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Meinen Eltern Elke und Robert sowie meinem Bruder Tommy
 
 
 
 
Erstarrt in einem Traum aus Granit, unveränderlich und ewig, so erscheint Santiago de Compostela. Die Stadt der Muscheln verströmt ihren frommen Duft wie Rosen, die in geschlossenen Räumen beim Welken erst ihre zarteste Essenz aushauchen. Mystische Rose aus Stein, schlichte, romanische Blume, bewahrt sie wie zu Zeiten der Pilgerfahrten eine unschuldige Anmut wie altes gereimtes Latein. Tag für Tag wieder ersteht das tausendjährige Gebet im Läuten ihrer hundert Glocken, im Schatten ihrer Portale voll Heiligen und Bettlern, in der tönenden Stille ihrer Vorhöfe, wo zwischen den Fugen der Steinplatten franziskanische Blumen wachsen, im kristallinen Grün ihrer Wallfahrtswiesen, wo jene ausgehöhlten Eichenstämme an die Behausungen der Eremiten gemahnen.
 
In dieser versteinerten Stadt flieht die Idee der Zeit. Sie wirkt nicht alt, sondern ewig. […] In der Verzückung ihrer Pilger verharrend, fügt sie alle ihre Steine zu einer einzigen Erinnerung zusammen, und jedes Jahrhundert fand in ihr den immer gleichen Widerhall. Alle Stunden sind dort ein und dieselbe, in endloser Wiederholung unter regnerischem Himmel.
 
Ramón del Valle-Inclán: Die Wunderlampe (1916)
 
 
 
 
Compostela gleicht in seinem Werden dem Baum. Sein Keim war die apostolische Grabstätte; genährt wurde es durch das Blut der Bischöfe, Könige und Pilger, die Jahrhundert um Jahrhundert jene Steine aufeinanderschichteten, deren Bestimmung allein Gott kannte, so wie allein Gott die Zukunft des Baumes kennt. Eines Tages meinte man, es sei fertig. Da kam der staatliche Eifer mit seinen Verordnungen und Regelungen, und hinter Gittern wollte man es verschließen – als ob fertig zugleich tot hieße. Aber das war ein Irrtum. Compostela ist nicht fertig, es lebt. Und selbst wenn man es einbalsamierte wie einen Leichnam, mit Gittern und Beamten, die Eintritt für seine Straßen verlangten, würden Wind, Wildwuchs und Regen es doch unentwegt verändern. Niemand vermag vorauszusehen, wie seine Farbe sich in dreißig Jahren gewandelt haben wird, welche seiner Mauern verfallen und welche aufrecht und siegreich bestehen werden. Architektur im Widerstreit mit der Zeit. Und wiewohl die Zeit, die alles verschlingende, am Ende obsiegen wird: Wer weiß schon, wie lange das noch dauert? Jahre? Jahrhunderte? Und muss es zum Schlechteren sein? Als Alfons II., der Keusche, seine kleine asturische Kirche erbaute, die er dem abschüssigen Gelände anpasste und mit dem vorhandenen alten Mauerwerk vereinte, da wähnte er, das Bestmögliche sei vollbracht. Compostela sei fertig. Und als dann Alfons III. […] seine Basilika errichtete, da dachte sicher auch er, nun sei alles fertig. Doch schon wenige Jahre später hielt man ihre Maße für allzu bescheiden. Die eine wie die andere Kirche war ein architektonischer Keim. Und als solcher trugen sie in sich bereits ihre Zerstörung – fruchtbare Fäulnis, auf dass ein Baum aus ihnen erwüchse.
 
Gonzalo Torrente Ballester: Compostela und sein Engel (1948)
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		Umschlagabbildung: Santiago de Compostela aus südöstlicher Richtung (Santa Susana). Zeichnung von Pier Maria Baldi, enthalten in Lorenzo Magalottis Relazione Ufficiale del Viaggio di Cosimo III dei Medici (1668/1669), Biblioteca Medicea Laurenziana, Florenz, Med. Pal. 123,1.
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1 Einleitung

1.1 Compostela, Stadt des Apostels Jakobus

Bei Anbruch des 9. Jahrhunderts ließ nichts auch nur ahnen, dass Compostela einst zu größerer Bedeutung gelangen sollte: Der kleine Ort, der, wie archäologische Funde belegen, auf ein römisches castrum zurückgeht, hatte damals noch keinerlei urkundliche Erwähnung gefunden und wies – wenn überhaupt – kaum eine nennenswerte Besiedlung auf, geschweige denn städtische Strukturen1. Im Weltbild des Mittelalters war er denkbar ungünstig gelegen, an der äußersten Peripherie des Erdkreises, nur wenige Meilen entfernt vom westlichen finis terrae2. Wie konnte dieser völlig unbedeutende locus desertus am ‚Ende der Welt‘ binnen kurzer Zeit zur Hauptstadt des Königreiches Galicien und zum Sitz eines Erzbistums aufsteigen, zu einem der prominentesten Kultorte der okzidentalen Christenheit und zum Sehnsuchtsziel unzähliger Pilger aus aller Herren Länder?
Den Anfang dieser unwahrscheinlichen Entwicklung markiert ein Wunder: die inventio der Apostelgebeine. Nach mittelalterlichen Überlieferungen soll in den ersten Dekaden des 9. Jahrhunderts3 genau an dem Ort, wo heute die Kathedrale von Compostela steht, unter Engels- und Lichterscheinungen das Grab eines Heiligen entdeckt worden sein, den man alsbald für Jakobus den Älteren erkannt habe4. Diese Identifikation ergab sich keineswegs zufällig: Im Frühen Mittelalter hatte sich die Vorstellung durchgesetzt, nicht nur Petrus und Paulus, auch die anderen Apostel hätten ihre letzte Ruhe jeweils in demjenigen Weltteil gefunden, den sie, von Christus in alle Welt ausgesandt (Mk 16,15: Euntes in mundum universum prædicate Evangelium omni creaturæ.), zum neuen Glauben bekehrt hatten5. Ihre Missionsgebiete, die durch Belegstellen des Neuen Testaments nur lückenhaft verbürgt sind, waren in apokryphen Schriften frühchristlicher Autoren nach und nach erweitert worden, bis sich schließlich – in den sogenannten sortes apostilicae – eine nahezu gleichmäßige Verteilung auf alle wichtigen Regionen der antiken Ökumene herauskristallisiert hatte6. Traditionell war Jakobus Maior dabei der Judäa zugeordnet worden; erst im Breviarium Apostolorum, einer zu Beginn des 7. Jahrhunderts ins Lateinische übersetzten byzantinischen Sammlung von Kurzbiographien der Christusjünger, war auf einmal, abweichend vom griechischen Originaltext, von einer Predigttätigkeit im Okzident und namentlich in der Hispania die Rede: hic Spaniae et occidentalia loca predicat7. Dieser Text wurde im damaligen Westgotenreich rezipiert, und die zweifelhafte Angabe ging bald, obgleich zunächst nur vereinzelt, auch ins spanisch-lateinische Schrifttum ein, so schon in Isidors von Sevilla De ortu et obitu Patrum: Hispaniæ, et occidentalium locorum gentibus Evangelium praedicavit, et in occasu mundi lucem praedicationis infudit8.
Dies waren die Anfänge einer neuen Jakobustradition, die, wie sich etwa aus dem Apokalypsenkommentar und dem Hymnus O dei verbum des Beatus von Liébana († nach 798) ersehen lässt, spätestens im Laufe des 8. Jahrhunderts von der spanischen Kirche offiziell adoptiert wurde9. Seither glaubte man, der Apostel Jakobus der Ältere persönlich habe auf der Iberischen Halbinsel das Evangelium verkündet – und müsse daher, analog zum petrinischen und paulinischen Vorbild, auch dort begraben sein10. Wie es dann zur ‚Entdeckung‘ seiner Grabstätte am Ort der heutigen Kathedrale von Compostela kam, ist unklar11; wahrscheinlich jedoch spielten (kirchen-)politische und ideologische Motive dabei eine nicht unbedeutende Rolle. Denn der im Gefolge der arabischen Conquista (711-722) neu konstituierten asturisch-galicischen Kirche lieferte die eigene apostolische Herkunft (die durch Besitz der entsprechenden Reliquien noch besonders untermauert und legitimiert würde) das schlagende Argument, um die rechtmäßige Nachfolge der untergegangenen westgotischen Kirchenordnung zu beanspruchen12. Innerspanisch konnte sie damit die überkommenen Vorrangansprüche der unter islamische Herrschaft gefallenen Primatialstadt Toledo (nebst der von dort aus propagierten ‚Irrlehre‘ des Adoptianismus) abwehren13, außerspanisch die vom karolingischen Frankenreich vorangetriebenen Bestrebungen, das einstige Westgotenreich in die römisch-fränkische Kirchenordnung einzugliedern, die ihren ‚katholischen‘, d. h. universellen Primat durch die (doppelte) Apostolizität Roms begründete14. 
Wie dem auch gewesen sein mag, die frohe Kunde vom entdeckten Jakobsgrab im äußersten Nordwesten Spaniens breitete sich rasch über ganz Europa aus; schon um die Mitte des 9. Jahrhunderts fand sie das eine oder andere schriftliche Echo jenseits der Pyrenäen, so etwa in den kalendarisch geordneten Heiligenverzeichnissen (Martyrologien) des Florus von Lyon, des Ado von Vienne, des Usuard von Saint-Germain-des-Prés und des Notker Balbulus15. Bei Usuard etwa heißt es über Jakobus: Huius sacratissima ossa ab Ierosolimis ad Hispanias translata et in ultimis earum finibus condita, celeberrima illarum gentium veneratione excoluntur16. Diese frühen Zeugnisse geben allerdings keine genaueren Auskünfte, weder über die Umstände der inventio noch über diejenigen einer notwendigerweise vorausgegangenen (bei Usuard zumindest schon erwähnten) translatio, einer Überbringung des Apostelleichnams aus dem Heiligen Land nach Galicien; sie setzen die Existenz des Grabes schlicht voraus. Soweit aus dem erhaltenen Schrifttum zu ersehen ist, scheint eine weitergehende Ausgestaltung der sogenannten traditiones hispanicae, der spezifisch spanischen Legenden rund um den Landespatron Sant’Iago, erst im 11. Jahrhundert erfolgt zu sein; ihre endgültige literarische Ausformung erfuhren sie im 12. Jahrhundert17.
Der älteste detaillierte Bericht über die inventio findet sich einer lateinischen Urkunde vom 17. August 1077 vorangestellt, einer Concordia, die Bischof Diego Peláez (1075-1088) mit dem Abt des Klosters San Paio de Antealtares aushandelte, um den romanischen Neubau der Kathedrale zu regeln18. Darin heißt es, dass zu Zeiten König Alfons’ II. von Asturien (791-842) ein Anachoret namens Pelagius von Engeln auf eine alte Grabstätte unweit der Igrexa de San Fiz de Lovio gewiesen worden sei19. Über diese wundersame Begebenheit habe man Theodemir († 847), den damaligen Bischof der benachbarten Stadt Iria Flavia (Padrón), unterrichtet; der habe sich durch dreitägiges Fasten vorbereitet und sich dann, begleitet von vielen Gläubigen, zum locus miraculi begeben, wo er in einem mit Marmor ausgekleideten Grab den Leichnam des hl. Jakobus des Älteren gefunden habe20. Dies sei unversäumt dem König gemeldet worden, der daraufhin die Errichtung einer Kirche über dem Grab veranlasst habe21. Mit mancherlei Abwandlungen und motivischen Ergänzungen fand dieser hier in aller Kürze wiedergegebene Bericht über die inventio (und die Gründung der Compostellaner Kirche) später Eingang in andere Schriften, so etwa in die Historia Compostellana (Mitte des 12. Jahrhunderts)22.
Um die inventio mit den biblischen Texten zu verbinden und zu versöhnen, war außerdem ein Bericht über eine vorangegangene translatio vonnöten. Denn aus der lukanischen Apostelgeschichte (12,1-2) ist über das Schicksal Jakobus’ des Älteren nach Himmelfahrt Christi und Ausgießung des Heiligen Geistes nichts weiter zu erfahren, als dass er sich zusammen mit den anderen zehn Aposteln (Judas nicht mehr mitgezählt) in Jerusalem aufhielt, bevor er schließlich um das Jahr 44 auf Befehl des Königs Herodes Agrippa I. festgenommen und durch Enthauptung hingerichtet wurde: Eodem autem tempore misit Herodes rex manus ut adfligeret quosdam de ecclesia / occidit autem Iacobum fratrem Iohannis gladio. Wie er post mortem aus dem Heiligen Land nach Galicien gelangte, vom umbilicus mundi Jerusalem ans westliche finis terrae, schildert erstmals eine zu Beginn des 11. Jahrhunderts gefertigte, vermutlich aber aus noch früheren Vorlagen schöpfende Epistola Leonis23. Dieses angeblich von einem Papst Leo verfasste Zirkular – durch den klingenden Papstnamen sollte ihm sicher der Anschein besonderer Autorität verliehen werden – ist in vier Fassungen tradiert24; eine von ihnen hat neben einer jüngeren und längeren Translatio Magna Aufnahme in den Liber Sancti Jacobi (Mitte des 12. Jahrhunderts) gefunden, jene für die compostelanische Jakobusverehrung grundlegende Textsammlung, der in der vorliegenden Arbeit das gesamte Kapitel 2 gewidmet ist25. Dieser gewissermaßen kanonisierten Fassung zufolge hätten Jakobsjünger den entseelten Leib ihres Meisters aus Angst vor Schändung durch die Juden des Nachts entführt und, von einem Engel geleitet, an den Strand von Joppe (Jaffa) gebracht26. Dort sei ihnen von Gott ein abfahrbereites Schiff gesandt worden, mit dem sie bei günstigen Winden und ruhigem Seegang nach Westen gesegelt seien, bis zum Hafen von Iria Flavia (Padrón) am äußersten Ende Galiciens27. Acht Meilen von dieser Stadt entfernt seien sie bei einem Landgut mit Namen Liberum Donum (vielleicht Libredón) auf einen riesigen Heidentempel gestoßen, den sie abgerissen und durch eine kunstvoll gestaltete Grabstätte für die Apostelgebeine nebst einer darüber erbauten kleinen Kirche ersetzt hätten28. Zwei auserkorene Jünger, Theodorus und Athanasius, hätten dieses Heiligtum bis an ihr Lebensende gehütet und seien schließlich zu beiden Seiten ihres Meisters beigesetzt worden29.
Neben den hier angerissenen Fassungen der Jakobustraditionen sind andere erhalten, und sicher kursierten noch viele mehr, die jedoch verlorengegangen oder allenfalls indirekt durch ablehnende Äußerungen in sekundären Quellen noch fassbar sind30. Teils ergänzen, öfter aber widersprechen sie einander, und dies zuweilen sogar in einer und derselben Textsammlung, so im Liber Sancti Jacobi, wo die Überlieferung von der inventio durch Bischof Theodemir mit karolingischen Sagen konkurriert, die Karl den Großen als Entdecker des Jakobsgrabes und Begründer der Compostellaner Kirche darstellen31. Unnötig zu betonen, dass die Faktizität dieser variierenden Gründungserzählungen – bis auf manch wahren Kern32 – minimal ist; schon ihre materielle Basis, die Apostelgebeine in der Kathedrale von Compostela, bleibt mit gravierenden Zweifeln behaftet, um nicht zu sagen: eine Fiktion; wie Martin Luther mit kritischem Blick auf den populären Pilgerort in einem Sermon zum Jakobstag vermerkt: man waißt nit ob sant Jacob oder ain todter hund oder ein todts roß da ligt33.
Doch Fiktion oder nicht: Der feste Glaube, dass man die Gebeine des Apostels Jakobus des Älteren gefunden habe, zeitigte rasch unvorhergesehene Folgen. Am Ort der inventio entstand ein Heiligenkult, der, zunächst noch regional beschränkt, schon gegen Mitte des 9. Jahrhunderts in weiten Teilen der okzidentalen Christenheit bekannt wurde, vor allem durch die oben erwähnten Martyrologien, die jeweils im Eintrag zum 25. Juli, dem traditionellen Festtag des hl. Jakobus, auf die in Galicien gelegene Grabstätte hinweisen34. Die ersten Pilger kamen aus der Umgebung; unter ihnen befanden sich auch die asturisch-leonesischen Könige, für die Sanctus Jacobus, wie durch an ihn gerichtete invocationes in zahlreichen Urkunden belegt ist, bald zum wichtigsten Patron und Fürsprecher wurde35: Neben Alfons II., dem Kirchengründer gemäß der zitierten Concordia, sollen Alfons III. (866-910) und Ramiro II. (931-951) dem Apostel ihre Reverenz erwiesen haben.36 Für das frühe 10. Jahrhundert sind schließlich erste Fremde von jenseits der Pyrenäen in Compostela bezeugt: Eine kopierte Urkunde im Kartular des Klosters Sobrado erwähnt einen Franken namens Bretenaldus, der 922 in der villa Beati Jacobi geweilt habe37; eine im Kloster Reichenau am Bodensee abgefasste hagiographische Schrift berichtet um 930 vom Besuch eines verkrüppelten Geistlichen, dem am Grab des hl. Jakobus das Augenlicht zurückgegeben worden sei38; 951 zog, den Aufzeichnungen des riojanischen Mönches Gómez zufolge, Bischof Godeschalk von Le Puy orationis causa in den fernen Westen39 – die Liste ließe sich für die Folgejahrhunderte schier endlos fortsetzen40.
Einhergehend mit dem Aufblühen eines lokalen Pilgerverkehrs kam es zur allmählichen Besiedlung und Ausbildung wichtiger Infrastrukturen, ein Prozess, der binnen kurzer Zeit zur Stadtwerdung führte41. Um 830 ließen sich im neu gegründeten Kloster San Paio de Antealtares, östlich des locus sanctus, Benediktiner nieder, die die Pflege des Grabes und den liturgischen Dienst übernahmen42. Königliche Urkunden versahen die Compostellaner Kirche mit reichlichem Grundbesitz, der ausdrücklich auch für die Armen- und Pilgerfürsorge nutzbar gemacht werden sollte: pro victu aut substancia monachorum, pauperum vel etiam peregrinorum, wie es etwa in einer Urkunde Alfons’ III. aus dem Jahr 886 heißt43. Erste Hospize wurden durch Stiftungen ins Leben gerufen44. Bald sicherte eine villa die Produktion der Subsistenzmittel, und eine Ummauerung schied den bewohnten Bereich von der Wildnis45. Wege entstanden, die von wichtigen Orten der Umgebung, Iria Flavia, Ourense, Lugo, Sigüeiro und Fisterra, ausgingen und am Grabesort des Apostels zusammenliefen46. Die nach der inventio wohl von Alfons II. errichtete kleine Kirche ex petra et luto opere paruo ließ Alfons III. schließlich durch eine stattlichere Basilika ersetzen47; ihre Weihe erfolgte anno 899 wohl durch Bischof Sisnandus I. (879-919), der wie alle seine Vorgänger im Amte seit Theodemir nicht mehr in Iria Flavia residierte, sondern in der villa – inzwischen vereinzelt auch schon urbs – Sancti Jacobi48. Gleichsam ex nihilo war bis zum Ende des 9. Jahrhunderts um die apostolische Grabstätte herum eine Stadt herangewachsen.
Im Hohen Mittelalter gewann das Jakobsgrab zu Compostela weiter an Strahlkraft. Immer mehr Gläubige strömten herbei aus immer entfernteren Gebieten; von einem primär regionalen bzw. spanischen Phänomen entwickelte sich die peregrinatio ad limina Sancti Jacobi vollends zu einem europäischen, mit einem Einzugsbereich bis nach Skandinavien und ins östliche Mitteleuropa hinein49. Damit einhergehend wuchsen Ansehen, Bedeutung und Wohlstand der Apostelstadt. Andererseits waren das 11. und frühe 12. Jahrhundert auch eine besonders kritische Phase der stadtgeschichtlichen Entwicklung: Der Status als Bischofssitz war von der Römischen Kurie rechtlich-offiziell noch nicht anerkannt und stand zudem in unversöhnbarem Widerspruch zur Forderung des Reformpapsttumes, bei fortschreitender Reconquista die kirchliche Ordnung vor dem Jahr 711 auf der Iberischen Halbinsel wiederherzustellen; virulent wurde dies spätestens nach der Eroberung der alten Primatialstadt Toledo durch Alfons VI. (1065-1109) im Jahr 108550. Auch die spanischen Jakobustraditionen (missio, translatio, inventio), auf denen Compostela seine Apostolizität gründete, ignorierte man in Rom geflissentlich und hielt stattdessen an der Vorstellung fest, dass Paulusjünger den europäischen Westen bekehrt hätten51. Vor diesem Hintergrund wurden im ganzen Königreich verstärkt teils kirchenjuristische, teils artistisch-architektonische Maßnahmen zur Aufwertung des Jakobuskults unternommen; allem voran wurde im Jahr 1077 der romanische Neubau der Kathedrale begonnen52. Ob es nun diesem gesteigerten Eifer zu verdanken war oder schlicht der normativen Kraft des Faktischen (denn unter den Gläubigen im europäischen Westen genoss das compostelanische Jakobsgrab längst allgemeine Akzeptanz), sei dahingestellt: Jedenfalls konnte erreicht werden, dass wahrscheinlich Papst Urban II. (1088-1099) im Jahr 1095 die apostolische Herkunft des Bischofssitzes doch anerkannte, seine Verlegung von Iria Flavia nach Compostela auch de jure bestätigte und ihn zudem aus der Kirchenprovinz Braga herausnahm, d. h. keinem Metropoliten mehr, sondern einzig und allein dem Papst unterstellte53.
Am Anfang des 12. Jahrhunderts bestieg Diego Gelmírez (1101-1140) in noch jungen Jahren die Kathedra zu Compostela und trieb wirksame Bemühungen voran, seinem Bistum innerhalb der mit Fortschritt der Reconquista neu entstehenden Kirchenordnung die ihm als sedes apostolica gebührende Stellung zu sichern und sich gegen innerspanische Kontrahenten durchzusetzen; oberstes Ziel war der Aufstieg zum Erzbistum54. Dazu suchte der ehrgeizige Bischof bewusst die Annäherung an die römische Kirche, übernahm im Juristischen wie im Liturgischen bereitwillig ihre Normen und Formen55. Der Verweis auf den – von Rom bald nicht mehr angezweifelten – Besitz der Apostelreliquien wurde zur zentralen argumentativen Waffe, um mehr und mehr Privilegien zu erringen, die Compostela aus der Menge der anderen spanischen Bistümer heraushoben56. Den wiederholten Bitten um Rangerhöhung wurde Nachdruck verliehen durch beträchtliche Geldzahlungen (viele Hunderte Unzen Goldes) an die Kurie, die allein deshalb möglich waren, weil das Compostellaner Kapitel durch die Weihegaben der in immer größerer Zahl herbeiströmenden Pilger inzwischen zu den reichsten der Iberischen Halbinsel avanciert war57. Endlich übertrug Papst Calixt II. (1119-1124), der, was dabei sicher nicht unwesentlich war, in enger verwandtschaftlicher Bindung zu höchsten Kreisen in Galicien stand, Compostela die Metropolitanrechte des noch muslimisch beherrschten Mérida, zunächst, 1120, nur auf Zeit (bis Mérida wieder unter christlicher Herrschaft wäre), dann, 1124, auf ewig58.
Um die Mitte des 12. Jahrhunderts war das einst bedeutungslose Compostela längst zu einer Stadt von europäischem Rang und Namen aufgestiegen59: Es war die Hauptstadt des Königreiches Galicien60, der Sitz eines mächtigen Erzbistums und einer der florierendsten Pilgerorte, die die Christenheit bis dahin gesehen hatte; es rühmte sich des Besitzes eines corpus apostolicum integrum, des einzigen in der gesamten westeuropäischen Sakrallandschaft, einer prächtigen, gezielt auf die Bedürfnisse der stetig ankommenden Pilgermassen ausgerichteten Kathedrale, deren Bau schon weit vorangeschritten war61, und eines Kapitels, das mit 72 Kanonikern (gemäß der unter Gelmírez entstandenen Historia Compostellana) das größte und vielleicht auch das reichste Spaniens war62. Bald sollte die Konzeption der drei peregrinationes maiores europaweit populär werden, die Compostela auf eine Rangstufe mit Rom und Jerusalem stellt63. 
Wie von Mittelalterhistorikern vielfach betont wurde, ist Compostela in seiner stadtgeschichtlichen Genese nachgerade exzeptionell: Es ließe sich kaum eine andere namhafte Stadt anführen, die sich derart konsequent aus einem locus sanctus entwickelt hat64. Letztlich verdankt Compostela seine Identität und Bedeutung, seine Stadtwerdung, ja seine ganze Existenz einem Wunder oder – nach Mircea Eliade (auf den noch zurückzukommen sein wird) – einer Hierophanie: der Entdeckung jener marmornen Grabstätte mit den angeblichen Reliquien eines Apostels65. Und auch heute noch, zwölf Jahrhunderte später, bleibt es – inmutable y eterno, wie es bei Ramón del Valle-Inclán heißt – vor allem die Stadt des hl. Jakobus, Zielort eines Pilgerweges, der alljährlich von Hunderttausenden beschritten wird66.
In der vorliegenden Arbeit gilt das Hauptinteresse nicht der realen Stadt Compostela, sondern den Beschreibungen, die sie im romanisch-volkssprachlichen (spanischen, französischen, italienischen) Schrifttum der Vormoderne erfahren hat. Nur gelegentlich werden in anderer Sprache geschriebene Quellen herangezogen, so vor allem der lateinische Liber Sancti Jacobi aus der Mitte des 12. Jahrhunderts; mit ihm setzt die Analyse in der Zeit ein, in der der vorangehende stadthistorische Abriss endete. Wesentliches Anliegen ist es, jeweils – daher der Wortlaut des Titels dieser Arbeit – Wahrnehmung und Darstellung der Jakobsstadt, d. h. sowohl das sinnlich-unmittelbare Erlebnis in situ (soweit möglich) als auch dessen schriftliche Verarbeitung, zu untersuchen. Näher bestimmt werden die hier verfolgten Erkenntnisinteressen in Kapitel 1.4, das außerdem Raum für eine genauere Darlegung des Vorgehens und einige methodisch-konzeptuelle Überlegungen bietet. Zuvor gilt es in Kapitel 1.2 das gewählte Textkorpus umfassend zu begründen und in Kapitel 1.3 eine – freilich selektive – Rückschau auf die Jakobsweg-Forschung von ihren Anfängen bis in die vergangenen Jahrzehnte zu unternehmen.

