Ruhm, Ehre und Jenseitsglorie im Drama des 17. und frithen 18.
Jahrhunderts

J. H. Tisch

Es wére ein vermessenes Unterfangen, in so gedrangter Form das Ubernationale
Gesamtthema Ruhm und Ehre,l also vielleicht eine der groBBen {ibergreifenden
Vorstellungen, die etwa, bei aller Problematik der herkémmlichen Periodisie-
rungskriterien, einen Ansatz fir einen gesamteuropaischen Renaissance- oder
Barockbegriff oder sogar flir eine weitergespannte Konzeption eines BewuBtseins des
christlichen Abendlandes bis zum Ende des 17. Jahrhunderts abgeben kénnten, behan-
deln zu wollen. Die komplexen Phanomene Ruhm, Ehre, farme, glory, gloire, honneur,
honore, fama, honor, honra, slawa etc. zu analysieren und ihre Entwicklung in der
Antike, in der Bibel (kabod—doxa-glbria), in der Patristik, im mittelalterlichen Rit-
tertum oder im Humanismus aufzuzeigen, ihre vielfaltigen Zusammenhénge mit der
christlichen dignitas hominis, mit dem dichterischen SelbétbewuBtsein und der
Auffassung von der Funktion und Wirde des Dauer und Glanz verleihenden litera-
rischen Kunstwerks nachzuzeichnen, verméchte reizvollen Stoff fir eine groBe
interdisziplinare internationale Konferenz abzugeben; und eine wirklich wissen-
schaftliche Gesamtbetrachtung der umfassenden europaischen Tradition kdnnte wohl
nur von einem Team von Fachgelehrten, das neben den zinftigen Literaturhistorikern
und Komparatisten etwa auch Theologen, Psychologen, Soziologen, Anthropologen und
Lexikographen umfassen miiBte, geleistet werden. Die bestehende Literatur ist voll von
StoBseufzern z. B. (ber die "never ending resonance of honour" in der spanischen
Literatur - vom siglo d'oro bis zu Lorca - und beschreibt resigniert etwa gloire in
Corneilles 'theatre of gloire' als 'elusive’ und honra im spanischen Drama als
'intractable’.2

Wir wollen weitaus bescheidener vorgehen, indem wir innerhalb einer einzelnen
Literatur, im Rahmen einer literarischen Gattung, der dramatischen, und eines
bestimmten Zeitraums an Hand einiger um ihres Wertes oder ihrer historischen
Bedeutsamkeit willen gewahiter Texte - angesichts der uns auferlegten Bescﬁ}énkung
in mehr chronologischer Abfolge statt in thematischer Auffacherung - die dramatische
und geistesgeschichtliche Relevanz der Ehre- und Ruhmesmotivik anzudeuten ver-
suchen, ihre Ausdrucksformen (in ihrer weltlichen Auspragung wie in ihren spiri-
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tuell-religidsen Gegenbildern) aufzeigen und auf ihre Wandlungen hinweisen. Dabei
werden wir, wenn auch nur flichtig, Gelegenheit haben, uns an die Verflochtenheit
dieser Begriffe (als eine Sakularisationsform des Unsterblichkeitsglaubens) mit
christlichen Vorstellungen und mit zeitlosen Symbolen abendlandischen Selbstver-
standnisses zu erinnern.

Die Problematik zweier um die menschliche Seele rivalisierender Wertwelten, der
lauten Diesseitigkeit und der selbstlosen, leidenswilligen Jenseitigkeit, ist Gemein-
besitz religidser Dichtung vieler Jahrhunderte. Aber hinter der kompromifitosen
Schroffheit von Jacob Bidermanns ungemein blihnenwirksamer '‘Comicotragoedia’
Cenodoxus, der Dramatisierung der iactura animae eines beriihmten Gelehrten, steht
ein theologischer, wohl spezifisch frihchristlicher Gegensatz von wahrem und
falschem Ruhm, der vielleicht in Augustins theozentrischer Ethik und Geschichts-
auffassung und seinem Menschenbild am klarsten zum Ausdruck kommt.3 Die Pole
dieser religidsen Antinomie lassen sich wie folgt umreiBen: Einerseits der auf
menschlicher Meinung beruhende, gerechterweise dem Neid der Zeit und der
Vergénglichkeit unterworfene weltliche Ruhm, der von der alten Idee der gloria
terrestris herkommt und die (christlich verstanden, falsche) Ruhmesart etwa des
heidnischen Kriegshelden und generell des gottfernen Geschdpfes bedeutet. Diese
‘antimilitaristischen' Vorbehalte finden sich auch im Hoch- und Spatmittelalter (und
selbst in der ruhmesbewuBten Renaissance), beispielsweise in der kritisch-
pazifistischen Neubewertung des auf Aggression, dem 'combative ethos' beruhenden
Ritterruhms in mehreren Werken Chaucers.*

Theologisch erfuhr die traditionelle Antithese gloria vera - gloria falsa (deren sich
Prediger wie Dichter verschiedener Jahrhunderte bedienen, um die Spannung zwischen
Sein und Schein zu illustrieren) eine Verscharfung zum Konflikt zwischen der gloria
Deiund der als teuflische Lockung gesehenen gloria mundi, und damit zum wahrhaft
dramatischen Grundthema der Heilsgeschichte.

Andererseits: der absolute, verinnerlichte, unirdische Ruhm, die nur in Gott zu
erlangende Herrlichkeit, die allein die ersehnte Dauerhaftigkeit verspricht, wie
Gryphius in seiner sonoren Vanitas-Ode verkiindet:

Der ruhm nach dem wir trachten /
Den wir vnsterblich achten /
ist nur ein falscher wahn [. . .}

Verlache welt und ehre.
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Furcht/ hoffen/ gunst undt lehre/

Undt fleuch den Herren arv/

Der immer kénig bleibet:

Den keine zeitt vertreibet:

Der einig ewig machen kan.5
Dieser Ruhm leitet sich durch seine himmlische Herkunft aus einer von der weltlichen
gloria grundsatzlich, nicht nur graduell verschiedenen Sphére ab. Diese bis zur
kampferischen Intoleranz jenseitige Orientierung des Ruhmesbegriffes weist auf die
friihchristliche Idee der gloria caelestis zurlick und ist eng mit dem christlichen
Demutsideal verkn(ipft, wie es in der mittelalterlichen Literatur vor allem Wolfram
im Parzival - unsystematisch, aber dichterisch genial - gestaltet.

Die Septuaginta liefert neben der theologischen Bedeutung des Schiiisselwortes doxa
auch die des menschlich-irdischen Ruhms, "indicating the conflict which is one of the
great issues of the Bible."8 Es diirfte keine prazisere Diagnose dieses Kontliktes geben
als Johannes V, 44, eine Bibelstelle, die Augustin (fir den Ruhm in den Augen Gottes, |
der Engel und der Heiligen einen wesentlichen Aspekt der Jenseitsglorie bildet, und der
die Lehre vom wahren transzendenten Ruhm, der gloria sanctorum in seinem
Gottesstaat, vor allem V, 14, auf neutestamentlicher Basis ungewohnlich eingehend und
eindringlich entwickelt) im bezeichnenden Kontext von Ruhmsucht und Weltlichkeit
zitiert: "Wie kénnt ihr glauben, die ihr Ehre voneinander nehmt, und die Ehre, die von
Gott allein ist, nicht sucht?" (S. 293)

Die beiden innerlich verwandten Hauptziige der Ursiinde superbia (die Bidermann
als ein Grundibel der Zeit betrachtet), des frevlen Hochmuts, in dessen Bereich die
Ruhmsucht gehért, kristallisieren sich in den antik-christlichen Mythen von NarziB
und Luzifer, den symbolischen Verkérperungen der selbstbespiegelnden Eigenliebe und
des jede Abhéngigkeit und Dankesschuld leugnenden Autonomiestrebens. In der Phi-
Jautia des NarziB steckt die Stinde der Abwendung, der Selbstglorifizierung, die

machet, dass ein Hertz, so Gottes Sitz genennet

von seinem Schopfer sich durch aigne Lieb abtrennet”
die Vermessenheit, mit der, wie es Lohenstein in dem theologischen Gedicht Leitung der
Vernunft férmuliert, "du dich selber dir zum Abgott hast gemacht.”

