und Schultern bedeckt.217 So ist es nicht verwunderlich, dass Gabriela Antunes in dem Löwenfell ein „Symbol für große Kraft und Mut“ und ein „Königsattribut“ sieht: „Mit dem Fell wird die Kampfbereitschaft des Heldengegners verbildlicht, so dass sich schon im ersten Moment die Vorstellung eines mächtigen Kriegers einstellt.“218 Dieser Eindruck wird dezidiert im Wigalois gestützt: Karriôz’ Löwenhaut ist Demonstration von Stärke, Kraft und Furchtlosigkeit.219 Dennoch greift diese erste Analyse des Löwenfells allein zu kurz und kann nicht ohne die weiteren Körperhüllen und das weitere Verhalten der Figur in den Blick genommen werden.220
 
                Der Eindruck der Unritterlichkeit verstärkt sich, als Karriôz, nachdem alle Lanzen verstochen sind, nicht nach einem ritterlichen Schwert wie Wigalois greift, sondern nach einem Kolben. Eine solche Keule führt zwar auch Herakles mit sich, was jedoch nichts daran ändert, dass es eine unhöfische Waffe ist,221 die hier verwendet wird.222 Die Materialität von Kleidung und Waffen ist ähnlich wie bei Esau negativ konnotiert.223 Karriôz’ Löwenhaut und Kolben, die sich von Wigalois’ Harnisch und Schwert abheben,224 zeigen, wie Karriôz mehr und mehr vom ritterlichen ‚Ideal‘ abweicht, je weiter der Kampf fortschreitet. Der Verdacht, dass Wigalois es nicht allein mit einem unritterlichen, sondern einem übernatürlichen Gegner zu tun hat, mit einer Figur der Anderswelt, erhärtet sich bei der näheren Beschreibung der Figur.225 Denn Karriôz ist klein wie ein Zwerg, besitzt kurze Beine und lange Arme226 und als Sohn einer wilden Frau einen dicht behaarten Körper.227
 
                Können nun Löwenhaut und Körperbehaarung in Bezug zueinander gesetzt werden? Im Wigalois wird Karriôz’ Körperbehaarung auf seine Wildheit und das Löwenfell auf seine Stärke zurückgeführt, diese beiden Bereiche müssten nicht unbedingt aufeinander bezogen werden. Doch das Löwenfell wurde in einem furchtlosen Kampf gewonnen und charakterisiert Karriôz als ein Wesen, das sich selbst von einem Löwen nicht einschüchtern lässt. So sind Körperbehaarung wie das Tragen des Löwenfells Attribute, die mit einem ungebändigten Wesen korreliert werden. Karriôz’ Körperbehaarung, Zeichen seiner ‚wilden‘ Abstammung, lässt sich auch von der Rüstung nicht verdecken und dringt, so könnte man formulieren, in Form der Löwenhaut durch die Rüstung. Körper, Haut und Kleidung sind in Form von Körperhaar, Rüstung und Löwenfell ineinander verwoben und korrespondieren miteinander.228 Karriôz’ Status zwischen Ritter- und Anderweltfigur wird dadurch augenscheinlich.229 Karriôz’ Rüstung und Körper- bzw. Löwenhaar ist dabei kein Widerspruch, sondern Ausdruck einer hybriden Figur, die eben weder ganz ritterlich noch ganz wild ist. Karriôz ist sowohl höfisch als auch unhöfisch gekleidet und verwendet höfische wie unhöfische Waffen. Beide Seiten können nicht voneinander gelöst werden.230 Außerdem ist Karriôz kein Sohn wilder Eltern, sondern lediglich einer wilden Frau. Wer sein Vater ist, darüber berichtet der Erzähler nichts. Das bedeutet: Auf genealogischer Ebene ist Karriôz (möglicherweise) nur zur Hälfte ein wilder Mann.231 Dennoch kann diese Figur ihr wildes Naturell nicht einfach ablegen, und das liegt nicht allein an dem Haar, das Teil des Körpers ist, wie in den folgenden Ausführungen verdeutlicht werden soll.
 
                
                  4.1.1 Das Haar über dem Körper. In Fell ge- und verkleidet
 
                  Jakob wird zu keinem Esau im Sinne eines gottlosen, den Trieben unterworfenen Wüstlings, wenn er das Fell eines Ziegenbockes um Arme und den Hals legt. Karriôz hingegen würde seine Wildheit auch nicht verlieren, wenn er das Löwenfell auszöge, denn immer noch würde seine Körperbehaarung von der Abstammung von einer wilden Frau zeugen und wäre somit Ausdruck einer tiefer liegenden Wildheit, von der er sich nicht so einfach befreien kann.232 Diese beiden Beispiele legen nahe, dass zwischen Körperbehaarung und dem Tragen von Tierhäuten unterschieden werden muss. Eine solche Argumentation wird von Small in ihrer Untersuchung über Werwölfe in altfranzösischen Texten gestützt. Darin unterscheidet sie zwei Arten der Verwandlung über Tierhäute, was sie mit ‚overlay model‘ und ‚fusion model‘ klassifiziert. Bei dem ‚overlay model‘ ist die Tierhaut eine Hülle, ein Anhängsel über der Menschenhaut. Dabei schlüpfen Menschen in Tierhäute, was zu einer lediglich oberflächlichen Veränderung führt, die Haut selbst ist nicht betroffen. Der Zustand der Verkleidung kann wieder rückgängig gemacht werden, indem die Haut abgelegt wird.233 So kann Jakob die Ziegenfelle anlegen und nach der Segnung wieder abnehmen, ohne dass das Fell oberflächliche oder tiefgreifende Spuren hinterlässt. Ganz anders beim ‚fusion model‘, hier sind Tier- und Menschenhaut zwei Ausdrucksseiten einer Oberfläche. Es kommt zu einem Ineinandergreifen physischer und psychischer bzw. moralischer Funktionen, zu einem Aufbrechen der Grenze von Tier und Mensch und zu einer Störung der Kontinuität des Selbst.234 Karriôz mit seinem dichten Haarkleid und Löwenfell wäre demnach dem ‚fusion model‘ zuzuordnen.
 
                  Small stützt ihre Argumentation auf die Differenz von Nacktheit und Bekleidung, wobei sie auf Didier Anzieus Modell des ‚Haut-Ichs‘ zurückgreift.235 Dabei koppelt Small Anzieus Modell mit der Unterscheidung von Nacktheit als Bedeutung und Bekleidung als Behälter der Bedeutung. So sei Kleidung eine zweite Lage, welche die Haut schütze, aber auch abschirme und die Bedeutung der Haut über die Kleidung verschlüssele und verändere.236
 
                  Für die Analyse von Tierfell und Körperbehaarung bedeutet das, dass der Untersuchungsgegenstand nicht allein auf Kleider aus Tierhäuten reduziert werden kann, sondern Kleidung, Haut und Körper gemeinsam als wechselseitige und durchlässige Oberflächen gedacht werden müssen. Die Funktion der Hülle (Haut oder Kleid) kann nur gemeinsam mit dem umhüllten Körper in dem jeweiligen Textabschnitt untersucht werden.
 
                  Dabei kann nicht das Tragen von Tierhäuten mit dem ‚overlay model‘ oder die Körperbehaarung mit dem ‚fusion model‘ parallelisiert werden. Vielmehr entspricht das ‚overlay model‘ einer Körper- oder Tierhautbehaarung, die an der Oberfläche bleibt, im Gegensatz zum ‚fusion model‘ erfolgt keine wechselseitige Interaktion zwischen äußeren Hüllen und dem Wesen des Trägers. Vielmehr korrespondieren beim ‚overlay model‘ Kleidung wie Haare am Körper eindimensional. Es sind Verkleidungen, die den Betrachtenden etwas vorgaukeln, die den darunterliegenden Körper und das Ich kaum berühren und nicht beeinflussen. Beim ‚fusion model‘ hingegen kommt es zu einem wechselseitigen Austausch der diversen Oberflächen, nämlich zwischen Haut, Körper, Kleidung und Ich.
 
                  Im Folgenden soll zuerst eine List Wetzels im Herzog Ernst analysiert werden, ein offensichtliches Beispiel für Verkleidung und damit für das ‚overlay model‘. Danach soll noch einmal Karriôz, der in Löwenfell gekleidete Ritter im Wigalois in den Blick genommen und mit dem jungen Parzival im gleichnamigen Versroman237 von Wolfram von Eschenbach verglichen werden. Beide werden sowohl über Rüstung als auch Tierhäute bzw. Körperbehaarung charakterisiert. Es sind Oberflächen, die in einem wechselseitigen Verhältnis zum Körper und Ich stehen und das Bild des höfischen Ritters im Versroman konterkarieren.
 
                 
                
                  4.1.2 Das Haar am Körper. Der innere Status als Unterschied
 
                   
                    dô begunden sie vaste gâhen
 
                    in ir guoten sarwât,
 
                    die ein ieclîcher ritter hât,
 
                    der ze nôt wol wil gewâfent sîn:
 
                    helm, schilt und hosen îserîn.
 
                    diu swert sie niht umbe gurten.
 
                    mit in sie sie sus fuorten.
 
                    sie leiten sie bî in alsô bar.
 
                    dô nâte man sie in die hût gar
 
                    dicke von eime merrinde.
 
                    (HE, V. 4248–4257)
 
                  
 
                  Herzog Ernst und Gefolge erleiden im Zuge fantastischer Reisen Schiffbruch im lebermer.238 Sie stranden auf einer Insel des Magnetberges, leiden aber derart Hunger, dass außer Herzog Ernst, Graf Wetzel und sechs Gefährten alle umkommen. Die Toten werden von einem Greif fortgeflogen und an dessen Jungen verfüttert.239 Graf Wetzel sieht die einzige Chance, von der Insel fort und aufs Festland zu kommen, über diesen Greif.240 Dafür lassen sie sich samt ihrer Rüstung (sarwât) in Häute einnähen. Der Umstand, dass sich in den Schiffswracks Unmengen an hiute | merrinder huodebefinden, wird zwar als ein großes Wunder bezeichnet, aber näher wird auf diesen ‚glücklichen Zufall‘ nicht eingegangen.241 Die Schwerter halten sie dabei in der Hand, da sie diese später benötigen, um sich aus der Hauthülle zu befreien. Der Plan geht auf, der Greif schnappt sich die in Tierhaut gehüllten Ritter und fliegt sie in das Nest seiner Jungen. Dort scheitern die Greifjungen trotz spitzer Schnäbel an der Tierhaut und der Rüstung der Ritter, sodass diese unbeschadet davonkommen.242 Mithilfe ihrer Schwerter können sich Herzog Ernst und sein Gefolge aus der Haut befreien und vom Nest auf einem Felsen hinunter in den Wald klettern:243
 
                   
                    sie sniten sich ûz und stigen
 
                    abe dem steine in den walt,
 
                    dâ den helden vil balt
 
                    die grîfen mohten niht geschaden.
 
                    (HE, V. 4292–4295)
 
                  
 
                  Herzog Ernst und Graf Wetzel mit Gefolge lassen sich jeweils in Tierhäute einnähen, um den Greif zu täuschen.244 Das Einnähen wie das Herausschälen daraus erfolgt, ähnlich wie Jakob, der sich Tierfelle anlegt, um Esau zu imitieren, ohne oberflächliche oder tiefgreifende Spuren zu hinterlassen.
 
                  Das Einnähen im Herzog Ernst ist ein anschauliches Beispiel für Smalls ‚overlay model‘. Die Tierhaut wird über die Rüstung, die ein jeder Ritter trägt, um im Falle eines Kampfes bereit zu sein, gestülpt. Die hût bleibt eine weitere Hülle, die angelegt wird und nach außen hin tarnt, aber nach innen keinen Einfluss hat, denn das Kleidungs-Ich wird über die Rüstung konstituiert und von der kurzzeitigen Tierhauteinkleidung nicht tangiert.
 
                  Die einzelnen Schichten, die Herzog Ernst trägt, stehen nur teilweise im wechselseitigen Austausch mit dem Körper. Während die Rüstung dezidiert als ein Zeichen für die Kampfbereitschaft des Ritters erwähnt wird, also Ausdruck eines ritterlichen Bewusstseins ist, bleibt die Tierhaut unmarkiert. Herzog Ernst und die anderen sind in mehrere Schichten gehüllt, die sowohl schützen als auch projizieren. So sind Tierhäute wie die Rüstung ein Schutz gegen mögliche Gefahren, aber allein die Rüstung ist eine permeable Oberfläche, bei der es zu einem Austausch zwischen Oberfläche und der darunterliegenden Haut bzw. dem Körper kommt. Denn so einen Harnisch besitzt ein Ritter, der für oder im Falle eines Kampfes gut gerüstet sein will.245 Diese Rüstung habe ihn bereits in vielen Kämpfen vor äußeren Einschlägen bewahrt,246 und sei nicht allein Schutz, sondern auch Auszeichnung, da, so heißt es, jene Ritter, die Herzog Ernst auf seiner Pilgerfahrt begleiten, es wert gewesen seien, das Land in kostbarer und glänzender Rüstung zu verlassen.247 Der Harnisch ist somit Ausdruck von Kampfbereitschaft, Mut, Ergebenheit und Treue gegenüber Gott und Herzog Ernst und seine Begleiter haben sich um diese Bekleidung verdient gemacht. Die Tierhaut, die sich die Ritter nun über ihren gepanzerten Körper legen, umhüllt diese lediglich oberflächlich und hat dabei weder Einfluss auf den Körper noch auf das Ich. Es ist, ganz ähnlich wie bei Jakob, eine kurzfristige Verkleidung.
 
                  Demgegenüber kann Parzivals Aufzug als vermeintlicher Ritter – im Sinne des ‚fusion model‘ – zwischen Maskerade und semantischer Markierung angesiedelt werden. Wenngleich Parzival und Karriôz zwei ganz unterschiedlich chrakterisierte Figuren sind, die wenig gemein haben, so kann doch konstatiert werden, dass der Tierhaut an Parzivals Körper eine ähnliche Funktion wie der Körperbehaarung Karriôz’ zukommt. Die behaarte (Tier-)Haut ist in beiden Fällen Ausdruck eines unvollkommenen Ritterstandes. Beide Figuren tragen eine Rüstung, doch die darunterliegende Tierhaut bzw. Körperbehaarung markiert jeweils einen unvollkommenen Zustand. Während das Bild des perfekten Ritters bei Karriôz schon auf den ersten Blick durch das Löwenfell ins Wanken gerät, wird dies bei Parzival erst durch die Entkleidung deutlich.
 
                  Parzival, der spätere Gralkönig des gleichnamigen Versromans von Wolfram von Eschenbach, wird fern vom Hof und somit jeglichen Rittertums erzogen. Doch trotz aller Vorsichtsmaßnahmen seiner Mutter, Parzival davon fernzuhalten, begegnet Parzival Rittern und will ebenfalls ein solcher werden. Eingekleidet in ein Narrenkostüm, das ihm seine Mutter in der Hoffnung bereitlegt, dass er in diesem Aufmarsch verlacht und bald zurückkehren werde, macht sich Parzival auf den Weg. Er trifft auf den roten Ritter Ither, tötet diesen auf unehrenhafte Weise mit einem gabylot, einer unritterlichen Waffe.248 Parzival zieht kurzerhand die vom Toten erbeutete Rüstung über seine Narrenkleider und hält sich für einen Ritter. Erst bei Gurnemanz legt er Rüstung und Narrenkleid ab, wird gebadet, erhält neue Kleider und wird mit (wenigen) Anweisungen ins ritterliche Leben eingeführt. Parzival trägt wie Karriôz unter seiner Rüstung eine behaarte Haut, das Fell eines Tieres. Anhand dieser kann gezeigt werden, dass die behaarte Tierhaut eine ganz ähnliche Funktion wie die Körperbehaarung Karriôz erfüllt. Denn Parzivals Narrenkostüm besteht neben Kleidern aus Sacktuch249 und einer Kapuze (gugel) auch aus ribbalîn, Stiefeln aus behaarter Kalbshaut.250 Wie Parzivals Entwicklung zum Gralskönig über eine Reihe von Investituren erfolgt, hat bereits Andreas Kraß umfassend aufgezeigt.251 In diesem Zusammenhang soll die materielle Ebene der ersten Einkleidungen gesondert beleuchtet werden. Das Spannungsverhältnis von Parzivals ‚Kleidungs-Ich‘ tritt nämlich über den Kontrast der einfachen Stiefel und der kostbaren Rüstung zutage. Das Zeigen und Verdecken der Materialien durch den Erzähler steigert dabei den Zwischenstatus des Trägers. Es sind die Stiefel – von der gugel oder sactuoch ist keine Rede – die der Erzähler mehrmals erwähnt, als sich Parzival nach dem unehrenhaften Sieg über Ither kurzerhand dessen Rüstung anlegen lässt. Ein Knappe, Iwanet, ist ihm dabei behilflich, hat aber auch Einwände vorzubringen, als Parzival die Rüstung über seine Kalbsfellschuhe anzieht:252
 
                   
                    Iwânet sprach ›diu ribbalîn
 
                    sulen niht underem îsern sîn:
 
                    du solt nu tragen ritters kleit.‹
 
                    (Pz. 156,25–27)
 
                  
 
                  Parzival hält dagegen, dass er diese doch von seiner Mutter erhalten habe und bestimmt nicht ausziehen werde. Iwanet fügt sich und so verschwinden die Stiefel unter der Ritterrüstung: zwuo liehte hosen îserîn |schuohterm über diu ribbalîn. (Pz. 157,7f.)
 
                  Die Stiefel werden mit der Kleidung eines Ritters kontrastiert. Rüstung und Kalbsfellschuhe sind für Iwanet nicht gemeinsam denkbar. Nur widerstrebend lässt er zu, dass die Rüstung dieses unhöfische Gewand bedeckt. Parzivals Äußeres gleicht dem eines vollkommenen Ritters. Als er an Gurnemanz’ Hof den Harnisch ablegt, macht sich Verwunderung darüber breit, wie Parzival darunter gekleidet ist. Dabei werden die Narrenkleider ebenfalls erwähnt, aber zuerst fällt der Blick auf die Oberfläche der Stiefel:
 
                   
                    dô si diu rûhen ribbalîn
 
                    und diu tôren kleit gesâhen,
 
                    si erschrâken die sîn pflâgen.
 
                    (Pz. 164,6–8)
 
                  
 
                  Die haarigen Stiefel und Narrenkleider machen diejenigen, die ihm aus der Rüstung helfen, betroffen. Zu groß ist der Kontrast zwischen Ritter- und Tölpelhülle.253 Offensichtlich ist der Kontrast der Materialität der Hosen und Stiefel: Eisen wird Fell gegenübergestellt. Diese Materialien sind Ausdruck getrennter Lebensbereiche, die sich zumindest in der Welt des höfischen Versromans normalerweise nicht berühren. Parzival zieht an Gurnemanz’ Hof seine Fellkleider aus und deckt sich zum Schlafen mit einer Hermelindecke zu.254

                  Obwohl es zwei Tierhäute sind, die einander ablösen – Kalbsfell und Hermelin – liegen zwischen diesen beiden Materialien Welten. Die Beschaffenheit der Oberflächen geht dabei Hand in Hand mit dem Status des Trägers oder auch der Trägerin. Hülle und Träger bzw. Trägerin werden gemeinsam gedacht, wie die Reaktion Iwanets und der höfischen Gesellschaft auf das Torenkostüm Parzivals zeigen. Am nächsten Morgen erhält Parzival nach dem Bad neue Kleider aus feinem Wollstoff, die zum Teil mit Hermelin gefüttert und mit Zobelbesatz versehen sind.255 Die grobe Kalbshaut der Stiefel hat Parzival abgelegt und erhält stattdessen kostbaren Pelz; statt grobem Werg trägt er feines Leinen. Die sozialen Implikationen korrelieren mit dem Aufwand der Produktion. Der Unterschied der Materialien liegt nicht allein in der Beschaffenheit der Oberflächen. Die Gewänder, die Parzival bei Gurnemanz erhält, zeichnen sich im Gegensatz zu Parzivals Narrenkostüm durch aufwendige Verarbeitungsprozesse aus. Ein grobes Sacktuch ist schnell gewebt, die Anfertigung eines Scharlachtuches ein aufwendiger Prozess, der nicht allein weben, sondern auch färben und scheren umfasst. Eine Verarbeitung, die nicht allein technisch aufwendig war, sondern darüber hinaus oftmals an unterschiedlichen Produktionsstandorten ausgeführt wurde.256 Ähnlich verhält es sich hinsichtlich des Kalbfells und der Pelze.

                  Obwohl beides Tierhäute sind, muss ein Kürschner für die Anfertigung von Pelz kaum mehr, als eine präparierte – gegerbte – Haut zu einer Pelzfläche verarbeiten.257 Bei Hermelin und Zobel handelt es sich um kleinere und exklusivere Häute, das Haarkleid ist um ein Vielfaches länger, dichter und feiner. Auch die Fertigung einer Rüstung ist ein aufwendiger Prozess, der Ausdruck der Beherrschung diverser Kulturtechniken ist, während das Fell eine simple und schnell herzustellende Bekleidung darstellt.258 Somit ist das Tragen von Fell per se bereits ein Statement der Einfachheit. Die Kommunikationsfunktion des Materials changiert dabei zwischen ‚Primitivität‘ und bewusster Bescheidenheit und Askese. So sind diese Materialien Marker, die in die Analyse der Figuren miteinbezogen werden müssen. Parzival ist nicht allein aufgrund seiner einfachen Kleider unritterlich, vielmehr sind es eine Reihe von Faktoren, die Parzivals mangelnde Ritterlichkeit verdeutlichen. Das Zusammenkommen von Rüstung, Narrenkleidern und weißer Haut verstärkt dabei das Irritationsmoment von Parzivals Zwischenstatus. So überlegt ein Ritter laut, wie Rüstung, Narrenkleider und Parzivals schönes Äußeres ineinandergreifen können.259 Die Rüstung reflektiert einerseits Parzivals Schönheit und Ritterpotenzial, sein unhöfisches Verhalten wiederum spiegelt sich in seinen Narrenkleidern und den behaarten Stiefelchen wider. Dass die diversen Hüllen des Kleidungs-Ichs weder von der Haut noch von Körper und Wesen getrennt werden können und Kleidung bzw. Rüstung sowohl kaschiert als auch bloßlegt, lässt sich an dieser Stelle deutlich nachvollziehen.
 
                  Die eingangs vorgebrachte These einer Gleichsetzung von behaarten Körpern und haarigen Tierfellen zeigt sich anhand der beiden Figuren Karriôz und Parzival. Auch wenn die Kalbslederstiefel auf Parzival aufliegen, er diese unter der Rüstung trägt, sind diese weniger einem ‚over- bzw. underlay model‘, sondern mehr dem ‚fusion model‘ zuzuordnen. Parzival und Karriôz stellen u. a. durch ihre behaarte Hülle die Zugehörigkeit zu einer ritterlichen Ordnung in Frage. Bei der Figur Karriôz’ zeigt sich dies durch die doppelte Behaarung – Körperhaar und behaarte Tierhaut – besonders. Doch auch Parzival disqualifiziert sich für die höfische Gesellschaft über seine Kalbsfellschuhe, die unter dem eisernen Harnisch getragen und mit diesem kontrastiert werden. Dabei ist der behaarte Körper wie das Anlegen von Tierfell allein kein hinreichendes Kriterium dafür. Aber der Theorie des Kleidungs-Ich folgend sind Körperbehaarung sowie Kleidung aus Tierfell nicht allein Hülle, sondern auch Inhalt, was im Zusammenspiel unterschiedlicher Faktoren deutlich wird. Karriôz und Parzival sind Figuren an einer Schnittstelle, die zugleich teilnehmen an einer ritterlichen Ordung und außerhalb derselben stehen, wenngleich das bei Parzival nur ein Übergangsstastus ist, was sicherlich auch durch eine weitere Hülle, nämlich seine weiße Haut, verdeutlich wird. Denn ähnlich wie bei Karriôz sind es auch bei Parzival mehrere Schichten, die miteinander kommunizieren und in Konflikt geraten. Sind es bei Karriôz die Körperbehaarung, Rüstung und das Löwenfell, so sind es bei Parzival die strahlend weiße Haut, die Kalbsfellstiefel und die Ritterrüstung. Das Lesen von behaarten Oberflächen kann demnach nicht isoliert erfolgen, sondern muss stets in Zusammenhang mit weiteren Kleidungs- und Körperhüllen betrachtet und in Bezug zum Träger oder zu der Trägerin gesetzt werden.260
 
                  Diese Vielfalt an haarigen Oberflächen soll nun systematisiert und mit möglichen Lesarten verknüpft werden, mit dem Ziel, die Bedeutungsüberschneidung von behaarten Körpern und haarigen Tierfellen einerseits mit weiteren Beispielen zu belegen und andererseits differenzierter zu betrachten. Körperbehaarung wie Tierfell können Ausdruck von ‚Primitivität‘, Schlicht- und Einfachheit oder höllischer Herkunft sein. Hinzu kommt, dass die Wildheit in Form des Fellkleides an- und abgelegt werden kann. Teufelsgestalten, die sich taufen lassen, verlieren ihr Haarkleid. Spätere Heilige legen bewusst als Zeichen ihres Schuldeingeständnisses haarige Kleider an, anderen wiederum wächst ein Haarkleid.
 
                 
               
              
                4.2 Haarige Gestalten: Eine mögliche Systematisierung
 
                 
                  Svmeliche flurn pegare | we
 
                  ir sconen uarwe,
 
                  si wurten suarz unt egelich.
 
                  den ist nehein liut gelich:
 
                  dei ǒgen in scinent,
 
                  die zêni glîzent.
 
                  suenne si si lazent plecchen,
 
                  so mahten si iǒch den tiufel screchen.
 
                  die afterchomen an in zeigtun
 
                  waz ir uoderen garnet heten:
 
                  alsolich si waren innen,
 
                  solich wurten dise uzzen.
 
                  (WG, V. 1306–1317)
 
                
 
                Die Nachfahren Kains hätten, so heißt es in diesem Textausschnitt der Wiener Genesis, ein Gebot Adams, gewisse Pflanzen nicht zu essen, missachtet. Daraufhin gebaren sie demnach Kinder mit Hundeköpfen, Mündern auf den Brüsten, Augen an den Achseln, Riesenohren oder -füßen. Andere wiederum hätten eine schwarze Hautfarbe erhalten.261 Diese Gestalten seien dabei so egelich, dass diese sogar den Teufel mit ihrem Antlitz erschreckten.262 Nach Smalls ‚fusion model‘ stülpt sich hier die Bosheit nach außen. Das, was bereits unter der Haut- und Körperoberfläche schlummerte, wird sichtbar. Gezeigt wird das über tierliche Merkmale, überdimensionale Körperteile oder den Wechsel der Hautfarbe. Die Frühmittelhochdeutsche Genesis betont, dass Kain und andere lediglich mit ihrem Inneren den tiufel screchen, seine Nachfahren nun jedoch auch äußerlich furchteinflößend gestaltet sind.263 Immer wieder ist von Kains animalischem Wesen die Rede.264 So schreibt Philon in seinen Quaestiones in Genesim von der bestialischen Natur Kains, die ihn vom Geschlecht seines Vaters und von der Gattung der Vernünftigen trenne und ihn zu einem Flüchtenden und Vertriebenen mache, der nirgends zuhause sein könne.265 Für Philon ist Kain ein Wesen der Trennung auf mehreren Ebenen: Kain ist getrennt von seiner Familie und besitzt keinen Verstand, was ihn außerhalb der menschlichen Ordnung stehen und zu einem rastlosen Wanderer, zu einem Heimatlosen fernab jeder Zivilisation werden lässt.266

                Eine apokryphe armenische Fassung verdeutlicht diesen Zustand des Animalischen und Außer- bzw. Vorzivilisatorischen, indem sie Kain auch äußerlich mit Tierattributen versieht.267 Darin wird Kain selbst – nicht erst seine Nachfahren wie in der Frühmittelhochdeutschen Genesis – mit einer dunklen Gesichtsfarbe versehen.268 Gott schlägt Kains Gesicht mit Hagel, worauf sein Gesicht eine schwarze Farbe annimmt.269 Nach dem Mord an Abel legt Gott sieben weitere Strafen auf Kain. So wachsen diesem etwa zwei Hörner auf der Stirn, die lauthals verkünden, dass Kain seinen eigenen Bruder umgebracht habe. Eine weitere Strafe besteht darin, dass Kain nicht einfach getötet werden bzw. sterben könne.270 Doch mit 860 Jahren wünscht Kain, sein Leben zu beenden, woraufhin Gott eine Haut auf ihn legt.271 Lamech,272 der auf der Jagd ist, hält Kain mit seinen Hörnern und der Tierhaut für einen Hirschen und ‚erlegt‘ ihn.273 Die Haut, die auf Kain kommt, wird dabei nicht näher beschrieben. In der Übersetzung heißt es: „And thus Cain lived for eight hundred and sixty years. Then he was in despair, for he wished to die, and did not die. And god brought from above a skin and covered him.“274 Kain ist verzweifelt, er will nicht mehr leben. Gott handelt und bringt ihm eine Haut, die von ‚oben‘ kommt. Ähnlich wie bei den Hautkleidern, die Adam und Eva von Gott erhalten haben, bleibt unklar, woher Gott die Häute nimmt, ein tierlicher Bezug fehlt völlig. Diese beiden Häute – Adams und Evas Hautkleider und Kains Hautbedeckung – sind auf mehreren Ebenen miteinander verbunden. Es ist Gott, der Kain sowie Adam und Eva Häute bzw. Hautkleider bringt und diese darin einhüllt. Gott nimmt das Bedürfnis – die Bedeckung der Scham bzw. den Wunsch zu sterben – wahr und greift ein. Darüber hinaus stehen beide Hauthüllen in Bezug zu Gebotsübertretungen, was zur Vertreibung und Brandmarkung der Figuren führt. Die Hauthülle ist in beiden Fällen als Zeichen der Fürsorge, aber auch Bestrafung anzusiedeln.275 Der Sündenfall resultiert in der Verbannung aus dem Paradies und der Sterblichkeit der Menschen, bei Kain führt die Haut dazu, sterben zu können, beide Häute sind somit eng mit dem sterblichen Status verbunden.276
 
                Doch, so könnte man einwenden, sollen in diesem Abschnitt keine Haut-, sondern Fellkleider in den Blick genommen werden, die durch eine behaarte Oberfläche charakterisiert sind. Die Haut, die auf Kain gelegt wird, wird nicht dezidiert als Fell bezeichnet oder als haarig beschrieben. Jedoch wird Kain für einen Hirschen gehalten, ein Tier, das ein Haarkleid trägt. Ob und welches Tier das Hautkleid ursprünglich trug, mit dem Gott Adam und Eva umhüllt, bleibt, wie in der Genesis, unbeantwortet. Ein offensichtlicher Unterschied zwischen den Hautkleidern Adams und Evas und der Fellhülle Kains liegt darin, dass die Hautkleider Adams und Evas oft als das gelesen werden, was den Menschen von Tieren unterscheidet, wie das Buch der Jubiläen und eine Reihe von Exegeten betonen.277 Bei Kain hingegen wird dieser Unterschied u. a. über jene göttliche Haut zunichte gemacht. Kain wird für den textinternen Beobachter zu einem nicht-menschlichen Lebewesen, zu einem Hirsch, was Lamech dazu bewegt, mit einem Pfeil auf diesen zu zielen. Während nun also die Hautkleider Adams und Evas den Menschen im Unterschied zum Tier auszeichnen, wird Kain in der apokryphen armenischen Fassung äußerlich zu einem Tier.
 
                In der Frühmittelhochdeutschen Genesis werden Kains Nachfahren mit tierlichen Attributen beschrieben, hier wird Kain selbst damit versehen. Dabei zeigt sich erstens das Ineinandergreifen von äußeren Hüllen und psychischen bzw. moralischen Wesensarten besonders deutlich, was Norths Theorie des Kleidungs-Ichs bestärkt. Kain wird über die Haut, die auf ihm liegt, wahrgenommen, gleichzeitig beeinflusst die Haut die Vorstellung des Ichs. Zweitens spielt die Möglichkeit, ob eine Hülle ab- bzw. angelegt werden kann oder nicht, eine untergeordnete Rolle. Denn bei den Hörnern handelt es sich um Tierattribute, die nach der Strafe zu Kains Körper gehören, die Haut, die Gott auf ihn legt, ist wiederum eine zusätzliche, vom Körper verschiedene Hülle. Beide – die Hauthülle wie die Tierelemente, die Teil des Körpers sind – lassen Kain in Lamechs Augen zu einem vermeintlichen Hirsch werden. Sowohl die abnehmbaren wie die nicht abnehmbaren Attribute führen zu einer Animalisierung und Dämonisierung Kains.278 Dies bestärkt die These, dass es auch zwischen einer behaarten Hülle, die auf den Körper gelegt wird, und der Behaarung, die Teil des Körpers ist, eine breite Überschneidungsfläche gibt, was so weit gehen kann, dass diese in Texten des (deutschsprachigen) Mittelalters oft unterschiedslos herangezogen werden, um einen bestimmten Status des Trägers bzw. der Trägerin hervorzuheben. Darüber hinaus wird an den Nachfahren Kains, wie sie in der Frühmittelhochdeutschen Genesis beschrieben werden, deutlich, dass die Boshaftigkeit über körperliche Attribute zum Vorschein kommt. Wenngleich in dieser Auflistung das Körperhaar fehlt, so zeigt sich doch an einer Reihe von Beispielen, wie das Böse u. a. über das Haar am Körper veranschaulicht wird. Demnach ist es nicht verwunderlich, dass haarige Hüllen von Figuren der Hölle wie von jenen des Vorzivilisatorischen getragen werden:279 zwei Figurengruppen, die sich durchaus auch überschneiden können.280
 
                
                  4.2.1 H(aar) wie Hölle. Teuflische und ‚primitive‘ Figuren
 
                  
                           
                          	Þat lond nis god, ne hit nis este,
Ac wildernisse hit is & weste:
Knarres & cludes houentinge,
Snou & haʒel hom is genge;
Þat lond is grislich and unuele.
Þe men boþ wilde & unisele,
Hi nabbeþ noþer griþ ne sibbe.
Hi ne reccheþ hu hi libbe:
Hi eteþ fihs an flehs unsode
Suich wulues hit hadde tobrode,
Hi drinkeþ milc and wei þarto—
Hi nute elles þat hi do;
Hi nabbeþ noþ[er] win ne bor,
Ac libbeþ also wilde dor;
Hi goþ bitiʒt mid ruʒe uelle,
Riʒt suich hi comen ut of helle.281
(OaN, V. 999–1014)282 
                          	That sort of country isn’t any good and it isn’t at all pleasant. Rather, it’s just wilderness and wastelant—all they are used to is crags and rocks towering up to heaven, snow and hail. Wherever the land is grim and unattractive the inhabitants will be wild and wretched.
They know neither peace nor friendship. They’re heedless how they live. They eat both fish and meat raw, just as if wolves had torn it apart. They drink the whey as well as the milk. They don’t know what else they do. They don’t have either wine or beer, but live instead like wild animals. They go around clad in rough pelts, looking as if they’ve just come out of hell.283 
 
                    

                  
 
                  In dem mittelenglischen Gedicht The Owl and the Nightingale, das zwischen 1189 und 1216 datiert wird,284 verkörpern und diskutieren Eule und Nachtigall zwei Lebensstile – den ernsthaften und den freudvollen.285 Die Eule wirft etwa der Nachtigall vor, Frauen durch ihren Gesang zu unkeuschem Verhalten zu animieren und meint, sie solle doch ihr Unwesen in anderen Ländern, insbesondere im Norden, treiben.286 Darauf antwortet die Nachtigall, dass die Leute dort böse seien, wie Wölfe rohes Fleisch äßen und wie wilde Tiere in zottelige Tierhäute gekleidet seien, gerade so, als würden sie direkt aus der Hölle kommen. Wie selbstverständlich setzt die Nachtigall hier die einfache Lebensform ‚wilder Völker‘ mit wilden Tieren gleich und verbindet das wiederum mit Vorstellungen der Hölle. Diese Verknüpfung von vorzivilisatorischer Lebensform und abscheulichen Figuren der Hölle erfolgt explizit und zieht sich durch die Literatur des Hochmittelalters diverser Sprachen.287

                  Nach diesem mittelenglischen Beispiel sollen nun zwei weitere – ein altfranzösisches und ein mittelhochdeutsches – angeführt werden, die zwischen den Polen des ‚Primitiven‘ und Verteufelten angesiedelt sind. Kennzeichen dieser Zuschreibung ist nicht zuletzt eine behaarte Hülle.288 Um zu verdeutlichen, dass es für die Charakterisierung von Figuren nebensächlich ist, ob eine haarige Hülle lediglich auf der Haut aufliegt oder mit dieser festgewachsen ist, sollen eine Bärenhaut und eine Körperbehaarung wie die eines Bären in den Blick genommen werden.289 Der Bär ist dabei ein Tier, das in der Spätantike und im Mittelalter wie kein anderes mit Körperbehaarung assoziiert wurde und dadurch immer wieder als Sinnbild für verteufelte Animalität und als Kontrast zum zivilisierten Leben herangezogen wurde.290 Bei den nun angeführten Beispielen handelt es sich einmal um ein Bärenfell, das über der Haut des Riesen Harpin im altfranzösischen Versroman Yvain291 von Chrétien de Troyes liegt, das andere Mal um die Körperbehaarung der starke[n] Rûel, einer wilden Frau im Wigalois Wirnts von Grafenberg, die mit der eines Bären verglichen wird.292 Beide sind sowohl über den Vergleich mit der Tierhülle eines Bären als auch über die Andeutung, eine Gestalt des Teufels zu sein, miteinander verbunden.
 
                  Ein Teufelsgeselle ist der in Bärenfell gehüllte Riese Harpin de la Montagne in Chrétiens Yvain.293 Er wird als maufé, was so viel wie Teufel oder Dämon bedeutet, und als enemi, Feind oder Gegner, bezeichnet. Der Riese Harpin ist mit einem Bärenfell gerüstet. Es handelt sich dabei, wie der Erzähler wenig später beschreibt, um eine pel velue, eine behaarte Haut.294 Ähnlich wie Karriôz hält Harpin einen Pfahl (afrz. pel), eine unhöfische Waffe.295 Er trägt hingegen keine Rüstung unter seinem Bärenfell, was als eine bewusste Entscheidung des Riesen vom Erzähler hervorgehoben wird.296 Stattdessen hüllt sich der Riese nur in ein Bärenfell. Dass es sich auch dabei um eine Form der Bewaffnung bzw. Rüstung handelt, wie durch das Verb armere ausgedrückt.297 Der Riese hält sich offensichtlich in seiner Körperhülle für genug geschützt und ausreichend bewaffnet. Ähnlich wie Odins Gefolge, die Berserker,298 trägt Harpin das Bärenfell am Körper und ist davon überzeugt, dadurch kräftig genug zu sein, eventuell sogar die Kraft des Bären zu erlangen.299 Die Einschätzung des Riesen, sein Hochmut, kommt ihm nun teuer zu stehen.300 Yvain hat leichtes Spiel, seine Lanze durch das Fell und in die Brust des Riesen zu stoßen und mit dem Schwert ein Stück aus Harpins Wange zu schlagen. Auch Yvains Begleiter, der Löwe, kann nicht nur das Fell Harpins wie eine Baumrinde abziehen, sondern zugleich Teile aus der Hüfte reißen.301 Der Körper und das Bärenfell sind äußerliche Hüllen, die im Austausch miteinander stehen und den Träger definieren.302 Dabei verschmelzen die unterschiedlichen Oberflächen, nämlich Bärenfell, Haut und Fleisch mit einem Hieb der Löwenpranke zu einer undefinierbaren Masse. Harpin verkörpere, wie Lecouteux ausführt, den falschen Ritter, was über die unritterliche Ausstattung des Riesen – Bärenfell und Pfahl – auf den ersten Blick erkennbar werde.303 Dennoch weist Harpin Ritterattribute auf. Er kommt auf einem Pferd angeritten, ein Privileg, das Rittern vorbehalten und bei der Charakterisierung von Riesen in der höfischen Literatur des Mittelalters äußerst unüblich ist.304 Die Bärenhaut des Riesen im altfranzösischen Text ist hier im Sinne des ‚fusion model‘ keine Verkleidung, sondern Teil des Wesens, verschwimmt mit der Haut und dem darunterliegenden Fleisch, das vom Löwen abgezogen wird.305 Doch ob das Bärenfell nun an dem Riesen liegt oder vom Löwen heruntergerissen wird, macht für den Riesen keinen Unterschied, er bleibt auch ohne die behaarte Hülle eine wilde Figur.
 
                  Anders als der Riese Harpin kann Rûel ihre behaarte Hülle nicht abnehmen. Die ungeheuerliche Frau, die den Ritter Wigalois völlig unvorbereitet überwältigt, trägt keine Kleidung, stattdessen ist sie behaart wie ein Bär:306
 
                   
                    ûz dem hole sach er [Wigalois, Anm. N. G.] ein
 
                    wîp gegen im loufen dar,
 
                    diu was in einer varwe gar
 
                    swarz, rûch als ein ber.
 
                    (Wig., V. 6285–6288)
 
                  
 
                  Die Körperbehaarung ist nicht das Einzige, was diese Gestalt besonders macht. Sie entsetzt mit ihren langen Zähnen, Hundeohren, Greifklauen, Bärenhandballen und ihrem Buckel.307 Darüber hinaus ist sie nicht allein am Körper, sondern auch im Gesicht behaart.308 Rûel ist deutlich stärker animalisiert als der Riese Harpin. Dieser trägt nur eine tierliche Hülle, seine Gestalt, abgesehen von seiner Größe, wird nicht gesondert thematisiert oder mit Tieren verglichen.309 Dennoch werden beide als Figuren des Teufels bezeichnet.310 Das Teuflische an den Gestalten ist weniger eine konkrete Tierähnlichkeit, sondern eine abstrakte Animalität, die über einzelne Tierattribute – wie bereits bei der Figur Kains deutlich wurde – zum Ausdruck gebracht wird.311 Als animalisch und teuflisch gilt zumeist das, was vom Körper absteht, wie Hörner, Fell, Schwanz und Krallen.312 Bei beiden, Harpin und Rûel, ist es ebenfalls die behaarte Hülle, mit der diese nach außen hin kennzeichnet, als animalisiert charakterisiert sind. Dies wird durch die Aggressivität und Grausamkeit der Figuren noch verstärkt. Harpin legt sowohl eine verbale wie tätliche Aggression an den Tag. Er misshandelt gefangen genommene Ritter und droht, diese umzubringen, wenn er nicht deren Schwester bekäme. Doch auch mit dieser führt er nichts Gutes im Schilde, sondern kündigt an, das Mädchen in die Obhut seiner übelsten Knechte zu geben.313 Rûel ist tätlich aggressiv, packt Wigalois und schleift ihn an den Haaren über einen Baumstumpf, um den Tod ihres Mannes zu rächen,314 der durch einen anderen Ritter ums Leben gekommen ist.315 Beide Figuren, Harpin wie Rûel, sind also nicht allein oberflächlich animalisiert, sondern ihre Haarhüllen korrespondieren – analog zum Kleidungs- bzw. Haut-Ich – mit einem Wesen, das den höfischen Vorstellungen so ganz und gar nicht entspricht.
 
                  Bei Rûel kommt noch eine weitere Ebene hinzu. Sie wird als eine Gestalt ohne Sprache gezeichnet, die selbst im Schreck über die vermeintliche Wiederkehr des Drachens keinen Laut von sich gibt.316 Als sprachlos werden etwa auch einige fremde Völker in der (Spät-)Antike beschrieben.317 So schreibt Solinus in De mirabilibus mundi in Anlehnung an Plinius318 von hundeköpfigen Wesen mit Fellgewändern, die über keine menschliche Sprache verfügen würden:319 (27) Megasthenes per diversos Indiae montes esse scribit nationes capitibus caninis, armatas unguibus, amictas vestitu tergorum, ad sermonem humanum nulla voce, sed latratibus tantum sonantes rictibusque.320
 
                  Hier zeigen sich offensichtlich Parallelen zur Gestaltung Rûels, mit dem Unterschied, dass diese Cynocephali, wie sie u. a. Isidor nennt,321 nicht selbst behaart sind, sondern eine weitere Fellhülle (lat. tergum) tragen.322 Rûel wird, ähnlich wie die Cynocephali, mit scharfen Krallen und Hundeohren dargestellt.323 Dabei sind Fellbekleidung oder Körperbehaarung und Sprachlosigkeit Indizien einer einfachen, vorzivilisatorischen Lebensform. Hinzu kommt, dass Rûel in einem hole zu Hause ist.324 Dieses Zuhause ist eine weitere Annäherung an das ‚Primitive‘, wie es etwa Lukrez beschreibt.325 Eine Höhle kann außerdem die Behausung eines Tieres sein, ein Ort, an dem beispielsweise der Bär seinen Winterschlaf verbringt. In der Höhle trifft das ‚Primitive‘ auf das Animalische und im Fall des Bären auf das Teuflische. Denn, so fragt Vinzenz von Beauvais, was macht eigentlich der Bär während des Winterschlafes in seiner Höhle? Er legt nahe, dass der Bär in dieser Zeit einen Pakt mit dem Teufel eingehe. Der Weg von der Höhle zur Hölle – in dem Fall hole zur helle – ist also nicht weit.326 Auch Rûel wird einerseits als tiuvelîn und tievels trût bezeichnet,327 andererseits mithilfe von Tiervergleichen animalisiert und darüber hinaus über die Sprachlosigkeit und den Lebensraum Wald328 und Höhle mit einer ‚primitiven‘ Lebensform in Verbindung gebracht.
 
                  Hierbei überschneiden sich Vorstellungen der Hölle und des Vorzivilisatorischen recht deutlich, ein Konnex, der nicht zuletzt über die behaarte Hülle hergestellt wird.329 Rûel bleibt in der kurzen Begegnung mit Wigalois eine wilde und mit Körperbehaarung versehene Frau. Der Riese wird zu keinem anderen, wenn der Löwe ihm das Bärenfell ‚über die Ohren zieht‘. Dennoch gibt es eine Reihe von Figuren, die ihre behaarte Hülle als Zeichen ihrer Wildheit ablegen, auch wenn diese zuvor nicht nur auf dem Körper, sondern Teil des Körpers waren. Dabei entledigen sie sich aber – dem theoretischen Ansatz des Haut-Ichs folgend – nicht allein der Haarhülle, sondern durchleben eine umfassende Wandlung.
 
                 
                
                  4.2.2 Haare ablegen. Getaufte ‚Wilde‘
 
                  Die Figur der Rauen Else, welche bereits im dritten Kapitel ausführlich behandelt wurde, soll hier noch einmal gesondert betrachtet werden. Insbesondere die Verwandlung von dem wilden Wesen zur schönen Dame interessiert an dieser Stelle. Denn dem vermeintlich offensichtlichen Unterschied zwischen einem Kleidungsstück und Körperbehaarung, dass das eine abgenommen werden kann, während das andere Teil des Körpers ist, wird hier die Argumentationsgrundlage genommen. Durch den Sprung in einen Brunnen legt die Raue Else ihre rauhen haut ab. Dank der Taufe fällt die Körperbehaarung ab, es ist eine Hülle, wie jedes andere Kleidungsstück.330 Wie Körper und Kleidung, Haut, Hülle und ‚Inhalt‘ miteinander korrespondieren, lässt sich an diesem Beispiel nachvollziehen. Die Raue Else, eine wilde Frau, lebt im Wald, verzehrt sich nach einem Mann und spricht ihr Verlangen nicht nur aus, sondern scheut auch nicht davor zurück, ihrem Verlangen tatkräftig nachzugehen.331 Die Raue Else ist somit als eine Figur gezeichnet, die (höfische) Grenzen der Sexualität und Gewalt überschreitet.332 Mit dem Ablegen der Haarhülle verliert Else ihre äußerliche wie innere, physische wie moralische ‚Rauheit‘.333 Sie ist nun weder ein Teufelsgenosse noch eine ‚primitive‘ Gestalt, vielmehr entspricht sie dem Ideal einer höfischen Dame, wie die Beschreibung Sigeminnes zeigt, die große Ähnlichkeiten zu anderen Damen in höfischen Versromanen besitzt.334 Wie diese trägt nun auch Sigeminne Seide. Die Raue Else überwindet wie Parzival ihren vorzivilisatorischen Zustand. Parzival wird gebadet, die Raue Else getauft. Wenngleich Parzival seine rauen Stiefel bereits vor dem Bad abgelegt hat und die Raue Else ihre haarige Haut erst durch den Brunnensprung verliert, wird der neue Zustand beider durch das Anlegen kostbarer gewebter und damit höfischer Kleider verdeutlicht.335
 
                  Die Verwandlung der Rauen Else, die sich u. a. durch einen Kleider- bzw. Hüllenwechsel zeigt, folgt einem weitverbreiten Schema.336 Eine mehrmalige Verwandlung durchlebt ebenso der Königsohn von England in der spätmittelalterlichen Erzählung Der Bussard/Der Busant337 (zwischen 1270–1390). Gemeinsam mit seiner Geliebten flieht er in den Wald. Als er versucht, einem Bussard nachzukommen, der einen kostbaren Ring seiner Geliebten gestohlen hat, verirrt er sich und verliert – traurig über den Verlust seiner Geliebten – den Verstand, reißt sich die Kleider vom Leib und läuft auf allen Vieren wie ein Tier durch das Gestrüpp. Erst nach geraumer Zeit findet man im Zuge eines Jagdausfluges den wilden, rûhen man.338 Durch die Haarschur, ein sechswöchiges Bad und weiterer Pflege erhält er seinen Verstand wieder.339 Der Unterschied zwischen dem wahnsinnigen Königssohn und einem wilden Mann liege darin, dass er nicht von Natur aus wild sei, wie der Herzog ausführt: […] nû enist er dem niht glîch, | daz er von arte wilde sî.340
 
                  Kann also allein eine ursprünglich nicht-wilde Gestalt diesen Zustand der Wildheit überwinden und in die höfische Gesellschaft integriert werden? Im Wolfdietrich B wird, im Unterschied zu den anderen Fassungen keine Vorgeschichte der Rauen Else erwähnt.341 Die Frage, ob Else, ähnlich wie der Königssohn in Der Bussard, ursprünglich eine höfische Figur gewesen sei, muss unbeantwortet bleiben. Sie wird als wilde Frau dargestellt, aber auch als Königin über ein Reich, die durch den Sprung in den Taufbrunnen ihre Wildheit ablegt.
 
                  Unweigerlich erinnern die Szenen des gebadeten Königsohns im Bussard und der Taufe der Rauen Else bzw. des Bades Wolfdietrichs an die Wiedereingliederung des wahnsinnig gewordenen Iweins im gleichnamigen Versroman Hartmanns von Aue.342 Doch dieser wird in den meisten Handschriften nicht als behaart, sondern mit dunkler Körperfarbe gezeichnet. So meint Richard Bernheimer, dass wild gewordene Ritter und ‚Wildmänner‘ eben aufgrund der fehlenden bzw. vorhandenen Behaarung verschieden seien.343 Jedoch geben Unterschiede in den einzelnen Iwein-Handschriften Hinweise darauf, dass es durchaus Ähnlichkeiten zwischen haarigen Häuten und dunkler Körperfarbe gibt.344 Iweins Gesundung mit dem Verlust der schwarzen Farbe und die Taufe der Rauen Else mit dem Ablegen des Haarkleids überschneiden sich demnach nicht allein auf Motiv- sondern auch auf Begriffsebene.
 
                  Iwein, der, von seiner Frau verstoßen, wahnsinnig wird und mit schwarzer Hautfarbe wie ein Wilder im Wald lebt, erhält durch eine Zaubersalbe seine geistigen Kräfte zurück. Als er aus seinem wahnhaften Zustand erwacht und sich betrachtet, ist er recht verwundert. In seinem Traum hatte er sich als Ritter gefühlt, sein nackter Körper scheint aber so gar nicht zu dem eines Ritter zu passen und so überlegt Iwein:
 
                  
                           
                          	zwâre doch versihe ich mich,
swie swarz ein gebûr ich sî,
wær ich noch rîterschefte bî,
war ich gewâfent unde geriten,
ich kunde nâch rîterlîchen siten
als wol gebâren
sô die ie rîter wâren. […]
(I., V. 3556–3562)345 
                          	zewâre doch versihe ich mich,
swie rûch ich ein gebûre sî,
und wær ich rîterschefte bî,
wær ich gewâfent unde geriten,
ich kunde nâch rîterlîchen siten
also wol gebâren
als die ie riter wâren.
(I[A]., V. 3556–3562)346 
 
                    

                  
 
                  Diese Fassungen orientieren sich an zwei unterschiedlichen Handschriften. Während die eine Fassung (rechtes Zitat) der Handschrift B der Gießener Universitätsbibliothek Hs. 97 folgt, die auf das frühe 13. Jahrhundert datiert wird,347 folgt die andere (linkes Zitat) Handschrift A der Heidelberger Universitätsbibliothek Cpg 397 (HS A, 57v), die im zweiten Drittel des 13. Jahrhunderts verfasst worden sein soll. Nun gibt die Handschrift B swie swarz ein gebûr ich sî und die Handschrift A swie rûch ich ein gebûre sî wieder.348 Wie lässt sich die unterschiedliche Wahl der Adjektive nun einordnen? Handelt es sich bei diesen beiden Begriffen um Synonyme, kann swarz so ohne Weiteres gegen rûch ausgetauscht werden und umgekehrt?349 Ein Blick auf eine Reihe von Texten des Mittelalters zeigt deutlich, wie immer wieder wie selbstverständlich eine Nähe zwischen Körperbehaarung und Schwärze hergestellt wurde. So wird etwa Rûel nicht allein behaart wie ein Bär, sondern auch als schwarz beschrieben.350 Dabei kommen Körperhaaren und der Schwärze der Haut eine ganz ähnliche, vorwiegend negative Codierung/Markierung zu und beide rücken in die Nähe des Sündhaften und Dämonischen. So war es im östlichen wie westlichen Mittelalter weit verbreitet, eine Verbindung zwischen Sarazenen und Cynocephali – behaarte bzw. Tierfell tragende Wesen mit Hundeköpfen – herzustellen. Muslime wurden aus damaliger christlicher Sicht nicht selten zur Gattung der Hunde gezählt.351 Dabei vermischen sich negative Vorstellungen von Heiden mit jenen von Bewohnern fantastischer und fremder Länder.352 Darüber hinaus stellen östliche Versionen der Legende des Heiligen Christophorus diesen als Cynocephalus dar, durch seine Bekehrung verändert sich Christophorus’ Äußeres und seine Haut glänzt danach weißer als Milch353 – eine Form der Verwandlung, die sich in einer Reihe weiterer Erzählungen wiederfindet.354
 
                  Schwärze und Körperbehaarung werden nicht selten als Form von Bestrafung dargestellt. So wird Kain in der apokryphen armenischen Fassung mit Hagel gestraft und erhält dadurch eine dunkle Gesichtsfarbe.355 Und König Nebukadnezar wird im Buch Daniel des Alten Testaments u. a. mit langen Haaren wie Adlerfedern versehen, bis er seinen Blick zu Gott wendet und von dieser Strafe erlöst wird.356 Der Verlust der Schwärze oder Körperbehaarung wird demnach als Belohnung, Ehrung und Überwindung des Negativen stilisiert, wie sich das ebenso an der Wandlung der Rauen Else357 nachvollziehen lässt.
 
                  Dass wilde Leute nicht allein behaart, sondern auch schwarz dargestellt werden, verwundert somit nicht.358 Lecouteux führt als eine mögliche Erklärung an, dass die Autoren der Spätantike und Mittelalter angenommen hätten, dass die Haut unterhalb der dichten Körperbehaarung schwarz sein müsse.359 Das erinnert an Philons Kommentar zur Figur Esaus, der meint, dass alles, was behaart sei, zur Bedeckung vom Bösen diene und Ausdruck eines lasterhaften Inneren sei.360 Ganz Ähnliches scheint auch auf schwarze Oberflächen übertragbar zu sein. Denn das Beispiel der beiden Handschriften des Iwein zeigt einmal mehr, wie nahe diese beiden Körperoberflächen miteinander verbunden sind. Rûch ist dabei wie swarz weitaus mehr als die Beschreibung einer Körperhülle, wie Konrad von Megenberg erläutert. Dabei führt er die Körperfarbe und Körperbehaarung des Menschen auf ein Ungleichgewicht der Körpersäfte und auf zu viel Hitze zurück361 und meint: Welhes menſchen varb gruͤn iſt oder ſwartz, der iſt poͤſer ſitten.362 Und dass […] ein iegleich tier, daz vil hars hab, vnd ein iegleich menſch vnchaͤuſcher ſei dann ain anders, […].363
 
                  Bei den Körpern, die als swarz und rûch dargestellt werden, kommt es zu einer Verknüpfung von moralischen und physischen Zuständen, wie das Hayden White in Bezug auf die Wildheit ausführt. Beides, Iweins ‚schwarzer‘ Wahnsinn und Rûels ‚behaarte‘ Wildheit, ist als eine Abkehr vom Guten zu lesen.364 In den genannten Beispielen gibt es einerseits eine breite Überschneidungsfläche zwischen Körperbehaarung und Tierfell, die so weit geht, dass die Körperbehaarung wie ein Kleidungsstück abgenommen werden kann. Andererseits folgt die behaarte Oberfläche einer ähnlichen Semantik wie die dunkle Hautfarbe, sodass die Ausdrücke mhd. rûch, ‚behaart‘ bzw. ‚struppig‘, und mhd. swarz, ‚schwarz‘, sich inhaltlich überschneiden können, wie das Iwein-Beispiel nahelegt. Bernheimers Grenzziehung, dass der Unterschied zwischen wild gewordenen Rittern und Wildmännern in der Behaarung liege, kann somit nur eingeschränkt zugestimmt werden.365 Denn auch Iwein betrachtet sich (je nach Handschrift), obwohl er kein auffallendes Körperbehaar besitzt, als rûch.366
 
                  Der Begriff rûch ist, wie bereits angeklungen, ein recht weiter und umfassender und wird nicht allein für Körperbehaarung oder Tierfelle verwendet, sondern auch für Kleider, die aus Tierhaaren gefertigt sind. So ein Kleidungsstück, ainen rauhen kotzen, zieht sich Wolfdietrich an, als er sich verzweifelt auf die Suche nach seiner Frau Sigeminne macht, die vom Riesen Drasian entführt wurde. Dieses Gewand der Trauer liegt direkt auf seinem Körper.367
 
                  Dass es zwischen diesen härenen Gewändern und Körperbehaarung eine Überschneidungsfläche gibt, verdeutlicht Raschis Kommentar zu Esaus Körperhaar, das er als einen „haarige[n] Mantel“, „ein wollenes Tuch, das voll Haar ist“ bezeichnet.368 Diese rauen Kleider können einerseits nicht losgelöst vom Bereich der Höllenfiguren und des ‚Primitiven‘ verstanden werden, gehen andererseits darüber hinaus, denn nicht selten werden diese Kleider bewusst angelegt. Pilger, Fromme und (spätere) Heilige nehmen ihren sündhaften Status vorweg, kehren sich bewusst ab vom Luxus und führen ein einfaches Leben. Neben diesem bewussten Akt der Askese gibt es aber auch legendenhafte Erzählungen von Heiligen, denen ein dichtes Haarkleid wächst.
 
                 
                
                  4.2.3 Haare anlegen. Behaarte ‚Heilige‘
 
                  In der mitteldeutschen ‚Reise‘-Fassung des Brandan369 liest der gleichnamige Geistliche in einem Buch über eine Vielzahl von Wundern.370 Erbost über die ‚Lügen‘, die darin vermerkt seien, verbrennt er die Schrift. Daraufhin erscheint ihm Gott und schickt ihn auf Reisen, damit er mit eigenen Augen erkenne, was davon Lüge und Wahrheit sei. Ähnlich wie Noah baut er ein Schiff und macht sich in Begleitung weiterer Mönche auf den Weg zu einer mehrere Jahre andauernden Odyssee. Dabei begegnet Brandan einer Vielzahl wundersamer Wesen,371 aber auch gottgefälligen Figuren. Zwei davon tragen härene Hüllen, wobei es einmal ein ‚Gewand‘ aus Körperhaaren, das andere Mal ein Kleid aus Kamelhaaren ist.372 Mit Blick auf Heiligenlegenden des Spätmittelalters soll in den folgenden Ausführungen untersucht werden, was diese behaarten Oberflächen eint und unterscheidet. Der ersten der beiden Figuren begegnet Brandan, als er sich von einem Kloster verabschiedet, in dem so fromme Mönche wohnen, wie er es von seiner Heimat nicht gewohnt ist. Unweit des Klosters sitzt auf einen Felsen gebunden ein Klausner:
 
                   
                    uf deme selben steine
 
                    saz ein mensche aleine.
 
                    ruch als ein ber der was,
 
                    der uf dem wizen steine saz.
 
                    der was ein clusenere.
 
                    (Br. V. 359–363)
 
                  
 
                  Ganz ähnlich wie Rûel ist dieser Klausner behaart wie ein Bär. Über dieses Haarkleid berichtet der Einsiedler, dass es von Gott stamme: „got der hat mir daz har | zu einer wete gegeben.“373 Grund für sein angekettetes Dasein am Felsen seien eine Reihe von Sünden, die der Klausner begangen habe. Er sei früher König von Panpilonie gewesen und sei ein Verhältnis mit seiner Schwester eingegangen. Eines der Kinder dieser inzestuösen Beziehung habe er erschlagen, das andere sei vom Wetter dahingerafft worden, wie auch seine Schwester. Nun hoffe er, seine Sünden angebunden an den Felsen büßen zu können.374
 
                  Eine gewisse Ähnlichkeit zur Geschichte Gregorius’, der selbst ein Kind von Geschwistern ist, später seine eigene Mutter ehelicht und sich, um seine Schuld zu sühnen, in ein härenes Hemd gehüllt an einen Felsen am Meer ketten lässt, drängt sich auf. Doch statt eines härenen Hemdes lässt Gott das Körperhaar des ehemaligen Königs zu einer Bedeckung werden. Mag die Nähe zwischen Haar und sexuellem Vergehen in diesen beiden Beispielen nicht vordergründig sein, so lässt sich doch an einigen Beispielen legendenhafter Erzählungen zeigen, wie (Körper-)Haar einerseits Ausdruck von ungebändigter Sexualität ist, andererseits Haare am Körper vor eben solchen Fehltritten schützen können.375
 
                  So wird in der Legende der Heiligen Agnes,376 wie sie in der Legenda Aurea377 von Jacobus de Voragine überliefert und im Passional378 nacherzählt wird, eine schützende Haarhülle über die Jungfrau gelegt. Die 13-jährige Agnes hatte zuvor einen jungen Mann, den Sohn eines Richters, der sich in sie verliebt hat, zurückgewiesen. Der junge Mann erkrankt daraufhin an der unerwiderten Liebe. Sein Vater, der Richter, greift ein und lässt Agnes die Wahl, entweder jungfräulich fremden Göttern zu dienen oder ihr Leben in einem unreine[n] hus zuzubringen.379 Agnes, die sich als Braut Christi sieht, zieht beides nicht in Betracht, woraufhin sie gezwungen wird, nackt den Weg zum Bordell380 anzutreten. Gott kann dabei nicht tatenlos zusehen und schreitet ein:
 
                   
                    ſeht wie got des nicht verdroz,
 
                    er hulfe ſiner brut vurwar!
 
                    ſich zurgab ir gelwez har,
 
                    daz wart nu breit und lanc
 
                    und gab ſo dicken ummeſwanc,
 
                    daz man ir nicht bloz enſach.
 
                    […] ein liechter engel darin quam
 
                    und nam Agneten an ſich.
 
                    mit einem kleide luterlich
 
                    wart ſi alda bevangen.
 
                    (P.III, 12, S. 114, V. 52–57 u. 66–69)381
 
                  
 
                  Gott schützt Agnes mit einem Haar- und einem besonders lauteren Kleid gleich doppelt. Während das dichte (Kopf-)Haarkleid zum ‚Liebestöter‘382 wird und Agnes’ Schamhaftigkeit und Keuschheit bewahrt, zeichnet das Gewand Agnes als Braut Christi aus.383 Anders als das Körperhaarkleid des Klausners, dem Brandan begegnet, handelt es sich bei Agnes um ihr langes Kopfhaar, das den nackten Körper umhüllt. Das gleißend helle Licht im ehemaligen Bordell lässt alle Freier, außer den Richtersohn, zurückschrecken. Hier dient das Haarkleid zum Schutz vor voyeuristischen Blicken und erschwert neben anderen Hindernissen jede sexuelle Annäherung.
 
                  Eine gänzlich andere Funktion erfüllt das Haarkleid in den Legenden so mancher Heiliger. Stellvertretend für eine doch größere Zahl an behaarten Heiligen sollen hier Maria Aegyptiaca und Johannes Chrysostomus angeführt werden, deren beider Legenden u. a. in der einflussreichen und weitverbreiteten Legendensammlung Der Heiligen Leben, die auf etwa 1400 datiert wird, überliefert sind. Darüber hinaus ist bei beiden Figuren das (Körper-)Haarkleid u. a. ein sichtbares Zeichen eines sexuellen Fehltrittes. Übermäßige Körperbehaarung wird in (geistlichen) Texten zu einem sichtbaren Zeichen von Wollust und Sündhaftigkeit von Männern und Frauen. Ein Unterschied innerhalb der Darstellungen zeigt jedoch, dass sich Körperbehaarung bei Frauen im Laufe des Mittelalters von der Kopfbehaarung zur Körperbehaarung wandelt. Bei den Männern hingegen wird die Nähe zu biblischen Vorbildern wie Johannes dem Täufer deutlich.
 
                  Die Legende von Maria Aegyptiaca,384 einer Sünderin ähnlich wie Maria Magdalena,385 erfreute sich im europäischen und im östlichen Mittelmeerraum des Mittelalters großer Beliebtheit.386 Maria Aegyptiaca soll 17 Jahre in Alexandria ain poses weip gewesen sein.387 Während im Der Heiligen Leben die Sünden Marias nicht weiter ausgeführt werden, sind andere Überlieferungen expliziter; Maria Aegyptiaca hätte derart Gefallen am Beischlaf gefunden, dass sie dafür kein Geld angenommen habe, um möglichst viele bereitwillige Männer zu finden:
 
                   
                    vnd han auch meinen magtum dwrch chainer gab willen verlorn, vnd wer mir vmb die vnchewschait icht geben wolt, des nam ich nicht darvmb, das man dester mer czẃ mir chém vmb die vncheẃsch, vnd volbracht vmbsust ydes mannes begir. (Vonn sand Maria Egipciaca der saligen puesserin, als es sand Jeronimus von ir geschribn hat der suesslerer (HMA388, S. 31, V. 266–270)
 
                  
 
                  Marias Lust sei im Alter von 12 Jahren derart groß geworden, dass sie ihre Eltern in Ägypten verlassen habe und nach Alexandria aufgebrochen sei, wo sie mit so vielen Männern wie möglich geschlechtlich verkehrt. Als sie eine Reihe von Männern Richtung Meer aufbrechen sieht, erfährt sie, dass es sich um Pilger handelt. Sie beschließt daraufhin, dem Strom potenzieller Freier zu folgen und selbst nach Jerusalem überzusetzen.389 Als ihr dort der Eintritt ins Gotteshaus verwehrt wird,390 bereut sie ihr sexuell ausschweifendes Leben und zieht sich in die Wüste zurück, mit nur weniger als drei Broten, wo sie nach 17 bzw. 47391 Jahren auf den Mönch Zosimas trifft, der ihr seinen Mantel gibt, um ihre Blöße zu bedecken.392 Denn ihr Gewand war in den Jahren von ihr abgefallen bzw. abgefault.393 In früheren Legenden, wie auch bei Sophronius, wird die Büßerin zumeist als nackt, durch die Sonne schwarz verbrannt und mit kurzem weißen394 Haar dargestellt:395 […] do sach er ein frawn gen an dem mittem tag tail, die was ploz vnd swarcz an dem leib, wann si […] was von der sunn hicz verprunnen. Ir har was chlain vnd weizz als die woll, das raicht ir auf den hals.396 In der späteren Überlieferung und Darstellung der Heiligenlegenden wird eine Überschneidungsfläche zwischen Schwärze und Behaarung deutlich, denn in Der Heiligen Leben wird Maria Aegyptiaca mit langem Haar beschrieben:397 Do sah er ainen menschen nohent pei im, der was nakent vnd was im sein hor gar lank vnd grob.398
 
                  Florent Pouvreau macht darauf aufmerksam, dass in einigen Versionen des 12. und 13. Jahrhunderts die Behaarung zusätzlich zur Schwärze erwähnt wird. Das Haar unterstreicht die Hässlichkeit und, als Form der Bedeckung, den rätselhaften Charakter – etwas, das sich durchaus mit den Darstellungen der Sarazenen in der chanson de geste vergleichen lässt.399 Im Unterschied zu Agnes400 ist ihr Haar nicht gel, sondern grop, was Marias ungepflegtes, verwildertes Aussehen unterstreicht. Während Agnes mit ihrem blonden Haar bedeckt ist, schämt sich Maria Aegyptiaca trotz ihrer langen (und zerzausten?) Haare.401 Das Haar oder die Schwärze bieten in den früheren Versionen keinen Schutz, sondern unterstreichen ihren ausgelieferten, ‚tierhaften‘ Zustand. Denn Zosimas hält Maria zumindest auf den ersten Blick für ein Tier.402 Maria Aegyptiaca nimmt, um ihre Sünden zu büßen, einen Zustand an, der es Außenstehenden schwer macht, in ihr noch ein menschliches Wesen zu erkennen. In vorwiegend jüngeren Legenden wird Maria Aegyptiaca mit langem Haar beschrieben, mit dem die reuige Sünderin ‚bekleidet‘ ist. So etwa auch in einer altfranzösischen Version des späten 12. Jahrhunderts, in der Marias weißes Haar bis zu den Füßen reicht, sodass der Körper damit verdeckt ist, doch wenn der Wind bläst, kann man Blicke auf ihre Haut erhaschen.403

                  Darstellungen von der mit langen Haaren bedeckten Maria Aegyptiaca finden sich, sicherlich auch beeinflusst von Abbildungen Maria Magdalenas, häufig.404 So etwa zeigt eine Glasmalerei in der Saint Étienne Cathedral in Bourges das Leben dieser Heiligen, die in den unterschiedlichen Episoden ihres Lebens stets mit langem, wenngleich nicht mit gänzlich Körper bedeckendem Haar dargestellt ist.405 Bei Agnes wie bei Maria Aegyptiaca handelt es sich – so zumindest in den früheren bzw. hochmittelalterlichen Viten und Darstellungen – um Kopfhaare, die den Körper umhüllen und zu einem Sichtschutz, beinahe Kleid, werden. Die Unterscheidung zwischen Kopf- und Körperhaar wird hier, ähnlich wie die der anthropologischen Differenz, nicht obsolet, aber brüchig. Denn dass der Mensch, anders als ‚das Tier‘, Kleidung bedürfe, trifft hier, u. a. durch göttliches Eingreifen, nicht zu. Das Kopfhaar erfüllt dabei teilweise Aufgaben des (tierlichen) Körperhaars bzw. der Kleidung, schützt je nach Dichte vor Blicken, Kälte und Hitze. Agnes’ Kopfhaar ist eine liebevolle Geste Gottes, Maria Aegyptiacas Kopfhaar, das in späteren Darstellungen zu einem Körperhaar wird, erfüllt ähnliche Aufgaben wie ein Büßerhemd, wenngleich es erst nach und nach wächst, den Körper dann erst bedeckt, als sie die Schuld bereits jahrelang in der Wüste gesühnt hat. Während Gregorius’ lange Bußdauer durch das Abfallen des härenen Büßerhemdes symbolisiert wird, wird dies bei Maria Aegyptiaca nicht allein durch den Verlust weltlicher Kleidung, sondern eben auch durch einen zunehmend dunkler bzw. behaart werdenden Körper veranschaulicht.
 
                  Ähnlich wie Maria Aegyptiacas verläuft die Geschichte des Heiligen Johannes Chrysostomus.406 Dieser von Gott ausgezeichnete Mann lebt zurückgezogen, fernab jeglichen Luxus’, ein möglichst frommes Leben im Wald. Eine Königstochter, die sich im Wald verlaufen hat, begehrt Eintritt in seine Höhle und, vom Teufel verführt, überschreitet er die von ihm selbst gesetzte Linie und nähert sich dem Mädchen. Johannes Chrysostomus bereut seine Tat. Er weiß, dass er die Sünde jederzeit wieder begehen könnte, und um sein ‚inneres Tier‘ der sexuellen Ausschweifung zu zügeln, stößt er die Königstochter von einem Felsen.407 Seine mehrfache Schuld beschließt er, auf allen Vieren als Tier im Wald lebend zu sühnen, bis sich Gott erbarmt und ihm seine Schuld vergibt. Der Erzähler führt bildhaft vor Augen, wie die Kleidung des Johannes Chrysostomos von ihm abfault, und auf ihm nicht nur Haare, sondern auch Pflanzen und Moos wachsen.408
 
                   
                    Vnd kroch zu hant auf allen vieren als ain tier in dem wald. Vnd kroch in sein czelle, wen er ruen wolt. Vnd kroch manig iar noch seiner leipnar, das er sich nie auf gericht. Vnd sein gewant erfawlt schir ab jm. Darnach ward er rauch vber all an allem seinem leib vnd wuchs an jm krawt vnd mieß, das was gar lanck. Vnd het ain grewlichen ganck. […] Vnd was an allem seinem leib, das jn nymant erkennen mocht, ob er ain mensch wer. (DHL.II, S. 438, Z. 26–32)
 
                  
 
                  Johannes Chrysostomos erhält, als er seine Schuld eingesteht und beschließt, wie ein Tier zu leben, eine weitere Körperhülle, die gänzlich rauch ist und aus krawt und mieß besteht. Er wird zu einem Wesen des Waldes. 15 Jahre vergehen, und erst das Kind des Kaisers erinnert an den Heiligen Johannes, denn es weigert sich, die Taufe vom Papst zu empfangen. Es wolle allein vom Heiligen Johannes getauft werden. Ein Jäger findet Johannes Chrysostomus im Wald, hält diesen für ein ungewöhnliches Tier, fesselt ihn und bringt ihn an den Hof. Von überall strömen Menschen herbei, um eben dieses wunderlich fraißlich tier anzusehen. Das Kaiserkind hingegen erkennt Johannes Chrysostomos und lässt sich von ihm taufen.409 Johannes Chrysostomus’ Schuld – die sexuelle Übertretung und der Mord – wird, wie beim Klausner im Brandan, u. a. über eine haarige Körperhülle offensichtlich. Diese fällt erst dann von ihm ab, als ihm das Kaiserkind verkündet, dass Gott ihm seine Sünden vergeben habe: Da ward sand Johannes gar fro vnd danckt got seiner genoden vnd stund auf von der erden. Vnd zu hant viel das krawt vnd der mieß vnd das har ab jm, das an seim leib gewachsen was, vnd war sein leip als schon als ains jungen kindes.410
 
                  Wie die Raue Else legt Johannes Chrysostomus seine wilde Hülle ab und erhält ähnlich wie Wolfdietrich einen jugendlichen Körper. Weder die Raue Else noch Maria Aegyptiaca noch Johannes Chrysostomus können ihr Haarkleid selbst an- oder ablegen. Vielmehr befinden sie sich in der Gewalt Gottes, lenken jedoch über ihre eigene Bußfertigkeit das Hüllengeschehen. Maria Aegyptiaca und Chrysostomus büßen ihre Sünde auf ganz ähnliche Weise, der eine im Wald, die andere in der Wüste, fernab jeglicher Zivilisation. Beide werden zu tierähnlichen Wesen, ernähren sich von unverarbeiteten Pflanzen und tragen keine Kleider mehr. Ihre über Jahre wachsenden Haarhüllen könnten kaum unterschiedlicher sein als Agnes’ plötzliche Einhüllung mit Kopfhaaren. Während nun die behaarte Hülle bei Johannes Chrysostomus und bei Maria Aegyptiaca zumindest vorerst ein sichtbares Zeichen einer moralischen Grenzüberschreitung ist, die das animalische Wesen, das diese durch ihr Handeln offengelegt haben, nach außen kehrt, ist Agnes’ Licht- und Haarkleid ein Geschenk des Himmels, ein Liebesbeweis an die Braut Christi.
 
                  Die Haarhülle des Klausners im Brandan ist zwischen diesen beiden Haarhüllen angesiedelt. Dem Klausner wächst als Zeichen der Sünde und Buße ein Haarkleid. Dieses ist im Sinne des Kleidungs-Ich nicht allein eine Hülle, sondern untrennbar mit dem Träger verbunden. Das Haar ist dabei Projektionsfläche wie Ausdruck der Identität des büßenden Klausners. Dieser wird als eine Art wilde Gestalt skizziert, die ein bärenartiges Fell erhält. Gleichzeitig wird dem Sünder die Möglichkeit gegeben, seine Schuld zu sühnen, was nicht allein im Brandan, sondern auch in den bereits genannten Beispielen als Gottes Gnade dargestellt wird. Gnädig ist Gott darüber hinaus, da er den unbekleideten Büßer nicht gänzlich nackt Hitze, Kälte und Blicken ausgesetzt lässt, sondern ihn zumindest mit seinem eigenen Körperhaar bekleidet. Die Haarhülle des Klausners ist zwischen den Polen der Gnadengabe und dem Ausdruck der Verdammnis zu lesen. Das Haarkleid des namenlosen Klausners erinnert an das Fellkleid, das Gott Adam und Eva gibt. Auch dieses Kleid ist, je nach Auslegung, Strafe oder Geschenk Gottes.411
 
                  Neben dem Klausner begegnet Brandan einer weiteren Einsiedlerfigur, einem heiligen Mann, der gemeinsam mit einem Zwerg dem in Not geratenen Schiff Brandans zu Hilfe eilt. Der Einsiedler trägt nun ein Gewand aus olbendes hare, | beide gevlochten und geweben.412 Dieser Mann gibt, ähnlich wie der Klausner am Stein, an, heidenisch kunic rich gewesen zu sein und in sunden grobelichen gelebt zu haben.413 Als er aus seinem Reich vor den Crichen und dann vor den Hunthoubten fliehen musste und knapp dem Tod entronnen war, sei er zu einem Berg namens Luprie gekommen; dort habe er einen frommen Mann getroffen, der ihn auf den Namen Johannes getauft habe.414 Während sich nun beide – der Klausner wie Johannes – als sündhafte Figuren beschreiben, die als Einsiedler leben, stellt sich die Frage, weshalb der eine ein Haarkleid trägt, das dem härenen Gewand Johannes des Täufers auffallend ähnelt,415 während der andere zu einer christlichen Version des wilden Mannes wird. Das Haargewand dieses Johannes’ trägt Anklänge des Büßergewandes, wie es insbesondere seit dem 11. Jahrhundert häufig überliefert ist.416 Johannes ist aber kein Büßender mehr in dem Sinn, dass er für eine bestimmte Schuld gezielt Abbitte leistet. Vielmehr hat er einen Zustand der völligen Entsagung, soweit menschenmöglich, bereits erreicht. Denn, so heißt es über Johannes im Brandan: geistlich was al sin leben417 und under sinen brusten | wonte weiz got kein haz: | er was ein irweltez gotes vaz.418 Dieser Träger wird als heilige[r] man bezeichnet.419 Ähnlich wie die Sünderin Maria Aegyptiaca hat dieser Büßer einen status ante peccatum erreicht.420 Die nähere Beschreibung des Haarkleides führt dessen Heiligkeit weiter aus. Denn das Material ‚Kamelhaar‘ referiert auf das Kleid Johannes des Täufers.421 Dieser ruft in der Wüste auf, sich vom Irdischen abzukehren und sich einer umfassenderen und generellen Buße zu unterziehen. Sein Auftritt, das härende Hemd und seine Nahrung, die aus Heuschrecken und wildem Honig besteht, verdeutlichen die Botschaft, sich von der Welt ab- und zu Gott hinzuwenden.
 
                  Darüber hinaus wird im Brandan über einen weiteren Kleidungsaspekt die Auserwähltheit des Trägers betont. Das Kleidungsstück wird nämlich als geflochten und gewoben beschrieben, es scheint nicht genäht worden zu sein. Ungenäht, aus einem Stück gewoben ist auch das Kleid Christi, um das die Soldaten das Los werfen:
 
                   
                    Milites ergo cum crucifixissent eum | acceperunt vestimenta eius et fecerunt quattuor partes | unicuique militi partem | et tunicam | erat autem tunica inconsutilis desuper contexta per totum
 
                    dixerunt ergo ad invicem | non scindamus eam | sed sortiamur de
 
                    illa cuius sit | ut scriptura impleatur dicens | partiti sunt vestimenta mea sibi et in vestem meam miserunt sortem | et milites quidem haec fecerunt422 (Vulg, Joh 19,23–25)
 
                  
 
                  Das Kamelhaargewand in Anspielung auf Johannes den Täufer und Jesu unterstreicht das Überirdische des Trägers.423 Obwohl dieses Kleid an- und abgelegt werden kann, ist es eine Auszeichnung Gottes. Wie Agnes ein Haar- und Lichtkleid erhält, zugleich geschützt und geehrt wird, ist dieses heilige Kleidungsstück eine Fortführung des Körper-Ichs.424 Auch in der Gegenüberstellung von Agnes’ Haarkleid und des härenen Hemdes des Johannes im Brandan zeigt sich klar, dass die Frage, ob ein Haarkleid abnehmbar sei, nebensächlich ist. Vielmehr ist die Beschaffenheit der Oberfläche (Farbe, Pflege, Kulturtechnik) aussagekräftiger. Die haarige Oberfläche als Kleidungs-Ich gibt Auskunft über das tragende Ich, sie ist das, was von diesem wahrgenommen wird. Zugleich beeinflusst der tragende Körper die Hülle. Das Kleidungs-Ich existiert nicht unabhängig von dem Körper, es ist, wie bereits in früheren Abschnitten ausführlich erörtert wurde, untrennbar mit dem Ich verbunden.
 
                 
               
              
                Zusammenschau
 
                Philons Exegese des haarigen Äußeren Esaus’, was zu einer generellen Verdammung jeglichen Körperhaars führt, impliziert eine breite Bedeutungsüberschneidung von Körperbehaarung und Haarhüllen. An einer Reihe von Texten des deutschsprachigen Hochmittelalters konnte verdeutlicht werden, dass es in vielen Fällen unerheblich ist, ob ein Körper behaart oder in Tierfell gehüllt ist. Das Außerhöfische wird sowohl über Tierfell als auch Körperbehaarung angezeigt. Doch weder Tierfell noch Körperbehaarung allein reichen für eine negative Semantisierung aus. Mithilfe Smalls ‚overlay‘ und ‚fusion model‘ konnte ein theoretisches Hilfsmittel für die Analyse der diversen Formen von Haaren auf oder am Körper herangezogen werden. Grundsätzlich kann zwischen Haarhüllen als Verkleidung und jenen, die Teil des Trägers oder der Trägerin sind, unterschieden werden. Die Verkleidung ist von kurzer Dauer, kann einfach wieder abgenommen werden und simuliert lediglich nach außen hin eine Veränderung, so etwa Jakobs Ziegenfell oder das Einnähen in Häute im Herzog Ernst.
 
                Der Heiligen Agnes wiederum wächst ein dichtes Kopfhaarkleid zum Schutz vor Blicken und sexuellen Übergriffen. Das gottgegebene Haarkleid, der haarige weibliche Körper verunsichert die textinternen Beobachter und bereitet in Heiligenlegenden ähnliches Unbehagen wie in profanen Texten – man denke an den Zweifel Wolfdietrichs, wie die Ehe mit der Rauen Else vollzogen werden könne und an seine Angst, was sich unter dem Haarkleid verbergen könnte. Agnes‘ übermäßiges Kopfhaar ist jedoch lediglich eine Verkleidung, ein Schutzschirm, die die Trägerin nicht berührt, die darunter das auserwählte Kleid Christi trägt.
 
                Anders ist das, wenn Haarhüllen in einem wechselseitigen Verhältnis zwischen Außenwelt und Körper stehen. Als Verlängerung des Körper- bzw. Haut-Ichs kommunizieren diese nach außen und nehmen externe Einflüsse auf, was an den Figuren Rûel und Harpin deutlich wird. Dass Körperbehaarung oder Fell bloß eine Hülle neben anderen sind, wurde an der Figur Karriôz und in abgemilderter Form auch am Parzival sichtbar. Karriôz und der junge Parzival sind Zwischenfiguren, die analog zu ihren Körperhüllen u. a. Anteil am Höfischen wie Außerhöfischen haben. Nicht selten sind die Haarhüllen dabei eine Art Spiegel innerer Zustände, um die Wild- oder Einfachheit des Wesens zu veranschaulichen. Zumeist korreliert eine Haarhülle mit einer primitiven Lebensweise und/oder einem teuflischen Charakter. Dass dies ein veränderlicher Zustand sein kann, zeigt die Neueinkleidung Parzivals. Doch die Wildheit kann, wie dies bei der Rauen Else deutlich wird, abgelegt werden. Konsequenterweise verliert die Raue Else zusätzlich neben ihrer wilden Art ihre haarige Hülle; Wildheit und Körperbehaarung scheinen sich gegenseitig zu beeinflussen bzw. zu bedingen. In ähnlicher Form werden schwarze bzw. dunkle Körper stigmatisiert, negativ codiert und erfahren eine breite Ablehnung. Rûel ist nicht allein behaart wie ein Bär, sondern auch schwarz. Maria Aegyptiacas Körper ist in früheren Legenden durch die Sonne ganz schwarz, in späteren dicht behaart, was eine Bedeutungsüberschneidung nahelegt. Diese kann an einem Vergleich zweier Iwein-Handschriften, die Iweins Körper als rûch bzw. swarz beschreiben, festgemacht werden.425 Ähnliche Motive lassen sich an einer Reihe von Texten festmachen, in denen Sarazenen ihre dunkle Haut durch die Taufe ablegen wie die Raue Else ihr Haarkleid.
 
                Eine breitere, komplexere Einordnung des Körperhaars findet sich in Legenden. So wachsen dem Heiligen Chrysostomos oder der Heiligen Maria Aegyptiaca, die beide zurückgezogen in Wald und Wüste ihre Schuld büßen, ein dichtes Haarkleid. Als Wesen zwischen Mensch und Tier gehen diese auf allen Vieren, ernähren sich von Wurzeln und werden für ungewöhnliche Geschöpfe, gar für für Tiere gehalten. Bei Chrysostomos fällt die Haarhülle ab, als die Schuld vergeben ist. Der Eremit wird damit in die Gesellschaft integriert. Maria Aegyptiaca verliert ihre ursprüngliche Kleidung, ähnlich wie Gregorius im Laufe der Zeit. Der Verlust des Gewandes und das Wachsen eines groben Haarkleides ist weniger Ausdruck der Sünde als der langanhaltenden Buße. Dies gilt für die härenen Hemden, die nicht nur Büßende, sondern auch Pilger:innen oder Eremit:innen wie beispielsweise der Klausner im Brandan, tragen. Diese sind zwischen den Polen des sündhaften und gottgefälligen Lebens angesiedelt, stehen zwischen verurteilter Hülle und auserwähltem Gewand.
 
               
            
 
           
           
             
              Pelzwechsel: Von Fell- zu Pelzkleidern
 
            
 
             
               
                Als ich nämlich die Reinheit verlor, legte ich das dunkle Aussehen an — denn von solcher Art ist dem Aussehen nach das ‚Fell-Gewand‘ […]. (Greg. Nyss. hom. in Cant. 2, 1,7, S. 185)426
 
              
 
               
                Unde nunc ad instar Esau pilosus et hispidus?427 (Bernhard, cant. XXVIII, 2)428
 
              
 
              Wer spricht davon, die Reinheit abgelegt und stattdessen in eine dunkle Erscheinung eingehüllt worden zu sein, in Hautkleider, wie sie Gott Adam und Eva in der Genesis gibt? Von wem ist hier die Rede, wer soll rau und behaart wie Esau sein?
 
              Es ist Sulamith, die Braut des Hoheliedes, deren Selbstbeschreibung im ersten Kapitel in spätantiken und mittelalterlichen Exegesen diskutiert wird. Dabei ist in den zwei Versen, auf die sich Gregor von Nyssa und Bernhard von Clairvaux beziehen, keine Rede von Körperbehaarung oder den Fellen, die Gott den ersten Menschen gegeben hat:
 
               
                nigra sum sed formonsa429 filiae Hierusalem |
 
                sicut tabernacula Cedar sicut pelles Salomonis
 
                nolite me considerare quod fusca sim quia decoloravit me sol |
 
                filii matris meae pugnaverunt contra me |
 
                posuerunt me custodem in vineis vineam meam non custodivi
 
                (Vulg. Hld 1,4–5430)
 
              
 
              Sulamith beschreibt ihre äußere Erscheinung so, dass sie schwarz und bzw. aber schön sei, was sie mit tabernacula Cedar, Zelten Kedars, und pelles Salomonis, (Tier-)Häuten Salomos, vergleicht. Ihrem Äußeren, das von der Sonne gefärbt bzw. verbrannt worden sei, solle keine Beachtung geschenkt werden. Sie sei von ihren Brüdern bedrängt worden und müsse nun, obwohl sie ihren eigenen Weingarten nicht bewacht habe, deren Weingärten hüten.
 
              Diese beiden Verse – folgende Ausführungen konzentrieren sich vorwiegend auf den ersten Vers – haben in der Exegese für kontroverse Diskussionen gesorgt, insbesondere die Frage, ob die Braut davon spricht, dunkel und schön (et) oder dunkel, aber schön (sed) zu sein, hat nicht allein spätantike und mittelalterliche Exegeten beschäftigt.431 Darüber hinaus bleibt unklar, was mit den Zelten Kedars und mit den Häuten Salomos gemeint ist. Auch die Struktur des Vergleiches gibt Rätsel auf. Spricht die Braut davon, schwarz wie die Zelte Kedars und schön wie die Häute Salomos zu sein? Oder sind in den beiden Bildern die Schönheit und Dunkelheit der Braut vereint? In der Uneindeutigkeit des Vergleichs liegt u. a. die anhaltende Faszination für diesen Vers begründet, wovon die vielen exegetische Schriften zeugen. In den spätantiken und mittelalterlichen Exegesen (bis um 1200) zu den Zelten Kedars und Häuten Salomos werden die göttlichen Hautkleider und Esaus Körperbehaarung thematisiert, genauso aber auch Bezüge zum neuen Kleid Christi oder zur Kostbarkeit des Zeltes Salomos, des Tempels Gottes hergestellt. Die unterschiedliche Herangehensweise wie die Auslegung dieses Verses sollen dabei Ausgangspunkt für die Analyse von Pelz in mittelhochdeutschen Texten sein. Denn zwischen Hld 1,4 und mittelhochdeutschen Pelztexten lassen sich eine Reihe von übergreifenden Themen erkennen: ein Changieren von Haut und Hülle und damit zusammenhängend etwas, das als ‚Erotik der Mehrdeutigkeit‘ bezeichnet werden soll. Beides soll für ein erstes Verständnis erklärt und danach ausführlicher behandelt werden.432
 
              Sulamith erwähnt in Hld 1,4 diverse Oberflächen und Behälter – pelles und tabernacula –, um ihr Erscheinungsbild zu veranschaulichen. Die Vergleiche, die über den Körper hinausgehen, sind zugleich stets auf das Äußere Sulamiths bezogen. Eine Selbstbeschreibung, die zwischen innen und außen, Haut, Körper und Hülle oszilliert. Das Hohelied singt vom Begehren zweier Liebender, der Sehnsucht nach dem jeweils anderen und dem Wunsch nach Vereinigung; es singt von Lust. Gleichzeitig ist es ein Text, der von starken Bildern lebt, die teilweise schwer zu entschlüsseln sind und die Rezipierenden herausfordern, diesen auf die Spur zu kommen. Es ist dabei ein Rätsel, das auch gelöst vom erotischen Inhalt des Liedes fasziniert. Diese doppelte Lust – die Lust (Erotik) des Inhalts und die Lust an der Form des Texts – ist es, was in der Verwendung von Pelz in mittelhochdeutschen Texten beobachtet werden kann. Denn Pelz ist auf mehreren Ebenen an der Schnittstelle zwischen Bekleidung und Haut/Körper angesiedelt. Bereits das Material ‚Pelz‘ ist ein Grenzgänger, eine Tierhaut, die durch Kulturtechniken vom Tierlichen entfremdet zu einem (Luxus-)Material wird, sodass im Material ‚Pelz‘ Haut und Kleid changieren. Darüber hinaus wird dieses Spiel der Oberflächen durch das Tragen am Körper um eine weitere Ebene erweitert. Pelz ist bei der Beschreibung einer schönen Figur ein kostbares Material, das nicht selten mit der schönen Haut des Trägers oder der Trägerin korrespondiert und zu einer Auflösung klarer Körper- und Kleidergrenzen führt; ein nicht allein erotisches Innuendo. Die Unklarheit dessen, was Bedeckung und was Körper ist, wird in den mittelhochdeutschen Passagen zu einem reizvollen Spiel (erotischer) Mehrdeutigkeiten.
 
