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1. Einleitung  

nune sûmet mich niht mêre,  

phlegt mîn nâch ritters êre
1
 

 

So heisst es in Wolfram von Eschenbachs drittem Buch des Parzival. Parzival, aufgewachsen 

ohne jeglichen Kontakt zu Rittern und ohne Kenntnisse über deren Lebensweise, glaubt, ohne 

eigenes Zutun Ritter werden zu können. Doch es stellt sich heraus, dass dies nicht so einfach 

ist. Ein Ritter muss bestimmten Anforderungen gerecht werden beziehungsweise einem 

höfischen Ritterideal entsprechen. Es ist das literarisch tradierte Ideal einer vorbildlichen 

höfischen Lebensweise, dem jeder Ritter an König Artus’ Tafelrunde verpflichtet ist. Neben 

den körperlichen Voraussetzungen und dem geschickten Umgang mit Waffen, den ein Ritter 

durch ständiges Training erlangt, sind die Lehren, wie sich ein echter Ritter verhalten sollte, 

genauso grundlegend. Diese Lehren sind ein facettenreiches System von ritterlichen Normen 

und Verhaltensweisen, das sich unter dem Begriff des „ritterlichen Tugendsystems“ 

(Ehrismann 1970) zusammenfassen lässt. Ein Ritter muss folglich viel mehr können, als 

lediglich ein fähiger Kämpfer zu sein, er muss sich als tugendhaft erweisen. Es handelt sich 

hier um ein literarisch konzipiertes Ideal, nicht aber um die gelebte Wirklichkeit. Die 

Forderung der Tugendhaftigkeit wurde von den höfischen Dichtern an die Ritter gestellt, 

welche sich sozusagen zu einem Ideal akkumulierte. Was ist aber unter dem Begriff 

„tugendhaft“ zu verstehen? Welche Tugenden sind es, die ein idealer Ritter des 

Hochmittelalters gemäss dem literarischen Konzept aufweisen muss?  

Es ist schwierig, Antworten auf diese Fragen zu finden, ohne in der Flut der 

Sekundärliteratur unterzugehen. Es existieren unzählige detaillierte Einzelstudien zum 

Rittertum, in denen das Ritterideal jeweils mit einbezogen ist.
2
 Die Ursprünge des Ritterideals 

liegen jedoch weitgehend im Dunkeln und sind von der Forschung nur unzureichend 

abgehandelt worden. Es ist somit nicht erstaunlich, dass eine abschliessende Studie zu diesem 

Thema fehlt. Hingegen hat sich eine Vielzahl von Forschungsrichtungen mit der 

Herausbildung des ritterlichen Tugendsystems beschäftigt. Günter Eifler (1970) hat die 

wissenschaftlichen Ergebnisse dazu in der Studie Ritterliches Tugendsystem 

zusammengetragen. Bereits der Begriff „ritterliches Tugendsystem“ ist höchst vielschichtig 

                                                           
1
 Wolfram von Eschenbach (2003): Parzival. Studienausgabe. Mittelhochdeutscher Text nach der sechsten 

Ausgabe von Karl Lachmann. Berlin: de Gruyter, 149, 15-16. 
2
 Siehe dazu Bumke (2008); Fleckenstein (2002); Gardini (1990) sowie Barber (1970). 
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und nicht ganz unproblematisch.
3
 Denn ein ganzheitlich formuliertes Tugendsystem, so wie es 

in verschiedenen Studien jüngerer Zeit dargestellt wird, gab es im Mittelalter nicht. Die 

Autoren wählten oft nur einige wenige Tugenden aus, die sie ihren Helden zuschrieben. Diese 

einzelnen Tugenden wurden zu einem Tugendkatalog zusammengetragen. Das Ritterideal im 

Hochmittelalter kann folglich als ein „abstraktes Produkt“ (Lanz 2005, 19) betrachtet werden, 

das von Literaturwissenschaftlern und Philologen im Nachhinein herausgearbeitet wurde.
4
  

Will man diesem komplexen System an ritterlichen Tugenden nachgehen, ist eine 

Rekonstruktion der Anfänge des Ritterideals und des Aufkommens der ritterlichen Tugenden 

wesentlich. Die Arbeit Ehrismanns ist in diesem Zusammenhang von zentraler Bedeutung, da 

es gemäss Vogt (1985, 27) dieser Arbeit zu verdanken ist, dass die ethischen Vorstellungen 

des Rittertums überhaupt zu einem eigenständigen Forschungsgegenstand gemacht wurden. 

Ehrismann hat in seiner wissenschaftlichen Arbeit die Vorstellungen über das höfische 

Gesellschaftsideal des Mittelalters zusammengetragen und diese in Verbindung mit der 

antiken Moralphilosophie gebracht, was in der germanistischen Forschung nicht ganz 

einstimmig angenommen wurde, ja geradezu eine wissenschaftliche Auseinandersetzung 

auslöste. Gerade die Frage nach der Herkunft der Rittertugenden ist einer der 

Hauptkritikpunkte an Ehrismanns Ergebnissen. Die Frage, an welchen Vorbildern sich das 

Rittertum orientierte, ist umstritten und von der Forschung auf verschiedenste Weise 

abgehandelt worden. Ob es einen Zusammenhang zwischen den ethischen Vorstellungen des 

Rittertums und der Antikenrezeption im Mittelalter gab, ist gemäss Bumke (1990, 416) noch 

heute ungeklärt. Es scheint doch, dass die einzelnen Rittertugenden auf unterschiedliche 

Einflüsse zurückzuführen sind. Während die religiösen Tugenden beispielsweise aus 

„spezifisch christlichen Forderungen an den Adel und an den Krieger“ entstanden sind, so 

entstammen die kriegerischen Tugenden der „traditionellen Herrenethik“ (Lanz 2005, 22). 

Dass einzelne Komponenten des Ritterideals als eine originär mittelalterliche Erfindung 

aufzufassen sind, darf allerdings als gesichert gelten. Lanz (2005, 17) weist ebenso darauf hin, 

dass es durchaus möglich ist, dass einige Tugenden auf die spontane Erfindung einzelner 

Autoren zurückzuführen sind.   

  An dieser Stelle kann gefragt werden, welche Tugenden Wolfram seinem Held zu 

schreibt und welchen Komponenten des Ritterideals den grössten Platz eingeräumt wird.  Auf 

                                                           
3
 Obwohl synonyme Ausdrücke wie „höfische Morallehre“ oder „Ritterethos“ für das ritterliche Tugendsystem 

von einzelnen Forschern bevorzugt werden, hat sich der Begriff „ritterliches Tugendsystem“ allgemein 

eingebürgert. Vgl. dazu Eifler (1970).  
4
 Lanz (2005) untersucht vor allem die Beziehung zwischen Ritterideal und Kriegswesen, indem er das durch 

Heldenepen und Verhaltensregeln verbreitete Ritterideal mit den Zeugnissen realer Kriegssituationen vergleicht.  
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ein klares Übergewicht an religiösen Tugenden kann aufgrund der unzähligen 

Forschungsansätze, die sich mit dem geistigen Kern der Dichtung beschäftigen, geschlossen 

werden. Das religiöse Problem –  wie es von Bumke (1970) genannt wird –  gehört zum 

grössten wissenschaftlichen Themenbereich innerhalb der Parzival-Forschung. Der 

Gralkomplex, die Schuldfrage wie auch Studien zur tumpheit sind in diesem Bereich 

anzuordnen. Die Arbeiten zu den Gawan-Teilen heben vor allem den Kontrast von Sittlichkeit 

und Tugendlosigkeit hervor, wobei Gawan für die Tugendhaftigkeit, Parzival für die 

Tugendlosigkeit steht. Es werden folglich gesellschaftliche respektive höfische Aspekte des 

Wolframschen Ritterideals behandelt. Die religiös-ethischen als auch höfischen Tugenden 

scheinen von der Forschung in den Vordergrund gerückt, während andere Komponenten des 

von Wolfram geschaffenen Ritterideals eher in den Hintergrund geraten. Der Weg zur 

ritterlichen Vollkommenheit, der êre, ist aber nicht nur durch religiöse und höfische, sondern 

auch durch romantische Werte geprägt.
5
 Dem romantischen Aspekt des Ritterideals soll 

besondere Aufmerksamkeit geschenkt werden, da dieser innerhalb dem religiösen 

Themenkomplex des Grals all zu oft vernachlässigt wird. Hauptanliegen dieser Arbeit ist es 

dem romantischen Aspekt des Ritterideals einen gebührenden Platz einzuräumen und 

aufzuzeigen, dass die minne – als Träger des romantischen Aspekts – ein wichtiger 

Bestandteil des idealen ritterlichen Lebens ist und eine zentrale Rolle für Parzivals 

Entwicklungsweg spielt. Ausserdem geht es darum die einzelnen Komponenten in ihrer oft 

wechselseitigen Wirkung darzustellen. Die Frage, in welchem Masse sich die minne auf 

Parzivals Entwicklung zur ritterlichen Vollkommenheit auswirkt, ist zentral für die 

vorliegende Arbeit.  

Was versteht man unter dem Begriff minne respektive „höfische Liebe“, den Gaston 

Paris (1883) mit dem Ausdruck der amour courtois prägte. Es ist kein leichtes Unterfangen, 

den Terminus „höfische Liebe“ respektive die minne zu definieren, da die Begriffe eine 

Vielfalt verschiedener Aspekte in sich bergen.
6
 „There is not one courtly love but twenty or 

thirty of them“ (Utley 1972, 322). Die minne kann sowohl die freundschaftliche Liebe zum 

Nächsten, die erotische, sinnliche, eheliche als auch die tiefe Liebe zu Gott umfassen. Oftmals 

finden sich in einer Liebesdarstellung nicht nur eine bestimmte Konzeption der Liebe, 

                                                           
5
 Der militärische Aspekt des tradierten Ritterideals erscheint hier unerwähnt, da dieser von der Forschung im 

Hinblick auf die Kreuzzugsbewegung im religiösen Bereich und in Bezug auf das Lehnswesen im 

gesellschaftlichen Bereich angeordnet wird. Der Begriff „romantisch“ wird an dieser Stelle nicht im Sinne der 

kulturgeschichtlichen Epoche der Romantik verwendet, sondern bezeichnet mit dem Adjektiv „romantisch“ die 

Eigenschaft einer Sache respektive die okkasionelle Haltung des Subjekts, oder wie es Schmitt (1925, 26) als 

„romantisch empfundene, blosse Stimmung“ bezeichnet.  
6
 Zum Terminus „höfische Liebe“ siehe Moore (1979, 621-632).  
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sondern meist mehrere Liebeskonzeptionen gleichzeitig, die nicht immer eindeutig 

voneinander abzutrennen sind, ja sich geradezu zu einer „undefinierbaren Liebeshaltung 

vermischen“ (Schnell 1985, 22). Auf diese Weise kommt den mittelalterlichen 

Liebesdarstellungen oft ein ambivalenter Charakter zu, das heisst, dass ihnen eine 

„Vielsinnigkeit“ eigen wird.
7
  

Gattungsspezifische Besonderheiten spielen in Bezug auf die zuvor genannte 

Ambivalenz ebenso eine entscheidende Rolle: „Höfische Liebe war in der Lyrik anders als in 

der Epik, im Tagelied anders als in der Minnekanzone, wieder anders im Kreuzlied und in der 

Pastourelle, im höfischen Epos anders als in der Versnovelle oder im Schwank.“ (Bumke 

1990,  504). In Wolframs Parzival geht es folglich um die epische Fiktionalisierung des 

romantischen Ritterideals.  

Schnells Studie Causa amoris ist  in Bezug auf den romantischen Aspekt des 

Ritterideales erwähnenswert, da er das ganze Spektrum an mittelalterlichen Schriften, in 

denen die Liebe diskutiert wird, untersucht und äusserst hilfreiche Kriterien zur 

Unterscheidung verschiedener Liebensformen definiert. Es ist der Versuch Ordnung – falls 

dies überhaupt möglich ist – in der regen „Diskussion über ‚höfisches‘ Liebesverhalten“ zu 

schaffen.
8
 Schnells Studie ist für die vorliegende Arbeit zwar in Bezug auf die Darstellung der 

Kennzeichen höfischer Liebe richtungsweisend, doch geht es im Rahmen dieser 

Untersuchung nicht so sehr darum, welche Liebeskonzeption in Wolframs Parzival vorliegt, 

sondern vielmehr um die Rolle der minne für Parzivals Werdegang. Die Arbeit von Marion E. 

Gibbs The Role of Woman in Wolfram’s Parzival (1968) leistet einen bedeutenden Beitrag für 

die vorliegenden Fragestellungen, da diese indem die Rolle der Frauen für Parzivals Weg zum 

Gral beleuchtet wird, an meine Betrachtung des romantischen Aspekt des Wolframschen 

Ritterideals anschließt. Carl Wesle knüpft in Zu Wolframs Parzival (1950) ebenso an dieses 

Thema an, indem er die Bedeutung der Minnethematik für die Geschichte Parzivals 

untersucht. Sassenhausens Werk Wolframs von Eschenbach "Parzival" als 

Entwicklungsroman (2007) und Frömmels Studienarbeit Vom „bon fîz, scher fîz, bêâ fîz“ zum 

Gralskönig Parzival (2008) gehen in mancher Hinsicht vom selben Standpunkt wie die 

vorliegende Arbeit aus, indem sie den Entwicklungsweg Parzivals und die Lehren, die ihm 

mit auf den Weg gegeben werden untersuchen. Beide Autorinnen applizieren die Kategorie 

des Entwicklungsromans auf das mittelalterliche Erzählwerk, das traditionell dem Artus- 

respektive Gralsroman angehört.  
                                                           
7
 In Anbetracht dessen müssen die Auswirkungen der Liebe ebenso als ambivalent betrachtet werden. 

8
 Eine solch skizzierte Kategorisierung der Liebe, wie sie Schnell vorlegt, gab es allerdings im Mittelalter nicht, 

sondern sie ist ein Produkt neuzeitlicher Forschung alle Wertgebiete des Ritterideales zu vereinen. 
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Sie gehen folglich von einem literaturpsychologischen Ansatz aus d.h. sie lassen 

moderne Einsichten aus der Entwicklungspsychologie in ihre Analyse einfliessen und 

bewerten Parzivals Lebensweg aus dieser Perspektive.  

Im ersten Teil der Arbeit gilt es einerseits die Ursprünge der einzelnen Rittertugenden 

und des Ritterideals herauszuarbeiten, andererseits auch einen kurzen Überblick über das 

ritterliche Tugendsystem zu geben. Dabei soll auch auf die verschiedenen Aspekte des 

Ritterideals, namentlich religiöse, militärische, höfische und romantische, eingegangen 

werden. Dieser historische Überblick bildet einen grundlegenden Ausgangspunkt für die 

Untersuchung des Wolframschen Ritterideals. Denn mit Hilfe dieser Übersicht über Ursprung 

und Wesenszüge  der ritterlichen Ideenwelt können die Aspekte des Ritterideals in Wolframs 

Parzival leichter erkannt und den zuvor genannten Aspekten zugeordnet werden. Im 

Anschluss an diesen historischen Hintergrund widmet sich der zweite Teil der Arbeit dem 

Wolframschen Ritterideal. Hierbei soll auf die verschiedenen Stationen im Leben Parzivals 

eingegangen werden. Durch die Analyse der einzelnen Komponenten des Ritterideals im 

Parzival resultiert eine Gesamtdarstellung des Wolframschen Ideals. Abschliessend widmet 

sich die Arbeit der Bewertung der minne für Parzivals Werdegang. 

 

2. Historischer Überblick 

2.1 Die Herausbildung des kirchlich-religiösen Ritterideals   

Um die Entwicklung des Rittertums nachzeichnen zu können, gilt es in erster Linie, den 

Begriff „Ritter“ (lat. miles) genauer zu erläutern, da er mehrdeutig und oft diffus verwendet 

wird.
9
 Indem auf die Terminologie des lateinischen Wortes miles zurückgegriffen wird, sollen 

mögliche Deutungsschwierigkeiten des Begriffs minimiert werden. Durch den Rückgriff auf 

die lateinische Terminologie kann die ursprüngliche Bedeutung des Begriffs vollständig 

erfasst und den im Mittelalter neu hinzugekommenen Bedeutungskomponenten 

gegenübergestellt werden. Es soll folglich der Versuch unternommen werden, die 

Bedeutungsgeschichte von miles, ritter und chevalier bis zum Hochmittelalter in groben 

Zügen nachzuskizzieren.
10

  

 Miles bezeichnet im klassischen Latein den einfachen Fusssoldaten beziehungsweise 

den einfachen Krieger, der sich klar vom Krieger zu Pferde (eques) und dem Anführer 

                                                           
9
 Vgl. dazu Sablonier (1985) und Bumke (1964). 

10
 Es soll hierbei ausschliesslich auf die für diese Arbeit relevanten Aspekte eingegangen werden. Eine 

vollständige Übersicht über die Bedeutungskomponenten steht folglich offen.  
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abgrenzt. Das Leben der milites erfüllt sich im Krieg, respektive indem der miles Kriegsdienst 

leistet. Der Gedanke des Dienstes, im Sinne von „Kriegsdienst tun“, ist im zu miles 

sinnverwandten Wort militare verankert (Bumke 1990, 65). Sowohl miles als auch eques sind 

seit Beginn des 10. Jahrhunderts mehrfach belegt für die Bezeichnung des Soldaten zu Pferde 

– alle milites hatten ihren militärischen Dienst zu Pferde zu leisten –, wobei reitman die 

anerkannte mittelhochdeutsche Übersetzung für miles und eques war (Bumke 1964, 21). Die 

Begriffe rîter respektive ritter tauchen erst später – ohne weiteren Bedeutungsunterschied – in 

Handschriften des 12. Jahrhunderts auf.
11

 Die französische Bezeichnung für den berittenen 

Krieger ist chevalier und im Rolandslied (Chanson de Roland) erstmals belegt. Sowohl der 

Begriff ritter als auch der des chevalier korrespondierten mit dem lateinischen Wort miles bis 

zum Ende des Mittelalters. Bei der Rekonstruktion des kirchlich-religiösen Ritterideals wird 

jedoch ausschliesslich auf den Begriff miles eingegangen.  

Zu Beginn des 10. Jahrhunderts kamen zum Begriff miles neue 

Bedeutungskomponenten hinzu. Man gebrauchte den Ausdruck miles für Männer, die 

Kriegsdienst auf Grundlage der Lehen leisteten. Es ist hier die Rede von den Vasallen.
12

 Die 

Bedeutungserweiterung des Begriffs miles vom einfachen Krieger zum schwer gewappneten 

Reiter ist gemäss Bumke (1990, 65) aufs Engste mit der Entfaltung des Lehnswesens, des 

Feudalismus verbunden. Der Feudalismus als das Gliederungsprinzip der mittelalterlichen 

Gesellschaft stellt ein komplexes System von Beziehungen zwischen Lehnsherrn und 

belehnten Vasallen dar. Der König stand hierbei auf höchster Stufe dieser sogenannten 

Lehenspyramide und unter ihm wurden die geistlichen und weltlichen Fürsten eingeordnet bis 

hin zu den kleinsten Lehensträgern (Fleckenstein 1989, 423).  

Der Lehnsherr konnte dem Lehensempfänger Grund und Boden verleihen und im 

Gegenzug hatte der Lehensempfänger gegenüber dem Lehnsherrn bestimmte 

Verpflichtungen. So war der Lehensempfänger, d.h. der Vasall, insbesondere zum 

militärischen Dienst verpflichtet. Es kann gesagt werden, dass sich mit der Etablierung des 

Feudalismus ein Berufskriegertum herausgebildet hat, die feudale militia. In diesen neu 

etablierten Berufsstand wurden am Ende des 12. Jahrhunderts die Ministerialen mit 

                                                           
11

 Die Schreibweise rîter ist im Gegensatz zu der sporadischen Ritter-Schreibung – also die Schreibung mit 

Doppel-t – laut Bumke (1964, 25f) zu Beginn des 12. Jahrhunderts häufiger belegt, und erst gegen Ende des 13. 

Jahrhunderts tauchen die Begriffe rîter und ritter gleichberechtigt auf – doch fast ausschliesslich in poetischen 

Texten. 
12

 Die Ausdrücke „Vasall“ und miles werden im 9. Jahrhundert abwechselnd mit der Bezeichnung 

„Lehensempfänger“ verwendet und können sozusagen als bedeutungsgleiche Begriffe verstanden werden. Seit 

dem 10. Jahrhundert werden jedoch Krieger zu Pferde und Vasallen unter dem Begriff milites vereint. Siehe 

dazu Fleckenstein (1989, 424f). 
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eingerechnet, was eine Erweiterung der feudalen militia zur Folge hatte.
13

 Mit dem Begriff 

miles konnte nun also auch ein Mitglied des Ministerialadels bezeichnet werden. Gemäss 

Bumke (1990, 65) können die Begriffe miles und ministerialis geradezu als bedeutungsgleich 

aufgefasst werden.
14

 Dieser neue Kriegsstand, der sich aus Vasallen und Ministerialen 

zusammensetzte, wies einen neuen Gesellschaftskodex auf, der allen milites gemein war. Die 

Ausformung des Kriegertums zum Rittertum war deshalb naheliegend, der Übergang vollzog 

sich doch erst unter dem Einfluss der Kirche.  

Es ist allgemein anerkannt, dass es die Kirche war, die die Idee des Rittertums schuf, 

indem sie durch das Auferlegen christlicher Normen sowohl das Königtum wie auch den Adel 

zu christianisieren versuchte.
15

 Das neu erschaffene Rittertum verband man nun mit einem 

kirchlichen Zeremoniell. Der Schwertsegen und die Ritterweihe wurden zu festen 

Bestandteilen des Rittertums, und in den Weiheformeln und Gebeten beschwor man zum 

ersten Mal das Idealbild des christlichen Ritters, des miles christianus (Fleckenstein 1989, 

425). Das mittelalterliche Rittertum begann sich demzufolge erst durch dieses neu auferlegte 

Ritual zu entfalten (Barber 1970, 42). 