Ihr verwandt ist Luzifers anmaBende Selbstverwirklichung, die satanische
Auflehnung, der Ehrgeiz, der (wie zumindest die alttestamentliche Auffassung der
Sitnde tiberhaupt) einen VerstoB gegen die géttliche Ehre darstellt. Hier liegen
Probleme vor, die gerade das 17. Jahrhundert, das nicht zufalligerweise reich an
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dichterischen Auseinandersetzungen mit dem Abfall der Engel und des Menschen ist,
intensiv beschéftigten. Die deutsche Literatur dieser Periode hat bekanntlich nichts
aufzuweisen, das sich Miltons monumentaler Gestaltung des Luzifer-Stoffes {(die auch
das NarziB-Motiv berihrt, z. B. Paradise Lost IV, 450f.) und seiner offenbar in
persénlichem Ringen mit seinem brennenden Dichterehrgeiz erkdmpften theonomen
Doktrin des wahren und falschen Ruhmes an die Seite stellen lieBe. Fur unser Thema
bedeutsam erscheint, daB in zahlreichen Versionen von Satans Revolte und Sturz
(gerade auch bei Milton) die VerstoBung aus dem Himmel unter dem Gesichtspunkt der
Ehre betrachtet wird. Seit Mantuanus klingen Worte wie indignus, infamis und honor,
virtus animi leitmotivisch durch die barocken Satansreden.8
Es schien notig, zum besseren Verstandnis des Cenodoxus-Dramas, Bidermanns

dramatischen Erstlings® - von Nadler mit begreiflicher Uberschwanglichkeit als
‘Meisterwerk' des Barocktheaters gepriesen - etwas weiter auszuholen. Hier erlebt ja
die Figur des Heuchlers, der Gott den ihm zustehenden Tribut der Ehre und
geschdpflichen Anerkennung vorenthalt, und in selbstbetriigerischer Scheinexistenz
sogar mit seinen guten Taten nur um Menschengunst buhlt, woht ihre packendste
Gestaltung. Das noch vom "volkstimlichen Typus der Moralitat" (Wehrli) zehrende,
erstmals 1602 in Augsburg aufgefiihrte Drama des Uberganges verrat in seiner
weltanschaulichen Grundhaitung den Schritt zum unerbittlichen Geist des frih-
barocken Bekehrungsstiickes. Bidermann formt die aus der Legende des HI. Bruno
bekannte Fabel um zu einem Vernichtungsurteil Uber das jeden religidsen Bezug
entbehrende unmaBige Streben nach Verewigung im Gedenken der Nachwelt (vgl.
Cenodoxus' programmatische Worte |, 3, Vers 2371, Tarot S. 15, Meichel S. 24). Der
Humanismus - es ist kaum ein Zufall, dafB 'ruhmwiirdig' und 'ruhms{chtig' zuerst in
der humanistischen Ara (1537) belegt sind - erhebt diese Ruhmsucht, welche
Hypocrisis, 'die Gleinerey' IV, 5 in einem farbensatten Gemalde evoziert, zu einem
verbindlichen Leitziel:

Quid clarius, quam posse fama et nomine

Tuc replere haec cuncta? Nosci ab omnibus?

Coli, atque amari? postque cineres vivere?

Superesse posteris? nec ullis saeculis

Senescerel [. . .}

Was hat doch sonst so klaren schein?

Als das du mit deim Lob vnd Nam

Einfillen kdnnest allessam /
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Vnd wann man schon den Geist auffgeberv
Dannoch bey den Nachkommen leber/

Den Nam vnd Tittel grof3 erhalten/

2Zu keiner Zeit nit mehr veralten?

(Tarot, S. 85, Vers 1510f., Meichel S. 104).

J. Miiller10 nennt Bidermanns Stiick eine groBe Analyse des gottfernen Ruhmes-
strebens. Der katholische Cenodoxus hat mit dem erzprotestantischen Faustbuchu. a.
die Kritik an der angeblichen Eitelkeit und Selbstherrlichkeit des Humanismus gemein,
an der Neigung, die Ewigkeitsvorstellungen zu verweltlichen und ewigen Ruhm fir
ewiges Heil zu setzen. An Stelle der faustischen Erlebnisgier tritt, wie Wehrli sagt,
eine nicht weniger totale Ruhmsucht.

Cenodoxus ist die Inkarnation der gottfeindlichen vana gloria. Wie Miltons Satan
fallt er in echt barocker Sicht durch eine geistige Sinde, ja durch ein Laster der
intellektuellen Elite, so wie z. B. der arme Heinrich und Parzival, wenigstens |
temporér, durch eine zumindest partiell sozial-elitar bedingte Fehlorientierung zu
Fall kommen. U. a. hat Hugo Kuhn mehrfach den ideologiekritischen Aspekt des
Artusepos, das keineswegs als problemlose Selbstbespiegelung der exklusiven
Ritterkultur gesehen werden darf, iiberzeugend nachgewiesen.!! Schon Cenodoxus'
Name, anklingend an die Cenodoxia, die inanis gloriae cupido, stellt eine deutliche und
bedrohliche Beziehung zur Lasterlehre der Kirche her. Hypocrisis, 'die GleiBnerey’
(Meichel), (nach neutestamentlicher Lehre ihrem Wesen nach satanisch) - die Frage
nach der wahren Identitat, die Motivik von der Maskenhaftigkeit, dem Schau-
spielcharakter des Lebens greift Bidermann dann in der kithnen Konzeption des
Philemon Martyr auf,12 - Hypocrisis also und Philautia, 'die Aigen Lieb' begleiten den
unbelehrbaren Doktor von Paris auf dem steilen Weg zum Hollensturz. Mit szenisch
packender Doppelbidigkeit wird Cenodoxus entlarvt: das unbestechliche himmlische
Gericht enthiillt, daB sein von den Menschen in ihrer diesseitig-verblendeten Sicht fiir
heilig gehaltenes Gelehrtenleben unrettbar durch Selbstliebe belastet ist. Philautia
personifiziert die hemmungslose Selbstvergottung der Hauptgestalt. Cenodoxus wird
mit thematisch héchst relevanten Argumenten von den Teufeln angeklagt:

~ Tumet tibi fueras Deus, te appellita
Du selber bist dir gwest dein Gott/
Dich selber rieff an in der noth
(I, 3; Tarot S. 59, Vers 1000; Meichel S. 70)
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- die diabolische Versuchung des Ich, des selbstherrlichen Individualismus. Bidermann
scheut sich nicht, die innerweltlichen Autonomieanspriiche des Menschen (die auch
noch Gryphius als Auswirkung der Hélle begreift) zum Bdsen schlechthin abzuwerten.
Er bricht hier zugleich den Stab tber das vertithrerische, ihn verlockend faszi-
nierende und von ihm selber keineswegs kampflos tberwundene Ideal des neustoischen
Gelehrtenhumanismus eines Lipsius, dessen der Tranzendenz ermangelnde constantia
auch Vondels machtvolles Luzifer-Drama analysiert. Die ideologische Tradition der
Stoa mit ihrem Nexus zwischen wiirdig-ehrenvollem Sterben und Nachruhm schwingt
etwa noch in den Senecaankiangen und -zitaten bei Lohenstein deutlich mit. 13
Es geht im Cenodoxus um den satanischen Anschlag auf die menschliche Seele, die,

trotz der Gegenkraft des Gewissens von schrankenloser Hybris gepeitscht, der
Verdammnis anheimfallt. Cenodoxus' Handeln erweist sich in fataler manischer
Einseitigkeit nur von der duBeren Resonanz des Beifalls abhéngig. Seine Gier nach
weltweiter Berlihmtheit erfahrt eine bedeutungsvolle lronisierung durch den rusticus
(in Meichels volkstiimlicher Knittelversiibersetzung ein alter 'Pesentrager’) aus dem
benachbarten Dérflein, der noch nie vom gro3en Cenodoxus gehort hat. (1, 9: Tarct, S.
50f., Meichel, S. 61f.) Tiefer ins Zentrum der religidsen Ruhmesproblematik dringt
die vom Drama verkiindete Erkenntnis, daB man sich zwar selbst und die Umwelt durch
Schein, Maske und Pose betriigen kann, daB Gott sich indessen nicht tuschen 1a8t.
Vergeblich streitet der Schutzengel mit den Teufeln um die Seele des Gleifiners. In
dieser Auseinandersetzung wird auf dem Hintergrund der Entscheidung, entweder Gott
oder den Menschen zu gefallen, die vergangliche diesseitige Ehre mit der Herrlichkeit
kontrastiert, die Gott seinen Dienern bereitet. Die Verlockung des irdischen
Nachruhms fuhrt zum Verlust des ewigen Heils. Dumpf schlagt der Chorus Mortualis
das Vanitas-Thema an: "Sic transit Mundi gloria [. . .J"; "Also vergeht die Ehr der
Welt" - die Toden Music' schlieBt:

Vita enim hominum

Nihil est, nisi somnium.

