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Montane Metaphern strukturieren die Topographie
des Geistes. Dies beginnt jedoch nicht in der Philoso-
phie und den Kiinsten, sondern in den Religionen.
Darum stehen diese zunichst im Mittelpunkt. Weil
die Philosophie aus den: Religionen erwichst, werden
bestimmte Grundgesten der Philosophie auch aus
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dem Reservoir religidser Metaphorik des Montanen
gespeist. Auf allen Kontinenten der Erde spiclen Ber-
ge in den Religionen eine Giberragende Rolle. Man
darf annehmen, daf die Entstehung der Religionen
mit der Auszeichnung von Bergen als heiligen Topot
koevolutiv verbunden ist. Vor hier aus dringen mon-
tane Metaphera dauerhaft in die Sprache des Alltags,
der Literaturen und spiiter auch in die Diskurse der
Philosophie ein.

1 Grundlegende Topographie — Dies bingt mit
anthropologischen Grundgegebenheiten zusammen.
Durch die Aufrichtung des Hominiden zum home
grectus tritt ze den primdren leiblichen Raumrich-
rungen {links/rechts; vornethinten) eine nege Raum-
achse hinzu: oben/unten. Die frithe griechisch-r6mi-
sche, aber auch christliche Anthropologie hat daraus
fitr den Menschen die Doppelformel entwickelt, dal
er sowohl ein cultivator rerrae {in horizontaler Di-
mension) wie auch ein conteniplator coeli (in vertika-
ler Dimension) sei.

Schon bei Prarow® und Xenopaon” witt der divi-
ne Zug des Menschen kdrperlich hervor im aufrech-
ten Gang. Die Figur des homo erectus mit offenem
Blick (und freier Hand}, dadurch sprachfshig und er-
finderisch-technisch (prometheisch), bestimmt bis
ins 20. Jahrhundert die anthropologische Diskussi-
on. Das dominium terrae findet eine Grenze darim,
daR der Mensch zugleich zum contemplator coelt be-
stellt ist. Das ist stoisch gedacht: Die Welt ist fiir den
Menschen gemacht, der Mensch aber fiir die Gotier?
,Denn die Menschen, die der Erde entstammen [sunt
enim ex terra homines], sind nicht nur als deren Be-
wohner und Bebauer [incolae atgue habitatores] an-
zuschen, sondarn gleichsam als Betrachter der tiber-
irdischen und himmlischen Erscheinungen [... spec-
tatgres superarum rerum atque caelestium]®. Die
Menschen sind deswegen nicht einfach Herrscher,
sondern Pfleger der Erde (cultorss terrae constituti),
um deg Erdkreis zu entwildern und strahlend zu ma-
chen. Die nutzenteleologische Einrichtung der Welt
schliefit ein, daf der Mensch mit seinen Handen (no-
stris manibus), mit Hilfe von Arbeit und Technik,
Leine zweite Natur herverbringt™ {guasi alteram na-
turam efficere}. Diese zweite Natur soll der Vernunft
entsprechen, in welcher die erste Natur eingerichtet
ist. Dafir benutzt Cicero die Formel: ,haec omnis
descriptio siderum atque hic tantus caeli ernatus [...
Diese ganze Anordnung der Sterne und dieser herrli-
che Schmuck des Himmels]®. Diese Konzeption ist

den Versen vorauszusetzen, mit denen Ovip in den
Metamorphosen die Menschwerdung aus Erde und
Himmel abschliefit: ,die eben noch rohe und bild-
lose Erde jegte, so verwandelt, die neuen Menschen-
gestzlten an {wie einen Schmuck, ein Ehrenkleid)"*
Diese anthropologischen Bestimmungen sind Aus-
formulierungen der beiden grundiegenden Raum-
orientierungen, der Horizontalen und der Vertika-
len. Sie entsprechen den Landschaftsformen der Ebe-
ne und des Gebirges.

Die Freisetzung der Fernsinne von Auge und Ohs
und die Freisetzung der Hand als operatives Organ
losten den menschlichen Organismus aus dem bo-
denbezogenen Nahraum der sogenannten niederen
Sinne (Riechen, Schmecken, Tasten) und erdfineten
nicht aur den horizontaten Seh- und Horraom, sen-
dern auch den Raum oberhalb des Kopfes: die Verti-
kale. Mit diesemn Ubergang war auch der Wandel zur
teilweise carnivorischen Emzhrung verbundern: die
Menschen afen nicht nur, was sie an Friichten, War-
zeln, Kérnern etc. fanden, sondern auch, was sie exja-
gen muBiten: Diese Tiere aber hatten eine dem Boden
zugewandte, .gesireckte” Physis, im Gegensatz zu
dem schianken, erektilen Erscheinungsbild des Men-
scher. Die viel spitere normative Hierarchie der Sin-
ne, in der die ,hdheren” zugleich die edleren und die
pniedrigen™ Sinne zugleich die unedleren darstelien,
geht auf diese Differenz im Erscheinungsbild zwi-
schen Tieren uad Menschen zuriick. Derin driicke
sich eine primordiale Wertordnung aus, die der
Raumordnung von Oben und Unten entaommen ist.
Es ist eine nzhezu kulturunabhangige Konstante, daf
das Gute, Edle, Schone, Wahre, Herrscherliche, aber
auch das Reine und Gotiliche oben und deren Ge-
genteile 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 Symbele der Ver-
geistigung.

Al diese Bestimmungen hingen mit der Entriege-
lang des Auges zusammen. Die Augen ,aufzuschia-
gen" meint nicht nur, daf sie horizontal in die Weite,
sondern auch ,aufwirts” gerichtete Sinnesorgane
sind. In diesem aufgeschlagenen Blick steckt gine we-
sentliche Spaltung; Das in der Ferne Erblickte ist po-
tentiell das Erreichbare {der ,negarive Horizont", der
sich prinzipiell entzieht, ist erst eine spite Entdek-
kung in der Frithneuzeit); dasjenige aber, was soben”
ist, gehrt zur Sphire des Unerreichbaren. Es weist
eine hohe phinomenale Plausibilizit auf, dieses
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.Oben® s denjenigen Rausn zu entwickeln, in wel-
chem alles situiert wird, was die Seinsweise des Men-
schen fiberschreitet, iberragt oder ihr gegeniiber
pienseitig” oder ,Gberirdisch” ist. Dies geht in die
Grundgeste aller Religion ein: Sie ist diejenige Praxis,
durch welche die Menschen, die der Erde angehoren
und folglich ,,unten® sind, so saufgerichtet” sie sein
mégen, sich ,rach oben orientieren und mit demje-
nigen, was das ,Héhere® ist, in Kommunikation zu
treten versuchen. Die Grundhaltung des Religidsen
ist die Gestik ,von unten nach oben®: Gebete, Opfer,
Verehrung sind adressierte Handiungen, die aus ei-
ner Derutshaltung heraus sich an ein Hoheres rich-
ten, um diesem nahe zu kommen, es far sich zu ge-
winmnen, in seinen Schutz zu treten. Das Gotdiche
und das Heilige sind prinzipiell ,,oben’; auch wenn es
sich um Wesen handelt, die Machte des ,Unten”
sind, also etwa Unterweltsgttter oder untere, mithin
bdse Dimonen.

Piir diese grundiegende Topographie sind Berge
von grofter Bedeutung, Berge begrenzen den Biick
ins Weite und schaffen dadurch die Differenz von da-
vor und dahinter. Dieses Dahinter markiert einen
Entzug des Blickes und scheidet das (gegenwirtig}
Sichtbare vom {gegenwirtig) Unsichibaren. Dadurch
markieren sic Grenzen im physischen Ranm der Ho-
rizontale. Sie ermoglichen darmit die Bildung symboe-
lischer Topographien, von ,Lebensriumen’, die als
eigene verstanden werden und durch Berge geschitzt
und abgeriegelt werden. Die Alpen, die Pyrenden, der
Kaukasus, die Rocky Mountains, der Ural, der Hima-
laya stellen solche ,Raumriegel” dar. Sie markieren
die geomorphologischen Lebenssphiren undfoder
Wetterzonen. So geiten die furchtbaren Alpen in fa-
Hen auch als Schutz und werden metaphorisch als
moenia Italiae bezeichnet. Hinter den Bergen leben
andere, oft mythische, wilde, unzivilisierte Volker,
wenn nicht dahinter die unbewohnbare Wildnis
herrscht oder gar die Welt endet. Noch oder schon
bei Homer gelten Bergbewohaer als barbarisch.’ Fir
alte Geselischaften kann keinesfalls davon gespro-
chen werden, dafi Berge Sehnsucht und Neugier
wachruafen auf das, was hinter ihnen ist: Dies ist ein
durchaus modernes Gefithl, das die Nobilitierung
der euriositas ebenso voraussetzt wie die kolonisie-
rende Landnahme als Grundgeste kultureller Expan-
sion. Alte Kulturen leben zwar im Schatten der Berge,
und Berge kénnen auch ihr heiliges Zentrum abge-
ben; doch Berge zu besiedeln, ist der Fluch der Ar-

men und Verdringten; gar hinter sie zu kommeny:
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motiviert nur die Nog, wenn man aus seinem ange-
stammten: Lebensraum vertrieben wird und neuen
Raum jenseits der Berge zu suchen gezwungen ist.
{ber die kingste Zeit der Geschichte migriert kein
Stamm ohne Not in oder ber die Berge, und man
halt die physisch-praktischen Kontakie (etwa bei der
Jagd) mit jhaen so kurz wie moglich.

Berge sind indes nicht nur Raumriegel, sondern
sie ragen auf und stellen damit (wie der homo erectus
selbst) innerhalb des Visualfeides eine materietle Ver-
mittlung von Oben und Unten sowie eine dynami-
sche Bewegung von unten nach oben dar. Dies hingt
mit ihrem geomorphologischen Gesetz zusammen:
Drer Sockel des Berges ist stets breiter als sein gerun-
deter oder spitzer Gipfel: Dadurch ergibt sich eine
nach oben filhrende Lineatur. Thr folgend, erreicht
mar einer Scheitel, ven dem der Blick wieder herun-
tergefiihrt wird. QOder, und dies ist fiir die transgressi-
ve Funktion der Berge wichiig, der Blick hebt vom
Gipfel nach oben in den Luft- und Himmelsraum ab,
¢in qualitativer Sprung in eine andere Sphire: das
Reich der Wolken, die den Berg auch umhailen kén-
nen, das Reich der blanen Luft und, jenseits iticer, das
Reich der Sterne, der Sonne und der Nacht, die Tran-
szendenz schlechthin. Berge filhren also zur Tran-
szendenz, sie sind — schon visuell - Medium des Anf-
stiegs, des Uberstiegs und der Transgression.

