BERGE

I.1. Montane Metaphern strukturieren die Topographie des Geistes.
Dies beginnt jedoch nicht in der Philosophie und den Kinsten,
sondern in den Religionen. Darum stehen diese zunachst im
Mittelpunkt. Weil die Philosophie aus den Religionen erwachst,
werden bestimmte Grundgesten der Philosophie auch aus dem
Reservoir religioser Metaphorik des Montanen gespeist. Auf allen
Kontinenten der Erde spielen Berge in den Religionen eine
Uberragende Rolle. Man darf annehmen, dass die Entstehung der
Religionen mit der Auszeichnung von Bergen als heiligen Topoi
koevolutiv verbunden ist. Von hier aus dringen montane Metaphern
dauerhaft in die Sprache des Alltags, der Literaturen und spater auch
in die Diskurse der Philosophie ein.

[.2. Dies hangt mit anthropologischen Grundgegebenheiten
zusammen. Durch die Aufrichtung des Hominiden zum homo erectus
tritt zu den primaren leiblichen Raumrichtungen (links/rechts;
vorne/hinten) eine neue Raumachse hinzu: oben/unten. Die frihe
griechisch-réomische, aber auch christliche Anthropologie hat daraus
fir den Menschen die Doppelformel entwickelt, dass er sowohl ein
cultivator terrae (in horizontaler Dimension) wie auch ein
contemplator coeli (in vertikaler Dimension) sei.

Schon bei Platon (Timaios 90a) und Xenophon (Memorabilia
1,4,11) tritt der divine Zug des Menschen koérperlich hervor im
aufrechten Gang. Die Figur des homo erectus mit offenem Blick (und
freier Hand), dadurch sprachfahig und erfinderisch-technisch
(prometheisch), bestimmt bis ins 20. Jahrhundert die
anthropologische Diskussion. Das dominium terrae findet eine Grenze
darin, dass der Mensch zugleich zum contemplator coeli bestellt ist.
Das ist stoisch gedacht: die Welt ist fir den Menschen gemacht, der
Mensch aber flr die Gotter (Cicero: De nat. deor. II, 133, 140; so
auch Laktanz: De ira Dei 14,1-3): "Denn die Menschen, die der Erde
entstammen (sunt enim ex terra homines), sind nicht nur als deren
Bewohner und Bebauer (incolae atque habitatores) anzusehen,
sondern gleichsam als Betrachter der Uberirdischen und himmlischen
Erscheinungen... (spectatores superarum rerum atque caelestium)".
Die Menschen sind deswegen nicht einfach Herrscher, sondern Pfleger
der Erde (cultores terrae constituti, De nat. deor. II, 99), um den
Erdkreis zu entwildern und strahlend 2zu machen. Die
nutzenteleologische Einrichtung der Welt schlieBt ein, dass der



Mensch mit seinen Handen (nostris manibus), mithilfe von Arbeit und
Technik, "eine zweite Natur hervorbringt" (quasi alteram naturam
efficere, De nat. deor. II, 152). Diese zweite Natur soll der Vernunft
entsprechen, in welcher die Erste Natur eingerichtet ist. Daflir benutzt
Cicero die Formel : "haec omnis descriptio siderum atque hic tantus
caeli ornatus... (Diese ganze Anordnung der Sterne und dieser
herrliche Schmuck des Himmels; De nat.deor. II,115). Diese
Konzeption ist den Versen vorauszusetzen, mit denen Ovid in den
~Metamorphosen® die Menschwerdung aus Erde und Himmel
abschlieBt: "sic, modo quae fuerat rudis et sine imagine, tellus/ induit
ignotas hominum conversa figuras: die eben noch rohe und bildlose
Erde legte, so verwandelt, die neuen Menschengestalten an (wie
einen Schmuck, ein Ehrenkleid)" (Met. I, 87/8). Diese
anthropologischen Bestimmungen sind Ausformulierungen der beiden
grundlegenden Raumorientierungen, der Horizontalen und der
Vertikalen. Sie entsprechen den Landschaftsformen der Ebene und
des Gebirges.

Die Freisetzung der Fernsinne von Auge und Ohr und die
Freisetzung der Hand als operatives Organ Idsten den menschlichen
Organismus aus dem bodenbezogenen Nahraum der sogenannten
niederen Sinne (Riechen, Schmecken, Tasten) und erdffneten nicht
nur den horizontalen Seh- und H6rraum, sondern auch den Raum
,oberhalb des Kopfes’: die Vertikale. Mit diesem Ubergang war auch
der Wandel zur teilweise carnivorischen Ernahrung verbunden: die
Menschen aBen nicht nur, was sie an Frichten, Wurzeln, Kérnern etc.
fanden, sondern auch, was sie erjagen mussten: diese Tiere aber
hatten eine dem Boden zugewandte, ,gestreckte’ Physis, im
Gegensatz zu dem schlanken, erektilen Erscheinungsbild des
Menschen. Die viel spatere normative Hierarchie der Sinne, in der die
,hoheren’ zugleich die edleren und die ,niedrigen’ Sinne zugleich die
unedleren darstellen, geht auf diese Differenz im Erscheinungsbild
zwischen Tieren und Menschen zurlck (sie muss nicht immer
zutreffen, wie die Menschenaffen zeigen). Darin drickt sich eine
primordiale Wertordnung aus, die der Raumordnung von Oben und
Unten entnommen ist. Es ist eine nahezu kulturunabhangige
Konstante, dass das Gute, Edle, Schéne, Wahre, Herrscherliche, aber
auch das Reine und Gottliche ,oben’ und deren Gegenteile ,unten’
angesiedelt werden. Dem entspricht auch die Hierarchie von Geist



und Materie: nach oben strebt der Geist, nach unten die Materie. Von
daher sind Berg-Gipfel seit jeher Symbole der Vergeistigung.

All diese Bestimmungen hangen mit der Entriegelung des Auges
zusammen. Die Augen ,aufzuschlagen’ meint nicht nur, dass sie
horizontal in die Weite, sondern auch ,aufwarts’ gerichtete
Sinnesorgane sind. In diesem aufgeschlagenen Blick steckt eine
wesentliche Spaltung: das in der Ferne Erblickte ist potentiell das
Erreichbare (der ,negative Horizont’, der sich prinzipiell entzieht, ist
erst eine spate Entdeckung in der Frihneuzeit); dasjenige aber, was
,oben’ ist, gehdrt zur Sphare des Unerreichbaren. Es weist eine hohe
phanomenale Plausibilitat auf, dieses ,Oben’ als denjenigen Raum zu
entwickeln, in welchem alles situiert wird, was die Seinsweise des
Menschen Uberschreitet, Uberragt oder ihr gegentber ‘jenseitig’ oder
,uberirdisch’ ist. Dies geht in die Grundgeste aller Religion ein: sie ist
diejenige Praxis, durch welche die Menschen, die der Erde angehéren
und folglich ,unten’ sind, so ,aufgerichtet’ sie sein mdgen, sich ,nach
oben’ orientieren und mit demjenigen, was das ,Hdhere’ ist, in
Kommunikation zu treten versuchen. Die Grundhaltung des
Religidsen ist die Gestik ,von unten nach oben’: Gebete, Opfer,
Verehrung sind adressierte Handlungen, die aus einer Demutshaltung
heraus sich an ein H6heres richten, um diesem nahe zu kommen, es
flr sich zu gewinnen, in seinen Schutz zu treten. Das Goéttliche und
das Heilige sind prinzipiell ,oben’, auch wenn es sich um Wesen
handelt, die Machte des ,Unten’ sind, also etwa Unterweltsgétter und
untere, mithin bése Damonen.

[.3. Flr diese grundlegende Topographie, die nicht nur die religidse
Sphare, sondern spater auch das Verhaltnis von Geist und Stoff, von
Mann und Frau, von sozialen Klassen oder die Hierarchie der Sinne
bestimmt, sind Berge von groBter Bedeutung. Berge begrenzen den
Blick ins Weite und schaffen dadurch die Differenz von ,davor’ und
,dahinter’. Dieses ,Dahinter’ markiert einen Entzug des Blickes und
scheidet das (gegenwartig) Sichtbare vom (gegenwartig)
Unsichtbaren. Dadurch markieren sie Grenzen im physischen Raum
der Horizontale. Sie ermdglichen damit die Bildung symbolischer
Topographien, von ,Lebensraumen’, die als ,eigene’ verstanden
werden und durch Berge geschltzt und abgeriegelt werden. Die
Alpen, die Pyrenden, der Kaukasus, die Rocky Mountains, der Ural,
der Himalaya stellen solche ,Raumriegel’ dar. Sie markieren die
geomorphologischen Lebensspharen und/oder Wetterzonen. So



gelten die furchtbaren Alpen in Italien auch als Schutz und werden
metaphorisch als ,moenia Italiae"™ bezeichnet. ,Hinter’ den Bergen
leben ,andere’, oft mythische, wilde, unzivilisierte Vélker, wenn nicht
,dahinter’ die unbewohnbare Wildnis herrscht oder gar die Welt endet.
Noch oder schon bei Homer gelten Bergbewohner als barbarisch (z.B.
Od. IX, 113ff ). Vor ihnen schlitzen die Berge, die in diesem Sinn
wohltuende Grenzziehungen sind, wie oft auch, wenngleich in anderer
symbolischer Besetzung, groBe Flisse. Flr alte Gesellschaften kann
keinesfalls davon gesprochen werden, dass Berge Sehnsucht und
Neugier wachrufen auf das, was ,hinter ihnen’ ist: dies ist ein
durchaus modernes Gefluihl, das die Nobilitierung der curiositas
ebenso voraussetzt wie die kolonisierende Landnahme als Grundgeste
kultureller Expansion. Alte Kulturen leben zwar im Schatten der Berge
und Berge kdnnen auch ihr heiliges Zentrum abgeben; doch Berge zu
besiedeln, ist der Fluch der Armen und Verdrangten; gar ,hinter’ sie
kommen, motiviert nur die Not, wenn man aus seinem
angestammten Lebensraum vertrieben wird und neuen Raum jenseits
der Berge zu suchen gezwungen ist. Uber die lidngste Zeit der
Geschichte migriert kein Stamm ohne Not in oder Uber die Berge und
man halt die physisch-praktischen Kontakte (etwa bei der Jagd) mit
ihnen so kurz wie maoglich.

Berge sind indes nicht nur Raumriegel, sondern sie ,ragen auf’ und
stellen damit (wie der homo erectus selbst) innerhalb des Visualfeldes
eine materielle Vermittlung von Oben wund Unten sowie eine
dynamische Bewegung ,von unten nach oben’ dar. Dies hangt mit
ihrem geomorphologischen Gesetz zusammen: Der Sockel des Berges
ist stets breiter als sein gerundeter oder spitzer Gipfel: dadurch ergibt
sich eine nach oben flihrende Lineatur. Ihr folgend erreicht man einen
Scheitel, von dem der Blick wieder heruntergeflihrt wird. Oder, und
dies ist fur die transgressive Funktion der Berge wichtig, der Blick
hebt vom Gipfel nach oben in den Luft- und Himmelsraum ab, ein
qualitativer Sprung in eine andere Sphare: das Reich der Wolken, die
den Berg auch umhillen kénnen, das Reich der blauen Luft und
jenseits ihrer: das Reich der Sterne, der Sonne und der Nacht, die
Transzendenz schlechthin. Berge fihren also zur Transzendenz, sie
sind - schon visuell - Medium des Aufstiegs, des Uberstiegs und der
Transgression.

