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Seine Besteigung des Mont Ventoux hat Francesco Petrarca auf den 26. April
1336 datiert.! Sechshundert Jahre spiter schrieb der Bergschriftsteller Walter
Schmidkunz zum Wiederabdruck der deutschen Ubersetzung von Petrarcas
Brief in Frithe Zeugnisse der Alpenbegeisterung iiber dieses Ereignis: »Man hat
Petrarca den »Vater des Bergsteigens< genannt und jenen 26. April als den
*Geburtstag des Alpinismus« bezeichnet ... Petrarcas Bergfahrt war fiir seine
Zeit eine Tat, die zugleich ein grofler Anfang, ein hymnischer Auftakt war, in
den die vollen Akkorde allerdings erst spit, sehr spit einfielen.«

Eine solche Einschitzung war keineswegs der skurrile Einfall eines Bergli-
teraten. Sie geht vielmehr auf keinen Geringeren als Jacob Burckhardt zuriick,
der 1860 in seiner Kultur der Renaissance in Iialien betonte: »Vollstindig und mit
grofiter Entschiedenheit bezeugt dann Petrarca, einer der friihesten vollig
modernen Menschen, die Bedeutung der Landschaft fiir die erregbare Seele
... der Anblick der Natur traf ihn unmittelbar. Der Naturgenuf ist fiir ihn der
erwiinschteste Begleiter jeder geistigen Beschiftigung ... Die wahrste und
tiefste Aufregung aber kémmt iiber ihn bei der Besteigung des Mont Ventoux
... Ein unbestimmter Drang nach einer weiten Rundsicht steigert sich in ihm
aufs hochste ... Eine Beschreibung der Aussicht erwartet man nun allerdings
vergebens, aber nicht, weil der Dichter dagegen unempfindlich wire, sondern
im Gegenteil, weil der Eindruck allzu gewaltig auf ihn wirkt.«

Burckhardts Urteil ist als kanonisches in die Geschichtsbiicher eingegan-
gen. Es bewies eine solche Suggestivkraft, daf Joachim Ritter seinen berithm-
ten Vortrag Landschaft. Zur Funktion des Asthetischen in der modernen Gesellschaft
(1962) mit Petrarcas Besteigung des Mont Ventoux beginnen lifit, obwohl
dieses Ereignis zu seinem systematischen Ansatz eigentiimlich querliegt.
Denn Ritters zentrale These lautet: Natur als Landschaft kann es nur unter
der Bedingung der Freiheit auf dem Boden der modernen Gesellschaft geben.
Gleichwohl hat fir Ritter die Besteigung des Mont Ventoux »epochale
Bedeutunge«; hier erweise sich nimlich zum ersten Mal, daf Natur als
Landschaft Frucht und Erzeugnis des theoretischen Geistes sei.

Ritters Theorie der Landschaftserfahrung war auflerordentlich einflufi-
reich. Seit Jahrzehnten spielt sie in den Verdffentlichungen zum Thema
Naturisthetik eine wichtige Rotte- Fiir Hans Robert Jauf)” Interpretation, wie
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er sie in Asthetische Erfabrung und literarische Hermeneutik (1982) vorgetragen hat,
ist »die Besteigung des Mont Ventoux ... ein Ereignis fiir die Geschichte der
Aisthesis« und der »Anfang einer neuen isthetischen Weltneugier und
sinnenhaften Naturerfahrunge«. Er hebt jedoch - einschrinkend - hervor,
Petrarca erlebe Natur noch nicht als Landschaft in der Korrespondenz von
Welt und Seele. Karl Heinz Stierle verstirkt und vervielfacht das Echo der
Thesen Ritters, wenn er 1979 in Perrarcas Landschaften diesen auf dem Mont
Ventoux an der Schwelle zu einer neuen Epoche der dsthetischen Wahrneh-
mung sieht, verfallen der »isthetischen Faszination einer die menschliche
Sehkraft Gbersteigenden, den Blick ins Unabsehbare erschlossenen Land-
schaft«.

Zehn Jahre spiter geht Stierle tber diese Interpretation noch hinaus:
»Petrarcas Blick nach unten folgt einer iibermichtigen Verlockung, die
wirksam wird, noch ehe die Reflexion auf den Plan tritt. .. Die Welt zeigt sich
dem Auge in einer neuen, innerweltlichen Erschlossenheit, die etwas von
einer magisch saugenden Intensitit hat... Der Anblick der in momentaner
Evidenz sich ausbreitenden Welt ist die Erfahrung einer jihen Bewufitseinser-
weiterung bis an die Grenzen der Bewufitseinsiiberforderung. In ihr wird das
Bewufltsein sich gleichsam erstmals seiner Michtigkeit zur Welterschlieflung
inne.«?

Das sind starke Téne und starke Interpretationen. Kann der Text des
Briefes sie tragen?

Die drei zitierten Autoren beschreiben, wenn auch mit unterschiedlichem
Pathos, Petrarcas Zuwendung zur dufleren Natur als groflen, neuartigen
Aufbruch, der auf dem Gipfel einen jihen Umschlag erfihrt: in jenem
entscheidenden Augenblick nimlich, in dem Petrarca einem Wort Augustins
folgt, sich von der diesseitigen Welt abwendet und ins eigene Ich versenkt.
Hans Blumenberg charakterisiert in Legitimitas der Neuzeit (1966) den gesamten
Vorgang als einen, »dessen Attribute man genauso als >tiefmittelalterlich« wie
als »frithneuzeitlich bezeichnen kénnte«. Aus dieser Perspektive erscheint der
26. April 1336 als einer »der grofien, unentschieden zwischen den Epochen
oszillierenden Augenblicke«, auch wenn sich am Ende »die Innerlichkeit
gegen die Weltergriffenheit durchsetzt«,

Aber ist dieses Schema »Aufbruch ins Neue - Riickfall ins Alte« dem Text
angemessen? Was zu der weiteren Frage fiihrt, ob dieser Brief Petrarcas denn
iiberhaupt eine Epochenscheide in der Geschichte der dsthetischen Naturer-
fahrung markiert.

Méglicherweise ist die Tatsache, dafl der Text heute gemeinhin unter dem
Titel Besteigung des Mont Ventoux abgedruckt wird, bereits selbst Ausdruck und
Ergebnis eines - iiberaus produktiven - rezeptionsgeschichtlichen Mifiver-
stindnisses. Denn Petrarca hat im Anschreiben des Briefes den Mont
Ventoux nicht thematisiert. Er will vielmehr seinem Beichtvater Dionigi »de

2 Karl Heinz Stierle, Die Entdeckung der Landschaft in Literatur und Malerei der italienischen
Renaissance. In: Heinz-Dieter Weber (Hrsg.), Vom Wandel des neuzeitlichen Naturbegriffs.
Konstanz: Universititsverlag 1989.
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curis propriis¢, von seinen eigenen Sorgen, seinen inneren Konflikten
berichten. Und in der internationalen Petrarca-Forschung herrscht auch
weitgehend Einvernehmen dartiber, dafl »we must give up the charming
notion of Petrarch alpinista, the first European to climb a mountain because it
is there«.3 Freilich hat Petrarca selbst zu dieser Legende beigetragen. Durch
eine falsche Datierung hat er bei geneigten Lesern die Illusion genihrt, der
Bericht sei spontaner Ausdruck eines iiberwiltigenden Bergerlebnisses, zu
Papier gebracht am Abend des 26. April 1336, unmittelbar nach der Riickkehr
vom Mont Ventoux. In Wahrheit hat Petrarca den Brief erst 1353, also 17
Jahre spiter verfafit, zu einem Zeitpunkt, an dem der Adressat bereits zehn
Jahre tot war.

Bereits der unbefangene Leser mag sich wundern, dafl dieser Buchgelehrte
seinen kunstvoll konstruierten, gut zehn Druckseiten langen Brief »in Eile
und aus dem Stegreif« geschrieben haben will. Und das am spiten Abend des
Tages der Besteigung in der Herberge von Malaucéne nach einem Fufimarsch
von 40 Kilometern und nach Uberwindung von iiber 1300 Hohenmetern. Er
wird auch, schligt er die Forschungsliteratur auf, rasch dariiber belehrt, dafl
Petrarca fiir die Abfassung seines Textes wohl seine Bibliothek zur Hand
gehabt haben mufl, wenn er rund 20 direkte und indirekte Zitate im Text
verarbeitet hat.

Eine formale Betrachtung von De curis propriis, nach Meinung vieler
Forscher der Hohepunkt seines gesamten Briefwerks, zeigt, wie kunstvoll der
Brief komponiert wurde. Die Mittel, die der Autor dabei verwendet, erhirten
die Vermutung, daf es sich hier um ein fiktives Dokument einer idealisierten
Autobiographie handelt.