              Aufgrund dieser Überschneidungsflächen zwischen dem ambigen Hoheliedvers und ausgewählten Pelzpassagen, soll die Exegese von Hld 1,4 als ein theoretischer wie methodischer Denkrahmen herangezogen werden, um sich mehrdeutigen Pelztexten zu nähern. Über Willirams von Ebersberg lateinisch-deutsche Hoheliedparaphrase sollen Einzelaspekte aus 1000 Jahren Hoheliedexegese angeführt werden. Dabei interessiert insbesondere die Nähe der Auslegung der tabernacula Cedar und der pelles Salomonis zu Haut-, Fell- und Pelzmaterialien.
 
               
                 
                  
                    a Schön wie die Häute Salomos. Die Exegese von Hld 1,4
 
                    In Hld 1,4 führen Vulgata wie Septuaginta im zweiten Teil des Vergleichs pelles Salomonis bzw. δέρρεις Σαλωμων an, womit jeweils entweder das Material Tierhaut oder aus Tierhaut gefertigte Objekte gemeint sein können. Das altgriechische δέρρις (dérris) kann nach The Brill Dictionary of Ancient Greek ein „cover or protection or shelter of skin or leather“, auch im militärischen Sinn, bezeichnen, also ein Schutz vor Schwert- oder Speerangriffen, oder schlicht „skin“ oder „coat“.433 Das lateinische pellis kann entweder die Haut, das Fell oder den Pelz am lebenden Wesen oder im abgezogenen Zustand meinen. Darüber hinaus kann es auf die verarbeitete Tierhaut und im Speziellen auch die Abdeckung eines (Winter-)Zeltes, Bekleidung, Winterkopfbedeckung oder Schuhriemen bezogen sein.434 Bereits in der Mehrdeutigkeit der Hautbegriffe erhält man einen Eindruck von der Komplexität dieses einen Verses. In dem folgenden Exegeseüberblick soll der Reiz des Uneindeutigen in den Vordergrund gerückt werden.
 
                    Die Hoheliedparaphrase von Williram von Ebersberg435 (gest. um 1085),436 die auf die Mitte des 11. Jahrhunderts datiert wird, ist ein ungewöhnlicher Text. Meist in drei Spalten überliefert, nimmt er eine Ausnahmerolle in der exegetischen Literatur ein.437 Der Vulgatatext wird links von einem lateinischen Kommentar438 und rechts von einer mittelhochdeutschen Prosa-Paraphrase gerahmt.439 Trotz der getrennten Spalten sind die drei Absätze nicht isoliert zu betrachten. Denn insbesondere das Hohelied wurde zumeist gemeinsam mit dem Kommentar rezipiert, was in manchen Fällen so weit ging, dass Kommentarteile in den Bibeltext gelangten.440 Auch bei Willirams Hoheliedparaphrase sind Bibeltext, lateinische Verse und deutsche Paraphrase aufeinander bezogen, was sich etwa an der Übernahme lateinischer Ausdrücke im deutschen Text zeigt.441
 
                    
                              
                            	[Ecclesia de suis pressuris] 
  
                            	Fusca licet videar’
ut castra nigrantia Cedar,
sum speciosa nimis’
veluti pelles Salomonis.

Fusca quidem plagis’
sed honore nitens bonitatis’
perfero grande malum
natos inter tenebrarum.
Attamen internæ
virtutis compta decore’
pacifici veri
templum conabor haberi.

(Williram exp. cant. 1,4) 
                            	Nigra sum sed formosa filiæ
Hierusalem’ sicut tabernacula Cedar’ sicut pelles
Salomonis. 
                            	Íh bín sálo’ sámo dîe héreberga Cedar’ unte bín ábo wâtlîch’ sámo díu gezélt Salomonis.

Cedar qui interpretatur tenebræ’er wás Ismahelis sún, vóne demo Ismahelitæ cúman sínt, dîe der hûser ne hábent, sunter ókkeret vílzhûs’ unte ándera únwâtliche héreberga. Mít Cedâr sint filii tenebrarum bezêichenet, von dén íh mih chlágon. Ábe dóh swîese íh mit persecutonibus et ærumnis von ín gequélet sî, íh habo dóh wâtlîche in virtutibus’ unte bidíu wírdig bín visitatione et inhabitatione veri pacifici, id est Christi. Tabernacula dîe wérdent ex pellibus mortuorum animalium, also mâchon íh tabernaculum Deo’ an dén qui carnem suam mortificant cum vitiis et concupiscentiis. 
 
                      

                    
 
                    Die deutsche Paraphrase, Ohly nennt sie „deutsch-lateinische Mischprosa“,442 beginnt mit der klaren Zuordnung der Adjektive ‚dunkel‘ und ‚schön‘; die héreberga Cedar, also eine Wohnstätte für Fremde oder Reisende, werden als dunkel und die gézelt Salomonis als schön bzw. herrlich beschrieben. Doch sei nun beides in der Braut vereint. Diese spricht davon, wie sie einerseits dunkel durch Schläge und Verfolgung, andererseits schön aufgrund ihrer Tugenden sei, und deshalb würdig, für den „Besuch“ und den „Aufenthalt[] des wahren Friedensstifters“.443 Das Zelt, so der deutsche Abschnitt, der eng an Haimo von Auxerre444 angelehnt ist, sei aus den Häuten toter Tiere gefertigt.445 Ähnlich wie dieses sei das Zelt Christi aus jenen gefertigt, die ihr Fleisch mit Fleischeslust und Vergehen abtöteten. Von welchem Zelt ist hier nun aber die Rede? Von der Herberge Zedar oder den Zelten Salomos? Denn der deutsch-lateinische Kommentar verwendet tabernacula, jenen Begriff, der in der Vulgata mit Cedar enggeführt wird.446 Zugleich ist aber durch die Bezugnahme zum Zelt des Friedensstifters – Salomo steht nicht allein in Haimos von Auxerre Kommentar sinnbildlich für Christus – ein klarer Bezug zum gezélt Salomonis gegeben. Willirams Hoheliedparaphrase verdeutlicht bereits auf Lexemebene, dass sich die beiden Bilder – tabernacula Cedar und pelles Salomonis – trotz eindeutig erscheinender Zuordnung von ‚dunkel‘ und ‚schön‘ nicht voneinander trennen lassen. Das gilt auch für die Materialität. Sind nun entweder die Hüllen Cedars oder Salomos aus den Häuten toter Tiere gefertigt oder beide? Mit solchen Schwierigkeiten sehen sich einige spätantike und mittelalterliche Exegeten konfrontiert. Dabei bleibt oftmals unklar, ob sich die Deutung, die zwischen kostbarer Hülle und Sinnbild der Sünde schwankt, auf den Cedar- oder Salomonvergleich bezieht. Dies soll ein chronologischer Abriss zu den pelles Salomonis und den tabernacula Cedars verdeutlichen, in dem in einem ersten Schritt versucht wird, die beiden Bilder getrennt und dann erst in Bezug zueinander zu analysieren.
 
                    Kedar wird in Origenes’ einflussreichen Hoheliedkommentar (um 240447 n. Chr.)448 auf einen Sohn Ismaels zurückgeführt (vgl. Gen 25,13),449 dessen Name so viel wie ‚Dunkelheit‘ bedeute. Diese Lesart wurde von nachfolgenden Hoheliedauslegungen weitestgehend übernommen. Gregor der Große450 (540–604) setzt Kedar mit Sündern und ungläubigen Nationen gleich.451 Der Kommentar (716)452 von Beda Venerabilis (673–735)453 verknüpft Kedar mit unreinen Geistern oder bösen Personen.454 Bei Williram würden diese in vílzhûs unte ándera únwâtliche héreberga leben, etwas, das sich auch in der späteren Glossa Ordinaria (zwischen 1120–1170)455 findet, die ausführt, dass Kedar keine Bleibe unter den Männern gefunden und stattdessen aufgrund seiner Bosheit in Zelten gelebt habe.456 Kedar wird damit zum Inbegriff einer schlichten, vom sozialen Umfeld ausgeschlossenen und gleichzeitig verdammenswerten Lebensweise. Die Überlappung von vorzivilisatorischen und teuflischen Attributen wurde bereits in Bezug auf das Tragen einfacher Tierfelle beschrieben.457 In Zusammenhang mit der Selbstbeschreibung Sulamiths erhält diese eine heilsgeschichtliche Komponente. Der Mensch würde aufgrund seines Sündenstatus’ nichts anderes verdienen als hässlich und böse zu sein und in einfachen Zelten zu hausen. Doch dank Gottes Gnade, die jedem Menschen ermögliche, Buße zu tun, sei dies ein veränderbarer Zustand.458
 
                    Pelles hingegen sei weniger eindeutig. Origenes459 merkt an, dass er sich keiner Stelle in der Bibel entsinnen könne, in der pelles im Kontext von Salomo genannt werde. Salomos Erwähnung verbindet Origenes mit dessen Pracht und Herrlichkeit und pelles mit der Stiftshütte.460 Denn bei der Errichtung heißt es: Et facies pelles ex caprarum pilis operimentum super tabernaculum testimonii, […].461 Gregor von Nyssa (335/40–um 395) kontrastiert das einfache, unansehnliche Äußere der Stiftshütte, bestehend aus Leinentüchern, Ziegenhaarvorhängen und Behängen aus roten Häuten, mit dem mit Gold und Edelsteinen versehenen Inneren.462 Für Gregor den Großen stehen pelles Salomonis für (verarbeitete) Tierhäute, in die Salomo die kostbaren Gegenstände des Tempels bei der Errichtung gehüllt habe – Hüllen, die der Kostbarkeit des Inhalts angemessen und deswegen schön gewesen sein mussten; eine Tierhaut, die, bevor sie verwendet werden konnte, weiterverarbeitet und weichgemacht werden musste.463 Analog dazu sei jeder Gläubige eben eine solche durch Buße verarbeitete Tierhaut für den Dienst des Königs.464 Ganz Ähnliches liest man auch bei Bedas Venerabilis: So wie Salomos es gewohnt gewesen sei, sich Zelte aus den Häuten toter Tiere zu fertigen, so bringe Gott die Kirche, bestehend aus jenen Seelen, die ihren fleischlichen Begierden abgeschworen hätten, zusammen.465 In der Glossa Ordinaria habe Salomon ein Zelt aus Häuten für sich gefertigt, das rot gefärbt sei, an dem und in dem habe er sich erfreut.466 Bernard v. Clairvaux (1090–1153)467 sieht u. a. in den pelles Salomonis einfache Hüllen, die den kostbaren Inhalt vor Wind und Wetter schützen.468
 
                    In den genannten Exegesen lassen sich grob zwei Stränge festmachen, die sich hinsichtlich der (In-)Kongruenz von Inhalt und Hülle unterscheiden. Der eine Strang sieht in pelles Salomonis etwas Kostbares; die Haut sei nach der Weiterverarbeitung etwas Wertvolles, würdig, Gegenstände Salomos oder Gottes/Christi zu umhüllen. Kedar hingegen sei der Inbegriff der Sünde, darin würden Sünder, ungläubige Nationen ‚hausen‘, somit handele sich bei dem Material um einfachen Filz oder simple Ziegenhaut. Hülle und Inhalt stimmen dabei überein.
 
                    In anderen Exegesen wird hingegen der Kontrast zwischen unansehnlichem Äußeren und wunderschönem Inneren betont. Williram etwa fügt an, dass die Braut, äußerlich betrachtet, dunkel erscheine, aber zugleich mit Tugenden geschmückt sei.469 Dabei sei es oft der Blick anderer, Unwissender, die allein das hässliche Äußere sehen, während Gott auf die tugendhafte Seele blicke470. Bruno von Segni (1045/1049–1123)471 will, statt auf die äußere Erscheinung, die „blässlich, […] hässlisch, nicht gesalbt, nicht üppig, nicht reizend, sondern vielmehr struppig und abstossend anzusehen“ sei, auf die innere Schönheit der Braut verweisen.472 Auch die älteste und vollständige volkssprachige Hoheliedauslegung, das St. Trudperter Hohelied473 (1160), unterscheidet zwischen dem Körper, der nach Eva gestaltet sei, und dem Inneren, das einem königlichen Zelt gleiche:474
 
                     
                      Von diu ist von ir gesprochen: ich bin sale | alse die Herberge zedar. daz quît: ich bin Êven tohter | gelîch an mînem lîbe. ich bin waetlich alse daz | gezelt salomônis. daz quît: mîne innren sinne unde | mîn muot unde mîn herze daz ist ein gezelt des | oberesten küninges. (St. Trudperter Hld 19,17–20,6)
 
                    
 
                    Hier werden, wie bei Williram von Ebersberg, sal, was dunkel, schmutzig, welk und trüb bedeuten kann, und waetlich, das mit schön bzw. stattlich übersetzt wird, einander gegenübergestellt.475 In ähnlicher Weise meint Bernhard von Clairvaux, dass man nicht auf ein schwarzes Inneres schließen könne, nur weil die Haut schwarz sei, was er u. a. am Beispiel Christi ausführt.476 Dieser habe sich mit dem Symbol der Sünde bekleidet, sei in Ziegenhäute gehüllt gewesen, was jedoch – analog zum Fell auf Jakobs Armen – nur eine Verkleidung sei. Christus selbst, der sich mit den Sünden anderer bedeckt habe, bleibe schuldlos:
 
                    
                      Unde nunc ad instar Esau pilosus et hispidus? Cuiusnam rugosa et tetra imago haec, et unde hi pili? Mei sunt: nam pilosae manus similitudinem exprimunt peccatoris. Meos agnosco hos pilos: et in pelle mea videbo Deum Salvatorem meum.477

                    

                    Die Häute Salomos und die Zelte Kedars werden also sowohl als Ausdruck der Kontrastierung von hässlichem Äußeren und schönen Inneren als auch als zwei getrennte Dinge betrachtet, bei denen Inhalt und Hülle übereinstimmen. Die Vielfalt der Auslegungen und die Schwierigkeiten, mit denen sich die Exegeten an dieser Stelle konfrontiert sahen, thematisiert Bernhard von Clairvaux wohl am deutlichsten, der sich gleich mehrmals in seinen Sermones diesem Vers nähert:478 At istud obscurum est, nec attingendum omnio fatigatis.479
 
                    Das Verständnis dieser Textstelle sei, wie Bernhard darlegt, abhängig davon, wie sich ‚schwarz und/aber schön‘ auf die Häute Salomos und die Zelte Kedars beziehen. Sind die Zelte Kedars schwarz, während die Häute Salomos als schön gelten? Oder sind die Häute Salomos sowohl schön als auch schwarz oder allein schwarz? Er stellt dabei die vier Komponenten, ‚schwarz‘, ‚schön‘, ‚Zelte Kedars‘ und ‚Häute Salomos‘ nebeneinander, zeigt, welche Kombinationen möglich sind und was diese für das Verständnis des Textes implizieren. Je nach Perspektive werden unterschiedliche Bilder und Schwerpunkte gesetzt, die, werden verschiedene Exegesen gemeinsam rezipiert, z. T. ein gegensätzliches Bild erzeugen. Die Häute Salomos können so kostbare Materialien, die mit dem kostbaren Inhalt konformgehen, oder weniger Ansehnliches, das vom Inhalt getrennt ist und dieses vor Schmutz, Zerstörung etc. schützt, darstellen. Dabei sind diese nicht allein ‚entweder – oder‘, sondern können auch beides zugleich, schön wie schwarz, und die Zelte Kedars wie die Häute Salomos sein.480 Die Uneindeutigkeit des Hoheliedverses wird dabei zu dessen Stärke. Die Bilder greifen ineinander, können und sollen nicht getrennt werden. Die Exegese dieses Verses zwischen dem 3. und 12. Jahrhundert zeigt, dass eine klare Trennung von schön und schwarz wie die der Zelte Kedars und Häute Salomos nur bedingt möglich ist, da die Bilder ineinandergreifen, was zu einem vielschichtigen Text führt, worin eben der Reiz dieser Verse liegt.
 
                   
                 
                 
                  
                    b pellis und plaisir. Die Lust am Hohelied
 
                    Was für ein Text ist das Hohelied, in der Braut und Bräutigam u. a. die Schönheit des, die Sehnsucht nach dem jeweils anderen besingen? Für Origenes481 ist es ein Hochzeitslied, das vor der Brautkammer gesungen wurde.482 Gregor von Nyssa stößt sich an der Erotik des Hoheliedes. Er sieht in dem Kontrast zwischen dem unschönen Äußeren der Stiftshütte (den Zelten Kedars) und dem kostbaren Inhalt eine Parallele zum Hohelied. Erst wenn es von der oberflächlichen erotischen Lektüre entkleidet werde, zeige sich die Kostbarkeit des Inhalts.483 Doch auch die rein geistliche Lesart ist nicht frei von Erotik. Für Origenes, der von Bernard McGinn als erster Theoretiker der christlichen Mystik bezeichnet wird,484 sei der Bibeltext selbst „erotic ‚body‘ of God“.485 Dabei sei es nicht der Inhalt, der eine erotische Lesart veranlasse; es gehe um eine verbale, keine voyeuristische Lust. Es werde kein erotischer Text betrachtet, der dann allegorisch ausgelegt werde, es komme auch nicht zu einem erotischen Betrachten irgendeines Textes, sondern es sind, wie Patricia C. Miller in Bezug auf Origenes’ Hoheliedkommentar betont, der Text, die Sprache, die Wörter, die erotisch aktiv sind, und nicht der:die Leser:in.486 Beide jedoch – die Braut und die, das Wort auszulegen versuchen – seien für das Wort Gottes entflammt. Im Hohelied sei die Braut rastlos, sehne sich nach dem Bräutigam, dem Wort, sei aber durch ihn, also das Wort, erotisch verunsichert. Wenn die Braut dann beginnt, die Rätsel und Parabel des Wortes Gottes zu entschlüsseln, dann sei es, als werde sie vom Wort Gottes liebkost. Mit kleinen Einsichten in den Text wie zarten Küssen, wird die Sehnsucht der Braut geweckt, den Text zu verstehen, bis die Beziehung zwischen Braut und Bräutigam vollzogen ist, die Braut mit dem Wort eins wird.487 Analog dazu bestehe zwischen Text und Exeget „ein regelrecht erotisches Verhältnis […]. Der Eros, von dem der Text erzählt, die Sehnsucht der Braut nach dem Bräutigam, wird zum Eros des Exegeten, der danach strebt, den Sinn des Textes zu verstehen.“488 Miller weist auf die Nähe zwischen Origenes’ Auslegung und Roland Barthes’ Le plaisir du texte (1973) hin.489 Darin vergleicht Barthes u. a. das Verführtwerden durch einen Text mit der Erotik des (un-)bekleideten Körpers.490 Die „erotischste Stelle“ eines Körpers sei jene, wo der Körper zwischen zwei Kleidungsstücken hervorblitze, das Glänzen von Haut zwischen Bluse und Hose sei das, was verführe.491 Dabei sei das Reizvolle weniger der Raum, die Spalte der nackten Haut, sondern die Bewegung des Auf- und Verdeckens.492 Für Barthes sei die Lust nicht eingrenzbar, es gebe keine erogenen Zonen; erotisch sei kein bestimmter Gegenstand oder Körperteil, sondern das Dynamische.493 Die Lust am Text sei demnach keine völlige Enthüllung, sondern „die Inszenierung eines Auftauchens-Abtauchens.“494 Denn wenn sich die Sprache eines Textes öffne – wie das Kleid am Körper –, dann weiche die offensichtliche Entsprechung einer Vielfalt von Bedeutungen. Miller schreibt dazu: „The tease of the text is this unending allure of multisignification“.495 Im Mikrotext „Figura“496 aus Le plaisir du texte verdeutlicht Barthes über die Etymologie von ‚Text‘,497 dass dieser eben kein Gewebe in Form eines Schleiers bedeute, den man abnehmen könne, und dahinter verberge sich die Erkenntnis. Vielmehr sei der Text ein Geflecht, das sich „durch ein ständiges Verflechten selbst verfestig[e] und bearbeite[]“.498 Ottmar Ette fasst das im Kommentarteil pointiert zusammen: „Die Textlust, mithin die Lust am Text, die Lust des Textes und die Lust im Text, besteht aber gerade darin, der Vereindeutigung des Sinns – und damit des Lebens – ein Schnippchen zu schlagen.“499
 
                    Miller betont in Bezug auf Origenes, dass es nicht um die Erotik oder das erotische Lesen eines Textes gehe. Dennoch kann der Umstand, dass es sich beim Hohelied um einen Text mit erotischem Inhalt handelt, schwerlich ignoriert werden.500 Daher soll an dieser Stelle von einer doppelten Erotik gesprochen werden, welche das Lesen des Hoheliedes auszeichnet. Neben der Erotik des Inhalts, dem Zeigen und Verdecken von Körpern wie Körperlichkeit, verfügt das Hohelied über eine textuelle, formale Erotik, dessen Reiz im Zeigen und Verdecken von Bildern und Einsichten besteht. Diese zweifache Lust des Textes, die formale wie die inhaltliche, lässt sich dabei auch auf den Pelz in mittelhochdeutschen Texten übertragen. Im Pelz, der in Bezug zum Körper gesetzt wird, sind – schwarz wie schön – die Zelte Kedars sowie die Häute Salomos miteinander verwoben. In dieser Tierhaut klingt die Hautkleidung Gottes, Esaus Körperbehaarung, das Kleid Christi und der Prunk Salomos an. Es ist eine kostbare Tierhaut, die in Relation zum Körper des Trägers oder der Trägerin steht und dabei einmal deutlicher, einmal zurückhaltender erotisch, aber stets lustvoll konnotiert ist. Das Spiel zwischen Tierhaut, Kleid und Körper lässt sich nicht einfach entschlüsseln, was die Neugierde der Leser:innen entfacht. Doch ähnlich wie die Braut Sulamith, die schwarz und/aber schön wie die Zelte Kedars und die Häute Salomos sei, ist der Pelz in den Beispieltexten des nächsten Kapitels ebenso kein Kleidungsstück, keine Tierhaut, die Haut oder der Körper selbst. Er ist weder ganz das eine oder andere, sondern hat vielmehr Anteil an allem. Es ist eben kein Textschleier, der abgenommen werden kann und dahinter verbirgt sich des Rätsels Lösung. Das Gewebe aus Tierhaut, Kleidung und Haut/Körper ist ineinander verflochten und das Ziel besteht nicht im ‚Entwirren‘ der einzelnen Fäden, sondern im Zusammenspiel derselben. In der Unmöglichkeit des völligen ‚Entkleidens‘ der Textstelle besteht der Reiz des Textes. Die Rezipient:innen werden über lustvolle Teilenthüllungen angespornt, die Lust am Text damit entflammt und wachgehalten.
 
                   
                 
               
               
                
                  [image: Eine Figur befindet sich im Vierfüßlerstand, darauf sitzt im Damensitz eine weitere Figur in einen weißen Pelz gehüllt]
                 
               
            
 
           
        
 
      
      
        
        
 
         
          C Pelzkleider: Pellis und Plaisir
 
        
 
         
           
             
              5 Pelz. Nicht Haut, nicht Kleid
 
            
 
             
              Pelz ist in der höfischen Literatur des Hochmittelalters durchaus, so könnte man formulieren, raumfüllend. Höfische Akteure sind in die besten Tierhäute am Tag sowie in der Nacht gehüllt, verschenken Mäntel mit Zobel-, Hermelin- oder Fehbesatz als Zeichen von Ehrerbietung, Liebe oder Treue. Viel wurde bereits zur luxuriösen Aufmachung an den literarischen Höfen geschrieben, das folgende Kapitel soll eine Fortführung von Jane E. Burns’ sartorial bodies sein.1 Burns versteht Körper und Kleider in der höfischen Literaturwelt als ineinandergreifende Konzepte.2 Kleidung liegt nicht auf dem Körper, sondern Kleid wie Haut formen diesen. Zwischen den (höfischen) Kleidern und den Protagonist:innen besteht eine beidseitige Dynamik, das Kleid beeinflusst ebenso die Träger:innen sowie umgekehrt.3
 
              Für die Analyse von Pelz in ausgewählten mittelhochdeutschen Texten bedeutet das, dass anhand von diesem Material die Ununterscheidbarkeit von Haut und Kleidern verdeutlicht werden kann.4 Frauen und Männer werden über das reizvolle Spiel von Haut und Kleidung ent- wie verhüllt. Denn die schöne Haut einer Figur kommt einem schönen Gewand gleich, das Überreichen neuer Gewänder wiederum einer neuen Haut.5 Der Körper ist stets im engeren wie weiteren Sinn ‚ein Bekleideter‘. Das Kleid – die Haut ist ebenfalls eine Art Kleid – definiert, konstruiert und gestaltet den darunterliegenden Körper. Der erotische Effekt, der sich durch das Auf- und Abtauchen von ‚nackter‘ Haut konstituiert, ist eine ‚literarische Täuschung‘: Die Leser:innen erhaschen nichts anderes als Blicke auf diverse Ebenen eines ‚sartorial body‘.
 
              Diesem Changieren von Haut und Kleid soll in einer Auswahl von Texten nachgegangen werden. Der Zobel, das einzige Gewandmaterial, mit dem Belakane in Wolframs Parzival versehen wird, soll in den Blick genommen werden. Wie sehr Haut und Kleider in ein dichtes Bezugsnetz gespannt sind, wird bereits am ersten Buch ersichtlich. Dabei zeigt sich die Überlappung von Kleid und Körper besonders deutlich, wenn die Zobeldecken eine Umarmung vorwegnehmen bzw. symbolisch anstelle einer Umarmung stehen.
 
              Der Kontrast von Schwarz und Weiß, der während des gesamten Parzivals präsent bleibt, rahmt dieses Kapitel, das sich mit dem dunkelsten Zobel und dem hellsten Hermelin befasst. Denn es sollen nicht allein dunkle, schwarze Pelze untersucht werden, sondern auch der helle und leuchtende Hermelin, der nicht losgelöst von der weißen Haut der Träger:innen gelesen werden kann. Darüber hinaus wird dieses Material bewusst eingesetzt, um die Strahlkraft einer Protagonistin zu verstärken und damit ein Gegenüber zu blenden, was sich besonders anschaulich an dem anonym überlieferten Märe Aristoteles und Phyllis nachzeichnen lässt.
 
              
                5.1 Zobel. Schwarz wie schön
 
                Zobelpelz und Belakane ‚begegnen‘ einander gleich im ersten Buch von Wolframs Parzival. Dieses Aufeinandertreffen von (un)gleichen Häuten lässt sich einerseits in eine den gesamten Versroman umspannende Motivik einordnen: Das Nebeneinander von Schwarz und Weiß ist durch das vorgeblich schwer verständliche Elsterngleichnis im Prolog vorbereitet. Bereits zwîvel im einleitenden Vers als zwî-vel gelesen, kann auf das zweifärbige Gefieder der Elster bezogen werden.6 Das Gegenüber- bzw. Nebeneinanderstellen von Haut(farbe) wird im Laufe des Versromans – insbesondere im ersten Buch – fortgeführt7 und in der Figur des Feirefiz’ personifiziert.
 
                Anderseits ist das Zusammenfügen von Unterschiedlichem8 in der Technik des parrierens enthalten,9 ein Terminus der Schneidertechnik, womit Wolfram seine „erzählerische Strategie“ bezeichnet, „die Gegensätze verbindet, ohne sie zu harmonisieren.“10 In diesem Abschnitt soll das Verbinden von (scheinbar) Unvereinbarem11 mit der Exegese des Hoheliedes verknüpft werden. Denn die Faszination am Hohelied liegt ja darin, dass der Text nicht entkleidet, der Sinn nicht freigelegt werden kann. Dieser Reiz zwischen ‚Bekleidung‘ und ‚Entblößung‘ zeigt sich im Parzival sowohl auf syntagmatischer wie paradigmatischer Ebene und lässt sich an dem Umgang mit tierlichen und menschlichen Häuten veranschaulichen.
 
                
                  5.1.1 Anders […] gevar. Haut(farbe) im Parzival
 
                  Gahmuret, Parzivals Vater und der Held der ersten beiden Bücher, verlässt auf der Suche nach Ruhm und Reichtum Bagdad und gelangt zum unweit davon liegenden12 Zazamac.13 Dort beklagen die Königin Belakane und das gesamte Volk, das vinster sô diu naht sei, den Tod Isenharts.14 Dieser stand im Dienst von Belakane und verlor im Kampf, nicht zuletzt um ihre Liebe, sein Leben. Das Reich befindet sich nun, von Isenharts Vetter, dem Fürsten Razalic angegriffen, in einer bedrohlichen Lage. Der Neuankömmling Gahmuret könnte, so die hoffnungsvolle Aussicht, der Belagerung ein Ende setzen. Belakane ist jedoch unsicher, wie Gahmuret auf eine Anfrage reagieren könnte. Dabei thematisiert sie, ähnlich wie Sulamith im Hohelied, ihre eigene nicht taghelle Hautfarbe.15 [N]âch swarzer varwe zu sein, beschäftigt Belakane, als sie der burcgrâve von Gahmurets Ankunft informiert.16 Dabei kontrastiert sie ihre (Haut-)Farbe und jene der Bewohner:innen Zazamancs mit der Gahmurets: er [Gahmuret, Anm. N. G.] ist anders denne wir gevar:| ôwî wan tæte im daz niht wê!17
 
                  Belakane befürchtet, dass die unterschiedliche Hautfarbe für Gahmuret eine Rolle spielen könnte,18 sie ist sich unsicher, ob sie ihren Gast mit dem Begrüßungskuss willkommen heißen kann,19 einer Geste, die, so Eberhard Nellmann, Gleichrangigkeit signalisiert.20 Dabei schwanken Belakanes Überlegungen zwischen negativen Einstellungen, die Gahmuret gegenüber ihrer Hautfarbe haben könnte – ist er gewillt, ihr nahe zu kommen?21 –, und möglichen Standesunterschieden, immerhin ist sie die Königin.22 Als der Gast erscheint, erzählt sie auf Nachfrage den Grund der Belagerung durch den Fürsten Razalic.23 Isenhart, der wie sie in swarzer varwe gewesen sei, stand in ihrem Liebesdienst.24 Sie verwehrte ihm, obwohl sie die Liebe erwiderte, den Liebeslohn. Als Grund nennt sie ihre schamndiu wîpheit.25 Dabei wird das Partizip I von schamen, ‚sich schämen‘, ‚Scham empfinden‘,26 mit dem Substantiv wîpheit, ‚Weiblichkeit‘, ‚weibliche Gesinnung‘ gekoppelt.27 Dass weibliche Schamhaftigkeit in der höfischen Literatur zwischen der Aufrechthaltung sozialer Normen und dem Ausdruck von Begehrlichkeit schwankt, und mit der Frage der richtigen Balance verbunden ist, lässt sich an dieser Stelle nachvollziehen.28 Denn aufgrund des zurückgehaltenen lôn seien Isenharts Liebesbeweise immer waghalsiger geworden und er habe ohne Rüstung kämpfend schließlich sein Leben verloren.29 Während Belakane erzählt, mustert sie Gahmuret durch den Tränenschleier und ist von dessen Schönheit sichtlich angetan:30
 
                   
                    durch die zäher manege blicke
 
                    si schamende gastlîchen sach
 
                    an Gahmureten: dô verjach
 
                    ir ougen dem herzen sân
 
                    daz er wære wol getân.
 
                    si kunde ouch liehte varwe spehen:
 
                    wan sie het och ê gesehen
 
                    manegen liehten heiden.
 
                    (Pz. 28,28–29,5)
 
                  
 
                  Belakane gefällt Gahmurtes ‚helle Farbe‘.31 Sie ist entzückt von dessen Erscheinung und wirft ihm Blicke zu, welche von diesem erwidert werden.32 Dem Gast, der beim Burggrafen von Patelamunt, der Hauptstadt Zazamacs,33 untergekommen ist, lässt Belakane alle Ehren zukommen.34 Auch diu swarze Mœrinne hat auf Gahmuret einen bleibenden Eindruck hinterlassen, denn er findet in der Nacht keine Ruhe und wälzt sich im Bett schlaflos hin und her.35
 
                  Am nächsten Tag siegt Gahmuret in zahlreichen Zweikämpfen und Zazamancs Belagerer müssen abziehen.36 Belakane reitet dem ungeschlagenen Gahmuret entgegen und führt ihn in ihr Gemach. Dort wird er mit swarzer Hand37 entwaffnet.38 Als nun die Königin bei Gahmuret liegt, wird ein letztes Mal auf deren ungleiche Haut verwiesen:
 
                   
                    dô phlac diu küneginne
 
                    einer werden süezer minne,
 
                    und Gahmuret ir herzen trût.
 
                    ungelîch was doch ir zweier hût.
 
                    (Pz. 44,27–30)
 
                  
 
                  Über Nacht wird Gahmuret zum Herrscher über Zazamanc, doch hält es ihn nicht lange, er sehnt sich danach, seine Ritterschaft unter Beweis zu stellen. Seine Pläne, Zazamanc zu verlassen, solle er, so rät ihm sein marnære, der eben niht als ein Môr gevar ist, vor jenen, die tragent daz swarze vel, geheim halten.39 So bricht er, geschützt durch die Dunkelheit der Nacht, auf und lässt die schwangere Belakane zurück.40 Das gemeinsame Kind Feirefiz ist schwarz und weiß gescheckt. Die Farben werden selbst beim Säugling Feirefiz, der doch eigentlich schwarz und weiß vereint, noch gegeneinander abgewogen, wenn die Mutter allein die weißen Körpermale ihres Sohns liebkost.
 
                  Der Kontrast zwischen schwarz und weiß, insbesondere der Haut – wenngleich hût lediglich einmal und vel zweimal erwähnt werden –, wird darüber hinaus über weitere Objekte fortgeführt, die entweder Haut(farbe) darstellen oder aus Häuten gefertigt sind. So zeigt Gahmurets Schild einen weißen Hermelinanker auf schwarzem Zobelpelz41 und Belakanes Banner ihren Schattenriss, der aus einem schwarzen Stoff auf weißem Samitgrund gefertigt ist.42
 
                  Haut-, Körper- und Kleiderelemente erscheinen dabei, wie Barthes ‚Text‘ ineinander verwoben.43
 
                  Die gehäufte Nennung von Haut und Farbe44 innerhalb des ersten Parzivalbuches ist auffallend und umfasst nicht allein menschliche, sondern auch tierliche Häute.45 Besonders deutlich lässt sich dies an Belakane zeigen. Auf die Komplexität der Figur Belakanes wurde bereits vielerorts hingewiesen,46 dass sich zwischen Belakanes Darstellung und der Beschreibung gewisser Zobelpelze Auffälligkeiten zeigen, wurde hingegen nur unzulänglich oder überhaupt nicht berücksichtigt.47 Somit versucht der nachfolgende Abschnitt der Charakterisierung Belakanes mithilfe ihres Pelzes eine weitere Facette hinzuzufügen.
 
                 
                
                  5.1.2 [S]chwarze[r] schîn. Pelz und Belakane
 
                  Die erste längere Beschreibung Belakanes erfolgt, nachdem sie den Gast Gahmuret bei der Hand genommen und ihn zu einem mit Decken und Federbett gepolsterten, weiten Fenster geführt hat.
 
                   
                    ist iht liehters denne der tac,
 
                    dem glîchet niht diu künegin.
 
                    si hete wîplîchen sin,
 
                    und was abr anders rîterlîch.
 
                    der touwegen rôsen ungelîch,
 
                    nâch swarzer varwe was ir schîn,
 
                    ir krône ein liehter rubîn:
 
                    ir houbet man derdurch wol sach.
 
                    (Pz. 24, 6–13)
 
                  
 
                  Die Ausführungen zu Belakane seien zum einen eine Kontrastierung gängiger Schönheitsbeschreibungen, wie Elke Brüggen ausführt: „Die Stelle exponiere die Fremdartigkeit der Orientalin, indem sie Topoi der descriptio weiblicher Schönheit […] aufnimmt, um sie in die Negation zu überführen […].“48 Sie ist eben nicht hell wie der Tag. Ihr Inneres, der wîpliche sin, werde neben das Äußere, das rîterlich sei, gestellt und zugleich kontrastiert, was durch abr eingeleitet und durch anders verdeutlicht wird.49 Statt wie eine tauige Rose zu glänzen,50 verfügt Belakane über einen dunklen Glanz.51 Belakane entspricht dem höfischen Frauenideal, wenngleich ihr Äußeres in gewisser Weise ungewöhnlich erscheint und anders beschrieben wird. Elisabeth Schmid sieht darüber hinaus in dem Bild „ein Oxymoron der schwarzen Helligkeit“, das die gängige Lichtmetapher ersetze und damit Belakanes dunkle Haut veredle.52 Belakane sei innerlich ganz höfisches Frauenideal, aber das Äußere weiche gewissermaßen davon ab.53 Auch für Stephan Fuchs-Jolie könne die dunkle Haut Belakanes nicht so leuchten wie eine helle; leuchtende Schwärze sei unvorstellbar.54 Belakane den schîn abzusprechen, wenn davon doch explizit die Rede ist, scheint ein erheblicher Eingriff in den Text zu sein und der Annahme zu folgen, Schwarz könne nicht leuchten oder glänzen. Weder Fuchs-Jolie noch Brüggen legen Belakanes Schwärze negativ aus, doch zeugen diese Überlegungen von einem reduzierten Schwarz-Konzept, das für ‚das Mittelalter‘ immer wieder angenommen wurde (und z. T. noch wird).55 Dass das Konzept von Schwarz differenzierter ist und nicht nur auf Teufel, Hölle und Dunkelheit referiert, wird dabei oftmals übersehen. Andreas Mielke zeigt beispielsweise anhand des Rolandslieds, dass das Farbadjektiv swarz wie auch die Erwähnung der schwarzen Haut selbst nicht per se negativ sind, wenn die Könige im Rolandslied als swarz || unt ůbil getan bzw. swarz und ubel getan beschrieben werden.56 Das Adjektiv ubel wird eben benötigt, die Leser:innen wissen, dass es sich um böse Gestalten handelt, mit swarz allein werden diese nicht herabgesetzt.57

                  Nicht selten ist es ferner weniger die schwarze Hautfarbe als das Heidentum, das abgewertet wird, etwas, das bei Belakane aber eine untergeordnete Rolle spielt (und mehr als fadenscheinige Ausrede seitens Gahmurets hervorgebracht wird).58 Ähnlich führt Kohnen aus, dass das Farbspektrum von Schwarz insbesondere in Bezug auf die Haut nuancierter ist und darunter eine Vielzahl von Schattierungen subsummiert werden, die Hautfarbe darüber hinaus nicht statisch, sondern durch Einflüsse der Sonne veränderbar ist.59 Überlegungen, Belakane ihre Schönheit abzusprechen oder sie mit Heinrichs von Veldeke Sibylle aufgrund der Schwärze zu verbinden, stellen eine Reduktion dieser komplexen Figur dar.60 Denn im Kontext des ersten Buches finden sich keine Hinweise, die Belakane pejorativ darstellen oder ihre Schönheit in Abrede stellten. Vielmehr ist Belakanes Beschreibung ein „Meisterstück an Zweideutigkeit“, wie Alfred Ebenbauer bemerkt, dabei seien „religiöse, ästhetische und erotische Motive bei Wolfram raffiniert ineinander verwoben“.61 Auch darauf weisen Brüggen,62 Fuchs-Jolie und Schmid, um nur einige Namen zu nennen, hin, indem sie neben der Negierung die gleichzeitige Aktivierung und Transformation gängiger Schönheitsbilder bei der Belakane-Beschreibung in den Blick nehmen.63 Die höfische descriptio werde, so Brüggen, nicht allein kontrastiert, sondern verändert, „in eine andere Ästhetik überführt.“64 Dies fügt sich in Wolframs eigenwillige descriptio personae ein, die gängige Topoi bei der Beschreibung anderer Frauenfiguren selektiv auswählt, anders zusammenfügt und dadurch eine Form der Unruhe erzeugt.65 An Belakanes Beschreibung zeige sich, wie Wolfram höfische Topoi ‚Haken schlagen‘ lasse.66 Vieles bleibe dabei unklar, in der Schwebe, was dessen Stil von anderen abhebe.67 Die Leser:innen werden über Anspielungen auf gewohnte Bilder, die dann verneint werden und in veränderter Gestalt auftreten, irritiert, was zugleich fasziniert.68 Anstelle der gängigen Verwendung von ‚weiß‘ und ‚rot‘ etwa, werden hier ‚schwarz‘ und ‚rot‘69 – etwa bei der Rubinkrone70– angeführt.71 Für Brüggen wird in der Konversion des Weiß-Rot-Bildes in Schwarz-Rot und über schîn, was u. a. ‚Glanz‘ bedeutet,72 ein von gängigen Frauendarstellungen abweichendes, aber keinesfalls geringeres Bild von Belakane gezeichnet. Sie folgt darin Ebenbauer,73 der in der Beschreibung des schwarzen Glanzes,74 in Belakanes dunkler Erscheinung, eine andere Schönheit der Weiblichkeit sieht.75 Kohnen meint, dass der Effekt, den der schwarze Glanz Belakanes habe, der Helligkeit anderer Frauenfiguren wie Herzeloyde oder Orgeluse ähnle. Der Körper glänze und schillere, sodass einzelne Körperelemente nicht mehr erkennbar seien, der Körper werde vielmehr als glänzendes Gesamtes wahrgenommen.76 Belakanes Haut bzw. sie selbst schimmere. Monika Schausten meint, dass die Königin nicht gelesen werden könne, da ihr die Taghelligkeit fehle: „[D]ie Körperlichkeit der Belakane [ist] so konstruiert, dass die Königin sich über sie nicht unmittelbar mitteilt.“77 Anders als Belakane, die bereits helle (Haut-)Farbe erblickt hat, scheint es Gahmuret schwerzufallen, die Erscheinung Belakanes zu entschlüsseln.
 
                  Die Beschreibung der Königin von Zazamanc ist dabei nicht sonderlich ausführlich, die Leser:innen erfahren beispielsweise nicht, in welche Kleider sie gehüllt ist. Nur an einer Stelle, als sie weinend vor Gahmuret sitzt, wird das Material Zobel angeführt. Dabei benetzen Belakanes Tränen Pelz sowie Brust, als sie von den traurigen Umständen erzählt, die zum Tod ihres Geliebten geführt haben. Wie das Material Zobel eingesetzt wird, lässt aufhorchen ob der Unklarheit, wie die Tränen auf Zobel und Körper tropfen.
 
                   
                    ir kiusche was ein reiner touf,
 
                    und ouch der regen der sie begôz,
 
                    der wâc der von ir ougen flôz
 
                    ûf ir zobel und an ir brust.
 
                    (Pz. 28,14–17)
 
                  
 
                  Wolfram ist, anders als Zeitgenossen, nicht für ausführliche Kleiderbeschreibungen bekannt, sondern dafür, diese sehr gezielt einzusetzen.78 Jedes Kleidungsstück, jedes Material, jedes Detail spielt dabei eine Rolle. Da nun Zobel als einziges Gewandmaterial in Bezug auf Belakane verwendet wird, stellt sich die Frage, warum Wolfram dieses, und das ausgerecht an dieser Stelle der Handlung, erwähnt.
 
                  Zobel bezeichnet die kleinste Art der Echten Marder sowie deren weiche und mit dichten Haaren versehene Haut. Diese gilt in verarbeiteter Form als Luxuspelz, als Seide unter den Pelzen.79 Insbesondere die kleinen Zobelbälge, die zumeist dunkler als die größeren Häute sind, werden hochgeschätzt. Die wertvollsten Felle jedoch sind jene, die dunkelbraun, beinahe schwarz sind und deren Oberfläche bläulich schimmert, ein Effekt, der „Wasser“ genannt wird.80 Könnten die Tränen auf Belakanes Zobel diesen Glanzeffekt unter Umständen simulieren und Belakanes Schillern verstärken? Dieser Frage kann nur unter Zuhilfenahme weiterer Stellen nachgegangen werden, denn Belakanes Zobel wird im Gegensatz zu anderen Pelzen nicht näher beschrieben.81 Zwischen der Beschreibung von Belakanes Körper und weiteren Zobelpelzen im Parzival kann eine Reihe von Überschneidungen festgemacht werden. Besonders deutlich zeigt sich das in der Beschreibung eines Zobels, der auf Gahmurets Mantel angebracht ist.82
 
                   
                    grüene samît was der mandel sîn:
 
                    ein zobel dâ vor gap swarzen schîn,
 
                    ob einem hemde daz was planc.
 
                    (Pz. 63,23–25)
 
                  
 
                  In ähnlicher Weise wie Gahmurets Zobelbesatz wird Belakanes Erscheinung beschrieben: der touwegen rôsen ungelîch, | nâch swarzer varwe was ir schîn.83
 
                  Das Farbadjektiv swarz und das Substantiv schîn werden in den 25 000 Versen des Parzivals nur an eben diesen beiden Stellen miteinander verflochten. Der Zobel und die Haut Belakanes, die auf ähnliche und exklusive Weise beschrieben werden, zeugen von einer optischen Nähe zwischen der Haut des Tieres und der Haut Belakanes. Darüber hinaus gibt es noch weitere Punkte, die eine Nähe zwischen Belakanes Haut und dem Zobel nahelegen, was in der Szene, als Belakane über den Tod Isenharts weint, deutlich wird. Dabei verbindet das Possessivpronomen den Zobel mit der Königin. Die parallele Struktur von ir zobel und ir brust verknüpft das Körperteil und die Tierhaut; beide scheinen in ähnlicher Weise im Besitz wie Teil der Königin zu sein.
 
                  Im Unterschied zu anderen Textstellen wird Belakanes Haut, ihr Körper, nicht unmittelbar mit Tierhäuten verglichen. So meint der Erzähler beispielsweise, dass die Königin Condwiramurs derart mager gewesen sei, dass die Haut auf ihren Rippen wie Ungers zager gelegen sei.84 Auch der balc der Bewohner Pelrapeires sei eingefallen, da diese lange schon nichts mehr zu essen bekommen hätten.85 Zager bezeichnet den Rücken eines Reittieres ebenso wie daraus gefertigtes Leder, balc wiederum u. a. den Körper eines (Pelz-)Tieres.86 In despektierlicher Art verwendet Wolfram dabei Bilder verarbeiteter Häute, um die ausgemergelten Körper zu veranschaulichen und diese in gewisser Weise zu entmenschlichen.87 Bei Belakane werden tierliche Häute jedoch anders eingesetzt. Zwar wird dort eine Nähe zwischen Tierhaut und Körper hergestellt, aber subtiler; indem kein direkter Vergleich gezogen wird, bleibt die Verbindung von Belakanes Körper und der Tierhaut in der Schwebe. Anstatt Belakane über eine einfache und unbehaarte Tierhaut abzuwerten, wird sie in Zobel, einen besonders edlen Pelz, gehüllt, der Ähnlichkeiten mit ihrer Haut(farbe) teilt, sodass die Oberflächen, Belakanes Haut und der Zobelpelz, changieren.88
 
                  Ob und, falls ja, wie der Zobel auf Belakane aufliegt, bleibt bewusst ungewiss. Es ist möglich, aber selten, zobel als Metonymie für Mantel zu verwenden; der weiter gefasste Begriff bellî/ez ist gebräuchlicher.89 Darüber hinaus wird zobel im Parzival stets als Material für etwas erwähnt: als Schild, Besatz, Decke, Rüstungsschmuck und Wimpel, sodass die Erwähnung dieses Materials ohne Spezifizierung als durchaus ungewöhnlich betrachtet werden kann.90 Zwischen Zobel und Belakanes Haut besteht offensichtlich eine Beziehung der Ähnlichkeit.
 
                  Inwiefern kann die Exegese des Hoheliedes dabei unterstützen, Belakanes Zobel wie andere Pelze in Bezug auf die Figuren zu lesen und inwieweit lässt sich die zweifache Lust des Hoheliedes91 in entsprechender Form am Parzival festmachen?
 
                  Es liegt nahe, davon auszugehen, dass Wolfram sich bei der Gestaltung der Königin von Zazamanc von Sulamith, möglicherweise auch von der Königin von Saba inspirieren hat lassen, wenn Belakane wie Sulamith ihre eigene dunkle Hautfarbe thematisiert.92 Insbesondere die ältere Forschung wies auf Anleihen bei Sulamith hinsichtlich der Gestaltung Belakanes hin; etwas, das von neueren Beiträgen wieder aufgegriffen wird.93 Harold B. Willson meint etwa, dass Belakane wie Feirefiz, die beide als schwarz, aber schön beschrieben werden, auf Hohelied 1,4 verweisen. Feirefiz’ wie Belakanes Schwärze stünden für das Heidentum, Feirefiz’ zusätzlichen weißen Anteile für seine Ritterlichkeit. Bei Belakane sei das Weiß mit ihren Tugenden verknüpft. In beiden sei der Schwarz-Weiß-Kontrast des Prologs, das Federkleid der Elster, fortgeführt, beide seien parrieret.94 Willson legt parrieren in Wolframs Parzival und Willehalm stark dualistisch aus95 – es sei die Vereinigung von schwarz und weiß, von Christen- und Heidentum in der Liebe Gottes.96 Wolfram stelle ein Menschenbild vor, das eben an beidem, am Schwarzen wie am Weißen, an der Hölle wie am Himmel, teilhabe.97 Willson98 vertritt die Auffassung, man könne Wolframs Werk nicht gerecht werden, wenn nicht die mystisch-symbolische Qualität in das Verständnis miteinbezogen werde. Auch wenn nicht davon ausgegangen werden könne und müsse, dass Wolfram Bernhard von Clairvaux tatsächlich gelesen habe, so habe dieser „along mystical lines“ gedacht und „has a fondness for paradox and symbolical patterns of thought of a kind similar to those found in ST Bernard’s writings.“99 Für Bernhard von Clairvaux werde in der Selbstbeschreibung Sulamiths, schwarz, aber schön zu sein, der Gegensatz von Farbe und Form bzw. Hülle und Inhalt verdeutlicht. Die Qualität der mystischen Dialektik bestünde eben darin, Unvereinbares wie Hülle und Inhalt zusammenzubringen.100
 
                  Obwohl Willsons Ansatz101 Gefahr läuft, den Schwarz-Weiß-Kontrast bei Belakane und Feirefeiz auf ein Bild von Himmel und Hölle, Christen- und Heidentum zu reduzieren,102 ist die Überlegung, mithilfe von Bernhards von Clairvaux mystischer Dialektik Belakane, Feirefiz, aber auch den gesamten Parzival zu lesen, aussichtsreich. Im Unterschied zu Willson soll an dieser Stelle nicht allein über nigra sed formo(n)sa, sondern auch über die tabernacula Cedar und die pelles Salomonis dem Gemeinsamen wie dem Trennenden in der Figur Belakanes und dem Zobelpelz nachgegangen werden. Während Willson in der Figur Feirefiz’ u. a. über das Konzept des Parrierens Gegensätzliches miteinander versöhnt und gelöst sieht,103 oszillieren Hülle und Inhalt in den Zelten Cedars und den Häuten/Vorhängen Salomos. Die pelles Salomonis und die tabernacula Cedar lassen Einfaches und Kostbares, tierliche und menschliche Häute und Schönes und Schwarzes ins Zwiegespräch miteinander treten, sodass die einzelnen ‚Stimmen‘ ununterscheidbar werden. Der Zobel ist demnach mehr als ein Bild für Belakanes Haut. Denn menschliche und tierliche Haut teilen einige Eigenschaften und bleiben gleichzeitig voneinander verschieden. Die Bemühungen exegetischer Schriften, ein und denselben Vers immer wieder neu zu lesen, kann die Faszination einer solchen Zweideutigkeit erhellen, die an sich schon lustvoll ist. Zusätzlich wird der Reiz durch die Nähe zum Körper verstärkt. Die Schichten aus Tierhaut, Kleidung und Körper sind im Falle von Sulamith und Belakane ineinander verwoben und das Ziel ist nicht, die einzelnen Ebenen freizulegen, sondern diesem lustvollen Spiel nachzugehen. Dabei erscheint der erwähnte Parzival-Ausschnitt bei näherer Betrachtung wie ein Vexierbild, das ständig zwischen Hülle und Inhalt, Kleidung und Körper, tierlicher und menschlicher Haut irisiert.104
 
                  Dieses Neben-, Über- und Miteinander von menschlichen und tierlichen Häuten entspricht einem parrieren-Begriff Wolframs, den Beatrice Trînca hervorhebt.105 Beim Parrieren werden schwarz und weiß ineinandergefügt, sodass eine gemeinsame Oberfläche gebildet wird, gleichzeitig bleiben die schwarzen wie hellen Teilbereiche voneinander unterschieden, was auch Schausten ausführt: „Die Art dieses Zusammengesetzten wird im Prolog nicht etwa als Synthese der beiden Anteile imaginiert, sondern wohl als ein Nebeneinanderbestehen der durch die konträren Farben signifizierten Pole, mithin, wenn man so will, als ein paradoxer Zustand.“106
 
                  Über parrieren kann die Begegnung (un)gleicher Häute, wie das Oszillieren von Pelz zwischen Ver- und Enthüllung, in den Blick genommen und veranschaulicht werden. Denn Zobel und menschliche Haut sind bei Belakane zwei voneinander getrennte Schichten, die zugleich in gewisser Weise deckungsgleich sind. Die Königin von Zazamanc erscheint in einen luxuriösen Pelz gekleidet, dunkel und schön, der diese Eigenschaften mit ihrer Haut teilt.
 
                  Der Pelz fördert und blockiert zugleich den Blick der Rezipient:innen. Denn die Figuren sind mit Tierhaut verhüllt, sodass man nicht mehr darunter blicken kann, wodurch aber erst die Vorstellung des Beobachtenden angeregt wird. Die optischen wie haptischen Eigenschaften des Materials lenken die Überlegungen, umso mehr, wenn zwischen zwei Oberflächen eine Beziehung der Ähnlichkeit besteht. Denn es ist nicht irgendeine Hülle, sondern Pelz, der auf den Körpern liegt. Hier liegt (tierliche) Haut auf (menschlicher) Haut. Dabei kann über die Materialnähe das Äußere auf das Innere verweisen, wenngleich die Beziehung uneindeutig bleibt, was die Trennung von Hülle und Inhalt in Frage stellt, was wiederum die Faszination am Text wie an den Figuren befeuert.
 
                 
               
              
                5.2 Pelz auf Pelz. Umarmung statt Decke
 
                Als Belakane Gahmuret in ihre Kammer führt, liegt auf dem Bett, auf dem die beiden nur wenig später körperlich zueinanderfinden, eine Zobeldecke:
 
                 
                  ein declachen zobelîn
 
                  und ein bette wol gehêret,
 
                  dar an im [Gahmuret, Anm. N. G.] wart gemêret
 
                  ein heinlîchiu êre
 
                  (Pz. 44,20–23)
 
                
 
                Ob Gahmuret auf dem Bett oder unter der Bettdecke Ehre zuteil wird, geht aus diesen Versen nicht eindeutig hervor.107 Wenn auch zwischen Zobel und Belakane eine Beziehung der Ähnlichkeit besteht, so würde es doch zu weit gehen, das declachîn als Belakanes Haut bzw. Körper zu verstehen, die Gahmuret bald umfängt. Dennoch stehen diese Pelze in einem Zusammenhang. Die Zobeldecke ist eine Fortführung der Erotisierung, die über den Tränenfluss auf brust und zobel eröffnet wird. Ähnlich wie Metaphern spannt Wolfram dabei das Oszillieren von Pelz und Haut über einen größeren Kontext hinweg. Das Schwarz-Weiße der Elster, ein mit schwarzer Tinte beschriebenes Pergament oder Feirefiz klingen in der Liebesgeschichte Gahmurets und Belakanes an, wenn die ungelîch[e] hût beim Liebesspiel zueinanderfindet.108 Auf Satz- bzw. Szenenebene allein entfalten diese nicht ihre volle Wirkung. Louis schreibt dazu:
 
                 
                  Die Dunkelheit der auf den ersten Blick hellen Metaphern liegt in den Verbindungen, die nur angedeutet, aber nicht ausgeführt werden, und ist deshalb vor allem ein rezeptionsästhetisches Phänomen. – Geht man diesen Verbindungen nach, handelt es sich um dunkle Metaphern, begrenzt man die Interpretation auf die Satzebene, handelt es sich um klare Metaphern.109
 
                
 
                Louis’ Ausführungen zu Wolframs Metaphern lassen sich auch an der Verwendung der materiellen Sachkultur, in diesem Fall des Pelzes in Bezug zum Körper der Figuren, nachvollziehen. Auf Satzebene ist das declachen zobelîn ein Gegenstand, eine Decke, die die beiden auf dem edel bereiteten Bett erwartet. Im erweiterten Kontext, unter Berücksichtigung anderer Zobelstellen, beginnt sich dieses klare Bild zu ‚bewegen‘. Pelz bleibt einerseits ein (dekorativer, wärmender) Gegenstand, andererseits geht dieser darüber hinaus. In Hinblick auf Pelz im Parzival kann mit Louis’ Worten Folgendes bestätigt werden: „Die Ausweitung des Interpretationskontextes führt zu einer Zunahme der Undeutlichkeit.“110 Was sich wie auf was bezieht, bleibt unklar, vage; Wolframs Vorliebe für die Syllepse zeigt sich darin deutlich. Die gleichzeitige Aktivierung der wörtlichen und übertragenen Bedeutung lässt sich am Pelz feststellen, der stets Ding ist – aber ebenso darüber hinausgeht.111 Ein Vergleich mit weiteren Zobeldecken-Szenen im Parzival verdeutlicht, dass damit das Zueinanderfinden von Häuten bzw. Körpern, die körperliche Nähe zweier Figuren vorweggenommen wird. Denn in den knapp 25 000 Versen des Parzivals werden lediglich drei Zobelpelzdecken erwähnt, jede im Rahmen einer Paarbeziehung.
 
                Neben jener auf Belakanes Bett schläft Jeschute halb mit einer Zobeldecke verhüllt, ihr Mann Orilus ist bereits aufgebrochen.112 Auch König Artus und seine Frau Ginover schlafen unter einer Zobeldecke. Aus ihrem süeze[n] slâf werden sie unsanft geweckt, als Segramors die Decke von den beiden kurzerhand abzieht.113 Die Fantasie des Publikums wird durch diese Kurzschlusshandlung angeregt. Wie hat Segramors die beiden wohl vorgefunden; vielleicht in enger Umarmung?114 Bei Jeschute sowie bei Artus und Ginover kann von einem „[…] voyeuristischen Blick“ gesprochen werden. Dieser Blick zielt darauf ab, „das ‚Unsichtbare‘ sichtbar zu machen, das Verborgene zu offenbaren, das Verdeckte freizulegen, das Verhüllte zu entblößen, das Verbotene auszustellen.“115 In ähnlicher Weise schreibt Freud über das Sehen116 in Bezug auf Sexualität, dass über das Schauen die lustvolle Erregung zumeist angeregt werde: Die „[…] Verhüllung des Körpers hält die sexuelle Neugierde wach, welche danach strebt, sich das Sexualobjekt durch Enthüllung der verborgenen Teile zu ergänzen.“117 Die Pelzdecken verhüllen zwar das darunter stattfindende Treiben bzw. den Körper, aber erst über das Zudecken wird man dazu angeregt, sich vorzustellen, was darunter vor sich gehen könnte.
 
                Die Zobeldecke im Parzival verhüllt die menschlichen Körper. Dabei treffen (mehrere) menschliche und tierliche Häute aufeinander. Der Pelz kann dabei Indikator einer Beziehung sein wie auch metonymisch für den Körper stehen. Die Decke aus tierlichen Häuten antizipiert im Parzival eine Umarmung. Umfassen sich jedoch zwei Körper, kann eine zusätzliche Verhüllung durch eine Decke hinfällig werden, etwas, das sich besonders gut an der wechselhaften Beziehung von Jeschute und Orilus festmachen lässt. Die Pelzdecke Jeschutes ist eine der wiederkehrenden Ver- und Enthüllungen, welche die Episoden rund um die Beziehung von Jeschute und Orilus begleiten.
 
                Bereits das Zelt, in welchem Jeschute schläft, ist teilenthüllt.118 Denn die Lederhülle, die bei Regen über das Zelt gezogen werden kann, ist abgenommen und aufgehängt.119 In ähnlicher Weise erblickt Parzival, als er das Zelt betritt, Jeschute, welche die wärmende Tierhaut halb abgestreift hat:
 
                 
                  ir deckelachen zobelîn
 
                  erwant an ir hüffelîn,
 
                  daz si durch hitze von ir stiez,
 
                  dâ si der wirt al eine liez.
 
                  (Pz. 130,17–20)
 
                
 
                Das Publikum kann dabei nicht anders, als dem männlichen Blick120 zu folgen.121 Die Beschreibung Jeschutes, ihr leicht geöffneter rot leuchtender Mund, die hitze,122 ihr nur teilweise von dem Zobel bedeckter Körper sind unmissverständliche erotische Anspielungen.123 Der Erzähler spielt mit der Erwartungshaltung des Publikums, wenn er zuerst von der Liebeshitze, die der Mund verströmt, spricht, und anschließend zu einer allgemeinen Betrachtung der Schlafenden übergeht. So meint er, dass hier die schönste Aventiure liege, und fährt danach fort, vom schneeweißen Bein zu erzählen.124 Die Betrachter:innen werden dabei irregeleitet. Denn die Phrase von snêwîzem beine ist mehrdeutig, mhd. bein kann Knochen, Bein(e), Schenkel wie Zähne bedeuten.125 Statt von Jeschutes Körper zu erzählen, kehrt der Erzähler, anders als es man als Leser:in erwarten mag, zur Beschreibung des Mundes zurück und spricht von ihren schneeweißen Zähnen. Dabei wird der imaginäre Blick des Betrachtenden durch Schlagworte hin zu einer stärker erotisierten Lesart126 gelenkt.127 Der Erzähler selbst stellt Jeschute nicht gänzlich unbekleidet dar – schafft jedoch einen sexuell konnotierten Kontext, der das nahelegt. Dass Jeschute ein Hemd128 trägt, wird reichlich spät erwähnt, man erfährt es erst, als Parzival die Schließe davon abreißt.129 Bis dahin – und das sind doch knappe 50 Verse – wird die Bekleidung ausgespart. Durch die gesetzten erotischen Signale und durch das Zurückhalten gewisser Informationen legt der Erzähler die Nacktheit Jeschutes nahe.130 Da die vom Erzähler gesetzten Leerstellen vom Publikum gefüllt werden, trägt dieses (s)einen Teil zur Entblößung der Figur bei.131
 
                Wie Jeschute halb von der Decke verhüllt beschrieben ist, lässt an Darstellungen der Venus Pudica denken:
 
                 
                  ipsa Venus pubem, quotiens velamina ponit,
 
                  protegitur laeva semireducta manu,
 
                  in medio passimque coit pecus; hoc quoque viso
 
                  avertit vultus nempe puella suos.
 
                  conveniunt thalami furtis et ianua nostris,
 
                  parsque sub iniecta veste pudenda latet,
 
                  et, si non tenebras, at quiddam nubis opacae
 
                  quaerimus atque aliquid luce patente minus.132
 
                  (Ov. ars. II, V. 613–620)
 
                
 
                Dabei liegt nicht irgendeine, sondern eine mit dichtem Haarkleid versehende Zobeldecke auf Jeschute. Ähnlich wie bei Belakane liegen zwei (un)gleiche Häute, eine tierliche und eine menschliche, aufeinander, die hier zusätzlich noch unterschiedlicher Farbe sind. Die helle Jeschute133 ist z. T. von einem dunklen Zobelpelz umhüllt. Wird nun die schöne Schlafende – ähnlich wie Belakane – von dem Zobelpelz nicht allein ver-, sondern auch enthüllt, wenn das Haar des Zobels in der Nähe des Schambereichs liegt? Ein Blick in andere Texte Wolframs kann Aufschluss geben. So soll im Titurel134 das Hemd Herzeloydes, das sie Gahmuret mit in die Kämpfe gibt, etwas Braunes berührt haben:
 
                 
                  Sîn herzenlîche liebe     unt ir minne niht frömde
 
                  was noch worden nie durch gewonheit.     im gap dar diu küngin ir hemde
 
                  blanc sîdîn,     als ez ir blenke ruorte.
 
                  ez ruorte douch etwas brûnes     an ir huf. den poneiz vor Baldac erz fuorte.
 
                  (Tit. 85,1–4)
 
                
 
                Dabei springt der Kontrast zwischen dem Hellen und Dunkeln ins Auge; das weiße Seidenhemd, das Herzeloyde Gahmuret mit in die Kämpfe gegeben hatte, das an seinem schwarz-weißen Schild befestigt war, hat dabei nicht allein ihre helle Haut, ir blenke, sondern auch etwas brûnes an ihrer Hüfte berührt. Was, wenn nicht die zumeist dunklere Schambehaarung135, könnte in Nähe der Hüfte136 braun sein?137 Zweifelsfrei wird dabei auf Herzeloydes Scham angespielt.138 Bei Jeschute bleibt unklar, wie die Zobeldecke auf ihrem Körper liegt, welche sie ja im Schlaf halb abgestreift hat. Jedoch wird ihre Hüfte explizit erwähnt, sodass das Haar des Zobelpelzes auf Jeschutes Hüfte liegend als klar erotisch markiert verstanden werden muss. Sind es bei Belakane zobel und brust, sind es hier das hüffelîn und das zobelîn, die aufeinander referieren. Die beiden Diminutive sind nicht allein dem Reimschema geschuldet. Denn ähnlich wie bei der Königin aus Zazamanc zeigt sich die parallele Struktur von ir deckelachen zobelîn und ir hüffelîn, die beide auf die Figur Jeschutes bezogen sind, wenn im Unterschied zu Belakane nicht der Überbegriff zobel, sondern ein Objekt aus Zobel erwähnt wird.139 Auf den Körpern der schönen Frauen liegt ein wunderschöner dunkler Zobel, der gewisse Eigenschaften mit den Trägerinnen teilt. Gleichen sich Zobel und Belakane hinsichtlich der dunklen Farbe, sind es das Schamhaar Jeschutes und die haarige Oberfläche des Pelzes, welche die beiden in ein ‚Zwiegespräch‘ treten lassen. Darüber hinaus sind diese über den weiteren Begriff rûhe/riuhe miteinander verbunden, der sowohl Pelz wie Körperbehaarung generell, aber auch (weibliches) Schamhaar bezeichnen kann.140 Während bei Belakane die Gedanken des Rezipierenden abschweifen mögen, man dem Strom der Tränen vom Auge über Zobel und Brust folgt und man sich fragt, auf welchen (Um-)Wegen die Tränen den Körper berühren, wird Jeschute halb entblößt und sinnlich schlafend gezeichnet. Dabei ist es nicht allein die Art der Darstellung, welche die beiden Frauenfiguren in ein erotisches Licht taucht, sondern dazu trägt in nicht geringem Ausmaß auch der Zobel bei.141 Denn der Zobel, welcher Eigenschaften von Tierhaut und Kleidung teilt, verstärkt die materielle Unschärfe durch den Bezug zum menschlichen Körper. Der dunkle Zobel auf dunkler Haut, eine behaarte Fläche auf einer weiteren behaarten Fläche, verweist – ähnlich wie das weiße Hemd (auf heller Haut) – auf Nacktheit und Blöße. Martina Feichtenschlager bezeichnet das Hemd,142 zwischen ‚Haut‘ und ‚Hülle‘ oszillierend, als „prekären Zwischenraum“.143 Analog dazu zeigt die tierliche Haut des Zobels, wenn sie auf die menschliche trifft, ein solches ‚Zwischen‘ an. Um die Faszination und Sinnlichkeit der Erzählung zu intensivieren, belässt Wolfram die Bilder nicht klar, sondern verwischt und vermischt diese. Der Zobel, der Eigenschaften mit Belakanes Haut teilt, steht demnach nicht einfach für Belakane, ihren Körper, ihre Haut, wenn ihre Tränen ihren Zobel(-pelz) und ihre Brust berühren.144 Der Zobel bleibt Zobel, die Zobeldecke Zobeldecke und zugleich vermengt sich der Pelz mit der menschlichen Haut und wird zu einem changierenden Mehrfachgewebe, durch welches, bildlich gesprochen, je nach Blinkwinkel, einmal der Zobel, einmal die Haut schimmert. Dabei wird die räumliche, visuelle und haptische Nähe von Pelz und Körper der Figuren bewusst eingesetzt sowie in der Schwebe gelassen. Ganz im Sinne von Barthes’ Vorstellung von Erotik, die er als Auf- und Abtauchen von Kleidung und nackter Haut beschreibt, zeigt sich die Lust im Parzival u. a. in der Engführung von Körper und Zobelpelz.
 
                Darüber hinaus ‚überlappen‘ sich Umarmung und Bedeckung im Parzival, was sich anhand des weiteren Verlaufs der Binnenerzählung von Jeschute und Orilus nachvollziehen lässt.
 
                Der naive Parzival, der von seiner Mutter missverständliche Anweisungen mit auf den Weg bekommen hat, erzwingt von Jeschute einen Kuss, reißt Ring und Schließe an sich und lässt eine völlig aufgelöste Frau zurück. Als ihr Mann Orilus zurückkommt, ist er davon überzeugt, dass ihn seine Frau betrogen habe und beschließt, sich fortan nicht mehr von ihr umarmen zu lassen und sich an Parzival zu rächen:
 
                 
                  ich ensol niht mêr erwarmen
 
                  an iweren blanken armen,
 
                  dâ ich etswenn durch minne lac
 
                  manegen wünneclîchen tac.
 
                  (Pz. 136,1–4)
 
                
 
                Orilus vollzieht eine Trennung von Tisch und Bett, Jeschute muss ihn auf seinem ‚Rachefeldzug‘ unstandesgemäß bekleidet begleiten. Als Jeschute einige Zeit später ein zweites Mal auf Parzival trifft, versucht sie ihre Blöße – ihr Hemd ist kaum noch vorhanden – mit ihren Händen zu bedecken.145 Ein unmögliches Unterfangen, das wiederum dem Erzähler Anlass gibt, die Situation Jeschutes anzüglich zu kommentieren.146 Es kommt zum Kampf zwischen Parzival und Orilus, aus dem Parzival siegreich hervorgeht. Er stellt Orilus vor die Wahl, zu sterben oder sich mit seiner Frau zu versöhnen, und damit die Trennung von Tisch und Bett aufzuheben.147 Orilus entscheidet sich nach kurzem Zögern für Letzteres und umarmt148 und küsst Jeschute als Zeichen der Versöhnung. Da heißt es: ouch wart verdact ir blôziu hût.149 Orilus verhüllt sowohl mit seinem Körper als auch mit seinem Waffenrock Jeschute. Diesen legt er um seine Frau, was eine symbolische Geste, eine Vorausdeutung auf die wiederhergestellte eheliche Gemeinschaft ist.150 Aber richtig bekleidet ist Jeschute damit allerdings noch nicht, denn Orilus’ Waffenrock ist ganz zerhauen, sodass Jeschutes Blöße wohl selbst noch durch Orilus’ Rock schimmert. Ordentliche Kleider erhält Jeschute erst nach dem gemeinsamen Bad und nachdem die beiden im Bett zueinander gefunden haben:151
 
                 
                  ir lide gedienden bezzer wât
 
                  dan si dâ vor truoc lange.
 
                  mit nâhem umbevange
 
                  behielt ir minne freuden prîs,
 
                  der fürstîn und des fürsten wîs.
 
                  (Pz. 273,18–22)
 
                
 
                Bevor Jeschute wieder in schöne Kleider gehüllt wird, erhält sie ein ‚Gewand‘, das sie lange Zeit entbehren musste: Sie wird von ihrem Mann umarmt.152 Das Substantiv mhd. umbevanc kann sowohl Umarmung wie auch Umhüllung bzw. Decke bedeuten.153
 
                Bedecken und Umarmen ziehen sich auf mehreren Ebenen leitmotivisch durch die abwechslungsreiche Beziehung von Jeschute und Orilus. Die Pelzdecke, die Jeschute zu Beginn der Parzival-Jeschute-Orilus-Geschichte aufgrund der ‚Minnehitze‘ abgestreift hat, ist zuerst ein Hinweis der intakten Liebesbeziehung des Paares. Die Beziehungskrise zeigt sich darin, dass sich Orilus nicht mehr von seiner Frau umfassen lässt. Die fehlende Nähe wird zusätzlich durch Jeschutes unzureichende und nicht standesgemäße Bekleidung veranschaulicht. Die Versöhnung beginnt mit Kuss und Umarmung sowie einer provisorischen Bekleidung durch Orilus’ Waffenrock. Die doppelte Verhüllung, Umarmung und Kleidergabe, sind erste Zeichen einer wiederhergestellten ehelichen Gemeinschaft. Der Waffenrock tut das, was Orilus wenig später im Bett vollzieht. In ähnlicher Weise und noch eindeutiger besingt das Oswald von Wolkenstein viel später in seinem Minnelied Frölich, zärtlich:
 
                 
                  Mund mündlin gekusst,
 
                  zung an zünglin, prüstlin an prust,
 
                  bauch an beuchlin, rauch an reuchlin
 
                  snell zu fleis allzeit frisch getusst.
 
                  (Oswald v. Wolkenstein 3, III, 10–13)154
 
                
 
                Das Substantiv zu mhd. Lexem rûhe bzw. riuhe, das nur bei Oswald belegt ist,155 kann die raue Haut, das raue Fell, aber eben auch Pelz bezeichnen.156 Hier finden zwei Körper zueinander, es kommt zu Berührungen, die über die (behaarte) Haut vermittelt werden.157 Es ist naheliegend, die Diminutive nicht als allgemeine Koseformen zu verstehen, sondern – da jeweils zwei gleiche Substantive als einfaches Lexem und als Diminutiv erwähnt werden – diese spezifischer auf Mann und Frau zu beziehen.158 Oswalds Blick wandert vom Mund zur Brust, zum Bauch den Körper hinunter. Recht eindeutig wird mit rauch und reuchlin somit auf die unterhalb des Bauches angesiedelten, dicht behaarten Körperstellen angespielt. Ähnlich wie mit dem Zobel, der auf Jeschutes Hüfte liegt, wird mit den substantivierten Formen von rûch auf die (behaarten) Schambereiche referiert, die beim Liebesspiel zueinanderfinden. Im Bett Orilus’ und Jeschutes treffen, wenn das Bild von Decke und Umarmung weitergedacht wird, also bereits zwei Pelze aufeinander: im weiteren Sinn Körper und im engeren Sinn die Scham. Eine zusätzliche (Pelz-)Decke ist nicht mehr nötig, denn wer braucht eine Decke, wenn er umarmt wird?159
 
                Dass Pelz und die Haut bzw. der Körper der Figuren im Parzival in einem Naheverhältnis zueinander stehen, lässt sich ebenfalls anhand der Begegnung zwischen Gawein und Bêne verdeutlichen. Hier wird Gawein, statt von einem Mädchen, von dessen Pelz umfangen. Gawein kehrt am Weg zu den Aventiuren auf schastel marveile beim Fährmann Plippalinot ein. Am Abend lässt dieser seine Tochter Bêne in Gaweins Zimmer übernachten, der Gast erhält statt einer Decke den Hermelinmantel der Tochter. Es kommt zu keiner Annäherung zwischen Gawein und Bêne, auch wenn der Vater Bênes Tränen am nächsten Tag als ein Zeichen dafür missversteht/en möchte.160 Trînca fasst diese Szene mit den Worten zusammen: „Metonymisch vollbringt der Mantel das, was das Mädchen nicht darf.“161 Dies wird über die Ähnlichkeit von Hermelin und Bênes Äußeres verstärkt. Denn das Weiß des Hermelins korrespondiert mit der hellen Haut – zumindest der Hände162 – der meide wol gevar.163 Gawein wird von einem weißen Mantel umarmt, der sonst Bênes weißen Körper verhüllt. Dass es sich um ein weit verbreitetes Bild handelt, zeigt ein Blick in die Lieddichtung. Von der Vorstellung, der Mantel der oder des Geliebten zu sein, singt das Ich im Lied Das seiden risel von Neidhart.164
 
                 
                  Wer ich aber ein decklach hermlein
 
                  einer seuberlichen magt
 
                  oder einer frawen,
 
                  als ein mantel, der da wär von palczingin,165
 
                  den die frawen gern tragen,
 
                  wenn si ritter schawent.
 
                  (SNE, c 95, XI, 1–6)
 
                
 
                Dieser Wunsch ist der dritte, den das Ich in diesem Lied zum Ausdruck bringt. Zuerst wünscht er sich ein seiden reislein zu sein,166 damit er die Wangen der Liebsten streicheln kann, danach wäre er gern ein gúrtel, den die lieb umb trúg.167 So ist der Wunsch, den Körper der Liebsten zu umhüllen, die Veranschaulichung einer absoluten Nähe, die letzte Phase einer Annäherung nach dem Liebkosen der Wange und dem Umfassen der Taille.
 
                Bênes Mantel sowie der Hermelinumhang Neidharts stehen offensichtlich für die körperliche Annäherung. Der weibliche Körper wird entweder selbst umfangen, wie das Neidharts Umhang tun möchte, oder umfängt den männlichen, wie Benes Mantel Gawein als Decke dient. Diese metonymische Referenz kann, so erweckt es den Eindruck, ganz bewusst herbeigeführt werden. So etwa, wenn ein Pelz nicht allein gezielt erwähnt, sondern angelegt wird, um die eigene Sinnlichkeit zu verstärken.
 
               
              
                5.3 Hermelin. Pelz und Verführung in Aristoteles und Phyllis
 
                Um den Kopf eines Gegenübers zu verdrehen, diesen in minne entbrennen zu lassen, benötigt es nicht viel, wenngleich die wenigen Elemente wie ‚richtige Zutaten‘ ganz gezielt eingesetzt werden müssen. Die anonym überlieferte Erzählung Aristoteles und Phyllis kann als ein solches ‚Rezept‘ der Verführung gelesen werden. Das Zusammenspiel von schönem Körper, schönem Pelz und lieblichem Auftreten macht selbst die Weisesten ihre Klugheit vergessen, so die Erzählung. Ein Element dieser Verführung ist der Hermelinpelz, hier ein Teil von Phyllis’ schöner Aufmachung. Der folgende Abschnitt will das Märe Aristoteles und Phyllis über dieses ‚Material‘ lesen. An diesem lässt sich – ähnlich wie an der Figur Belakanes – die These der Ununterscheidbarkeit von Pelz, Haut und Körper bekräftigen.
 
                Das Märe Aristoteles und Phyllis, das auf Ende des 13. Jahrhunderts datiert wird, ist in drei Handschriften – Straßburger (S), Regensburger (R) und Karlsruher (k) Handschrift – überliefert. Dabei ist nur noch die jüngste (k, ca. 1430) erhalten, die anderen sind verbrannt bzw. verschollen, wenngleich Abdrucke vorhanden sind. Klaus Grubmüllers Edition stützt sich auf einen Abdruck der Straßburger Handschrift (S).168 Eine frühere Fassung der Erzählung – Benediktbeurer Handschrift (B)169 – ist fragmentarisch erhalten und wird als Vorlage für die Handschriften S, R und k erachtet. B wurde von Hellmut Rosenfeld auf 1200170 datiert, wenngleich dies von Sibylle Jefferis in Frage gestellt wurde, da sich in der Benediktbeuern-Fassung durchaus, wie in der Straßburger Handschrift,171 Einflüsse von Gottfrieds Tristan ausmachen lassen, sodass die Erzählung auf jeden Fall nach 1210 verfasst worden sein muss. Näherliegend ist es, von einer Datierung zwischen 1230 und 1250 auszugehen, da sich ebenso Einflüsse der französischen Version des Märe zeigen.172 Denn beim ‚gerittenen Aristoteles‘ handelt sich um ein weit verbreitetes Motiv,173 das u. a. in lateinischen Predigtexempeln von Jacques de Vitry überliefert und ausführlich im Lai d’Aristote (1215/vor 1225)174 des Henri de Valenciennes (ca. 1170–1230)175 verarbeitet ist.176
 
                Die folgenden Analysen fokussieren die anonyme Erzählung Aristoteles und Phyllis (insbesondere die Straßburger Fassung S),177 wenngleich Nähe und Unterschiede zu anderen Versionen der Geschichte beleuchtet werden.
 
                In der kurzen, schwankhaften Erzählung wird der alte und weise Aristoteles als Hauslehrer für den jungen Königssohn Alexander an den Hof bestellt. Alexander, der sich in die schöne Phyllis verliebt, vernachlässigt jedoch seine Studien.178 Dem Hauslehrer missfällt das, er lässt die Liebe der beiden unterbinden, worauf Phyllis beschließt, sich an dem alten Aristoteles zu rächen und ihn zu verführen. Schön gekleidet geht sie zu ihm, er verfällt ihrem Charme und möchte die Nacht mit ihr verbringen. Sie willigt unter der Bedingung ein, dass sie ihm einen Sattel auf den Rücken schnallen und auf seinem Rücken durch den Garten reiten darf. Er lässt sich zögerlich darauf ein. Das skurrile Schauspiel wird von Mitgliedern des Hofes beobachtet und Aristoteles verlässt daraufhin Hals über Kopf das Land, um der Schande zu entgehen.
 
                Den Entschluss, Aristoteles eine Lektion zu erteilen, fasst Phyllis, nachdem die Trennung von Alexander sowohl ihr als auch Aelxander herzeleit verursacht.179 Phyllis, die süeze, reine, guote, sieht in der Verführung des Grauhaarigen die einzige Möglichkeit, dem Leiden beider an der untersagten Liebe ein Ende zu bereiten.180 Phyllis geht bei ihrem ‚Rachefeldzug‘ systematisch vor, was in 33 Versen nachvollziehbar wird. Sie kleidet sich dabei bewusst in kostbare Materialien, die den Liebreiz ihres Körpers, ihres Auftretens unterstreichen.
 
                 
                  Phillis, diu liehte sunne, gienc
 
                  in eine kemenâte hin
 
                  und nam ein sîdîn swenzelîn
 
                  und leite ez an ir zarten lîp.
 
                  daz süeze, minneclîche wîp
 
                  het einen pelz darunder,
 
                  der was ouch guot besunder;
 
                  er gap ir sô blanken schîn
 
                  und was gar lûter hermîn.
 
                  (A.&P.[S], V. 228–236)
 
                
 
                Phyllis zieht sich in ihre Kammer zurück, nimmt ein Seidenkleid und legt es an ihren Körper. Wie kann man sich dieses Kleidungsstück vorstellen? Das Diminutiv lässt das Publikum an ein feines, leichtes Seidenkleid denken, das Phyllis direkt auf der (nackten?) Haut trägt. Phyllis erscheint im ersten Moment nur mit einem (Unter-)Hemdchen gekleidet. Darunter trägt sie einen Pelz aus Hermelin, was zu einer Reihe von Fragen führt: Inwiefern kann darunter ein Hermelinpelz liegen, oder ist dieses zarte Kleid mit Pelz gefüttert? Wie ist es außerdem möglich, dass der Pelz, der vom Seidenkleid verdeckt wird, dem Mädchen gleichzeitig zu ganz besonderem Glanz verhilft? Blitzt der Hermelin durch das Seidenkleid, oder ist hier sowohl von Pelzfutter als auch vom -besatz die Rede?
 
                Die Beschreibung von Phyllis’ Gewand erinnert an das Jagdkleid Didos in Heinrichs von Veldeke Eneasroman. Dieses legt sie an, bevor sie mit Eneas losreitet:
 
                 
                  ir bell ‹î›z der was har‹mîn›,
 
                  wîz unde vile gůt;
 
                  die cheln rot alse ein blů‹t›;
 
                  die ermel wol ze mazen wît,
 
                  dar ůffe ein grůner samit,
 
                  ‹n›ach ir libe wol gesniten.
 
                  (En. 59,34–39)
 
                
 
                Anders als bei Phyllis ist der Pelz Didos jedoch Teil einer umfassenden, relativ eindeutig zuordenbaren Garderobe. Dido trägt ein Hemd am Körper, darüber Pelz wie Seidenstoff. Es ist somit davon auszugehen, dass sie ein Unterhemd und darüber ein Seidenoberkleid mit Pelzfutter anhat. Noch einmal darüber trägt sie einen Seidenmantel, der wieder mit Hermelin verbrämt und mit Zobel besetzt ist. Didos Kleiderbeschreibung zeigt deutlich, wie Kleidung sich in ein Unter- (Hemd), Ober- (mit Pelz gefüttertes Gewand) und Überkleid (Mantel) strukturieren lässt.181 Bei Phyllis werden diese Ebenen nicht klar unterschieden. Es bleibt unklar, ob das sîdîn swenzelîn Unter- oder Überkleid ist.182 Ein Unterhemd mit Pelz zu versehen, erscheint ungewöhnlich, gar kein Hemd zu tragen ebenso. Die Leser:innen wissen, dass Phyllis Aristoteles verführen wird. Mit diesem Vorwissen fällt es schwer, den Vorgang der Ankleidung nicht erotisch konnotiert zu lesen. Denn wenn Phyllis das Seidenkleid auf ihren zarten lîp legt, wird der Eindruck vermittelt, als würde sie darunter kein weiteres Kleidungsstück tragen. Dass sie darunter auch einen schönen pelz hat, lässt zuerst an ihren Körper, an die schöne weiße Haut des Mädchens denken. Dass dieser Pelz hell scheint, leuchtender Hermelin ist, erfahren die Rezipient:innen erst wenige Verse später. Durch die Unklarheit, welches Material oder Kleidungsstück auf einem anderen Kleidungsstück oder direkt auf Phyllis liegt und durch die Ähnlichkeitsrelation von tierlichen und menschlichen Häuten, wird die erotische Spannung verstärkt. Die Szene lebt vom Changieren von Ebenen, von der Interaktion, der Überschneidung und Ununterscheidbarkeit von Kleidungs-, Haut- und Körperebenen. Der Hermelin ist dabei ein bewusst gesetztes Element der Verführung, wie Vergleiche mit anderen Versionen der Erzählung verdeutlichen.
 
                
                  5.3.1 Chemise, vestis, cleinez hemde. Das ‚Kleid‘ der Verführung
 
                  In der altfranzösischen Bearbeitung des Stoffes, im Lai d’Aristote von Henri de Valenciennes,183 erwacht Phyllis am frühen Morgen und betritt, nur mit ihrem Hemd gekleidet, den Garten.
 
                   
                    Si est em pure sa chemise
 
                    Enz ou vergier soz la tor mise,
 
                    En .I. bliaut inde gouté,
 
                    Car la matinee d’esté
 
                    Estoit douce et de quoi oré.184
 
                    (Lai d’Aristote, V. 203–207)
 
                  
 
                  Das Kleidungsstück von Alexanders Geliebter, die hier eine schöne Inderin ist,185 wird auf zweierlei Art in die Erzählung eingeführt. Zuerst erfahren die Leser:innen, dass es sich um ein chemise handelt. Das Dictionnaire Étymologique de l’Ancien Français186 beschreibt es als ein „vêtement de linge qu’on porte sur la peau“, also als ein leinenes Kleidungsstück, das über der Haut getragen wird.187 Die Frau ist demnach nur in ihr Unterkleid gehüllt. Zwei Verse später wird dieses Kleid näher beschrieben, es handelt sich um ein blau getupftes bliaut, ein Gewand, das von beiden Geschlechtern getragen werden konnte.188 Diese uneindeutige Kleiderbezeichnung verstärkt den Reiz der Szene. Die Schönheit von Alexanders Geliebter wird außerdem weniger von dem Kleidungsstück als von der Natur hervorgehoben, wenn sie als von Rosen und Lilien geschmückt dargestellt wird. Aus welchen Materialien dieses Kleid gefertigt ist, bleibt hingegen offen. Ähnlich wie im mittelhochdeutschen Märe Aristoteles und Phyllis bilden im Lai d’Aristote Haut, Körper und Kleid eine Einheit. Dass sie nur ein Hemd trägt – pure kann mit ‚rein‘ übersetzt werden – kann als erotische Anspielung verstanden werden. Die Erotik verstärkt sich, wenn sie später – vergleichbar mit der mittelhochdeutschen Version – das bliaut singend lüpft.189 Sie weiß, was sie tut, verwendet „all the tricks of seduction“ und setzt ihre Halbnacktheit bzw. ihr Halbbekleidetsein gezielt erotisch ein.190
 
                  Auch die Frau Alexanders in De Aristotile et uxore Alexandri in den Sermones feriales et communes191 des Jakobs von Vitry (1240)192 geht in vergleichbarer Weise vor, um den großen Philosophen zu verführen: et aliquando disclaciata et cestes eleuans atque tibias denudans coram ipso ambulat.193 Welches Kleid die Frau trägt, ist nebensächlich. Barfuß, wie in der anonymen mittelhochdeutschen Version, hebt sie das Kleid, sodass sie im Beisein Aristoteles’ spazierend ihre Schienbeine entblößt.
 
                  In Ulrichs von Etzenbach Alexander (um 1286) wird die ‚Begebenheit‘ ebenfalls ausgeführt. Wenngleich hier nicht Aristoteles, sondern ein gewisser Aristander verführt wird. Ähnlich wie in der altfranzösischen oder lateinischen Fassung steht die Frau, die hier Candacis heißt,194 früh am Morgen, während noch alle bis auf Aristander schlafen, auf:
 
                   
                    ein cleineʒ hemde sie an sich nam,
 
                    in den garten sie alleine quam. […]
 
                    eʒ het daʒ minneclîche wîp
 
                    wol erwunschten schœnen lîp,
 
                    daʒ lieht durch die sîden schein,
 
                    wîʒ wol gestalte bein.
 
                    daz hemdel sie ze berge zôch
 
                    über die knie vaste hôch.
 