[.4. In der Metaphorik der Berge findet sich eine grundlegende
Antinomie: sie sind zu einem das Unwirtliche, Unzivilisierte und



Schreckenerregende; sie weisen ab und wecken Angst; sie enthalten
quasi naturliche Vermeidungsimperative. Zum anderen aber
reprasentieren sie durch ihre Aszendenz das Goéttliche und Heilige.
Dadurch wird eine exklusive Beziehung codiert: die zu den Goéttern.
Die Uberragende Bedeutung der Berge in allen Religionen ist in ihrer
,Natur’ begrindet: nichts eignet sich besser, das Fremde und
Entrliickte, Heilige und Imponierende so selbstevident zu figurieren
wie sie. Sie bieten sich als Wohnort der Goétter geradezu an. Sie
mussen, um heilig zu werden, dabei nicht von majestatischer
Erhabenheit sein. ,Entriickte’, heilige Topoi — wie etwa der Ayers Rock
flr die australischen Aborigines (350 m) oder der Satrunjaya (700m)
fiur die Jaina-Religion im indischen Gujarat - kdénnen auch relativ
flache Berge sein, die aufgrund o&rtlicher geomorphologischer
Gegebenheiten und lokaler Legenden zu erstrangigen Heiligtimern,
zu hieroi topoi werden. Darin drickt sich eine strukturelle
Charakteristik der Berge aus: global gilt, dass in allen Kulturen Berge
und Heiliges verbunden werden; darum kann nahezu jeder Higel und
jedes Gebirge zu heiligen Orten werden. Das hohe MaB spezifischer
Besonderung und morphologischer Varianz steht zur Universalitat der
Heiligkeit der Berge nicht im Widerspruch.

So bilden Berge im Sinn der Blumenbergschen Metaphorologie eine
.absolute Metapher": es ist fur alle Kulturen, also universell,
unvermeidlich, Berg-Metaphern zu kreieren, damit Uberhaupt
Grundstrukturen der kulturellen und religibsen Ordnung gebildet
werden kdnnen. Berge sind absolute Metaphern, weil sie, ahnlich dem
Licht, ein Urphanomen sind. Wir kennen keine Kultur, in der Berge
nicht zur Strukturierung der symbolischen Ordnung dienen. Dies gilt
auch fur schriftlose Kulturen. Berge sind mithin der paradigmatische
Fall von Real-Symbolen. Den sprachlichen, gar schriftlichen oder
diskursiven, aber auch den pikturalen Metaphoriken des Montanen
gehen die wirklichen Berge, strukturell wie zeitlich, voran: auf allen
Kontinenten sind es reale Berge, die symbolische Raume bilden. Es
gibt mithin eine pratextuelle und prapikturale universale Textur des
Montanen, die den gesamten Globus umspannt. Dies ist ein
Unterschied etwa zu der, fur unseren Kulturkreis bedeutenden
Metaphorik des liber naturae. Damit der Text oder das Buch zum
Paradigma werden kann, das die Hermeneutik der Natur formatiert,
mussen zuvor die Schrift, das Buch, die Autorschaft und die Lektlre
erfunden worden sein. Berge aber sind ein Beispiel dafiir, dass



Symbolisierungen unabhdngig sein kénnen von hochkulturellen
kulturtechnischen Leistungen. Schon schriftlose Stammeskulturen
schaffen komplexe Symbolordnungen, die ihr fundamentum in re
haben, hier also in den Bergen und in den um sie gruppierten
religidsen Praktiken und Riten.

Zum Absoluten der Real-Metaphorik der Berge gehdrt dabei, dass
sie nicht spezifisch fur eine lokale Kultur ist, nicht von einer Kultur
,erfunden’ wird und sich nicht von dort durch Kulturtransfers
ausbreitet. Offenbar werden Berg-Symboliken universal, spontan und
unabhangig von kulturspezifischen Kontexten hervorgebracht.
Zugleich erzeugen die Kulturen Berg-Symboliken von unermesslicher,
kulturabhangiger und lokaler Varianz. Darum beobachten wir sowohl
eine kulturinvariante Matrix der Berg-Symbolik (wo immer es
religiose Verehrung gibt, gibt es Berg-Symboliken; und umgekehrt),
wie auch kulturspezifische Matrixen, nach denen sich Berg-
Symboliken hoéchst variantenreich ausdifferenzieren. Es gibt flur die
primordiale Symbol-Matrix der Berge kein starkeres Argument als
jenes, dass Kulturen, die Uber Jahrzehntausende in keinerlei Kontakt
zueinander standen, gleichermaBen Berge zum Zentrum ihrer
religidsen Praktiken gemacht haben: so die australischen Aborigines,
die amerikanischen Ureinwohner, die afrikanischen Stammeskulturen.
Wenn die sog. Hochreligionen - Judentum, Christentum, Islam, der
Buddhismus, Hinduismus - in ihrer Symbol-Matrix ebenfalls heilige
Berge aufweisen, so haben sie diese nicht etwa aufgrund einer héher
entwickelten Symbolisierungstechnik ,erfunden’ und dann kulturell
diffundiert; sondern umgekehrt ruhen die elaborierten, durch
Schrifttradition verstetigten Berg-Symboliken der Hochreligionen auf
dem breiten Sockel stammeskultureller Religionsformen, die langst
schon weltweit die Berge als Real-Symboliken des Heiligen in
Gebrauch hatten.

I.5. Religionsphanomenologisch gibt es mehrere
Bedeutungscluster, die sich unabhdngig von der lokalen
Geomorphologie der Berge gebildet haben. Die besondere Form eines
Berges oder Gebirges kann, aber muss nicht der Anlass zu seiner
symbolischen Aufladung sein. Ja, man kann behaupten, Berge seien
eo ipso symbolisch. Das steht quer zu Auffassungen, nach denen
jedes Symbol und jede Metapher arbitrar, kontingent und historisch
sei. Dem soll nicht widersprochen werden, soweit es sich um einzelne
Symbolisierungen handelt, also etwa um die Zuordnung eines



bestimmten Bergbau-Geldandes zum Regime der Berg-Heiligen Anna.
Die metaphorischen oder eponymen Besetzungen, die von hier aus
fir einen einzelnen Berg, eine Partie an ihm, einen Stollen, eine
Quelle gefunden werden, hangen vom historischen und religidésen
Kontext ab, in welchem dieses Bergareal flr den Montanbau
technisch erschlossen und symbolisch angeeignet wird. Diese
kulturspezifische Historisierung erscheint indes in einem anderen
Licht, wenn man die globale Streuung symbolischer Besetzungen von
Bergen in den Blick nimmt oder in einer lokalen Feinanalyse erkennt,
dass es niemals nur ein ganzer Berg ist, der symbolisch besetzt wird,
sondern dass ein Gebirgszug in der Regel eine hochdifferenzierte
Symboltopographie darstellt, bei der auch einzelne Felsen,
Bergpartien, der Gipfel, eine Hb6hle, eine Quelle, eine Schlucht, ein
einzelner Baum semantisiert worden sind. Kurz: jeder Berg und alles
an einem Berg kann ,symbolisch sprechen’ und zur Metapher werden.
Universalitat, Lokalitat und Historizitdt von metaphorischen
Aufladungen durchdringen sich stets. Und diese wechselseitige
Durchdringung hat zu der unerschopflichen Textur geflihrt, die von
den Bergen im WeltmaB gebildet wird. Im religiésen Sinn nun, der
zweifellos der friheste ist, durch den Berge ,symbolisch’ wurden,
ergeben sich dabei folgende Typen:

[.5.1. Berge sind kosmische Marker. Sie bilden die Weltachse (axis
mundi) und trennen dadurch Himmel und Erde, die durch sie
,auseinander gehalten’ werden (in der griechischen Mythologie: der
Atlas; aber auch der Himalaya und die Rocky Mountains haben diese
Funktion). Der in den Kosmogonien interkulturell verbreitete Himmel-
Erde-Trennungsmythos (HET-Mythos!) enthalt im Kern die Erzdhlung,
dass Himmel und Erde ununterscheidbar in hochzeitlicher Nacht
zusammengelegen hatten, so dass kein Raum war, bis dann die
Schépfung durch das primare opus disiunctionis begonnen hatte:
Raum und Licht werden erst durch die Trennung von Himmel und
Erde. So heiBt es entsprechend dem HET-Schema bei Euripides im
Melanippe-Fragment: "Urspringlich war der Himmel mit der Erde
eins;/ doch als sie voneinander sich geschieden hatten,/ da zeugten
sie und brachten an die Sonne alles,/ die Bdume, Vbgel, Tiere, die
das Meer ernédhrt/ — dazu die Menschen" (Euripides Fragm. 468).

I Staudacher, Willibald: Die Trennung von Himmel und Erde. Ein vorgriechischer
Schépfungsmythos bei Hesiod und den Orphikern; 2. Aufl. Darmstadt 1968.



Diese Raumbildung, durch die der kiinftige Lebensraum sich als ein
,Zwischen’ von Himmel und Erde, mithin als Welthéhle oder als
Faltenraum gebildet habe, muss indes, damit die Welt nicht wieder
ins ununterscheidbare Chaos zurlickstirzt, verstetigt werden. Diese
Verstetigung wird durch besondere Berge (bzw. durch Berge
reprasentierende Heroen wie Atlas) geleistet. Berge, wiewohl
unbewohnbar, ,geben’ mithin erst den Raum der Bewohnbarkeit und
des Lebens. Dadurch markieren sie die Grenzen von bewohnt/
unbewohnt, von bekannter/ unbekannter Welt.

Kosmische Berge haben dagegen die Funktion, die Mitte des
gesamten Universums zu bezeichnen und diesem dadurch Halt und
Orientierung zu geben.? So bezeichnet der Huerfano Mountain in New
Mexico fur die Navahos die kosmische Mitte, obwohl der reale Berg
nur das materielle Abbild eines mythischen Berges darstellt, der allem
Geschaffenen vorausgeht. Der Hara-Berezaiti (oder Alborz) im Iran
ist nach zaroastrischer Vorstellung der erste Berg (axis mundi)
Uberhaupt, den der Schépfer- und Erhaltergott Ahura Mazda, der hier
seinen Sitz nahm, erbaute und der mit allen Bergen der Welt in
wurzelhafter Verbindung steht. Der Alborz ist sowohl der Berg in der
kosmischen Mitte wie er auch jenes Ringgebirge bezeichnet, das die
als Scheibe vorgestellte Welt umgiirtet. Uber ihm erstreckt sich die
Cinvat-Brlicke in der Mitte der Welt, uber die, weil sie Himmel und
Erde verbindet, die Toten gehen miussen. Auf dem hdéchsten Gipfel
des Hara-Berezaiti herrscht Mithra, Gott der umliegenden Lander,
Hiter der Gerechtigkeit und Totenrichter. Er verkdrpert das Licht und
als solcher Lichtgott wurde er in verschiedenen Varianten Uber
Kleinasien, Griechenland, Rom bis nach Nordeuropa verbreitet. So ist
auch der Kilimanscharo in Tanzania Sitz des Sonnengottes. Ist der
Hara-Berezaiti (Alborz) der Berg der Seinsfiille, des Lichtes und
Glluckes, so hat er im mythischen Berg Arezura sein Gegenstiick, der

2 Vgl. zum folgenden: Gratzl, Karl (Hg.): Die heiligsten Berge der Welt. Graz 1990.
- Huber, Paul: Heilige Berge. Sinai, Athos, Golgotha - Ikonen, Fresken, Miniaturen.
Zurich: Benziger, 1980. - Blondwau, Anne-Marie & Sterinkellner, Ernst (Hg.):
Reflections on the Mountain. Essays on the History and Social Meaning of the
Montain Cult in Tibet and the Himalaya. Wien 1996. - Agrawal, D. P. & Kharakwal,
J.S.: Central Himalayas. An archaeological, linguistic an cultural Synthesis. New
Dehli 1998. - Macfarlane, Robert: Mountains of the Mind. A History of a
Fascination. London 2003. - Arlt, Herbert (Hg.): Realitdt und Virtualitat der Berge.
St. Ingbert 2002. - Gratzl, Karl: Mythos Berg. Lexikon der bedeutenden Berge aus
Mythologie, Kulturgeschichte und Religion. Purkersdoorf 2000. - Becker, Siegfried &
Dieterich, Claus-Marco (Hg.) Berg-Bilder. Gebirge in Symbolen - Perspektiven -
Projektionen. Marburg 1999. -



das Reich der Finsternis birgt und der Versammlungsort der bdsen
Geister aus dem Erdinneren darstellt.