Wie der von ihm bewunderte Dante und andere Dichter seines Zeitalters
war Petrarca fasziniert von der Zahlensymbolik, einem christianisierten und
biblisch (Weisheit 11,21) legitimierten Erbe platonisch-pythagoriischen Den-
kens. Dem Mont-Ventoux-Brief hat er ein ausgekliigeltes Geriist zahlensym-
bolischer Beziige eingebaut, basierend auf den heiligen Zahlen 3, 6 und 10.
Hier nur ein Beispiel: Bereits das fingierte Datum folgt dem tradierten
Konzept eines typologischen Zeitverstindnisses. Am 26. April 1336 befand
sich Petrarca nimlich im 33. Lebensjahr, also im selben Alter, in dem
Augustin seine Bekehrung in der Nachfolge Christi erlebt haben will.
Auflerdem verlangte die christliche Symbolik fiir eine Bekehrung vorzugs-
weise den April und einen Freitag, weshalb nur der 26. April 1336 in Frage
kam, weil in der 26 immerhin die Zahl 6 enthalten war.

Alles spricht dafiir, dafl der Bericht von der Besteigung des Mont Ventoux
am 26. April 1336 fingiert ist. Ob Petrarca den Berg oder einen von
vergleichbarer Hohe je bestiegen hat und mit wem, dariiber gibt es nur
Vermutungen. Jedenfalls hat er den Brief eigens geschrieben, um ihn als
»Jugendbrief« dem Corpus seiner umfangreichen Briefsammlung einzufiigen.

3 Michael O'Connell, Authority and the Truth in Petrarch’s »Ascent of Mont Ventouxe. In:
Philoloeical Quarterly, Nr. 62, 1983/84.
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Nun reicht der Hinweis auf den fiktiven Status des Briefes noch nicht aus,
um das Mont-Ventoux-Erlebnis als Zeugnis einer Epochenschwelle hinsicht-
lich der Landschaftserfahrung in Zweifel zu ziehen. Denn Petrarcas fiktives
Ich erlebt ja immerhin einen fiir dieses Ich wirklichen Berg. Petrarca verfolgt
jedoch eine literarische Strategie, die die Wirklichkeit des Berges, seine
Bedeutung als Gegenstand der natiirlichen Welt in einem Netzwerk meta-
phorischer Verweisungen beinahe zum Verschwinden bringt.

In Petrarcas Brief lassen sich auf den ersten Blick zwei Diskursformen
unterscheiden; zum einen die Rede, die sich auf das Unternehmen der
Besteigung bezieht, also auf den /iterarischen Berg als wirklichen. Dazu gehdren
der Bericht tiber die Vorbereitungen, die Nennung des Motivs, die Suche
nach einem Begleiter, die Begegnung mit dem alten Hirten, die Schilderung
der Beschaffenheit des Weges und die Beschreibung der Aussicht vom
Gipfel. Diese Teile des Briefes nennen wir - zu heuristischen Zwecken - den
»Aufenweltdiskurs«. Den »Innenweltdiskurs« bilden demgegeniiber die
Selbstgespriche Petrarcas, seine durch den Aufstieg und das Gipfelerlebnis
ausgelosten Erinnerungen und seine Reflexionen »de curis propriis«. Der
wesentliche innere Konflikt nihrt sich aus dem fiir ihn antithetischen
Verhiltnis von Auflenwelt und Innenwelt, aus den uniiberwindbar scheinen-
den moralphilosophischen Oppositionen von Weltverfallenheit und Versen-
kung ins eigene Ich, von Diesseitigkeit und Heilssorge.

Die eingangs zitierten Deutungen unter dem Schema » Aufbruch ins Neue -
Riickfall ins Alte« lesen den Bericht, als kippe auf dem Gipfel der Auflenwelt-
diskurs in den Innenweltdiskurs um. Nun zeigt aber bereits der jeweilige
Umfang der beiden Diskurse eine deutliche Privalenz der Innenwelt an;
dariiber hinaus erweist sich der Auflenweltdiskurs von der ersten Seite an als
impliziter Innenweltdiskurs.

Der Mont Ventoux als Bekehrungsberg

Am Schlufl seines Berichts bittet Petrarca den Adressaten, Dionigi, sein
sliebevoller Vater« moge fiir ihn beten, damit seine Gedanken, die solange
unstet und unbestindig gewesen seien, nun »endlich einmal verweilen« und
sich »zu dem einen Guten, Wahren, Sicheren, Dauernden kehren« mdgen.
Der Autor will, daf} sein Leser die Geschichte dieses Tages als Bekehrungsge-
schichte versteht. Er selbst reiht seine Geschichte in die der Bekehrungen ein,
indem er an Antonius und Augustin erinnert, die sich beide von Bibelworten
unmittelbar ansprechen und auffordern lassen, die entscheidende Wende
ihres Lebens hin zu Gott zu vollziehen. '

Nun gehort zu einer ordentlichen Bekehrung ein Siinder, und die Frage ist,
an welcher Stelle des Textes sich der Autor als Siinder zu erkennen gibt. Auf
den ersten Blick fingt nimlich sein Bericht ganz munter an. Der zweite Satz
nennt als einziges Motiv fiir die Besteigung »die Begierde, die ungewdhnliche
Hahe dieses Flecks Erde durch Augenschein kennenzulernen« (»sola videndi
insignem loci altitudinem cupiditate ductus«). Schon lange habe er vorgehabt,
den Berg, der ihm seit seiner Kindheit vor Augen gestanden, zu besteigen.
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Aber erst die Lektiire von Livius’ Bericht iiber die Besteigung des Berges
Haemus durch Philipp von Mazedonien habe den Anstof dazu gegeben. Fiir
die heutige Besteigung habe er nach reiflicher Uberlegung als Gefihrten
seinen jiingeren Bruder Gherardo gewihlt, um die »anstindige Vergniigunge,
die er im Sinn gehabt habe, nicht durch die Wahl eines ungeeigneten
Begleiters zu gefihrden. Was jedoch als Vergniigung geplant war, erweist sich
alsbald durch die widerstindige Natur des Ortes als verwegenes Unterneh-
men. Der Berg erscheint als »eine jih abstiirzende, fast unersteigliche Fels-
masse«. An seinem Hang begegnet die Gruppe - jeder der Briider hat einen
Diener bei sich - einem greisen Hirten, der als Warner auftritt. Dieser habe
»vor fiinfzig Jahren in ebensolchem Ansturm jugendlichen Feuers den
héchsten Gipfel erstiegens, jedoch »nichts heimgebracht als Reue und Miihe
und von Felskanten und Dornengestriipp zerrissenen Leib und Rock«. Aber
die Warnungen fruchteten nichts, im Gegenteil: »am Verbote« wuchs nur »das
Verlangen« (»crescebat ex prohibitione cupiditas«).

Dieser erste Abschnitt des Berichts béte eine fiir das Jahr 1336 erstaunlich
moderne Geschichte einer Bergreise, wenn er nicht folgenden Rechtferti-
gungsversuch enthielte: »Mir schien fiir einen Jiingling ohne Anteil am
Staatsleben entschuldbar zu sein, was man ja an einem greisen Konig nicht
tadelt«. Petrarca unterschligt freilich bei dieser Analogie, dafl Philipp nicht
aus blofler Neugier, sondern aus strategischen Griinden den Haemus bestie-
gen hat, so dafl im Brieftext beider Motive in eins fallen: Es ist Lust auf
Welterkundung durch sinnliche Erfahrung um ihrer selbst willen. Diese Lust
gilt Petrarca als eigentlich unerlaubt, ihr nachzugehen als Jugendsiinde.

Bereits hier meldet sich die Innenwelt zu Wort, und die ist, wie spiter der
Aufstieg auf den Berg und das Gipfelerlebnis in aller Deutlichkeit zeigen
werden, bestimmt durch die Augustinische Moralphilosophie. Keineswegs
setzt Petrarca, wie manche meinen, mit seinem Bekenntnis zur cupiditas vidends
das tradierte Tabu der curiositas aufler Kraft. Sein Rechtfertigungsversuch mit
der Struktur eines Zwar-Aber-Arguments - Es ist zwar verboten, aber man
wird mir schon mildernde Umstinde zubilligen, etwa mein jugendliches
Ungestiim - bestitigt vielmehr entschieden die Geltung des Augustinischen
Neugierverbots. Petrarcas Motiv der cupiditas vidend; ist deshalb nichts
anderes als die von Augustin verworfene voluptas oder concupiscentia oculorum.
Weder die Lust der Augen an den Schénheiten - oder Abscheulichkeiten -
der Welt noch die Lust des Erkennens wird von Augustin gebilligt. Das Sehen
um des Sehens willen verurteilt er mit gleicher Schirfe wie das Wissen um des
Wissens willen, das isthetische Vergniigen ebenso wie die wissenschaftliche
Neugier.