                    (Ulrich von Etzenbach Alexander, V. 23447f., 23457–23462)
 
                  
 
                  Candacis trägt, wie Phyllis im Lai d’Aristote, nur ein Unterhemd, das aus Seide gefertigt ist. Durch dieses blitzen die liebreizende Gestalt, der schöne Körper, ihre hellen und wohlgeformten Beine hervor. Diese werden durch das Hochheben des Hemdchens bis über das Knie sichtbar. Candacis spielt die Beschämte, die weiß, dass sie beinahe nichts anhat und mehr Bein zeigt, als sich geziemt. So tut sie überrascht, lässt die Hemdzipfel zurück auf die Füße fallen, als sie beim dritten Mal an Aristanders Fenster vorbei durch den Morgentau schreitet und von diesem schlussendlich angesprochen wird.195
 
                  Was die drei zugegebenermaßen sehr unterschiedlichen Versionen der Geschichte mit dem (bzw. den) mittelhochdeutschen Märe(fassungen) gemein haben, ist das reizvolle Spiel von Körper und Kleidung – das Auf- und Abtauchen von nackter Haut zwischen Teilen des Gewandes. Die Verführerin hebt ihr Kleid, zeigt barfuß schreitend einmal mehr, einmal weniger Bein. Der Großteil des Körpers bleibt zwar stets verhüllt, doch enthält der Stoff respektive das Kleid Informationen über die Trägerin. Die Frau weiß in den verschiedenen Fassungen jeweils um ihre Reize und wählt Kleidungsstücke, die, so könnte man formulieren, den Liebreiz ihrer Figur betonen. Bei Ulrich von Etzenbach und Henri de Valenciennes sind es Unterkleider. Die Nähe von Haut und Hemd ist nicht allein räumlich gegeben, sondern Teil der Bedeutung von hemde.196 Zusätzlich hebt die Protagonistin Teile des Kleides hoch. Im Unterschied zu den erwähnten Versionen zeichnet sich das anonym überlieferte Märe durch eine stärker ausdifferenzierte Vorbereitung der ‚Rache‘ aus, die eine ausführlichere Kleiderbeschreibung umfasst. Während in den anderen Versionen die Kleidung beim Durchstreifen des Gartens beschrieben wird, nimmt sich Phyllis in ihrer Kammer bewusst Zeit, um sich ‚schön‘ zu machen.197 Wird die Art des Gewandes – z. B. Unterkleid – zwar in anderen Versionen erwähnt, so ist die Nennung des Materials der Kleidung allein in den mittelhochdeutschen Versionen der Fall. Bei Ulrich von Etzenbach zieht sich Candacin ein seidenes Hemd an, im Straßburger Aristoteles und Phyllis liegt nicht allein Seide, sondern auch Hermelin auf Phyllis’ Körper, der mit Kopf- und Körperschmuck verziert ist. In der Benediktbeuern-Fassung ist es ve, der Pelz eines grau-weißen Eichhörnchens, mit dem Phyllis bekleidet ist.198 Rosenfeld sieht die Benediktbeuern-Fassung stärker an Hartmanns Dichtung, insbesondere an Erec orientiert. So werde, um ein Beispiel zu nennen, auch Enite mit Eichhörnchenpelz geschmückt.199 Anders als in der Straßburger Handschrift ist hier aber klarer von einem Kleidungsstück die Rede, das Phyllis unter dem Wolloberkleid anlegt.200 Doch auch in dieser Fassung hebt Phyllis den Rock und lässt Aristoteles dadurch Blicke auf ihre Beine, die weißer als Schnee sind, erhaschen.201 Phyllis’ Liebreiz liegt also nicht allein in der halbnackten Vorführung, sondern wird über Schichten, nicht allein der Ankleidung, vermittelt. Durch den Hermelinpelz schimmern sowohl Phyllis’ schöner Körper und, bildlich gesprochen, so manche hochmittelalterlichen Erzähltexte. Denn diese schwankhafte Erzählung ist ein dicht gewobener Text, in dem etwa das Konzept der Kalokagathie sowie Topoi der Jagd vorgestellt und zugleich dekonstruiert werden. Viele der Bilder sind nicht ganz stimmig, sträuben sich, sodass die Rezipierenden am Ende eigentlich nicht mehr wissen, wer in dem Bild wer ist. Dabei spiegelt die Bildebene die Geschehnisse der histoire-Ebene wider. Denn Phyllis verführt Aristoteles, der wiederum glaubt, Phyllis verführen zu können. So sind Phyllis und Aristoteles in den Bildern zugleich Lockvogel wie Leimrute, Beute und Jäger.
 
                  Die vielen Bezüge sollen über das Motiv des Pelzes ausgerollt werden, denn ausgehend von den 33 Versen der Ankleidung lassen sich die Einzelfäden nachvollziehen, die das unsichtbare Netz der Verführung spannen, in dem sich Aristoteles verfängt.
 
                 
                
                  5.3.2 Garn des Verführungsnetzes
 
                  Vom hell leuchtenden Hermelin ausgehend, den Phyllis in ihrer Kammer neben anderen Kleidungsstücken an ihren Körper legt, lassen sich drei ‚Hauptfäden‘ ziehen: Pelz ist Tierhaut, also eine Haut, die von Tieren abgezogen und durch Verarbeitungsprozesse zum ‚Material‘ gemacht wird. Das Tier bleibt darin jedoch erhalten, denn im Begriff hermîn ist es noch vorhanden.202 In Aristoteles und Phyllis wimmelt es nur so von Tiervergleichen. Der erste ‚Faden‘ soll somit vom Hermelin zu den vielen tierlichen Bezügen führen. Der zweite wird vom Hermelin zu Blöße und Nacktheit gespannt. Denn wie der erste Abschnitt zu Belakane und Jeschute gezeigt hat, wird über Pelz eine räumliche und materielle Nähe zur menschlichen Haut hergestellt, was wiederum erotische Konnotationen verstärken kann. Der dritte ‚Faden‘ führt zum Glanz, der von Phyllis ausgeht. Phyllis leuchtet wie ein Hermelin und trägt auch ein solches, das ihr Leuchten verstärkt. Diese drei ‚Einzelfäden‘, die wiederum nur bedingt voneinander getrennt betrachtet werden können, bilden das Garn des Verführungsnetzes.
 
                  Hermelin ist, so scheint es, nicht das einzige ‚tierliche Material‘, das Phyllis in der Kammer anzieht. So liegt dieser pelz unter einem sîdîn swenzelîn. Mit diesem Begriff – nicht nur im Diminutiv – kann der untere Teil eines Kleides, die Schleppe bzw. die tanzartige Bewegung damit bezeichnet werden. Aber ebenso kann damit ein ‚Tierschweif‘, etwa von einem Pferd oder Pfau, gemeint sein.203 Phyllis’ Putz, ihr Aufzug und ihr Verhalten werden darüber hinaus mit unterschiedlichen Vögeln verglichen. Der anonyme Dichter orientiert sich an Gottfrieds von Straßburg Tristan204 und spielt ganz bewusst mit intertextuellen Zitaten.205 Beinahe wörtlich wird hier die Beschreibung Isoldes wiedergegeben, als sie mit ihrer Mutter206 den Verhandlungssaal betritt, in dem der Betrug des Truchsesses aufgedeckt wird. Gottfried beschreibt die Wirkung der eintretenden Damen auf die anwesenden Männer so, dass gevedere schâchblicke durch den Saal flogen und vielen Männern dadurch der Verstand geraubt worden sei.207 Dieses Zitat, das im Märe nicht wörtlich wiedergegeben wird, klingt im Auftritt Phyllis’ an und bewahrheitet sich im Laufe des Märes. Isoldes Schönheit ist ein Zusammenspiel aus Schönheit des Körpers und Schönheit des Kleides, das sie zu einem vederspile werden lässt.208 Durch das Schreiten öffnet und schließt sich der Pelzmantel, dabei können flüchtige Blicke auf das Mantelinnenfutter, die vederen, erhascht werden.209 Der Begriff vedere kann sowohl die Flügel eines Vogels, eine Schreibfeder oder flaumiges Pelzwerk bezeichnen.210 Die Anziehungskraft Isoldes wird durch das Auf- und Abtauchen des Pelzinnenfutters, analog zu Barthes Le plaisir du texte, verstärkt. Das Pelzfutter schmiegt sich wie ein Federkleid um Isolde, der Text nimmt Vogelvergleiche auf und vorweg, die im Märe fortgeführt werden.
 
                  Phyllis geht wie Isolde aufrecht und frei – für alle sichtbar – wie ein Sperber, ist jedoch herausgeputzt wie ein Papagei.211 Die Art, wie sie ihre Umgebung beobachtet, wie ihre Augen umherschweifen, gleicht hingegen einem Falken. Hier handelt es sich um drei doch recht verschiedene Vögel, mit denen Isolde und Phyllis verglichen werden. Während der Papagei äußerst selten in mittelhochdeutschen literarischen Texten erwähnt wird,212 verhält es sich mit dem Sperber und insbesondere dem Falken ganz anders,213 die beide für die (Beiz-)Jagd214 verwendet wurden und häufige Liebesgaben sind sowie als Bildspender für die Liebesjagd herangezogen werden. Bei den Sperbern sind die weiblichen Artgenossen größer, mutiger und darüber hinaus besser als die männlichen für die Falknerei geeignet.215 Der Sperber, der kleiner, handlicher und einfacher als Habichte bzw. Falken abzurichten ist, zählte zu jenen Beizvögeln,216 die auch Frauen halten durften.217 Im Buch der Natur des Konrads von Megenberg wird der Sperber als eitler Vogel beschrieben, der fremde Vögel sowie Artgenossen nicht in seine Nähe lasse, eine Eigenart, die den Sperber von anderen Raubvögeln wie Habichten oder Falken unterscheide. Es handelt sich also nach spätmittelalterlichen Vorstellungen um ein eigensinniges Tier, das keinen weiteren Vogel neben sich ertrage.218
 
                  Vergleicht man diese Vorstellungen vom Sperber mit Phyllis, so zeigt sie sich ebenso mutig und herausfordernd wie ein Raubvogel und nimmt die Jagd auch mit größeren ‚Artgenossen‘ wie Aristoteles, den sie auf mehreren Ebenen herausfordert, auf. Phyllis duldet Aristoteles nicht, der die Liebe zu Alexander unterbindet. Der Sperber ist zudem Titelgeber einer Märendichtung der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts, in dem ein Mädchen ihre Jungfräulichkeit – unwissend – gegen einen Sperber tauscht.219 Phyllis stellt ihr magetuon ebenfalls durch einen quasi-tierlichen Tausch in Aussicht, jedoch ist die Naivität, mit der sie Aristoteles umgarnt, eine Farce.220
 
                  Dass der Falke ausgesprochen gute Augen hat, die er kreisen lässt, betont Konrad von Megenberg,221 was auch im Vergleich deutlich wird: [Phyllis] liez ir ougen umbe gân| als ein valke ûf dem aste.222 Isidor von Sevilla beschreibt den Falken als Räuber und trotz des kleinen Körpers als äußerst tapfer, eine Beschreibung, die dem weiblichen Sperber ähnelt. Der Falke223 ist darüber hinaus Bildgeber in diversen Minneliedern.224 Die Beschreibung der aufmerksam schauenden Phyllis erinnert an das Falkenlied Dietmars von Aist:225 Ez stuont ein frouwe alleine. Darin vergleicht eine Dame das Erwählen eines Mannes, dem man seine Liebe schenkt, mit der Suche eines Falken nach einem Baum: sô wol dir, valke, daz du bist! | du fliugest, swar dir liep ist, | du erkiusest dir in dem walde | einen boum, der dir gevalle.226 Phyllis erwählt bewusst Aristoteles, um ihm vorzugaukeln, dass sie an ihm bzw. am Tausch gefallen fände. Phyllis’ täuschendes Verhalten deckt sich teilweise mit einer Beobachtung Friedrich II., die in seinem Jagdtraktat De arte venandi cum avibus festgehalten ist. Es gäbe, Falken, […] qui possunt plura facere quam faciant, sed fingunt se et faciunt minus, weshalb er diese als [f]icticii, „Täuscher“, bezeichnet.227 Ferner macht Friedrich II. auf Unterschiede zwischen Sperber und Falke aufmerksam, diese würden ihre Beute unterschiedlich jagen:
 
                   
                    Rapaces utique, quamvis generaliter sint bone ale plus quam non rapaces, quedam tamen ipsarum veloci volatu et longo persequuntur predam fugientem ab eis, ad quam postquam pervenerint, feriendo ipsam cum unguibus suis vulnerant et dilacerant, deinde cum rostro suo decollant eam, ut genera falconum maiorum et minorum. Quedam per volecem volatum et per insidias magnas, quam per longum persequuntur predam fugientem ab eis, ad quam postquam pervenerint, unguibus eam accipiunt et retinent et secum eam ad terram deferunt, ut genus aquilarum, accipitrum et nisorum.228 (Friedrich II: De arte venandi cum avibus, Bd. 1, B. I, S. 27)
 
                  
 
                  Das Irreführende scheint wohl beiden Raubvögeln eigen zu sein, die entweder den eigenen Vogelbesitzer oder ihre Beute im Flug zu täuschen versuchen. Die Vögel, mit denen Phyllis verglichen wird, eint die Täuschung, die ja Höhepunkt der Erzählung ist. Aristoteles wird u. a. über Phyllis’ kostbare Aufmachung gelockt, die dem schönen Gefieder des Papageis ähnelt,229 das Isidor von Sevilla lobt. Neben grünen und violetten Federn230 erwähnt Isidor außerdem die lange Zunge, die es dem Papagei ermögliche zu sprechen, weshalb man, wenn man nicht sieht, woher die Stimme kommt, glauben könne, ein Mensch spreche.231 Auch der Papagei ist somit ein Gaukler.
 
                  Alle drei Vögel eint, dass sie täuschen können; sie wirken klein und schmächtig, sind aber ausdauernd und mutig, können einen Flug antäuschen, um andere Vögel in die Irre zu leiten, geben vor, weniger zu verstehen, als sie eigentlich im Stande sind oder imitieren einen Menschen. Phyllis ist hier als Schaf im Wolfspelz, oder besser als Beizvogel im Papageienkostüm, gezeichnet. Ihre schöne Aufmachung, das bewusste Ankleiden – in Hermelin bzw. im metaphorischen Federkleid – ist Teil der Rache. Der festliche Auftritt Isoldes, der im Märe wörtlich übernommen wurde, wird zu einer „Verkleidungs- und Verführungskomödie“.232
 
                  Darüber hinaus nimmt das Tierliche in dem Schwank überhand, geht von der discours-Ebene – Tiervergleiche und -bezüge – auf die histoire-Ebene über. Schritt Phyllis anfänglich, wie Isolde bzw. Isoldes Mutter, ganz in Thomasins von Zerklaere233 Vorstellung mit maßvollen Schritten einher – zwar herausgeputzt wie ein Papagei, aber leise und gleichmäßig,234 beginnt sie sich später wilde zu gebären, nämlich hin- und her zu schleichen und ihre Schleppe zu lüpfen.235
 
                  Phyllis wird mehr und mehr zum Lockvogel, was den Erzähler dazu animiert, vor den Verführungskünsten von Frauen generell zu warnen, was er wiederum mit Gottfrieds Worten tut. Ein Mann, der sich von einer Frau verführen lasse,236 gleiche einem Vogel, der auf einem mit Leim bestrichenen Ast hängen bleibe. Dessen Bemühungen, davon loszukommen, würden ihn jedoch noch mehr gefangen nehmen.237 Hier ist der Mann der wilde vogel und die Frau diejenige, die jagen geht und Fährten liest.238 Dieses Bild klingt in dem Begriff gouch nach, der sowohl Kuckuck bzw. junger Vogel als auch Narr bedeuten kann. Mit eben diesem Wort wird Aristoteles gleich zwei Mal bedacht: Das erste Mal, als er sich niederkniet, damit Phyllis den Sattel auf seinen Rücken legen kann und am Schluss beschimpft sie ihn ein weiteres Mal mit gouch.239
 
                  Die windes brût verdreht wie eine Naturgewalt den Kopf diverser Männer, lässt sie ihren Verstand verlieren und kindliches wie tierliches Verhalten an den Tag legen.240 Als Alexander Phyllis nicht mehr sehen kann, brummt dieser wie ein Bär.241 Phyllis merkt, wie sie Aristoteles den Kopf verdreht, was mit vereffet bezeichnet wird.242 Sie wirft Aristoteles törichtes Verhalten vor, ja, dieser würde sich wie ein Siebenjähriger benehmen.243 Dass er damit außermenschliche Züge trägt – etwas, was in der Antike (insbesondere in den Schriften Aristoteles’) wie im Mittelalter zumeist durch das Fehlen von Vernunft definiert wurde244 –, zeigt sich nicht zuletzt in der weiteren Erzählung, wenn Aristoteles auf allen Vieren umhergeht und für Phyllis ein Pferd imitiert. Am Ende der Erzählung zieht sich Aristoteles auf eine Insel zurück, um über die Verführungskünste der Frauen – die vom Erzählerexkurs vorweggenommen wurden245 – zu schreiben: Frauen würden Männer wie Fische angeln, ein Netz spannen, in das sich Männer wie Vögel verhedderten.246
 
                  Der anonyme Dichter nimmt nicht nur Anleihen am Tristan, sondern auch an Konrads von Würzburg Herzmære247, Engelhard248 und Trojanerkrieg, wobei die Bezüge zu Konrads Werk weniger umfangreich sind.249 Welche Funktion besitzen diese über Anspielungen hinausgehenden Referenzen? Gibt es Ähnlichkeiten zwischen den Erzählungen und dem Märe? In all diesen Dichtungen werden außereheliche Lieben erwähnt. Engelhard und Engeltrud, die eine Liebesnacht im Freien verbringen,250 werden dabei beobachtet und verraten. Die Liaison von Paris und Helena kennzeichnet den Beginn des Trojanischen Krieges251 und im Herzmære steht die Ehebruchsliebe im Zentrum der Erzählung. Die subtileren Anklänge sowie die wörtlichen Übernahmen erinnern das Publikum, sofern sie die Erzählungen kennen, an die Vorlagen. Aristoteles und Phyllis – teilweise beziehen sich die Vergleiche auch auf Alexander und Phyllis – werden mit den nicht nur bekanntesten, sondern auch innigsten Liebesbeziehungen der zeitgenössischen Literatur verglichen, während Phyllis nichts anderes vorhat, als sich an Aristoteles zu rächen. Die Zitate haben also durchaus komischen Charakter und der anonyme Dichter karikiert nicht allein Aristoteles’ Weisheit, sondern auch das „hohe[] Pathos der Minnetradition.“252
 
                  Die Persiflage wird darüber hinaus über den stärkeren Fokus auf das Sexuelle deutlich. Dieses ist über das Bild der Vogelfalle und die Vielzahl an Vogelvergleichen stets präsent, was mhd. vogelen andeutet. Das Substantiv mhd. vogelen (Vogelfang) sowie das zugehörige Verb sind zweideutig und können „auf den coitus bezogen“ sein.253 Aristoteles will die Nacht mit Phyllis verbringen, eine naht bî [ir] slâfen, ein Wunsch, der unter anderem durch den Reiz von Phyllis’ teilweise entblößten Körper geweckt wird.254 Die Enthüllung beginnt durch die Erwähnung von Phyllis’ zarte[n] lîp, auf den sie diverse Kleidungshüllen, u. a. Hermelin legt.255 Darüber hinaus ist Phyllis barvuoz, an den vüezen blôz, als sie durch den Morgentau schreitet.256 Der Erzähler betont ihre unbeschuhten Füße doppelt. Er verwendet zum einen das Adjektiv-Substantiv-Kompositum barvuoz, zum anderen wird das Fehlen von Schuhen noch erläutert – jedoch ohne einen zusätzlichen Erkenntnisgewinn, denn die Leser:innen wissen bereits bei dem ersten Begriff, dass Phyllis kein Schuhwerk trägt. Die Paraphrase verfolgt somit ein anderes Ziel. Im mittelhochdeutschen bar, „nacket, bloß; leer, ledig“, ist die Nacktheit bereits mitgeteilt, jedoch an das zusammengesetzte Adjektiv gebunden;257 obwohl der zweite Teil des Verses quasi dasselbe sagt, steht hier nun blôz zwar auf die vüeze bezogen, aber für sich alleinstehend und hat damit ein anderes Gewicht. Blôz umfasst stärker als bar den Bereich der Nacktheit, des Bloßseins, des Entblößtseins und ist damit erotischer konnotiert, womit die weitere Erzählung in gewisser Weise vorweggenommen wird.258 Denn um die gesammelten Blumen aufzubewahren, bildet Phyllis mit ihrem Kleid einen Behälter, dafür huop si ir swenzelîn | vil nâch unz über ire knie und zeigt damit weit mehr als ihre Barfüßigkeit.259 Aristoteles, der Phyllis’ Schauspiel beobachtet, kann ihre Beine erspähen, die unter dem gelüpften swenzelîn, die Erotik verstärkend, durch Phyllis’ Bewegung auf- und abtauchen.260
 
                  Der alte Lehrer erblickt die zartiu crêatiure,261 was wohl als Referenz auf Phyllis’ zarten lîp gelesen werden kann, denn in crêatiur(e) ist das Geschöpf, die Schöpfung eingeschrieben262 und damit die Erschaffung des (unbekleideten) Körpers – auf welchen Phyllis das sîdîn swenzelîn legt.263
 
                  Zuvor lässt sich Aristoteles von Phyllis’ Beinen, die ähnlich wie der Hermelinpelz funktionieren, der blanken schîn abgibt, blenden.264 Diese sind blanc, ân alle swerze.265 Eine topische Gegenüberstellung, die nicht allein die ungebräunte Haut des höfischen Mädchens bezeichnet, sondern auch moralisch konnotiert ist. Aristoteles sieht in Phyllis die reine, guote (V. 192), klâre und schœne (V. 205), süeze, reine guote (V. 222), liehte sunne (V. 228), süeze, reine (V. 355 u. 375) wie süeze, fine (V. 518). Für ihn ist sie nicht allein ohne Schwärze, sondern darüber hinaus gar alles wandels eine (V. 376), missewende vrî (V. 484). Aristoteles hält dieses Geschöpf für unschuldig, was er u. a. am reinweißen Pelz und Körper und an Phyllis’ Leuchtkraft abzulesen glaubt: Er ist entzückt, wie minneclich, | wie schœne und wie gehiure | […] | daz minneclîche wîp sei.266 Das Adjektiv gehiure bedeutet dabei nicht allein lieblich, sanft oder angenehm, sondern bezeichnet auch ein Wesen, an dem nichts Unheimliches ist, das einem eben ‚geheuer‘ ist.267 Wie sehr sich Aristoteles täuscht, und dass Phyllis alles andere als angenehm und weder unschuldig noch ungefährlich ist, sie versêren | herze und muot verkêren [kan] | mit ir süezen worten, wird vom Erzählerexkurs vorweggenommen.268 Aristoteles wird von Phyllis’ erotischer wie strahlender Erscheinung geblendet, er ist wie von Sinnen. Das wird von Phyllis tierlicher Ausstattung und von ihren Gebärden gesteigert, was wiederum Aristoteles’ unvernünftiges Tun verstärkt, das ihn zu Fall bringt.
 
                  Der Hermelinpelz, obwohl lediglich an einer Stelle erwähnt, ist dabei mehr als ein Kleiderstoff, auch mehr als ein reizvolles Spiel von Kleid und Körper. Vielmehr kann von diesem einen Element der Verführung ausgehend die Erzählung Aristoteles und Phyllis aufgerollt werden, können manche Fäden, aus denen die Erzählung gewebt und das Netz der Verführung, in das sich Aristoteles verheddert, geknüpft ist, nachvollzogen werden. Denn das tierliche Material hat Anteil an Vielem, ist Schnitt- und Nahtstelle, steht zwischen Kleidung und Körper, hat Anteil am Tier wie am Menschen, am Wilden und am Zahmen, glänzt und lässt erstrahlen.
 
                 
               
              
                Zusammenschau
 
                Pelz ist ein Grenz-Etwas, es ist eben weder ganz Kleid noch Haut, weder ganz Tier noch ganz Material. Dieses Zwischen-Sein liegt in der Machart des Pelzes. Denn eine Pelzoberfläche ist aus vielen dutzenden, ja zum Teil hunderten Bälgen hergestellt, der Pelz selbst erscheint jedoch als eine durchgehende Oberfläche. Eine Hautgrenze wird nur erkennbar, wenn sie bewusst – wie etwa durch den Wechsel der Farben bei mehrfarbigen Pelzen – gezeigt und sichtbar gehalten wird. Ein Pelz entsteht also durch ein Zusammenfügen von Häuten, die einander ähneln können, aber doch voneinander verschieden sind. Erst zusammengefügt entfalten sie ihre Wirkung, erst dann können sie von den menschlichen Träger:innen genutzt werden. Der Pelz ist in seiner verarbeiteten Form eine Vielzahl an Häuten, die zusammen als eine Haut wahrgenommen werden, ein ambivalentes Etwas.
 
                Mittelhochdeutsche Dichter setzen Pelz bewusst ein, um auf unklare Grenzen hinzuweisen und Grenzen verschwimmen zu lassen, um damit die Faszination an den Figuren und am Text zu befeuern. Der Zobel, der mit der Trägerin Belakane die dunkle Farbe teilt, ist in ein dichtes Bezugsnetz aus Haut-, Körper- und Kleiderelementen eingebunden. Durch die Aktivierung des Schwarz-Weiß-Kontrastes und die auffallenden Nennungen von Hautfarben ist Belakanes Pelz markiert. Die Verdeckung des Körpers (durch Pelz) weckt die Neugierde und Lust des Betrachtenden, man möchte wissen, was sich darunter verbirgt. Der Pelz, der sich Gemeinsamkeiten mit der menschlichen Haut teilt, gibt in chiffrierter Form Auskunft. Teilen sich Belakane und Zobel die dunkle Farbe, ist es beim Zobel, der um Jeschutes Hüften liegt, die behaarte Oberfläche, die mit der Trägerin in Bezug gesetzt wird: Der Pelz referiert auf die Scham. Dass sich Jeschute und Orilus kurz zuvor innig umarmt haben, rauch an reuchlin, Pelz an Pelzchen gedrückt haben, wie das Oswald von Wolkenstein unmissverständlich besingt, legt, neben anderen Hinweisen, der dunkle Zobel auf Jeschutes Schambereich nahe. Die Ähnlichkeit von tierlichen und menschlichen Häuten wird herangezogen, um auf die Nähe zweier menschlicher Körper zu verweisen. Das wird an den Kleidergaben und -wechseln in der Beziehung zwischen Orilus und Jeschute, aber auch an Bênes Mantel ersichtlich.
 
                Ähnlich wie bei Wolframs Belakane verschwimmen in dem anonymen Märe Aristoteles und Phyllis Haut- und Kleiderebenen. Ganz bewusst bleibt beim Anlegen der Kleider die Reihenfolge von Unter-, Ober- und Überkleid unklar, sodass die Leser:innen nicht recht wissen, was Phyllis eigentlich trägt. Es bleibt vage, ob Phyllis’ Kleider oder ihre Haut und ihr Körper beschrieben werden. Phyllis verführt u. a. bewusst durch das Anlegen gewisser Kleider/Häute, und der Erzähler spielt dabei mit der Nähe von tierlicher und menschlicher Haut. Phyllis wird vom männlichen Blick aber nicht, wie im Parzival, entblößt, sondern führt diesen stattdessen bewusst in die Irre. Phyllis ist in Isoldes vederen weniger ge-, sondern verkleidet. Sie verstärkt mit der bewussten Kleiderwahl den Glanz, die erotische Strahlkraft, um Aristoteles’ Blick auf sich zu ziehen. Mit Seide und Hermelin verhüllt und – vermeintlich – enthüllt sie sich. Sie trägt aber lediglich das liebliche und gehiure Papageienkostüm über ihrem Raubvogelkörper. Die Vogelvergleiche stammen aus Gottfrieds Tristan. Im Unterschied zum Ursprungstext werden die Tiervergleiche im Kontext der Verführung stärker sexuell konnotiert und korrespondieren mit Phyllis’ Auftritt, aber nehmen auch Aristoteles’ tierliches Verhalten vorweg, der – von seiner Begierde bestimmt – unvernünftig handelt.
 
                Der Reiz am Text wird dabei, ähnlich wie bei der Herstellung eines Pelzes, über einzelne Bausteine befeuert. Pelz ist, wie Gewebe, etwas Zusammengefügtes269 und eignet sich daher in ähnlicher Weise dazu, das Gemachte eines Textes zu veranschaulichen. In dem Märe werden unterschiedliche Texte wie Rauchwerk aneinandergefügt. In Wolframs Parzival ist Pelz nicht allein Material am Körper, sondern Fortführung des poetologischen Programms, des parrierens, das ebenso das Aufeinandertreffen und Verbinden (un-)gleicher Häute umfasst. Es liegen Häute auf Häuten, tierliche und menschliche werden ununterscheid-, quasi austauschbar. Der Pelz ist auf syntagmatischer Ebene ein Textding wie jedes andere auch, beginnt allerdings auf paradigmatischer Ebene zu changieren, auf- und abzutauchen und damit in doppelter Hinsicht seine Erotik zu verstärken. Dabei erhaschen die Leser:innen über den (un-)bekleideten Körper einer Figur Blicke auf die Struktur des Textes, die man kurzzeitig nachzuvollziehen glaubt, die sich aber nicht ganz fassen lässt und sich zugleich entzieht, weshalb der Text ‚gekürschnert‘ bleibt. In der Unmöglichkeit, den Text wie die Protagonist:innen vollständig zu entkleiden, liegt der Reiz des Textes. Die lustvollen ‚Teilenthüllungen‘ steigern das ‚Verlangen‘ der Leser:innen nach dem Text.
 
                Der Versuch, sinnbildlich die einzelnen Bälge eines Pelzes wieder voneinander zu trennen, um die Machart des Reizes nachzuzeichnen, verdeutlicht, wie sehr Pelz im Text an diversen Grenzen anzusiedeln ist; er hat eben Anteile am Tier, an der Kleidung und am Körper der Figuren. In dem Versuch, die Bereiche getrennt voneinander in den Blick zu nehmen, lässt sich das Gemachte des Textes nachzeichnen, an dem jede Nennung, jedes Ding, jedes Material eingefasst, miteinander verbunden und zugleich in ein dichtes Bezugsnetz über den Text hinausweisend geknüpft ist.
 
               
            
 
           
           
             
              Werkstück
 
            
 
             
               
                „[…] ferner verlang ich einen Mantel von tausenderlei Pelz und Rauhwerk zusammengesetzt, zu welchem ein jedes Thier in euerm Reich ein Stück von seiner Haut dazu geben hat.“ […] [U]nd seine Jäger mußten alle Thiere in seinem Reiche auffangen, und ihnen ein Stück von ihrer Haut abziehen; daraus ward ein Mantel aus tausenderlei Rauhwerk gemacht.270
 
              
 
              Einen solchen Mantel fordert die Königstochter aus dem Märchen Allerleirauh der Gebrüder Grimm. Sie hofft, durch die besonders herausfordernde Aufgabe den Vater von seinen inzestuösen Heiratsplänen abzubringen, was ihr jedoch nicht gelingt, denn der Vater lässt sich nicht beirren und dieses ungewöhnliche Gewand anfertigen. Der verzweifelten Königstochter bleibt nichts Anderes übrig, als davonzulaufen. Die Jäger, die die Königstochter in ihren wundersamen Mantel gehüllt schlafend im Wald auffinden, berichten Folgendes: „In dem hohlen Baum liegt ein wunderliches Thier,271 das wir nicht kennen und noch nicht gesehen haben; an seiner Haut ist tausenderlei Pelz, es liegt aber und schläft.“272
 
              Diese Arbeit folgte der Aufforderung der Königstochter, sich „tausenderlei Pelz und Rauhwerk“ anzunehmen, wenngleich das Interesse nicht allein dem Mantel galt, sondern dem Umstand, dass dieser am Körper der Königstochter aufliegend zu einer weiteren Körperhülle wird, wie sich Mantel und Trägerin wechselseitig beeinflussen: dass die Königstochter für ein Tier gehalten wird, in ihren wunderlichen Mantel gehüllt niedere Dienste verrichtet und unerkannt bleibt, wenn sie ihren Mantel ab- und ein anderes Kleid anlegt und doch trotz ihres Mantels schlussendlich aufgrund ihres weißen Fingers als Königstochter erkannt wird. Der Mantel, der aus unzähligen Tierhautelementen zusammengesetzt ist, macht die Königstochter zu einem Tier und doch zu keinem Tier, ist Haut und doch keine Haut, ein Kleid und doch kein Kleid.
 
              Die Schwierigkeit dieses ‚Zwischen‘ zu erfassen, war Anreiz und gab Anlass für eine Analyse des Aufeinandertreffens von tierlichen und menschlichen Häuten in der Literatur des Mittelalters. Denn nicht allein der Allerleirauh-Mantel, der auffallend anders ist, sondern jegliches Fell, jeglicher Pelz ist ein sonderbares Ding, das aus Häuten, abgezogen von toten Tieren, gefertigt, zu einer neuen Haut, zu einer zusätzlichen Hülle für den Menschen wird, die diesen bedeckt, wärmt, schützt und schmückt. Die zu einem Kleidungsstück verarbeitete Tierhaut steht in einem Nähe- und Differenzverhältnis zur menschlichen Haut. In diversen Texten wird dieses, wie diese Arbeit ausführte, herangezogen, um Fragen zum (Nicht-)Mensch- und Gesellschaft-Sein aufzuwerfen, zu verhandeln und dabei mögliche Antworten zu geben. Darüber hinaus wurde aufgezeigt, dass es nicht unerheblich ist, was man trägt, welche Materialien mit der eigenen Haut in Berührung kommen, da diese nach innen – auf die Träger:innen – wirken und nach außen hin gelesen werden. Doch zugleich wird diese Sichtweise von Haut und Kleid durchbrochen, werden Kleid- und Körpergrenzen aufgehoben, da auch die eigene Haut eine veränderbare Hülle ist.
 
               
                 
                  
                    a Tiere tragen und Mensch sein
 
                    An das Tragen und Ablegen von Tierhäuten, ob Haut, Fell oder Pelz, sind große Fragen geknüpft, die das Menschsein betreffen. Es geht um Definitionen und Selbstkonzepte des Menschen, die sich u. a. mit dem bekleideten und nackten Menschen auseinandersetzen. Für Laktanz grenzt sich der Mensch u. a. durch seine Kleidung von Tieren ab. Denn erst in ein Kleid gehüllt kann er am gesellschaftlichen Leben teilnehmen, kulturellen und kultischen Praktiken nachgehen, wie das im Buch der Jubiläen in Bezug auf Adams und Evas Kleid dargelegt, aber bereits im Gilgamesch-Epos, im Wandel Enkidus, vorgezeichnet wird. Philon sieht in der Einkleidung Adams und Evas die Schöpfung erst vollendet, Menschsein heißt, in (s)eine Haut gehüllt zu sein.
 
                    Diese Unterscheidung wirft die Frage auf, ob der Mensch erst gekleidet ganz Mensch ist. Was ist dann aber ein unbekleideter, nackter Mensch? Die Unsicherheit, wer oder was man nackt ist, verdeutlichen Wigalois und Iwein, die sich selbst nicht mehr erkennen. Wigalois hält sich für ungehiure, ist sich selbst unheimlich. Nackt ist der Mensch kein Tier – dafür fehlen ihm nicht zuletzt Fell, Federn, Krallen und Flügel – aber auch kein vollständiger, sondern vielmehr ein schutzloser Mensch. Das Anlegen von Tierhäuten, um dem unklaren Status zu entkommen, ist nur bedingt eine klare, eindeutige, unzweifelhafte Menschwerdung. Denn es ist einerseits eine Überwindung des Tieres; ein Tier muss, bevor dessen Haut angelegt werden kann, getötet werden, und der Mensch trägt, im Unterschied zu Tieren, eine zusätzliche Hülle. Andererseits schlüpft er in ein tierliches Kleid und nähert sich somit dem Tierlichen an.
 
                    Hildegard von Bingen wiederholt hunderte Jahre später Laktanz’ Definition des bekleideten Menschen, betont aber auch dessen Körperhaarlosigkeit. Die Definition des Menschen ist also nicht allein (vernünftig) gekleidet, sondern auch unbehaart zu sein. Das Haar als Grenzgänger zwischen Körper und Außenwelt, das sich nicht bändigen lässt, gefährdet das Konzept des vernünftigen, maßvollen Menschen. Es irritiert klare Zustände, weil das Haar eben Anteil an mehreren Kategorien hat, Teil der Haut ist, aber darüber hinausgeht. Das (übermäßige) Haar am oder über dem Körper ist eine Form der Grenzüberschreitung, korreliert mit fehlender Mäßigung, nicht zuletzt ungehemmter Sexualität. Insbesondere das weibliche Körperhaar gefährdet nicht allein Vorstellungen vom Menschsein, sondern auch von Gender, davon, was es heißt, Mann oder Frau zu sein. Die behaarte, sexuell aktive Frau bringt die ‚natürliche‘ Ordnung der Dinge ins Ungleichgewicht. Eine Wiederherstellung geht mit einem umfassenden Wandel einher, mit dem Verlust männlich konnotierter Eigenschaften. Zur Veranschaulichung der (Wesens-)Veränderung wird das Körperhaarkleid entfernt oder abgelegt: Die Königin von Saba wird enthaart, die Raue Else legt ihr Haarkleid durch die Taufe ab.
 
                    Bereits die vorwiegend christlichen Exegesen zeigen die Komplexität des Aufeinandertreffens von menschlichen und tierlichen Häuten auf. Die Exegese von Adam und Evas Hautkleidern etwa diskutiert wörtliche und übertragene Lesarten des Materials, der Machart, der Qualität des Gewandes und rückt das Verhältnis zwischen Kleid und Träger:innen in den Blick: Was bringt das Hautkleid zum Ausdruck, was verdeckt und entblößt es? Anhand der Einkleidung durch Gott werden so manche Bekleidungsdilemmata offensichtlich. Wenn Kleidung und Träger:in kongruent sind, dann kann vom Gewand auf das Darunterliegende geschlossen werden und es ist unmöglich, sich zu verhüllen. Die Fellkleider, die Adam und Eva angelegt bekommen, sind sichtbares Kennzeichen der Übertretung, und das Körperhaar Esaus bringt das Ungezähmte zum Vorschein. Doch diese einfache Vorstellung kann auch – wie das Fell, das Jakob anlegt, um seinen Vater zu täuschen – an seine Grenzen gelangen. Es kann zu kurzsichtig sein, vom Äußeren auf das Innere zu schließen, wie Auslegungen von Sulamiths Vergleich verdeutlichen.
 
                    Über die exegetische Literatur ließen sich grundlegende Thesen festmachen: (Tier-)Haut und Haar ver- und enthüllen Figuren. Diese Ver- und Enthüllung kann kongruent, die Tierhaut in einem Näheverhältnis zur tragenden Person stehen oder inkongruent sein, in einem Missverhältnis stehen. Darüber hinaus – und das liegt an dem ‚Zwischensein‘ des tierlichen ‚Materials‘ – kann die Ver- und Enthüllung changieren, wie eine Kippfigur zwischen Vorder- und Hintergrund wechseln, sodass man als Leser:in nicht zwischen Träger:in und Tierhaut unterscheiden kann.
 
                    Thesen und Überlegungen, die in spätantiken und mittelalterlichen, vorwiegend christlichen Deutungsansätzen diskutiert werden, finden sich in Erzählungen verpackt, spiegeln sich in der Gestaltung von Figuren wider. Daran lassen sich gewisse grundlegende Vorstellungsmuster festmachen, die in den biblischen Texten vorgezeichnet, in der Exegese diskutiert und in der volkssprachigen Dichtung literarisch be- und verhandelt werden. Dabei muss nicht zwingend von einer direkten Einflussnahme der Exegese auf die volkssprachige Literatur ausgegangen werden, wenngleich dies bei manchen Texten naheliegt.
 
                   
                 
                 
                  
                    b Tierhaut oszilliert zwischen Ver- und Enthüllung
 
                    Dass die eigene Haut eine Hülle wie ein Kleid ist, wird durch die Ähnlichkeiten von tierlicher und menschlicher Haut verstärkt. Kleidung und Haut beeinflussen die Träger:innen und kommunizieren nach innen wie nach außen. Während Wigalois oder Gregorius ihren eigenen unbekleideten Körper nicht einordnen können, gelingt das den textinternen bzw. textexternen Beobachter:innen sehr wohl. Wigalois schöner, weißer Körper ist unmissverständlich ein höfischer, selbst ohne schöne Kleider oder Pelz. Der ausgemergelte Körper Gregorius’, dessen Knochen durch die Haut zu sehen sind, wird mit Dornen unter einem Leintuch beschrieben. Er ist insofern nicht nackt, da er in das sinnbildliche Kleid Christi gehüllt ist. Haut, Kleid und Körper sind ineinandergreifende Konzepte, die bereits Origenes und später Augustinus betonen, wenn der sterbliche Körper des Menschen nach dem Sündenfall nun in ein totes Tier gehüllt ist. Für Philon verdecken haarige Hüllen das Böse und legen es zugleich offen, was an Figuren wie der Rauen Else, Rûel oder Karriôz bestätigt wird. Ebenso korrespondiert Wigalois’ höfischer Pelz mit dessen schönem Körper. Dass Tierhäute ver- und enthüllen, gilt für körperbehaarte oder Fell tragende Wesen ebenso wie für Figuren in schönem Pelz: Haut, Kleid und die Träger:innen können nur aufeinander bezogen gelesen werden.
 
                    Dass Haut nicht gleich Haut, Fell nicht gleich Pelz ist, und es zwischen den Häuten diverser Tiere sehr wohl Unterschiede gibt, legt die exegetische Literatur zur Einkleidung Gottes nahe. Obwohl in den meisten das Tierliche bewusst ausgeklammert wird, bleibt es dennoch präsent, wenn überlegt wird, ob für die tunicas pellicias Tiere getötet werden mussten, dadurch eine Art ausgestorben sei, oder ob Gott die Häute, ohne Lebewesen schlachten zu müssen, erschaffen habe. Die Einordnung der Tierhäute schwankt – u. a. beeinflusst durch die Wahl des Materials – zwischen gnädiger Geste Gottes und dem Zeichen der Sterblichkeit oder Verdammung des Menschen. Es mache einen Unterschied, ob Gott den ersten Menschen Felle eines Schafs oder eines Ziegenbocks gegeben habe. Während Avitus von Vienne die Ziegenbockfelle als Zeichen von Sünde und der Verdammnis poetisch auslegt, habe der gnädige Gott sich nach Hildegard von Bingen für Schaffelle entschieden, da diese für den Körper des Menschen gesund seien, diesen nicht krankmachen.
 
                    Hildegards Liste guter und weniger geeigneter Tierhäute als Kleidermaterialien verdeutlicht die Unterschiede, und somit die Bewertung, die je nach Kontext unterschiedlich ausfällt. Denn das von Hildegard gelobte Schaffell spielt in der höfischen Erzählwelt eine untergeordnete Rolle, wird nur erwähnt, um die Ärmlichkeit oder Bescheidenheit einer Figur zu betonen. Analog dazu wird der Pelz eines Hermelins oder Zobels, der Inbegriff des Höfischen in der mittelalterlichen Literatur, von Hildegard als kein geeignetes Kleidungsmaterial bewertet. Trifft die tierliche Haut auf einen Menschen, so hinterlässt diese Spuren, beeinflusst die Träger:innen, so Hildegard. Beide, die unterschiedliche Bewertung und der Einfluss der Tierhäute auf den Menschen – wie umgekehrt –, bedingen einander. Die Einordnung der Materialien hängt dabei nur teilweise vom Aufwand der Verarbeitung, der Exotik des Materials oder der Schwierigkeit der Beschaffung ab. Das gleiche einfache Material kann gepriesen oder verdammt werden, so etwa die mastruga, die bei Isidor, der sich auf Cicero bezieht, einen Menschen in ein Monster verwandelt, während Paulinus von Nola darin Ausdruck der Bescheidenheit, des frommen, gottgefälligen Lebens sieht.
 
                    Die einfachen Felle der Figuren dienen in (volkssprachigen) Texten zumeist der Veranschaulichung eines primitiven Lebensstils. Lukrez stellt die Kleider aus Tierfellen als vorzivilisatorisch dar, und diesen gewebte Kleider gegenüber. Auch Parzival legt, etwas verkürzt formuliert, seine Kalbsfellstiefel gemeinsam mit seinem unritterlichen Wesen ab, erhält Unterweisung und gewebte Kleider und kann sich auf dem Weg zum Rittersein unter einer Hermelindecke ausruhen.
 
                    Die einfachen Felle werden mitunter nicht nur abgewertet, sondern in die Nähe des Dämonischen gerückt. Das trifft nicht allein auf Isidors mastruga zu, sondern wird auch im anonymen mittelenglischen Gedicht Owl and Nightingale hervorgehoben: Leute aus dem Norden tragen Felle, als ob sie direkt aus der Hölle kämen. Ob Figuren Fell tragen oder selbst behaart sind, ist dabei so gut wie unerheblich, was in der einhelligen Verurteilung der esauischen Körperbehaarung wie des Ziegenbockfells Jakobs in der Exegese vorgezeichnet ist: Alles Haarige diene dazu, Böses zu verdecken, gleichzeitig werde das Böse dadurch sichtbar. Über das Gegensatzpaar behaart-unbehaart wird eine Gut-Böse-Dichotomie illustriert. Das Behaarte wird ausgegrenzt und verteufelt, während das Glatte, Unbehaarte als zivilisiert, höfisch und schön gilt. Über Fell und Körperhaar werden nicht wahrnehmbare Prozesse wie die Wildheit der Träger:innen zum Ausdruck gebracht. Der behaarte und Löwenfell tragende Karriôz ist somit doppelt dämonisiert. Fell oder Körperbehaarung allein wären ausreichend, um eine Figur ins Reich des Primitiven und/oder Dämonischen einzuordnen, wie an der, ähnlich einem Bären behaarten, Rûel und dem Bärenfell tragenden Riesen Harpin ersichtlich wird.
 
                    Auffallend ist dabei die breite Verurteilung schwarzer Hautfarbe und Körperbehaarung. Eine ähnliche Semantik schwarzer und behaarter/rauer Oberflächen zeigt sich daran, dass die Raue Else ihr Körperhaar oder die Sarazenen ihre dunkle Haut durch die Taufe verlieren. Die Raue Else wird glatt und schön, die getauften Sarazenen erhalten eine helle Haut. In einer Handschrift des Iwein wird rûch anstelle von swarz gebraucht.
 
                    Das Haar am und über dem Körper als Irritation, aber mehr noch als Ausdruck des Bösen, Lasterhaften, Sündhaften wird an den haarigen Kleidern vormaliger Sünder ersichtlich, wenngleich hier das härene Hemd, die einfache Kleidung, nicht vollständig ‚verteufelt‘ wird. Vielmehr werden die Hautkleider Adams und Evas mit dem Kamelhaargewand von Johannes dem Täufer verknüpft. Das härene Hemd der Heiligen, Pilger und Auserwählten Gottes zeugt von der (reuevollen) Gewissheit des sündhaften Status. Die metaphorische Haarhülle, mit der seit Adam und Eva jeder Mensch verhüllt sei, könne nicht selbst abgelegt werden, weshalb es – wie Tertullian ausführt – keinen Sinn mache, dieses härene Kleid durch zusätzlichen Schmuck zu verdecken zu versuchen. Gott aber kann Haarkleider wachsen und vom Körper abfallen lassen, büßende Figuren durch ein Haarkleid schützen und ‚haarige‘ Lektionen erteilen. Die Haarhüllen sind damit zugleich Ausdruck der Sünde, aber auch Ausdruck einer Abkehr von allem Irdischen, der Entsagung weltlichen Ruhms, und stehen damit für die Nähe und Auserwählung Gottes. Beide Bewertungen und Diskursstränge der haarigen Hülle, jene der Entsagung und jene des Sündhaften, sind insbesonders in der Darstellung von Heiligen verbunden. Gregorius‘ Haarkleid, die (vermeintlich) sündige Hülle, hat er durch die jahrelange Buße abgelegt. Dem Heiligen Chrysostomos, ‚Sexualstraftäter und Frauenmörder‘, wächst eine Hülle aus Haaren, Moos und Gras, die sich von ihm löst, als ihm vergeben wird. Gott scheint sich aber auch der Irritation des weiblichen Körperhaars bewusst zu sein, wenn er die vormalig wollüstige Maria Aegyptiaca in späteren Legenden mit einem Körperhaarkleid versieht und der gottesfürchtigen Agnes ein Kopfhaarkleid wachsen lässt, das sie vor visuellen und tätlichen sexuellen Übergriffen schützt.
 
                    Härene Hüllen, Fell oder Körperbehaarung erfüllen in den volkssprachigen Texten ähnliche Funktionen, überschneiden sich hinsichtlich ihrer Deutungen. Die eigene (un)behaarte Haut ist ebenso eine veränderliche Hülle, die quasi an- und abgelegt, wie ein Kleid gelesen werden kann.
 
                    Die gleichzeitigen Ähnlichkeiten und Unterschiede zwischen der eigenen und einer zusätzlichen Haut, die zwischen primitiv tierlich und zivilisiert kostbar schwankt, werden in der Exegese zur Selbstbeschreibung Sulamiths deutlich. Die Häute Salomons und die Zelte Kedars sind zwischen einfach und kostbar, verdammt und auserwählt angesiedelt und verhandeln die (In-)Kongruenz von Träger:in und Hülle. Durch die Überlappung der Hüllen verschwimmt die eigene Körpergrenze, was Kleid, was Haut, was Körper ist, lässt sich nicht klar zuordnen. Mehr noch als Fell zeichnet sich Pelz durch seinen ambigen Status aus. Mit diesem Zwischensein spielen volkssprachige Dichter, die ihre Figuren in schönen Pelz hüllen, der direkt auf dem Körper liegt und der Haut der Figuren hinsichtlich der Farbe, Weichheit oder Schönheit ähnelt.
 
                    Pelz verstärkt die erotische Strahlkraft der Träger:innen, die be- und entkleidet zugleich sind, da der Pelz in leicht verschlüsselter Form vermittelt, was sich darunter verbirgt. Der Zobel Belakanes, auf Brust und Körper liegend, teilt Schönheit und Schwärze der Königin von Zazamanc. Die Erotik von tierlicher auf menschlicher Haut kann durch die Hinzunahme einer dritten ‚Haut‘ verstärkt werden, denn das Aufeinandertreffen von tierlichen und menschlichen Häuten – insbesondere von Pelz – kann die körperliche Nähe zweier Figuren metonymisch vorwegnehmen. Zugleich wird eine zusätzliche (Tier-)Hülle, eine Decke, hinfällig, wenn sich bereits zwei Körper umarmen. Das veranschaulicht die wechselhafte Geschichte von Jeschute und Orilus, aber auch Benes Mantel, der Gawein umhüllt. Die Liebesgeschichte von Belakane und Gahmuret ist ebenfalls mit Pelz verbunden. Zwei unter den Bäuchen sich befindliche ‚Pelzchen‘ finden beim Liebesspiel in einem Gedicht Oswalds von Wolkenstein zueinander, eine unmissverständliche Referenz auf die weibliche und männliche Scham-(Behaarung). Auf die Nähe von Pelz und Schamhaar verweist in etwas chiffrierter Form der Zobel, der um die Hüfte der schlafenden Jeschute liegt. Das Schamhaar ist zwar erotisch-sexuell konnotiert, gefährdet aber, da klar abgegrenzt, anders als die Körperbehaarung wie beispielsweise der Rauen Else oder der Königin von Saba, die ‚natürliche‘ Ordnung nicht. Darüber hinaus erfolgt die Entblößung des reizvollen Körpers durch den ‚aktiven‘ männlichen Blick, die Frau hingegen bleibt passiv.
 
                    Phyllis ist in Hermelin gehüllt zwar nicht behaart, gleicht allerdings der Rauen Else oder der Königin von Saba darin, dass sie als Frau aktiv wird, um Aristoteles eine Lektion zu erteilen. Sie (ver)kleidet sich bewusst in einen Hermelinpelz, der, wie das Fell Jakobs, das er über Arme und Hals legt, vorgibt, etwas zu sein oder zu wollen. Phyllis’ Hermelin unterstreicht die Schönheit und Blässe ihres Körpers, den sie bewusst in Szene zu setzen weiß. Der schöne Pelz ist eines der Lockmittel, damit sich der greise Aristoteles im Netz der Verführung verheddert.
 
                    Das Aufeinandertreffen von tierlichen und menschlichen Häuten eröffnet Zwischenräume, die ganz unterschiedlich ‚gefüllt‘ sein können. Innerhalb der vielgestaltigen Deutungen lassen sich jedoch gewisse Motive und Erzählstränge festmachen, die in verschiedenen Texten in vergleichbarer Art verhandelt werden, wie die Untersuchung aufgezeigt hat. Dass sich manche Überlegungen nicht nur in der exegetischen Literatur, sondern auch in (spät)antiken und mittelalterlichen naturkundlichen oder naturphilosophischen Schriften finden, wie etwa Fell als Ausdruck einer primitiven Lebensart zu verstehen oder die Nähe von Körperbehaarung und Sexualität zu betonen, spricht dafür, dass gewisse Motive über einen breiten zeitlichen und geographischen Raum hinweg auffallend stabil sind.
 
                    Der Untersuchungsgegenstand, der Zwischenraum von Tierhaut und ihren Träger:innen, ist ein über Text und Zeichen vermittelter. Die Beschreibung der Häute, Körper und Kleidung der Figuren und der Handlung, die Entstehung von Text ähnelt der Herstellung eines Pelzes. Dabei wird aus unterschiedlichen Elementen – größeren und kleineren – eine Auswahl getroffen, diese angeordnet und ihre Bestandteile in Beziehung zueinander gebracht und daraus ein Werkstück erstellt. Dabei lassen sich zwischen dem Untersuchungsgegenstand Tierhaut und dessen Vermittler – Text – nicht nur in der Machart Gemeinsamkeiten feststellen, sondern auch in der ‚Lust des Zwischen(s)‘. Ein Text ist, ähnlich wie Pelz, dann reizvoll, wenn er nicht gänzlich entkleidet, nicht offengelegt wird. Vielmehr be- und verstärkt die Teileinsicht das Erkennen und Verschwinden von Erkenntnissen, das metaphorische Ver- und Enthüllen den Reiz eines Textes.
 
                   
                 
               
            
 
           
        
 
      
        
         © 2025 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter 2025 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter 
           
            Dieses Werk ist lizenziert unter der Creative Commons Namensnennung 4.0 International Lizenz.
 
          
 
        
 
        Abkürzungen und Siglen
 
         
          	AAH

          	
            Abhandlungen der Heidelberger Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-historische Klasse

 
          	AAM

          	
            Abhandlungen der Philosophisch-Philologischen Klasse der Königlich Bayerischen Akademie der Wissenschaften

 
          	ABäG

          	
            Amsterdamer Beiträge zur älteren Germanistik

 
          	A. Ben Sira

          	
            Das Alphabet des Ben Sira

 
          	ACW

          	
            Ancient Christian Writers. The Work of the Fathers in	Translation

 
          	ADWÜ

          	
            Aristoteles Werke in deutscher Übersetzung

 
          	AGG

          	
            Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen

 
          	Alc. Avit. SHG

          	
            Alcimus E. Avitus De spiritalis historiae gestis

 
          	Ambr. de Hel.

          	
            Ambrosius von Mailand De Helia et ieiunio

 
          	Ambr. ep.

          	
            Ambrosius von Mailand Epistulae

 
          	Ambr. expos in Ps. 118

          	
            Ambrosius von Mailand Expositio Psalmi CXVIII

 
          	Ambr. in Lc.

          	
            Ambrosius von Mailand Expositio evangelii secundum Lucam

 
          	Ambr. Ioseph

          	
            Ambrosius von Mailand De Ioseph

 
          	Ambr. Isaac

          	
            Ambrosius von Mailand De Isaac vel anima

 
          	Ambr. parad.

          	
            Ambrosius von Mailand De paradiso

 
          	APSL

          	
            Amsterdamer Publikationen zur Sprache und Literatur

 
          	AQDGMA

          	
            Ausgewählte Quellen zur Geschichte des Mittelalters (Freiherr-vom-Stein-Gedächtnisausgabe)

 
          	ArBi

          	
            The Aramaic Bible

 
          	Aristot. gen. an.

          	
            Aristoteles Generatione animalium

 
          	Aristot. gen. an. Gohlke

          	
            Aristoteles Generatione animalium – Über die Zeugung der Geschöpfe, übers. von Gohlke

 
          	Aristot. hist. an.

          	
            Aristoteles Historia animalium

 
          	Aristot. hist. an. Zierl.

          	
            Aristoteles Historia animalium, hrsg. von Zierlein

 
          	As. Genesis

          	
            Altsächsische Genesis

 
          	ATB

          	
            Altdeutsche Textbibliothek

 
          	Aug. civ.

          	
            Aurelius Augustinus De civitate dei

 
          	Aug. Gen. ad litt.

          	
            Aurelius Augustinusm De Genesis ad litteram imperfectus liber

 
          	Aug. Gen. c. Manich.

          	
            Aurelius Augustinus De Genesi contra Manichaeos

 
          	Aug. serm. ad pop.

          	
            Aurelius Augustinus Sermones ad populum

 
          	A.&P.[B]

          	
            Aristoteles und Phyllis, Benediktbeurer-Fassung

 
          	A.&P.[S]

          	
            Aristoteles und Phyllis, Straßburger-Fassung

 
          	BAk

          	
            Beiträge zur Altertumskunde

 
          	BdM

          	
            Bibliothek des Mittelalters

 
          	BDN

          	
            Konrad von Megenberg Buch der Natur

 
          	Beda cant.

          	
            Beda Venerabilis In Cantica Canticorum

 
          	Bernhard, cant.

          	
            Bernard von Clairvaux Sermones super Cantica Canticorum

 
          	BEThL

          	
            Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium

 
          	Bh. z. Euph.

          	
            Beihefte zum Euphorion

 
          	BiblGerm

          	
            Bibliotheca Germanica

 
          	BiLiSe

          	
            Bible and Literature Series

 
          	BJS

          	
            Brown Judaic Studies

 
          	BKV

          	
            Bibliothek der Kirchenväter

 
          	BMZ

          	
            Mittelhochdeutsches Wörterbuch von Benecke, Müller, Zarncke

 
          	Bruno comm. cant.

          	
            Bruno von Segni Expositio in Cantica Canticorum

 
          	BWANT

          	
            Beiträge zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament

 
          	CCCM

          	
            Corpus Christianorum. Continuatio Mediaevalis

 
          	CCSL

          	
            Corpus Christianorum. Series Latina

 
          	CF

          	
            Cistercian Father Series

 
          	CFMA

          	
            Les Classiques Français du Moyen Âge

 
          	CollGerm

          	
            Colloquia Germanica

 
          	CS

          	
            Cistercian Studies Series

 
          	CSEL

          	
            Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum

 
          	CSLP

          	
            Corpus Scriptorum Latinorum Paravianum

 
          	CVMA

          	
            Corpus Vitrearum. Recensement des vitraux anciens de la	France

 
          	CWS

          	
            The Classics of Western Spirituality

 
          	DB

          	
            Der Bussard

 
          	DEAF

          	
            Dictionnaire Étymologique de l’Ancien Français

 
          	DHL.I

          	
            Der Heiligen Leben, Bd. I: Der Sommerteil

 
          	DHL.II

          	
            Der Heiligen Leben, Bd.II: Der Winterteil

 
          	DKV TB

          	
            Deutscher Klassiker Verlag im Taschenbuch

 
          	DNP, Suppl.

          	
            Der neue Pauly, Supplemente

 
          	DVjs

          	
            Deutsche Vierteljahresschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte

 
          	DWB

          	
            Deutsches Wörterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm Grimm

 
          	DWG

          	
            Thomasin von Zerklaere Der Welsche Gast

 
          	ECCA

          	
            Early Christianity in the Context of Antiquity

 
          	EH 2016

          	
            Einheitsübersetzung der Heiligen Schrift, 2016

 
          	EHST

          	
            Europäische Hochschulschriften

 
          	ELB 2006

          	
            Elberfelder Bibel, 2006

 
          	En.

          	
            Heinrich von Veldeke Eneasroman

 
          	Eng.

          	
            Konrad von Würzburg Engelhard

 
          	ErgBde. RGA

          	
            Ergänzungsbände zum Reallexikon der Germanischen Altertumskunde

 
          	FC

          	
            Fontes Christiani

 
          	Filastr. haer.

          	
            Filastrius von Brescia Diversarum hereseon liber

 
          	GAG

          	
            Göppinger Arbeiten zur Germanistik

 
          	GE

          	
            Gilgamesch-Epos

 
          	Gen. B

          	
            Genesis B

 
          	Georges

          	
            Ausführliches lateinisch–deutsches Handwörterbuch von Karl E. Georges

 
          	G. O. cant.

          	
            Glossa ordinaria pars 22 in Canticum Canticorum

 
          	Greg.

          	
            Hartmann von Aue Gregorius

 
          	Grég.

          	
            La vie du pape saint Grégoire ou La légende du bon pécheur

 
          	Greg. M. exp. cant.

          	
            Gregor der Große Expositio in Cantica Canticorum

 
          	Greg. Nyss. hom. cant.

          	
            Gregor von Nyssa In canticum canticorum homiliae

 
          	Hildegard, CC

          	
            Hildegard von Bingen Cause et cure

 
          	Hildegard, Physica

          	
            Hildegard von Bingen Physica. Liber subtilitatum diversarum naturarum creaturarum

 
          	HL

          	
            Heiligenlegenden. Aus dem Lübecker niederdeutschen Passional von 1492

 
          	HMA

          	
            Die Legende der Heiligen Maria Aegyptiaca

 
          	I.

          	
            Hartmann von Aue Iwein

 
          	I(A)

          	
            Hartmann von Aue Iwein, hrsg. von Georg F. Benecke

 
          	Isid. orig.

          	
            Hispalensis Isidorus Etymologiae sive origins libri XX

 
          	Isid. orig.B

          	
            Isidor von Sevilla Etymologien, Buch XIX, hrsg. von Malte-Ludolf Babin

 
          	JMEMS

          	
            Journal of Medieval and Early Modern Studies

 
          	Johannes, Periphyseon

          	
            Johannes Scotus Eriugena Periphyseon

 
          	JSHRZ

          	
            Jüdische Schriften aus hellenistisch-römischer Zeit

 
          	JT

          	
            Albrecht von Scharfenberg Der Jüngere Titurel

 
          	Jub

          	
            Das Buch der Jubiläen

 
          	KTA

          	
            Kröners Taschenausgabe

 
          	KTRMA

          	
            Klassische Texte des Romanischen Mittelalters in zweisprachigen Ausgaben

 
          	LA

          	
            Jacobus de Voragine Legenda Aurea

 
          	Lact. opif.

          	
            Lucius C. F. Lactantius De opificio dei

 
          	Lai d’Aristote

          	
            Henri de Valenciennes Lai d’Aristote

 
          	LCL

          	
            The Loeb Classical Library

 
          	Lexer

          	
            Mittelhochdeutsches Handwörterbuch von Matthias Lexer

 
          	LHB/OTS

          	
            Library of Hebrew Bible / Old Testament Studies

 
          	LIR

          	
            Literatur – Imagination – Realität

 
          	LOS

          	
            Liverpool Online Series: Critical Editions of French Texts

 
          	LTG

          	
            Literatur – Theorie – Geschichte. Beiträge zu einer kulturwissenschaftlichen Mediävistik

 
          	Luc.

          	
            Der Deutsche Lucidarius

 
          	Lucr.

          	
            Titus Lucretius Carus De rerum natura

 
          	Lut 1545

          	
            Martin Luther Die gantze Heilige Schrifft Deudsch

 
          	Lut 2017

          	
            Die Bibel nach Martin Luthers Übersetzung, 2017

 
          	LXX

          	
            Septuaginta

 
          	LXX deutsch

          	
            Septuaginta Deutsch

 
          	MdW

          	
            Die Märchen der Weltliteratur

 
          	MG

          	
            Millstätter Genesis

 
          	MHDBDB

          	
            Mittelhochdeutsche Begriffsdatenbank

 
          	MRTS

          	
            Medieval and Renaissance Texts and Studies

 
          	MTU

          	
            Münchener Texte und Untersuchungen zur Deutschen Literatur des Mittelalters

 
          	Notkeri Gesta Karoli

          	
            Notker Taten Karls – Notkeri Gesta Karoli

 
          	OaN

          	
            The Owl and the Nightingale

 
          	Ordo

          	
            Ordo – Studien zur Literatur und Gesellschaft des Mittelalters und der frühen Neuzeit

 
          	Orig. comm. cant.D

          	
            Origenes Commentarii in canticum canticorum – Der Kommentar zum Hohelied

 
          	Orig. Gen. frg.

          	
            Origenes Commentarii in Genesim – Die Kommentierung des Buches Genesis

 
          	Orig. Gen. hom

          	
            Origenes Homiliae in Genesim – Die Homilien zum Buch Genesis

 
          	Orig. Lev. hom.

          	
            Origenes Homiliae in Leviticus – Die Homilien zum Buch Levitikus

 
          	Ov. ars.

          	
            Publius Ovidius Naso Ars Amatoria – Liebeskunst

 
          	Ov. met.

          	
            Publius Ovidius Naso Metamorphoses – Metamorphosen

 
          	OWD

          	
            Origenes. Werke mit deutscher Übersetzung

 
          	P.

          	
            Das Passional

 
          	PBB.

          	
            Beiträge zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur

 
          	Pc.

          	
            Chrétien de Troyes, Perceval

 
          	PhB

          	
            Philosische Bibliothek

 
          	Phil. opif.

          	
            Philon von Alexandria De opificio mundi

 
          	Phil. QG

          	
            Philon von Alexandria Quaestiones in Genesim

 
          	Physiologus

          	
            Der Altdeutsche Physiologus

 
          	Plin. nat.

          	
            Gaius Plinius Secundus Naturalis Historiae libri XXXVII

 
          	Pz.

          	
            Wolfram von Eschenbach Parzival

 
          	Pz.K

          	
            Wolfram von Eschenbach Parzival, übers. von Peter Knecht

 
          	QFLK

          	
            Quellen und Forschungen zur Literatur- und Kulturgeschichte

 
          	Sermones feriales et communes

          	
            Jakob von Vitry Die Exempla aus den Sermones feriales et communes

 
          	SGAK

          	
            Studien zur Germanistik, Anglistik und Komparatistik

 
          	SNE

          	
            Salzburger Neidhart-Edition

 
          	Solin.

          	
            Gaius Julius Solinus De mirabilibus mundi – Die Wunder der Welt

 
          	St. Trudperter Hld

          	
            Das St. Trudperter Hohelied

 
          	StLV

          	
            Bibliothek des Litterarischen Vereins in Stuttgart

 
          	STusc

          	
            Sammlung Tusculum

 
          	Summ. Hein.

          	
            Summarium Heinrici

 
          	T.

          	
            Gottfried von Straßburg Tristan und Isolde

 
          	Tert. adv. Val.

          	
            Quintus S. F. Tertullian Adversus Valentinianos – Gegen die Valentinianer

 
          	Tert. cult. fem.

          	
            Quintus S. F. Tertullian De cultu feminarum libri duo

 
          	Tert. De ress.

          	
            Quintus S. F. Tertullian De resurrectione

 
          	TGLK

          	
            Theorie und Geschichte der Literatur und der Schönen Künste

 
          	Tit.

          	
            Wolfram von Eschenbach Titurel

 
          	TK

          	
            Konrad von Würzburg Trojanerkrieg

 
          	TMP

          	
            Trends in Medieval Philology

 
          	TTE

          	
            Targum zum Buch Ester

 
          	TTG

          	
            Texte und Textgeschichte

 
          	TU

          	
            Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur

 
          	UWoT

          	
            The Uncanonical Writings of the Old Testament

 
          	Verg. Aen.

          	
            Publius Vergilius Maro Aeneis

 
          	VMPIG

          	
            Veröffentlichungen des Max-Planck-Instituts für Geschichte

 
          	Vulg.

          	
            Hieronymus Biblia Sacra Vulgata

 
          	WBdPh

          	
            Würzburger Beiträge zur deutschen Philologie

 
          	WDB

          	
            Wolfdietrich B

 
          	WDD

          	
            Wolfdietrich D

 
          	WdF

          	
            Wege der Forschung

 
          	WG

          	
            Wiener Genesis

 
          	WGRW

          	
            Writings from the Greco-Roman World (Society of Biblical Literature)

 
          	Wh.

          	
            Wolfram von Eschenbach Willehalm

 
          	Wig.

          	
            Wirnt von Grafenberg Wigalois

 
          	Williram exp. cant.

          	
            Williram von Ebersberg Expositio in Cantica Canticorum

 
          	Y.

          	
            Chrétien de Troyes Yvain

 
          	ZfdA

          	
            Zeitschrift für deutsches Altertum und deutsche Literatur

 
          	ZfdPh

          	
            Zeitschrift für deutsche Philologie

 
        
 
      
        
         © 2025 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter 2025 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter 
           
            Dieses Werk ist lizenziert unter der Creative Commons Namensnennung 4.0 International Lizenz.
 
          
 
        
 
        Literaturverzeichnis
 
         
          Primärliteratur
 
          Albrecht von Scharfenberg: Der Jüngere Titurel. Hrsg. von Karl A. Hahn. Quedlinburg/Leipzig 1842 (Bibliothek der gesammten deutschen National-Literatur). [Sigle JT] 
 
          Altsächsische Genesis. Textwiedergabe und Übersetzung der Altsächsischen Stücke. In: Die Bruchstücke der altsächsischen Genesis und ihrer altenglischen Übertragung. Einführung, Textwiedergabe und Übersetzungen. Hrsg. von Ute Schwab. Göppingen 1991 (Litterae. 29), S. 52–79. [Sigle As. Genesis] 
 
          Ambrosius von Mailand: De Ioseph. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars altera. Qva continentvr libri. Hrsg. von Carolus Schenkl. New York/London 1962, S. 71–122 (CSEL. 32,2). [Sigle Ambr. Ioseph] 
 
          Ambrosius von Mailand: De Isaac vel Anima / Über Isaak oder die Seele. Übers. u. eingel. von Ernst Dassmann. Turnhout 2003 (FC. 48). [Sigle Ambr. Isaac] 
 
          Ambrosius von Mailand: De Paradiso. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars prima qva continentvr libri. Hrsg. von Carolus Schenkl. New York/London 1962, S. 262–336 (CSEL. 32,1). [Sigle Ambr. parad.] 
 
          Ambrosius von Mailand: De Helia et ieiunio. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars altera. Qva continentvr libri. Hrsg. von Carolus Schenkl. New York/London 1962, S. 409–465 (CSEL. 32,2). [Sigle Ambr. de Hel.] 
 
          Ambrosius von Mailand: De Paradiso. Übersetzung mit Erläuterungen zum Inhalt und zum literarischen Hintergrund. Hrsg. von Wolfgang Bietz. Hamburg 2013. 
 
          Ambrosius von Mailand: Des heiligen Kirchenlehrers Ambrosius von Mailand ausgewählte Schriften. Bd. 2. Lukaskommentar mit Ausschluß der Leidensgeschichte. Übers. von Johann Niederhuber. München 1915 (BKV. 1, 21). 
 
          Ambrosius von Mailand: Expositio evangelii secvndvm lvcam. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars IV. Expositio evangelii secvndvm lvcam. Fragmenta in esaiam. Hrsg. von Marcus Adriaen. Turnhout 1957, S. 1–400 (CCSL. 14). [Sigle Ambr. in Lc.] 
 
          Ambrosius von Mailand: Expositio Psalmi CXVIII. In: Sancti Ambrosii Opera. Hrsg. von Michael Petschenig. New York/London 1962 (CSEL. 62). [Sigle Ambr. expos in Ps. 118] 
 
          Ambrosius von Mailand: Sancti Ambrosii Opera. Epistvlae et acta. Tom. I. Epistvlarvm libri I-VI. Hrsg. von Otto Fallers. Wien 1968 (CSEL. 82/1). [Sigle Ambr. Ep.] 
 
          Aristoteles: Historia animalium. Buch I und II. Übers., eingel. u. komm. von Stephan Zierlein. Berlin 2013 (ADWÜ. 16/I.1–2). [Sigle Aristot. hist. an. Zierl.] 
 
          Aristoteles: Über die Zeugung der Geschöpfe. Hrsg., übertr. u. erl. von Paul Gohlke. Paderborn 1959 (Aristoteles. Die Lehrschriften.VIII, 3). [Sigle Aristot. gen. an. Gohlke] 
 
          Aristoteles: Historia animalium. Buch VIII und IX. Übers. u. erl. von Stefan Schnieders. Berlin/Boston 2019 (ADWÜ. 16/5). 
 
          Aristotle’s History of Animals. In Ten Books. Übers. von Richard Cresswell. London 1887. [Sigle Aristot. hist. an.] 
 
          Aristotle: Generation of Animals. Übers. von Arthur L. Peck. Cambridge (MA)/London 1990 (LCL. 13). [Sigle Aristot. gen. an.] 
 
          Aristoteles und Phyllis. In: Novellistik des Mittelalters. Hrsg. von Klaus Grubmüller. Frankfurt a. M.1996 (BdM. 23), S. 492–523. [Sigle A.&P.[S]] 
 
          Aristoteles und Phillis. Hrsg. von Hellmut Rosenfeld. In: Aristoteles und Phillis. Eine neu aufgefundene Benediktbeurer Fassung um 1200. Hrsg. von dems.: In: ZfdPh 89,3 (1970). S. 326–331. [Sigle A.&P.[B]] 
 
          Aurelius Augustinus: De genesi ad litteram libri duodecim. In: Ders: De genesi ad litteram libri duodecim. Eiusdem libri capitula. De genesi ad litteram inperfectus liber. Locutionum in heptateuchum libri septem. Hrsg. von Joseph Zycha. Wien 1894 (CSEL. 28,1). [Sigle Aug. Gen. ad litt.] 
 
          Aurelius Augustinus: De Genesi contra Manichaeos. Hrsg. von Dorothea Weber. Wien 1998 (CSEL. 91). [Sigle Aug. gen. c. Manich.] 
 
          Aurelius Augustinus: De civitate Dei. Libri XI–XXII. Hrsg. von Bernhard Dombart u. Alfons Kalb. Turnhout 1955 (CCSL. 48). [Sigle Aug. civ.] 
 
          Aurelius Augustinus: Zweiundzwanzig Bücher über den Gottesstaat Hrsg. u. übers. von Alfred Schröder. Bd. 1–8. Kempten/München 1911–1916 (BKV. 1/16/28). 
 
          Augustine of Hippo: Sermons, (1–19) on the Old Testament. Bd. III/1. Charlottesville 2001 (The Works of Saint Augustine. 3). [Sigle Aug. serm. ad pop.] 
 
          Alcimus E. Avitus: De spiritalis historiae gestis. Buch 3. Eingel., übers. u. komm. von Manfred Hoffmann. Berlin/Boston 2005 (BAk. 217). [Sigle Alc. Avit. SHG] 
 
          Babylonian Talmud. The William Davidson Talmud. Digitale Edition 1965–2010, https://www.sefaria.org/texts/Talmud [Zugriff: 24.01.2025]. 
 
          The Venerable Bede. On the Songs of Songs and Selected Writings. Hrsg., übers. u. eingel. von Arthur Holder. New York/Mahwah 2011 (CWS). [Sigle Beda cant.] 
 
          Bernard von Clairvaux: Sancti Bernardi Opera Bd. 1. Sermones super Cantica Canticorum. 1–35. Hrsg. von Jean Leclercq [u. a.]. Rom 1957. [Sigle Bernhard, cant.] 
 
          Bernard von Clairvaux: Cantica Canticorum. Eighty-six Sermons on the Song of Solomon. Hrsg. u. übers. von Samuel J. Eales. London 1895. 
 
          Brandan. Die mitteldeutsche ‚Reise‘-Fassung. Hrsg. von Reinhard Hahn, Christoph Fasbender. Heidelberg 2002 (Jenaer Germanistische Forschungen, Neue Folge. 14). [Sigle Br.] 
 
          Von sand Brandon. Ein hübsch lieblich lesen, was er wunders auf dem mör erfaren hat. Hrsg. von Carl Schröder. In: Sanct Brandan. Ein lateinischer und drei deutsche Texte. Hrsg. von dems. Erlangen 1871, S. 161–192 
 
          Bruno von Segni: Expositio in Cantica Canticorum. Übers. von Ruth Affolter-Nydegger. In: Der Hoheliedkommentar und die ‚Expositio de muliere forte‘ Brunos von Segni. Einführung, kritische Edition mit synoptischer Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von Ruth Affolter-Nydegger. Bern [u. a.] 2015 (Lateinische Sprache und Literatur des Mittelalters. 50), S. 98–360). [Sigle Bruno comm. cant.] 
 
          Chrétien de Troyes: Perceval. Altfranzösisch/Deutsch. Hrsg. u. übers. von Felicitas Olef-Krafft. Stuttgart 2009. [Sigle Pc.] 
 
          Chrétien de Troyes: Le Chevalier au Lion (Yvain). Hrsg. von Mario Roques. Paris 1960 (CFMA. 89). [Sigle Y.] 
 
          Das Alphabet des Ben Sira. Hebräisch-deutsche Textausgabe mit einer Interpretation. Hrsg. u. übers. von Dagmar Börner-Klein. Wiesbaden 2007. [Sigle A. Ben Sira] 
 
          Das Buch der Jubiläen. Hrsg. von Klaus Berger. Gütersloh 1981 (JSHRZ. II/3). [Sigle Jub] 
 
          Das Gilgamesch-Epos. Hrsg., übers., komm. von Wolfgang Röllig. Stuttgart 2009. [Sigle GE] 
 
          Das Nibelungenlied. Hrsg. übers. u. komm. von Siegfried Grosse. Stuttgart 1997. 
 
          Das Rolandslied des Pfaffen Konrad. Hrsg. von Carl Wesle. 2. Aufl bes. von Peter Wapnewski. Tübingen 1967 (ATB. 69). 
 
          Der Altdeutsche Physiologus. Die Millstätter Reimfassung und die Wiener Prosa (nebst Dem Lateinischen Text und Dem Althochdeutschen Physiologus). Hrsg. von Friedrich Maurer. Tübingen 1967 (ATB. 67). [Sigle Physiologus] 
 
          Der Bussard. Edition, Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von Daniel Könitz. Stuttgart 2017 (ZfdA, Bh. 24). [Sigle DB] 
 
          Der grosse Wolfdieterich. Hrsg. von Adolf Holtzmann. Heidelberg1865. 
 
          Der Heiligen Leben. Bd. I: Der Sommerteil. Hrsg. von Margit Brand [u. a.]. Tübingen 1994. [Sigle DHL.I] 
 
          Der Heiligen Leben. Bd. II: Der Winterteil. Hrsg. von Margit Brand [u. a.]. Tübingen 2004. [Sigle DHL.II] 
 
          Der Sperber. In: Novellistik des Mittelalters. Hrsg. von Klaus Grubmüller. Frankfurt a. M. 1996 (BdM. 23), S. 568–589. 
 
          Deutsche Lyrik des frühen und hohen Mittelalters. Hrsg. u. komm. von Ingrid Kasten. Übers. von Margherita Kuhn. Frankfurt a. M. 2006 (DKV TB. 6). 
 
          Deutsche Lyrik des späten Mittelalters. Hrsg. von Burghart Wachinger. Frankfurt a. M. 2010 (DKV TB. 43). 
 
          Die frühmittelhochdeutsche Genesis. Synoptische Ausgabe nach der Wiener, Millstätter und Vorauer Handschrift. Hrsg. von Akihiro Hamano. Berlin/Boston 2016 (Hermaea. Germanistische Forschungen. Neue Folge 138). Wiener Genesis: [Sigle WG], Millstätter Genesis: [Sigle MG] 
 
          Die Legende der Heiligen Maria Aegyptiaca. Ein Beispiel hagiographischer Überlieferung in 16 unveröffentlichten deutschen, niederländischen und lateinischen Fassungen. Hrsg. von Konrad Kunze. Berlin 1978 (Texte des späten Mittelalters und der frühen Neuzeit 28). [Sigle HMA] 
 
          Diogenes Laertius: Leben und Meinungen berühmter Philosophen. Hrsg. von Klaus Reich. Hamburg 2015. 
 
          Eine altfranzösische moralisierende Bearbeitung des ‚Liber de Monstruosis Hominibus Orientis‘ aus Thomas von Cantimpré ‚De naturis rerum‘. Hrsg. von Alfons Hilka. Berlin 1933 (AGG. 3/7). 
 
          Epiphanius: Der Festgeankerte (Ancoratus). In: Des heiligen Epiphanius von Salamis Erzbischofs und Kirchenlehrers ausgewählte Schriften. Übers. von Josef Hörmann. Kempten/München 1919 (BKV.1/38). 
 
          Filastrio di Brescia: Delle Varie Eresie. Eingel., übers. u. komm. von Gabriele Banterle. Mailand 1991 (Scriptores Circa Ambrosium. 2). [Sigle. Filastr. haer.] 
 
          Freud, Sigmund: Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie. Hrsg. von Lothar Bayer, Hans-Martin Lohmann. Stuttgart 2010. 
 
          Freud, Sigmund: Das Ich und das Es. In: Ders.: Gesammelte Werke. Bd. 13. Hrsg. von Anna Freud. London 1991, S. 237–289. 
 
          Friedrich II: De arte venandi cum avibus. Bd 1. u. 2. Hrsg. von Carl A. Willemsen. Leipzig 1942. 
 
          Friedrich II: Über die Kunst mit Vögeln zu jagen. Bd. 1. u. 2. Hrsg. u. übertr. von Carl A. Willemsen. Frankfurt a. M. 1964. 
 
          Genesis B. Textwiedergabe und Übersetzung. In: Die Bruchstücke der altsächsischen Genesis und ihrer altenglischen Übertragung. Einführung, Textwiedergabe und Übersetzungen. Hrsg. von Ute Schwab. Göppingen 1991 (Litterae. 29), S. 81–125. [Sigle Gen. B] 
 
          Glossa Ordinaria pars 22 in Canticum Canticorum. Hrsg. von Mary Dove. Turnhout 1997 (CCCM. 152). [Sigle G. O. cant.] 
 
          Gottfried von Straßburg: Tristan und Isolde. Kritische Edition des Romanfragments auf Basis der Handschriften des frühen X-Astes unter Berücksichtigung der gesamten Überlieferung. Hrsg. von Thomas Tomasek i. Zusammenarbeit m. Frank Schäfer. Textband. Basel 2023. [Sigle T.] 
 
          Gregor von Nyssa: In Canticum Canticorum Homiliae/Homilien zum Hohenlied. Griechisch–deutsch. Bd. 1. Übers. u. eingel. von Franz Dünzl. Freiburg [u. a.] (FC. 16/1). [Sigle Greg. Nyss. hom. cant.] 
 
          Gregory the Great: Exposition on the Song of Songs. Übers. von Mark DelCogliano. In: Ders.: Gregory the Great. On the Song of Songs. Collegeville 2012 (CS. 244), S. 107–144. [Sigle Greg. M. exp. cant.] 
 
          Gregorius Magnus: Homiliarum In Evangelia Libri Duo. In: Ders.: Opera Omnia. Hrsg. von Jacques-Paul Migne. Paris 1862 [PL. 76], Sp. 1076–1314 
 
          Jacob Grimm, Wilhelm Grimm: Allerleirauh. In: Dies.: Kinder- und Hausmärchen. Bd. 1. Nach der zweiten verm. u. verb. Aufl. von 1819. Hrsg. von Heinz Rölleke. 4. Aufl. München 1989 (MdW), S. 248–252. 
 
          Jacob Grimm, Wilhelm Grimm: Die kluge Bauerntochter. In: Dies.: Kinder- und Hausmärchen. Bd. 2. Nach der zweiten verm. u. verb. Aufl. von 1819. 4. Aufl. Hrsg. von Heinz Rölleke. München 1989 (MdW), S. 348–351. 
 
          Hartmann von Aue: Gregorius. In: Ders.: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von Volker Mertens. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 9–227. [Sigle Greg.] 
 
          Hartmann von Aue: Iwein. In: Ders.: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von Volker Mertens. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 317–767. [Sigle I.] 
 
          Hartmann von Aue: Iwein. Hrsg. von Georg F. Benecke [u. a.]. Übers. von Thomas Cramer. 3. Aufl. Berlin/New York 1981. [Sigle I(A)] 
 
          Heiligenlegenden. Aus dem Lübecker niederdeutschen Passional von 1492. Übertr. von Artur Gläser. Berlin um 1928. [Sigle HL] 
 
          Heinrich von dem Türlin: Diu Crône. Kritische mittelhochdeutsche Leseausgabe mit Erläuterungen. Hrsg. von Gudrun Felder. Berlin/Boston 2012. 
 
          Heinrich von Veldeke: Eneasroman. Die Berliner Bilderhandschrift mit Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von Hans Fromm. Frankfurt a. M. 1992 (BdM. 4). [Sigle En] 
 
          Henri de Valenciennes: The Lay of Aristote. Hrsg., eingel. u. übers. von Leslie C. Brook u. Glyn S. Burgess. Liverpool 2011 (LOS. 16). [Sigle Lai d’Aristote] 
 
          Hildegard von Bingen: Cause et cure. Hrsg. von Laurence Moulinier. Berlin 2003 (Rarissima mediaevalia Opera latina 1). [Sigle Hildegard, CC] 
 
          Hildegard von Bingen: Heilkunde. Das Buch von dem Grund und Wesen und der Heilung der Krankheiten. Nach den Quellen übers. u. erl. von Heinrich Schipperges. 3. Aufl. Salzburg 1957. 
 
          Hildegard von Bingen: Physica. Liber subtilitatum diversarum naturarum creaturarum. Textkritische Ausgabe. Hrsg. von Reiner Hildebrandt, Thomas Gloning. Bd. 1: Text mit Berliner Fragment im Anhang. Berlin/New York 2010. [Sigle Hildegard, Physica] 
 
          Hildegard von Bingen: Naturkunde. Das Buch von dem inneren Wesen der verschiedenen Naturen in der Schöpfung. Nach den Quellen übers. u. erl. von Peter Riethe. Salzburg 1959. 
 
          Hugo von Trimberg: Der Renner. 3. Bd. Hrsg. von Gustav Ehrismann. Berlin 1970. 
 
          Hispalensis Isidorus: Etymologiae sive origins libri XX. 2 Bände. Hrsg. von Wallace M. Lindsay. Oxford 1911. [Sigle Isid. orig.] 
 
          Hispalensis Isidorus: Allegoriae quaedam Sacrae Scripturae. In: Ders.: Opera Omnia. Hrsg. von Jacques-Paul Migne. Paris 1862 (PL. 83), S. 98–130. 
 
          The etymologies of Isidore of Seville. Hrsg. von Stephen A. Barney. Cambridge 2010. 
 
          Isidor von Sevilla: Die Enzyklopädie. Übers. u. m. Anm. von Lenelotte Möller. Wiesbaden 2008. 
 
          Isidor von Sevilla: Etymologien, Buch XIX, 20–34. Text und Übersetzung. Übers. von Malte-Ludolf Babin. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 55–101. [Sigle Isid. orig.B] 
 
          Jacobus de Voragine: Legenda Aurea. Übers. von Richard Benz. Mit einem Nachwort von Walter Berschin. 15. Aufl. Gütersloh 2007. [Sigle LA] 
 
          Jakob von Vitry: Die Exempla aus den Sermones feriales et communes. Hrsg. von Joseph Greven. Heidelberg 1914. [Sigle Sermones feriales et communes]. 
 
          Johannes Scotus Eriugena: Periphyseon. Liber IV. Hrsg. von Édouard A. Jeauneau. Turnhout 2000 (CCCM. 164). [Sigle Johannes, Periphyseon] 
 
          Johannes Scotus Eriugena: Periphyseon. De divisione naturae. Hrsg., eingel. u. übers. von Hans G. Zekl. Würzburg 2016. 
 
          Kebra Nagast. Die Herrlichkeit der Könige. Nach den Handschriften in Berlin, London, Oxford und Paris. Hrsg. u. übers. von Carl Bezold. München 1909 (AAM. 23). 
 
          Konrad von Megenberg: Buch der Natur, Bd. I. Kritischer Text nach den Handschriften. Hrsg. von Robert Luff, Georg Steer. Berlin/Boston 2011. [Sigle BDN] 
 
          Konrad von Würzburg: ‚Trojanerkrieg‘ und die anonym überlieferte Fortsetzung. Hrsg. von Heinz Thoelen, Bianca Häberlein. Wiesbaden 2015 (Wissensliteratur im Mittelalter. 51). [Sigle TK] 
 
          Konrad von Würzburg: Herzmære. Hrsg. von Klaus Grubmüller. In: Novellistik des Mittelalters. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 1996 (BdM. 23), S. 262–295. 
 
          Konrad von Würzburg: Engelhard. Hrsg. von Ingo Reiffenstein. 3. Aufl. der Ausgabe von Paul Gereke. Tübingen 1982. [Sigle Eng.] 
 
          Lucius C. F. Lactantius: Gottes Schöpfung (De opificio Dei). In: Des Lucius Caelius Firmianus Lactantius Schriften. Übers. von Aloys Hartl. München 1919 (BKV. 1/36). [Sigle Lact. opif.] 
 
          La vie du pape saint Grégoire ou La légende du bon pécheur. Text nach der Ausgabe von Hendrik Bastiaan Sol. Hrsg., übers. u. mit Vorwort versehen von Ingrid Kasten. München (KTRMA. 29). [Sigle Grég.] 
 
          Der Deutsche ‚Lucidarius‘. Hrsg. von Dagmar Gottschall, Georg Steer. Bd. 1. Kritischer Text nach den Handschriften. Tübingen 1994 (TTG. 35). [Sigle Luc.] 
 
          Titus Lucretius Carus: Von der Natur/De rerum natura. Lateinisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Hermann Diels. 3. Aufl. Berlin 2013 (STusc). [Sigle Lucr.] 
 
          Lutwin’s Eva und Adam. Study – Text – Translation. Hrsg. u. übers. von Mary-Bess Halford. Göppingen 1984 (GAG.401). 
 
          Mechthild von Magdeburg: Das Fließende Licht der Gottheit. Hrsg. von Gisela Vollmann-Profe. Frankfurt a. M. 2003 (BdM. 19). 
 
          Milton, John: Paradise Lost. An Authorative Text, Background and Sources, Criticism. 2. Aufl. Hrsg. von Scott Elledge. New York/London 1993. 
 
          Neidhart-Lieder. Texte und Melodien sämtlicher Handschriften und Drucke. Bd. II. Hrsg. von Ulrich Müller, Ingrid Bennewitz, Franz Viktor Spechtler. Berlin/Boston 2011 (SNE). 
 
          Notker Taten Karls – Notkeri Gesta Karoli. In: Quellen zur Karolingischen Reichsgeschichte. 3. Teil. Hrsg. von Reinhold Rau. Übers. von Carl Rehdantz, Ernst Dümmler, Wilhelm Wattenbach. Darmstadt Darmstadt 1969 (AQDGMA. 7), S. 321–427. [Sigle Notkeri Gesta Karoli] 
 
          Origenes: Die Homilien und Fragmente zum Hohelied. Eingel. u. übers. von Alfons Fürst, Holger Strutwolf. Berlin/Boston 2016 (OWD. 9/2). 
 
          Origenes: Der Kommentar zum Hohelied. Eingel. u. übers. von Alfons Fürst, Holger Strutwolf. Berlin/Boston 2016 (OWD. 9/1). [Sigle Orig. comm. cant.D] 
 
          Origenes: Die Kommentierung des Buches Genesis. Hrsg. von Alfons Fürst, Christoph Markschies. Eingel. u. übers. von Karin Metzler. Berlin/New York 2010 (OWD. 1/1). [Sigle Orig. Gen. frg.] 
 