Der westtibetische Kailas-Berg gehért zu den groBen Heiligtimern
mehrerer GroBreligionen (Buddhismus, Hinduismus, Jaina- und Bon-
Religion), ein kosmischer Weltberg, Quellregion von vier groB3en
Stromen (und damit des Lebens und des Reichtums), géttliche
Wohnstatte, Kristallthron und Lingam Shivas sowie geweihter Kultort
fir Pilger. Ihm korrespondiert im Sudosten Tibets der Kundu
Dosempotrang, dessen Name ,der allumfassende Palast des
diamantenen Seins" bedeutet. Diese sakralraumliche Konstellierung
von Kailas und Kundu Dosempotrang entspricht der westdstlichen
Raumachse, die zwischen Atlas und Kaukasus gebildet wird und die
bewohnte Welt der griechisch-rémischen Antike umfasst. Hingegen
umspannen die funf heiligen Berge Chinas, in Entsprechung zu den
finf Elementen, die symbolische Raummitte im Schnittpunkt der
grenzsichernden Wachterberge; sie reprasentieren die Raumordnung
des kaiserlichen Reiches und waren die heiligen Fest- und Opferorte
fir den Herrscherkult des Kaisers, um dessen territoriale, politische
wie sakrale Hoheit zu sichern.

Viele reale wie mythische Weltberge - wie etwa das chinesische
Massiv Amne Machem, der nepalesischen Annapurna oder der
australische Ayers Rock - bilden den symbolischen Ausgang fur die
jeweilige Kosmogonie und den Schnittpunkt der sakralen
Raumordnung einer Kultur. So auch stellt der mythische Berg Meru,
in gigantischer GroBe noch nérdlich des Himalaya, den Nabel der Welt
dar. In der Jaina-Religion wird der Meru in der Mitte von schitzenden
Ringgebirgen aus Edelsteinen situiert; den Himmelrichtungen wendet
er jeweils eine Flanke aus Silber, Beryll, Kristall und Gold zu; auf
seiner Spitze befindet sich eine aus Edelsteinen geformte Lotos-
Terrasse mit paradiesischem Garten der Gotter.3 Bis hin zu Dantes
,Divina Commedia® (1307-21) findet sich immer wieder die
Vorstellung, dass das Paradies (der Garten Eden) am Ende der Welt,
auf einem Berg oder in ungreifbar mythischer Hohe angesiedelt sei.
In den tantrischen Meditationen nimmt der Weltberg Meru eine
prominente Stelle im Zyklus der Wandlungen, der Weltzerstérung und
Weltentstehung ein. Ahnliche Funktion werden von vielen Bergen in

3 Loseries, Andrea: Kailasa — Der heiligste Berg der Welt. In: Gratzl, Karl (Hg.): Die
heiligsten Berge der Welt. Graz 1990, S. 90.



anderen Kulturen wahrgenommen: so etwa der mythische,
smaragdene Kaf, der im altiranischen und muslimischen Glauben den
kosmischen Ursprung der Welt darstellt oder, nach anderer
Vorstellung, die bewohnte Welt von der unsichtbaren im Norden
abtrennt, wo in einer Sphare aus silbernem Weil8 Engel und Dschinn
leben; oder der Vulkankegel Demawend im iranischen Hochland, ein
zentraler Weltberg der altiranischen Religion. Die Verraumlichung des
Nabels in montaner Figur, aus dem das Leben hervorgeht (und in den
es auch zuruckflieBen kann), ist sehr verbreitet und findet sich auch
dort, wo wie in Agypten, nicht Berge, sondern ein Strom die
symbolische Mitte der Kultur darstellt: so gilt in Agypten der Urhiigel,
der sich zuerst aus den Urwassern erhebt, um zur ,heiligen Statte
des ersten Mals", namlich des urspringlichen Werks des
Schopfergottes zu werden, als Nabel der Welt, der von den jeweiligen
Machtzentren in Anspruch genommen wurde, war es mal Memphis,
Karnak, Theben oder Abydos. Bei den Griechen ist der Weltnabel ein
Marmorkegel (omphalos) im Tempel des Apoll zu Delphi unweit des
Parnass, dem Berg, der urspringlich ein Heiligtum der Erdmutter
Gaia beherbergte, bis er von Apollon besetzt wurde, der den Kult
spater, in widersprlichlicher Einheit, mit Dionysos teilte. In Rom
wird der Nabel (umbilicus) auf dem Forum Romanum situiert und flr
das Christentum dorthin, wo seine sakrale Mitte liegt: der Hugel
Golgatha in Jerusalem.

Man erkennt, dass lange bevor montane Metaphern in die Sprache
der Philosophie und der Literaturen eindringen, reale oder mythische
Berge zu Imaginarien werden, die aus nichts als einem Geflecht von
Metaphern gebildet sind. In diesen wird die Heiligkeit allererst kreiert.
Ferner ist erkennbar, dass der Berg, unabhangig von der jeweiligen
Religion, als die erste, geformte Veste (im Chaos) und darum als
Symbol der unvordenklichen und unzerstdérbaren Mitte des Seins
fungiert. Dieser metaphorische Berg muss weder ein gewaltiges
Gebirge noch Uberhaupt ein realer Berg sein, er kann ein imaginarer
Berg, ein mythischer erster Hligel oder auch ein artifizielles Bildwerk
wie der Nabel-Marmor oder ein Altar sein, der das primar Aufragende,
die erste Schopfung, den Ursprung des Lebendigen symbolisiert.
Dies ist insofern von besonderem Interesse, als dadurch das, was
den kosmischen Berg ausmacht, ebenso von einem gewaltigen Massiv
wie durch eine zentrale Tempelanlage reprasentiert werden kann. So
stellen die gewaltigen stufenférmigen Tempel der Maya-Kultur selbst
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gobttliche Berge dar; ahnlich die Tempelberge der Khmer in Ankor
oder der Borobodur-Stupa auf Java. Oder die im Kiesbett, das das
Meer darstellt, verteilten Felsen in Zen-Garten werden zu
kleinformatigen Paradigmen des Berges Uberhaupt: aus dem
Urwasser aufragende Inseln, die den Hort des gestalteten Lebens
bilden. Auch die halbkugelférmige Stupa-Architektur am Heiligen Berg
Sanchi, eine bis ins 2. Jh.v.Chr. zurickreichende Kult- und
Pilgerstatte, kann als Nachbildung des Berges verstanden werden.
Ganz sicher waren auch die babylonischen Turmbauten
sakralarchitekturale Vergegenwartigungen kosmischer Berge, die
nicht nur die religiése, sondern auch herrschaftliche Mitte des Reiches
darstellten. Auch japanische Pagoden und Palastarchitekturen
symbolisieren Berge, die in Japan durchweg als heilig gelten.

[.5.2. Berge sind die entrlickten Wohnorte, Residenzen oder
Versammlungsorte der (hdchsten) Gotter, wie dies flr zahllose
prominente Berge in der assyrischen, babylonischen oder griechisch-
romischen Kultur, aber auch in Iran, Indien, Tibet, China oder in
Siid- und Nordamerika bezeugt ist. Ofters sind Berge selbst Gotter
oder sie sind von Gottern gebaut worden. Der Himalaya insgesamt
reprasentiert den Kdérper des Shiva, der wiederum auch auf einzelnen
Bergen, vor allem dem Kailas, seine Statte und seinen Thron haben
kann; zugleich erhebt sich auf den Schneegipfeln des Himalaya der
Uberirdische Palast der Gotter. Dass Berge die Wohnstatte der Gotter
sind, begrindet ihre Sakralitat und spirituelle Attraktion. Sie teilen
damit jene Struktur, die seit Rudolf Otto flir das Heilige ausgemacht
wurde*: Berge sind Taburdume, die ebenso anziehen wie
abschrecken. Darin sind Berge Orte des Numinosen. Numinositat
bezeugt die befremdende Gegenwart eines unbestimmt Anderen, das
sich als Scheu anzeigt. Die Scheu setzt ein Verhaltnis von
Unnahbarkeit des Objekts zur Unterlegenheit dessen, der die
Gegenwart des Numinosen spurt.

Dieses Grundverhaltnisses wird in vier Bestimmungssticke
auseinandergelegt, die auch fir die religibse Symbolik von Bergen
gelten. (a) Die Vorrangigkeit des numinosen und unvertrauten
Objekts enthdlt ein Angezogenwerden und ein Fliehen-Wollen,
Attraktion und Repulsion: diese Ambivalenz wird zur Synergie von

4 Otto, Rudolf: Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein
Verhaltnis zum Rationalen; 26.-28. Aufl. Minchen 1947 (zuerst 1917).
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tremendum und fascinosum. Tremendum ist das Schauervolle,
Unheimliche, Unbestimmt-GroBe, das vor machtigen und heiligen
Bergen empfunden wird. Fascinosum stammt von lat. fascinare =
verzaubern, behexen. Darin drlickt sich aus, dass von heiligen Bergen
ein Bann ausgeht. (b) In diesem Pendelschlag von Tremendum und
Fascinosum entsteht das Gefihl der Gegenwart von etwas
Ubermaéchtigen, nadmlich der Maiestas. Auch dies passt gut zu den
Bergen als Herrschaftssitz von Gottheiten. Maiestas bezeichnet die
Erfahrung der Fernrickung des numinosen Objekts, so nah es auch
gespurt wird, des Banns, so sehr man auch fliehen mdchte. Diese
Dipoligkeit charakterisiert die Aura heiliger Berge und die
semantische Gespanntheit aller Berg-Metaphoriken, sofern sie im
Religiosen wurzeln. (c¢) Sofern Berge heilig sind, sind sie Trager eines
Mysteriums; sie bezeichnen das "Ganz Andere" (das Mirum). Die
mirabile Alteritas entzieht das Heilige dem Begriff und wahrt seine
Geheimnishaftigkeit. Darum ist die Sprache Uber heilige Berge nicht
begrifflich, sondern metaphorisch. Dies gilt auch flr die postreligitse,
naturasthetische Erhabenheit der Berge, insoweit Metaphern auch
innerhalb sdkularisierter Sprachen Spuren eines Inkommensurablen
und Geheimnishaften behalten. Berge werden zu Metaphern, gerade
weil sie sich der Umfassung durch Begriffe entziehen; Metaphern
dricken nichts anderes als diese Unfassbarkeit aus. Geheimnis ist
gewohnlich der Gegenbegriff zu Offentlichkeit. Georg Simmel® machte
wenig vor Otto darauf aufmerksam, dass jede Gesellschaft auf die
Wahrung des Geheimnisses angewiesen ist. Das Heilige von Bergen
ist in diesem Sinn ein Arkanum, das sich zeigt, ohne sich zu
entratseln. Von daher sind Berg-Metaphern survivals uralter religidser
Verhaltnisse. Die Epiphanie des Berges kann, etwa in Riten oder
Festen, offentlich sein, ohne doch dabei enthillt zu werden.® Sie tritt
hervor nicht als decodierbare Mitteilung, sondern als unbestimmte
Ausstrahlung, als Metapher und nicht als Proprium. (d) Als viertes
Merkmal nennt Otto das Augustum, das sich Kaiser Octavian als
Name (Augustus) beilegte, um die Atmosphare des Erhaben-

5 Vgl. Simmel, Georg: Soziologie, Untersuchungen (ber die Formen der
Vergesellschaftung (1908). Berlin 1968, S. 383-455 (Das Geheimnis und die
geheime Gesellschaft).

¢ Diese Fassung des Heiligen liegt nahe bei dem Goetheschen Symbol-Konzept: vgl.
Binder, Wolfgang: Das "offenbare Geheimnis". Goethes Symbolverstandnis. In:
Benedetti, Gaetano / Rauchfleisch, Udo (Hg.): Welt der Symbole: interdisziplinare
Aspekte des Symbolverstandnisses; 2. Aufl. Géttingen 1989, S. 146-162.
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Strahlenden, Heiligen und Ehrfurchtsvollen auf sich zu konzentrieren.
Diese Instrumentalisierung gehért zur Performativitat der Macht. Sie
entleiht sich das Augustum, um den Preis, dass das "Ganz Andere"
(Thateron) sein Geheimnis verliert und zur Reprasentation des
Herrschers vereindeutigt wird.