Die Grundlage der moralphilosophischen Theorie sinnlicher Erfahrung
bildet Augustins beriihmte Unterscheidung von frui und wti4: Genieflen, frui,
darf der Mensch nur Gott; alles andere darf nur gebraucht werden, #4, Eine
Stinde ist es, etwas zu geniefen, das nur gebraucht werden darf. Genieflen

1 Vgl. Kurt Flasch, Augustin. Stuttgart: Reclam 1980.
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bedeutet, etwas um seiner selbst willen lieben. Solche Liebe steht nur Gott
zu. Lieben wir etwas anderes, einen Menschen, einen Sinnenreiz, eine
Erkenntnis um seiner oder ihrer selbst willen, so ist das verkehrte Liebe,
abgéttische Liebe im genauen Wortsinn: Idolatrie, Gotzendienst. Augustin
nennt sie je nachdem cupiditas, voluptas oder concupiscentia. Da er nur Gott als
Selbstzweck anerkennt, muf er alle Dinge dieser Welt als Mittel zu diesem
Zweck ansehen. Seine Theorie sinnlicher Erfahrung gebietet geradezu, das
Irdische, Menschen und Natur, zu einem iiberirdischen Zweck zu gebrau-
chen. Dieses Theorem kann Petrarca auf das Verhiltnis zur dufleren Natur
nicht anwenden; dafiir zeugt sein Motiv der cupiditas vidend. Er stellt von
vornherein das ganze Unternehmen der Besteigung unter das Verdikt Augu-
stins.

Joachim Ritter hat in seinem Landschafts-Aufsatz Petrarcas Motiv ganz
anders interpretiert: »Er besteigt, alle praktischen Zwecke hinter sich lassend,
den Berg, um auf dem Gipfel, getrieben allein von dem Verlangen zu schauen,
in freier Betrachtung und Theorie an der ganzen Natur und an Gott teil zu
haben.«

Damit stellt Ritter Petrarca in die Tradition der theoretischen Kontemplation,
die seit Platon und Aristoteles ihre Erfiillung darin findet, des Gottlichen
teilhaftig zu werden.

Augustin kennt aufier der rein geistigen Schau des Absoluten aber auch die
Schau Gottes, vermittelt durch die sichtbare Welt. Dieser Erkenntnisweg zu
Gott lifit sich offensichtlich in Einklang bringen mit dem wi-frui-Schema,
denn hierbei werden Weltdinge nicht um ihrer selbst willen genossen,
sondern zu einem iiberirdischen Zweck gebraucht. Im 7. Buch der Confessiones
bekennt er unter Berufung auf Rémer 1,20; »Ich war mir auch vollig gewifs,
dafl Dein Unschaubares seit Erschaffung der Welt im Mittel der Schépfungs-
dinge erkenntnisweise zu ersehen ist. . .«

Dieses Zitat ist nur eines unter vielen, die iiber das schépfungstheologische
Konzept Augustins Auskunft geben. Hier liegt der Ursprung der mittelalter-
lichen Auffassung, die Natur, alle natiirlichen Dinge hitten Zeichen- oder
Verweisungscharakter: Alles Schéne verweise auf die transzendente Quelle
des Schonen. Diese Lehre ist in Augustinischer Tradition ein Erbe der antiken
theoria, und dieses Erbe hat bis weit in die Neuzeit hinein seine Wirkungskraft
nicht verloren. Naturbetrachtung ist so kein irdisches Vergniigen, sondern
ein »irdisches Vergniigen in Gott«, wie der physikotheologische Dichter
Barthold Hinrich Brockes zu Beginn des 18. Jahrhunderts sagen wird. Vom
irdischen Vergniigen, wenn auch in Gott, war freilich der Kirchenvater noch
weit entfernt. Sein Rigorismus hitte das Brockes-Programm des doppelten
Sehens - sinnlich und iibersinnlich - verwerfen miissen, wollte er doch den
Dingen der natiitlichen Welt lediglich eine Rolle als fliichtiger Anreger zur
Gotteserkenntnis zugestehen.

Von solchen Gedankengingen findet sich im Mont-Ventoux-Brief keine
Spur. Ritter hat also, angeregt durch Burckhardt und in dem Bestreben, in
diesem Bericht eine friihe Form der Landschaftserfahrung »auf dem Boden
des theoretischen Geistes« auszumachen, die theoria in den Text hineinpele-
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sen. Wir konnen unsere Kritik noch mit einem anderen argumentationslogi-
schen Einwand verstirken. Ritter hat sich bei seiner Lesart vor allem auf das
Moment der Zweckfreiheit berufen: »Das >sola videndi cupiditate ductus:
entspricht unmittelbar >der Liebe zum Sehen ohne jeden Bezug zum Nutzen,
mit der Aristoteles ... die Zugehdorigkeit der Theorie zum Menschsein
begriindet.«

Bei dieser Deutung ist Ritter entgangen, dafl die von Augustin verworfene
- atheoretische - voluptas oculorum als Sehen um des Sehens willen gleichfalls
keine praktischen Zwecke verfolgt, in dieser Hinsicht sich also nicht von der
theoria unterscheidet. Es ist deshalb unplausibel, Petrarca unter Hinweis auf
die selbstbezeugte Zweckfreiheit seines Unternehmens in die Tradition der
theoretischen Kontemplation einzuordnen. Nicht »um an der ganzen Natur
und an Gott teilzuhabens, ist das Ich des Briefes auf den Berg gestiegen,
sondern aus reiner Augenlust und aus Neugier im Bewufitsein eines moral-
philosophisch unstatthaften Unternehmens.

Obwohl Petrarca als eifriger Leser der Confessiones die Schépfungstheologie
Augustins kennen konnte, bleibt unklar, ob er sie wirklich rezipiert hat.
Jedenfalls macht er im Brief keinen Gebrauch von schépfungstheologischen
Argumenten. Das erweist sich im folgenden an den Allegorien der Aufstiegs-
geschichte. Er berichtet, er selbst sei schon bald ermattet zuriickgeblieben,
wihrend sein Bruder Gherardo auf einem direkten und steilen Pfad gerade-
wegs dem Gipfel zustrebte. Dreimal mufl er Gherardo mithsam wieder
einholen, nachdem er auf der Suche nach einem bequemeren Weg vergeblich
durch die Tiler geirrt ist. Auf dem letzten Umweg lifit er sich erschopft
nieder und schwingt sich »auf Gedankenfliigeln vom Kérperlichen zum
Unkorperlichen hiniiber«. Dieses Hiniiberschwingen ist der Vergleich des
korperlichen Aufstiegs auf den Berg mit dem unkérperlichen Aufstieg der
Seele zu Gott, die Allegorisierung von Auflenwelt und Innenwelt, von
Sichtbarem und Unsichtbarem. Das selige Leben liegt auf einem hohen
Gipfel, »ein schmaler Pfad... fihrt zu ihm empor«. Wie der Korper von
Hiigel zu Hiigel aufsteigt, so erhebt sich die Seele voranschreitend von
Tugend zu Tugend. In dieser Allegorie erkennt Petrarca sich selbst, sein
Verhalten beim Aufstieg wieder: auf der Seite des Leiblichen in seiner
Weichlichkeit, die ihn auf Umwege und in Talgriinde treibt, auf der Seite des
Moralischen in seinen »irdischen und allerniedrigsten Geliisten«, die ihn dazu
verleiten, »in den Talgriinden« seiner »Stinden siumig zu erliegen«. Es gibt nur
eine Méglichkeit, der ewigen »Finsternis« zu entrinnen: »nach langer Irrfahrt«
hinanzusteigen »zum Gipfel des seligen Lebens selber«. Diese Uberlegung
richtet Geist und Korper wieder auf und gibt ihm die Kraft, den leiblichen
Aufstieg zum- Gipfel des Mont Ventoux zu bewiltigen. »Ach kénnte ich
dochs, klagt er, »ebenso mit dem Geist jene Wanderung vollfithren, nach der
ich Tag und Nacht schmachte«.

Von der isthetischen Erfahrung duferer Natur im Sinn der theoretischen
Kontemplation, Augustinisch gesprochen: von dem Weg, iiber die sichtbare
Schonheit der Welt zur Erkenntnis des unsichtbaren Gottes zu gelangen, ist
auch hier keine Rede. Das Ich des Mont-Ventoux-Briefes gelangt nicht auf
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dem Weg iiber die Natur zu Gott, sondern iber die Einsicht in die
Notwendigkeit des Heilsweges auf den Berg.