2 Der Berg als absolute Metapher —In der Me-
taphorik der Berge findet sich eine grundlegende An-
tinornie: sie sind zum einen das Unwirtliche, Unzivi-
lisierte und Schreckenerregende; sie weisen ab und
wecken Angst; sie enthalten quasi natiirliche Vermei-
dungsimperative, Zum anderen aber reprisentieren
sie durch ihre Aszendenz das Gottliche und Heilige.
Dadurch wird eine exklusive Beziehung codiert: die
zu den Gottern. Die iiberragende Bedeutung der Ber-
ge in alien Religionen ist in ihrer Natur begriindet:
nichts eignet sich besser, das Fremde und Entriickte,
Heilige und Imponierende so selbstevident zu figu-
rieren wie sie, Sie miissen, um heilig zu werden, dabei
nicht von majestitischer Erhzbenheit sein. Entriick-
te, heilige Topoi — wie etwa der Ayers Rock fiir die
australischen Aborigines {350 m} oder der Satrun-
jaya {700 m) fiir die Jaina-Religion im indischen Gu-
jarat — kinnen auch relativ flache Berge sein, die anf-
grund érilicher geomorphologischer Gegebenheiten
und lokaler Legenden zu erstrangigen Heiligtiimern,
zu hieroi topoi werden. Das hohe Maft spezifischer
Besonderung und morphologischer Varianz steht
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zur Universalitat der Heiligkeit der Berge nicht im
widerspruch.

So bilden Berge im Sinn der BLUMENBERGSchen
Metaphorelogie eine ,absolute Metapher™: Es ist fiir
alle Kulturen, also universell, unvermeidlich, Berg-
Metaphern zu kreieren, damit iiberhaupt Grund-
strukturen der kulturellen und religidsen Ordnung
gebildet werden konnen. Berge sind absolute Meta-
phern, weil sie, shnlich dem Licht, ein Urphinomen
sind. Wir kennen keine Kultur, in der Berge nicht zur
Strukturierung der symbolischen Ordnung dienen.
Dies gilt auch fir schriftlose Kulturen, Berge sind
mithin der paradigmatische Fall von Real-Symbolen.
Den sprachlichen, gar schriftlichen oder diskursiven,
aber auch den pikturalen Metaphoriken des Monta-
nen gehen die wirklichen Berge, strukturell wie zeit-
lich, voran: auf aflen Kontinenten sind es reale Berge,
die symbolische Raume bilden, Es gibt mithin eine
pritextuelle und pripikturale universale Textur des
Montanen, diz den gesamten Globus umspannt. Dies
ist ein Unterschied etwa zu der firr unseren Kultur-
kreis bedeutenden Metaphorik des liber naturae. Da-
mit der Text oder das Buch zum Paradigma werden
kann, das die Hermeneutik der Natur formatiert,
miissen zuvor die Schrift, das Buch, die Autorschaft
und die Lektire erfunden worden sein. Berge sind
ein Beispiel dafiir, daf Symbolisierungen unabhin-
gig sein kdnnen von hochkulturelien Leistungen.
Schon schriftlose Stammeskulturen schaffen kom-
plexe Symbolordaungen, 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
gehirt dabei, daf sic nicht spezifisch fiir eine lokale
Kultur ist, nicht von einer Kuitur erfunden wird und
sich nicht von dort durch Kulturtransfers ausbreitet.
Offensbar werden Berg-Symboliken universal, spon-
tan und unabhingig von kulturspezifischer Kontex-
ten hervorgebracht. Zugleich erzeugen die Kulturen
Berg-Symboliken von unermeflicher, kulturabhin-
giger und lokaler Varianz. Drarum beobachten wir so-
wohl eine kuiturinvariante Matrix der Berg-Symbo-
Lk (wo immer es religidse Verchrung gibt, gibt es
Berg-Symboliken; und umgekehrt), wie auch kultur-
spezifische Matrixen, nach denen sich Berg-Symboli-
ken hochst variantenzeich ausdifferenzieren. Es gibt
fiir die primordiale Symbol-Matrix der Berge kein
starkeres Argument als jenes, daf8 Kulturen, die tber
Jehrzehntausende in keinerlei Kontakt zueinander
standen, gleichermafen Berge zum Zentrum ihrer

religiosen Praktiken gemacht haben: so die australi-
schen Aborigines, die amerikanischen Ureinwohner,
die afrikanischen Stammeskulturen. Wenn die sog.
Hochreligionen — Judentum, Christentum, Islar, der
Buddhismus, Hirduismus — in ihrer Synmibol-Matrix
ebenfalls heilige Berge aufweisen, so haben sie diese
nichs etwa aufgrund einer hoher entwickelten Sym-
belisierungstechnik erfunden und dann kultarell dif-
fundiert; sondern umgekehrt ruhen die elaborierten,
durch Schriftiradition verstetigten Berg-Symboliken.
der Hochreligionen auf dem breiten Sockel stam-
meskuiturelter Religionsformen.

3 Bedeutungscluster des Montanen — Reli-
gionsphdnomenclogisck gibt es mehrere Bedeu-
tungscluster, die sich unabkingig von der lokalen
Geomorpholegie der Berge gebildet haben. Die be-
sondere Form eines Berges oder Gebirges kann, aber
mufl nicht der Anla8 zu seiner symbolischen Aufla-
dung sein. Ja, man kann behaupten, Berge seien ¢o
ipso symbolisch. Das steht quer zu Auffassungen,
nack denen jedes Symbol und jede Metapher arbi-
triir, kontingent und historisch sei. Dem solt nicht
widersprochen werden, soweit es sich um einzelne
Symbolisicrungen handelt, alse etwa wm die Zuord-
pung eines bestimmten Bergbau-Geldndes zum Re-
gime der Berg-Heiligen Anna. Die kulturspezifische
Historisierung erscheint indes in einem anderen
Licht, wenn man die globale Streuung symbolischer
Besetzungen von Bergen in den Biick niramt oder in
einer lokalen Feinanalyse erkennt, daf es niemals
nur ein ganzer Berg ist, der symbolisch besetzt wird,
sondern daf ein Gebirgszug in der Regel eine hach-
differenzierte Symboltopographie darstellt, bei der
auch einzelne Felsen, Bergpartien, der Gipfel, eine
Hohle, eine Quelle, eine Schiucht, ein einzelner
Baum semantisiert worden sind, Kurz: Jeder Berg
und alles an einem Berg kann symbolisch sprechen
und zur Metapher werden. Universalitds, Lokalitat
und Historizitit von metaphorischen Aufladungen
durchdringen sich stets. Und diese wechselseitige
Durchdringung hat zu der unerschopflichen Textur
gefithrt, die von den Bergen im WeltmaR gebildet
wird. Im religi¢sen Sinn nun, der zweifellos der frii-
heste ist, durch dern Berge symbolisch wurden, erge-
ben sich dabet folgende Typen:

3.7 — Berge sind kesmische Marker. Sic bilden die

Weltachse (axis mundi) und trennen dadurch Him-
mel und Erde, die durch sie auseinandergehalten
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werden (in der griechischen Mythologie: der Adas
aber auch der Himalaya und die Rocky Mountains
haben diese Funktion}. Der in den Kosmogonien in-
terkulturell verbreitete Himmel-Erde-Trennungsmy-
thos {HET-Mythos®) enthilt im Kern die Erzdhlung,
daf Himmel und Erde ununterscheidbar in hoch-
zeitticher Nacht zusammengelegen hitten, so daf
kein Raum war, bis dann die Schépfung durch das
primire opus disiunctionis begonnen hitte: Raum
und Licht werden erst durch die Tremnnung von Him-
mel und Erde. So heiflt es entsprechend dem HET-
Schema bei Euriripss im Melanippe-Fragment:
»Urspriinglich war der Himmel mit der Erde eins; /
doch als sie voneinander sich geschieden hatten, / da
reugten sie und brachten an die Sonne ailes, / die
Biume, Vogel, Tiere, die das Meer ernihrt / - dazu
die Menschen®’

Diese Raumbildung, durch die der kiinfrige Le-
bensraum sich als ein Zwischen von Himmel und
Erde, mithin als Welthohie oder als Faltenraum ge-
bildet habe, muf indes, damit die Welt nicht wieder
ins ununterscheidbare Chaos zuriickstiirzt, verstetigt
werden. Diese Verstetigung wird durch besondere
Berge {bzw. durch Berge repriisentierende Heroen
wie Atlas) geleistet. Berge, wiewohl unbewohnbar,
~geben™ mithin erst den Raum der Bewohnbarkeit
und des Lebens.

Kosmische Berge haben dagegen die Funktion, die
Mitte des gesamten Universums zu bezeichnen und
diesem dadurch Halt und Orientierung zu geben. Se
bezeichnet der Huerfano Mousmtain in New Mexico
fiir die Navahos die kosmische Mitte, obwohl der
reale Berg nur das materielle Abbild eines mythi-
schen Berges darstelit, der allem Geschaffenen vor-
ausgeht. Der Hara-Berezaiti {oder Alborz) im Iran ist
nach zarcastrischer Vorstelilung der erste Berg {axis
mundi) iiberhaupt, den der Schopfer- und Erhalter-
gott 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 als auch jenes Ringgebirge, das
die als Scheibe vorgestelite Wek umgiirtet. Sein Ge-
genstiick ist der mythische Berg Arezura, der das
Reich der Finsternis birgt und der Versammiungsort
der bosen Geister aus dem Erdinneren darstelle.

Viele reale wie mythische Weltberge — wie etwa das
chinesische Massiv Amne Machem, der nepalesi-
schen Annapurna oder der australische Ayé_i'{s Rock —~
bilden den symbeolischen Ausgang fiir die jeweilige

Kosmogonie und den Schnittpunkt der sakralen. -
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Raumordnung einer Kultur. So auckh stellt der mythi-
sche Berg Meru, in gigantischer GzéBe noch nérdlich
des Himalaya, den Nabel der Welt dar. In der Jaina-
Religion wird der Meru in der Mitte von schittzen-
den Ringgebirgen aus Edelsteinen situiers; den Him-
melrichtungen wendet er jeweils eine Flanke aus Sil-
ber, Bervli, Kristall und Gold zu; auf seiner Spitze be-
findet sich eine aus Edelsteinen geformte Lotos-
Terrasse mit paradiesischem Garten der Gotrer.® Bis
hin zu Daxres Divina Commedia findet sich immer
wieder die Vorstellung, dafl das Paradies (der Garten
Eden) am Ende der Welt, auf einem Berg oder in un-
greifbar mythischer Hokhe angesiedelt sei. In den tan-
trischen Meditationen nimmt der Weltberg Meru
eine prominente Stelle im Zyklus der Wandiunges,
der Weltzerstorung und Weltentstehung ein. Bei den
Griechen ist der Weltnabel ein Marmorkegel (om-
phalos} im Tempel des Apoll zu Delphi unweit des
Parnaf, dem Berg, der urspriinglich ein Heiligtum
der Erdmutter Gaia beherbergte, bis er von Apolion
besetzt wurde, der den Kult spiter, in widerspriich-
licher Finheit, mit Dionysos teilte. [z Rom ist der Na-
bel (wmbilicus) auf dem Forum Romanum situjert
und fiir das Christentum dort, wo seine sakrale Mitte
liegt: auf dem Higel Golgatha in Jerusalem.