Es ist aufschlussreich, dass in verschiedenen Kulturen Berge
gleichgesetzt werden mit Fiille, Uberfluss, Reichtum, Glanz, so z.B.
der nepalesische Annapurna, dessen Name ,Mutter der Fllle" heiBt,
der tibetische Kailas, der stdindische Arunachala, dessen Haupt mit
der Aura des unsichtbaren Lichts Shivas umkleidet ist, oder der
griechische Olymp, der als Gottersitz und Thron des Zeus vielen
Legenden nach auf seinem Gipfel einen allen Reichtum und alles Heil
verkdrpernden Palast tragt. Heilige Berge symbolisieren zwar das
Uberlegene und Fremde, doch gerade daran machen die religiésen
Menschen entscheidende Erfahrungen. Sie suchen sie geradezu: dies
ist die Wurzel flr die Feste, Rituale, Opferungen, die dem sakralen
Berg selbst oder der in ihm inkorporierten Gottheit dargebracht
werden. Auch dies gilt transkulturell. Gleichwohl schlieBen die Rituale
am heiligen Berg die Identifikation mit ihm aus, weil zu ihm die
Ambivalenz von tremendum und fascinans gehért, die weder zur
einen noch zur anderen Seite durch Identifikation oder Distanz
aufzulésen ist. Berge sind in einem physischen wie in einem
ontologisch-metaphysischen Sinn das Herausgehobene und Erhabene
und dies begriindet die Uberalltdglichkeit der Bewegungen und
Begangnisse, die in Anndherung an Berge oder auf ihnen vollzogen
werden. Berge begrinden geradezu das strenge Regime des Ritus
und des Kultus - in nahezu allen Formen: dies reicht von den
Menschenopfern, die bei Inkas und Mayas den Goéttern zur
Beschwichtigung und zum Segen in gewaltiger H6he erbracht wurden
bis zu den Anachoreten und Kléstergemeinschaften, die in
unwirtlichen Lagen an und auf Bergen ein durchritualisiertes Leben in
der Nahe des Gottes flihren, am Berg Athos ebenso wie am
armenischen Ararat, am Sinai (Dschebel Musa) wie am tibetischen
Kailas, am japanischen Fuji oder am balinesischen Gunung Agung,
am sudindischen Arunachala wie am afghanischen Bamian-Heiligtum
am Hindukusch. Diese Sehnsucht ,nach oben’, nach Reinheit und
Vergeistigung, nach Teilhabe am hoheren Sein der Goétter, nach
Erldsung und gnadiger Annahme kennzeichnet fast alle Religionen,
begriindet die weltabgewandte Haltung der vita contemplativa (wenn
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nicht als Anachoretentum, so wenigstens in Form frommer Wallfahrt)
und ist weltweit mit Bergen und ihrer metaphorischen Sakralsemantik
verbunden.

[.5.3. Berge sind Offenbarungsorte, entlegene und schwer
erreichbare Statten der Kommunikation mit den Goéttern. Klassisch
sind die Offenbarungen, die Moses oder Muhammad an Gottesbergen
erfahren haben. So auch Zarathustra, der noch als philosophischer
Lehrer bei Nietzsche ,von den Bergen’ herabkommt.” Aber auch das
Delphische Orakel liegt in abgelegenen Bergzonen am Parnass-
Massiv. Gerade das Unwirtliche der Gottesberge macht sie zum
Zentrum der Anziehung fur Anachoreten und Ménchsgemeinschaften,
welche die Weltferne als Bedingung der Gottesnahe suchen. So
werden Berge nicht nur zu den Wohnorten heiliger Eremiten, sondern
Ofters zu Kultzentren, zu denen je nach religidsem Festkalender
zahllose Pilger aufbrechen, um - nach oft beschwerlicher Wanderung
- durch Riten, Gebete, Meditationen, asketische Ubungen oder Opfer
sich der Nahe des Gottes zu versichern. Darin folgen Eremiten wie
Pilger der Spur einer urspriinglichen Offenbarung, die zumeist einem
Grindungsheiligen oder Religionsstifter zuteil wurde. Beispielhaft sind
daflr die Katherinenkléster (seit dem 4. Jh.), die je nachdem,
welchen Berg auf dem Sinai man als den Moses-Berg annahm, am
Dschebel Musa oder Dschebel Katerin im sudlichen Stein-Massiv der
Sinai-Halbinsel gegriindet wurden und bis heute Ziel von christlichen
Pilgern sind. Flur Israel wie flir das Christentum ist der Sinai der
Name flr den Bund, den Jahwe in einer gewaltigen Epiphanie mit
Moses auf dem Gipfel des Horeb oder Sinai abgeschlossen und durch
die Ubergabe des Dekalogs besiegelte. Die vierzigjahrige
Wistenwanderung des Volkes Israel, von der in der Sinaiperikope
Exodus 19 bis Numeri 10 erzahlt wird, ist, wenn sie die ,Brautzeit"
Israels (Jer 2,2f) mit seinem Gott genannt wird, als ein
entsagungsvoller, ebenso erzieherischer wie prufender
Ubergangsritus zu verstehen, der die Passage des Auszugs aus der
agyptischen Knechtschaft, die Wistenwanderung und die endliche
Besitznahme des verheiBenen Landes umfasst. Darin bildet die
Theophanie am Gottesberg, auf den Moses auf GeheiB Jahwes
gestiegen ist (wahrend zu FluBen des Berges das Volk, auf Idolenkulte

7 Vgl. zu Nietzsche: Hlser, Andreas: Wo selbst die Wege nachdenklich werden.
Nietzsche und der Berg. Zirich 2003.
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zurlckkfallend, ums goldene Kalb tanzt), die entscheidende Initiation
ins Gesetz und die religiése Ordnung des Bundes dar. Der Moses-Berg
ist das primordiale Sinnzentrum der judischen Religion, das spater,
nach der Landnahme, im Tempelberg Jerusalems seinen Gegenhalt
erfahrt. Indes bleibt der Gott Israels der Gott des Sinai-Berges,
seinem ursprunglichen Wohnsitz (wo er noch Zige eines alten
Erdbeben- und Wetter-Berggottes aufweist). Der Sinai st
paradiigmatisch auch flir eine der klassischen Formen von Berg-
Theophanien, wie sie sich in vielen Religionen finden: Gott steigt
herab auf den Berg (Deszendenz). Die Theophanie in der
Natursprache dramatischer Wettererscheinungen transformiert sich
hier aber in die Schriftform des Gesetzes, die fortan das Zentrum
einer Religion ist, die auf jede Gottesmetaphorik und auf jede
bildliche Figuration verzichtet, sich aus jeder Verankerung an
natlrliche Orte (wie Berge) lost oder schlieBlich sogar, nach
Zerstérung des Tempels, sich vom architektueral gefassten hieros
topos verabschieden muss.

II.1. Sofern Berge nicht geheiligt oder Sitz der Goétter und damit
Ubergangszonen zur Transzendenz waren, bilden sie in christlicher
wie antiker Tradition die Sphare der Wildnis.® Diese beiden
semantischen Achsen herrschen bis weit ins 18. Jahrhundert vor. Das
platonische Ho6hlengleichnis (Platon: Politeia 514a-17a) codiert als
philosophische Allegorie den Aufstieg aus dem Dunkel sinnlicher
Erscheinungen, deren Wesen nicht durchschaut wird, zu den oberen
Spharen des Lichtes, das die Wahrheit (aletheia) ist. Philosophie ist
Elevation, Erhebung aus dem Truben bloBer Wahrnehmungsbilder
(doxa) zur Welt der Ideen, der noetischen Sphare. Dem Geist und
dem Denken ist seit Platon eine Direktion eigen: nach oben. Unten/
Oben bilden dabei eine Wertachse; das Hohe ist das Wertvolle und
Wahre, das Niedrige das Wertlose und Tauschende. Dem entspricht
der Aufbau der antiken Kosmologie, die eine qualitative
Raumordnung im Elementenschema enthalt: von der Erde Uber das
Wasser zu Luft und Feuer als den oberen, edleren Elementen bis hin
zum flnften, alles umhillenden, in sich ruhenden und
einheitstiftenden Ather, dessen Feinstofflichkeit von reiner Geistigkeit

8 Umfassend dazu, mit einem Schwerpunkt auf die Bildkunst, vgl. Wozniakowski,
Jacek: Die Wildnis: Zur Deutungsgeschichte des Berges in der europaischen
Neuzeit; Frankfurt am Main 1987.

15



kaum zu unterscheiden ist (nahe bereits dem christlichen
Empyreum). Diese vertikale Wert- und Spharenschichtung bleibt bis
zur Frihneuzeit stabil. Was unten ist, ist nicht nur das Wertlose,
sondern auch Ordnungslose: die sublunare Sphare ist in ihrer Vielheit
und Heterogenitat kaum erkenntnisféahig; épisteme  (i.S.v.
Wissenschaft) bildet sich an den Dingen des niedrigen Erdkreises
gerade nicht. Er enthalt auch kaum Schoénes, das auf harmonischen
und symmetrischen Verhaltnissen, auf Zusammenhang und
Verkniipfung, stimmige Anordnung und Ubereinkunft beruht. Berge
zeigen nichts davon; sie sind rauh, ungeregelt, schroff, wist und
wild, wie urzeitliche Relikte des Chaos, dem die Erde (Gaia) am
nachsten steht. Das Schéne muss als Kunst, durch idealisierende
Nachahmung und zédhmende Formung, hergestellt werden oder findet
sich als kleine amoene Szenerie eingebettet in Raumen, die sich
rasch in weglose Walder und wilde Gebirge zerfransen.

Hingegen konzentrieren die Berge, etwa in der Schilderung der
Alpenliberquerung von Hannibals Truppen durch Polybios® und Livius
(Ab urbe condita Libr. XXI-XXIII), alle Zige des Schrecklichen und
Barbarischen, leblose und abscheuliche Unformen, die sich in den
verwilderten Bergbewohnern  widerspiegeln.’® Ahnlich unwirtlich
werden der Atlas oder der Kaukasus geschildert, die Verbannungsorte
der hybriden Titanen Atlas und Prometheus an den westlichen und
Ostlichen Grenzen des zivilisierten Erdkreises. So sehr die platonische
und starker noch die plotinische Philosophie und dann der
Neoplatonismus der Frihneuzeit einen Zug ins Vertikale aufweisen,
was sie der christlichen Bewegung des Aufstiegs zu Gott adaptierbar
macht, so wenig weisen Gebirge in der Antike Attraktionen auf, die
sie flr philosophische Metaphern tauglich machen wirden. Auch
Marsilio Ficino (1433-1499) und Giordano Bruno (1548-1600), die,
wie kaum andere Philosophen, die denkerische Aufwartsbewegung
auszeichneten, taten dies ohne Rekurs auf Berg-Metaphern: sie
waren fur den Aufschwung des Geistes im furor divinus, bei Bruno bis
auf die Hohen des Weltalls, zu geringfligig. Wirkungsmachtig ist eher
die romische Stadtkritik, etwa bei Horaz (z.B. Satiren, II. Buch. 6.
Satire), der — wie vor ihm schon der Stadtblrger Theokrit in seinen

° Polybios: Geschichte (Bibliothek der alten Welt), Ubersetzt von Hans Drexler, 2
Bde., Zlrich 1978 f.

10-Zur Entdeckung der Alpen vgl. Seitz, Gabriele: Wo Europa den Himmel berihrt.
Die Entdeckung der Alpen. Minchen und Zirich 1987.
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Idyllen - den Topos des einfachen, Seelenruhe gewahrenden
Landlebens und darin auch die Berge als Kontrapunkt des Stadtlebens
mit poetischem Lob bedenkt. Doch sind auch hier nicht die schroffen
Gebirge gemeint, sondern die zum Seelenfrieden tauglichen,
sanfteren Hugel und Berge, die sich der pastoralen Landschaft als
behltende Grenze anfligen.