Wie weit der Autor in seiner allegorischen Konstruktion des Briefes
gegangen ist, lehrt die Petrarca-Forschung. Dafl sein Bruder Gherardo auf
einem geraden und steilen Weg dem Gipfel zustrebt, kann in seiner allegori-
schen Bedeutung nur dann verstanden werden, wenn man weif}, dafl Ghe-
rardo nach einem wilden Jugendleben und nach dem Tod seiner Geliebten ins
Kloster eingetreten ist und seit 1343 den Heilsweg der Weltaskese zu Gott
beschritten hat. Gherardo, so kénnte man sagen, ist iiberhaupt nur aus
allegorischen Motiven zum Begleiter auf dieser Bergfahrt gewihlt worden. Er
spielt denn auch im weiteren Verlauf der Ereignisse die Rolle eines eher
lastigen Statisten.

Den Bericht von seinem Tun auf dem Gipfel leitet Petrarca mit dem Satz
ein, der oft als Kronzeuge fiir eine »moderne« isthetische Weltzuwendung
zitiert wird: »Zuerst stand ich, durch einen ungewohnten Hauch der Luft und
durch einen ganz freien Rundblick bewegt, wie gebannt.«

Wer aber nun erwartet, dafl er im Auflenweltdiskurs seiner dsthetischen
Faszination durch den Anblick der weiten Landschaft Ausdruck verleiht,
sieht sich getduscht. Dreimal indert er seine Blickrichtung auf die Landschaft:
Er schaut zuerst nach unten, dann in Richtung Alpen und Italien und zuletzt
nach Westen. Jedesmal benennt oder beschreibt er kurz und duflerst niich-
tern, was er sieht, bezichungsweise nicht sieht, und wendet sich dann
unverziiglich dem Innenweltdiskurs der memoria zu: der Erinnerung an
Gelesenes und Gelebtes, an Raum und Zeit seiner eigenen Lebensgeschichte.
Wobei die jeweils dem Blick folgenden Reflexionen in kunstvoller Steigerung
den Weg von auflen nach innen, von dufleren Daten zum moralphiloso-
phischen oder moraltheologischen Kernproblem seines Lebens nachvoll-
ziehen.

Sein Blick nach unten ist nicht der Herrscherblick des selbstermichtigten
Individuums auf die Welt, die ihm zu Fiflen liegt. Wenn Petrarca sich
iiberhaupt dessen bewufit war, dafl der Blick nach unten den Bruch eines
Tabus bedeuten konnte, dann hat er seinem Brief-Ich diesen Blick jedenfalls
nicht freigegeben. Denn was er unter sich sicht, sind nichts als Wolken, und
sogleich folgt eine literarische Assoziation: Berichte iber Athos und Olymp
scheinen ihm nun weniger zweifelhaft. Der zweite Blick in Richtung Italien
fillt zuerst auf die Alpen: Sie sind »eisstarrend und schneebedeckt«. Aufier
der Nennung dieser konventionellen Attribute erfolgt keine Beschreibung
ihrer sinnlichen Qualititen, auch kein Ausdruck eines Gefiihls in Reaktion
auf diesen Anblick, sondern ebenfalls eine literarische Assoziation: die
Erinnerung an Hannibals Zug iiber die Alpen. Italien selbst, Vaterland und
Ort der Sehnsucht, ist dem Blick kaum erreichbar, es steht mehr vor seinem
Geist als vor seinen Augen.

Der Gedanke an das Land seiner Kindheit und seiner Studienjahre leitet
sodann wieder einen Ubergang ein: von der Betrachtung des Raumes zur
Betrachtung der Zeit. Er fithrt ins Zentrum seiner Innenwelt, zu seiner
moralischen Biographie. Nach dem Vorbild der Confessiones Augustins wolle er
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dereinst auch Rechenschaft ablegen und sich seine »vergangenen Abscheu-
lichkeiten« und seiner »Seele fleischliche Verderbnis« vergegenwirtigen. Er
spricht von der Liebe, von dem, was er zu lichen pflegte und nun immer noch
liebe, aber »wider Willen, gezwungen, betriibt und voll Trauer«. Ein »verkehr-
ter und nichtsnutziger Wille« habe ihn friiher ganz besessen, aber nun werde
bereits im dritten Jahr in seinem Innern eine »héchst miihselige und auch jetzt
noch unentschiedene Schlacht geschlagen dariiber, wer herrschen soll von
den beiden Menschen in mir«,

Diese Schlacht steht in Analogie zu den inneren Kimpfen Augustins.
Dessen Bekehrung unter dem legendiren Feigenbaum bedeutete - neben
dem Verzicht auf weltliche Karriere und Reichtum - den endgiiltigen Verzicht
auf die Frau gemifl der Forderung des Paulus nach Absage an Sinnenlust und
Geschlechtsliebe. So stiftet der Text unausgesprochen und vorausweisend
eine Analogie zwischen dem Feigenbaum und dem Mont Ventoux als
Emblemen einer conversio,

Wenn Petrarca auf dem Gipfel mit den Worten Augustins iiber seiner
»Seele fleischliche Verderbnis« klagt, so bringt er die auf das andere
Geschlecht gerichtete Form der cupiditas in unmittelbare Analogie zur cupiditas
videndi und zitiert damit wiederum indirekt den Text der Confessiones, der
ebenfalls concupiscentia carnis und concupiscentia oculorum analogisiert. In der
Riickschau wird nun auch die allegorische Rolle des greisen Hirten erkennbar.
Der »Ansturm jugendlichen Feuers auf den Gipfel«, von dem er spricht,
verweist auf den ungeziigelten Geschlechtstrieb der Adoleszenz und den
Berg als Gipfel der Sinnenlust ebenso wie die Reaktion der jugendlichen
Herzen Petrarcas und Gherardos: »crescebat ex prohibitione cupiditas« (Was
verboten ist, das macht uns gerade scharf!). Hinsichtlich der Begehrlichkeit
des Fleisches ist der Berg noch nicht bezwungen, hinsichtlich der cupiditas
videndi steht in der narratio die Probe noch aus.

Petrarca kehrt von »seinen Sorgen«, seinen inneren Konflikten zur Aufien-
welt zuriick. Er hatte, so sagt er, gewissermaflen vergessen, an welchen Ort er
gekommen war und zu welchem Zweck. Aber nun schaut er um sich und
sieht »wirklich das, was zu sehen ich hergekommen war«: »Der Grenzwall der
gallischen Lande und Hispaniens, der Grat des Pyreniengebirges, ist von dort
nicht zu sehen, nicht dafl meines Wissens irgendein Hindernis dazwischen-
trite - nein, nur infolge der Gebrechlichkeit des menschlichen Sehvermo-
gens. Hingegen sah ich sehr klar zur Rechten die Gebitge der Provinz von
Lyon, zur Linken sogar den Golf von Marseille, und den, der gegen Aigues-
Mortes brandet, wo doch all dies einige Tagesreisen entfernt ist. Die Rhone
lag mir geradezu vor Augen.«

Wieder sagt Petrarca sehr trocken, was er sieht und was er nicht sieht. Seine
Beschreibung ist eine eher topographische. Seine Worte deuten ein Staunen
Gber die Weite des Blicks an. Weltergriffenheit in einem »Augenblick
hochsten irdischen Genusses« aus ihnen herauszulesen, mutet jedoch iiber-
trieben an. Dazu ist die Sprache zu niichtern; Epitheta ornantia fehlen in der
Beschreibung ebenso wie Verben der Gemiitshewegung. Das Neugier-Motiv
hitte ja innerhalb einer Bekehrungsgeschichte durchaus eine begeisterte

Schilderung der Aussicht erlaubt’, und Petrarca standen ja, wie die Land-
schaftsschilderungen in seinen Briefen zeigen, die spracbhchen Mittel dazu
sehr wohl zur Verfiigung. Hier aber begniigt er sich damit, zu sagen, daf} er
das Wahrgenommene bestaunte und jetzt Irdisches genofi. Es f‘a‘.llt auf, Fiaﬁ
Petrarca das Geschaute nicht positiv, sondern mit dem moralphilosophisch
negativ besetzten Begriff des Irdischen bezeichnet. S