Man erkennt, daf lange bevor montane Meta-
phern in die Sprache der Philosophie und der Litera-
turen eindringen, reale oder mythische Berge zu
Imaginarien werden, die aus nichts als einem Ge-
flecht vor Metaphern gebildet sind. In diesen wird
die Heitigkeit allererst kreiert. Ferner ist erkennbar,
daft der Berg, unabhingig von der jeweiligen Religi-
on, als dje erste, geformte Veste (im Chaos) und dar-
um als Symbol der unvordenklichen und unzerstor-
baren Mitte des Seins fungiert. Dieser metaphorische
Berg muf weder ein gewaltiges Gebirge noch iber-
haupt ein realer Berg sein, er kann ein imagindrer
Berg, ein mythischer erster Hiigel oder zuch ein arti-
fizielles Bildwerk wie der Nabel-Marmor oder ein
Alrar sein, der das primir Aufragende, die erste
Schopfung, den Ursprung des Lebendigen symboli-
siert. Dies ist insofern von besonderem Interesse, als
dadurch das, was den kosmischen Berg ausmacht,
ebenso von ¢inem gewaltigen Massiv wie duxch eine
zentrale Tempelanlage reprisentiert werden kann. So
stellen die gewaltigen stufenférmigen Tempel der
Miaya-Kultur selbst gouliche Berge dar; dhnlich die
Tempelberge der Khmer in Ankor oder der Borobo-
dur-Stupa auf Java. Oder die im Kiesbett, das das
Meer darstellt, verteilten Felsen in Zen-Girten wer-
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den zu Kleinformatigen Paradigmen des Berges iiber-
haupt: aus dem Urwasser zufragende Insein, die den
Hort des gestalteten Lebens bilden. Auch japanische
Pagoden und Palastarchitekturen symbolisieren Ber-
ge, die in Japan durchweg als heilig gelten.

3.2 - Berge sind die entrickten Wohnorte, Residen-
zen oder Versammlungsorte der (hochsten} Gotter,
wie dies fiir zzhilose prominente Berge in der assyri-
schen, babylonischen oder griechisch-rémischen
Kultur, aber auch in Iran, Indien, Tibet, China oder
in Stid- und Nordamerika bezeugt ist. Hiufig sind
Berge selbst Gatter oder sie sind von Gottern gebaut
worden. Der Himalaya insgesamt reprisentiert den
Korper des Shiva, der wiederum auch auf einzelnen
Bergen, vor allem dem Kailas, seine Stitte und seinen
Thron haben kann; zugleich erhebt sich auf den
Schneegipfein des Himalaya der iiberirdische Palast
der Gotter, Daff Berge die Wohnstitte der Gotter
sind, begritndet thre Sakralitit und spirituelle At-
traktion. Sie teilen damit jene Struktur, die seit Ru-
poir Otro fir das Heilige ausgemacht wurde”’
Berge sind Taburiurme, die ebenso anzichen wie ab-
schrecken. Darin sind Berge Orte des Numinosen.
Numinosttit bezeugt die befremdende Gegenwart ei-
nes unbestimmt Anderen, das sich als Scheu anzeigt.
Die Scheu setzt ein Verhiltnis von Unnahbarkeit des
Objekts zur Unterlegenheit dessen, der die Gegen-
wart des Numninosen spirt.

Dieses Grandverhiltnis wird in vier Bestim-
mungsstiicke auseinandergelegt, die auch fiir die reli-
givse Symbolik von Bergen gelten. {a) Die Vorran-
gigkeit des numinosen uvad unvertrauten Objekts
enthilt ein Angezogenwerden und ein Fiichen-Wol-
len, Attraktion und Repulsion: diese Ambivalenz
wird zur Synergie von tremendum und fascinosum.
Tremendusm ist das Schauervolle, Unheimliche, Un-
bestimmt-Grofle, das vor michtigen und heiligen
Bergen empfunden wird. Fascinosum stammt von
lat. fascinare = verzaubern, behexen. Darin driickt
sich aus, dal von heiligen Bergen ein Bann ausgeht.
{b) In diesem Pendelschlag von Tremenduom und
Fascinosum entsteht das Gefiihl der Gegenwart von
etwas Ubermdachtigen, nimlich der maiestas. Auch
dies pafit gut zu den Bergen als Herrschaftssitz von
Gottheiten. Maiestas bezeichnet die Erfahrung der
Fernriickung des numinosen Objekts, so nah es auch
gesphirt wird, des Banns, so sehr man auch flichen
mochte. Diese Bipoligkeit charakeerisiert die Aura
heiliger Berge und die semantische Gespanntheit al-

ler Berg-Metaphoriken, sofern sie im Religibsen wur-
zeln. (¢) Sofern Berge heilig sind, sind sie Triger eines
Mysteriums; sie bezeichnen das ,,Ganz Andere™ {das
AMirum). Die mirabile Alteritas entzieht das Heilige
dem Begriff und wahrt seine Geheimnishaftigkeit.
Darum ist die Sprache tiber heilige Berge nicht be-
grifflich, sondern metaphorisch. Dies gilt auch fiir
die postreligivse, naturdsthetische Erhabenheit der
Berge, insoweit Metaphern auch innerhalb sikuiari-
sierter Sprachen Spuren eines Inkommensurablen
und Geheimnishaften behalten. Berge werden zu
Metaphern, gerade weil sie sich der Umfassung durch
Begriffe entzichen; Metaphern driicken nichts ande-
res als diese UnfaBbarkeit aus. Geheimpis ist ge-
wohnlich der Gegenbegriff zu Offendichkeit. Geore
Sraimer'® machte kurze Zeit vor Otto daranf auf-
merksam, daf 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 entritseln. Von daher sind Berg-Metaphern
survivals uralter religioser Verhiltnisse. Die Epipha-
nie des Berges kann, etwa in Riten oder Festen, of-
fentlich sein, ohne doch dabei enthiilit zu werden.'*
Sie tritt hervor nicht als decodierbare Mitteilung,
soncern als unbestimmie Ausstrahlung, als Meta-
pher und nicht als Proprium. {d} Als viertes Merk-
mal nennt Otto das Augustum, das sich Kaiser Octa-
vian als Name {Augustus) beilegte, um die Atmo-
sphire des Erhaben-Strahlenden, Heiligen und
Ehrfurchtsvollen auf sich zu konzentrieren. DHese
Instrumentalisierung gehdrt zur Performativitit der
Macht. Sie entleiht sich das Augustumn um den Pres,
daf das ,Ganz Andere® (Thateron) sein Geheimnis
verliert und zur Reprisentation des Herrschers ver-
eindeutigt wird.

Es ist aufschiufireich, daf in verschiedenen Kulta-
ren Berge gleichgesetzt werden mit Fiille, Uberflufi,
Reichtum, Glanz, so z. B. der nepalesische Annapur-
na, dessen Name ,,Mutter der Fiille® heiflt, der tibeti-
sche Kailas, der stidindische 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 trigt. Heilige Berge sym-
bolisieren zwar das Uberlegene und Fremde, doch
gerade daran machen die religivsen Menschen ent-
scheidende Erfahrungen. Sie suchen site geradezu:
Dies ist die Wurzel far die Feste, Rituale, Opferungen,
die dem sakralen Berg selbst oder der in ihm inkor-
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porierten Gottheit dargebracht werden. Auch dies
gilt transkulturell. Gleichwohl schlieBen die Rituale
am heiligen Berg die Identifikation mit thm aus, weil
zu ithm die Ambivalenz von tremendum und fasci-
nans gehort, die weder zur einen noch zur anderen
Seite durch Identifikation oder Distanz aufzuldsen
ist. Berge sind in einem physischen wie in einem on-
tologisch-metaphysischen Sinn das Herausgehobene
und Erhabene, und dies begriinder die Uberalltig-
lichkeit der Bewegungen und Begingnisse, die in An-
niherung an Berge oder auf ihnen vollzogen werden.
Berge begrinden geradezu das strenge Regime des
Ritus und des Kaltus — in nahezu allen Formen: Dies
reicht von den Menschenopfern, die bei Inkas und
Mayas den Gottern zur Beschwichtigung und zum
Segen in gewaltiger Hohe erbracht wurden bis zu den
Anachoreten und Kldstergemeinschaften, die in un-
wirdichen Lagen an und auf Bergen ein durchrituali-
siertes Leben in der Nihe des Gottes fihren, am Berg
Athos ebenso wie am armenischen Ararat, am Sinai
{ Dschebel Musa) wie am tibetischen Kailas, am japa-
nischen Fuji oder am balinesischen Gunung Agung.

3.3 — Berge sind Offenbarungsorte, entlegene und
schwer erreichbare Stitten der Kommunikation mit
den Gottern. Klassisch sind die Offenbarungen, die
Moses oder Muhammad an Gottesbergen erfahren
haben. So auch Zarathustra, der noch als philosophi-
scher Lehrer bei NIETZSCHE ,von den Bergen™ her-
abkommt."* Aber auch das Detphische Orakel Liegt in
abgelegenen Bergzonen am Parnaf-Massiv. Gerade
das Unwirtiiche der Gottesberge macht sie zurm Zen-
trum der Anzichung fiir Anachoreten und Ménchs-
gemeinschaften, welche die Weltferne als Bedingung
der Gottesnihe suchen, So werden Berge nicht nur
zu den ‘Wohnorten heiliger Eremiten, sondern zu
Kultzentren, zu denen oft zuch zahliose Pilger anf-
brechen, um durch Riten, Gebete, Meditationen, as-
ketische Ubungen oder Opfer sich der Nihe des Got-
tes zu versichern. Darin folgen Eremiten wie Pilger
der Spur einer urspriinglichen Offenbarung, die zu-
meist einem Grisndungsheiligen oder Religionsstifter
zuteil wurde, Beispiclhaft sind dafiir die Katheri-
nenkldster (seit dem 4. Jh.}, die je nachdem, welchen
Berg auf dem: Sinai man als den Moses-Berg annahm,
am Dschebel Musa oder Dischebel Katerin im sid-
lichen Stein-Massiv der Sinai-Halbinsel gegriindet
wurden und bis heute Ziel von chrisdichén Pilgern
sind. Fiir Israel wie fitr das Christentum ist der Sinal

der Name fir den Bund, den Jahwe in einer gewalti- -
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gen Epiphanie mit Moses auf dem Gipfel des Horeb
oder Sinai abgeschlossen und durch die Ubergabe
des Dekalogs besiegelte. Die vierzigjihrige Wiisten-
wanderung des Volkes Israel, von der in der Sinaipe-
rikope Exodus 19 bis Numeri 10 erzihlt wird, ist,
wenn sie die ,Brautzeit Israels (Jer 2,2 f) mit sei-
nerm Gott gepannt wird, als ein entsagungsvoller,
ebenso erzicherischer wie prafender Ubergangsritus
zu verstehen, Darin bildet die Theophanie am Got-
tesberg, auf den Moses auf Geheifl Jahwes gestiegen
ist (wahrend zu Fifler des Berges das Volk, auf Ido-
lenkulte zuriickkfallend, ums goldene Kalb tanzt),
die entscheidende Initiation ins Gesetz und die refi-
gidse Ordnung des Bundes dar. Der Moses-Berg ist
das primordiae Sinnzentrum der jidischen Religion,
das spiter, nach der Landnahme, im Tempelberg Je-
rusatems seinen Gegenhalt erfahrt. Indes bleibt der
Gott Isracls der Gott des Sinai-Berges, seinem ur-
spritnglichen Wohnsitz (wo er noch Zige eines altea
Erdbeben- und Wetter-Berggottes aufweist). Der Si-
nai ist paradigmatisch auch fiir 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 natitrliche
Orte (wie Berge} lost oder schlieBlich sogar, nach
Zerstorung des Ternpels, sich vom architektueral ge-
fafiten hieros tapos verabschieden muf.