In Summa vnser Lebenszeit

Ist lauter Traum vnd Eytelkeit.

(Iv, 8; Tarot S. 91, Z. 1609 & 1629f, Meichel S. 110f.)

Im flinften Akt erleben die Zuschauer die Gerichtsverhandlung, in der die Hoffart

als Wurzel aller Laster aufgedeckt wird ("All Laster haben eingenist, wo Hoffart in
eim Menschen ist"), mit dem gewohnten Hinweis auf Stnde und Sturz der Engel. Ja, der
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Teufel selbst tritt fir eine analoge Bestrafung des Cenodoxus ein (V,1; Tarot S. 94,
bes. Vers 166f; Meichel S. 114f.), der seinen Schopfer vergaB, ohne je die gbttliche
Forderung der Demut zu erfiillen. Mit einer aufrittelnden Schérfe, welche die
kompromiBlose Antithese von ‘true’ und ‘false' glory in Miltons Paradise Regained
vorwegnimmt, demonstriert Bidermann, daB der Mensch nicht zwei Herren dienen
kann. Der positive Sinn des erschitternden Cenodoxusschicksals liegt in der religidsen
Grundwahrheit, daB sein Leben nur findet, wer es um Christi willen verloren hat.
Gryphius entwickelt, wie wir sehen werden, diese christliche Dialektik im Bereiche
des Ruhms zu anspruchsvoller Komplexitit.

Cenodoxus blieb im Frithbarock kein vereinzeltes 'Weltanschauungsdrama' - es sei
nur an Bidermanns 1607 aufgefiihrten Belisarius erinnert, dessen Epilog in einen
Klagegesang Uber die Hinfalligkeit der gloriae vitae (auch bei Gryphius ein wesent-
liches Problem) miindet, um, wie die deutsche Perioche es ausdriickt, zu zeigen, "daB
dise zeitliche Ehr verschwinde wie der Rauch [. . .]" und den Zuhdrer "gleichsam mit
dem Finger auf die ewige vnzergénkliche Gliickseligkeit" hinzuweisen - "eine radikale .
Absage an den Ruhmbegriff der Renaissance."14

Die zentrale Stellung des Vanitas-Gedankens im Werke von Andreas Gryphius, der
in seiner Kunst christliche Offenbarung, personlichen Glauben und rhetorischen
Humanismus zu einer ungewdhnlichen Synthese zu verschmelzen suchte, ist in der
einschlagigen Literatur geradezu zum Cliché geworden, das die differenzierte Eigenart
des Schlesiers zu verwischen droht. Die Hinfalligkeit alles Irdischen erweist sich
jedoch tatséchlich als ein Fluchtpunkt seines Denkens; schon als junger Akademiker in
Leiden halt er einen éffentlichen Diskurs De rerum omnium vanitate, und seine
Dichtung umbkreist die dunklen Facetten dieses Themas - die Sterbiichkeit als das
Gesetz des Daseins, die Substanzlosigkeit des Menschen, die Irrealitét der diesseitigen
Existenz - mit religidser innigkeit, ja bisweilen monoton anmutender Beharrlichkeit,
und erhebt die rigorose Forderung der Hingabe an das Jenseits, an die Ewigkeit zur
Dominante seiner Aussagen. ErwartungsgemaB werden auch die geistigen Giter wie der
Ruhm (fur Gryphius geradezu eine Abbreviatur der Verganglichkeit) von dieser
asketischen Dynamik mitgerissen, relativiert und umgewertet. L. Forster hat diesen
folgenreichen Vorgang fiir Gryphius' Jahrhundert u. a. folgendermaBen charakte-
risiert:

All[. . ] realize that eternity in God is the only true reality, before which

everything else pales into insignificance. "Immortal fame”, the reward of virtue for

the humanist, has some value on earth and therefore has its uses in the courtly
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sphere, but has no ultimate validity.

Im Cherubinischen Wandersmann (wo 'Ehre' mehrfach im Sinne von himmlischer

Glorie, nicht von honestum gebraucht wird), heiBt es beispielsweise (VI, 21):

Die Ehre dieser Welt vergeht in kurzer Zeit -

Ach, suche doch die Ehr der ewgen Seligkeit'S
Obgleich ihm persénlich Ehrgeiz und der Drang nach literarischer Unsterblichkeit
keineswegs fremd waren - der Unsterblichkeit, wie sie etwa der jungverstorbene Paul
Fleming in seinem selbstverfafiten Epitaph stolz beansprucht:

Man wird mich nennen héren/

BiB daB die letzte Glut diB alles wird verstdren-
desavouiert Gryphius in moralisch mutiger Opposition zum héfisch-absolutistischen
Wertsystem seiner Zeit doch den Glauben an weltlichen Ruhm in seinem ganzen Werk
(der Nexus zwischen barockem Vanitasgefihl und schroffer Absage an den sakularen
Ruhm 1auft auch durch die Lyrik) mit eindringlicher allegorisch-emblematischer
Bildlichkeit18 (Traum, Rose, Glas, Lorbeer und Blitz, Icarus, Phaeton u. &.) und durch
die mahnenden Exempla der jéh gestlirzten Machtmenschen, der "Gétter dieser erden”
(V, S. 46, 613). Er verlagert den Schwerpunkt ins Jenseits: das eschatologische
Geschehen bewirkt, daB die Vergénglichkeit, der reiBende FluB der Zeit und der
irdischen Existenz ("der Port naht mehr und mehr sich zu der Glieder Kahn") durch
ewige Dauer abgeldst werden.

Die innere Struktur dieser totalen Umorientierung ist weitgehend durch die
paradoxale Dialektik bestimmt, die beispielsweise aus den SchluBversen der
"Grabschrifft eines Hochberithmbten Mannes” spricht (1, S. 85):

Mein Ruhm hat auch sein grab/ man last doch alles hier/

Vmb daB jhr Menschen pflegt/ was Ewig zuverlieren.

DiB was jhr leben nennt' jhr sterblichery/ ist todt

Was jhr flr todt anschaw't ist leben sonder noth.

Die welt muB in die grufft/ die grufft zum Himmel fihren
-eine Umkehrung, die etwa Johann Arndt (der Gryphius beeinfluBte) im Sinn hat,
wenn er sagt:

Was schadets flr der Welt/ verachtet und verschmehet

werden, wenn man von Gott geehret wird?17 -

Es braucht kaum daran erinnert zu werden, daB die christlich-moralische Leitidee
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des Dienstes an der Ehre Gottes als Aufgabe der (oft als verborgene Theologie
verstandenen) Dichtung in den Poetiken des 17. Jahrhunderts, bei Birken, Titz,
Harsdorffer, Masen u. a. eine wichtige Rolle spielt - schon Renaissancetheoretiker wie
Lorenzo Canbara vertraten {ibrigens ganz ghnliche Postulate. Im Werke von Andreas
Gryphius, schon vom lateinischen Jugendepos Herodis Furiae an, ist diese Leitidee
vnauBsprechlich Lob vnd Ruhm/
vnd Ehre die dir nur allein gebihret (I, S. 92)
wie bet kaum einem andern deutschen Autor des Barock zur dichterischen Realitéat
geworden.