Folgerichtig verspiirt er einen Mangel, denn um nun »nac.:h dem Beispiel
des Leibes auch die Seele zu Hoherem« zu erheben, greift er r?ach “den
Confessiones, nach seinem Lieblingsbuch, das er seit 1333 stindig mit 51ch.fuhrt.
Und sein Blick trifft zufallig auf jene Stelle im 10. Buch, wo Augustin das
seelenlose Bestaunen irdischer Natur, mithin die blofe Augen- oder Sinnen-
lust, die voluptas oculorum, beklagt: »Und da gehen die Menschen hin und
bewundern die Hohen der Berge, das michtige Wogen des Meeres und die
weit dahinfliefenden Stréme und den Saum des Ozeans und die Kreisbahnen
der Gestirne, und haben nicht acht ihrer selbst.« Son T

Das ist der dramatische Hohepunkt des Briefes, die Stelle, auf die hin die
kunstvolle Konstruktion geordnet ist, und zugleich der Gipfel der Innenwelt-
erfahrung. Ausgezeichnet und hervorgehoben wird sie nicht nur durch das
Wort zufallig, sondern auch durch die Anrufung Gottes und seines ﬁTders
zu Zeugen der durch gottlichen Zufall bestimmten Leseerfahrung. Mit jihem
Erschrecken - »obstupui« (ich war bestiirzt, ich erstarrte) - erkennt sich
Petrarca im Gelesenen wieder. Vor den Augen seines grofien Vorbildes steht
er als Siinder da, der sich unchristlich an die Welt verliert. Das i.rdische
Vergniigen kann offensichtlich nicht zu einem irdischen Vergniigen in Gott
erhoht werden. Zwischen aufien und innen, zwischen Welt und Seele,
zwischen Irdischem und Uberirdischem gibt es keine Briicke. Petrarcas Blick
ist transzendenzunfihig. Daf es ihm nicht gelingt, seine sinnliche Erfahrung
im Rahmen des #heoria-Konzepts als »philosophische und theologmghe
Erhebung zur Anschauung des Ganzen« zu deuten, bemerkt auch Joachim
Ritter. Was Ritter aufgrund seiner irrtiimlichen Deutung des Neugier-Motivs
als »groflen Aufbruch« zu einer »Zuwendung zur Natur als L.andsc.i?aft«
jedoch nicht bemerkt, ist, dafl sich in Petrarcas Erschrecken ob seiner Siinde
genau das erfilllt, was das Motiv der cupiditas videndi prisupponiert hat: das
Verdikt Augustins. Die Rhetorik des Berichts ist die des mo.ralphllosophlf
schen Traktats, das Ergebnis des fingierten moralphilosophischen Experi-
ments entspricht der Versuchsanordnung. -

Petrarca schliefit die Confessiones im Zorn dariiber, da@} er Irdisches bewun-
dert hat, wendet das innere Auge auf sich selbst und spricht wﬁhrgnd <lies
langen Abstiegs vom Berg kein einziges Wort mehr. Er vollzieht hinsichtlich
der dufleren Natur - er macht sich selbst blind und stumm - seine Bekehrupg
als sinnliche Askese. Riickschauend schrumpft ihm der Berg zu einer Nichtig-
keit von der »Hohe einer Elle«. Was die duflere Natur dem Menschen bietet,
sind, sagt er, nur »leere Schauspiele«: »nichts ist bewundernswert aufler der

5 Vgl. Bernhard Konig, Petrarcas Landschafien. In: Romanische Forschungen, Nr. 92, 1980.
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Seele: Neben ihrer Grofle ist nichts grofi«. Hinsichtlich der cupiditas videndi
wird der Abstieg zum spirituellen Aufstieg, so wie der Aufstieg sich als
spiritueller Abstieg ins Tal der Siinde entpuppt hatte.

Der Mont Ventoux als Metapher oder das Verschwinden der Natur

Hitte Petrarca die Confessiones nicht im Arger iiber sich selbst zugeschlagen,
sondern weitergelesen, dann hitte er woméglich den Anblick der Landschaft
nicht als leeres irdisches Schauspiel verwerfen miissen. Denn Augustin zeigt
selbst gegen Ende des 10. Buches an einem kleinen Beispiel, wie es méglich
ist, sich aus der Siinde der isthetischen Faszination durch duflere Natur zur
Anschauung des Ganzen zu erheben und also die blof irdische Natur zu
einem iiberirdischen Zweck zu gebrauchen.

Was hinderte Petrarca daran, diesem Beispiel zu folgen und auf dem Mont
Ventoux die Natur als Gottes herrliche Schopfung wahrzunehmen? Zum
einen ist unklar, ob er iiberhaupt die Schépfungstheologie Augustins in ihrer
theoretischen Tragweite wirklich rezipiert hat. Zum anderen konnte er im
Konzept des Briefes als Bekehrungsgeschichte keine andere Wahl treffen als
die heilstheologische der sinnlichen Askese. Petrarca stellt nimlich seine
conversio in eine Reihe mit der von Antonius und Augustin. Ein solcher
Vergleich wire kaum méglich gewesen, wenn er nicht auf dem Gipfel die
totale Abwendung von der dufieren Natur vollzogen hitte. Denn aus dem
Ubergang von der cupiditas videndi zur theoretischen Betrachtung der Natur
lifit sich keine Bekehrungsgeschichte konstruieren. Dazu taugt nur die
semantische Opposition Weltverfallenheit versus Heilssorge.

Diese Opposition mindert aber die Bedeutung der iufleren Natur im
gesamten Kontext erheblich. Sie ist nimlich derart radikal auf das ganze
Leben bezogen, dafl die Position Weltverfallenheit mit Petrarcas siindhaftem
Genieflen eines Ausblicks ziemlich schwach besetzt ist. Das ist auch der
Grund, warum es fast vermessen erscheint, wenn Petrarca seine eigene
Bekehrung auf dem Gipfel mit der radikalen Lebenswende der Vorbilder
Antonius und Augustin vergleicht. Die Wende von aufien nach innen hat
denn auch eher den Charakter einer stellvertretenden, einer metaphorischen
Bekehrung. Die Reflexionen wihrend des Abstiegs wiederholen nimlich die
Allegorien des Aufstiegs: Wenn man schon soviel Mithe und Schweif§ fiir den
korperlichen Aufstieg auf den Berg aufwendet, »mit welchem Eifer miifiten
wir uns miihen, nicht um eine Hohe der Erde unter den Fuf} zu bekommen,
sondern die von irdischen Trieben geblihten Begierden« und die »aufge-
schwollene Bergeskuppe der Uberhebunge.

Der allegorische Berg der irdischen Geliiste nach Liebe und Ruhm ist
mithin noch lingst nicht bezwungen, die wirkliche Bekehrung steht noch
aus; aber der Wille, sich aus der Weltverfallenheit seiner abgottischen Liebe
und Ruhmsucht zu 18sen, ist offenbar zu schwach. Schwerer zu leisten als der
Verzicht auf das Genieflen einer Aussicht ist der Verzicht auf Liebe und
Ruhm. In der Riickschau wird der wirkliche Berg zum allegorischen Berg
einer Lebenskrise und ihrer ersehnten Uberwindung. Die Riickschau zeigt

retrarcd und der vMont ventoux JUL

zugleich tiberdeutlich: Das Brief-Ich betrachtet die duflere Natur ganz aus der
moralphilosophischen Perspektive seines Leben.spr(_)blems. Und aus dieser
Perspektive wird Natur in ihrer konkreten, sinnlich erfahrbarer_: Gestalt
unwichtig gegeniiber ihrer Funktion als Zeichen fiir alles b!oﬂ Irdische und
damit zur festen Chiffre in einem moralphilosophischen Diskurs. .

Von hier aus fillt ein neues Licht auf die eigentiimliche sprachliche
Niichternheit der Beschreibung des Ausblicks vom Gipfel. Petrarca sieht
nimlich buchstiblich das, was Augustin in den Confessiones aufzéihlt, Berg }md
Fluff, Kiiste und Meer. Er gibt also mdglicherweise gar keine sm"nhche
Erfahrung wieder, sondern reproduziert eine Leseerfahrung, in der duflere
Natur ebenfalls nicht in ihrer Rolle als Gegenstand sinnlicher I?rfahmt'llg
thematisiert wird, sondern als blofles Zeichen fungiert fiir das Irdische, fir
alles, was Menschen ablenkt von der Besinnung auf sich selbst. Fast konnte
man meinen, Petrarca habe sich durch die Lektiire der zitierten _Stelle aus den
Confessiones iiberhaupt erst anregen lassen zu seinem Briefbericht. Geogra-
phisch beschlagen wie er war, konnte er eine Landkarte topograph{sch
visualisieren, konnte er sich auch - ohne je auf dem Berg gewesen zu sein -
vorstellen, dafl man von seinem Gipfel aus das sieht, was im Text steht: Berg
und Fluf}, Kiiste und Meer.