4 Orte der Wildnis — Sofern Berge nicht geheiligt
oder Sitz der Gotter und damit Ubergangszonen zur
Transzendenz waren, bilden sie in christicher wie an-
tiker Tradition die Sphire der Wildnis." Diese beiden
sernantischen Achsen herrschen bis weit ins 18.Jahr-
hundert vor. Das platonische Hohiengleichnis codiert
als philosophische Allegorie den Aufstieg aus dem
Dunkel sinnlicher Erscheinungen, deren Wesen nicht
durchschaut wird, zu den oberen Sphiren des Lichtes,
das die Wahrheit {aletheia) ist. Philosophie ist Eleva-
tion, Erhebung aus dem Tritben blofer Wahrneh-
mungsbilder {doxa) zor Weit der Ideen, der noeti-
schen Sphire. Dem Geist und dem Denken ist seit
Platon eine Direktion eigen: nach cben. Das Hohe ist
das Wertvolie und Wahre, das Niedrige das Wertlose
und Tauschende. Dem entspricht der Aufbau der an-
tiken Kosmologie, die eine qualitative Raumordnung
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im Elementenschema enthili: von der Erde tiber das
‘Wasser zu Luft und Feuer als den oberen, edleren Ele-
menten bis hin zum fiinften, alles umbhiillenden, in
sich ruhenden und einheitstiftenden Ather, dessen
Feinstofflichkeit von reiner Geistigkeit kaum zu un-
terscheiden ist {nahe bereits dem christlichen Empy-
reum). Diese vertikale Wert- und Sphirenschichtung
bleibt bis zur Frithneuzeit stabil. Was unten ist, ist
nicht nur das Wertlose, sondern auch Ordnungslose:
die sublunare Sphire ist in ihrer Vielheit und Hetero-
genitit kaum erkenntnisfihig episteme {Wissen-
schaft) bildet sich an den Dingen des niedrigen Erd-
kreises gerade nicht. Er enthilt auch kaum Schones,
das auf harmonischen und symmetrischen Verhilt-
nissen, auf Zusammenhang und Verkniipfung, stim-
mige Anordrung und Ubereinkunft beruht. Berge
zeigen nichts davon; sie sind rach, ungeregelt, schroff,
witst und wild, wie urzeitliche Relikte des Chaos, dem
die Frde {Gaia) am nichsten steht. Das Schone muf
als Kunst, durch idealisierende Nachahmung und
zihmende Formung, hergestellt werden oder findet
sich als kKleine amoene Szenerie e¢ingebettet in Rio-
men, die sich rasch in weglose Wilder und wilde Ge-
birge zerfransen.

Hingegen konzentrieren die Berge, etwa in der
Schilderung der Alpenitberquerung von Hannibals
Truppen durch Polybios und Livius, alle Ziige des
Schrecklicher und Barbarischen, leblose und ab-
scheuliche Unformen, die sich in den verwilderten
Berghewohnern widerspiegeln."* Ahnlich unwirtlich
werden der Atlas oder der Xaukasus geschildert, die
Verbannungsorte der hybriden Titanen Atlas und
Prometheus zn den westlichen und Gstlichen Gren-
zen des zivilisierten Erdkreises. So sehr die platoni-
sche und stirker noch die plotinische Philosophie
und dann der Necplatonismus der Frithneuzeit
einen Zug ins Vertikale aufweisen, was sie der christ-
lichen Bewegung des Aufstiegs zu Gott adaptierbar
macht, so wenig weisen Gebirge in der Antike Attrak-
ticnen auf, die sie fiir philosophische Metaphern
tauglich machen wiirden. Auch Marsizo Ficino
und Grorpano BruNo, die, wie kaum andere Philo-
sophen, die denkerische Aufwirtshewegung aus-
zeichneten, taten dies ohne Rekurs auf Berg-Meta-
phern: sie wiren fir den Aufschwung des Geistes im
furor divinus, bei Bruno bis auf die Hohen des Welt-
alls, zu geringfiigig. Wirkungsmichtig ist eher die 10-
mische Stadtkritik, etwa bei Horaz, der — wie vor
ihm schon der Stadtbiirger THEOKRIT n seinen Idyi-
len — den Topos des einfachen, Seelencuhe gewshren-

den Landlebens und darin auch die Berge als Kontra-
punkt des Stadtdebens mit poetischem Lob bedenkt.
Doch sind auch hier nicht die schroffen Gebirge ge-
meint, sondern die zum Seelenfrieden tauglichen,
sanfteren Higel und Berge, die sich der pastoraien
Landschaft als behittende Grenze anfligen.

Diese verbreiteten stadtkritischen Gesten der 13-
mischen Literatur (z. B, auch Tuvesal} finden sich
radikalisiert im Christentumn, wenn fromme Eremi-
ten sich aus dem Gewiihl der sandenverfalienen Welt
in Wisten und Gebirge zuriickziehen, ¢ingedenk je-
ner biblischen Stelien, welche gerade derart iebens-
ferne Zone als Crte der Gottesbegegnung auszeich-
neten, wie etwa der berithmte Psalmen-Vers Ps 43,3
JSende dein Licht und deine Wahrheit, damit sie
mich leiten; sie sollen mich fithren zu deinem heili-
gen Berg und zu deiner Wohnung.™ Dies ist eine reli-
gidse, keine philosophische oder gar dsthetische Ne-
bifitierung des Berges. Man findet sie in Briefen des
anachoretischen Hieronymus ebenso wie bei Au-
GusTy, der die Doppelfigur von den guten uand den
schlechten Bergen rhetorisch prigte. Sind die erste-
ren die Berge Gottes und das Haupt Christ, von
geisdlicher Grofartigheit {magnitude spiritualis), so
sind die weltlichen Berge {montes saeculi} das Haupt
des Teufels {caput diobolus) und das Geschwiir des
Hochmuts {tumor superbiae). Jeder Christ erinperte
bei diesen topischen Formeln, die fir mehr als ein
Jahrtausend die Wahrnehmung der Berge prigten,
die siberlieferte Versuchung Jesu, als dieser, wihrend
seiner Fastenzeit in der Wiiste, vom Teufel auf einen
Berg gefiihrt wird, um Jesus, im Stil des spateren Feu-
felspakss, in einem panoramatischen Weltblick alle
Reiche zur Herrschaft anzubieten, wenn er sich denn
nur dem Satan verspreche {vgl Mt 4,1-11 n. Lk 4, I~
3). Das Muster einer solchen malignes Elevation, die
das Weltenpanorama hergibt, findet sich noch in der
Historig von . Johann Fausten {1587}: in der Supez-
visio stiflt Fanst seinen Welthunger, die teuflische cu-
riositas.*>

Es ist eine tberzufillig aufgeschlagene Texistelle
aus Augustin, die Fraxcesco Perrarca auf dem
Gipfel des Mont Ventoux 1336 aus der selbstverges-
senen Faszination durch den tiefengestaffelten Fern-
blick zuriickruft in die fromme Selbstbetrachtung
der Seele, im Vergleich zu deren Grofie nichts Wels-
liches grof sei.' Der hochst stilisierte Bericht Gber
die vielleicht gar fiktive Besteigung des Mont Ven-
toux folgt der Augustinischen Abrechnung mit dem
Augenbegehren (concupiscentia oculorum) und der
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weltlichen Neugier. Was von heute her als Wende zu
einer neuzeitlichen Naturdsthetik und als Entdek-
kung der Erhabenheit der Berge erscheinen mag, ist
im 14. Jahrhundert eine exemplarische ,Konfession®,
ramlich das Dokument einer den montes mali verfal-
lenen superbia, deren Typus Augustin ebenso vorge-
geben hatte wie die ,Abkehr” von jenem Weltblick,
der in diabolischer Versuchung sich die Welt zu Fa-
flen legt. Der Mont Ventoux Petrarcas ist nicht die
Inkunabel der modernen Landschaft, sondern das
Exernpel des fumeor superbige, eine christliche Um-
kehr- und Nachfolgegeschichte auf den Spuren Au-
gustins und der Bibel.”?

Gleichwohl ist es nicht zufdllig ein Berg, der zum
Topos dieser spirituellen Erfahrung wird; denn der
Berg ist die Metapher der sindigen Weltverfallenheit
und zugleich die Metapher der Offenbarung, Weltab-
kehr und Gottesnihe, zu der Petrarca auf dem Gipfel,
wo er nicht nur sieht, sondern auch liest und erinnert,
zuriickfindet. in eins damit ist der Gipfeiblick Petrar-
cas die erste literarische Ausformulierung des aper-
spektvischen Panoramablicks, der die Tiefenstaffe-
lung der Horizontale auf cinen subjektiven Sehpunkt
hin organisiert. Dies mag dem sich zugustinisch be-
sinnenden Autor zum ,.nichtigen Schauspiel® werden,
doch zugleich ist es eir erster Schritt hin zu jenen lite-
rarischen und bildkénstlerischen Hohenblicken, die
vom 16. Jahrhundert an, vor allem aber im 18. jahr-
hundert geradezu zum Paradigma einer sikularen Er-
habenheit und isthetisches: Maiestas werden.'®

in christlichem Sinn kann der beschwerliche Weg
im Gebirge derjenige sein, zu dem sich der Fromme
entschlieft, wihrend der trige Stinder den bequemnen
Weg im Tal der Stinden bevorzugt. Dieses Y-Modell
des christtichen homo viator, dem ,Herkules am
Scheideweg” verwandt, findet sich iiberaus hiufig in
christlicher Bildkunst — bis hin zu Casear Davip
Frieprich, dessen Herbst-Blatt aus dem Lebensalter-
Zyklus {1826} ein Paar zeigl, dessen gemeinsamer
Weg sich gerade trennt. Wie der Soldat den Weg, vor-
bei an Siegesmonumenten, zur Stadt wihit, die aus
der Ferne mit versprechender Pracht winkt, so trennt
sich die Frau vom Soldaten, um seitwirts den be-
schwerlichen Felspfad hinauf ins einsame Gebirge
einzuschlagen: der gute Weg. Diesen Typus und Anti-
Typus formulierte schon der Schweizer Gelehrte
Konwrap GESNER, einer der frithesten Naturforscher
der Alpen, 1541 in einem Brief an JACOBFAVIENUS:
Welch eine Wonne, welche — glaube mir — Ergotzung

des Geistes, anders gesagt: des Gefiihls, die Ansicht.
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riesiger Bergmassen zu bewundern und das Haupt
gleichsam inmitten von Wolken zu erheben. Ich weifs
nicht, wie es kommt, daf die Seele auf staunenswerter
Hohe eine Erschitterung erfihrt und zur Betrach-
tung jenes héchsten Baumeisters hingerissen wird.
Menschen trigen Geistes jedoch bewundern nichts,
sie sitzen zu Hause, gehen nicht hinaus zu dem thea-
trum der Welt, ziehen sich wie Ratten im Winter in
ihre Ecken zuriick, ohne zu begreifen, daf die
menschliche Gattung deswegen inmitten der Welt ge-
schaffen wurde, um aus ihren Wundern die héchste
Gottheit besser zu erkennen.*'® Hier verbindet sich
das christliche Y-Modetl mit der Formel Ciceros vom
contemplator coeli, der um der Erkenntnis Gottes wil-
fen geschaffen wurde. Die Berge gehtren bei Gesner
zu den ,Ansichten des irdischen Paradieses™.