Die fortschreitende Sakularisation und Entleerung dieser vorwiegend hochbarocken
‘doxologischen' Haltung 148t sich dann im 18. Jahrhundert in partiell aufklarerischer,
partiell empfindsamer Abwandlung verfolgen - auf besonders aufschluBreiche Weise
in der Dichtungsauffassung Klopstocks, bei dem, in Freivogels pointierter Formu-
lierung, 'die Unsterblichkeit durch den Ruhm', die 'selbstgemachte’ Erlésung die Stelle
der "Unsterblichkeit durch die Gnade' einnimmt,8 - man denke auch an Lessings bis-
sige Parodie der Anfangsverse des Messias!

Der Dualismus gloria vera - gloria falsa und die mit spiritueller Aussagekraft
geladene Dialektik des Steigens und Fallens durchziehen im Wechselspiel von
Verhiillung und verstandesmaBig-didaktischer Deutlichkeit das gesamte dramatische
Werk des Dichters Gryphius, der offensichtlich von der Paradoxie des christlichen
Heilvollzugs, in welchem der Tod zugleich das Leben ist, nachhaitig fasziniert war und
der auch in dem flr unsere Betrachtung relevanten Ideenbereich den wahren ethisch-
religidsen Sinn der Begriffe unter den sie tduschend umgebenden vordergriindigen
Assoziationen aufdeckt. Die eindeutigeren homiletischen 'Lehrstiicke’ wie Catharina und
Carolus Stuardus sind umrahmt von zwei andern, stofflich geschichtlichen
Trauerspielen, dem Leo Armenius, in dessen Mittelpunkt die zwielichtige
Tyrannen-Martyrergestalt - Stinder und Gerechter zugleich - eines byzantinischen
Kaisers steht, und dem Papinianus, trotz seiner Ansiedlung in der rémischen
Profanhistorie ein 'sikularisiertes Heiligendrama'.1®

Manche der bestehenden Deutungen von Gryphius' eigenwillig-kraftvollem Erstling
Leo Arménius verkennen meines Erachtens den Sinn des Stiickes. Leo Armenius ist kein
mifBglicktes Geschichtsdrama; in Gryphius' spannungsreicher Version der Ermordung
Kaiser Leos V. bleibt der eigentlich historische Hintergrund, der Konflikt zwischen
Ikonenverehrern und Ikonoklasten, der Sprengstoff der bewegten byzantinischen
Geschichte des 8. und 9. Jahrhunderts bewuft ausgespart. Der Aufstand gegen Leo wird

46


hugjo28p
Rectangle


in erster Linie als die Revolte eines ehrsiichtigen Unzufriedenen gesehen, den ein
Geflihl verletzten Stolzes und Eigenwerts antreibt. Auch die Interpretation als
Anti-Tyrannendrama, als Apotheose des ius resistentiae, mit Leos Antagonisten Michael
Balbus als Helden 148t sich kaum halten. Gryphius stigmatisiert die Verschworenen,
insbesondere Michael, der auch als 'Sieger' noch in Ketten bleibt, auf indirekte,
indessen fiir seine zeitgendssischen Leser und Zuschauer uniiberhérbare Weise. Die
Tyrannentdter tragen luziferische Zige, der besessen egozentrische Michael - das wird
Gryphius' Publikum mit fast lehrhafter Schroftheit, aber in dichterischen Bildern und
dramatischen Szenenkonfigurationen klar gemacht - soll als exemplum vitii dienen,
denn er und seine ganze Partei werden ven unreinen Leidenschaften - Ehrgeiz, Neid und
dem wilden Feuer unbandigen Stolzes - angespornt, von unheilbarer Ehrsucht, dem
Streben nach falschem Ruhm, und letztlich von der Urslinde superbia, der Stinde Satang
(der in Miltons Worten "insatiable of glory had lost all", Paradise Regained |1, 148).
Wie Miltons Satan und seine Partei verkérpern Michael (der sich gleich Vondels
Luzifer zum Anwalt des Rechts aufwirft) und seine Genossen den trliigerischen 'Schein, |
die vorgetauschte Wahrheit. Immer wieder werden die Krafte enthiillt, die Michael,
dem der damonisch ehrgeizige Ulfo in Schlegels ein Jahrhundert spater entstandenem
Canut eigentiimlich verwandt erscheint, vor allem anfeuern: 'Kronen sucht' (V, S. 42,
488), 'Ruhmbsucht' (V, S. 81, 123). Der Rat Exabolius ruft dem, durch Leos
‘Gbergrosse gunst’ (V, S. 13, 197) hoch gestiegenen MiBvergnigten zu:

Leid etwas {iber dir! der den der ehrgeitz jagt:

Der sich ins weite feldt der leichten luffte wagt;

Mit fligelrv die hm wahn vnd hochmuth angebunden/

Ist/ eh’ er sich im Thron der heissen Sonnen funden/

Ertrunckeninder See[...] (V, S. 20, 4051.)
Aber wie Miltons Satan (vgl. noch Rauber 1,2, urspriinglicher Einsatz - Paradise Lost
war ein Lieblingsbuch des jungen Schiller) vermag Michael keine Autoritét Uber sich
zu dulden, und die Rhetorik seiner trotzigen Reden, in denen er, in rein inner-
weltlich-pragmatischem Denken befangen, selbst angesichts des Todesurteils mit
seinen irdischen Ruhmestaten paradiert, wimmelt von hyperbolischen Bildern des
Ruhms, der sich im 17. Jahrhundert Gberhaupt scheinbar eine unverwechselbare
Metaphorik schafft, die aber letztlich in der Bibel, der Patristik und der mittelal-
terlichen Literatur mit ihrer Exegetik wurzelt. Michael, die einzige von Ehrsucht
'motivierte' Tragddiengestalt bei Gryphius, lechzt nach einem mit Firstenblui
geschriebenen Epitaph (V, S."45, 587f.) und erwartet verwegen unverwetklichen
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Heldenruhm fur die erfolgreichen Verschworer:

Glaubt/ daB wer nach vnB sol ans liecht gebohren werderv/

Euch/ Helden riihmen wird. Ja wenn der Kreif3 der Erden

In flammen nun vergeht: Wird ewre treffligkeit/

Bekront mit stetter Ehr. Verlachen tod vnd zeit (V, S.88, 3511.).
Dieses Bekenntnis zur Unsterblichkeit der Tat konnte aus einem Drama Lohensteins
stammen.

Gryphius' Zuhorer, fir welche die Ruhmbegierde nicht nur ein mythisches,
sondern auch ein reales Problem der héfischen Epoche war, erkannten zweifellos in
diesem den "wechsel aller dinge” (V, S. 46, 597), die Eitelkeit weltlichen Glanzes so
kraB und ironienreich vor Augen fithrenden Stiick die Gefahrensignale, die von Michael
unbeachteten Warnungen gegen allzu hoch aufstrebenden Ehrgeiz, die in die Bilder-
sprache verwoben sind, insbesondere die Hinweise auf Icarus und Phaeton, zeitlose
Embleme - man denke an das bekannte Phaetonemblem mit dem Motto 'Noli altum
tendere’ und die Leo Armenius -Stelle 'Ich bitte nicht zu hoch'20 - fataler Hybris. Doch
Gryphius beleuchtet nicht nur die Gefahr des weltlichen Ruhmesstrebens: er markiert
auch, mit spater je kaum Ubertroffener Finesse und poetischer Wirkung die ideelle
Gegenposition. Der Manifestierung des bésen Prinzips in Akt IV und dem Grauen des
darauf folgenden Mordes setzt der Weihnachtschor

Die Frewdenreiche Nacht:

In der das ware Licht selbststendig vnB erschienen|. . ]