          Origenes: Die Homilien zum Buch Genesis. Hrsg., eingel. u. übers. von Peter Habermehl. Berlin/Boston 2011 (OWD. 1/2). [Sigle Orig. Gen. hom.] 
 
          Origenes: Die Homilien zum Buch Levitikus. Eingel. u. übers. von Agnethe Siquans. Berlin/Boston 2021 (OWD. 3). [Sigle Orig. Lev. hom.] 
 
          Ortnit und Wolfdietrich A. Hrsg. von Walter Kofler. Stuttgart 2009. 
 
          Ortnit und Wolfdietrich D. Kritischer Text nach Ms. Carm. 2 der Stadt- und Universitätsbibliothek Frankfurt a. M. Hrsg. von Walter Kofler. Stuttgart 2001. [Sigle WDD] 
 
          Publius Ovidius Naso: Liebeskunst – Ars Amatoria. Lateinisch–deutsch. Hrsg. u. übers. von Niklas Holzberg, 5. Aufl. Berlin 2011 (STusc.). [Sigle Ov. ars.] 
 
          Publius Ovidius Naso: Metamorphosen. Lateinisch–deutsch. Hrsg. u. übers. von Niklas Holzberg. Berlin/Boston 2017 (STusc.). [Sigle Ov. met.] 
 
          Das Passional. Eine Legenden-Sammlung des dreizehnten Jahrhunderts. Hrsg. von Friedrich K. Köpke. Nachdr. der Ausg. 1852. Amsterdam 1966. [Sigle P.] 
 
          Philo: Questions on Genesis. Übers. von Ralph Marcus. Cambridge, MA 1953 (LCL. 380). [Sigle Phil. QG] 
 
          Philon von Alexandria: Ueber die Weltschöpfung. Übers. von Leopold Cohn: In: Philon von Alexandria: Die Werke in deutscher Übersetzung. Hrsg. von Leopold Cohn [u. a.] Bd. 1. 2. Aufl. Berlin 1962, S. 28–89. [Sigle Phil. opif.] 
 
          Gaius Plinius Secundus: Naturalis Historiae libri XXXVII. Lateinisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Roderich König in Zusammenarbeit mit Joachim Hopp. 2. Aufl. Düsseldorf/Zürich 1990–2007 (STusc.). [Sigle Plin. nat.] 
 
          Philostratus: Vita Apollonii/Das Leben des Apollonios von Tyana. Griechisch–Deutsch. Hrsg., übers. u. erl. von Vroni Mumprecht. München/Zürich 1983 (STusc.). 
 
          Physiologus. Hrsg. u. übers. von Otto Schönberger. Stuttgart 2001 
 
          Plutarch: Darf man Tiere essen? Gedanken aus der Antike. Hrsg. u. übers. von Marion Giebel. Stuttgart 2015. 
 
          Pseudo-Oppian: Kynegetika. Griechisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Stehan Renker. Berlin/Boston 2021 (STusc.). 
 
          Pseudo-Platon: Begriffsbestimmungen (Definitiones). In: Aristoteles. Kategorien, Hermeneutik oder vom sprachlichen Ausdruck. Griechisch–Deutsch. Organon, Bd. 2. Hrsg., übers. u. m. Anm. vers. von Hans-Günter Zekl. Hamburg 1998 (PhB. 493), S. 233–245. 
 
          Raschis Pentateuchkommentar. 3. Aufl. Hrsg. von Selig Bamberger. Basel 1975. [Sigle RASCHI, Pentateuch] 
 
          Gaius Julius Solinus: Wunder der Welt. Lateinisch und deutsch. Eingel., übers. u. komm. von Kai Brodersen. Darmstadt 2014 (Edition Antike). [Sigle Solin.] 
 
          Sophronius: The Life of Mary of Egypt, the Former Harlot, Who in Blessed Manner Became an Ascetic in the Desert of the ‚River‘ Jordan. Übers. von Maria Kouli. In: Holy Women of Byzantium. Ten Saints Lives in English Translation. Hrsg. von Alice-Mary Talbot. Washington 1936, S. 70–93. 
 
          Das St. Trudperter Hohelied. Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis. Hrsg. von Friedrich Ohly. Frankfurt a. M. 1998 (BdM. 2). [Sigle St. Trudperter Hld] 
 
          Summarium Heinrici I, Buch IX, 1–14. Text und Übersetzung. Übers. von Malte-Ludolf Babin. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 103–124. [Sigle Summ. Hein.] 
 
          Quintus S. F. Tertullian: Adversus Valentinianos – Gegen die Valentinianer. In: Adversus Valentinianos – Gegen die Valentinianer/ De Carne Chrissti – Über das Fleisch Christi. Eingel., übers. u. komm. von Volker Lukas. Freiburg [u. a.] 2019 (FC. 84), S. 40–121. [Sigle Tert. adv. Val.] 
 
          Quintus S. F. Tertullian: De resurrectione / Tertullian’s Treatise on the Resurrection. Hrsg., eingel., komm. u. übers. von Ernest Evans. London 1960. [Sigle Tert. De ress.] 
 
          Quintus S. F. Tertullian: De cultu feminarum libri duo. In: De corona liber. De cultu feminarum libri duo. Hrsg. von Marra. Torino 1944 (CSLP), S. 131–166. [Sigle Tert. cult. fem.] 
 
          Quintus S. F. Tertullian: Ueber den weiblichen Putz. In: Ders.: Tertullians private und katechetische Schriften. Übers. u. eingel. von Heinrich Kellner. Kempten/München 1912 (BKV. 7/1). 
 
          Theokrit: Gedichte. Griechisch – deutsch. Hrsg. von Bernd Effe. 2. Aufl. Berlin 2013 (STusc.). 
 
          The Owl and the Nightingale. Hrsg. von Eric G. Stanley. London/Edinburgh 1960. [Sigle OaN] 
 
          The Owl and the Nightingale. Übers. von Wessex Parallel Texts. Hrsg. von Bella Millett. University of Southampton 2003, http://www.soton.ac.uk/~wpwt/ [Zugriff: 11.06.2021]. 
 
          The Owl and the Nightingale. Text and Translation. Hrsg. u. übers. von Neil Cartlidge. Exeter 2001 (Exeter Medieval English Texts and Studies). 
 
          The Targum of Job. Hrsg. von Céline Mangan. Edinburgh 1991 (ArBi. 15). [Sigle TJ] 
 
          The Two Targums of Esther. Übers. u. komm. von Bernard Grossfeld. Collegeville 1991 (ArBi. 18). [Sigle TTE] 
 
          The Uncanonical Writings of the Old Testament. Found in the Armenian Mss. Library of St. Lazarus. Hrsg. u. übers. von Jacques Issaverdens. Venedig 1901. [Sigle UWoT] 
 
          Thomasin von Zerklaere: Der Welsche Gast. Ausgew., eingel. u. übers. von Eva Willms. Berlin/New York 2004. [Sigle DWG] 
 
          Ulrich von Eschenbach: Alexander. Hrsg. von Wendelin Toischer. Tübingen 1888 (StLV. 183). 
 
          Ulrich von Zatzikhoven: Lanzelet. Bd. 1. Text und Übersetzung. Hrsg. von Florian Kragl. Berlin/New York 2006. 
 
          Publius Vergilius Maro: Aeneis. Lateinisch–deutsch. Hrsg. u. übers. von Niklas Holzberg. Berlin/Boston (STusc.). [Sigle Verg. Aen.] 
 
          William of St. Thierry: The Nature of the Body and Soul. Übers. von Benjamin Clark. In: Three Treatises on Man. A Cisterian Anthropology. Hrsg. von Bernard McGinn. Kalamazoo: Cistercian Publications 1977 (CF. 24), S. 101–152. 
 
          Williram von Ebersberg: Expositio in Cantica Canticorum und das ›Commentarium in Cantica Canticorum‹ Haimos von Auxerre. Hrsg. u. übers. von Henrike Lähnemann, Michael Rupp. Berlin/New York 2004. [Sigle Williram exp. cant.] 
 
          Wirnt von Grafenberg: Wigalois. Übers., erl. u. mit Nachwort versehen von Sabine Seelbach, Ulrich Seelbach. 2. Aufl. Berlin/Boston 2014. [Sigle Wig.] 
 
          Wolfdietrich B. Paralleledition der Redaktionen B/K und H. Hrsg. von Walter Kofler. Stuttgart 2008. [Sigle WDB.] 
 
          Wolfram von Eschenbach: Parzival. Mittelhochdeutscher Text nach d. 6. Ausgabe von Karl Lachmann. Übers. von Peter Knecht. Einführung zum Text von Bernd Schirok. Berlin/New York 1998. [Sigle Pz.K] 
 
          Wolfram von Eschenbach: Parzival. Nach der Ausgabe Karl Lachmanns rev. u. komm. von Eberhard Nellmann. Übertr. von Dieter Kühn. Bd. 1 u. 2. Frankfurt a. M. 1994 (DKV TB. 7). [Sigle Pz.] 
 
          Wolfram von Eschenbach: Titurel. Hrsg., übers. u. m. einem Kommentar u. Materialien vers. von Helmut Brackert, Stephan Fuchs-Jolie. Berlin/New York 2002. [Sigle Tit.] 
 
          Wolfram von Eschenbach: Willehalm. Hrsg. von Joachim Heinzle. 2. Aufl. Frankfurt a. M. 2015 (DKV TB. 39). [Sigle Wh.] 
 
           
            Bibeleditionen u. -übersetzungen
 
            Septuaginta Deutsch. Das griechische Alte Testament in deutscher Übersetzung. Hrsg. von Wolfgang Krau, Martin Karrer. Stuttgart 2009. [Sigle LXX deutsch] 
 
            Septuaginta. Hrsg. von Alfred Rahlfs, Robert Hanhart. New York/Stuttgart 2006. [Sigle LXX] 
 
            Hieronymus: Biblia Sacra Vulgata. Lateinisch–Deutsch. Bd. 1. Hrsg. von Andreas Beriger [u. a.]. Berlin/Boston 2018. [Sigle Vulg.] 
 
            Einheitsübersetzung der Heiligen Schrift, vollständig durchges. u. überab. Ausgabe. Stuttgart 2016. [Sigle EH 2016] →
 
            Elberfelder Bibel. Witten/Holzgerlingen 2006. [Sigle ELB 2006] →
 
            Die Bibel nach Martin Luthers Übersetzung. Stuttgart 2017. [Sigle Lut 2017] 
 
            Luther, Martin: Die gantze Heilige Schrifft Deudsch. 2 Bände. Hrsg. von Hans Volz. München 1972. [Sigle Lut 1545] 
 
           
           
            Koran
 
            The Qur’ān. Übers. von Alan Jones. Cambridge 2007. [Sigle Koran] 
 
           
         
         
          Sekundärliteratur
 
          Affolter-Nydegger, Ruth: Einleitung. In: Der Hoheliedkommentar und die ‚Expositio de muliere forte‘ Brunos von Segni. Einführung, kritische Edition mit synoptischer Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von ders. Bern [u. a.] 2015 (Lateinische Sprache und Literatur des Mittelalters. 50), S. 1–60. 
 
          Alexander, Dominic: Hermits and hairshirts. The social meanings of saintly clothing in the vitae of Godric of Finchale and Wulfric of Haselbury. In: JMH. 28 (2002), S. 205–226. 
 
          Alford, John A.: The Scriptural Self. In: The Bible in the Middle Ages. Its Influence on Literature and Art. Hrsg. von Bernard S. Levy. Binghamton, NY 1992, S. 1–22. 
 
          Altaner, Berthold: Augustinus und Origenes. Eine quellenkritische Untersuchung. Historisches Jahrbuch 70 (1951), S. 15–41. 
 
          Ameisenowa, Zofia: Animal-Headed Gods, Evangelists, Saints and Righteous Men Author(s). In: Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 12 (1949), S. 21–45. 
 
          Antunes, Gabriela: An der Schwelle des Menschlichen. Darstellung und Funktion des Monströsen in mittelhochdeutscher Literatur. Tier 2013 (LIR. 48). 
 
          Anzieu, Didier: Das Haut-Ich. Übers. von Meinhard Korte, Marie-Hélène Lebourdais-Weiss. Frankfurt a. M. 1991. 
 
          Arathoon, Leigh A.: Jacques de Vitry, the Tale of Calogrenant, La Chastelaine de Vergi, and the Genres of Medieval Narrative Fiction. In The Craft of Fiction Essays in Medieval Poetics. Hrsg. von dems. Rochester 1984, S. 281–369. 
 
          Auerbach, Erich: Figura. In: Mimesis und Figura. Mit einer Neuausgabe des ‚Figura’-Aufsatzes von Erich Auerbach. Hrsg. von Hanna Engelmeier, Friedrich Balke. 2. Aufl. Paderborn 2016 (Medien und Mimesis. 1), S. 121–188. 
 
          Babin, Malte-Ludolf, Müller, Mechthild, Riecke, Jörg: Die Transformation lateinischen Bildungswissens in die Volkssprachen. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von dens. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 127–153. 
 
          Baisch, Martin: Gahmuret und Belakane. Textkritik und Interpretation. In: ABäG. 65 (2009), S. 117–138. 
 
          Bamberger, Selig: Einleitung. In: Raschis Pentateuchkommentar. 3. Aufl. Hrsg. von dems. Basel 1975, S. III–VIII. 
 
          Banta, Frank G.: Dimensionen und Reflexionen. Eine Analyse des Gedichts ‚Frölich, zärtlich‘ von Oswald von Wolkenstein. In: Oswald von Wolkenstein. Hrsg. von Ulrich Müller. Darmstadt 1980 (WdF. 526), S. 57–78. 
 
          Banterle, Gabriele: Stellenkommentar. In: Filastrio di Brescia: Delle Varie Eresie. Eingel., übers. u. komm. von ders. Mailand 1991 (Scriptores Circa Ambrosium. 2). 
 
          Banterle, Gabriele: Introduzione.: In: Filastrio di Brescia: Delle Varie Eresie. Eingel., übers. u. komm. von Gabriele Banterle. Mailand 1991 (Scriptores Circa Ambrosium. 2), S. 9–18. 
 
          Bartra, Roger: Wild Men in the Looking Glass. The Mythic Origins of European Otherness. Übers. von Carl T. Berrisford. Ann Arbor 1997. 
 
          Barthes, Roland: Mythen des Alltags. Übers. von Horst Brühmann. Frankfurt a. M. 2010. 
 
          Barthes, Roland: Die Lust am Text. Übers. u. komm. von Ottmar Ette. Berlin 2010 (Suhrkamp Studienbibliothek. 19). 
 
          Bauks, Michaela: Nacktheit und Scham in der Genesis 2–3. In: Zur Kulturgeschichte der Scham. Hrsg. von ders., Martin F. Meyer. Hamburg 2011, S. 17–34. 
 
          Beichner, Paul E.: The Allegorical Interpretation of Medieval Literature. In: Publications of the Modern Language Association of America 82,1 (1967), S. 33–38. 
 
          Bellis, Alice O.: The Queen of Sheba. A Gender-Sensitive Reading. In: Journal of Religious Thought 51,2 (1994), S. 17–28. 
 
          Bender, Claudia: Die Sprache des Textilen. Untersuchungen zu Kleidung und Textilien im Alten Testament. Stuttgart 2008 (BWANT. 9/17). 
 
          Benthien, Claudia: Haut. Literaturgeschichte – Körperbilder – Grenzdiskurse. Reinbek b. H. 1999. 
 
          Berger, John: Ways of Seeing. Based on the BBC television series. London 1973. 
 
          Berger, Klaus: Einleitung. In: Das Buch der Jubiläen. Hrsg. von dems. Gütersloh 1981 (JSHRZ. II/3), S. 279–311. 
 
          Bernheimer, Richard: Wild Men in the Middle Ages. A Study in Art, Sentiment, and Demonology. Cambridge, MA 1952. 
 
          Berno, Francesca R.: Plinius der Ältere. Übers. von Konrad Honsel u. Christine Walde. In: Die Rezeption der antiken Literatur. Kulturhistorisches Werklexikon. Hrsg. von Christine Walde. Stuttgart/Weimar 2010 (DNP, Suppl. 7), S. 697–726. 
 
          Bietz, Wolfgang: Einleitung. In: Ambrosius von Mailand: De Paradiso. Übersetzung mit Erläuterungen zum Inhalt und zum literarischen Hintergrund. Hrsg. von dems. Hamburg 2013, S. 13–24. 
 
          Blamires, David M.: Herzog Ernst and the otherworld voyage. A comparative study. Manchester 1979. 
 
          Bleuler, Anna K.: Essen – Trinken – Liebe. Kultursemiotische Untersuchung zur Poetik des Alimentären in Wolframs ‚Parzival‘. Tübingen 2016 (BiblGerm. 62). 
 
          Blumenberg, Hans: Anthropologische Annäherung an die Aktualität der Rhetorik. In: Ders.: Wirklichkeiten in denen wir leben. Aufsätze und Reden. Stuttgart 1981, S. 104–136. 
 
          Bickart, Noah: He Found a Hair and it Bothered Him. Female Pubic Hair Removal in the Talmud. In: Nashim. A Journal of Jewish Women’s Studies & Gender Issues 35,1 (2019), S. 128–152. 
 
          Böhme, Hartmut: Urszenen der Scham. In: Scham und Schamlosigkeit. Grenzverletzungen in Literatur und Kultur der Vormoderne. Hrsg. von Katja Gvozdeva, Hans R. Velten. Berlin/Boston 2011(TMP. 21), S. 27–31. 
 
          Börner-Klein, Dagmar: Einleitung. In: Das Alphabet des Ben Sira. Hebräisch-deutsche Textausgabe mit einer Interpretation. Hrsg. u. übers. von ders. Wiesbaden 2007, S. XIII–XXII. 
 
          Borst, Arno: Das Buch der Naturgeschichte. Plinius und seine Leser im Zeitalter des Pergaments. Heidelberg 1994 (AAH.1994.2). 
 
          Boyarin, Daniel: Den Logos zersplittern. Zur Genealogie der Nichtbestimmbarkeit des Textsinns im Midrasch. Übers. von Dirk Westerkamp. Berlin/Wien 2002. 
 
          Brackert, Helmut, Fuchs-Jolie, Stephan: Stellenkommentar. In: Wolfram von Eschenbach: Titurel. Hrsg., übers. u. komm. von dens. Berlin/New York 2002, S. 173–439. 
 
          Braunstein, Philippe: L’emergence de l’individu. In: Histoire de la vie privée. Bd. 2. De l’Europe féodale à la Renaissance. Hrsg. von Georges Duby. Paris 1985, S. 502–619. 
 
          Brinker-von der Heyde, Claudia: Geliebte Mütter – Mütterliche Geliebte. Rolleninszenierung in höfischen Romanen. Bonn 1996 (SGAK.123). 
 
          Brook, Leslie C., Burgess, Glyn S.: Introduction. In: Henri de Valenciennes: The Lay of Aristote. Hrsg., eingel. u. übers. von dens. Liverpool 2011 (LOS. 16), S. 9–38. 
 
          Brüggen, Elke: Die Farben der Frauen. Semantiken der Colorierung des Weiblichen im Parzival Wolframs von Eschenbach. In: Die Farben imaginierter Welten. Zur Kulturgeschichte ihrer Codierung in Literatur und Kunst vom Mittelalter bis zur Gegenwart. Hrsg. von Monika Schausten (LTG. 1), S. 201–225. 
 
          Brüggen, Elke: Irisierendes Erzählen. Zur Figurendarstellung in Wolframs ‚Parzival‘. In: Wolfram-Studien XXIII. Wolframs Parzival-Roman im europäischen Kontext. Tübinger Kolloquium 2012. Hrsg. von Klaus Ridder. Berlin 2014 (Veröffentlichungen der Wolfram von Eschenbach-Gesellschaft), S. 333–357. 
 
          Brüggen, Elke: Kleidung und adliges Selbstverständnis. Literarische Interessenbildung am Beispiel der Kleidermotivik in der höfischen Epik des 12. und 13. Jahrhunderts. In: Literarische Interessenbildung im Mittelalter. DFG-Symposion 1991. Hrsg. von Joachim Heinzle. Stuttgart/Weimar 1993 (Germanistische Symposien. Berichtsbände. 14), S. 200–215. 
 
          Brüggen, Elke: Kleidung und Mode in der höfischen Epik des 12. und 13. Jahrhunderts. Heidelberg 1989 (Bh. z. Euph. 23). 
 
          Brüggen, Elke: Schwarze Sonne. Verweigerte Musterhaftigkeit bei der literarischen Evokation weiblicher Schönheit in Wolframs Parzival. In: Poetiken des Widerspruchs in vormoderner Erzählliteratur. Hrsg. von Elisabeth Lienert. Wiesbaden 2019 (Contradiction Studies). S. 201–218. 
 
          Brüggen, Elke: swie ez ie kom, ir munt was rôt. Zur Handhabung der descriptio weiblicher Körperschönheit im Parzival Wolframs von Eschenbach. In: Literarischer Stil. Mittelalterliche Dichtung zwischen Konvention und Innovation. XXII. Anglo-German Colloquium Düsseldorf. Hrsg. von Elizabeth Andersen, Ricarda Bauschke-Hartung, Silvia Reuvekamp. Berlin, S. 391–412. 
 
          Bullough, Vern L.: Sex Education in Medieval Christianity. In: The Journal of Sex Research 13,3 (1977), S. 185–196. 
 
          Bumke, Joachim: Wolfram von Eschenbach. 8. Aufl. Stuttgart/Weimar 2004. 
 
          Bumke, Joachim: Höfische Kultur. Literatur und Gesellschaft im hohen Mittelalter. 10. Aufl. München 2002. 
 
          Burns, E. Jane: Courtly Love Undressed. Reading Through Clothes in Medieval French Culture. Philadelphia 2005. 
 
          Cadden, Joan: Meanings of Sex Difference in the Middle Ages. Medicine, Science and Culture. Cambridge 1993 (Cambridge History of Medicine). 
 
          Cazelles, Brigitte: The Lady as Saint. A Collection of French Hagiographic Romances of the Thirteenth Century. Philadelphia 1991. 
 
          Colson, Francis H, Whitaker, George H.: General Introduction. In: Philo: Questions on Genesis. Übers. von Ralph Marcus. Cambridge, MA 1953 (LCL. 380), S. IX–XV. 
 
          Coon, Lynda: Sacred Fictions. Holy Women and Hagiography in Late Antiquity. Philadelphia 2010. 
 
          Corbach, Almuth: Von der Haut zur Codexform – Metamorphose eines Organs. In: Haut. Zwischen 1500 und 1800. Verborgen im Buch, verborgen im Körper. Hrsg. von Ulrike Zeuch. Wolfenbüttel 2003, S. 13–45. 
 
          Cormeau, Christoph: ‚Wigalois‘ und ‚Diu Crône‘. Zwei Kapitel zur Gattungsgeschichte des nachklassischen Aventiureromans. Zürich/München 1977 (MTU. 57). 
 
          Dalby, David: Lexicon of the Mediaeval German Hunt. A Lexicon of Middle High German Terms (1050–1500), associated with the Chase, Hunting with Bows, Falconry, Trapping and Fowling. Berlin/Boston 2011. 
 
          Delitzsch, Franz: Neuer Kommentar über die Genesis. Mit einem Geleitwort von Siegfried Wagner. Gießen/Basel 1999. 
 
          Dinzelbacher, Peter: Mittelalter. In: Mensch und Tier in der Geschichte Europas. Hrsg. von dems. Stuttgart 2000 (KTA. 342), S. 181–292. 
 
          Doron, Pinchas: Rashi’s Torah Commentary. Religious, Philosophical, Ethical, and Educational Insights. New Jersey/Jerusalem 2000. 
 
          Douglas, Mary: Reinheit und Gefährdung. Eine Studie zu Vorstellungen von Verunreinigung und Tabu. Berlin1985. 
 
          Dove, Mary: Introduction. In: Glossa Ordinaria pars 22 in Canticum Canticorum. Hrsg. von ders. Turnhout 1997 (CCCM. 152), S. 3–49. 
 
          Ebenbauer, Alfred: Es gibt ain mörynne vil dick susse mynne. Belakanes Landsleute in der deutschen Literatur des Mittelalters. In: ZfdA 113,1 (1984), S. 16–41. 
 
          Ernst, Ulrich: Haut-Diskurse. Semiotik der Körperoberfläche in der Erzählliteratur des hohen Mittelalters. In: Körperkonzepte im arthurischen Roman. Hrsg. von Friedrich Wolfzettel. Tübingen 2007, S. 149–200. 
 
          Ernst, Ulrich: Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue. Theologische Grundlagen – legendarische Strukturen – Überlieferung im geistlichen Schrifttum. Köln [u. a.]: Böhlau 2002 (Ordo. 7). 
 
          Ette, Ottmar: Kommentar. In: Roland Barthes: Die Lust am Text. Hrsg. u. übers. von dems. Berlin 2010 (Suhrkamp Studienbibliothek. 19), S. 87–502. 
 
          Evans, John M.: Paradise Lost and the Genesis Tradition. Oxford 1968. 
 
          Faiers, Jonathan: Fur. A sensitive history. New Haven 2020. 
 
          Fasbender, Christoph: Der ‚Wigalois‘ Wirnts von Grafenberg. Eine Einführung. Berlin/New York 2010 (De Gruyter Studium). 
 
          Feichtenschlager, Martina: Szenisches Zeigen und weibliche Intimität in Wolframs Parzival. In: Imaginative Theatralität. Szenische Verfahren und kulturelle Potenziale in mittelalterlicher Dichtung, Kunst und Historiographie. Hrsg. von Manfred Kern. Heidelberg 2013, S. 129–142. 
 
          Feichtenschlager, Martina: Entblößung und Verhüllung. Inszenierungen weiblicher Fragilität und Verletzbarkeit in der mittelalterlichen Literatur. Göttingen 2016. 
 
          Ferrante, Joan M.: The Bible as Thesaurus for Secular Literature. In: The Bible in the Middle Ages: Its Influence on Literature and Art. Hrsg. von Bernard S. Levy. Binghamton, NY 1992 (MRTS. 89), S. 23–49. 
 
          Fissell, Mary E.: Hairy Women and Naked Truths: Gender and the Politics of Knowledge in “Aristotle’s Masterpiece”. In: Sexuality in Early America. The William and Mary Quarterly 60,1 (2003), S. 43–74. 
 
          Forstner, Dorothea: Die Welt der Symbole. 2. Aufl. Innsbruck [u. a.] 1967. 
 
          Foucault, Michel: Die Ordnung des Diskurses. Mit einem Essay von Ralf Konersmann. Frankfurt a. M. 1991. 
 
          Friedman, John B.: The Monstrous Races in Medieval Art and Thought. New York 2000 (Medieval Studies). 
 
          Friedrich, Udo: Menschentier und Tiermensch. Diskurse der Grenzziehung und Grenzüberschreitung im Mittelalter. Göttingen 2009. 
 
          Fritsch-Rößler, Waltraud: Nachwort. In: Hartmann von Aue: Gregorius. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. Hrsg., übers. u. komm. von ders. Stuttgart 2011, S. 319–323. 
 
          Fuchs, Stephan: Hybride Helden. Gwigalois und Willehalm. Beiträge zum Heldenbild und zur Poetik im frühen 13. Jahrhundert. Heidelberg 1997 (Frankfurter Beiträge zur Germanistik. 31). 
 
          Fuchs-Jolie, Stephan: al naz von roete (Tit. 115,1). Visualisierung und Metapher in Wolframs Epik. In: Wahrnehmung im Parzival Wolframs von Eschenbach. Actas do Colóquio Internacional 15 e 16 de Novembro de 2002. Hrsg. von John Greenfield. Porto 2004, S. 243–278. 
 
          Fürst, Alfons, Strutwolf, Holger: EinleitungH. In: Origenes: Die Homilien und Fragmente zum Hohelied. Eingel. u. übers. von Alfons Fürst, Holger Strutwolf. Berlin/Boston 2016 (OWD. 9/2), S. 3–59. 
 
          Fürst, Alfons, Strutwolf, Holger: EinleitungK. In: Origenes: Der Kommentar zum Hohelied. Eingel. u. übers. von dens. Berlin/Boston 2016 (OWD. 9/1), S. 3–54. 
 
          Gehlen, Arnold: Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der Welt. Textkritische Edition unter Einbeziehung des gesamten Textes der 1. Auflage von 1940. Bd. 3.1. Hrsg. von Karl-Siegbert Rehberg. 12. Aufl. Frankfurt a. M. 1993 (Arnold Gehlen: Gesamtausgabe). 
 
          Giebel, Marion: Einleitung. In: Plutarch: Darf man Tiere essen? Gedanken aus der Antike. Hrsg. u. übers. von ders. Stuttgart 2015, S. 7–15. 
 
          Gingrich, Andre: Othering In: Lexikon der Globalisierung. Hrsg. von Ferdinand Kreff, Eva-Maria Knoll, dems. Bielefeld 2011, S. 323–324. 
 
          Ginzberg, Louis: Legends of the Jews. Übers. von Henrietta Szold. Bd. I. u. II. Philadelphia 2003. 
 
          Gladigow, Burkhard: Zwei frühe Zeugungslehren? Zu γόνυ, γένυς und γένος. In: Rheinisches Museum für Philologie. Neue Folge 111,4 (1968), S. 357–374. 
 
          Greven, Joseph: Einleitung. In: Jakob von Vitry: Die Exempla aus den Sermones feriales et communes. Hrsg. von dems. Heidelberg 1914, S. VII–XIV. 
 
          Grimm, Reinhold R.: Paradisus coelestis, paradisus terrestris. Zur Auslegungsgeschichte des Paradieses im Abendland bis um 1200. München 1977. 
 
          Grubmüller, Klaus: Artusroman und Heilsbringerethos. Zum ‚Wigalois‘ des Wirnt von Gravenberg. In: PBB. 107,2 (1985), S. 218–239. 
 
          Grubmüller, Klaus: Kommentar zu Aristoteles und Phyllis. In: Novellistik des Mittelalters. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 1996 (BdM. 23), S. 1185–1196. 
 
          Goebel, Dieter K.: Untersuchungen zu Aufbau und Schuldproblem in Hartmanns ‚Gregorius‘. Berlin 1974 (Philologische Studien und Quellen 78). 
 
          Goetz, Hans-Werner: Leben im Mittelalter vom 7. bis zum 13. Jahrhundert. München 1986. 
 
          Gunkel, Hermann: Die Paradiesgeschichte 2,4b-3,24. In: Genesis. Hrsg. von dems. Mit einem Geleitwort von Walter Baumgartner. Göttingen 1966, S. 4–25. 
 
          Gvozdeva, Katja, Velten, Hans R.: Einleitung. In: Scham und Schamlosigkeit. Grenzverletzungen in Literatur und Kultur der Vormoderne. Hrsg. von dens.: Berlin/Boston 2011 (TMP. 21), S. 1–24. 
 
          Habiger-Tuczay, Christa: Zwerge und Riesen. In: Dämonen, Monster Fabelwesen. Hrsg. von Ulrich Müller, Werner Wunderlich. St. Gallen 1999 (Mittelalter Mythen. 2), S. 635–658. 
 
          Habiger-Tuczay, Christa: Wilde Frau. In: Dämonen Monster Fabelwesen. Hrsg. von Ulrich Müller, Werner Wunderlich. St. Gallen 1999 (Mittelalter Mythen. 2), S. 603–615. 
 
          Häberlein, Bianca: Gestimmte Räume. Zur Poetizität und Interpassivität im ‚Wigalois‘ Wirnts von Grafenberg. Berlin 2021 (Philologische Studien und Quellen 281). 
 
          Hahn, Reinhard: Nachwort. In: Brandan. Die mitteldeutsche ‚Reise‘-Fassung. Hrsg. von dems., Christoph Fasbender. Heidelberg 2002 (Jenaer Germanistische Forschungen, Neue Folge 14), S. 189–231. 
 
          Hahn, Thomas: The Difference the Middle Ages Makes. Color and Race before the Modern World. In: JMEMS. 31,1 (2001), S. 1–37. 
 
          Halford, Mary-Bess: Translation. In: Lutwin’s Eva und Adam. Study – Text – Translation. Hrsg. u. übers. von ders. Göppingen 1984 (GAG. 401), S. 237–299. 
 
          Halford, Mary-Bess: Notes to Text and Translation. In: Lutwin’s Eva und Adam. Study – Text – Translation. Hrsg. u. übers. von ders. Göppingen 1984 (GAG. 401), S. 301–311. 
 
          Halsall, Albert W.: Descriptio. In: Historisches Wörterbuch der Rhetorik. Bd. 2, Bie–Eul. Hrsg. von Gert Ueding. Tübingen 1994, Sp. 549 –553. 
 
          Hamm, Marlies: Der Deutsche ‚Lucidarius‘. Bd. 3. Kommentar. Tübingen 2002 (TTG. 37). 
 
          Haubrichs, Wolfgang: Wild, grimm und wüst. Zur Semantik des Fremden und seiner Metaphorisierung im Alt- und Mittelhochdeutschen. In: wildekeit. Spielräume literarischer obscuritas im Mittelalter. Zürcher Kolloquium 2016. Hrsg. von Susanne Köbele, Julia Frick. Berlin 2018 (Wolfram-Studien. 25), S. 27–52. 
 
          Haug, Walter: Kommentar. In: Gottfried von Straßburg: Tristan und Isold. Bd. 2. Hrsg. von dems., Manfred G. Scholz. Berlin 2011 (BdM. 10), S. 205–936. 
 
          Havemann, Axel: Die ‚Königin von Saba‘ in der religiösen und kulturellen Tradition des Islam und des Christentums in Äthiopien. In: Der Islam 80,1 (2003), S. 122–141. 
 
          Havemann, Axel: Bilqīs. In: Encyclopaedia of Islam. Three. Hrsg. Von Kate Fleed [u. a]. Leiden/Boston 2011, o. S. 
 
          Hay, David M.: References to other exegets. In: Both Literal and Allegorical Studies in Philo of Alexandria’s Questions and Answers on Genesis and Exodus. Hrsg. von dems. Atlanta 1991 (BJS. 232), S. 81–97. 
 
          Heidl, György: Did the Young Augustine Read Origen’s Homily on Paradise? In: Origeniana Septima. Origenes in den Auseinandersetzungen des 4. Jahrhunderts. Hrsg. von Wolfgang A. Bienert, Uwe Kühnweg. Leuven 1999 (BEThL. 137), S. 597–604. 
 
          Hempen, Daniela: Grenzüberschreitungen. Begegnungen mit der wilden Frau in dem mittelhochdeutschen Epos „Wolfdietrich B“. In: Monatshefte 89,1 (1997), S. 18–30. 
 
          Henderson, Ingeborg: Selbstentfremdung im Wigalois Wirnts von Grafenberg. In: CollGerm13,1 (1980), S. 35–46. 
 
          Henderson, Ingeborg: Dark Figures and Eschatological Imagery in Wirnt von Gravenberg’s Wigalois. In: Dark Figures in Medieval Germany and Germanic Literature. Hrsg. von Edward R. Haymes, Staphanie C. Van D’Elden. Göppingen 1986, S. 99–113. 
 
          Hensing, Dieter: Zur Gestaltung der Wiener Genesis. Mit Hinweisen auf Otfrid und die frühe Sequenz. Amsterdam 1972 (APSL. 2). 
 
          Herrmann, Claudia: Der „Gerittene Aristoteles“. Das Bildmotiv des „Gerittenen Aristoteles“ und seine Bedeutung für die Aufrechterhaltung der gesellschaftlichen Ordnung vom Beginn des 13. Jhs. bis um 1500. Pfaffenweiler 1991 (Kunstgeschichte. 2). 
 
          Herzog, Reinhart: Die Bibelepik der Lateinischen Spätantike. Formgeschichte einer erbaulichen Gattung. Bd. 1. München 1975 (TGLK. 37). 
 
          Hilgert, Earle: The Quaestiones. Texts and Translations. In: Both Literal and Allegorical Studies in Philo of Alexandria’s Questions and Answers on Genesis and Exodus. Hrsg. von David M. Hay. Atlanta 1991 (BJS. 232), S. 1–15. 
 
          Hiltmann, Heiko: Von nackten Brüsten und blanken Schwertern. Offensive Formen der weiblichen Brustenblößung am Beispiel der ‚Eiríks saga rauða‘, K.11. In: Und sie erkannten, dass sie nackt waren. Nacktheit im Mittelalter. Hrsg. von Stefan Bießenecker. Bamberg 2008 (Bamberger interdisziplinäre Mittelalterstudien. 1), S. 413–436. 
 
          Hoffmann, Manfred: Kommentar. In: Alcimus Ecdicius Avitus: De spiritalis historiae gestis. Buch 3. Eingel., übers. u. komm. von dems. Berlin/Boston 2005 (BAk. 217), S. 29–291. 
 
          Holder, Arthur: Introduction. In: The Venerable Bede. On the Songs of Songs and Selected Writings. Hrsg., übers. u. eingel. von dems. New York/Mahwah 2011 (CWS), S. 1–32. 
 
          Hollander, Anne: Seeing Through Clothes. Berkeley [u. a.] 1993. 
 
          Holsinger, Bruce: The Color of Salvation. Desire, Death, and the Second Crusade in Bernard of Clairvaux’s Sermons on the Song of Songs. In: The Tongue of the Fathers. Gender and Ideology in Twelfth-Century Latin. Hrsg. von David Townsend, Andrew Taylor. Philadelphia1998 (The Middle Ages series), S. 156–186. 
 
          Holzberg, Niklas: Anmerkungen. In: Ovidius Naso, Publius: Liebeskunst – Ars Amatoria. Lateinisch-deutsch. Hrsg. u. übers. von dems. 5., überarb. Aufl. Berlin 2011 (STusc.), S. 217–253. 
 
          Horn, Christoph: Kalokagathie. Begriff, Ideen- und Wirkungsgeschichte. In: Staat und Schönheit. Möglichkeiten und Perspektiven einer Staatskalokagathie. Hrsg. von Otto Depenheuer. Wiesbaden 2005, S. 23–32. 
 
          Hostetter, Edwin C.: Mistranslation in Cant 1:5. Andrews University Seminary Studies 34,1 (1996), S. 35–36. 
 
          Hüning, Heinrich: Würfelwörter und Rätselbilder im Parzivalprolog Wolframs von Eschenbach. Frankfurt a. M [u. a.] 2000 (EHST. Reihe I. Deutsche Sprache und Literatur. 1767). 
 
          Hurwitz, Siegmund: Lilith – The First Eve. Historical and Psychological Aspects of the Dark Feminine. Übers. von Gela Jacobson. 2. Aufl. Einsiedeln 1999. 
 
          Husband, Timothy: The Wild Man. Medieval Myth and Symbolism. New York 1980. 
 
          Isaacs, Ronald H.: Ascending Jacob’s Ladder. Jewish Views of Angels, Demons, and Evil Spirits. Aronson 1998. 
 
          Jacob, Benno: Das Buch Genesis. Hrsg. i. Zusammenarbeit mit dem Leo Baeck Institut. Stuttgart 2000 
 
          Jacobs, Andrew S.: Epiphanius of Cyprus. A Cultural Biography of Late Antiquity. Berkely, CA 2016. 
 
          Janecke, Christian: Einleitung – Haar tragen. In: Haar tragen. Eine kulturwissenschaftliche Annäherung. Hrsg. von dems. Köln [u. a.] 2004, S. 3–46. 
 
          Jansen, Katherine L.: The Making of the Magdalen. Preaching and Popular Devotion in the Later Middle Ages. Princeton 2000. 
 
          Javor Briški, Marija: Eine Warnung vor dominanten Frauen oder Bejahung der Sinnenlust? Zur Ambivalenz des „Aristoteles-und-Phyllis-Motivs“ als Tragezeichen im Spiegel deutscher Dichtungen des späten Mittelalters. In: Erotik, aus dem Dreck gezogen. Hrsg. von Jihan H. Winkelman, Gerhard Wolf. Amsterdam [u. a.] 2004 (ABäG. 59), S. 37–66. 
 
          Jefferis, Sibylle: Der Einfluss von Gottfrieds „Tristan“ auf das Märe und das Spiel von „Aristoteles und Phyllis“. Die Baumgartenszene und die Folgen. In: Medieval German Tristan and Trojan war stories. Hrsg. von ders. Göppingen 2017, S. 29–74. 
 
          Jefferis, Sibylle: „Aristoteles (and Phyllis)“. Fabliau, Maere Spiel. In: Fifteenth Century Studies 17 (1990), S. 169–183. 
 
          Jones, Ann R., Stallybrass, Peter: Renaissance Clothing and the Materials of Memory. Cambridge [u. a.] 2000. 
 
          Josephson, Gisela: Die mittelhochdeutsche Versnovelle von Aristoteles und Phyllis. Inaugural-Dissertation. Heidelberg 1934. 
 
          Jütte, Robert: Der anstößige Körper. Anmerkungen zu einer Semiotik der Nacktheit. In: Gepeinigt, begehrt, vergessen. Symbolik und Sozialbezug des Körpers im späten Mittelalter und in der frühen Neuzeit. Hrsg. von Klaus Schreiner, Norbert Schnitzler. München 1992, S. 109–129. 
 
          Jütte, Robert: Geschichte der Sinne. Von der Antike bis zum Cyberspace. München 2000. 
 
          Kania, Katrin: Kleidung im Mittelalter. Materialien – Konstruktion – Nähtechnik. Ein Handbuch. Köln [u. a.] 2010. 
 
          Karg, Ina: … sîn süeze sûrez ungemach … Erzählen von der Minne in Wolframs Parzival. Göppingen 1993 (GAG. 591). 
 
          Karges, Bernadette: Haare. In: Kaffee, Käse, Karies … Biochemie im Alltag. Hrsg. von Jan Koolman [u. a.]. Weinheim: Wiley-VCH 2009, S. 298–312. 
 
          Keel, Othmar: The Song of Songs. A Continental Commentary. Übers. von Frederick J. Gaiser. Minneapolis 1994. 
 
          Kerényi, Karl: Die Mythologie der Griechen. Die Götter- und Menschheitsgeschichten. Teil 1. Stuttgart 1997. 
 
          Kerényi, Karl: Mythologie der Griechen. Die Heroengeschichten. Teil 2. Stuttgart 1997. 
 
          Kohnen, Rabea: Ego sum illa Aethiopissa. Belakane im Kontext geistlicher Diskurse. In: PBB. 143,4 (2020), S. 515–547. 
 
          Kofler, Walter: Einleitung. In: Ortnit und Wolfdietrich A. Hrsg. von dems. Stuttgart 2009, S. 9–26. 
 
          Kompatscher, Gabriela [u. a.]: Human-Animal Studies. Eine Einführung für Studierende und Lehrende. Münster/New York 2017. 
 
          Kouli, Maria: Life of St. Mary of Egypt. In: Holy Women of Byzantium. Ten Saints Lives in English Translation. Hrsg. von Alice-Mary Talbot. Washington, DC1936, S. 65–94. 
 
          Kraß, Andreas: Der bastardisierte Ritter. Zur Dekonstruktion höfischer Identität im Großen Wolfdietrich. In: Ordnung und Unordnung in der Literatur des Mittelalters. Hrsg. von Wolfgang Harms, C. Stephen Jaeger, Horst Wenzel. Stuttgart 2003. 
 
          Kraß, Andreas: Geschriebene Kleider. Höfische Identität als literarisches Spiel. Tübingen/Basel 2006 (BiblGerm. 50). 
 
          Krause, Burkhardt: Zur Psychologie von Kommunikation und Interaktion. Zu Iweins „Wahnsinn“. In: Psychologie in der Mediävistik. Gesammelte Beiträge des Steinheimer Symposions. Hrsg. von Jürgen Kühnel. Göppingen 1985, S. 215–242. 
 
          Krause, Burkhardt: Eros, Körperpolitik und Fremdaneignung. In: Fremdkörper, fremde Körper, Körperfremde. Kultur- und literaturgeschichtliche Studien zum Körperthema. Hrsg. von dems. Stuttgart 1992, S. 110–147. 
 
          Lähnemann, Henrike, Rupp, Michael: Einführung. In: Williram von Ebersberg: Expositio in Cantica Canticorum und das ›Commentarium in Cantica Canticorum‹ Haimos von Auxerre. Hrsg. u. übers. von dens. Berlin/New York 2004, S. IX–XXI. 
 
          Lafrance, Mark: From the Skin Ego to the Psychic Envelope. In: Skin, Culture and Psychoanalysis. Hrsg. von Sheila L. Cavanagh [u. a.]. London 2013, S. 16–44. 
 
          Landfester, Manfred: Ovidius. In: Geschichte der antiken Texte. Autoren- und Werklexikon. Hrsg. von dems.: Stuttgart 2007 (DNP, Suppl. 2), S. 424–430. 
 
          Landy, Francis: Paradoxes of Paradise. Identity and Difference in the Song of Songs. Sheffield 1983 (BiLiSe). 
 
          Langner, Lawrence: The Importance of Wearing Clothes. Los Angeles 1991. 
 
          Lassner, Jacob: Demonizing the Queen of Sheba. Boundaries of Gender and Culture in Postbiblical Judaism and Medieval Islam. Chicago/London 1993. 
 
          Lawson, Ruth P.: Introduction. In: Origen: The Song of Songs. Commentary and Homilies. Übers. u. annot. von ders. London 1957 (ACW. 26), S. 3–20. 
 
          Leach, Edmund: Anthropological Aspects of Language. Animal Categories and Verbal Abuse. In: Anthrozoös. A multidisciplinary journal of the interactions between people and other animals 2,3 (1989), S. 151–165. 
 
          Lecouteux, Claude: Les Monstres Dans la Litterature Allemande du Moyen Age. Bd. 1, Étude. Göttingen 1982 (GAG. 330 I). 
 
          Lecouteux, Claude: Les Monstres Dans la Litterature Allemande du Moyen Age, Bd. 2, Dictionnarie. Göttingen 1982 (GAG. 330 II). 
 
          Lecoutex, Claude: Kleine Texte zur Alexandersage. Göppingen 1984 (GAG. 388). 
 
          Lecouteux, Claude: Harpin de la Montagne (Yvain, V. 3770 sq). In: Cahiers de civilisation médiévale 119,30 (1987), S. 219–225. 
 
          Lembke, Astrid: Dämonische Allianzen. Jüdische Mahrtenehenerzählungen der europäischen Vormoderne. Tübingen 2013 (BiblGerm. 60). 
 
          Lembke, Astrid: Drachen. Begegnungen im Mittelalter und in der Moderne. In: Tier im Text. Exemplarität und Allegorizität literarischer Lebewesen. Hrsg. von Hans J. Scheuer. Bern [u. a.] 2015, S. 61–80. 
 
          Lembke, Astrid: Aventiuren in Aschkenas. Jüdische Aneignungen nichtjüdischer Texte und Erzählstoffe im vormodernen Europa. In: Aschkenas 25,1 (2015), S. 1–10. 
 
          Les vitraux du Centre et des pays de la Loire. Inventaire général des monuments et richesses artistiques de la France. Paris 1981 (CVMA. 2). 
 
          Lévi-Strauss, Claude: Das Ende des Totemismus. 3. Aufl. Übers. von Hans Naumann. Frankfurt a. M.1969. 
 
          Linkinen, Tom: Same-sex Sexuality in Later Medieval English Culture. Amsterdam 2015. 
 
          Lloyd, Albert L., Lühr, Rosemarie: fel. In: Etymologisches Wörterbuch des Althochdeutschen. Bd. 3. fadum-fûststlag. Hrsg. von dens. Göttingen 2007, S. 122–126. 
 
          Louis, Felix: Metaphorik und Dunkelheit im Parzival Wolframs von Eschenbach. Aachen 2012. 
 
          Loyola, Annette: The Role of the Woman in Wirnt von Grafenberg’s ‚Wigalois‘. Inaugural-Dissertation. State University of New York at Albany 1997. 
 
          Lurati, Patricia: ‚To dust the pelisse’: the erotic side of fur in Italian Renaissance art. In: Renaissance Studies 31,2 (2017), S. 240–260. 
 
          Matejovski, Dirk: Das Motiv des Wahnsinns in der mittelalterlichen Dichtung. Frankfurt a. M. 1996. 
 
          Markschies, Christoph: Ambrosius und Origenes. Bemerkungen zur exegetischen Hermeneutik zweier Kirchenväter. In: Origeniana Septima. Origenes in den Auseinandersetzungen des 4. Jahrhunderts. Hrsg. von Wolfgang A. Bienert, Uwe Kühnweg. Leuven 1999 (BEThL. 137), S. 545–570. 
 
          Markschies, Christoph: Origenes. Leben – Werk – Theologie – Wirkung. In: Origenes und sein Erbe. Gesammelte Schriften. Hrsg. von dems. Berlin/New York 2007 (TU. 160), S. 1–13. 
 
          Masser, Achim: Bibel- und Legendenepik des deutschen Mittelalters. Berlin 1976. 
 
          Matter, E. Ann: The Voice of My Beloved. The Song of Songs in Western Medieval Christianity. Philadelphia 1990 (Middle Ages Series). 
 
          McConell, Winder: Mythos Greif. In: Dämonen, Monster Fabelwesen. Hrsg. von Ulrich Müller, Werner Wunderlich. St. Gallen 1999 (Mittelalter Mythen. 2), S. 267–286. 
 
          McCracken, Peggy: In the skin of a beast. Sovereignty and Animality in Medieval France. Chicago/London 2017. 
 
          McGinn, Bernard: Introduction. In: Three Treatises on Man. A Cisterian Anthropology. Hrsg. von dems. Kalamazoo 1977 (CF. 24), S. 1–100. 
 
          McGinn, Bernard: Unio Mystica/Mystical Union. In: The Cambridge Companion to Christian Mysticism. Hrsg. von Amy Hollywood, Patricia Z. Beckman. Cambridge 2012 (Cambridge Companions to Religion), S. 200–210. 
 
          Mellinkoff, Ruth: Outcasts. Signs of Otherness in Northern European Art of the Late Middle Ages. Bd. 1. Berkley/Los Angeles 1993 (California Studies in the History of Art. 32). 
 
          Mertens, Volker: Gregorius Eremita. Eine Lebensform des Adels bei Hartmann von Aue in ihrer Problematik und ihrer Wandlung in der Rezeption. Zürich/München 1978. 
 
          Mertens, Volker: Kommentar. In: Hartmann von Aue: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 769–1064. 
 
          Mertens, Volker: Iwein. Zur Ausgabe. In: Hartmann von Aue: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 966–969. 
 
          Metzler, Karin: Einleitung. In: Origenes: Die Kommentierung des Buches Genesis. Hrsg. von Alfons Fürst, Christoph Markschies. Eingel. u. übers. von Karin Metzler. Berlin/New York 2010 (OWD. 1/1), S. 1–25. 
 
          Metzler, Karin: Textkommentar. In: Origenes: Die Kommentierung des Buches Genesis. Hrsg. von Alfons Fürst, Christoph Markschies. Eingel. u. übers. von Karin Metzler. Berlin/New York 2010 (OWD. 1/1). 
 
          Mielke, Andreas: Nigra sum et Formosa. Afrikanerinnen in der deutschen Literatur des Mittelalters. Texte und Kontexte zum Bild des Afrikaners in der literarischen Imagologie. Stuttgart 1992 (Helfant Texte. 2). 
 
          Miklautsch, Lydia: Montierte Texte – Hybride Helden. Zur Poetik der Wolfdietrich-Dichtungen. Berlin/New York 2005 (QFLK. 36). 
 
          Miller, Patricia C.: „Pleasure of the Text, Text of Pleasure“. Eros and Language in Origen’s Commentary on the Song of Song. In: The Poetry of Thought in Late Antiquity. Essays in imagination and religion. Hrsg. von ders. Aldershot [u. a.] 2001, S. 123–134. 
 
          Milliken, Roberta: Ambiguous Locks. An Iconology of Hair in Medieval Art and Literature. Jefferson [u. a.] 2012. 
 
          Moshövel, Andrea: ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur. Zu Dido und Belakane. In: vorschen, denken wizzen. Vom Wert des Genauen in den ‚ungenauen Wissenschaften‘. Festschrift für Uwe Meves zum 14. Juni 2009. Hrsg. von Cord Meyer [u. a.]. Stuttgart, S. 77–92. 
 
          Müller, Ernst: Denkfigur. In: Literatur und Wissen. Ein interdisziplinäres Handbuch. Hrsg. von Roland Borgards [u. a.]. Stuttgart/Weimar 2013, S. 28–32. 
 
          Müller, Jan-Dirk: Scham und Ehre. Zu einem asymmetrischen Verhältnis in der höfischen Epik. In: Scham und Schamlosigkeit. Grenzverletzungen in Literatur und Kultur der Vormoderne. Hrsg. von Katja Gvozdeva, Hans Rudolf Velten. Berlin/Boston 2011 (TMP. 21), S. 61–96. 
 
          Müller, Jan-Dirk: Häutungen und neue Kleider. In: wildekeit. Spielräume literarischer obscuritas im Mittelalter. Hrsg. von Susanne Köbele, Julia Frick. Zürcher Kolloquium 2016. Berlin 2018 (Wolfram-Studien. 25), S. 297–322. 
 
          Müller, Jörn: Scham und menschliche Natur bei Augustinus und Thomas von Aquin. In: Zur Kulturgeschichte der Scham. Hrsg. von Michaela Bauks, Martin F. Meyer. Hamburg 2011, S. 55–72. 
 
          Müller, Mechthild: Die Kleidung nach Quellen des frühen Mittelalters. Textilien und Mode von Karl dem Großen bis Heinrich III. Berlin/New York 2003 (ErgBde. RGA. 33). 
 
          Müller, Mechthild: Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von ders., Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 155–533. 
 
          Müller-Tamm, Jutta: Die Denkfigur als wissensgeschichtliche Kategorie. In: Wissens-Ordnungen. Zu einer historischen Epistemologie der Literatur. Hrsg. von Nicola Gess, Sandra Janßen. Berlin/Boston 2014 (spectrum Literaturwissenschaft/spectrum Literature. 42), S. 100–120. 
 
          Murphy, Roland E.: The Song of Songs. A Commentary on the Book of Canticles or the Song of Songs. Minneapolis 1990 (Hermeneia – A Critical and Historical Commentary on the Bible). 
 
          Müssener, Adolf: Der Eremit in der altfranzösischen nationalen und höfischen Epik. Inaugural-Dissertation. Rostock 1930. 
 
          Nellmann, Eberhard: Stellenkommentar. In: Wolfram von Eschenbach: Parzival. Nach der Ausgabe Karl Lachmanns rev. u. komm. von Eberhard Nellmann. Übertr. von Dieter Kühn. Bd. 1 u. 2. Frankfurt a. M.1994 (DKV TB. 7), S. 443–790. 
 
          Nodes, Daniel J.: Introduction. In: Avitus. The Fall of Man. De spiritalis historiae gestis libri I-III. Hrsg. von dems. Toronto 1985, S. 1–11. 
 
          Norris Jr., Richard A.: Introduction. Gregory of Nyssa and His Fifteen Homilies on the Song of Songs. In: Gregory of Nyssa: Homilies on the Song of Songs. Übers., eingel. u. komm. von dems. Atlanta 2012 (WGRW. 13), S. xiii–xliv. 
 
          North, Stella: The Surfacing of the Self. The Clothing-Ego. In: Skin, Culture and Psychoanalysis. Hrsg. von Sheila L. Cavanagh [u. a.]. London 2013, S. 64–89. 
 
          Ocker, Christopher: Medieval Exegesis and the Origin of Hermeneutics. In: Scottish Journal of Theology 52,3 (1999), S. 328–345. 
 
          Ohly, Friedrich: Vom geistigen Sinn des Wortes im Mittelalter. Darmstadt 1966 (Unveränderter reprografischer Nachdruck aus: ZfdA 89 [1958/59]), S. 1–23. 
 
          Ohly, Friedrich: Hohelied-Studien. Grundzüge einer Geschichte der Hoheliedauslegung des Abendlandes bis um 1200. Wiesbaden 1958 (Schriften der Wissenschaftlichen Gesellschaft der Johann Wolfgang-Goethe-Universität Frankfurt a. M. (Geisteswissenschaftliche Reihe. 1). 
 
          Ohly, Friedrich: Kommentar. In: Das St. Trudperter Hohelied. Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 1998 (BdM. 2), S. 315–1267. 
 
          Onians, Richard B.: The Origins of European Thought. About the Body, the Mind, the Soul, the World, Time and Fate. New Interpretations of Greek, Roman and kindred evidence also of some basic Jewish and Christian beliefs. Cambridge 2000. 
 
          Ortmann, Christa: Ritterschaft. Zur Frage nach der Bedeutung der Gahmuret-Geschichte im ‚Parzival‘ Wolframs von Eschenbach. In: DVjs 47 (1973), S. 664–710. 
 
          Pastoureau, Michel: Der Bär. Geschichte eines gestürzten Königs. Übers. von Sabine Çorlu. Neu-Isenburg 2008. 
 
          Pastoureau, Michel: Schwarz. Geschichte einer Farbe. Übers. von Birgit Lamerz-Beckschäfer. Darmstadt 2016. 
 
          Peterson, Erik: Theologie des Kleides. In: Marginalien zur Theologie. Hrsg. von dems. München 1956, S. 41–55. 
 
          Pouvreau, Florent: Du poil et de la bête. Iconographie du corps sauvage en occident à la fin du moyen âge (XIIIe-XVIe Siècle). Aubervilliers 2015. 
 
          Pritchard, James B.: Introduction. In: Solomon & Sheba. Hrsg. von dems. London 1974, S. 7–15. 
 
          Raudszus, Gabriele: Die Zeichensprache der Kleidung. Untersuchungen zur Symbolik des Gewandes in der deutschen Epik des Mittelalters. Hildesheim [u. a.] 1985 (Ordo. 1). 
 
          Rehkopf, Friedrich: Septuaginta–Vokabular. Göttingen 1989. 
 
          Reichstein, Hans: Pelz und Pelztiere. In: Reallexikon der Germanischen Altertumskunde. Bd. 22. Hrsg. von Johannes Hoops. Berlin/New York 2003, S. 547–551. 
 
          Riecke, Jörg: Über das ‚Summarium Heinrici‘. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 23–52. 
 
          Rosenfeld, Hellmut: Aristoteles und Phillis. Eine neu aufgefundene Benediktbeurer Fassung um 1200. In: ZfdPh 89,3 (1970), S. 321–336. 
 
          Rössener, Werner: Leben am Hof. Königs- und Fürstenhöfe im Mittelalter. Ostfildern 2008. 
 
          Rupp, Heinz: Wolframs ‚Parzival‘-Prolog. In: Wolfram von Eschenbach. Hrsg. von dems. Darmstadt 1966 (WdF. 62), S. 369–387. 
 
          Sadler Jr., Rodney S.: Can a Cushite Change His Skin? An Examination of Race, Ethnicity and Othering in the Hebrew Bible. London/New York 2005 (LHB/OTS. 425). 
 
          Salisbury, Joyce: The Beast Within. Animals in the Middle Ages. New York/London 1994. 
 
          Samples, Susann T.: Belacane. Other as Another in Wolfram von Eschenbach’s Parzival. In: On Arthurian Women. Essays in Memory of Maureen Fries. Hrsg. von Bonne Wheeler, Fiona Tolhurst. Dallas 2001, S. 187–198. 
 
          Schäfer, Frank: Einleitung. In: Die Millstätter Genesis. Edition und Studien zur Überlieferung. Teil 1: Einführung und Text. Hrsg. von dems. Göttingen 2019, S. 9–90. 
 
          Schanze, Christoph: Jorams Gürtel als ‚Ding‘. Zur Polysemie eines narrativen Requisits. In: PBB. 135,4 (2013), S. 535–581. 
 
          Schausten, Monika: Suche nach Identität. Das „Eigene“ und das „Andere“ in Romanen des Spätmittelalters und der Frühen Neuzeit. Köln [u. a.]: Böhlau 2006 (Kölner Germanistische Studien. 7). 
 
          Schiewer, Hans-Jochen: Prädestination und Fiktionalität in Wirnts ‚Wigalois. In: Fiktionalität im Artusroman. Dritte Tagung der Deutschen Sektion der Internationalen Artusgesellschaft in Berlin vom 13.–15. Februar 1992. Hrsg. von Volker Mertens, Friedrich Wolfzettel. Tübingen 1993, S. 146–159. 
 
          Schmid, Elisabeth: weindiu ougn hânt süzen munt (272,12). Literarische Konstruktion von Wahrnehmung im Parzival. In: Wahrnehmung im Parzival Wolframs von Eschenbach. Actas do Colóquio Internacional 15 e 16 de Novembro de 2002. Hrsg. von John Greenfield. Porto 2004, S. 229–242. 
 
          Schmidt, Ernst G.: Einführung. In: Lukrez: Von der Natur/De rerum natura. Lateinisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Hermann Diels. 3. Aufl. Berlin 2013 (STusc.), S. 631–670. 
 
          Schmidt, Fritz: Das Buch von den Pelztieren und Pelzen. Eine Pelztier- und Rauchwarenkunde mit 173 Abbildungen. München 1971. 
 
          Schmitt, Stefanie: Riesen und Zwerge. Zur Konzeptualisierung des gegnerischen Körpers im Wigalois Wirnts von Grâvenberg und seinen frühneuzeitlichen Bearbeitungen. In: Körperkonzepte im Arthurischen Roman. Hrsg. von Friedrich Wolfzettel. Tübingen 2007, S. 369–381. 
 
          Schmitzer, Ulrich: Ovid (Publius Ovidius Naso). In: Die Rezeption der antiken Literatur. Kulturhistorisches Werklexikon. Hrsg. von Christine Walde. Stuttgart/Weimar 2010 (DNP, Suppl. 7), S. 557–575. 
 
          Scholem, Gershom: Lilith. In: Encyclopaedia Judaica. 2. Aufl. Bd. 11. Jerusalem 1971, S. 17–20. 
 
          Schorch, Stefan [u. a.]: Erläuterungen zu 1. Mose 25,22. In: Septuaginta Deutsch. Erläuterungen und Kommentare zum griechischen Alten Testament. Bd. 1. Genesis bis Makkabäer. Hrsg. von Martin Karrer, Wolfgang Kraus. Stuttgart 2011, S. 145–257. 
 
          Schuemmer, Andrea S.: Die Magie der Haare – Warum uns Haare seit Jahrtausenden verzaubern. In: Haare. Publikation anlässlich der Ausstellung. Hrsg. von Herlinde Koelbl. Ostfildern 2007, S. 166–173. 
 
          Schuler-Lang, Larissa: Wildes Erzählen – Erzählen vom Wilden. Parzival, Busant und Wolfdietrich D. Berlin/Boston 2014 (LTG. 7). 
 
          Schulz, Armin: Das Goldene Vlies und das mythische Außerhalb des Höfischen. Narrative Spekulationen über das Andere von Minne und Aventiure in Konrads von Würzburg Trojanerkrieg. In: Unorte. Spielarten einer verlorenen Verortung. Kulturwissenschaftliche Perspektiven. Hrsg. von Matthias Däumer, Annette Gerok-Reiter, Friedemann Kreuder. Bielefeld 2014 (Mainzer Historische Kulturwissenschaften. 3), S. 291–310. 
 
          Schummer, August [u. a.] (Hrsg.): Lehrbuch der Anatomie der Haustiere. Bd. 3. Kreislaufsystem Haut und Hautorgane. 2. Aufl. Berlin/Hamburg 1984. 
 
          Schwab, Ute: Die „Altsächsische Genesis“ in Ags. Umsetzung. In: Die Bruchstücke der altsächsischen Genesis und ihrer altenglischen Übertragung. Einführung, Textwiedergabe und Übersetzungen. Hrsg. von ders. Göppingen 1991 (Litterae. 29), S. 23–51. 
 
          Schwarzbaum, Haim: Female Fickleness in Jewish Folklore. In: Jewish Folklore Between East and West. Collected Papers von Haim Schwarzbaum. Hrsg. u. eingel. von Eli Yassif Beer-Sheva. Jerusalem 1989, S. 173–196. 
 
          Seelbach, Sabine, Seelbach, Ulrich: Kommentar. In: Wirnt von Grafenberg: Wigalois. Übers., erl. u. mit Nachwort versehen von dens. 2. Aufl. Berlin/Boston 2014, S. 301–347. 
 
          Seibel, Wolfgang: Fleisch und Geist beim heiligen Ambrosius. München 1958 (Münchener Theologische Studien. 14). 
 
          Seitz, Barbara: Die Darstellung häßlicher Menschen in mittelhochdeutscher erzählender Literatur von der Wiener Genesis bis zum Ausgang des 13. Jahrhunderts. Inaugural-Dissertation. Tübingen 1967. 
 
          Shanzer, Danuta, Wood, Ian: Introduction. In: Avitus of Vienne. Letters and Selected Prose. Übers. u. eingel. von dens. Liverpool 2002, S. 3–88. 
 
          Sheppard, Phillis I.: Self, Culture, and Others in Womanist Practical Theology. New York 2011 (Black Religion/Womanist Thought/Social Justice Series). 
 
          Silberman, Lou H.: The Queen of Sheba in Judaic Tradition. In: Solomon & Sheba. Hrsg. von James B. Pritchard. London 1974, S. 65–84. 
 
          Small, Susan: The Medieval Werewolf Model of Reading Skin. In: Reading Skin in Medieval Literature and Culture. Hrsg. von Katie L. Walter. New York 2013, S. 81–97. 
 
          Smets, An, Van den Abeele, Badouin: Medieval Hunting. In: A cultural history of animals in the medieval age. Hrsg. von Brigitte Resl. Oxford [u. a.] 2007 (A Cultural History of Animals. 2), S. 59–79. 
 
          Sorabji, Richard: Animal Minds and Human Morals. The Origins of the Western Debate. Ithaca, NY 1993 (Cornell Studies in Classical Philology. 65). 
 
          Spearing, Anthony C.: The medieval poet as voyeur. Cambridge1993. 
 
          Spira, Gabriele: Paradies und Sündenfall. Stoffe und Motive der Genesis 3-Rezeption von Tertullian bis Ambrosius. Frankfurt a. M. 2015 (Patrologia. Beiträge zum Studium der Kirchenväter. 24). 
 
          Stammler, Wolfgang: Wort und Bild. Studien zu den Wechselbeziehungen zwischen Schrifttum und Bildkunst im Mittelalter. Berlin 1962. 
 
          Stanley, Eric G.: Introduction. In: The Owl and the Nightingale. Hrsg. von dems. London/Edinburgh 1960, S. 3–40. 
 
          Stanley, Eric G.: Notes. In: The Owl and the Nightingale. Hrsg. von dems. London/Edinburgh 1960, S. 149–183. 
 
          Stather, Fritz: Gerbereichemie und Gerbereitechnologie. 3. Aufl. Berlin 1957. 
 
          Staubli, Thomas: Die göttliche Einkleidung Adams und seiner Frau (Gen 3:21) in ihrem altorientalischen und biblischen Kontext. In: Gender and Social Norms in Ancient Israel, Judaism and Christianity. Texts and Material Culture. Hrsg. von Michaela Bauks, Katharina Galor, Judith Hartenstein. Göttingen 2019, S. 19–36. 
 
          Steinbrecher, Gesine: Tiere und Geschichte. In: Tiere. Kulturwissenschaftliches Handbuch. Hrsg. von Roland Borgards. Stuttgart 2016, S. 6–16. 
 
          Stemberger, Günter: Einleitung in Talmud und Midrasch. 9. Aufl. München 2011. 
 
          Sterling, Gregory E.: Philo’s Quaestiones. Prolegomena or Afterthought. In: Both Literal and Allegorical Studies in Philo of Alexandria’s Questions and Answers on Genesis and Exodus. Hrsg. von David M. Hay. Atlanta 1991 (BJS. 232), S. 99–123. 
 
          Steven, H. Adam: Male Body Hair Depilation in Jewish Law. In: Ḥakirah 29,1 (2021), S. 197–231. 
 
          Szabó, Thomas: Kritik der Jagd. Von der Antike zum Mittelalter. In: Jagd und höfische Kultur um Mittelalter. Hrsg. von Werner Rösener. Göttingen 1997 (VMPIG), S. 167–229. 
 
          Theiß, Alissa: Höfische Textilien des Hochmittelalters. Der ‚Parzival‘ des Wolfram von Eschenbach. Stuttgart 2020 (ZfdA, Bh. 30). 
 
          Thomas, John W.: Introduction. In: Wirnt von Grafenberg: Wigalois. The Knight of Fortune’s Wheel. Übers. u. eingel. von dems. Lincoln/London 1977, S. 1–100. 
 
          Thomas, Neil: Wirnt von Gravenberg’s Wigalois. Intertextuality and Interpretation. Woodbridge 2005. 
 
          Trînca, Beatrice: Parrieren und undersnîden. Wolframs Poetik des Heterogenen. Heidelberg 2008 (Frankfurter Beiträge zur Germanistik. 46). 
 
          Tuma, Alexander: Die Geschichte der Kürschnerei. Eine kulturhistorische Studie von der Urzeit bis in unsere Tage. Wien 1967. 
 
          Tuma, Alexander: Pelz- und Rauhwarenkunde. Rauhwarenhandel – Zyperkatze. Wien 1951 (Pelzlexikon. 18). 
 
          Turner, Terence S.: The Social Skin. In: Reading the Social Body. Hrsg. von Catherine B. Burroughs. Iowa City 1993, S. 15–39. 
 
          Tzvetkova-Glaser, Anna: Pentateuchauslegung bei Origenes und den frühen Rabbinen. Frankfurt a. M. 2010 (ECCA. 7). 
 
          Ullendorff, Edward: The Queen of Sheba. In: Bulletin of the John Rylands Library 45,2 (1963), S. 486–504. 
 
          Ulmschneider, Helgard: Der deutsche ‚Lucidarius‘. Die mittelalterliche Überlieferungsgeschichte. Bd. 4. Berlin/New York 2011 (TTG. 38). 
 
          Verrier, Jean: La Cathédral de Bourges et ses Vitraux. Photographies en vouleurs de François Quievreux. Photographies en noir de Marcel Bovis. Paris 1942. 
 
          Vogt, Hermann J.: Der Häretikervorwurf des Hieronymus an Theodoret und Origenes. In: Ders.: Origenes als Exeget. Hrsg. von Wilhelm Gerlings. Paderborn [u. a.] 1999, S. 265–276. 
 
          Von Rad, Gerhard: Das erste Buch Mose. Genesis. 6. Aufl. Göttingen 1961 (Das Alte Testament Deutsch. 2/4). 
 
          Wachinger, Burghart: Zur Rezeption Gottfrieds von Straßburg im 13. Jahrhundert. In: Deutsche Literatur des späten Mittelalters. Hamburger Colloquium 1973. Hrsg. von Wolfgang Harms, Leslie P. Johnson. Berlin 1975, S. 56–82. 
 
          Wachinger, Burghart: Vom Tannhäuser zur Tannhäuser-Ballade. In: Lieder und Liederbücher. Gesammelte Aufsätze zur mittelhochdeutschen Lyrik. Hrsg. von dems. Berlin/New York 2011, S. 161–178. 
 
          Walter, Henrike: Flechten, Fell und Bärte. Genderspezifische Aspekte der Haarsymbolik im Märchen. In: Haare zwischen Fiktion und Realität. Interdisziplinäre Untersuchungen zur Wahrnehmung der Haare. Hrsg. von Birgit Haas. Berlin 2008 (Kulturwissenschaft. 17), S. 341–362. 
 
          Ward, Benedicta: Harlots of the desert. A Study of Repentance in Early Monastic Sources. Kalamazoo 1987. 
 
          Watt, Montgomery W.: The Queen of Sheba in Islamic Tradition. In: Solomon & Sheba. Hrsg. von James B. Pritchard. London 1974, S. 85–103. 
 
          Weber, Dorothea: Einleitung. In: Aurelius Augustinus: De Genesi contra Manichaeos. Hrsg. von ders. Wien 1998 (CSEL. 91), S. 9–64. 
 
          Wennerhold, Markus: Späte mittelhochdeutsche Artusromane. ‚Lanzelet‘, ‚Wigalois‘, ‚Daniel von dem Blühenden Tal‘, ‚Diu Crône‘. Bilanz der Forschung 1960–2000. Würzburg 2005 (WBdPh. 27). 
 
          Wetzlmair, Wolfgang: Zum Problem der Schuld im ‚Erec‘ und im ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue. Göppingen 1997 (GAG. 643). 
 
          Whitaker, Cord J.: Black Metaphors. How Mordern Racism Emerged from Medieval Race-Thinking. Philadelphia 2019 (The Middle Age Series). 
 
          White, Hayden: The Forms of Wildness. Archaeology of an Idea. In: The Wild Man Within. Hrsg. von Edward Dudley, Maximilian E. Novak. London 1972, S. 3–38. 
 
          Wild, Markus: Die anthropologische Differenz. Der Geist der Tiere in der frühen Neuzeit bei Montaigne, Descartes und Hume. Berlin/New York 2006 (Quellen und Studien zur Philosophie 74). 
 
          Willson, Harold B.: The Symbolism of Belakâne and Feirefîz in Wolfram’s Parzival. In: German Life and Letters 13,2 (1960), S. 94–105. 
 
          Winst, Silke: Körper und Identität. Geschlechtsspezifische Codierungen von Nacktheit im höfischen Roman um 1200. In: „Und sie erkannten, dass sie nackt waren.“ Nacktheit im Mittelalter. Ergebnisse einer interdisziplinären Tagung des Zentrums für Mittelalterstudien der Otto-Friedrich-Universität Bamberg. Hrsg. von Stefan Bießenecker. Bamberg 2008 (Bamberger interdisziplinäre Mittelalterstudien. 1), S. 337–354. 
 
          Winston, David: Notes. The contemplative Life. In: Philo of Alexandria. The contemplative Life, the Giants, and Selections. Übers. u. eingel. von dems. New York [u. a.] 1981 (CWS), S. 315–321. 
 
          Wolfzettel, Friedrich: Der defiziente arthurische Körper. Nacktheit als Gattungs-Paradigma. In: Körperkonzepte im Arthurischen Roman. Hrsg. von dems. Tübingen 2007, S. 201–230. 
 
          Wüstemann, Sybille: Der Ritter mit dem Rad. Die stæte des Wigalois zwischen Literatur und Zeitgeschichte. Trier 2006 (LIR. 36). 
 
          Zander-Seidel, Jutta: Nicht nur tierisch warm. Pelz in Kleidung und Mode. In: Vom Ansehen der Tiere. Hrsg. vom Germanischen Nationalmuseum. Nürnberg 2009 (Kulturgeschichtliche Spaziergänge im Germanischen Nationalmuseum 11), S. 118–131. 
 
          Zeitler, John P.: Die Gerber. In: Handwerk im Mittelalter. Hrsg. von Christine Sauer. Darmstadt 2012, S. 109–119. 
 
          Zekl, Hans G.: Einleitung. In: Johannes Scotus Eriugena: Periphyseon. De divisione naturae. Hrsg., eingel. u. übers. von Hans. G. Zekl. Würzburg 2016, S. 11–34. 
 
          Ziolowski, Jan: Avatars of Ugliness in Medieval Literature. In: The Modern Language Review 79,1 (1984), S. 1–20. 
 
           
            Lexika, Nachschlagewerke, Datenbanken
 
            Deutsches Wörterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm Grimm, digitalisierte Fassung im Wörterbuchnetz des Trier Center for Digital Humanities, https://www.woerterbuchnetz.de/DWB [Zugriff: 31.01.2025]. [Sigle DWB] 
 
            Dictionnaire Étymologique de l’Ancien Français, chemise DEAFpré, https://deaf.hadw-bw.de/lemme/chemise#chemise [Zugriff: 31.01.2025]. [Sigle DEAF] 
 
            Georges, Karl E.: Ausführliches lateinisch–deutsches Handwörterbuch. 8. Aufl. Hrsg. von Heinrich Georges. Hannover 1913/1918 (Nachdruck Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1998), 2 Bände. [Sigle Georges] 
 
            Mittelhochdeutsches Handwörterbuch von Matthias Lexer. Digitalisierte Fassung im Wörterbuchnetz des Trier Center for Digital Humanities, https://www.woerterbuchnetz.de/Lexer [Zugriff: 31.01.2025]. [Sigle Lexer] 
 
            Mittelhochdeutsches Wörterbuch von Benecke, Müller, Zarncke. Digitalisierte Fassung im Wörterbuchnetz des Trier Center for Digital Humanities, https://www.woerterbuchnetz.de/BMZ [Zugriff: 27.01.2025]. [Sigle BMZ] 
 
            Mittelhochdeutsche Begriffsdatenbank (MHDBDB). Universität Salzburg. Interdisziplinäres Zentrum für Mittelalter und Frühneuzeit (IZMF). Koordination: Katharina Zeppezauer-Wachauer. 1992–2022 (laufend), http://www.mhdbdb.sbg.ac.at/ [Zugriff: 07.02.2023]. [Sigle MHDBDB]. 
 
            Montanari, Franco: The Brill Dictionary of Ancient Greek. Hrsg. von Madeleine Goh [u. a.]: Leiden/Boston 2015. 
 
            Kluge, Friedrich: Etymologisches Wörterbuch der deutschen Sprache. Hrsg. von Elmar Seebold. 25., durchgesehene und erweiterte Auflage. Berlin/Boston 2011. 
 
            Oxford dictionary of English. Hrsg. von Angus Stevenson. 3. Ausg. Oxford 2010. 
 
            Die Abbildungen stammen von der Verfasserin.
 
          
         
      
       
        
           © 2025 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter 2025 bei den Autorinnen und Autoren, publiziert von De Gruyter 
             
              Dieses Werk ist lizenziert unter der Creative Commons Namensnennung 4.0 International Lizenz.
 
            
 
          

          Index

          
            	
              Personen- und Werkindex

              
                	Adams Reuerede

                	Albrecht von Scharfenberg
                  
                    	– Der Jüngere Titurel

                  


                	Alphabet des Ben Sira

                	Altsächsische Genesis

                	Ambrosius von Mailand
                  
                    	– De Ioseph

                    	– De Isaac vel anima

                    	– De paradiso

                    	– Epistulae

                    	– Expositio evangelii secvndvm lvcam

                    	– Expositio psalmi CXVIII

                  


                	Anzieu
                  
                    	– Le Moi-peau – Das Haut-Ich

                  


                	Aristoteles
                  
                    	– Generatione animalium

                    	– Historia animalium

                  


                	Aristoteles und Phyllis
                  
                    	– Straßburger Fassung

                    	– Benediktbeurer Fassung

                  


                	Augustinus
                  
                    	– De Genesi ad litteram

                    	– De Genesi ad litteram imperfectus liber

                    	– De Genesi contra Manichaeos

                    	– De civitate Dei

                    	– Sermones

                  


                	Avitus
                  
                    	– De spiritalis historiae gestis

                  


              


          

          
            	
              
                	Babylonischer Talmud

                	Barthes, Roland
                  
                    	– Le plaisir du texte – Die Lust am Text

                  


                	Beda Venerabilis
                  
                    	– Cantica Canticorum

                  


                	Bernhard von Clairvaux
                  
                    	– Sermones super Cantica Canticorum

                  


                	Bibel
                  
                    	– Gen 1,27

                    	– Gen
                      
                        	– 2,7

                        	– 2,21–25

                      


                    	– Gen
                      
                        	– 3,7

                        	– 3,8–24

                        	– 3,21

                      


                    	– Gen
                      
                        	– 4,1

                        	– 4,3

                        	– 4,4

                        	– 4,15

                        	– 4,23f.

                      


                    	– Gen 9,1–4

                    	– Gen 25–26
                      
                        	– 25,13

                        	– 25, 22–23

                        	– 25,25

                        	– 25,26

                        	– 25, 27f.

                        	– 25,29–34

                        	– 26,34f.

                      


                    	– Gen 27
                      
                        	– 27,11

                        	– 27,16

                      


                    	– Gen
                      
                        	– 37,3

                        	– 37,34

                      


                    	– Ex 3,5

                    	– Ex 26,7

                    	– Ex 35,35

                    	– Lev 5,2f.

                    	– Lev 11

                    	– Lev 18,24–28

                    	– Dtn 23,1; 27,20

                    	– Ri 19,21

                    	– Rut 3,9

                    	– 1 Kön
                      
                        	– 10,1–13

                        	– 10,2

                      


                    	– 2 Kön 1,8

                    	– 2 Chr 9,1–12

                    	– Jdt 12–13

                    	– 1 Makk 1,13f.

                    	– 2 Makk 4,9

                    	– Hiob 1,15

                    	– Hiob 30,30

                    	– Ps 35,13

                    	– Ps 90,2–3

                    	– Jes 13,21

                    	– Klgl 5,10

                    	– Ez 16,7b–8

                    	– Ez 16,8

                    	– Dan 4,25–34

                    	– Jon 3,5–8

                    	– Hld 1,4–5

                    	– Hld. 1,6

                    	– Hld 5,3
                      
                        	– 5,11

                      


                    	– Mt 3,4

                    	– Mt 12,42

                    	– Mk 1,6

                    	– Mk 5,25–34

                    	– Lk 11,31

                    	– Joh 19,2; 5; 40
                      
                        	– 19,23–25

                      


                    	– Apg 17,27

                    	– Röm 6,6

                    	– 1 Kor 13,9–10

                    	– Eph 4,22–24

                    	– Kol 3,9f.

                    	– 1 Tim 1,12f.

                    	– Hebr 11,37

                    	– Jud 9,1

                    	– Offb 1,14

                  


                	Brandan

                	Bruno von Segni
                  
                    	– Expositio in Cantica Canticorum

                  


                	Buch der Jubiläen

                	Bussard

              


          

          
            	
              
                	Chrétien de Troyes
                  
                    	– Perceval

                    	– Le Chevalier au Lion (Yvain)

                  


              


          

          
            	
              
                	Der Heiligen Leben
                  
                    	– Sommerteil

                    	– Winterteil

                  


                	Die Frühmittelhochdeutsche Genesis
                  
                    	– Millstätter Genesis

                    	– Wiener Genesis

                  


                	Diogenes Laertius

                	Douglas, Mary
                  
                    	– Reinheit und Gefährdung

                  


              


          

          
            	
              
                	Epiphanius
                  
                    	– Ancoratus – Der Festgeankerte

                  


              


          

          
            	
              
                	Filastrius von Brescia
                  
                    	– De haeresibus

                  


                	Freud, Sigmund

                	Friedrich II
                  
                    	– De arte venandi cum avibus – Über die Kunst mit Vögeln zu jagen

                  


              


          

          
            	
              
                	Gilgamesch-Epos

                	Glossa Ordinaria

                	Gottfried von Straßburg
                  
                    	– Tristan und Isolde

                  


                	Gregor von Nyssa
                  
                    	– Canticum canticorum homiliae – Homilien zum Hohenlied

                  


                	Gregor der Große
                  
                    	– Expositio super Cantica Canticorum

                  


                	Grimm, Jacob und Wilhelm
                  
                    	– Allerleirauh

                    	– Die kluge Bauerntochter

                  


              


          

          
            	
              
                	Hartmann von Aue
                  
                    	– Gregorius

                    	– Iwein

                  


                	Heinrich von dem Türlin
                  
                    	– Diu Crône

                  


                	Heinrich von Veldeke
                  
                    	– Eneasroman

                  


                	Henri de Valenciennes
                  
                    	– Lai d’Aristote

                  


                	Hildegard von Bingen
                  
                    	– Cause et cure

                    	– Physica

                  


                	Hugo von Trimberg
                  
                    	– Der Renner

                  


              


          

          
            	
              
                	Isidor von Sevilla
                  
                    	– Etymologiae – Etymologien

                  


              


          

          
            	
              
                	Jacobus de Voragine
                  
                    	– Legenda Aurea

                  


                	Jakob von Vitry
                  
                    	– Exempla

                  


                	Johannes Scotus Eriugena
                  
                    	– Periphyseon

                  


              


          

          
            	
              
                	Kebra Nagast

                	Konrad von Megenberg
                  
                    	– Buch der Natur

                  


                	Konrad, Pfaffe
                  
                    	– Rolandslied

                  


                	Konrad von Würzburg
                  
                    	– Trojanerkrieg

                    	– Herzmære

                    	– Engelhard

                  


              


          

          
            	
              
                	Lactantius
                  
                    	– De opificio dei – Gottes Schöpfung

                  


                	Legenden
                  
                    	– La vie du pape saint Grégoire ou La légende du bon pécheur

                    	– Maria Aegyptiaca

                  


                	Lévi-Strauss, Claude
                  
                    	– Das Ende des Totemismus

                  


                	Liber de monstruosis hominibus orientis

                	Lucidarius

                	Lucretius
                  
                    	– De rerum natura – Von der Natur

                  


                	Luther

                	Lutwin
                  
                    	– Eva und Adam

                  


              


          

          
            	
              
                	Mechthild von Magdeburg
                  
                    	– Das Fließende Licht der Gottheit

                  


                	Milton, John
                  
                    	– Paradise Lost

                  


              


          

          
            	
              
                	Neidhart
                  
                    	– Das seiden risel

                  


                	Nibelungenlied

                	Notker von St. Gallen
                  
                    	– Gesta Karoli – Taten Karls

                  


              


          

          
            	
              
                	Pseudo-Oppian
                  
                    	– Kynegetika

                  


              


          

          
            	
              
                	Origenes
                  
                    	– Genesis

                    	– Hohelied

                    	– Levitikus

                  


                	Oswald von Wolkenstein
                  
                    	– Frölich, zärtlich

                  


                	Ovid
                  
                    	– Ars amatoria – Liebeskunst

                    	– Metamorphosen

                  


                	The Owl and the Nightingale

              


          

          
            	
              
                	Passional

                	Philon von Alexandria
                  
                    	– De opificio mundi – Über die Weltschöpfung

                    	– Quaestiones in Genesim

                  


                	Physiologus

                	Platon, Pseudo
                  
                    	– Definitiones – Begriffsbestimmungen

                  


                	Plinius d. Ältere
                  
                    	– Naturalis Historiae

                  


                	Plutarch

                	Philostratus
                  
                    	– Vita Apollonii – Das Leben des Apollonios von Tyana

                  


              


          

          
            	
              
                	Raschi
                  
                    	– Pentateuchkommentar

                  


              


          

          
            	
              
                	Septuaginta

                	Solinus
                  
                    	– De mirabilibus mundi – Wunder der Welt

                  


                	Sophronius
                  
                    	– Maria Aegyptiaca

                  


                	Sperber

                	St. Trudperter Hohelied

                	Summarium Heinrici

              


          

          
            	
              
                	Targum
                  
                    	– zum Buch Esther

                    	– zum Buch Hiob

                  


                	Tertullian
                  
                    	– Adversus Valentinianos – Gegen die Valentinianer

                    	– De resurrectione – Über die Auferstehung

                    	– De cultu feminarium – Über den weiblichen Putz

                  


                	Theokrit

                	Thomasin von Zerklaere
                  
                    	– Der Welsche Gast

                  


              


          

          
            	
              
                	Ulrich von Etzenbach/ Eschenbach
                  
                    	– Alexander

                  


                	Ulrich von Zatzikhoven
                  
                    	– Lanzelet

                  


              


          

          
            	
              
                	Vergil
                  
                    	– Aeneis

                  


                	Vulgata

              


          

          
            	
              
                	Wilhelm von Saint-Thierry
                  
                    	– De natura corporis et animae

                  


                	Williram von Ebersberg
                  
                    	– Expositio in Cantica Canticorum

                  


                	Wirnt von Grafenberg
                  
                    	– Wigalois

                  


                	Wolfdietrich
                  
                    	– Der grosse Wolfdieterich

                    	– Wolfdietrich B

                    	– Wolfdietrich D

                  


                	Wolfram von Eschenbach
                  
                    	– Parzival

                    	– Titurel

                    	– Willehalm

                  


              


          

          
            	
              Figurenindex

              
                	Adam

                	Agnes, Hl.

                	Alexander (der Große)

                	Anfortas

                	Aristander

                	Aristoteles

                	Artus

              


          

          
            	
              
                	Belakane

                	Beleare

                	Bêne

                	Ben Sira

                	Bilqis

                	Brandan

              


          

          
            	
              
                	Candacis

                	Chrysostomus, Hl.

                	Condwiramurs

              


          

          
            	
              
                	Deianeira

                	Dido

              


          

          
            	
              
                	Elias

                	Engelhard

                	Engeltrud

                	Enkidu

                	Esau

                	Eva

              


          

          
            	
              
                	Gahmuret

                	Gawein

                	Ginover

                	Grégoire

                	Gregorius

              


          

          
            	
              
                	Harpin de la Montagne

                	Helena

                	Herzeloyde

                	Herzog Ernst

              


          

          
            	
              
                	Isolde

                	Iwein

              


          

          
            	
              
                	Jakob

                	Jason

                	Jeschute

                	Johannes der Täufer

              


          

          
            	
              
                	Kain

                	Karriôz

                	Königin von Saba

              


          

          
            	
              
                	Lamech

                	Larie

                	Lilith

              


          

          
            	
              
                	Maria Aegyptiaca, Hl.

                	Maria Magdalena, Hl.

                	Medea

              


          

          
            	
              
                	Nebukadnezar

                	Noah

              


          

          
            	
              
                	Onophrius, Hl.