5 Orte des Schreckens — Lange wihren indes noch
die Deuti:;ngen,m die die Gebirge zu Geschwiiren und
‘Warzen des Erdballs degradieren, bar jeder Annehm-
lichkeit, jeden Reizes, jeder Schdnheit, Inbegriffe des
Schrecklichen und HaBlichen, Dies gilt noch fir
Henny Morg, neben Rarpa Cupworth Kopf der
Cambridge Platonist School: far jha waren ,die form-
los hin geworfenen Berge nichts als Geschwilste und
Hiscker auf dem Anditz der Erde®® Man darf nicht
vergessen, daf GariLeis Entdeckung der Mond-Ber-
ge und -krater, ebenso wie die der Sonnenflecken,
zwiespildg aufgenrommen wurde. Galilei selbst sah
in ihnen, wie seine Mondzeichnungen zeigen, die
kitnstierische Herausforderung™ und ebenso den
Beweis, daft die Erde, entgegen ihrer aristotelischen
Niedrigschitzung, ¢in Sterm unter Sternen ist. Der
Ingolstidter Jesuit und Astronom CHRISTOPH
SCHEINER, dem, gegeniiber Galilei, der frihere und
bessere Experimental-MNachweis der Sonnenflecken
gelang (1611), konnte solche Makel (macula) an
einerm platonisch idealgeometrischen Himmelskor-
per zus kosmoidsthetischen Griinden nicht ertragen
und erklirte die Flecken zu Schatten voriiberzichen-
der Materiewolken bzw. unbekannter Kleinsterne.
Gestirne wie urspriinglich die Erde waren ais regel-
millige Korper geschaffen, makellos und ohne die
kranken Tumore der Berge. Die langwihrende Ver-
urteilung der Berge hingt mit der méchtigen Tradi-
tion der christlichen Kosmo-Asthetik zusammen, in
der ausgemacht war, daB Gott die Welt nach Geset
zen der Schionheit geschaffen hat; darum galt Gott,
aber auch die figurierte Natara, dem Mittelalter als
ein Kitnstler (artifex).”® Die offenbare Regellosigkeit
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der Gebirge konnte deswegen nicht anf Gott zurck-
gehen, Eine Asthetik, die das Ma8- und Ordnungs-
lose integrierte, gab ¢s bis 1730 nicht. Darum muBte
das Gebirge als locus terribilis®* wahrgenommen wer-
den, zbstoBender Aussatz einer aus der Schopfungs-
ordnung gefallenen Natur (ratura lapsa). Das befor-
derte religios-geognostische Spekulationen Gber den
Ursprung dieser Ungestalten.

Fines der spiatesten Zeugnisse dieser Tradition
stammt vom 1. §. 1780 ,,mozgens um 4 Uhr" aus der
Feder des paganen WiLngiM HENsE, als er Luowie
Gremm von ziner Schauer weckenden Geistbegeg-
nung am Gotthard berichtet:™ ,Aus dem grauen Al-
tertume der Welt, aus den Ruinen der Schopfung
schreibe ich Thren, wogegen die Ruinen von Grie-
chenland und Rom zerstdrte Kartenhiuserchen klei-
ner Kinder und nicht einmal das sind.® Der Text
markiert die kulrurgeschichtliche Schwelle zwischen
der uaralten Tradition, in welcher die Berge als Orte
gattlicher Otfenbarung galten, und einer sikularen
Asthetik, welche gerade noch den Schauer angesichts
der Gott-Natar kennt und doch schon die Stichworte
bereitstellt fiir die touristische und dsthetische Ver-
fiigharmachung der Gebirge. Sc glaubt sich der
nichtliche Wanderer Heinse auf dem Gotthard am
»Ende der Welt", angelangt im ,Gebeinhaus der Na-
tur”: ,Stats der Totenknochen liegen ungeheure Rei-
hen von dden Steingebiirgen und in den tiefen Ti-
lern auf einander gehdufte Felsentrimmer da. {...]
Schauer wie ein Erdbeben gingen durch mein We-
sen.” Heinse ruft hier nock einmal die leibmetapho-
rische Parallelitit geophysiclogischer Gefiige mit der
menschlichen Anatomie auf, die besonders fiir Leo-
nardo charakteristisch war, der eine regelrechte
LAnatomie der Erde“ entwarf, in der die Gebirge
das Skelett des Erdleibes bildeten. Diese Paralielicat
von Erde und Korper ist es, die Heinse erschiittert
und auf die Epiphanie des Genius der Natur vorbe-
reitet. Wie der Exdgeist in GoeTsEs Faust I den un-
glaubig-gliubigen Protagonisten, so stutzt der Gott-
hard den Reisenden aufs MaR seiner irdischen Klein-
heit zuriick. Also spricht der Berggeist: ,Auch hier
war einmal ein Eden, schiner als Genf und Vevey in
dem bezaubernden Tale, wo der wilde Rhodan von
seinen Stirmen ausschnaubt und in stfem Schlum-
mer heiter hin walit, und schoner als die Gefilde, wo
die Provenzaierin schon zum Schlag der Trommel
tanzt, Ich stieg einer der ersten aus den Wassern her-
vor, und unter den kithlen Schatten meiner Pome-
ranzenwilder pflegten die neugeberenen Kinder der

Erde der jungen Liebe. O goldner Traum meiner ju-
gend in viele Jahrtausende hinein {...]. Kannst Du
glauben, daf ich immer Fels war, chne Pilanze, Halm
und Staude? Und sichst du nicht, daf jeder grane
Berggipfel auch nach und nach so wird? Aber ich bin
s alt, als dein Schmetterlingskopf mit seinem wel-
chen tagdavernden Hirn anicht auszudenken vermag.
Zwzr bin auch ich ans einem Element ohne Gro-
fe [...] einer der gewaltigsten Korper der Erde ge-
worden, 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 un-
verhiititen Gestalt, zu hehr und zu michtig und hei-
fig, um von euch Kleinen zu euren Bediirfnissen ein-
gerichtet und verkiinstelt und verstellt zu werden. Je-
des 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 eigentiimiiche Mischung aus neu-
heidnischer Kontroverspredigt der Natur und Geolo-
gieunterricht am Gotthard. Unschwer ist zu erken-
nen, dafl Heinse hier Leitmetaphern aufnimmi, wie
sie der berithmte THoMAs BURNET (Telfuris theoria
sacra, 1689/91) entwickelt und noch der junge LE1s-
wiz { Protogaea, 1693) vertreten hatten: Die schroffen
Ungestalten der Gebirge sind erdgeschichtiche Rui-
nen einer globalen Katastrophe, der Sintflut namlich.
Nach Abfluf der Wasser trat die alliiberail gebroche-
ne, wiist anfgetirmte und zerkliiftete, ehemals je-
doch in harmonischer Kreisgestalt gefafite Erdkruste
erschreckend vor Augen. Gebirge sind fitr Burnet die
Erinnerungsnarben einer metaphysischen Verwer-
fung im Verhiltnis zwischen Mensch und Gott, dar-
um im Betrachter Schauder auslésend, an die alte
Erbschuld gemahend, die die Natur in den Fall ein-
bezog: darum ist sie natura lapsa, steingewordenes
Monument der Sintflut, Zu Anfang des Jahrhunderts
hatte der Naturforscher JoHaxn Jaxos SCHEUCH-
7ER, fuBlend auf Jomy Woopwarp (Fssay toward a
Natural History of the Earth, 1693), in pflanzlichen
wie tierischen Varsteinerungen der Schweizer Alpen
Relikte der Sintflut ausgemacht und sogar das Skelett
eines dabei ertrunkenen Menschen zu entdecken ge-
glaubt: home diluvii testis {Specimen Lithographia
Helvetica, 1702), welches der Paliontologe und Kata-
strophentheoretiker GEORGES Cuvier freilich als
Fossil eines Riesensalamanders entlarvte.™ Wie auch
immer: Entscheidend ist die Verschiebung der meta-
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phorischen Matrix, die sich, noch innerhalb des
christlichen Rahmens, an den Gebirgen volizog. Vom
caput diabolus verwandelten sich die Berge zu einem
geoarchiologischen, 1715 von JomanN GOTTFRIED
Grecerivus in lexikalischer Form aufbereiteten Ar-
chiv,® aus dem sich die Dramen der Erdgeschichte
ablesen lieBen. Das schrundige Antlitz der Terra, wie
es Burnet im allegorischen Denkbild der Erd-Ruine
entwirft, initifert eine wissenschaftliche Debatte, in
der die Berge a la longue zum Objekt empirischer ge-
ognostischer Forschung wurden: ein entscheidender
Schritt einmal in Richtung auf die Entdeckung der
Tiefendimension der £rd-Zeit,* die nur in Jahrmil-
lionen abmefibar ist, zum anderen zur Sikularisie-
rung des metaphysischen Schreckens, der in den Ber-
gen lokalisiert wurde.

Heinses Berggeist folgt zwar Burnets Genealogie
der Berge aus der in der Siatflut kollabierten Erd-
kruste. Dock kennt Heinse bereits die Tiefenzeit, wie
sie der Tendenz zur Temporalisierung des Wissens
entspricht: diese 18ste zwischen Burnet, CHaRLES
Burron {Histoire naturelle, générale et particuliére,
qvec la description du Cabinet de Roy, 175051} und
dem Geologen James Hurron {Theory of Earth,
1788) bis hin zu CrarLES LYELL {Principles of Geolo-
gv, 183033} eine wahre Explosion der zeitlichen
Horizonte der Erdgeschichte aus. Davon wurde —
nicht nur bei Heinse, sondern ebenso bei HerDER,
Goethe, HOLDERLIN, ALEXANDER VON HUMBOLDT —
dje ssthetische Wahrnehmung der Berge geprigt: ihr
Erhabenes ist nicht mehr nur ein Effekt ihrer Grofe,
sondern vor altem davon, daf sie historische Zeugen
der Erdentstehung sind. Gebirge als ,Ruinen der
Schopfung™ in Form von Petrefakten und Fossilien
tragen sie die Spuren fernster Vergangenheit wie ein
dingliches Archiv. Sie erinnern ferner daran, dafl das
Steinerne durch aile erdgeschichdichen Revolutio-
nen hindurch in den ephemeren Menschen ,ein ho-
hes Gefithl von ewiger Festigheit” rechtfertigt.” Ge-
rade das Schauerlich-Schreckliche der Gebirge, thr
Totes und Skeletthaftes verleiht der Erdgestalt ihr
Festes und Tragendes, dessen unser Lebensgefiibl,
ausgesetzt den Kontingenzen der Geschichte, bedarf
weswegen denn auch, wie sich 1735 in Lissabon
schockartig erwies, Erdbeben anf die Zeitgenossen so
verstorend wirkten.