Zum Begriff miles kommt eine weitere Bedeutungsebene hinzu: Der miles christianus 

führt sein Schwert als Beschützer der Kirche und der Schwachen. Gleichzeitig ändert sich 

gemäss Fleckenstein (1977, 29) die Bedeutung des Begriffs miles vom Krieger zum Ritter.
16

 

Zur neu ausgebildeten Adelsschicht – also dem Rittertum – können Krieger, Vasallen, 

Ministeriale oder gar adlige Herren gerechnet werden.   

Das Rittertum steht folglich unter einem Ideal, das den Ritter zum Schutz der Kirche 

und aller Bedürftigen verpflichtet. Es ist vorerst von einem kirchlich-religiösen Ritterideal die 

Rede, das durch die Bemühungen der Kirche entstand, die Ritterschaft ihren Programmen 

unterzuordnen (Gardini 1990, 85). Es handelte sich zunächst nur um eine Forderung der 

Kirche an die zum Dienst verpflichteten Krieger, die gemäss Fleckenstein (1989, 425) noch 

nicht allzu ernst genommen wurde. Letztlich war es die Kreuzzugsbewegung, die zur Bindung 

der Feudalgesellschaft an das neue Ideal des miles christianus führte. In der 

Kreuzzugsbewegung zu Beginn des 12. Jahrhunderts wurden die Ritter zu einer 

Kriegsgemeinschaft verbunden, nämlich zum Orden der Tempelritter. Dieser religiöse 

                                                           
13

 Der Ministerialadel (ordo ministerialis) setzt sich aus der obersten Schicht der unfreien Dienstmänner 

zusammen. Der Stand des Ministerialadels korrespondiert mit dem Stand des Dienstadels. 
14

 Dazu auch Fleckenstein (1977, 17-39). 
15

 Vgl. dazu Bumke (2008, 399-413) und Painter (1976, 36f). 
16

 Zum höfischen Zeremoniell der Schwertleite gehörte stets die feierliche Umgürtung mit dem Schwert. Die 

Ursprünge der Schwertleite sind in der Wehrhaftmachung der alten Adelstradition zu suchen. Wo genau die 

Anfänge der ritterlichen Schwertleite zu suchen sind, lässt sich aufgrund unzureichender historischer Quellen 

nicht genau angeben. Vgl. dazu auch Bumke (2008, 318ff). 
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Ritterorden diente der Kirche als Träger des christlichen Glaubens. Erst dadurch, dass sich die 

Feudalgesellschaft zu diesem Ideal des Rittertums bekannte, konnte sie sich zur ritterlichen 

Gesellschaft wandeln. Man kann also sagen, dass die Kirche als eigentliche Begründerin des 

kirchlich-religiösen Ritterideals erscheint.  

Gemäss Barber (1970, 43) hatten jedoch nicht nur die Bemühungen der Kirche, die 

Ritterschaft zu einem religiösen Orden zu machen, Einfluss auf die Herausbildung des 

Rittertums, sondern auch die adelsspezifische Haltung zur Abstammung, die ihren Ausdruck 

in der Heraldik fand. Die Wappenschilde wurden Träger und Kennzeichen für die 

Zugehörigkeit zum Adel und waren aufs Engste mit „dem Familienbewusstsein und dem 

Sippenstolz“ (Fenske 1985, 76) des Adels verbunden. Die Turniere sind in diesem 

Zusammenhang zentral, da diese den Teilnehmern, die sowohl einen gesellschaftlichen als 

auch finanziellen Status anstrebten, die Gelegenheit boten, ihre Abstammung in Form von 

Wappenschilden zu zeigen.
17

 Die Zulassung zu Turnieren und die Teilnahme an 

Turniergesellschaften setzte neben der adligen Abstammung eine gute moralische Gesinnung 

bei den turnierbegeisterten Rittern voraus. Auf diese Weise konnten einerseits den 

sogenannten „Bastardsöhnen“ (Barber 1970, 44) der Zutritt zu Turnieren verweigert werden, 

und andererseits konnten sogenannte Raubritter durch die Ausübung einer moralischen 

Zensur ausgeschlossen werden.
18

 Der Ritter zeichnet sich demzufolge nicht nur durch seine 

adlige Abstammung aus, sondern auch durch die höfische Erziehung.
19

 Die 

Turniergesellschaften wiesen gemäss Barber feste Organisationsstrukturen auf, die aus 

Turnierordnungen bestanden, die die Zulassung zum Turnier, Turnierstrafen, brüderlicher 

Zusammenhalt, das Verhalten am Turnier und sakrale Gebräuche regelten. Diese 

Rittergesellschaften lassen demnach sowohl brüderlich-moralische als auch sakrale Züge 

erkennen und wurden zu „Bewahrer[n] ritterlichen Standesbewusstseins und 

Exklusivitätsdenkens“ und zu „Hüter[n] eines gesellschaftlichen Ideals“ (Meyer 1985, 504). 

Die Ritter wurden ihrerseits zu Symbolträgern für „kriegerische Fairness, Standesehre und 

ritterliches Heldentum“ (Meyer 1985, 504). Im mittelalterlichen Turnierwesen finden sich 

folglich bedeutende Elemente eines Ritterideals, die zur Herausbildung des höfischen 

Ritterideals beitrugen. Die Turnierspiele wurden nicht nur Teil der sozialen Wirklichkeit und 

                                                           
17

 Die Lehen wurden normalerweise vom ältesten Sohn geerbt, während die jüngeren Söhne finanziell auf sich 

allein gestellt waren und ihr Glück folglich auf andere Weise suchen mussten. Die Veranstaltung von Turnieren 

gab diesen die Gelegenheit, sich einen Namen zu machen. Siehe dazu auch Barber (1970) und Fleckenstein 

(1985).  
18

 Einem Ritter konnte beispielsweise der Zutritt zu einem Turnier verweigert werden aufgrund einer 

skandalösen Beziehung, aufgrund einer unvorteilhaften Heirat oder auch dadurch, dass er sein Ehrenwort 

gebrochen hatte.  
19

 Zur ritterlichen Erziehung siehe Fleckenstein (1977, 17-39). 
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der neuen Lebensform des höfischen Rittertums, sondern wurden populäre Materie der 

höfischen Dichter.  

Es kann also festgehalten werden, dass das Rittertum eine neue Lebensform des 

Feudalismus darstellte, die sich durch folgende Merkmale auszeichnete: Der Ritter stand an 

der Wende vom 11. zum 12. Jahrhundert im Dienste des Krieges, des Hofes und der Kirche. 

Der Ritter gehörte in der Regel dem Adelsstand an, und ritterliche Werte, Normen und 

Verhaltensweisen, wie man sie beispielsweise im Turnierwesen antraf, waren Bestandteile der 

neu entstandenen Adelskultur, die durch das Rittertum gekennzeichnet war. Der Ursprung des 

Rittertums und des religiösen Ritterideals ist folglich auf militärische, gesellschaftliche und 

kirchliche Faktoren zurückzuführen, wobei die Kirche eine Sonderstellung in Bezug auf die 

Ausformung des Ritterideals einnimmt.
20

 Es ist das Zusammenspiel dieser Faktoren, das zur 

Herausbildung des Rittertums und der Literarisierung des kirchlich-religiösen Ritterideals 

beitrug. 

 

2.2 Die Entstehung des höfischen Ritterideals  

Die Idee der religiösen Ritterschaft soll etwas eingehender betrachtet und in Zusammenhang 

mit der Herausbildung des höfischen und schliesslich romantischen Ritterideals gestellt 

werden. In erster Linie gilt es, der Frage nachzugehen, welche Forderungen an diese religiöse 

Ritterschaft gestellt wurden. Gemäss Gardini (1990, 87) hatten die Mitglieder des 

Tempelordens ein Gelübde abzulegen, das sie zum Kampf, zur Keuschheit, Gehorsamkeit und 

Armut – ganz im Sinne der monastischen Tradition – verpflichtete. Ihre Rolle bestand 

hauptsächlich darin, die slawische und baltische Welt zu erobern und zu kolonisieren, und 

diesen Auftrag führten sie mit eiserner Disziplin und Tapferkeit aus. Die Tempelritter 

verkörperten das Ideal einer göttlichen Ritterschaft, der militia Christi, und zeichneten sich 

durch asketische Strenge und Mut aus (Gardini 1990, 87). Die Tempelritter bekannten sich zu 

einer religiösen Lebensform, die sich bald auf die Formen des gesellschaftlichen Verhaltens 

auswirken sollte. Es kann gesagt werden, dass die Forderungen, die an die Tempelritter 

gestellt wurden, die gleichen waren, die die damaligen Mitglieder der Herrscherhäuser zu 

erfüllen hatten. Es verbanden sich folglich „der religiöse Rittergedanke aus der 

Gottesfriedens- und Kreuzzugsbewegung sowie Elemente eines christlich geprägten 

Herrscherideals“ (Bumke 1990, 382). Die Ursprünge des höfischen Gesellschaftsideals sind 

                                                           
20

 Mit „gesellschaftlich“ soll in diesem Zusammenhang sowohl der Kriegs- und Hofdienst als auch das 

Turnierwesen bezeichnet werden, die sich aus den gesellschaftlichen sowie den feudalen Pflichten 

zusammensetzen.  
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gemäss Jaeger (1985) auch an den Fürstenhöfen zu suchen und die Fürstenspiegel bieten sich 

in diesem Zusammenhang als vortreffliche Quellen dafür an. Diese setzen sich im Grunde aus 

christlichen Grundverpflichtungen zusammen und bereiten den zukünftigen Thronfolger auf 

seine Aufgaben und Pflichten vor. Mit anderen Worten wurden dem König ein Muster von 

Zeremoniell und Etikett vorgelegt (Huizinga 2006, 57). Die Erziehung der damaligen 

Herrscher an den Fürstenhöfen spielte gemäss Lanz (2005, 17) bei der Ausformung der 

ritterlich-höfischen Sitten eine entscheidende Rolle.  

An dieser Stelle gilt es zu fragen, welche Eigenschaften ein traditioneller Herrscher 

aufzuweisen hatte. Die Gerechtigkeit (iustitia) und die Friedenswahrung (pax) waren gemäss 

Bumke die vornehmsten Pflichten eines jeden Herrschers. Es liegt das Bild des rex iustus et 

pacificus vor, das weit bis in die Spätantike zurückgeht.
21

 Dass der König Beschützer der 

Schwachen und der Kirche zu sein hat, deutet auf zwei weitere wichtige Komponenten dieses 

Kataloges hin, nämlich die Gnade (clementia) und Barmherzigkeit (pietas). Ein Herrscher 

hatte darüber hinaus auch weise (sapiens) zu sein. 

Karl der Grosse galt als Idealherrscher und hob sich von allen Herrschern der 

Vergangenheit ab. Seine Regierungstätigkeit wurde sowohl in Deutschland als auch in 

Frankreich als vorbildlich gepriesen (Bumke 1990, 387). Das Bild Karls des Grossen wurde 

von zahlreichen Schreibern geschildert und gibt gemäss Fleckenstein insbesondere 

Grundeindrücke wieder:  

 
Karl der überlegene Kriegsheld, der ruhmreiche Sieger und Vater Europas, der Schützer der 

Kirche und Wohltäter der Armen, der Wahrer des Rechts, der Freund der Künste und der 

Gelehrsamkeit und über allem: der von Gott erwählte, der in seiner Herrschaft Gottes heiligen 

Willens vollzieht. (Fleckenstein 1989, 31)  

 

Hier kommt der Kern eines Herrscherideals zum Ausdruck. Die Mitglieder des karolingischen 

Herrscherhauses stellten sozusagen Musterkönige dar und wurden als Vorbilder gepriesen. 

Die Tempelritter und die Musterkönige wiesen gemeinsame Tugenden auf und wurden als 

Träger christlicher und königlicher Vorbildlichkeit dargestellt. Tempelritter und Herrscher 

verbanden sich folglich unter den Forderungen gemeinsamer Verhaltensnormen.  

Die den Tempelrittern und Musterkönigen zugeschriebenen Tugenden wurden dann zu 

Beginn des 12. Jahrhunderts auf die weltlichen Fürsten, also die Ritter übertragen. Die Idee 

                                                           
21

 „Im mittelalterlichen Bild vom guten Herrscher sind antike und christliche Vorstellungen und Formulierungen 

zusammengetroffen“ (Bumke 2008, 385). Siehe dazu auch Jaeger (1985). 
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der militia christi und das Bild der damaligen Musterkönige spielten demnach eine 

entscheidende Rolle für das Herausbilden der neuen ritterlich-höfischen Lebensform. 

Die Kirche mit ihrer Kreuzzugsbewegung, der neu entstandene Kriegsstand, der 

ausschliesslich dem Kampf gewidmet war, die heraldischen Symbole, die die Ritter bei 

Turnieren kennzeichneten und die sozialen Praktiken und Strukturen sind alles Aspekte, die 

die neue Ritterkultur in entscheidender Weise prägten. Der Entstehungsprozess des gesamten 

Rittertums ist folglich als ein „Verschmelzungsprozess“ (Fleckenstein 2002, 10) zu verstehen. 

 

2.3 Die Entstehung des romantischen Ritterideals 

Das Bild des mutigen, christlichen Kämpfers, der seinem Herrn ergeben, den Frauen und den 

Schwachen sanft, jedoch den Feinden unerbittlich gegenübertritt, ist einem Ideal von Ehre 

und Höflichkeit – sprich dem Konzept des Rittertums – verhaftet, das von den Dichtern des 

Mittelalters beschönigt und propagiert wurde (Bouchard 2009, 10). 

Romantisierende Geschichten von Rittern in glänzenden Rüstungen stiessen beim 

adligen Publikum auf breites Interesse, und der höfische Ritter avancierte zu einem 

gesellschaftlichen Vorbild. Dass sich die adlige Gesellschaft bereitwillig zu diesem 

Gesellschaftsideal bekennen wollte, ist daher kaum erstaunlich, und dass dieses romantische 

Idealbild die ritterliche Gesellschaft in gewisser Weise beeinflusst hat, kann angenommen 

werden. Huizinga (1924, 102) betont ausdrücklich, dass romantische Motive nicht nur in der 

Literatur, sondern sogar im realen Leben an den mittelalterlichen Höfen und in Gesellschafts- 

und Turnierspielen Einzug hielten. Ideal und Wirklichkeit können also kaum voneinander 

getrennt betrachtet werden.  

Gemäss Bumke (1990, 381) lebte allerdings kein Mensch damals so wie die Helden 

der Artusromane. Auch Lanz kam in seiner Dissertation zu einem abwertenden Urteil in 

Bezug auf das Verhältnis Ideal und Wirklichkeit: „Das Ritterideal entpuppt sich im Ernstfall 

als eine leere Worthülse“ (2005, 208), da sich keinerlei Belege finden lassen, die darauf 

hinweisen, dass die Ritter den Frauen und Kindern besonderen Schutz geboten hätten. Dieses 

romantische Idealbild stellt folglich eine poetische Konstruktion und die Liebe ein 

milderndes, zivilisatorisches Element dar, geschaffen von den Dichtern des Mittelalters 

(Barber 1970, 72). Huizinga wertet (1924, 87) das Mittelalter als ein dunkles Zeitalter ohne 

Gesetz und Ordnung ab, in der Habgier und Gewalt zum Alltag gehörten und wo sich die 

Dichter der Fiktion des Ritterideales bedienten, um ein schönes Bild von Fürstenehre und 

ritterlicher Tugend, ja sogar eine Illusion von Ordnung zu schaffen. Aus Huizingas Sicht 
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konnte man durch die Schaffung dieser Scheinwelt allen Problemen und Konflikten der 

adligen Gesellschaft entfliehen. Dass Huizinga das Spätmittelalter nicht als Epoche des 

Aufbruchs, sondern des Niedergangs erscheinen lässt, wurde von der Forschung stark in 

Frage gestellt. Auch dessen nostalgische und meist subjektive Darstellungsweise wurde in der 

Literatur zu Huizinga auf unterschiedlichste Weise betont.
22

  

Obwohl das Ritterideal und die höfische Realität oft weit auseinanderklafften und sich 

die Wirklichkeit des Ritterlebens im Hochmittelalter sicherlich beträchtlich von dem Idealbild 

des Ritters in der höfischen Literatur unterschied, muss dennoch angenommen werden, dass 

die idealisierenden Darstellungen „ihre besten Kräfte aus einer dahinter stehenden 

Wirklichkeit“
 
(Bumke 1990, 9) zogen.   

Die Bemühungen der höfischen Dichter, die reale Gesellschaft mit einem 

romantischen Ideal in Verbindung zu bringen, war folglich ein Versuch, die harte Realität in 

einen schönen Traum eines wunderbaren Ideals einzukleiden und auf diese Weise das 

Publikum gleichsam in eine Märchenwelt zu führen, wo von Heldentum und Liebe geträumt 

werden kann. Es ist also das Verdienst der höfischen Dichter, religiöse, kriegerische, höfische 

und romantische Rittertugenden unter einem Ideal vereinigt zu haben, und es ist insbesondere 

die Liebe, so Huizinga (1924, 101), die die ritterliche Lebensweise zu einer bevorzugten 

schönen Lebensform machte. 

Die Wurzeln des romantischen Ritterideals liegen an den Höfen im Süden Frankreichs 

in der Mitte des 11. Jahrhunderts, wo die höfische Dichtung ihre Ursprünge hat.
23

 Die 

zeitgenössischen Chansons de geste (Lieder über die Taten), die Kriege aller Art 

thematisierten und die in der gewöhnlichen Alltagssprache abgefasst waren – und nicht in 

Latein, der formalen Sprache des Rechts und des Lernens – stellten eine neue literarische 

Gattung dar.
24

 Das Rolandslied (Chanson de Roland) ist dieser neuen Gattung zuzuordnen, da 

es das älteste und bedeutendste Gedicht dieser Heldendichtung darstellt. Grundthema ist 

historisches Material aus dem Konflikt zwischen Heiden und Christen unter der Führung 

Karls des Grossen und die Schlacht von Roncesvalles, eine der glorreichsten historischen 

Schlachten in Bezug auf das christliche Rittertum. Dieser historische Stoff scheint im 

Rolandslied überhöht dargestellt. Es ist eine nahezu übertrieben idealisierende Erweiterung 
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 Ausführliche Rezension zu Huizinga siehe Hessler (2000). 
23

 Die französischen Gesellschaftsformen wie auch die höfische Dichtung waren richtungsweisend für die 

Entwicklung der Gesellschaftsformen in Europa und insbesondere für die höfische Dichtung des Mittelalters. 

Siehe dazu Bumke (2008, 108-112). Zum Terminus und Forschungsstand der Chanson de geste siehe Räkel 

(2000, 622-629). 
24

 Die Idee des Rittertums abgefasst in der Volkssprache konnte im Unterschied zu den lateinischen Schriften, 

die von den Geistlichen abgefasst wurden, ein breiteres – höfisches – Publikum erreichen. (Bumke 2008, 413). 
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der historischen Ereignisse als auch historischer Personen des Rolandsliedes erkennbar, die 

kennzeichnend für die neu entstandene „romantische“ Strömung ist.
25

 Die im Grunde banale 

Kreuzzugsschilderung wurde mit romantischen Elementen angereichert. Gemäss Barber fehlt 

jedoch der neu entstandenen literarischen Gattung ein entscheidendes „Puzzleteilchen“, durch 

das das Rittertum erst auf eine höhere Stufe gestellt werden konnte: Das Publikum wartet auf 

seine Heldin (Barber 1970, 71).  

Mit dem Einführen der Ritter-Dame fand die höfische Liebe Eingang in die 

zeitgenössische Literatur. Ein Held und eine Heldin wurden feste Bestandteile der neuen 

Dichtungsgattung, in der nicht mehr Kriegsschilderungen, sondern die Darstellung der 

Beziehung zwischen Liebenden und Geliebten im Vordergrund standen (Barber 2005, 10f).  

Der mittelalterliche Sport und vor allem die Turnierspiele erhielten nun einen 

erotischen Akzent, was Huizinga (1924, 105) mit dem Sport im Allgemeinen vergleicht: Der 

Sport beinhaltet in allen Zeiten dramatische und erotische Elemente, und in einer heutigen 

Ruderregatta oder in einem Fussballspiel stecken mehr emotionale Werte, den ritterlichen 

Turnierspielen gleichkommend, als den Athleten selbst oder dem Publikum bewusst sind. Der 

Ritter, der zuvor den militärischen Ruhm erstrebte und davon träumte, Armeen zu führen, also 

das Gold der Macht begehrte, sehnt sich nun nach seiner Dame. Für die Dame will er glänzen, 

sie ist die Quelle der Inspiration hinter den ritterlichen Taten (Barber 1970, 71). 

Wilhelm IX. von Aquitanien vertrat die Auffassung, dass ein Mann, der liebt, ein 

besserer Ritter sei (Pollmann 1962). Dass Lanz (2005, 16) im Gegenzug die Frage aufwirft, 

ob ein Mann, der nicht eine Frau verehrt, überhaupt ein wahrer Ritter sein kann, ist in diesem 

Zusammenhang berechtigt. Es ist somit dahingestellt, ob ein Mann erst durch die Liebe zu 

einem wahren Ritter wird. Entgegen der christlichen Tradition, wo eine stark 

voreingenommene Haltung gegenüber den Frauen als ein sündhaftes und minderwertiges 

Wesen vorherrschte, entstand mit der Macht der Troubadourlyrik ein neues, positives 

literarisches Bild der Frau.
26

 Die höfische Liebe und das höfische Frauenbild sind folgerichtig 

„spezifisch mittelalterliche Erfindungen“ (Lanz 2005, 15), die im Süden Frankreichs 

entstanden – dem Garten, wo die Blüte des romantischen Ritterideals gedeihen konnte (Barber 

1970, 73).  