I1.2. Diese verbreiteten stadtkritischen Gesten der rdémischen
Literatur (z.B. auch Iuvenal) finden sich radikalisiert im Christentum,
wenn fromme Eremiten sich aus dem Gewihl der sindenverfallenen
Welt in Wisten und Gebirge zurickziehen, eingedenk jener
biblischen Stellen, welche gerade derart lebensferne Zone als Orte
der Gottesbegegnung auszeichneten, wie etwa die berihmten
Psalmen-Verses Ps 43,3: ,Sende dein Licht und deine Wahrheit,
damit sie mich leiten; sie sollen mich flihren zu deinem heiligen Berg
und zu deiner Wohnung." Dies ist eine religiése, keine philosophische
oder gar asthetische Nobilitierung des Berges. Man findet sie in
Briefen des anachoretischen Hieronymus ebenso wie bei Augustin,
der die Doppelfigur von den guten und den schlechten Bergen
rhetorisch pragte. Sind die ersteren die Berge Gottes und das Haupt
Christi, von geistlicher GroBartigkeit (magnitudo spiritualis), so sind
die weltlichen Berge (montes saeculi) das Haupt des Teufels (caput
diobolus) und das Geschwlr des Hochmuts (tumor superbiae). Jeder
Christ erinnerte bei diesen topischen Formeln, die fir mehr als ein
Jahrtausend die Wahrnehmung der Berge pragten, die von Matthaus
(4, 1-11) und Lukas (4,1-13) uberlieferte Versuchung Jesu, als
dieser, wahrend seiner Fastenzeit in der Wuste, vom Teufel auf einen
Berg gefuhrt wird, um Jesus, im Stil des spateren Teufelspakts, in
einem panoramatischen Weltblick alle Reiche zur Herrschaft
anzubieten, wenn er sich denn nur dem Satan verspreche. Das
Muster einer solchen malignen Elevation, die das Weltenpanorama
hergibt, findet sich noch in der Historia von D. Johann Fausten
(1587): in der Supervisio stillt Faust seinen Welthunger, die teuflische
cusiositas.!

Zweieinhalb Jahrhunderte zuvor ist es eine Uberzufallig
aufgeschlagene Textstelle aus Augustin (Confess. X, 8), die Francesco

1 Historia von D. Johann Fausten. In: Romane des 15. und 16. Jahrhunderts, hg. v.
Jan-Dirk Miiller; Frankfurt Am Main 1990, S. 896-922. Der Panorama-Blick wird im
Schema der frommen ,Himmelsreise der Seele™ entwickelt, doch ins teuflische
Gegenteil verkehrt.

17



Pertrarca auf dem Gipfel des Mont Ventoux 1336 aus der
selbstvergessenen Faszination durch den tiefengestaffelten Fernblick
zurlckruft in die fromme Selbstbetrachtung der Seele, im Vergleich
zu deren GroBe nichts Weltliches groB3 sei (Familiarum rerum libri IV,
25-8). Der hdéchst stilisierte Bericht Uber die vielleicht gar fiktive
Besteigung des Mont Ventoux folgt der Augustinischen Abrechnung
mit dem Augenbegehren (concupiscentia oculorum) und der
weltlichen Neugier (curiositas; Confess. X). Was von heute her als
Wende zu einer neuzeitlichen Naturasthetik und als Entdeckung der
Erhabenheit der Berge erscheinen mag, ist im 14. Jahrhundert eine
exemplarische ,Konfession’, namlich das Dokument einer den montes
mali verfallenen superbia, deren Typus Augustin ebenso vorgegeben
hatte wie die ,Abkehr’ von jenem Weltblick, der in diabolischer
Versuchung sich die Welt zu FliBen legt. Der Mont Ventoux Petrarcas
ist nicht die Inkunabel der modernen Landschaft, sondern das
Exempel des tumor superbiae, eine christliche Umkehr- und
Nachfolgegeschichte auf den Spuren Augustins und der Bibel (mit
Matth 19,21 zitiert Petrarca einen /ocus classicus der Folge-mir-nach-
Logoi).1?

Gleichwohl ist es nicht zufallig ein Berg, der zum Topos dieser
spirituellen Erfahrung wird; denn der Berg ist die Metapher der
sindigen Weltverfallenheit und zugleich die Metapher der
Offenbarung, Weltabkehr und Gottesnahe, zu der Petrarca auf dem
Gipfel, wo er nicht nur sieht, sondern auch liest und erinnert,
zurlckfindet. Ineins damit ist der Gipfelblick Petrarcas die erste
literarische Ausformulierung des aperspektivischen Panorama-Blicks,
der die Tiefenstaffelung der Horizontale auf einen subjektiven
Sehpunkt hin organisiert: dies mag dem sich augustinisch
besinnenden Autor zum ,nichtigen Schauspiel® werden, doch zugleich
ist es ein erster Schritt hin zu jenen literarischen und
bildkinstlerischen Héhenblicken, die vom 16. Jahrhundert an, vor

12 Ritter, Joachim: Landschaft. Zur Funktion des Asthetischen in der modernen
Gesellschaft. In: ders.: Subjektivitdat. Frankfurt am Main 1974, S. 141-163. -
Stierle, Karlheinz: Petrarcas Landschaften. Zur Geschichte dsthetischer
Landschaftserfahrung; Krefeld 1979. — Groh, Ruth / Groh, Dieter: Petrarca und der
Mont Ventoux. In: Diess.: Die AuBenwelt der Innenwelt. Zur Kulturgeschichte der
Natur II; Frankfurt am Main 1996, S. 17-82. - Dagegen: Riedel, Wolfgang: Der
Blick vom Mont Ventoux. Zur Geschichtlichkeit der Landschaftswahrnehmung bei
Petrarca. In: Selbstorganisation 10 (1999), S. 123-152. -
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allem aber im 18. Jahrhundert geradezu zum Paradigma einer
sakularen Erhabenheit und asthetischen Maiestas werden.!3

In christlichem Sinn kann der beschwerliche Weg im Gebirge
derjenige sein, zu dem sich der Fromme entschlieBt, wahrend der
trage Slnder den bequemen Weg im Tal der Sinden bevorzugt.
Dieses Y-Modell des christlichen homo viator, dem ,Herkules am
Scheideweg’ verwandt, findet sich Uberaus haufig in christlicher
Bildkunst - bis hin zu Caspar David Friedrich, dessen Herbst-Blatt aus
dem Lebensalter-Zyklus (1826) ein Paar zeigt, dessen gemeinsamer
Weg sich gerade trennt. Wie der Soldat den Weg, vorbei an
Siegesmonumenten, zur Stadt wahlt, die aus der Ferne mit
versprechender Pracht winkt, so trennt sich die Frau vom Soldaten,
um seitwarts den beschwerlichen Felspfad hinauf ins einsame Gebirge
einzuschlagen: der gute Weg. Diesen Typus und Anti-Typus
formulierte schon der Schweizer Gelehrte Konrad Gesner (1516-
1561), einer der frihesten Naturforscher der Alpen, 1541 in einem
Brief an Jacob Avienus: ,Welch eine Wonne, welche - glaube mir -
Ergbtzung des Geistes, anders gesagt: des Geflhls, die Ansicht
riesiger Bergmassen zu bewundern und das Haupt gleichsam inmitten
von Wolken zu erheben. Ich weil3 nicht, wie es kommt, daB die Seele
auf staunenswerter Hohe eine Erschitterung erfahrt und zur
Betrachtung jenes hochsten Baumeisters hingerissen wird. Menschen
tragen Geistes jedoch bewundern nichts, sie sitzen zu Hause, gehen
nicht hinaus zu dem theatrum der Welt, ziehen sich wie Ratten im
Winter in ihre Ecken zuruck, ohne zu begreifen, da die menschliche
Gattung deswegen inmitten der Welt geschaffen wurde, um aus ihren
Wundern die hochste Gottheit besser zu erkennen.“* Hier verbindet
sich das christliche Y-Modell mit der Formel Ciceros vom
contemplator coeli, der umwillen der Erkenntnis Gottes in seiner
Schépfung geschaffen wurde. Die Berge gehdren bei Gesner zu den
~Ansichten des irdischen Paradieses".

3 Vgl. Stalla, Robert: Steile Hohen, sanfte Hilgel. Das Motiv 'Berg' in der
Landschaftskunst des 14.- 20. Jahrhunderts. In: Ders. (Hg.): Ansichten vom Berg.
Der Wandel eines Motivs in der Druckgraphik von Direr bis Heckel. Ausstellungs-
Katalog MUnchen und Berlin 2001, S. 15-48. - Die Schwerkraft der Berge. 1774-
1997. Ausstellungskatalog Kunsthalle Krems; Basel Frankfurt am Main 1997.

14 Zitiert nach Wozniakowski, Jacek: Die Wildnis: Zur Deutungsgeschichte des
Berges in der europdischen Neuzeit; Frankfurt am Main 1987, S. 131.
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I1.3. Lange wahren indes noch die Deutungen,!> die die Gebirge zu
Geschwiuren und Warzen des Erdballs degradieren, bar jeder
Annehmlichkeit, jeden Reizes, jeder Schoénheit, Inbegriffe des
Schrecklichen und Hasslichen. Dies gilt noch fur Henry More (1614-
1687), neben Ralph Cudworth Kopf der Cambridge Platonist School:
fir ihn waren ,die formlos hin geworfenen Berge nichts als
Geschwiilste und Hocker auf dem Antlitz der Berge".1® Man darf nicht
vergessen, dass die Galileische Entdeckung der Mond-Berge und
Krater, ebenso wie die der Sonnenflecken, zwiespaltig gedeutet
werden konnte: flr Galilei, wie an seinen Mondzeichnungen zu sehen,
wurde die schrundige Mond-Oberflache einerseits zur klnstlerischen
Herausforderung!’, andererseits zum Beweis, dass die Erde, entgegen
ihrer aristotelischen Niedrigschatzung, ein Stern unter Sternen ist.
Der Ingolstadter Jesuit und Astronom Christoph Scheiner (1575-
1650), dem gegenuber Galilei der frihere und bessere Experimental-
Nachweis der Sonnenflecken gelang (1611), konnte solche Makel
(macula) an einem platonisch idealgeometrischen Himmelskdérper aus
kosmoasthetischen Grinden nicht ertragen und erklarte die Flecken
als Schatten voriberziehender Materiewolken bzw. unbekannter
Kleinsterne. Gestirne wie urspringlich die Erde waren als regelmaBige
Kérper geschaffen, makellos, d.h. ohne die kranken Tumoren der
Berge. Die langwahrende Verurteilung der Berge hangt mit der
machtigen Tradition der christlichen Kosmo-Asthetik zusammen, in
der ausgemacht war, dass Gott die Welt nach Gesetzen der Schénheit
geschaffen hat; darum galt Gott, aber auch die fugurierte Natura,
dem Mittelalter als ein Kinstler (artifex).’® Die offenbare
Regellosigkeit der Gebirge konnte deswegen nicht auf Gott
zuriickgehen. Eine Asthetik, die das MaB- und Ordnungslose
integrierte, gab es bis 1750 nicht. Darum mussten Gebirge als locus

5 Vgl,. zum folgenden: Peskoller, Helga : BergDenken. Eine Kulturgeschichte der
Hohe. 2. Aufl. Wien 1998.

16 Zitiert nach ebd. S. 157.

7 Bredekamp, Horst: Gazing Hands and Blind Spots: Galilei as Draftsman. In:
Science in Context 13, 3-4 (2000), S. 423-462.

18 Simek, Rudolf: Erde und Kosmos im Mittelalter. Das Weltbild vor Kolumbus;
Minchen 1992. - Modersohn, Mechthild: Natura als Goéttin im Mittelalter.
Ikonographische Studien zur Darstellung der personifizierten Literatur; Berlin 1997.
- Schoéne beispiele etwa bei Bernardus Silvestris: De Mundi Universitate Libri Duo
Sive Megacosmus et Microcosmus, hg. v. Carl Sigmund Barach u. Johann Wrobel;
(1876) Frankfurt/M. 1964; sowie: Alanus ab Insulis: Liber de planctu naturae.
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terribilis’® wahrgenommen werden, abstoBender Aussatz einer aus
der Schopfungsordnung gefallenen Natur (natura lapsa). Das
beférderte religids-geognostische Spekulationen Uber den Ursprung
dieser Ungestalten.