6 Zeugen des Paradieses und der Fggiheit —

Zum anderen werden Gebirge zu unverlierbaren
Zeugen eines Paradieses, das die Natuy fir den Men-
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schen einmai gewesen ist. Die Gebirge koanen so das
Bild einer unverfiigharen, erhabenen wie zugleich
einer menschenfreundlichen Natur aufnehmen. Da-
bei bildet die Physikotheologie einen wichtigen
Ubergang. Thr durchweg metaphorischer Schluff von
de Dingen der Welt, so chaotisch und kontingent
sie erscheinen mogen, auf einen Weltbaumeister, der
in seine Schipfung eine teleologische Ordnung
gelegt habe, bildet in der Frithaufklirung das Initial,
die Ordnung der Dinge als eine verniinftiger Zweck-
haftigkeit entgegenkommende, menschenkonforme
Einrichtung zu deuten. So ist auch den schrecklichen
Bergen Nutzen und Zweck abzugewinnen: Baxr-
HoLD HINrICE BROCKES etwa vermag, innerhalb sei-
ner umfassenden Alphabetisierung der Welt von der
Ameise bis zum gestiraten Himmel, auch den er-
schreckenden Bergen eine Unzah! nutzenteleologi-
scher Vorteile zu entiocken.* Wenngleich Kant spi-
ter dem physikotheologischen Gottesbeweis, bei aller
Achtung, ebenso den Garaus macht wie er die Natur-
teleologie auf eine konjunkiivische Potentialitit ein-
schriinkt, so ist doch die Bedeutung der Physikotheo-
logie, die durch ihre bedeutendsten englischen Ver-
treter WiLLtanm Deruanm® und den Botaniker JoHn
Rav™ sowie den Derham-Ubersetzer JoHANN AL~
sERT FaBricius und den Phiosophen CHRrIsTIAN
Woirrr™ Verbreitung fand, kaum zu unterschitzen:
hier bereitet sich der wissenschaftlich-techaische,
nichterne und auf den Menschen zentrierte Zugriff
auf den gesamten Waturraum vor. Fiir die teleclogi-
sche Interpretation der Lithosphire aufschluBreich
ist besonders der Theologe und Naturforscher
FrrengricH CHRISTIAN LEsSER.

Die vormals sinnlos-haBlichen Berge erhaiten da-
bei, neben all ihren Niitzlichkeiten, einen spezifisch
kulturkritischen Sinn: Thre Ferne zur stadtischen
Zivilisation sichert ihnen die symbolische Funkti-
on, den kritischen Eimspruch zur desorientierten
und verkunstelten Kultur ins Bild zu setzen® Seit
ALBRECHT vON HALLER ist die alpine Bergwelt iden-
tisch mit versthater Natur und befriedeter Gemein-
schaft: Schreckbild Stadt und Wunschbild Berg (Die
Alpen, 1729; Versuch schweizerischer  Gedichten,
1732). Darin besteht, {iber ihre imposante Statur und
ihr unerschapftiches Alter hinaus, thre neue Dignitit,
die sie zur dsthetischen wie moralischen Wertschiit-
zung tauglich macht.

Die zur Freiheit idealisierten Berge sind ein Reflex
auf wirtschaftliche Umwilzungen in den Stadten.

. Doch diese Zeichen der Freiheit und Schonheit, wel-
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che dem Menschen auf den Gipfeln, ihn sittlich wie
gsthetisch hebend, winken, fithren innerhalb weniger
Jahrzehnte dazu, daBl die Alpen zum Tummelplatz
des frithen Massentourismus werden. Eine vertrakee
Dialekeik bewirki, dafl dieselben Motive, die Heinses
Gotthard-Geist zu einem friiben Prediger des Ge-
birgsschutzes werden lassen, cben diese Gebirge den
Folgen des Tourismus preisgeben.’

7 Monumente des Erhabenen - Historisch
kaum einen Wimpernschlag und doch fremdartig
and unvorstelibar weit zurtick liegen die ergriffenen
Schilderungen, welche die Alpen-Reisenden, oft auf
dem Weg nach talien, im 18. Jahrhunderts hinterlas-
sen haben. Sie stehen im Bann der Asthetik des Na-
tur-Erhabenen, welches die Nachfolge der religitisen
Frhabenheit angetreten hat. Menschenleere Wiisten
und Meere mit wilden Kisten, schroffe Felsmassen
und driuende Abstiirze, aufragende Gipfel und die
entfesselten Elemente wurden gezielt aufgesucht,
um im Angesicht einer gewaltigen, {noch) nicht be-
herrschten Natur die ,Grenzen der Menschheit”
{Goethe) zu erfahren oder auch, bei aller physischen
Kleinheit, sich als iiberlegenes Vernunftsubjekt inne-
zuwerden — wie es Kant wollte.

Den Ausgangspunkt bildete Pspupo-Loncinus
Schrift Vom Erhabenen {1.}h. n. Chr.), libersetzt in
viele eurapiische Sprachen. Zwar wurde darin mit
dem Atna schon ein Berg als Beispiel des Erhabenen
erwihnt, doch richtungsweisend wurde die Schrift
fiir die Poetik des erhabenen (hohexn) Stils, der sei-
nerseits die dsthetische Wahrnehmung von Natur
zu prigen begenn. Uberalltiglichkeit, GroBartig-
keit, Weite, UbermaR, Bedrohung und Furcht bil-
den die gleichsam psychopsysiologische energera
der erhabenen Redefiguren — imn Gegensatz zum
$chinen. Dies bot fiir die Poetiken und philosophi-
schen Asthetiken seit Antony A. C. SHAFTESSURY
(A Letter Concerning Enthusiasm, 1708} und Josers
Appison {Pleasures of Imagination, publ. im Specta-
tor 1712) das Initial zur Ausarbeitung eines Erhabe-
nen, das die vormals abscheulichen Berge zu nobili-
tieren vermochte. Hierbel ging es um das Kontrast-
gefithl des lustvollen Schauders oder angenehmen
Schreckens® angesichts der ,Ruinen Ober Ruinen,
¢in ungeheures Trimmerfeld®, wie Jonx Dexnig
1688 sein Alpenerlebnis fafite, um sein ,,Entsetzen®
und die ,fast mit Verzweiflung gemischte Erhe-
bung® mit ,Annehmlichkeit” und ,Meditation™ zu
verbinden, um so einen Einklang mit der Ver-

nunft* herzustellen. ,Angst” mit ,Bewunderung”®
und verniinftigem Selbstbewuftsein zur Wider-
spruchseinheit ,wonnevollen Enisetzens™ gebracht:
Das konstituiert das Erhabene ™ Wirrran Gieein
dagegen lancierte in seinen furiosen Reiseschilde-
rungen des kargen und wilden Englands, Wales und
Schotilands eine andere, neue dsthetische Kategorie:
das Pittoreske, das sogleich europaweir auch die
Wahrnehmung wie Darstellung der Berge in threr
malerischenn Mannigfaltigkeit (rough style} prigte
und zur bevorzugten Asthetik auch des beginnen-
den Alpentourismus wurde.”* Zsvischen 1774 und
1798 entstehen die monumentalen textfichen und
durch rauhe Aquatinten illustrierten Dokumente
seiner Reisen. Das Pittoreske war die Form einer
ssthetischen Schatzung des Wilden, ohne dieses zur
moralischen Herausforderung des Selbstbewuft-
seins werden zu lassen.

Die Wildnis der Berge mit Freiheit zu verbinden,
ist ein literarischer Topos, der wenigstens seit JAMES
THomsons The Seasons {1726-30, rev. 1744} und
zeitgleich seit Hallers Alpen (1729} Verbreitung fand.
Freiheit verband sich nun mit einer Asthetik des
Rauhen {roughness) und der regellosen Mannigfal-
tigkeit, wie man sie idealtypisch im Gebirge vorfand
(sie hebt besonders der Asthetiker SULzER immer
wieder hervor). Schrecken und Diisternis (gloom)
der Berge sind der gleichsarn natiirliche affektive
Korrespondent einer Freiheit, die sich im schroffen
Milieu von Felsen, Wasserfillen und Abgrénden be-
wihrt. Der Gipfelblick, das freie Auge in panoramati-
scher Souverdnitat beloknt nicht nur das Bestehen
von Angst, sondern wird zum positiven Paradigma
der Freiheit {iberhaupt. ALEXANDER vON HumMBOLDT,
leidenschaftlicher Bergsteiger und Montanwissen-
schaftler, der seine Wissenslandschaften gern im Stil
des Gipfelpanoramas anlegt, zitiert nicht umsonst in
der Vorrede zu den Ansichten der Natur (1807) die
Verse 2585 ff. aus ScHILLERs Braut vorr Messina: ,Auf
den Bergen ist Freiheit! Der Hauch der Grifie/ Steigt
nicht hinauf in die reinen Litfte; / Die Welt ist voil-
kommen itberall, / Wo der Mensch nicht hinkommt
mit seiner Qual.“** Bergeshohen, Erhabenheit und
Freiheitspathios fusionieren besonders im deutschen
Idealismus, in rousseauistischer Kulturkritik sowie
im topischen Lobpreis der Schweizer Demokratie,
deren Bedingung geradezu mit der Freiheit der Berg-
welt gleichgesetzt wird.* So plaziert ScrsLunG in
seiner Schrift Philosephische Untersuchungen itber
das Wesen der menschlichen Fretheit (1809) den Men-
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schen metaphorisch ,auf jenen Gipfel {...], wo er die
Selbstbewegungsqueite zum Guten und Bosen glei-
cherweise in sich hat: das Band der Principien in thm
ist [...] ein frefes. Er steht am Scheidepunkt”. Auf
diesem Gipfel kann freilich den Menschen die ,Lust
zum Creatiiztichen® fiberwaltigen, ,wie den, weichen
auf einem hoher und jahen Gipfel Schwindel erfafit,
gleichsam eine geheime Stimme zu rufen scheint,
dald er herabstirze™™

Dies war auch die Richtung, in der Kant das Erha-
bene entwickelte. Das Erhabene ist fiir Kant zuerst
eine Erfahrung massiver affektiver Dissonanzen, ob-
jetiver und subjektiver Disproportionen und damit
einer Gefahr: ,Kithne iiberhangende gleichsam dro-
hende Felsen, am Himme! sich auftiirmende Don-
nerwolken, mit Blitzen und Krachen cinherziehend,
Vaulkane in ihrer ganzen zerstdrenden Gewalt [...1
u. dgl. machen unser Vermdgen zu widerstehen, im
Vergleich mit threr Macht, zur unbedeutenden Klei-
nigheit.** Derartige Schilderangen wilder Natur
finden sich in der Literatur dieser Zeit zuhauf und in
der Kunst dramatisch ins Bild gesetzt. Im Riick-
schiull keifit das: Das Schone ist die ungefihrliche,
Kleinrdumige, beherrschte Natur. Wie Garten und
Tocus amoenus seit jeher den Archetyp des Natur-
schonen bilden, so riicken, innerhalb des Projekres
bitrgerlicher Naturbeherrschung, mit dem Erhabe-
nen der Berge und der Wildnis die noch umkimpf-
ten Zonen des Naturreichs in die dsthetische wie
wissenschafiliche Aufmerksambkeit. Die Asthetik des
FErhabenen ist eine Konzeption, um in einer vortech-
nischen Dimension — dem Imaginéren — die Angst
vor iibermachtiger Natur beherrschen zn lernen.
Diafiir sind die Berge der psychophysische Priifstein
par excellence; und die montanen Metaphern einer
neuen pathetischen Poesie des Erhabenen sind das
Feld der sprachlichen Aneignung des ehemals Un-
verfiigharen, Heiligen und Dimonischen. Berge sind
das Purgatorium der Phantasie. Gerade die vorge-
stelire erhabene Natur, vor der man als physisches
Subjekt kiein und schutzlos ist, weckt ,eine Selbster-
haltung ganz anderer Art*, nimlich die Selbstbefesti-
gung zu einem wahrhaft erhabenen Subjekt, das in
sich yeine Uberlegenheit tiber die Natur seibst in ih-
rer UnermeRlichkeit” findet.® Das Erhabene Bug-
xes verwandelt Kant zu einer transzendentalen Pro-
zedur: Geht es im Schénen um jene nge_gxeingii]-
tigkeit des Urteils, nach der die Natur in ilirer entge-
genkommenden Angemessenheit [iir den Menschen

qualifiziert wird, so im Erhabenen um die Allge-~
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meingéltigheit, mit der das Subjekt sich selbst zu sei-
ner universelien Souverinitat aufruft — in Absetzung
von der wilden Natur.