(v, S. 75, 361f.)
in seiner sakralen Reinheit die trostliche Botschaft der kenosis Christi, seiner
unbegreiflichen paradoxen Selbsterniedrigung entgegen, den Abstieg vom 'ehrenthron’
(1, S. 137) ins 'threnenthal’ (vgl. V, S. 75, 366) zum Menschen, der schiimmer als
das Tier geworden ist. Auf strukturellem Wege wird Christi freiwillige Aufgabe der
géttlichen Glorie in der Menschwerdung kontrastiert mit dem ruhmeshungrigen
Ehrgeiz der Verschwarer. Das jubeinde Thema von Lobpreis und Demut klingt auch
noch in der Mordszene weiter. Gryphius betont, daB der Kaiser, geschichtlicher
Uberlieferpng gemas, seine eigene Sicherheit vernachlassigte, um singend am Weih-
nachtsgottesdienst teilzunehmen, und er zitiert in den Anmerkungen (V, S. 95) den
Anfang des betreffenden Liedes:

Sie haben alle pracht

Der grossen Welt veracht

AuB liebe/ nur dem hochsten zu gefallen
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geradezu ein posttives Gegenstiick zur vernichtenden Anklage gegen Cenodoxus, dessen
eigenes Gewissen bezeugt, er habe
Gottes Vrthel nur veracht/ weil er nach Menschen Vrthel tracht
(Meichel S. 130; V, 3; Tarot S. 107, V. 1940.1.; vgl. Joh. 12,
43).

Die innere Form von Gryphius' Dramen ist zutiefst gepragt von der Idee der
Fall-Hohe, der jahen Gefahrdung und Umschlagigkeit (ihr entsprechen emblematische
Metamorphosen wie etwa die Wandlung vom Lorbeer zum Zypressenkranz, von der
Schénheit zum Gerippe), des abrupten Sturzes, aber auch der unvermuteten Erhebung.
In Leo Armenius ist die geheime Identitat von Steigen und Fallen ganz in die
neutestamentliche ‘Dialektik der Umgekehrtheit! eingebaut. Die (eschatologische)
Umkehrung bestehender Situationen ist ein Lieblingsmotiv der Evangelien. Gryphius'
zahlreiche Gedichte Uiber das Geheimnis der Geburt Christi - eines ist dem

- Weihnachtschor in Leo Armenius eng verwandt - bilden einen wichtigen Aspekt seiner
intensiven Beschéftigung mit dem Rétsel des Todes, der zugleich das Leben schenkt -
die paradoxe religitse Umkehrung, wie sie spater Novalis mit mystizistischer Farbung
ausdriickt:

' Im Tode war das ewige Leben kund,
Du bist der Tod und machst uns erst gesund22

Im Lichte dieser Umsténde wird der tiefere Sinn der iberraschenden kompo-
sitorischen GegenUberstellung scheinbar unversthnlicher Gegensatze deutlich. Die
Zusammenriickung der Verschwérung, des Weihnachtschors und des Mordes am Altar
konfrontiert die siindige Gier nach Ruhm und Macht mit Demut ("der HERR hat sich in
einen Knecht verkehrt", V, 8. 76, 398) und echter Glorie und deutet die Lehre von der
Erhdhung durch Demiitigung an. Gryphius konnte von seinen Zéitgenossen erwarten,
daf sie um die umgekehrte Proportion zwischen &uBerer Niederlage und religidser
Erhebung wuBten, die der pietistische Dichtertheologe Gottfried Arnold dann mit den
Worten ausdriicken sollte:

Je tiefer du zur Erden wirst gebeugt
Je héher dann der Geist gen Himmel steigt?3

Zu den Ubrigen Gryphius-Dramen kann ich mich kirzer fassen. Catharina und
Carolus verherrlichen - Ausdruck eines Uberweltlichen Verewigungswillens? -
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Martyrer und Heilige als Helden (was Donatus 1631 fir die Jesuitendramaturgie, der
Gryphius oft nahesteht, empfohlen hatte). Diesen gefaBt zum schmerzensreichen Tode
schreitenden, aber keineswegs immanent-stoisch konzipierten Figuren, die, um
Birkens Worte Uiber die Christen anzufihren, "wie die Phoenix" sterben und im Grab
lebendig werden, verleiht ihr Hinscheiden "echten Ruhm bei den Menschen und ewiges
Heil bei Gott".24

"Gotteslohn gibt wahren Ruhm" verkiindet eines der zahireichen relevanten, bei
Henkel-Schéne leicht zugénglichen Embleme,2® das eine gefliigelte, von einer Hand aus
den Wolken gehaltene Fanfare zeigt. In Gedanklichkeit und Metaphorik des transzendent
ausgerichteten Ruhmes in diesen dramatischen Seligpreisungen ist vieles aus dem
einschlagigen frihchristlich-biblischen Vorstellungsschatz zusammengetlossen
(gloria passionis, gloria sanctorum, gloria virtutis, die unverwelkbare Krone aus 1.
Kor. 9, 25; 2. Tim. 2, 5, u. a.).

Das Leiden der Heldin in Catharina von Georgien - dieses Imitatio-Denken
entspricht26 alter martyrologischer Motivik - ist auf die Nachfolge Christi aus-
gerichtet und dient der Ehre und Verherrlichung Gottes {VI, S. 200, 272f.) "der vns
ehren wird wenn sich die Welt wird schamen” (VI, S. 201, 288). Catharinas
Furstenkrone wandelt sich in einem vorausdeutenden Traum zur Dornenkrone, die
Folterinstrumente sind "Staffeln zu der Ehr" (VI, S. 203, 353), und das Drama
variiert mit Stimme und Gegenstimme durchgehend das Thema des weltlichen und des
ewigen, durch das Kreuz empfangenen Diadems, das dann dem Carolus Stuardus,
Gryphius' gesteigertem Passionsmodell in triadischer strukturbildender Form das
Geprage gibt. Den majestéatischen Prolog der Catharina, im Geist dem mahnenden Eifer
des Cenodoxus &hnlich, faBt Gryphius selbst in die knappe Formel:

Die Ewigkeit verwirfit die Eitelkeit der Welt/ vnd zeiget
durch was Mittel die vnvergangliche Ehre zu erlangen.
(V4, S. 135)

<

In groBartiger Alexandrinerrhetorik negiert die Ewigkeit den menschlichen
Unsterblichkeitswahn (zu dessen fruchtlosen Manifestationen sie mit fir uns pro-
phetisch anmutendem Blick auch die folgenden z&hit):

[ . .] setzt Nahmen auff den Schnee.

Nennt Vfer/ nennet Berg nach der Geschlechter Tittel

Ja schreibet Freund vnd euch ans Monden Rand vnd Mittel
(VI, S. 141, 58f.)
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und lenkt den Blick auf die unverganglichen Werte, auf "den Besitz der heiligen
Ewigkeit", wie Catharina sagt (VI, S. 197, 160). Der Reyen der Tugenden erklart
paradigmatisch:

Das Ende krénet alle Dingel. . .]

Wer mit der Grufft verwechselt Stat vnd Thron

Derselb erlangt die herlichst Ehren-Cron

(VI, S. 208, 530 u. 535f.)

Immer wieder stoBen wir auf dieses im Neuen Testarment prominente Denkschema
der Umschiagigkeit, der unerwarteten Umkehrung - "Dif3 Creutz gibt vns die Cron die
Niemand nimbt noch kranckt” (VI, S. 199, 216). Die Spannungsbeziehungen der von
Gryphius als grundsatzlich verschieden verstandenen Ruhmesarten werden virtuos
durchgespielt, bis der Priester Catharinas Martyrium mit dem Paradox umreiBt "Sie
hat die Cron gefunden, indem jhr Fleisch verfil" (VI, S. 213, 178), und Catharinas
Geist dem zerrissenen, reuig tobenden Chah Abas strafend androht "Dein hoher Ruhm
verschwindt” (VI, S. 221, 434).