Der Mont Ventoux steht uns nach dieser Lektiire in der H.:'mpt'sac.he als
allegorischer Berg vor Augen: als Metapher fiir den Gipfel des Uberirdischen
auf der einen Seite, als Metapher fiir den Gipfel des Irdischen auf der ar‘1dt'3ren.
Beide antithetischen Gipfel verweisen wechselseitig aufeinander, sind in ihrer
Bedeutung voneinander abhingig. Den einen zu bejahen, heifit deq anderen
zu verneinen. Weltverfallenheit oder Heilssorge, fertium non datur - jedenfalls
nicht in diesem Brief. Das Irdische steht fiir alles, was Augustinisch gespro-
chen unsere Seele haben will, die nur Gott haben darf. In unserer Redeweise
steht es fiir alles, was zur Obsession werden kann, zur Sucht': Ruhn},
Leidenschaft, Sexualitit, sinnlicher Genuf} jeder Art. Die moralph}loso}.)hn-
sche Dialektik dieser beiden allegorischen Gipfel konstituiert im Briefbericht
die Lebenskrise des Autors. Der Berg als Ort und Anlafl einer me_taphon-
schen Bekehrung, der Berg als eine Kette metaphorischer Verweisungen,
schliefilich der Berg als Emblem einer Lebenskrise: der Mont Ventoux wird
zur Allegorie von Metaphern. ' _

Die #uflere, die konkrete Natur ist so gesehen nicht Gegenstand einer
isthetischen Erfahrung, sie verweist nicht auf sich selbst als Miighch!-celt einer
solchen Erfahrung, sondern auf einen anderen Raum jenseits der s1ch‘tbarfn
Welt. Ihre Signifikanten implizieren auflernatiirliche ngnlﬁk‘ate. Die jih
abstiirzende, fast unersteigliche Felsmasse« des Berges ist Zeichen fir die
beiden antithetischen Gipfel in der Innenwelt des Brief-Ichs. Sobald der Berg
seine Funktion als Zeichen erfiillt hat, ist er bedeutungslos geworden, hat er
nur noch die »Héhe einer Elle.« )

Was nun aber, wenn Petrarca in einem ganz anderen, radikaleren Sinn
modern wire? Martin Seel hat jiingst dsthetische Kontemplationl als "ganz
profane Angelegenheit, als »Fest der ungebundenen Sinne« !)e‘schrleben. Die
rein dsthetische Kontemplation habe sich »im Sog der neuzeitlichen Naturer-
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fahrung aus ihrer Bindung an die Theorie, also aus ihrer Bindung an
Metaphysik gelost. Fiir Seel ist die herkémmliche Auffassung, dafl theoreti-
sche und dsthetische Kontemplation eine unauflésliche Einheit bilden, in
ihrer »Plausibilitit« bedroht, seit Petrarca auf dem Gipfel des Mont Ventoux,
»bevor er sich erschrocken eines Hoheren besinnt«, Augenblicke einer
profanen, das heifit nicht-theoretischen sinnlichen Anschauung erlebt hat.6 In
d'er Tat ist ja gerade - das liegt in der Logik der Bekehrung - areligidse
sinnliche Weltzuwendung Merkmal der Gipfelerfahrung. Und dieses Merk-
mal teilt das Mont-Ventoux-Erlebnis mit der modernen profanen, rein
isthetischen Naturerfahrung. Also liefe es am Ende doch darauf hinaus, daf
Petrarca mit seiner profanen Naturerfahrung als einsamer Vorliufer auf die
moderne nachmetaphysische Naturerfahrung vorauswiese, dafl er in dieser
Hinsicht also doch der erste der »véllig modernen Menschen« gewesen sei?
~ Keineswegs. Denn das angeblich Neue der Petrarkischen Naturzuwendung
ist in Wahrheit etwas ganz Altes. Es ist genau das, was die Menschen nach
Augustin immer schon tun, wenn sie profan die Natur bewundern, anstatt
ihre Seele kontemplativ zum Schépfer zu erheben. Es ist auch ganz ihnlich
dem, was die Horbegierigen und Schaulustigen Platon zufolge tun: Sie »lieben
die sch_énen Téne und Farben und Gestalten und alles, was aus dergleichen
gearbeitet ist, die Natur des Schonen selbst aber ist ihre Seele unfihig zu
sehen und zu lieben« (Politeia). Wenn Gegenbeispiele die Plausibilitit einer
Metaphysik der Kontemplation in Frage stellen konnen, dann wurde diese
Metaphysik schon lange durch eine philosophie- und gottferne Alltagspraxis
in Frage gestellt. Der blofien dsthetischen Kontemplation wiren Theologen
und Philosophen immer schon mit der Mahnung entgegengetreten, wer sich
an die Welt der Erscheinungen verliere und seinen inneren Sinn nicht auf die
»Natur des Schénen selbst«, auf den Ursprung alles Schonen richte, verfehle
seine wahre Bestimmung. Das Vorhandensein normativer Forderungen Lifit
jedenfalls den Schlufl auf eine Praxis zu, die diesen Normen eben nicht folgt.
Insofern kann Petrarca wohl als spektakulirer, aber nicht als erster Zeuge fiir
die Méglichkeit einer Trennung von dsthetischer und metaphysischer Natur-
betrachtung in Anspruch genommen werden. Die moralphilosophische
Rroblematik rein dsthetischer Naturbetrachtung wird in seinem Bericht von
einer Tradition diktiert, die jene Trennung, mithin die Autonomie sinnlicher
Erfahrung, nicht zulief. Sie hat iiberdies im existentiellen Lebenskonflikt, der
im Zentrum des Briefes steht, nur mehr untergeordnete Bedeutung.

Der Brief iiber die Besteigung des Mont Ventoux ist der einzige Text
Petrarcas, in dem das Verhiltnis des Autors zur dufleren Natur problemati-
siert und in die Darstellung seines Lebenskonflikts einbezogen wird. Die zum
Teil sehr anschaulichen und farbigen Landschaftsschilderungen in den ande-
ren lateinischen Briefen und metrischen Episteln zeugen von durch keinerlei
Skrupel getriibten. Genufl landschaftlicher Schénheit; mit besonderer Begei-
sterung schildert er weite Aussichten und panoramaartige Rundblicke. Wer

6 Martin Seel Fine Acthetib der Natur Frankfurt: Suhrkamn 1001
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Petrarca als eindrucksvollen Zeugen einer profanen, rein dsthetischen Natur-
erfahrung sucht, findet ihn in diesen Briefen. Der Genufl an den konkreten,
sinnlich erfahrbaren Gestalten der Landschaft ist hier nicht ein sinnlich-
tibersinnlicher, er ist aus christlicher Perspektive areligios, vielleicht heid-
nisch. Nirgends ist von Gottes herrlicher Schépfung die Rede, nicht einmal
bei Schilderungen des Gebirges. Landschaftsgenufl ohne Bezug auf Hoheres
ist jedenfalls fiir Petrarca, wie seine Landschaftsschilderungen zeigen, nicht
problematisch, sondern-wie selbstverstindlich. Der Mont-Ventoux-Brief ist
anscheinend der einzige literarische Ort in seinem Werk, in dem diese
Selbstverstindlichkeit von der Augustinischen Moralphilosophie in Frage
gestellt wird. Natur als Landschaft steht hier nur als schwaches Zeichen fiir alles,
was die Seele des Menschen haben will, fiir alle seine Obsessionen, und ihre
Bedeutung geht in dieser Funktion als Zeichen auf. Oder anders gesagt:
Landschaft als Gegenstand isthetischer Erfahrung ist im Mont-Ventoux-Brief
nicht Petrarcas Thema; isthetische Naturerfahrung ist nicht sein Thema, weil
sie nicht sein Problem ist.

Petrarca verdankt die sprachlichen Ausdrucksmittel fiir seine Naturschilde-
rungen bekanntlich der lateinischen Pastoraldichtung. Wo améne Orte ihren
Zauber entfalten, Nymphen auftauchen, Ceres und Bacchus ihre Gaben
verschenken, Landstriche wie elysische Gefilde wirken, hat da einer, der so
schreibt, woméglich mit den Topoi zugleich die weltanschaulichen Voraus
setzungen der alten Texte mit iibernommen? Das ist im Fall Petrarcas unwah-
scheinlich. Wohl aber mufite ihm bewuf}t sein, dafl eine so beschriebene Natur
eine heidnisch besetzte ist. Ihre Funktion als Projektionsraum einer siindhaften
Leidenschaft, also die Rolle, die sie im Canzoniere spielt, konnte evidenterweise
eine so geartete Natur weitaus besser erfiillen als eine schépfungstheologisch
iiberhohte. Vielleicht liegt darin eine Erklirung fiir Petrarcas offensichtliches
Desinteresse an einer christlichen Version der theoria, dafiir, da er sich
Augustins Schdpfungstheologie nicht aneignen konnte.