1.2 Textkorpus

Um die Untersuchung auf eine hinreichend breite Quellengrundlage zu stellen, erscheint es angezeigt, eine möglichst große Anzahl von Texten aus unterschiedlichen Zeiten, Provenienzen und Gattungen einzubeziehen. Daher umgreift das hier nun vorzustellende Korpus zeitlich eine Spanne von rund sechshundert Jahren, von der Mitte des 12. bis zur Mitte des 18. Jahrhunderts, und deckt geographisch-sprachlich verschiedene Teile der Romania ab, von Spanien über Frankreich und Flandern bis Italien. Indessen kann der Anspruch der Gattungsvielfalt aus Ursachen, die im erhaltenen Schrifttum selbst liegen, nicht bzw. nur in sehr beschränktem Maße erfüllt werden. Zwar haben der Kult um den Apostel Jakobus und die populäre, in alle Teile der christlichen Abendlande ausstrahlende Pilgerfahrt zu seinem vermuteten Grabesort Compostela sehr wohl Spuren in der Literatur des Mittelalters und der Frühen Neuzeit hinterlassen: Jakobsweg-Motive und namentlich Pilger – teils als Protagonisten, öfter aber als Staffagepersonal – finden sich in Romanen und Novellen, in Komödien und geistlichen Dramen, in Mirakeln, Exempeln und Legenden, in Volksliedern und chansons de geste, in historiographischen Kompendien und liturgischen Gebrauchsschriften1. Darüber hinaus könnte man hier auf zahlreiche nicht-literarische, vor allem juristisch-juridische Quellentypen verweisen, auf kanonische und weltliche Rechtsbücher, Pilgertestamente, königliche Erlässe, Hospitalregularien, Stiftungsdokumente etc., die von der dominant geschichtswissenschaftlich geprägten Jakobsweg-Forschung schon vielfach zur Auswertung beigezogen worden sind2. Allein umfassende (auch topographische) Beschreibungen von Compostela, derer es für die hier anvisierte Untersuchung von Aspekten der Wahrnehmung und Darstellung unerlässlich bedarf, sucht man im erhaltenen Schrifttum vergeblich. Die Stadt des Apostels kommt vor – „incidentalmente“, wie schon Luis Vázquez de Parga et al. in ihrem nach wie vor maßgeblichen Übersichtswerk zur Jakobuspilgerfahrt bemerken3. Oder, wie Friederike Hassauer schreibt: „Kathedralen des Texts, literarische Monumentalarchitektur hat das Phänomen Santiago de Compostela nicht hervorgebracht“4. In der Tat erwähnen die Texte selten mehr als den mit religiöser Symbolkraft aufgeladenen Namen der Stadt. Zur Illustration seien im Folgenden einige Beispiele aus verschiedenen Gattungen nur angerissen:
Die im Späten Mittelalter entstandene anonyme Grande Chanson des Pèlerins de Saint Jacques etwa, das wohl populärste französische Pilgerlied, erhalten in fünf gedruckten Fassungen aus der ersten Hälfte des 18. Jahrhunderts5, besingt eindrücklich die Mühsalen und Entbehrungen der weiten Reise ebenso wie die damit verbundenen Hoffnungen für das eigene Seelenheil:
Quand nous partîmes de France
En grand désir,
Nous avons quitté Pere & Mere,
Tristes & marris;
Au cœur avions si grand désir,
D’aller à Saint Jacques,
Avons quitté tous nos plaisirs,
Pour faire ce saint voyage:
Nous prions la Vierge Marie,
Son Fils JESUS,
Qu’il lui plaise de nous donner
Sa sainte grace,
Qu’en Paradis nous puissions voir
Dieu & Monsieur Saint Jacques6.

Im Fortgang erinnert die chanson unverkennbar an ein Itinerar, ist sie doch, wenn auch nicht sehr genau, nach den Stationen der damals (vom nördlichen Frankreich aus) wohl meistfrequentierten Pilgerrouten strukturiert7. Auf das ersehnte Ziel Compostela aber geht sie kaum näher ein; in den schließenden Versen ist nur knapp vom obligaten Dankgebet in der Kirche des Apostels die Rede und dann sogleich von der Heimreise:
Quand nous fûmes à S. Jacques,
Graces à Dieu,
Nous entrâmes dedans l’Eglise
Pour prier Dieu,
Aussi ce glorieux Martyr,
Monsieur Saint Jacques,
Qu’au pays puissions retourner,
Et faire un bon Voyage8.

Auch die spanische Volksdichtung kennt einige Lieder mit Jakobsweg-Thematik, darunter einen mündlich tradierten, erstmals 1906 von María Goyri mit dem Titel „El alma romera de Santiago“ publizierten kurzen romance, der auf dem in volksfrommen Erzählungen rekurrenten Motiv der alma en pena beruht: eine sündige Seele, die nach dem Tod, gefangen in einer Art Purgatorium, ruhelos auf der Erde wandelt9. In diesem Fall macht sich die Seele schließlich auf, ihr Heil in Santiago zu suchen, das, obzwar eindeutig mit einer besonderen religiösen (soteriologischen) Konnotation versehen, doch wiederum nur namentlich erwähnt wird10:
Cuando yo me moría mis padres se me dormían; 
Ni ellos me encendían luz ni yo pedirla podía.
El alma va un río abajo por donde pasar no había.
Gritos que daba aquel alma en el cielo los ponía. 
Un caballero la oyó, que él á acostarse diría: 
—«Si eres alma pecadora. Dios venga en tu compañía.» 
—«Alma pecadora soy desta noche fenecida.»
—«Toma esa vela en la mano ve á Santiago de Galicia.» 
¡Qué contenta que iba el alma, cómo brincaba y corría11!

Ein Beispiel noch früheren Datums findet sich in der berühmten, wohl von Alfons X. dem Weisen (1252-1284) in Auftrag gegebenen galego-portugiesischen Liedsammlung Cantigas de Santa Maria12: Die „Cantiga 26“ erzählt davon, wie ein Pilger auf dem Weg nach Compostela sich auf außerehelichen Beischlaf mit einer Frau von zweifelhaftem Ruf einlässt und anschließend vom Teufel in Gestalt des hl. Jakobus dazu verleitet wird, sich erst die Genitalien zu verstümmeln und dann die Kehle aufzuschlitzen13. Kaum ist er tot, bemächtigt sich eine Schar von Dämonen seiner Seele, fliegt mit ihr nach Compostela und foltert sie auf dem Dach der Capela de San Pedro14 – da eilt der Apostel selbst zur Rettung seines bedrängten Pilgers herbei: 
E u passavan ant’ hũa capela
de San Pedro, muit’ aposta e bela,
San James de Conpostela	
dela foi travar,	
dizend’: “Ai, falss’ alcavela,	
non podedes levar
Non é gran cousa se sabe | bon joizo dar… [Refrain]

A alma do meu romeu que fillastes,
ca por razon de mi o enganastes;	
gran traiçon y penssastes,	
e, se Deus m’ anpar,
pois falssament’ a gãastes,	
non vos pode durar.”
Non é gran cousa se sabe | bon joizo dar… [Refrain]15

Die Stadt wird hier somit zum Schauplatz der Handlung und bleibt letztlich doch, sieht man von der zumindest erwähnten Kapelle ab, völlig im Vagen. Am Ende kommt es zwischen Dämonen und Apostel zu einem heftigen (verbalen) Streit, der nur von der Jungfrau Maria – ihrem Lobpreis dient schließlich die Sammlung – entschieden werden kann: Sie holt den toten Pilger auf wunderbare Weise ins Leben zurück, zur Strafe für seine luxuria jedoch, ohne seine Genitalien wiederherzustellen16.
In Miguel de Cervantes’ Novelle „Las dos doncellas“, der neunten seiner zwölf Novelas ejemplares (gedruckt 1613), buhlen zwei junge Andalusierinnen, Leocadia und Teodosia, leidenschaftlich um denselben Mann, Marco Antonio, der beiden kurz nacheinander die Ehe versprochen hat17. Die glückliche Lösung dieses triangle amoureux – Leocadia hat letztlich das Nachsehen, dafür wird ihr aber die Heirat mit Teodosias Bruder Rafael in Aussicht gestellt – wird durch eine gemeinsame Pilgerfahrt nach Compostela gleichsam symbolisch besiegelt, zu der sich Marco Antonio auf dem Höhepunkt einer lebensbedrohlichen Krankheit durch ein Gelübde an den hl. Jakobus verpflichtet18; der Aufenthalt dort wird vom Erzähler jedoch weitgehend ausgespart bzw. nur höchst summarisch vermittelt: 
Es de saber que en el tiempo que Marco Antonio estuvo en el lecho hizo voto, si Dios le sanase, de ir en romería, a pie, a Santiago de Galicia, en cuya promesa le acompañaron don Rafael, Leocadia y Teodosia, y aun Calvete, el mozo de mulas. […] con alegría mezclada con algún sentimiento triste se despidieron, y caminando con la comodidad que permitía la delicadeza de las dos nuevas peregrinas, en tres días llegaron a Montserrat, y estando allí otros tantos, haciendo lo que a buenos y católicos cristianos debían, con el mismo espacio volvieron a su camino, y sin sucederles revés ni desmán alguno llegaron a Santiago. Y, después de cumplir su voto, con la mayor devoción que pudieron, no quisieron dejar el hábito de peregrinos hasta entrar en sus casas, a las cuales llegaron poco a poco, descansados y contentos19.

Der vom Unglück verfolgte junge Protagonist in Tristan L’Hermites burleskem Memoirenroman Le Page disgracié (1643) fasst, als er eines Nachts auf dem Weg nach Orléans die Milchstraße – den ‚Sternenweg‘20 – am Himmel erblickt, übereilt den Entschluss, nach Compostela zu ziehen. Jedoch bricht er seine Pilgerschaft vorzeitig ab, weil ihm bereits nach wenigen Meilen das Geld ausgeht (woraufhin er eine Anstellung als Sekretär in Poitiers annimmt):
Par hasard, ce fut sur le chemin d’Orléans que me fit aller ce transport ; et comme je tournais les yeux vers le Ciel lorsque la nuit fut venue, pour lui demander raison de tant de disgrâces ou pour le supplier de les adoucir, j’y vis paraître cette vaste blancheur qui procède d’une nombreuse confusion de petites étoiles, et qu’on nomme la voie de lait. Je pris cet objet à bon augure ; je me ressouvins qu’on appelait aussi cela le chemin d’un saint, et je me proposai de me conduire jusqu’en ce petit royaume où son corps glorieux est honoré.
Je fis ainsi deux ou trois journées, sans parler à personnes qu’aux hôtes chez qui je logeais. Tandis que j’eus un peu d’argent, j’allai toujours en relai, mais quand je m’aperçus que j’étais fort près de ce qui me restait, je me mis à pied, et ce ne fut qu’à cinq ou six lieues de cette célèbre ville qui fut autrefois fondée par ces Danois qu’on surnomma Pictes à cause de la couleur dont ils se peignaient le corps. Quelque temps après que je fus réduit en cet état, je fus atteint par un messager qui prit compassion de ma misère, me voyant fait de sorte que je méritais bien d’aller plus commodément ; il me fit monter sur un de ses chevaux qui allait en main, et, m’ayant demandé quel était mon dessein, me promit de m’assister de sa faveur pour me faire entrer en quelque honnête condition dans cette grande cité que nous voyions déjà d’assez près. Je le remerciai de cette courtoisie et trouvai depuis que les plus petits amis sont parfois beaucoup utiles. Il me donna la connaissance d’une fille qui gouvernait tout dans une grande maison, et cette personne-là, qui avait des amourettes et qui ne savait pas écrire, fut ravie d’avoir un secrétaire fait comme moi, qui ne connaissais personne du pays et qui n’aurais aucune raison d’éventer ce secret mystère21.

Zuletzt sei noch ein Beispiel aus der Gattung Drama herangezogen: In der wechselnd Tirso de Molina oder Luis Vélez de Guevara zugeschriebenen Komödie La romera de Santiago (erstmals gedruckt 1751 mit Zuschreibung an Luis Vélez de Guevara) fungiert die Pilgerfahrt letztlich nur als Prätext, um das – unerhörterweise von keinem männlichen Vormund begleitete – Unterwegssein der Protagonistin Doña Sol, einer jungen, sehr ehrbewussten Adelstochter, zu plausibilisieren22. Compostela wird auch in diesem Werk, nach Vázquez de Parga et al. „la única obra dramática de nuestro Siglo de Oro directamente relacionada con la peregrinación compostelana“23, gar nicht erst zum Schauplatz der Handlung, weil sich die schöne Pilgerin bei ihrem ersten Auftritt bereits auf dem Heimweg nach Burgos befindet24. Irgendwo zwischen den Flüssen Miño und Sil begegnet sie dem in diplomatischer Mission nach England reisenden Grafen Lisuardo, der augenblicklich in rasender Liebe zu ihr entflammt und nach ersten, erfolglosen Avancen schließlich gewaltsam über sie herfällt, woraufhin sie sich als entehrt, deshonrada, ansieht25. In der Folge begibt sie sich nach León, um von König Ordoño II. (die Handlung spielt mithin zwischen den Jahren 914 und 924) die Restitution ihrer honra zu erflehen:
Escúchame atentamente,
Rey Ordoño de León,
a quien llama el Justiciero
el hemisferio español.
[…]
Yo soy, aunque no quisiera
después que sin honra estoy,
de Don Manrique de Lara,
su heredera Doña Sol.
[…]
Daba la vuelta a Castilla
dando al Cielo que me dió
lugar para visitar
del Apóstol español
el sepulcro, inmensas gracias,
con la autoridad y honor
de criados, que importaba
a mi persona, aunque voy
a pie, y limosna pidiendo,
con esclavina y bordón,
cuando, entre el Miño y el Sil,
encontré al ponerse el sol
del Conde Don Lisuardo
un cortesano escuadrón,
que para tratar tus bodas
iba por Embajador
a Inglaterra. Llegamos
otra compañera y yo,
doncella mía, a pedille
limosna, que ambas a dos
íbamos del mismo modo
vestidas, con el valor,
devoción y honestidad
que pedía el ser quien soy,
mi estado, mi pensamiento
y la peregrinación.
[…]
Al fin, el Conde, resuelto
con las alas del furor,
libre como el apetito
y ciegos ambos a dos,
si mudos para el agravio,
sordos para la razón,
sin discursos, sin memoria
de que hay justicia, trazó
la más fiera alevosía
que usó humano corazón;
que gustos desordenados
de poderoso ofensor,
atropellando a su dueño,
corren a la posesión.
Al fin, el Conde, aquí tiemblo,
aquí me falta la voz,
aquí el aliento me falta…26