In Carolus Stuardus wird die transzendentale Aufhebung, beziehungsweise
Umdeutung (die Krone schlagt um vom Vanitas-Symbol zum Sinnbild ewiger
Herrlichkeit) besonders konsequent durchgefihrt und die Gegenlaufigkeit der
christlichen Dialektik zur thematischen Dominante erhoben: sie erscheint, wie A.
Schoéne meisterlich nachgewiesen hat,27 in der Trias Kénigskrone - Martyrerkrone -
Krone des ewigen Lebens, mit den Umschlégen vanitas, gratia, gloria; auf dieser
Dreistufigkeit ist bekanntlich der doppelseitige Titelkupfer in der lateinischen
Ubersetzung des royalistischen Fikon Basilikd aufgebaut (1649).

Deutliche Ansétze zu einem weltlichen Kontrapunkt, wie die auf eigenen Ruhm,
nicht auf kénigliches Heil zugeschnittene, von Fairfax' Gemahlin geplante, aber
unausgefiihrte Rettungsaktion in Fassung B (IV, S. 631.) werden nicht entwickelt, was
zu der vom Helldunkel des Leo Armenius abstechenden Transparenz und Luziditat des
Stuardus-Dramas beitragt, in welchem alles eindeutig im Leitgedanken der Christus-
Nachfolge konvergiert. Der Konig sieht seinen 'Sterbe-Kittel' als "Ehren-Kleid' (IV, S.
81, 2741.), duldet willig seine 'Ehren-volle Schmach’ (IV, S. 114, 6) und vertauscht
freudig irdische GroBe mit Hoherem:

Nimm Erden/ nimm was dein ist von uns hin!
Der Ewikeiten Cron ist fort an mein Gewin (IV, S. 136, 2751.)
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Gryphius’ weltanschaulich orientierte Konfrontation von "zweyerley Liebe' (V, S.
100), Cardenio und Celinde, liegt im Gesamtwerk und fiir unser Thema etwas abseits,
hat indessen ebenfalls Teil am Gedanken der unerwarteten Umkehrung: das wider-
spruchsvolle Wort:

Aber vnser bestes Theil

WeiB nichis von verweser/

Es bleibt in den Schmertzen Heil/

Sterben heist's genesen/ (V, S. 154, 417f.)
darf als Schlissel gelten fir den heilsméBigen Sinn der allzu menschlich-
unheroischen Geschehnisse um Cardenio (oder Teodoro el Galan, wie er in der
spanischen Quelle heiBt), den 'Hochmut' aus der Bahn wirft und um seinen
tugendhaften Ruhm bringt, und um die beiden diametral {(aber nicht schematisch)
gegensétzlichen Frauengestalten, die unerreichbare, sittsame Olympia und die von
ihren Leidenschaften fortgerissene Celinde. Im Rahmen eines bithnengerechten
desengario- und Besserungsstiickes - im Reyen nach dem ersten Akt wird der satanische
Urgrund von Hochmut und als 'Ehre' maskierter Rache enthdllt (V, S. 1211.) - Gbt
Gryphius, der vor allem im vierten Akt alle Register einer geradezu jesuitischen Wir- ‘
kungsdramaturgie zieht, strenge Korrektur an einem falschen, ‘irrenden’, drauf-
géangerisch rachsichtigen, rauflustigen Ehrbegriff. Cardenios Uberspanntes, mimo-
senhaft empfindliches Ehrgefiihl bedroht seine wahre Ehre, das Uberzeitliche seiner
Existenz; und Gryphius' VorstoB in den Bereich des 'biirgerlichen Dramas', wie man
dieses eigenartige Stiick gerne, aber nicht ohne historische Schiefheiten etikettiert,
miindet in die Einsicht, daB der Mensch nur durch den Tod, nicht durch irdischen Ruhm
zur Unsterblichkeit eingeht:28

Wol demv/ den ewig krént die ewig' Ewigkeit.

Wer hier recht leben wil vnd jene Kron ererben/

Die vns das Leben gibt: denck jede Stund ans Sterben.

(V, S. 167, 428f.) .

Wie in seinem Erstlingswerk, dem zuné&chst ambivalent anmutenden Leo Armenius,
geht Gryphius auch in seinem letzten Drama, Papinianus, weniger direkt vor als in den
mittleren, eindeutiger lehrhaften Sticken. Aber auch hier findet sich die Ruhmesidee
verankert in einer Uber die wechselseitige Bedingtheit von Ehre und Fallhéhe
hinausftihrenden, paradoxalen, letztlich religidsen Umkehrung und dialektischen
Einheit von Sturz und spiritueller Erhebung, in dem Gedanken des Siegs durch
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Schwache: "Wer hllff-los (iberwand: erlangt vil grésser Ehr" (IV, S. 230, 285).
Hierdurch riickt auch Papinianus bedeutsam in die Néhe des Martyrertums, der
Imitatio Christi.29
"Durch das gezuckte Beil", so apostrophiert der Reyen der Themis die Titelfigur,
"erlangst du Ruhm und Heil" (IV, 5. 198, 538); die "Todten-Baar" wird zum "Ehren-
Bett" (IV, S. 238, 30f.), "wer verleurt; gewinnt auff disem Spil" (IV, S. 241, 134).
Der rdmische Rechtsgelehrte Papinian, als gewissenhafter konzessionsloser Hiter

des kaiserlichen Rufes - mehr als ein stichomythisch zugespitzter Dialog kreist um
Aspekte des Ruhmes - will nicht bloBes Sprachrohr des Herrschers sein. Er vermag,
trotz massivster Drohungen das Unrithmliche (IV, S. 226, 168), namlich den Mord
des Kaisers Bassian an seinem Bruder Gaeta nicht zu rihmen. Diese beispiethafte
Bestandigkeit bezahlt er mit dem Verlust seiner weltlichen Ehren und seines Lebens. In
seiner fast inhumanen Starrheit und seinem moralischen Sendungsbewutsein der
Gottschedschen Cato-Gestalt vergleichbar3? scheint Papinian bei der geistigen Abwehr
der heraufziehenden Katastrophe sich kaum Gber den antikischen Glauben an die
irdische Unsterblichkeit des Nachruhms zu erheben; aber an der Schwelle des Todes
verleiht er seinem Untergang, den sogar der Reyen der Frauen und Diener (IV, S. 253,
509) aus beschrankter weltlicher Sicht als ‘Schmach’ beklagt, einen tieferen, ins
Jenseitige weisenden Sinn.31 Irdisches Dasein und die Ehren dieser Welt fallen wie bei
Carolus als tberfliissige gegenstandslose Birde von dem sich beherrscht zum Sterben
bereitenden Helden ab:

Weg du verblendend Ehr

Du leichte Handvoll Dunst! Ich kenne dich nicht mehr

(v, S. 231, 3171)
Wie Catharina und Carolus weiB auch er:

es heist nicht sterben!

wenn wir durch kurtze Qual unendlich Lob erwerben;

(Iv, S. 228, 235f.)

Das Gewissen wird zum Einfallstor des Ewigen, der von keiner éffentlichen
Resonanz abhéngigen Billigung:
Was vor der Welt uns zirt; das sind geborgte Sachen [. . ]
~ Im Hertzen bliiht der Ruhm/ den keine Macht entfihret
(v, S. 239, 56 u. 59)
Das achtzehnte Jahrhundert wird dann, wenn auch mit andern weltanschaulichen
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Pramissen, die Ehre mehr und mehr in den privaten Bereich des Herzens verlegen
(vgl. z. B. Canut lll, 4, 896). Vor seiner Hinrichtung beteuert Papinian dem Kaiser
gegenlber nochmals:

der ins verborgen siht;

Siht das sein Ruhm allein der Zweck sey meiner Thaten

(IV, S. 247, 322f)
Wir gehen kaum zu weit, wenn wir vermuten, daB hier nicht nur der Titelheld aus der
Perspektive seiner 'Rolle’ spricht, sondern auch Gryphius selber als in seiner
Denkstruktur und Zielsetzung zutiefst christlicher Dichter, dessen Werk nicht zuletzt
durch den Vorrang des Metaphysischen vor dem Anthropozentrischen, des Religidsen
vor dem Antiken hnlich wie Miltons reife Dichtung3? den Geist des Hochbarock
verkorpert.