Hochgebirge, Vulkane, Erdbeben, Wasserfille sind
Topoi der philosaphischen Diskussion und der Rei-
seliteratur, zugleich aber die realen Grenzriume, aunf
die sich technische oder wenigstens wissenschafiliche
ErschlieBungsprozesse beziehen. Das Hochgebirge ist
eine der Jetzten terrestrischen Bastionen der Unweg-
samiceit und schematisiert die {unendliche) Grofe
der Natuz. Es ist jedoch auch die Zone, in welcher die
menschlichen Kinste (Mineralogie, Montanbau, Ge~
ognosie) sich zu bewdhren haben. Das Hochgebirge
wird zudem verkehrstechnisch erschlossen und zum
bevorzugten Raum der pittoresken Reise-Mode. Das
Erdbeben von Lissabon 17535, dem Kant sogleich
mehrere Schriften widmete und das er (volkanistisch
denkend) auf einen unterirdischen Feuersturm zu-
riickfithrte, stellt bewufitseinsgeschichtlich einen
epochalen Einschnitt dax. Es zerstirt die alteuropdi-
schen Sicherungssysteme der Metaphysik, besonders
der Theodizee und Physikotheclogie; es treibt die
physische Endlichkeit und metaphysische Obdachio-
sigkeit des Menschen hervor, wodurch — im Gegen-
zug — gewaltige philosophische Anstrengungen fir
die sikulare Selbstbegriindung des menschlichen
Daseins erforderlich wurden. Kants Philosophie ist iz
tote die Bewiltigung der ungeheuren Erschitterung
und Angst vor der Natur, die, ausgehend vom Erdbe-
ben in Lissabon, als Beben des BewuBtseins durch
ganz Europa lief*” Die Pointe des Erhabenen, ob es
sich am Hochgebirge, Wasserfillen, Meeresstiirmen
oder Naturkatastrophen darstellt, ist deswegen: »Also
ist die Erhabenheit in keinem Dinge der Natur, son~
dern nur in unserm Gemiite enthalten, sofern wir
der Natur in uns, und dadurch auch der Natur [...]
aufer uns, Gberlegen zu sein uns bewuBt werden
konnen. Alles, was dieses Gefithl in uns erregt, wozu
die Macht der Natur gehort, weiche unsere Krifte
auffordert, heifft alsdenn {obzwar uneigentiich) er-
haben "**

§ Montanwesen — Lange vor der geologischen,
sisthetischen und touristischen ErschlieBung der Ge-
birge hatte deren Sikularisicrung im Bergbau begon-
nen, der weit in die Antike zuriickreicht. Montan-
kunst hatte noch im christlichen Mittelalter einen
durchans sakralkuiturellen Charakter, Uberwiegend
hersschte eine theozentrische Interpretation von
Montanwissen und -technik. Die Erze, Mineralien,
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Reichtiimer der inneren Erde dokumentierten die
magralia dei. Gott hatte die Erze nicht umsonst ins
Unwegsame der Gebirge und deren verborgener Tiefe
versenkt. Sie zum Zweck der Bereicherung herauszu-
reifien, stellte eine Verletzung des integralen gott-
tichen Leibs der Erde bzw. von Gottes Schipfung dar.
Man wufite vom Fluch der Metalle, der den Weltgang
vom Goldenen bis zum Eisernen Zeitalter in die tra-
gische Logik des Unheils einspannte {so schon seit
Hesiop, also etwa seit 700 v, Che.}. Um hier Legitima-
tionen fir den Berghbau zu schaffen, betrete marn ithn
in fromme Ritualte und symbolische Ordnungen ein,
obwokl natiirtich auch im Mittelalter klare Regalrech-
te und skonomischen Interessen walteten. Das Innere
der Erde hatte zwar sakrale Bedeutung, war jedoch
Besitz der Landesherren. Es sind vor allern die Berg-
leute selbst, die eine Sakraikultur des Montapbaus
entwickeln, deren letzte Spuren noch bei Goethe, No-
vaLts, Tieck, E. T A. Horrmany und anderen zu be-
obachten sind. ™ Die Christianisierung des Bergbaus
verdringte die heidnischen und volksreligitisen Deu-
tungsweisen des Gebirges und des Bergbaus. Der Hei-
ligen- und Marienkult drang in den Bergbau ein und
beherrschte weitgehend die sakralkulturellen Praxen
der stadtfernen Bergbau-Zentren. Die heilige Anna
beispielsweise ist die Erzmacherin; sie wird ,zu jenem
Matterschof, metallisch gesehen, 2u jenem Bergwerk,
das die edlen Metalle spendet“™ Durch solche Deu-
tungsmuster versuchte man, alte Gotthelten — wie
z. B. Hathor-Hekate-Isis als Géttin des Unterraums
und Bergwerks oder Path-Hephaistos, den Schmiede-
gott — zu verdrangen. Christus besetzt die metallur-
gisch-alchemistischen Symbole Sonne und Gold, Ma-
ria den Mond und das Silber.

Mit Hilfe solcher Symboltechniken gelang es, das
Sakrileg zu éberwinden, das jede technische Ausben-
tung des Berginneren tendenziell zu einem Vergehen
machte, Diese ethisch-religidse Ambivalenz im Mon-
tanwesen findet sich noch im Judicum lovis oder Das
Gerichr der Gétter itber den Bergbau (1496) von Pau-
Lus Nravis; sie wird indes schon von GEORG AGRI-
cora in seinem technischen Lehrwerk tiber den
Bergbau De re metallica (15536) entschlossen liber-
wunden. Von hier geht eine wachsende Kraft zur Ver-
wissenschaftlichung der Gebirge aus, die im 18. Jahr-
hundert ihren Hhepunkt fand. Die Erhabenheits-
Asthetik kann in diesem Prozef der Zivilisierung der
Berge zls das letzte Kapitel bhetrachtet werden, das in
Form poetischer Metaphoriken den Bergen noch et-
was von ihrer archaischen und religiésen Macht zu-

gesteht. Doch zugleich wird die Naturmacht in die
subjektive Verfilgung des aufgeklarten Menschen ge-
riickt, der diese nahezu letzte Bastion des Menschen-
fremden zu erobern sich anschickt, und sei’s in Form
poetischer Sprache. Ja, die Verwissenschaftlichung
der Berge sowie der einsetzende Bergtourismus der
meist schriftstellernden Reisenden sind komplemen-
tiir zur Konjunktur der poetischen Montanmetapho-
riken und bildkinstlerischen Vergegenwiirtigung dex
Bergwildnis zu sehen. Das archaisch Unverfigbare
der Berge hat sich ins Imaginiire, in Metaphern und
bildnerische Vergegenwirtigungen zuriickgezogen
und begleitet den Prozef der technischen Verfagbar-
machung des Morntanen als eine Reflexionsebene, die
die vnumkehrbare Sdkularisierung der Berge mit
asthetischer Achtung und zunehmend auch Skolo-
gisch mit Schonung einer Naturzone verbindet, vor
der sich die Menschen jahrtausendelang zu schiitzen
hatten, wihrend die Berge nun ihrerseits vor den
Menschen geschitizt werden miissen.

Anmerkungen

PraTon, Timaios, 90z

HENOPHON, Memorabilia 1, 4,11.

Cicero, De natura dearunt, 11, 133, 140,99, 152 u. 115

50 auch Laxtanz, De fra Dei 14,1-3.

Ovip, Metamorpheszn, 1, B7/8.

Vgl Odyssee 1%, 113 ff.

WILLIBALD STAUDACHER, Die Trennung von Himmel

und Erde. Ein vorgriechischer Schépfungsmythos bei

Hesiod und dex Orphikern (*1968).

Eyriprioes, Fragm. 468.

Vgl. ANDREA Loskries, ,Kailasa — Dex heiligste Berg

der Welt", in: Die heiligsten Berge der Welt, hg. v. Kark

Gratzl (1990) 81~118, hier 90,

Ruporr Orro, Das Heilige. Uber das Irrarionale in der

Idee des Gartlichen und sein Verhiltnis zum Rationalen

(*51947; erstm. 1917).

0 Vgi. GEoRe SimMEL, ,Das Geheimnis urnd die gehei-
me Gesellschaft® {1908), in: GA Simmel, Bd. 11, 385~
£35.

11 Diese Fassung des Heiligen liegt nahe bel dem Goe-
theschen Symbol-Konzept: vgl. WoLsGanG BINDER,
»Das ,offenbare Geheimnis' Goethes Symbolverstind-
nis®, in: Welt der Symbole: interdiszipliniire Aspekre des
Symbolverstandnisses, hg. v. Gaetano Benedetti u. Uda
Rauchileisch (*1989) 146-162.

12 Vgl Axpreas Hiser, Wo selbst die Wege nachdenkiich

" werden. Nietzsche wund der Berg (2003},

13 Umfassend dazu, mit einem Schwerpunkt zuf die

Bildkunst, JacEk Woiniaxowsss, Die Wildnis, Zur

WD e

L

& o~

pte3

59



Berg

14

19

)

22

—

24

60

Hartmut Béhme

Dentungsgeschichte des Berges in der europiischen Neu-
zeir (1987; erstm. Warschau 1974).

Zur Entdeckung der Alpen vgl. Gabrisie Seitz, Wo
Europa den Himmel berithrt. Die Entdeckung der Alpen
(1987).

L Historia von D. Johann Fausten”, in: Romane des 15.
wnd 16. Jahrhunderts, hg, v. Jan-Dirk Miller {1990)
896-922. Der Panorama-Blick wird im Schema der
frommen ., Himmelsreise der Seele” entwickeht, doch
ins teuflische Gegenteil verkehrt.

PRANCESCO PETRARCA, Familiarum rerumn lbri [V, 25—
8; der Referenztext: Avcustivus, Confessiones X, 8.

Vgl. JoacuiM RITTER, ,,Landschaft. Zur Fanktion des
Asthetischen in der modernen Gesellschaft’, in: ders.,
Subjekrivirdr {1974) 141-163; KanLHEINZ STIERLE, Pe-
trarcas Landschafen. Zur Geschichte dsthetischer Land-
schaftserfahrung (1979); Rurn GRroH u, DiETER
Gron, ,Petrarca und der Mont Ventoux”, in: dies., Die
Aufenwelt der Innenweit. Zur Kulturgeschichie der Na-
rur 11 (1996) 17-82; dagegen: WOLFGANG RIEDEL.
Der Blick vom Mont Ventoux. Zur Geschichtlichkeit
der Landschaftswahrachmung bei Petrarca®, in:
Selbstorganisation 10 (1999) 123152

Vel. RoBERT STALLA, ,Steile Hohen, sanfte Hiigel. Das
Motiv ,Berg' in der Landschaftskunst des 14.- 20. Jahr-
hunderts®, in: Ansichten vom Berg. Der Wandel eines
Morivs in der Druckgraphik von Dilver bis Heckel Aus-
stellungs-Katalog Miinchen und Berlin {2001) 15-48;
s.a. Die Schwerkraft der Berge. 1774-1997. Ausstel-
Lungskatalog Kunsthalle Krems (1997).