Die ausgewählten Beispiele aus den mittelalterlichen und frühneuzeitlichen romanischen Literaturen, die sich noch unschwer mehren ließen, führen vor Augen, dass die Apostelstadt selbst in Werken, die ausdrücklich auf sie referieren, ja teils ihren Namen sogar im Titel tragen, nur selten als Schauplatz der jeweiligen Handlung fungiert, geschweige denn zu eingehender Darstellung gelangt. Eine einzige Gattung nur nimmt sich von dieser Regel aus und vermag im Rahmen der vorliegenden Arbeit die konstatierte Quellenlücke zu füllen: Reiseberichte. Unter den Hunderttausenden Gläubigen aus ganz Europa, die in Mittelalter und Früher Neuzeit zum Grabesort des Apostels Jakobus pilgerten, befanden sich einige Schreibkundige, die ihre Reiseerfahrungen anschließend oder bereits in itinere zu Papier brachten. In alten Handschriften, seltener in Druckausgaben hat sich eine kleine Anzahl so entstandener Berichte bis heute erhalten27. Und obwohl sie das quantitative Hauptgewicht – wie sich im Fortgang wieder und wieder zeigen wird – stets auf die Monate, mitunter sogar Jahre dauernde Reise legen, widmen sie dem zumeist nur kurzen Aufenthalt in Compostela gewöhnlich doch mindestens einige Zeilen, in späterer Zeit vielfach auch detaillierte Ausführungen. Es sind dies – neben wenigen anderen – die einzigen aus Mittelalter und Früher Neuzeit überkommenen Beschreibungen der Stadt; sie gilt es in dieser Arbeit zu untersuchen.
Soweit ihre Berichte ersehen lassen, verfolgten die schreibenden Jakobspilger typischerweise eine doppelte Absicht: einerseits ihre fromme Reise für sich und andere – oft nur für Familie und Freunde – festzuhalten und nachlesbar zu machen (Berichtsfunktion), wobei teils sicher auch Selbstdarstellungsmotive eine Rolle spielten, andererseits zugleich eine praktisch brauchbare Anleitung für zukünftige Jakobspilger zu hinterlassen (Führerfunktion)28. Unterscheiden sich Berichte und Führer/Guiden auch grundsätzlich in Zweck und Rezeptionsweise, so lassen sie sich gerade in der mittelalterlichen bis frühneuzeitlichen Literatur doch vielfach nicht säuberlich auseinanderhalten; die Unterschiede zwischen den beiden Gruppen sind oftmals nur gradueller Natur.29 Auch das stilistische Kriterium der Autorpräsenz – idealtypisch tritt der Autor in einem Reiseführer hinter den von ihm verfassten Text zurück, wogegen er sich in einem Reisebericht als erlebendes und handelndes Individuum geriert – hilft nicht immer weiter30. Dieses grundlegende Abgrenzungsproblem ist hinlänglich bekannt: „Les deux genres restent très voisins. […] Il est évidemment difficile de dire si un tel texte est, dans l’intention de son auteur, un guide à l’usage des pèlerins ou un récit de pèlerinage“, schreibt bereits Jean Richard in seinem vielzitierten Standardwerk zur Reiseliteratur31.
In der großen Mehrzahl der hier zu untersuchenden Texte ist tatsächlich beides, sowohl eine Berichts- als auch eine Führerfunktion, in jeweils unterschiedlich starker Ausprägung präsent: Das Spektrum reicht von einem Pilgerführer des Hohen Mittelalters, der zwar wahrscheinlich auf einer Reise seines anonymen, wohl poitevinischen32 Autors beruht, der auch punktuelle Elemente eines persönlichen Berichts aufweist33, der im Wesentlichen aber eine praktische Reiseanleitung bieten will, über einen Bartolomeo Fontana und einen Domenico Laffi etwa, die jeweils von eigenen Reiseerlebnissen handeln, dies aber gleichfalls in der expliziten Absicht, andere, ihnen nachfolgende Jakobspilger bestmöglich zu instruieren, bis hin zu einem Antoine de Lalaing, einem Lorenzo Magalotti oder einem Filippo Corsini, deren Aufzeichnungen jede Führerfunktion vermissen lassen, weil sie sie entweder – dies gilt für die ersteren beiden – zur historiographischen Dokumentierung und Glorifizierung einer Herrscherreise oder aber – so der letztere – vor allem zum privaten Eigengebrauch erstellten.
Ob und inwiefern Reiseberichte überhaupt als eigene Gattung mit festen Merkmalen erfasst werden können, ist von der Forschung wiederholt diskutiert worden; endgültige, erschöpfende Definitionen sind daraus nicht resultiert, vielmehr Annäherungen an das Typische und Herkömmliche dieser Texte.34 Ein zentraler Streitpunkt dabei war immer wieder der ontologische Status des Berichteten: In Abgrenzung zu Reiseromanen und Reiseerzählungen sind Reiseberichte gemeinhin nicht-fiktional oder, präziser, durch einen impliziten Faktualitätsanspruch gekennzeichnet35. Insofern sie oft Anteil an herrschenden Wissensdiskursen haben, ist ihre Einordnung in die Fach- und Sachliteratur nicht unüblich. Zugleich jedoch zählen sie gerade in der Frühen Neuzeit zu jenen epochentypisch hybriden, fluktuierenden Genres, in denen Wirkung und persuasiver Kraft der Aussage oftmals Vorrang vor faktischer Zuverlässigkeit eingeräumt ist – Ulrike Schneider und Anita Traninger sprechen treffend von ‚Fiktionen des Faktischen‘ – und die Grenze zwischen ficta und facta, zwischen Dichtung und Wahrheit mithin fließend bleibt36. Von der geschichtswissenschaftlichen Forschung wurde ihre seriöse Auswertbarkeit als ‚Quelle‘ daher lange Zeit in Frage gestellt, wenn nicht sogar negiert37. Auch unter den hier zu analysierenden Schriften finden sich manche, die es mit der Wahrheit nicht allzu genau nehmen, so beispielsweise der Itinerario des erwähnten Bartolomeo Fontana, der, wie man erst in den 1990er Jahren erkannte, drei verschiedene, zwischen 1539 und 1544 nacheinander unternommene Reisen zu einer einzigen zu amalgamieren scheint38. In vielen anderen Fällen kommt der (allerdings schwer zu beweisende) Verdacht auf, dass der Autor seine Reise wohl aufregender zu machen sucht, als sie tatsächlich war; exemplarisch sei hier das umfangreiche Pilgertagebuch des Nicola Albani (Kapitel 8.3) herausgehoben, das, versehen ironischerweise mit dem Titel Veridica Historia, den spannendsten Schelmen- und Abenteuerromanen in nichts nachsteht.
Reiseberichte sind primär durch ihren Inhalt bestimmt: Sie referieren stets auf das vorgängige, extratextuelle Erlebnis einer Reise – oder geben dies wenigstens vor – und besitzen demgemäß eine starke Verankerung in der realen Geographie. Momente wie Aufbruch und Heimkehr, die einzelnen Stationen des Weges und die Ankunft am Zielort verleihen ihnen eine feste, erwartbare Struktur. Formal dagegen ist die Gattung nicht festgelegt: Reiseberichte können – wie man gängigen Fachlexika entnimmt – etwa als Itinerar, Tagebuch, Chronik, Gedicht, Brief bzw. Briefsammlung oder Teil einer Autobiographie verfasst sein39; in der Tat lassen sich, wie ich unten zeigen werde, für alle diese Erscheinungsformen jeweils entsprechende Belege aus dem hier zu untersuchenden Korpus anführen. Eine weiter gefasste Gattungsdefinition, von der manche Historiker ausgehen, könnte überdies völlig ‚unliterarische‘ Schriftquellen wie Ausgabenregister oder beiläufige Reisenotizen in Kaufmannsbüchern einschließen40. Solche trockenen Gebrauchstexte erscheinen für die hier anvisierte Untersuchung jedoch kaum geeignet, da sie gewöhnlich keine näheren Ortsbeschreibungen enthalten; eine Ausnahme bilden allenfalls die Aufzeichnungen des Jacopo Ciuti, des spenditore, also Einkäufers und Schatzmeisters von Cosimo III. de’ Medici, die wenigstens am Rande beigezogen werden sollen. Charakteristisch für Reiseberichte sind außerdem punktuelle Anleihen bei anderen Gattungen, bei der Apodemik, der Chronistik, der Landes- und Stadtbeschreibung, dem Herrscherlob etc., Gattungen, die zum Teil ihrerseits wiederum ineinander verfließen41. Im Ganzen lässt sich mit Enrico Menestò festhalten, dass es sich beim Reisebericht um „un genere multiforme“ handelt, „in cui confluiranno via via una serie di testi diversi tra loro, ma tutti legati all’esperienza del viaggiare“42. Eine (letztlich willkürliche) Festlegung auf spezifische Erscheinungsformen ist im Rahmen der vorliegenden Studie weder notwendig noch hilfreich. 
Zuweilen ist versucht worden, das Korpus der Santiago-Berichte als eigene Gattung bzw. Untergattung der Reiseliteratur zu etablieren, so insbesondere von Paolo Caucci von Saucken, der in verschiedenen Publikationen immer wieder fünf konstitutive Merkmale dieser letteratura odeporica compostellana identifiziert: (1.) die Beschreibung einer oder mehrerer Routen nach Compostela; (2.) die Aufzeichnung der Tagesetappen und Unterkünfte (unter besonderer Berücksichtigung des Hospizwesens); (3.) die Angabe der loca sancta, die es unterwegs zu besuchen gilt; (4.) die Beschreibung von Compostela und seiner Kathedrale; (5.) ggf. persönliche Eindrücke und Erlebnisse43. In der Tat finden sich diese fünf Merkmale in sämtlichen hier zu untersuchenden Zeugnissen wieder, wobei ihnen im Einzelfall je nach Epoche und je nach Bildung und Idiosynkrasien des Autors freilich ein höheres oder geringeres Gewicht zukommt.
Die ältesten Berichte über Pilgerreisen zum Grab des Apostels Jakobus werden auf das 14. Jahrhundert datiert44. Speziell für die Romania kann allerdings nur auf ein einziges Zeugnis dieser Frühzeit, nämlich auf den anonymen Itinerario Marciano oder auch – nach dem Incipit – Da Veniexia per andar a meser San Zacomo de Galizia per la via da Chioza aus dem venetischen Raum hingewiesen werden, der, obgleich nur in einer um 1400 verfertigten Kopie erhalten, wahrscheinlich bereits zu Anfang des Trecento abgefasst wurde45. Verglichen mit den überlieferten Rom- und Jerusalempilgerberichten, von denen nicht wenige sogar auf das Frühe Mittelalter zurückgehen46, scheint es sich bei den Compostelapilgerberichten demnach um ein erst relativ spät auftretendes Phänomen zu handeln. Im Laufe des 15. Jahrhunderts nimmt ihre Überlieferungsdichte in der Romania ebenso wie in anderen europäischen Kulturräumen zwar deutlich zu, bleibt jedoch stets hinter der der beiden Parallelkorpora weit zurück. So kommt Ursula Ganz-Blättler, die in ihrer Dissertation die deutsche, englische, französische und italienische Pilgerberichtliteratur zwischen 1320 und 1520 nicht nur inhaltlich, sondern auch quantitativ ausgewertet hat, zu dem Befund, „daß einer verhältnismässig überschaubaren Anzahl von 38 Santiagotexten im selben Zeitraum die siebenfache Menge von Jerusalemtexten [um genau zu sein: 262] gegenübersteht“47. Dies mag verwundern angesichts der nachweislichen Popularität der Santiago-Pilgerfahrt, die im Späten Mittelalter und in der beginnenden Frühneuzeit, nicht zuletzt weil sie mit geringeren Kosten verbunden war, deutlich mehr Pilger mobilisieren konnte als die wohlhabenden Gesellschaftsschichten vorbehaltene Jerusalem-Pilgerfahrt48.
Bei den frühesten romanischen Berichten über Pilgerreisen nach Santiago de Compostela handelt es sich im Wesentlichen noch um wortkarge Itinerare, zweckmäßige Wegstreckenschilderungen, die nahezu tabellarisch kaum mehr als die bereisten Stationen nebst den dazwischenliegenden Distanzen – also Ortsnamen und Meilenangaben – verzeichnen und nur sporadisch praktische Hinweise einstreuen, etwa zur Beherbergungsinfrastruktur (kirchliche Hospitäler, aber auch kommerzielle Herbergen, Wirtshäuser etc.), zu unbedenklichen Trinkwasserstellen, zu Brücken und Fährübergängen, zu Münzsorten und Geldwechselverhältnissen, zu besonders riskanten oder beschwerlichen Wegstücken49. Auch darin, in ihrer sonderbaren Kürze und lakonischen Sprödigkeit, unterscheiden sie sich von zeitgleichen Rom- und Jerusalem-Berichten, die im Gegenteil vielfach überraschend eloquent, ausführlich und detailreich gestaltet sind; in der vorliegenden Arbeit wird dieser Kontrast mit besonderer Deutlichkeit bei denjenigen Pilger-Autoren hervortreten, die Berichte über zwei oder drei verschiedene von ihnen unternommene peregrinationes maiores verfasst und in ein und demselben Dokument zusammengefügt haben, so wie etwa der gascognische Landedelmann Nompar II. de Caumont (1417)50: Im von ihm überkommenen Sammelkodex steht einem lebendigen, mehr als hundert Blätter füllenden Voyaige d’Oultremer en Jhérusalem, obendrein platziert an herausgehobener erster Stelle, ein äußerst knapper, itinerarartiger, nur stellenweise ausformulierter Voiatge à St Jaques en Compostelle et à Nostre Dame de Finibus Terre im angehängten Schlussteil gegenüber51.
Im 16. Jahrhundert schlagen sich die Reformationsbewegung und die zunehmende Verbreitung der innerlichkeitsbetonten devotio moderna in Nordeuropa, inspiriert durch die vielgelesene Erbauungsschrift De imitatione Christi (1418) des Thomas a Kempis, in einem massiven Rückgang der überlieferten deutschen, flämischen und englischen Pilgerberichte nieder52. Dagegen lässt sich für die hier interessierenden französischen und vor allem italienischen Zeugnisse eher die entgegengesetzte Tendenz beobachten: Ihre Überlieferungsdichte erreicht in dieser Epoche einen Höhepunkt; vielleicht ist darin gar eine indirekte Reaktion auf die laufende religiöse Umwälzung zu erkennen, ein gesteigerter Glaubenseifer angesichts der reformatorischen Bedrohung, zumal auffällt, dass Pilger-Autoren wie Bartolomeo Fontana (1539), Cristofaro Monte Maggio da Pesaro (1583) und Fabrizio Ballarini/Silverio Rettabeni (1588) gerade diejenigen Elemente ihres Glaubens in besonderer Weise hervorheben und affirmieren, die von den Erneuerern in Frage gestellt wurden: etwa den Reliquienglauben, die Eucharistiefeier und die Anbetung der Jungfrau Maria53. Formal dominieren nunmehr elaboriertere und umfänglichere, mitunter fast geschwätzige Tagebücher, die im Unterschied zu den frühen Itineraren nicht nur den räumlichen, sondern auch den zeitlichen Ablauf der Reise (nach Tagesdaten gegliedert) erfassen, dem persönlichen Erleben und Handeln des Autors ein höheres Gewicht beimessen und weitaus detailliertere geographisch-topographische Beschreibungen bieten54. Indes bleibt unter der ‚Textoberfläche‘ eine strukturelle Nähe zum altbewährten Itinerarmuster doch insofern bestehen, als auch die Tagebücher streng linear entlang der bereisten Stationen verfahren; diese bilden – mit den Worten Caucci von Sauckens – „il filo rosso intorno al quale si articola e svolge tutto il racconto“55.
Neben Itineraren und persönlichen Reisetagebüchern finden sich im hier zu untersuchenden Korpus noch andere Texttypen: zwei adlige Reisechroniken, die eine verfasst von Antoine de Lalaing (1502) für Philipp den Schönen, die andere von Lorenzo Magalotti (1669) für Cosimo III. de’ Medici, ferner das Itinerar-Gedicht eines gewissen Pfarrers Lorenzo (Mitte des 15. Jahrhunderts) und eine kleine Sammlung privater Briefe aus der Feder des Franziskanermönchs Gian Lorenzo Buonafede Vanti (1717), die, von verschiedenen Stationen in Italien, Spanien und Frankreich abgesendet, einen nahestehenden Freund in seiner Bologneser Heimat über den Reisehergang informierten. Eher am Rande soll schließlich der knappe Reisebericht beigezogen werden, der in den Memoiren des Jean Bonnecaze (1748) enthalten, also Teil einer großangelegten Autobiographie ist (s. u.). Diese Diversität textueller Erscheinungsformen, in denen sich Pilgerreisen nach Compostela dokumentiert finden, belegt und veranschaulicht, was ich oben ausgeführt habe: dass sich die Gattung Reisebericht eben nicht über feststehende Formmerkmale konstituiert, sondern vor allem über den inhaltlichen Bezug auf eine real unternommene Reise.
Es sei betont, dass die vorliegende Arbeit (ihrem Titel gemäß) prinzipiell gesamtromanistisch ausgerichtet ist und ihr Korpus daher keine romanische Varietät ex ante ausschließt. Allerdings bringt es die Spezifik des Gegenstandes Compostela als weit ausstrahlenden Fernpilgerzieles, das einst wie heute in besonderem Maße auch Gläubige von jenseits der Pyrenäen – sogar aus dem Ostseeraum56 und dem Vorderen Orient57 – anzog, mit sich, dass die überwiegende Mehrzahl der hier zu untersuchenden Texte nicht etwa, wie man erwarten könnte, in spanischer oder portugiesischer, sondern in französischer und vor allem italienischer Sprache vorliegt58. Dies bestätigen auch andere Forschungsarbeiten, die eine ähnliche Richtung eingeschlagen haben, so etwa der umfangreiche und hier sehr einschlägige Aufsatz „Santiago de Compostela en la literatura odepórica“ von Robert Plötz, der neununddreißig Reiseberichte verschiedener Epoche und Provenienz untersucht, darunter deutsche, französische, englische, italienische, lateinische und polnische – aber nicht einen spanischen oder portugiesischen59. Freilich bedeutet dies nicht, dass ausgerechnet die Christen der Iberischen Halbinsel ‚ihren‘ Apostel nicht besucht hätten; sie scheinen ihre vergleichsweise kurzen und kalkulierbaren Pilgerreisen nur kaum durch schriftliche Aufzeichnungen dokumentiert zu haben60. Abseits der Berichtliteratur finden sich in der Frühen Neuzeit immerhin einige geographisch-historische Galicien-Beschreibungen in spanischer Sprache, die auch Compostela – noch bis 1563 Hauptstadt des Landes – gebührend behandeln, so etwa die Descripcion del Reyno de Galizia des Juan de Molina, das wohl früheste Beispiel dieser Art, gedruckt 155161.
Quellen aus anderen Sprach- und Kulturräumen – auch im deutschen Raum bzw. in den Grenzen des ehemaligen Heiligen Römischen Reiches Deutscher Nation ist bekanntlich eine signifikante Anzahl von Santiago-Reiseberichten überliefert62 – sollen hier nicht systematisch ausgewertet, zuweilen aber, wo sinnvoll, zu punktuellen Vergleichen herangezogen werden. Einen Sonderfall in vielfacher Hinsicht stellt der berühmte Liber Sancti Jacobi dar, jene bereits erwähnte lateinische Textsammlung aus der Mitte des 12. Jahrhunderts, die hier gleichwohl berücksichtigt werden soll, weil sie im fünften und letzten Teil – spätestens seit der Ausgabe Jeanne Vielliards63 bekannt als ‚Pilgerführer‘ – die weitaus älteste und zugleich eine ungemein ausführliche descriptio urbis Sancti Jacobi enthält, weil es sich überhaupt um ein Schlüsselwerk von unschätzbarer Bedeutung für die compostelanische Jakobusverehrung handelt und aus derselben Epoche kein vergleichbares Zeugnis, geschweige denn in romanischer Volkssprache, überliefert ist. Hingegen soll beispielsweise die ebenfalls auf Latein abgefasste Peregrinatio Hispanica des Zisterziensers Claude de Bronseval (1532)64 zumindest nicht eingehender untersucht werden, zumal gerade in der Zeit des 16. Jahrhunderts die Anzahl der auf Französisch oder Italienisch vorliegenden Berichte von Compostela-Reisenden mehr als hinreichend erscheint.
Für die vorangehend umschriebene Gruppe der romanischen Berichte über Pilgerreisen zum Grabesort des hl. Jakobus – bis zur Mitte des 18. Jahrhunderts – kann das Korpus der vorliegenden Arbeit als weitgehend exhaustiv betrachtet werden. Nur diejenigen unter ihnen, die keine näheren Angaben zu Compostela enthalten oder deren Autoren nicht selbst vor Ort waren und somit nicht aus eigenem Erleben berichten (sondern allenfalls Beschreibungen aus anderer Feder wiedergeben), finden in aller Regel keine Berücksichtigung. Dies gilt bewusst nicht für die erwähnten frühesten Zeugnisse, den Itinerario Marciano (frühes 14. Jh.) und den Voiatge à St Jaques en Compostelle et à Nostre Dame de Finibus Terre des Nompar II. de Caumont (1417), die zwar nichts weiter als den Namen der Stadt bzw. des Apostels Jakobus notieren, hier aber gleichwohl näher in den Blick genommen werden sollen, um den Anfängen des Genres gebührende Rechnung zu tragen. Ausgeschlossen bleibt hingegen das Tagebuch des Pandolfo Nassino (1523), das ein kurioses Beispiel für eine auf halbem Wege abgebrochene Pilgerfahrt nach Compostela bietet: Da man ihn in Toulouse davon überzeugen konnte, dass sich die Jakobusreliquien gar nicht in Compostela, sondern dort, in der Kathedrale St-Sernin, befänden: qui videssimo la Gesia de sancto Iacobo magiore et anchor la testa del preditto apostolo, secundo che loro dicono, und er zudem darüber in Kenntnis gesetzt wurde, dass auf den Pyrenäenpässen raubende und mordende Banditen ihr Unwesen trieben, verzichtete Nassino auf die Weiterreise und kehrte stattdessen vorzeitig in seine lombardische Heimat zurück65. Der Titel seines Berichts lautet entsprechend Viagio da Bressa a Sancto Iacobo in Tolosa per mi Pandolfo Nassino66. 
Getrost unberücksichtigt bleiben kann auch der poetisch elaborierte, durchgehend in Terzinen abgefasste Reisebericht des Gaugello Gaugelli (1464), der eine authentische Flandern- und Frankreichreise mit einer höchst wahrscheinlich – darüber besteht in der Forschung weitgehender Konsens – fiktiven Compostelareise verbindet67. Sind nämlich der Schiffspassage durch das Mittelmeer und entlang der europäischen Atlantikküste sowie insbesondere den Städten Brügge, Gent, Brüssel und Paris noch zahlreiche Verse gewidmet, so fällt der darauffolgende Viagio de Sam Iacomo de Gallicia äußerst knapp und ungenau aus und lässt vor allem Compostela vollkommen im Vagen68. Statt reisepraktischer und landeskundlicher Hinweise dominieren hier philosophische und theologische ragionamenti, reich gespickt mit Referenzen auf die antike Wissensliteratur (von der Humorallehre des Corpus Hippocraticum über Titus Livius’ Ab urbe condita bis hin zu Plinius’ des Älteren Naturalis Historia)69. Immerhin ist dieser literarische Reisebericht „indice di un immaginario in cui Santiago e la Galizia costituivano un elemento evocatore e suggestivo che permetteva e giustificava l’unione di elementi diversi tenuti insieme dalla trama del pellegrinaggio“70. 
Weniger von Erfindungsreichtum als von epochentypisch fehlendem Plagiatsbewusstsein zeugen schließlich die Mémoires de la cour d’Espagne (1690) und die Relation du voyage d’Espagne (1691) der Marie-Catherine d’Aulnoy, die heute vor allem noch für ihre zahlreichen Feenmärchen bekannt ist71. Lange wurden diese beiden Reiseberichte als zuverlässige und authentische Quellen rezipiert, bis Raymond Foulché-Delbosc 1926 nachwies, dass ihr Inhalt in weiten Teilen aus diversen früheren Werken und der Gazette de France übernommen ist72. In der Relation, die in Form einer Briefsammlung eine von 1679 bis 1681 (wohl tatsächlich) unternommene Spanienreise beschreibt, findet sich – nämlich in der „Quatrième Lettre“, datiert auf den 5. März 1679 – auch ein Passus über Santiago de Compostela, das Madame d’Aulnoy zwar nicht selbst besucht haben will, von dem ihr aber ein gewisser, aus Galicien gebürtiger Edelmann namens Don Sancho Sarmiento erzählt haben soll73. In Wahrheit hat sie diesen Mitreisenden wohl frei erfunden und seine angebliche Antwort auf ihre Bitte, veuillez […] m’apprendre quelque chose de ce qu’on trouve de plus remarquable dans votre pays, mit einigen Abwandlungen aus Le voyageur d’Europe (1672) ihres Zeitgenossen Albert Jouvin de Rochefort kopiert74. Die Ausführungen konzentrieren sich vornehmlich auf die in der Kathedrale typischerweise vollzogenen Bräuche und Rituale, auf die im Fortgang dieser Arbeit noch einzugehen sein wird:
Sa figure [d. h. die Gestalt des hl. Jakobus] est representée sur l’Autel, & les Pelerins la baisent trois fois, & luy mettent leur Chapeau sur la tête ; car cela est de la Ceremonie. Ils en font encore une autre assez singuliere ; ils montent au dessus de l’Eglise, qui est couverte de grandes Pierres plattes. En ce lieu est une Croix de Fer, où les Pelerins attachent toûjours quelques lambeaux de leurs Habits. Ils passent sous cette Croix, par un endroit si petit, qu’il faut qu’ils se glissent sur l’estomach contre le Pavé ; & ceux qui ne sont pas menus, sont prêts à crever. Mais il y en a eu de si simples, ou de si superstitieux, qu’ayant obmis de le faire, ils sont revenus exprès de quatre & cinq cens lieuës ; car on voit là des Pelerins de toutes les contrées du Monde75.