Das Herrschaftssystem des Feudalismus führte zu einem eintönigen Dasein bei Hofe, 

denn jeder war nur damit beschäftigt, die eigene Burg zu bewachen. Der Umgang mit den 

Nachbarn reduzierte sich fast ausschliesslich auf Geschäftliches. Diese Isolation begann im 
                                                           
25

 Siehe Fussnote 4. 
26

 Mögliche Erklärungen für die neue positive Haltung gegenüber dem weiblichen Geschlecht bietet Barber 

(1970, 72ff) und auch Bumke (2008, 451ff). 
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Süden Frankreichs langsam aufzubrechen, wodurch die Burgen sich zu Gemeinschaftszentren 

entwickeln konnten, ein Ort der Muse, an dem von ganz anderen Dingen als vom Krieg und 

vom Stand der Ländereien gesprochen wurde (Barber 1970, 77). Diese Strömung breitete sich 

durch die Troubadoure von Südfrankreich – vom Herzogtum Aquitanien und dem Gebiet der 

heutigen Provence – nach Nordfrankreich und schliesslich nach Deutschland aus. Die 

Fürstenhöfe Frankreichs spielten somit eine entscheidende Rolle bei der Herausbildung 

höfischer Sitten im Allgemeinen und der höfischen Liebe im Speziellen.  

Die Troubadoure waren die Initiatoren des goût moderne und die Vorboten der 

Romantik (Boase 1977, 2). Chrétien de Troyes war der bedeutendste Troubadour seiner Zeit – 

„the first master of French romance“ (Barber 1970, 105) – und erst aufgrund seiner Leistung 

wurde der Artusroman als literarische Gattung geschaffen und die höfische Liebe in den 

Sagenkreis um Artus’ Hof eingeführt. Während sich die Verfasser der Chansons de geste um 

eine realistische Welt bemühten, wo sich die Fantasie allein in den Beschreibungen von 

Riesen und Ungeheuern zeigt, die auf Seiten der Feinde kämpfen, und wo Helden einzig 

durch Gefühle der Loyalität und des Hasses berührt werden, so bietet Chrétien ein ganzes 

Spektrum an fantasievollen Umschreibungen und Emotionen an. In der Dichtung Chrétiens 

hält folglich eine ganz andere Stimmung Einzug. Gemäss Barber (1970, 105) schuf er eine 

neue Welt, in der die Ritterlichkeit einen Zauber erlangte, den sie bis heute nicht verloren hat. 

Chrétiens liebstes Studienobjekt war die Liebe in all ihren Stimmungen (Barber 2005, 10). 

Die deutschen Dichter des Mittelalters orientierten sich an dem von Chrétien neu 

geschaffenen Typ des höfischen Romans mit romantischer Thematik, also der Darstellung der 

Beziehungen zwischen Liebenden und Geliebten. Chrétiens Conte du graal hat Wolframs 

dichterisches Schaffen in entscheidender Weise geprägt. Wolfram hat nicht nur Chrétiens 

Liebesmotiv übernommen, sondern dieser Thematik einen neuen Charakter gegeben. Gerade 

„die künstlerische Originalität“ (Bumke 1990, 134) wurde den deutschen Werken allzu oft 

abgesprochen und sogar als „reine Übersetzungsliteratur“ abgewertet. Dies ist jedoch nicht 

der Fall mit Wolframs Parzival. Im Hinblick auf Chrétiens Perceval so lassen sich markante 

Abweichungen von der Quelle erkennen, ebenso treten eigenständige kompositorische 

Umgestaltungen, was Hinweis für Wolframs künstlerische Eigenheit ist, klar in den 

Vordergrund.
27

 Es ist Wolframs Leistung die Geschichte Parzivals in ein neues Gewand 

gekleidet zu haben.  

 

                                                           
27

 Zur Diskussion über die „adaption courtoise“ und den Neuerungen Wolframs gegenüber Chrétien siehe 

Dallapiazza (2009), Bumke (2008, 124-136; 1970), Schröder (1952) und Mergel (1943). 
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3. Kindheit in Soltane 

3.1 Parzivals angeborene ritterliche art  

Das Leben eines jungen Adligen, das sich meist an einem Hof abspielte, war von höfischen 

Umgangsformen geprägt, und die adlige Lebensweise war fester Bestandteil des 

Ritterstandes. Parzival, der ebenfalls von Geburt und Stand Ritter ist, weist weder adlige 

Verhaltensweisen auf, noch erhält er eine ritterliche Erziehung. Denn Wolframs Held wird 

isoliert vom höfischen Leben, ja abgeschirmt von der ganzen ritterlichen Welt in der Wildnis 

von Soltane aufgezogen, wohin sich seine Mutter Herzeloyde zurückgezogen hat, um ihren 

Sohn oder vielmehr sich selbst vor den Gefahren der Ritterschaft zu schützen. Denn  das 

Rittertum, das die Abenteuer suchenden Ritter stets in die Ferne treibt, ist für die Frauen 

äusserst nachteilig, da jene in Einsamkeit zurück bleiben. Parzival sind – an küneclîcher fuore 

betrogn (118, 2) – die feinen Sitten des Hofes somit völlig fremd.
28

 Das Einzige, was auf 

Parzivals königliche Abstammung hindeutet und seine angeborene ritterliche art (118, 28) 

zeigt, ist sein Jagdinstinkt, besonders bei der Vogeljagd: bogen unde bölzelîn / die sneit er mit 

sîn selbes hant, / und schôz vil vogele die er vant (118, 4-6). Die Jagd gehört neben den 

ritterlichen Tätigkeiten in Turnier und Kampf zur Hauptbeschäftigung des Adels und ist somit 

ein elementarer Bestandteil der adligen Lebensweise (Rösener 1997, 146). Indem „[Wolfram] 

berichtet, wie Parzival eigenhändig Pfeil und Bogen schnitzt und damit auf die Jagd geht“, 

lässt er erste Spuren von Parzivals angeborenen Drang zum Kriegerdasein durchschimmern. 

Sassenhausen fügt an, dass es beachtenswert sei, dass dem Helden die Jagdkunst nicht 

beigebracht werde, sondern diese ihm sozusagen „in die Wiege gelegt worden zu sein“ 

scheine (2007, 113). Dass der junge Parzival darüber hinaus durch den Gesang der Waldvögel 

eine ihm unbegreifliche Sehnsucht in seinem Herzen verspürt, ist als eine unbewusste 

Sehnsucht nach ritterlichem Ruhm, aber auch als ein Drang nach Liebe aufzufassen. Gemäss 

Poag (1968, 205) kann Letzteres durchaus so interpretiert werden, da der Vogelgesang nicht 

nur ein Topos des Minnesangs ist, sondern Wolfram das Motiv des Vogelgesangs zur 

Charakterisierung von Gahmurets Liebessehnsucht verwendet.
29

 Gerade diese Szene hat 

zahlreiche kontroverse und besonders fragwürdige Interpretationsversuche erfahren. Schröder 

(1963) deutet diese Stelle aus heilsgeschichtlicher Perspektive, indem er die Waldvogelszene 

damit erklärt, dass der junge Parzival in einem paradiesischen Zustand lebt und er diesen 

                                                           
28

 Gemäss Kerth (1979, 261) wird Herzeloyde an dieser Stelle ausdrücklich getadelt, da sie ihren Sohn der 

standesgemässen Erziehung beraubt. Denn der Rückzug in die Einsamkeit von Soltane geschieht gemäss Lewis 

(1975, 477) nicht aus Sorge um Parzival, sondern um ihrer selbst willen. 
29

 Siehe Parzival 9, 23 und 35, 1ff. 
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durch das Töten der Vögel stört. Dieser destruktive Akt stört folglich die Einheit zwischen 

Gott und Parzival selbst. Die Tränen des jungen Jägers indizieren demnach einen Bruch mit 

der heilen Welt des Paradieses, und Parzivals Handeln wird nicht nur aus Schröders, sondern 

auch aus Kerths (1979) Sicht als Sünde ausgelegt. Eine ganz andere – etwas weithergeholte – 

Deutung für den Gesang der Vögel und dessen Auswirkungen auf Parzival liefert 

Sassenhausen (2007, 115). Sie sieht aus entwicklungspsychologischer Sicht das natürliche 

Bedürfnis des jungen Parzival nach Autonomie und nach der Befreiung vom Einfluss der 

Mutter. Auch wenn die Szene auf unterschiedliche Weise gedeutet werden kann, so darf auf 

jeden Fall als gesichert gelten, dass sich an dieser Stelle der angeborene Drang zum Rittertum 

und nach ritterlichen Taten offenbart. „Die Funktion des Jagdmotivs liegt darin, den Jungen 

als etwas Besonderes erscheinen zu lassen und auf seine spätere herausragende Heldenrolle 

vorauszudeuten“ (Pörksen 1980, 260). 

 

3.2 Parzivals tumpheit 

Parzival ist sich jedoch weder seiner adligen Abstammung bewusst, noch kann er seinen 

inneren Drang nach dem Ritterdasein und der Liebe richtig deuten. Parzival weiss nicht 

einmal, was ein Ritter ist. Bei Parzivals erster Begegnung mit Rittern hält er jene nämlich für 

Götter drî ritter nâch wunsche var, / von fuoze ûf gewâpent gar. / der knappe wânde sunder 

spot, / daz ieslîcher wære ein got (120, 25f). Die Textpassage wirft die Frage auf, weshalb die 

Ritter in Parzivals Augen als gottgleich erscheinen. Hier muss auf die Stelle verwiesen 

werden, wo Herzeloyde zum ersten Mal mit ihrem Sohn über Gott spricht und ihn über Gott 

aufzuklären versucht:  

‘ôwê muoter, waz ist got?’ 

‘sun, ich sage dirz âne spot. 

er ist noch liehter denne der tac, 

der antlitzes sich bewac 

nâch menschen antlitze. (119, 17-21) 

 

Es ist die erste Lehre, die Parzival erhält, die sich auf wenige vage Informationen stützt. 

Schröder (1963, 14) weist hier darauf hin, dass die Mutter in ihrer religiösen Belehrung über 

Gott ausschliesslich eine Beschreibung vom Wesen Gottes gibt, nicht aber von „Gott als dem 

Schöpfer und Erhalter“ der Weltordnung spricht, der über Gut und Böse waltet. Diese 

zweifellos vage Beschreibung Gottes und dessen Antlitzes entsprechen der Beschreibung 

eines Ritters. Denn ein Ritter – hoch zu Pferde sitzend und von Kopf bis Fuss in eine Rüstung 
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eingekleidet, die an einem sonnigen Tag in voller Pracht glänzt, sodass nur noch die Konturen 

einer Menschengestalt erkennbar sind – kann mit einer göttlichen Erscheinung verglichen 

werden. Kein Wunder, dass Parzival, geblendet von den gepanzerten Rittern, Götter zu sehen 

glaubt. Und ganz nach der religiösen Lehre der Mutter – sun, merke eine witze, / und flêhe in 

umbe dîne nôt: / sîn triwe der werlde ie helfe bôt (199, 22-24) – wirft er sich vor den Rittern 

ehrfurchtsvoll zu Boden und spricht jene in seiner kindlichen Naivität als Götter an ‘hilf, got: 

du maht wol helfe hân’ (121, 2). An dieser Stelle kommt Wolfram zum ersten Mal auf 

Parzivals „Torendasein“ (Haas, 1964, 63) zu sprechen, indem Parzival nämlich von den 

Reitern tœrsch (121, 5) genannt wird, weil er sich ihnen in den Weg geworfen hat und diese 

aufhält. Die Form tœrsch ist auf das mhd. tôre, tôr zurückzuführen, das mit irrsinnig, Narr 

oder mit Tor übersetzt werden kann.
30

 Auf die Frage, wer er sei und ob er zwei Ritter 

vorbeireiten gesehen habe, gelingt es dem jungen Parzival nicht, überwältigt von deren 

Erscheinung, zu antworten. Wiederholt spricht er den Führer der Ritter Karnahkarnanz mit 

Gott an; ‘nu hilf mir, hilferîcher got’ (122, 26). Dieser belehrt ihn eines Besseren, indem er 

sich als Ritter vorstellt, wobei hierauf Parzival in seiner kindlichen Art fragt: ‘du nennest 

ritter: waz ist daz? / hâstu niht gotlîcher kraft, / sô sage mir, wer gît ritterschaft?’ (123, 4-6). 

Karnahkarnanz klärt den jungen Parzival über König Artus auf, und nach genauerem 

Hinsehen meint er: ir mugt wol sîn von ritters art (123, 11). Es besteht kein Zweifel, dass „der 

Ritter den Artgenossen durch den Aufzug des Narren hindurch erspürt“ (Haas, 1964, 63).  

 
Dô lac diu gotes kunst an im. 

von der âventiure ich daz nim, 

diu mich mit wârheit des beschiet. 

nie mannes varwe baz geriet 

vor im sît Adâmes zît. (123, 13-17) 

 

Es ist hier von Parzivals makelloser Schönheit die Rede, ein Beleg dafür, dass körperliche 

Schönheit und Adel gleichgesetzt wird (Roth 2008, 86). Haas erweitert diesen Gedanken, 

indem er in Parzivals „adamischer“ Schönheit ein Vorbote für Parzivals „Waffenruhm und 

Grösse“ (Haas 1964, 63) sieht, aber auch des kommenden Leids.
31

 Es zeigt sich schnell, dass 

Parzivals körperliche Erscheinung zwar eine adlige Abstammung vermuten lässt, es ihm aber 

an erforderlichem Geist und Verhalten mangelt. Denn als Parzival an Karnahkarnanzes 

Panzerhemd herumzufingern beginnt und sich über das seltsame Geflecht an kleinen 

                                                           
30

 Zu den verschiedenen Wortbedeutungen und den Anwendungsbereich von tump siehe Haas (1964, 16ff). 
31

 Haas (1964) hebt in seiner Studie die Doppelgesichtigkeit der tumpheit hervor, die er als wesentliches 

Merkmal des Helden sieht. 
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Metallringen wundert, wird die Kluft zwischen körperlicher und geistiger Entwicklung 

Parzivals offenbar. Er verkennt aufgrund mangelnder Bildung speziell ritterliche 

Statussymbole wie zum Beispiel das Panzerhemd, und es ist nicht erstaunlich, dass Parzival 

falsche Schlüsse zieht, indem er den Kettenpanzer mit den Ringen der Frauen des 

mütterlichen Haushalts vergleicht. Parzivals Erziehung war, wie bereits erwähnt, entgegen der 

Laufbahn eines Ritters und aller höfischen Gesittung von der Einöde eines „menschen- und 

institutionsleeren Waldes“ (Haas, 1964, 59) geprägt. Parzival wuchs unter ausschliesslichem 

Einfluss seiner Mutter auf. Ihm fehlt die soziale Kompetenz, das heisst das Verständnis, wie 

man sich in einer solchen Situation verhält, wie man sich benimmt und was man sagt. Die 

tumpheit Parzivals tritt hier in den Vordergrund. Haas (1964, 17) definiert tump als 

‚unverständig‘ und ‚ungelehrt‘, während Schultz (1995, 45) in ähnlicher Entsprechung zu 

Haas tump mit ‚inexperienced‘ und ‚foolish‘, aber auch mit ‚young‘ deutet. Schultz (1995, 47) 

stellt eine Verbindung zwischen Kindheit und Dummheit her, die er damit begründet, dass 

Kindern das erforderliche Wissen und die Erfahrung fehlt und somit auch die Einsicht, die 

Konsequenzen ihrer Taten zu verstehen. Dies wird beispielsweise in der Szene der Vogeljagd 

ersichtlich:  

Swenne abr er den vogel erschôz,  

des schal von sange ê was sô grôz,  

sô weinder unde roufte sich, 

an sîn hâr kêrt er gerich. (118, 7-10) 

 

Parzival, der sich zu einem geschickten Vogeljäger entwickelt hat, schiesst spielend leicht mit 

seiner Armbrust Vögel von den Bäumen, versteht die Folgen seiner eigenen gewalttätigen 

Handlungen jedoch nicht und ist deswegen zutiefst bestürzt, als der liebliche Vogelgesang zu 

einem unerwarteten Ende kommt. Obwohl der junge Parzival es zwar noch nicht vermag, 

seine Gefühle, nämlich sein tiefes Bedauern über die Tötung der Vögel, in Worte zu fassen, 

sind diese ein unverkennbares Signal seiner Empathie für das Leiden anderer (Classen 2005, 

13). Diese Empathie stellt sich im Weiteren als wichtiges Kennzeichen eines Ritters heraus.  

Durch seine mangelnde soziale Kompetenz und in seiner Naivität versteht Parzival nicht, dass 

es äusserst unangemessen ist, vorbeireitende Ritter aufzuhalten und sie mit dummen Fragen 

zu löchern. Haas merkt in diesem Zusammenhang jedoch an, dass Parzivals Verhalten an 

dieser Stelle nicht als tumpheit betrachtet werden sollte, da er hier als der noch unbefleckte 

und reine Mensch – als „paradiesische Gestalt des ersten Menschen vor dem Sündenfall“ 

(Haas 1964, 64) – zu betrachten ist, und angesichts dessen erscheint Parzivals Naivität als rein 
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und sündenfrei. Parzival zeichnet sich demzufolge durch „ein echtes, der Unschuld 

verschwistertes Nicht-wissen“ (Haas 1964, 69) aus.
32

  

Es liegt ein antithetisches Idealbild vor: Parzival beginnt seine Geschichte nicht als Held, 

sondern als Antiheld, und die tumpheit des Helden macht Parzivals Weg überhaupt 

erzählenswert. Gemäss Bumke (2004, 148) geht es in Wolframs Parzival aber nicht um eine 

Entwicklung des Helden von der tumpheit zur wîsheit, sondern darum, Parzival innerhalb der 

höfischen Gesellschaft zu sozialisieren. Aus entwicklungspsychologischer Sicht ist hier von 

einem Sozialisationsprozess des Helden die Rede, wo „das Erproben und Auffinden der 

adäquaten sozialen Rolle“ (Sassenhausen 2007, 108) in der Gesellschaft vordergründig ist. Es 

geht folglich um einen unfertigen Helden und dessen Weg zur ritterlichen und geistigen 

Vollkommenheit, auf dem sich Parzival sprichwörtlich im Dunkeln vorantasten muss, und wo 

Fehltritte geradezu vorauszusehen sind.  

 

3.3 Die Ratschläge der Mutter 

Parzivals idyllische Kindheit im Wald, gestört durch die Begegnung mit den Rittern, geht dem 

Ende zu. Denn Parzival will nun nichts anderes, als sich hinaus in die Welt der Artusritter – 

die nun ein adäquates männliches Vorbild darstellen – zu begeben und selbst ein Artusritter 

zu werden: Artûs küneclîchiu kraft / sol mich nâch rîters êren / an schildes ambet kêren (126, 

12-14). Sein Auszug in die Welt tritt Parzival in Narrenkleidern an, eine List der Mutter, die 

Parzival wieder in die vertraute Abgeschiedenheit Soltanes zurückführen soll:  

 
tôren kleider sol mîn kint  

ob sîme liehten lîbe tragn. 

wirt er geroufez unt geslagn,  

sô kumt er mir her wider wol. (126, 26-29) 

 

Der Auszug im Narrengewand signalisiert den Übergang von Parzivals Kindheit zum Beginn 

seines neuen ritterlichen Daseins – der eigentlichen Berufung des Königsknaben Parzival. Auf 

den Weg in dieses neue Leben gibt ihm die Mutter ein Minimum an Verhaltensvorgaben mit:  

 
‘dune solt niht hinnen kêren,  

ich will dich list ê lêren. 

An ungebanten strâzen 

                                                           
32

 Gemäss Haas (1964, 69) äussert sich aber dieses „der Unschuld verschwisterten Nicht-wissen“ im weiteren 

Verlauf des Romans als echte Torheit. Haas (1964, 84) hält ausserdem fest, dass der Abstand Parzivals vom 

Rittertum nur mit Hilfe der tumpheit gezeigt werden kann und somit romantechnisch notwendig ist.  
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Soltu tunkel fürte lâzen: 

die sîhte und lûter sîn, 

dâ solte al balde rîten în. 

du solt dich site nieten, 

der werlde grüezen bieten. 

Op dich ein grâ wîse man 

zuht wil lêrn als er wol kan,  

dem soltu gerne volgen,  

und wis im niht erbolgen. 

sun, lâ dir bevolhen sîn,  

swa du guotes wîbes vingerlîn 

mügest erwerben unt ir gruoz,  

daz nim: ez tuot dir kumbers buoz. 

du solt zir kusse gâhen 

und ir lîp vast umbevâhen: 

daz gît gelücke und hôhen muot,  

op si kiusche ist unde guot. 

du stolt och wizzen, sun mîn,  

der stolze küene Lähelîn 

dînen fürsten ab ervaht zwei lant, 

diu solten dienen dîner hant, 

Wâleis und Norgâls.’ (127, 13ff) 

 

Das Meiden von dunklen Furten, das Grüssen und höfliche Benehmen gegenüber anderen, das 

Befolgen von Ratschlägen weiser Männer, das Umwerben von edlen Damen und zu guter 

Letzt das Rachenehmen an den Feinden sind die dürftigen Ratschläge der Mutter. Es wird 

deutlich, dass Herzeloydes Lehren „blosser Antrieb zum Tun“ (Schröder (1963, 21), nicht 

aber Verhaltensregeln sind. „Sie hat ihm nicht gesagt, wie er kämpfen und minnen soll, 

sondern nur, dass er es soll“ (Schröder 1963, 21). Die mütterlichen Ratschläge können 

demzufolge nicht als Tugendlehre aufgefasst werden, denn in der oben zitierten Passage wird 

keine der zu erwartenden Kerntugenden – der Treue gegenüber Gott, Treue im Sinne der 

Loyalität gegenüber der feudalen Gesellschaft und Treue als Voraussetzung für ein 

Minneverhältnis
33

 – genannt. Das Einzige, was den mütterlichen Lehren zu entnehmen ist, ist 

eine Vorausdeutung von Parzivals späterem Weg. Die mütterlichen Lehren sind folglich „ein 

exaktes Programm alles dessen, was Parzival später tut“ (Schröder 1963, 16).  
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 Es sei hier angemerkt, dass ausschliesslich die in diesem Zusammenhang erwähnenswerten Tugenden 

aufgezählt wurden.  
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3.4 Die eulenspiegelhafte Anwendung der mütterlichen Ratschläge 

Als Narr gekleidet und ausgerüstet mit den spärlichen Ratschlägen der Mutter reitet der junge 

Parzival in die weite Welt hinaus. Dass Parzival die mütterlichen Anweisungen wortwörtlich 

befolgt, wird deutlich, als er tagelang an einem Bach entlangreitet, weil dieser durch bluomen 

unde gras (129, 9) verdunkelt ist, und ihn erst an der Stelle überquert, die ihm schön hell 

erscheint. Parzival ist nicht in der Lage, selbstständig zu handeln. Es fehlt ihm an der 

Fähigkeit, eine Situation abschätzen und bewerten zu können und eigenständige 

Entscheidungen zu treffen. Unverkennbar mangelt es ihm an rechtem Situationsverständnis 

(Sassenhausen 2007, 148); anstatt die Lehren der Mutter „situationskonform“ (Roth 2008, 88) 

zu hinterfragen, befolgt er sie wörtlich.  