Die barocke Ich-Erhdhung und Ostentation, die Inflation der Komplimente, das
hypertrophische PerstnlichkeitsbewuBtsein der absolutistischen Oberschicht (kaum
zuféllig wird der strahlend glorreiche Cherub Michael in seiner Reprasentanz ein
Lieblingsheld der Zeit), die bauschigen Konquistadorengesten - all das bot der Komddie
dankbare Zielscheiben.

Auch drastischere Formen der Komik wie etwa die robusteren Szenen von Gryphius'
lange unterschatztem 'Schertz-Spiel' Horribilicribrifax sollen wohl zu der Abwertung
der typisch barocken Pose, der hohlen Eitelkeit, der bombastischen Selbstgefélligkeit
des héfischen Menschen beitragen, also zur gegenhdfisch-erzieherischen Ironisierung
aller Manifestationen eines fiebrigen Geltungsbedrfnisses, von dem selbst die expan-
sive Kunst und die pompdsen, auf spektakulire Wirkungen angelegten Feste der Ara
Zeugnis ablegen.33 Der Weg vom miles gloriosus der Komédiensphére "zu der hybriden
Rubmredigkeit" (Riitsch) mancher Tragédienhelden war nicht allzu weit.

Im widerspruchsvollen Gesamibild des 17. Jahrhunderts bilden Vanitasklage und
egozentrisches Resonanzbediirfnis nur duBerlich kontrére Erscheinungen; im Grunde
erganzen sie einander. Gryphius hat sich mit diesen beiden verbreiteten Formen des
Welt- und Ich-Erlebnisses auch in seinen Lustspielen auseinandergesetzt: Selbst-
Uberschatzung und Geltungstrieb werden im kritischen Licht der universellen Ver-
ganglichkeitsmahnung bloBgestelit. Schon im Vincentius Ladisiaus des Herzogs
Heinrich Julius von Braunschweig, einem Stiick also, das in seiner holzschnittartigen
Zweidimensionalitat noch an der Schwelle des Barock steht, erkennt man Ansétze der
"stark kontrastvollen Spannung zwischen Sein und Schein",34 die in Verbindung mit
dem Gedanken der Hinfalligkeit alles Irdischen geradezu zum metaphysischen
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Hintergfund der deutschen Barockkomddie werden sollte. Gryphius' weitaus
bedeutenderes, bithnenwirksameres und subtiler gebautes Bramarbasspiel Horribili-
cribrifax behandelt dann die Diskrepanz zwischen angemafter und wirklicher Existenz
mit ungewdhnlicher Intensitét und bis ins sprachliche Detail reichender Geschlos-
senheit. Die bisweilen als forciert kritisierte Sprachmengerei (mit vom polyglotten
Autor Gryphius absichtlich eingestreuten Fehlern) verdeutlicht das leere Pathos der
superlativischen Droh- und Ruhmreden, den Talmicharakter der beiden milites
gloriosi und ihrer diesseitsgebundenen Wertskala. Die ans Tragikomische streifende
Kontrastierung wahrer und falscher Ehre (man denke an die selbstparodistische
Sophia-Handlung) spielt sich in szenischen und ideclogischen Kategorien ab, die dem
durch die Dialektik der christlichen Heilsbotschaft depotenzierten Fallgesetz in
Gryphius' Trauerspielen nahestehen.

Ich muB hier innehalten, jedoch nicht, ohne einige der lockenden Gesichtspunkte
unseres Themenbereiches, des 'Ruhmesgedankens' (im weitesten Sinn) im Drama des
17. und 18. Jahrhunderts, auf die einzugehen nicht méglich war, zumindest zu nennen.
So gélte es, die Aussagen zu Ehre und Ruhm auf ihren Topoi-Gehalt und damit auch auf
ihre historische Provenienz, wie auch auf ihren Stellenwert im dramatischen Kontext
und auf ihre literatursoziologische Bedeutung hin zu untersuchen, und nach dem Grad
ihrer Integriertheit, nach ihrer dramaturgischen Funktion, nach ihrem Verhaitnis zu
Charakterisierung, Struktur oder moralischer Okonomie der betreffenden Texte zu
fragen. Gerade im 17. und 18. Jahrhundert wére auch dem didaktisch-p&dagogischen
Zug, der dem Barock- und Aufklarungsdrama trotz aller Verschiedenheit gemeinsam
ist, besondere Aufmerksamkeit zu schenken. Hier sei wenigstens noch der ausladende,
fast einhundertfiinfzig Jahre umspannende Bogen vom Frithbarock bis zum Zenith der
Autklarung skizziert. Er fihrt, zum Teil unter Beibehaltung der Motivik und Meta-
phorik, von theologisch-religiéser AusschlieBlichkeit in eine taten- und tugend-
glaubige Weltlichkeit hintiber. Vom asketischen Gegensatz zwischen siindiger Hoffart
und ewiger Glorie, wie ihn der frihbarocke Jesuit Bidermann militant missionarisch,
zwischen irdischem und ewigen Ruhm, wie ihn der hochbarocke Protestant Gryphius
mit feineren Schattierungen entfaltet, verschieben sich mit dem Fortschreiten des 17.
Jahrhunderts allméhlich die Akzente. Im starker rationalen, jedoch durchaus nicht
unchristlichen Spatbarock, in dessen Verlaut im (haufig die Polaritat Liebe - Ehre
behandelnden) Drama verschiedener europaischer Literaturen (allerdings gleichfalls
mit einer kontrapunktischen Gegenstimme der Erniichterung und des sozialen
VerantwortungsbewuBtseins) relevante Renaissancekomponenten an die Oberflache
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treten, stenht der nicht 1&nger transzendente, aber provozierend als Jenseitssurrogat
die Zeitlichkeit Giberspielende, humanistisch-antikisch gefarbte Ruhm der Tat und des
verklarenden heroischen Sterbens im Mittelpunkt. Nachruhm erstrahlt fir den
héfischen, handelnden Menschen bei Lohenstein als ein letztes Ziel, als eine hdhere
Existenz, als unantastbarer Besitz, der ihm in einem sinnbildlich Ober-
dimensionierten geschichtlichen Resonanzraum dem Raptus der Zeit und dem Grauen
der Verwesung gegeniiber - sozusagen als spatbarockes Konzept eines ewigen Lebens -
eine zumindest ideelle Fortdauer irdischer GroBe garantiert.
Wie es W. Flemming, fir den Barock generell etwas undifferenziert, fir den
Spétbarock aber richtig formuliert: "Nachruhm [. . .] war das hichste Ziel barocken
Tuns und Trachtens.” Es ist kein Zufall, daB3 der von Lohenstein fir seine Cleopatra
gewéhite Leitspruch aus Tacitus's Historien (3. Buch, Kap. 66) - "[. . .] id solum
referre, novissimum Spiritum per Ludibrium et contumelias effundant, an per
virtutem"; "[. . .] allein darauf kommt es an, ob man den letzten Hauch unter Hohn und
Schimpf von sich gibt oder in Tapferkeit" zu den seinem Selbstmord vorangehenden
Worten des Antonius "StoB ein! wer rihmlich stirbt/ der hat genung gelebt” in
thematisch klarer Beziehung steht. Flemming stelit fest, daB Cleopatra auch im
politischen Gegner Antonius Hochachtung erweckt und sich allgemeinen Nachruhm
erwirbt, weil sie ihre Ehre als ihr hdchstes Gut wahrt.3°
Die GiberlebensgroBe Gestik, die Sucht nach dem Monument, nach der Permanenz -
all das wird indessen erst auf dem Hintergrund der mit polaren Spannungen geladenen,
unbesténdigen Leidenswelt verstandlich, wie sie Lohensteins Helden feindlich umstelit:
Ein riihmlich Tod verhdlit des Lebens schlimmste Schuld/
vergdttert sterblich Wesen  (llI, S. 136, 326f.)