Manche Autoren waren im Unterschied zu den vorherigen dreien zwar tatsächlich in der Jakobsstadt, gehen aber dennoch kaum näher auf sie ein. Ihre Berichte seien hier zur Kenntnis genommen, doch lohnt es nicht, ihnen jeweils eigene Analysekapitel zu widmen. Der bereits erwähnte Pfarrherr Jean Bonnecaze beispielsweise, der 1748, noch als armer Theologiestudent in spe, unter elendsten materiellen Bedingungen und ohne den Segen seiner Eltern nach Compostela pilgerte, hält in seinen Jahrzehnte später verfassten Memoiren mit dem Titel Testament politique (1777) wenig mehr fest als die üblichen Frömmigkeitshandlungen in der Kathedrale und die wohl tief empfundene Genugtuung angesichts seiner erst nach ihm angekommenen und schwer an Fieber erkrankten Reisegefährten, die ihn, entkräftet und ohne Schuhwerk, in der navarresischen Stadt Viana zurückgelassen hatten:
je marchai sans m’arrêter beaucoup, et arrivai à Compostelle un jour avant eux, de sorte que j’étais confessé et communié, lorsqu’ils arrivèrent. Ils étaient tous malades, et alors j’étais assez bien. Gomer et Laplace se mirent à l’hôpital ; j’attendis Pétrique qui se retira deux jours après avec moi, parce qu’on ne laissait les pèlerins que trois jours pour coucher à l’hôpital76.

Auch der Lyoner Magistrat Balthasar de Monconys, der auf einer diplomatischen Reise nach Portugal im Jahr 1645 curiositatis causa einen Umweg durch Galicien nahm, bietet in seinem Journal des Voyages eine Beschreibung der Apostelstadt, die – gerade im Vergleich mit anderen Zeugnissen des Barock – recht knapp ausfällt und allenfalls aufgrund der darin spürbaren Zweifel an der Echtheit der Jakobusreliquien von einigem Interesse erscheint:
Le 21. [d. h. am 21. Juni 1645] ayant vn peu reposé, nous allasmes voir la ville de S. Iacques, où il n’y a rien de remarquable que le nom de ce Saint qu’on dit y estre enterré ; mais iamais personne n’y a rien veu autre qu’vn petit Bust de bois fort malfait de ce S. qui est sur le grand Autel, tousiours esclairé de quarante ou cinquante cierges blancs77.

Der junge Arzt Jean-Pierre Racq aus Béarne schließlich knüpft anachronistisch an das Muster der frühesten Zeugnisse an: Seine Route pour aller à St. Jacques, ein schlichtes Itinerar, das er im März 1790 für einen gewissen Jeanpierre Lurdos de Bruges Bon chretien abfasste, führt listenartig die Stationen und Distanzen seiner im Jahr zuvor unternommenen Pilgerfahrt nach Compostela auf, angereichert nur um wenige praktische Hinweise, insbesondere zu empfehlenswerten Hospizen und Klöstern, die Pilger barmherzig aufnahmen78. Compostela sind einige Zeilen gewidmet, in denen sich jedoch wiederum nur die vor Ort zu absolvierenden Frömmigkeitshandlungen thematisiert finden: 
Étant arrivés à l’église de Saint-Jacques, il faut se confesser aux prêtres français, à l’un ou à l’autre des deux qu’il y en a ; le prêtre vous donnera un billet à chacun, et avec ce billet on vous donnera la sainte communion à la chapelle du Roy de France qui est à main gauche de l’église, et après avoir reçu la sainte communion on vous donnera le mémoire des saintes reliques à huit heures du matin, tout sans payer79.

Die Liste der Berichtautoren, die hier, weil sie zwar in Compostela waren, aber kaum darauf eingehen, nicht bzw. nur peripher berücksichtigt werden sollen, ließe sich noch unschwer fortsetzen: Ghillebert de Lannoy (1407, 1436), Eustache Delafosse (1481), Segismondo Cavalli (1568), Bartolomeo Bourdelot (1581), Ascanio Conti (1615), Orazio Busini (1621), Ercole Zani (1671), Dionigi de Carli (1674), Giovan Battista Pachinelli (1685) und andere mehr80.
Hier gleichfalls eher unbrauchbar erscheinen schließlich die gedruckten Reiseinstruktionen für Jakobspilger, die ab dem 16. Jahrhundert insbesondere in Frankreich aufkamen: Hierzu zählen einerseits übersichtliche Itinerare wie Le chemin de Paris a Sainct Jaques en Galice dit Compostelle et combien il y a de lieues de ville en ville, das wohl älteste französische Zeugnis dieser Art, anonym und sine dato, von dem nur ein einziges, 1535 erworbenes Exemplar in der Sevillaner Biblioteca Colombina konserviert ist81, andererseits aber auch umfangreiche Reisehandbücher wie Les Voyages de plusieurs endroits de France & encores de la terre Saincte, d’Espaigne, d’Italie, & autres pays (1552) des Charles Estienne und Sommaire description de la France, Allemagne, Italie & Espagne (1591) des Théodore Turquet de Mayerne, die jeweils ein eigenes Kapitel dem Jakobsweg widmen82. Ihrer Funktion gemäß, nach Compostela hin- und wieder zurückzuführen, konzentrieren sich diese Werke, ähnlich wie das berühmteste deutsche Pendant, Die Straß zu Sankt Jakob (1495) des Hermann Künig von Vach83, typischerweise ganz auf die Beschreibung des Weges und sparen den hier interessierenden Zielort dagegen aus.
Auf der Grundlage der vorangehend erläuterten Kriterien und Überlegungen setzt sich das Korpus dieser Arbeit aus den folgenden 21 näher auszuwertenden Texten zusammen:
	Anon.: Liber Sancti Jacobi / Codex Calixtinus / Iacobus (Mitte des 12. Jahrhunderts)84

	Anon.: Itinerario Marciano / Incipit: Qui diremo al nome di dio amen partedosse da ueniexia per andar a messer sam Zacomo de galizia per la uia da chioza… (frühes 14. Jahrhundert)85

	Nompar II. de Caumont: Voiatge à St Jaques en Compostelle et à Nostre Dame de Finibus Terre (1417)

	Lorenzo: Viaggio d’andare a Santo Jacopo di Galizia / Incipit: Al nome di colui che tutto reggie / e lla mattina inferior governa… (Mitte des 15. Jahrhunderts)

	Anon.: Viaggio fatto l’anno 1477 partendosi da Firenze / Incipit: Al nome di Dio e della gloriosa Vergine Maria colla qual gratia daremo lume, a chi volesse andare al beato messere sancto Antonio e al glorioso apostolo messer sancto Iachopo… (1477)

	Anon.: Itinerario Riccardiano / Incipit: Da Firenze a Pistoia si fa la prima giornata e a chi vuole bene allogiare vadia al hosteria della Spada… (spätes 15. Jahrhundert)

	Jean de Tournai: Trés ample e habondante description du voyage de la Terre saincte… (1489)

	Antoine de Lalaing: Voyage de Philippe le Beau en Espagne (1502)

	Jan Taccoen van Zillebeke: Livre de Voeiages (1512)

	Bartolomeo Fontana: Itinerario o vero viaggio da Venetia a Roma… Seguendo poi per ordine di Roma fino a Santo Jacobo in Galitia, Finibus terrae, la Barca, il Padrone et santo Salvatore… (1538)

	Cristofaro Monte Maggio da Pesaro: Viaggi di Gierusalemme, e di San Iacopo di Galitia… (1583)

	Fabrizio Ballarini und Silverio Rettabeni: Viaggio de S. Iacomo de Galitia in Compostella (1588)

	Giovanni Battista Confalonieri: Memoria di alcune cose notabili occorse nel viaggio fatto da me Gio. Battista Confalonieri Sacerdote Romano da Roma in Portogallo (1592-1597) (1594)

	Lorenzo Magalotti: Relazione Ufficiale del Viaggio di Cosimo III dei Medici (1669)

	Filippo Corsini: Viaggi di Alemagna, Paesi Bassi del 1667 e di Spagna, Francia, Inghilterra e Olanda del 1668 e 1669 (1669)

	Giovan Battista Gornia: Viaggio fatto dal Serenissimo Principe Cosimo Terzo di Toscana per la Spagna, Inghilterra, Francia et altri luoghi negli anni 1668 e 1669… (1669)

	Domenico Laffi: Viaggio in Ponente a S. Giacomo di Galitia, e Finis Terrae… (1666/1670/1673)

	Gian Lorenzo Buonafede Vanti: Viaggio Occidentale a S. Giacomo di Galizia, Nostra Signora della Barca e Finis Terrae… (1717)

	Giacomo Antonio Naia: Viaggio in Ponente a San Giacomo di Galitia, e Finisterre… (1718)

	Guillaume Manier: Voyage d’Espangne (1726)

	Nicola Albani: Veridica Historia ó sia Viaggio da Napoli à S. Giacomo di Galizia… (1743/1745)



Den Sonderfall des Liber Sancti Jacobi eingeschlossen, deckt dieses Korpus eine Spanne von etwa sechshundert Jahren ab: vom Hohen Mittelalter bis zur Aufklärung. Für die augenfällige Überlieferungslücke in der ersten Hälfte des 17. Jahrhunderts, in der weder französische noch italienische und übrigens auch kaum deutsche, englische oder sonstige Zeugnisse schreibender Jakobspilger vorliegen, sind zweifelsohne die verheerenden Kriegsereignisse dieser Zeit – der Dreißigjährige (1618-1648) und der Französisch-Spanische Krieg (1635-1659) – ursächlich, die internationale Fernreisen zu einem gefährlichen und unberechenbaren Unterfangen werden ließen86. Entsprechend sind dann auch keine Zeugnisse aus der Zeit des Spanischen Erbfolgekriegs (1701-1714) erhalten, der insbesondere im spanischen Nordosten, kaum zu umgehendes Durchgangsgebiet für viele Jakobspilger, zu großen Verwüstungen führte (die beispielsweise im Bericht des 1717/1718 reisenden Giacomo Antonio Naia eindrücklich dokumentiert sind)87.
Mit Ausnahme von Bartolomeo Fontanas Itinerario, Domenico Laffis Viaggio in Ponente und Gian Lorenzo Buonafede Vantis Viaggio Occidentale sind uns alle aufgeführten Texte durch handschriftliche (oft autographe) Aufzeichnungen überkommen, sei es als selbständige Kodizes oder als Teil umfangreicher Sammelkodizes. Gewöhnlich haben sie die Jahrhunderte in altehrwürdigen Bibliotheken überdauert, seltener in privaten Familienarchiven. Die meisten blieben von der Forschung lange Zeit weitgehend unbeachtet; manche wurden in den vergangenen Jahrzehnten gar erst entdeckt (dazu in Kapitel 1.3 mehr). Inzwischen aber sind alle hier zu untersuchenden Texte ediert oder – wie etwa der Livre de Voeiages des Jan Taccoen van Zillebeke88 und die privaten Reisetagebücher, die aus der Grand Tour Cosimos III. de’ Medici hervorgingen89 – wenigstens teilediert worden90. Auch diese partiellen Transkriptionen, die gewöhnlich in Sammelbänden oder wissenschaftlichen Periodika erschienen sind, geben stets die hier vor allem interessierenden Abschnitte über den jeweiligen Compostela-Aufenthalt wieder. Dessen ungeachtet lohnt mitunter trotzdem ein vergleichender Blick in die originalen Handschriftendokumente, um auch Bildliches und Paratextuelles zu erfassen, das von den Transkriptionen zum Teil nicht entsprechend reproduziert wird, und um gerade bei aus Sammlungen entnommenen Zeugnissen näheren Aufschluss über den gesamten Überlieferungszusammenhang zu erhalten. Ebenso kann es sich bei gedruckten Werken als nützlich erweisen, zusätzlich die jeweiligen historischen Ausgaben zu konsultieren, so etwa bei Domenico Laffis Viaggio in Ponente, dessen erste (1673)91 und zweite Ausgabe (1681)92 nämlich signifikante Unterschiede auch speziell in der Beschreibung von Compostela aufweisen, welche die – konsequent nach der zweiten Ausgabe redigierte – moderne Neuausgabe von Anna Sulai Capponi93 nicht transparent wiedergeben kann.
1.3 Forschungsgeschichtliche Rückschau