Parzival handelt aber nach bestem Wissen und Vermögen: alsez sînen witzen tohte 

(129, 13). Mit der Begegnung mit Jeschute mündet Parzivals Weg unwissentlich und 

unbeabsichtigt geradezu in die erste Katastrophe: Parzival kommt an ein prächtiges Zelt, 

betritt dieses unaufgefordert und findet darin die schlafende Herzogin vor. Gemäss Wolframs 

Beschreibung der Jeschute ist sie Inbegriff sexuellen Begehrens – sie truoc der minne wâfen, / 

einen munt durchliuhtic rôt / und gerndes ritters herzen nôt (130, 4-6) – und Ziel eines jeden 

minnenden Ritters; der munt ir von einander lief: / der truoc der minne âventiur (130, 9-10). 

Doch der Minne und des Minnedienstes unwissend, bemerkt Parzival weniger ihre Reize als 

vielmehr ihren Ring, wirft sich über die Dame, drückt diese rüpelhaft an seinen Leib, zwingt 

ihr einen Kuss auf und greift schliesslich nach dem blinkenden Ring, genau wie es ihm die 

Mutter geraten hat. Parzivals Verhalten Jeschute gegenüber kann erneut als Zeichen für die 

„eulenspiegelhafte Anwendung der mütterlichen Lehren“ (Steinwachs 2009, 28) betrachtet 

werden. Es ist aber anzumerken, dass hier nicht von einer Schuldzuweisung im eigentlichen 

Sinne die Rede sein kann, da Parzivals ungehobeltes Verhalten sich dadurch legitimieren 

lässt, dass er aufgrund der unzulänglichen Ratschläge der Mutter nicht die Kenntnis besitzt, 

sich richtig zu verhalten. Herzeloyde hat Parzival nämlich nicht darüber aufgeklärt, dass eine 

Frau nicht zur Liebe gezwungen werden soll, sondern dass die Liebe und der Ring als Zeichen 

der Anerkennung durch Minnedienst erworben werden muss.
34

 Der Aspekt der Freiwilligkeit 

wurde folglich ganz ausser Acht gelassen (Sassenhausen 2007, 142). Obwohl Jeschutes 

Reaktion über Parzivals Überfall ein klarer Hinweis dafür ist, dass Parzivals Verhalten 

äusserst inadäquat ist, so kümmert dies Parzival kaum.  

                                                           
34

 Im Begriff ‚erwerben‘ steckt die symbolische Bedeutung von ‚dienen‘ und ‚erhalten‘ und der Ring ist 

symbolischer Beweis respektive Zeichen für die Anerkennung durch die Frau. Parzival setzt den Begriff 

‚erwerben‘ aber mit ‚nehmen‘ gleich. 
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Die Klagelaute der Jeschute, die über ihre Entehrung jammert, wer hât mich entêret? (131, 8), 

können von Parzival nicht nachvollzogen werden. Denn er ist sich, da er kein Wissen über 

jedwede höfische Umgangsformen hat, keiner Schuld bewusst, er besitzt weder Kenntnis über 

sein Vergehen noch über die Konsequenz seines Überfalls (Roth 2008, 87). Denn als hätte er 

nicht schon genug Unheil angerichtet, so stillt Parzival entgegen allen Anstandsregeln jetzt 

gierig seinen Hunger. Das zügellose Verschlingen der Nahrung ist Indiz für Parzivals 

Masslosigkeit; Parzival musste bis zu diesem Zeitpunkt nie lernen, seine Triebe zu bändigen. 

Die mâze, die „für sittliche Mässigung und Beherrschung von Leidenschaft und Affekten 

sowohl im Krieg wie auch im gesellschaftlichen Leben“ (Lanz 2005, 18) steht, stellt sich im 

weiteren Verlauf des Romans als wichtiges Element des Ritterideals heraus. Parzival, 

gesättigt und geradezu vergnügt über seine Beute, lässt die Herzogin nun in ihrem Elend 

zurück.  

In der vorliegenden Textpassage taucht erstmals der Begriff êre (132, 17) auf, und es 

stellt sich hier die Frage, was mit êre gemeint ist. Die êre ist der „eigentliche Kern des 

Ritterideals“ (Lanz 2005, 11), ja sogar das höchste Ziel eines jeden Ritters. Es handelt sich 

hierbei um das Ansehen und die Würde oder einfach die Ehre eines Ritters. Die êre respektive 

das standesgemässe ehrenhafte Verhalten eines Ritters ist von der höfischen Gesellschaft 

vorbestimmt und von jedem Mitglied dieser Gesellschaft zu erwarten. Das Ausüben und 

Einhalten von kriegerischen, höfischen, religiösen und romantischen Tugenden führt am Ende 

zum Erlangen der êre, und auf diese Weise wird die êre Gesamtbegriff aller Tugenden (Lanz 

2005, 24).  

Die Begegnung mit Jeschute dokumentiert klar den „Erziehungsnotstand“ (Sassenhausen 

2007, 155) bei Parzival. Eine Eingliederung Parzivals in die höfische Gesellschaft scheint zu 

diesem Zeitpunkt fast undenkbar, und der Leserschaft
35

 wird bewusst, dass dem Helden ein 

langer, beschwerlicher Weg zur ritterlichen Vollkommenheit bevorsteht. „Parzivals 

Verhältnis zur Welt ist dumpf. Ihm ist die Welt nicht Gelände, in dem es sich zurechtzufinden 

gilt, sie bleibt ihm langehin überraschende, unverhoffte Begegnung. Was ihm begegnet, 

versteht er kaum […]“ (Mohr 1958, 14).  

Als Parzival auf Sigune trifft, in deren Schoss ein toter Ritter liegt und die sich in 

tiefster Trauer die Haare vom Kopfe reisst, fragt er diese nach der Ursache ihres Kummers 

und dem Anlass des Todes, ja er bietet ihr sogar die Blutrache an: 

 
                                                           
35

 An dieser Stelle kann nicht nur von einer Leserschaft gesprochen werden, sondern auch von einer 

Zuhörerschaft. Denn es muss damit gerechnet werden, dass Parival nicht nur gelesen, sondern auch 

lautvorgetragen wurde.  
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welt ir mir dâ von iht sagn, 

wer iu den rîter habe erslagn? 

ob ich in müge errîten, 

ich will gerne mit im strîten. (139, 5-8) 

 

Dass Parzival kampfeslustig die Blutrache anbietet, obwohl er keinerlei Kampferfahrung 

besitzt, ist Indiz dafür, dass seine ritterliche art, die er vom Vater geerbt hat, erneut 

hervorbricht. Sigune erkennt Parzivals ritterliche art durch den Aufzug des Narren hindurch, 

indem sie zu Parzival sagt: du hâst tugent (139, 25). Das mhd. Substantiv tugent steht in enger 

Verbindung mit tuht, das für ‚Tauglichkeit‘ steht, und kann mit ‚männliche Tüchtigkeit‘, 

‚Kraft‘, ‚Macht‘, aber auch mit ‚Vorzüglichkeit‘, ‚Tugend‘ und ‚edle Sitte‘ übersetzt werden. 

Parzival verfügt folglich über einen Habitus, der ihm von Geburt an gegeben ist und der, 

nachdem er Soltane wieder verlassen hatte, immer stärker in Erscheinung tritt. Diese Stelle 

weist nicht nur auf Parzivals „selbstbezogenes Interesse am Kampf“ (Sassenhausen 2007, 

160) hin, sondern auch auf das Bestreben, eine unrechte Tat vergelten zu wollen. „Auf diese 

Weise entspräche die Haltung des Helden dem ritterlichen Ehrenkodex und dokumentierte 

zum ersten Mal, dass der junge Mann nicht nur die körperliche Prämisse seiner zukünftigen 

Ritterrolle erfüllt, sondern bereits Ansätze auch der ethischen Eigenschaften zeigt“ 

(Sassenhausen, 2007, 160).  

An dieser Stelle wird auch deutlich, dass Parzival fähig ist, Mitleid zu empfinden, was 

an den Moment in Soltane erinnert, als Parzival über den Tod der Vögel trauerte. Sein 

Mitgefühl, seine triuwe, die er von der Mutter geerbt hat, wird von Sigune gelobt: du bist 

geborn von triuwen,/ daz er dich sus kann riuwen (140, 1-2). Die triuwe hat viele 

verschiedene Bedeutungen, die stets vom Kontext abhängig sind. Mit der triuwe kann die 

Verlässlichkeit in Bezug auf die Verpflichtungen – respektive die Vertragstreue – gegenüber 

einem Lehnsherren oder der höfischen Gesellschaft gemeint sein, aber auch die 

Verlässlichkeit in Bezug auf den Charakter eines Edelmannes. Im Allgemeinen ist die triuwe 

„die Aufrichtigkeit und Festigkeit der Bindungen zwischen Menschen überhaupt“ (Bumke 

2008, 418) und wichtiger Bestandteil des Ritterideals. Das Mitgefühl, das Parzival für Sigunes 

Verlust empfindet, und die daraus resultierende Kampflust sind in diesem Zusammenhang ein 

wichtiger Aspekt des kriegerischen Ritterideals, das in Parzival schlummert. Anhand dieser 

Szene kann nun ein klareres Bild von Parzivals Charakter und seiner art entworfen werden. In 

dieser Szene wird Parzivals Identitätsbewusstsein in entscheidender Weise gestärkt, indem 

Sigune ihm seinen Namen eröffnet – denn im mütterlichen Umfeld wurde er stets bon fîz, 

scher fîz, bêâ fîz (140, 6) genannt – und ihn über seine Herkunft aufklärt. Parzival erfährt, 
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dass sein Vater dem Geschlecht der Anjou angehörte, und im Bewusstsein, dem Adelsstand 

anzugehören und dem neuen Wissen darüber, dass sein Vater ein wahrer Ritter war, wird 

Parzivals Drang, Ritter zu werden, bestätigt (Sassenhausen 2007, 162).  

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass die Begegnung mit Sigune in erster Linie 

dazu dient, Parzivals Persönlichkeitsbildung zu dokumentieren. Ferner ist die Textstelle Beleg 

für Parzivals ersten Sozialisationsprozess, seinen „Einstieg in den Strom der Geschichte und 

des Mitseins mit der Welt und den Menschen“ (Haas 1964, 75). 

 Der rechtmässige Eintritt in die höfische Welt ist somit vollzogen, und Parzivals Weg 

führt ihn endlich an das Ziel seiner Wünsche, nämlich an den Artushof. Den Weg dahin weist 

ihm ein Fischer, und auf die Bitte, ob er ihn nicht den ganzen Weg zum Hof von König Artus 

begleiten könne, antwortet dieser:  

 
‘wie wol mîn lip daz bewart! 

Diu mässenîe ist sölher art, 

genæht ir immer vilân,  

daz wær vil sêre missetân.’ (144, 13-16) 

 

Der Fischer, dem Parzivals unhöfische Art aufgefallen ist, teilt ihm also mit, dass 

ausschliesslich Mitglieder des Adels am Artushof empfangen werden, und lässt somit den 

jungen Parzival allein weiterziehen. Angesichts der Tatsache, dass der Fischer Parzival als 

Narr verkleidet und in recht jämmerlichem Zustand – reitend auf einem Ackergaul und ohne 

jedwede Ausstattung, die von einem Ritter zu erwarten sei
36

 – in Richtung des Artushofs 

reiten lässt, ist Indiz dafür, dass er Parzivals adlige Abstammung trotz des Narrenaufzugs 

erkannt hat. Das äussere Erscheinungsbild eines Ritters, also die Kleidung oder auch die 

Rüstung, waren ein wichtiges gesellschaftliches Erkennungsmerkmal. Aus der 

mittelalterlichen Literatur geht hervor, dass bestimmte Vorstellungen über das äussere 

Erscheinungsbild eines Ritters existierten, wobei die Kleidung, Waffen und das Pferd 

dazugehörten. Doch Parzival hat keine solche prachtvolle Ausstattung. Sein einziges Gut ist 

seine körperliche Schönheit, bei der Begegnung mit Karnahkarnanz wurde er sogar als „ein 

Blumenkranz männlicher Schönheit“
37

 (Bumke 2008, 422) beschrieben. Doch Schönheit ohne 

rechte Gesinnung beziehungsweise tugendhaftes Verhalten ist nicht viel wert. Gemäss der 

Auffassung höfischer Dichter ist derjenige ein wahrer Ritter, der Harmonie zwischen äusseren 
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 sîn zoum der was pästîn, / und harte kranc sîn phärdelîn: / daz tet von strûchen manegen val. / ouch was sîn 

satel über al / unbeslagen mit niwen ledern. / samît, härmîner vedern / man dâ vil lützel an im siht. / ern bedorfte 

der mantelsnüere niht: / für suknî und für surkôt, / dâ für nam er sîn gabylôt. (144, 23-145,2). 
37

 Aller manne schœne ein bluomen kranz (122, 13). 



27 

 

und inneren Gütern findet (Bumke 2008, 423). Diese Harmonie wird von der Forschung meist 

unter dem Begriff der höfischen Vorbildlichkeit zusammengefasst. Obwohl sich in Parzivals 

Fall diese Werte in einer Disharmonie befinden, so leistet ihm seine äussere Konstitution gute 

Dienste. Denn wie zuvor Jeschute, Sigune und der Fischer so erkennt auch Ither ihn als 

Artgenosse trotz der äusserst unhöfischen Erscheinung. Es ist erneut Parzivals Schönheit – ein 

Zeichen hoher Abkunft –, die ihm zu seinem Recht verhilft.
38

  

Auch überschattet sein äusserer Schein zu einem gewissen Grade die 

Unvollkommenheit seines Wesens. Es ist gerade seine aussergewöhnliche Schönheit, die dazu 

führt, dass Parzival von der Hofgemeinschaft empfangen und ohne Zögern zu König Artus 

geführt wird im kunde niemen vîent sîn (149,1). Sein Wunsch, Ritter zu werden, wird ihm 

keineswegs abgeschlagen, sondern erfüllt. Er wird in den Zweikampf mit Ither geschickt, der 

sich zu einem späteren Zeitpunkt als ein Verwandter Parzivals herausstellt. Parzival gelingt 

es, Ither zu besiegen, er tötet ihn sogar und versucht, dem toten Ritter mühevoll die Rüstung 

abzunehmen. Den Tod eines adligen Gegners galt es aufgrund der Wahrung der ritterlichen 

Ehre und Waffenbruderschaft stets zu vermeiden (Bumke 2002, 179), die Tötung eines 

Blutsverwandten ist darüber hinaus verachtenswert. Ithers Tötung kann folglich als äusserst 

unritterlich bezeichnet werden. Hinzu kommt, dass er durch einen gabylôt – einen Wurfspiess, 

mit dem Wild erlegt wird – getötet wird, das als unritterliche Waffe galt (Herberichs 2005, 

145). Es ist offensichtlich, dass „es […] glatter, mutwilliger Raubmord [ist], den Parzivâl der 

tumbe (155,6) begangen hat“ (Haas 1964, 80), denn Parzival möchte sich der Rüstung Ithers 

bemächtigen. Auch dies – dem gefallenen Gegner die Rüstung abzunehmen – galt nicht als 

ritterlich (Bumke 2002, 179). Durch das Anlegen von Ithers Rüstung kann von einer 

eigenständigen Erhebung in den Ritterstand gesprochen werden (Sassenhausen 2007, 190). 

In den ersten Stationen auf Parzivals Lebensweg gelingt es Wolfram, den Gegensatz 

zwischen der körperlichen und seelischen Entwicklung des Helden aufzuzeigen. Den Sieg 

über Ither verdankt er ausschliesslich seiner körperlichen Entwicklung, das Anlegen der 

Rüstung des gefallenen Gegners zeigt jedoch klar den Mangel an „emotional-kognitiven“ 

(Sassenhausen 2007, 155) Fähigkeiten. Mit dem Anlegen der Rüstung wird Parzival rein 

physisch zum Ritter, jedoch versteht er noch nicht, was es bedeutet, ein Ritter zu sein. Dies 

                                                           
38

 In diesem Zusammenhang kann auf Ciceros Moralphilosophie zurückgegriffen werden, der körperliche Güter 

(bona corporis) unter dem Begriff des Nützlichen (utile) einordnete. Denn Parzivals Aussehen war ihm auf 

seinem bisherigen Weg stets von Nutzen. Parzivals Äusseres scheint seine Taten abzuschwächen, so auch sein 

Überfall auf Jeschute, denn obwohl Parzival nur über ein Minimum an höfischer Etikette verfügt, so ist er 

wenigstens von schöner Gestalt.  
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lernt er erst bei Gurnemanz, denn wirklich Lernbares, so  Schröder (1963, 21), erfährt 

Parzival erst durch ihn. Parzivals Ausbildung steht ihm also noch bevor. 

 

4. Frühes Stadium der Ritterschaft 

4.1 Die höfische Tugendlehre des Gurnemanz: milte, güete, erbärme,diemüte 

Die oben behandelten Textpassagen dienen folglich dazu, einerseits die Disharmonie 

zwischen Parzivals äusseren und inneren Werten und andererseits den Kontrast von 

höfischem und unhöfischem Verhalten darzustellen und akzentuiert somit das 

Aufeinandertreffen zweier Welten. 

Parzivals Bildungsweg führt ihn weiter auf die Burg des Gurnemanz, wo Parzivals 

unritterliches Auftreten unter dem ritterlichen Aufzug, also der Rüstung Ithers, sogleich 

durchschaut wird. Gurnemanz erkennt Parzivals „Erziehungsnotstand“ (Sassenhausen 2007, 

155) anhand der Art und Weise wie Parzival auf seinem Pferd sitzt. „[Dies] weist ihn als 

Tölpel, nicht aber als Ritter aus, versteht er sich doch nicht auf die korrekte Haltung des 

Schildes und lässt sich selbst ungebührlich nachlässig im Sattel hängen“ (Sassenhausen 2007, 

183). Obwohl Parzival ganz nach den mütterlichen Lehren altmannes rede stêt niht ze vâr 

(163, 16) Gurnemanz als weisen Mann erkennt und dessen Ratschläge entgegen nehmen soll, 

so weigert er sich vorerst vom Pferd zu steigen, da das Pferd ein Teil seiner neu erhaltenen 

ritterlichen Identität ausmacht. Es wird klar, dass ihm die Hintergründe des Rittertums noch 

nicht bekannt sind. Denn ein wahrer Ritter ist auch ohne die äusseren Zeichen des Rittertums, 

namentlich Pferd und Rüstung immer noch ein Ritter. Auch das Ablegen der Rüstung erfolgt 

erst nach langem Zureden, und ganz zur Verwunderung aller Anwesenden kommt die von der 

Mutter angelegte Narrenkleidung zum Vorschein, die Symbol für den geistigen Zustand 

Parzivals, also Symbol der tumpheit, ist (Sassenhausen 2007, 184).  

Parzivals Wohlgestalt, die dessen ritterlichen art augenscheinlich erkennen lässt und 

somit als wahre gesellschaftliche Bestätigung gilt, lässt die aufsehenerregende 

Narrenkleidung jedoch rasch in Vergessenheit geraten. Als der Knabe seiner äusseren Hüllen 

entledigt vor Gurnemanz stand, wurde eine Wunde sichtbar, die Parzival in seinem Kampf mit 

Ither abbekommen hat. Der Hausherr glaubt jedoch vorerst, dass diese Wunde vom Dienst 

einer Dame herstammt. Gurnemanz weist dies aber mit Recht ab indem er meint, dass 

Parzival trotz der rechten körperlichen Voraussetzung mit solchen Manieren kaum in den 

Minnedienst einer Dame aufgenommen würde: ‘nein, hêrre: erst mit sölhen siten, / ern kunde 
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nimer wîp gebiten / daz si sîn dienst næme. / sîn varwe der  minne zæme.’ (164, 29-165, 1). 

Rein äusserlich taugt Parzival zwar zum Minnedienst, jedoch nicht innerlich. Die Kluft 

zwischen äusseren und inneren Werten muss überwunden werden, damit Parzival dem 

Standard der höfischen Gesellschaft angepasst und deren Anforderungen gerecht werden 

kann. Erst dann kann seine ritterliche Identität gefestigt werden.  

Das zuvor erwähnte Ablegen der Narrenkleidung und die Einkleidung in ein neues Gewand 

beschreibt Sassenhausen (2007, 186) als symbolträchtig und verdeutlicht das Abstreifen der 

tumpheit und den Übergang Parzivals in eine neue Entwicklungsphase. Nachdem dieser 

Übergang rein äusserlich vollzogen worden ist, kann sich Gurnemanz darauf konzentrieren, 

den „Sinn des Wildlings“ (Knecht 2003, 173), also das ungehobelte Benehmen Parzivals zu 

veredeln. Gurnemanz kann als der eigentliche Erzieher Parzivals betrachtet werden, da er 

diesem im Gegensatz zu den rudimentären Lehren der Mutter nicht nur Anleitungen zum 

Handeln liefert, sondern ihn über die Hintergründe des Rittertums aufklärt. Da Parzival die 

üblichen Phasen in der Ausbildung zum Ritter nicht durchlaufen hat, müssen diese im 

Eilverfahren in der Führung von Gurnemanz nachgeholt werden. Sein erster Ratschlag macht 

das Ende des Zustands als kindelîn deutlich und fordert zur Trennung von der Mutter auf: ‘ir 

redet als kindelîn. / wan geswîgt ir iwerr muoter gar / und nemet anderr mære war?’ (170, 

10-12). Er ermahnt Parzival auch niemals unverschämt zu sein: ir sult niemer iuch verschemn 

(170, 16). Die schame impliziert also eine bestimmte Verhaltensweise, gemäss Roth (2008, 

33) ist mit der schame das bedachte, anständige ritterliche Verhalten gemeint. Gurnemanz 

macht deutlich, dass wenn einst dieses sittliche Empfinden verloren ist, dies zum Abgrund 

eines jeden Ritters führt. iuch sol erbarmen nôtec her: / gein des kumber sît ze wer / mit milte 

und mit güete: / vlîzet iuch diemüete (170, 25-28) geht als nächstes aus Gurnemanzʼ 

Ritterlehre an Parzival hervor. Die ritterliche Demut (erbärme oder diemüte)
39

 ist gemäss 

Bumke (2008, 417) unter den religiösen Rittertugenden unterzuordnen und beinhaltet die 

Pflicht, die ein höfischer Ritter in erster Linie gegenüber Gott vorzuweisen hat. Dieser 

Tugend folgt die milte, güete und diemüte. Es handelt sich hier um die Aufzählung von 

Herrscherqualitäten und in diesem Zusammenhang kommen sowohl der erbärme als auch der 

diemüte neben der religiösen auch eine politische respektive militärische Dimension zu. 