                	Orilus

              


          

          
            	
              
                	Parzival

                	Pelias

                	Perceval

                	Phyllis

              


          

          
            	
              
                	Rûel

              


          

          
            	
              
                	Salomo

                	Schionatulander

                	Segramor

                	Sibylle

                	Sigeminne

                	Sigune

                	Sulamith

              


          

          
            	
              
                	Venus

              


          

          
            	
              
                	Wetzel, Graf

                	Wigalois

                	Wolfdietrich

              


          

          
            	
              
                	Yvain

              


          

          
            	
              Begriffsindex

              
                	Ägypten. Siehe Land

                	animalisch. Siehe Tier

                	Äthiopien. Siehe Land

              


          

          
            	
              
                	Bart. Siehe Haar

                	Begierde. Siehe Lust

                	Bein. Siehe Körper

                	Bestialität

                	Blick
                  
                    	– männlicher Blick

                    	– weiblicher Blick

                  


                	Blöße. Siehe Nacktheit

                	Braut
                  
                    	– Braut Christi

                  


                	Brust. Siehe Körper

                	Buße
                  
                    	– Reue

                    	– Bereuen

                    	– reuevoll

                  


              


          

          
            	
              
                	Cynocephalus, hunthoubet

              


          

          
            	
              
                	Dämon:in. Siehe Teufel

                	Decke
                  
                    	– verdecken

                  


              


          

          
            	
              
                	Eremit
                  
                    	– Einsiedler

                    	– Klausner

                  


                	Erlösung

              


          

          
            	
              
                	Feige
                  
                    	– Feigenbaum

                    	– Feigenblätter

                    	– Feigenkleid

                    	– Feigenschurz

                  


                	Fell
                  
                    	– Bärenfell

                    	– Fellbekleidung, Fellkleid(er)

                    	– Kalbsfell

                    	– Löwenfell

                  


                	Flachs. Siehe Material

                	fremd
                  
                    	– fremdartig

                    	– Fremdartigkeit

                    	– der:die Fremde

                    	– fremdsprachig

                    	– entfremden

                    	– Entfremdung

                  


                	Fusion model

              


          

          
            	
              
                	Garten Eden. Siehe Paradies

                	Genital. Siehe Körper

                	gerben, Gerber

                	Gesellschaft, gesellschaftlich

                	Gewalt
                  
                    	– gewalttätig

                    	– Gewalttätigkeit

                    	– Naturgewalt

                  


                	Gnade

                	Grenze
                  
                    	– abzugrenzen

                    	– eingrenzbar

                    	– eingrenzen

                    	– Gendergrenze

                    	– Grenzüberschreitung

                    	– Grenzgänger:in

                    	– Hautgrenze

                    	– Kleidergrenze

                    	– Körpergrenze

                    	– Ländergrenze

                  


              


          

          
            	
              
                	Haar
                  
                    	– Bart

                    	– enthaaren

                    	– Enthaarung
                      
                        	– Beinenthaarung

                      


                    	– Haarfarbe
                      
                        	– blond

                        	– schwarz

                      


                    	– Haarkleid

                    	– hærîn

                    	– Haupthaar. Siehe Kopfhaar

                    	– Kamelhaar

                    	– Kopfhaar, Haupthaar

                    	– Locke, lockig, gelockt

                    	– rau([c]h), Rauhwerk
                      
                        	– rûch

                      


                    	– Schamhaar

                    	– unbehaart

                  


                	hässlich
                  
                    	– Hässlichkeit

                  


                	Haut
                  
                    	– Hautfarbe
                      
                        	– rot

                        	– hell, weiß

                        	– dunkel, schwarz, Schwärze

                      


                    	– Hauttunika, tunicas pellicias

                    	– Haut-Ich

                  


                	Hermelin. Siehe Pelz

                	Hof
                  
                    	– unhöfisch

                  


                	Hülle
                  
                    	– Haarhülle

                    	– Körperhülle

                    	– verhüllen

                    	– enthüllen, Enthüllung

                  


              


          

          
            	
              
                	Jagd
                  
                    	– beizen
                      
                        	– Beizjagd

                        	– Beizvögel

                      


                    	– Jagdausflug

                    	– Jagdbuch

                    	– Jagdkleid

                    	– Jagdobjekt

                    	– Jagdszene

                    	– Jagdtraktat

                    	– jagen

                    	– Liebesjagd

                    	– Jagdhund. Siehe Hund

                  


              


          

          
            	
              
                	Kanaan. Siehe Land

                	Kedar. Siehe Land

                	Kleidung
                  
                    	– göttliche(s) Kleid(er), Einkleidung, einkleiden

                    	– Hemd

                    	– Kleidungs-Ich

                    	– Kleid Christi

                    	– Mantel

                    	– Rüstung

                    	– Stiefel

                  


                	Körper
                  
                    	– Bein

                    	– Brust

                    	– Genital, Genitalien

                    	– Körperhülle. Siehe Hülle

                    	– Körperteil

                    	– Körperwärme
                      
                        	– hitze

                        	– kälte

                      


                  


                	Kürschner
                  
                    	– Kürschnerei

                    	– Kürschnerhandwerk

                    	– kürschnern

                  


                	Indien. Siehe Land

              


          

          
            	
              
                	Land
                  
                    	– Ägypten

                    	– Äthiopien

                    	– Kanaan

                    	– Kedar

                    	– Indien

                    	– Zazamanc

                  


                	Lust
                  
                    	– Begierde

                    	– weibliche Lust

                    	– Wollust

                  


              


          

          
            	
              
                	Mantel. Siehe Kleidung

                	Maße
                  
                    	– Maßlosigkeit

                    	– Mäßigung

                  


                	Material
                  
                    	– Flachs

                    	– îsern

                    	– Seide

                    	– Wolle

                  


                	Melancholie

                	Monster

                	moralisch

              


          

          
            	
              
                	Nacktheit
                  
                    	– Blöße

                    	– entblößen, Entblößung

                  


                	Natur
                  
                    	– Naturell

                    	– Naturgeschichte

                    	– Naturgewalt

                    	– Naturkunde

                    	– naturkundlich

                    	– Naturlehre

                    	– naturphilosophisch

                    	– natural

                    	– naturmedizinisch

                    	– natürlich
                      
                        	– übernatürlich

                        	– unnatürlich

                        	– widernatürlich

                      


                  


              


          

          
            	
              
                	Ordnung
                  
                    	– ‚natürliche‘ Ordnung

                  


                	Othering

                	Overlay model

              


          

          
            	
              
                	Paradies
                  
                    	– Paradiesbewohner

                    	– Paradieserzählung

                    	– paradiesisch

                    	– Garten Eden

                  


                	Pelz
                  
                    	– Hermelin
                      
                        	– Hermelindecke

                        	– Hermelingewand

                        	– Hermelinmantel

                        	– Hermelinpelz

                      


                    	– Zobel
                      
                        	– Zobeldecke

                        	– Zobelhaar

                        	– Zobelpelz

                      


                  


                	Pilger
                  
                    	– pilgern

                    	– Pilgerfahrt

                    	– Pilgergewand

                  


                	primitiv
                  
                    	– der: die Primitive

                    	– Primitivismus

                  


              


          

          
            	
              
                	Rau. Siehe Haar

                	Reinheit
                  
                    	– rein

                    	– unrein

                    	– das Unreine

                    	– Unreinheit

                  


                	Reue. Siehe Buße

                	Riese

                	Rüstung. Siehe Kleidung

              


          

          
            	
              
                	Scham
                  
                    	– scham(e)

                    	– Schamgefühl, -empfinden

                    	– schamhaft, Schamhaftigkeit

                    	– schamlos, Schamlosigkeit

                    	– schamvoll

                  


                	Schande
                  
                    	– schande

                  


                	Schuld
                  
                    	– Erbschuld

                    	– Schuldeingeständnis

                    	– Schulderkenntnis

                    	– schuldhaft

                    	– Schuldhaftigkeit

                    	– schuldig

                    	– der:die Schuldige

                    	– schuldlos

                    	– unschuldig

                  


                	schwarz
                  
                    	– Siehe Haarfarbe

                    	– Siehe Hautfarbe

                  


                	Seele

                	Sexualität
                  
                    	– sexuell

                    	– Homosexualität

                    	– Sodomie

                    	– Inzest

                  


                	Sprache
                  
                    	– sprachlos

                    	– Sprachlosigkeit

                  


                	Stiefel. Siehe Kleidung

                	Sünde
                  
                    	– Sündenfall

                    	– Sünder:in

                    	– Sündenkleid

                    	– Sündenstand

                    	– sündhaft

                    	– Sündhaftigkeit

                    	– sündlos

                  


              


          

          
            	
              
                	Taufe
                  
                    	– taufen

                    	– Tränentaufe

                  


                	Teufel
                  
                    	– Dämon:in

                    	– dämonisch

                  


                	Teufelin
                  
                    	– teuflisch

                    	– verteufeln

                  


                	Textilien
                  
                    	– Textiltechnik

                    	– Ziegenhaartextilie

                  


                	Tier
                  
                    	– Adler

                    	– animalisch

                    	– animalisieren

                    	– Animalisierung

                    	– Bär

                    	– Bussard

                    	– Drache

                    	– Elefant

                    	– Falke

                    	– Fliege

                    	– Hase

                    	– Hund

                    	– Lamm

                    	– Löwe

                    	– Papagei

                    	– Pferd

                    	– Sperber

                    	– Schaf

                    	– Vogel

                    	– vogelen

                    	– Ziege, Ziegenbock

                  


              


          

          
            	
              
                	verdammen
                  
                    	– verdammenswert

                    	– verdammungswürdig

                    	– Verdammnis

                    	– Verdammung

                  


                	verführen
                  
                    	– Verführung
                      
                        	– Verführungskomödie

                        	– Verführungskunst

                        	– Verführungsnetz

                        	– Verführungsworte

                      


                  


                	Vernunft
                  
                    	– vernunftbegabt

                    	– vernünftig

                    	– unvernünftig

                  


                	Vlies

                	Vorhang Salomos, Teppich Salomos, pelles Salomonis

              


          

          
            	
              
                	Wald
                  
                    	– bewaldet

                    	– Waldlaub

                    	– Waldmensch

                  


                	Wahnsinn
                  
                    	– wahnsinnig

                  


                	weiblich
                  
                    	– Weiblichkeit

                    	– unweiblich

                    	– wîp, wîplich wîpheit

                  


                	weiß. Siehe Hautfarbe

                	Wolle. Siehe Material

                	Wollust. Siehe Lust

                	wild
                  
                    	– Wildheit

                    	– Wildleute

                    	– Wilde Frauen

                    	– Wilde Männer

                  


                	Wüste
                  
                    	– Wüstenheilige

                  


              


          

          
            	
              
                	Zazamanc. Siehe Land

                	Zelte Kedars, tabernacular Cedar

                	Zivilisation
                  
                    	– vorzivilisatorisch

                    	– außerzivilisatorisch

                  


                	Zobel. Siehe Pelz

                	Zwerg
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        7
          S. ‚2. Adam und Eva als Ziegenböcke‘, S. 57–89.
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          Der griechische Text Philons ist in etwa 200 Fragmenten im Werk anderer Schreiber überliefert. Vier Bücher der Quaestiones zur Genesis und zwei zu Exodus sind in altarmenischen Übersetzungen überliefert, worauf der Text dieser Edition hauptsächlich beruht. Darüber hinaus sind noch lateinische Übersetzungen der halben Genesis-Questiones überliefert. Eusebius spricht außerdem von fünf Büchern der Quaestiones in Exodum, allerdings sind nur zwei bekannt (vgl. Earle Hilgert: The Quaestiones. Texts and Translations. In: Both Literal and Allegorical Studies in Philo of Alexandria’s Questions and Answers on Genesis and Exodus. Hrsg. von David M. Hay. Atlanta 1991 (BJS. 232), S. 1–15, hier 1).

        
        47
          Vgl. Sterling, Philo’s Quaestiones, S. 102.

        
        48
          Gregory Sterling teilt die Beantwortung der Fragen einzelnen Kategorien zu und unterscheidet jene, die sich mit philosophischen Themen oder mit dem Text selbst befassen. Letztere sollen entweder Klarheit schaffen oder Schwierigkeiten erörtern, wie Elemente, die ἄλογος (widersinnig, skurril) erscheinen, Anthropomorphismen, unausgeführte Annahmen, Widersprüche oder die Reihenfolge des Textes betreffen. Die Hautkleider werden der ersten Kategorie (ἄλογος) zugesprochen (vgl. Sterling, Philo’s Quaestiones, S. 103f.).

        
        49
          Claudia Bender widerspricht der Vorstellung von den einfachen Kleidern. Die Hautkleider seien auf jeden Fall höherwertiger und robuster als die selbst gefertigten Feigenblätterschurze. Weiters führt sie einige Hemdgewänder (lat. tunica/hebr. כתנת) des Alten Testaments an, um aufzuzeigen, dass es sich sehr wohl um ein besseres Kleidungsstück handelt, das oft für die Priesterkleidung herangezogen wird. Selbst das besondere Kleid Josephs, das er von seinem Vater Jakob erhält (vgl. Gen 37,3) wird als Hemdgewand bezeichnet. Neben dem Kleidungsstück zeigt außerdem die Formulierung des Überreichens, des Anlegens bzw. Angelegtbekommens, dass es sich um eine Form der Investitur handle und dadurch ein höherer Status verkörpert werde: „So klingt also in Gen 3,21 nicht die Bekleidung armseliger Nackter an, sondern es wird zurückver- und vorausgewiesen auf die eigentlich – und trotz des Falles eben nicht aufgehobene – Bestimmung des Menschen: als Sachwalter Gottes auf Erden zu herrschen.“ (Claudia Bender: Die Sprache des Textilen. Untersuchungen zu Kleidung und Textilien im Alten Testament. Stuttgart 2008 [BWANT. 9/17], S. 110–113; insb. 112). Darüber hinaus stellt Bender in den Fußnoten eine andere Lesart der Häute an. Dieser Begriff könne neben tierlichen Häuten ebenso die menschliche Haut bezeichnen, sodass man die Hautkleider in Gen 3,21, analog zu Philon, auch als Bedeckung für den Körper lesen könnte (vgl. ebd., S. 110–113; Fn. 348).

        
        50
          John Dillon geht davon aus, dass manche der Kritiker, insbesondere der Stoiker, die Philon nennt, lediglich Strohmänner seien, um seine Thesen zu bekräftigen (vgl. David M. Hay: References to other exegets. In: Both Literal and Allegorical Studies in Philo of Alexandria’s Questions and Answers on Genesis and Exodus. Hrsg. von dems. Atlanta 1991 (BJS. 232), S. 81–97, hier 87).

        
        51
          Plutarch: Darf man Tiere essen? Gedanken aus der Antike. Hrsg. u. übers. von Marion Giebel. Stuttgart 2015.

        
        52
          Vgl. Marion Giebel: Einleitung. In: Plutarch: Darf man Tiere essen? Gedanken aus der Antike. Hrsg. u. übers. von ders. Stuttgart 2015, S. 7–15, hier 7.

        
        53
          Plutarch schreibt in seiner Abhandlung (Über das Fleischessen. Teil 1 und 2, S. 87) von dem irrwitzigen Vorgang, Tiere, zu schlachten, deren Haut abzuziehen und Lebewesen, die kurz zuvor noch gelebt und geschrien haben, zu essen. Plutarch zitiert Xenokrates, der einen Athener dabei beobachtet habe, wie dieser „einem Widder bei lebendigem Leib die Haut abgezogen“ habe (ebd., S. 94). Gewalt gegen Tiere sei schändlich. Nicht zuletzt auch deswegen, weil man nicht weiß, ob eines der Tiere, die man getötet habe, nicht eigentlich wiedergeborene Menschen seien (vgl. ebd., S. 100–102). Dabei geht es Plutarch um einen angemessenen Umgang mit Tieren, die man sehr wohl zum Nutzen halten dürfe, aber gut behandeln solle.

        
        54
          David Winston: Notes. The contemplative Life. In: Philo of Alexandria. The contemplative Life, the Giants, and Selections. Übers. u. eingel. von dems. New York [u. a.] 1981 (CWS), S. 315–321, hier 319, Fn. 24.

        
        55
          Vgl. Phil. QG, B. I 53, iii. 21, S. 31. Zu Ausführungen pupurner Farbe im Alten Testament s. Bender, Die Sprache des Textilen, S. 59f.

        
        56
          Philon bedient sich hier einer Argumentation, die in klerikalen Kreisen des Mittelalters topisch ist/wird. In den Taten Karls etwa wird das praktische und wärmende Lammfell zwar schillernden, aber unpraktischen Seidengewändern gegenübergestellt (vgl. Notker Taten Karls – Notkeri Gesta Karoli. In: Quellen zur Karolingischen Reichsgeschichte. 3. Teil. Hrsg. von Reinhold Rau. Übers. von Carl Rehdantz, Ernst Dümmler, Wilhelm Wattenbach. Darmstadt 1969 [AQDGMA. 7], S. 321–427, [Sigle Notkeri Gesta Karoli], hier 17, S. 418). Auch Hildegard von Bingen verknüpft gewisse Materialien mit negativen Konnotationen (vgl. Hildegard, Physica VII). Dabei ist die heilsgeschichtliche Auslegung der Materialien nicht unwesentlich. So ist der Wollmantel ein Produkt aus Schafen und referiert auf das Lamm als Bild für den Erlöser. Die Seidenraupe ist hingegen nichts anderes als ein Wurm wie die Schlange und daher verdammenswert (vgl. Andreas Kraß: Geschriebene Kleider. Höfische Identität als literarisches Spiel. Tübingen/Basel 2006 (BiblGerm. 50), S. 63; dazu auch: Ulrich Ernst: Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue. Theologische Grundlagen – legendarische Strukturen – Überlieferung im geistlichen Schrifttum. Köln [u. a.]: Böhlau 2002 [Ordo. 7], S. 67f.).

        
        57
          Die Schlange hingegen stünde für die Lust. Dass diese zuerst die Frau zu verführen suchte, sei somit naheliegend und die Weichheit der Frau begünstige, dass diese einfach zu überreden und zu verführen sei (vgl. Phil. QG, B. I, iii, 1; 33, S. 20 u. 14–17, 47, S. 27). In einer weiteren Schrift Philons, De opificio mundi (Über die Weltschöpfung), wird Eva nicht nur mit den Sinnen, sondern mit der Sinnlichkeit verknüpft. Dass die erste Sünde von einer Frau herrühre, sei somit nicht verwunderlich. Bevor Gott Eva aus Adams Rippe schuf, lebte Adam im Einklang mit Gott und ohne Böses im Paradies. Als ihm Eva vorgestellt wurde, kam der Wunsch nach Vereinigung auf, und dieses Verlangen sei die Grundlage jener und jeder Übertretung, die den Menschen sterben und sein ewiges Leben verspielen lässt (vgl. Phil. opif., S. 74f. u. 81f.). Die Schöpfung (mancher) Tiere am fünften Tag verbindet Philon mit den fünf Sinnen. Die Tiere stünden für die Leidenschaften, denn sie verhalten sich wild und fliegen (wie ein Vogel) vor der Vernunft davon (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 28).

        
        58
          Vgl. Phil. QG, B. I 6, iii. 37, S. 22; B. I 53, Gen iii. 21, S. 31.

        
        59
          Ähnlich auch: Jacob, Das Buch Genesis, S. 124; Jub III, 26–31. Gabriele Spira weist darauf hin, dass der Körper von Philon als „Kleid der Seele“ gesehen wird (Gabriele Spira: Paradies und Sündenfall. Stoffe und Motive der Genesis 3-Rezeption von Tertullian bis Ambrosius. Frankfurt a. M. 2015 [Patrologia. Beiträge zum Studium der Kirchenväter. 24], S. 98).

        
        60
          Vgl. Gen 1,27 u. 2,21–23.

        
        61
          Vgl. Phil. QG, B. I, iii, 7; 40, S. 23.

        
        62
          Vgl. ebd., B. I, iii, 7; 41, S. 23f.; „Wherefore they (the leaves) are girded round the place of the genitals, which are the instrument of greater things.“ (Phil. QG. B. I, iii, 7; 41, S. 24).

        
        63
          Vgl. ebd., B. I, iii 21; 53, S. 30f.

        
        64
          Wobei man sicherlich noch die armenische Fassung sowie die griechischen und lateinischen Fragmente eingehender untersuchen müsste, um diese Behauptung auf festeren Grund zu stellen.

        
        65
          Vgl. Phil. QG, B. 2, vii, 16, 99, S. 197.

        
        66
          Isidorus, Hispalensis: Etymologiae sive origins libri XX. 2 Bände. Hrsg. von Wallace M. Lindsay. Oxford 1911, XI, I, 78 [Sigle Isid. orig.]. Übersetzungen: The etymologies of Isidore of Seville. Hrsg. von Stephen A. Barney. Cambridge 2010; Isidor von Sevilla: Die Enzyklopädie. Übers. u. m. Anm. von Lenelotte Möller. Wiesbaden 2008.

        
        67
          Die Herkunft des Tiermaterials spielt keine Rolle. Das Material wird purpurgefärbten Stoffen gegenübergestellt. Dass die Purpurfarbe ein tierliches Produkt ist, scheint für Philon ebenfalls nicht von Belang zu sein.

        
        68
          Vgl. Phil. QG, B. 4, xxv, 25; 160, S. 445–447 u. B. 4, xxvii, 11–12; 201, S. 493–495.

        
        69
          S. ‚Fellwechsel. Von Haut- zu Fellkleidern‘, S. 90–96.

        
        70
          Vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 269f.

        
        71
          Vgl. Colson/Whitaker, General Introduction, S. XXIf.

        
        72
          Vgl. Christoph Markschies: Origenes. Leben – Werk – Theologie – Wirkung. In: Origenes und sein Erbe. Gesammelte Schriften. Hrsg. von dems. Berlin/New York 2007 (TU. 160), S. 1–13, hier 2 u. 5.

        
        73
          Origenes unterscheidet z. T. zwischen einem wörtlichen, ethischen (anagogischen/tropologischen) und mystischen Sinn. Andernorts unterscheidet Origenes nur zwischen einem wörtlichen und allegorischen bzw. anagogischen Sinn. Ich behalte die Unterscheidung zwischen literalem und allegorischem Sinn bei und spezifiziere, wo es notwendig ist (vgl. Markschies, Origenes, S. 8f.; s. auch: Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 33).

        
        74
          Vgl. Karin Metzler: Einleitung. In: Origenes: Die Kommentierung des Buches Genesis. Hrsg. von Alfons Fürst, Christoph Markschies. Eingel. u. übers. von Karin Metzler. Berlin/New York 2010 (OWD. 1/1), S. 1–25, hier 7. Origenes’ Hauptwerk ist die Hexapla, eine sechs-spaltige Synopse des Alten Testaments, die neben dem hebräischen Text auf Hebräisch und dem hebräischen Text in griechischer Transliteration vier griechische Übersetzungen umfasst: Neben der Septuaginta jene von Aquila, Symmachus und Theodotion (vgl. Markschies, Origenes, S. 6).

        
        75
          Vgl. Metzler, Einleitung, S. 6 u. 12.

        
        76
          Vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 33.

        
        77
          Markschies merkt an, dass Origenes immer wieder unterschiedliche Hypothesen zu einem Thema vorstellt, aber keinen abschließenden Standpunkt gibt. Ob dies auch an dieser Stelle der Fall ist oder ob die Uneinheitlichkeit der Auslegung der fragmentarischen Überlieferung geschuldet ist, kann nicht letztgültig beantwortet werden. Die Rezeption ordnet Origenes der Tradition Philons zu, was hier übernommen wird (vgl. Markschies, Origenes, S. 8).

        
        78
          Die Datierung der Schrift bereitet Schwierigkeiten. Reinhold R. Grimm meint, es handle sich um eine frühere Schrift. Anna Tzvetkova-Glaser ist jedoch der Auffassung, dass sie auf nach 240 n. Chr. zu datieren sei, womit sie eher in der letzten Schaffenszeit Origenes’ liegen würde (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 40; Anna Tzvetkova-Glaser: Pentateuchauslegung bei Origenes und den frühen Rabbinen. Frankfurt a. M. 2010 [Early Christianity in the Context of Antiquity 7], S. 105).

        
        79
          Origenes: Die Homilien zum Buch Levitikus. Eingel. u. übers. von Agnethe Siquans. Berlin/Boston 2021 (OWD. 3), [Sigle Orig. Lev. hom.].

        
        80
          „Jene Gewänder aus Fell waren also von Tieren genommen. Denn mit solchen musste der Sünder bekleidet werden, mit Gewändern, heißt es, aus Fell, die ein Hinweis auf seine Sterblichkeit waren, die er für die Sünde angenommen hatte, und auf seine Schwachheit, die aus der Verderbnis des Fleisches kam. Wenn du hingegen bereits von diesen gewaschen und durch das Gesetz Gottes gereinigt bist, wird dich Mose mit dem Kleid der Unverderblichkeit bekleiden, sodass nirgends ‚deine Schändlichkeit‘ sichtbar wid und ‚dieses Sterbliche vom Leben verschlungen wird‘.“ (Übers. von Agnethe Siquans).

        
        81
          Die Hautkleider als Zeichen der Sterblichkeit zu verstehen, ist eine Lesart, die von Augustinus übernommen und für nachfolgende Exegeten/Exegesen maßgeblich wurde (s. ‚1.3 Tierhüllen als Zeichen der Sterblichkeit‘, S. 49–55) (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 40). Diese Lesart, die er in früheren Schriften selbst vertrat, findet sich etwa bei Methodius von Olympus (vgl. cat. In Gen. frg. 4311) oder Severus von Antiochia (vgl. ebd., Frg. 441) (vgl. Orig. Gen. frg., S. 192, FN 261).

        
        82
          Origenes: Die Kommentierung des Buches Genesis. Hrsg. von Alfons Fürst, Christoph Markschies. Eingel. u. übers. von Karin Metzler. Berlin/New York 2010 (OWD. 1/1). [Sigle Orig. Gen. frg.].

        
        83
          Origenes selbst könnte diese Auslegung zurückgenommen haben, da damit die Vorstellung eines „körperliche[n] Paradies[es]“ einhergehe und es die Möglichkeit eines „geschlechtliche[n] Umgang[s]“ im Garten Eden nicht ausschließe (Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 40).

        
        84
          Ebd., S. 33.

        
        85
          Origenes’ allegorische Lesart und insbesondere das Zurückweisen des Literalsinns wirbelte viel Staub auf, führte zu Gegenbewegungen und dem Beharren auf dem Wortsinn. Die Polemik ging so weit, dass Origenes im 6. Jahrhundert verurteilt wurde. Augustinus stellte einen Kompromiss vor, der diverse Rezeptionsmöglichkeiten zulässt (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 22, 33 u. 40. Dazu auch: Karin Metzler: Textkommentar. In: Origenes: Die Kommentierung des Buches Genesis. Hrsg. von Alfons Fürst, Christoph Markschies. Eingel. u. übers. von Karin Metzler. Berlin/New York 2010 [OWD. 1/1], S. 192f.).

        
        86
          Vgl. Orig. Gen. frg. D 22, S. 190–193. Ausführlicher erläutert bei: Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 40.

        
        87
          Damit wird auf weitere widersprüchliche Lesarten jener Stelle angespielt, die Origenes anführt und entkräftet. Diese werden weiter unten ausgeführt.

        
        88
          Vgl. Orig. Lev. hom. VI, 2, S. 362.

        
        89
          Vgl. Metzler, Einleitung, S. 17.

        
        90
          Auch Raschi (Rabbi Schlomo ben Jizchak) erwähnt unterschiedliche Auslegungen und hält indirekt fest, dass die Kleider, die Gott für die ersten Menschen hergestellt habe, nicht aus einer Haut stammen. Viel eher seien sie aus etwas Weichem und Warmen hergestellt worden, etwa aus Hasenhaaren. Das betont auch Pinchas Doron in seinem Kommentar zu Raschis Pentateuchauslegung (vgl. Pinchas Doron: Rashi’s Torah Commentary. Religious, Philosophical, Ethical, and Educational Insights. New Jersey/Jerusalem 2000, S. 16).

        
        91
          Theodor in Theodoret von Kyrrhos ‚Fragen und Antworten zum Oktateuch‘ Nr. 39. Zit. n.: Hermann J. Vogt: Der Häretikervorwurf des Hieronymus an Theodoret und Origenes. In: Ders.: Origenes als Exegt. Hrsg. von Wilhelm Gerlings. Paderborn [u. a.] 1999, S. 265–276, hier 265.

        
        92
          Vgl. Gen 4,4; Gen 9,1–4; Lev 11.

        
        93
          Eine Erklärung, welche die Schaffung Evas aus Adams Rippen nicht berücksichtigt oder nicht als Schöpfung erachtet.

        
        94
          Theodoret von Kyrrhos ‚Fragen und Antworten zum Oktateuch‘ Nr. 39. Zit. n.: Vogt, Der Häretikervorwurf des Hieronymus, S. 265f. Auch Gerhard von Rad betont die Güte Gottes, die in den Hautkleidern zum Ausdruck komme (Von Rad, Das erste Buch Mose, S. 78).

        
        95
          Orig. Gen. frg. D 22, S. 190–193; hier 193.

        
        96
          Bzw. zeuge dies von einer Vorstellung von Gott als ‚viehisch‘. Beide Lesarten sind möglich (vgl. Metzler, Textkommentar, S. 196f.; Fn. 271).

        
        97
          Orig. Gen. frg. D 22, S. 190–193 u. NÜ 3, S. 196f. Griechische Fragmente werden in deutscher Übersetzung zitiert.

        
        98
          Auch an dieser Stelle erwähnt Origenes die Herkunft der Häute. Der Begriff δέρμα (derma), der hier für Hautkleider angeführt wird, ähnelt dem lateinischen Begriff pellis. Beide bedeuten nicht allein Haut, sondern auch Fell, bzw. Balg (vgl. Orig. Gen. frg. D 22, S. 190f).

        
        99
          Ebd., S. 190–193; Mit dem Begriff ‚Lederschneider’ scheint auch Origenes davon auszugehen, dass es sich bei den göttlichen Kleidern um Tierhäute und keine Tierfelle, um enthaarte Häute bzw. Kleider aus Leder handle. In der lateinischen Nebenüberlieferung 2 (vgl. Orig. Gen. frg. D 22, NÜ 2, S. 194 f) werden coriarius und scortarius erwähnt, hier wird also sowohl auf das breitere Gerberhandwerk und die Weiterverarbeitung von Lederprodukten angespielt (vgl. Karl E. Georges: Ausführliches lateinisch–deutsches Handwörterbuch. 8. Aufl. Hrsg. von Heinrich Georges. Hannover 1913/1918 [Nachdruck Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1998], 2 Bände, [Sigle Georges], hier Bd. 1, Sp. 1693).

        
        100
          McCracken erwähnt La bible française du XIIIe siècle, darin wird ebenfalls die Frage, woher Gott die Tierhäute genommen hätte, als absurd bezeichnet. Denn Gott könne alles aus nichts erstellen (vgl. McCracken, In the skin of a beast, S. 18f.).

        
        101
          Vgl. Andrew S. Jacobs: Epiphanius of Cyprus. A Cultural Biography of Late Antiquity. Berkely, CA 2016, S. 1 u. 3.

        
        102
          Vgl. Epiphanius: Über die Häresien 64,63,5. (Orig. Gen. frg. D 22, NÜ 1, S. 192–195); Epiphanius: Brief an Johannes von Jerusalem, bei Hieronymus, Brief 51,5,2. (Orig. Gen. frg. D 22, NÜ 2, S. 194–195).

        
        103
          Reinhold Grimm bezeichnet Epiphanius von Salamis (gest. 403) als „fanatischen Origenes-Gegner“ (Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 41).

        
        104
          Vgl. Epiphanius: Der Verankerte 62,3 (Orig. Gen. frg., S. 196f.).

        
        105
          Vgl. Gen 2, 23.

        
        106
          Ganz ähnlich argumentiert auch Quintus Septimius Florens Tertullian in De Ress. Mort. 7,2 (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 44).

        
        107
          Vgl. Orig. Gen. frg. D 22, NÜ 2, S. 194–195.

        
        108
          Vgl. Ebd., NÜ 1, S. 194–195; Testimonium, S. 196f.

        
        109
          Auch Methodius übernimmt die Lesart der Hautkleider als Zeichen des Körpers von Origenes (vgl. Tzvetkova-Glaser, Pentateuchauslegung bei Origenes, S. 101).

        
        110
          Origenes: Die Homilien zum Buch Genesis. Hrsg., eingel. u. übers. von Peter Habermehl. Berlin/Boston 2011 (OWD. 1/2), [Sigle Orig. Gen. hom.].

        
        111
          Vgl. Orig. Gen. hom. 1,13 S. 51 V. 10–21.

        
        112
          Vgl. Vogt, Der Häretikervorwurf des Hieronymus, S. 266f. u. 269.

        
        113
          Orig. Gen. frg. D 22, S. 190–193.

        
        114
          Ob nun Origenes von einem geistigen Körper des ersten Menschen ausgegangen sei oder doch einen physischen Körper gemeint habe, wird in der Forschungsliteratur ausgiebig diskutiert. Dass Origenes doch von einem körperhaften Menschen ausgehe, könnte – so Tzvetkova-Glaser – ein Ausschnitt in Contra Celsum (4,40) unterstützen. Darin wird den Hautkleidern eine bestimmte geheimnisvolle und mysteriöse Bedeutung zugesprochen, die über der Vorstellung Platons, dass die Seele in den Körper des Menschen einziehe, stünde (vgl. Tzvetkova-Glaser, Pentateuchauslegung bei Origenes, S. 106).

        
        115
          Vgl. ebd., S. 99.

        
        116
          Vgl. Orig. Gen. frg. D 22, NÜ 4; 196f. Im christlichen Kontext wird das Schamempfinden als Ausdruck des Getrenntseins von Gott verstanden (vgl. Katja Gvozdeva, Hans R. Velten: Einleitung. In: Scham und Schamlosigkeit. Grenzverletzungen in Literatur und Kultur der Vormoderne. Hrsg. von dens.: Berlin/Boston 2011 (TMP. 21), S. 1–24, hier 5).

        
        117
          Tertullian gilt als erster lateinischer christlicher Autor. Seine Schrift über das Paradies, über welche er in De anima spricht, ist nicht überliefert. Auslegungen zur Hautkleidung lassen sich über andere Werke konstruieren (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 44f.; Spira, Paradies und Sündenfall, S. 52f.).

        
        118
          Quintus S. F. Tertullian: Adversus Valentinianos - Gegen die Valentinianer. In: Adversus Valentinianos – Gegen die Valentinianer/ De Carne Chrissti – Über das Fleisch Christi. Eingel., übers. u. komm. von Volker Lukas. Freiburg [u. a.] 2019 (FC. 84), (Sigle TERT. adv. Val.).

        
        119
          Zit. n.: Spira, Paradies und Sündenfall, S. 97.

        
        120
          Tert. adv. Val. 24,3; „Sie sagen nun, dass dem irdischen Menschen hernach eine Hülle aus Fleisch übergezogen wurde und dass für diese der (biblische) ‚Schurz aus Fellen‘ (vgl. Gen 3,21) steht, welcher der Sinneswahrnehmung ausgesetzt ist.“ (Übers. von Volker Lukas).

        
        121
          Quintus S. F. Tertullian: De resurrectione / Tertullian’s Treatise on the Resurrection. Hrsg., eingel., komm. u. übers. von Ernest Evans. London 1960, [Sigle Tert. De ress.].

        
        122
          Tert. De ress. 7,2; „For it can not be the case, as some will have it, that those coats of skins which Adam and Eve put on when stripped of paradise, were themselves a transforming of clay into flesh.“ (Übers. von Ernest Evans).

        
        123
          Tertullian, Quintus S. F.: De cultu feminarum libri duo. In: De corona liber. De cultu feminarum libri duo. Hrsg. von Iosephus Marra. Torino: G. B. Paravia & C. 1944 (CSLP), S. 131–166 [Sigle Tert. cult. fem.]. Übersetzung: Quintus S. F. Tertullian: Ueber den weiblichen Putz. In: Ders.: Tertullians private und katechetische Schriften. Übers. u. eingel. von Heinrich Kellner. Kempten/München 1912 (BKV. 7/1).

        
        124
          Vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 74 u. 76; dazu auch: Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 66. Von vielen Klerikern wurde die Putzsucht, insbesondere der Frauen, scharf kritisiert. Schöne Kleider seien nichts anderes als ein Versuch, das verlorene Paradiesgewand zu ersetzen, es sei blasphemisch, eitel und hochmütig (vgl. Kraß, Geschriebene Kleider, S. 62f.).

        
        125
          Vgl. Tert. cult. fem. I, 1.

        
        126
          Ebd., B. I, I, 2; „Wegen deiner Schuld, d. h. um des Todes willen, mußte auch der Sohn Gottes sterben, und da kommt es dir noch in den Sinn, über deinen Rock von Fellen Schmucksachen anzulegen!?“ (Übers. von Heinrich Kellner).

        
        127
          Vgl. Tert. cult. fem. I.

        
        128
          Vgl. Orig. Gen. frg. D 22 u. Orig. Lev. hom. VI, 2, S. 362. Weiters vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 40.

        
        129
          Augustinus gilt als der Vertreter des Irdischen Paradieses. Auf ihn beziehen sich viele, die das Paradies auf der Erde verorten und danach suchen, obwohl Augustinus eine lokale Verortung des Gartens Eden nie nahegelegt hat (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 55).

        
        130
          Aurelius Augustinus: De Genesi contra Manichaeos. Hrsg. von Dorothea Weber. Wien 1998 (CSEL. 91), [Sigle Aug. gen. c. Manich.].

        
        131
          Aurelius Augustinus: De genesi ad litteram libri duodecim. In: Ders: De genesi ad litteram libri duodecim. Eiusdem libri capitula. De genesi ad litteram inperfectus liber. Locutionum in heptateuchum libri septem. Hrsg. von Joseph Zycha. Wien 1894 (CSEL. 28,1). [Sigle Aug. Gen. ad litt.]. Übersetzung: Aurelius Augustinus: Über den Wortlaut der Genesis. / De Genesis Ad Litteram Libri Duodecim. Der große Genesiskommentar in zwölf Bänden. Übers. von Carl J. Perl. Bd. 2. Paderborn 1964.

        
        132
          Vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 56f.

        
        133
          Vgl. Dorothea Weber: Einleitung. In: Aurelius Augustinus: De Genesi contra Manichaeos. Hrsg. von Dorothea Weber. Wien 1998 [CSEL. 91], S. 9–64, hier 9.

        
        134
          Aug. gen. c. Manich. II 21,32; „Jener Tod ist in den Kleidern aus Tierhaut dargestellt: Sie selbst hatten sich nämlich Schürzen aus Feigenblättern gefertigt und Gott machte ihnen Kleider aus Tierhaut – das heißt: Sie hatten die Neigung zum Reiz des Lügens, nachdem sie das Bild der Wahrheit verlassen hatten, und Gott verwandelte ihre Körper hin zur Sterblichkeit des Fleisches, wo sie ihre lügnerischen Herzen verborgen halten.“ (Übers. von Anton Strobl).

        
        135
          vgl. Aug. gen. c. Manich. II, 21,32. Ähnliche Auslegungen lassen sich auch in Sermo 362,11 (ML 38,1618), Enarr. in Ps. 103, Sermo 2,2 (ML 36, 1353), in C. Faust. XXII 84 (ML 42, 456), in Confess. XIII 15,16 (ML 32, 852) finden (vgl. Berthold Altaner: Augustinus und Origenes. Eine quellenkritische Untersuchung. Historisches Jahrbuch 70 [1951], S. 15–41, hier 26, Anm. 70). Augustinus verwendet hier Bilder, die sich bei Philon in Bezug auf den behaarten Esau finden. Denn auch Esaus schlechter Charakter kommt durch die (behaarte) Oberfläche zum Vorschein (vgl. Phil. QG, B. 4, xxv, 25 u. 160, S. 445–447).

        
        136
          Vgl. Aug. gen. c. Manich. II, 26,39–27,41.

        
        137
          Vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 59.

        
        138
          Vgl. Aug. gen. c. Manich. II 36,39.

        
        139
          Vgl. ebd., II, 27,41.

        
        140
          Trotz einer späteren, stärker literalen Auslegung hat Augustinus seine früheren Schriften nicht zurückgenommen oder revidiert. Immer wieder nimmt er allegorische Auslegungen auf, wie in De civitate dei, setzt jedoch ein literales Verständnis dem allegorischen voraus. Dies führt in seinem De Genesi ad litteram zu einer Unterscheidung dreier Auslegungsformen: einer allegorischen, einer literalen und einer, die beide zu vereinen sucht (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 56 u. 59f.).

        
        141
          Aug. Gen. ad litt. XI 39,52; „Auch das [die Bekleidung mit Fellen, Anm. N. G.] ist um einer Bedeutung willen, aber trotzdem wirklich geschehen, so wie die Worte um einer Bedeutung willen gesagt, aber trotzdem ausgesprochen werden.“ (Übers. von Carl J. Perl). Altaner hält es für verständlich, dass die allegorische Deutung hier fehlt (vgl. Altaner, Augustinus und Origenes, S. 26, Anm. 70).

        
        142
          Überlegungen und Thesen dazu: György Heidl: Did the Young Augustine Read Origen’s Homily on Paradise? In: Origeniana Septima. Origenes in den Auseinandersetzungen des 4. Jahrhunderts. Hrsg. von Wolfgang A. Bienert, Uwe Kühnweg. Leuven 1999 (BEThL. 137), S. 597–604.

        
        143
          Ambrosius’ Schriften weisen eine stärkere Eigenständigkeit und Entwicklung auf, als lange Zeit kolportiert wurde (vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 204f. Dazu auch: Christoph Markschies: Ambrosius und Origenes. Bemerkungen zur exegetischen Hermeneutik zweier Kirchenväter. In: Origeniana Septima. Origenes in den Auseinandersetzungen des 4. Jahrhunderts. Hrsg. von Wolfgang A. Bienert, Uwe Kühnweg. Leuven 1999 [BEThL. 137], S. 545–570).

        
        144
          Vgl. Weber, Einleitung, S. 17.

        
        145
          Ähnliche Auslegungen, wie etwa von Gregor von Nyssa, waren zu dieser Zeit noch nicht ins Lateinische übersetzt (vgl. Altaner, Augustinus und Origenes, S. 26–28).

        
        146
          Ambrosius von Mailand: De Paradiso. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars prima qva continentvr libri. Hrsg. von Carolus Schenkl. New York/London 1962, S. 262–336 (CSEL. 32,1), [Sigle Ambr. parad.]. Übersetzung: Ambrosius von Mailand: De Paradiso. Übersetzung mit Erläuterungen zum Inhalt und zum literarischen Hintergrund. Hrsg. von Wolfgang Bietz. Hamburg 2013.

        
        147
          Vgl. Wolfgang Bietz: Einleitung. In: Ambrosius von Mailand: De Paradiso. Übersetzung mit Erläuterungen zum Inhalt und zum literarischen Hintergrund. Hrsg. von dems. Hamburg 2013, S. 13–24, hier 15. Spira datiert die Schrift ähnlich wie Wolfgang Bietz, äußert aber Zweifel an der Datierung (vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 208). Dorothea Weber datiert De Paradiso zwischen 374 und 383 (vgl. Weber, Einleitung, S. 22).

        
        148
          Vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 210 u. 227.

        
        149
          Vgl. Ambr. parad. XIII 63.

        
        150
          Vgl. ebd., XIII 67. Ähnlich wie Hilarius von Poitiers grenzt sich Ambrosius hier von jüdischen Exegesen ab (vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 228f.).

        
        151
          Ambr. parad. XIII 64; „Ein Gerechter wählt die Frucht aus, die Blätter ein Sünder.“ (Übers. von Wolfgang Bietz).

        
        152
          Vgl. Ambr. parad. XIII 65.

        
        153
          Ambrosius von Mailand: De Ioseph. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars altera. Qva continentvr libri. Hrsg. von Carolus Schenkl. New York/London 1962, S. 71–122 (CSEL. 32,2), [Sigle Ambr. Ioseph].

        
        154
          Vgl. Eph 4,23f.

        
        155
          Vgl. Ambr. Ioseph 5,25. Weiters vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 240 u. 242.

        
        156
          Vgl. Ambrosius von Mailand: De Helia et ieiunio. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars altera. Qva continentvr libri. Hrsg. von Carolus Schenkl. New York/London 1962, S. 409–465 (CSEL. 32,2), 4,9 [Sigle Ambr. de Hel.] u. Aug. gen. c. Manich. II 21,32; weiters vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 246.

        
        157
          Ambrosius von Mailand: De Isaac vel Anima / Über Isaak oder die Seele. Übers. u. eingel. von Ernst Dassmann. Turnhout 2003 (FC. 48), [Sigle Ambr. Isaac].

        
        158
          Vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 269f.

        
        159
          Ambr. Isaac 6,52; „Sie [Sulamith, Anm. N. G.] hat nämlich jenes Kleid aus Fellen, das Adam und Eva nach ihrem Vergehen empfangen hatten (vgl. Gen 3,21), das Kleid des Verderbens, das Kleid der Leidenschaften, abgelegt.“ (Übers. von Ernst Dassmann).

        
        160
          Vgl. Hld 5,3.

        
        161
          Zit. n. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 271.

        
        162
          Vgl. ebd.

        
        163
          Ambrosius von Mailand: Expositio Psalmi CXVIII. In: Sancti Ambrosii Opera. Hrsg. von Michael Petschenig. New York/London 1962 (CSEL. 62), [Sigle Ambr. expos in Ps. 118].

        
        164
          Vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 264.

        
        165
          Ambr. expos in Ps. 118,11,14; „Ich bin mit dem Körper umhüllt. Er ist eben dieses Kleid aus Tierhaut, mit dem Adam aus dem Paradies verstoßen wurde: nicht geschützt vor Kälte, nicht behütet vor Schande, sondern Unrecht und Schuld ertragend.“ (Übers. von Anton Strobl).

        
        166
          Vgl. Wolfgang Seibel: Fleisch und Geist beim heiligen Ambrosius. München 1958 (Münchener Theologische Studien. 14), S. 107.

        
        167
          Ambrosius von Mailand: Sancti Ambrosii Opera. Epistvlae et acta. Tom. I. Epistvlarvm libri I-VI. Hrsg. von Otto Fallers. Wien 1968 (CSEL. 82,1), 33/49,4 [Sigle Ambr. Ep.]; „Verstehe, dass es heißt, Adam und Eva hätten sich – sobald sie das Bild des Himmlischen ablegten, welches sie zuvor trugen – in Kleider aus Tierhaut gekleidet, als sie das Bild des Erdenmenschen anzogen – denn die schuldhafte Tat, die sie begangen hatten, machte sie von geistigen zu körperlichen Wesen.“ (Übers. von Anton Strobl).

        
        168
          Vgl. Hans G. Zekl: Einleitung. In: Johannes Scotus Eriugena: Periphyseon. De divisione naturae. Hrsg., eingel. u. übers. von Hans G. Zekl. Würzburg 2016, S. 11–34, hier 17.

        
        169
          Johannes’ Scotus eigenständiger Weg wurde mitunter heftig kritisiert. Im 13. Jahrhundert warnt Papst Honorius III. vor Periphyseon, denn dies sei voller ketzerischer Gedanken (vgl. Zekl, Einleitung, S. 17f.).

        
        170
          Johannes Scotus Eriugena: Periphyseon. Liber IV. Hrsg. von Édouard A. Jeauneau. Turnhout 2000 (CCCM. 164), [Sigle Johannes, Periphyseon]. Übersetzung: Johannes Scotus Eriugena: Periphyseon. De divisione naturae. Hrsg., eingel. u. übers. von Hans G. Zekl. Würzburg 2016.

        
        171
          Dieses Werk ist unter diversen Titeln überliefert. Ausführlicher dazu: Zekl, Einleitung, S. 19.

        
        172
          Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 111.

        
        173
          Vgl. Zekl, Einleitung, S. 22.

        
        174
          Vgl. ebd., S. 17 u. 26. Das geht so weit, dass Johannes Scotus davon ausgeht, es gebe kein irdisches Himmelreich und die Menschen hätten nie im Paradies bzw. im paradiesischen Zustand gelebt, sondern seien immer schon in Sinnlichkeit verstrickt gewesen (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 112f.).

        
        175
          Vgl. Johannes, Periphyseon, IV 834D–835B. Johannes Scotus machte sich zeitlebens insbesondere durch die Übersetzung vieler Werke aus dem Griechischen ins Lateinische einen Namen, darunter sind Schriften von Gregor v. Nyssa und der Ancoratus von Epiphanius. Diese wiederum beeinflussten seine eigenen Werke (vgl. Zekl, Einleitung, S. 17).

        
        176
          Vgl. Johannes, Periphyseon, IV 834D–835B.

        
        177
          Vgl. ebd., IV 836D–837A.

        
        178
          „Origenes, der (doch in Wirklichkeit) wunderschön und mit höchstem Wahrheitswert darlegt, daß unter dem Bilde dieser Felle auf die sterblichen Leiber hingewiesen ist, die den ersten Menschen nach Verdienst ihrer Sünde überzogen wurden. Ihm – ich meine den Origenes – sind in der Ansicht über die Fellkleider so ziemlich alle Verfasser (819A) der Griechen und Lateiner gefolgt.“ (Übers. von Hans G. Zekl)

        
        179
          Vgl. Johannes, Periphyseon, IV 818C. Vermutlich bezieht sich Johannes Scotus auf Epiphanius’ Ancoratus (62,3), allerdings ist darin nur von Haut(-kleidern) oder Leder die Rede, die tierliche Herkunft des Materials wird bei Epiphanius nicht spezifiziert (vgl. Epiphanius: Der Festgeankerte (Ancoratus). In: Des heiligen Epiphanius von Salamis Erzbischofs und Kirchenlehrers ausgewählte Schriften. Übers. von Josef Hörmann. Kempten/München 1919 [BKV. 1/38]).

        
        180
          Vgl. Johannes, Periphyseon, IV 839B–840B.

        
        181
          Vgl. Ambr. parad. XIII 67.

        
        182
          Vgl. Johannes, Periphyseon, IV 841C. Die Bedeckung mit Feigenblättern wird außerdem mit einer negativen Bewertung des jüdischen Volkes verbunden, als Bild für dessen Verirrungen. Deutungen, die sich bei Hilarius von Poitiers (geb. um 310) in seiner Schrift Commentarius in Matthaeum, aber auch bei Ambrosius finden. Etwas später deutet Hilarius den Blätterschurz als Sündenkleid (peccati uesti) (Hilarius: Commentarius in Matthaeum 26,2, zit. n.: Spira, Paradies und Sündenfall, S. 156f.).

        
        183
          Vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 22.

        
        184
          Vgl. ebd., S. 96f. Der Genesiskommentar Expositio in Genesin von Isidor von Sevilla (gest. 636) ist fast ausschließlich eine Zitatensammlung aus Augustinus’ gen. c. Manich (vgl. Weber, Einleitung, S. 30f.; Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 77). Beda Venerabilis (673–735) orientiert sich stark an Augustinus und schließt erstmals Schriften von Plinius dem Älteren ein (vgl. Weber, Einleitung, S. 77; Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 80). Hrabanus Maurus bezieht sich neben Augustinus auf Isidor, Beda und Gregor den Großen, und geht in seinem Commentaria in Genesin umsichtiger mit den Quellen um (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 90f.; Weber, Einleitung, S. 31).

        
        185
          Dies gilt nicht nur, wenn die Bekleidung aus Tierhäuten, sondern auch, wenn sie aus Wolle gefertigt ist, wie etwa in Lutwins Leben Adams und Evas (Lutwin’s Eva und Adam. Study – Text – Translation. Hrsg. u. übers. von Mary-Bess Halford. Göppingen 1984 [GAG. 401], V. 736–742). Ungewöhnlicherweise übersetzt Halford wüllin nicht mit ‚woolen‘, sondern ‚made of skins‘ (Mary-Bess Halford: Translation. In: Lutwin’s Eva und Adam. Study – Text – Translation. Hrsg. u. übers. von ders. Göppingen 1984 (GAG. 401), S. 237–299, hier S. 250). Dies argumentiert sie in den Anmerkungen damit, dass in den Korrekturen von Karl Hofmann (H) (1881) vellin stünde und sie dies für naheliegender hält, da die Vulgata von tunicas pellicias (Gen 3,21) spreche. Dieser Varianz der Überlieferung und der Austauschbarkeit und eventuellen Bedeutungsüberschneidung der Begriffe wüllin und vellin soll in dieser Arbeit nachgegangen werden (vgl. Halford, Translation, S. 250); Mary-Bess Halford: Notes to Text and Translation. In: Lutwin’s Eva und Adam. Study – Text – Translation. Hrsg. u. übers. von ders. Göppingen 1984 [GAG. 401], S. 301–311, hier S. 304).

        
        186
          Achim Masser spricht von Bibelepik und versteht darunter „[…] erzählende Dichtung […], deren stoffliche Grundlage von Inhalt und Umfang der Heiligen Schrift bestimmt und geprägt wird.“ (Achim Masser: Bibel- und Legendenepik des deutschen Mittelalters. Berlin 1976, S. 15).

        
        187
          „Schafsfelle taugen gut für Kleidung, weil sie nicht, wie manche andere Felle, Hochmut, Begierden oder eine Krankheit im Menschen verursachen. Deshalb hat Gott dem Adam auch eine Kleidung aus Schafsfell gegeben.“ (Übers. von Peter Riethe, S. 129).

        
        188
          Hildegards Material könnte sich auf das erste Opfer beziehen, das gleich im anschließenden Kapitel der Genesis angeführt wird. Der Schafhirte Abel bringt Gott ein Opfer aus seiner Herde dar (vgl. Gen 4,3). Ich bedanke mich bei Maria Dorninger für diesen Hinweis. 

        
        189
          Alcimus E. Avitus: De spiritalis historiae gestis. Buch 3. Eingel., übers. u. komm. von Manfred Hoffmann. Berlin/Boston 2005 (BAk. 217), [Sigle Alc. Avit. SHG].

        
        190
          Die frühmittelhochdeutsche Genesis. Synoptische Ausgabe nach der Wiener, Millstätter und Vorauer Handschrift. Hrsg. von Akihiro Hamano. Berlin/Boston 2016 (Hermaea. Germanistische Forschungen. Neue Folge 138), Wiener Genesis: [Sigle WG], Millstätter Genesis: [Sigle MG].

        
        191
          Vgl. Frank Schäfer: Einleitung. In: Die Millstätter Genesis. Edition und Studien zur Überlieferung. Teil 1: Einführung und Text. Hrsg. von dems. Göttingen 2019, S. 9–90, hier 22.

        
        192
          Motive der Frühmittelhochdeutschen Genesis wie die sieben Öffnungen des Menschen, sind bereits bei Philon (Phil. opif. 119) zu finden. Diese Motive sind jedoch weitergetragen worden, ohne dass Philons Schriften bekannt waren. Die Vorlage der Frühmittelhochdeutschen Genesis könnte hier Laktanz’ De opificio (X, 9–12) sein (vgl. Grimm, Paradisus coelestis, paradisus terrestris, S. 14).

        
        193
          Das lässt sich beispielsweise anhand der Kain-Geschichte nachvollziehen. Bei Avitus und in der Frühmittelhochdeutschen Genesis bleiben Kain und seine Nachkommen böse, sie bedienen sich magischer Praktiken und gebären ungewöhnliche Kinder (vgl. Dieter Hensing: Zur Gestaltung der Wiener Genesis. Mit Hinweisen auf Otfrid und die frühe Sequenz. Amsterdam 1972 (APSL. 2), S. 97).

        
        194
          Vgl. Reinhart Herzog: Die Bibelepik der Lateinischen Spätantike. Formgeschichte einer erbaulichen Gattung. Bd. 1. München 1975 (TGLK. 37), S. XIXf.

        
        195
          Altsächsische Genesis. Textwiedergabe und Übersetzung der Altsächsischen Stücke. In: Die Bruchstücke der altsächsischen Genesis und ihrer altenglischen Übertragung. Einführung, Textwiedergabe und Übersetzungen. Hrsg. von Ute Schwab. Göppingen 1991 (Litterae. 29), S. 52–79. [Sigle As. Genesis].

        
        196
          Genesis B. Textwiedergabe und Übersetzung. In: Die Bruchstücke der altsächsischen Genesis und ihrer altenglischen Übertragung. Einführung, Textwiedergabe und Übersetzungen. Hrsg. von Ute Schwab. Göppingen 1991 (Litterae. 29), S. 81–125, [Sigle Gen. B].

        
        197
          Im Paradise Lost werden Adam und Eva in „skins [o]f beasts“ gekleidet, die entweder geschlachtet werden oder nach Schlangenart ihre Häute abgelegt haben. Außerdem legte Gott über die „inward nakedness […] his robe of righteousness“ (John Milton: Paradise Lost. An Authorative Text, Background and Sources, Criticism. 2. Aufl. Hrsg. von Scott Elledge. New York/London 1993, X, V. 220–228). Milton thematisiert hier indirekt das Problem der Herkunft der Kleider. Neben der Tötung stellt er – im Gegensatz zu den vorgestellten Exegesen – eine weitere Möglichkeit vor, die er sich von den Schlangen abgeschaut habe. Die Tiere hätten sich wie Schlangen gehäutet und Gott habe diesen sogleich eine neue Haut geschenkt.

        
        198
          In Avitus’ Werk selbst lassen sich wiederum Einflüsse von Vergils Aeneis ausmachen (vgl. Daniel J. Nodes: Introduction. In: Avitus. The Fall of Man. De spiritalis historiae gestis libri I-III. Hrsg. von dems. Toronto 1985, S. 1–11, hier 4–10). Ausführlicher dazu: John M. Evans: Paradise Lost and the Genesis Tradition. Oxford 1968, S. 2f. u. 5. In der altenglischen Genesis ist die Bedeckung mit Waldlaub überliefert (Gen. B, V. 845).

        
        199
          Vgl. Masser, Bibel- und Legendenepik, S. 42f.

        
        200
          Avitus verbindet in seiner De spiritalis historiae gestis alttestamentliche Szenen mit heilsgeschichtlichen Ausblicken (vgl. Herzog, Die Bibelepik der Lateinischen Spätantike, S. LVI).

        
        201
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 6–11; vgl. Ambr. parad. XIII 63. Das Holz des Baumes der Erkenntnis wird allegorisch als das hölzerne Kreuz Christi ausgelegt.

        
        202
          „In der Nähe stand ein Feigenbaum, dessen üppige Blätter sich an schattenspendenden Ästen weit ausbreiteten. Diese Blätter nähte Adam sogleich zusammen, indem er die Rinde (vom Baum) abschabte und ihr den noch feuchten Bast entnahm und milderte mit grünem Kleide seine Schamesröte. Die bejammernswerte Frau kleidete sich mit der gleichen Kunstfertigkeit ein.“ (Übers. von Manfred Hoffmann).

        
        203
          Alc. Avit. SHG III, V. 10–11; „Da suchten sie beide nach Hüllen, um mit weichen Blättern ihre Glieder zu verbergen, damit das Übel (des Sündenfalls) durch ihre Kleidung nackt hervortrete.“ (Übers. von Manfred Hoffmann).

        
        204
          Lat. patescere, Georges, Bd. 2, Sp. 1507.

        
        205
          Avitus legt auch den Feigenbaum christologisch aus, denn aus dem Holz dieses Baumes werde das Kreuz Christi gefertigt, und Christus damit alle Menschen erretten (vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 20–23).

        
        206
          Alc. Avit. SHG III, V. 195–196; „So machte ihr Vater ihnen Häute von Ziegenböcken zurecht, kleidete sie darin und verstieß sie vom geheiligten Sitz des Paradieses.“ (Übers. von Manfred Hoffmann).

        
        207
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 195.

        
        208
          Vgl. Ambr. de Hel. 4,9; Johannes, Periphyseon, IV 836D–837A, S. 512.

        
        209
          Vgl. Ambr. Ioseph 5,25.

        
        210
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 390–394.

        
        211
          Vgl. Manfred Hoffmann: Kommentar. In: Alcimus Ecdicius Avitus: De spiritalis historiae gestis. Buch 3. Eingel., übers. u. komm. von dems. Berlin/Boston 2005 (BAk. 217), S. 29–291, hier 268f.

        
        212
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 380–385.

        
        213
          Avitus De spiritalis historiae gestis ist stark von Augustinus’ Schriften, besonders von De Genesi ad litteram geprägt (vgl. Danuta Shanzer, Ian Wood: Introduction. In: Avitus of Vienne. Letters and Selected Prose. Übers. u. eingel. von dens. Liverpool 2002, S. 3–88, hier S. 12). In Bezug auf die allegorische Auslegung folgt er jedoch nicht Augustinus, der die Tierfelle als Zeichen der Sterblichkeit betrachtet (vgl. Hoffmann, Kommentar, S. 147f.).

        
        214
          „Dann sondert der Hirte die wahren Schafe ab und versammelt die Ziegenböcke, die sich sehr von ihnen unterscheiden, an anderer Stelle, und das Chaos trennt sie in der Mitte voneinander, das ein wirbelndes Gewässer mit schwefligen Fluten füllt und dabei seine brennenden Wogen wälzt.“ (Übers. von Manfred Hoffmann).

        
        215
          Vulg. Matth 25,32–33; „Und vor ihm werden alle Völker versammelt werden, und er wird sie voneinander trennen, wie der Hirt Schafe von den Ziegenböcken trennt. | Und er wird die Schafe zwar zu seiner Rechten aufstellen, die Ziegenböcke aber zu seiner Linken.“

        
        216
          Vgl. Georges, Bd. 1, Sp. 3002. Lat. haedus kann auch das junge männliche Schaf bezeichnen, im Kontext, in dem die Kontrastierung im Vordergrund steht, ist wohl der junge Ziegenbock naheliegender, wie auch Dorothea Forstner argumentiert (vgl. Dorothea Forstner: Die Welt der Symbole. 2. Aufl. Innsbruck [u. a.] 1967, S. 296).

        
        217
          Vgl. Georges, Bd. 2, Sp. 1425.

        
        218
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 46f.

        
        219
          Vgl. ebd., III, V. 367–370.

        
        220
          Vgl. Forstner, Die Welt der Symbole, S. 296.

        
        221
          Vgl. Plin. nat. B. 8, LXXVI, 202.

        
        222
          (corporis) motus, Körpererregung, wird etwa bei Ambrosius und anderen als Bezeichnung für Wollust verwendet (vgl. Hoffmann, Kommentar, S. 85).

        
        223
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 86–89. Durch das Breiten eines Mantelsaums, einer Decke oder eines Mantels über eine Frau durch einen Mann wird der Beischlaf vorweggenommen (Dtn 23,1 u. 27,20; Ez 16,8: Rut 3,9; vgl. Jacob, Das Buch Genesis, S. 124f.).

        
        224
          Hoffmann, Kommentar, S. 147f.

        
        225
          Alc. Avit. SHG III, V. 82f.; „Und woher stammt diese neue Sichtweise? Denn vor kurzem haben dich noch keine Felle umhüllt und bedeckt, und auch gewebte Kleidung hat es zuvor noch nicht getan.“ (Übers. von Manfred Hoffmann).

        
        226
          Hoffmann verweist hier auf Augustinus’ De Genesis Ad Litteram 11,1 (Hoffmann, Kommentar, S. 85).

        
        227
          Vgl. Staubli, Die göttliche Einkleidung, S. 26 u. 34.

        
        228
          Vgl. Hoffmann, Kommentar, S. 147.

        
        229
          Vgl. Ernst G. Schmidt: Einführung. In: Lukrez: Von der Natur/De rerum natura. Lateinisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Hermann Diels. 3. Aufl. Berlin 2013 (STusc.), S. 631–670, hier 637.

        
        230
          Titus Lucretius Carus: Von der Natur/De rerum natura. Lateinisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Hermann Diels. 3. Aufl. Berlin 2013 (STusc.), [Sigle Lucr.].

        
        231
          „Sie verstanden noch nicht den Gebrauch des Feuers, noch deckten Felle, die etwa dem Wild sie geraubt, die Blöße des Körpers, sondern sie lebten im Wald und im Hain und in Höhlen der Berge.“ (Übers. von Hermann Diels).

        
        232
          „Ebenso fiel in Verachtung die frühere Kleidung aus Tierfell.“ (Übers. von Hermann Diels).

        
        233
          Dieses Streben nach immer schöneren und besseren Gütern wird von Lukrez durchaus kritisch betrachtet, und die Frage aufgeworfen, was dieses Streben nach Verbesserung denn eigentlich nütze (vgl. Lucr. 5,1418).

        
        234
          Hoffmann, Kommentar, S. 147.

        
        235
          Vgl. Vulg. Hebr 11,37. Interessanterweise wird in der Vulgata der Begriff melotis für Schaffell und pellibus caprinis für Ziegenfell herangezogen (vgl. ebd., S. 147).

        
        236
          Vgl. Alc. Avit. SHG III, V. 195.

        
        237
          Johannes Scotus belächelt Epiphanius, dass dieser doch tatsächlich glaube, dass Adams und Evas Kleider aus Schaffellen gefertigt seien. Vermutlich hatte Johannes Scotus bei dieser Polemik die Schaf-Ziegen-Dichotomie nicht im Kopf (vgl. Johannes, Periphyseon, IV 818C, S. 491).

        
        238
          Bei der Frühmittelhochdeutschen Genesis müssen die drei Handschriften unterschieden werden, da diese im Wortlaut durchaus weiter voneinander abweichen können: Die Wiener Handschrift [WG] (Codex 2721 der ÖNB Wien), die Millstätter Handschrift oder die Klagenfurt-Millstätter Handschrift [MG] (Geschichtsvereins-Handschrift [GV-Hs.] 6/19 des Kärntner Landesarchivs) und die Vorauer Handschrift [VG] (Codex 276 der Stiftsbibliothek Vorau). VG beginnt erst ab der Josefsgeschichte, weswegen für die Auslegung der Hautkleider ausschließlich Fassung WG und MG relevant sind. Der Inhalt speist sich aus dem ersten Buch Mose, nimmt sich aber Freiheiten in der Gestaltung wie der Deutung heraus. Die Wiener Handschrift enthält den ältesten Text, die Millstätter/Klagenfurter Handschrift ist jünger. Es wird angenommen, dass WG und MG auf eine gemeinsame Vorlage zurückgehen, auf eine Sammelhandschrift mit Genesis, Exodus und Physiologus (vgl. Hamano, Einleitung, S. XI–XIII; Schäfer, Einleitung, S. 9).

        
        239
          Vgl. WG, V. 35–55.

        
        240
          Vgl. ebd., V. 56–78.

        
        241
          Vgl. ebd., V. 79–94.

        
        242
          Die Bildung Evas umfasst hingegen nur wenige Verse (vgl. WG 587–594).

        
        243
          Vgl. Albert W. Halsall: Descriptio. In: Historisches Wörterbuch der Rhetorik. Bd. 2, Bie–Eul. Hrsg. von Gert Ueding. Tübingen 1994, Sp. 549 –553, hier 550.

        
        244
          Vgl. Phil. QG, B. I 6, iii. 37, S. 22.

        
        245
          Vgl. WG, V. 636–641.

        
        246
          Ebd., V. 649.

        
        247
          Mittelhochdeutsches Wörterbuch von Benecke, Müller, Zarncke. Digitalisierte Fassung im Wörterbuchnetz des Trier Center for Digital Humanities, https://www.woerterbuchnetz.de/BMZ [Zugriff: 27.01.2025], [Sigle BMZ].

        
        248
          Vgl. BMZ, Bd. II/2, Sp. 82b; Georges, Bd. 2, Sp. 2540.

        
        249
          Vgl. WG, V. 611–613; MG, V. 652f.; Gen 2,25.

        
        250
          Vgl. WG, V. 845.

        
        251
          Die Millstätter Handschrift gibt kaum Informationen, wie die Verhüllung zustande gekommen ist. Es wird lediglich berichtet, dass sie darauf bedacht sind, sich damit zu bedecken (vgl. MG, V. 784–789).

        
        252
          WG, V. 757.

        
        253
          Vgl. Ebd., V. 758–765 u. 914–933.

        
        254
          Vgl. Ebd., V. 790–795.

        
        255
          Vgl. Ebd., V. 997–1000.

        
        256
          Ebd., V. 978f.; Der Sündenfall ist eigentlich ein doppelter, da das Gebot zuerst übertreten und dann die Übertretung nicht eingestanden wird. Ähnlich verhält es sich mit dem Gericht. Adam und Eva werden zuerst verflucht und dann folgt „die gnädige Bekleidung mit Fellen“, bevor sie aus dem Paradies, aber mit Aussicht auf Erlösung, vertrieben werden (vgl. Hensing, Zur Gestaltung der Wiener Genesis, S. 44f.).

        
        257
          Vgl. WG, V. 980. Die Verse zur Bekleidung mit Blättern sind in der Altsächsischen Genesis nicht überliefert, aber in der angelsächsischen Genesis B. Dort erfolgt die Bedeckung mit Blättern nicht augenblicklich nach der Übertretung, sondern zuvor trennt sich das erste Paar, beide gehen in den Wald, verstecken sich im Gehölz, um sich dann dort auch mit Blättern/Laub zu bedecken (vgl. Genesis B, V. 845f.; vgl. Ute Schwab: Die „Altsächsische Genesis“ in Ags. Umsetzung. In: Die Bruchstücke der altsächsischen Genesis und ihrer altenglischen Übertragung. Einführung, Textwiedergabe und Übersetzungen. Hrsg. von ders. Göppingen 1991 [Litterae. 29], S. 23–51, hier 51).

        
        258
          „Hagelschauer [werden] den Himmel entlang fegen, und all das wird sich zusammenballen und dahinstürmen: das ist schrecklich kalt! Dann wiederum wird vom Himmel die gleissende Sonne heiß herunterscheinen – und wir stehen hier so bloß und sind durch kein Gewand bekleidet. Nichts ist für uns hier vorsorglich vorbereitet (zum Schutz) gegen das Wetter (?): […]“ (Übers. von Ute Schwab).

        
        259
          Vgl. WG, V. 778–781 u. Alc. Avit. SHG III, V. 105–107.

        
        260
          Vgl. Phil. QG, B. 2, vii, 16, 99, S. 197.

        
        261
          MG, V. 1054.

        
        262
          In manchen Sprichwörtern und Redewendungen ist das ‚Fell‘ als Bezeichnung der menschlichen Haut noch erhalten: z. B. jemandem das Fell über die Ohren ziehen.

        
        263
          „Das griechische zóon kann übrigens, ebenso wie das lateinische animal, sowohl Mensch als auch Tier meinen.“ (Gabriela Kompatscher [u. a.]: Human-Animal Studies. Eine Einführung für Studierende und Lehrende. Münster/New York 2017, S. 32).

        
        264
          WG, V. 978; MG, V. 1054; vgl. BMZ, Bd. I, Sp. 102b.

        
        265
          WG, V. 845. Auch der Lucidarius (um 1190) spricht von zwei unterschiedlichen Kleidern und jenes, mit welchem Adam aus dem Paradies gestoßen wurde, sei aus Haaren gefertigten gewesen (vgl. Luc. II.32). Ausführlicher zu dieser Stelle s. ‚Fellwechsel. Von Haut- zu Fellkleidern‘, S. 90–96.

        
        266
          Vgl. Erik Peterson: Theologie des Kleides. In: Marginalien zur Theologie. Hrsg. von dems. München 1956, S. 41–55, hier 49f.

        
        267
          Hartmann von Aue: Gregorius. In: Ders.: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von Volker Mertens. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 9–227, [Sigle Greg.].

        
        268
          Vgl. Waltraud Fritsch-Rößler: Nachwort. In: Hartmann von Aue: Gregorius. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. Hrsg., übers. u. komm. von ders. Stuttgart 2011, S. 319–323, hier 321.

        
        269
          Wirnt von Grafenberg: Wigalois. Übers., erl. u. mit Nachwort versehen von Sabine Seelbach, Ulrich Seelbach. 2. Aufl. Berlin/Boston 2014, [Sigle Wig.].

        
        270
          Vgl. Volker Mertens: Kommentar. In: Hartmann von Aue: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von Volker Mertens. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 769–1064, hier 791–794.

        
        271
          So wird im Prolog Abel, Adams Sohn, angeführt. Mit diesem, der bis zum Tod und damit bis zum Jüngsten Tag ohne Sünde gewesen sei, wird der hochmütige Mensch kontrastiert, der glaubt, seine Jugend irgendwie, sprich gottlos, zubringen und aufgeladene Schuld noch im Alter büßen zu können. Da der Mensch nicht weiß, wie lange er zu leben habe, sei so ein Denken dumm (vgl. Greg. V. 1–34).

        
        272
          Vgl. Markus Wennerhold: Späte mittelhochdeutsche Artusromane. ‚Lanzelet‘, ‚Wigalois‘, ‚Daniel von dem Blühenden Tal‘, ‚Diu Crône‘. Bilanz der Forschung 1960–2000. Würzburg 2005 (WBdPh. 27), S. 121.

        
        273
          In eine solche Notsituation gerät er nämlich, als er aus einer Ohnmacht erwacht und sich auf unerklärliche Weise unbekleidet vorfindet (vgl. Christoph Cormeau: ‚Wigalois‘ und ‚Diu Crône‘. Zwei Kapitel zur Gattungsgeschichte des nachklassischen Aventiureromans. Zürich/München 1977 [MTU. 57], S. 45f.).

        
        274
          Vgl. Greg. V. 2777–2783 u. Wig. V. 5288–5297.

        
        275
          Vgl. Greg. V. 2222–2224 u. Wig. V. 5470–5476. Vgl. weiters Hans-Jochen Schiewer: Prädestination und Fiktionalität in Wirnts ‚Wigalois. In: Fiktionalität im Artusroman. Dritte Tagung der Deutschen Sektion der Internationalen Artusgesellschaft in Berlin vom 13.–15. Februar 1992. Hrsg. von Volker Mertens, Friedrich Wolfzettel. Tübingen 1993, S. 146–159, hier 157f.

        
        276
          Greg. V. 176.

        
        277
          Ich beziehe mich auf Andreas Kraß’ Investiturbegriff. Dabei versteht Kraß Einkleidung als einen grundlegenden Akt zur Erstellung sozialer bzw. gesellschaftlicher Identität (vgl. Kraß, Geschriebene Kleider, S. 25).

        
        278
          So gibt die Mutter ihrem Neugeborenen neben einer Tafel und Geld auch einen Seidenstoff mit. Gregorius verlässt die Abtei, tauscht die Mönchskutte mit einem aus jenem Seidenstoff gefertigten Kleid (vgl. Greg. V. 710–712; 1641–1643). Überlegungen zur Leitmotivik des Seidenstoffes und der adeligen wie auch päpstlichen Signifikanz des Materials s. Mertens, Kommentar, S. 847. Zur Signalfunktion der Kleidung im Gregorius und der Gegenüberstellung profaner und sakraler Kleidung im Verhältnis zu Gregorius’ Weg zur Läuterung s. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 66–83; insb. 79.

        
        279
          Greg. V. 2757.

        
        280
          Ebd., V. 3112. In ein härenes Kleid hüllt sich Sigune, die um ihren verstorbenen Schionatulander trauert (vgl. Pz. 437,24), aber auch Isolde trägt beim Gottesurteil ein solches Gewand (vgl. T. V. 15657).
 
          Für die altfranzösische Literatur nennt Adolf Müssener sowohl Kleidung aus Schafwolle und Tierfellen, aber auch aus Baumrinden oder Blättern, die Eremiten tragen (vgl. Adolf Müssener: Der Eremit in der altfranzösischen nationalen und höfischen Epik. Inaugural-Dissertation. Rostock 1930, S. 34f.).

        
        281
          Nach Katrin Kania werden Ziegenhaartextilien als hærîn bezeichnet. Der Vorteil dieses Materials sei seine glatte, wasserabweisende Oberfläche (vgl. Katrin Kania: Kleidung im Mittelalter. Materialien – Konstruktion – Nähtechnik. Ein Handbuch. Köln [u. a.] 2010, S. 40–43).

        
        282
          Das legen eine Reihe von Übersetzungen nahe, wie etwa Peter Knechts Übersetzung von Sigunes Gewand: „Sie trug ein Hemd aus Rupfen auf der Haut unter dem grauen Kleid.“ (Wolfram von Eschenbach: Parzival. Mittelhochdeutscher Text nach d. 6. Ausgabe von Karl Lachmann. Übers. von Peter Knecht. Einführung zum Text von Bernd Schirok. Berlin/New York 1998, 437,24f.). [Sigle Pz.K].

        
        283
          Auch das einfache Bußkleid, mit dem die Römer und Römerinnen dem herannahenden neuen Papst Gregorius entgegenkommen wird als wüllîn bezeichnet (vgl. Greg. V. 3769). Volker Mertens merkt an, dass das Bußkleid mit den ungefärbten Kutten der Reformorden des 12. Jahrhunderts in Verbindung gebracht werden kann (vgl. Volker Mertens: Gregorius Eremita. Eine Lebensform des Adels bei Hartmann von Aue in ihrer Problematik und ihrer Wandlung in der Rezeption. Zürich/München 1978, S. 59).

        
        284
          La vie du pape saint Grégoire ou La légende du bon pécheur. Text nach der Ausgabe von Hendrik Bastiaan Sol. Hrsg., übers. u. mit Vorwort versehen von Ingrid Kasten. München (KTRMA. 29), [Sigle Grég.].

        
        285
          Vgl. Grég. V. 1978f. Gregorius rät hingegen lediglich, dass sich seine Mutter von Speise und Gewand losmachen solle (vgl. Greg. V. 2708f.).

        
        286
          Vgl. Kania, Kleidung im Mittelalter, S. 43. Weitere Belege in der Literatur finden sich beispielsweise in der Legendensammlung Der Heiligen Leben: Hl. Klara (DHL.I, S. 387), Hl. Bernhard (DHL.I, S. 447) und Hl. Eligius von Noyon (DHL.II, S. 270). (Der Heiligen Leben. Bd. I: Der Sommerteil. Hrsg. von Margit Brand [u. a.]. Tübingen 1994, [Sigle DHL.I]. Der Heiligen Leben. Bd. II: Der Winterteil. Hrsg. von Margit Brand [u. a.]. Tübingen 2004, [Sigle DHL.II]).

        
        287
          Vgl. Mt. 6,16–18. In diesem Sinne ist auch die indirekte Kritik an, das Misstrauen gegenüber und die Ablehnung von Gregorius durch den Fischer verständlich (u. a. vgl. Greg. V. 2787–2795). Darüber hinaus sieht der gut genährte und schöne Gregorius nicht danach aus, als ob er es mit dem Pilgern bzw. der Buße so ernst meinen würde (vgl. Mertens, Gregorius Eremita, S. 61).

        
        288
          Johannes der Täufer trägt ein Gewand aus Kamelhaar (vgl. Mk 1,6), aber auch im Alten Testament wird ein sacktuchartiges Gewand als Zeichen der Buße angeführt (vgl. Gen 37,34; Ps 35,13; Jon 3,5–8; Jud 9,1). Dieses Gewand war unangenehm zu tragen und von einfacher Qualität (vgl. Bender, Die Sprache des Textilen, S. 163f. u. 171f.; Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 72; Forstner, Die Welt der Symbole, S. 457).

        
        289
          Vgl. Tert. cult. fem. I, 1, 2.

        
        290
          Vgl. Peterson, Theologie des Kleides, S. 49.

        
        291
          Vulg. Mat 3,4 u. vgl. Mar 1,6; „Johannes selbst aber hatte ein Kleid aus den Haaren von Kamelen und einen Ledergürtel um seine Lenden“.

        
        292
          Greg. V. 2767.

        
        293
          Ausführlicher zu positiver wie negativer Symbolik der Schuhe in: Forstner, Die Welt der Symbole, S. 465–467.

        
        294
          Ambrosius von Mailand: Expositio Evangelii. In: Sancti Ambrosii Opera. Pars IV. Expositio evangelii secvndvm lvcam. Fragmenta in esaiam. Hrsg. von Marcus Adriaen. Turnhout S. 1–400 (CCSL. 14), [Sigle Ambr. in Lc.]. Übersetzung: Ambrosius von Mailand: Des heiligen Kirchenlehrers Ambrosius von Mailand ausgewählte Schriften. Bd. 2. Lukaskommentar mit Ausschluß der Leidensgeschichte. Übers. von Johann Niederhuber. München 1915 (BKV. 1, 21).

        
        295
          „‚Nicht Tasche, noch Schuhe.‘ Beides pflegt von der Haut eines toten Tieres hergestellt zu werden. ‚Nichts Totes aber will der Herr in uns.‘ So spricht er denn zu Moses: ‚Löse den Schuh von deinen Füßen! Denn der Ort, an dem du stehst, ist heilige Erde.‘ Die sterbliche und irdische Hülle also mußte er, so lautet der Befehl, lösen, als er zu seinem Volke gesendet wurde, um es zu befreien; denn der Träger solchen Amtes darf nichts fürchten und auch nicht durch Todesgefahr von der übernommenen Pflicht sich zurückschrecken lassen.“ (Übers. von Johann Niederhuber).

        
        296
          Inwiefern nun das Anziehen tierlicher Kleidung mit der gleichzeitigen Abkehr von Lederschuhen zu vereinen sei, muss noch eingehender untersucht werden.

        
        297
          „Der Herr befahl dem Moses, jenem Vermittler heiliger Satzungen, seine Schuhe von den Füßen zu lösen […]. Daß es für jene, die Überreste von Verwesung und Sterblichkeit an sich tragen, ein Frevel ist, sich Gott zu nahen, das hatte der heilig Moses aus dem Brauche der Heiden gelernt. Denn auch diese betraten die Tempel nicht mit Fußbekleidungen, die aus Häuten toter Tiere verfertigt waren. In ihren Gesetzen galt das als eine Art von Unreinheit.“ (Cyrill von Alexandrien: De Adoratione in spiritu et veritate II, PG 68, 235AB. Übers. zit. n.: Forstner, Die Welt der Symbole, S. 466).

        
        298
          Dorothea Forstner bezieht sich hier auf einen Abschnitt in Homiliae in evangelia von Gregor dem Großen (vgl. Gregorius Magnus: Homiliarum In Evangelia Libri Duo. In: Ders.: Opera Omnia. Hrsg. von Jacques-Paul Migne. Paris 1862 [PL. 76], Sp. 1076–1314; hier 1140f., 17, 5); Forstner, Die Welt der Symbole, S. 467).

        
        299
          Vgl. Phil. QG, B. I, 53, iii. 21, S. 30f. Vgl. Weiters Winston, Notes, S. 319, Fn. 24.

        
        300
          Vgl. Ex 3,5. Siehe dazu: Apg 17,27 (vgl. Forstner, Die Welt der Symbole, S. 466). Mit dem Tastsinn Gott zu begreifen, versucht etwa der ungläubige Thomas (Joh 20,27). Aber auch die Kranken, die Gregorius’ Gewand berühren und durch die Berührung geheilt werden, erinnern u. a. an Mk 5,25–34 (vgl. Greg. V. 3779–3784) (vgl. Robert Jütte: Geschichte der Sinne. Von der Antike bis zum Cyberspace. München 2000, S. 113).

        
        301
          In der altfranzösischen Version legt Grégoire ärmliche Kleider an: Puis se vesti de povre dras | E si se mist de haut en bas (Grég. V. 1997–1998).

        
        302
          Grégoire versteckt sich nicht, sondern erwidert den Ruf der Gesandten. Sein Äußeres wird ähnlich wie bei Hartmann dargestellt, allerdings fehlt der Leintuch-Dornen-Vergleich und generell sind Hartmanns Beschreibungen ausführlicher (vgl. Grég. V. 2491–2497).

        
        303
          Greg. V. 3387.

        
        304
          Vgl. ebd., V. 3379–3401. Mertens überlegt, ob der Erzähler mit dem Unterschied zwischen dem Inneren und Äußeren spielen möchte oder ob es ihm um die Abkehr vom „weltlichen Schönheitstopos“ gehe (Mertens, Gregorius Eremita, S. 59f.).

        
        305
          Greg. V. 3379 u. 3401.

        
        306
          Die altfranzösische Vorlage La vie du pape saint Grégoire ou La légende du bon pécheur führt ausführlicher aus, was mit der Kleidung in den 17 Jahren passiert ist: „Quant li failli sa vesture, | Sa chars remes a la freidure. | Toz les dras qui il ot porté | Furent si porri e usé | Que nel poeient sol covrir, | Ne environ son cors tenir. – Als er keine Kleider mehr hatte, | war sein Leib der Kälte ausgesetzt. Alle Kleider, die er getragen hatte, waren so mürbe und verbraucht, daß sie ihn nicht mehr bedecken | und sich an seinem Körper halten konnten.“ (Grég. V. 2289–2294).

        
        307
          Die Nacktheit wird hier seitens Gregorius als Zeichen seines sündhaften Status’ verstanden. Auch kommt es zum Inzest, als die beiden Geschwister nackt unter der Bettdecke liegen (vgl. Greg. V. 367f.). Im Laufe der Erzählung zeigt sich hingegen, dass Nacktheit differenzierter gelesen wird. Hartmann erwähnt im Prolog, wie ein Mann von Mördern geschlagen (vgl. das Gleichnis des barmherzigen Samariters, Luk 10,30–37) und seiner Kleider beraubt wird (vgl. Greg. V. 97–105; vgl. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 67).

        
        308
          In Der Heiligen Leben wird Gregorius von den Gesandten des Papstes bleich, abgemagert und mit wildem Haarwuchs vorgefunden: Do was er gar iemerlich vnd was nackent vnd ploß vnd was verwachsen mit har, vnd sein antlucz was im erplichen, vnd was gar mager worden. (DHL.II, S. 243, Z. 31–33).

        
        309
          Vgl. Gen 3,7; vgl. Mertens, Kommentar, S. 873.

        
        310
          Greg. V. 3417 u. 3410; vgl. Greg. V. 3409f.

        
        311
          Ebd., V. 3412–3413.

        
        312
          Vgl. Lexer, Bd. I, Sp. 1758: Mittelhochdeutsches Handwörterbuch von Matthias Lexer. Digitalisierte Fassung im Wörterbuchnetz des Trier Center for Digital Humanities, https://www.woerterbuchnetz.de/Lexer [Zugriff: 31.01.2025]. [Sigle Lexer].

        
        313
          þa hie heora lichoman leafum beþeahton, | weredon mid ðy wealde, wáeda ne haefdon. – „Da bedeckten sie ihre Leiber mit Blättern, bekleideten sie mit dem Waldlaub: sie hatten keine Kleider.“ (Gen. B, V. 845f.).

        
        314
          Ulrich Ernst versteht Gregorius’ Nacktheit als Zeichen seiner „Unerlöstheit“ (Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 67).

        
        315
          Dieter K. Goebel bezieht sich auf Sünden des Alten wie Neuen Testaments (1 Tim 1,12f.), die „objektiv“ unbewusst begangen wurden und dennoch als „vollwertige“ Sünden angesehen werden. So etwa, wenn etwas Unreines berührt wurde (vgl. Lev 5,2f.). Der Inzest wird im Alten Testament in Lev 18,24–28 behandelt und hat Einfluss auf ein gesamtes Land und die Natur. Dies verbindet Goebel mit Gregorius’ Aussagen (vgl. Greg. V. 3522–3539) (Dieter K. Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuldproblem in Hartmanns ‚Gregorius‘. Berlin 1974 [Philologische Studien und Quellen 78], S. 110–123). Mertens stellt einige Überlegungen zur Beantwortung der Frage, ob Gregorius vielleicht doch schuldig ist, vor. Eventuell könne Gregorius’ ‚Weigerung‘, stellvertretend für die Tat seiner Eltern zu büßen oder das Verlassen des Klosters gegen den Ratschlag des Abtes, als Schuld gesehen werden (vgl. Mertens, Gregorius Eremita, S. 62–67 u. 70).

        
        316
          Vgl. Wolfgang Wetzlmair: Zum Problem der Schuld im ‚Erec‘ und im ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue. Göppingen 1997 (GAG. 643), S. 166f. S. Dazu auch: Mertens, Gregorius Eremita, S. 68f.

        
        317
          Vgl. Greg. V. 3137–3144.

        
        318
          Vgl. ebd., V. 3550–3552.

        
        319
          Kalokagathie bezeichnet die Übereinstimmung von ästhetischer und moralischer Vortrefflichkeit (vgl. Christoph Horn: Kalokagathie. Begriff, Ideen- und Wirkungsgeschichte. In: Staat und Schönheit. Möglichkeiten und Perspektiven einer Staatskalokagathie. Hrsg. von Otto Depenheuer. Wiesbaden 2005, S. 23–32, hier 23).

        
        320
          Eremiten, die nur mit ihrem Körperhaar bekleidet sind, werden von Mönchsschriftstellern immer wieder erwähnt. Ernst führt den Syrer Ephraem an, der von Geistlichen berichtet, die allein mit Haaren bekleidet sind. Auch in der Vitae Patrum finden sich eremitische Vorbilder. Hinzu kommt, dass diese Gestalten sich ihrer Nacktheit schämen und sich notdürftig mit Blättern bedecken. Bei Gregorius wird aber lediglich hervorgehoben, dass Haupt- und Barthaar verfilzt sind, von langem oder zotteligem Körperhaar ist nicht die Rede. Die altfranzösische Vorlage unterscheidet hier nicht so stark: Toz iert chenuz e toz peluz (vgl. Greg. V. 3423–3426; Grég. V. 2495) (vgl. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 74f.).

        
        321
          Vgl. Greg. V. 3423–3448. Barbara Seitz erkennt in Gregorius’ Beschreibung Ähnlichkeiten mit der Barlaam-Legende, außerdem der Charakterisierung der Figur Sybilles im Eneasroman (vgl. Barbara Seitz: Die Darstellung häßlicher Menschen in mittelhochdeutscher erzählener Literatur von der Wiener Genesis bis zum Ausgang des 13. Jahrhunderts. Inaugural-Dissertation. Tübingen 1967, S. 17; Fn. 762).

        
        322
          Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 48; 52.

        
        323
          Hier scheint Hartmann von Aue Psalm 22,18 (Vulg.) zitiert zu haben: „Ich habe alle meine Knochen gezählt, die sie selbst an mir gesehen haben, als sie hinter sich blickten.“ (vgl. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 17f.).

        
        324
          Vgl. Joh 19,2; 5 u. 40.

        
        325
          Auch der wiedergefundene Schlüssel, der die Ketten von Gregorius’ Fußschellen löst, zeigt an, dass Gregorius’ Schuld gesühnt ist. Der Gregorius Hartmanns von Aue ist stark von der augustinischen Lehre geprägt (vgl. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 77; 79).

        
        326
          Greg. V. 176. Im Prolog spricht der Erzähler von zwei Kleidern, die Gott selbst hergestellt habe, und die Schutz vor jeglicher Sünde bieten: Glaube/Hoffnung auf Erlösung und Furcht vor dem Tod: gedingen unde vorhte (Greg. V. 113). Ob hier auf die Bekleidung Adams und Evas angespielt werde, bleibt fraglich. Aber auch der Bezug zur ‚Waffenrüstung‘ Gottes scheint an dieser Stelle nicht wirklich angebracht, da weder ‚Furcht‘ noch ‚Hoffnung‘ in Eph 6,10–17 angeführt werden.

        
        327
          Vgl. Eph 4,23f.

        
        328
          Vgl. Röm 6,6; Kol 3,9f. Der Verlust und das Wiedererlangen der ursprünglichen Kleidung wird bei Ambrosius, Johannes Scotus aber auch bei Avitus thematisiert. Letzterer verknüpft es mit der Neueinkleidung des verlorenen Sohns. Die Frühmittelhochdeutsche Genesis spricht vom Verlust des Engelsgewandes (vgl. Ambr. de Hel. 4,9; Johannes, Periphyseon, IV 836D–837A, S. 512; MG, V. 1046–1049; Alc. Avit. SHG III, 390–394).

        
        329
          Vgl. Spira, Paradies und Sündenfall, S. 271.

        
        330
          Vgl. Johannes, Periphyseon, IV 834D–835B, S. 510 u. IV 836D–837A, S. 512.

        
        331
          Greg. V. 3655. Bereits die Mönchskutte, die der junge Gregorius anlegt, zeigt seine Abkehr von irdischen Freuden, ist zugleich ein „Ablegen des Weltkleides“ und ein „Ausziehen des alten Menschen.“ (Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 68).

        
        332
          Kraß, Geschriebene Kleider, S. 220.

        
        333
          Inwiefern das unkrût, das die römischen Gesandten, der Fischer und Gregorius mit Rechen bewaffnet beseitigen, um die verlorene Tafel wieder aufzufinden, ironisch auf den krût-Bedeckungsversuch anspielt, darüber kann wohl nur gemutmaßt werden (vgl. Greg. V. 3721/3729).

        
        334
          Vgl. etwa Luc. II.32.

        
        335
          Vgl. Mertens, Kommentar, S. 873.

        
        336
          Greg. V. 3658.

        
        337
          Vgl. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 246f.

        
        338
          Vgl. ebd., S. 77f.

        
        339
          Zusammenfassende Überlegungen der Forschungsliteratur zur Ohnmacht in: Ingeborg Henderson: Selbstentfremdung im Wigalois Wirnts von Grafenberg. In: CollGerm 13,1 (1980), S. 35–46, hier 35. Sie selbst vertritt die These, dass die Ohnmachtsszene nicht ohne Grund in der Mitte des Werkes angesiedelt ist. Sie sei eine Zäsur, die einen Wendepunkt anzeige (vgl. ebd., S. 36f.). Dem widerspricht Christoph Cormeau. Es sei eine weitere Herausforderung, die Wigalois meistere, und keine „Mittelzäsur“ (Cormeau, ‚Wigalois‘ und ‚Diu Crône‘, S. 48f.).