Die Geschichte der Pilgerberichtforschung reicht bis in die Frühzeit des 19. Jahrhunderts zurück, als man unter dem Eindruck romantischer Begeisterung für das christliche Mittelalter, für Heimat und Volkskultur, aber auch für das Fremde und Exotische damit begann, diese alten, in Vergessenheit geratenen Schriften aufzustöbern, durch Transkription und Kommentierung zu erschließen und (neu) herauszugeben. Wie aus den einschlägigen Bibliographien zu ersehen ist, lag das Hauptaugenmerk der damaligen Editionsbemühungen auf den zahlreicheren Jerusalem-Berichten1; hingegen lassen sich die vor 1900 abgedruckten Santiago-Berichte an zwei Händen abzählen: In Frankreich wurde schon 1827 der Bericht des armenischen Bischofs Martir von Arzendjan ediert2; 1858 folgte das Itinerar des Nompar II. de Caumont3, 1890 das Tagebuch des Guillaume Manier4, 1896 die Autobiographie des Jean Bonnecaze5. Die für Philipp den Schönen abgefasste Reisechronik des Antoine de Lalaing fand 1876 Eingang in eine von der belgischen Akademie der Wissenschaften und Schönen Künste herausgegebene Collection des voyages des souverains des Pays-Bas6. In Deutschland erschienen 1861 bzw. 1866 die Tagebücher des Lucas Rem7 und des Erich Lassota von Steblau8, 1884 das Reisebuch der Familie Rieter9, 1896 das Ausgabenbuch des Sebald Örtel10 und 1899 der berühmte Pilgerführer des Hermann Künig von Vach11. In Italien befand sich die Pilgerberichtforschung anfangs in der Hand franziskanischer Geistlicher, die sich vornehmlich um eine Aufarbeitung der Geschichte ihrer Kongregation im Heiligen Land bemühten – für sie waren Berichte über Compostelareisen ohne Belang12. Die frühesten Editionen erfuhr der italienische Teil des hier interessierenden Korpus daher erst gegen Mitte des 20. Jahrhunderts: Sie sind der Bibliothekarin Angela Mariutti de Sánchez Rivero zu verdanken, die, an die Forschung ihres frühverstorbenen Mannes Ángel anknüpfend, 1933 die Relazione Ufficiale des Lorenzo Magalotti über die 1668/1669 unternommene Europareise des jungen Cosimo III. de’ Medici herausgab13, sowie Jahrzehnte später, 1967, den Itinerario Marciano, den sie in ihrer langjährigen Wirkungsstätte, der venezianischen Biblioteca Marciana, entdeckt hatte14. Für die Iberische Halbinsel kann, da aus Mittelalter und Früher Neuzeit, wie bereits erwähnt, kaum spanische noch portugiesische Santiago-Berichte erhalten sind, allenfalls auf manch frühe Textsammlung wie Javier Liskes Viajes de extranjeros por España y Portugal en los siglos XV, XVI y XVII (1878)15 und auf Antonio López Ferreiros in wesentlichen Teilen nach wie vor einschlägige Historia de la Santa A. M. Iglesia de Santiago de Compostela (1898-1909)16 verwiesen werden, die jeweils einige der deutschen, englischen, französischen und italienischen Texte (auszugsweise) in spanischer Übersetzung wiedergeben. Ein einzelner deutscher Bericht, angeblich anonym, in Wahrheit jedoch von Sebastian Ilsung stammend, wurde 1883 in Madrid auch eigenständig ediert17; 1898 folgte derjenige des Martir von Arzendjan, wobei die erwähnte französische Ausgabe als Intermediärübersetzung diente18.
Ungeachtet dieser vereinzelt unternommenen Editionsprojekte muss man allerdings konstatieren, dass die Forschungsbemühungen zum hier interessierenden Korpus der Pilgerberichtliteratur zunächst sehr begrenzt waren. In Compostela selbst etablierte sich eine lokale Jakobsweg-Forschung, die ihre Ergebnisse seit der Mitte des vorherigen Jahrhunderts namentlich in drei thematischen Zeitschriften publiziert: Cuadernos de Estudios Gallegos (seit 1944), Compostela (seit 1948) und Compostellanum (seit 1956)19. Eine Durchsicht ihrer Inhaltsverzeichnisse seit Gründung lässt zwar recht weitgefächerte Interessen erkennen, die von Archäologie und Kunstgeschichte über Philologie und Bibelexegese bis hin zu Theologie und Moralphilosophie reichen. Doch lange Zeit geraten in den Beiträgen dieser Periodika nur in seltensten Fällen auch einmal die erhaltenen Berichte mittelalterlicher und frühneuzeitlicher Jakobspilger in den Blick. So wurde etwa – um die vielleicht wichtigste Ausnahme zu erwähnen – das Reisetagebuch des Giovanni Battista Confalonieri (das, wie zu zeigen sein wird, in der diachronen Entwicklung der Santiago-Berichtliteratur einen besonderen Platz einnimmt) 1964 von José Guerra Campos mit Kommentar und spanischer Übersetzung in den Cuadernos de Estudios Gallegos publiziert; es handelt sich um die erste und bislang einzige Transkription dieses handschriftlich überlieferten Textes, die deshalb auch in der vorliegenden Arbeit als Analysegrundlage herangezogen wird20. 
Weitet man den Blick auf die internationale Forschung, so stößt man noch bis in die 1970er Jahre hinein zur Hauptsache auf Studien, die die schreibenden Jakobspilger nach den von ihnen jeweils genommenen Land- und Seewegen befragen. Das Ziel bestand darin, die alten europäischen Pilgerrouten bis Compostela bzw. bis zur Einmündung in den Camino Francés, der Hauptstrecke durch den Norden Spaniens, lückenlos zu rekonstruieren; dazu bildeten die hier interessierenden Itinerare, Wegführer und Berichte mit ihrer charakteristischen Strukturierung nach Reisestationen die zentrale Quelle21. Eine Vorreiterrolle in diesem Zusammenhang nahm die französische Jakobsweg-Forschung ein, die sich vornehmlich im Umfeld der 1950 gegründeten Société Française des Amis de Saint-Jacques de Compostelle konzentrierte22. Als maßgebliches Publikationsorgan dient ihr seit 1960 das jährlich erscheinende Periodikum der Gesellschaft, Compostelle23. Neben der topographischen Spurensuche lag der Fokus hier auf Geschichte und Kunst des Jakobsweges, wovon nicht zuletzt die 1961 von René de La Coste-Messelière organisierte Pariser Ausstellung „Pèlerins et chemins de Saint-Jacques en France et en Europe du Xe siècle à nos jours“ und der daraus entstandene Aufsatzband gleichen Titels zeugen24. Besonders hingewiesen sei auf Jeanne Vielliard, die nicht nur verschiedene Studien zum Thema publizierte, sondern bereits 1938 auch die erste französische Edition des Guide du pèlerin de Saint-Jacques de Compostelle besorgte, d. h. des hier in höchstem Maße interessierenden fünften und letzten Buches des Liber Sancti Jacobi, das einen wichtigen Ausgangspunkt für die Rekonstruktion der Pilgerwege in Frankreich bot25.
Um den ersten Versuch einer systematischen Sichtung der erhaltenen Santiago-Berichte, die aus heutiger Warte freilich lückenhaft erscheinen muss, hat sich Ilja Mieck 1977 verdient gemacht26. Einen regelrechten Schub erfuhr die Erschließung des Korpus nun in den vergangenen Jahrzehnten, etwa seit den 1970er, spätestens seit den 1980er Jahren, als vermehrt – bald auch politischerseits geförderte27 – Bemühungen um eine revitalización, eine aktive Neubelebung der europäischen Pilgerrouten, angestellt wurden28. In Italien, wo Berichte mittelalterlicher und frühneuzeitlicher Jakobspilger besonders zahlreich erhalten sind, verband sich diese erfreuliche Entwicklung mit dem Aufbau des Perugianer Centro Italiano di Studi Compostellani29. Unter der Ägide Paolo Caucci von Sauckens wurde die italienische Berichtliteratur hier Gegenstand einer intensiven Auseinandersetzung, die anfänglich – wie zuvor in Frankreich – im Wesentlichen von dem Anliegen getragen war, die traditionellen Pilgerrouten nachzuzeichnen und wissenschaftlich zu belegen30. Eingeläutet wurde dies 1983 durch die noch immer unverzichtbare31 Anthologie I testi italiani del viaggio e pellegrinaggio a Santiago de Compostela e Diorama sulla Galizia32 – ihrem Herausgeber zufolge „il primo serio tentativo di sistemare metodologicamente e organicamente la materia“33 – und den hochrangig besetzten Perugianer Kongress „Il Pellegrinaggio a Santiago de Compostela e la Letteratura Jacopea“34. Weitere Kongresse folgten35, und nach französischem Vorbild wurde die jährlich erscheinende Zeitschrift Compostella ins Leben gerufen36. Nach den nur vereinzelten Bemühungen einer Angela Mariutti de Sánchez Rivero (s. o.), eines Mario Damonte37 und eines Renato Delfiol38 entstanden im Umfeld des Centro nun kommentierte Editionen aller (bisher bekannten) italienischen Santiago-Berichte, die auch in dieser Arbeit vielfach als maßgebliche Textbasis für die Analysen genutzt werden39. Die Berichte von Cristofaro Monte Maggio da Pesaro, Fabrizio Ballarini/Silverio Rettabeni, Gian Lorenzo Buonafede Vanti, Giacomo Antonio Naia und Nicola Albani sind dem Fachpublikum durch entsprechende Kongressbeiträge und nachfolgende Editionen überhaupt erst bekannt gemacht worden40. Parallel dazu sind auch in Frankreich, Spanien, Deutschland, England und anderen europäischen Ländern zahlreiche Textausgaben41 und -sammlungen42 erschienen.
Seit dieser – wie man heute oft liest – ‚Renaissance‘ des Jakobsweges wuchs die einschlägige Forschung zu einer kaum noch überblickbaren Fülle an und erweiterte wesentlich ihre Ansätze und Erkenntnisinteressen. Dokumentiert findet sie sich vor allem in den erwähnten Periodika ebenso wie in den Sammelbänden, die aus inzwischen unzählbaren Kongressen zum Thema hervorgegangen sind, nicht nur aus denen des Centro Italiano di Studi Compostellani, sondern auch etwa aus den seit 1987 (als der Jakobsweg vom Europarat gerade zur ersten Europäischen Kulturstraße erklärt worden war) stattfindenden Congresos Internacionales de Estudios Jacobeos der Federación Española de Asociaciones de Amigos del Camino de Santiago43 und – hierzulande – aus den ebenfalls seit 1987 stattfindenden Jahrestagungen der Deutschen St. Jakobus-Gesellschaft, die sich mit der renommierten Buchreihe der Jakobus-Studien ein eigenes Publikationsorgan geschaffen hat44. Allerdings stellt die Erschließung und Untersuchung der historischen Guiden- und Berichtliteratur dabei auch weiterhin eher ein Nebengeschäft dar: Schon ein Blick in die jüngsten Akten- und Zeitschriftenbände zeigt, dass sich nur ein geringer Teil der dort publizierten Beiträge mit diesem hier interessierenden Korpus befasst45. Und obwohl die Pilgerberichtforschung inzwischen auch andere Disziplinen integriert, bleibt sie doch maßgeblich von Fragestellungen der Geschichtswissenschaft beherrscht. 
Traditionell wurden Santiago-Berichte – als reine Informationsträger – in den Dienst ereignishistorischer Recherchen gestellt, insbesondere aber, wie bereits erwähnt, für die Rekonstruktion der ehemaligen Pilgerwege ausgewertet46. Seit das Feld hier als weitgehend ‚abgeerntet‘ gilt, wurden solche Bemühungen nur mehr vereinzelt unternommen, zuletzt etwa noch von Paolo Caucci von Saucken, Giuseppe Arlotta und Ignacio Iñarrea Las Heras47. Indes haben in den vergangenen Jahrzehnten vermehrt Fragen einer – allen voran von Georges Duby und Jacques Le Goff propagierten – histoire des mentalités, einer Mentalitäten- oder Vorstellungsgeschichte, Einzug gehalten48, Fragen etwa nach den Reise- und Schreibmotiven der Pilger, nach ihren Denkweisen und Anschauungen, nach ihren Hoffnungen, Sorgen und Interessen, denen die schon mehrfach zitierte Ursula Ganz-Blättler, denen aber auch Volker Honemann, Klaus Herbers, Dominique Julia, Adeline Rucquoi und viele andere nachgegangen sind49. Damit verwandt und nicht immer trennscharf davon zu scheiden sind Fragen nach der Perzeption der Pilger (auf denen ja auch hier ein zentrales Augenmerk liegen soll); zum Korpus der Santiago-Berichte sind beispielsweise zahlreiche Arbeiten erschienen, die sich mit dem jeweiligen Spanien-, Galicien- oder Portugalbild, mit nationalen oder ethnischen Stereotypen und mit dem Verhältnis von Eigenem und Fremdem beschäftigen50. Ethnographische Ansätze unter dem Schlagwort Agency, die die Frömmigkeitspraxis des Pilgerns, auch mithilfe der Berichtliteratur, aus der Innenperspektive der Handelnden, also der Pilgernden, beleuchten, sind von Michel Vust und Elena Zapponi erprobt worden51. Literaturwissenschaftliche Fragen etwa der Überlieferungs- und Rezeptionsgeschichte, der Genrezugehörigkeit und der sprachlichen Struktur haben in der Pilgerberichtforschung bisher eher selten Berücksichtigung gefunden; zuletzt hat beispielsweise Ignacio Iñarrea Las Heras intertextuelle Referenzen sowie den Umgang mit Paratext und spanischer Lexik im Voyage d’Espangne des Guillaume Manier untersucht52. Auch sind Santiago-Berichte herangezogen worden, um die (motivgeschichtliche) Entwicklung volkstümlicher Erzählstoffe wie des berühmten Galgen- und Hühnermirakels von Santo Domingo de la Calzada nachzuvollziehen, die vorwiegend mündlich tradiert wurden, aber unter der Feder manches Pilgers glücklicherweise auch schriftliche Spuren hinterließen; einschlägige Studien haben unter anderen Robert Plötz und Luis Manuel Calvo Salgado vorgelegt53. Die seltenen Dokumente, die mit einem reichen ikonographischen Apparat versehen sind (im hier zu untersuchenden Korpus die Relazione Ufficiale des Lorenzo Magalotti und die Veridica Historia des Nicola Albani), wurden von der kunsthistorischen Forschung teilweise nach dem Verhältnis von Bild und Text befragt54. Eine ganz eigene Richtung hat Friederike Hassauer eingeschlagen: In ihrer Habilitationsschrift untersucht auch sie zwar bewährtermaßen mentalitätengeschichtliche und literaturwissenschaftliche Aspekte, stellt diese jedoch unter den vorrangigen Erkenntniszweck einer medienhistorischen Rekonstruktion der Jakobuspilgerfahrt nach Compostela55. Verschiedene der genannten Ansätze und Aspekte laufen in den monographischen Übersichtswerken zur Geschichte bzw. Kulturgeschichte des Jakobsweges zusammen, die Yves Bottineau56, Jan van Herwaarden57, Denise Péricard-Méa58, Klaus Herbers59, Ofelia Rey Castelao60, Francisco Singul61 und Adeline Rucquoi62 in den vergangenen Jahrzehnten verfasst haben; die erhaltenen Pilger- und Reiseberichte bilden hier gewöhnlich nicht die Hauptquelle, werden jedoch fallweise herangezogen.
Speziell Fragen der Wahrnehmung und Darstellung von Santiago de Compostela (in der Berichtliteratur) sind zwar schon vielfach angerissen, doch nur selten fokussiert, geschweige denn monographisch bearbeitet worden. Ursula Ganz-Blättler etwa konzentriert sich in ihrer vergleichenden Dissertation auf das umfangreichere Korpus der Jerusalem-Berichte und widmet dem – wie sie es nennt – „Erlebnis Santiago de Compostela“ nur ein kurzes Unterkapitel (sieben Seiten), in dem sie für den frühen Zeitraum von 1320 bis 1520 zum ernüchternden Ergebnis kommt, dass der Großteil der Santiago-Berichte ein „auffallende[s] Desinteresse“ am Pilgerziel bezeuge, ihm nämlich jeweils „nicht mehr als einen dürren Satz“ einräume63. Während die Frage, wie mittelalterliche und frühneuzeitliche Pilger die Jakobsstadt erlebten, etwa bei Luis Vázquez de Parga et al. noch gänzlich unberücksichtigt bleibt, sind ihr nun in manch jüngeren Übersichtswerken unter Heranziehung der Berichtliteratur immerhin einige Seiten gewidmet: so etwa in Mille fois à Compostelle von Adeline Rucquoi und in der von Ermelindo Portela Silva herausgegebenen Historia de la ciudad de Santiago de Compostela64. Paolo Caucci von Saucken nimmt in Santiago e i Cammini della Memoria eine chronologische Durchsicht der einschlägigen italienischen Texte vom Itinerario Marciano bis zum Tagebuch des Paolo Bacci vor: Kapitel für Kapitel geht er jeweils auf die Überlieferungs- und Rezeptionsgeschichte ein, auf den Autor, seine Reisemotive und besonderen Interessen, rekonstruiert die Umstände der Pilgerfahrt und die eingeschlagenen Routen und wirft schließlich immer auch einen – allerdings eher flüchtigen – Blick auf die Passagen über Compostela65. Am ehesten ist, was in dieser Arbeit intendiert wird, von Robert Plötz mit seinem bereits zitierten Aufsatz „Santiago de Compostela en la literatura odepórica“ vorweggenommen worden: Von tiefergehenden Detailanalysen sieht auch er zwar ab; jedoch arbeitet er systematisch und mit reichlichen Primärtextauszügen typische, wiederkehrende Elemente mittelalterlicher und frühneuzeitlicher Compostela-Beschreibungen heraus und bietet damit eine ausgezeichnete Grundlage für weiterführende Untersuchungen in diese Richtung66. Geringeren Umfangs und vor allem auf deutsche Santiago-Berichte bezogen liegen ähnliche Beiträge auch etwa von Volker Honemann und Klaus Herbers vor67. Schließlich sei noch auf die Dissertation von Lucrezia Lopez hingewiesen, die aus kulturgeographischer Perspektive und mit besonderem Augenmerk auf die touristische Vermarktung das image von Compostela untersucht. Obgleich primär am heutigen Stadtbild interessiert, wertet sie in einem historischen Rückblick auch einige (italienische) Pilgerberichte aus, fokussiert dabei allerdings – nach meinem Empfinden relativ wahllos – nur auf einzelne Aspekte der jeweiligen Compostela-Beschreibung und geht selten über eine rein inhaltliche Wiedergabe hinaus68.
1.4 Vorgehen und methodisch-konzeptuelle Überlegungen