Demzufolge impliziert dieser Lehrsatz nicht nur das  angemessen Verhalten gegenüber Gott, 

sondern spielt auch auf die Qualifikationen als Herrscher an. Sassenhausen (2007, 192) 
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 Es handelt sich hier um sinnverwandte Begriffe. Während die erbärme als die Demut gegenüber den 

Mitmenschen zu betrachten ist, so beinhaltet die diemüte eher eine religiöse Komponente und ist als die Demut, 

die gegenüber Gott zu erbringen ist, anzusehen. 
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erweitert diesen Gedanken, indem sie an dieser Stelle den Apell erbärme, milte, güete und 

diemüete auszuüben als Teil der Parzival bevorstehenden Herrscherpflicht sieht.  

Doch diese Tugenden bringen nur dann die ritterliche Ehre, wenn sie in rechtem Masse 

vorhanden sind, denn „all diese Tugenden werden von der mâze bestimmt“ (Lanz 2005, 18). 

gebt rehter mâze ir orden (171, 13) lautet somit Gurnemanz’ nächste Anweisung an Parzival. 

Das ritterliche Verhalten muss in allen Aspekten des Rittertums stets massvoll sein.  

„Sich im Gespräch klug und zurückhaltend zu verhalten“ (Henning 1975, 322) ist 

Gurnemanz’ nächster Lehrsatz, der – wie sich zeigen wird – Grund für die ausbleibende Frage 

auf der Gralsburg ist. Dort wird nämlich ersichtlich, dass Parzival diesen Lehrsatz noch nicht 

ganz verinnerlicht hat, mit anderen Worten verfügt er noch nicht an rechter mâze, da er 

nämlich während der rätselhaften Gralsprozession keinerlei Fragen stellt.
40

 Gurnemanz wies 

ihn ausschliesslich darauf hin, nicht viel zu fragen irn sult niht vil gevrâgen (171, 17), nicht 

aber überhaupt nichts zu fragen. Andererseits hat die Spracherziehung durch Gurnemanz nicht 

gerade exemplarischen Charakter; dies zeigt sich anhand folgender Textstelle aus Thomasins 

von Zerklaere Der welsche Gast:  

 
Ich sage euch, wenn ein Mann nicht darauf achtet, von wem er spricht, zu wem, was er 

sagt, wie und wann er etwas sagt, so hat er selbst den Schaden davon ... Wer richtig reden 

will, der soll vom Guten nur auf gute Weise sprechen. Wenn einer weiß, wann er sprechen 

soll, so spricht er auf richtige Weise ... Die dritte Lehre will ich nicht verschweigen: man 

soll gut zuhören und wenig sagen. Hören schadet uns nicht; aber vom Reden geschieht uns 

häufig Leid. Man soll schweigend das lernen, was man anschließend in richtiger Weise 

aussprechen will. Wer nicht schweigend lernen will, der redet viel unnützes Zeug. Man soll 

das, was man offen aussprechen will, sich zuvor still zurechtlegen. Das Kind soll mit 

Ehrfurcht lernen, was er später gut ausdrücken will. (Zitiert nach Bumke 2004, 8)
41

 

 

Vergleicht man die Sprachlehre in Der welsche Gast mit der von Gurnemanz, so wird 

augenscheinlich, dass Gurnemanzʼ Lehrsatz über die Eloquenz äussert komprimiert ausfällt. 
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 Buch V (224, 1-279, 30) handelt von der Gralsburg und Parzivals versäumten Frage und ist für eine 

Untersuchung von Parzivals Scheitern von Bedeutung, nicht aber für die vorliegende Untersuchung der 

Minnethematik. Aus diesem Grunde kommt die Szene der versäumten Frage im weiteren Verlauf der Arbeit nur 

ansatzweise zur Sprache. 
41

 ich wil iu sagen, swelich man / mit sinne niht erachten kann / von wem, ze wem, waz, wie und wenne / er rede, 

ez schadet im etwenne. (553-556) daz guot man güetlîchen sol / sprechen, swer wil sprechen wol / swelich man 

kan merken wenne / er spreche, der spricht nâch rehte denne. (563-566) Die driten lêre wil ich niht verdagen: / 

vil vernemen, lützel sagen. / hoeren daz enschât uns niht: / von rede uns dicke leit geschiht. / swîgent man daz 

lernen sol / daz man dar nâch wil sprechen wol. / swer swîgent niht lernen wil, / der spricht unnützer dinge vil. / 

man sol daz zieren heimlîchen / daz man wil sprechen offenlîchen. / daz kint mit vorhten lernen sol / swaz er 

dernâch wil sprechen wol. (581-592). 
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Anschliessend wird Parzival wiederholt auf das Erbarmen (derbärme) hingewiesen, an dieser 

Stelle jedoch in Bezug auf das Verhalten im Krieg (171, 25-30). Die Tötung eines Gegners 

soll niemals Ziel eines Ritters sein. Diese Ermahnung – das Leben eines besiegten Gegners zu 

schonen – zielt darauf ab, Parzival von weiteren Vergehen gegenüber der ritterlichen Ordnung 

abzuhalten (Willson 1968, 180), und ist indirekt eine Anspielung auf die Tötung Ithers.  

 

4.2 aventiure und minne  

Nebst den Lehren guten Benehmens und der Anleitung in ritterlichem Verhalten im Krieg 

folgt nun eine Minnelehre, ja eine Einführung in die Vorstellung von höfischer Liebe. Zu aller 

erst spricht Gurnemanz auf die äussere Erscheinung eines Ritters an, die für das Erwerben 

einer Hofdame vorteilhaft ist:  

 
ir müezet dicke wâpen tragn:  

so’z von iu kom, daz ir getwagn 

und rougen unde an handen sît, 

des ist nâch îsers râme zît. 

sô wert ir minneclîch geavar: 

des nement wîbes ougen gevar: (172, 1-6) 

 

Gemäss der mittelalterlichen Auffassung von der Entstehung der Liebe so beginnt die Liebe 

mit den Augen (Schnell 1985, 241). Der Anblick einer schönen Person ruft nämlich ein 

Begehren hervor, das als „Grundkraft“ (Schnell 1985, 243) für die Entstehung der minne 

verstanden werden kann. Die höfischen Dichter sind jedoch danach bestrebt die Schönheit 

nicht als alleinige Ursache für das Entstehen von minne darzustellen, sondern die 

charakterlichen Qualitäten eines Liebesobjektes sind in diesem Zusammenhang genauso 

entscheidend. Dies wird deutlich an verschiedenen Stellen im Parzival, wo das äussere 

Auftreten des  Helden den Anschein erweckt, dass er zur minne taugt, doch aufgrund 

mangelnder höfischem Benehmen versagt. Folgerichtig wird „mit dem Herzen, nicht mit den 

Augen“ (Schnell 1985, 285) geliebt.  

sît manlîch und wol gemuot: / daz ist ze werdem prîse guot (172, 7-8) lauten die Verse. „Seid 

mannhaft und mutig, das macht Eure Ehre lobenswert“
42

 könnte man übersetzen. Diese Verse 

deuten darauf hin, dass die minne in enger Verbindung mit dem kämpferischen Element steht. 

Durch Kampfbewehrung kann minne erworben werden, und mit der minne kommt Tugend, 
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 Übersetzung durch die Autorin. 
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Ansehen und Ehre (Schnell 1985, 58). Es scheint, dass das ritterliche Handeln in Form von 

ritterlichen Taten (âventiuren) erst dann als ehrenhaft betrachtet wird, wenn minne erworben 

worden ist. Es stellt sich nun die Frage, welche Auswirkungen die Liebe auf einen Ritter hat. 

In den höfischen Romanen scheint die minne abgesehen vom Einfluss auf die ritterlichen 

Taten – der Held gewinnt oft seine höchste Kraft aus dem Gedanken an die geliebte Frau 

(Wesle 1950) – auch Einfluss auf den inneren Vorgang der Reifung zum höfischen Ritter zu 

haben. Dies führt zu der Annahme, dass minne und Aventiuren in einem wechselseitigen 

Verhältnis zueinander stehen und können somit nicht voneinander getrennt betrachtet werden. 

Diese Annahme wird durch Schnell (1985, 140) gestützt, indem er in seiner Untersuchung 

darlegt, dass stets bei den Schilderungen zahlreicher Rittertaten Partien des sehnsuchtsvollen 

Denkens an die geliebte Dame eingeschoben werden. „Der Habitus des sein Fühlen 

reflektierenden Minnenden gehört wesenhaft zur Funktion und zur Konzeption der ‹höfischen 

Liebe›“ (Schnell 1985, 141). Mit anderen Worten so ist die minne ein wichtiges Element im 

Ringen um ritterliche Vollkommenheit.  

Dann weist Gurnemanz seinen Schüler darauf hin eine Frau stets zu ehren und warnt vor 

valscher list (172, 15). Wenn eine Frau einst entehrt worden ist, so wird er selbst auch entehrt: 

swenn ir bejaget ir ungunst, / sô müezet ir gunêret sîn / und immer dulten schemeden pîn 

(172, 26-28).  

Bis zu diesem Zeitpunkt war sich Parzival nicht bewusst, dass er bereits die Last von zwei 

Sünden auf sich geladen hat. Parzivals Missbrauch an Jeschute wie auch die Tötung von Ither 

werden durch die Lehrsätze des Gurnemanz als gravierende Verstösse gegen die Regeln des 

Rittertums dargelegt. Jeschutes Erniedrigung und Ithers Tod demonstrieren folglich Parzivals 

Unkenntnis von zwei wesentlichen Aspekten des ritterlichen Verhaltens, nämlich die Kunst 

der höfischen Liebe und des ritterlichen Kampfes (Gibbs 1972, 114). Die Liebeslehre gipfelt 

in den Worten: man und wîp diu sint al ein (173, 1). Mann und Frau sollen als ein inniges 

Miteinander verstanden werden. 

 

4.3 Die Kunst des ritterlichen Kampfes 

Dem theoretischen Teil der Lehren folgt nun ein Praktischer: ‘noch sult ir lernen mêre / kunst 

an rîterlîchen siten / wie kômet ir zuo mir geriten! […]’ (173, 12-14). Gurnemanz kritisiert 

sowohl Parzivals Haltung zu Pferde als auch das unkorrekte Halten des Schildes bei seiner 

Ankunft und versucht dieses Defizit durch aktives Üben der ritterlichen Turnier- und 

Kampftechnik zu beheben. Parzival erweist sich als äusserst geschickter Krieger ganz nach 
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der Art seines Vaters: sîn jugent het ellen unde kraft. / der junge süeze âne bart, / den twanc 

diu Gahmuretes art / und an geborniu manheit (174, 22-25). 

Parzivals ritterliche Ausbildung in Bezug auf die Kriegsführung scheint an dieser Stelle zum 

Abschluss gekommen zu sein, da Gurnemanz seinen Schüler in Gegenwart seiner Tochter 

Liaze als ehrwürdiger Ritter anerkennt: du solt di’n küssen lâzen, / disen ritter, biut im êre: / 

er vert mit sælden lêre (175, 26-28). Gurnemanzʼ Absichten sind eindeutig, er erhofft sich 

eine Liaison zwischen Parzival und Liaze. Gurnemanz schafft folglich Raum für das 

Aufkeimen der minne, wobei er ausdrücklich auf die Spielregeln des Spiels um die minne 

hinweist:  

 
ouch solt an iuch gedinget sîn  

daz ir der meide ir vingerlîn  

liezet, op siz möhte hân. 

nune hât sis niht, noch fürspan: 

wer gæbe ir sölhen volleist 

so der frouwen in dem fôreist?  

diu het etswen von dem si enpfienc 

daz iu zenpfâhen sît ergienc. 

ir muget Lîâzen niht genemn. (175, 29-176, 6) 

 

Gurnemanz weist auf Parzivals Fehlverhalten gegenüber Jeschute hin und ermahnt, „dass der 

Raub des Ringes einen Ehebruch impliziert“ (Sassenhausen 2007, 195). Parzival ist nun die 

Gelegenheit gegeben, seine ersten Schritte in der Hinwendung zu einer Frau zu machen und 

lernt zum ersten Mal, wie er sich in Anwesenheit einer Frau zu verhalten hat. Liaze 

ermöglicht Parzival die erste Realisierung des Verhältnisses zwischen einem Mann und einer 

Frau und sie nimmt die Rolle der perfekten Weggefährtin für Parzivals erste Erfahrung in der 

Liebe ein (Gibbs 1972, 116). „[Liaze] hat lediglich eine initiierende Funktion für den nächsten 

Entwicklungsschritt Parzivals. […] Sie dient als Ankündigung des Themas Partnerschaft und 

Liebe, das in der folgenden Episode, der Begegnung mit Condwiramurs, ausgeführt wird.“ 

(Sassenhausen 2007, 219). Die Liazeepisode hat somit einen didaktischen Gehalt und kann 

sozusagen als Lernepisode interpretiert werden (Bauer 1963, 69).  

Zum Bedauern seines Wirtes erweist sich das Verhältnis zwischen Liaze und Parzival 

wirklich nur als Lernepisode heraus. Denn in Parzival macht sich erneut der Drang nach 

ritterlichen Taten bemerkbar: bî sîme herzen kumber lac / anders niht wan umbe daz: / er wolt 

ê gestrîten baz (176, 30-177, 2). Parzival kündigt seinen Aufbruch an, indem er sagt:  

 



34 

 

hêrre, in bin niht wîs   

bezal abr i’emer ritters prîs,  

sô daz ich wol mac minne gern,  

ir sult mich Lîâzen wern, 

iwerr tohter, der schœnen magt. (178, 29-179, 3)  

 

Parzival ist „inzwischen in der Lage […], sich selbst und seine Situation reflektieren“ 

(Sassenhausen 2007, 197) zu können und strebt danach das Erlernte selbstständig erproben zu 

können. Er muss sich vorerst in der Welt bewähren bevor er Liazes Liebe zu akzeptieren 

bereit ist und sich damit mit der Verantwortung einer Ehe verpflichtet. Er will sich folglich 

ihrer würdig erweisen ganz in Übereinstimmung mit den Regeln des Rittertums (Gibbs 1972, 

23). Der Aspekt des Dienens respektive des Minnedienstes fehlt in der Beziehung zu Liaze, 

denn „um der Minne überhaupt frönen zu können, [… ist es] notwendig, ritters prîs (178, 29) 

zu erwerben“ (Roth 2008, 99). Der Minnedienst gibt einem Ritter demzufolge die Aussicht 

auf Lohn, was Ansporn zu ritterlichen Taten ist. Die minne soll mit anderen Worten erkämpft 

werden, in Bezug auf Liaze wird ihm die Liebe dagegen bedingungslos angeboten. Aus 

diesem Grunde stellt sich Parzival nicht in Liazes Minnedienst, sondern in den von 

Condwiramurs.  

 

5. Weltliches Rittertum 

5.1 Die Liebeserfüllung als Teil der ritterlichen Ausbildung 

Parzival zieht nun gerüstet mit den äusseren Zeichen und den höfischen Sitten eines Ritters 

weiter: ritters site und ritters mâl / sîn lîp mit zühten fuorte (179, 14-15). Diese ersten Verse 

des vierten Buches heben deutlich hervor, dass Parzivals innere Entwicklung der bereits 

befindlichen äusseren ritterlichen Erscheinung zu einem gewissen Grad hin angepasst wurde. 

Doch Parzivals Entwicklung ist zu diesem Zeitpunkt noch nicht vollendet, ein entscheidendes 

Puzzleteilchen fehlt, damit Parzival „als gereifte, integre Persönlichkeit“ (Sassenhausen 2007, 

216) die Verantwortung einer erfüllten Partnerschaft und die von der Gesellschaft 

vorgegebene Rolle – die zukünftige Herrscherrolle als Gralskönig – einnehmen kann. Diese 

Rolle kann aus entwicklungspsychologischer Sicht (Sassenhausen 2007, 182) erst dann 

eingenommen werden, wenn Parzival seine persönliche Identität als höfischer Mann 

verinnerlicht hat. Parzival muss sich genauer gesagt zuerst seines Persönlichkeitswertes 

bewusst werden. „Der Persönlichkeitswert ist nichts anderes als ‹die Persönlichkeit von 
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vollkommener Gesinnung oder die sittlich ideale Persönlichkeit […]›.“ (Kerschensteiner 

2010, 91). Die Verwirklichung dieser vollkommenen Gesinnung geschieht mittels der Liebe. 

Die minne ist somit das fehlende Element in der endgültigen inneren Reifung Parzivals zum 

idealen Ritter, denn sie leitet eine neue Phase des Denkens ein, in der der Liebende sich seines 

Persönlichkeitswertes bewusst werden kann (Schnell 1985, 139).  

 Nach dem Aufbruch von Gurnemanz reitet Parzival nun in die Stadt Pelrapeire, an den 

Hof der Königin, der von Clamides Heer belagert wird. Condwiramurs befindet sich also in 

unmittelbarer Gefahr und benötigt dringend die Hilfe eines tapferen Ritters. An dieser Stelle 

bietet sich die Gelegenheit des Dienens geradezu an: ‘frowe, hie habt ein man / der iu dienet, 

ob ich kann / iwer gruoz sol sîn mîn solt: / ich pin iu dienstlîchen holt’ (182, 25-28). Als Lohn 

erwartet Parzival nicht minne, sondern lediglich Freundlichkeit. Es scheint, dass wir es hier 

mit Parzivals erster Aventiure zu tun haben, wo er sich als Meister in der edlen Kunst des 

Kampfes bewähren kann. Parzival wird folglich am Hofe empfangen und vor die Königin 

geführt, die ihn durch einen Kuss auf den Mund willkommen heisst. Von der Forschung wird 

diese Szene auf die Betonung der übereinstimmenden Röte von Parzivals und Condwiramurs’ 

Lippen ausgelegt: die munde wâren bêde rôt (187, 3), was möglicherweise auf die 

bevorstehende vollkommene Liebe zwischen den beiden hindeutet (Gibbs 1972, 24). Gemäss 

Sassenhausen wird diese Annahme dadurch bekräftigt, indem die Hofleute in der Betrachtung 

ihrer Königin und dem Gast ein vereintes Paar erblicken: dô schuof wîp unde man / niht mêr 

wan daz si sâhen an / diu zwei bî ein ander. / guote friunt dâ vander. (187, 27-30). Der Bund 

der Ehe zwischen Parzival und Condwiramurs scheint für den Leser an dieser Stelle bereits 

versiegelt zu sein.  

Im weiteren Verlauf der Geschehnisse zu Hofe zeigt sich, dass Parzival – obwohl sich dieser 

den meisten inneren Hindernissen entledigt hat – den sozialen Umgang zu Hofe und mit dem 

weiblichen Geschlecht noch nicht so weit verinnerlicht hat, wie zu Beginn angenommen 

wurde. Die Redegewandtheit Parzivals wird hier auf die Probe gestellt. Aus Angst 

belangloses Zeug daher zu schwatzen, sitzt Parzival stillschweigend neben Condwiramurs. 

Dies hat zur Folge, dass die Königin sich in erster Linie zurückgewiesen fühlt. Trotz dessen 

erachtet sie es doch als ihre Pflicht als Gastgeberin das Gespräch einzuleiten: er ist gast, ich 

pin wirtîn: / diu êrste rede wære mîn (188, 29-30). Parzival erfährt mehr über Condwiramurs 

Kummer indem sie sich über die herrschende Hungersnot beklagt, die durch Clamides 

Belagerung herbeigeführt wurde: ich will iu unser kumber klagen: / wir müezen strengen 

zadel tragen (190, 7-8). Parzival packt diese Gelegenheit entschlossen beim Schopf; er 

kümmert sich um die Versorgung der Bürger mit Nahrung (190, 10-191, 4) und weist somit 
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erbärme und helfe auf, ganz nach dem Gurnemanzschen Tugendkatalog. Gemäss 

Sassenhausen (2007, 225) offenbart sich an dieser Stelle zum ersten Mal Parzivals 

Verantwortungsbewusstsein als Führer und dessen Fähigkeit zur Hilfsbereitschaft. In Bezug 

auf die ihm zugedachte Herrscherrolle, die Parzival allmählich in der ritterlichen Gesellschaft 

einnehmen wird, scheint Parzivals „beruflicher Werdegang“ (Sassenhausen 2007, 226) 

abgeschlossen zu sein. Es stellt sich nun die Frage, wie weit Parzivals Entwicklung auf der 

romantischen Ebene vorangeschritten ist und welche Auswirkung die Liebe für seinen 

weiteren Werdegang hat.  