Oder (Augustus in Alexanders Gruft):
‘Hier ligt der grosse Held/ von dem August muB lernen:
Der Leib vergeh' in Asch/ der Geist steig an die Sternen/
Far dessen todtem Bild' (O edle Tugends-Artl)
Des Caesars Geist beseelt; das Antlitz schamroth ward/
Die Seele Seufzer lieB. So miiB auch diesem Leberv
Sein ihn vergdtternd Ruhm uns Flamm und Fligel geben
Zu gleicher Ehren-héh. In-des/ dafern dein Glantz
Nicht unsern Dinst auBschidgt/ nimm diesen Lorber-Krantz
Den nicht der Zeiten Sturm/ der Nachwelt Blitz wird tilgen/
Und dieser Krone Gold nebst dieser handvoll Lilger/
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Zum Denckmals-Opfferan[...] (lll, S. 149, 7471.)

Zu diesem leidenschaftlichen antikisierenden Ruhmesglauben - in einem innerlich
dem Barock entfremdeten Stiick wie Weises Markgraf von Ancre werden die
heldisch-héfischen Ideale bereits schonungslos ihres mythischen Glanzes entkleidet -
gesellt sich bei Lohenstein3® die von habsburgischem TraditionsbewuBisein getragene
Apotheose des 'gekronten Léwen', die einen Funkenregen kosmischer Metaphern und
Allegorien verspriihende imperiale Enkomiastik. Vor der grellen Kontrastiolie der
'Anti-Tradition', der tlrkischen 'Gegen-Welt' (Just) gewann dieser panegyrische
Aspekt fir die Zeitgenossen - nicht lange nach Lohensteins Tod standen die Tirken vor
den Toren Wiens - eine den Rahmen der galanten Huldigung an das Kaiserhaus
sprengende ernste politische Aktualitét.

Im Gottschedkreise37 dominiert dann der vor allem ausgerechnet bei Lohenstein
("the whipping boy of Early Enlightenment", wie ihn Literarhistoriker genannt haben)
prafigurierte weltliche Tugendruhm, durch welchen s&kulare Martyrer in der Art
eines Cato oder Agis im Lob ihrer unbestechlichen Sittlichkeit fortleben.

DaB es sich beim Tellheim Lessings, mit dessen Schaffen eine Betrachtung der
vorklassischen Periode ihren natirlichen AbschiuB finden wirde, nicht um eine
korrektive Karikatur einer bloBen Marotte und l"Jberspanntheit, sondern um eine
hintergriindig differenzierte, die Méglichkeit tragischer Selbstzerstérung andeutende
Studie ménnlichen Ehrgefiihls und seiner komplexen Motive handelt, bedarf kaum des
besonderen Nachweises mehr.38 Der Problemkreis von Tugend und Ehre in der von
Lessing auf dem GrundriB der angeblich entpolitisierten, als moralisches Ideal
indessen machtvoll fortwirkenden Virginia-Fabel konstruierten Emilia Galotti bedarf
jedoch noch der praziseren Authellung.

Unser gewaltiges Thema, von dessen Entwicklung wir nur eine relativ begrenzte,
aber inhaltsreiche Etappe ins Auge fassen konnten, erweist sich letzten Endes als ein
bloBer Ausschnitt, als ein Segment des umfassenden Wettstreits zwischen Trans-
zendenz und Immanenz, oder praziser, des vielzitierten und doch so schwer zu
definierenden Sakularisationsprozesses, der den Verlauf der neueren, ja zum Teil
schon der alteren Literaturgeschichte begleitet. Das Interesse des Themas liegt vor
allem im Reichtum der Zwischentdne und Ubergénge, in der Polyvalenz und
Vielschichtigkeit','\der enormen sittlichen Schwingungsweite und motivischen Streuung
der Begriffe Ruhm und Ehre, vom Satanischen bis zum Halbgbttlichen, von
unverhlllter Diesseitigkeit bis zL{m Mystisch-Jenseitigen.
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Hinter den Vorstellungen aus der Sphare des Ruhmes, der Ehre, der Glorie, und
ihrer Bildersprache 6ffnet sich in gewaltiger Tiefe und breiter internationaler
Verflochtenheit eine Tradition, die mit Variationen, aber fast riBlos vom Frih-
christentum bis zum Ausgang des letzten geschlossenen christlichen Zeitalters
Europas, des 17. Jahrhunderts, reicht und deren Auswirkung gerade auf die deutsche
Literatur noch nicht entsprechend gewirdigt worden ist. Ein genereller Hinweis auf die
vorwiegend negative Auffassung von Ehre und Ruhm im 17. Jahrhundert, wie ihn G. F.
Jones in seiner der Materie kaum gerecht werdenden Monographie3® gibt, reicht hier
nicht aus.

Zum AbschlufBl zwei Zitate: sie mégen den Endpunkt der Linie vom Barock zur
Aufkidrung abstecken, den Schritt von der theclogisch fundierten Unbedingtheit eines
Bidermann oder Gryphius zu einer der bedeutendsten Gestaltungen damonischer
Ruhmsucht bezeichnen, zu J. E. Schlegels Canut,4% aus dem schon der Geist einer
empfindsam aufgelockerten, erzishungsoptimistisch aufgeklarten Humanitat spricht.
Das maBlose egoistische Ruhmesstreben - innerster Kern von Canuts Antagonisten, .
dem vom Abendglanz sines versinkenden Leitbilds geblendeten, anarchischen Ulfo -
erfdhrt in diesem gerade thematisch noch in barocken Bezligen stehenden Drama zwar
eine scharfe Ablehnung. Aber Schlegel fallt ein Verdammungsurteil (iber den gemein-
schaftsfeindlich das Staatswoh! bedrohenden, anachronistischen, nicht durch rational-
sittliche Gegenkréfte gebandigten ExzeB, Uber ein falsches System von Ehre (Nicolai),
nicht Gber das welllich-individuelle Verlangen nach Ruhm an sich.

Zunéchst die metallische Harte, der Lakonismus, der dynamisch-imperativische,
mit dunklen Vokalen geséttigte Sprechton Ulfos, jener Figur also, die von Schiegels
vermutlicher Intention her weniger als eine Vorwegnahme der kolossalischen Kraft-
gestalten des Sturmes und Dranges, sondern eher als ein asozialer, realitatsferner
Fremdkorper in einer gesamthaft noch stark herkémmlichen Tragddie verstanden

werden darf.
Estrithe: Was hat dich wider ihn [Canut] so aufgebracht?
Ulfo: Sein Ruhm.

Soll er allein die Welt mit seinen Taten flllen?

Sein Name wird genennt, und meiner bleibt im stillen.
Es ist ihm nicht genug, daB er befehlen kann.

In allem tut er mehr als jeder Untertan.

Wer findet unter ihm Gelegenheit zu siegen?

thn preiset man allein im Frieden und in Kriegen.
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Nur er heifit tapfer, gro8, fromm, gutig, klug, getibt;

Er wird allein geehrt, er wird allein geliebt.

Sein Geist, den nichts umschrénkt, wilt allein Ruhm umnfassen,
Uns, die wir schlechter sind, will er nichts Ubriglassen.
Was bleibt mir, soll mich nicht zu leben ganz gereun,

Zur Ehre fir ein Weg als der, sein Feind zu sein?

Ist Starke, Mut, Verstand an denen denn verloren,

Die kein parteiisch Gliick zu Kénigen geboren?

Hab ich zur Ewigkeit nicht so viel Recht als er?

Vom Schicksal kdmmt der Thron, von uns die Ehre her.

Er bleibe, was er ist, ein Kénig von sechs Reichen.

An Macht geb ich ihm nach, an Ruhm will ich nicht weichen.
(S. 12f., 491.)

Und zuletzt das der weisen Lichtgestalt Kénig Canut, dem 'Herkules' der Giite in den
Mund gelegte SchluBwort des Stiickes (Canut tréstet seine Schwester Estrithe, Ulfos
Witwe), dessen spruchartige Pragnanz eine "Frihstufe des Thesendramas"
(Markwardt) suggeriert und dessen Botschaft das Ethos Gellerts - und Sarastros -
atmet:

Canut: Bezwing dich nur. Wie dauert mich sein Blut!

Warum entsteilte doch die Untreu seinen Mut!

Doch ach! die Ruhmbegier, der edelste der Triebe,

Ist nichts als Raserei, zahmt ihn nicht Menschenliebe.
(S. 73, 1527f.)
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