Am Anfang dieser Arbeit, in Kapitel 1.1 und 1.2, standen ein knapper historischer Abriss über die bis heute identitätsstiftenden mythisch-legendarischen Ursprünge und die frühe Entwicklung der Stadt Santiago de Compostela sowie ein exemplarischer Überblick über die spärlichen Spuren, die sie in den mittelalterlichen und frühneuzeitlichen romanischen Literaturen hinterlassen hat. Davon ausgehend ist die Quellenbasis für die hier anvisierte Untersuchung umrissen und begründet worden, die sich vornehmlich aus in Pilger- und (anderen) Reiseberichten enthaltenen Compostela-Beschreibungen speist. Dabei sind reichliche Beispiele auch für solche Texte angebracht worden, die zwar potenziell in dieses Korpus gehören, die aber aus dem einen oder anderen Grund – etwa, weil ihr Autor nicht aus eigenem Erleben berichtet oder weil ihre Compostela-Beschreibung sehr kurz ausfällt – nicht bzw. nur vereinzelt beigezogen werden sollen. In Kapitel 1.3 erfolgte zuletzt eine forschungsgeschichtliche Rückschau von den ersten Pilgerberichteditionen im 19. Jahrhundert bis zur jüngeren, seit den 1980er Jahren florierenden Jakobsweg-Forschung, die sich der Pilgerberichtliteratur mit verschiedenen Ansätzen und Erkenntnisinteressen schon vielfach bediente. In Kapitel 1.4 gilt es nun die hier interessierenden Forschungsfragen näherhin zu profilieren und einige methodisch-konzeptuelle Überlegungen voranzustellen.
In Kapitel 2 bis 8, dem analytischen Hauptteil der vorliegenden Arbeit, sollen die ausgewählten 21 Texte anschließend in der Reihenfolge ihrer Entstehung untersucht werden. Intendiert sind detaillierte Analysen der einzelnen Compostela-Beschreibungen (was indes vergleichende Seitenblicke in andere, frühere oder spätere Texte nicht ausschließt). Das chronologische Nacheinander ermöglicht es nicht nur, im Zeitverlauf auftretende Veränderungen deutlich zu erfassen, sondern – anders als eine von Vornherein auf Kontrastierung zielende Gliederung etwa nach Themen oder Motiven – auch, den Quellen als solchen und ihren Autoren jeweils gerecht zu werden. So ist der Analyse einer jeden Compostela-Beschreibung eine gründliche philologisch-kontextuelle Einordnung vorgeschaltet, die inhaltliche und sprachliche Gestaltung, Genese und Überlieferungszusammenhang, Rezeptionsgeschichte und historische Ausgaben des jeweiligen Textes ebenso beleuchtet wie Biographie, Reiseumstände und eingeschlagene Routen, Motivation, Interessen und geistige Dispositionen des jeweiligen Autors1. Nicht immer aber lassen sich zu allen diesen Aspekten gesicherte Aussagen machen, denn über viele Pilger-Autoren ist nichts weiter bekannt als das Wenige, das sie selbst in ihren Aufzeichnungen preisgeben; nur in den seltensten Fällen handelt es sich um berühmte Persönlichkeiten wie Cosimo III. de’ Medici und seine Kammerherren Lorenzo Magalotti und Filippo Corsini, deren Leben und Werk gut dokumentiert sind2.
Kapitel 9 führt die Ergebnisse der Textanalysen abschließend in eine vergleichende Zusammenschau über, mit dem Ziel, grundlegende Konstanten und Veränderungen in Wahrnehmung und Darstellung von Santiago de Compostela in ihrer longue durée noch einmal konzentriert herauszustellen. Wie bereits erwähnt, ist der Betrachtungszeitraum daher bewusst breit angelegt; er reicht von der Blütezeit der Santiago-Pilgerfahrt im Hohen und Späten Mittelalter über die von wechselnden Konjunkturen geprägte Frühe Neuzeit bis kurz vor ihrem vorläufigen Niedergang an der Schwelle zur Moderne, als die Pilgerzahlen vor dem Hintergrund einer bald alle gesellschaftlichen Bereiche durchdringenden Säkularisierung deutlich abnahmen. 
Das Hauptinteresse dieser Studie gilt Aspekten der subjektiven Wahrnehmung, des praktischen Handelns und der textuellen Darstellung: Wie erlebten vormoderne Reisende die Stadt Santiago de Compostela? Wie verhielten sie sich dort? Und wie schrieben sie hernach darüber? Von diesen allgemeinen Grundfragen lassen sich zahlreiche andere, spezifischere ableiten:
Welche Stellung räumen die schreibenden Pilger der Stadt im Reiseverlauf ein? Welches (quantitative) Gewicht teilen sie ihr im Text zu? Welche Bereiche, welche Elemente der Stadt haben in besonderer Weise ihre Aufmerksamkeit erregt und finden sich entsprechend in ihren Aufzeichnungen erwähnt oder sogar eingehender beschrieben? Welche anderen Bereiche und Elemente ließen sie dagegen außer Acht? Lassen sich gar fixe, gewissermaßen überzeitliche Konstanten benennen, Elemente, die in sämtlichen Zeugnissen vom Hohen Mittelalter bis zur ausgehenden Frühneuzeit auftreten? Dazu gehört sicher die angebliche Präsenz des Apostels Jakobus des Älteren – jener zentrale mythische Faktor, der Compostela, wie in Kapitel 1.1 skizziert, überhaupt erst zur Stadtwerdung und zum Aufstieg unter die bedeutendsten Devotionsorte der Christenheit verhalf. Auf der Kathedrale, die seine verehrungswürdigen Gebeine birgt, liegt, wie sich zeigen wird, stets das Hauptgewicht der Beschreibung – mit nur einer Ausnahme: im Livre de Voeiages des Jan Taccoen van Zillebeke (Kapitel 4.2). Worauf achteten die Pilger-Autoren hier, in diesen heiligen Mauern? Kurioserweise nicht, wie man erwarten würde, auf die Krypta mit dem Apostelschrein, die nämlich seit der Bischofszeit des legendären Diego Gelmírez (1100-1140) streng verschlossen gehalten wurde3. Welche Praktiken vollzogen sie hier? Gab es vielleicht ein kanonisches ‚Pilgerprogramm‘ – so wie in Jerusalem –, ein fixes Set von Bräuchen und Ritualen, an dem sich alle Jakobspilger orientierten?
Soweit aus heutiger Warte möglich, ist immer auch eine gründliche Prüfung auf Realitätstreue geboten: Entspricht die Beschreibung den tatsächlich vorgefundenen Gegebenheiten? Liegen versehentliche Fehler vor, lapsus memoriae, vielleicht bedingt durch einen großen zeitlichen Abstand zwischen Erlebnis und Berichtabfassung? Oder aber bewusste Phantasieangaben? Vor allem bei Guillaume Manier (Kapitel 8.2) und Nicola Albani (Kapitel 8.3) entsteht der Eindruck, dass sie mangelndes Wissen zuweilen durch kreative Erdichtungen kompensieren. Kann in bestimmten Fällen eine gezielte Manipulation der Stadtdarstellung nachgewiesen werden? In Domenico Laffis Viaggio in Ponente (Kapitel 6), dem explizit die Absicht zugrunde liegt, Gläubige zu einer Pilgerfahrt nach Compostela zu motivieren, ist tatsächlich der Versuch zu erkennen, das Erscheinungsbild der Stadt durch ein reiches Arsenal von Strategien – insbesondere durch fortwährende Betonung guter und Cachierung schlechter Eigenschaften – tendenziös ins Positive zu lenken. Gar zum Gegenstand unverhohlener Idealisierung wird namentlich die Kathedrale im propagandistisch ausgerichteten Pilgerführer des Liber Sancti Jacobi (Kapitel 2.5).
Verglichen mit Jerusalem-Beschreibungen desselben Zeitraumes ist den hier interessierenden Compostela-Beschreibungen wiederholt eine eigenartige ‚Sprödigkeit‘ vorgeworfen worden, so etwa von Ganz-Blättler und Honemann, die sich damit allerdings nur auf das ausgehende Mittelalter beziehen4. Ab wann also werden sie lebendiger, eloquenter, redseliger? Ab wann geben sie auch subjektive Eindrücke, Werturteile und Emotionen wieder? Wie schildern die Pilger-Autoren beispielsweise ihre Ankunft am lang ersehnten Ziel, einen Moment, der, wie man annehmen darf, von äußerster Freude und Ergriffenheit begleitet war? Ab wann treten komplexere Darstellungen auf, die über fest erwartbare Elemente wie die Kathedrale, dort verwahrte prominente Reliquien und dort zum Ablasserwerb vollzogene Frömmigkeitshandlungen hinaus verstärkt auch (andere) Menschen, Handlungsdynamiken und sinnlich-atmosphärische Qualitäten registrieren und somit den Eindruck eines ‚belebten‘ Raumes entstehen lassen?
Weiter können die Berichte im Hinblick auf wiederkehrende, vielleicht durch literarische Konventionen vorgeprägte Wahrnehmungs- und Darstellungsschemata, auf Stereotype und Topoi untersucht werden. Für antike Stadtbeschreibungen – so auch etwa für die berühmte Gottesstadtvorstellung in der Apokalypse des Johannes (Off 21 und 22), die in Kapitel 2.6 vergleichend herangezogen werden soll – ist bekanntlich eine tendenzielle Progression von außen nach innen charakteristisch: von der Lage und natürlichen Umgebung über die Mauern und Tore bis ins Stadtinnere mit seinen Straßen, Plätzen und hervorragenden Bauten und schließlich zum oft bedeutungsträchtigen Zentrum5. Liegen den Beschreibungen von Compostela ähnliche Ordnungsmuster zugrunde? Oder folgen sie vielmehr (zumindest teilweise) den Logiken und Idiosynkrasien persönlichen Gehens und Sehens? Welche Bedeutung kommt spatialen Oppositionen zu, wie Innen und Außen, intra und extra muros, Zentrum und Peripherie? 
Gerade bei einer dermaßen religiös geprägten Stadt wie Compostela, Erzbistumssitz und Fernpilgerziel ersten Ranges, muss ein besonderer Fokus zudem auf die ontologische Dichotomie von Sakral und Profan gelegt werden: Unter Rückgriff auf Mircea Eliade hat Richard Sennett die Spaltung in ein sakrales ‚Innen‘ und ein profanes ‚Außen‘ als zentrales Signum der europäischen Stadt (des Mittelalters) postuliert6. Findet sich Entsprechendes auch in den Beschreibungen von Compostela wieder? Welche strukturellen Unterschiede lassen sich in der Perzeption religiöser und weltlicher Orte erkennen? Interessierten sich Adlige und Bürgerliche eher als Geistliche für die profanen Seiten der Stadt, für Wirtschaft und politische Aktualität, für Kunst und materielle Prachtentfaltung – und dies mitunter vielleicht gar ‚deplatzierterweise‘ im Inneren von Kirchen und Heiligtümern? Für solche Kontaminierungen zwischen Sakralem und Profanem finden sich aufschlussreiche Beispiele namentlich bei Antoine de Lalaing (Kapitel 4.1) und Guillaume Manier (Kapitel 8.2).
Auch lohnt es, nach dem Einfluss vorgängiger Erfahrungen, von Vor- und Weltwissen zu fragen. Welche Rolle spielten weit verbreitete theoretische/ideologische Konzeptionen, in die Compostela eingebunden war, wie etwa die Trias der peregrinationes maiores oder die nach Herbers sogenannte ‚Lehre von den drei sedes (apostolicae)‘7, die im Liber Sancti Jacobi mehr als einmal anklingt? Ausdrücklich thematisiert werden sie in der Berichtliteratur nur selten. Doch insbesondere im ausgehenden Mittelalter scheinen einige Autoren wie Nompar II. de Caumont, Jean de Tournai und Jan Taccoen van Zillebeke doch entschiedenen Wert darauf gelegt zu haben, nicht einen oder zwei, sondern alle drei großen christlichen Pilgerorte – Jerusalem, Rom und Compostela – zu besuchen. Und mancher, der zuvor in Rom gewesen war, fühlte sich dann in Compostela zu Vergleichen angeregt und interpretierte erkennbare Parallelen im Sinne einer Ebenbürtigkeit und ideellen Zusammengehörigkeit beider Städte.
Wie ist zum anderen die Wirkung vorhergehender, begleitender oder anschließender Reiselektüren auf Wahrnehmung und Darstellung von Compostela zu beurteilen? Viele italienische Jakobspilger des späten 17. und 18. Jahrhunderts trugen wohl den kleinformatig gedruckten Viaggio in Ponente des Domenico Laffi bei sich, so auch Gian Lorenzo Buonafede Vanti (Kapitel 7) und Giacomo Antonio Naia (Kapitel 8.1), die im Heiligen Jahr 1717 auf Pilgerschaft gingen. Wie zu zeigen sein wird, ließen sich beide nicht erst im Nachhinein, beim Schreiben, sondern bereits in ihrem situativen Erleben und Handeln unterwegs wesentlich durch die beliebte Reisebeschreibung ihres Vorgängers beeinflussen, die sie an diversen Orten auch in Compostela immer wieder zum Nachschlagen aus der Pilgertasche hervorholten. Was aber, wenn Buchwissen und empirische Realität in situ sich einmal widersprachen?
Schließlich lassen sich die Compostela-Beschreibungen auch im Hinblick auf fiktionale Anteile befragen, etwa auf Elemente volkstümlicher Legenden und Mirakelerzählungen, aus denen sich das städtische imaginaire konstituiert. Zuweilen wurden einzelne (mirakulöse) Motive mit real existierenden loca oder Gegenständen identifiziert und waren somit im Sinne einer Halbwachsschen topographie légendaire im Stadtraum referentiell verankert8. In diesen Fällen wirkt das Kollektiv-Imaginäre gleichsam in die empirische Stadtwahrnehmung der einzelnen Reisenden hinein. Ein eindrückliches, durch zahlreiche Texte belegtes Beispiel für solchermaßen fiktionalisierte Gegenstände (das in diachroner Blickrichtung zudem eine höchst interessante Entwicklung nimmt) bieten hier die beiden sagenumwobenen Mirakelglocken, die sich vom Ende des 15. bis zum Ende des 17. Jahrhunderts auf einem der Kathedraltürme, dem Vorgängerbau der heutigen Torre do Relox, befanden.
Etwas aus dem Rahmen fällt bei alldem das relativ ausführliche Kapitel 2 – das erste Analysekapitel –, das ganz dem Liber Sancti Jacobi gewidmet ist, insbesondere dem Pilgerführer (Liber V) und der darin enthaltenen descriptio urbis, aber fallweise auch anderen aufschlussgebenden Texten wie etwa dem berühmten Sermon „Veneranda dies“ aus dem liturgischen Liber I und einzelnen Mirakeln aus dem Liber II. Nach Vorbemerkungen zu Inhalt, Genese und Bedeutung der Textsammlung (Kapitel 2.1) wird zunächst das Verhältnis von Weg und Ziel beleuchtet (Kapitel 2.2). Dabei wird unter anderem gezeigt, wie die Apostelstadt durch verschiedene Darstellungsverfahren mit dem positiv konnotierten Frankreich – der Heimat des anonymen Autors – symbolisch in Verbindung gesetzt wird, wie sogar versucht wird, sie räumlich näher heranzuholen, d. h. die tatsächliche Distanz zu diesem denkbar entlegenen Ort am ‚Ende der Welt‘ zu relativieren, und wie zugleich ihre absolute Primatstellung in der westeuropäischen Sakrallandschaft wirkungsvoll untermauert wird, vor allem indem ihr sämtliche unterwegs aufzusuchenden loca sancta als (bloße) Stationen der Jakobuspilgerfahrt hierarchisch subsumiert werden (Kapitel 2.2.1). Ebenso werden die Wertungen und semantischen Zuschreibungen des Raumes in den Blick genommen und gezeigt, dass die ohnehin hochgerühmte Stadt noch umso heller leuchtet vor der bewusst düster gezeichneten Kontrastfolie der von Betrug, Sünde und Gefahr beherrschten Pilgerwege, die zu ihr hinführen (Kapitel 2.2.2). Anschließend folgt die detaillierte Untersuchung der descriptio urbis; hier wird das Bild einer geometrisch stilisierten Idealstadt und einer urbs sacra entstehen, die ganz um die angeblich mittig gelegene Kathedrale und letztlich um das Jakobsgrab kreist und aus der (fast) alles Profane entschwunden scheint (Kapitel 2.3). Näherhin gilt es einerseits die ekphrastischen Verfahren der Visualisierung und Verlebendigung herauszuarbeiten, derer sich der anonyme Autor bedient, um einen lebensnahen, persönlichen Rundgang rings um und durch die Kathedrale zu simulieren (Kapitel 2.4), und andererseits zu illustrieren, wie er das sakrale Bauwerk dabei gezielt zu ästhetischer Vollkommenheit hochstilisiert, was, wie argumentiert werden soll, nicht als Selbstzweck dient, sondern vielmehr zum Ausdruck und zur sinnlichen Erfahrbarmachung von Heiligkeit und Gottesnähe funktionalisiert wird (Kapitel 2.5). Zuletzt werden Bezüge zur Apokalypse des Johannes nachgewiesen, im Pilgerführer, insbesondere aber im Sermon „Veneranda dies“, der in der Jakobskirche eine Präfiguration, sozusagen ein Abbild en miniature des Himmlischen Jerusalem erkennen lässt (Kapitel 2.6).
Der vorangehende Thesen- und Fragenkatalog hat exemplarisch aufgezeigt, welche vielfältigen Wege in dieser Arbeit denk- und gangbar erscheinen. Wie dabei deutlich geworden sein dürfte, reicht das Erkenntnisinteresse weit über den genuinen Bereich der Literaturwissenschaft hinaus und in denjenigen der Geschichts- und Kulturwissenschaft hinein. Im Fortgang sei bewusst darauf verzichtet, den Stadtbegriff genauer zu definieren, einerseits, weil dies dem hier verfolgten induktiven, d. h. von den einzelnen Texten ausgehenden Ansatz wenig beitrüge; andererseits, weil die Komplexität und historisch-typologische Vielfalt der zugrunde liegenden Phänomene ohnehin jeden Versuch in diese Richtung rasch an seine Grenzen stoßen lassen. Hinzu kommt, dass sich die gängigen Ansätze, die man hier diskutieren könnte, zumeist auf die moderne Großstadt beziehen und sich mithin kaum produktiv auf das vormoderne Santiago de Compostela anwenden lassen9. Trotz aller Definitionsschwierigkeiten – oder vielleicht eben deswegen – wurde die Stadt in jüngerer Zeit vielfach zum Gegenstand kultur- und sozialwissenschaftlicher Forschung, wie zahlreiche einschlägige Sammelbände belegen10. Zentraler Ausgangspunkt war dabei die Raumtheorie im Gefolge des Spatial Turns ab den späten 1980er Jahren. So rückten Aspekte in den Blick wie die Genese und Funktion von Stadtbildern und städtischen Stereotypen, die kulturelle Codierung des Stadtraums, seine Wechselwirkung mit medialen Repräsentationen, seine symbolische Spiegelung gesellschaftlicher Ordnungen und Machtverhältnisse (Sozialtopographien) oder auch – unter dem Schlagwort ‚Atmosphäre‘ – seine sinnliche Dimension.
Weiterhin erscheint es geboten, die beiden schon prominent im Titel dieser Arbeit stehenden Begriffe ‚Darstellung‘ und ‚Wahrnehmung‘ zu problematisieren. Das deutsche Wort ‚Darstellung‘ ist in seiner heutigen Verwendung noch jung. Erst gegen Ende des 18. Jahrhunderts begann es sich von benachbarten Lexemen wie ‚Vorstellung‘ und ‚Nachahmung‘ semantisch abzusetzen und sich verstärkt auch im geistigen Diskurs zu etablieren, wobei Friedrich Gottlieb Klopstock mit seiner poetologischen Schrift Von der Darstellung (1779) gemeinhin als wichtiger Impulsgeber gilt; im Kontext des deutschen Idealismus erhielt es anschließend eine starke philosophische Prägung, die ihm bis heute anhaftet11. Geht man indes nicht vom Wort, sondern vom Begriff aus, fragt man auch in onomasio- statt nur in semasiologischer Richtung, so findet man sich auf das platonisch-aristotelische Mimesis-Prinzip zurückverwiesen. Freilich kann in dieser Arbeit nicht der Ort sein, eine komplexe, über zwei Jahrtausende umfassende Wort- und Begriffsgeschichte zu rekonstruieren. Für die hier beabsichtigten Zwecke genügt es, eine grundlegende, einigermaßen offene Definition aufzurufen, wie sie sich gängigen Fachlexika entnehmen lässt: ‚Darstellung‘ bezeichnet die Wiedergabe eines bestimmten – konkreten oder abstrakten, realen oder irrealen bzw. fiktiven – Gegenstandes mittels Zeichen, und zwar potenziell sowohl den Vorgang selbst als auch das Ergebnis; wesentliches Definitionsmerkmal ist somit ein semiotisches Referenzverhältnis, das auf Ähnlichkeit (Ikonizität) und gar Abbildlichkeit basieren kann, aber nicht muss12. Da Darstellung im Korpus dieser Arbeit ausschließlich sprachlich, durch (geschriebene) Worte, erfolgt (nicht etwa bildlich wie in der Malerei oder durch performatives Handeln wie im Schauspiel), können Begriffe wie ‚Schilderung‘ oder ‚Beschreibung‘ hier weitgehend synonym und austauschbar verwendet werden: Bezogen auf Reiseliteratur bringen die Fragen ‚Wie wird Compostela dargestellt?‘ und ‚Wie wird Compostela beschrieben?‘ ungefähr dasselbe Interesse zum Ausdruck, und die ‚Darstellung einer Stadt‘ ist nichts wesentlich anderes als die ‚Schilderung einer Stadt‘13.
Auch ‚Wahrnehmung‘ – beheimatet in mehreren wissenschaftlichen Disziplinen zugleich: in der Philosophie ebenso wie in der Biologie/Physiologie und Psychologie – besitzt eine äußerst komplexe, bis ins klassische und gar vorsokratische Griechenland zurückweisende Begriffshistorie, die hier nicht im Detail nachvollzogen werden soll14. Grundlegend bezeichnet ‚Wahrnehmung‘ die sinnliche Erfahrung außerpsychischer Wirklichkeit. In Abgrenzung zu ‚Empfindung‘ etwa umfasst der Begriff aber nicht nur die Summe unmittelbarer optischer, akustischer, olfaktorischer, gustatorischer und haptisch-taktiler Eindrücke, die entstehen, wenn äußere Reize auf die Sinnesorgane wirken, sondern auch ihre (mehr oder minder) bewusste Verarbeitung, ihre Organisation, synthetische Verknüpfung und Interpretation. Diese Zweiseitigkeit des Wahrnehmungsbegriffs, diese Verortung an der ‚Nahtstelle‘ zwischen Außen und Innen, Körper und Geist, Sensation und Kognition, die sich in heute üblichen, auch naturwissenschaftlichen Definitionen wiederfindet15, wurde im Wesentlichen schon von Aristoteles vorgedacht, der sich damit von früheren Philosophen (Parmenides, Empedokles u. a.), die Aisthesis noch rein körperlich erklärt hatten, und insbesondere von der strikten platonischen Trennung zwischen Körperdingen und reinem Denken distanzierte16. Das komplexe Bild, das als Wahrnehmungsergebnis im Bewusstsein entsteht, stellt freilich kein getreues Abbild der präsenten Außenwelt dar, denn wie empfundene Reize geordnet, verknüpft und gedeutet werden, hängt maßgeblich vom jeweiligen Subjekt ab, von seinen vorgängigen Prägungen, seinen Gedächtnisinhalten, seiner Stimmung, seinen Interessen, seinen vorgefassten Meinungen und Erwartungen17. Auch Fehler und Verzerrungen bis hin zur Halluzination, d. h. eingebildetem Sinneserleben ohne äußere Reizgrundlage, sind möglich – nur ein naiver Wahrnehmungsbegriff würde einen Gegenstand, so wie er sich den Sinnen darbietet, als objektiv existent voraussetzen.
Die Subjektivität der Wahrnehmung geriet insbesondere in der hier schwerpunktmäßig betrachteten Frühen Neuzeit zu einem zentralen epistemologischen Problem. Ging das Mittelalter und teilweise die Renaissance noch von einer substanziellen Kontinuität zwischen Objekt und Wahrnehmungsinhalt aus, so rückte im Gefolge der epochalen technischen Neuerungen (Buchdruck, optische Instrumente etc.) die Medialität – und mithin Kontingenz und Relativität – einer zunehmend exteriorisierten und vom konkreten Vollzugsraum abgelösten Wahrnehmung ins Bewusstsein18. Pionierstudien im Bereich der Optik und Astronomie (Leonardo da Vinci, Galileo Galilei, Johannes Kepler etc.) leisteten der Einsicht Vorschub, dass der Wahrnehmungsinhalt nicht mit dem Objekt selbst identisch ist, sondern als Bild oder Konfiguration auf der Netzhaut des Auges erfasst werden muss, das einer Camera obscura ähnelt19. So etablierte sich eine unauflösbare Grenze zwischen äußerer, objektiver Welt und innerer, subjektiver Wahrnehmung. Lustvolles, ingeniöses Spiel mit Wahrnehmungsphänomenen (z. B. optische Illusionen) einerseits, Wahrnehmungskritik und gesteigertes Misstrauen gegen die Sinne andererseits waren die Folgen, auch und insbesondere in Kunst und Literatur – man denke nur an trompe-l’œil-Effekte und Anamorphosen in der Malerei oder an den desengaño-Topos in der spanischen Barockdichtung20. Diese neue, mediale Distanz bedingte zugleich eine ‚dynamische‘ Räumlichkeit: Raum – eine Stadt etwa – wurde nicht mehr als statische, klar umrissene, vorgegebene Sinneinheit erfahren, sondern als hybrides und sich potentiell ins Unendliche erweiterndes Geflecht aus unmittelbarem Erleben und vorgeprägten medialen Mustern21 – ein Wandel, der sich auch in den Stadtbeschreibungen der hier zu untersuchenden Reiseliteratur widerspiegelt.
Speziell der Begriff der Stadtwahrnehmung erscheint insofern brauchbar und notwendig, als, wie der vorangehende Thesen- und Fragenkatalog verdeutlicht haben dürfte, nicht nur die Gestaltung der ex post entstandenen textuellen Darstellung oder Vermittlung interessiert, sondern auch und insbesondere das ihr zugrunde liegende unmittelbare Erlebnis in situ. Selbstverständlich können und sollen beide Ebenen – Erlebnis und Bericht, Wahrnehmung und Darstellung – nicht isoliert voneinander betrachtet werden; vielmehr erweist sich oftmals gerade ihre bewusste Relationierung als aufschlussreich, wie sie etwa in der oben formulierten Frage nach der Realitätstreue der Compostela-Beschreibungen oder nach dem Eingang von Sinneseindrücken zum Tragen kommt. Zudem lassen sich gute Gründe dafür anführen, den Begriff der Stadtwahrnehmung hier dem in der Forschung ansonsten gebräuchlicheren des Stadtbildes, den beispielsweise Lopez ihrer Dissertation zu Santiago de Compostela zugrunde legt, vorzuziehen22: Nicht nur hat dieser seit Kevin Lynch’ The Image of the City eine starke Vereinnahmung durch die Stadtplanung erfahren23; auch suggeriert er eine Beschränkung auf das Optische bzw. das Erscheinungsbild einer Stadt (während hier das ganzheitliche Stadtphänomen interessiert) und bezieht sich gewöhnlich auf kollektivierte Wahrnehmungen und Vorstellungen (während es hier gilt, zunächst jeweils das individuelle Stadterlebnis nachzuvollziehen und daraus erst in der vergleichenden Zusammenschau möglicherweise auch kollektivierte, stadtbildkonstituierende Elemente abzuleiten)24.
Andererseits jedoch bringt der Begriff der Stadtwahrnehmung, zumal herangetragen an ein Korpus Jahrhunderte alter Reiseberichte, auch ein methodisches Problem mit sich. Es ist letztlich das Grundproblem, mit dem sich jeder historisch arbeitende Forscher konfrontiert sieht: Bestrebt, längst vergangene Realitäten zu rekonstruieren, kann er sich nur damit begnügen, konservierte Spuren und Medien – alte Schriftquellen etwa – auszuwerten, die sich oft genug als lückenhaft oder unzuverlässig erweisen; ein direkter Zugang zum genuinen Gegenstand seines Interesses bleibt ihm (ohne Zeitmaschine) verwehrt. Genauso verhält es sich auch hier im Hinblick auf die Stadtwahrnehmung: Allein aus den erhaltenen Reiseberichten – aus der textuellen Stadtdarstellung – können mittelbare Rückschlüsse auf das jeweils zugrunde liegende Erlebnis – auf die sinnlich-empirische Stadtwahrnehmung – gezogen werden. Was Reisende jedoch erlebten und was sie anschließend zu Papier brachten, muss nicht zwangsläufig dasselbe sein. Schon die überreiche Fülle von Eindrücken, die sich ihnen gerade in einer Stadt darbot, machte in der nachherigen textuellen Verarbeitung eine starke Reduktion und Selektion unausbleiblich: Manches wurde notiert, vieles andere dagegen ausgespart. Was und was nicht Eingang in den Bericht fand, hing von verschiedenen Faktoren ab, die sich im Einzelnen zumeist nicht mit letzter Gewissheit rekonstruieren lassen: persönliche Interessen, Prioritäten und Erwartungen25 des Autors, sein Vor- und Weltwissen26, seine Lektüren (jener Reisehilfsmittel etwa, von denen zuvor schon die Rede war), seine Bildung und sprachliche Ausdrucksfähigkeit27, vielleicht sein Hang zur Selbstdarstellung bzw. das Bild, das er von sich vermittelt wissen wollte28, aktuelle Ereignisse29 etc. Gerade bei gedruckten Werken wie Bartolomeo Fontanas Itinerario und Domenico Laffis Viaggio in Ponente ist zweifellos auch der Einfluss äußerer Faktoren des Rezeptionskontextes einzuberechnen: Lesererwartungen, allgemeine Vorstellungen von Anstand und guter Sitte, Mäzene, Zensur, Konjunkturen des Buchmarkts etc.30 Zugleich darf man auch nicht voraussetzen, dass alles, was sich durch schriftliche Aufzeichnungen dokumentiert findet, genau so realiter stattgefunden hatte. Manches wurde einfach hinzugedichtet, anderes aus fremden Quellen übernommen und vielleicht gar unmarkiert als eigene Erlebnisse ausgegeben; wie in Kapitel 1.2 bereits erläutert, sah die Geschichtswissenschaft vormoderne Reiseberichte lange Zeit als eher problematische Quelle an, eben weil sie dazu neigen, (mehr oder minder) zuverlässige Wirklichkeitsschilderung mit fiktionalen Versatzstücken zu verflechten31. Hinzu kommen mitunter lapsus memoriae, verursacht durch den – in Einzelfällen überraschend großen – zeitlichen Abstand zwischen Erlebnis und Berichtabfassung32.
Allen voran Autoren von einiger Bildung gaben ihr persönliches Stadterlebnis gewöhnlich nicht spontan und völlig unbefangen wieder, sondern griffen auf hergebrachte Konventionen, auf feststehende Darstellungsmuster, auf Topoi und Stereotype zurück, die ihnen aus der Literatur bekannt waren33. Die Behauptung etwa, dass Compostela am ‚Ende der Welt‘ liege, taucht kurioserweise noch Jahrhunderte nach den Amerikafahrten des Christoph Kolumbus in manchem Bericht auf – damit ist der frühneuzeitliche Konflikt zwischen Topos- und Beobachtungswissen angedeutet34. Zudem ist nicht nur, wie oben suggeriert, denkbar, dass sich die Autoren an altbewährten Ordnungsschemata der descriptio urbis orientierten; auch allgemeine Vorstellungen davon, welche Elemente einer Stadt sehens- und beschreibenswert seien bzw. was prototypisch eine ‚gute‘ oder ‚schöne‘ Stadt ausmache, dürften ihre Wahrnehmung und Darstellung von Compostela geprägt haben35. Zeugnis davon, dass solche festen Muster und Vorstellungen in der Tat verbreitet waren, geben u. a. frühneuzeitliche Apodemiken, so schon jenes berühmte Werk, das wohl am Anfang dieser Genretradition steht: die vom deutschen Juristen Hieronymus Turler verfasste Abhandlung mit dem Titel De Peregrinatione, erschienen 157436. Zwar ist nicht von einem direkten Einfluss dieser ersten Apodemik auf französische und italienische Pilger auszugehen, aber Turler gibt mit seinen systematischen praecepta peregrinandi – Reiseratschlägen oder -anweisungen – doch Aufschluss über gewissermaßen vorbildliches Reisen und idealtypische Formen des Schreibens darüber in der Frühen Neuzeit37. Wie selbstverständlich setzt er dabei voraus, dass sich Reisende primär für urbane Siedlungen interessierten; die natürliche Landschaft ordnet er der Betrachtungskategorie situs zu und somit der Stadt als deren bloße Umgebung gedanklich unter. Daneben sei beim Besuch einer Stadt zu achten auf: nomen (alte und neue Namen), figura (bauliche Gestalt), capacitas (Fläche, Umfang, Mauern) und iurisdictio (Herrschaftsordnung)38. Dass sich wohl auch die hier interessierenden Berichtautoren zum Teil an solchen vorgefertigten Schemata orientierten, lässt sich aus der Stereotypie ihrer Beschreibungen zumindest erahnen: Wie insbesondere an den beiden Florentiner Itineraren und der Reisechronik des Antoine de Lalaing zu illustrieren sein wird, erscheinen die Einträge zu verschiedenen Städten innerhalb desselben Berichts oftmals auffällig parallel gestaltet – eben als würde der Autor jeweils eine feststehende Liste näher zu bestimmender Aspekte abgearbeitet haben39.
Einige zusätzliche Bemerkungen seien nun zum Gegensatz Sakral/Profan angefügt, den ich oben nicht ohne Grund besonders herausgehoben habe: weil, wie sich zeigen wird, Wahrnehmungs- und Darstellungsunterschiede in den hier interessierenden Stadtbeschreibungen in der Tat vielfach mit dem Status – sakral oder profan – eines jeweiligen Ortes oder Gegenstandes in Zusammenhang zu stehen scheinen. In den wissenschaftlichen Diskurs eingeführt wurde dieses Begriffspaar schon durch die frühe vergleichende Religionsforschung, die sich gegen Ende des 19. Jahrhunderts, zunächst noch als ‚exotisches‘ Randgebiet der Theologie, zu etablieren begann40. Doch eine fundierte definitorische Schärfung erfuhr es erst in der Mitte des 20. Jahrhunderts, namentlich durch Mircea Eliade. In seiner 1956 erschienenen Studie Le sacré et le profane, bis heute ein wichtiger Ausgangspunkt für weiterführende Forschung zum Thema, bestimmt er Sakral und Profan als fundamentale ontologische Dichotomie menschlicher Selbst- und Welterfahrung, als „deux modalités d’être dans le monde“41. Dem Profanen gegenüber definiere sich das Sakrale oder Heilige42 ex negativo als „quelque chose de « tout autre »“, „quelque chose de radicalement et totalement différent“, „une réalité qui n’appartient pas à notre monde“43. Der Mensch erlange Kenntnis von diesem ganz Anderen, diesem Außerweltlichen, weil es sich manifestiere44. Obgleich von der (profanen) Realität grundlegend verschieden, offenbare es sich paradoxerweise doch in eben dieser Realität, d. h. als deren integranter Bestandteil: in einem Stein, einem Baum, einem Berg, einem Menschen oder auch im Weltganzen45. Das Heilige wird also manifest im Profanen; es ist ein Vorschein des Transzendenten in der Immanenz dieser Welt – Eliade prägte für dieses Phänomen den Begriff ‚Hierophanie‘:
On n’insistera jamais assez sur le paradoxe que constitue toute hiérophanie, même la plus élémentaire. En manifestant le sacré, un objet quelconque devient autre chose, sans cesser d’être lui-même, car il continue de participer à son milieu cosmique environnant. Une pierre sacrée reste une pierre ; apparemment (plus exactement : d’un point de vue profane) rien ne la distingue de toutes les autres pierres. Pour ceux auxquels une pierre se révèle sacrée, sa réalité immédiate se transmue au contraire en réalité surnaturelle46.