 
[…] sân er slief; 

unz im der wâre jâmer rief, 

und liehter ougen herzen regen: 

die wacten schiere den werden degen. (191, 27-30) 

 

Der gewählte Textauszug baut beim Publikum die Erwartung auf, dass in den nächsten 

Versen von Parzivals erstem Liebesabenteuer zu lesen ist. Jedoch muss sich das Publikum 

noch ein wenig gedulden, denn das Erhoffte – die intime Liebesbeziehung – erfolgt noch 

nicht. Anstatt irgendeine Form von erotischem Kontakt aufzubauen, teilen Parzival und 

Condwiramurs ausschliesslich das Liebeslager. Wolfram betont wohlgemerkt, dass die 

Beziehung zwischen Parzival ihren Anfang auf freundschaftlicher Basis nimmt und nicht auf 

der erotischen respektive geschlechtlichen Ebene: dô gienc diu küneginne, / niht nâch sölher 

minne / der meide wîp heizet, / si suochte helfe unt friundes rât (192, 9-13). Sassenhausen 

(2007, 226) misst der Szene einen über die erotische Ebene herausgehende Bedeutung bei: 

„Es geht hier um weit mehr, nämlich um aufrichtige Zuneigung und gegenseitigen Respekt; 

bereits zu diesem Zeitpunkt verbindet beide Figuren eine Intimität, die allein durch den 

Beischlaf nicht erreicht werden kann […].“
43

 Condwiramursʼ Kummer gründet sich nicht nur 

in der von Clamides herbeigeführte Hungersnot, sondern in dessen Anspruch auf den Thron. 

Das Aushungern ist rein strategisch; „Clamides will auf diese Weise die Königin 

Condwiramurs dazu zwingen, ihn zu heiraten“ (Dallapiazza 2009, 45). Die Ehe mit 

Condwiramurs ist folglich Schlüssel für das Erben ihrer Güter und Königreiche. Dass 

Clamides die Ehe mit Condwiramurs eingehen will ausschliesslich aufgrund der sozialen und 

politischen Vorteile entspricht ganz der gesellschaftlichen Ehepraxis zu Wolframs Zeiten 

(Wiegand 1972, 39). „Parzival denkt und handelt in Ehefragen genau gegenbildlich zur 
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 Es darf hier nicht ausser Acht gelassen werden, dass Parzivals Zurückhaltung gegenüber Condwiramurs in 

erster Linie mit dessen Unerfahrenheit zu begründen ist und nicht aufgrund ehrenhaften Verhaltens. Siehe auch 

Sassenhausen (2007, 228). 
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Praxis“ (Wiegand 1972, 39). Denn in der aufkeimenden Beziehung zwischen Parzival und 

Conwiramurs handelt es sich nicht so sehr um das durch die Heirat zu erlangene Erbe, 

sondern vielmehr um die minne.
44

  

Die Ehe zwischen Parzival und Condwiramurs kann bereits in der ersten gemeinsamen 

Nacht als vollzogen betrachtet werden. Es ist eine Ehe, die ohne jegliche Form von 

Zeremoniell, sondern ausschliesslich durch die gegenseitige Übereinstimmung der beiden 

Liebenden vollzogen worden ist. „[Their] marriage is an inner consent and bond made by the 

queen and Parzival; they needed no ceremonies or legal forms“ (Brooke 1991, 195). Ihre 

Beziehung beginnt mit dem Versprechen der Hilfeleistung auf der einen Seite und 

Dankbarkeit auf der anderen (Gibbs 1972, 25).
45

 Was hier passiert, ist wie Brooke richtig 

erkannt hat (1991, 195) das gegenseitige Geben von Treue (triuwe) zueinander. 

In der dritten Nacht mit Condwiramurs wird die freundschaftliche Intimität zwischen Parzival 

und Condwiramurs durch die körperliche Vereinigung vollendet: man und wîp wærn al ein 

(203, 5). Es wird sich jedoch zeigen, dass die Verbundenheit von Parzival und Condwiramurs 

tiefer als die körperliche Vereinigung geht, denn Condwiramurs wird ein wesentlicher Teil 

Parzivals. Die Liebe zu Condwiramurs wird Grund für sein Streben nach Ritterehre und wird 

sich als ständige Unterstützung in Trauer und Einsamkeit herausstellen (Gibbs 1972, 26).   

 Doch zuerst gilt es einen Feind zu besiegen um den Platz als rechtmässiger 

Thronfolger neben Condwiramurs einnehmen zu können. Der Zweikampf mit Clamides muss 

zuerst noch gefochten werden. Es ist Clamides, der den Kampf eröffnet: Clâmidê erhuop den 

strît (211, 10) und Parzival der den Kampf als Sieger beendet: doch wart der kündec Clâmidê 

/ an schumpfentiur beschouwet ê. / mit einem niderzucke / von Parzivâles drucke (212, 21-24).  

Der Sieg ist für Parzival von entscheidender Bedeutung, nicht nur aufgrund der Festigung 

seiner Rolle als König, sondern auch als Beweis dafür, dass er nun ein ehrenhafter Ritter ist. 

In Bezug auf seinen besiegten Konkurrenten entsinnt sich Parzival Gurnemanzʼ Rat dô dâhte 

der den sic hat / sân an Gurnemanzes rât, / daz ellenthafter manheit / erbärme sollte sîn 

bereit (213, 29 – 214, 2) und erweist gegenüber Clamides Erbarmen, die ein jeder Ritter 

gegenüber seiner besiegten Gegner zeigen soll. Clamide wurde, wie er selbst sagt, von ritters 

hant (220, 13) bezwungen und durch dessen erbärme begnadigt. 
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 Wiegand (1972, 110) hält mit Recht fest, dass Wolfram an dieser Stelle eine ideale – auf minne beruhende –  

Ehepraxis (Parzival und Condwiramurs) der gesellschaftlichen Realität (Clamidesʼ Eheansprüche an 

Codwiramurs) gegenüberstellt, welches als Kritik an der feudalen Heiratspraxis eingeschätzt werden kann. 
45

 Die Ehe war grundsätzlich eine zivile Einrichtung, die ohne ehelichen Segen eingegangen werden konnte 

(Gibbs 1972, 58). 

 



38 

 

 Mit der Liebeserfüllung durch Condwiramurs und dem glorreichen Sieg über 

Clamides hat Parzival die Reife als Ritter und als Mann erreicht, und es ist darauf zu 

erwarten, dass Parzivals Reise ein Ende nimmt. An dieser Stelle gilt es jedoch zu fragen, ob 

Parzivals Entwicklung tatsächlich schon zum Abschluss gekommen ist. In Bezug auf 

Parzivals Entwicklungsstand konstatiert Gibbs (1972, 29), dass es hier um eine oberflächliche 

Reife, die zwar den Werten der Gesellschaft entspricht, aber nicht tiefer geht. „His maturity 

must be tried, by suffering and loss, grief and degradation, before he can emerge finally as a 

truly mature man“ (Gibbs 1972, 29). 

Doch nicht nur seine Reife und neu entwickelte Persönlichkeit, sondern auch die triuwe zu 

Condwiramurs muss auf die Probe gestellt werden. Aufgrund dessen muss das Fortgehen von 

der geliebten Dame als Teil der Erfüllung von höfischer Liebe verstanden werden. Nach der 

Liebeserfüllung folgt die Erprobung der Liebe. Es fragt sich ferner, ob die triuwe zwischen 

Parzival und Condwiramurs von Bestand ist. Um Antwort auf diese Frage zu finden, und  um 

die Bedeutung der minne im Parzival und für Parzivals endgültige innere Reifung, aufzeigen 

zu können, muss Parzivals Weg weitergehen. Das Fortgehen Parzivals ist somit 

vorprogrammiert. 

 Eines Morgens kündet Parzivals Condwiramurs seine Reiseabsichten an. Zu beachten 

sei zunächst die Art und Weise, wie Parzival seiner Dame seine Absichten darlegt: eins 

morgens er mit zühten sprach (223, 15). Parzival spricht mit zühten, also mit Courtoisie. Der 

Text hebt klar Parzivals Sprache und Redegewandtheit hervor, die als Zeichen seiner 

hövescheit aufzufassen ist (Bumke 2004, 4). Obwohl Parzival zu diesem Zeitpunkt sich bis zu 

einem gewissen Grad als höfischer Mensch und kriegstüchtiger Ritter bewährt hat, und 

Tugenden wie schame, erbärme, helfe, milte, güete, diemüete, mâze und schliesslich triuwe 

aufweist, gilt es diese zu erproben, um die wahre Ehre (êre) erlangen zu können. 

 

5.2 Das Scheitern auf der Gralsburg 

Buch V beginnt mit einem kurzen Ausblick auf das weitere Geschehen und kündet 

gleichzeitig Parzivals bevorstehenden Leid an:  

 
lât rîten Gahmuretes kint. 

swâ nu getriwe liute sint, 

die wünschn im heils: wan ez muoz sîn 

daz er nu lîdet hôhen pîn, 

estwenne ouch freude und êre (224, 5-9) 
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Diese Verse machen deutlich, dass Parzival auf seinem Weg hohes Leid (hôhen pîn) erfahren 

muss, um wahre Ehre erlangen zu können. Der Weg nach Ruhm, Sieg und Ansehen ist somit 

gesäumt von Leid, Schmerz und Niederschlägen. Misserfolge müssen als Teil der Bewährung 

als Ritter verstanden werden.  

Die Trennung von Condwiramurs und die damit verbundene „Minneversunkenheit“ 

(Dallapiazza 2009, 46) stellt die erste leidvolle Situation für Parzival dar: ein dinc in müete 

sêre, / daz er von ir gescheiden was (224, 10-11). Dass Parzival die Trennung von seiner 

geliebten Frau Mühe bereitet, ist Zeugnis der „Tiefe, Beständigkeit und Aufrichtigkeit der 

Liebe“ (Schnell 1985, 275).  

Sein Weg führt ihn zu einem trûric man (225, 18), nämlich Anfortas
46

, Parzivals Onkel, der 

ihm den Weg nach Munsalvaesche zur Gralsburg weist. Dort angekommen, wird für den 

Rezipienten nicht aber für Parzival eine betrübte Stimmung erkennbar, die jedoch durch das 

Gesinde mit Freundlichkeit überspielt wird. Die „armselige Verfassung der dortigen 

Bewohner“ (Sassenhausen 2007, 248) wird durch die Prächtigkeit in Munsalvaesche in Form 

des Gralsaufzuges (235-239, 7) überschattet. Parzival nimmt folglich ausschliesslich den 

Schein, nicht aber das tatsächliche Sein auf der Gralsburg wahr, so Sassenhausen (2007, 248). 

Anstatt sich nach dem Sinn der wundersamen Gralsprozession zu erkundigen, schweigt 

Parzival:  

wol gemarcte Parzivâl   

die rîcheit unt daz wunder grôz: 

durch zuht in vrâgens doch verdrôz. 

er dâhte ‘mir riet Gurnamanz 

mit grôzen triwen âne schranz, 

ich solte vil gevrâgen niht.[…]ʼ (239, 8-13) 

 

An dieser Textstelle wird deutlich, dass Parzival in Bezug auf die Sprachlehre noch recht 

verunsichert ist, und sich deswegen scheut, Fragen zu stellen. Während Haas (1964, 106ff) 

diese Stelle abermals in Bezug auf Parzivals tumpheit hin auslegt, so betont Sassenhausen 

(2007, 256) ausdrücklich, dass der Sinn dieser Szene nicht darin liegt, Parzivals Verfehlen 

darzustellen, sondern darin, dessen Entwicklungsstand zu exponieren. Parzival ist zum 

gegebenen Zeitpunkt noch nicht fähig die ihm zugedachte Rolle als Gralskönig einzunehmen. 

Bemerkenswert ist, dass Parzival auf der Gralsburg eine äusserst passive Rolle zukommt, was 
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 Dass es sich an dieser Stelle um Anfortas handelt, erfährt der Rezipient ebenso wie Parzival erst viel später 

durch Trevrizent. 
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in klarem Gegensatz zu dessen Tatkraft in Pelrapeire steht, wo er den Anforderungen der 

höfischen Gesellschaft gewachsen zu sein schien.  

Dass Parzival das Gralskönigstum vorbestimmt ist, wird dem Rezipienten aufgrund 

der Tatsache, dass Parzival den scheinbar schwer zu findenden Weg nach Munsalvaesche 

ohne Weiteres einschlägt als ob dieser aufgrund einer höhere Macht an die Gralsburg 

herbeigeführt wird (226, 1-9), angedeutet. Auch sei hier anzumerken, dass der Gral nicht von 

irgendjemandem ergattert werden kann, sondern nur von demjenigen, der zum Gral berufen 

ist; jane mac den grâl nieman bejagn, / wan der ze himel ist sô bekant. / des muoz ich vome 

grâle sî benant. (468, 12-14). Obwohl Parzival den Eintritt in die Gralsburg gewährt wird, 

bleiben ihm der Gral respektive das durch den Gral zukommende Gralskönigstum verwehrt. 

Es stellt sich nun die Frage, was es mit dem Gral auf sich hat und weshalb Wolfram Parzival 

bei seinem ersten Gralsbesuch scheitern lässt. 

 Antworten hierzu sind im Text zu suchen. In der Beschreibung der Gralprozession 

erfährt die Leserschaft, dass der Gral ein Ding (ein dinc, daz hiez der Grâl 235, 23) ist, das 

das Glück des Paradieses (truoc si den wunsch von pardîs 235, 21)  und alles irdische Glück 

(erden wunsches überwal 235, 24) in sich hütet. Darüber hinaus erfährt man, dass wonach 

man immer die Hand ausstreckte, das erhielt man: spîse warm, spîse kalt, / spîse niwe unt dar 

zuo alt (238, 15-16). Die oben genannten Gralsbeschreibungen implizieren, dass der Gral eine 

Art Servierschale darstellen muss, und erscheint daher als eine wundersame Quelle der 

Nahrung. Diese Annahme wird durch folgende Textstelle bestätigt:  

 
wan der grâl was der sælden fruht,  

der werlde süeze ein sölh genuht,  

er wac vil nâch gelîche 

als man saget von himelrîche (238, 21-24) 

 

Dass der Gral abgesehen von den lebenserhaltende Qualitäten auch die Eigenschaft besitzt 

Leben wiederherzustellen, wird einzig durch den sprechenden Namen der Gralsburg 

‚Munsalvaesche‘ angedeutet.
47

 Gemäss Barber (2005, 76) kann Munsalvaesche ‚Berg des 

Heils‘ bedeuten, wodurch der Gral als eine Quelle der Heilung erscheint. Das ist aber schon 

alles, was das Publikum an dieser Stelle über den Gral erfährt. Mehr über die Bewandtnis des 

Grals – diu verholnen mære umben grâl (452, 30) – erfährt man in Buch IX durch Trevrizent: 

Die Bewohner auf der Gralsburg Munsalvaesche lebent von einem steine (469, 3). Dieser 

Stein wird lapsit exillîs (469, 7) genannt. Die Eigenschaft des Steines gleicht der des Vogels 
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 Dass die Gralsburg ‚Munsalvaesche‘  heisst, erfährt Parzival erst später durch Sigune (251, 2). 
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Phönix, der für Wiedergeburt steht (469, 8-12) und hat folglich lebenserhaltende Kräfte. Wer 

auch immer den Stein betrachtet, wird von jedweden Krankheiten geheilt, dem Körper wird 

Jugend und Unsterblichkeit verleiht (468, 13-27). Die wichtigste Komponente des Grals ist 

doch dessen göttliche Eingebung: ein tûb von himel swinget: / ûf den steine diu bringet / ein 

kleine wîze oblât (470, 4-5). Eine Taube verleiht dem Gral einmal im Jahr, nämlich am 

Karfreitag, durch das Auflegen einer Oblate seine wundersamen Kräfte (470, 9-20). Die 

Taube ist ein Symbol des Heiligen Geistes (Eriksson 2009, 201) und der Gral wird durch die 

Verbindung zu Gott Teil von dessen vollkommener Existenz. Die Aussage der stein ist immer 

reine (471, 22) ist Beleg für die Vollkommenheit des Grals. reine kann in übertragener 

Bedeutung ‚ohne Makel oder Sünde‘ verstanden werden (Lexer 1992) und kann somit mit 

‚sündenfrei‘ gleichgesetzt werden. Der Gral erscheint in diesem Licht als Symbol für geistige 

Vollkommenheit per se, und die der Mitglieder der Gralsgemeinschaft. Die zuvor gestellte 

Frage, weshalb Wolfram den Protagonisten scheitern lässt, kann nun beantwortet werden. 

Damit Parzival Gralskönig werden kann, muss er sich zuerst allen Sünden entledigen, erst 

dann kann er der vom Gral ausgehende Vollkommenheit gerecht werden und seine endgültige 

Position als Gralskönig einnehmen. Doch um verstehen zu können, dass er Schuld auf sich 

geladen hat, braucht es ein gewisses religiöses Verständnis, das ihm die Erkenntnis der 

Sündhaftigkeit überhaupt ermöglicht. Dieses Verständnis fehlt ihm im derzeitigen 

Entwicklungsstand, da ihm die Ausbildung in religiösen Dingen noch nicht teilhaftig wurde. 

Es ist wiederum Trevrizent, der Parzival zu einem späteren Zeitpunkt in Sachen Gotteslehre 

einweiht, worauf Parzival seine eigene Sündhaftigkeit erkennt (499, 20ff). Parzival hat 

nämlich zwuo grôze sünde (490, 20) auf sich geladen; es ist hier vom Tod der Mutter und dem 

Tod Ithers die Rede. Darüber hinaus bettet Trevrizent Parzival durch dessen 

verwandtschaftliche Zugehörigkeit in das Gralsgeschlecht ein, und es wird klar, dass das 

Schicksal und die Erlösung des Anfortas in den Händen Parzivals liegt, und dass er sich mit 

dem Frageversäumnis eine weitere Sünde auferlegt hat. Denn „die Frage bedeutet Parzivals 

Verpflichtung zum Gralskönigtum und Abdankung [respektive die Erlösung] seines Onkels, 

der das Amt an den genealogisch rechtmässigen Nachfolger, seinen Neffen, überträgt“ 

(Sassenhausen 2007, 256). Doch dieser Verpflichtung ist Parzival zum gegebenen Zeitpunkt 

noch nicht gewachsen.  

Da die zu erwartende Reaktion des Helden auf die Gralsprozession und gegenüber 

seinem Gastgeber nicht eintrifft, wird der Gral wieder weggetragen und Parzival wird zur 

Nachtruhe aufgefordert. Die folgende Szene, nämlich die Beschreibung des für Parzival 

hergerichteten Nachtlagers, ist in Bezug auf die Treue zu Condwiramurs von Bedeutung, 
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wobei gleichzeitig an das Thema der erotischen Liebeserfahrung geknüpft wird: dem bette 

armuot was tiur. / alser glohte in eime fiur, / lac drûffe ein pfellel lieht gemâl (243, 1-3). „Das 

Lodern des Feuers kann hier als Bild für die Flammen der Leidenschaft verstanden werden, 

die sich auf dem Ruhelager entzünden können“ (Sassenhausen 2007, 260). Es erscheinen vier 

Frauen in Parzivals Gemach, die ihm nächtliche Gesellschaft leisten wollen (244, 20-22). 

Obwohl in der höfischen Dichtung der Anblick der schönen, verführerischen Frauenkörper 

oftmals Auslöser für eine fleischliche Liebesbeziehung (amicitia carnalis) ist (Schnell 1985), 

nimmt Parzival von den ihm angebotenen Liebesdiensten nicht Gebrauch, sondern legt sich 

alleine schlafen. Diese Enthaltsamkeit des Helden ist Beweis für dessen Treue zu 

Condwiramurs. Es handelt sich hier um „das Motiv von der vernunftbegründeten 

Hinwendung zu einer Frau: aufgrund ihrer inneren Vorzüge sei sie als Ziel liebender 

Verehrung auserwählt worden“ (Schnell 1985, 57).  Die Liebe zwischen Parzival und 

Condwiramurs zeichnet sich durch hingebende, selbstlose, wechselseitige Liebe (amor 

amicitiae) aus. Deshalb gibt sich Parzival nicht der sinnlichen Lust hin. An dieser Stelle wird 

die keusche, eheliche Liebesform erkennbar, die der fleischlichen Liebe, die nur auf eigene 

Lust aus ist, gegenübergestellt wird. Parzivals Liebe zu Condwiramurs ist gekennzeichnet 

durch Beständigkeit, Aufrichtigkeit und Selbstbeherrschung. „Aufrichtigkeit und Reinheit des 

Herzens“ (Schnell 1990, 249) sind gewichtige Elemente höfischer Liebe. 

 

5.3 gral und minne 

Als Folge der versäumten Frage wird Parzival von Munsalvaesche verwiesen. Obwohl das 

Verfehlen auf der Gralsburg zur Folge hat, dass Parzival sich in regelrechtes Unglück gestürzt 

hat und anzunehmen ist, dass er vom rechten Weg abgekommen ist, so signalisiert Wolfram, 

dass der Held erst jetzt den eigentlichen – ihm vorbestimmten – Weg eingeschlagen hat: 

alrêrst nu âventiurt ez sich (249, 4). Dieser Weg führt ihn zu Sigune, die ihm den Ernst seiner 

Lage bewusst macht, indem sie Parzival über dessen Vergehen aufklärt. Dass der Held es 

versäumt hat nach dem Leid des Gastgebers zu fragen, ist nach Sigunes Aussagen Zeichen 

seiner mangelnder erbärme und bedeutet den Verlust von dessen gesellschaftlichen Ansehen 

und Ritterehre: mirst wol bekant, / ze Munsalvæsche an iu verswant / êre und rîterlîcher prîs 

(255, 25-27). Gründe für die ausbleibende Frage sieht Schröder (1952, 73) aber nicht so sehr 

am Mangel an Parzivals erbärme,
48

 sondern viel mehr im mangelndem Wissen um das 

Gralsgeheimnis. Denn „nur wer weiss, was der Gral bedeutet, kann die Gralsfrage stellen“ 
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 Parzival ist durchaus in der Lage Mitleid zu empfinden. Dies wird z.B. in der ersten Begegnung mit Sigune 

und auch bei der Begnadigung Clamides deutlich. 
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(Schröder 1952, 73). Ferner wird das Frageversäumnis nach gängiger Forschungslage an das 

Frageverbot des Gurnemanz geknüpft: durch zuht in vrâgens doch verdrôz (239, 10). zuht 

bedeutet ‚Erziehung‘, aber auch ‚Wohlerzogenheit‘ und ‚Sittsamkeit‘ (Lexer 1992), kann gar 

als Inbegriff aller höfischen Manieren verstanden werden und spielt auf die höfische 

Ausbildung durch Gurnemanz an. Die Frage um das Gralsgeheimnis wird demzufolge „als 

eine Wissensfrage ausgelegt, die durch höfische Zucht unterdrückt wird“ (Schröder 1952, 47). 