Eines der spatesten Zeugnisse dieser Tradition stammt vom 1.9.
1780 ,morgens um 4 Uhr" aus der Feder des paganen Wilhelm
Heinse, als er Ludwig Gleim von einer Schauer weckenden Geist-
begegnung am Gotthard berichtet:?° ,Aus dem grauen Altertume der
Welt, aus den Ruinen der Schdpfung schreibe ich Ihnen, wogegen die
Ruinen von Griechenland und Rom zerstdorte Kartenhduserchen
kleiner Kinder und nicht einmal das sind." Der Text markiert die
kulturgeschichtliche Schwelle zwischen der uralten Tradition, in
welcher die Berge als Orte géttlicher Offenbarung galten, und einer
sékularen Asthetik, welche gerade noch den Schauer angesichts der
Gott-Natur kennt und doch schon die Stichworte bereitstellt flr die
touristische und asthetische Verfugbarmachung der Gebirge. So
glaubt sich der nachtliche Wanderer Heinse auf dem Gotthard am
"Ende der Welt", angelangt im "Gebeinhaus der Natur": "Statt der
Totenknochen liegen ungeheure Reihen von 6den Steingeblirgen und
in den tiefen Talern auf einander gehaufte Felsentrimmer da. ...
Schauer wie ein Erdbeben gingen durch mein Wesen." Heinse ruft
hier noch einmal die leibmetaphorische Parallelitat geophysiologischer
Gefuge mit der menschlichen Anatomie auf, die besonders flr
Leonardo charakteristisch war, der eine regelrechte ,Anatomie der
Erde“?! entwarf, in der die Gebirge das Skelett des Erdleibes bildeten.
Diese Parallelitdt von Erde und Kdrper ist es, die Heinse erschuttert
und auf die Epiphanie des Genius der Natur vorbereitet: wie der
Erdgeist in Goethes "Faust I" (Vers 480-521; 610-655) den
unglaubig-glaubigen Protagonisten, so stutzt der Gotthard den
Reisenden aufs MaB seiner irdischen Kleinheit zurlick. Also spricht der
"Berggeist":

19 Garber, Klaus: Der locus amoenus und der locus terribilis. Bild und Funktion der
Natur in der deutschen Schafer- und Landlebendichtung des 17. Jahrhunderts;
Kéln, Wien 1974.

20 Wilhelm Heinse: Brief an J. W. L. Gleim. In: ders., S§mmtliche Werke. Hrsg. v.
Carl Schiddekopf, Leipzig 1910, Bd. 10, S. 33-5; vgl. ders.: Tagebuch der
italienischen Reise 14.8. 1780, ebd., Leipzig 1909, Bd. 7, 5. 22-26.

21 Perrig, Alexander: Leonardo: Die Anatomie der Erde. In: Supplement zum Ausst.-
kat. Hamburger Kunsthalle, 1984. Leonardo da Vinci. Natur und Landschaft.
Naturstudien aus der Koéniglichen Bibliothek in Windsor Castle; hg. v.: Pedretti,
Carlo , Hamburg 1984, S. 3-31.
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"Auch hier war einmal ein Eden, schoner als Genf und Vevey in
dem bezaubernden Tale, wo der wilde Rhodan von seinen Stirmen
ausschnaubt und in stiBem Schlummer heiter hin wallt, und schoner
als die Gefilde, wo die Provenzalerin schon zum Schlag der Trommel
tanzt. Ich stieg einer der ersten aus den Wassern hervor, und unter
den kihlen Schatten meiner Pomeranzenwalder pflegten die
neugeborenen Kinder der Erde der jungen Liebe. O goldner Traum
meiner Jugend in viele Jahrtausende hinein... Kannst Du glauben, daB
ich immer Fels war, ohne Pflanze, Halm und Staude? Und siehst du
nicht, daB jeder griine Berggipfel auch nach und nach so wird? Aber
ich bin so alt, als dein Schmetterlingskopf mit seinem weichen
tagdauernden Hirn nicht auszudenken vermag. Zwar bin auch ich aus
einem Element ohne GréBe ... einer der gewaltigsten Kérper der Erde
geworden, der noch jetzt mit seinen Knochen die Furka und den
Grimselberg, das Wetter- und Schreckhorn hinunter ungeheuer
daliegt... Ich bin der Anfang und das Ende. Erkenn in mir die Natur in
ihrer unverhillten Gestalt, zu hehr und zu machtig und heilig, um von
euch Kleinen zu euren Bedlrfnissen eingerichtet und verkilnstelt und
verstellt zu werden. Jedes Element ist ewig wie die Welt, und kann
weder erschaffen noch vernichtet werden; und alles andre wird und
ist und vergeht... Nun geh hin, dir ist das Evangelium gepredigt!"

Dies ist eine eigentimliche Mischung aus neuheidnischer
Kontroverspredigt der Natur und Geologieunterricht am Gotthard.
Unschwer ist zu erkennen, dass Heinse hier Leitmetaphern aufnimmt,
wie sie der berihmte Thomas Burnet (Telluris theoria  sacra,
1689/91) entwickelt und noch der junge Leibniz (Protogaea, 1693)
vertreten hatten: die schroffen Ungestalten der Gebirge sind
erdgeschichtliche Ruinen einer globalen Katastrophe, der Sintflut
namlich. Nach Abfluss der Wasser trat die alliberall gebrochene, wist
aufgetirmte und zerklUftete, ehemals jedoch in harmonischer
Kreisgestalt gefasste Erdkruste erschreckend vor Augen. Gebirge sind
fir Burnet die Erinnerungsnarben einer metaphysischen Verwerfung
im Verhaltnis zwischen Mensch und Gott, darum im Betrachter
Schauder ausldésend, an die alte Erbschuld gemahend, die die Natur in
den Fall einbezog: darum ist sie natura lapsa, steingewordenes
Monument der Sintflut. Zu Anfang des Jahrhunderts hatte der
Naturforscher Johann Jakob Scheuchzer (1672-1733), fuBend auf
John Woodward (Essay toward a Natural History of the Earth, 1695),
in pflanzlichen wie tierischen Versteinerungen der Schweizer Alpen
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Relikte der Sintflut ausgemacht und sogar das Skelett eines dabei
ertrunkenen Menschen zu entdecken geglaubt: homo diluvii testis
(Specimen Lithographia Helvetica, 1702), den der Paldontologe und
Katastrophentheoretiker Georges Cuvier (1769-1832) freilich als
Fossil eines Riesensalamanders entlarvte.?? Wie immer auch:
entscheidend ist die Verschiebung der metaphorischen Matrix, die
sich, noch innerhalb des christlichen Rahmens, an den Gebirgen
vollzog. Vom caput diabolus verwandelten sich die Berge zu einem
geoarchaologischen Archiv, aus dem sich die Dramen der
Erdgeschichte ablesen lieBen. Das schrundige Antlitz der Terra, wie es
Burnet im allegorischen Denkbild der Erd-Ruine entwirft, initiiert eine
wissenschaftliche Debatte, in der die Berge a la longue zum Objekt
empirischer geognostischer Forschung wurden: ein entscheidender
Schritt einmal in Richtung auf die Entdeckung der Tiefendimension
der Erd-Zeit?3, die nur in Jahrmillionen abmessbar ist, zum anderen
zur Sakularisierung des metaphysischen Schreckens, der in den
Bergen lokalisiert wurde.

Heinses Berggeist folgt zwar der Burnet'schen Genealogie der
Berge aus der in der Sintflut kollabierten Erdkruste. Doch kennt
Heinse bereits die Tiefenzeit, wie sie der Tendenz zur
Temporalisierung des Wissens entspricht: diese I|éste zwischen
Burnet, Charles Buffon (Histoire naturelle, générale et particuliere,
avec la description du Cabinet de Roy, 1750-51) und dem Geologen
James Hutton (Theory of Earth, 1788) bis hin zu Charles Lyell
(Principles of Geology, 1830-33) eine wahre Explosion der zeitlichen
Horizonte der Erdgeschichte aus. Davon wurde - nicht nur bei Heinse,
sondern ebenso bei Herder, Goethe, Hdlderlin, Alexander v. Humboldt
- die asthetische Wahrnehmung der Berge gepragt: ihr Erhabenes ist
nicht mehr nur ein Effekt ihrer GréBe, sondern vor allem davon, dass
sie historische Zeugen der Erdentstehung sind. Gebirge als "Ruinen
der Schépfung": in Form von Petrefakten und Fossilien tragen sie die
Spuren fernster Vergangenheit wie ein dingliches Archiv. Sie erinnern
ferner daran, dass das Steinerne durch alle erdgeschichtlichen

2 Kempe, Michael: Wissenschaft, Theologie, Aufklarung. Johann Jakob Scheuchzer
(1672-1733) und die Sintfluttheorie. Epfendorf 2003.

23 Rossi, Paolo: The Dark Abyss of Time: The History of the Earth and the History of
Nations from Hooke to Vico. Ubers. v. Lydia G. Cochrane; Chicago 1984. - Gould,
Stephen J.: Die Entdeckung der Tiefenzeit - Zeitpfeil oder Zeitzyklus in der
Geschichte unserer Erde; Minchen 1992. -
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Revolutionen hindurch in den ephemeren Menschen "ein hohes Gefuhl
von ewiger Festigkeit" rechtfertigt (Goethe aus der Schweiz an Ch.v.
Stein, 3.10.1779; vgl. Uber den Granit, 1784). Gerade das
Schauerlich-Schreckliche der Gebirge, ihr Totes und Skeletthaftes
verleiht der Erdgestalt ihr Festes und Tragendes, dessen unser
Lebensgeflihl, ausgesetzt den Kontingenzen der Geschichte, bedarf:
weswegen denn auch, wie sich 1755 in Lissabon schockartig erwies,
Erdbeben auf die Zeitgenossen so verstdrend wirkten.

II.4. Zum anderen werden Gebirge zu unverlierbaren Zeugen eines
Paradieses, das die Natur fir den Menschen einmal gewesen ist. Die
Gebirge kdénnen so das Bild einer unverfiigbaren, erhabenen wie
zugleich einer menschenfreundlichen Natur aufnehmen. Dabei bildet
die Physikotheologie einen wichtigen Ubergang. Ihr durchweg
metaphorischer Sprung von den Dingen der Welt, so chaotisch und
kontingent sie erscheinen mégen, auf einen Weltbaumeister, der in
seine Schopfung eine teleologische Ordnung gelegt habe (daflir war
Augustin Civ. dei XI,4 Vorbild), bildet in der Frihaufklarung das
Initial, die Ordnung der Dinge als eine vernunftiger Zweckhaftigkeit
entgegenkommende, menschenkonforme Einrichtung zu deuten. So
ist auch den schrecklichen Bergen Nutzen und Zweck abzugewinnen:
Barthold Hinrich Brockes (1680-1747) etwa vermag, innerhalb seiner
tausende von Gedichten umfassenden Alphabetisierung der Welt von
der Ameise bis zum gestirnten Himmel, auch den erschreckenden
Bergen eine Unzahl nutzenteleologischer Vorteile zu entlocken.?*
Unter dem Dach frommer Apostrophen eines Gottes, der die Welt flr
uns passend eingerichtet hat, schneidet Brockes (wie auch Derham
und Fabricius) die Natur rigoros auf den Menschen zu: zwecks
asthetischer Betrachtung und nutzlichen Gebrauch. Auch wenn Kant
spater dem physikotheologischen Gottesbeweis, bei aller Achtung,
ebenso den Garaus macht wie er die Naturteleologie auf eine
konjunktivische Potentialitat einschrankt, so ist doch die Bedeutung
der Physikotheologie, die durch ihre bedeutendsten englischen
Vertreter William Derham (1657-1735)2> und dem Botaniker John Ray

24 Brockes, Barthold Hinrich: Irdisches Vergnigen in Gott, bestehend in
Physikalisch- und Moralischen Gedichten. 9 Bde. Hamburg 1721-48, z.B. Bd. 1, S.
273-79.