Wie Eliade weiter erklärt, folge aus dieser allumfassenden Dichotomie von Sakral und Profan eine besondere Weltsicht des homo religiosus: Während der areligiöse Mensch moderner Gesellschaften den ihn umgebenden Raum als homogenes Kontinuum wahrnehme47, weise derselbe für den religiösen Menschen (vormoderner Gesellschaften etwa) allenthalben Diskontinuitäten auf, sei inhomogen: „l’expérience religieuse de la non-homogénéité de l’espace“48. Seine Umwelt zerfalle in zwei qualitativ verschiedene Arten von Raum: einerseits die vage, differenzlose Masse des profanen Raumes, ohne feste Struktur, ohne Bedeutung, bestehend aus unendlich vielen mehr oder minder neutralen Orten, von denen sich andererseits aber einzelne ‚starke‘, bedeutungsvolle Orte abhöben, heilige Zentren, die sich als solche durch das eben beschriebene Phänomen der Hierophanie konstituiert hätten49. Als absolute Fixpunkte in einem ansonsten relativen Raum stifteten sie Ordnung und Orientierung50. Bildhaft gesprochen: die Welt – ein uferloses, amorphes Meer des Profanen, aus dem einzelne feste Inseln des Sakralen emporragen. Diese für den homo religiosus spezifische Wahrnehmung spiegelt sich auch in vielen hier zu analysierenden Zeugnissen deutlich wider; gerade dem heilssuchenden Pilger des Mittelalters erschien die Topographie seiner frommen Wanderschaft wesentlich gegliedert in bedeutungsvolle loca sancta einerseits, Orte der Gnade, die es vor allem wert waren, besucht und vielleicht sogar näher dokumentiert zu werden, und dem belanglosen übrigen Raum andererseits, nichts als terrain de passage51.
Wie bereits erwähnt, hat Sennett die von Eliade profilierte Dichotomie Sakral/Profan in The Conscience of the Eye. The Design and Social Life of Cities, dem letzten Band seiner vielbeachteten Trilogie zur Kulturgeschichte der Stadt, auf den urbanen Raum übertragen52. Er geht dabei zunächst von der These aus, dass die abendländische Kultur seit der Spätantike durch einen „divide between inner, subjective experience and outer, physical life“ bestimmt sei, dessen Ursprung im Christentum liege53. Die frühen Traumata der Entwurzelung, der Heimat- und Ortlosigkeit hätten dem kollektiven Bewusstsein der jüdisch-christlichen Glaubensgemeinschaft eine bis heute fortwirkende Angst vor dem ‚Preisgegebensein‘ („exposure“) eingeschrieben, die sich in einer Sehnsucht nach Rückzug ins Innere und Abkehr von dem als trügerisch und gefährlich wahrgenommenen Äußeren kundtue54. Die so errichtete psychische „wall between inner and outer“ spiegele sich als wesentliches Strukturmoment in sämtlichen Bereichen der Kultur wider, nicht zuletzt in der Architektur und im Städtebau55. In der europäischen Stadt des Mittelalters – dem ersten historischen Stadtmodell, das Sennett analysiert – manifestiere sie sich ästhetisch in der baulichen Diskontinuität zwischen einem gegliederten sakralen Innen und einem ungegliederten profanen Außen: Die zentral platzierte Kirche als planvoll und mit mathematischer Genauigkeit konzipierter heiliger Raum, in dessen Ordnung, Klarheit und harmonischen Proportionen der Wille des Höchsten offenbar werde, stehe in scharfem Kontrast zum regellos wuchernden Chaos des Irdisch-Diesseitigen56. Das Haus Gottes stellt in dieser binären Konzeption eine Zuflucht vor der Welt dar, eine geschützte Sphäre, die sich vom verworrenen und gefährlichen Außenraum absetzt57. Was Sennett für real existierende Stadtkörper beschreibt, findet sich entsprechend auch in textuellen Stadtdarstellungen wieder; schon die im ersten Kapitel dieser Arbeit behandelte descriptio urbis im Pilgerführer des Liber Sancti Jacobi bietet ein hervorragendes Beispiel dafür.
Schließlich seien noch einige Überlegungen und einschränkende Bemerkungen zum Textkorpus nachgetragen: Es versteht sich von selbst, dass den 21 Berichtautoren, die hier zu Wort kommen sollen, keine repräsentative Aussagekraft zukommen kann für die Hunderttausenden Pilger und (anderen) Reisenden58 – all die Männer, Frauen und Kinder, Kleriker und Laien, hohen und niederen Stände, Reichen und Bettler, Stadtbürger und Landvolk –, die im Laufe der Jahrhunderte zum Grabesort des Apostels Jakobus drängten. Im Namen des Glaubens unternommene Fernreisen zu bedeutenden Kultzentren wie Rom und Santiago de Compostela – in bedingtem Maße auch Jerusalem – entwickelten sich im Hohen Mittelalter zu einem regelrechten Massenphänomen59. Dennoch hat nur eine verschwindend kleine Gruppe, Teil jener privilegierten Minderheit, die über – wenigstens elementare – Lese- und Schreibfähigkeiten verfügte, ihre Reiseerfahrungen schriftlich fixiert, während das Gros der Pilger zu den illiterati zählte und sicher ohnedies von anderen Interessen und Sorgen als derartiger ‚Selbstdokumentierung‘ geleitet war60. Das Korpus dieser Arbeit trägt daher letztlich nur einem recht distinguierten Kreis Rechnung: Wie aus der Übersicht am Schluss von Kapitel 1.2 hervorgeht, sind hier ausschließlich Männer61 vertreten und größtenteils Angehörige der drei führenden Gesellschaftsschichten im mittelalterlichen und frühneuzeitlichen Europa: des Klerus, des Adels und des stadtbürgerlichen Patriziats. Es handelt sich etwa um Mönche und Amtsträger der Kirche wie Cristofaro Monte Maggio da Pesaro, Giovanni Battista Confalonieri und Giacomo Antonio Naia, um Adlige auf Grand Tour oder diplomatischer Mission wie Antoine de Lalaing, Lorenzo Magalotti und Filippo Corsini, um humanistisch gelehrte uomini di lettere wie Bartolomeo Fontana und Domenico Laffi, um gutbürgerliche Notare wie Fabrizio Ballarini und Silverio Rettabeni, um betuchte Kaufleute wie Jean de Tournai, um neugierige Ärzte wie Giovan Battista Gornia … Erst im 18. Jahrhundert finden sich schließlich auch Beispiele für mittellose Studenten (Jean Bonnecaze), Handwerker (Guillaume Manier) und einfache Bedienstete (Nicola Albani), die schriftliche Aufzeichnungen über ihre Pilgerreisen nach Compostela hinterlassen haben, während zugleich die Zahl der Quellen aus adliger und stadtpatrizischer Feder deutlich abnimmt. An dieser veränderten sozialen Zusammensetzung der Autoren lässt sich ablesen, was auch durch andere Quellen hinreichend bezeugt ist, nämlich, dass die einst alle Stände vereinende Frömmigkeitspraxis des Pilgerns allmählich zu einem Randphänomen der Armen und Ungebildeten sowie allenfalls des (niederen) Klerus herabsank; äußerlich von profaner vagabondage kaum unterscheidbar, galt sie in den ‚aufgeklärten‘ Kreisen der Gesellschaft mehr und mehr als verpönt62, und dies ironischerweise selbst in Compostela, wie etwa die Gründungsschrift der Noble Academia Compostelana aus dem Jahr 1731 eindrücklich belegt63.
Wie die sozialen Merkmale der Autoren, so variieren ebenfalls die Motive, aus denen sie nach Compostela aufbrachen. Eigentlich waren nach mittelalterlicher Rechtsvorstellung – dies lässt sich exemplarisch den Siete Partidas Alfons’ X. des Weisen entnehmen64 – nur drei Beweggründe für eine Pilgerfahrt zulässig: devotio (aus Frömmigkeit), punitio (zur Strafe) und delegatio (an eines Anderen statt, meist gegen Geld)65. Schriftliche Aufzeichnungen hinterließen verständlicherweise nur diejenigen Pilger, die devotionis causa aufgebrochen waren66. In der mittelalterlichen und frühneuzeitlichen Reisepraxis aber vermischten sich devotionale Beweggründe regelmäßig mit anderen, konkurrierenden Motiven (Reiselust und weltliche Neugierde, ritterlicher Ruhmesdrang, ökonomische Profitsuche, Justizflucht, politisch-diplomatische Missionen etc.), und zwar derart, dass sich mitunter gar nicht recht beurteilen lässt, ob eine Pilgerfahrt mit einem profanen Reiseunternehmen verknüpft wurde oder nicht vielmehr ein profanes Reiseunternehmen mit einer Pilgerfahrt67. Dies wird sich auch in den hier zu untersuchenden Zeugnissen wiederholt bestätigen: Die Bandbreite reicht etwa von Pfarrherrn Lorenzo um die Mitte des Quattrocento, der einzig und allein den christlichen Gnadenaspekt (il perdono) betont, über eine große Vielzahl von Autoren wie beispielsweise Bartolomeo Fontana und Domenico Laffi, die zu Buche geben, dass devotio und curiositas sie gleichermaßen zum Aufbruch bewogen hätten – ein Topos der Pilgerberichtliteratur in der Frühen Neuzeit (der aber oftmals nichtsdestoweniger wahr gewesen sein dürfte) –, bis hin zu den peregrinos picarescos des 18. Jahrhunderts, Guillaume Manier und Jean Bonnecaze etwa, denen, obwohl sie zweifelsohne fromme Christen waren, ihre Compostelareise nach eigener Aussage nur als Vorwand für andere, profane Zwecke diente; der eine, hoch verschuldet, wollte sich des Zugriffs eines erbosten Gläubigers entziehen68, der andere in Spanien studieren69. Ein sicheres Indiz für Nebenmotive einer Pilgerfahrt bilden vielfach die genommenen Umwege: Bartolomeo Fontana etwa beschreibt für nachfolgende Jakobspilger stets den camino dritto, weist zugleich jedoch in vielen Fällen darauf hin, dass er selbst davon abwich, um noch andere Devotionsstätten einzubinden, um die Hafenstadt Aigues-Mortes zu besuchen, in der sein Vater als Kaufmann tätig war, oder um in den Thermalquellen von Plombières-les-Bains ein Bad zu nehmen70.
Es liegt nahe anzunehmen – und in dieser Arbeit wird es sich mehr als einmal bestätigen –, dass die Unterschiede der Herkunft, des Standes und Berufes, des Vermögens, der Bildung und Sozialisierung, des Alters, der Gesundheit und körperlichen Konstitution, der Motivation und Glaubensfestigkeit, die trotz des eingeschränkten Kreises von Autoren doch vorhanden sind, nicht nur verschiedene Umstände bedingen, unter denen eine Pilgerfahrt unternommen wurde, sondern auch je spezifische Interessen und Sensibilitäten, die sich nicht zuletzt in der Wahrnehmung der passierten Städte und Ortschaften manifestierten, sowie unterschiedlich ausgeprägte sprachliche Ausdrucksmöglichkeiten bei der anschließenden Berichtabfassung. Ein junger, kränklicher Bauernsohn aus der südfranzösischen Provinz wie Jean Bonnecaze, der ohne Geld, ohne Schuhe, ohne Reisedokumente, allein im unerschütterlichen Vertrauen auf die göttliche Vorsehung ins Ungewisse aufbrach und zum bloßen Überleben auf Almosen und karitative Einrichtungen angewiesen war, nahm auf seiner Pilgerfahrt vieles sicher ganz anders wahr (und fasste es dann auch in ganz andere Worte) als beispielsweise wohlgenährte71 italienische Mönche im vorgeschrittenen Mannesalter wie Gian Lorenzo Buonafede Vanti und Giacomo Antonio Naia, die alle erdenklichen Geleitbriefe und Gesundheitsatteste bei sich trugen, in jedem Konvent, gleich ob ihres eigenen Ordens oder eines anderen, gastfreundlich empfangen wurden und schließlich ohne jeden Zeitdruck ganze Wochen in Compostela verbrachten. Und zweifellos sahen diese wiederum manches mit anderen Augen als ein am toskanischen Hof in Florenz aufgewachsener Prinz wie Cosimo III. de’ Medici, der sich in einer komfortablen Prunkkarosse durch die Lande chauffieren ließ, umgeben von einem ausgesuchten Gefolge und mit übervoller Reisekasse, und dessen größte Sorge wohl der allzeit drohenden noia galt – gerade in Compostela, wo der galicische Dauerregen ihn tagelang daran hinderte, seine Unterkunft zu verlassen72.
Schon Ganz-Blättler legt in ihrer mentalitätsgeschichtlich orientierten Untersuchung der europäischen Pilgerberichte zwischen 1320 und 1520 einen besonderen Fokus auf gruppenspezifische Wahrnehmungsweisen und kommt dabei zur Erkenntnis, dass, während Unterschiede bedingt etwa durch Nationalität und geographische Herkunft wider Erwarten kaum nachzuweisen seien, vorrangig die jeweilige Standeszugehörigkeit (Klerus – weltliche Stände) und der mit ihr verbundene Moralkodex wesentlich bestimmt hätten, wie Pilger die Dinge wahrnahmen und bewerteten73. Zum gleichen Ergebnis kommt beispielsweise auch Claudia Zrenner, die jedoch eine deutlich engere Zeitspanne (1475-1500) und ausschließlich Heiliglandpilger betrachtet74. Arnold Esch führt in einem 1991 erschienenen Aufsatz vor, wie spätmittelalterliche Reisende, um sich (und ihrem Leser) eine fremde, nie gesehene Realität begreifbar zu machen, je nach Bildungsgrad verschiedene Strategien anwendeten, die er unter die Konzepte ‚Begriff‘ und ‚Anschauung‘ subsumiert: Wo der gelehrte Humanist einen treffenden Begriff kennt, muss der Unkundige umständlich beschreiben und greift dabei nicht selten auf anschauliche Vergleiche (mit Dingen aus der eigenen heimischen Lebenswelt) zurück75.
Damit ist noch ein weiterer, ebenso evidenter wie implikationsreicher Aspekt angerissen, den es zu bedenken gilt: dass es sich bei sämtlichen Autoren einer Compostela-Beschreibung um Ortsfremde handelt, um weitgereiste Pilger aus anderen Teilen Europas, deren Blick auf die für sie neue, unbekannte Stadt immer auch – die Analysen werden einige interessante Beispiele dafür zutage führen – wesentlich durch ihren eigenkulturellen Horizont bestimmt war. Insofern vermag diese Arbeit streng genommen nur die ‚Außen- oder Fremdwahrnehmung‘ der Stadt zu rekonstruieren; wie dagegen die santiagueses selbst ihre altvertraute Stadt ‚von innen‘ erlebten, wie ihr ‚Selbstbild‘ beschaffen war, wie sie gar auf die Pilger blickten, die aus aller Welt so zahlreich in ihre Stadt strömten, wird sich dem Korpus kaum entnehmen lassen76.
Trotz aller genannten Bedingtheiten bilden die hier ausgewählten Schriften ein ungemein fruchtbares Korpus für die nun folgenden Analysen. In ihrer bunten Polyphonie werden sie auf die vorangehend formulierten Fragen zu Wahrnehmung und Darstellung der Stadt Santiago de Compostela oftmals nicht eine Antwort geben, sondern viele. Zumindest für den diachronen Vergleich gilt daher, dass eher Viel- als Eindeutiges, eher Variationsspektren, Tendenzen und grobe Entwicklungslinien als klare, verallgemeinerbare Aussagen herauszuarbeiten sind. Dies stellt entschiedenermaßen keinen Mangel der vorliegenden Arbeit dar, es ist Ausdruck der Komplexität ihres Gegenstandes: Santiago de Compostela, vervielfältigt in mannigfache Bilder und Abbilder unter dem Blick und der Feder seiner Pilger; diese textuellen Darstellungen einer Stadt können systematisch untersucht und verglichen werden, ihre Verschiedenheit aber bis hin zum Disparaten und Kontradiktorischen bleibt letztlich bestehen und muss als solche erfasst werden.
2 Santiago de Compostela im Liber Sancti Jacobi (um 1140)

2.1 Inhalt, Genese und Bedeutung des Liber Sancti Jacobi

Als Quelle ersten Ranges für die hochmittelalterliche Jakobusverehrung und die kanonischen Traditionen rund um die Pilgerfahrt nach Santiago de Compostela gilt eine fünfteilige lateinische Textsammlung aus der Mitte des 12. Jahrhunderts, die seit den Studien Joseph Bédiers unter dem Titel Liber Sancti Jacobi bekannt geworden ist1. Die 225 Folia umfassende, älteste und wichtigste Handschrift dieser summa jacobaea, die heute im Archiv der Kathedrale von Santiago de Compostela aufbewahrt wird und deren von Herbers und Santos Noia angefertigte Transkription aus dem Heiligen Compostelanischen Jahr 1999 die Grundlage für die folgende Untersuchung bildet, wird traditionell auch als Codex Calixtinus bezeichnet2. Sie dürfte dem Archetypus, der ursprünglichen Fassung des Sammelwerkes, nach bisheriger Erkenntnislage am nächsten kommen3; sämtliche anderen erhaltenen Kopien stammen mit großer Wahrscheinlichkeit von ihr ab oder teilen mit ihr eine gemeinsame Vorlage, wenngleich gerade über Fragen der Textgenese und -genealogie einiger Dissens in der Forschung bestand und zum Teil noch immer besteht4.
Zu ihrem ebenso klangvollen wie irreführenden5 Titel gelangte die Compostellaner Handschrift, weil darin die Zusammenstellung des Werkganzen wie auch die (Teil-)Autorschaft zahlreicher Texte ausdrücklich Papst Calixt II. (1119-1124) zugeschrieben werden (Abb. 1)6, dem Compostela zahlreiche Privilegien und insbesondere die im Jahr 1120/1124 erfolgte Erhebung zum Metropolitansitz verdankt7. Freilich handelt es sich bei dieser Zuschreibung – darüber besteht in der Forschung kein Zweifel (mehr) – um eine kluge Fälschung, eine Erfindung, derer sich der Anonymus wohl vor allem zur Legitimierung und zum Nachweis der Authentizität seines Werkes bediente8. Sowohl interne als auch externe Textmerkmale lassen schließen, dass Calixt II. gar nicht als Autor bzw. Kompilator der Sammlung fungiert haben kann. So wird – um nur ein Beispiel von vielen zu nennen – bereits in den ersten Zeilen der angeblich von ihm verfassten Eingangsepistola (fol. 1r bis 2v), die die von allerlei wundersamen Ereignissen begleitete Entstehung des Buches dokumentiert9, neben dem Konvent von Cluny und dem bereits zum Erzbischof aufgestiegenen Diego Gelmírez auch Wilhelm von Mesen adressiert, und zwar als Patriarch von Jerusalem, obwohl ihm dieses Amt erst 1130 übertragen wurde – als Calixt II. schon sechs Jahre tot war10! Zudem weist der Brief auch in Form und Inhalt nicht die für Schriftstücke aus der Apostolischen Kanzlei übliche Gestaltung auf, noch scheint er stilistisch von päpstlicher Hand verfasst zu sein (auch wenn einzelne Elemente wie die Selbstbetitelung des Autors als servus servorum Dei dies augenscheinlich vermuten lassen)11. Gleiches gilt für die ebenso gefälschte Innozenzbulle im angehängten Schlussteil der Handschrift (fol. 221r), die die päpstliche Legitimation des Werkes wohl erneuern sollte12.
[image: ]Abb. 1:Papst Calixt II. beim Schreiben. Initiale auf fol. 1r des Codex Calixtinus (um 1140), Archivo Catedralicio, Santiago de Compostela.