Bumke (2001a, 174f) setzt dem entgegen, indem er das Problem nicht im Frageverbot des 

Gurnemanz, sondern in der Fehlleistung von Parzivals Wahrnehmungsfähigkeit sieht, eine 

Mitleidsfrage nicht von einer Neugierfrage unterscheiden zu können. Dem ist zuzustimmen, 

denn das Vergehen geschieht, da Parzival noch nicht imstande ist seine Eindrücke und 

Empfindungen in Einklang mit den höfischen Manieren zu bringen (Roth 2008, 93). „Unter 

[Parzivals] glanzvollen Oberfläche höfischer Gesittung“ (Haas 1964, 102) verbirgt sich nach 

wie vor eine tiefe Unsicherheit.  

Die darauffolgende Bluttropfenszene
49

 knüpft an die oben genannte Thematik des 

Wahrnehmens an, da eine Erweiterung von Parzivals Erkenntnisfähigkeit erkennbar ist. Es 

handelt sich nicht um die Erkenntnis seiner Fehleistungen, sondern um die Doppelnatur seines 

Strebens, die durch den Anblick der drei Blutstropfen im Schnee evoziert wird. Die 

leuchtende Farbe des weissen Schnees und der roten Blutstropfen sind auf den ersten Blick 

Sinnbild für Condwiramurs „beau corps“ (Knecht 2003, 287):  

 
do er die bluotes zäher sach 

ûf dem snê (der was al wîz),  

dô dâhter ‘wer hât sînen vlîz  

gewant an diese varwe clâr?  

Cundwier âmûrs, sich mac für wâr 

Disiu varwe dir gelîchen. (282, 24-29) 

 

Aus Liebe zu ihr, fällt Parzival in eine tiefe Minneversunkenheit; er pflac der wâren minne / 

gein ir gar âne wenken. / sus begunder sich verdenken / unz daz er unversunnen hielt: / diu 

starke minne sîn dâ wielt (283, 14-18). Obwohl diese Szene ganz von der minne bestimmt zu 

sein scheint, liegt der eigentliche Kern dieser Szene in der Erkenntnisfähigkeit, die durch 

Kraft der Liebe hervorgerufen wird (Bumke 2001, 20). Parzival fragt sich nämlich, wer der 

„Urheber des schönen Bildes aus Licht und Farbe“ (Bumke 2001a, 46) sei. Die Antwort auf 

diese Frage führt ihn zu Gott. Das Abbild Condwiramurs ist folglich durch Gottes Schöpfung 
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 Eine eingehende Beleuchtung der Bluttopfenszene bietet Wiegand (1972) und Bumke (2001, 2001a). 
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entstanden. Es ist Parzivals erste Gotteserfahrung, die ihm zu Teil wird und er erkennt, dass 

sich nebst der Sehnsucht nach Condwiramurs ein anderes Verlangen bemerkbar macht, 

nämlich der Drang nach dem Gral; sîne gedanke umben grâl / unt der küngîn glîchiu mâl 

(296, 5-6). Es ist in dieser Szene, wo Parzival sozusagen ein Licht aufgeht, wobei der Schnee, 

das Licht der Erkenntnis symbolisiert. Die drei Blutstropfen knüpfen ausserdem an den 

Gedanken der Trinität an, und die Szene erhält dadurch eine religiöse Nuance. Es scheint, 

dass der Held seinen Schild sowohl im Namen der Frau als auch des Grals führt. Das Streben 

nach dem Gral – einem Objekt der geistigen Welt –  ist von einer geistigen Liebe erfüllt, es 

handelt sich „um die aufwärts gerichtete Liebe zu Gott“ (Schnell 1985, 54). Doch der gotes 

minne und deren Bedeutung für das Gralsrittertum ist Parzival bis zu seinem Besuch bei 

Trevrizent völlig fremd. Zum Rittertum, das auf die ritterliche Bewährung zu Hofe und im 

Kampf und auf den daraus resultierenden Ruhm gerichtet ist, gehört auch eine religiöse 

Komponente. Es ist hier vom Ideal des christlichen Ritters die Rede, dem Parzival gerecht 

werden muss. Parzivals weiterer Weg – nach der Bluttropfenszene – ist als ,,ein innerer Weg“ 

(Bumke 2001, 20) zu verstehen, der die seelisch-geistige Ganzheit des Helden zum Ziel hat. 

„Wiedergutmachung vergangener Versäumnisse und Verfehlungen [sind] von nun an 

handlungsbestimmend“ (Bumke 2001a, 5). Aus diesem Gesichtspunkt kann dieser neue Weg 

als Läuterungsweg verstanden werden. „[Parzival] ist Ritter geworden, nun muss er auch 

Christ werden, dann wird er der christliche Ritter sein“ (Schröder 1952, 56).  

Die Aufnahme Parzivals als vollwertiges Mitglied der Tafelrunde am Artushof am 

Ende von Buch VI markiert den Abschluss des weltlichen Rittertums respektive der 

Artusritterschaft und bedeutet den Beginn des geistigen Rittertums, das das Gralskönigtum 

zum Ziel hat.
50
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 Der weitere Verlauf von Parzivals Werdegang – vom Zeitpunkt der Bluttropfenszene bis hin zur Begegnung 

mit Trevrizent – wird ausschliesslich summarisch behandelt.  
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6. Geistiges Rittertum 

6.1 Die religiöse Tugendlehre des Trevrizents 

Als anerkannter Artusritter trägt Parzival zwar die äusseren Zeichen eines Ritters, also rîters 

mâl (315, 10), doch „gotes hulde“ (Willson 1968, 194) hat er noch nicht gewonnen. In 

weltlichen Dingen hat sich Parzival bewähren können, doch nun gilt es, dass er sich auch in 

religiösen respektive spirituellen Dingen belehren lässt. Ritterlichkeit ist nämlich nicht nur 

eine Frage des guten Benehmens, und des Minnedienstes, sondern auch des Gottesdienstes. 

Jenseits der Welt des höfischen Benehmens, existiert eine spirituelle Welt, die durch Gott 

geprägt ist. Dies wurde Parzival in der Bluttropfenszene klar, zu dieser Erkenntnis ist er 

durchgedrungen, doch die wahre Natur Gottes kennt er noch immer nicht. 

Die letztendliche Auflösung dieses Mysteriums um das Wesen des Christentums 

bringt Trevrizent. Es ist am Karfreitag, diesem heiligen Tag, wo Parzival auf Trevrizent trifft. 

Das erste, das die Leserschaft vom Gespräch zwischen dem Helden und Trevrizent erfährt, ist 

die Frage, weshalb Parzival an einem heiligen Tag in seiner Rüstung, also „in voller 

Kriegsmontur“ (Sassenhausen 2007, 392), unterwegs ist. Das Tragen von Waffen am 

Karfreitag ist für den christlichen Ritter verboten und zeugt daher von mangelndem Respekt 

gegenüber Gott.  

Während zu Anbeginn das Anlegen der ritterlichen Rüstung ein erster Schritt der 

ritterlichen Laufbahn darstellte, sozusagen die Erhebung in den Ritterstand signalisierte, so 

bedeutet das Tragen der Rüstung an dieser Stelle die Auflehnung gegen Gott. Trevrizent fragt 

den Helden, ob er die Rüstung trägt, da er zur Aventiure hinausgeschickt worden war, um 

Liebe zu verdienen: hât iuch âventiure / ûz gesant durch minnen solt, / sît ir rehter minne holt 

(456, 16-18). Er fügt dem hinzu, dass er nach der rechten Liebe rehter minne (456, 18) 

streben soll, die vom gegenwärtigen Tag bestimmt ist. Es ist also von der Liebe zu Gott (gotes 

minne) die Rede, der man sich am Karfreitag widmen soll. Zum ersten Mal wird hier die 

„Aufspaltung der Minne in irdische und himmlische Liebe“ (Wiegand 1972, 150) angedeutet 

und deren hierarchisches Verhältnis zueinander, das von der Forschung oft unter dem Begriff 

des Ordo amoris zusammengefasst wird. Die Minne, die durch Aventiuren gewonnen werden 

kann, wird ausschliesslich durch ‚minne‘ bezeichnet, während die Liebe zu Gott durch ‚rehte 

minne‘ gekennzeichnet wird. Was genau damit gemeint ist, respektive in welchem Verhältnis 

irdische Liebe zur religiösen Liebe steht, erfahren wir im weiteren Verlauf des Geschehens 

durch Trevrizent.  
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Nachdem Parzivals Ross untergebracht wurde, und er sich seiner Rüstung entledigt hat, 

beginnen die religiösen Unterweisungen Trevrizents. Das Ablegen der Rüstung stellt hierbei 

einen ersten Schritt auf dem Weg von Parzivals Christendasein dar und signalisiert Parzivals 

Lernbereitschaft in religiösen Dingen. Auch die Erwähnung des Schnees beim Unterbringen 

der Pferde Parzivâl stuont ûffem snê (459, 1), betont – wie bereits in der Bluttropfenszene – 

die kommende Erkenntnisfähigkeit Parzivals. Auch sei hier zu bemerken, dass Parzival, 

indem er sagt hêr, nu gebt mir rât: / ich bin ein man der sünde hât (456, 29-30), auf gleiche 

Weise die Erziehung durch Trevrizent antritt, wie ein reuiger Sünder den Beichtstuhl betritt 

(Swisher 1999, 261). Ein Sich-Öffnen von Seiten Parzivals wird sichtbar, was dem 

Protagonisten zu erweitertem Verständnis über seine Person als auch sein Verhalten führt 

(Sassenhausen 2007, 394). 

 

6.2 hôchvart und diemüt 

Parzival gesteht Trevrizent seinen Zorn gegenüber Gott, da er in Situationen der Not völlige 

Abwesenheit Gottes verspürte, und ist daher äusserst skeptisch gegenüber Gottes Macht. 

Seine Zweifel haben sogar zum Hass gegen Gott geführt; ouch trage ich hazzes vil gein gote 

(461, 9). Parzivals Verfehlen liegt nicht im Hass gegenüber Gott, sondern ganz einfach darin, 

dass er nicht an Gottes Eingebung glaubt. Trevrizents Gotteslehre beginnt mit der 

Aufforderung, dass er Gott vertrauen muss, um Hilfe empfangen zu können: sô schult ir got 

getrûwen wol: / er hilft iu, wand er helfen sol (461, 29-30). Man kann von Gott nichts 

erzwingen, genau so wenig kann das Erlangen des Grals – Gottes Vollkommenheit auf Erden 

–, auf den Parzival unbeirrt fixiert ist, erzwungen werden. Parzival eröffnet Trevrizent dessen 

Verlangen nach dem Gral und der Sehnsucht nach seiner geliebten Frau:  

 
‘mîn hôhstiu nôt ist umben grâl; 

dâ nâch umb mîn selbes wîp: 

ûf erde nie schœner lîp 

gesouc an keiner muoter brust. 

nâch den beiden sent sich mîn gelust.ʼ (467, 26-30) 

 

Doch „[w]er den Gral sucht, kann ihn nicht finden; das Wort ‚Suche‘ ist nun also immer in 

Anführungszeichen zu denken. Wer von sich aus zur Gralsburg will, der scheitert. Es gilt 

nicht das Wollen des Menschen im Sinne von ‚ich finde es‘, sondern nur sein Offensein: ‚es 

findet mich‘ oder eben auch nicht.“ (Wieners 01.03.2011) Dessen ist sich Parzival nicht 

bewusst, ganz übermütig glaubt dieser nämlich, dass ihm aufgrund seiner Kampfeslust und 
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seinem Mut, die zwar in ritterlich-höfischer Hinsicht positiv konnotiert sind, das 

Gralskönigtum zustehe: ist got an strîte wîse, / der sol mich dar benennen, / daz si mich dâ 

bekennen / mîn hant dâ strîtes niht verbirt (472, 7-11). Parzivals Selbstrühmung ist Zeichen 

seiner mangelnder Demut und es scheint, dass Parzival den Gral lediglich deshalb erlangen 

will, weil er den „höchsten ritterlichen Ruhm signifiziert“ (Sassenhausen 2007, 397), nicht 

aber dessen wirkliche Bedeutung kennt. Denn der Gral fordert Würdigkeit von seinem Hüter 

(Schröder 1952, 129). 

Trevrizent erklärt dem Helden, dass ihm diese weltlichen Mittel vor Gott nicht helfen 

und, dass der Gral ausschliesslich durch den erlangt werden kann, der durch Gott zum Gral 

berufen ist; jane mac den grâl nieman bejagn, / wan der ze himel ist sô bekannt / daz er zem 

grâle sî benant (468, 12-14). „Anyone who tries to gain it by force is tump (468, 10ff). He is, 

in fact, guilty of superbia.“ (Willson 1968, 199). Die Hochmut (superbia) wird von Trevrizent 

am Beispiel des rebellierenden Engels Lucifer hervorgehoben, die sich selbstmächtig über 

Gott erhoben (463 ff). Es zeugt aber nicht nur von Hochmut, sondern auch von Habsucht, den 

Gral in seinen Besitz nehmen zu wollen. Die Habsucht wird am biblischen Beispiel von Kains 

Verhängnis dargestellt, der im Streit um Eigentum seinen Bruder Abel erschlug (464, 16ff). 

Nach biblischem Verständnis verlor die Erde auf diese Weise seine Reinheit und Bosheit 

bahnte seine Wege auf Erden. Beide Beispiele sollen als eine Zurechtweisung Parzivals 

verstanden werden, der sich nicht nur von Anbeginn selbst in den Ritterstand erhoben hat, 

sondern auch unbeirrt nach dem Erlangen – im Sinne von Besitzen – des Gral strebt und sich 

demnach eigenmächtig zum Gralshüter erkoren hat.  

Trevrizent ermahnt Parzival, dass man mit Hochmut stets zu Fall kommt; hôchvart ie 

seic unde viel (472, 17), und stellt daher der Hochmut die Demut gegenüber, denn allein diese 

Tugend vermag den Hochmut zu überwinden; diemüet ie hôchvart überstreit (473, 4). „Die 

Demut gegenüber seinen Mitmenschen äussert sich in Form von Mitleid und Barmherzigkeit. 

Sie wird konkret durch die Schonung der Feinde, durch Spenden an die Bedürftigen und 

Notleidenden und durch den Schutz von Witwen und Waisen umgesetzt.“ (Lanz 2005, 24). 

Die Demut in christlichem Kontext fordert sowohl die rechte Haltung des Menschen zum 

Schöpfer, als auch Gesinnung eines Dienenden.
51

 

Die Demut bewirkt demnach die Bewusstwerdung der  Geringfügigkeit des Menschen 

im Gegensatz zu Gottes Grösse. Gottes Wirken in der Welt kann von Menschen Hand nicht 

beeinflusst werden, sondern der Mensch muss sich dem Willen Gottes fügen. Aus diesem 
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 Das mittelhochdeutsch die-müete (f.) setzt sich aus dem althochdeutschen Adjektiv diomuoti zusammen, 

wobei dio mit ‚Knecht‘, muoti mit ‚Gesinnung‘ zu übersetzen ist. Dies führt zu einer Ableitung, dass diemüte für 

die ‚Gesinnung eines Dienenden‘ steht. Siehe Kluge (2002). 
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Gesichtspunkt, steht die Demut im klaren „Gegensatz zur Selbsterhebung, Stolz und 

Hochmut, [wie auch] der eigenen Selbstüberschätzung“ (ENZYKLO 06.03.2011). Der 

Protagonist muss sich von „seiner Selbstrühmung zur echten Demut bekehr[en]“ (TRE 1998, 

458) lassen. Das Laster der Eigenbemächtigung kam auch Anfortas schwer zu stehen, da 

dieser sich entgegen der Gesetze des Grals der weltlichen minne hingab; unt daz er gerte 

minne / ûzerhalb der kiusche sinne (472, 29-30). Es sei wohlgemerkt, dass Anfortas Vergehen 

nicht darin besteht, dass er Orgeluse minnte – denn als Gralsritter steht einem durchaus die 

weltliche Liebe zu –, sondern dessen Vergehen besteht darin, dass er den Gral darüber vergass 

(Schröder 1952, 156). Nach Trevrizents Aussage muss die rechte hierarchische Ordnung von 

irdischer und göttlicher Liebe stets beibehalten werden: Liebe zu Gott sollte höher gewertet 

werden als die Liebe zu einer Frau. Die Gralsritterschaft soll folglich in erster Linie von der 

göttlichen Liebe erfüllt sein, und vor diesem Hintergrund kann man sich dann auch der 

weltlichen Liebe hingeben.  

An dieser Stelle gilt es zu fragen, ob es nicht möglich ist, dass das weltliche Streben 

mit dem Streben nach Gott zu vereinigen? Denn meines Erachtens soll der Schwerpunkt der 

Minnethematik nicht darin liegen, die irdische minne gegen die göttliche minne abzuwägen, 

sondern in der Aufspaltung der minne in zwei getrennte, aber vereinbare Bereiche. Bei 

Schröder (1952) findet diese Annahme ansatzweise Verankerung indem er die Vereinbarkeit 

von Weltlichem und Geistlichem gutheisst. Er kündigt sogar die Aufhebung des 

hierarchischen Moments an, indem er deutlich macht, dass die weltliche minne zur 

Vervollkommnung am Artushof verhilft, die geistliche minne im Gralskönigstum ihren 

Ausdruck findet (Schröder 1952, 142). Daraus kann gefolgert werden, dass der höfische 

Minnekult – also die Frauenverehrung – für das weltliche Rittertum dasselbe ist, was der 

kirchliche Gottesdienst – die Gottesverehrung – für das religiöse Rittertum ist. Gründe für 

diese dualistische Liebeskonzeption, also die Aufteilung der Liebe in begehrende Liebe 

(cupitas) und Liebe zu Gott (caritas) ist in der ausserliterarischen Ebene zu suchen, nämlich 

in den kirchlich-theologischen Lehren der praktischen Wirklichkeit, welche für den Inhalt der 

höfischen Dichtung richtungsweisend waren. Auch wenn die höfischen Dichter eine 

Idealisierung der Liebe anstrebten, so ist zugleich eine Anpassung an kirchliche Werte 

erkennbar (Schnell 1985, 181). Die Liebe kann sich somit einerseits zu einer Dame 

hinwenden, anderseits zu einem geistigen Objekt. „In der Liebe gilt das Wie, nicht das Was. 

Jedes Dasein kann im Geiste der Liebe heilig werden, auch das ritterliche“ (Schröder 1952, 

142). Die Liebe bildet demzufolge den Kern des Höfischen wie auch des Religiösen. 
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 Nun gilt es der Frage nachzugehen, welche Wirkung die irdische wie auch die 

religiöse minne auf Parzivals Entwicklung hat. Hierbei kann auf „die idealistische These von 

der veredelnden, vervollkommnenden Kraft der Liebe“ (Schnell 1985, 69) zurückgegriffen 

werden, die einen wichtigen Pfeiler höfischer Liebesauffassung bildet. Die irdische minne 

scheint auf dem Weg bis hin zur Begegnung mit Trevrizent die treibende Kraft in Parzivals 

Tun zu Hofe und für dessen kämpferische Erfolge verantwortlich gewesen zu sein. Diese 

Annahme wird im Text mehrfach bestätigt: dâ nem ein wîp für dich den strît: / diu müeze 

ziehen dîne hant (332, 10-11). Die Hand der Dame soll dem Helden also die Richtung weisen. 

Mit anderen Worten soll sich der Held in Situationen der Not auf die Liebe seiner Dame 

verlassen. Ausserdem wird im weiteren Verlauf des Textes betont, dass Condwiramurs Grund 

für Parzivals ritterlichen Strebens ist:  

 
Condwier âmûrs, 

dîn minneclîcher bêâ curs, 

an den wirt dicke nu gedâht. 

waz dir wirt âventiure brâht! (333, 23-26) 

 

Dass minne und aventiure wechselseitige Wirkungen aufeinander haben, lässt sich nicht mehr 

leugnen. Im geistigen Rittertum hingegen, ist das ritterliche Streben ganz dem Gral gewidmet: 

schildes ambet umben grâl (333, 27). Während die irdische minne Parzival in weltlichen 

Dingen angespornt hat, so scheint der wachsende Glaube an Gott den Wachstum von 

Parzivals inneren Selbst anzuregen. Durch Trevrizents religiösen Unterweisungen wird 

Parzival einerseits seiner eigene Sündhaftigkeit (du treist zwuo grôze sünde 499, 20)  bewusst, 

andererseits erkennt er, dass er sich der hôchvart schuldig gemacht hat, und in die Schule der  

diemüete gehen muss (Bumke 2004, 91). Erst jetzt kann der Held die Ereignisse der 

Vergangenheit verstehen, und das neu erlangte Bewusstsein um seiner Selbst und das Wissen 

um die begangenen Sünden führen zu einer Neuorientierung des Helden. Bis zu diesem 

Zeitpunkt war Parzivals ritterliches Streben auf weltlicher Ebene ausschliesslich auf den 

ritterlichen Kampf gerichtet, um die genâde einer Dame zu erlangen. Parzivals Streben um 

den Gral soll aber in erster Linie im Namen Gottes geschehen, um Gottes genâde zu erhalten.  