Der MontVentoux-Brief und Petrarcas »Secretums

Ein Blick auf jenes Werk, das in allerengster Beziehung zu dem Text des
Briefes steht, Petrarcas Secretum, soll diese These erhirten. Die Beziehung
wird gestiftet durch Titel, Entstehungszeit, Form, Inhalt und Traditionsbe-
zug.

Bereits der Titel De secreto conflictn curarum mearum signalisiert, dafl es in
dieser Schrift um dieselben Probleme geht, die der Originaltitel des Briefes an
Dionigi mit der Wendung De curis propriis thematisiert. Der zweite Titel De
contemptu mundi unterstreicht noch die Analogie beider Texte. Sie ist derart
frappierend, daf die Petrarca-Forschung lange Zeit keine Erklirung dafiir
fand, dafl dem Leser in einem Brief aus dem Jahr 1336 bereits der Autor des
Secretum, also der vierziger und fiinfziger Jahre vor Augen trat. Die Zeit der
Abfassung dieser Schrift galt als grofier Einschnitt in seinem Leben, als
Secretum-Krise. Erst seitdem es gelungen ist, beide Texte genau zu datieren, ist
das Ritsel eeldst.
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Der hier behandelte Brief ist nicht 1336, sondern erst 1353 entstanden und
das Secretum zwischen 1347 und 1353. Die letzte Uberarbeitung dieser Schrift
inl!t al:so zeitlich zusammen mit der Niederschrift des Mont-Ventoux-Briefes.
Seit dieser Entdeckung gilt der Brief als »Schliissel« zum Secretum - et vice
versa. Einen weiteren Schliissel hat man im lyrischen Werk gefunden und
zwar in der Canzone 264 aus den Jahren 1347/48, die mit der Formel »I'vo
pensando« (»Mein Sinn geht schwer«) beginnt. Sie thematisiert gleichfalls die
Spannung zwischen Weltverfallenheit und Heilssorge. Der Umstand, daf} das
Werk Petrarcas an mehreren Orten die Lebenskrise zum Gegenstand hat, legt
df:n Umkehrschlufl nahe, der eigentliche Gegenstand der Lebenskrise sei das
dichterische und schriftstellerische Werk. In unserem Zusammenhang geniigt
es, auf die zahlreichen Parallelen und eine wichtige Nichtparallele hinzuwei-
sen, um aus dem Secretum ein Interpretament fiir den Mont-Ventoux-Brief zu
gewinnen.

Wihrend sich der Brief in Form eines halbierten Dialogs an den Beicht-
vater Pionigi richtet, ist das Secretum der vollstindige Dialog zwischen
»Franciscus« und »Augustinus« in der Rolle des Beichtvaters und viterlichen
Freundes in drei Gesprichen an drei aufeinanderfolgenden Tagen. Es treten
S‘lCh zwei Leser gegeniiber, die des anderen Werke kennen und sich gegensei-
tig zitieren. Franciscus bekennt, wie tief ihn die Confessiones beeindruckt
hatzen, und Augustinus wiirdigt ihn als poetz laureatns, Mehr noch, man kénnte
meinen, ihre Bibliotheken seien identisch und bestiinden fast ausschliefilich
aus den Werken antiker Dichter und Philosophen.

Moralphilosophischer Leitgedanke des Dialogs ist - genau wie im Brief -
der Sache nach die Augustinische Unterscheidung von »geniefen« und
»gebrauchen<, von frui und #4i, und die aus dieser Unterscheidung abgeleitete
Definition der Siinde als Geniefien des Irdischen und insofern als Abgétterei.
Ausgangspunkt des Gesprichs bildet die »Krankheit«, das »Irren«, das
»Elend« des Franciscus, seine »Schwermut« (acidia), die ihn vor langer Zeit
befalle.n hat. Franciscus ist ein widerspenstiges Beichtkind. Erst gegen Ende
des dritten Gespriichs kann Augustinus ihn zur Einsicht in die Ursache seines
Ungliicks bringen: Liebe und Ruhm (amor et gloria) sind seine Abgotter. Diese
Phan_tasmata, diese Trugbilder halten obsessiv seinen inneren Sinn gefangen.
Es sind dieselben »von irdischen Trieben geblihten Begierden« und die
»al}fgeschwollenen Bergeskuppen der Uberhebunge, die im Mont-Ventoux-
Brief als Gipfel der Idolatrie erscheinen und die zu bezwingen der Wille
Petrarcas zu schwach ist. Auch der Franciscus des Secretum bekennt, daf er die
!aequemeren und breiteren Wege, die Wege irdischen Gliicks, die in Wahrheit
ins Ungliick fiihren, dem steilen und engen Weg zur Rechten, den Augustin
selber gegangen ist, vorgezogen hat.

Liebe und Ruhm aber sind nicht zwei verschiedene Obsessionen, sie
bedeuten vielmehr dasselbe. »Darum allein, weil sie den Namen Laura fiihrte,
s0 Augtfstinus, »hast du mit solchem Eifer gestrebt, den Lorbeer (lauro) ...
eines Dichters zu erringen. Und seit der Zeit gelang dir kein Gedicht, worin
d‘u nicht den Lorbeer nanntest«. Im Zeichensystem des poetischen Werkes ist
Liebe eleich Ruhm: Laura und lauro verweisen aufeinander. Der Dichter
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besingt die geliebte Dame, sein eigenes poetisches Geschopf, und diese
wiederum wird zur Schopferin des poeta laureatus.

Schon zu Beginn ihres Dialogs hat Augustinus an seine eigene Bekehrung
erinnert und Franciscus aufgerufen, den Feigenbaum als Lebensziel iiber den
Lorbeer, seinen Abgott, zu stellen: Lorbeer und Feigenbaum verkdrpern als
Gegenembleme die Opposition von Weltverfallenheit und Heilssorge. Damit
wird schlagartig klar, was eigentlich in diesem moralphilosophischen Lebens-
konflikt auf dem Spiel steht, warum der Franciscus des Secretum wie der
Petrarca des Briefes den nétigen Eifer, Augustin nachzufolgen, nicht aufbrin-
gen kann, warum er stindig hin und her schwanken muf}: Sein Lebenskon-
flikt ist ein existentieller. Auf dem Spiel steht das poetische und schriftstelle-
rische Werk. Den Abgéttern zu entsagen, auf amor ¢ gloria zu verzichten,
wiirde bedeuten, die Existenz als Dichter und Schriftsteller aufzugeben.
»Willst du, daf} ich alle meine Arbeiten aufgebe und ein ruhmloses Leben
fihre?... Was soll ich also tun? Soll ich meine Arbeiten unvollendet
liegenlassen?« Auf diese Frage fordert Franciscus am Schlufl Antwort. Augu-
stinus bringt das Problem auf den Punkt: »Ach ich sehe, woran es fehlt, lieber
willst du dich selbst verlassen als deine Biichlein.«

Wer aber schliefilich nachgibt, ist nicht der Dichter, sondern der Kirchen-
vater. Ein weiser, freundlicher Augustinus gibt Franciscus seinen Segen zur
Vollendung seiner »irdischen Geschiftes, der Werke Africa und De viris
illustribus. Der Heilsweg, die conversio wird aufgeschoben, in eine ungewisse
Zukunft vertagt, genau wie im Mont-Ventoux-Brief. Das einzige, was der
Dichter leisten kann bei seinen »Abschweifungens, ist »innere Einkehr«, und
das bedeutet: die Notwendigkeit einer vollstindigen Neuorientierung seines
Lebens im Zeichen des comtemptus mundi anzuerkennen und zugleich zu
wissen, daf} Bekehrung Selbstaufgabe heifit. Damit wird der Gewissenskon-
flikt auf Dauer gestellt. Der Preis fiir das kiinstlerische Werk ist das ungliickli-
che Bewufitsein. Wenn die Tradition recht hat und das Werk ein Abgott ist
und wenn der Autor nur durch Schopfung des Werkes sein Selbst verwirkli-
chen kann, dann bedeutet Selbstverwirklichung zugleich Selbstentfremdung.
Das Subjekt konstituiert sich als ungliickliches in der - halbherzigen -
Entfremdung von Traditionen.