Zit. nach Wointarowskl, Die Wildnis, a.a. O. [13]
131.

Vgl zum folgenden Hewga Puskorier, BergDenken.
Eine Kadturgeschichte der Hishe (1998).

Zit. nach ebd,, 357,

Horst Brepexame, ,Gazing Hands and Blind Spots:
Galilel as Drraftsman®, n: Science i Centext 13, 3 -4
(2000) 423 ~462; 5. a. MarTin Kemy, Bilderwissen. Die
Anschaulichkeit naturwissenschaftlicher  Phiinomene
(2003; erstm. Oxford 2000} 66 ff.

Vgl. Ruporr SimEX, Erde und Kosmos im Mittelalter
Das Welthild vor Kolumbus (1992); Mecursp Mo-
DERSOHN, Natura als Géttin im Mittelalter. Tkonogra-
phische Studiers zur Darstellung der personifizierren Li-
reraiur (1997).

KrLaus Garper, Der locus amoenus und der locus terri-
bilis. Bild und Funktion der Natur in der deurschen
Schiifer- und Landlebendichtung des 17. Jahrhunderts
{1974).

5 Wirtngis Hemse, Brief an . W. L. Gleim, in: ders.,

Semmitliche Werke, hg. v. Carl Schiiddekopf {1910),
Bd. 10, 33-33; vgl. ders,, Tagebuch der z'm_}jenischeﬂ
Retse 14. 8. 1780, im; ebd. {1909, Bd. 7, 5. 22 -26.

ALEXANDER PERRIG, ,Leonardo. Die Anatomic der

Erde”, in: Supplement zum Ausstellungskaralog Ham- -

b2
~¥

8

29

30

3

e

33

34

35

36

3

=31

(¥
=3

39

burger Kunsthalle 1984. Leonardo da Vinci. Natur und
Landschaft. Naturstudien aus der Koniglichen Biblio-
thek in Windsor Castle, hg. v. Carlo Pedretti {1984) 35—
31.

Vel Verse 480-521; 610~ 653.

Micuaes Kesmpe, Wissenschaft, Theologie, Aufllarung.
Johann Jakob Scheuchzer (1672 -1733) und die Sintflut-
theorie (2003).

Vgl Jomanw GoTTrRIED GREGORIvs, Die curfeuse
Orographia (1713}

Vgl. Paoro Rossy, The Dark Abyss of Time: The History
of the Earth and the History of Naions from Hooke 10
Vico {Chicago 1984) sowie SteprEx ] GouLD, Die
Entdeckung der Tiefenzeit. Zeitpfeil und Zeitzyklus in
der Geschichte unserer Erde {1992; erstrn. Carsbridge,
Mass. 1987},

So JoHaNN WOLFGANG GOETHE an CHARLOTTE VON
Srews, 3. Cktober 1779, in: HA Briefe, Bd. 1, 274276,
hier 276; 5. a. ders., Uber den Granit (1784).

2 Vgl BarTrord HinricH BrocxEs, Irdisches Vergnil-

gen in Gouz, bestehend in Physikalisch- und Moralischen
Gedichten, 9 Bde. (1721-48), Bd. 1, 273279,

Vgl. Wittiay DEr#aM, Physico-theology, or A De-
monstration of the Being and Attributes of God [...]
{London 1713).

Val, Jorw Ray, The wisdom of God manifested in the
works of the creation (London 1691); 5, a. ders., Gloria
Dei oder Spiegel der Weilheit und Allmacht Gortes: of-
fenbahret in denen Wercken der Erschaffung (1717).
Vgl. CurisTIAN WOLFE, Verniinftige Gedanken von den
Wiirkungen der Natur, den Liebhabern der Wahrheit
mitgereilt {1723).

Vgl Friepricd CHRISTIAN LessEr, Kurtzer Entwurff
einer Lithotheologie: oder eines Versuches durch natfirli-
che und geistliche Betrachtung derer Steine die All-
macht, Giite, Weiftheit und Gerechtigkeir des Schépffers
zu erkennen . d. Menschen zur Bewunderung ... des-
selben aufeumuntern (1732).

Das reicht bis ins 28. Jahrhundert; vgl. Menre Veritd
Berg der Wahrheit. Lokale Anthropologie als Beitrag zur
Wiedererdeckung einer neuzeitlichen sakralen Topo-
graphie. Aussielhingskatalog Miinchen, hg. v. Harald
Szeemann w. a. {Mifane 1980).

Vgl Berg-Bilder. Gebirge in Symbolen - Perspektiven —
Projektionen, hg. v. Siegfried Becker u. Claus-Marco
Dieterich (1999); Verreiste Berge. Kultur und Touris-
mus im Hochgebirge, hg. v. Kurt Luger v, Karin In-
mann {1995); Monika Waener, ,Das Gletschererleb-
nis — Visuelle Naturaneignung im frithen Tourismus®,
iny Natur als Gegemwelt: Beitriige aur Kulturgeschihchie
der Natur, hg. v. Gtz Grossklaus u. Erast Qidenmeyer
(1983) 235-263,

Vgl. CARSTEN ZELLE, ,Angenehmes Grauen.” Litera-
rurhistorische Beitriige zur Asthetik des Schrecidichen
im ackitzehnten Jahrhundert (1987).

Kate Meyer-Drawe / Egbert Witte

Bilden

40 Jorx DExNs, zit. nach Wozniakowskl, Die Wildnis,
a.a 0. {13] 226; vgl. Marjoris Hore MNicousoxs,
Mowntain Gleom and Mountain Glory: The Develop-
ment of the Aesthetics of the Infinite (Ithaca N. Y. 1939}
2762689,

41 Vgl Marcoum ANDREwS, The search for the pictures-
que. Landscope aesthetics and tourism in Britain, 1760
1800 {Stanford 1989).

42 Vgl ebd. die Verse 2096 ~ 2104: der Blick eines Eremi-
ten vom Atna herab auf das ,aufgeliste Spiel des un-
verstindlich krummgewundenen Lebens™ Der ragen-
de, weltferne Berg des Eremiten, der auch der Berg des
Philosophen — ExpEpoOXLES ~ ist, wird wiihrend der
Aufklirungszest zum Topos asthetischer und wissen-
schaftlicher Welterschliefung, sikularer Strategien
der Aneignung wilder WNatur,

43 Vgl. die Parallele dazu in der franzdsischen Revoluti-
om: Haws Caristian u. FLke Harrvex, Die Versth-
nung mit der Natur. Géirten, Freiheitsbdume, republika-
nische Wilder, heilige Berge und Tugendparks in der
Franzasischen Revolution (1989),

44 FrEDRICH WiLHELM JoserH SCHELLING, Philosophi-

sche Untersuchungen fiber das Wesen der menschiichen

Freiheit und die damit cusammenhangenden Gegen-

stiinde, in: SW Schelling, I Abt,, Bd. 7, 374 u. 381,

K4U, B 104.

46 Ebé., B 105.

47 Vgi. Tnomas Downive Kenorick, The Lisbon Earth-
guake (London 1956); Trosas E. BoUrke, ,Vorse-
hung und Katastrophe. Voltaires ,Podme sur le désa-
stre de Lisbonne' und Kleists ,Erdbeben in Chili*, in:
Klassik und Moderne, hg. v. Karl Richter u. Jorg Sché-
nert {1983} 228 - 253; WernNER HAMACHER, ,Das Be-
ben der Darstellung®, in: Positionen der Literaturwis-
senschaft, hg. v. David Wellbery (1983) 149-173; Die
Erschiitterung der vollkommenen Welt. Die Wirkung des
Erdbebens von Lissabon im Spiegel européischer Zeiige-
nossen, hg. v. Woifgang Breidert (1994); Orar BRIEsE,
Die Macht der Metaphern. Blitz, Erdbeben und Kome-
ten im Geftige der Aufkliirung (1998} Urrics Lore-
LER, Lissabons Fall — Europas Schrecken. Die Deutung
des Erdbebens von Lissabor im deutschen Protestantis-
mus des 18. Jahrkunderts (1999).

48 KdLU, B 109

49 Vgl HarTMUT BOHME, ,,Geheime Macht im Schoft
der Erde™. Das Symbolfeld des Bergbaus zwischen So-
zialgeschichte und Psychohistorie, in: ders., Narur
unnd Subjekr (1988) 67-144; HeLmuy Govrp, Erkennt-
nisse unter Tage. Bergbaumotive in der Literatur der Ro-
mantik {1990).

50 Geore ScrxEieer, Der Bergbau in Geschichte, Erthos
und Sakrallultur {1962) 46.

=
w

L=

Literaturhinweise

Paur Huseg, Heilige Berge. Sinai, Athos, Golgotha — Ikonen,
Fresken, Miniaturen {19800,

JAGEK Wozniaxowskl, Die Wildnis. Zur Denrungsgeschich-
te des Berges in der europdischen Neuzeit {1987; erstr.
Warschau 1974).

Die heiligsten Berge der Welt, hg. v. Karl Grarzl (1950).

FRANGOIS WALTER, ,Licux, paysages, espaces. Les percep-
tions de la montagne alpine du XVII® siece & nos jours”,
inc Iinera 12 (1992) 14-34.

BerNHARD TSCHOFEN, LAufstiege — Auswege. Skizze zu ei-
ner Symbolgeschichte des Berges im 20, Jahrhundert™,
in: Zettschrift fiir Volkskunde 89 (1993) 213 -232,

Reflections on the Mountain, Essays on the History and Secial
Meaning of the Mownrtain Cult in Tibet and the Himalaya,
hg. v. Anne-Marie Blondeau u, Ernst Steinkeliner {1996}

Central Himalayas. An Archaeological, Linguistic and Cultu-
ral Synthesis, hg, v. D. Parag Agrawal u. Jeewan S. ¥Kha-
rakwal (1998).

HeLca PeskoLLER, BergDenken. Eine Kulturgeschichte der
Hishe (1998).

Manrrep KrUGER, Die Verklidrung auf dem Berge. Erkennt-
nis und Kunst (2003},

HarTsur BouME

Bilden

Im Verlaufe des 18. Jahrhunderts wurden ,,Bildung®
und ,Bilden" zu schwer tibersetzbaren deutschen
Grundbegriffen des pidagogischen Vokabulars. Wiah-
rend beispielsweise das franzosische und englische
educarion sowie auch self-formation (ebenso: self-culti-
varion), das der Bedeutung des Biidungsbegriffs wohl
am nichsten kommt, lateinische Grundworte tber-
nahmen, handelt es sich bei ,Bildung” um eine geauin
deutsche Wortprigung. Der damit bezeichnete Voll-
zug und das gleichnamige Ergebnis wurden strikt von
andersn pidagogischen Handlungen geschieden.
»Die* Bildung war als Singularetantum nicht zu ver-
wechseln mit Erziechung und ferner nicht mit den ver-
schiedenen Ausbildungen. Der enge Zusammenhang
von ,,Bilden™ und ,Bild® welst zuriick auf das mittel-
hochdeutsche ,bildunge”, was Bild, Abbild und Eben-
bild meint, und damit auf eine Zeit, in der eine erste
terminologische Bestimmung . des Bildungsbegriffs
aufkam. In diesem Zusamnmenhang spielte auch die
Gottebenbildlichkeit des Menschen eine Rolle, die
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