Folglich sind Parzivals Anerkennung von Gott und der daraus resultierende Glaube an 

Gott Kernthemen dieser Szene. Auch nimmt Parzival die beiden existierenden Sphären, der 

weltlich-ritterlichen und der geistlich-christlichen Ebene, wahr und versteht, dass ihm die 

weltlichen Mittel, wie zum Beispiel Kampffähigkeit im geistigen Rittertum nicht von Nutzen 

sind, sondern im Gralsrittertum kommt es auf die angemessene innere Haltung an (Schröder 
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1952, 128). Der Appell  rehter minne (456, 18) respektive rehte triuwe (487, 18) anzustreben, 

ist erster Schritt auf dem Weg zur Findung des richtigen Christen-Daseins. Es ist die rehte 

mâzen (489, 3) – das Regulativ unter der Schar von Tugenden (Wapnewski 1975, 52) –, die 

„das den hohen Werten angemessene Verhalten stiftet“ (Lanz 2005, 18), und welches Parzival 

zu Eigen werden muss. Doch das Erlangen des Gralsrittertum unterliegt ausserdem auch einer 

zeitlichen Determinante; die Gralsfrage kann nur dann gestellt werden, wenn der richtige 

Zeitpunkt (rehter zît 484, 3) gekommen ist. Folgendes Bibelzitat eignet sich bestens um die 

die Botschaft des IX. Buches zusammenzufassen: „Demütigt euch nun unter die mächtige 

Hand Gottes, damit er euch erhöhe zur rechten Zeit“ (1. Petr. 5,6). Dies ist die religiöse 

Botschaft an Parzival.  

 

6.3 Parzivals Läuterungsweg 

Nachdem Trevrizent dem Helden dessen begangenen Sünden losgesprochen hat gip mir dîn 

sünde her (502, 25), setzt Parzival als bereinigter Mann die Gralssuche fort, wobei die 

Heimkehr zur geliebten Dame gänzlich in die Ferne rückt. Denn zuerst muss Parzival den 

Gral finden um Condwiramurs Liebe würdig zu werden.  Die Lossprechung der Sünden durch 

Trevrizents soll nicht als absolut verstanden werden, sondern Trevrizent stellt sich 

ausschliesslich als Bürge vor Gott ein (vor gote ich bin dîn wandels wer 502, 26), da er davon 

überzeugt ist, dass Parzival für seine Sünde Busse tun wird.
52

  

In wie fern sich Parzival seit der Begegnung mit Trevrizent gewandelt hat wird 

erstmals an der Stelle sichtbar, wo er mit Gawan im Zweikampf steht. Parzival hat unwissend 

sein Schwert gegen Gawan, seinen Cousin (ich pinz dîn neve Parzivâl 689, 24) erhoben, 

erkennt aber unmittelbar die prekäre Situation; sich gegen einen Verwandten in den Kampf zu 

stellen, verstösst gegen den ritterliche Ehrenkodex.  

 
‘aller sælden mir gebrast, 

daz mîner gunêrten hant 

dirre strît ie wart bekannt. 

des was mit unfuoge ir ze vil. 

schuldec ich mich geben wil. (688, 24-28) 
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 In die Handlung schiebt sich nun der Erzählstrang um die Figur Gawans ein, was eine Verzögerung von 

Parzivals Läuterungsweg zur Folge hat. Aus diesem Grunde wird im weiteren Verlauf der Arbeit auf das Ende 

der Parzivalhandlung vorgegriffen. 
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Parzival erkennt folglich den Blutsverwandten und bereut sein Verhalten inständig: ‘unsælec 

unde unwert / bin ich,ʼ sprach der weinde gast (688, 22-23). Dieser Textauszug macht 

deutlich, dass Parzival fähig ist sowohl den erlernten Kodex umzusetzen als auch für sein 

Verhalten Verantwortung zu tragen.  

Auch beim erneuten Empfang am Artushof lässt sich von Seiten Parzival eine andere 

Haltung erkennen. Die durch Artus entgegengebrachte Ehrerweisung steht Parzival nun 

zweifelnd entgegen: nun hân ich, hêr, von iu vernomn, / ob ir mirz saget âne vâr, / daz prîs 

ein teil an mir hât wâr (699, 6-8). Parzival will erst Artus Worte ernst nehmen, wenn diese 

von den restlichen Anwesenden der Tafelrunde bezeugt werden: die dâ sâzen jâhen sîner 

hant, / si het den prîs übr mangiu lant / mit sô hôhem prîse erworben / daz sîn prîs wær 

unverdorben (699, 13-16). Parzival nimmt zwar die Aufnahme am Artushof an, versteht aber 

zugleich, dass ihm die eigentliche Aufgabe noch zuvor steht, nämlich die Erlösung Anfortas 

auf der Gralsburg. Daher bittet Parzival die Mitglieder der Tafelrunde ihm auf diesem Weg 

beizustehen, denn erst die Erfüllung dieser Aufgabe berechtigt ihn als vollwertiges Mitglied 

des Artushofes:  

 
[…] ‘alle die hie sint,  

sitzen stille unt helfen mir 

des ich gar unsanfte enbir. 

mich schiet von tavelrunder 

ein verholnbærez wunder: 

die mir ê gâben geselleschaft,  

helfen mir geselleclîcher kraft 

noch drüber.ʼ […] (700, 16-23) 

 

Dass Parzival sich an sein soziales Umfeld wendet und betreffend der Gralssuche um Hilfe 

bittet, ist Zeichen dafür, dass Parzivals Sozialisierungsprozesses abgeschlossen ist. Er ist von 

diesem Punkt an Teil der höfischen Artusgesellschaft. Diese Zugehörigkeit wird am Artushof 

mit einem rauschenden Fest gefeiert, doch der Anblick glücklich vereinter Paare wecken beim 

Helden das Verlangen nach Condwiramurs: nu dâhte aber Parzivâl / an sîn wîp die lieht 

gemâl / und an ir kiuschen süeze (732, 1-3). Diese Textstelle bezeugt erneut die beständige 

Treue Parzivals zu Condwiramurs (Sassenhausen 2007, 425), und bewirkt zusammen mit dem 

Drang nach dem Gral Parzivals Aufbruch vom Artuskreis (ich wil ûz disen freuden varn 733, 

20). Denn Parzivals Berufung steht ihm noch bevor, das Ziel ist die Gralsburg und 

Condwiramurs. Dieses Doppelstreben wird im Text nochmals explizit erwähnt: sîn gir stuont 

nâch minne / unt nâch prîss gewinne (736, 1-2).   
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Die irdische minne erweckt bei Parzival die Kampfeslust diu minne conwierte / in sîn manlîch 

herze hôhen muot (736, 6-7). Doch nicht nur der irdischen minne soll der Held sich hingeben, 

sondern auch nâch werder minne (736, 24) soll er streben, wobei hier von der göttlichen 

Liebe die Rede ist.  

Parzivals Kampfeskraft wird folglich durch seine Gedanken an Condwiramurs und den Gral 

beflügelt (Sassenhausen 2007, 427) und eine Vereinigung von weltlicher und geistlicher 

minne wird erneut erkennbar: in süle des grâles kraft ernern. / in  sol ouch diu minne wern. / 

den was er beiden dienstkraft / âne wanc mit dienstlîcher kraft (737, 27-30).  

Im Weiteren wird der Erzählstrang durch eine „Erzählerrede“ (Bumke 2004, 218) 

unterbrochen, in der Wolfram den Gral und die Conwiramurs an beruft, um Parzival auf 

dessen lang ersehnten Eintritt in die Gralswelt zu verhelfen:  

daz wende, tugenthafter grâl: 

Condwîr âmûrs diu lieht gemâl: 

hie stêt iur beider dienstman 

in der grœsten nôt dier ie gewan. (740, 19-22) 

 

Das Dienstverhältnis, das mit den Begriffen dienstlîcher kraft (737, 30) und dienstman (740, 

21) angedeutet wird, scheint besonderen Nachdruck verleiht worden zu sein. Parzivals 

Dienstwilligkeit wird in den Vordergrund gerückt, wo er Kämpfer im Dienste der Frau und 

Gottesuntertan ist. Diese Dienstbereitschaft ist aber nicht einseitig, sondern hat seinen Lohn. 

Denn Parzivals Ergebenheit gegenüber Gott und seine Treue gegenüber Condwiramurs 

verhilft dem Helden zu neuen Kräften. Folgende Textstellen bekräftigen diese Annahme: der 

getoufte nam an kreften zuo. / er dâht […] / an sîn wîp die küneginne / unt an ir werden minne 

(743, 23-26) und Conwîr âmûrs bezîte / […] / sîn nam mit minnen kreften war (744, 4-6). 

„Der Mann findet durch die Geliebte zur Tapferkeit, die Vortrefflichkeit der Frau gibt dem 

Mann den hohen Mut“ (Bumke 2002, 228). 

Auch der neuerlangte Glaube an die Eingebung Gottes ist seit dem Aufbruch von 

Trevrizent richtungsweisend für Parzivals weiteres Tun (der getoufte wol getrûwet gote / sît er 

von Trevrizende schiet 741, 26-27), denn nur Gott allein vermag im Elend Freude zu bringen 

(der in sorge freude kunde wern 741, 30). Die superbia
53

 hat Parzival an dieser Stelle 

endgültig überwunden, und die mâze findet langsam aber sicher Einzug bei Parzival. Die 

Überwindung der superbia und die Aneignung der mâze ist Resultat für Parzivals 

angemessenes Verhalten.  
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 Siehe Seite 47. 
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Nach seinem Aufbruch vom Artushof trifft Parzival auf seinen Bruder Feirefiz und zusammen 

mit diesem kehrt er im Lager der Artusritter ein, damit auch diesem die Pracht von Artus 

Gefolgschaft zu teil werden kann. Dort angekommen wird sowohl Feirefiz feierlich 

empfangen als auch Kundrie, die Gralsbotin: Cundrîe la surziere / wart dô bekennet schiere, / 

und des grâls wâpen daz si truoc (780, 11-13). Kundrie überbringt Parzival die 

Gralsbotschaft:  

‘nu wis kiusche unt dâ bî vrô. 

wol dich des hôhen teiles, 

du krône menschen heiles! 

daz epitafjum ist gelesen: 

du solt des grâles hêrre wesen. 

Condwîr âmûrs daz wîp dîn  

und dîn sun Loherangrîn 

sint beidiu mit dir dar benant.  

dô du rûmdes Brôbarz daz lant, 

zwên süne si lebendec dô truoc. 

[…]ʼ (781, 12-21) 

 

Nicht nur Parzival ist durch die Schrift auf den Gral zur Gralsburg berufen, sondern auch 

Condwiramurs. Auf diese Weise wird die Ehe mit Condwirmurs durch den Gral legitimiert. 

Weiter erfährt Parzival, dass er seine letzte Missetat wiedergutmachen kann, indem ihm die 

Möglichkeit erboten wird, Anfortas die notwendige Frage zu stellen, und somit dessen 

Heilung und die Errettung der Gralsgemeinschaft bewirkt: den künec Anfortas nu nert / dîns 

mundes vrâge, […] (781, 27-28). Parzivals Leiden sollen von diesem Zeitpunkt an ein Ende 

nehmen. Erst als reumütiger Held kann Parzival in vollen Zügen von den Vorzügen der 

Ritterschaft Anteil nehmen (Sassenhausen 2007, 205). Unter diesem Gesichtspunkt müssen 

Niederschläge als Teil der Bewährung als Ritter verstanden werden, denn der Weg zur 

ritterlich-geistigen Vollkommenheit entspricht nicht einer direkten Verwirklichung, sondern 

ist voller Misserfolge (Swisher 1999, 264). Parzivals Erlösung kann nur durch Gott gegeben 

werden. Dies ist Gottes Lohn.  

  

6.4 der grâl und das wîp 

Gefolgt von Kundrie und Fereifiz wird Parzival zur Gralsburg geleitet, wo er bereits erwartet 

wird. Denn mit Parzivals Ankunft nimmt die Trauer der Gralsgemeinschaft ein Ende: unser 

sorge ein ende hât / mit des grâls insigel hie / kumt uns des wir gerten ie (792, 28-30). 

Gleichzeitig endet auch Parzivals Leiden, indem er die Erlösungsfrage stellt:  
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er riht sich ûf und sprach sô mêr 

‘œheim, waz wirret dir?ʼ (795,28-29) 

 

Auf die Frage hin, wie es um ihn – Anfortas – stehe, lässt Gott im wahrsten Sinne des Wortes 

Wunder geschehen: unmittelbar vollzieht sich Anfortas Heilung, woraufhin Parzival als 

„Heilbringer und Erlöser“ (Bumke 2004, 119) und als rechtsmässiger Regent erscheint. „Die 

Erlösungsfrage ist aber nicht nur verbaler Vollzug der Herrschaftsübergabe vom Onkel zum 

Neffen, sondern sie bezeugt gleichermassen Parzivals religiöse Reifung“ (Sassenhausen 2007, 

435). Parzival steht zu diesem Zeitpunkt im Einklang mit Gott, und hat seine öffentliche Rolle 

als Repräsentant der Artusgesellschaft und als Regent des Gralskönigtums erfüllt. Einzig die 

Wiedervereinigung mit Condwiramurs steht noch aus, welche die Vollendung von Parzivals 

Dasein auf weltlicher Ebene bedeutet. „Sie muss als letztes Ziel von Parzival erstrebt werden“ 

(Schröder 1952, 155). Das Wiedersehen mit Condwiramurs wird jetzt nicht mehr unnötig 

herausgezögert, denn Parzival will si sehen, diech nie gesach / inre fünf jâren (799, 2-3). 

Parzival reitet somit seiner Dame entgegen, und die Vereinigung von Parzival und 

Condwiramurs vollzieht sich.  
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7. Ergebnis 

Durch die genauere Betrachtung der Wolframschen Ritterdarstellung hat sich gezeigt, dass ein 

Ritter sich in allen Bereichen – namentlich religiös, kriegerisch, höfisch und romantisch – des 

ritterlichen Lebens bewähren muss. Es genügt nicht ausschliesslich in einem der genannten 

Bereiche gewandt zu sein, sondern erst die gesamte Palette macht einen wahren Ritter aus. 

Die Kriegstüchtigkeit und das adlige Aussehen, die bei Parzival zu Beginn seines Weges 

bereits vorhanden sind, reichen demzufolge nicht aus um Ritter zu werden. Der  

Schwertkampf weist sich als edle Kunst aus und ist mehr als blosses Draufhauen, es ist eine 

edle Kunst, die mit Bedacht angewendet werden soll. Denn die Kampfkunst ist einem System 

von Regeln – dem so genannten ritterlichen Kodex – untergeordnet, das die ritterliche Welt 

beherrscht. Jegliche Widerhandlung gegen den Kodex kann zum Ausschluss vom Ritterorden 

führen. Die Regeln der ritterlichen Welt sind Parzival aber völlig fremd, was zur Folge hat, 

dass Parzivals Aufnahme von der Gesellschaft vorerst verwehrt wird. Er muss demzufolge zu 

einem sozialfähigen Mitglied der Gesellschaft gemacht werden. Parzivals Weg kann 

demzufolge aus literaturpsychologischer Hinsicht als Sozialisierungsprozess betrachtet 

werden (Sassenhausen 2007). Er muss den Kodex der adligen Gesellschaft erlernen, und 

gleichzeitig muss er sich die entsprechenden Tugenden aneignen, die den Helden zum 

gebürtigen Mitglied der ritterlichen Gesellschaft machen.  

Die eingangs gestellte Frage, welche Tugenden dem Helden zugeschrieben werden, 

kann an dieser Stelle beantwortet werden. In erster Linie gilt es festzuhalten, dass die 

verschiedenen Tugenden dem Helden progressiv zugeschrieben werden. Die adlige 

Abstammung, das an Parzivals Aussehen abzulesen ist, kann als erstes und wichtigstes 

Ritterkennzeichen betrachtet werden. Es ist folglich Parzivals Geburtsrecht der ritterlichen 

Welt anzugehören. Doch über das Geburtsrecht hinaus werden ebenso rechtes  ritterliches 

Verhalten im Kampf, höfische Manieren und religiöses Verständnis gefordert, die dem 

Helden aufgrund des gesellschaftsfernen Aufwachsens deutlich mangeln. Erste 

Unterweisungen in bedachtem Verhalten als Krieger (milte, erbärme respektive demüte und 

helfe) und sittlichem Empfinden zu Hofe (schame, güete) müssen Parzival nahe gebracht 

werden. Auch Anleitungen für das Verhalten im Kampf (aventiure), also praktische Hinweise, 

sind Teil von Parzivals Ausbildung zum Ritter. Das Gelernte muss aber in rechtem Masse 

angewandt werden, das unter dem Leitbegriff der mâze steht. Denn die mâze ist sozusagen das 

Regulativ aller Tugenden. Sie steht für die bescheidene Haltung als oberste höfische Tugend 

(Lanz 2005, 210). Für Parzival bedeutet dies, dass er in seinem Tun als Ritter respektive 

Krieger und seinem Sein als höfischer Mensch und Christ die goldene Mitte zu finden hat.  
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In Bezug auf die ritterliche Kampfbewährung, auch unter dem  Begriff der Aventiure bekannt, 

ist die Minne ein wichtiger Aspekt. Minne und Aventiure können im Rahmen des 

mittelalterlichen Ritterepos kaum getrennt voneinander betrachtet werden. Denn durch 

Aventiure kommt die Liebeserfüllung. Im Verlaufe der Arbeit hat sich gezeigt, dass sich 

Parzivals einladendes Aussehen im Hinblick auf die Liebeseroberungen  äusserst vorteilhaft 

herausstellte, denn die Liebe beginnt gemäss der Auffassung der Troubadours stets mit den 

Augen (Schnell 1985, 241). Dennoch reichen die äusseren Zeichen des Ritters nicht aus um 

zu minnen. Von Seiten des Reiters müssen zuerst Kämpfe ausgetragen werden, denn erst als 

glorreicher Sieger, ist man der Liebe würdig. Die minne ist demzufolge für die 

Leistungssteigerung des Elitekriegers verantwortlich. Das heisst, dass die minne als 

leistungssteigernde Kraft dargestellt wird. Erst durch die Liebe zu einer Frau – also die Liebe 

Parzivals zu Condwiramurs – findet der Geliebte zur ritterlichen Tapferkeit. Es ist die 

Vortrefflichkeit der Frau, die dem Mann den hohen Mut gibt (Bumke 2002, 228). 

Weiter konnte anhand der Bluttropfenszene gezeigt werden, dass die Liebe zu 

Condwiramurs, also die irdische minne, Schlüssel für Parzivals Erkenntnisfähigkeit ist und 

somit das Wachstum von Parzivals inneren Selbst anregte. Hinzu kommt die geistliche minne, 

die ebenso für das Werden seelischer Ganzheit des Helden beitrug. Die minne wird in zwei 

Teilgebiete aufgespaltet, in die religiöse und romantische, auf die gleiche Weise wie das 

Rittertum in ein weltliches und geistliches Gebiet aufgespalten wird. Beide Aspekte sind für 

die gesamte ritterliche Laufbahn Parzivals zentral. Der religiöse (das Gralsrittertum) und der 

romantische Aspekt (weltliches Rittertum) sind für die Reifung des Helden unabdingbar.  

Die Aufteilung der minne in zwei Teilgebiete ist auf die geistliche Literatur 

zurückzuführen, wobei der Frauendienst oft als eine rangniedrige Stufe dem Gottesdienst 

untergeordnet wird (Schnell 1985, 64). Es ist folglich von einer Hierarchisierung der minne 

die Rede, die in Wolframs Werk ansatzweise Eingang gefunden hat. Meiner Meinung nach 

kann jedoch behauptet werden, dass eine so deutliche Hierarchisierung, wie oben angedeutet, 

im Parzival nicht anzutreffen ist. Es ist vielmehr eine Verschmelzung von Geistlichem und 

Weltlichem erkennbar. Es ist der Versuch Weltdienst und Gottesdienst zu vereinen 

(Wapnewski 1975, 46). Mit Hilfe der beiden Formen von minne gelang es Parzival die 

Nuancen des höfischen Verhaltens zu finden. Dies ist auch Zeugnis dafür, dass Parzival die 

mâze verinnerlicht hat. Die irdische minne hat Parzival in weltlichen Dingen – in seinem 

Ritterdasein – angespornt, die minne zu Gott ist die Vollendung Parzivals von Innen, in 

seinem Christendasein.  
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Wie ist die Suche um den Gral zu erklären? Was hat es mit dem Gral auf sich? Im Amt des 

Gralskönigs sind sowohl das weltliche als auch das geistige Regiment vereinigt. Die Suche 

nach dem Gral versteht sich nun – aus neuzeitlicher Perspektive – als die Suche nach dem 

eigenen Ich. Der Gral ist hiermit Symbol für Parzivals innerer Reife, seiner 

Vervollkommnung. Die Stationen von Parzivals Weg zum Gral können unter diesem 

Gesichtspunkt wie Schröder (1952, 155) es richtig erkannt hat als ein Lehrgang der Minne 

aufgefasst werden, wobei unter dem Begriff der Minne sowohl die religiöse als auch die 

romantische Minne vereint sind.  

Auf die Frage, welchen Komponenten des Ritterideals den grössten Platz eingeräumt 

wird, kann nun folgendes geantwortet werden: dem religiösen und romantischen Aspekt, da 

diese Komponenten unter dem Begriff der minne vereint sind. Diesen beiden Aspekten des 

Ritterideals werden sozusagen einen ebenbürtigen Platz eingeräumt. 

Wird ein Mann erst durch die Liebe zu einem wahren Ritter? Ja, denn gemäss dem 

Wolframschen Ritterideal soll ein Ritter nicht ausschliesslich einem kriegstüchtigen, 

gesellschaftsfernen Elitekrieger gelichkommen, sondern soll ein erreichbares 

Gesellschaftsideal darstellen, indem das Bild eines barmherzigen Kriegers, höfisch gesitteter 

Mensch und Christ beinhaltet ist, zu dem sich jedes Mitglied der Hofgesellschaft gerne 

bekennen wollte. Inwiefern das Ideal im ritterlichen Alltag Eingang gefunden hat, ist fraglich. 

Es ist anzunehmen, dass das Ideal im Denken breiter Schichten zu einem gewissen Grade 

verankert gewesen sein muss, was sich an den zahlreichen Beschreibungen von Ritteridealen 

zeigt. Bei Wolframs Parzival handelt es sich zweifellos um ein Werk, das zeitgenössische 

Idealvorstellungen mit der erlebten Wirklichkeit vermischt. Aus gutem Grund kann daher 

behauptet werden, dass Wolframs Werk die Zustände seiner Zeit darstellt, die durch den 

Schleier eines schönen Ideals durchschimmern. Es ist vielleicht sogar der Versuch, die 

Defizite der Zeit mit Hilfe eines Ideals aufzuheben. 
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