        
        340
          Es handelt sich um einen prächtigen goldenen und mit Edelsteinen besetzten Gürtel, der dem Träger zu sterke/vreude unde wîsheit verhelfe (Wig. V. 332). Gawan erhält diesen vom Ritter Gawein (vgl. Wig. V. 610–612). Wigalois’ Mutter Florie überreicht ihm den Gürtel seines Vaters (vgl. Wig. V. 1367–1370). Ausführlicher zum Gürtel s.: Christoph Schanze: Jorams Gürtel als ‚Ding‘. Zur Polysemie eines narrativen Requisits. In: PBB. 135,4 (2013), S. 535–581.

        
        341
          Vgl. Wig. V. 5314–5360.

        
        342
          Vgl. ebd., V. 5425–5428. Wigalois sei hier vollständig nackt, wie Silke Winst im Vergleich zu einer weiteren Stelle im Wigalois argumentiert (vgl. Silke Winst: Körper und Identität. Geschlechtsspezifische Codierungen von Nacktheit im höfischen Roman um 1200. In: „Und sie erkannten, dass sie nackt waren.“ Nacktheit im Mittelalter. Ergebnisse einer interdisziplinären Tagung des Zentrums für Mittelalterstudien der Otto-Friedrich-Universität Bamberg. Hrsg. von Stefan Bießenecker. Bamberg 2008 [Bamberger interdisziplinäre Mittelalterstudien. 1], S. 337–354, hier 347). Auch Robert Jütte unterscheidet unterschiedliche Abstufungen der Nacktheit; „fadennackend“ entspreche einer gänzlichen Entkleidung (Robert Jütte: Der anstößige Körper. Anmerkungen zu einer Semiotik der Nacktheit. In: Gepeinigt, begehrt, vergessen. Symbolik und Sozialbezug des Körpers im späten Mittelalter und in der frühen Neuzeit. Hrsg. von Klaus Schreiner, Norbert Schnitzler. München 1992, S. 109–129, hier 114).

        
        343
          Wigalois’ Erwachen erinnert an Iweins Ende des Wahnsinns. Dirk Matejovski zeigt, wie Iweins Wahn und insbesondere sein Erwachen daraus für spätere höfische Texte einflussreich waren (Dirk Matejovski: Das Motiv des Wahnsinns in der mittelalterlichen Dichtung. Frankfurt a. M. 1996, für die hier besprochenen Texte insb.: S. 146–155).

        
        344
          Nackt kann kulturell Vielfältiges umfassen und sowohl „‚schamlos‘, ‚unzivilisiert‘, ‚sündenlos‘, ‚arm‘, ‚bedürftig‘, ‚verrückt‘, ‚häretisch‘, ‚kindisch‘, ‚unterwürfig‘, ‚volltrunken‘“ bedeuten (vgl. Jütte, Der anstößige Körper, S. 116).

        
        345
          Nähe und Unterschied zum Iwein in: Henderson, Selbstentfremdung im Wigalois Wirnts von Grafenberg, S. 35f.; 39f. S. dazu auch: Kraß, Geschriebene Kleider, S. 220–224.

        
        346
          Wig. V. 5810. ‚Wild’ ist all das, was vom Menschen nicht beherrscht ist, was fremd und eventuell auch gefährlich ist (vgl. Wolfgang Haubrichs: Wild, grimm und wüst. Zur Semantik des Fremden und seiner Metaphorisierung im Alt- und Mittelhochdeutschen. In: wildekeit. Spielräume literarischer obscuritas im Mittelalter. Zürcher Kolloquium 2016. Hrsg. von Susanne Köbele, Julia Frick. Berlin 2018 (Wolfram-Studien. 25), S. 27–52, hier 32).

        
        347
          Wig. V. 5831. Was als gehiure bzw. ungehiure zu bewerten sei, stellt die Gralsbotin Cundrîe im Parzival in Frage, wenn sie darauf hinweist, sie möge ungehiure aussehen, doch Parzival habe sich auf der Gralsburg einen Fehltritt geleistet: ich dunke iuch ungehiure, | und bin gehiurer doch dann ir. (Pz. 315, 24f.).

        
        348
          Vgl. Matejovski, Das Motiv des Wahnsinns in der mittelalterlichen Dichtung, S. 149.

        
        349
          Das Brot ist dabei ein besonderes. Führt man es zum Mund, vergeht der Hunger, sodass man für einen langen Zeitraum ohne Essen auskommt (vgl. Wig. V. 4471–4474) und es gibt außerdem Kraft im Kampf (vgl. Wig. V. 4995–5003). Die Blüte hilft gegen den stinkenden Atem des Drachens (vgl. Wig. V. 4735–4746).

        
        350
          Vgl. Wig. V. 5842–5853.

        
        351
          Im ohnmächtigen Zustand hat er sich überhaupt nicht geschämt (vgl. Wig. V. 5430). Um sich zu schämen, braucht es eine Form des Gegenübers. Scham wird zwar von einem selbst empfunden, aber erst durch den „realen bzw. imaginierten Blick der anderen hervorgerufen“ (Gvozdeva/Velten, Einleitung, S. 4).

        
        352
          Vgl. Wig. V. 5879f.

        
        353
          Vgl. ebd., V. 5924–530.

        
        354
          Vgl. ebd., V. 5941–5976.

        
        355
          Vgl. Winst, Körper und Identität, S. 351.

        
        356
          Vgl. Henderson, Selbstentfremdung im Wigalois Wirnts von Grafenberg, S. 35f. u. 43f.; Cormeau, ‚Wigalois‘ und ‚Diu Crône‘, S. 48f.

        
        357
          Dies verneint Klaus Grubmüller (vgl. Klaus Grubmüller: Artusroman und Heilsbringerethos. Zum ‚Wigalois‘ des Wirnt von Gravenberg. In: PBB. 107,2 [1985], S. 218–239; hier 223f.).

        
        358
          So führt Stefanie Schmitt Wigalois’ Ohnmacht allein auf den herausfordernden Kampf mit dem Drachen zurück; im Gegensatz zu Iwein bleibt deswegen Wigalois’ nackter Körper schön (vgl. Schmitt, Riesen und Zwerge, S. 370).

        
        359
          Vgl. Stephan Fuchs: Hybride Helden. Gwigalois und Willehalm. Beiträge zum Heldenbild und zur Poetik im frühen 13. Jahrhundert. Heidelberg 1997 (Frankfurter Beiträge zur Germanistik. 31), S. 149f.

        
        360
          „Die Not verbleibt damit im Wortsinn an der dinglichen Oberfläche. Sie betrifft eher den Kleidungscode, als dass sie einer inneren Gebrochenheit Ausdruck geben würde.“ (Sybille Wüstemann: Der Ritter mit dem Rad. Die stæte des Wigalois zwischen Literatur und Zeitgeschichte. Trier 2006 [Literatur – Imagination – Realität. Anglistische, germanistische, romanistische Studien 36], S. 52).

        
        361
          Vgl. Friedrich Wolfzettel: Der defiziente arthurische Körper. Nacktheit als Gattungs-Paradigma. In: Körperkonzepte im Arthurischen Roman. Hrsg. von dems. Tübingen 2007, S. 201–230 u. hier 205.

        
        362
          Wig. V. 5834. Auch der Fischer im Gregorius hält Gregorius’ Büßergeschichte für wenig plausibel, zu wohlgenährt erscheint er ihm (vgl. Greg. V. 2784f. u. 2898–2934).

        
        363
          Vgl. Wig. V. 5433–5435.

        
        364
          Vgl. Kraß, Geschriebene Kleider, S. 224.

        
        365
          Der Begriff schame ist komplexer als es das neuhochdeutsche ‚Schamhaftigkeit‘ vermuten lässt. Er tritt auf, wo es zu einer Regelübertretung kommt, ist das Gegenteil von ‚Ehre‘ (vgl. Jan-Dirk Müller: Scham und Ehre. Zu einem asymmetrischen Verhältnis in der höfischen Epik. In: Scham und Schamlosigkeit. Grenzverletzungen in Literatur und Kultur der Vormoderne. Hrsg. von Katja Gvozdeva, Hans Rudolf Velten. Berlin/Boston 2011 [TMP. 21], S. 61–96, hier 68f.).

        
        366
          Vgl. Gvozdeva/Velten, Einleitung, S. 15f.

        
        367
          Winst, Körper und Identität, S. 346; vgl. Gvozdeva/Velten, Einleitung, S. 1f.

        
        368
          Ohne Gürtel ist Wigalois, so Silke Winst, zumindest teilweise ein anderer. Nach Cormeau zeige sich die Wandlung in der Zunahme an religiösen Motiven und Motivationen im zweiten Teil des Versromans, wenngleich Christoph Schanze wie Stephan Fuchs betonen, es handele sich um einen sanften Übergang, und Wigalois sei bereits vor seiner Ohnmacht ein christlicher Ritter gewesen und vertraue auch danach noch auf magische Dinge, wie Blüte und Brot verdeutlichen (vgl. Winst, Körper und Identität, S. 347f.; Cormeau, ‚Wigalois‘ und ‚Diu Crône‘, S. 46; Schanze, Jorams Gürtel als ‚Ding‘, S. 573; Fuchs, Hybride Helden, S. 151f.).

        
        369
          Vgl. Wig. V. 6007f. Die neuen Kleider am Hof Beleares umfassen keinen magischen Gürtel (vgl. Wig. V. 5941–5976).

        
        370
          Vgl. John W. Thomas: Introduction. In: Wirnt von Grafenberg: Wigalois. The Knight of Fortune’s Wheel. Übers. u. eingel. von dems. Lincoln/London 1977, S. 1–100, hier 33f.

        
        371
          Wig. V. 6004f.

        
        372
          Ebd., V. 5881.

        
        373
          Vgl. ebd., V. 5884 u. 5920f.

        
        374
          „Der Mensch wird erst jenseits von Eden. Erzählt wird die Geschichte traumatischer Bewusstwerdung: was ist es, Mensch zu sein? Es heißt zuerst, sich entblößt zu erfahren und damit angewiesen zu sein auf Verhüllung. […] In der biblischen Anthropologie wird das Verhüllen und Enthüllen als der kulturelle Grundmechanismus dargestellt.“ (Hartmut Böhme: Urszenen der Scham. In: Scham und Schamlosigkeit. Grenzverletzungen in Literatur und Kultur der Vormoderne. Hrsg. von Katja Gvozdeva, Hans R. Velten. Berlin|Boston 2011 [TMP. 21], S. 27–31, hier 29f.).

        
        375
          S. Fn. S. 72, Fn. 277 u. S. 87, Fn. 389.

        
        376
          Weitere Beschreibungen des Kleidungsstückes, die zwischen dem Außenstoff und dem Pelzfutter differenzieren, werden nicht hinzugefügt (vgl. Wig. V. 4404–4408).

        
        377
          Ebd., 5938 bzw. 4404.

        
        378
          Im Wigalois werden auch hiute vischîn (Wig. V. 809) erwähnt. Alissa Theiß und andere führen an, dass damit Seehundfell, aber eventuell auch Otter- oder Robbenfell gemeint sein könnte (vgl. Alissa Theiß: Höfische Textilien des Hochmittelalters. Der ‚Parzival‘ des Wolfram von Eschenbach. Stuttgart 2020 [ZfdA, Bh. 30], S. 341f.; Sabine Seelbach, Ulrich Seelbach: Kommentar. In: Wirnt von Grafenberg: Wigalois. Übers., erl. u. mit Nachwort versehen von dens. 2. Aufl. Berlin/Boston 2014, S. 301–347, hier 307).

        
        379
          Elke Brüggen: Kleidung und Mode in der höfischen Epik des 12. und 13. Jahrhunderts. Heidelberg 1989 (Bh. z. Euph. 23), S. 220.

        
        380
          Vgl. Wig. V. 4881–3890 u. 5441.

        
        381
          Ebd., V. 5942.

        
        382
          Ebd., V. 1245.

        
        383
          Vgl. ebd., V. 4881–3890.

        
        384
          Vgl. ebd., V. 4887–4901.

        
        385
          Vgl. Wolfzettel, Der defiziente arthurische Körper, S. 226.

        
        386
          Wig. V. 4404. Der Pelz des Priesters ist jedoch kein Mantel. Dieser wird noch zusätzlich erwähnt.

        
        387
          Mittelhochdeutsche Begriffsdatenbank (MHDBDB). Universität Salzburg. Interdisziplinäres Zentrum für Mittelalter und Frühneuzeit (IZMF). Koordination: Katharina Zeppezauer-Wachauer. 1992–2022 (laufend), http://www.mhdbdb.sbg.ac.at/ [Zugriff: 07.02.2023], [Sigle MHDBDB].

        
        388
          Kraß, Geschriebene Kleider, S. 224.

        
        389
          Es sei, so Roland Barthes, nicht möglich, allein von Hermelinmantel und Herrschaft zu sprechen und zu meinen, der Mantel bedeute Herrschaft, denn die beiden existieren auch unabhängig voneinander, sondern die Kombination der beiden ermögliche es, diese gemeinsam zu denken (vgl. Roland Barthes: Mythen des Alltags. Übers. von Horst Brühmann. Frankfurt a. M. 2010, S. 256).

        
        390
          Vgl. Elke Brüggen: Kleidung und adliges Selbstverständnis. Literarische Interessenbildung am Beispiel der Kleidermotivik in der höfischen Epik des 12. und 13. Jahrhunderts. In: Literarische Interessenbildung im Mittelalter. DFG-Symposion 1991. Hrsg. von Joachim Heinzle. Stuttgart/Weimar 1993 (Germanistische Symposien. Berichtsbände. 14), S. 200–215, hier 207.

        
        391
          Vgl. Brüggen, Kleidung und Mode, S. 124f.

        
        392
          Das Teilen des eigenen Mantels ist eine Geste, die an den Heiligen Martin von Tours erinnert. Auch die Botschafter aus Rom teilen ihr Gewand mit dem nackten Gregorius (vgl. Greg. V. 3654f.; vgl. Ernst, Der ‚Gregorius‘ Hartmanns von Aue, S. 78).

        
        393
          „Er [Jakob, Anm. N. G.] antwortete ihr [seiner Mutter Rebekka, Anm. N. G.]: ‚Du weißt, dass Esau, mein Bruder, ein haariger Mensch ist und ich ein glatter bin. […].‘“

        
        394
          Die Ungleichheit der beiden Brüder wird in den Zitaten sowohl im Genesistext wie in der Frühmittelhochdeutschen Genesis einer literarischen Bearbeitung des Hochmittelalters gegenübergestellt.

        
        395
          Während die Bedeutung des Namens Esau unbekannt ist, wird der Name Jakob in der biblischen Erzählung als Anspielung darauf gelesen, dass Jakob bei der Geburt die Ferse seines Bruders hielt (vgl. Gen 25,26).

        
        396
          Vgl. Gen 25,25. Esaus ‚Fell‘ ist mit dem Zusatz hispidus versehen, was so viel wie ‚struppig, rauh, borstig‘ bedeutet. Ganz ähnlich wie Esau wird ein Satyr bei Philostratus (1. Jh. n. Chr.) beschrieben: „Ein mit ihm verwachsenes Fell schien ihm nämlich vom Rücken herabzuhängen, dessen Vorderfüße seinen Hals umfaßten und über der Brust miteinander verschlungen waren.“ (Philostratus: Vita Apollonii/Das Leben des Apollonios von Tyana. Griechisch–Deutsch. Hrsg., übers. u. erl. von Vroni Mumprecht. München/Zürich 1983 [STusc.], FVI, 27. Hinweis in: Richard Bernheimer: Wild Men in the Middle Ages. A Study in Art, Sentiment, and Demonology. Cambridge, MA 1952, S. 100). Auch Isidor beschreibt Esau in ähnlicher Weise, betont allerdings nicht allein die Körperbehaarung, sondern Esaus rotes Haar: „Esau is three-named, and is variously named for appropriate reasons. He is called Esau, that is, „red“, so named for his stewing specifically of the red lentil, for the eating of which he lost his birthright. Also he was called Edom, which means „bloody“ in Latin, for the ruddiness of his body. But Seir, because he was bristly and hairy, for when he was born he was all hairy as if with a hide. So he was named with three names: Esau, that is, „red“; Edom, that is, „bloody“; Seir, that is, „hairy“, because he did not have smooth skin.“ (Isid. Orig. VII, vi, 33f.).

        
        397
          Über das Äußere des Zweitgeborenen, Jakob, werden die Leser:innen erst später unterrichtet, er ist aber, anders als sein Bruder, glatt (vgl. Gen 25,25).

        
        398
          Vgl. ebd., 27,16.

        
        399
          In der Septuaginta ‚hüpfen‘ die beiden Kinder (Stefan Schorch [u. a.]: Erläuterungen zu 1. Mose 25,22. In: Septuaginta Deutsch. Erläuterungen und Kommentare zum griechischen Alten Testament. Bd. 1. Genesis bis Makkabäer. Hrsg. von Martin Karrer, Wolfgang Kraus. Stuttgart 2011, S. 145–257, hier 202).

        
        400
          Vgl. Gen 25, 22–23.

        
        401
          Vgl. ebd., 25,27f.

        
        402
          Vgl. ebd., 26,34–35.

        
        403
          Vgl. ebd., 25,29–34.

        
        404
          Vgl. Florent Pouvreau: Du poil et de la bête. Iconographie du corps sauvage en occident à la fin du moyen âge (XIIIe-XVIe Siècle). Aubervilliers 2015, S. 23.

        
        405
          Ausführungen zur Behaarung Esaus fehlen, auch die Betrugsszene ist kaum enthalten (vgl. ebd.).

        
        406
          Vgl. Orig. Gen. frg. E. 71. Vgl. dazu: Katene zur Genesis, Fragment 1451 PETIT.

        
        407
          Vgl. Orig. Gen. hom. 12,4.

        
        408
          Vgl. ebd., 12,3. Ganz ähnlich argumentiert auch Raschi in seinem Pentateuchkommentar zu 25,22. Während Jakob im Bauch strampelt und wünscht, geboren zu werden, wenn Rebekka an den Torah-Schulen Shem und Eber vorbeikommt, macht sich Esau bemerkbar, wenn Rebekka sich einem paganen Tempel nähert (vgl. Raschis Pentateuchkommentar. 3. Aufl. Hrsg. von Selig Bamberger. Basel 1975, [Sigle Raschi, Pentateuch]).

        
        409
          In diversen deutschsprachigen Übersetzungen wird Esaus Behaarung nicht mit einem Fell, sondern mit einem Mantel aus Tierhaut verglichen. So ist in der Elberfelder-Übersetzung zu lesen: „Und der erste kam heraus, rötlich, ganz ⟨und gar⟩ wie ein haariger Mantel; und man gab ihm den Namen Esau.“ (ELB 2006, Gen 25,25).

        
        410
          In der englischen Übersetzung wird die Formulierung wild beast herangezogen.

        
        411
          Den Begriff ‚Hülle‘ verwende ich, wenn deutlich gemacht werden soll, dass es sich um eine Schicht neben anderen handelt. Häufig bezeichne ich Fell, das auf einer menschlichen Figur liegt, als Haarhülle, doch ebenso verwende ich den Hüllenbegriff in Bezug auf die Haut.

        
        412
          Vgl. Phil. QG, B. 4, xxv, 25; 160, S. 445–447 u. B. 4, xxvii, 11–12; 201, S. 493–495.

        
        413
          Ganz ähnlich formuliert das auch Isidor. Esau, der behaart und rot sei, sei ein Bild für die Juden, die Christus und die Propheten verfolgt hätten, diese seien an ihrer behaarten Haut erkennbar und an dem Bedecken der Sünde: Esau, hispidus atque rufus (Genes. xxv), populus est Judæorum, in Christum et prophetas impia persecutione sanguineus, et indicio pilosæ cutis tegmine peccatorum horribilis (Isid. Allegoriae quaedam Sanctae Scripturae 122, 25 bzw. PL 83, 105) (Hispalensis Isidorus: Allegoriae quaedam Sacrae Scripturae. In: Ders.: Opera Omnia. Hrsg. von Jacques-Paul Migne. Paris 1862 [PL. 83], S. 98–130) (vgl. Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 25).

        
        414
          Auch Raschi vergleicht im Pentateuchkommentar des späten 11. Jahrhunderts Esaus Körperbehaarung, ähnlich wie der Lucidarius, mit einem wollenen bzw. härenem Kleidungsstück. Auch bei Raschi ist es kein weiter Weg zu einer weitreichenden Verurteilung alles Haarigen. Denn die Materialität der Haare wird bei der Beschreibung Esaus Haut mehrmals betont (vgl. Raschi, Pentateuch 25,25) (vgl. Selig Bamberger: Einleitung. In: Raschis Pentateuchkommentar. 3. Aufl. Hrsg. von dems. Basel 1975, S. III–VIII, hier III).

        
        415
          Vgl. Gen 27.

        
        416
          Vgl. Phil. QG, B. 4, xxvii, 16; 204, S. 498f.

        
        417
          Vult benedicere filium majorem, et pro illo nesciens benedicit minorem, pro fratre majore, qui erat pilosus, se paternis manibus supponentem, haedinis sibi pelliculis coaptatis velut aliena peccata portantem. / „Er will seinen älteren Sohn segnen und segnet an seiner statt, ohne es zu wissen, den jüngeren, der sich an Stelle des älteren, haarigen, unter die segnenden Hände des Vaters begab und in den Ziegenbockfellen, die er sich umgelegt hatte, gleichsam fremde Sünden an seinem Leibe trug.“ (Aug. civ. 16,37). Aurelius Augustinus: De civitate Dei. Libri XI–XXII. Hrsg. von Bernhard Dombart u. Alfons Kalb. Turnhout 1955 (CCSL. 48), [Sigle AUG. civ.]. Übersetzung: Aurelius Augustinus: Zweiundzwanzig Bücher über den Gottesstaat. Hrsg. u. übers. von Alfred Schröder. Bd. 1–8. Kempten/München 1911–1916 (BKV. 1/16/28).

        
        418
          Vgl. Aug. civ. 16,37.

        
        419
          Augustine of Hippo: Sermons, (1–19) on the Old Testament. Bd. III/1. Charlottesville 2001 (The Works of Saint Augustine. 3), [Sigle Aug. serm. ad pop.].

        
        420
          Vgl. Aug. serm. ad pop. 4,16.

        
        421
          Vgl. ebd., 4,14.

        
        422
          Dies zeigt sich auch deutlich im Buch der Jubiläen: Während Esau, „wild und haarig“ ist, ist Jakob „vollkommen und rechtschaffen“. Er wohnt in Zelten, lernt zu schreiben, während Esau, ein „wilder Mann und Jäger“, „den Krieg“ lernt „und all sein Tun […] rauh“ sei (Jub XIX, 10–14, S. 423).

        
        423
          Vgl. Phil. QG, B. 4, xxv, 25; 160, S. 445–447 u. B. 4, xxvii, 11–12; 201, S. 493–495.

        
        424
          Für Raschi steht Esaus Röte für das Blut, das dieser vergießen werde (vgl. Raschi, Pentateuch 25,25). Rot stehe „für einen falschen und hitzigen Charakter“, so Michel Pastoureau (vgl. Michel Pastoureau: Der Bär. Geschichte eines gestürzten Königs. Übers. von Sabine Çorlu. Neu-Isenburg 2008, S. 161).

        
        425
          Vgl. WG, V. 2129f. u. MG, V. 2321f. Ausführlicher zur Bedeutungsfülle roter Haare: Ruth Mellinkoff: Outcasts. Signs of Otherness in Northern European Art of the Late Middle Ages. Bd. 1. Berkley/Los Angeles 1993 (California Studies in the History of Art. 32), S. 147–159.

        
        426
          Es ist im Mittelalter weit verbreitet, den jagenden Adel und den Schafe hütenden Klerus einander gegenüberzustellen. Als Argumentation gegen die Jagd wurden etwa Ps 90,2–3 oder Gen 10,8–10 angeführt. Hieronymus stellte den Teufel als Jäger dar. Als sündige Gestalt wird dabei immer wieder Nimrod als erster Jäger herangezogen. Besonders negativ ist das Jägerbild, das Augustinus zeichnet (vgl. Thomas Szabó: Kritik der Jagd. Von der Antike zum Mittelalter. In: Jagd und höfische Kultur um Mittelalter. Hrsg. von Werner Rösener. Göttingen 1997 [VMPIG], S. 167–229, hier 170–172). Johannes von Salisbury, der die adelige Jagd anprangert, stellt nicht allein Nimrod, sondern auch Esau in ein schlechtes Licht (vgl. ebd., S. 202). Die unterschiedlichen und mehrmaligen Versuche höher gestellter Geistlicher, die Jagd bzw. den Besitz von Jagdhunden und Beizvögeln zu untersagen, zeichnet Thomas Szabó anschaulich nach, ausgehend vom gallischen Konzil von Agde (506 n. Chr.). Das vierte Laterankonzil (1215) verbot allen Geistlichen die Jagd (vgl. ebd., S. 216f.). Im Gegensatz zu vielen Geistlichen wurde die Jagd seitens des Adels hochgehalten (vgl. ebd., S. 213). So wird in der Glossa ordinaria (nach 1215) den Laien das Jagen erlaubt, Klerikern jedoch nicht (vgl. ebd., S. 219). Zur negativen Bewertung des Jägers u. a. bei Augustinus: vgl. Hayden White: The Forms of Wildness. Archaeology of an Idea. In: The Wild Man Within. Hrsg. von Edward Dudley, Maximilian E. Novak. London 1972, S. 3–38, hier 16.

        
        427
          Vgl. Friedrich, Menschentier und Tiermensch, S. 268f.

        
        428
          Der Deutsche ‚Lucidarius‘. Hrsg. von Dagmar Gottschall, Georg Steer. Bd. 1. Kritischer Text nach den Handschriften. Tübingen 1994 (TTG. 35), [Sigle Luc.].

        
        429
          Dieser Text ist gemeinsam mit unterschiedlichen anderen Texten überliefert, was zeigt, dass seine Funktion vielfältig war. Eine tabellarische Auflistung findet sich bei Helgard Ulmschneider auf den Seiten 354–372 (vgl. Helgard Ulmschneider: Der deutsche ‚Lucidarius‘. Die mittelalterliche Überlieferungsgeschichte. Bd. 4. Berlin/New York 2011 [TTG. 38], S. 327 u. 352f.).

        
        430
          Luc. II.32.

        
        431
          Marlies Hamm weist in ihrem Kommentar darauf hin, dass sich das aus Haaren gefertigte Kleid auf die tunica pellicea beziehe (Marlies Hamm: Der Deutsche ‚Lucidarius‘. Bd. 3. Kommentar. Tübingen 2002 (TTG. 37), S. 323.

        
        432
          Luc. II.32. Mhd. sleht kann sowohl ‚schlicht‘ bzw. ‚einfach‘ als auch ‚glatt‘ bedeuten (vgl. BMZ Bd. II/2, Sp. 393a).

        
        433
          Diese beiden Thesen können nur bedingt voneinander getrennt werden, da die negative Konnotation der Haare auch in der zweiten These eine Rolle spielt.

        
        1
          S. ‚Fellwechsel. Von Haut- zu Fellkleidern‘, S. 90–96.

        
        2
          Die Verfasserin ist sich der verkürzten Darstellung und der eklektischen Auswahl dieser prominenten Schriften durchaus bewusst. Eine umfassende Abhandlung über das Haar und dessen Interpretationen in (spät-)antiken und mittelalterlichen Schriften kann an dieser Stelle nicht geleistet werden. Vielmehr soll anhand einer Auswahl diverser Texte die stabile Verknüpfung von Haar und Körper aufgezeigt werden, eine Verknüpfung, die sich auch in der mittelalterlichen Dichtung widerspiegelt.

        
        3
          Hildegards von Bingen Schriften sind indirekt von Plinius beeinflusst, dessen Texte als Lehrbuch beispielsweise in der Schule von Chartres wie auch von Laon und Oxford herangezogen wurden (vgl. Francesca R. Berno: Plinius der Ältere. Übers. von Konrad Honsel u. Christine Walde. In: Die Rezeption der antiken Literatur. Kulturhistorisches Werklexikon. Hrsg. von Christine Walde. Stuttgart/Weimar 2010 [DNP, Suppl. 7], S. 697–726, hier 706).

        
        4
          Schuemmer, Die Magie der Haare, S. 167.

        
        5
          Ebd.

        
        6
          Vgl. Edmund Leach: Anthropological Aspects of Language. Animal Categories and Verbal Abuse. In: Anthrozoös. A multidisciplinary journal of the interactions between people and other animals 2,3 (1989), S. 151–165.

        
        7
          So schreibt etwa Aristoteles: „Der Mensch allein ist unter den Lebewesen fähig, ein abgewogenes Urteil zu fällen. Viele Lebewesen haben zwar am Gedächtnis und an der Gelehrsamkeit Anteil, aber kein anderes Lebewesen außer dem Menschen besitzt die Fähigkeit, sich zu erinnern.“ (Aristoteles: Historia animalium. Buch I und II. Übers., eingel. u. komm. von Stephan Zierlein. Berlin 2013 [ADWÜ. 16/I.1–2], B. 2, K. 1, 488 b 20;25. [Sigle Aristot. hist. an. Zierl.]) Darüber hinaus sei der Mensch das einzige vernunftbegabte Lebewesen und der Mensch das einzige lebendgebärende Lebewesen mit Füßen, das nicht bzw. kaum behaart sei (vgl. Aristotle’s History of Animals. In Ten Books. Übers. von Richard Cresswell. London 1887. [Sigle Aristot. hist. an.]). An anderer Stelle führt Aristoteles am Beispiel des Affen an, dass, obwohl Affen den Menschen in vielerlei Hinsicht ähneln, es doch Unterschiede zwischen Menschen und Tieren gebe. Aristoteles führt als Beispiel die Haare bei den Tieren an, diese seien viel gröber als bei den Menschen (vgl. Aristot. hist. an. B. 2, K. 5, 2). In diesem Zusammenhang sei auf eine Anekdote verwiesen: Diogenes soll auf Platos Definition des Menschen, dieser sei zweibeinig und federlos, ein gerupftes Huhn als Menschen präsentiert haben (vgl. Pseudo-Platon: Begriffsbestimmungen (Definitiones). In: Aristoteles. Kategorien, Hermeneutik oder vom sprachlichen Ausdruck. Griechisch–Deutsch. Organon, Bd. 2. Hrsg., übers. u. m. Anm. vers. von Hans-Günter Zekl. Hamburg 1998 [PhB. 493], S. 233–245, hier S. 121). Woraufhin die Definition zum Menschen mit dem Zusatz, ‚mit breiten Nägeln‘ geändert wurde (vgl. Diogenes Laertius: Leben und Meinungen berühmter Philosophen. Hrsg. von Klaus Reich. Hamburg 2015, B. I–X, VI, 2, 40).

        
        8
          Hildegard von Bingen: Cause et cure. Hrsg. von Laurence Moulinier. Berlin 2003 (Rarissima mediaevalia Opera latina 1), II, 59 [Sigle Hildegard, CC]. Übersetzung: Hildegard von Bingen: Heilkunde. Das Buch von dem Grund und Wesen und der Heilung der Krankheiten. Nach den Quellen übers. u. erl. von Heinrich Schipperges. 3. Aufl. Salzburg 1957.

        
        9
          „Daß aber der Mensch nicht behaart ist, das findet seine Erklärung in seinem Erkenntnisvermögen, weil diese ‚rationalitas‘ ihm an Stelle der Haare und Flügel gegeben ist, mit welcher er sich sowohl bedeckt, wie auch gleichsam hinfliegt, wohin er will.“ (Übers. von Heinrich Schipperges).

        
        10
          Vgl. Lact. opif. III, 1; 14–18.

        
        11
          Vgl. ebd., II, 3–6 u. III, 1.

        
        12
          Frauen mit Bärten seien „wohl durch Sünde gezeugt“. Der Bart sei Zeichen von „Kampfesmut“ und widerspreche der weiblichen Natur, so die altfranzösische Bearbeitung des Liber de Monstruosis Hominibus Orientis des Thomas von Cantimpré, die zwischen 1290 und 1315 datiert wird (vgl. Eine altfranzösische moralisierende Bearbeitung des ‚Liber de Monstruosis Hominibus Orientis‘ aus Thomas von Cantimpré ‚De naturis rerum‘. Hrsg. von Alfons Hilka. Berlin 1933 [AGG. 3/7], XXII, V. 929–956). Darüber hinaus seien die schönen Wasserfrauen gut, da diese eben keine Bärte hätten (vgl. ebd., XXIII, V. 969).

        
        13
          Hildegard, CC, I, 59; „Daß aber der Mann einen Bart trägt und überhaupt an seinem ganzen Körper mehr behaart ist als das Weib, kommt daher, daß der Mann direkt aus der Erde geformt wurde und davon größere Kraft und Hitze in sich hat und infolgedessen sich mehr und allseitiger beschäftigt als das Weib.“ (Übers. von Heinrich Schipperges).

        
        14
          Wobei auch pilosus einen Bedeutungsbereich umfasst, der stark negativ besetzt ist. Mit pilosus übersetzt Hieronymus (Jes 13,21) jene Wesen, die durch das zerstörte Babel tanzen. Diese Bezeichnung hatte mitunter einen großen Einfluss auf die Darstellung dämonischer Wesen und Höllenbewohner. Darüber hinaus ist dies die einzige Erwähnung von Lilith im Alten Testament (vgl. Bernheimer, Wild Men in the Middle Ages, S. 96f. u. S. 205, Fn. 35).

        
        15
          Georges, Bd, 1, Sp. 3060. Isidor erwähnt hirsutus in einer alphabetischen Auflistung von Substantiven und Adjektiven, die den Menschen näher beschreiben (vgl. Isid. Orig. X, FN. 1, S. 213). Dabei bedeute hirsutus, behaart und zottelig mit Haaren zu sein. Eine explizite Wertung nimmt Isidor nicht vor (vgl. Isid. Orig. X, H. 115).

        
        16
          Mit diesem Begriff bezeichnet Isidor auch den Schweif eines Kometen (vgl. Isid. Orig. III. lxxi.16).

        
        17
          Vgl. Georges, Bd. 1, Sp. 1763f.

        
        18
          Pellis ist bei Isidor je nach Zusammenhang positiv oder negativ konnotiert. So führt er pulcher auf pellis (Isid. Orig. X. P. 201) und an anderer Stelle pellax ebenso auf pellis zurück und meint dazu: „Seductive (pellax), „guileful and false“, from ‚skin‘ (pellis), that is, ‚face‘, for such a one smiles on the outside in order to deceive, but bears malice within.“ (Isid. Orig. X. P. 224).

        
        19
          Vgl. Isid. orig. XI. i. 28–30. Ganz ähnlich beschreibt Plinius in Bezug auf Tiere, wie festes, borstiges Haar aus einer dicken Haut komme, wobei das Haar beim Weibchen feiner als beim Männchen sei. Plinius verwendet hier wiederum das Adjektiv hirtus (vgl. hirsutus), um das Körperhaar (pilus) noch näher zu definieren (vgl. Plin. nat. B. 11, XCIV, 229f.).

        
        20
          Vgl. Gen 2,7; 22.

        
        21
          Hildegard orientiert sich hier vermutlich an Aristoteles: „Now of course the female, qua female, is passive, and the male, qua male, is active—it is that whence the principle of movement comes.“ (Aristotle: Generation of Animals. Übers. von Arthur L. Peck. Cambridge (MA)/London 1990 [LCL. 13], [Sigle Aristot. gen. an.], I, 21, S. 113) und: „[…] the male is separate from the female, since it is something better and more divine in that it is the principle of movement for generated things, while the female serves as their matter.“ (Aristot. gen. an. II, 1, S. 133), „[…] semen is both thick and hot, and the body it comes from is hot.“ (Aristot. gen. an. II, 2, S. 159), „The reason is that the female is as it were a deformed male […].“ (Aristot. gen. an. II, 3, S. 175). Wie die genannten Zitate zeigen, stellt Aristoteles das Wärmere über das Kältere. Organe wie das Herz seien besser als kalte, wie das Gehirn. Auch das Männliche, Warme, sei besser als das Weibliche, Kalte. Das Männliche sei das Überragende, Fähige und Aktive, während das Weibliche untergeordnet, unfähig und passiv sei (vgl. Joan Cadden: Meanings of Sex Difference in the Middle Ages. Medicine, Science and Culture. Cambridge 1993 [Cambridge History of Medicine], S. 23; vgl. dazu auch: Tom Linkinen: Same-sex Sexuality in Later Medieval English Culture. Amsterdam 2015, S. 60). Überblick über und Einfluss der antiken Gender-Vorstellungen, des perfekten Mannes und der Frau als ‚degenerierter‘ Mann auf das mittelalterliche Denken: Roberta Milliken: Ambiguous Locks. An Iconology of Hair in Medieval Art and Literature. Jefferson [u. a.] 2012, S. 13–35.

        
        22
          Vgl. Hildegard, CC, II, 59.

        
        23
          Plinius’ Naturgeschichte, Libros Naturalis Historiae, die um 77 n. Chr. verfasst wurde, galt lange Zeit als durchgehend einflussreich auf spätantike und mittelalterliche Gelehrte. Jedoch ist Plinius’ Naturgeschichte bruchstückhaft seit dem 5., etwas umfangreicher seit dem 8. und nicht vor dem 12. Jahrhundert umfassend überliefert. Dennoch zeigt sich Plinius’ Einfluss auf spätantike/mittelalterliche Schriften, wenngleich nicht davon ausgegangen werden kann, dass Plinius’ Werk tatsächlich durchgehend und umfassend studiert wurde. Plinius’ Schriften wurden von späteren Gelehrten zu kleineren Kompendien zusammengefasst, die weit verbreitet waren. Nicht selten kam es dabei zur Übernahme fremder Zitate, zu Erfindungen oder falschen Zuschreibungen. Plinius’ Naturgeschichte wurde zumeist nicht in seinem gesamten Umfang, sondern in Ausschnitten tradiert. Ein Grund, weshalb Plinius’ Naturgeschichte so umfassend überliefert wurde, ist unter Umständen seiner Gestaltung geschuldet. Plinius’ Bücher sind nämlich nicht systematisch gestaltet. Um Informationen zu einem Thema zu erhalten, muss das gesamte Werk durchgesehen werden. Ausführungen zur Rezeptionsgeschichte von Plinius’ Schriften in: Arno Borst: Das Buch der Naturgeschichte. Plinius und seine Leser im Zeitalter des Pergaments. Heidelberg 1994 (AAH. 1994.2), S. 1–49. Im 8. und 9. Jahrhundert wurde Plinius über Beda rezipiert. Hrabanus Maurus bezieht sich in seinen Schriften sowohl auf Isidor als auch auf Plinius. Im 11. Jahrhundert nimmt die Zahl der Plinius-Handschriften stark zu (vgl. Berno, Plinius der Ältere, S. 703–706).

        
        24
          Dabei ist das Haar ein Charakteristikum, neben vielen anderen, um Lebewesen zu systematisieren.

        
        25
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 1. Dass der Mensch, im Gegensatz zu anderen lebendgebärenden Tieren mit Füßen, glatt sei (vgl. Aristot. hist. an. B. 7, K. 2, 4), ist nicht die einzige Besonderheit, die Aristoteles hinsichtlich Mensch-Tier-Unterschiede aufzählt. So nennt er beispielsweise die unterschiedlichen Augenfarben des Menschen, oder dass der Mensch, das einzige Tier sei, das Ohren besitze, diese aber nicht bewegen könne (vgl. Aristot. hist. an. Zierl. B. 2, K. 10, 492a 5; K. 11, 492 a 20).

        
        26
          Ein Merkmal des Menschen sei sein großer Kopf, der größer als bei anderen Tieren sei (vgl. Aristot. hist. an. B. 2, K. 2, 1).

        
        27
          Der Mensch sei jenes Lebewesen mit dem behaartesten Haupt. Das gelte aber nicht für alle Menschen, manche Bewohner gewisser Regionen besitzen weniger oder keine Haare, auch unter den Tieren seien manche (kopf-)haarlos, wie Strauße oder Kormorane (vgl. Plin. nat. B. 11, XLVII, 130f. u. 330).

        
        28
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 2, K. 2, 2.

        
        29
          Vgl. ebd., B. 3, K. 10,6.

        
        30
          Der Verlust der Haare sei etwas, das nicht auf alle Menschen zutreffe. Kinder, Frauen und Eunuchen würden im Gegensatz zu Männern nicht kahl werden (vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 7). Dies schränkt Aristoteles an anderer Stelle ein wenig ein. Frauen behielten ihre Haare wahrscheinlicher, aber es gäbe doch auch manche, die unter Haarausfall leiden würden, oder denen Flaumhaare (auf der Oberlippe) nach Ausbleiben der Menstruation wachsen (vgl. Aristot. hist. an. B. 7, K. 1, 7f.). In De Generatione Animalium stellt Aristoteles der Glatzköpfigkeit des Menschen den Blattverlust mancher Bäume im Winter und den Federnverlust mancher Tiere gegenüber. Während der Mensch kahl bliebe, wüchsen Blätter und Federn wieder nach (vgl. Aristot. gen. an. V, 3).

        
        31
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 5 u. Plin. nat. B. 11, XLVII, 130f.

        
        32
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 2 u. Aristot. gen. an. V, 3.

        
        33
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 9, K. 31, 3.

        
        34
          Alle Tiere, die über Blut verfügen, haben eine Haut, aber nicht allen wachsen Haare. Der Mensch besitzt im Verhältnis zu seiner Körpergröße die dünnste Haut (vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 4).

        
        35
          „Haare sind Produkt des Körpers, ohne selbst dieser Körper zu sein. Unterhalb der Haut als der Grenze zwischen Körper und Außenwelt verankert, entwachsen sie dieser.“ (Christian Janecke: Einleitung – Haar tragen. In: Haar tragen. Eine kulturwissenschaftliche Annäherung. Hrsg. von dems. Köln [u. a.] 2004, S. 3–46, hier 17).

        
        36
          Aristoteles führt in De Generatione Animalium jedoch auch aus, dass jene Lebewesen mit der dicksten Haut, die dicksten Haare besäßen. Das treffe eben nicht auf den Elefanten zu (vgl. Aristot. gen. an. V, 3).

        
        37
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 1–4 u. Aristot. gen. an. V, 3.

        
        38
          Vgl. Solin. I, [64], S. 39; s. Plin. nat. B. 7, V, 42. Gaius Julius Solinus: Wunder der Welt. Lateinisch und deutsch. Eingel., übers. u. komm. von Kai Brodersen. Darmstadt 2014 (Edition Antike), [Sigle Solin.].

        
        39
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 7, K. 4, 3.

        
        40
          Die Schambehaarung ist nach Aristoteles jene Behaarung, die beim Menschen zuletzt auftritt. Zuerst beginnt das Haar beim Menschen an der Schläfe zu wachsen, dann an der Vorderseite des Kopfes, dann an der Hinterseite, und zuletzt wachsen eben Schamhaare (vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 5).

        
        41
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 7 u. B. 7, K. 5, 5.

        
        42
          Vgl. ebd., B. 7, K. 1, 1.

        
        43
          Vgl. ebd., B. 3, K. 10, 7 u. B. 9, K. 37, 2. Wird ein Mann nach der Pubertät kastriert, so fallen ihm all jene Haare aus, die erst nach der Geburt erscheinen, nur die Schamhaare bleiben, wenngleich lichter (vgl. ebd., B. 3, K. 10, 7 u. B. 9, K. 37, 2).

        
        44
          Die Verknüpfung von Bartwuchs und Geschlechtsreife kommentiert Burkhard Gladigow folgendermaßen: „Daß man dann in dem Kinn oder dem zur Reifezeit wachsenden Bart den Ursprung der Fortpflanzungsfähigkeit sah, ist eine Verwechslung von Ursache und Folge, wie sie in den frühesten Zeiten häufig vorkommt; oder besser gesagt, die Abfolgerichtung von Ursache und Wirkung wurde als umkehrbar angesehen […].“ (Burkhard Gladigow: Zwei frühe Zeugungslehren? Zu γόνυ, γένυς und γένος. In: Rheinisches Museum für Philologie. Neue Folge 111,4 (1968), S. 357–374, hier 367). Richard Onians führt aus, dass auch in Gebieten des frühen ‚Indo-Europas‘ (Ägypten, Babylon etc.) die sexuelle Kraft u. a. am Bartwuchs abgelesen wurde und mit der zu ähnlicher Zeit auftretenden Schamhaarproduktion verbunden wurde (vgl. Richard B. Onians: The Origins of European Thought. About the Body, the Mind, the Soul, the World, Time and Fate. New Interpretations of Greek, Roman and kindred evidence also of some basic Jewish and Christian beliefs. Cambridge 2000, S. 530). Dazu auch: Cadden, Meanings of Sex Difference, S. 181f.

        
        45
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 7, K. 1, 7f. Isidor ist bei der Bestimmung des Alters vorsichtiger und meint, wenn bereits äußere Zeichen der Pubertät erkennbar seien und die Person zeugungsfähig sei, dann hat diese höchstwahrscheinlich die Pubertät erreicht (vgl. Isid. Orig. XI. ii. 13). Auch Hildegard rät, dass der Mensch erst Kinder zeugen solle, wenn ihm ein Bart gewachsen sei (vgl. Hildegard, CC, I, 38).

        
        46
          Bärte werden häufig als ein Zeichen von Männlichkeit verstanden, Henrike Walter meint in Bezug auf die Märchengestalt Blaubart: „Blaubart ist durch den Bart als Mann hervorgehoben: Symbol der Manneskraft, Analogie zur Schambehaarung und damit signifikantes Zeichen einer bewusst und ostentativ zur Schau getragenen Virilität.“ (Henrike Walter: Flechten, Fell und Bärte. Genderspezifische Aspekte der Haarsymbolik im Märchen. In: Haare zwischen Fiktion und Realität. Interdisziplinäre Untersuchungen zur Wahrnehmung der Haare. Hrsg. von Birgit Haas. Berlin 2008 [Kulturwissenschaft. 17], S. 341–362, hier 353). Vgl. dazu auch die Funktion des Bartwuchses des Rennewarts in Wolframs Willehalm (Wolfram von Eschenbach: Willehalm. Hrsg. von Joachim Heinzle. 2. Aufl. Frankfurt a. M. 2015 [DKV TB. 39], [Sigle Wh.], 269,28–270,3). Astrid Lembke weist auf den Bart der in einen Drachen verwandelten Prinzessin in Ulrichs von Zatzikhoven Lanzelet (nach 1194) hin (Ulrich von Zatzikhoven: Lanzelet. Bd. 1. Text und Übersetzung. Hrsg. von Florian Kragl. Berlin/New York 2006, V. 7935–7939), V. 7874). Diese sichtbare Behaarung unterstreicht ihr männlich konnotiertes Verhalten. Sie hat einen Verehrer abgewiesen und wird zur Strafe für ihr ‚unweibliches‘ Handeln in einen Drachen verwandelt (vgl. Astrid Lembke: Drachen. Begegnungen im Mittelalter und in der Moderne. In: Tier im Text. Exemplarität und Allegorizität literarischer Lebewesen. Hsg. von Hans J. Scheuer. Bern [u. a.] 2015, S. 61–80, hier 72).

        
        47
          Isid. Orig. XI. ii. 13.

        
        48
          Georges, Bd. 1, Sp. 1928–1929.

        
        49
          Vgl. Isid. Orig. XI. i. 102. „The parts of the body called genitals (genitalia) receive their name, as the word itself shows, from the begetting (gignere, ppl. genitus) of offspring, because with them one procreates and begets. They are also known as ‚organs of modesty‘ (pudenda) on account of a feeling of shame (cf. pudor, „shame“), or else from ‚pubic hair‘ (pubis), by which they are also hidden with a covering. However, they are also called the ‚indecent parts‘
 
          (inhonestus), because they do not have the same kind of comeliness as limbs that are placed in open view.“ (Übers. von Stephan A. Barney) Das ist wohl der offensichtlichste Unterschied zum Kopfhaar. Während dieses sichtbar ist, wird das Körper- und insbesondere das Schamhaar noch zusätzlich verdeckt (vgl. dazu auch: Janecke, Einleitung – Haar tragen, S. 8).

        
        50
          Vgl. Aug. De civitate Dei XIV, 17–18. Vgl. weiters Jörn Müller: Scham und menschliche Natur bei Augustinus und Thomas von Aquin. In: Zur Kulturgeschichte der Scham. Hrsg. von Michaela Bauks, Martin F. Meyer. Hamburg 2011, S. 55–72, hier 60.

        
        51
          Vgl. ebd., S. 56f.

        
        52
          Weit verbreitete Ansicht im Mittelalter, auch bei Augustinus, ist, dass das Schamgefühl eine Folge des Sündenfalls sei und dass es ohne (Erb-)Schuld keine Scham gäbe (vgl. Müller, Scham und menschliche Natur bei Augustinus und Thomas von Aquin, S. 60–62). Dazu ausführlicher: Vern L. Bullough: Sex Education in Medieval Christianity. In: The Journal of Sex Research 13,3 (1977), S. 185–196, hier 185–187.

        
        53
          Vgl. Müller, Scham und menschliche Natur bei Augustinus und Thomas von Aquin, S. 57. Auch Plinius spricht davon, dass der Mensch nach den ersten Sexualakten ‚Reue‘ empfinde und im Vergleich zum Tier ständig bereit sei, den Beischlaf auszuüben (vgl. Plin. nat. B. 10, LXXXIII, 171).

        
        54
          Die Argumentation erinnert an Philon von Alexandria, der allem Haarigen misstraut, da damit Böses zugedeckt würde (vgl. Phil. QG, B. 4, xxv, 25; 160, S. 445–447 u. xxvii, 11–12; 201, S. 493–495).

        
        55
          Inwiefern Aristoteles’ Anmerkung, dass der tierliche ejakulierte Samen in Haare gehüllt sei, damit zusammenhängt, kann in dieser Auseinandersetzung nicht beantwortet werden (vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 17, 1). Eventuell gibt Gladigows Anmerkung zur Verbindung von Haarwuchs, Zahnbildung und Samenproduktion einen ersten Hinweis: „Aristoteles schließlich setzt die Haar-, Knochen-, Horn- und Zahnbildung in ein direktes Abhängigkeitsverhältnis zur Samenproduktion: Die menschliche Samenproduktion sei von allen Lebewesen am größten, da der Mensch nicht in gleichem Umfang Haare und Knochen habe wie die Tiere und auch weder Hörner noch Zähne in gleicher Häufigkeit wechsle.“ (Gladigow, Zwei frühe Zeugungslehren?, S. 366).

        
        56
          Larissa Schuler-Lang zeigt dies anhand der Locke, welche die Raue Else Wolfdietrich abschneidet. Diesem Akt liege „das genuin mythische Denkprinzip eines metonymischen Verhältnisses von Teil und Ganzem, Körper und Körperteil, zugrunde.“ (Larissa Schuler-Lang: Wildes Erzählen – Erzählen vom Wilden. Parzival, Busant und Wolfdietrich D. Berlin/Boston 2014 [LTG. 7], S. 290; etwas ausführlicher zu diesem Thema auch: Schuemmer, Die Magie der Haare, S. 167).

        
        57
          Der Altdeutsche Physiologus. Die Millstätter Reimfassung und die Wiener Prosa (nebst Dem Lateinischen Text und Dem Althochdeutschen Physiologus). Hrsg. von Friedrich Maurer. Tübingen 1967 (ATB.67), [Sigle Physiologus].

        
        58
          Vgl. Cadden, Meanings of Sex Difference, S. 50.

        
        59
          Physiologus, 57,1f.

        
        60
          Vgl. ebd., 58–60.

        
        61
          Vgl. Plin. nat. B. 8, II, 13; Aristot. hist. an. B. 5, K. 2, 4. Aristoteles stellt keinen kausalen Zusammenhang zwischen Körperbehaarung und Wollust her. Daher wird in den nächsten Abschnitten insbesondere auf Plinius’ und Solinus’ Schriften Bezug genommen.

        
        62
          Vgl. Plin. nat. B. 8, X, 30. Zu Plinius’Einfluss auf den Physiologus: Borst, Das Buch der Naturgeschichte, S. 59. Aristoteles berichtet aber auch davon, dass der Elefant während der Brunft rasend werden könne (vgl. Aristot. hist. an. B. 6, K. 7, 3). Hinzu komme, dass der Elefant nur selten Nachwuchs gebäre, die Tragezeit mehr als zwei Jahre umfasse und ein männlicher Elefant keine Elefantenkuh mehr anrühre, nachdem er sie einmal gedeckt habe (vgl. Aristot. hist. an. B. 5, K. 7, 14). Plinius führt aus, dass der Elefant dem Menschen in Bezug auf seinen Verstand am nächsten sei (vgl. Plin. nat. B. 8, I, 1 u. B. 11, XCIII, 227).

        
        63
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 2, K. 2.

        
        64
          Plin. nat. B. 11, XCIV, 229f.; „Aus einer dicken Haut kommen borstige Haare, bei den Weibchen sind sie jedoch dünner; bei den Pferden sind sie an der Mähne, beim Löwen an den Schultern reichlich; die Kaninchen haben sie an der inneren Seite der Backen und unter den Füßen; Trogus hat berichtet, daß beides auch beim Hasen der Fall sei, und schließt aus diesem Beispiel, daß auch stark behaarte Menschen ziemlich wollüstig seien.“ (Übers. von Roderich König).

        
        65
          Aristoteles berichtet von unterschiedlich dicht behaarten Tieren, ohne dass er Körperbehaarung direkt mit Lüsternheit in Beziehung setzt. So seien manche Lebewesen völlig mit Haaren bedeckt, so wie das Schwein, der Bär und der Hund, andere wiederum seien an bestimmten Stellen stark behaart, so etwa der Nacken des Löwen (vgl. Aristot. hist. an. B. 2, K. 2, 3). Plinius führt darüber hinaus aus, dass, obwohl der Löwe dichtes Nackenhaar besitze, es die Löwin sei, die besonders wollüstig agiere (vgl. Plin. nat. B. 8, XVII, 42).

        
        66
          Hasen wurden als besonders promiskuitive Wesen betrachtet, die auch anal verkehrten. Unter anderem war man etwa der Auffassung, dass diesen jährlich ein neuer Anus wüchse. Um etwa 100 n. Chr. warnte Barnabas davor, Hasen zu essen, damit man nicht anfinge, Buben zu verführen (vgl. Joyce Salisbury: The Beast Within. Animals in the Middle Ages. New York/London 1994, S. 82).

        
        67
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 3, K. 10, 13.

        
        68
          Vgl. Plin. nat. B. 8, LXXXI, 154f.

        
        69
          Aristoteles: Über die Zeugung der Geschöpfe. Hrsg., übertr. u. erl. von Paul Gohlke. Paderborn 1959 (Aristoteles. Die Lehrschriften. VIII, 3), [Sigle Aristot. gen. an. Gohlke].

        
        70
          Konrad von Megenberg: Buch der Natur, Bd. I. Kritischer Text nach den Handschriften. Hrsg. von Robert Luff, Georg Steer. Berlin/Boston 2011, [Sigle BDN].

        
        71
          An anderer Stelle wiederholt Konrad von Megenberg diesen Ausspruch mit einer moralischen Botschaft (vgl. BDN, III.A.0). Zuvor grenzt er die Körperbehaarung als Ausdruck eines wollüstigen Wesens noch ein und meint, dass Haare am Bauch beim Menschen auf einen unkeuschen Charakter hinweise (vgl. BDN, I.49.1). Außerdem seien u. a. viel schwarzes und glattes Haar und Haare an den Schläfen bei den Ohren Kennzeichen eines unkeuschen Mannes (vgl. BDN, I.49.30).

        
        72
          Plinius’ Einfluss zeigt sich in den Schriften Konrads von Megenberg. Konrad zieht Inhalte Plinius’ zu Eigenschaften/Fähigkeiten gewisser Tiere immer wieder in Zweifel, wenngleich es als unwahrscheinlich gilt, dass Konrad Plinius’ Schriften direkt kannte (vgl. Borst, Das Buch der Naturgeschichte, S. 297f.).

        
        73
          Vgl. Plin. nat. B. 8, LXVI, 164. Neben dem Menschen sei noch das Pferd zu unkeuscher Liebe fähig, so Konrad von Megenberg (vgl. BDN, III.A.25, V. 15f.).

        
        74
          Bei Solinus gilt der numidische Bär als außerordentlich wollüstig, ein Tier, das durch sein längeres Haar charakterisiert sei (Solin. XXVI, 3, S. 193). Auch der Hase bringe, so Aristoteles, seine Kinder „unentwickelt zur Welt“ (Aristot. gen. an. Gohlke IV, 5, S. 202f.).

        
        75
          Pseudo-Oppian: Kynegetika. Griechisch–Deutsch. Hrsg. u. übers. von Stehan Renker. Berlin/Boston 2021 (STusc.).

        
        76
          Die Vorstellung, dass die Bärenjungen unförmig auf die Welt kämen, findet sich bereits bei Aristoteles (vgl. Aristot. hist. an. B. 6, K. 27, 1). Plinius meint darüber hinaus, dass die Jungen noch in Form geleckt werden müssten (vgl. Plin. nat. B. 8. K. 54, 126). Ähnliches findet sich auch bei Isidor (vgl. Isid. Orig. XII. ii. 22).

        
        77
          Vgl. Ps.-Oppian, B. III, 139–169. S. dazu auch: Pastoureau, Der Bär, S 92.

        
        78
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 9, K. 1, 608.

        
        79
          Plinius wiederum berichtet von der Beobachtung, dass der tote Körper eines Mannes im Wasser auf dem Rücken liege, während die weibliche Leiche mit dem Bauch nach unten schwimme, „[…] gleichsam als wollte die Natur ihre Schamhaftigkeit auch nach dem Tode nicht verletzen.“ (Plin. nat. B. 7, XVIII, 77).

        
        80
          Vgl. Aristot. hist. an. B. 4, K. 11, 6.

        
        81
          „Die Weibchen sind insgesamt mutloser als die Männchen, abgesehen vom Bär und vom Leoparden; bei diesen hält man die Weibchen für mutiger. Bei den übrigen Gattungen sind die Weibchen sanfter, verschlagener, weniger durchschaubar, impulsiv und mehr auf die Aufzucht der Jungen bedacht, die Männchen sind im Gegensatz dazu aggressiver, wilder, durchschaubarer und weniger hinterlistig. Spuren dieser Charaktereigenschaften finden sich sozusagen in allen Lebewesen, sie sind aber wesentlich deutlicher in denjenigen, die einen ausgeprägteren Charakter besitzen, und am meisten beim Menschen.“ (Aristoteles: Historia animalium. Buch VIII und IX. Übers. u. erl. von Stefan Schnieders. Berlin/Boston: De Gruter 2019 [ADWÜ. 16/5], B. IX, K. 1, 608).

        
        82
          Vgl. Isid. Orig. XI.ii.14–ii.27.

        
        83
          Zur Kontrastierung der beiden Frauenfiguren Eva und Maria s. Milliken, Ambiguous Locks, S. 167–173. Roberta Milliken schreibt, dass Eva in den Darstellungen ganz Körper ist, während Maria beinahe körperlos dargestellt wird. Ihre Kleidung ist weit, verdeckt ihren weiblichen Körper. Auch das Kopfhaar ist – anders als bei Eva – zurückhaltender dargestellt. Während Eva die ungebändigte, sexuelle Lust darstellt, ist Maria, der Inbegriff der Keuschheit und Jungfräulichkeit (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 170f.).

        
        84
          Vgl. ebd., S. 22.

        
        85
          Anschaulich dargestellt wird das in den schwankhaften Erzählungen und Abbildungen zu ‚Aristoteles und Phyllis‘ (s. ‚5.3 Hermelin. Pelz und Verführung‘, S. 221–237). Selbst der standhafteste und klügste Mann – Aristoteles – kann den Verlockungen der Frauen – Phyllis – nicht widerstehen (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 19).

        
        86
          Frauen und weibliche Sexualität als das Böse, als das andere zu betrachten, ist insbesondere im Hochmittelalter weitverbreitet (vgl. ebd., S. 25f.).

        
        87
          Aspekte dieses Kapitels sind bereits in Form eines Artikels erschienen: (F)Rausein, Körperhaar und anthropologische Differenz. In: Das Mittelalter. Perspektiven mediävistischer Forschung 28:2 (2023) [Medieval Animal Studies. Reflexionen, Imaginationen und Praxisformen von Mensch-Tier-Beziehungen im Mittelalter], S. 312–330.

        
        88
          Publius Ovidius Naso: Liebeskunst – Ars Amatoria. Lateinisch–deutsch. Hrsg. u. übers. von Niklas Holzberg, 5. Aufl. Berlin 2011 (STusc.), [Sigle Ov. ars.].

        
        89
          Im Frühmittelalter waren Ovids Texte (Metamorphosen, Ars Amatoria, Epistulae ex Ponto, Heroides) auch Teil der ‚Schullektüre‘. So sind neben einer wissenschaftlichen Kommentierung auch unzählige Aufbereitungen für die Schule entstanden. Während im Frühmittelalter besonders intensiv Vergils Texte rezipiert wurden, steht das 12. Jahrhundert ganz im Zeichen von Ovid (vgl. Ulrich Schmitzer: Ovid (Publius Ovidius Naso). In: Die Rezeption der antiken Literatur. Kulturhistorisches Werklexikon. Hrsg. von Christine Walde. Stuttgart/Weimar 2010 [DNP, Suppl. 7], S. 557–575, hier 564f.). Landfester bemerkt, dass Ovids Ars Amatoria bereits im 8. Jahrhundert im westeuropäischen Mittelalter recht weit verbreitet war (vgl. Manfred Landfester: Ovidius. In: Geschichte der antiken Texte. Autoren- und Werklexikon. Hrsg. von dems.: Stuttgart 2007 (DNP, Suppl. 2), S. 424–430, hier 424).

        
        90
          Ov. ars. III, V. 193f.; „Beinah hätt’ ich gemahnt: Nicht komme der trotzige Bock euch unter die Achseln; nicht sei rau von den Härchen das Bein!“ (Übers. von Niklas Holzberg).

        
        91
          Mit ‚trotzigem Bock‘ scheint einerseits der Achselschweißgeruch gemeint zu sein, so zumindest versteht das Holzberg (vgl. Niklas Holzberg: Anmerkungen. In: Ovidius Naso, Publius: Liebeskunst – Ars Amatoria. Lateinisch-deutsch. Hrsg. u. übers. von dems. 5., überarb. Aufl. Berlin 2011 [STusc.], S. 217–253, hier 245, Anm. 196). Andererseits kann damit auch das widerspenstig sprießende Körperhaar bezeichnet werden.

        
        92
          Dabei bleiben einige Kommentatoren nahe am Korantext, wie etwa aṭ-Ṭabarī (923), al-Zamakhsharī (1144), Fakhr al-Dīn al-Rāzī (1209) und al-Bayḍāwī (um 1286 oder auch später). Andere erweitern den Text, gestalten die Erzählung aus. Dazu zählt die Version von Ibn al-Athīr (1233) und die Kulturgeschichte von al-Masʿūdī (956). Deutlich zeigt sich das auch bei den Geschichten der Propheten (Qiṣaṣ al-Anbiyā’) von al-Tha’labī (1035) und al-Kisāʾī. (Die letztgenannten Schriften sind schwer zu datieren und werden zwischen dem 5. und 11. Jahrhundert oder auch zwischen dem 6. und 12. Jahrhundert geschätzt.) Südarabische Dichter zeigen starke vorislamische Einflüsse wie etwa Ibn Hishām (828 oder 833), al-Hamdānī (um 950/960) und Nashwān al-Ḥimyarī (um 1178/1198) (vgl. Axel Havemann: Bilqīs. In: Encyclopaedia of Islam. Three. Hrsg. Von Kate Fleed [u. a]. Leiden/Boston 2011, o. S).

        
        93
          Vgl. 1 Kön 10,1–13 und 2 Chr 9, 1–12. In den beiden kurzen Textstellen im Alten Testament hört die Königin von Saba von der Weisheit König Salomos und beschließt, dessen Weisheit mit ihren eigenen Rätseln auf die Probe zu stellen. König Salomo übertrifft alle ihre Erwartungen und wird mit Geschenken überhäuft, er hingegen lässt ihr jeden Wunsch erfüllen und sie verlässt nach einiger Zeit das Land (vgl. 1 Kön 10,1–13 und 2 Chr 9,1–12). Die Begegnung zwischen Salomo und der Königin von Saba, wie sie im Alten Testament beschrieben ist, dient der Darstellung der Weisheit und des Reichtums Salomos und der Lobpreisung Gottes. Die fehlende Ausschmückung und die vielen Leerstellen scheinen mitunter eine Ursache für die Vielzahl an Legendenbildungen um die Königin von Saba und die Begegnung mit König Salomo zu sein. Im Neuen Testament wird außerdem von ihr als „Königin des Südens“ berichtet (Lk 11,31; Mt 12,42) (vgl. Axel Havemann: Die ‚Königin von Saba‘ in der religiösen und kulturellen Tradition des Islam und des Christentums in Äthiopien. In: Der Islam 80,1 (2003), S. 122–141, hier 124).

        
        94
          The Qur’ān. Übers. von Alan Jones. Cambridge 2007, XXVII, 15–45 [Sigle Koran]. Im Koran (vgl. Koran, XXVII, 15–45) fordert Salomo in einem Brief die namenlose Königin auf, vom schändlichen, vom Teufel verführten Treiben der Sonnenanbetung abzuweichen und sich stattdessen ihm und dem Islam zu unterwerfen. Sie schickt ihm Geschenke, Salomo zeigt sich davon kaum beeindruckt und lässt ihren Thron, dessen Gestalt er umändert, rauben. Die Königin kommt und schafft es auf die Frage, ob das ihr Thron sei, richtig zu antworten. Als sie den Palast betritt, hält sie den gläsernen Boden für Wasser und entblößt ihre Beine. Daraufhin gesteht sie ihre Schuld ein und beugt sich dem König und dem Islam (vgl. Havemann, Die ‚Königin von Saba‘, S. 126).

        
        95
          Im Islam wurde die Geschichte neu erzählt, wobei jüdische Exegesen aufgegriffen wurden. Auch wenn die islamischen Quellen die früheste literarische Reflexion der gesamten Bilqis-Legende enthalten, so kann doch davon ausgegangen werden, dass diese aus jüdischen Traditionen stammen. Dies legt eine Bemerkung im Traktat Baba Batra im Babylonischen Talmud nahe (bBB 15b). Mit Verweis auf Hiob 1,15 wird betont, dass es statt „Königin von Saba” (malkat sheva)” „Königreich von Saba (malkhut sheva)” heißen müsse. Hier nicht von einer Frau, sondern von einem Reich zu sprechen, sei nur möglich, wenn die entehrende Version der Salomo-Saba-Geschichte den Rabbinern bekannt gewesen sei, so Ullendorf. Auch legen gewisse äthiopische Begriffe in den Suren nahe, dass es eine fremdsprachige Vorlage gab (vgl. Edward Ullendorff: The Queen of Sheba. In: Bulletin of the John Rylands Library 45,2 [1963], S. 486–504, hier 494f.).

        
        96
          Die Figur der Königin von Saba wird in christlichen und islamisch geprägten Kulturen stärker instrumentalisiert. Während dabei der Fokus auf dem König Salomo liegt, betonen äthiopische Quellen die Weisheit und Leistungen der Königin. Dabei sei nicht die Königin von Saba die Verführerin, sondern Salomo, der die Königin begehrt, sie mithilfe einer List nimmt und mit ihr einen Sohn, Menelik, zeugt, von dem alle Könige Äthiopiens bis zum heutigen Tag abstammen. In den äthiopischen Kebra Nagast ist dabei keine Rede von den behaarten Beinen, dem Glasboden oder der dämonischen Abstammung. In dieser Geschichte hat Salomo das Essen beim abendlichen Bankett besonders gesalzen. Er lädt die Königin ein, die Nacht in seinem Zelt zu verbringen, sie willigt unter der Bedingung ein, dass er sie nicht mit Gewalt nehme. Er lässt sich darauf ein, vorausgesetzt, sie nehme nichts, was ihm gehöre. Die Betten werden an die gegenüberliegenden Enden des Zeltes gestellt. Salomo stellt eine Schüssel Wasser neben das Bett der Königin. In der Nacht wacht sie durstig auf und trinkt, woraufhin Salomo ihr vorwirft, die Bedingung gebrochen zu haben und mit ihr geschlechtlich verkehrt. Die Königin kehrt zurück und gebiert Menelik, der später seinen Vater aufsucht, um dann mit Gefolge wieder in seine Heimat zurückzukehren, um ein zweites ‚Zion‘ aufzubauen (vgl. Kebra Nagast. Die Herrlichkeit der Könige. Nach den Handschriften in Berlin, London, Oxford und Paris. Hrsg. u. übers. von Carl Bezold. München 1909 (AAM. 23), S. 10–31, dazu auch: Ullendorff, The Queen of Sheba, S. 497f.).

        
        97
          Sowohl jüdische als auch islamische Versionen der Legende vereint, dass sie weiblichen Aktivitäten außerhalb der häuslichen Sphäre skeptisch gegenüberstehen. Die außerhäusliche Welt, das öffentliche Leben, war den Männern vorbehalten. Die Aufrechterhaltung der getrennten weiblichen und männlichen Bereiche war stets auch Thema in hierarchischen Gesellschaften des antiken und mittelalterlichen Nahen Ostens (vgl. Jacob Lassner: Demonizing the Queen of Sheba. Boundaries of Gender and Culture in Postbiblical Judaism and Medieval Islam. Chicago/London 1993, S. 1 u. 5).

        
        98
          Inwiefern sich die Legenden rund um die Königin von Saba in eine Reihe von misogynen volkstümlichen Erzählungen und Legenden rund um den König Salomo einordnen lassen, in welchen die Frauen als böse, herrisch, untreu und dumm dargestellt werden, muss noch eingehender untersucht werden. Aber parallele Motive lassen sich auf jeden Fall festmachen (vgl. Haim Schwarzbaum: Female Fickleness in Jewish Folklore. In: Jewish Folklore Between East and West. Collected Papers von Haim Schwarzbaum. Hrsg. u. eingel. von Eli Yassif Beer-Sheva. Jerusalem 1989, S. 173–196, hier 173f.).

        
        99
          Ginzberg fasst in seiner Nacherzählung unterschiedliche jüdische Fassungen der legendenhaften Ausgestaltung der Erzählungen rund um die Königin von Saba zusammen (vgl. Louis Ginzberg: Legends of the Jews. Übers. von Henrietta Szold. Bd. I. u. II. Philadelphia 2003, S. 958–962).

        
        100
          Im Midrasch Mishle, der zwischen dem späten 8. und späten 10. Jahrhundert datiert werden kann (Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 128f.), stehen insbesondere die Rätsel im Zentrum, welche die Königin Salomo stellt: „As regards the larger message of the midrash: All four tests are linked to the natural order of things and the question of identity.“ (Ebd., S. 12f.).

        
        101
          Lassner vertritt die Hypothese, dass der Midrasch ha-Hefez Extrakte jemenitischer mündlicher Tradition enthält, die im 5. Jahrhundert vor Christus schriftlich fixiert wurden. Auch in dieser Version werden Rätsel vorgebracht, die vorwiegend die Ordnung der Dinge beleuchten. Ein häufiges Thema ist der Erhalt der familiären Linie und generell des Menschen. Zum Schluss wird ein Stück Zedernholz geholt, König Salomo soll erkennen, in welche Richtung der Baum ursprünglich gewachsen sei. Dies wird folgendermaßen kommentiert: So schwierig es sei, bei einem bearbeiteten Stück Holz die ursprüngliche Wachsrichtung zu erkennen, so schwer sei es, eine Frau zu enttarnen, die sich als Mann ausgebe (vgl. ebd., S. 13f.).

        
        102
          In den ersten beiden Texten werden insbesondere die Rätsel ausgeführt, im dritten Text ist die gesamte Erzählung ausgebaut (vgl. ebd., S. 11).

        
        103
          Die Sinnsprüche Ben Siras werden auf etwa Ende des 10. Jahrhunderts datiert, ein islamischer Einfluss liegt nahe. Die weiteren Fragen sind jünger, aber auf jeden Fall vor dem Ende des 13. Jahrhunderts entstanden (vgl. Dagmar Börner-Klein: Einleitung. In: Das Alphabet des Ben Sira. Hebräisch-deutsche Textausgabe mit einer Interpretation. Hrsg. u. übers. von ders. Wiesbaden 2007, S. XIII–XXII, hier XVI). Günter Stemberger bezeichnet es als: „Eine aus biblischen und haggadischen Elementen zusammengesetzte scharfe Satire auf Bibel und rabb. Religiosität.“ (Günter Stemberger: Einleitung in Talmud und Midrasch. 9. Aufl. München 2011, S. 348).

        
        104
          Vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 11.

        
        105
          The Two Targums of Esther. Übers. u. komm. von Bernard Grossfeld. Collegeville 1991 (ArBi. 18), [Sigle TTE].

        
        106
          Vgl. Ullendorff, The Queen of Sheba, S. 495.

        
        107
          TTE, S. 116.

        
        108
          Die Rätsel, welche die Königin stellt, streichen einige Dinge hervor, welche das äußere Erscheinungsbild und die Wahrnehmung beeinflussen. So fragt sie, neben einer Schminkdose, nach Flachs, das je nachdem Freude der Freien oder Scham der Bedauernswerten bedeute, denn damit werden Tote wie Herrschende eingekleidet, Fische gefangen und Vogelnester gebaut (vgl. ebd., S. 114–117).

        
        109
          Vgl. ebd., S. 114–117.

        
        110
          In vielen dieser späteren Erzählungen kommt es zur körperlichen Vereinigung, zum Teil auch Heirat zwischen den beiden Herrscher:innen. Befeuert werden diese Vorstellungen von zwei hebräischen Formulierungen. So sei die Königin zum König gekommen, mit allem, was ihr auf dem Herzen lag (vgl. 1 Kön 10,2). Der hebräische Begriff ‚kommen, betreten‘ ist ein Begriff, der euphemistisch für den Coitus verwendet wird (vgl. James B. Pritchard: Introduction. In: Solomon & Sheba. Hrsg. von dems. Ders. London 1974, S. 7–15, hier 9). Und in Vers 13 heißt es, dass Salomo der Königin jeden Wunsch erfüllte, ihr alles gab, was sie sich wünschte. Raschi schreibt in einem Kommentar, dass dieser Ausdruck exklusiv auf die Vermittlung von Weisheit Bezug nehme. Ullendorff sieht in Raschis deutlicher Betonung einen Hinweis darauf, dass diese Verse auch ganz anders gelesen werden können. Bereits der kurze und auf dem ersten Blick nüchtern erscheinende Bibeltext enthält also bereits erotische Untertöne, die in späteren Varianten noch erweitert wurden (vgl. Ullendorff, The Queen of Sheba, S. 488).

        
        111
          Vgl. Ullendorff, The Queen of Sheba, S. 496.

        
        112
          Das Alphabet des Ben Sira. Hebräisch-deutsche Textausgabe mit einer Interpretation. Hrsg. u. übers. von Dagmar Börner-Klein. Wiesbaden 2007, [Sigle A. Ben Sira].

        
        113
          Die Parallele zur Geschichte der Königin von Saba und Salomo ist hier unübersehbar (vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 16).

        
        114
          In der hier zitierten Ausgabe wird es als „eine Paste aus Kalk“ beschrieben, in anderen Versionen besteht die Tinktur aus Molke. Lassner führt Zitrone als Inhaltsstoff an (vgl. A. Ben Sira, S. 48, Fn. 3, vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 22f.)

        
        115
          In Interpolationen zu Raschis Kommentar liest man: „He [Solomon] had intercourse with her and she gave birth to Nebuchadnezzar who destroyed the temple.“ Aus der Liaison zwischen Salomo und der Königin von Saba soll Nebukadnezar (ein Kind, das 400 Jahre nach seinem Vater auf die Welt kommt) entstanden sein. Die Königin, die sich eigentlich gegen die weibliche Rolle hat stellen wollen, bringt nun doch ein Kind zur Welt, allerdings ein verkehrtes und verrücktes. Durch ihren Nachwuchs übertrumpft sie schließlich Salomo. Nebukadnezar zerstört den Tempel, den sein Vater gebaut hat, und schickt seine Leute ins Exil (Zit. n.: Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 22f. Zu Nebukadnezar, dem Sohn Salomos und der Königin von Saba vgl. auch: Ginzberg, Legends of the Jews, S. 1072).

        
        116
          A. Ben Sira (F. 1), S. 50.

        
        117
          A. Ben Sira, S. 50.

        
        118
          Vgl. A. Ben Sira, S. 42–50. Dass König Salomo mit der Königin von Saba geschlechtlich verkehren möchte, findet sich im Alphabet des Ben Sira nur implizit: „[…] da wollte Salomo zu ihr kommen und fand sie gänzlich voller Haar.“ (Ebd., S. 50). Dankbar bin ich Susanne Plietzsch für den Hinweis, dass im Hebräischen Text steht: ‚[…] da wollte Salomo auf ihr kommen‘. Lassner betont den erotisch-sexuellen Unterton stärker in seinen Ausführungen; Salomo könne nach der Enthaarung mit der Königin verfahren, wonach ihm ist. Dabei wird das biblische Zitat – die Wünsche der Königin wurden erfüllt – umgedreht und Salomo ist es, der seine Bedürfnisse befriedigt. Der Ausdruck des Staunens der Königin in den mittelalterlichen Versionen könne, so Lassner, auch Begeisterung über die sexuellen Fähigkeiten Salomos zum Ausdruck bringen (vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 16 u. 20f.).

        
        119
          Das Entfernen des Körperhaars scheint einer ähnlichen Logik zu folgen wie das Bedecken des weiblichen Kopfhaares. Ähnlich wie dem Körperhaar wohnt auch dem (weiblichen) Kopfhaar eine sexuelle Konnotation inne. Eine keusche und tugendhafte Frau – insbesondere nach der Heirat – bedeckt ihr Kopfhaar (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 55).

        
        120
          A. Ben Sira, S. 50.

        
        121
          Die weibliche Stimme im Hohelied glaubte man immer wieder mit der Königin von Saba identifizieren zu können. Das zeigen auch Bernhards von Clairvaux Sermones super Cantica Canticorum. Darin wird die Königin von Saba als Königin des Südens – wie im Neuen Testament (vgl. Lk 11,31; Mt 12,42) – bezeichnet (vgl. Serm. 22, II, 4). Darüber hinaus wird Sulamith mit Esaus Behaarung parallel geführt; etwas, worauf in Abschnitt ‚Von Fell- zu Pelzkleidern: Schwarz und/aber schön‘ noch gesondert eingegangen werden wird (vgl. Serm. 28, I, 2) (vgl. Thomas Hahn: The Difference the Middle Ages Makes. Color and Race before the Modern World. In: JMEMS. 31,1 (2001), S. 1–37, hier 36, FN 63).

        
        122
          Ov. Ars. III, V. 195f.; „Doch vom Kaukasus nicht sind die Mädchen, die ich unterrichte, trinken Wasser aus dir, Myser Ka’ikus, ja nicht.“ (Übers. von Niklas Holzberg).

        
        123
          Vgl. Börner-Klein, Einleitung, S. XIV–XXII. Die der Edition von Börner-Klein zugrundeliegende Handschrift ordnet Yassif der Textgruppe B zu (Vgl. ebd., S. XXI).

        
        124
          Yassif (A), 217, zit. n. A. Ben Sira S. 50, Fn. 1.

        
        125
          H. Adam Steven: Male Body Hair Depilation in Jewish Law. In: Ḥakirah 29,1 (2021), S. 197–231, hier 207–211.

        
        126
          Babylonian Talmud. The William Davidson Talmud. Digitale Edition 1965–2010, https://www.sefaria.org/texts/Talmud [Zugriff: 24.01.2025]. Mein Dank gilt Susanne Plietzsch, die mich auf diese Stelle aufmerksam gemacht hat.

        
        127
          Vgl. Daniel Boyarin: Den Logos zersplittern. Zur Genealogie der Nichtbestimmbarkeit des Textsinns im Midrasch. Übers. von Dirk Westerkamp. Berlin/Wien 2002, S. 22f.

        
        128
          Vgl. Noah Bickart: He Found a Hair and it Bothered Him. Female Pubic Hair Removal in the Talmud. In: Nashim. A Journal of Jewish Women’s Studies & Gender Issues 35,1 (2019), S. 128–152, hier 138f.

        
        129
          A. Ben Sira, S. 50.

        
        130
          Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 16f.

        
        131
          In weiteren Legenden rund um die Begegnung zwischen König Salomo und der Königin von Saba, ist keine Rede von ihren behaarten Beinen. Salomo möchte die Königin heiraten, diese willigt unter einer Bedingung ein, wenn sie von allen Vögeln der Erde zwei Federn erhalte. Dabei gibt es – je nach Version – Vögel, die sich widersetzen. Eine Eule entgegnet etwa, dass ein Mann, der unter dem Pantoffel einer Frau stünde, eine Frau sei, und dass auch die Bedingung der Königin von Saba ein närrischer Wunsch sei (vgl. Schwarzbaum, Female Fickleness in Jewish Folklore, S. 188–191). Die Legende erinnert ein wenig an das Grimm-Märchen Allerleirauh, in dem eine Königstochter einen Mantel fordert, der aus (Stückchen) der Haut von allen Tieren gefertigt ist (vgl. Jacob Grimm, Wilhelm Grimm: Allerleirauh. In: Dies.: Kinder- und Hausmärchen. Bd. 1. Nach der zweiten verm. u. verb. Aufl. von 1819. Hrsg. von Heinz Rölleke. 4. Aufl. München 1989 [MdW], S. 248–252).

        
        132
          Vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 21.

        
        133
          Wolfdietrich B. Paralleledition der Redaktionen B/K und H. Hrsg. von Walter Kofler. Stuttgart 2008, [Sigle WDB].

        
        134
          Ortnit und Wolfdietrich D. Kritischer Text nach Ms. Carm. 2 der Stadt- und Universitätsbibliothek Frankfurt a. M. Hrsg. von Walter Kofler. Stuttgart 2001, [Sigle WDD].

        
        135
          Die Entstehung der Wolfdietrich-Texte wird auf Mitte des 13. Jahrhunderts datiert. Eine genaue Datierung gestaltet sich schwierig. Die 16 Handschriften und sechs Drucke – Walter Kohler spricht von 17 Handschriften und sieben Drucken (Walter Kofler: Einleitung. In: Ortnit und Wolfdietrich A. Hrsg. von dems. Stuttgart: S. Hirzel 2009, S. 9–26, hier 13) – lassen sich in vier Überlieferungsstränge gliedern (A, B, C, D). Gemeinhin wird davon ausgegangen, dass es sich bei der Überlieferung A um die älteste, bei D um die jüngste handelt (vgl. Lydia Miklautsch: Montierte Texte – Hybride Helden. Zur Poetik der Wolfdietrich-Dichtungen. Berlin/New York 2005 [QFLK. 36], S. 30 u. 35). In der Untersuchung wird der Fokus auf den B-Überlieferungsstrang gelegt, in dem die Behaarung der Rauen Else noch etwas deutlicher als in der Fassung D zum Ausdruck kommt, auf Ähnlichkeiten und Unterschiede zu Wolfdietrich D wird immer wieder verwiesen.

        
        136
          Auf die vielgestaltigen und komplexen Beziehungen zwischen Christen und Juden im europäischen Mittelalter weist u. a. Astrid Lembke hin. Diese zeigen sich auch in einem wechselseitigen Austausch auf kultureller Ebene, das breite Rezipieren christlicher und jüdischer Literatur, die Übernahme und Transformation von Erzählinhalten und Motiven: „Das Vorhandensein einer Vielzahl von jüdischen Aneignungen nichtjüdischer Texte und Erzählstoffe lässt die Schlussfolgerung zu, dass jüdische und christliche Autoren und ihre jeweiligen Rezipienten gleichermaßen an bestimmten Formen des Erzählens wie auch an bestimmten Inhalten Gefallen fanden.“ (Astrid Lembke: Aventiuren in Aschkenas. Jüdische Aneignungen nichtjüdischer Texte und Erzählstoffe im vormodernen Europa. In: Aschkenas 25,1 (2015), S. 1–10; vgl. dazu auch: Astrid Lembke: Dämonische Allianzen. Jüdische Mahrtenehenerzählungen der europäischen Vormoderne. Tübingen 2013 [BiblGerm. 60], S. 65–68).

        
        137
          Vgl. WDB, B3,2.

        
        138
          Wolfdietrichs Verunsicherung, welche Gestalt er vor sich findet, wird durch seine Frage deutlich: pistu geheur? (WDB, B309,4) Gehiure würde ein gewöhnliches, angenehmes Wesen bezeichnen, an dem eben nichts Unheimliches ist (vgl. Lexer Bd. I, Sp. 790). Das Gegenteil, ungehiure, wiederum kennzeichnet eine unheimliche Kreatur (vgl. Lexer Bd. II, Sp. 1837). Die Raue Else gibt sich als gewöhnliches Wesen aus, Wolfdietrich scheint davon nicht überzeugt zu sein.

        
        139
          Als wilder Raum gilt insbesondere der Wald, weswegen es nicht verwundert, dass der Wald der ideale Schauplatz für Aventiuren ist. Daneben ist der Wald aber auch Orientierungs- und Rückzugsort. Larissa Schuler-Lang führt die breitere Bedeutung und Verwendung des Waldes in der mittelhochdeutschen Literatur umfassend aus (vgl. Schuler-Lang, Wildes Erzählen – Erzählen vom Wilden, S. 27).

        
        140
          Im Wolfdietrich D sind es sieben Jahre (vgl. WDD 509A,3). Im Wolfdietrich A (Ortnit und Wolfdietrich A. Hrsg. von Walter Kofler. Stuttgart 2009) trifft Wolfdietrich auf ein weibliches Wasserwesen mit geschuppter Haut, das sich von einer ungeheuerlichen Gestalt in eine schöne Frau verwandelt und Wolfdietrich dazu bewegen will, sie zu heiraten. Wolfdietrich bleibt jedoch standhaft (vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 137f.).

        
        141
          Vgl. WDB B309,3; WDD 512,3. Die Raue Else hat Ähnlichkeiten mit Rûel aus Wirnts von Grafenberg Wigalois. Im Unterschied zu Rûel kann die Raue Else allerdings sprechen (vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 139, FN 91).

        
        142
          WDB, B309,3.

        
        143
          Ebd., B317,3f.

        
        144
          Überlegungen zum Verlust von Haaren und Nägel, die an dieser Stelle über den Untersuchungsgegenstand hinausgehen, da es sich um Kopf- und nicht Körperhaare handelt, bei: Daniela Hempen: Grenzüberschreitungen. Begegnungen mit der wilden Frau in dem mittelhochdeutschen Epos „Wolfdietrich B“. In: Monatshefte 89,1 (1997), S. 18–30, hier 22.

        
        145
          Die Raue Else wird somit in die christliche Weltordnung integriert (vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 144). S. ‚4.2.2 Haare ablegen. Getaufte ‚Wilde‘, S. 158–164.

        
        146
          In der Fassung D heißt es: Vor hies sÿ die ruhe Eilse, nu wart sÿ genant | im tŏfe frowe Sigeminne, die schenste úber alle lant. | in dez burnen woge hette sÿ die hut gelan. | es geschach nÿe kein ouge kein wip so wunesam.“ (WDD 558, 1–4).

        
        147
          Im Wolfdietrich D lässt sie die haut im Brunnen (vgl. WDD 558,3).

        
        148
          Vgl. WDB, B340.

        
        149
          Nicht allein die Raue Else macht einen Veränderungsprozess durch, sondern auch Wolfdietrich. Im Wolfdietrich A soll Wolfdietrich als Baby ausgesetzt worden sein, als er von den Wölfen verschont wird, erhält er seinen Namen und wird in die Obhut eines Jägers gesetzt (vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 56). In der Fassung C wächst Wolfdietrich gleich bei Wölfen auf, kommt aber nach einiger Zeit zurück an den Hof. Nach seiner Verzauberung durch die Raue Else gelangt Wolfdietrich zwar wieder zu Kräften, doch sein Körper bleibt swach und ungefar, in manchen Handschriften, wie im Straßburger Heldenbuch, auch swartz (WDD 547,4; vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 139, FN 91). Ausführungen zur hybriden Figur Wolfdietrichs s.: Andreas Kraß: Der bastardisierte Ritter. Zur Dekonstruktion höfischer Identität im Großen Wolfdietrich. In: Ordnung und Unordnung in der Literatur des Mittelalters. Hrsg. von Wolfgang Harms, C. Stephen Jaeger, Horst Wenzel. Stuttgart 2003, S. 167–173.

        
        150
          Im Wolfdietrich D heißt es: Er sprang in den brunen, der tugenthafte man. | do er her vs schiet, er vant ein bette dort stan. | dar an leit sich balde Wolf dietrich, | zů im froge Sigeminne: sÿ wurdent freidenrich. (WDD 562, 1–4). In Handschrift H des Wolfdietrich B führt Sigeminne Wolfdietrich ans Bett (vgl. WDB, H344).

        
        151
          Milliken führt aus, dass eine Frau, die eine aktivere Rolle einnimmt, als es der gängigen Vorstellung von Frauen entspricht, Gefahr läuft, als Monster, Dämonin oder als Gefährderin der ‚natürlichen‘ Ordnung gesehen zu werden (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 18f.).

        
        152
          WDB, B306,1.

        
        153
          Vgl. Lexer Bd. II, Sp. 519; vgl. Hempen, Grenzüberschreitungen, S. 20.

        
        154
          vgl. WDB, B309,3.

        
        155
          Vgl. ebd., B312,1 u. B318,1. Mit wem die Raue Else im Bunde steht, wer ihr die magische Macht und Kraft verleiht, bleibt jedoch unklar.

        
        156
          Vgl. Salisbury, The Beast Within, S. 152.

        
        157
          Vgl. ebd., S. 137.

        
        158
          Die Sammlung biblischer Geschichten von Abū Isḥāq Aḥmad Ibn Muḥammad Ibn Ibrāhīm Al-Tha’labī (auch als al-Tha’labī bekannt, 11. Jh.), Arā’is Al-Majālis, enthält wohl die umfangreichste Version der Begegnung der Königin von Saba und Salomo. Viele seiner Quellen gehen auf frühere Korankommentare zurück (vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 59f.).

        
        159
          Vgl. Ginzberg, Legends of the Jews, FN. 41, S. 961.

        
        160
          Die Herkunft des Namens Bilqis kann eventuell auf eine hebräisierte Form des griechischen pallakis, Konkubine, zurückgeführt werden (vgl. Montgomery W. Watt: The Queen of Sheba in Islamic Tradition. In: Solomon & Sheba. Hrsg. von James B. Pritchard. London 1974, S. 85–103, hier 100f.).

        
        161
          Vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 59f. Auch wenn der Hinweis auf Esels-/Ziegenfüße in der arabischen, nicht aber in der jüdischen Literatur gefunden werden kann, so sei doch auf die Ähnlichkeit der hebräischen Wörter ‚sa’ir/sa’irah‘ (behaart) und ‚sa’ir‘ (Ziegendämon) hingewiesen (vgl. Lou H. Silberman: The Queen of Sheba in Judaic Tradition. In: Solomon & Sheba. Hrsg. von James B. Pritchard. London 1974, S. 65–84, hier 81).

        
        162
          „Widespread, too, is the identification of Lilith with the Queen of Sheba – a notion with many ramifications in Jewish folklore.“ (Gershom Scholem: Lilith. In: Encyclopaedia Judaica. 2. Aufl. Bd. 11. Jerusalem 1971, S. 17–20, hier 18). Ronald H. Isaacs, der Erwähnungen und Quellen zur Figur Liliths anführt, führt die Verknüpfung der Königin von Saba mit Lilith auf Einflüsse von jüdischen und arabischen Legenden zurück, welche die Königin von Saba als Halbdämonin darstellen (vgl. Ronald H. Isaacs: Ascending Jacob’s Ladder. Jewish Views of Angels, Demons, and Evil Spirits. Aronson 1998, S. 99–102).