In der halbherzigen Entfremdung von Traditionen, die seine Lebensform
bestimmt, und nicht als Pionier einer modernen dsthetischen Naturerfahrung
erweist sich Petrarca als Dichter der Epochenschwelle zwischen Mittelalter
und Neuzeit. Tiefgliubig und voller Angst um sein Seelenheil - in einer Zeit,
in der die Pestziige seit 1347 einen frithen und vor allem einen plétzlichen
Tod fiirchten lehrten - hat der Petrarca des Secrerum und des Mont-Ventoux-
Briefes Augustin die Nachfolge versagt. Die von der Tradition gestellte
Alternative Gott oder Abgott, Gott oder Werk, Gott oder Ich hat er fiir sich
selbst und sein Werk entschieden und damit zugleich fiir sein ungliickliches
Bewuftsein. Wenn in der Fiktion des Secretum Augustinus dem Franciscus am

Ende seinen Segen gibt zur Arbeit an den »Biichlein«, entlifit er ihn getrostet
aus dem Dialog. Die Fiktion leistet eine, wenn auch bescheidene, Kompensa-
tion eines moralphilosophisch induzierten Mangels.
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So weit reicht die Parallele zum Brief. Die signifikante Nichtparallele liegt
darin, dafl im Secretum die duflere Natur als Gegenstand siindhafter Faszina-
tion nicht thematisiert wird. Landschaft als Versuchung, Irdisches zu genie-
fen, kommt im Seretum nicht vor. Sie kommt vor in einer ganz anderen,
entgegengesetzten Rolle: als Heilmittel gegen obsessives Begehren von Liebe
upd Ruhm. Augustinus selber ist der Seelenarzt, wenn er fragt: »Erinnerst du
dich noch, wie gliickselig du einst auf dem Lande in stiller Zuriickgezogenheit
lebtest? Bald lagst du mitten im Flor der Wiesenblumen und lauschtest dem
Murmeln des fliefenden Wassers, bald salest du auf frei gelegenen Hiigeln
und lieflest fessellos den Blick iiber die drunten liegenden weiten Lande
schweifen, dann lagst du wieder an schattigen Plitzen des warmen, sonnigen
Tales und gabst dich dem stiflen Schlummer hin«.

Ganz offensichtlich gibt die dsthetische »Erfahrung der auf einen fernen
Horizont gedffneten, bis in eine sich verlierende Ferne hin ausgebreiteten
Landschaft< dem Augustinus des Secretum keinerlei Anlafl fiir moralische
Sk‘rupe], ebensowenig Petrarca selbst, wie seine Landschaftsschilderungen
zeigen. Dieser Befund spricht fiir die These, Natur als Landschaft habe im
MonF—Vcntoux-Brief keine eigene Bedeutung, sondern nur eine solche, die
s.[c}l: 13 der Metap_h(lelr ﬁir i;lrdisches« erschopft. In beiden Texten artikuliert
sich der existentielle Lebenskonfli ielt i
e b kt Petrarcas. Naturerfahrung spielt in

Gleichwohl hat das Bild des die Welt von oben betrachtenden Dichters
solche Suggestivkraft bewiesen, daf} es, gesehen durch die Brille moderner
Fragestellung, zu einem wissenschaftlichen Trugbild, einem Phantasma wer-
den konnte. Es hat erfolgreichere Versuche gegeben, Petrarcas Modernitit
nachzu?velsen._]ohn Freccero hat 1975 eine brillante semiotische Analyse des
Petrarkischen Zeichensystems am Beispiel des Canzoniere und des Secretum
vorgelegt.” Danach ist Augustins Feigenbaum ein allegorisches Zeichen: Es
verweist auf friihere Texte - auf andere Bekehrungsgeschichten - und auféine
Wahrheit jenseits seiner selbst, denn der Feigenbaum ist Emblem der
Zuwendung zu Gott. Petrarcas Lorbeer dagegen ist als Zeichen selbstreflexiv
Seine Zirkularitit, gestiftet durch den Zusammenhang von lauro - Laura 2
poeta lanreatus, macht dieses Zeichen zum Symbol fir die Autonomie des
Dichters, zum Ausweis seiner Modernitit. Der Lotbeer, »the symbol of poetic
supremacy, ist ein Zeichen, das Petrarca allein gehort. Diese poetische
Strategie fallt im theologischen Wertsystem unter den Begriff Abgotterei

Man muf dieser Lesart Frecceros nicht ganz folgen. Denn erstens verweist
au.ch der Lorbeer auf frilhere Texte, auf antike Berichte von gekronten
Dichtern und Siegern, auf den Gott der Dichtung und der Musik Apoll
dessqn Zeichen der Lorbeer war. Das Emblem gehért also nicht Petrarca allein
und ist insofern auch nicht selbstreferentiell. Zweitens verweist auch der
Lorbeer auf eine hohere Wahrheit jenseits seiner selbst. Zwar verbildlicht der
Feigenbaum die Zuwendung zum transzendenten Gott, wihrend der Lorbeer

7 John Freccero, The Fig Tree and the Laurel. 1n: Diacritics, Frithjahr 1975.
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fir die Zuwendung zum immanenten Abgott steht und so fiir die Selbstrefle-
«ivitit des Zeichens. Aber die hohere Wahrheit, die der Lorbeer anspricht, ist
Jie Wahrheit des Urteils, er sei ein Abgott. Beide sind Instanzen desselben
theologischen Wertsystems. Der allegorische Verweis auf die transzendente
Wahrheit ist Teil der Bedeutung des Zeichens »Lorbeer«. Deshalb konnen
spoetic order« und »theological order« keine getrennten Systeme sein. Fiir das
Zeichensystem Petrarcas hat dies zur Folge, dafl es sowohl selbstreferentiell
ist (und darin autonom) als auch allegorisch (und darin nicht autonom). In
dieser gebrochenen Autonomie der Zeichen spiegelt sich der unausgetragene
Konflikt zwischen Weltverfallenheit und Heilssorge, das unglickliche
Bewuftsein des Dichters der Epochenschwelle, der sich vollstindige Autono-
mie nicht erlauben konnte.

Welchen zusitzlichen Gewinn bringt das Secretum fiir die Lektiire des Mont-
Ventoux-Briefes? Wit kénnen nun die Serie der semantischen Fiktionen, die
Kette der aufeinander verweisenden Metaphern lauro - Laura - poeia laureatus
erweitern und die metaphorische Bedeutung des Mont Ventoux genauer
bestimmen. Im Innenweltdiskurs des Brief-Ichs war der Berg zum Zeichen fir
Irdisches, zum Gipfel des Ruhms geworden. Derselbe Berg hatte Petrarca,
wie es zu Beginn des Briefes heifit, in seiner konkreten, sinnlich wahrnehm-
baren Gestalt bereits seit der frilhen Jugendzeit vor Augen gestanden und war
schon lange Gegenstand seiner Begierde gewesen. Der Text des Secretum, der
eine klarere Sprache spricht, nennt uns in deutlicher Entsprechung zum Text
des Briefes den eigentlichen Gegenstand der Begierde: Seit seinen Knaben-
jahren hat Franciscus vom »Dichterlorbeer« getraumt. Ungeachtet der Tatsa-
che, »daft der Brauch der Dichterkrénung seit Jahrhunderten veraltet ware,
hat er sich, so Augustinus, aufgestachelt vom »siifien Klang« des Namens
Laura nicht von diesem Ziel abbringen lassen, bis er »iiber Linder und Meere
... hinweg nach Neapel und Rome« geeilt ist, »wo (er) dann endlich erreicht«
hat, »wonach (sein) Herz erglithte«. Dieses Ziel hat Franciscus mit der
Nennung des Lorbeers in seinen Gedichten beschworen. Und Augustinus
nennt auch den Namen des Abgottes, dem er dient: Es war, »als wohntest du
... als Priester des Apoll auf den Hohen von Cirrha«. Die Héhen von Cirrha
sind aber nichts anderes als der Parnafl, Sitz des Apoll und der Musen,
Sinnbild der Dichtkunst. In anderem Zusammenhang bringt Franciscus selbst
die Rede darauf, daf} »die alten Dichter des Parnassus Doppelgipfel zwei
Gottheiten geweiht« haben: Apoll und Bacchus. Beide Gotter sind Projek-
tionen menschlicher Wiinsche und Bediirfnisse, Apoll der geistigen,
Bacchus der leib-sinnlichen. Dem Doppelgipfel des Parnafl entspricht im
Mont-Ventoux-Brief die Metaphorisierung des Berges als Gipfel des Ruhms
und als Gipfel der Liebe. Im Zeichensystem Petrarcas verweisen die Meta-
phern aufeinander, fallen in eins zusammen. Der irdische Gipfel des Mont
Ventoux ist der Gipfel des irdischen Ruhms, der Parnall des lorbeerbe-
krinzten Dichters. Der Berg verkorpert das Trugbild, die Obsession, von der
Petrarca nicht lassen kann, den Grund seiner »sorgenvollen Gedanken«: Der
Berg verkorpert das Werk - und bleibt doch ein Berg in der Provence.