2> Derham, William: Physico-theology, or A Demonstration of the Being and
Attributes of God [...]. London 1713.
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(1627-1705)2% sowie den Derham-Ubersetzer Johann Albert Fabricius
(1668-1736) und den Philosophen Christian Wolff (1659-1754)2/
Verbreitung fand, kaum zu unterschatzen: hier bereitet sich der
wissenschaftlich-technische, nlchterne und auf den Menschen
zentrierte Zugriff auf den gesamten Naturraum vor. Fur die
teleologische Interpretation der Lithosphdre aufschlussreich st
besonders der Theologe und Naturforscher Friedrich Christian Lesser
(1692-1754).%8

I1.5. Die vormals sinnlos-haBlichen Berge erhalten dabei, neben all
ihren Nutzlichkeiten, einen spezifisch kulturkritischen Sinn: Ihre
Ferne zur stadtischen Zivilisation sichert ihnen die symbolische
Funktion, den kritischen Einspruch zur desorientierten und
verkinstelten Kultur ins Bild zu setzen.?® Seit Albrecht von Haller
(1708-1777) ist die alpine Bergwelt identisch mit verséhnter Natur
und befriedeter Gemeinschaft: Schreckbild Stadt und Wunschbild
Berg (Die Alpen, 1729; Versuch schweizerischer Gedichten, 1732).
Darin besteht, Uber ihre imposante Statur und ihr unerschopfliches
Alter hinaus, ihre neue Dignitat, die sie zur d&asthetischen wie
moralischen Wertschatzung tauglich macht.

Nach Vorbereitung durch Brockes und Haller wird bei Heinse die
Kulturkritik a la Rousseau Uberdeutlich, wenn er die Gebirge gegen
jede zivilisatorische Vernutzung unter Tabu stellt. Gebirge sind
Freizonen asthetischer wie ethischer "Erziehung des Menschen”,
wahrend der Freihandel in den Ebenen seine sozialen Verwilstungen
anrichtet. Insofern sind die zur Freiheit idealisierten Berge ein Reflex
auf wirtschaftliche Umwalzungen in den Stadten. Doch diese Zeichen
der Freiheit und Schoénheit, welche dem Menschen auf den Gipfeln,
ihn sittlich wie asthetisch hebend, winken, flihren innerhalb weniger

26 Ray, John: The wisdom of God manifested in the works of the creation, London
1691. - ders.: Gloria Dei oder Spiegel der WeiBheit und Allmacht Gottes:
offenbahret in denen Wercken der Erschaffung. Goslar 1717.

27 Wolff, Christian: Vernilnftige Gedanken von den Wirkungen der Natur, den
Liebhabern der Wahrheit mitgeteilt. 1723.

28 Lesser, Friedrich Christian: Kurtzer Entwurff einer Lithotheologie: oder eines
Versuches durch natlirliche und geistliche Betrachtung derer Steine die Allmacht,
Glte, WeiBheit und Gerechtigkeit des Schopffers zu erkennen u. d. Menschen zur
Bewunderung ... desselben aufzumuntern. Nordhausen 1732.

2 Das reicht bis ins 20. Jahrhundert; vgl. Szeemann, Harald u.a. (Hg.): Monte
Verita. Berg der Wahrheit. Lokale Anthropologie als Beitrag zur Wiederentdeckung
eiiner neuzeitlichen sakralen Topographie. Ausstellungs-Katalog Minchen. Milano
1980.
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Jahrzehnte dazu, dass die Alpen zum Tummelplatz des frihen
Massentourismus werden - wie zeitgleich nicht anders die
Meereskuste, welche vom Grenzsaum des horizontal Unendlichen (C.
D. Friedrich: Der Ménch am Meer, 1809) zum Sanatorium fur die
zivilisationsgeschadigten Stadtbirger und Décadents mutiert. Eine
vertrakte Dialektik fuhrt dazu, dass dieselben Griinde, die Heinses
Gotthard-Geist zu einem frihen Prediger des Gebirgsschutzes werden
lassen, eben diese Gebirge den Folgen des Tourismus preisgeben.3°

I1.6. Historisch kaum einen Wimpernschlag und doch fremdartig
und unvorstellbar weit zurick liegen die ergriffenen Schilderungen,
welche die Alpen-Reisenden, oft auf dem Weg nach Italien, im 18.
Jahrhunderts hinterlassen haben. Sie stehen im Bann der Asthetik
des Natur-Erhabenen, welches die Nachfolge der religidsen
Erhabenheit angetreten hat. Menschenleere Wisten und Meere mit
wilden Kdulsten, schroffe Felsmassen und drauende Abstlrze,
aufragende Gipfel und die entfesselten Elemente wurden gezielt
aufgesucht, um im Angesicht einer gewaltigen, (noch) nicht
beherrschten Natur die "Grenzen der Menschheit" (Goethe) zu
erfahren oder auch, bei aller physischen Kleinheit, sich als
Uberlegenes Vernunftsubjekt innezuwerden - wie es Kant wollte.

Den Ausgangspunkt bildete Ps.-Longinus’ Schrift ,Uber das
Erhabene" (1.Jh. n. Chr.), Ubersetzt in viele europdische Sprachen.
Zwar wurde darin mit dem Atna schon ein Berg als Beispiel des
Erhabenen erwahnt, doch richtungsweisend wurde die Schrift flr die
Poetik des erhabenen (hohen) Stils, der seinerseits die asthetische
Wahrnehmung von Natur zu prdgen begann. Uberalltéglichkeit,
GroBartigkeit, Weite, UbermaB, Bedrohung und Furcht bilden die
gleichsam psychopsysiologische energeia der erhabenen Redefiguren
- im Gegensatz zum Schénen. Dies bot fir die Poetiken und
philosophischen Asthetiken seit Anthony A. C. Shaftesbury (A Letter
Concerning Enthusiasm, 1708) und Joseph Addison (Pleasures of
Imagination, publ. im Spectator 1712) das Initial zur Ausarbeitung
eines Erhabenen, das die vormals abscheulichen Berge zu nobilitieren
vermochte. Hierbei ging es um das Kontrastgeftihl des ,lustvollen

30 Becker, Siegfried & Dieterich, Claus-Marco (Hg.) Berg-Bilder. Gebirge in
Symbolen - Perspektiven - Projektionen. Marburg 1999. - Luger, Kurt & Inmann,
Karin (Hg.): Verreiste Berge. Kultur und Tourismus im Hochgebirge. IInnsbruck und
Wien 1995. - Wagner, Monika: Das Gletschererlebnis - Visuelle Naturaneignung im
frihen Tourismus. In: Natur als Gegenwelt: Beitrage zur Kulturgeschihchte der
Natur, hg. v.: g. GroBklaus / E. Oldenmeyer, Karlsruhe 1983.
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Schauders’ oder ,angenehmen Schreckens’! angesichts der ,Ruinen
Uber Ruinen, ein ungeheures Triummerfeld", wie John Dennis 1688
sein Alpenerlebnis fasste, um sein ,Entsetzen" und die ,fast mit
Verzweiflung gemischte Erhebung® mit ,Annehmlichkeit® und
~Meditation™ zu verbinden, um so einen ,Einklang mit der Vernunft"
herzustellen. ,Angst® mit ,Bewunderung® und vernunftigem
Selbstbewusstsein zur Widerspruchseinheit ,wonnevollen Entsetzens"
gebracht das konstituiert das Erhabene.3? Diese Kontrasterfahrung
wurde von Edmund Burke (A Philosophical Inquiry into the Origin of
our Ideas of the Sublime and Beautiful, 1757) zur einer
Physiodsthetik des Erhabenen ausgebaut, von Kant in der ,Kritik der
Urteilskraft" (1790/93) dagegen, auf  gleicher  affektiver
Ausgangslage, zur Erzeugung eines transzendentalen Effekts
umgewidmet: die Selbstvergewisserung des Vernunft-Ich in seiner
absoluten Freiheit noch angesichts schreckenerregender Ubermacht
einer Natur ,in ihrem Chaos oder in ihrer wildesten regellosesten
Unordnung und Verwulstung" (KdU B 78).

William Gilpin (1724-1802) dagegen lancierte in seinen furiosen
Reiseschilderungen des kargen und wilden Englands, Wales und
Schottlands eine andere, neue asthetische Kategorie: das Pittoreske,
das sogleich europaweit auch die Wahrnehmung wie Darstellung der
Berge in ihrer malerischen Mannigfaltigkeit (rough style) pragte und
zur bevorzugte Asthetik auch des beginnenden Alpentourismus
wurde.33 Zwischen 1774 und 1798 entstehen die monumentalen
textlichen und durch rauhe Aquatinten illustrierten Dokumente seiner
Reisen. Das Pittoreske war die Form zur asthetischen Schatzung des
Wilden, ohne dieses zur moralischen Herausforderung des
Selbstbewusstsein werden zu lassen.

Die Wildnis der Berge dagegen mit Freiheit zu verbinden, ist ein
literarischer Topos, der wenigstens seit James Thomson’s (1700-
1745) ,The Seasons" (1726-30, revidiert 1744) und zeitgleich seit

31 Zelle, Carsten: "Angenehmes Grauen." Literaturhistorische Beitrdge zur Asthetik
des Schrecklichen im achtzehnten Jahrhundert; Hamburg 1987.

32 Dennis, John: Miscellenies in Verse and Prose. London 1693, Bd. II, S. 380-1. Zit.
nach Wozniakowski, Jacek: Die Wildnis: Zur Deutungsgeschichte des Berges in der
europadischen Neuzeit; Frankfurt am Main 1987, S. 226. Vgl. die klassische
Untersuchung von Nicolson, Marjorie Hope: Mountain Gloom and Mountain Glory:
The Development of the Aesthetics of the Infinite. Ithaca N.Y. Cornell University
Press 1959, S. 276-89.

3 Andrews, Malcolm: The search for the picturesque. Landscape aesthetics and
tourism in Britain, 1760-1800. Stanford University Press 1989.
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Hallers ,Alpen" (1729) Verbreitung fand. Freiheit verband sich nun
mit einer Asthetik des Rauhen (roughness) und der regellosen
Mannigfaltigkeit, wie man sie idealtypisch im Gebirge vorfand (sie
hebt besonders der Asthetiker J.G. Sulzer immer wieder hervor).
Schrecken und Ddusternis (gloom) der Berge sind der gleichsam
natlrliche affektive Korrespondent einer Freiheit, die sich im
schroffen Milieu von Felsen, Wasserfallen und Abgrinden bewahrt.
Der Gipfelblick, das freie Auge in panoramatischer Souveranitat
belohnt nicht nur das Bestehen von Angst, sondern wird zum
positiven Paradigma der Freiheit GUberhaupt. Alexander von Humboldt,
leidenschaftlicher Bergsteiger und Montanwissenschaftler, der seine
Wissenslandschaften gern im Stil des Gipfelpanoramas anlegt, zitiert
nicht umsonst in der Vorrede zu den ,Ansichten der Natur" (1807) die
Verse 2585-8 aus Schillers ,Braut von Messina": , Auf den Bergen ist
Freiheit! Der Hauch der Grifte / Steigt nicht hinauf in die reinen
Lifte; / Die Welt ist vollkommen uberall, / Wo der Mensch nicht
hinkommt mit seiner Qual."3* Bergeshohen, Erhabenheit und
Freiheitspathos fusionieren besonders im deutschen Idealismus, in
rousseauistischer Kulturkritik sowie im topischen Lobpreis der
Schweizer Demokratie, deren Bedingung geradezu mit der Freiheit
der Bergwelt gleichgesetzt wird.3> So plaziert Friedrich W. J. Schelling
in seiner Schrift ,Philosophische Untersuchungen Uber das Wesen der
menschlichen Freiheit" (1809) den Menschen metaphorisch ,auf jenen
Gipfel..., wo er die Selbstbewegungsquelle zum Guten und Bdsen
gleicherweise in sich hat: das Band der Principien in ihm ist ... eine
freies. Er steht am Scheidepunkt®™. Auf diesem Gipfel kann freilich den
Menschen - als ,Hang’ ,gegen die Freiheit" - die ,Lust zum
Creatlrlichen™ Uberwaltigen, ,wie den, welchen auf einem hohen und

34 Vgl. ebd. die Verse 2096-2104: der Blick eines Eremiten vom Atna herab auf das
~aufgeldste Spiel des unversténdlich krummgewundenen Lebens". Der ragende,
weltferne Berg des Eremiten, der auch der Berg des Philosophen - Empedokles -
ist, wird wahrend der Aufkldrungszeit zum Topos dsthetischer und
wissenschaftlicher WelterschlieBung, sakularer Strategien der Aneignung wilder
Natur.