        
        163
          The Targum of Job. Hrsg. von Céline Mangan. Edinburgh 1991 (ArBi. 15), [Sigle TJ]. Lilith ist in der jüdischen Tradition der kabbalistischen Dämonologie aus zweierlei Gründen zu fürchten: Sie tötet Neugeborene und verführt Männer (vgl. Scholem, Lilith, S. 18).

        
        164
          Vgl. Ginzberg, Legends of the Jews, S. 457. Im Targum zu Hiob erscheint Lilith, die Königin von Saba, ganz plötzlich und fällt über das Vieh und die Männer her. Von einer längeren Reise ist keine Rede (vgl. TJ 1,15, S. 25f.).

        
        165
          In der deutschsprachigen Literatur wird sie zur Großmutter Satans, in dem Drama Spiel von Frau Jutten (1480/1565) erhält diese den Namen ‚Lilith‘ (vgl. Scholem, Lilith, S. 18).

        
        166
          Wobei es sicherlich auch denkbar wäre, dass die Darstellung der Rauen Else auf diese später überlieferten Texte Einfluss genommen hat.

        
        167
          In jüdischer Folklore, so Ginzberg, erscheint die hebräische Venus u. a. als Engel (vgl. Ginzberg, Legends of the Jews, S. 120).

        
        168
          Vgl. Scholem, Lilith, S. 18.

        
        169
          In der späteren deutschsprachigen, volkstümlichen Tannhäuser-Ballade etwa sind Helena von Troya, Lilith und Venus miteinander verschmolzen (vgl. Siegmund Hurwitz: Lilith – The First Eve. Historical and Psychological Aspects of the Dark Feminine. Übers. von Gela Jacobson. 2. Aufl. Einsiedeln 1999, S. 61). Zwischen der Begegnung von Wolfdietrich und der Rauen Else lassen sich ebenso Parallelen zur Tannhäuser-Sage ziehen. Denn auch in dieser zeigt sich ein Muster, das sich häufig in spätmittelalterlichen Texten findet: das „[…] Schema von der Verbindung eines Sterblichen mit einer jenseitigen Frau, Aufenthalt in deren Reich, öfter einem Berg, Rückkehr zur Menschenwelt und – nur in einigen Varianten – endgültigem Eingang ins Feenreich.“ (Burghart Wachinger: Vom Tannhäuser zur Tannhäuser-Ballade. In: Lieder und Liederbücher. Gesammelte Aufsätze zur mittelhochdeutschen Lyrik. Hrsg. von dems. Berlin/New York 2011, S. 161–178, hier 168). So begegnet Wolfdietrich einer nicht-menschlichen Gestalt, hält sich in ihrem Reich, nämlich dem Wald, ein halbes Jahr auf, erhält seine geistigen Kräfte und kehrt damit in die Welt der Menschen zurück und begleitet die Raue Else in ihr Reich (ebd.).

        
        170
          Publius Vergilius Maro: Aeneis. Lateinisch–deutsch. Hrsg. u. übers. von Niklas Holzberg. Berlin/Boston (STusc.), [Sigle Verg. Aen.].

        
        171
          Vgl. Verg. Aen. VI, 517.

        
        172
          Dabei scheinen unterschiedliche Helena-Figuren auf die Darstellung der Männerverführerin schlechthin eingewirkt zu haben, wie Siegmund Hurwitz’ Ausführungen zeigen (vgl. Hurwitz, Lilith – The First Eve, S. 59–61).

        
        173
          Vgl. WDB, B337,3 u. B697,3.

        
        174
          Astrid Lembke erwähnt in Dämonische Allianzen eine Liaison zwischen einem armen Mann und der dämonischen Königin von Saba, die Ende des 17. Jahrhunderts niedergeschrieben wurde. Die Königin verspricht dem armen Mann Reichtum, wenn er nur täglich um die Mittagszeit mit ihr schlafe. Der Mann wird wohlhabend, bis die Ehefrau den Mann auf frischer Tat ertappt. Die Königin von Saba rächt sich durch die Tötung der gemeinsamen Kinder und durch das Fortnehmen des Reichtums (vgl. Lembke, Dämonische Allianzen, S. 284–286).

        
        175
          Vgl. Alice O. Bellis: The Queen of Sheba. A Gender-Sensitive Reading. In: Journal of Religious Thought 51,2 (1994), S. 17–28, hier 18.

        
        176
          Joseph Angelino hält im Livnat ba-Sappir die Rätsel, welche die Königin von Saba Salomo stellt, für eine Wiederholung der Verführungsworte, die Lilith zu Adam gesprochen haben soll (vgl. Scholem, Lilith, S. 18).

        
        177
          Diese Versionen des südarabischen Raums sind etwa durch at-Ta’labī und al-Kisā’ī überliefert (vgl. Havemann, Die ‚Königin von Saba‘, S. 131). Im ‚Wasser-Mythos‘ aus dem vorislamischen Arabien ermöglicht ein alter Gott jährlichen Regen für den Preis einer Jungfrau. Dieser alte Gott wird von einem jungen Gott des Lichts getötet, dieser rettet die Jungfrau und heiratet sie. Später erfolgte ein Genderwechsel – eine junge Frau tötet einen alten Gott und heiratet in die Familie des jungen Gottes ein. Dabei zeigen sich Einflüsse dieses Mythos in spätere Versionen der Bilqis-Legenden. So etwa die übernatürliche Geburt der Königin, ihre Mutter sei entweder eine Gazelle oder eine Dämonenprinzessin gewesen, die durch den Mord an dem Tyrannen an die Macht gekommen sei (vgl. Havemann, Bilqīs, o. S).

        
        178
          Vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 50f. Die Legende erinnert an Judith, die dem betrunken Holofernes ebenfalls den Kopf abschlägt (vgl. Jdt 12–13).

        
        179
          Wilde Männer und Frauen werden häufig mit überbordender Sexualität und fehlender Triebkontrolle in Verbindung gebracht und rücken damit in den Bereich des Primitiven und Animalischen. Ausführlicher dazu: Mary E. Fissell: Hairy Women and Naked Truths: Gender and the Politics of Knowledge in “Aristotle’s Masterpiece”. In: Sexuality in Early America. The William and Mary Quarterly 60,1 (2003), S. 43–74, hier 54f.; Gabriela Antunes: An der Schwelle des Menschlichen. Darstellung und Funktion des Monströsen in mittelhochdeutscher Literatur. Trier 2013 (LIR. 48), S. 109f.

        
        180
          Vgl. WDB, B 324,2; B337,3; B697,3.

        
        181
          Vgl. A. Ben Sira, S. 50.

        
        182
          Andre Gingrich beschreibt ‚othering‘ als „Darstellung von machtlosen ‚Anderen‘ gemäß den Eigeninteressen von Mächtigen.“ (Andre Gingrich: Othering. In: Lexikon der Globalisierung. Hrsg. von Ferdinand Kreff, Eva-Maria Knoll, dems. Bielefeld 2011, S. 323–324, hier 323f.). Kompatscher definiert „[…] othering [als] ein[en] Prozess, der eine Aufwertung und Normalisierung des Eigenen und der eigenen kulturellen Praktiken durch die Abwertung des Anderen bzw. des Fremden vornimmt.“ (Kompatscher [u. a.], Human-Animal Studies, S. 32).

        
        183
          Vgl. A. Ben Sira, S. 50.

        
        184
          Ganz ähnlich schreibt Lembke über die Verwandlung der bärtigen Drachenprinzessin im Lanzelet, dass diese vom Ritter gezähmt werden muss, um die Geschlechterordnung zu wahren, aber auch, um diese in die höfische Welt einzugliedern (vgl. Lembke, Drachen, S. 72).

        
        185
          Vgl. Salisbury, The Beast Within, S. 82–84 u. 94. Sodomie und Sünde gegen die Natur wurden als vorrangig weibliche Perversionen betrachtet. So mag es auch nicht verwundern, dass Sünde oftmals als weibliche Personifikation dargestellt ist, insbesondere in Abbildungen der Fleischeslust. Grund für die Übertretung vieler Männer sei ja, was anhand der Figur Evas deutlich wird, zumeist die Frau (vgl. Linkinen, Same-sex Sexuality, S. 60f.). Ausführlich zur Vermischung von Sünde, Sex und Frauen in den Darstellungen Evas s. Milliken, Ambiguous Locks, S. 13–35.

        
        186
          Zur Körperbehaarung, die zu einer Barriere wird, welche die erotische Anziehung und somit/aber auch den Sexualakt verunmöglicht s. ‚4.2.3 Haare anlegen. Behaarte ‚Heilige‘‘, S. 164–175.

        
        187
          Tom Linkinen zitiert Peter Cantors Definition von Sodomie als „sodomy meant going after strange flesh, ‚males doing evil with males, women with women,‘ and also what the biblical Onan did when he ‚spilled his seed on the ground‘.“ (Linkinen, Same-sex Sexuality, S. 38).

        
        188
          WDB, B336,1f.

        
        189
          Jean Gerson zit. n.: Linkinen, Same-sex Sexuality, S. 40.

        
        190
          Vgl. Salisbury, The Beast Within, S. 97–99. Wolfdietrich scheint sich vor einer sexuellen Verbindung mit einem übernatürlichen Wesen zu fürchten (vgl. Lembke, Dämonische Allianzen, S. 19). Die Begegnung von der Rauen Else und Wolfdietrich enthält Teilelemente des Modells einer ‚gestörten Mahrtenehe‘ (vgl. ebd., S. 27–29): Wolfdietrich befindet sich im Streit mit seinen Brüdern in einer Notlage. Ihm wird sein Erbe verwehrt, die Raue Else bietet ihm ihr Königreich an, wenn er sie heiratet. Jedoch will Wolfdietrich weder die Heirat noch das Königreich und wehrt ab. Ähnlich wie dem Protagonisten in der hebräischen Erzählung aus dem 13. Jahrhundert, Die Geschichte eines armen Mannes, nutzt ihm das aber wenig (vgl. ebd., S. 93). Wolfdietrich wird indirekt durch den Zauber zu einer Eheschließung gedrängt. Es könnte untersuchenswert sein, den weiteren Verlauf der Beziehung zwischen Wolfdietrich und Sigeminne – die Entführung durch den Riesen Drasian und den Tod Sigeminnes – in Hinblick auf Strukturen von Mahrtenehenerzählungen zu analysieren.

        
        191
          Vgl. A. Ben Sira, S. 50.

        
        192
          Vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 39.

        
        193
          Vgl. WDB, B338,4.

        
        194
          Diese Abwertung von weiblicher Selbstermächtigung wird von islamischen Autoren aufgegriffen und zu einem Kampf gegen Monotheismus und Polytheismus gewandelt (vgl. Havemann, Bilqīs, o. S.). Lassner sieht das ein wenig differenzierter und meint, dass die Königin als Schrecken der Ordnung in der postbiblischen jüdischen Tradition dargestellt wird. Im Koran hingegen wird sie deswegen unterworfen, weil sie eine Ungläubige ist (vgl. Lassner, Demonizing the Queen of Sheba, S. 40f.).

        
        195
          „Die mastruga ist ein sardisches Kleidungsstück und wird aus den Fellen wilder Tiere hergestellt. Cicero sagt davon in seiner Rede Pro Scauro: ‚Wen der königliche Purpur nicht bewegt hat, ist der durch die mastruga der Sarden ein anderer geworden?‘ Dabei ist mastruga nahe an monstruosa, und das hat folgenden Grund: Wer die mastruga anzieht, nimmt nahezu das Verhalten wilder Tiere an.“ (Isidor von Sevilla: Etymologien, Buch XIX, 20–34. Text und Übersetzung. Übers. von Malte-Ludolf Babin. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RG. 80), S. 55–101, hier 66–69 [Sigle Isid. orig.B]).

        
        196
          Bei der genaueren Bestimmung des Materials, der Art des Pelzes, bleibt Müller vorsichtig. Sie zitiert Dieter Flach, der Ziegen- oder Schaffell für wahrscheinlich hält, und meint, dass die Sarden sicherlich Ledergewand getragen hätten (vgl. Mechthild Müller: Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von ders., Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 155–533, hier 221f.; FN 393).

        
        197
          Isidor bezieht sich hier auf eine Verteidigungsrede Ciceros für Scaurus, einem ehemaligen Statthalter von Sardinien, gegen den sowohl der Verdacht des Mordes, der Korruption als auch der sexuellen Belästigung im Raum stand. Cicero kontrastiert in seiner Rede den Königspurpur mit dem sardischen Fell. Dabei meint er, dass Scaurus weder von dem Königspurpur korrumpiert worden sei noch von der Fellbekleidung der Sarden. Weiters bezeichnet Cicero diejenigen, die Anklage erhoben haben als „fast möchte ich sagen […] fellbekleidete Zeugen“ (prope dicam pellitis testibus, Cic. pro Scauro 45 o). Für Quintilian habe Cicero dieses Wort bewusst gewählt, er selbst ordnet es den „Barbarismen“ zu (Cicero zit. n. Müller, Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben, S. 221, Zitat ebd.).

        
        198
          Georges, Bd. 2, Sp. 999.

        
        199
          Summarium Heinrici I, Buch IX, 1–14. Text und Übersetzung. Übers. von Malte-Ludolf Babin. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 103–124, [Sigle Summ. Hein.].

        
        200
          Dabei wurde das elf Bücher umfassende Lehrwerk, das zu vier Fünfteln auf Isidors Etymologiae beruht, als Schulbuch in vielen Klosterschulen verwendet (vgl. Jörg Riecke: Über das Summarium Heinrici. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 23–52, hier 23, 26 u. 31).

        
        201
          Vgl. ebd., S. 29.

        
        202
          Summ. Hein. I, IX, III; „Mastruga [„Pelz“] [:] kursina [Hervorh. i. Original], fast als hieße es monstruosa, weil wer die mastruga anzieht, nahezu das Verhalten wilder Tiere annimmt.“ (Übers. von Malte-Ludolf Babin).

        
        203
          Malte-Ludolf Babin, Mechthild Müller, Jörg Riecke: Die Transformation lateinischen Bildungswissens in die Volkssprachen. In: Das Thema Kleidung bei Isidor von Sevilla und im Summarium Heinrici 1. Hrsg. von Mechthild Müller, Malte-Ludolf Babin, Jörg Riecke. Berlin/Boston 2013 (ErgBde. RGA. 80), S. 127–153, hier 135.

        
        204
          Vgl. dazu die Erzählung zu Kaiser Karls des Großen Jagdausflug, die in Taten Karls von Notker von St. Gallen überliefert ist. Der Kaiser, selbst in Schaffell gehüllt, schlägt dem in Seide und Hermelin gehüllten Gefolge nach dem Kirchgang vor, einen Jagdausflug zu unternehmen. Kaiser Karl ist in seinem warmen Schaffell einigermaßen gut vor Regen wie Dornen geschützt. Karls Gefolge hingegen, das prunkvolle Kleider trägt, wird von dem kaiserlichen spontanen Vorschlag, nach dem Kirchengang jagen zu gehen, überrascht. Deren Gewänder sind völlig untauglich für diese Aktivität, was sie in zerrissenen Seidenkleidern, in Lumpen gehüllt, heimkehren lässt. Kaiser Karl kontrastiert die kostbaren Lumpen und den einfachen Schafspelz in der Frage, welcher Pelz denn nun kostbarer sei: „Quod pellicium modo preciosius et utilus […] / Welcher Pelz ist nun wertvoller und brauchbarer.“ (Notkeri Gesta Karoli II, 17, S. 418). Mit dieser Geschichte leitet Andreas Kraß Geschriebene Kleider. Höfische Identität als literarisches Spiel ein (vgl. ebd., S. 3–5).

        
        205
          „Melotes oder melota ist aus Ziegenfell gemacht, aber als Begriff nicht genau einzugrenzen. Im Hebräerbrief (11,37) heißt es von heiligen Männern: ‚Sie zogen in melotis, in pellibus caprinis einher.‘“ (Vulg. Hebr 11,37) (vgl. Müller, Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben, S. 278).

        
        206
          2 Kön 1,8; Mt 3,4; Mk 1,6; vgl. Müller, Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben, S. 221f.

        
        207
          Vgl. Claude Lecoutex: Kleine Texte zur Alexandersage. Göppingen 1984 (GAG. 388), S. XIII–XV.

        
        208
          Vgl. Bernheimer, Wild Men in the Middle Ages, S. 90f.; Von Wilckens, Leonie: Das Mittelalter und die ‚Wilden Leute‘, S. 66–78.

        
        209
          Vgl. Christa Habiger-Tuczay: Wilde Frau. In: Dämonen Monster Fabelwesen. Hrsg. von Ulrich Müller, Werner Wunderlich. St. Gallen 1999 (Mittelalter Mythen. 2), S. 603–615, hier 603.

        
        210
          Das zeigt sich beispielsweise an den heiligen Frauenfiguren Maria Magdalena oder Maria Aegyptiaca (vgl. Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 244 u. 248). Husband führt aus, dass es vor dem 12. Jahrhundert keine Belege gebe, die Wildleute stark behaart darstellen, während manche anderen kuriosen Gestalten und Monster durchaus haarig sein konnten. Im 12. Jahrhundert wurde die Behaarung der Wildleute hingegen zur Konvention, zuvor sind diese weder in Illuminationen bei Solinus noch bei Hrabanus Maurus behaart (vgl. Timothy Husband, The Wild Man. Medieval Myth and Symbolism. New York 1980, S. 7).

        
        211
          Diese Gestalt wird im Abschnitt ‚4.2.1 H(aar) wie Hölle – teuflische und ‚primitive‘ Figuren‘, S. 151–158, eingehender untersucht.

        
        212
          Vgl. Wig. V. 6519–6524.

        
        213
          Im Kommentar von Seelbach/Seelbach wird damit Mohammed identifiziert. Christoph Fasbender weist daraufhin, dass es sich um kleine Teufel handelt, wie sie bereits die Säulen im Rolandslied zieren. Unabhängig davon, ob damit Mohammed oder Teufelchen bezeichnet werden, ist der Bezug zu einer religiösen Andersartigkeit gegeben (vgl. Christoph Fasbender: Der Wigalois Wirnts von Grafenberg. Eine Einführung. Berlin/New York 2010 [De Gruyter Studium], S. 97). Christa Habiger-Tuczay schreibt, dass Zwerge in der deutschsprachigen Literatur des Mittelalters nicht selten Heiden sind (vgl. Christa Habiger-Tuczay: Zwerge und Riesen. In: Dämonen, Monster, Fabelwesen. Hrsg. von Ulrich Müller, Werner Wunderlich. St. Gallen 1999 [Mittelalter Mythen. 2], S. 635–6588, hier 642).

        
        214
          Vgl. Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 206.

        
        215
          Vgl. Wig. 6572–6576.

        
        216
          Ebd., V. 6610–6614. Auf ähnliche Weise besiegen sowohl Herakles als auch Samson einen Löwen (vgl. Ri 14,5f.).

        
        217
          Ein anderer Strang erzählt davon, dass Herakles den Löwen von Nemea erlegt habe, dessen Fell unsterblich mache (vgl. Karl Kerényi: Mythologie der Griechen. Die Heroengeschichten. Teil 2. Stuttgart 1997, S. 116–118).

        
        218
          Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 207.

        
        219
          Antunes spricht von einer „Einheit, bei welcher das Äußerliche als Spiegel des Inneren begriffen werden“ könne (vgl. ebd., S. 212). Die Löwenhaut Herakles’ als offensichtliches Zeichen von Stärke, s. Theokrit: Gedichte. Griechisch – deutsch. Hrsg. von Bernd Effe. 2. Aufl. Berlin 2013 (STusc.), S. 174ff.

        
        220
          Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 207.

        
        221
          Einen kolben führt etwa auch der Waldmensch im Iwein mit sich (I., V. 469f.).

        
        222
          Vgl. Seelbach/Seelbach, Kommentar, S. 329. Dazu auch: John B. Friedman: The Monstrous Races in Medieval Art and Thought. New York 2000 (Medieval Studies), S. 32f.

        
        223
          Antunes schränkt dies ein und meint, dass Karriôz’ Gestalt zwar der höfischen Norm entgegenstehe, dass es dabei aber vorwiegend um die Betonung der Stärke gehe (vgl. Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 209).

        
        224
          Schmitt versucht aufzuzeigen, wie der gerüstete Ritter stärker über die Außenseite, also den Harnisch, als über seinen Körper codiert werde. Während jene Figuren, die im Kontrast zum Ritterlichen stehen, vermehrt über ihren Körper gezeichnet werden. Dies führt sie u. a. anhand der Beschreibung Karriôz’ aus: „Wichtiger als der Körper selbst ist beim Ritter seine kulturell bestimmte Außenseite.“ (Vgl. Schmitt, Riesen und Zwerge, S. 379; Zitat ebd.). Dem kann ich teilweise zustimmen, allerdings ist auch der Ritter nicht allein Außenseite, sondern diese Außenseite Projektionsfläche für den und vom Körper.

        
        225
          Weitere Figuren der Anderswelt im Wigalois sind außerdem Rûel, der Drache Pfetan und Marrien (vgl. Annette Loyola: The Role of the Woman in Wirnt von Grafenberg’s Wigalois. Inaugural-Dissertation. State University of New York at Albany 1997, S. 162f.). Henderson verbindet die Welt Roazs von Gloi, die voller ungeheurer Gestalten ist, mit den Nachkommen Kains (vgl. Ingeborg Henderson: Dark Figures and Eschatological Imagery in Wirnt von Gravenberg’s Wigalois. In: Dark Figures in Medieval Germany and Germanic Literature. Hrsg. von Edward R. Haymes, Stephanie C. Van D’Elden. Göppingen 1986, S. 99–113, hier 109).

        
        226
          Ob Karriôz nun ein Zwerg ist oder lediglich wie ein Zwerg aussieht, kann nicht mit Sicherheit festgelegt werden. Habiger-Tuczay erwähnt Karriôz in ihren Ausführungen zu Zwergen (bzw. Riesen) nicht, obwohl sie diesen in einer Aufzählung von kundigen Schmiedkünsten aufnimmt (vgl. Habiger-Tuczay, Zwerge und Riesen, S. 635–658; bes. 643). Von Lecouteux wird Karriôz im Dictionarie zu den Zwergen gelistet, in seiner Etude jedoch fehlt ein Hinweis auf Karriôz (vgl. Claude Lecouteux: Les Monstres Dans la Litterature Allemande du Moyen Age. Bd. 1, Étude. Göttingen 1982 [GAG. 330 I]; Claude Lecouteux: Les Monstres Dans la Litterature Allemande du Moyen Age, Bd. 2, Dictionnarie. Göttingen 1982 [GAG. 330 II], S. 129).

        
        227
          Außerdem besitzt er Knochen ohne Mark, was bereits bei Plinius ein Zeichen für ein ausdauerndes Lebewesen ist, das länger ohne Wasser auskomme (vgl. Plin. nat. B. 7, XVIII, 78). Neil Thomas merkt an, dass Karriôz Rûels Sohn sein könnte. Dies versucht er über die Suffixähnlichkeit von Karriôz und Rûels Mann Feroz zu belegen, wie es bei Leodarz und Bejolarz der Fall ist. Diese vermeintliche Verwandtschaft müsste stärker belegt werden. Im Text selbst finden sich keine Anknüpfungspunkte, die diese These bestärken würden (vgl. Neil Thomas: Wirnt von Gravenberg’s Wigalois. Intertextuality and Interpretation. Übers. u. eingel. von dems. Lincoln/London 1977, S. 1–100. Woodbridge 2005, S. 61, FN 9). Gegen diese Verwandtschaftsthese spricht sich Fasbender aus (vgl. Fasbender, Der ‚Wigalois‘ Wirnts von Grafenberg, S. 97).

        
        228
          Vgl. North, The Surfacing of the Self, S. 78f.

        
        229
          Hier kann sicherlich von einem hybriden Wesen gesprochen werden. Antunes spricht, als der Kampf zwischen Wigalois und Karriôz die finale Phase erreicht hat, von einem „Scheinritter“ (vgl. Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 209–211, Zitat, S. 210). Ich halte die Hybridität für naheliegender, da Karriôz nicht allein vortäuscht, sondern auch über teil-ritterliche Tugenden bzw. Qualitäten verfügt.

        
        230
          Vgl. Small, The Medieval Werewolf Model, S. 83.

        
        231
          Eine andere Auffassung dazu vertritt Schmitt (vgl. Riesen und Zwerge, S. 374).

        
        232
          Eine Möglichkeit, die Wildheit zu verlieren, besteht in der Taufe. Das lässt sich an anderer Stelle anschaulich an der Figur der Rauen Else zeigen (s. ‚4.2.2 Haare ablegen – getaufte ‚Wilde‘‘, S. 158–164).

        
        233
          Small versucht, eine Analogie zwischen der Fleisch- und Haarseite von Pergament und dem Werwolf als zwei Ausdruckseiten eines Objekts darzulegen (vgl. Small, The Medieval Werewolf Model, S. 83).

        
        234
          Vgl. ebd., S. 85.

        
        235
          Vgl. Anzieu, Das Haut-Ich, S. 60. S. Ausführlicher dazu ‚Stückwerk‘, S. 3–10.

        
        236
          Zu solchen Veränderungen komme es beim Werwolf, so Small, über die Verwandlungen. Es sei ein Aufbrechen der Grenzen von innen und außen (vgl. Small, The Medieval Werewolf Model, S. 84).

        
        237
          Wolfram von Eschenbach: Parzival. Nach der Ausgabe Karl Lachmanns rev. u. komm. von Eberhard Nellmann. Übertr. von Dieter Kühn. Bd. 1 u. 2. Frankfurt a. M. 1994 (DKV TB. 7), [Sigle Pz.].

        
        238
          HE, V. 3935.

        
        239
          Der Greif dient auch König Alexander als ‚Verkehrsmittel‘ (vgl. Winder McConell: Mythos Greif. In: Dämonen, Monster, Fabelwesen. Hrsg. von Ulrich Müller, Werner Wunderlich. St. Gallen 1999 [Mittelalter Mythen. 2], S. 267–286, hier 271). Die Ambivalenz dieser Figur, die Attribute eines Löwen und Adlers vereint, nicht selten Schätze hütet, hat Winder McConell zusammengefasst. Dabei weist er auch auf Ähnlichkeiten der Greifepisode zwischen Herzog Ernst und Kudrun hin (vgl. McConell, Mythos Greif S. 277–279).

        
        240
          Herzog Ernst und Gefolge befinden sich in einem Zustand der Ausweglosigkeit, sie müssen, um gerettet zu werden, die Kontrolle über den Fortgang teilweise ablegen und sich in die Fänge des Greifs begeben (vgl. McConell, Mythos Greif, S. 277). David Blamires merkt an, dass Benjamin von Tudel, ein jüdischer Rabbi und Reisender des 12. Jahrhunderts, von einem Meer von Nikpa schreibt, von dem dieser ebenfalls auf ganz ähnliche Weise wie Herzog Ernst fortkommt (vgl. David M. Blamires: Herzog Ernst and the otherworld voyage. A comparative study. Manchester 1979, S. 41).

        
        241
          HE, V. 4204f. Der ursprüngliche Träger dieser Oberfläche, ein merrint, ist ein Rind, wie es jenseits des Meeres zu finden sei – also eine Kuh des Ostens bzw. der Sarazenen. Welches Tier damit gemeint sein könnte, bleibt recht vage, meist ist von einem Zugtier die Rede, unter Umständen könnte damit auch ein Elefant bezeichnet werden (vgl. BMZ, Bd. II/1, Sp. 722b). Blamires bezeichnet die Häute in seinen Ausführungen als Ochsenhäute (vgl. Blamires, Herzog Ernst, S. 44).

        
        242
          vil harte sie sie twungen | und fuorten sie ir jungen | und liezens vor in allen | in daz nest vallen. die versuochtenz in maniger wîse | und mohten doch der spîse | nie niht gewinnen | noch die hût entrennen. (HE, V. 4283–4290).

        
        243
          Dies tun alle Überlebenden bis auf einen, dem die Kraft ausging (vgl. ebd., V. 4312–4315).

        
        244
          Auch Odysseus und manche Gefährten können unter dem Bauch der Schafe getarnt fliehen. Darüber hinaus tauchen ähnliche Motive in Geschichten von Tausendundeiner Nacht auf (vgl. Blamires, Herzog Ernst, S. 44).

        
        245
          Vgl. HE, V. 4250f. Unter Umständen könnte man hier noch einen Schritt weiter gehen und die Rüstung nicht allein als Schutz vor den Krallen und Schnäbeln der Greifjungen sehen, sondern auch davor, dass die Tierhaut zu nahe am Körper liegt und den Träger beeinflussen könnte.

        
        246
          Vgl. ebd., V. 4186–4188.

        
        247
          Vgl. ebd., V. 1871–1873. Über den Aufbruch heißt es: der herzoge unde sîne man | giengen frôliche dan | dâ sie daz kriuze nâmen. (ebd., V. 1851–1853).

        
        248
          Außerdem lädt er durch diese Tat große Schuld auf sich, da es sich um einen entfernten Verwandten handelt.

        
        249
          Theiß versteht darunter ein „grobe[s] Sackleinen“ (Theiß, Höfische Textilien des Hochmittelalters, S. 161), Brüggen einen „grobe[n], unhöfische[n] Stoff“ (Brüggen, Kleidung und Mode, S. 279). Die Materialität der Stiefel spielt bei Theiß eine untergeordnete Rolle, wird lediglich in einem Halbsatz erwähnt, ohne auf deren behaarte Oberfläche einzugehen (vgl. Theiß, Höfische Textilien des Hochmittelalters, S. 332).

        
        250
          Vgl. Pz. 127,1–9. al vrisch rûch kelberîn | von einer hiute zwei ribalîn | nâch sînen beinen wart gesniten (Pz. 127,7–9). Bei Chrétien erhält Perceval von seiner Mutter (ähnlich wie Parzival) neben einem Hemd aus grobem Leinenstoff und Hosen nach Art der Waliser zusätzlich einen Rock aus Hirschleder (mit Kapuze): Et si ot cote a caperon, / De cuir de cerf close environ (Chrétien de Troyes: Perceval. Altfranzösisch/Deutsch. Hrsg. u. übers. von Felicitas Olef-Krafft. Stuttgart 2009, [Sigle Pc.], V. 503f.).

        
        251
          Vgl. Kraß, Geschriebene Kleider, S. 121–132.

        
        252
          In Chrétiens Perceval protestiert Perceval lautstark und weigert sich, die Seidenkleider des Ritters anzulegen. Chrétien kontrastiert die Materialien noch viel stärker, als das Wolfram tut (vgl. Pc. 1152–1173).

        
        253
          Denn bei den Schuhen handelt es sich um Bundschuhe aus Rindsleder, wie sie im Mittelalter Bauern trugen (vgl. Eberhard Nellmann: Stellenkommentar. In: Wolfram von Eschenbach: Parzival. Nach der Ausgabe Karl Lachmanns rev. u. komm. von Eberhard Nellmann. Übertr. von Dieter Kühn. Bd. 1 u. 2. Frankfurt a. M.1994 [DKV TB. 7], S. 443–790, hier 523).

        
        254
          Dem Aufeinandertreffen von weißem Körper und dem weißen Hermelin widmet sich der Abschnitt ‚5.3 Hermelin. Pelz und Verführung‘, S. 221–237.

        
        255
          Vgl. Pz. 168,9–14.

        
        256
          Vgl. Brüggen, Kleidung und Mode, S. 282–285.

        
        257
          Ausführungen zum Gerberhandwerk s. Stather, Gerbereichemie und Gerbereitechnologie.

        
        258
          Ausführlicher dazu der Abschnitt: ‚2.1.1 Gottesurteil. Avitus’ De spiritalis historiae gestis‘, S. 59–64.

        
        259
          Vgl. Pz. 164,11–23.

        
        260
          Parzival ist als Figur wohl zwischen ‚overlay‘ und ‚fusion model‘ anzusiedeln. Denn in gewisser Weise ist seine Haut unter dem einfachen Fell schön, glatt und höfisch – ganz Jakob - und dennoch ist sein ‚Torenzustand‘ über seine äußere Fellhülle ablesbar, ähnlich wie die Wildheit Esaus an dessen Körperhaar erkennbar ist.

        
        261
          Zur Entwicklung der negativen Attribuierung schwarzer Hautfarbe, die zwischen Rassismus und Einflüssen fabelhafter Völker anzusiedeln ist, s. Seitz, Die Darstellung häßlicher Menschen, S. 74.

        
        262
          Diese Aufzählung findet sich bereits bei Plinius und wird über Solinus’ Schriften weit verbreitet. Eine weitere Linie der Monster wird auf Ham zurückgeführt, er ist derjenige, der Kains Bösartigkeit nach der Sintflut weitergibt. Von ihm stammen, so eine mittelirische historische Abhandlung über die sechs Weltalter, Figuren mit zwei Köpfen, Einfüßler, Kopflose etc. ab. Damit bringt der Schreiber eine Erklärung, warum die plinianischen Arten die Sintflut überlebt haben. Die Ähnlichkeiten der Namen Ham/Cham und K/Cain führte zu einer Reihe von Verwechslungen im Englischen, Französischen und Lateinischen (vgl. Friedman, The Monstrous Races, S. 99f.; s. auch: Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 65f.).

        
        263
          WG, V. 1313. Doch auch Kain trägt in der Genesis ein Zeichen, das ihn von anderen unterscheidet. Gott legt es auf ihn, damit ihn niemand töte (vgl. Gen 4,15). Dieses Zeichen wurde in der Exegese unterschiedlich ausgelegt. In Raschis Kommentar ist es ein Buchstabe von Kains Namen, der auf die Stirn geschrieben wird (Raschi, Pentateuch 4,15).

        
        264
          Kain bzw. seine Nachfahren verfügen über menschliche und tierliche Attribute. Nach Hayden White besteht in der Vermischung der Arten die eigentlich größere Sünde (vgl. White, The Forms of Wildness, S. 14f.).

        
        265
          Vgl. Phil. QG, I, 76, iv 15, S. 46.

        
        266
          Dieser Status wird durch die spätere Haut, die in der apokryphen armenischen Fassung auf ihn gelegt wird, noch verstärkt und erinnert an Verse des Hebräerbriefs: Hebr 11,37. Etwas ausführlicher dazu der Abschnitt: ‚2.1.1 Gottesurteil. Avitus’ De spiritalis historiae gestis‘, S. 59–64.

        
        267
          The Uncanonical Writings of the Old Testament. Found in the Armenian Mss. Library of St. Lazarus. Hrsg. u. übers. von Jacques Issaverdens. Venedig 1901, [Sigle UWoT].

        
        268
          Nicht selten werden Kain und die Sarazenen in einer genealogischen Linie gesehen (vgl. Friedman, The Monstrous Races, S. 102f.).

        
        269
          Dies ist, wie in der Wiener Genesis, eine Form der Bestrafung, die – im Unterschied zu vielen Exegesen – bereits erfolgt, als Gott Kains Opfer zurückweist. Hinzu kommt, dass Gott Kains Reichtümer zerstört und einen Hagel kommen lässt, der sein Gesicht schlägt und schwarz werden lässt: „He [Gott, Anm. N. G.] beat Cain’s face with hail, which blackened like coal, and thus he remained with a black face.“ (UWoT, S. 55). Die Schwärze der Haut sei Ausdruck von Sünde. So meint etwa Paulinus von Nola, dass die schwarze Haut von Äthiopiern nicht von der Sonne, sondern von Sünde verbrannt sei (vgl. Friedman, The Monstrous Races, S. 65).

        
        270
          Die erste Strafe sind die zwei Hörner, die auf dem Kopf wachsen (1). Darüber hinaus schreit das Horn mit lauter Stimme, dass Kain der Mörder seines Bruders sei, was von den Bergen, Felsen und Tälern widerhallt (2). Kain zittert am ganzen Körper (3). Kain kann essen, was er will und wird nie satt (4). Er kann nicht das essen, wonach ihm verlangt. Alles, was er zum Mund führen will, fällt ihm zu Boden (5). Kain kann keinen Schlaf finden, weder am Tag noch in der Nacht (6). Kain ist es nicht möglich, zu sterben, sondern wer auch immer Kain tötet, würde Gottes Strafe treffen (7) (Vgl. UWoT, S. 59).

        
        271
          Im Buch der Jubiläen kommt Kain wie sein Bruder durch den Stein um, er stirbt in einem eingestürzten Haus (vgl. Jub IV, 31, S. 348).

        
        272
          Lamech ist ein Nachfahre Kains, der folgende Rede an seine beiden Frauen richtet: „Lamech sagte zu seinen Frauen: Ada und Zilla, hört auf meine Stimme, ihr Frauen Lamechs, horcht meiner Rede! Ja, einen Mann erschlage ich für meine Wunde und ein Kind für meine Strieme. Wird Kain siebenfach gerächt, dann Lamech siebenundsiebzigfach.“ (Gen 4,23f.).

        
        273
          Aktaion erleidet ein ähnliches Schicksal, als er Diana zufällig beim Baden beobachtet. Diana bespritzt sein Haar mit Wasser und lässt ihn zu einem Hirsch werden, sodass er niemandem davon erzählen kann, sie nackt gesehen zu haben. Zuerst wächst ihm ein Hirschgeweih, dann werden die Ohren spitz, Arme werden zu Füßen und ein fleckiges Fell hüllt ihn ein (vgl. Ov. met. III, V. 186–198). Aktaion wird von seinen eigenen Jagdhunden verfolgt und in Stücke zerrissen (vgl. Ov. met. III, V. 249–252). In einer anderen Version soll sich Aktaion mit einem Hirschfell bekleidet Artemis beim Baden genähert haben (vgl. Kerényi, Die Mythologie der Griechen. Die Götter- und Menschheitsgeschichten, S. 110).

        
        274
          UWoT, S. 60.

        
        275
          Auf eine gänzlich andere Symbolik verweist der Entschluss Papst Clemens VI (1342–1352), sich in eine Hirschhaut eingenäht beerdigen zu lassen. Hier wird auf die christologische Bedeutung des Hirsches Bezug genommen (vgl. Pastoureau, Der Bär, S. 234).

        
        276
          Augustinus führt mit Referenz auf Sallust im Gottesstaat aus, dass der Mensch über einen sterblichen – wie die Tiere – und unsterblichen Körper – wie die Götter – verfüge (vgl. Aug. De. Civ. 9,9). Thomas von Aquin unterscheidet zwischen einer tierlichen und menschlichen Seele; während die tierliche vergänglich sei, sei die menschliche unsterblich (vgl. Thomas von Aquin: Summa Theologiae, II, 2, Quaest 164, vgl. White, The Forms of Wildness, S. 18f.).

        
        277
          Vgl. Jub III, 28 bzw. s. Abschnitt: ‚A. Hautkleider‘, S. 31–35.

        
        278
          Hier könnte man einwenden, dass beides die Animalisierung verstärke, Lamech aber Kain nicht ohne das Zusammenspiel beider Charakteristika getötet hätte. Das ändert nichts daran, dass Hörner wie Haut zu einer solchen ‚Vertierlichung‘ beitragen.

        
        279
          Auf die Nähe zu den ‚Wilden Männern‘ und dem Dämonischen weist Hayden White hin (vgl. White, The Forms of Wildness, S. 21f.).

        
        280
          So spricht Lydia Miklautsch in Bezug auf die Raue Else im Wolfdietrich B und D vom „unzivilisierten Bereich des Bösen“ (Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 139).

        
        281
          Eine weitere Ausgabe übersetzt: „That country isn’t agreeable or pleasant; on the contrary, it’s wilderness and wasteland, crags and rocky hills reaching to the sky; snow and hail are what they’re used to. That country is horrible and depressing. The inhabitants are savage and miserable; they don’t live in peace or harmony. They don’t care how they live. They eat raw fish and meat, ripping it apart like wolves. They drink milk and whey with it— they don’t know what else to do. They don’t have either wine or beer, but live like wild animals; they go round dressed in shaggy animal skins, as if they’d come out of hell.“ (The Owl and the Nightingale. Übers. von Wessex Parallel Texts. Hrsg. von Bella Millett. University of Southampton 2003, http://www.soton.ac.uk/~wpwt/ [Zugriff: 11.06.2021], V. 999–1014).

        
        282
          The Owl and the Nightingale. Hrsg. von Eric G. Stanley. London/Edinburgh 1960, [Sigle OaN].

        
        283
          The Owl and the Nightingale. Text and Translation. Hrsg. u. übers. von Neil Cartlidge. Exeter 2001 (Exeter Medieval English Texts and Studies), S. 25.

        
        284
          Dieses Gedicht ist in drei Handschriften aus der ersten bzw. zweiten Hälfte des 13. Jahrhunderts überliefert. Die Datierung ist keinesfalls gesichert und es ist daher nicht unwahrscheinlich, dass Entstehungs- und Abschreibzeit weniger stark auseinandergehen (vgl. Eric G. Stanley: Introduction. In: The Owl and the Nightingale. Hrsg. von dems. London/Edinburgh 1960, S. 3–40, hier 3f. u. 19).

        
        285
          Vgl. ebd., S. 22.

        
        286
          Hier wird auf kein bestimmtes Land verwiesen. Die Eule schlägt Schottland, Irland oder Norwegen vor (vgl. OaN, V. 905–910). Eric G. Stanley ergänzt, dass es sich darüber hinaus um weitere skandinavische oder auch fiktive Länder, wie sie bei (spät-)antiken Autoren (Plinius, Solinus etc.) erwähnt werden, handeln könnte (vgl. Eric G. Stanley: Notes. In: The Owl and the Nightingale. Hrsg. von dems. London/Edinburgh 1960, S. 149–183, hier 128).

        
        287
          Bereits in antiken Sagen wimmelt es nur so von teilweise behaarten Faunen, Satyrn oder in Tierfell gehüllten Mänaden. (Fiktive) Reiseberichte und Naturkunden übertreffen sich in der Beschreibung ungewöhnlicher Völker, die nicht selten durch eine dichte Körperbehaarung und/oder ein Fellkleid Aufsehen erregen. Derartige überirdische wie ‚primitive‘ Gestalten haben unweigerlich Einfluss auf die Darstellungsformen absonderlicher Figuren in den höfischen Erzählungen des Hochmittelalters – was in wiederkehrenden Motiven deutlich wird –, ohne eine direkte Verbindung zwischen den Bacchantinnen und den spätmittelalterlichen Wildleuten ziehen zu müssen.

        
        288
          Eine Verbindung zwischen dem Dämonischen und dem Unzivilisierten liegt sicherlich in der breiten Bedeutung des Begriffs wilt bzw. wilde, die im Haar am Körper zum Ausdruck gebracht wird (vgl. Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 50f.).

        
        289
          Dass behaarte Gestalten immer wieder mit einem Bären verglichen werden, verwundert nicht, hat doch der Bär in den germanischen Sprachen seinen Namen aufgrund seines Fells erhalten, das eine braune Farbe trägt (vgl. Pastoureau, Der Bär, S. 67).

        
        290
          Vgl. ebd., S. 155. „Mehr noch als die Nacktheit, die nur in den Augen der anderen eine Bedeutung hat, mehr noch als die Unkenntnis der Sprache oder der Mangel an Bildung, was keine große Seltenheit ist, mehr noch als das Heidentum und das Fehlen eines Namens, was beides außerhalb der christlichen Welt begegnet, ist es die Behaartheit, die überreichliche Behaartheit, die den Menschen zum Tier macht. Und zwar nicht zu irgendeinem Tier, sondern zu jenem, das im ausgehenden Mittelalter als das animalischste aller Tiere gilt: dem Bären.“ (Ebd., S. 256).

        
        291
          Chrétien de Troyes: Le Chevalier au Lion (Yvain). Hrsg. von Mario Roques. Paris 1960 (CFMA. 89), [Sigle Y.]

        
        292
          Wig., V. 6353. Ausführlicher zu Rûels weiterer Körperbeschreibung s. Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 194–205.

        
        293
          Y., V. 3851. Yvains Kampf gegen den in Bärenfell gekleideten Riesen ordnet Michel Pastoureau in eine Reihe von Kämpfen zwischen Rittern und Bären bzw. bärenhaften Gestalten ein (vgl. Pastoureau, Der Bär, S. 61).

        
        294
          Y., V. 4217. Der Bär war im Hochmittelalter weniger wegen seines Fleisches, sondern wegen seiner Haut, Galle, Zähnen und Krallen ein besonderes Jagdobjekt. Das Bärenfell war ein begehrtes Gut und wurde rege und teuer gehandelt (vgl. ebd., S. 117 u. 164f.).

        
        295
          Vgl. Y., V. 4086. „Qu’il ot armé d’une pel d’ors.“ (Y., V. 4191). Ganz ähnlich sind auch Gestalten im Alexanderroman Ulrichs von Etzenbach bzw. Eschenbach charakterisiert: ûʒ dem walde kâmen gegangen | liute mit grôʒen stangen, | rûch gekleidet, grôʒ glîch den risen, | sie zogten vaste ûf die wisen. (Ulrich von Eschenbach: Alexander. Hrsg. von Wendelin Toischer. Tübingen 1888 [StLV. 183], V. 22555–22558).

        
        296
          Vgl. Y., 4209f. Die weiteren beiden Riesen des Versromans, gegen die Yvain wenig später auf dem Chastel de Pesme Avanture kämpft, sind sehr wohl gut bewaffnet (vgl. Y., V. 5512–5525).

        
        297
          armé, Y., V. 4191.

        
        298
          Der Begriff ‚Berserker‘ ist ein Kompositum aus ‚ber‘ und ‚serker‘, während Letzteres als ‚Hemd/Wams‘ übersetzt werden kann, ist die Etymologie des Ersteren nicht so einfach. Zwei Bedeutungen sind wahrscheinlich. ‚ber‘ geht dann entweder auf ‚Bär‘ oder ‚nackt/bar‘ zurück. Harpin wird hier sowohl bärenstark als auch entblößt dargestellt. Seine Waffenlosigkeit und die bevorstehende Niederlage kann somit auch als eine Form der Entblößung verstanden werden (vgl. Heiko Hiltmann: Von nackten Brüsten und blanken Schwertern. Offensive Formen der weiblichen Brustenblößung am Beispiel der ‚Eiríks saga rauða‘, K.11. In: Und sie erkannten, dass sie nackt waren. Nacktheit im Mittelalter. Hrsg. von Stefan Bießenecker. Bamberg 2008 [Bamberger interdisziplinäre Mittelalterstudien. 1], S. 413–436, hier 419f.).

        
        299
          Der Bär ist in den nordischen Sagas ein Bild für den Krieger. Der Träger eines Bärenfells oder eines Bärenbildes hofft, so mutig oder so kräftig wie ein Bär zu sein. Besonders deutlich wird das, wenn das Tier – wie das bei Karriôz der Fall ist – mit eigenen Händen erlegt wurde; es zeugt davon, dass der- bzw. diejenige stark wie bzw. stärker als der Bär ist (vgl. Pastoureau, Der Bär, S. 62f. u. 65). Auch Herakles’ Löwenfell macht ihn unbesiegbar (vgl. Jutta Zander-Seidel: Nicht nur tierisch warm. Pelz in Kleidung und Mode. In: Vom Ansehen der Tiere. Hrsg. vom Germanischen Nationalmuseum. Nürnberg 2009 [Kulturgeschichtliche Spaziergänge im Germanischen Nationalmuseum. 11], S. 118–131, hier 122).

        
        300
          Lecouteux führt aus, dass die superbia ein Vergehen ist, dessen sich Riesen häufig schuldig machen (vgl. Claude Lecouteux: Harpin de la Montagne (Yvain, V. 3770 sq). In: Cahiers de civilisation médiévale 119,30 [1987], S. 219–225, hier 223).

        
        301
          Die Darstellung des Riesen mit Bärenfell und Knüppel hält Lecouteux für ein Klischee. Die Beschreibung bleibe an der Oberfläche (vgl. Lecoutex, Kleine Texte zur Alexandersage, S. 220).

        
        302
          Die Vorstellung, dass die äußerliche Erscheinung Spiegel des Innenlebens sei, zieht sich von (spät-)antiken Texten bis ins Mittelalter und wird auch über das Tragen von behaarten Häuten verdeutlicht. Dazu ausführlicher: Jan Ziolowski: Avatars of Ugliness in Medieval Literature. In: The Modern Language Review 79,1 (1984), S. 1–20, hier 7.

        
        303
          Vgl. Lecouteux, Harpin de la Montagne (Yvain, V. 3770 sq), S. 219.

        
        304
          Im Vergleich zur altfranzösischen Vorlage trägt der Riese im Iwein Hartmanns von Aue kein Bärenfell. Hartmanns Iwein spricht den Riesen sogar als Ritter an (vgl. I., V. 5008; vgl. Lecouteux, Harpin de la Montagne [Yvain, V. 3770 sq], S. 220f.). Doch auch der deutschsprachige Harpin trägt keine Rüstung und ist nur mit einer stangen gerüstet (I., V. 5022). Iwein und der Löwe können den Riesen überwältigen und der Löwe zieht dem Riesen cleit unde brât ab (I., V. 5053). Ist der Riese in der altfranzösischen Fassung bereits über seine riesenhafte Erscheinung und das Kleidungsstück Bärenfell teilweise entmenschlicht, wird er es in der deutschsprachigen Version spätestens, als ihn der Löwe entkleidet und enthäutet. Denn der brât bezeichnet das Fleisch unter der Haut eines tierlichen Körpers (vgl. BMZ, Bd. I, Sp. 233a). Immer wieder wird der Ausdruck in der mittelhochdeutschen Literatur bei Kampfhandlungen verwendet, um den zerhauenen Körper zu veranschaulichen. Dabei wird der Körper zu einem undefinierbaren Fleischberg, dem es an Kleid und Haut fehlt und der Träger bzw. die Trägerin somit über keine sozialen Hüllen mehr verfügt.

        
        305
          Michel Pastoureau hält den Bären für „das Tier der Verkleidung schlechthin – ähnelt er denn nicht selbst einem verkleideten Menschen?“ (Pastoureau, Der Bär, S. 107). „Unter dem Mantel des Fells verbirgt sich vielleicht der nackte Körper eines Verdammten oder aber der eines Unglücklichen, den ein schlimmes Schicksal ereilt hat und der nun seine menschliche Gestalt nicht mehr zurückerlangen kann.“ (Ebd., S. 162). Eine Verkleidung zu Fastnachtzeiten ging vielerorts mit bärenimitierendem Verhalten einher. Eine Reihe von Verboten versuchte solche Tierverkleidungen zu Fastnachtfesten zu unterbinden, mit wenig Erfolg (vgl. ebd., S. 107f.).

        
        306
          Auch der Drache, den Wigalois zuvor überwältigt hat, besitzt behaarte Beine wie ein Bär (vgl. Wig., V. 5066–5068).

        
        307
          Pastoureau führt aus, dass Bären zumeist mit Körperbehaarung, kleinen Ohren und riesengroßen Pranken und aggressiv dargestellt wurden (vgl. Pastoureau, Der Bär, S. 65).

        
        308
          Auch Cundrîe wird mit Gesichtsbehaarung gezeichnet, außerdem besitzt sie Ohren wie ein Bär (vgl. Pz. 313,17–314,1). Rûel trägt dabei Ähnlichkeiten mit einem Volk der Choromanden (vgl. Plin. nat. B. 7, II, 24).

        
        309
          Lediglich als ihn der Löwe angreift, brüllt der Riese wie ein Stier (vgl. Y. V. 4228). Der Riese im Iwein brüllt wie ein ohse (I., V. 5057). Harpins Körperhülle wird mit einer Baumrinde verglichen und als er zu Boden fällt, tut er das wie eine Eiche (vgl. Y. V. 4245–4247).

        
        310
          Der Teufel kann in Kunst und Literatur lange Zeit sehr unterschiedliche Gestalten annehmen, gegen das 11. Jahrhundert werden die Darstellungen jedoch stärker animalisiert. Der Teufel wird dabei meist unbekleidet, häufig „behaart wie ein Bär“, mit Leopardenstreifen oder schuppig wie ein Drache dargestellt und oftmals mit weiteren tierlichen Attributen versehen (Pastoureau, Der Bär, S. 150f.).

        
        311
          Vgl. ebd., S. 153.

        
        312
          Vgl. ebd., S. 329, FN 54.

        
        313
          Vgl. Y., V. 4112–4131.

        
        314
          Bianca Häberlein kontrastiert das Verhalten Rûels mit dem höfischer Damen, denen sie eben nicht gleicht. Jeschute und Lunete ereilt beide ein tragisches Schicksal. Anders als Rûel fügen sie sich ihrem Schicksal; Rûel hingegen kämpft, ist tatkräftig und übt Rache (vgl. Bianca Häberlein: Gestimmte Räume. Zur Poetizität und Interpassivität im ‚Wigalois’ Wirnts von Grafenberg. Berlin 2021 [Philologische Studien und Quellen 281], S. 99–101).

        
        315
          Ein ähnliches Schicksal erleidet Gawein in Diu Crône. Eine wilde Frau, die noch grauenhafter als Rûel beschrieben wird, greift sich Gawein und läuft mit ihm unter dem Arm in den Wald und auf einen Berg, wo sie vorhat, ihn zu erschlagen. Dabei watet sie durch einen Fluss, was sie ermüdet, sodass Gawein sein Schwert ziehen und auf ihre Beine schlagen kann. Sie lässt ihn herunter und will ihn ertränken. Er kann ihr Bein abschlagen, als sie versucht, in ihre Höhle zu fliehen, in die sie dann unter lautem Brüllen fällt (vgl. Heinrich von dem Türlin: Diu Crône. Kritische mittelhochdeutsche Leseausgabe mit Erläuterungen. Hrsg. von Gudrun Felder. Berlin/Boston 2012, V. 9314–9470).

        
        316
          Körperbehaarung werde, so Antunes, häufig in Zusammenhang mit Figuren aus dem Orient erwähnt. Interessant ist dabei Rûels Ähnlichkeit mit dem Mann mit Schweinsborsten aus dem Straßburger Alexander (vgl. V. 4914, 5364–4919 u. 5369). Auch diese Figur ist sprachlos bzw. brüllt wie ein Löwe (vgl. dazu auch: Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 107f.)

        
        317
          Plinius erwähnt in Referenz auf Tauron ein Volk, das sich Choromanden nennt, diese leben in Wäldern, können ebenfalls nicht sprechen, sondern nur kreischen, sind am Körper behaart, besitzen grüne Augen und Hundezähne (vgl. Plin. nat. B. 7, II, 24). Ganz im Osten Indiens wiederum gäbe es ein Volk, das keinen Mund besitze (ástomoi), aber deren Körper behaart sei, das sich in Baumwolle kleide und über den Geruch Nahrung aufnehme (vgl. Plin. nat. B. 7, II, 25).

        
        318
          Vgl. Plin. nat. B. 7, II, 22–30.

        
        319
          Der Kopf wurde immer wieder als wesentliches Kriterium der Gattungszuordnung herangezogen. Isidor bezeichnet diesen als wichtigsten Teil des Körpers (vgl. Isid. orig., XI, 1, 25, S. 419). Als Sitz des Intellekts sei es Ausdruck des Menschlichen schlechthin. Verfügen nun Figuren über einen tierlichen Kopf, werden diese als besonders animalisch betrachtet (vgl. Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 47f.).

        
        320
          Solin. LII, 27, S. 297; „Megasthenes schreibt, es gebe in verschiedenen Bergen Indias einige Völkerschaften mit hundeartigen Köpfen, mit Krallen bewaffnet, mit Fellgewändern bekleidet, in Bezug auf die menschliche Sprache ohne Stimme, sondern nur mit Bellen und offenem Mund tönend.“ (Übers. von Kai Bodersen).

        
        321
          Vgl. Isid. orig., XI, III, 12, S. 443. Bei Isidor tragen diese Felle und werden bis auf den Hundekopf auch nicht ausführlicher beschrieben.

        
        322
          Nach dem Handwörterbuch von Georges handelt es sich dabei um die Haut eines Rindes (vgl. Georges, B. 2, Sp. 3072f.).

        
        323
          Rûels Beschreibung hat durchaus Ähnlichkeiten mit der des Fährmanns in Heinrichs von Veldeke Eneasroman (Heinrich von Veldeke: Eneasroman. Die Berliner Bilderhandschrift mit Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von Hans Fromm. Frankfurt a. M. 1992 [BdM. 4], [Sigle En.]). Charos wird darin als růch lochehte | was ime aller sin lip. | er hazite man vnde wib, | als er si alle wolde erslahen. | sin hŏbet was im gitan | als ein lebarte (En. 93,26–31). Auch er wird als Teufelsgestalt bezeichnet: ez was ein tivfel, niht ein man, | vnd was giheizen Charo (En. 92,26f.).

        
        324
          Wig., V. 6285 u. 6492.

        
        325
          Vgl. Lucr. 5,953–955: necdum res igni scibant tractare neque uti | pellibus et spoliis corpus vestire ferarum, | sed nemora atque cavos montis silvasque colebant (Lucr. 5,953–955). „Sie verstanden noch nicht den Gebrauch des Feuers, noch deckten Felle, die etwa dem Wild sie geraubt, die Blöße des Körpers, sondern sie lebten im Wald und im Hain und in Höhlen der Berge.“ (Übers. von Hermann Diels).

        
        326
          Vincent de Beauvais: Speculum naturale, B. XIX, K. CXVI–CXXI/ CXVIII, zit. n. Pastoureau, Der Bär, S. 160.

        
        327
          Vgl. Wig., V. 6379 u. 6452.

        
        328
          Der Wald galt im frühen Mittelalter als ‚wüst‘, unbewohnt, unbebaut und wild (vgl. Haubrichs, Wild, grimm und wüst, S. 27f.). Als wilder Raum gilt insbesondere der Wald, weswegen es nicht verwundert, dass dieser als idealer Schauplatz für Aventiuren gilt (vgl. Schuler-Lang, Wildes Erzählen – Erzählen vom Wilden, S. 27).

        
        329
          Die Beschreibung des Waldmenschen im Iwein bzw. Yvain und von Rûel überschneiden sich auf mehreren Ebenen. Rûel und der Waldmann sind beide im Gesicht dicht behaart, ihre Körperteile werden mit Tieren verglichen und sie teilen sich den Lebensraum des Waldes. Im Unterschied zu Rûel kann der Waldmensch sprechen und ist weniger eine teuflische als eine außerhalb der höfischen Welt stehende Gestalt. Wie Karriôz trägt er eine Keule. An dieser Stelle sei jedoch lediglich auf die einfache Tierhaut des Waldmenschen – eine Figur, die bereits vielfach diskutiert und besprochen wurde – hingewiesen, die eine ganz ähnliche Funktion wie die Kalbsfellstiefel des Parzivals erfüllt, nämlich ein weiteres sichtbares Zeichen, außerhalb der höfischen Welt zu stehen (vgl. I., V. 418–470).

        
        330
          WDB, B339,3; Auch der Widder schlüpft aus seinem goldenen Vlies wie aus einem Gewand in Konrads von Würzburg Trojanerkrieg (vgl. TK, V. 10068–10083).

        
        331
          Wilde Männer und Frauen werden häufig mit überbordender Sexualität und fehlender Triebkontrolle in Verbindung gebracht und rücken damit in den Bereich des Primitiven und Animalischen. Ausführlicher dazu: s. Fissell, Hairy Women and Naked Truths, S. 54f.; Antunes, An der Schwelle des Menschlichen, S. 109f.

        
        332
          Vgl. Friedrich, Menschentier und Tiermensch, S. 36.

        
        333
          Hempen führt an, dass mhd. rauh nicht nur ‚zottig‘, ‚haarig‘, sondern auch ‚unwirsch‘ oder ‚ungebildet‘ bedeuten kann (vgl. Hempen, Grenzüberschreitungen, S. 20).

        
        334
          In ähnlicher Weise wird der raue Körper des Drachen zum schönsten Körper im Lanzelet Ulrichs von Zatzikhoven: zehant vlôch der wurm hin dan, | dâ ein schœne wazzer ran, | und badet sînen rûhen lîp. | er wart daz schœneste wîp, | di ieman ie dâ vor gesach. (Lanzelet, V. 7935–7939).

        
        335
          Während Parzival jedoch allein unhöfisch ist, trägt die Raue Else teuflische Züge, die sie erst durch die Hinwendung zu Gott verliert (vgl. WDB, B338,4).

        
        336
          Das wohl bekannteste Beispiel, in dem die Wildheit über (Ein-)Kleidung abgelegt wird, ist Enkidu aus dem Gilgamesch-Epos. Enkidu verdeckt sein Körperhaar mit gewebten Kleidern, ob er seine Körperbehaarung ablegt, darüber steht nichts geschrieben. Doch die Tiere werden scheu, zu sehr glänzt Enkidus Körper nach dem Liebesspiel mit der Dirne (vgl. GE Tafel I, V. 199f.). Das heißt, auch Enkidus Wandlung vollzieht sich auf mehreren Ebenen und wird u. a. durch eine Veränderung der Körper- bzw. Hautoberfläche angezeigt. War Enkidu zuvor ein ‚Wildmensch‘, dessen Körper „wie das wilde Vieh“ „[v]öllig mit Haar bedeckt“ war (GE Tafel I, V. 171, 109 u. 105), so wird er von der Dirne eingekleidet (vgl. GE Tafel II, V. 34f.). Die Abkehr von seiner Wildheit durch die Dirne geht mit einem Verlust der Stärke einher, auch den Tieren ist er plötzlich fremd. Er wird „verständig“, in die Gemeinschaft eingeführt, statt Gras und Wasser zu sich zu nehmen, trinkt er Bier und isst Brot (vgl. GE Tafel I, V. 110f. u. 201f.; Tafel II, V. 44–51). Ausführlicher dazu s. ‚1. Gott als Kürschner? Die Auslegung der Hautkleider‘, S. 31–56.

        
        337
          Der Bussard. Edition, Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von Daniel Könitz. Stuttgart 2017 (ZfdA, Bh. 24), [Sigle DB].

        
        338
          DB, M, V. 844.

        
        339
          Vgl. DB, V. 875–887.

        
        340
          DB, M, V. 863f.

        
        341
          Im Wolfdietrich D wird eine böse Stiefmutter erwähnt, die Sigeminne in die Raue Else verwandelt habe, damit sie einen Mann finde, der sie trotz ihrer Hässlichkeit liebe (vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 141f.). Jedoch ist diese Strophe in Koflers Edition, die sich auf die Handschrift Ms. Carm. 2 stützt (Handschrift b – wird der Fassung a der Wolfdietrich D-Texte zugeordnet), nicht enthalten, findet sich aber in Der grosse Wolfdieterich (Der grosse Wolfdieterich. Hrsg. von Adolf Holtzmann. Heidelberg 1865, 550, 1–4): Von einer stiefmuter ich verfluchet bin, | daz wissest, tegen guter, bisz daz die sinne sin | an mich wendet der betse, der in der welt hat daz leben; | daz bistu, lieber herre; wiltu mir din hulde geben? In der Fassung y sei es eine farnde frawe gewesen.

        
        342
          Allerdings muss sicherlich noch stärker berücksichtigt werden, dass es sich bei der ‚Verwandlung‘ des Königssohns in Der Bussard und im Parzival um ein Bad und keine Taufe wie bei der Rauen Else handelt. Unter Umständen könnte genau in diesem Aspekt der Unterschied zwischen der Verwandlung des Teuflischen oder der Überwindung eines ‚primitiven‘ Zustandes gesehen werden.

        
        343
          Vgl. Bernheimer, Wild Men in the Middle Ages, S. 15.

        
        344
          Ruth Mellinkoff zählt eine Reihe von Beispielen auf, in denen rote Haare und dunkle Hautfarbe gekoppelt werden. Sie erwähnt etwa auch den Waldmann in Chrétiens Yvain (vgl. Mellinkoff, Outcasts, S. 156–158).

        
        345
          Hartmann von Aue: Iwein. In: Ders.: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von Volker Mertens. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 317–767, [Sigle I.].

        
        346
          Hartmann von Aue: Iwein. Hrsg. von Georg F. Benecke [u. a.]. Übers. von Thomas Cramer. 3. Aufl. Berlin/New York 1981, [Sigle I(A)].

        
        347
          Vgl. Volker Mertens: Iwein. Zur Ausgabe. In: Hartmann von Aue: Gregorius, Der Arme Heinrich, Iwein. Hrsg. von Volker Mertens. Frankfurt a. M. 2008 (DKV TB. 29), S. 966–969, hier 966f.

        
        348
          I., V. 3557; Ganz ähnlich auch die Beschreibung eines Bauerns im anonym äberlieferten Garin le Lorrain: „Der Bauer hat ‚pechschwarzes Haar‘ und ‚seine Augen standen um Handelslänge auseinander … sein Haar war borstig, die Wangen schmutzig und gegerbt […]“ (Garin le Loherain zit. n. Hans-Werner Goetz: Leben im Mittelalter vom 7. bis zum 13. Jahrhundert. München 1986, S. 140). Dabei wird der Kontrast zwischen der hellen höfischen Haut und der sonnengegerbten/-gebräunten Haut der am Feld arbeitenden Bauern hervorgehoben (vgl. Ernst, Haut-Diskurse, S. 191).

        
        349
          Iweins dunkle Hautfarbe wird immer wieder in Bezug zum Melancholiediskurs des Mittelalters gesetzt. Dieser umfassende Bereich würde über die hier angeführte These hinaus- und damit zu weit führen und soll an dieser Stelle nicht weiterverfolgt werden. Ausführlicher dazu: Ernst, Haut-Diskurse, S. 162; außerdem: Burkhardt Krause: Zur Psychologie von Kommunikation und Interaktion. Zu Iweins „Wahnsinn“. In: Psychologie in der Mediävistik. Gesammelte Beiträge des Steinheimer Symposions. Hrsg. von Jürgen Kühnel. Göppingen 1985, S. 215–242. Kritik an der Lektüre von Iweins Wahnsinn als „melancholische Psychose“ s. Matejovski, Dirk: Das Motiv des Wahnsinns in der mittelalterlichen Dichtung, S. 122–155, insb. 125f.

        
        350
          Vgl. Wig., V. 6288.

        
        351
          Vgl. Friedman, The Monstrous Races, S. 67. Auch Whitaker führt aus, dass Hunde als Zeichen für den Teufel und die Heiden, immer wieder auch für Muslime, verwendet wurden. Häufig wurde dabei der Name ‚Mahoun‘ für Mohammed, mit ‚hounde‘, einem weit verbreiteten Beinamen für Muslime, abwertend kombiniert.

        
        352
          Vgl. Seitz, Die Darstellung häßlicher Menschen, S. 74.

        
        353
          Vgl. Friedman, The Monstrous Races, S. 72–74. Ausführlicher dazu: Zofia Ameisenowa: Animal-Headed Gods, Evangelists, Saints and Righteous Men Author(s). In: Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 12 (1949), S. 21–45, hier 42–45.

        
        354
          Nicht selten gibt es Erzählungen von Heiden, die bei der Taufe ihre Schwärze verlieren und weiß werden (vgl. Friedman, The Monstrous Races, S. 65 u. 67). Ganz ähnlich ist auch die ‚Verwandlung‘ der schwarzen Braut im Hohelied zu verstehen. Diese werde – so Origenes in seinen Homilien zu Hld 1,6 etwa – durch die Buße hell und schön (vgl. Origenes: Die Homilien und Fragmente zum Hohelied. Eingel. u. übers. von Alfons Fürst, Holger Strutwolf. Berlin/Boston 2016 [OWD. 9/2], 1,6). Einige Beispiele finden sich auch in: Hahn, The Difference the Middle Ages Makes, S. 13–15; ausführlicher dann bei Whitaker, Black Metaphers 2019, S. 20: Dieser führt aus, wie nahe das Schwarze und das Weiße in mittelalterlichen Darstellunen beinanderliegen. Schwärze, in diesem Fall Schwarze Haut kann sowohl für Gleichheit als auch für Unterschiedlichkeit stehen, Errettung genau so wie Verdammnis bedeuten. In Bezug auf die Braut im Hohelied führt Whitaker aus, dass die Braut einerseits Schwarz bleibt und zugleich eine Metapher für die Sünderin ist, die reingewaschen wird. Für Whitaker ist das ein Beispiel, wie in mittelalterlichen Darstellungen das Schwarze und Weiße schimmern, changieren und die Beziehung verkompliziert wird (28f.).

        
        355
          Vgl. UWoT, S. 55.

        
        356
          Vgl. Dan 4,25–34. In diesem Zusammenhang erwähnenswert scheint auch die Abbildung in Aristotele’s Masterpiece (1684) zu sein. Darauf wird eine dicht behaarte Frau neben ein schwarzes Kind gestellt. Beides seien ‚Fehlbildungen‘, vor denen sich schwangere Frauen hüten müssten (vgl. Fissell, Hairy Women and Naked Truths, S. 43f.).

        
        357
          Auch Miklautsch rückt Wolfdietrichs Schwärze (D 547) in die Nähe der Körperbehaarung Elses (vgl. Miklautsch, Montierte Texte – Hybride Helden, S. 141).

        
        358
          Vgl. Schuler-Lang, Wildes Erzählen – Erzählen vom Wilden, S. 19f.

        
        359
          Vgl. Lecouteux, Les Monstres I, S. 20.

        
        360
          Vgl. Phil. QG, B. 4, xxv, 25; 160, S. 445–447 u. B. 4, xxvii, 11–12; 201, S. 493–495.

        
        361
          Vgl. BDN, I.3; I.49.2.

        
        362
          BDN, I.49.2.

        
        363
          BDN, I.3; s. dazu: ‚3.1.2 Behaarte Bären und nackte Elefanten. Körperhaar und Unkeuschheit‘, S. 109–113.

        
        364
          So sind die wilden Männer im Alten Testament jene, die sich gegen Gott richten: Riesen, Kain, Ham, Ismael, Teufel. Sie alle hätten Adams Sünde begangen, bewohnten ein wildes Land, seien Jäger, verwirrt und verflucht. Es seien verbildete Spezien, die die ursprüngliche Reinheit der Schöpfung verfälscht und beschmutzt hätten. Die Vermischung von Arten sei das größte Vergehen, durch eine solche gäbe es Riesen. Nach dem Sündenfall ist es Ham, der sich über die Nacktheit seines Vaters lustig macht. Daraus seien später jene wilden Männer, die Kains rebellisches Wesen und die riesenhafte Größe verbinden, entstanden. Von diesen wurde, aufgrund etymologischer Verbindungen zwischen der schwarzen Farbe, Ägypten, Kanaan, dem Zustand verflucht zu sein und Hams Namen angenommen, dass auch diese ebenfalls schwarz gewesen seien (vgl. White, The Forms of Wildness, S. 13–15).

        
        365
          Vgl. Bernheimer, Wild Men in the Middle Ages, S. 15.

        
        366
          Im Yvain Chrétiens de Troyes wird der wilde Bartwuchs des Helden nach seinem Wahnsinn hervorgehoben (vgl. Y., V. 3135–3137).

        
        367
          Vgl. WDB, B403,1. Darunter jedoch hat er ein Schwert, holt es heraus und kämpft, als sich die Gelegenheit ergibt, gegen seinen Widersacher (vgl. WDB, B453–454), den er auch besiegt.

        
        368
          Raschi, Pentateuch 25,25.

        
        369
          Brandan. Die mitteldeutsche ‚Reise‘-Fassung. Hrsg. von Reinhard Hahn, Christoph Fasbender. Heidelberg 2002 (Jenaer Germanistische Forschungen, Neue Folge 14), [Sigle Br.].

        
        370
          Die historische Gestalt Brendan ist ein irischer Geistlicher und Klostergründer, der Ende des 5. Jahrhunderts geboren und um 577 bzw. 583 gestorben sein soll. Reisetätigkeiten nach Schottland und Wales, eventuell auch in die Bretagne, sind belegt (vgl. Reinhard Hahn: Nachwort. In: Brandan. Die mitteldeutsche ‚Reise‘-Fassung. Hrsg. von dems., Christoph Fasbender. Heidelberg 2002 [Jenaer Germanistische Forschungen, Neue Folge 14], S. 189–231, hier 189–192). Das Leben des Brendan ist in sieben lateinischen Heiligenviten (Vita S. Brendani) überliefert (vgl. ebd., S. 193), jedoch hauptsächlich in Sammelhandschriften des 14. und 15. Jahrhunderts, die auf nicht älter als 1092 geschätzt werden, sodass davon ausgegangen werden kann, dass Heiligenvita und Navigatio sich zeitlich stärker überlappen als ursprünglich angenommen und sich gegenseitig durchaus beeinflussen haben können (vgl. ebd., S. 193–195). Die Navigatio hat sich am Kontinent großer Beliebtheit erfreut und ursprünglich lateinisch überliefert kommt es im 12. Jahrhundert zu volkssprachlichen Versionen (vgl. ebd., S. 189–195).

        
        371
          So trifft er auf einen Fisch mit bewaldetem Rücken oder Figuren mit Schweineköpfen, Bärenhänden und Hundefüßen, die stark an jene Völker erinnern, wie sie bei Plinius bzw. Solinus beschrieben sind (vgl. Br. V. 1245–1255).

        
        372
          Isidor bezeichnet mit ‚cilicium‘ ein Gewebe aus Ziegenhaar, ein Stoff für Bedeckungen unterschiedlicher Art, u. a. auch Zelte (vgl. Isid. orig. XIX.xxvi.10). Ausführlicher dazu: Müller, Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben, S. 194.

        
        373
          Br. V. 370f. In einem frühen Druck, der auf 1521 datiert wird, erblickt Brandan einen grossen stain der schwebt: dar auf saß ein mensch allain, der was rauch als ein ber. Auf die Frage, wie dieser Klausner dorthin gekommen sei, antwortet dieser, dass er bereits 109 Jahre hier verbracht habe, und zu seinem Gewand meint er: hat mir got der herr lassen wachsen mein gewand. (Bl. 4b) Anders als in der mitteldeutschen Reisefassung erzählt der Klausner nicht von seiner inzestuösen Beziehung. Vielmehr ist es eine bewusste Entscheidung, noch mehr als seine Klosterkollegen büßen zu wollen. (Von sand Brandon. Ein hübsch lieblich lesen, was er wunders auf dem mör erfaren hat. Hrsg. von Carl Schröder. In: Sanct Brandan. Ein lateinischer und drei deutsche Texte. Hrsg. von dems. Erlangen 1871, S. 161–192, hier 168).

        
        374
          Vgl. Br. V. 382–408.

        
        375
          Vgl. Fissell, Hairy Women and Naked Truths, S. 54–56.

        
        376
          Der Kult um die Heilige Agnes wird aus der lateinischen und griechischen Tradition gespeist. In der lateinischen handelt es sich um ein sehr junges Mädchen, in der griechischen wird ihre Jungfräulichkeit hervorgehoben. Im 6. Jahrhundert finden diese beiden Stränge zueinander. Die altfranzösische Hagiographie des 13. Jahrhunderts kennt zwei Versionen dieser Legende, die Mitte des 13. Jahrhunderts, um 1250 datiert werden (vgl. Brigitte Cazelles: The Lady as Saint. A Collection of French Hagiographic Romances of the Thirteenth Century. Philadelphia 1991, S. 89 u. 100).

        
        377
          Jacobus de Voragine: Legenda Aurea. Übers. von Richard Benz. Mit einem Nachwort von Walter Berschin. 15. Aufl. Gütersloh 2007, [Sigle LA], hier S. 103–106.

        
        378
          Das Passional. Eine Legenden-Sammlung des dreizehnten Jahrhunderts. Hrsg. von Friedrich K. Köpke. Nachdr. der Ausg. 1852. Amsterdam 1966, [Sigle P.].

        
        379
          P.III, 12, S. 113, V. 96. Der Richter spricht davon, dass sie in dem Freudenhaus ihr keusches Gewand beschmutzen müsse: du muzeſt dine kuſchen wat | beſuln mit aller unvlat (P.III, 12, S. 114,3f.). Hier steht das Kleid offensichtlich nicht allein für den Körper, sondern auch für die Seele, ganz im Sinne der Neueinkleidung nach Eph 4,22–24.

        
        380
          Der Richter verwendet im Passional den lateinischen Ausdruck lupanar (P.III, 12, S. 114, 49).

        
        381
          In der deutschen Übersetzung der Legenda Aurea heißt es: „Aber der Herr ließ ihr Haar so dicht wachsen, daß ihr Leib davon besser gedeckt war denn mit Gewand. Und da sie in das Haus der Schande kam, stund dort ein Engel, der gab ihr ein lichtes Gewand, und erfüllt mit seinem Glanz das ganze Haus.“ (LA, S. 104). Im Der Heiligen Leben lässt Gott Agnes, ähnlich wie im Passional, langes gelbs har wachsen und damit ihren Körper umhüllen. (DHL.II, S. 408, Z. 21).

        
        382
          Das Haar als Liebestöter findet sich immer wieder, wenn wilde Frauen in mittelhochdeutschen Texten erscheinen. So meint der Erzähler des Wigalois’, dass eine kurze Liebesnacht mit Rûel einen jeden Mann altern lassen würde (vgl. Wig., V. 6350–6352).

        
        383
          Vgl. Eph 4,22–24. Durch Agnes’ Anwesenheit wird die tuvelhafte klus zu einem betehus (P.III, 12, S. 114, V. 71f.).

        
        384
          Auch die Legende Maria Aegyptiacas ist in ihrer Überlieferung ein Kompendium aus einer Reihe ähnlicher Legenden (vgl. dazu: Benedicta Ward: Harlots of the desert. A Study of Repentance in Early Monastic Sources. Kalamazoo 1987, S. 28–32).

        
        385
          In der Untersuchung wurden Überlieferungen zu Maria Magdalenas Haar nur am Rande berücksichtigt, da es sich bei der mit Haaren bedeckten Maria Magdalena um ein vorwiegend spätmittelalterliches Phänomen handelt, das kaum vor dem 13. Jahrhundert belegt ist (vgl. Katherine L. Jansen: The Making of the Magdalen. Preaching and Popular Devotion in the Later Middle Ages. Princeton 2000, S. 3; Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 244). Das Haar spielt etwa in der Legenda Aurea, abgesehen davon, dass sie mit ihren Tränen Jesu Füße wäscht und mit ihren Haaren abtrocknet, keine weitere Rolle. Frühere Belege, dass sie nackt und allein mit ihren Haaren bedeckt gewesen sei, finden sich jedoch bereits bei Hegesippus oder Josephus (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 189). Dabei zeigt sich, dass die Darstellung der ‚behaarten‘ bzw. langhaarigen Maria Magdalena nicht direkt aus den Heiligenlegenden stammt, sondern das Motiv der Nacktheit überlagert. Nicht zuletzt wird damit auch auf die Weiblichkeit, die Sinnlichkeit und Sexualität verwiesen (vgl. Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 247f.). Stark beeinflusst ist Maria Magdalenas erster Legendenbeleg, die vita eremitica (9. Jahrhundert) darüber hinaus von Maria Aegyptiaca, weshalb hier anstelle von Maria Magdalena die weniger bekannte Maria Aegyptiaca als exemplarische Eremitin angeführt werden soll, die ähnlich wie Maria Magdalena erst nach und nach zu einer ‚behaarten‘ Heiligen wurde (vgl. dazu: Jansen, The Making of the Magdalen, S. 37). Maria Aegyptiaca hatte unübersehbar einen großen Einfluss auf Darstellungen Maria Magdalenas, und zwar derart, dass es bei einer Reihe von Darstellungen schwerfällt, diese beiden Heiligen zu unterscheiden (vgl. ebd., S. 247f.).

        
        386
          Vgl. Maria Kouli: Life of St. Mary of Egypt. In: Holy Women of Byzantium. Ten Saints Lives in English Translation. Hrsg. von Alice-Mary Talbot. Washington, DC1936, S. 65–94, hier 67f.

        
        387
          DHL.I, 3, S. 13, Z. 32f. Die frühesten Versionen der Legenden werden auf das 6. Jahrhundert datiert, finden sich in der Heiligenlegende Kyriakos’ von Kyrillos von Skythopolis – das Haar Marias wird dabei nicht erwähnt (vgl. Ward, Harlots of the desert, S. 28f.). Im 7. Jahrhundert entstand eine umfangreiche Legende, die zumeist Sophronius zugeschrieben wird, dessen griechischer Text dann von Paul dem Diakon im 8. Jahrhundert ins Lateinische übertragen wurde (vgl. Kouli, Life of St. Mary of Egypt, S. 65f.; Milliken, Ambiguous Locks, S. 203). Eine griechische Version, die in der Bibliotheca Hagiographica Graeca angeführt wird, berichtet davon, dass Maria Aegyptiaca ganz nackt, nur mit ihren langen Haaren bekleidet gewesen sei, die sie vor Sonne und Kälte schützten. Die lateinische Übertragung des Sophronius-Textes wurde in der Liturgie während der Fastenzeit gelesen (vgl. Ward, Harlots of the desert, S. 31f.).

        
        388
          Die Legende der Heiligen Maria Aegyptiaca. Ein Beispiel hagiographischer Überlieferung in 16 unveröffentlichten deutschen, niederländischen und lateinischen Fassungen. Hrsg. von Konrad Kunze. Berlin 1978 (Texte des späten Mittelalters und der frühen Neuzeit 28), [Sigle HMA].

        
        389
          Vgl. Sophronius: The Life of Mary of Egypt, the Former Harlot, Who in Blessed Manner Became an Ascetic in the Desert of the ‚River‘ Jordan. Übers. von Maria Kouli. In: Holy Women of Byzantium. Ten Saints Lives in English Translation. Hrsg. von Alice-Mary Talbot. Washington 1936, S. 70–93, hier S. 80f.

        
        390
          Manche Versionen erzählen davon, dass Maria Aegyptiacas Blick auf die Heilige Jungfrau gefallen und ihr bewusst geworden sei, weshalb sie nicht in das Gotteshaus gelassen werde. Die Jungfrau hätte den unreinen Körper der Maria Aegyptiaca zurückgewiesen (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 204).

        
        391
          Während es in der Legenda Aurea und Der Heiligen Leben 17 Jahre sind, sind es in der Vita S. Mariae Aegyptiacae 47 (vgl. Ward, Harlots of the desert, S. 27).

        
        392
          Auch hier scheint die Einkleidung Adams und Evas anzuklingen (vgl. dazu auch die Szene im Wigalois, Abschnitt: ‚2.2.2. mantel – Wirnts Wigalois‘, S. 81–88), aber ebenso Vulg. Ez 16,7b-8. Darin spricht Gott zu Jerusalem: „Deine Brüste sind geschwollen, und dein Haar wuchs, und du warst nackt und voller Scham. Und ich ging an dir vorüber und sah dich, und, siehe, deine Zeit 〈war gekommen〉, die Zeit der Liebenden; und ich habe meinen Mantel über dich ausgebreitet und deine Schande verhüllt. Und ich habe dir geschworen und bin in einen Bund mit dir getreten, spricht der Herr, Gott; und du bist mein eigen geworden […].“

        
        393
          Vgl. DHL.I, S. 14, Z. 19.

        
        394
          Maria Kouli merkt an, dass hier wohl auf Offb 1,14 referiert werde (vgl. Kouli, Life of St. Mary of Egypt, S. 76; FN 38).

        
        395
          Eine englische Übersetzung des Sophronius-Textes findet sich in: Ward, Harlots of the desert, S. 35–56. Ähnlich wird Maria Aegyptiaca aber auch in einer altfranzösischen Version aus dem späten 12. Jahrhundert beschrieben (vgl. Ward, Harlots of the desert, S. 41). In der Legenda Aurea wird allein der sonnenverbrannte Körper, nicht aber ihr Haar erwähnt. Das lange Haar spielt erst in späteren Überlieferungen eine Rolle (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 205). Lynda Coon betont die Ähnlichkeit zur Figur Sulamiths im Hohelied. Auch diese bezeichnet sich als schwarz, von der Sonne verbrannt (vgl. Lynda Coon: Sacred Fictions. Holy Women and Hagiography in Late Antiquity. Philadelphia 2010, S. xiii).

        
        396
          HMA, S. 26, V. 133–136.

        
        397
          In späteren Darstellungen der bildenden Kunst wurde Maria Aegyptiaca ähnlich wie Maria Magdalena häufig mit Haarkleid versehen, um diese „geziemend darzustellen“ (Die Legende der Heiligen Maria Aegyptiaca. Ein Beispiel hagiographischer Überlieferung in 16 unveröffentlichten deutschen, niederländischen und lateinischen Fassungen, S. 26, FN11. [HMA]). Nicht selten werden die Leben Maria Magdalenas und Maria Aegyptiaca durcheinandergebracht (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 203 u. 207).

        
        398
          DHL.I, 3, S. 12, Z. 29–31.

        
        399
          Vgl. Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 244f.

        
        400
          Eine Ähnlichkeit zwischen Maria Aegyptiaca und Agnes zeigt sich in den Smithfield-Dekretalen. Dort wird erzählt, dass Maria Aegyptiaca als sie ihren Fuß in die Wüste setzt, ganz plötzlich, ähnlich wie Agnes, mit Haaren versehen wird (vgl. Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 249).

        
        401
          In der Übertragung der Heiligenlegenden aus dem Lübecker niederdeutschen Passional von 1492, begegnet Zosimas einem „Menschen […] der war nackt und hatte langes Haar. Und er meinte| es wäre ein wildes Tier und eilte ihm nach.“ (Heiligenlegenden. Aus dem Lübecker niederdeutschen Passional von 1492. Übertr. von Artur Gläser. Berlin um 1928, [Sigle HL]).

        
        402
          So in Der Heiligen Leben, nicht aber in der Legenda Aurea. Darin sieht Zosimas ein „menschliches Wesen“. In anderen Überlieferungen hingegen meint Zosima einen Schatten oder eine Erscheinung des Teufels zu sehen (vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 204).

        
        403
          Vgl. Version T in: La Vie du Sainte Marie L’Egyptienne. Versions en Ancien et Moyen Française. Hrsg. von Peter Dembowski, zit. n. Milliken, Ambiguous Locks, S. 205.

        
        404
          Vgl. Milliken, Ambiguous Locks, S. 206.

        
        405
          Dieses Glasfenster wird auf 1210–1215 datiert (vgl. Les vitraux du Centre et des pays de la Loire. Inventaire général des monuments et richesses artistiques de la France. Paris 1981 [CVMA. 2], S. 174). Eine Abbildung findet sich in: Jean Verrier: La Cathédral de Bourges. Et ses Vitraux. Photographies en vouleurs de François Quievreux. Photographies en noir de Marcel Bovis. Paris 1942.
 
          Auf einigen farbigen Fenstern wird das Leben Maria Aegyptiacas dargestellt. Auf einem Bild reicht Zosimas der nackten Maria Aegyptiaca seinen Mantel. Das lange Haar fällt dabei über ihre Schultern und bedeckt, wenngleich auch vom Kleid verdeckt, ihre Scham (vgl. ebd., ‚Histoire de Sainte Marie l’´Égyptienne. L’abbé Zozime donne son manteau à la Sainte‘, S. 19, Farbabb. II, 4).

        
        406
          Ein weiterer behaarter Heiliger ist Onophrius. Viele Darstellungen dieses Heiligen stammen aus dem 14. und 15. Jahrhundert, in Italien etwa auch bereits aus dem 11. und 12. Jahrhundert. In der Legenda Aurea wird Onophrius nicht erwähnt, jedoch in Der Heiligen Leben. Onophrius beschließt, als Einsiedler zu leben, anders als Chrysostomus macht sich Onophrius keiner Sünder schuldig. Als ihn nach vielen Jahren ein weiterer Geistlicher erblickt, heißt es: Der waz gar schevczleichen an zû sehen reht als ain wildes tier vnd waz vber all ravch als ain per vnd het har an im, daz waz als lank, daz ez allen seinen leichnamen bedekt, doch bedekt er sein schäm mit kravt vnd mit pletern. (DHL.I, S. 145, Z. 7–10). Onophrius ist also nicht nur mit Haaren bedeckt, sondern bedeckt seine Scham zusätzlich mit Blättern. Ausführlich dazu und zu weiteren behaarten Heiligen, s. Pouvreau, Du poil et de la bête, S. 207–240.

        
        407
          Die Königstochter, die er vom Berg gestoßen hat, überlebt auf wundersame Weise.

        
        408
          Ähnlich wird Sibylle im Eneasroman beschrieben: Sie hätte struppige Haare wie eine Pferdemähne, Moos würde aus ihren Ohren wachsen und sie würde ein einfaches Gewand tragen (vgl. En. 85).

        
        409
          DHL.II, S. 439, Z. 21. Johannes Chrysostomus wird rehabilitiert, zum Bischof ernannt, verbringt das Ende seines Lebens aber wieder in der Wüste (vgl. DHL.II, S. 441).

        
        410
          Ebd., S. 439f., Z. 34–1.

        
        411
          Ausführlicher dazu in ‚1. Gott als Kürschner? Die Auslegung der Hautkleider ‘, S. 31–56.

        
        412
          Br. V. 1550f. Wie und woraus ein Haarkleid gefertigt wurde, ist jedoch unklar. In der Legende Godrics fertigt die Schwester ein solches Gewand an, daher muss es zumindest in diesem Zusammenhang etwas sein, dass in bäuerlichen Kreisen gefertigt werden konnte. Naheliegend ist, dass es sich um ein raues Wollgewand handelte, das im Kontrast zu höfischen Kleidern stand. Dennoch werden auch spezielle Haarkleider, wie etwa aus Ziegenhaar erwähnt. Das Erwähnen der Herkunf von diesen speziellen Materialien, von der Ziege oder vom Schwein, lässt annehmen, dass es sich um besondere, ungewöhnliche Materialien handelt. Alexander fasst zusammen, dass unter dem cilicium diverse Gewänder aus einer Vielzahl möglicher Materialien subsummiert wurden, die kratzige, härene Gewänder umfassen und in Nähe zu Gewändern der ärmlichen Landbevölkerung stehen (vgl. Dominic Alexander: Hermits and hairshirts. The social meanings of saintly clothing in the vitae of Godric of Finchale and Wulfric of Haselbury. In: JMH. 28 (2002), S. 205–226, hier 219f.). Paulinus von Nola erwähnt, dass Bußhemden häufig aus Ziegenhaarfasern hergestellt worden seien (zit. n.: Müller, Ergänzender Kommentar zu Isidors gesammelten Angaben, S. 194). Getragen wurde das härene Hemd häufig unter der eigentlichen Kleidung, direkt am Körper (s. ‚2.1.1 Gottesurteil. Avitus’ De spiritalis historiae gestis‘, S. 60–65. Dies einerseits, um den rauen Stoff, der unangenehm auf der Haut liegt, zu spüren und so ein dauerndes Martyrium zu erleiden, aber ebenso, um das eigene Leiden nicht zu sehr zu inszenieren und zu stilisieren. Vielmehr soll es eine Handlung sein, die allein vor Gott nicht verborgen werden kann (vgl. Alexander, Hermits and hairshirts, S. 208f.). Ganz ähnlich formuliert das Mechthild von Magdeburg, die, stellvertretend für einen Kanoniker, Gott um Anweisungen für ein demütiges Leben bittet. Dieser antwortet folgendermaßen darauf: Er [der Kanoniker, Anm. N. G.] sol also lichtú kleider tragen, als er nu traget; mere bi siner hut sol er sich kleiden mit hertem gewande wider die manige sussekeit, die er in seiner hut empfangen hat. (Mechthild von Magdeburg: Das Fließende Licht der Gottheit. Hrsg. von Gisela Vollmann-Profe. Frankfurt a. M. 2003 (BdM. 19).

        
        413
          Br. V. 1647 u. 1649.

        
        414
          Vgl. ebd., V. 1650–1681.

        
        415
          Vgl. Matth 3,4 u. Mark 1,6.

        
        416
          Vgl. Alexander, Hermits and hairshirts, S. 208.

        
        417
          Br. V. 1552.

        
        418
          Ebd., V. 1596–1598.

        
        419
          Ebd., V. 1645.

        
        420
          Vgl. Coon, Sacred Fictions, S. xiv.

        
        421
          In einer anderen Fassung, der oberdeutschen Prosafassung (P) des Brandan, ist von wilden tyerhaͤren die Rede (P 60,22) (Apparat zu Br. V. 1550, S. 66).

        
        422
          „Nachdem die Soldaten ihn also gekreuzigt hatten, nahmen sie seine Kleider und machten vier Teile, einen Teil für jeden Soldaten, und das Hemd. Es war aber ein nahtloses Hemd, von oben her in einem Stück gewebt. Daher sagten sie zueinander: ‚Wir wollen es nicht zerschneiden, sondern wir wollen um es losen, wem es gehören soll‘, damit die Schrift erfüllt wird, die sagt: ‚Sie haben meine Kleider unter sich aufgeteilt, und über mein Gewand haben sie das Los geworfen.‘ Und die Soldaten taten eben dies.“ (Vulg, Joh 19,23f.).

        
        423
          Godric legt als Zeichen seines überwundenen Körpers ein Haarhemd an (vgl. Alexander, Hermits and hairshirts, S. 218).

        
        424
          Vgl. Br. V. 1598.

        
        425
          I., V. 3557.

        
        426
          Gregor von Nyssa: In Canticum Canticorum Homiliae/Homilien zum Hohenlied. Griechisch–deutsch. Bd. 1. Übers. u. eingel. von Franz Dünzl. Freiburg [u. a.] (FC. 16/1), [Sigle Greg. Nyss. hom. cant.].

        
        427
          „Whence, then, is it that Thou art rough and shaggy like Esau?“ (Übers. von Samuel J. Eales)

        
        428
          Bernard, Clairvaux: Bernard von Clairvaux: Sancti Bernardi Opera Bd. 1. Sermones super Cantica Canticorum. 1–35. Hrsg. von Jean Leclercq [u. a.]. Rom 1957, [Sigle Bernhard, cant.]. Übersetzung: Bernard von Clairvaux: Cantica Canticorum. Eighty-six Sermons on the Song of Solomon. Hrsg. u. übers. von Samuel J. Eales. London 1895.

        
        429
          In der Vulgata steht die Form ‚formonsa‘ anstelle von ‚formosa‘. In Georges (Bd. 1, Sp. 2820) wird neben formosus, formonsus in Klammern angeführt.

        
        430
          Ich folge hier der Vulgatazählweise. In der Septuaginta ist das Hld 1,5–6.

        
        431
          Phillis Sheppard analysiert beide Lesarten des Hoheliedtextes. Dabei betont sie, dass der hebräische Begriff ‚dunkel‘, ‚sehr dunkel‘, ‚dunkelfärbig‘, ‚schwärzlich‘ meine und dass es da keine andere Übersetzungsmöglichkeit gebe. Sie macht sich für die Lesart ‚und‘ stark, das ‚aber‘ sei ein Ausdruck abwertender Übersetzer, z. B. der King James Übersetzung (vgl. Phillis I. Sheppard: Self, Culture, and Others in Womanist Practical Theology. New York 2011 [Black Religion/Womanist Thought/Social Justice Series]). Rodney S. Sadler Jr. wiederum zeigt auf, dass eine negative Semantisierung von schwarzer Hautfarbe nicht für die gesamte Bibel angenommen werden könne. Außerdem meint er, dass im Hohelied nicht von Hautfarbe, sondern von Sonnenbräune die Rede sei, wie in Hiob 30,30 und Klgl 5,10 (vgl. Rodney S. Sadler Jr.: Can a Cushite Change His Skin? An Examination of Race, Ethnicity and Othering in the Hebrew Bible. London/New York 2005 [LHB/OTS. 425], S. 90f.). Auch Roland Murphy betont, dass das Farbadjektiv ‚black‘ hier wie an anderen Stellen in der Bibel als Farbe und nicht als ethnische Zuschreibung verwendet werde. So auch in Hld 5,11 oder Hiob 30,30. Vielmehr sei die Braut durch die Sonne gebräunt (vgl. Roland E. Murphy: The Song of Songs. A Commentary on the Book of Canticles or the Song of Songs. Minneapolis 1990 [Hermeneia – A Critical and Historical Commentary on the Bible], S. 126). Othmar Keel merkt an, dass es in arabischen Liebesliedern aus Palästina Beispiele einer Kontrastierung der braunen Beduinenmädchen und der weißen Mädchen aus der Stadt, nicht aber in der Bibel gäbe. Schwärze könne ein Zeichen von Krankheit, aber auch – insbesondere schwarze Haare – Zeichen von Gesundheit, Jugend und Vitalität sein (vgl. Othmar Keel: The Song of Songs. A Continental Commentary. Übers. von Frederick J. Gaiser. Minneapolis 1994, S. 46f.). Edwin C. Hostetters Analyse zeigt, dass die Annahme, die Braut spreche davon, schwarz zu sein, falsch ist. Hostetter reagiert damit auf die neue Bibelübersetzung The New Revised Standards Version (NRSV), in der statt „I am very dark, but comely“ „I am black and beautiful“ zu lesen ist. Hostetter unterstellt, dass moderne amerikanische Rassenkonflikte die Wiedergabe des alten Textes verzerrten. Dabei habe die NRSV den Fehler begangen, anzunehmen, dass die junge Frau von ihrer schwarzen Hautfarbe spreche. Während ‚schwarz‘ im Englischen auf die Person bezogen ist, ist das im Hebräischen nicht der Fall. Der hebräische Begriff ist nicht allein auf schwarz reduzierbar, sondern umfasst ein Farbenspektrum von schwarz, grau und braun und kann auch dunkel bezeichnen. Da die Braut selbst im nächsten Vers betont, die Sonne habe sie dunkel gemacht, bevorzugt Hostetter ‚dunkel‘ im Vergleich zu ‚schwarz‘. Da das Schönheitsideal zu jener Zeit eine helle, ungebräunte Erscheinung war, erklärt die Braut, weshalb sie so dunkel sei. Die NRSV-Übersetzung scheint nicht zu sehen, dass sich die Frau für ihr Erscheinungsbild entschuldigt. „Let us hope that in future editions the NRSV will eliminate the incorporation of a social problem from the twentieth century A.D. into a text from the first millennium B.C.“ (Edwin C. Hostetter: Mistranslation in Cant 1:5. Andrews University Seminary Studies 34,1 (1996), S. 35–36). Dennoch finden sich eine Reihe von Exegesen in der Spätantike und im Mittelalter, in der die Selbstbeschreibung der Braut als ‚schwarz‘ rassistisch ausgelegt wird. So wird etwa die Schwärze mit dem Dreck der Erde verbunden. Für jemanden, der schwarz sei, sei kein Platz unter den Menschen, stattdessen müsse dieser ständig kämpfen und im Exil leben (vgl. Glossa Ordinaria pars 22 in Canticum Canticorum. Hrsg. von Mary Dove. Turnhout 1997 [CCCM. 152], [Sigle G. O. cant.], 71). Deutlich negativ legt Beda die Zelte Kedars aus. Kedar sei Ismaels Sohn, zu dem gesagt wurde, dass seine Hand gegen alle, und die Hand eines jeden gegen ihn sei. Die Wahrheit sei darin zu erkennen, dass die Nation der Sarazenen, welche von ihm abstammen, heute von jedem gehasst werden würden. Weiters findet sich das auch in Ps. 120,5 (vgl. The Venerable Bede. On the Songs of Songs and Selected Writings. Hrsg., übers. u. eingel. von Arthur Holder. New York/Mahwah 2011 (CWS), [Sigle Beda cant.], S. 44).

        
        432
          In seinem Buch Black Metapher verwendet Whitaker – in ähnlicher Weise, wie ich den Begriff des Changierens – den Begriff ‚shimmer‘, um die Komplexität der vermeintlichen Binarität von Schwarz und Weiß zu erfassen. Anhand von Darstellungen von Schwarzen und weißen Figuren in mittelalterlichen Texten zeigt Whitaker, wie nahe Vorstellungen von Schwarz- und Weißsein beieinander liegen konnten, wie metaphorisch sie verwendet wurden und wie kompliziert das Verhältnis ist (Whitaker, Black Metapher, S. 21f.)

        
        433
          Franco Montanari: The Brill Dictionary of Ancient Greek. Hrsg. von Madeleine Goh [u. a.]: Leiden/Boston 2015, S. 467.

        
        434
          Vgl. Georges, B. 2, Sp. 1543. In modernen Übersetzungen, die zumeist auf den hebräischen Text zurückgreifen, ist von Vorhängen, (Zelt-)Decken (EH 2016), (Wand-)Teppichen (Lut 2017), Zeltdecken (ELB 2006), Beduinenzelten (Gute Nachricht Bibel) Salomos die Rede, ein tierlicher Materialbezug spielt keine Rolle (mehr).

        
        435
          Williram von Ebersberg: Expositio in Cantica Canticorum und das ›Commentarium in Cantica Canticorum‹ Haimos von Auxerre. Hrsg. u. übers. von Henrike Lähnemann, Michael Rupp. Berlin/New York 2004, [Sigle Williram exp. cant.].

        
        436
          In manchen Handschriften ist die Grabinschrift überliefert, die das Todesjahr 1085 anführt (vgl. Henrike Lähnemann, Michael Rupp: Einführung. In: Williram von Ebersberg: Expositio in Cantica Canticorum und das ›Commentarium in Cantica Canticorum‹ Haimos von Auxerre. Hrsg. u. übers. von dens. Berlin/New York 2004, S. IX–XXI, hier IX).

        
        437
          Damit stellt Williram sein Werk in eine doppelte Tradition, die der Bibelauslegung und, durch die formale Gestaltung, in die des spätantiken opus geminum (vgl. ebd., S. IX).

        
        438
          Dieser Kommentar ist stark von Haimo von Auxerre (9. Jh.) geprägt (vgl. ebd., S. X).

        
        439
          Die volkssprachige Version war beim deutschsprachigen Publikum im späten Mittelalter und in der Frühen Neuzeit weit verbreitet. Allein für das 11. und 12. Jahrhundert sind 16 Handschriften bezeugt und der früheste Druck wird auf 1528 datiert (vgl. Ann Matter: The Voice of My Beloved. The Song of Songs in Western Medieval Christianity. Philadelphia 1990 [Middle Ages Series], S. 170).

        
        440
          Der Bibeltext des Hoheliedes war nicht starr, sondern wurde von Auslegern z. T. verändert (vgl. Lähnemann/Rupp, Einführung, S. XVIf.).

        
        441
          Vgl. Lähnemann/Rupp, Einführung, S. XII.

        
        442
          Vgl. Friedrich Ohly: Kommentar. In: Das St. Trudperter Hohelied. Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 1998 (BdM. 2), S. 315–1267, hier 323.

        
        443
          Williram exp. cant. 1,4 (Übers. von Henrike Lähnemann).

        
        444
          Der Hoheliedkommentar Haimos von Auxerre wird auf da 9. Jahrhundert datiert (vgl. Lähnemann/Rupp, Einführung, S. X).

        
        445
          An dieser Stelle sei noch einmal daran erinnert, dass mit lat. pellis u. a. die Winterbedeckung eines Zeltes aus Tierhaut gemeint sein kann (vgl. Georges, Bd. 2, Sp. 1543).

        
        446
          Im lateinischen Kommentar wird ein ganz anderer Begriff, nämlich castra nigrantia Cedar, was mit ‚Befestigungen Cedars‘ übersetzt wird, verwendet (Williram exp. cant. 1,4).

        
        447
          Nach Eusebius habe Origenes seine ersten fünf Bücher zum Hohelied im Jahr 240 verfasst (vgl. Ruth P. Lawson: Introduction. In: Origen: The Song of Songs. Commentary and Homilies. Übers. u. annot. von ders. London 1957 (ACW. 26), S. 3–20, hier 4f.).

        
        448
          Von Origenes sind ein Kommentar und zwei Homilien zum Hohelied überliefert. Der Kommentar zum Hohelied, der in Rufinus Übertragung (um 410) überliefert ist, ist zwar nicht der erste seiner Art, aber der wohl einflussreichste. Denn viele später verfasste Schriften orientierten sich daran und sein Kommentar hat nicht zuletzt Werke der Mystik des Mittelalters stark geprägt (vgl. Alfons Fürst, Holger Strutwolf: EinleitungH. In: Origenes: Die Homilien und Fragmente zum Hohelied. Eingel. u. übers. von Alfons Fürst, Holger Strutwolf. Berlin/Boston 2016 [OWD. 9/2], S. 3–59, hier 7). Die Homilien zum Hohelied sind über Hieronymus (383/4 n. Chr.) überliefert. In dem Vorwort zur Übersetzung von Origenes’ Homilien schreibt Hieronymus, dass sich Origenes dabei selbst übertroffen habe. Dieses Lob, so Rufinus, hätte bei vielen das Bedürfnis geweckt, Origenes zu studieren (vgl. ebd., S. 3f.). Da auch in Origenes’ Werkverzeichnis nur zwei Homilien angeführt sind, kann davon ausgegangen werden, dass Origenes tatsächlich nur zwei Predigten zum Hohelied gehalten hat. Dies würde mit Origenes Bewertung des Hoheliedes konform gehen, der es als ein Buch für reife und gefestigte Christen bezeichnet (vgl. ebd., S. 7). Von dem Kommentar zum Hohelied, der ursprünglich zehn Bücher umfasst, sind nur die ersten drei Bücher zum Hohelied 1–2,15 in der Übersetzung von Rufinus von Aquileja erhalten. Von den Kommentaren sind nur einige wenige griechische Fragmente erhalten, von den Homilien nicht einmal das (vgl. Lawson, Introduction, S. 3f.). In dem wenigen überlieferten griechischen Origenes-Kommentar zum Hohelied zeigt sich deutlich, dass Rufinus sehr frei mit seiner Vorlage umgeht, sodass unklar bleibt, ob es sich bei der ‚Übersetzung‘ Rufinus nicht mehr um eine Paraphrase des Originaltextes handelt und Rufinus Origenes-Passagen eventuell sogar ‚korrigiert‘ habe (vgl. ebd., S. 6).

        
        449
          Gregor der Große meint, diese Zelte würden Esau gehören (vgl. Greg. M. exp. cant. 32).

        
        450
          Gregory the Great: Exposition on the Song of Songs. Übers. von Mark DelCogliano. In: Ders.: Gregory the Great. On the Song of Songs. Collegeville 2012 (CS. 244), S. 107–144. [Sigle Greg. M. exp. cant.].

        
        451
          Vgl. Greg. M. exp. cant. 32.

        
        452
          Vgl. Arthur Holder: Introduction. In: The Venerable Bede. On the Songs of Songs and Selected Writings. Hrsg., übers. u. eingel. von dems. New York/Mahwah 2011 (CWS), S. 1–32, hier 28.

        
        453
          Vgl. ebd., S. 1.

        
        454
          Vgl. Beda cant., S. 45.

        
        455
          Vgl. Mary Dove: Introduction. In: Glossa Ordinaria pars 22 in Canticum Canticorum. Hrsg. von ders. Turnhout 1997 (CCCM. 152), S. 3–49, hier 3.

        
        456
          Vgl. G. O. cant. 65.

        
        457
          S. Abschnitt ‚4.2 Haarige Gestalten‘, S. 147–151.

        
        458
          Vgl. Greg. M. exp. cant. 32; 36. Häufig wird das Bild des Kleiderwechsels herangezogen. Dabei wird das alte Kleid Adams und Evas gegen das neue Kleid Christi getauscht wird mit der Schwärze der Braut, die in Helligkeit/Weiße verwandelt wird, enggeführt (vgl. Bernhard, III; XXV, 5; Greg. Nyss. hom. in Cant. 2, 1,5, S. 167f.). Die Bekehrung vom Heiden- zum Christentum wurde oftmals durch die Veränderung der Hautfarbe in mittelalterlicher Literatur dargestellt. Bernhard zieht den Kontrast zwischen weiß und schwarz in der Gegenüberstellung des Christentums und Islams in De laude nocae militiae heran. Die muslimische Horde werde von einem Prinzen der Dunkelheit angeführt, der Tempel sei mit der Dunkelheit des Islams verschmutzt, welcher von jedem unchristlichen Fleck gereinigt werden solle. Auch Hildegard von Bingen erinnert an ‚schwarze Kinder‘, welche in den Bauch der Kirche eintreten und den Mund verlassen, gehäutet von der schwarzen Haut und eingekleidet in ein reines weißes Gewand, dem Teufel entrissen und zu Gott wiederhingeführt. Besonders deutlich kommt die Abneigung der schwarzen Farbe etwa im Chanson de Roland zum Ausdruck (vgl. Bruce Holsinger: The Color of Salvation. Desire, Death, and the Second Crusade in Bernard of Clairvaux’s Sermons on the Song of Songs. In: The Tongue of the Fathers. Gender and Ideology in Twelfth-Century Latin. Hrsg. von David Townsend, Andrew Taylor. Philadelphia 1998 (The Middle Ages series), S. 156–186, hier 168–170).

        
        459
          Origenes: Der Kommentar zum Hohelied. Eingel. u. übers. von Alfons Fürst, Holger Strutwolf. Berlin/Boston 2016 (OWD. 9/1), [Sigle Orig. comm. cant.D].

        
        460
          Vgl. Gen 25–26.

        
        461
          Orig. comm. cant.D. B. 2, 1,51–53 u. vgl. Ex 26,7; „Du sollst Planen aus Ziegenhaar machen als Bedeckung für das Zelt des Bundes.“ (Übers. von Alfonst Fürst, Holger Strutwolf).

        
        462
          Vgl. Greg. Nyss. hom. in Cant. 2, 1,5, S. 160; vgl. Richard A. Norris Jr.: Introduction. Gregory of Nyssa and His Fifteen Homilies on the Song of Songs. In: Gregory of Nyssa: Homilies on the Song of Songs. Übers., eingel. u. komm. von dems. Atlanta 2012 (WGRW. 13), S. xiii–xliv, hier xxiii.

        
        463
          Vgl. Greg. M. exp. cant. 32.

        
        464
          Vgl. Greg. M. exp. cant. 36 u. vgl. dazu: Will. exp. cant. 1,4.

        
        465
          Vgl. Beda cant., S. 45.

        
        466
          Vgl. G. O. cant. I, 65.

        
        467
          Vgl. Friedrich Ohly: Hohelied-Studien. Grundzüge einer Geschichte der Hoheliedauslegung des Abendlandes bis um 1200. Wiesbaden 1958 (Schriften der Wissenschaftlichen Gesellschaft der Johann Wolfgang-Goethe-Universität Frankfurt a. M. (Geisteswissenschaftliche Reihe. 1), S. 136.

        
        468
          Vgl. Bern. cant. XXVIII, 1. Ähnlich argumentiert auch die Glossa Ordinaria: Das Fleisch des fleischgewordenen Christus werde deshalb pellis genannt, weil es wie ein Zelt über ihn gespannt worden sei, damit er von der Sonne nicht verbrannt werde, und nun sei das Fleisch Christi am Kreuz ausgestreckt ein Schutz vor Lastern (vgl. G. O. in cant. I, 74).

        
        469
          Hier werden zwei wichtige Auslegungstraditionen sichtbar, die insbesondere auf Origenes’ Hoheliedexegese zurückzuführen sind. Dieser nimmt die von Hippolytus aus dem Frühjudentum übernommene und christlich adaptierte Deutung von Braut und Bräutigam als Christus und Kirche (ekklesiologisch) auf und erweitert diese durch die Beziehung zwischen Gottes Wort und der individuellen Seele (tropologisch/psychologisch) (vgl. Alfons Fürst, Holger Strutwolf: EinleitungK. In: Origenes: Der Kommentar zum Hohelied. Eingel. u. übers. von dens. Berlin/Boston 2016 [OWD. 9/1], S. 3–54, hier 9; vgl. Fürst/Strutwolf, EinleitungH, S. 24f.). Origenes wechselt dabei nicht allein zwischen diesen beiden Lesarten, sondern verschränkt beide miteinander, „[i]m Grunde beziehen sich seine [Origenes’, Anm. N. G.] Erläuterungen immer wechselseitig auf beides, auf die Kirche wie auf die Seele.“ (Fürst/Strutwolf, EinleitungH, S. 27; vgl. Lawson, Introduction, S. 15).

        
        470
          Ähnliche Ausführungen finden sich etwa bei Beda Venerabilis (vgl. Beda cant., S. 44) oder auch in der ‚Glossa Ordinaria‘ (vgl. G. O. in cant. 62).

        
        471
          Brunos Kommentar enthält Anleihen von Origenes, Augustinus und Gregor dem Großen sowie Haimo von Auxere (vgl. Ruth Affolter-Nydegger: Einleitung. In: Der Hoheliedkommentar und die ‚Expositio de muliere forte‘ Brunos von Segni. Einführung, kritische Edition mit synoptischer Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von ders. Bern [u. a.] 2015 [Lateinische Sprache und Literatur des Mittelalters. 50], S. 1–60., hier 13 u. 17f.).

        
        472
          Vgl. Bruno comm. cant. Ct 1,5, S. 113. Bruno von Segni: Expositio in Cantica Canticorum. Übers. von Ruth Affolter-Nydegger. In: Der Hoheliedkommentar und die ‚Expositio de muliere forte‘ Brunos von Segni. Einführung, kritische Edition mit synoptischer Übersetzung und Kommentar. Hrsg. von Ruth Affolter-Nydegger. Bern [u. a.] 2015 (Lateinische Sprache und Literatur des Mittelalters. 50), S. 98–360), [Sigle Bruno comm. cant.].

        
        473
          Das St. Trudperter Hohelied. Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis. Hrsg. von Friedrich Ohly. Frankfurt a. M. 1998 (BdM. 2), [Sigle St. Trudperter Hld].

        
        474
          Vgl. Ohly, Kommentar, S. 323f. u. 327.

        
        475
          Lexer Bd. II, Sp. 575 u. Bd. 3, Sp. 705.

        
        476
          Vgl. Bern. cant. XXV, 5 u. XXVI, 2.

        
        477
          Bern. cant. XXVIII, 2; „Whence, then is it that Thou art rough and shaggy like Esau? Wherefore is Thy Countenance wrinkled and blackened, and whence this shaggy growth of hair? Mine, mine they are, and these hands are rendered bristly with the likeness of me, a sinner. I acknowledge as mine this shaggy growth, and in my flesh I behold God my Saviour.” (Übers. von Samuel J. Eales).

        
        478
          Bernhard verwendet nicht mehr die Form des Kommentars, sondern jene der Predigten. Ohly erklärt diesen Formwechsel mit dem „Beginn des subjektiven Erlebens“ der Bibellektüre (Ohly, Hohelied-Studien, S. 136).

        
        479
          Bern. Cant. XXV, 9; „But that [Vergleich der Zelte Kedars und der Häute Salomos, Anm. N. G.] is a saying difficult and obscure, and not to even attempted by those who are wearied.“ (Übers. von Samuel J. Eales).

        
        480
          Mithilfe der modernen Auslegung Francis Landys, lässt sich das, was in vielen spätantiken/mittelalterlichen Exegesen anklingt, weiterdenken. Dieser sieht in den nomadischen Zelten Kedars und den königlichen Häuten Salomos deutliche Überschneidungsflächen; darin träfen König und Nomade aufeinander. Beide seien in gewisser Weise von der Gesellschaft und den Gesetzen losgelöst, repräsentieren eine unvernünftige Freiheit; „both mingle polarities of fear and romantic desire.“ (Vgl. Francis Landy: Paradoxes of Paradise. Identity and Difference in the Song of Songs. Sheffield 1983 [BiLiSe], S. 148, Zitat ebd.) Noch deutlicher sei dies in der uneindeutigen Konjunktion von sed oder et zu sehen, die entweder mit ‚und‘ oder ‚aber‘ wiedergegeben wird, was zu umfassenden, z. T. noch anhaltenden Diskussionen geführt hat (s. Beginn dieses Abschnitts, S. 178–181; insb. Fn. 430). Landy sieht zwischen diesen beiden Begriffen keinen Gegensatz. Die Braut artikuliert hier entweder eine Angst vor Verachtung oder eine Angst vor Missgunst. Beides sei miteinander verbunden, so Landy. Verachtung kann eine Verteidigungsstrategie gegenüber Neid sein, um sich selbst zu versichern, dass die andere Person nicht begehrens- oder bewundernswert sei. Neid wünsche, die andere Person auszulöschen und sei die Quelle des bittersten Hasses und Abscheu eine seiner Waffen. Das beneidete Objekt werde zum Ausgestoßenen. Ähnliches gelte auch für Schönheit und Hässlichkeit: „Ugliness and Beauty, like envy and contempt, are linked terms, twin aspects of the aesthetic process, psychic distance – ‚I am black and comely‘.“ (vgl. ebd., S. 143f., Zitat, S. 144).

        
        481
          Vgl. Fürst/Strutwolf, EinleitungK, S. 11.

        
        482
          Vgl. Orig. comm. in Cant.D B. 1, 1 u. so auch Greg. M. exp. cant. 7; vgl. Patricia C. Miller: „Pleasure of the Text, Text of Pleasure“. Eros and Language in Origen’s Commentary on the Song of Song. In: The Poetry of Thought in Late Antiquity. Essays in imagination and religion. Hrsg. von ders. Aldershot [u. a.] 2001, S. 123–134, hier 124; s. dazu auch: Ohly, Kommentar, S. 320.

        
        483
          Vgl. Greg. Nyss. hom. in Cant. 2, 1,5 S. 161.

        
        484
          Vgl. Bernard McGinn: Unio Mystica/Mystical Union. In: The Cambridge Companion to Christian Mysticism. Hrsg. von Amy Hollywood, Patricia Z. Beckman. Cambridge 2012 (Cambridge Companions to Religion), S. 200–210, hier 202.

        
        485
          In Origenes’ Kommentar finden sich eine Reihe von Beispielen, in welchen das Wort zu Fleisch wird; so etwa in Form von Küssen, Wunden der Liebe, Pfeilen oder als Liebestrank (vgl. Miller, „Pleasure of the Text, Text of Pleasure“, S. 124).

        
        486
          Vgl. ebd., S. 123.

        
        487
          Vgl. ebd., S. 126f.

        
        488
          Vgl. Fürst/Strutwolf, EinleitungH, S. 18.

        
        489
          Über eine Stelle in Le Plaisir du texte lässt sich eine Verbindung zu den Mystikern und damit indirekt zum Hohelied herstellen. Barthes führt ein Zitat des Mystikers Meister Eckharts an, das er fälschlicherweise Angelus Silesius zuordnet: „Das Auge, durch das ich Gott sehe, ist dasselbe Auge, durch das er mich sieht.“ (Roland Barthes: Die Lust am Text. Übers. u. komm. von Ottmar Ette. Berlin 2010 [Suhrkamp Studienbibliothek. 19], S. 26) Hier wird eine umfassende Beziehung zwischen Körper und Text verortet, der nicht nur Anklänge einer christlich geprägten Mystik enthält (vgl. Ottmar Ette: Kommentar. In: Roland Barthes: Die Lust am Text. Hrsg. u. übers. von dems. Berlin 2010 [Suhrkamp Studienbibliothek. 19], S. 87–502, hier 215f.).

        
        490
          Die Verbindung von Körper und Schrift ist bereits in Variations sur l’écriture zentral. Darin sind für Barthes „Figuren der Schrift […] zugleich Figuren des Körpers“ und zwar des wollüstigen Körpers, „eines lustvoll sich der Schrift bedienenden lebendigen Körpers“ (Ette, Kommentar, S. 135) und schön sei das, „was erotisch überdeterminiert“ sei (ebd., S. 136). Dabei werde die „Schrift als körperliche Erfahrung“ (ebd., S. 144), die sowohl den Schreib- als auch den Lese-Akt umfasst, gezeichnet. In Le Plaisir du texte steht dabei stärker die „Lektüre des Körpers“ im Fokus (ebd., S. 145). Von welchem Körper Barthes hier spricht, lässt sich nicht so leicht festmachen. Ettes meint dazu: „Es ist der erotische Körper, der Körper der Figuren, die literarische wie theoretische Figuration des Körpers, die ihren eigenen Ideen, ihrer eigenen Logik folgt.“ (Ebd., S. 218).

        
        491
          Barthes, Die Lust am Text, S. 19.

        
        492
          Vgl. Ette, Kommentar, S. 186f.

        
        493
          Vgl. ebd., S. 192f.

        
        494
          Barthes, Die Lust am Text, S. 19.

        
        495
          Miller, „Pleasure of the Text, Text of Pleasure“, S. 128.

        
        496
          Der Text umfasst auf den knapp 100 Seiten 46 mit Titeln versehenen figures, bestehend aus Mikrotexten (vgl. Ette, Kommentar, S. 150).

        
        497
          Barthes gehe, so Ette, an dieser Stelle noch weiter und verbinde Text und Leben: „Die Lust am Text, das ist bei Roland Barthes zunächst einmal die Lust am eigenen (Lebens-)Text, an der eigenen écriture.“ (Ebd., S. 117). So schreibt Barthes in dem Mikrotext zum Gewebe, darin „löst sich das Subjekt auf“ (Barthes, Die Lust am Text, S. 80).

        
        498
          Vgl. Barthes, Die Lust am Text, S. 80.

        
        499
          Ette, Kommentar, S. 167.

        
        500
          Dabei kann die Frage gestellt werden, ob der erotische Inhalt von der erotischen Form getrennt werden könne. Ohne Zweifel, wie Barthes ausführt, lassen sich unzählige Beispiele an erotischen Texten finden, deren Inhalt nicht erotisch ist. Doch damit erotische Inhalte nicht banal oder pornographisch erscheinen, ist, so scheint es, die ‚erotische Form‘ erforderlich.

        
        1
          Aspekte dieses Kapitels sind bereits in Form eines Artikels erschienen: Tierische Häute – Menschliche Träger. Mensch-Tier-Analogien über die materielle Sachkultur anhand ausgewählter Beispiele im Werk Wolframs von Eschenbach. In: Brünner Beiträge zur Germanistik und Nordistik. Supplementum (2019), S. 147–161.

        
        2
          Vgl. Burns, Courtly Love Undressed, S. 12f.

        
        3
          Vgl. ebd., S. 15.

        
        4
          Ein Phänomen, das in ähnlicher Weise auch anhand anderer Kleidungsstücke wie dem Unterhemd nachvollzogen werden kann.

        
        5
          Vgl. Burns, Courtly Love Undressed, S. 25.

        
        6
          Hüning weist darauf hin, dass es zu kurz gegriffen sei, bei den Begriffen ‚Elster‘ und ‚Farbe‘ sogleich an ‚schwarz‘ und ‚weiß‘ und damit an ‚gut‘ und ‚böse‘ zu denken. Denn im Prolog ist von agelstern varwe tuot die Rede. Die diebische Elster verfährt mit ‚schwarz‘, der Abwesenheit von Farbe, und ‚weiß‘, der Anwesenheit von Farbe, wie ein solcher Vogel das eben tut. Das zwî-vel-artige, also sowohl zweifelhafte wie zwei- (haut)färbige Tun schwanke zwischen ‚Alles‘ und ‚Nichts‘. Darüber hinaus sei es aber auch möglich, die Farbe zum Subjekt zu machen, dann geschehe etwas mit der Elster (vgl. Heinrich Hüning: Würfelwörter und Rätselbilder im Parzivalprolog Wolframs von Eschenbach. Frankfurt a. M [u. a.] 2000 (EHST. Reihe I. Deutsche Sprache und Literatur. 1767), S. 90–92).

        
        7
          Schausten sieht Belakanes dunkle Haut in dem Schwarz-Weiß-Kontrast, der im Prolog vorweggenommen und sich durch die gesamte Erzählung zieht, bestätigt (vgl. Monika Schausten: Suche nach Identität. Das „Eigene“ und das „Andere“ in Romanen des Spätmittelalters und der Frühen Neuzeit. Köln [u. a.]: Böhlau 2006 [Kölner Germanistische Studien. 7], S. 76f.).

        
        8
          Pastoureau führt als Beispiele aus der Tierwelt, die sowohl schwarz wie weiß seien, ebenfalls die Elster, aber auch den Schwan an: „Schwarz und Weiß zugleich zu sein, war dem Hochmittelalter äußerst suspekt.“ (Michel Pastoureau: Schwarz. Geschichte einer Farbe. Übers. von Birgit Lamerz-Beckschäfer. Darmstadt 2016, S. 38).

        
        9
          Vgl. Bumke, Wolfram von Eschenbach, S. 210.

        
        10
          Trînca, Parrieren und undersnîden, S 17–19, hier: S. 18.

        
        11
          In ähnlicher Weise wird parrieren bereits von Bumke verwendet, um darzulegen, wie Wolfram (scheinbar) Unvereinbares verbindet (vgl. Bumke, Wolfram von Eschenbach, S. 210).

        
        12
          Vom unklaren Begriff ‚Orient‘ wird hier bewusst abgesehen, den Moshövel „als Sammelbecken für kollektive europäische Vorstellungen weniger einen genau abmessbaren und fixierbaren geographischen Raum, als vielmehr eine diskursive Konstruktion des ‚Anderen‘“ beschreibt (Andrea Moshövel: ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur. Zu Dido und Belakane. In: vorschen, denken wizzen. Vom Wert des Genauen in den ‚ungenauen Wissenschaften‘. Festschrift für Uwe Meves zum 14. Juni 2009. Hrsg. von Cord Meyer [u. a.]. Stuttgart, S. 77–92, hier 79f.).

        
        13
          Vgl. Pz. 15,30. Wo Zazamanc liegen könnte, darüber wurde bereits viel gerätselt. Möglicherweise wird auf ein ostafrikanisches Land wie Äthiopien verwiesen, aber auch Indien ist denkbar, das nach Vorstellungen des Mittelalters nicht allzu weit von Baldac entfernt lag. Zazamanc wird als Herkunftsort eines Seidenstoffes im Nibelungenlied genannt (V. 362,2; vgl. Nellmann, Stellenkommentar, S. 465). Moshövel verortet Zazamanc entweder in Indien, Arabien oder Afrika (vgl. Moshövel, ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur, S. 79).

        
        14
          Pz. 17,24.

        
        15
          Vgl. ebd., 24,6–7.

        
        16
          Ebd., 24,11.

        
        17
          Ebd., 22,8–9.

        
        18
          Schausten sieht in Belakanes Gebaren „eine Art Mimikry“, in welcher der Blick des Fremden gespiegelt werde (vgl. Schausten, Suche nach Identität, S. 85f.). Belakane und Gahmuret sind einander ‚fremd‘, dennoch gibt es genügend Ähnlichkeiten, sodass das Ungewöhnliche nachvollziehbar, die Welt des anderen sich angeeignet, vertraut werden könne (vgl. Moshövel, ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur, S. 81f.). Zur Faszination des Fremden als Anderes: Susann T. Samples: Belacane. Other as Another in Wolfram von Eschenbach’s Parzival. In: On Arthurian Women. Essays in Memory of Maureen Fries. Hrsg. von Bonne Wheeler, Fiona Tolhurst. Dallas 2001, S. 187–198, S. 187–198, hier 189f.

        
        19
          Herzeloyde lässt Gahmuret entscheiden, ob er einen Begrüßungskuss wünscht (vgl. Pz. 83,13–16).

        
        20
          Vgl. Nellmann, Stellenkommentar, S. 468; ausführlicher bei: Burkhardt Krause: Eros, Körperpolitik und Fremdaneignung. In: Fremdkörper, fremde Körper, Körperfremde. Kultur- und literaturgeschichtliche Studien zum Körperthema. Hrsg. von dems. Stuttgart 1992, S. 110–147, hier 121.

        
        21
          Ein Umstand, den Gahmuret später, als er Belakane bereits verlassen hat, noch einmal thematisiert. Es sei eben nicht die Schwärze Belakanes gewesen, die ihn ‚davongejagt‘ habe, vielmehr habe er sie für die Sonne gehalten (vgl. Pz. 91,4–6; dazu auch: Moshövel, ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur, S. 89).

        
        22
          Vgl. Pz. 22,13–16.

        
        23
          Vgl. Martin Baisch: Gahmuret und Belakane. Textkritik und Interpretation. In: ABäG. 65 (2009), S. 117–138, hier 120.

        
        24
          Pz. 26,21–22.

        
        25
          Ebd., 27,9.

        
        26
          BMZ Bd. II, Sp. 135b. Das Substantiv scham(e) kann, wie das Verb, das Gefühl der Scham, die Schamhaftigkeit, aber eben auch Beschämung bzw. Schmach und nicht zuletzt die Geschlechtsteile meinen (vgl. BMZ Bd. II, Sp. 134a), s. S. 84, Fn. 365.

        
        27
          Ebd., Bd. III, Sp. 720b. Wîpheit kann u. a. auch dem maget(t)uom entgegengesetzt sein; eine unter Umständen bewusst gesetzte Spannung, da hier ja eben auf die Keuschheit Belakanes, die zu diesem Zeitpunkt eben nicht wîp, sondern magt ist, angespielt wird (vgl. Pz. 45, 24).

        
        28
          Vgl. Gvozdeva/Velten, Einleitung, S. 21.

        
        29
          Vgl. Pz. 26/27.

        
        30
          Anthony Spearing führt anhand eines Gedichts von Henry Howard, Earl of Surrey, aus dem frühen 16. Jahrhundert aus, dass nicht allein der männliche Blick (‚male gaze‘ – Ausführungen dazu weiter unten), sondern auch der flüchtige Blick der Frau (‚female glance‘) ein mächtiges Instrument gewesen sei, mit welchem versteckte und unehrenhafte Motive verfolgt werden konnten (Anthony C. Spearing: The medieval poet as voyeur. Cambridge 1993, S. 41).

        
        31
          Gahmuret ist nicht der erste ‚Helle‘, den Belakane antrifft. In diesen Versen impliziert Wolfram, dass durch das Andersgeartete Schönheit erst in Relation gesetzt, beurteilt werden könne; nur wenn die Andersartigkeit nicht das allein zu bewertende Element sei, sondern man auf Referenzen verweisen könne, sei man in der Lage, ein Urteil zu fällen.

        
        32
          Vgl. Pz. 29,6–8.

        
        33
          Vgl. Baisch, Gahmuret und Belakane, S. 120.

        
        34
          Trînca wie Bleuler machen auf die ungewöhnliche Speise, nämlich Reiher und Fisch, aufmerksam, die indirekt eine Jagdszene darstellen. Trînca tendiert dazu, in dem Reiher die Königin zu sehen (vgl. Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 177f.; Bleuler, Essen – Trinken – Liebe, S. 16f.).

        
        35
          Pz. 35,21. „Die nächtlichen Minnequalen, die Gahmuret in der Folge durch diu swarze Moerinne erleidet, existieren jedoch letztlich nicht losgelöst von seinem Kampfbegehren (Pz. 35,20–36,4); beides kommt bei ihm ‚aus dem gleichen Antrieb‘.“ (Moshövel, ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur, S. 88). Burkhardt sieht in Belakane das „zu bewältigende fremde Sinnliche“. Belakane sei für Gahmuret sowohl körperlich begehrenswert, als auch auf politischer bzw. wirtschaftlicher Ebene (Krause, Eros, Körperpolitik und Fremdaneignung, S. 111 u. 125f.)

        
        36
          Kurioserweise erkennt der Belagerer Hüteger sogleich, dass Gahmuret Franzose und kein môr sei. Ob das an seiner Ausstattung, seinem Schild etc. ablesbar sei, darüber schweigt der Versroman (vgl. Pz. 37,14–20). Willehalm im gleichnamigen Versroman Wolframs wird u. a. aufgrund seines französischen Hermelingewands, das unter seinem Waffenrock hervorlugt, entlarvt (vgl. Wh. 84,23–27 u. 85,13).

        
        37
          Pz. 44,18. Die Hand Belakanes begleitet Gahmuret durch das erste Buch.

        
        38
          Insbesondere im Frühmittelalter war die Halle Ort des öffentlichen Lebens, die Kammer hingegen jener Ort, in welchen sich König und Königin zurückziehen und intim sein konnten (vgl. Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 16).

        
        39
          Pz. 55, 2–5.

        
        40
          In einem Abschiedsbrief argumentiert Gahmuret sein Vorgehen mit der fehlenden Taufe Belakanes, obgleich sich diese auf der Stelle taufen lassen würde. Kaylet thematisiert, dass Gahmuret nun Herrscher über Zazamanc sei, dessen ungetaufte Bewohner:innen eine andere Hautfarbe (als Gahmuret und Kaylet) besäßen (vgl. Pz. 49,13–17).

        
        41
          Vgl. Pz. 18,5–10.

        
        42
          Vgl. ebd., 31,7–13.

        
        43
          S. Abschnitt ‚Pelzwechsel: Von Fell- zu Pelzkleidern‘, S. 178–191.

        
        44
          Mielke meint zu der Darstellung der dunklen Hautfarbe Belakanes im ersten Buch: „Letzlich interessiert sich abgesehen von WOLFRAM [Hevorh. i. Original] kaum einer der Dichter wirklich für Afrikaner und deren Hautfarbe.“ (Andreas Mielke: Nigra sum et Formosa. Afrikanerinnen in der deutschen Literatur des Mittelalters. Texte und Kontexte zum Bild des Afrikaners in der literarischen Imagologie. Stuttgart 1992 [Helfant Texte. 2], S. 89).

        
        45
          Auf die Thematisierung der (weißen) Haut im Parzival weist u. a. auch Trînca hin (vgl. Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 18).

        
        46
          Beispielsweise von: Elke Brüggen: Schwarze Sonne. Verweigerte Musterhaftigkeit bei der literarischen Evokation weiblicher Schönheit in Wolframs Parzival. In: Poetiken des Widerspruchs in vormoderner Erzählliteratur. Hrsg. von Elisabeth Lienert. Wiesbaden 2019 (Contradiction Studies), S. 201–218; Alfred Ebenbauer: Es gibt ain mörynne vil dick susse mynne. Belakanes Landsleute in der deutschen Literatur des Mittelalters. In: ZfdA 113,1 (1984), S. 16–41; Stephan Fuchs-Jolie: al naz von roete (Tit. 115,1). Visualisierung und Metapher in Wolframs Epik. In: Wahrnehmung im Parzival Wolframs von Eschenbach. Actas do Colóquio Internacional 15 e 16 de Novembro de 2002. Hrsg. von John Greenfield. Porto 2004, S. 243–278; Elisabeth Schmid: weindiu ougn hânt süzen munt (272,12). Literarische Konstruktion von Wahrnehmung im Parzival. In: Wahrnehmung im Parzival Wolframs von Eschenbach. Actas do Colóquio Internacional 15 e 16 de Novembro de 2002. Hrsg. von John Greenfield. Porto 2004, S. 229–242.

        
        47
          Eine Ausnahme stellt Schmids Beitrag dar, welcher von Ebenbauer zitiert wird (vgl. Schmid, Studien zum Problem der epischen Totalität in Wolframs ‚Parzival‘, S. 63f.; Ebenbauer, Es gibt ain mörynne, S. 19).

        
        48
          Brüggen, Schwarze Sonne, S. 208. Ähnlich dazu auch Stephan Fuchs-Jolie: „An Belakane bekommen wir keinen roten Mund und keine roten wengel zu sehen. Das Ungewöhnliche ist nur als Privation zu versprachlichen, beschreibbar nur als Unzulänglichkeit jener Topoi, die für die Schönheitsbeschreibung zur Verfügung stehen.“ (Fuchs-Jolie, al naz von roete, S. 269).

        
        49
          Vgl. Brüggen, Schwarze Sonne, S. 205.

        
        50
          Zu diesem Bild vgl. Fuchs-Jolie, al naz von roete, S. 229–242.

        
        51
          Ina Karg sieht in der dunklen Hautfarbe „die Problematik von Schein und Sein, von Innen und Außen“ veranschaulicht (Ina Karg: … sîn süeze sûrez ungemach … Erzählen von der Minne in Wolframs Parzival. Göppingen 1993 [GAG. 591], S. 160). Ähnlich sieht das auch Louis: „Der Konvergenz von außen und innen, die für andere Werke der höfischen Klassik grundlegend ist, stellt der Autor des Parzival deutliche Hindernisse entgegen.“ Äußere und innere Schönheit können ebenso in einem Missverhältnis stehen und täuschen (Felix Louis: Metaphorik und Dunkelheit im Parzival Wolframs von Eschenbach. Aachen 2012, S. 79f.). Über die „Lichtmetaphorik“ im Parzival wird Wolframs „Schönheitsbegriff“ deutlich, „der äußerlich Schönes und äußerlich Hässliches, Gutes und Böses umspannt: Das ganze Universum ist als Schöpfung Gottes schön. […] Der ausgeweitete Schönheitsbegriff ist die Grundlage für Wolframs Angriffe auf das Konzept der kalokagathía, der Erwartung einer Entsprechung von schöner Erscheinung und gutem Wesen.“ (Louis, Metaphorik und Dunkelheit, S. 88f.).

        
        52
          Schmid, weindiu ougn hânt süzen munt (272,12), S. 239.

        
        53
          Vgl. Brüggen, Schwarze Sonne, S. 105f.

        
        54
          Dies zeigt sich, so Fuchs-Jolie, daran, dass Feirefiz auch nur an den hellen Flecken erbleichen könne und dieser nur einen halbroten Mund besitze (vgl. Pz. 810,29f. u. 758,17–20; vgl. Fuchs-Jolie, al naz von roete, S. 268f.).

        
        55
          Vgl. Rabea Kohnen: Ego sum illa Aethiopissa. Belakane im Kontext geistlicher Diskurse. In: PBB. 143,4 (2020), S. 515–547, hier 524. Michel Pastoureau widerspricht in seiner Untersuchung, in der er von einem vorwiegend negativen Bild der Schwärze im Hochmittelalter ausgeht (vgl. Pastoureau, Schwarz, S. 42).

        
        56
          Das Rolandslied des Pfaffen Konrad. Hrsg. von Carl Wesle. 2. Aufl bes. von Peter Wapnewski. Tübingen 1967 (ATB. 69), V. 3765; V. 6346. Auch Whitaker weist auf die Mehrdeutigkeit von Metaphern hin und zeigt auf, dass die Verwendung der Farbe Schwarz in mittelalterlichen Texten sowohl für Sünde als auch für Erlösung stehen könne (Whitaker, Black Metapher, S. 6f).

        
        57
          Man denke hier an viele positiv konnotierte schwarze Figuren wie etwa Äthioper:innen in Antike und Bibel (vgl. Kohnen, Ego sum illa Aethiopissa, S. 527f.).

        
        58
          Vgl. Mielke, Nigra sum et Formosa, S. 84–87.

        
        59
          Vgl. Kohnen, Ego sum illa Aethiopissa, S. 525.

        
        60
          Vgl. Fuchs-Jolie, al naz von roete, S. 269, FN 41.

        
        61
          Ebenbauer, Es gibt ain mörynne, S. 19.

        
        62
          Brüggen vergleicht den Text einiger Editionen und verdeutlicht, dass die Interpunktion, die formale Setzung, den Inhalt durchaus beeinflusst. Insbesondere die Interpunktion vereinfache die Textstelle, präsentiere eine Eindeutigkeit, die nicht gegeben sei (vgl. Brüggen, Schwarze Sonne, S. 203–208).

        
        63
          Eine prägnante Zusammenfassung der Forschung zu diesem Abschnitt findet sich bei Kohnen, Ego sum illa Aethiopissa, S. 522–524.

        
        64
          Brüggen, Schwarze Sonne, S. 211.

        
        65
          Brüggen zeigt dies insbesondere anhand der Weiß-Rot-Kombination, die in anderen, ungewöhnlichen Zusammenhängen auftreten und etwa auch auf „gestörte Ordnungen verweisen“ könne (ebd., S. 203).

        
        66
          Wolframs Erzählstil, der von Widersprüchlichkeit, Ambivalenz und Mehrstimmigkeit geprägt ist, wird als dunkel, schillernd oder irisierend bezeichnet, was auf Metaphern wie auf die Figurendarstellung bezogen ist (vgl. Elke Brüggen: Irisierendes Erzählen. Zur Figurendarstellung in Wolframs ‚Parzival‘. In: Wolfram-Studien XXIII. Wolframs Parzival-Roman im europäischen Kontext. Tübinger Kolloquium 2012. Hrsg. von Klaus Ridder. Berlin 2014 [Veröffentlichungen der Wolfram von Eschenbach-Gesellschaft], S. 333–357). Dass dies bereits einige germanistische Mediävisten getan haben, bringt Stephan Fuchs-Jolie auf den Punkt: „Nun, zu betonen, daß Wolframs Metaphern mehrdeutig und schillernd sind, heißt, weit geöffnete Türen einrennen.“ Und weiter: „Wolframs Metaphern werden schon beinahe usuell als ‚dunkel‘ bezeichnet, und es scheint mir bei dieser poetologischen Metapher das irritierendste, daß gerade seine Licht-Metaphern die vielleicht dunkelsten sind. Vielleicht ist wirklich ‚schillernd‘ darum besser, weil es die Mehrdeutigkeit und nicht die Undeutbarkeit bezeichnet. Auch ein Rätsel, das keine eindeutige Lösung kennt, ist nicht dunkel, sondern in seiner schillernden Rätselhaftigkeit interessant und erhellend.“ Stephan Fuchs-Jolie versucht die Ambiguität von Wolframs Bildern eingehender zu beschreiben und zu untersuchen, um diesen „einen möglichen poetologischen Sinn abzugewinnen.“ Er kritisiert, dass lediglich auf die Mehrdeutigkeit verwiesen werde, oder auf Wolframs Witz, was allein zu wenig sei (vgl. Fuchs-Jolie, al naz von roete, S. 249, Zitate ebd.). Brüggen verwendet für Wolframs Stil den Begriff des ‚Irisierens‘ und referiert dabei auf die inter- und intratextuelle Gestaltung, die „descriptio personae“ wie die „stilistischen Besonderheiten der Sprach- und Formgebung im Bereich der Figurendarstellungen“, die bei Wolfram ungewöhnlich sei (Brüggen, Irisierendes Erzählen, S. 335).

        
        67
          Ebenbauer zeigt dies, indem er Darstellungen schwarzer Figuren bei späteren Dichtern anführt, die deutlich von Wolframs Belakanebeschreibung beeinflusst sind, aber eindeutiger ausfallen (vgl. Ebenbauer, Es gibt ain mörynne, S. 31–33).

        
        68
          Die Hautfarbe werde von Wolfram dafür genutzt, um Unterschied und Exotik darzustellen. Werden in der Beschreibung der dunklen Bewohner Bilder eingesetzt, die in anderen Kontexten negativ konnotiert sind, so werden intertextuelle Anspielungen aktiviert, die eine Erwartungshaltung beim Publikum wecken. Diese werden im Laufe des Textes enttäuscht, da die Bilder im Text anders als erwartet eingesetzt werden (vgl. Brüggen, Schwarze Sonne, S. 209f.). Die Unsicherheit, die Belakane ausspricht, wie Gahmuret auf ihre eigene dunkle Hautfarbe und die der Bewohner:innen Zazamancs reagieren könnte, bezeichnet Ebenbauer als „Rassenkomplex“. Dieser Begriff erscheint mir äußerst problematisch (Ebenbauer, Es gibt ain mörynne, S. 17). Gahmuret eine Form der „Geringschätzung für Menschen mit dunkler Hautfarbe“ zu unterstellen, geht meines Erachtens zu weit, solche Kommentare stammen im ersten oder zweiten Buch stets von anderen Figuren (Bumke, Wolfram von Eschenbach, S. 47). Ich stimme Schausten zu, die meint, dass die Betonung der schwarzen Hautfarbe der Bewohner Zazamancs über den Blick Gahmurets „in erster Linie am Diskurs von Wahrnehmen und Erkennen ausgerichtet ist.“ (Schausten, Suche nach Identität, S. 81).

        
        69
          Kohnen sieht in der Verbindung aus Zobelpelz und Rubin eine Nähe zum Gralskönig Anfortas (vgl. Kohnen, Ego sum illa Aethiopissa, S. 545).

        
        70
          Die Annahme der Leuchtkraft der Rubinkrone liegt den meisten Analysen dieser Stelle zugrunde. Kohnen zeigt auf, dass dies keineswegs selbstverständlich ist. Denn rote Steine werden oftmals zusammengefasst, nicht immer wird trennscharf zwischen dem Karfunkel, Rubin oder Granat unterschieden. In anderen Texten wird häufig zwischen dem leuchtenden Karfunkel und weniger leuchtenden Rubin unterschieden. Dass der Karfunkel im Parzival zwar besonders sei, aber nicht besonders leuchtend dargestellt wird, ermöglicht die Lesart, dem Rubin ein Glänzen zuzusprechen. Je nachdem, ob man den Rubin als lediglich schillernd oder intensiv leuchtend betrachtet, ergeben sich unterschiedliche Verständnismöglichkeiten (vgl. Kohnen, Ego sum illa Aethiopissa, S. 541–543). Brinker-von der Heyde betont die Leuchtkraft des Rubins und verknüpft diese mit Maria (vgl. Claudia Brinker-von der Heyde: Geliebte Mütter – Mütterliche Geliebte. Rolleninszenierung in höfischen Romanen. Bonn 1996 [SGAK. 123], S. 80 u. 131).

        
        71
          Brüggen hält fest, dass für das Mittelalter – so sprach-, literatur- und kulturwissenschaftliche Studien – insbesondere drei Farben zentral seien: Weiß, Schwarz und Rot. Andere Untersuchungen sprechen insbesondere Rot und Weiß eine große Wichtigkeit zu, da diese beiden Farben häufiger als Schwarz erwähnt werden. Das kann auch am Parzival nachvollzogen werden (vgl. Elke Brüggen: Die Farben der Frauen. Semantiken der Colorierung des Weiblichen im Parzival Wolframs von Eschenbach. In: Die Farben imaginierter Welten. Zur Kulturgeschichte ihrer Codierung in Literatur und Kunst vom Mittelalter bis zur Gegenwart. Hrsg. von Monika Schausten [LTG. 1], S. 201–225 hier 212; dazu auch Pastoureau, Schwarz, S. 35–38).

        
        72
          Lexer Bd. II, Sp. 139b.

        
        73
          Ebenbauers Sicht sei, so Brüggen, noch von kaum jemand anderen übernommen und weitergeführt worden (vgl. Brüggen, Schwarze Sonne, S. 212).

        
        74
          Schausten sieht in der Beschreibung des schwarzen Glanzes eine ironische Bemerkung des Erzählers, eine Lesart, die dieser Stelle m. A. n. nicht gerecht wird (vgl. Schausten, Suche nach Identität, S. 82f.). Schmid bemerkt, dass der Schein zwar syntaktisch auf Belakane bezogen sei, durch den Reim werde dieser aber mit der Rubinkrone verbunden, was Schmid als Einladung versteht, die Interpunktion zu verschieben, und damit den Glanz auch inhaltlich auf den Rubin zu beziehen (vgl. Schmid, weindiu ougn hânt süzen munt [272,12], S. 240f.).

        
        75
          Vgl. Ebenbauer, Es gibt ain mörynne, S. 212.

        
        76
          Vgl. Brinker-von der Heyde, Geliebte Mütter – Mütterliche Geliebte, S. 66.

        
        77
          Schausten, Suche nach Identität, S. 83.

        
        78
          Vgl. Gabriele Raudszus: Die Zeichensprache der Kleidung. Untersuchungen zur Symbolik des Gewandes in der deutschen Epik des Mittelalters. Hildesheim [u. a.] 1985 (Ordo. 1), S. 100 u. 139. Wolfram orientiere sich anders als mancher seiner Zeitgenossen weniger an der descriptio des Eneasromans Heinrichs von Veldeke (vgl. Elke Brüggen: swie ez ie kom, ir munt was rôt. Zur Handhabung der descriptio weiblicher Körperschönheit im Parzival Wolframs von Eschenbach. In: Literarischer Stil. Mittelalterliche Dichtung zwischen Konvention und Innovation. XXII. Anglo-German Colloquium Düsseldorf. Hrsg. von Elizabeth Andersen, Ricarda Bauschke-Hartung, Silvia Reuvekamp. Berlin, S. 391–412, hier 396).

        
        79
          Vgl. Schmidt, Das Buch von den Pelztieren, S. 225.

        
        80
          Alexander Tuma: Pelz- und Rauhwarenkunde. Rauhwarenhandel – Zyperkatze. Wien 1951 (Pelzlexikon. 18), S. 290–293; Schmidt, Das Buch von den Pelztieren, S. 230.

        
        81
          Vgl. Pz. 63,23–25.

        
        82
          Auch hier zeigt sich der Hell-Dunkel- bzw. Schwarz-Weiß-Kontrast, wenn der schwarze Zobel über dem weißen Hemd liegt.

        
        83
          Pz. 24,11. Belakane gleicht anders als etwa Sigune im Titurel keiner tauigen Rose (vgl. Tit. 115,1).

        
        84
          Pz. 184,14.

        
        85
          Vgl. ebd., 183,19 u. 200,19–23.

        
        86
          Vgl. BMZ Bd. I, Sp. 124a u. Bd. III, Sp. 840b. Gahmurets Schild etwa ist aus einer Vielzahl solcher Zobeltiere gefertigt: dô truoc der helt milte | ûf einem hermîn schilte | ine weiz wie manegen zobelbalc (Pz. 18,5–7).

        
        87
          Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 84.

        
        88
          Vgl. dazu auch: Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 84.

        
        89
          Pz. 231,5.

        
        90
          Ebd., 101,7f.; 168,13f.; 285,16; 575,26f.; 673,14f. Allein in Pz. 576,3 rupft eine junge Dame zobel aus einem Schild und hält es – eher ein Zobelhaar, als den gesamten Zobel, wobei das eben nicht spezifiziert wird – Gawan unter die Nase, um zu überprüfen, ob dieser noch atmet. Hier zeigt sich der breite Zobelbegriff Wolframs, der sowohl einzelne Haare wie gesamte Kleiderstücke umfassen kann.

        
        91
          Dass das Hohelied die mittelalterliche Kultur des westlichen Mittelalters stark geprägt hat, steht außer Frage, insbesondere um 1200 mehren sich Kommentare zu diesem Buch der Bibel, die Zahl der volkssprachlichen Bearbeitungen nimmt zu, sodass das Hohelied durchaus als generelle Inspirations- und Bilderquelle für (volkssprachliche) mittelalterliche Texte betrachtet werden kann (vgl. Matter, The Voice of My Beloved, S. 170; Fürst/Strutwolf, EinleitungH, S. 7).

        
        92
          In der Beschreibung Belakanes Einflüsse Sulamiths, der Braut des Hoheliedes, und insbesondere Hld 1,4 zu sehen, ist nicht neu (vgl. Ernst, Haut-Diskurse, S. 170).

        
        93
          Beim Lesen von Wolframs Werk geistliche Literatur heranzunehmen, liegt nahe. Kohnen etwa betont, dass die geistliche Literatur des Mittelalters stets „auf ihre Angebote und auf ihren Mehrwert für das Textverständnis hin zu befragen“ seien. Das sei insbesondere der Fall, wenn man davon ausgeht, dass in der vernakularen Literatur Geistliches und Weltliches miteinander verbunden sei (vgl. Kohnen, Ego sum illa Aethiopissa, S. 517f, Zitat, S. 518). Nach Gahmurets Abfahrt leidet Belakane still und stirbt langsam. Moshövel meint dazu: „Ihre Liebe erfährt dabei eine Veredelung, die ins Religiöse weist, da in ihrer schwarzen Hautfarbe, im Turteltaubenvergleich und im Sonnenvergleich Bezüge zur Braut des Hoheliedes anklingen.“ (Moshövel, ‚Afrikanerinnen‘ in der mittelhochdeutschen Literatur, S. 90).

        
        94
          Vgl. Harold B. Willson: The Symbolism of Belakâne and Feirefîz in Wolfram’s Parzival. In: German Life and Letters 13,2 (1960), S. 94–105, hier 96–98.

        
        95
          Wolfram wende sich bewusst gegen eine vereinfachte Sichtweise von ‚gut‘ und ‚böse‘ (vgl. Louis, Metaphorik und Dunkelheit, S. 92).

        
        96
          Vgl. Willson, The Symbolism of Belakâne and Feirefîz, S. 103.

        
        97
          Schausten, Suche nach Identität, S. 76f.

        
        98
          Willson folgt Julian Schwietering, der zuerst auf die mystische Schreibweise von Wolfram von Eschenbach und Gottfried von Straßburg hingewiesen habe (vgl. Willson, The Symbolism of Belakâne and Feirefîz, S. 94).

        
        99
          Ebd., S. 94f.

        
        100
          Vgl. ebd., S. 98–100.

        
        101
          Rupp kritisiert Willson, in Wolfram mehr einen Philosophen oder Theologen zu sehen, und macht sich dafür stark, Wolfram als Dichter in den Fokus zu rücken (vgl. Heinz Rupp: Wolframs ‚Parzival‘-Prolog. In: Wolfram von Eschenbach. Hrsg. von dems. Darmstadt 1966 [WdF. 62], S. 369–387, hier 370).

        
        102
          Mit der klaren Zuordnung, Weiß bedeute schön, das Göttliche, während Schwärze für Heidentum stehe, vereinfacht Willson sowohl den Prolog als auch die Figurenkonstitution im Parzival (vgl. Willson, The Symbolism of Belakâne and Feirefîz, S. 100). Indirekte Kritik an der vereinfachten Lesart findet sich auch bei: Fuchs-Jolie, al naz von roete, S. 78.

        
        103
          Vgl. Willson, The Symbolism of Belakâne and Feirefîz, S. 101.

        
        104
          Vgl. Brüggen, Irisierendes Erzählen, S. 335, FN 55.

        
        105
          Vgl. Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 18.

        
        106
          Schausten, Suche nach Identität, S. 76f.

        
        107
          Die Wortverbindung dar und an kann Verschiedenes bedeuten. Peter Knecht entscheidet sich für folgende Übersetzung: „[u]nter einer Decke aus Zobel, in einem prächtigen, einem wahren Staatsbett wurden ihm noch mehr Ehren angetan, ohne jeden öffentlichen Pomp“ (Pz.K. 44,20).

        
        108
          Trînca erwähnt diese Textstelle im Rahmen eines Abschnittes zur Dominanz von (unterschiedlicher) Haut im Parzival (vgl. Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 18).

        
        109
          Louis, Metaphorik und Dunkelheit, S. 21.

        
        110
          Ebd., S. 18.

        
        111
          Vgl. ebd., S. 19.

        
        112
          Vgl. Pz. 130,17–20.

        
        113
          Pz. 285,18.

        
        114
          Warum ist das Beobachten sexueller Aktivitäten derart mit Scham behaftet? Einerseits, weil Menschen in Abgeschiedenheit, unbeobachtet sexuell aktiv sind. Das Beobachten selbst ist mit Inaktivität verbunden und die Lust liegt allein im Sehen. Der Grund für die Durchführung des Aktes im Verborgenen führt Augustinus im 18. Kapitel des 14. Buches im Gottesstaat auf den Sündenfall zurück, die Geschlechtsorgane seien außerdem nicht dem Willen unterworfen (vgl. Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 11–13). Ganz ähnlich argumentiert Augustinus hinsichtlich der Genitalien, die von Körperhaar und Kleidung doppelt verdeckt werden (s. ‚3.1.1 Haar und Körper bei Aristoteles, Plinius und Isidor‘, S. 104–109).

        
        115
          Brüggen, swie ez ie kom, S. 399f.

        
        116
          Das Schauen sei der erste Schritt auf dem sündhaften Pfad. Der Sehsinn wird von vielen Theologen und Philosophen immer wieder als der wichtigste Sinn angesehen. Denn der Sehsinn sei der Einzige, der keine materielle Nähe mit einem weiteren Objekt benötige (vgl. Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 4f.). „[A]nd this means that it gives least satisfaction to bodily desire. This paradoxical nature of sight, as the subtlest and most reliable sense, yet the one that least satisfies the body’s appetite for material possession of its object, is of crucial importance to voyeurism.“ (Ebd., S. 5).

        
        117
          Sigmund Freud: Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie. Hrsg. von Lothar Bayer, Hans-Martin Lohmann. Stuttgart 2010, S. 37; vgl. dazu: Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 3.

        
        118
          Darauf hat bereits Martina Feichtenschlager hingewiesen, vgl. Martina Feichtenschlager: Entblößung und Verhüllung. Inszenierungen weiblicher Fragilität und Verletzbarkeit in der mittelalterlichen Literatur. Göttingen 2016, S. 64f.

        
        119
          Vgl. Pz. 129, 24–26.

        
        120
          John Berger verknüpft in Ways of Seeing das Schauen mit Macht und Gender: „[…] men act and women appear. Men look at women. Women watch themselves being looked at. This determines not only most relations between men and women but also the relation of women to themselves. The surveyor of woman in herself is male: the surveyed female. Thus she turns herself into an object – and most particularly an object of vision: a sight.“ (John Berger: Ways of Seeing. Based on the BBC television series. London 1973, S. 47). Spearing stimmt dem teilweise zu, allerdings müsse das Konzept des ‚male gaze‘ von moderner Semiotik, Psychoanalyse und Filmtheorie modifiziert werden, bevor es auf die mittelalterlichen Texte angewendet werden könne: „The relations between power and desire, and the ways they are expressed in looking, are complex and often ambiguous, and will need to be analysed with some flexibility rather than reduced to a single pattern.“ Außerdem beobachten die Rezipient:innen nicht allein Frauen in Texten, sondern oftmals das Zusammenkommen von Mann und Frau. Die Geschlechter werden dabei nicht immer unterschiedlich betrachtet (vgl. Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 25, Zitat ebd.).

        
        121
          Dabei können die Rezipient:innen zu Teilhabenden oder gar selbst zu Beobachtenden werden. Im späteren Mittelalter ist es immer wieder auch der Dichter selbst, der schaut und erzählt, der sich als heimlicher Beobachter des Erlebten inszeniert, aber selbst daran nicht teilnimmt (vgl. ebd., S. 1).

        
        122
          Die schlafende Isolde in Gottfrieds Tristan (vgl. T. 17561–17569) wird auf ganz ähnliche Art und Weise beschrieben (vgl. dazu: Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 65).

        
        123
          Vgl. Brüggen, swie ez ie kom, S. 398.

        
        124
          Vgl. Pz. 130,11. Vgl. Winst, Körper und Identität, S. 342.

        
        125
          Vgl. BMZ Bd. I, Sp. 100a.

        
        126
          Deutlicher als bei Belakane ist der Kontrast zwischen dem aktiven Männlichen und der schlafenden und somit passiven Jeschute gesetzt. Die Besonderheit dieses Textes liegt darin, dass Parzival, der diese erotische Situation ausnützen könnte, sich dafür überhaupt nicht interessiert: „[…] die Szene ist vielmehr so angelegt, dass Jeschûte als Beute eines sie distanzlos kommentierenden Erzählers erscheint.“ (Brüggen, swie ez ie kom, S. 399f.)

        
        127
          Vgl. Martin Schuhmann: Li Orgueilleus de la Lande und das Fräulein im Zelt, Orilus und Jeschute. Figurenrede bei Chrétien und Wolfram im Vergleich. In: Formen und Funktionen von Redeszenen in der mittelhochdeutschen Großepik. Hrsg. von Nina Midena, Franz Hunsnurscher. Beiträge zur Dialogforschung, Bd. 36, S. 253f.
 
          Vgl. hier: Pz. 130,17–20. In ähnlicher Weise leitet Gottfried von Straßburg das Publikum in der Minnegrottenszene in die Irre. Wenn der Erzähler überlegt, von welcher Tätigkeit die schlafende Isolde wohl so erhitzt sein könnte, lässt der Erzähler die Rezipierenden Teil der voyeuristischen Unruhe des König Markes sein, indem er uns dazu ermuntert, Isoldes rot gefärbten Wangen und brennenden Lippen auf ein zuvor stattfindendes Liebesspiel zurückzuführen, nur um dann darauf hingewiesen zu werden, dass es von einem Spaziergang durch den Tau herrührt (vgl. T.17551–17575): „Thus we are forced to grant our complicity in Mark’s voyeuristic pleasure, by recognizing that it is our fantasies thar are responsible for any pornographic element in the scene.“ (Spearing, The medieval poet as voyeur, S. 65).

        
        128
          Auf das durchscheinende Hemd, das den Blick auf den Körper kaum bremst und die Nähe von Hemd und Nacktheit, die in manchen Fällen beinahe eine Deckungsgleichheit ist, weist Elke Brüggen hin und bezieht sich u. a. auf Romaine Wolf-Bonvin (vgl. Brüggen, swie ez ie kom, S. 401f.).

        
        129
          Pz. 131,17. Die fortgeführte Entblößung (bzw. Bloßstellung) Jeschutes durch Parzival führt u. a. Brüggen aus (vgl. Brüggen, swie ez ie kom, S. 402).

        
        130
          Zum begehrenden Blick der Leser:innen bzw. des Erzählers vgl. Feichtenschlager, Entblößung und Verhüllung, S. 68.

        
        131
          Auf das neckende Spiel mit der Erwartungshaltung des Publikums machen bereits Elke Brüggen und Martina Feichtenschlager aufmerksam (vgl. Brüggen, swie ez ie kom, S. 402f.; Feichtenschlager, Entblößung und Verhüllung, S. 52 u. 56).

        
        132
          „Venus selber ja beugt, sooft die Hüllen sie ablegt, halb sich zurück, und die Scham deckt mit der Linken sie zu. Überall und öffentlich paaren sich Tiere; ein Mädchen, wenn es so etwas erblickt, wendet doch ab das Gesicht. Tür und Kammer gehören zu unserm verborgenen Treiben, und der Schambereich bleibt von der Decke verhüllt; zwar nicht Finsternis, doch ein gewisses nebliges Dunkel suchen wir, etwas, das weniger hell ist als das Licht.“ (Übers. von Niklas Holzberg) Ovid scheint hier Venus’ Erotik zu befeuern, indem er sie zurück- und nicht nach vorne beugen lässt.

        
        133
          Ähnlich wie bei Bêne wird ihre blanke hant erwähnt (Pz. 130,25).

        
        134
          Wolfram von Eschenbach: Titurel. Hrsg., übers. u. komm. von Helmut Brackert, Stephan Fuchs-Jolie. Berlin/New York 2003, [Sigle Tit.].

        
        135
          Körperhaar ist zumeist dunkler als andere Haarpartien wie etwa das Kopfhaar (vgl. Faiers, Fur, S. 15).

        
        136
          Im Jüngeren Titurel heißt es von dem Hemd: Blanc ʃeiden alʃo ez ir blenke rvrte. | Ez rvrt ovch etwas brvnes. bi ir hvffelin den pvneiz vor baldak er fvrte. (Albrecht von Scharfenberg: Der Jüngere Titurel. Hrsg. von Karl A. Hahn. Quedlinburg/Leipzig 1842 [Bibliothek der gesammten deutschen National-Literatur]. [Sigle JT], V. 525,3–4).

        
        137
          Auf die Nacktheit, die hier ganz konkret angesprochen wird, verweist Trînca (vgl. Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 90).

        
        138
          Brackert und Fuchs-Jolie folgen hier Joachim Heinzle, der eine Reihe weiterer, jedoch späterer Textstellen anführt, sodass davon auszugehen ist, dass Wolfram der erste ist, der mit dem blanc-brûn-Kontrast auf die weibliche Scham anspielt (vgl. Helmut Brackert, Stephan Fuchs-Jolie: Stellenkommentar. In: Wolfram von Eschenbach: Titurel. Hrsg., übers. u. komm. von dens. Berlin/New York 2002, S. 173–439, hier 319).

        
        139
          An einer weiteren Stelle zeigen sich Parallelen zwischen Jeschute und Belakane. Jeschute weint, als sie Parzival das zweite Mal begegnet, dabei fallen ihre Tränen auf ihre wunderschönen, wie gedrechselten Brüste (vgl. Pz. 258,24–29).

        
        140
          Lexer Bd. II, Sp. 469. Freud merkt an, dass Pelz wohl mit Schambehaarung – insbesondere der des Venushügels – assoziiert werde (vgl. Freud, Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie, S. 36).

        
        141
          „Die wasserhellen und damit die schwarze Hautfarbe aufs schärfste kontrastierenden Tränen waschen zwar das Schwarz nicht ab als Zeichen dafür, daß die Zeit des Heils noch nicht gekommen ist, denn Belakane weiß nichts vom christlichen Glauben, sie lassen aber die schöne Seele sichtbar hervortreten, machen Belakane innerlich weiß, so daß Gahmuret mit den oculi cordis zu sehen beginnt, ihre kiusche erkennt und dem Schwarz damit eine neue positive Qualität zuerkennt.“ (Brinker-von der Heyde, Geliebte Mütter – Mütterliche Geliebte, S. 83f.) Brinker-von der Heyde vergisst, dass Wasser weder hell noch dunkel ist. Vielmehr kann die Oberfläche Licht reflektieren und somit schimmern und glitzern. Die Tränen selbst sind also farbneutral. Belakane ist außerdem doppelt getauft; durch ihre kiusche und ihre Tränen. Der Bezug zur Tränentaufe ist sicherlich gegeben, aber das allein wäre eine verkürzte Lesart, ähnlich wie die einseitige Negativierung der schwarzen Haut. An anderer Stelle meint Brinker-von der Heyde, dass die explizite Betonung der kiusche und die tugendhafte Beschreibung Belakanes aufgrund der Fremdartigkeit Belakanes notwendig seien. Bei Herzeloyde und anderen sei dies nicht in der Form für das Verständnis vonnöten (ebd., S. 102f.). Ortmann ist um ein Vielfaches vorsichtiger. Für sie stehen kiusche und touf lediglich in einem Analogieverhältnis. Die Tränen verhalten sich zur kiusche wie das Wasser zur touf. Dennoch kann die Tränentaufe als Form der christlichen Taufe betrachtet werden, was Belakane sozusagen zur Christin werden lässt (vgl. Christa Ortmann: Ritterschaft. Zur Frage nach der Bedeutung der Gahmuret-Geschichte im ‚Parzival‘ Wolframs von Eschenbach. In: DVjs 47 (1973), S. 664–710, hier 678).

        
        142
          Während Belakane in Zobel gehüllt ist, trägt Herzeloyde ein Seidenhemd. Weitere Kleidercharakteristika werden in Bezug auf die beiden Frauen Gahmurets nicht erwähnt (vgl. Brinker-von der Heyde, Geliebte Mütter – Mütterliche Geliebte, S. 63). Bei Herzeloyde steht das Seidenhemd, bei Belakane der Zobel in einem Naheverhältnis zur Trägerin und deren Körper.

        
        143
          Feichtenschlager, Entblößung und Verhüllung, S. 11f.

        
        144
          Belakane ist nicht die Einzige, die ihre Brüste mit Tränen benetzt. Doch anders als etwa bei Jeschute (vgl. Pz. 258,24–29) werden diese nicht näher beschrieben. Zur Jeschute-Szene vgl. Brüggen, swie ez ie kom, S. 406.

        
        145
          Vgl. Pz. 259,2–12. Das Mantelangebot Parzivals lehnt Jeschute ab (vgl. Pz. 259,5–14).

        
        146
          Auch dazu vgl. Feichtenschlager, Entblößung und Verhüllung, S. 71.

        
        147
          Vgl. Pz. 136,26–28.

        
        148
          Umarmung und Kleidung schützen den Körper. Durch die wiederhergestellte Ordnung erhält Jeschute neue Kleider und ist nicht mehr Wind und Wetter in ihrer zerschlissenen Kleidung ausgeliefert. Davon profitiert, so könnte man formulieren, auch Orilus, wenn Jeschutes Körper nicht von Kälte, Sonne und Wind rau wird, und hat mehr Freude an der Umarmung einer weichen Haut, wie ein Stich Wenzel Hollars aus dem 17. Jahrhundert nahelegt. Dort heißt es: Wenn man umarmt wird, wird für einen gesorgt, hat man Kleider, die vor den Launen des Wetters schützen – im Bett hingegen macht das Umfassen zweier Körper eine Decke hinfällig (vgl. Faiers, Fur, S. 181).

        
        149
          Pz. 270,8. In manchen Handschriften wird anstelle von verdact, bedacht angeführt, s. dazu den Apparat zu (Pz.K 270,8), S. 274.

        
        150
          Mantelgaben als Zeichen der Nähe zwischen Mann und Frau werden beispielsweise an folgenden Stellen im Alten Testament angeführt: Hes 16,8; Rut 3,9. Ausführungen dazu finden sich bei: Benno, Das Buch Genesis, S. 124.

        
        151
          Vgl. Pz. 270,14–16. Beim Besuch von König Artus wird Orilus gut gebettet: Orilus wart gebettet sô | daz sîn frou Jeschûte pflac | geselleclîch unz an den tac. (Pz. 279,28–30).

        
        152
          Vgl. Martina Feichtenschlager: Szenisches Zeigen und weibliche Intimität in Wolframs Parzival. In: Imaginative Theatralität. Szenische Verfahren und kulturelle Potenziale in mittelalterlicher Dichtung, Kunst und Historiographie. Hrsg. von Manfred Kern. Heidelberg 2013, S. 129–142, hier 140.

        
        153
          Vgl. Lexer Bd. II, Sp. 1745, BMZ Bd. III, Sp. 210b. Das zeigt auch Condwiramurs’ Rede über das Glück, in Parzivals Armen zu liegen: gêrt sî diu wîle unt dirre tac, | der mir brâht disen umbevanc, | dâ von mîn trûren wirdet kranc. (Pz. 801,10–12).

        
        154
          Deutsche Lyrik des späten Mittelalters. Hrsg. von Burghart Wachinger. Frankfurt a. M. 2010 (DKV TB. 43), S. 552.

        
        155
          Vgl. Frank G. Banta: Dimensionen und Reflexionen. Eine Analyse des Gedichts Frölich, zärtlich von Oswald von Wolkenstein. In: Oswald von Wolkenstein. Hrsg. von Ulrich Müller. Darmstadt 1980 (WdF. 526), S. 57–78, hier 65.

        
        156
          Vgl. BMZ Bd. II/1, Sp. 782b.

        
        157
          In ähnlicher Weise wird die Hochzeitsnacht Jasons und Medeas in Konrads von Würzburg Trojanerkrieg dargestellt. Medea, die zuvor einen mit Pelz gefütterten Mantel über ihrem nackten Körper trug, legt diesen ab. So können Mund zu Mund und Brust zu Brust finden (vgl. TK, V. 9084–9089 u. 9160–9165; vgl. Schulz, Das Goldene Vlies, S. 304).

        
        158
          Frank G. Banta meint dazu: „In unserem Gedicht stehen Diminutivformen so regelmäßig zur Bezeichnung weiblicher Merkmale, daß das Suffix schon fast geschlechtsspezifische Assoziation in sich birgt […].“ (Ders., Dimensionen und Reflexionen, S. 71).

        
        159
          „Denn die hüllenlose Haut ist nicht nur erotisierte Fläche, sie ist auch schutzloses So-Sein. Nur die Liebe ist in der Lage, diese Verwundbarkeit und Hüllenlosigkeit zuzulassen. Otto Rank notiert im Protokoll einer Sitzung der Wiener psychoanalytischen Vereinigung den aufschlußreichen Satz, der Mensch habe ‚vielleicht den Haarpelz ausgezogen, um inbrünstiger umarmen zu können.‘“ (Benthien, Haut, S. 115).

        
        160
          Vgl. Pz. 555,17–26.

        
        161
          Trînca, Parrieren und undersnîden, S. 112f.

        
        162
          Vgl. Pz. 551,7. Für manche antiken und mittelalterlichen Philosophen ist es eben die Hand, besonders beim Essen, die den Menschen vom Tier unterscheide (vgl. McCracken, In the skin of a beast, S. 82f.).

        
        163
          Pz. 551,12. Die erotischen Anspielungen werden zusätzlich durch Bênes wiederholte Hilfestellungen beim Rüstungsablegen verstärkt (vgl. Pz. 549,15 u. 621,27). Beim Rückweg kommt Gawan wieder beim Fährmann vorbei und trägt beim zweiten Aufenthalt Bênes Mantel über seinem kursît (vgl. Pz. 621,26–622,3).

        
        164
          Neidhart-Lieder. Texte und Melodien sämtlicher Handschriften und Drucke. Bd. II. Hrsg. von Ulrich Müller, Ingrid Bennewitz, Franz Viktor Spechtler. Berlin/Boston 2011 (Salzburger Neidhart-Edition), [Sigle SNE].

        
        165
          In den Erläuterungen der SNE wird palczingin entweder als Pelz oder als (Seiden-)Stoff aus Bagdad gelesen (vgl. SNE, Bd. III, S. 392).

        
        166
          SNE, c 95, IX, 1.

        
        167
          Ebd., X, 1.

        
        168
          Vgl. Klaus Grubmüller: Kommentar zu Aristoteles und Phyllis. In: Novellistik des Mittelalters. Hrsg. von dems. Frankfurt a. M. 1996 (BdM. 23), S. 1185–1196, hier 1185.

        
        169
          Aristoteles und Phillis. Hrsg. von Hellmut Rosenfeld. In: Aristoteles und Phillis. Eine neu aufgefundene Benediktbeurer Fassung um 1200. Hrsg. von dems.: In: ZfdPh 89,3 (1970). S. 326–331. [Sigle A.&P.[B]].

        
        170
          Vgl. Hellmut Rosenfeld: Aristoteles und Phillis. Eine neu aufgefundene Benediktbeurer Fassung um 1200. In: ZfdPh 89,3 (1970), S. 321–336, hier 323.

        
        171
          Folgende Zitate übernimmt der anonyme Dichter aus Gottfrieds Tristan: Die Minne, die Phyllis (A.&P.[S], V. 207–220) die Sinne wie Blanscheflur (vgl. T. V. 957–971) raubt und die Liebe in die Nähe einer Naturgewalt stellt. Der Kopfreif Phyllis (A.&P.[S], V. 238–252) und der Isoldes (vgl. T. V. 10962–10985) sind ganz ähnlich gefertigt (vgl. Grubmüller, Kommentar zu Aristoteles und Phyllis, S. 1192). Die Zitate Gottfrieds im Märe umfassen zwischen 10 und 15 Verse (vgl. Burghart Wachinger: Zur Rezeption Gottfrieds von Straßburg im 13. Jahrhundert. In: Deutsche Literatur des späten Mittelalters. Hamburger Colloquium 1973. Hrsg. von Wolfgang Harms, Leslie P. Johnson. Berlin 1975, S. 56–82, hier 78).

        
        172
          Vgl. Sibylle Jefferis: „Aristoteles (and Phyllis)“. Fabliau, Maere Spiel. In: Fifteenth Century Studies 17 (1990), S. 169–183, hier 171.

        
        173
          Es soll sich dabei um eine bereits in orientalischen Schriften bekannte und im Westen sehr beliebte Geschichte handeln. Wenngleich die Versionen aus dem indischen/persischen Raum einen einflussreichen Mann und eben nicht Aristoteles auf einer Frau reitend zeigen (vgl. Claudia Herrmann: Der „Gerittene Aristoteles“. Das Bildmotiv des „Gerittenen Aristoteles“ und seine Bedeutung für die Aufrechterhaltung der gesellschaftlichen Ordnung vom Beginn des 13. Jhs. bis um 1500. Pfaffenweiler 1991 [Kunstgeschichte. 2], S. 7). In den indischen Versionen ist es der König, der wiehernd auf seiner Frau reitet, in den persischen ist es ein Philosoph. Auch eine Herkunft aus dem buddhistischen Raum wird vermutet (vgl. Gisela Josephson: Die mittelhochdeutsche Versnovelle von Aristoteles und Phyllis. Inaugural-Dissertation. Heidelberg 1934, S. 62).

        
        174
          Zu Schwierigkeiten und Unsicherheiten der Datierung s. Leslie C Brook, Glyn S. Burgess: Introduction. In: Henri de Valenciennes: The Lay of Aristote. Hrsg., eingel. u. übers. von dens. Liverpool 2011 (LOS. 16), S. 9–38, hier 13.

        
        175
          Die frühere Forschung hat das Lai Henri d’Andeli zugesprochen. Aufgrund von Dialektunterschieden – Henri d’Andeli war Normanne, das Lai hingegen ist im picardischen Dialekt verfasst –, auf welche Alain Corbellari hinweist, wurde stattdessen Henri de Valenciennes als Dichter vorgebracht (vgl. Brook/Burgess, Introduction, S. 11f.). Dieser noch mit zusätzlichen Belegen zu untermauernder These folgt diese Arbeit.

        
        176
          Vgl. Marija Javor Briški: Eine Warnung vor dominanten Frauen oder Bejahung der Sinnenlust? Zur Ambivalenz des „Aristoteles-und-Phyllis-Motivs“ als Tragezeichen im Spiegel deutscher Dichtungen des späten Mittelalters. In: Erotik, aus dem Dreck gezogen. Hrsg. von Jihan H. Winkelman, Gerhard Wolf. Amsterdam [u. a.] 2004 [ABäG. 59], S. 37–66, hier 38. Darüber hinaus wird das Motiv in einem Spiel verarbeitet. Dieses ist in der Philadelphia-Sammelhandschrift, Pennsylvania Ger. 4 (1440), als Aristotiles und die Königin überliefert. Darin wird Phyllis als tugendhafte Frau, Aristoteles hingegen als Wüstling dargestellt.

        
        177
          Aristoteles und Phyllis. In: Novellistik des Mittelalters. Hrsg. von Klaus Grubmüller. Frankfurt a. M. 1996 (BdM. 23), S. 492–523. [Sigle A.&P.[S]].

        
        178
          Der Name Phyllis taucht in Gottfrieds Tristan auf, als Tristan und Isolde sich damit die Zeit vertreiben, einander von Paaren zu erzählen, die der Liebe wegen den Tod gefunden haben. Die Liebe Phyllis’ von Thrakien zu Demophoon – wie sie bei Ovid überliefert ist – wird hier neben die Liebe anderer Frauen, dazu zählt Dido, gestellt (T., V. 17182–17197). Ebenso wird eine Phyllis bei Horaz (Carm. II 4,14 u. IV 11,3) bzw. in den Carmina Burana (Nr. 59, 5, 3) erwähnt (vgl. Wolfgang Stammler: Wort und Bild. Studien zu den Wechselbeziehungen zwischen Schrifttum und Bildkunst im Mittelalter. Berlin 1962, S. 15 u. 36).

        
        179
          A.&P.[S], V. 196.

        
        180
          Ebd., V. 222.

        
        181
          Vgl. En 59,19–60,23.

        
        182
          swenzelîn ist hier sicherlich nicht „theil des kopfputzes“ (BMZ Bd. II/2, Sp. 762a), da Phyllis das swenzelîn beinahe bis über das Knie anhebt (vgl. A.&P.[S] V. 290).

        
        183
          Henri de Valenciennes: The Lay of Aristote. Hrsg., eingel. u. übers. von Leslie C. Brook u. Glyn S. Burgess. Liverpool 2011 (LOS. 16), [Sigle Lai d’Aristote].

        
        184
          „Clad just in her chemise, | She entered the garden beneath the tower, | In a blue, spotted tunic, | For the summer’s morning | Was fragrant, with a gentle breeze.“ (Übers. von Leslie C. Brook u. Glyn S. Burgess).

        
        185
          Alexander, Herrscher von Griechenland und Ägypten, hat sich in Indien eingefunden, wo ihn die Liebe zu einer schönen Inderin länger verweilen lässt, was den Ärger seines Gefolges auf sich zieht und Aristoteles dazu bewegt, Alexander den Ratschlag zu geben, weniger Zeit mit seiner Geliebten zu verbringen. In manchen Handschriften wird sie als Blanc(h)eflor beschrieben (vgl. Brook/Burgess, Introduction, S. 26).

        
        186
          Dictionnaire Étymologique de l’Ancien Français, chemise DEAFpré, https://deaf.hadw-bw.de/lemme/chemise#chemise [Zugriff: 31.01.2025], [Sigle DEAF].

        
        187
          DEAF, URL: https://deaf-server.adw.uni-heidelberg.de/lemme/bl%C3%AFaut#bl%C3%AFaut [Zugriff: 16.08.2022].

        
        188
          DEAF, URL: https://deaf-server.adw.uni-heidelberg.de/lemme/chemise [Zugriff: 16.08.2022].

        
        189
          Lai d’Aristote, V. 218–220.

        
        190
          Auch das offene, gelockte und blonde Haar ist Teil der Verführung (Brook/Burgess, Introduction, S. 26).

        
        191
          Jakob von Vitry: Die Exempla aus den Sermones feriales et communes. Hrsg. von Joseph Greven. Heidelberg 1914, [Sigle Sermones feriales et communes].

        
        192
          Die in vier belgischen Handschriften überlieferte Predigtsammlung soll Jakob von Vitry zwischen 1229 und 1240 verfasst haben. Die einzelnen Predigten, welche Genesis 1,1–3,24 behandeln, enden zumeist mit sogenannten Exempla, die von Greuven isoliert herausgegeben wurden. Diese sind oftmals weniger mit dem zuvor behandelten Bibeltext verbunden und dienen vorwiegend der Unterhaltung der Zuhörenden (vgl. Joseph Greven: Einleitung. In: Jakob von Vitry: Die Exempla aus den Sermones feriales et communes. Hrsg. von dems. Heidelberg 1914, S. VII–XIV).

        
        193
          Sermones feriales et communes, 15; „And she would walk barefoot from time to time, lifting her dress and revealing her legs in front of him.“ (Leigh A. Arathoon: Jacques de Vitry, the Tale of Calogrenant, La Chastelaine de Vergi, and the Genres of Medieval Narrative Fiction. In: The Craft of Fiction Essays in Medieval Poetics. Hrsg. von dems. Rochester 1984, S. 281–369, hier 295). „Bisweilen schritt sie vor ihm barfuß einher, lüpfte dabei das Kleid und entblößte ihre Schienbeine.“ (Übers. von Anton Strobl).

        
        194
          Candacin ist in anderen Alexander-Dichtungen eine gegnerische Königin (vgl. Stammler, Wort und Bild, S. 15).

        
        195
          Vgl. Ulrich von Etzenbach Alexander, V. 23471–23482.

        
        196
          Vgl. Feichtenschlager, Entblößung und Verhüllung, S. 12.

        
        197
          Das mag mitunter den unterschiedlichen Längen der Versionen geschuldet sein, doch auch in dem recht ausführlichen 412 Verse umfassenden Lai d’Aristote (das anonym verfasste mittelhochdeutsche Märe (S) umfasst 554 Verse) wird Phyllis erst beim Morgenspaziergang beschrieben.

        
        198
          A.&P.[B] I, V. 13.

        
        199
          Vgl. E., V. 1956f. Rosenfeld sieht in der Beschreibung des Sattels eine Orientierung an Enite (vgl. E., V. 7525–7580). Auffallend ist, dass der Sattel in der Fassung B (II., V. 9–13) ausführlicher als in der Fassung S beschrieben wird (vgl. Rosenfeld, Aristoteles und Phillis, S. 335). Auf das tierliche Material – Leder – des Sattels wird jedoch auch in der Fassung B nicht eingegangen.

        
        200
          Vgl. A.&P.[B] I, V. 10–16.

        
        201
          Vgl. ebd., I, V. 92–95.

        
        202
          Lexer Bd. I, Sp. 1258.

        
        203
          Vgl. BMZ Bd. II, Sp. 761a u. Lexer Bd. II, Sp. 1337.

        
        204
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