35 Vgl. die Parallele dazu in der franzdsischen Revolution: Christian, Hans / Harten,
Elke: Die Versohnung mit der Natur. Garten, Freiheitsbaume, republikanische
Walder, heilige Berge und Tugendparks in der Franzdsischen Rovolution; Reinbek
bei Hamburg 1989.
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jahen Gipfel Schwindel erfaBt, gleichsam eine geheime Stimme zu
rufen scheint, daB er herabstlirze".3

II.7. Dies war auch die Richtung, in der Kant das Erhabene
entwickelte. Das Erhabene ist fur Kant zuerst eine Erfahrung
massiver affektiver Dissonanzen, objektiver und subjektiver
Disproportionen und damit einer Gefahr: "Kihne Udberhangende
gleichsam drohende Felsen, am Himmel sich auftirmende
Donnerwolken, mit Blitzen und Krachen einherziehend, Vulkane in
ihrer ganzen zerstérenden Gewalt, Orkane mit ihrer zurlickgelassenen
Verwustung, der grenzenlose Ozean, in Empdrung gesetzt, ein hoher
Wasserfall eines machtigen Flusses u.dgl. machen unser Vermdgen zu
widerstehen, im Vergleich mit ihrer Macht, zur unbedeutenden
Kleinigkeit." (KdU B 104) Derartige Schilderungen wilder Natur finden
sich in der Literatur dieser Zeit zuhauf und in der Kunst dramatisch
ins Bild gesetzt. Im Rilckschluss heiBt das: das Schoéne ist die
ungefahrliche, kleinrdumige, beherrschte Natur. Wie Garten und /ocus
amoenus seit jeher den Archetyp des Naturschénen bilden, so ricken,
innerhalb des Projektes bulrgerlicher Naturbeherrschung, mit dem
Erhabenen der Berge und der Wildnis die noch umkampften Zonen
des Naturreichs in die Jasthetische wie wissenschaftliche
Aufmerksamkeit. Die Asthetik des Erhabenen ist eine Konzeption, um
sich in einer vortechnischen Dimension — dem Imaginaren - die Angst
vor Ubermachtiger Natur beherrschen zu lernen. Daflr sind die Berge
der psychophysische Prifstein par excellance; und die montanen
Metaphern einer neuen pathetischen Poesie des Erhabenen sind das
Feld der sprachlichen Aneignung des ehemals Unverfligbaren,
Heiligen und Damonischen (Damonen hatten ihren Wohnsitz
bevorzugt in wilden Bergregionen). Berge sind das Purgatorium der
Phantasie. Gerade die vorgestellte erhabene Natur, vor der man als
physisches Subjekt klein und schutzlos ist, weckt "eine
Selbsterhaltung ganz anderer Art", namlich die Selbstbefestigung zu
einem wahrhaft erhabenen Subjekt, das in sich "eine Uberlegenheit
Uber die Natur selbst in ihrer UnermeBlichkeit" findet (KdU B 105).
Das Burke’sche Erhabene verwandelt Kant zu einer transzendentalen

36 Schelling, Friedrich Wilhelm Joseph: Philosophische Untersuchungen Uber das
Wesen der menschlichen Freiheit und die damit zusammenhangenden
Gegenstande. In: Sammtliche Werke, Hg. Karl Friedrich August von Schelling;
Stuttgart und Augsburg 1856ff. I. Abt., Bd. 7, S. 374 u. 381.
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Prozedur: geht es im Schdénen um jene Allgemeingultigkeit des
Urteils, nach der die Natur in ihrer entgegenkommenden
Angemessenheit fir den Menschen qualifiziert wird, so im Erhabenen
um die Allgemeingultigkeit, mit der das Subjekt sich selbst zu seiner
universellen Souveranitat aufruft — in Absetzung zur wilden Natur.
Hochgebirge, Vulkane, Erdbeben, Wasserfdlle sind Topoi der
philosophischen Diskussion und der Reiseliteratur, zugleich aber die
realen Grenzraume, auf die sich technische oder wenigstens
wissenschaftliche ErschlieBungsprozesse beziehen. Das Hochgebirge
ist eine der letzten terrestrischen Bastionen der Unwegsamkeit und
schematisiert die (unendliche) GréBe der Natur. Es ist jedoch auch
die Zone, in welcher die menschlichen Kinste (Mineralogie,
Montanbau, Geognosie) sich zu bewahren haben. Das Hochgebirge
wird zudem verkehrstechnisch erschlossen und zum bevorzugten
Raum der pittoresken Reise-Mode. Das Erdbeben von Lissabon 1755,
dem Kant sogleich mehrere Schriften widmete und das er
(vulkanistisch denkend) auf einen unterirdischen Feuersturm
zuruckfihrte, stellt bewusstseinsgeschichtlich einen epochalen
Einschnitt dar. Es zerstért die alteuropdischen Sicherungssysteme der
Metaphysik, besonders der Theodizee und Physikotheologie; es treibt
die physische Endlichkeit und metaphysische Obdachlosigkeit des
Menschen hervor, wodurch - im Gegenzug - gewaltige philosophische
Anstrengungen fur die sakulare Selbstbegriindung des menschlichen
Daseins erforderlich wurden. Das Lissaboner Erdbeben, auf das Kant
zuerst physikalisch antwortet, findet weitere Antworten: in den ersten
beiden Kritiken die theoretische und die moralische, in der Urteilskraft
die dsthetische Antwort. Kants Philosophie ist in toto die Bewaltigung
der ungeheuren Erschitterung und Angst vor der Natur, die,
ausgehend vom Erdbeben in Lissabon, als Beben des Bewusstseins
durch ganz Europa lief.3” Die Pointe des Erhabenen, ob es sich am
Hochgebirge, Wasserfallen, Meeresstiirmen oder Naturkatastrophen
darstellt, ist deswegen: , Also ist die Erhabenheit in keinem Dinge der
Natur, sondern nur in unserm Gemute enthalten, sofern wir der Natur
in uns, und dadurch auch der Natur ... auBBer uns, Uberlegen zu sein

37 Vgl. dazu: T.D. Kendrick, The Lisbon Earthquake. London 1956. - Thomas E.
Bourke: Vorsehung und Katastrophe. Voltaires Poeme sur le désastre de Lisbonne'
und Kleists 'Erdbeben in Chili", in: Klassik und Moderne. Hrsg. v. Karl Richter u.
Jorg Schonert, Stuttgart 1983, 5. 228-253. - Werner Hamacher: "Das Beben der
Darstellung", In: Positionen der Literaturwissenschaft. Hrsg. v. David Wellbery,
Miinchen 1985, S. 149-173.
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uns bewuBt werden kénnen. Alles, was dieses Geflihl in uns erregt,
wozu die Macht der Natur gehért, welche unsere Krafte auffordert,
heiBt alsdenn (obzwar uneigentlich) erhaben.™ (KdU B 109)

I1.8. Lange vor der geologischen, asthetischen und touristischen
ErschlieBung der Gebirge hatte deren Sakularisierung im Bergbau
begonnen, der weit in die Antike zurlckreicht. Montankunst hatte
noch im christlichen Mittelalter einen durchaus sakralkulturellen
Charakter. Uberwiegend herrschte eine theozentrische Interpretation
von Montanwissen und -technik. Die Erze, Mineralien, Reichtimer der
inneren Erde dokumentierten die magnalia dei. Gott hatte die Erze
nicht umsonst ins Unwegsame der Gebirge und deren verborgener
Tiefe versenkt. Sie zum Zweck der Bereicherung herauszureif3en,
stellte eine Verletzung des integralen goéttlichen Leibs der Erde bzw.
von Gottes Schépfung dar. Man wusste vom Fluch der Metalle, der
den Weltgang vom (symbolischen) Goldenen bis zum Eisernen
Zeitalter in die tragische Logik des Unheils einspannte (so schon seit
Hesiod, ca. 700 v.Chr.). Um hier Legitimationen flir den Bergbau zu
schaffen, bettete man ihn in fromme Rituale und symbolische
Ordnungen ein, obwohl natirlich auch im Mittelalter klare Regalrechte
und 6konomischen Interessen walteten. Das Innere der Erde hatte
zwar sakrale Bedeutung, war jedoch Besitz der Landesherren. So
besteht schon hier ein Widerspruch zwischen hagiologischer
Legitimation und 6konomischem Kalkil des Montanwesens. Es sind
vor allem die Bergleute selbst, die eine Sakralkultur des Montanbaus
entwickeln, deren letzte Spuren noch bei Goethe, Novalis, Tieck, E. T.
A. Hoffmann u. a. zu beobachten sind.3® Die Christianisierung des
Bergbaus verdrangte die heidnischen und volksreligidésen
Deutungsweisen des Gebirges und des Bergbaus. Der Heiligen- und
Marienkult drang in den Bergbau ein und beherrschte weitgehend die
sakralkulturellen Praxen der stadtfernen Bergbau-Zentren. Die heilige
Anna z. B. ist die Erzmacherin; sie wird "zu jenem Mutterschof3,
metallisch gesehen, zu jenem Bergwerk, das die edlen Metalle
spendet".3® Durch solche Deutungsmuster versuchte man, alte

3 Vgl. dazu Bohme, Hartmut: "Geheime Macht im SchoB3 der Erde". Das Symbolfeld
des Bergbaus zwischen Sozialgeschichte und Psychohistorie. In: ders.: Natur und
Subjekt. Frankfurt am Main 1988, S. 67-144. - Gold, Helmut: Erkenntnisse unter
Tage. Bergbaumotive in der Literatur der Romantik; Opladen 1990.

3 Georg Schreiber: Der Bergbau in Geschichte, Ethos und Sakralkultur. Kéln und
Opladen 1962, S. 46.
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Gottheiten - wie z. B. Hathor-Hekate-Isis als Goéttin des Unterraums
und Bergwerks oder Path-Hephaistos, den Schmiedegott - zu
verdrangen. Christus besetzt die metallurgisch-alchemistischen
Symbole Sonne und Gold, Maria den Mond und das Silber.

Mithilfe solcher Symboltechniken gelang es, das Sakrileg zu
Uberwinden, das jede technische Ausbeutung des Berginneren
tendenziell zu einem Vergehen machte. Diese ethisch-religidése
Ambivalenz im Montanwesen findet sich noch im ,Iudicum Iovis oder
Das Gericht der Gétter Uber den Bergbau" (1496) von Paulus Niavis;
sie wird indes schon von Georg Agricola in seinem technischen
Lehrwerk Uber den Bergbau ,De re metallica®™ (1556) entschlossen
Uberwunden. Von hier geht eine wachsende Kraft zur
Verwissenschaftlichung der Gebirge aus, die im 18. Jahrhundert ihren
Héhepunkt fand. Die Erhabenheits-Asthetik kann in diesem Prozess
der Zivilisierung der Berge als das letzte Kapitel betrachtet werden,
das in Form poetischer Metaphoriken den Bergen noch etwas von
ihrer archaischen und religiosen Macht zollt. Doch zugleich wird die
Naturmacht in die subjektive Verfligung des aufgeklarten Menschen
geruckt, der diese nahezu letzte Bastion des Menschenfremden zu
erobern sich anschickt, und sei’s in Form poetischer Sprache. Ja, die
Verwissenschaftlichung der Berge (und der einsetzende
Bergtourismus der meist schriftstellernden Reisenden) sind
komplementar zur Konjunktur der poetischen Montanmetaphoriken
und bildklUnstlerischen Vergegenwartigung der Bergwildnis zu sehen.
Das archaisch Unverfligbare der Berge hat sich ins Imaginare, in
Metaphern und bildnerische Vergegenwartigungen zuriickgezogen
bzw. begleitet den Prozess der technischen Verfligbarmachung des
Montanen als eine Reflexionsebene, die die unumkehrbare
Sakularisierung der Berge mit asthetischer Achtung und zunehmend
auch 6kologisch mit Schonung einer Naturzone verbindet, vor der sich
die Menschen jahrtausendelang zu schitzen hatten, wahrend die
Berge nun selbst vor den Menschen geschlitzt werden mussen.
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