Die Frage nach den tatsächlichen Entstehungsumständen des Liber Sancti Jacobi wurde in der Forschung vielfach diskutiert, konnte bisher jedoch nicht abschließend geklärt werden. Während sich der Zeitpunkt der Fertigstellung bzw. der Überbringung des Kodex nach Compostela anhand in den Texten selbst enthaltener Hinweise mit präzisen termini post und ante quem immerhin eingrenzen lässt, nämlich auf die Jahre zwischen 1139 und 1173 (wahrscheinlich sei René Louis zufolge – und Klaus Herbers bestätigt dies – ein eher frühes Datum zwischen 1139 und 1143, weil sich in dieser Phase die Amtszeiten aller in der genannten Innozenzbulle angeblich unterzeichnenden Kardinäle decken)13, geben die Identität der Redaktoren bzw. Kompilatoren, der Entstehungsort, mögliche Quellen und Vorlagen sowie der Auftragszusammenhang noch immer Rätsel auf. Angesichts der immensen enzyklopädischen Breite und Vielfalt der Texte und ihrer expliziten (wenngleich zum Teil erfundenen) Zuschreibung an verschiedenste Autoren14 erscheint es jedenfalls wenig plausibel, das Jakobsbuch für das Werk einer einzigen Person zu erachten15. Auch stellenweise erkennbare inhaltliche Widersprüche zwischen verschiedenen Werkteilen deuten in eine andere Richtung16. Vielmehr ist von mehreren Quellen und Vorlagen bzw. zuvor existierenden Texten auszugehen, die sodann im Liber Sancti Jacobi zusammengefügt worden sind, und mithin von mehreren Autoren und mehreren Entstehungsorten, was denn auch die Einflüsse unterschiedlicher Skriptorien wie Cluny, Saint-Denis, Lyon, Vienne und Compostela erklären könnte, die Analysen wiederholt nachgewiesen haben17; unübersehbar ist in jedem Falle eine starke französische Prägung18.
Dessen ungeachtet deuten die nachträglich hergestellte Einheit und Ordnung des Liber Sancti Jacobi ebenso wie durchgehend erkennbare stilistisch-sprachliche Eigenheiten und paläographische Befunde in der Compostellaner Handschrift (eine Hand, die sich nicht auf allen, aber auf der weitaus überwiegenden Mehrzahl der erhaltenen Folia nachweisen lässt) doch auf einen Kompilator und Endbearbeiter hin, der die disparaten Teile zu einem kohärenten Ganzen zusammenführte, sie in eine sinnhafte Ordnung brachte, adaptierte, vereinheitlichte und mit einleitenden, explikativen und legitimierenden Beitexten versah, wobei er seine Identität gezielt hinter so prestigiösen Namen wie insbesondere demjenigen beati Calixti pape verbarg. In diesem Fall muss man ferner annehmen, dass noch im 12. und 13. Jahrhundert weitere Skriptoren bzw. Korrektoren in die Handschrift eingriffen und zahlreiche Änderungen und Zufügungen daran vornahmen; dies erklärt die anderen Hände, die Randvermerke und die ersetzten bzw. ergänzten Folia, die im Codex Calixtinus verschiedentlich vorzufinden sind19.
Die Forschung hat in diesem Zusammenhang immer wieder auf Aymericus Picaudus (frz. Aimeri Picaud) verwiesen, gebürtig aus dem poitevinischen Parthenay-le-Vieux (Deux-Sèvres) und Kaplan in Vézelay bzw. dem zur Gemeinde Vézelay gehörenden kleinen Nachbarort Asquins (gut 150 km nordwestlich von Cluny), wo er höchst wahrscheinlich unter dem Mönchsnamen Oliverus de Iscani (frz. Olivier d’Asquins) lebte20. Einer weit verbreiteten und auch nicht ganz unwahrscheinlichen Annahme folgend soll dieser ansonsten völlig unbekannte Geistliche nicht nur – wie aus der abschließenden Innozenzbulle hervorgeht – zusammen mit einer Flämin namens Gerberga den Kodex nach Compostela überbracht haben, sondern darüber hinaus auch für dessen Zusammenstellung und Schlussredaktion verantwortlich sein21. Manch einer wollte in ihm zudem den Autor einzelner Texte des Sammelwerkes erkennen – insbesondere des fünften Teiles, weil darin dem Poitou, seiner Heimat, eine auffallend positive Beschreibung gewidmet ist – oder meinte gar ihn eins zu eins mit Pseudo-Calixt identifizieren zu können22. Die Forschungsdiskussion über seine Person, die hier nicht in extenso wiedergegeben werden kann, ist äußerst kontrovers und bewegt sich für meine Begriffe oftmals im Bereich spekulativer Behauptungen23. Streng genommen ist die Frage, inwiefern – und ob überhaupt – der poitevinische Kleriker an der Erstellung des Jakobsbuches beteiligt war, völlig ungeklärt24. Der Text selbst weist ihn lediglich als lator des Compostellaner Kodex aus sowie als Verfasser eines kurzen Hymnus („Ad honorem Regis summi“, fol. 219v), der unmittelbar vor der Innozenzbulle ebenfalls im angehängten Schlussteil der Sammlung enthalten ist25. Umso verwunderlicher daher, dass die These seiner Kompilator- und (partiellen) Autorschaft dennoch in zahllosen Sekundärtexten kritiklos übernommen wird.
Inhaltlich handelt es sich beim Liber Sancti Jacobi um eine ausgesprochen komplexe, heterogene und doch keineswegs wahllose oder unzusammenhängende Textsammlung, die ganz verschiedene Traditionslinien aufgreift und fortführt26. Zusammengehalten und mit einer gewissen Kohärenz versehen wird das umfangreiche Werk einerseits durch den durchgängig vorhandenen thematischen Bezug zum hl. Jakobus und zu dessen Kult, andererseits – wie erwähnt – durch die Teilautorschaft und die Kommentierungen Pseudo-Calixts, der durch zahlreiche eigene Kapitel sowie durch über den gesamten Kodex verstreute prologi, argumenta, epistolae und appendices immer wieder auf sich verweist27. Die Auswahl der Texte entspricht teilweise dem üblichen Inventar eines Heiligendossiers (passio, translatio, miracula etc.), geht im Ganzen aber weit darüber hinaus. Fünf konzeptionell eigenständige Teile bzw. Bücher (Liber I-V) von unterschiedlicher Länge, Thematik und Funktion gliedern den Liber Sancti Jacobi; umrahmt werden sie von einem kurzen Vorspann mit der Calixtischen Eingangsepistola und einem Appendix mit zum Teil erst später zugefügten Mirakelberichten, notierten Musikstücken, Gedichten, Hymnen, Lesungen und der Innozenzepistola28.
Den Mittelpunkt der Kompilation bildet das mit knapp sieben von insgesamt 225 Blättern kürzeste der fünf Bücher, Liber III29. Wie in Kapitel 1.1 bereits erläutert, enthält es die zentrale Legitimationsgrundlage für die compostelanische Jakobusverehrung: die Legende von der translatio des Apostelleichnams aus dem Heiligen Land ans äußerste Westende Spaniens (in zwei Versionen: der seit Anfang des 11. Jahrhunderts belegten Epistola Leonis und einer späteren, längeren Fassung, der Passio Magna, die auch andere Überlieferungen über das wundersame Geschehnis einbezieht)30. Um diesen mythischen Kerntext herum, der gewissermaßen die physische Gegenwart des Heiligen in Compostela ‚beweist‘, verteilen sich die anderen vier Bücher. Mit Liber I steht am Anfang eine 138 Folia umfassende Sammlung von Predigten, Homilien, Offizien, Responsorien, Antiphonen, Messformularen und anderen liturgischen Texten zur Verehrung des Apostels, größtenteils konzipiert für die beiden bedeutendsten Festtage des Heiligenkults: den 25. Juli als Gedenktag des hl. Jakobus in der römischen Liturgie und den 30. Dezember als Translationsfest und Gedenktag des hl. Jakobus in der traditionellen spanischen Liturgie (jeweils mit Vigil und Oktav)31. Die Intention dieses Buches besteht offenkundig darin, Geistlichen ein thematisches Textkorpus für den praktischen Gebrauch im Gottesdienst zu bieten.
Es folgt Liber II (15 Folia), der liber miraculorum, mit 22 ausgewählten Berichten über Wunder, die Jakobus in der jüngeren Vergangenheit (mit nur einer Ausnahme wohl allesamt zwischen 1080 und 1135) zur Wohltat der ihn um Hilfe Anrufenden gewirkt haben soll32. Interessanterweise hat die überwiegende Mehrzahl der darin bezeugten Mirakel nicht Compostela, sondern die verschiedensten Orte in ganz Europa einschließlich des orientalisch-byzantinischen Raumes zum Schauplatz33. Sie zeigen eindrücklich, dass Jakobus nicht bloß im Umkreis seiner Gebeine tätig ist, sondern überall dort, wo in Not geratene Christen seines mächtigen Beistandes bedürfen34. Zudem erscheint die Universalität der apostolischen Wundertätigkeit durch die breite Vielfalt der Nationalitäten und gesellschaftlichen Stände der Geholfenen bestätigt35. Insgesamt zielen die ersten drei libri auf Lob und Verherrlichung des Heiligen: Vor allem seine herausgehobene Stellung unter den zwölf Aposteln – sein besonderes Verhältnis zum Herrn – und seine außergewöhnliche Wunderkraft werden mannigfach betont, ebenso wie seine gottgewiesene Verbindung zur Stadt Compostela, die durch die Anwesenheit seines Leibes zu einer heiligen Stätte geworden – sacra facta – sei36.
Das vierte Buch (29 Folia), ein dem Karlszyklus (Matière de France) zuordenbares Geschichtswerk, bekannt als Historia Turpini oder auch Pseudo-Turpin (wegen der angeblichen Autorschaft des legendären Erzbischofs Turpin von Reims, † 794), bietet eine alternative Darstellung der mythischen Ursprünge der compostelanischen Jakobusverehrung37. Die inventio des Apostelgrabes nach der Vision des Eremiten Pelagius wird hier mit keinem Wort erwähnt38; stattdessen wird umfassend berichtet, wie Karl der Große, nachdem ihm der hl. Jakobus im Traum erschienen war, einen Feldzug nach Spanien unternahm, den durch den Norden des Landes führenden Pilgerweg nach Santiago de Compostela von den Sarazenen befreite, dort Bischof und Kapitel einsetzte und durch ein von ihm einberufenes Konzil den kirchlichen Vorrang der Stadt in Spanien bestätigen ließ. Der Stoff entspricht in weiten Teilen demjenigen altfranzösischer chansons de geste wie des Rolandslieds (im letzten Drittel des Buches wird auch vom Tod Rolands in Roncesvalles erzählt), mit dem wesentlichen Unterschied, dass die Kriegsereignisse hier gezielt mit Compostela und dem Grab des Apostels in Zusammenhang gebracht werden; zweifellos suchte der Verfasser die compostelanische Jakobusverehrung an die französisch-karolingischen Traditionen anzubinden39. Bei der Historia Turpini handelt es sich um den wohl bekanntesten, meistkopierten und meistübersetzten Text des Liber Sancti Jacobi, nicht zuletzt deshalb, weil er nach der Kanonisierung Karls des Großen im Jahr 1165 für den entstehenden Heiligenkult um seine Person herangezogen wurde40.
Der 22 Folia umfassende fünfte und letzte Teil des Liber Sancti Jacobi stellt den ältesten und wohl auch faszinierendsten Text seiner Art dar: eine praktische Anleitung für die Wallfahrt nach Compostela, basierend auf den persönlichen Reiseerfahrungen seines – wahrscheinlich poitevinischen41 – Verfassers um das Jahr 113042. Dieses für die Zeit einzigartige Dokument bietet eine ungemein reiche Quelle an landeskundlichem Wissen: Genauestens finden sich darin die Routen verzeichnet, die nach Compostela ziehende (französische) Jakobspilger im Hohen Mittelalter einzuschlagen pflegten; in oft moralisch-wertendem Ton werden nützliche Hinweise zu verschiedensten Facetten der Reise – besonders umfassend etwa zu den am Pilgerweg gelegenen Reliquienstätten, aber auch zu Völkern und Landschaften, Flüssen und Trinkwasserstellen, Hospizen, Gefahren und Widrigkeiten usw. – erteilt, und am Schluss – gleichsam als Höhepunkt des Buches – steht ein Kapitel „De qualitate urbis et basilice Sancti Iacobi apostoli Gallecie“, eine ausführliche Schilderung der Stadt Santiago de Compostela, ihrer Kirchen und vor allem ihrer dem Apostel Jakobus geweihten Basilika, ein Text, der an die Genretradition der laudes und descriptiones urbium anknüpft und namentlich an die ungefähr zeitgleich auftretenden Mirabilia Urbis Romae erinnert43. Dieser frühesten überlieferten Darstellung der Jakobsstadt soll in der folgenden Untersuchung des Liber Sancti Jacobi das Hauptinteresse gelten.

2.2 Ad Sanctum Jacobum – zum Verhältnis von Weg und Ziel

Die mittelalterliche bis frühneuzeitliche Pilger- und Reiseliteratur über Santiago de Compostela unterscheidet sich maßgeblich von derjenigen über Rom und Jerusalem – die anderen beiden großen Fernpilgerziele der westeuropäischen Christenheit – in der besonderen Stellung, die sie der Beschreibung des Pilgerweges zuweist1. Populäre Guiden wie die Mirabilia Urbis Romae und die Descriptiones (Locorum Sanctorum, der heiligen Stätten in und um Jerusalem), die Pilger gewöhnlich erst unterwegs oder vor Ort erwarben, legen den Fokus stets auf das Ziel der Reise, während Angaben zum Weg zumeist fehlen2. Auch die persönlichen Berichte von Rom- und Jerusalempilgern, die – wie die Forschung vielfach nachgewiesen hat – maßgeblich, bis hin zu wörtlichen Übernahmen, durch diese seinerzeit weit verbreiteten Ortsführer beeinflusst sind, räumen dem Ziel einen eindeutigen Vorrang vor dem Weg ein3. Bei der peregrinatio ad limina Sancti Jacobi dagegen verhält es sich genau andersherum, und in den Aufzeichnungen der Jakobspilger wird es sich immer wieder bestätigen: Ihre lange Reise nach Compostela dokumentierten sie lückenlos und mit eingehender Genauigkeit; der Stadt selbst indes – so eigenartig dies aus heutiger Warte erscheinen mag – widmeten sie oftmals nur eine sehr dürftige Beschreibung, die kaum mehr als ein winziges Bruchstück des Gesamttextes ausmacht, oder vermerkten gar nur ihren Namen4. Paolo Caucci von Saucken sieht in dieser besonderen Gewichtung des Weges das bezeichnendste Merkmal der letteratura odeporica compostellana schlechthin5.
Der Pilgerführer des Liber Sancti Jacobi bietet – wie erwähnt – eine überraschend ausführliche Beschreibung der Stadt Compostela, die bis ins kleinste Detail der baulichen und ikonographischen Gestaltung der Kathedrale vordringt. Und doch lässt sich schon in diesem ‚Urtext‘ der Jakobspilgerliteratur eine starke Privilegierung des Weges erkennen: Kapitel 1 bis 8 (fol. 192r bis 207r) sind den Pilgerrouten nach Compostela und deren Einteilung in Tagesetappen sowie den Landschaften, Völkern, Flüssen, Hospizen, Klöstern und Heiligtümern gewidmet, an denen (französische) Jakobspilger auf dem Weg in den äußersten Nordwesten Spaniens vorbeikamen6; Kapitel 9 (fol. 207r bis 212v) enthält die Compostela-Beschreibung7; den Abschluss bilden zwei knappe Kapitel 10 und 11 (fol. 212v bis 213v), das eine zur Verteilung der Oblationen unter den Kanonikern der Kathedrale, das andere zum Recht der Pilger auf Beherbergung und gütige Behandlung8. Voran stehen dem Pilgerführer eine Calixt II. zugeschriebene Einleitung von zwei Sätzen, ein „Argumentum Beati Calixti Pape“, das durch den Papstnamen sicher die Echtheit und Dignität des Dokumentes verbürgen sollte, sowie ein Kapitelverzeichnis (beides fol. 192r)9. Der größte Teil des Textes bezieht sich somit auf den Weg nach Compostela; nur ein einziges, obschon ein relativ umfängliches Kapitel – mit sechs Folia immerhin das zweitlängste nach Kapitel 8 (fol. 197v bis 207r) –, hat die Stadt selbst zum Gegenstand10.
Für die Frage nach der Stadtdarstellung bildet die im Pilgerführer des Liber Sancti Jacobi enthaltene descriptio urbis selbstverständlich eine Schlüsselpassage, und in den folgenden Arbeitskapiteln (2.3 bis 2.6) gilt es, sie genauestens auszuwerten. Manche Darstellungsmerkmale (wie z. B. Bezüge zu anderen Städten oder wiederkehrende Muster in der topographischen Beschreibung) lassen sich jedoch erst dann erfassen, wenn man die Stadt(beschreibung) in den übergeordneten Gesamtzusammenhang der Reise(beschreibung) stellt. Daher lohnt es sich, nicht ausschließlich die descriptio urbis, Kapitel 9, in den Blick zu nehmen, sondern vorab einige Seiten den Routenbeschreibungen und den landeskundlichen Hinweisen in den vorhergehenden acht Kapiteln des Pilgerführers zu widmen, wobei auch aufschlussreiche Passagen aus anderen Teilen der mittelalterlichen Sammelhandschrift nicht unbeachtet bleiben sollen.
2.2.1 Konstruierte Nähe und symbolische Zentralität: Santiago de Compostela in der westeuropäischen Sakraltopographie

Kapitel 1 des Pilgerführers beschreibt vier alternativ zu wählende Pilgerrouten, vier vie Sancti Jacobi, die von verschiedenen Orten in Frankreich ausgehen – nämlich von Tours, Vézelay, Le Puy und St-Gilles – und sich bei Puente la Reina auf der spanischen Seite der Pyrenäen zu einer einzigen Hauptroute verbinden: Quatuor vie sunt que ad Sanctum Iacobum tendentes, in unum ad Pontem Regine, in horis Yspanie, coadunantur, lautet der vielzitierte Kapiteleingang1. Der allen vier Routen gemeinsame letzte Abschnitt, der ohne nennenswerte Umwege von den Pyrenäen – vom Somport- (Borce) oder vom Cisapass (St-Michel) – nach Compostela führt und im Wesentlichen dem entspricht, was man auf Spanisch bezeichnenderweise Camino Francés nennt, wird in Kapitel 2 in dreizehn Tagesetappen (diete)2 unterteilt und in Kapitel 3 schließlich genauestens beschrieben, indem alle auf dem Weg liegenden größeren Orte aufgezählt werden, vornehmlich Städte, zum Teil aber auch Klöster, Hospize, Brücken, Wälder, Berge und Bergpässe – insgesamt 60 unterschiedliche Ortsnamen finden sich hier verzeichnet, einschließlich Compostela3. Kapitel 1 bis 3 als (vermutlich auch was die Textgenese4 anbetrifft) zusammenhängender erster Textteil bieten ein präzises Stationenverzeichnis, das vorrangig eine praktische Funktion für die Reise erfüllen sollte. Anders jedoch, als man anachronistischerweise vermuten mag, sollte der Pilgerführer nicht als ‚Vademecum‘ oder ‚Pilger-Baedeker‘ für unterwegs dienen; die Kenntnis des Weges (nebst möglicher Tagesetappen) sollte dem Gläubigen vielmehr erlauben, die Kosten der Reise im Voraus besser abschätzen zu können: ut peregrini ad Sanctum Jacobum proficiscentes expensas itineri suo necessarias sibi […] premeditari studeant5. Die vier historischen Pilgerrouten, die sich mithilfe dieser Angaben zuverlässig rekonstruieren lassen, wurden und werden vielfach auch heute noch als die Jakobswege schlechthin angesehen; dabei waren Streckenverläufe in der mittelalterlichen Pilgerpraxis sicherlich nicht derart kanonisch festgelegt, wie es der Pilgerführer suggeriert und wie es auch die Forschung lange Zeit für ausgemacht halten wollte6.
Der Pilgerführer lässt die vie Sancti Jacobi nicht ohne Grund von den besagten vier Orten in Frankreich ausgehen, sind mit ihnen doch einige der wichtigsten Kultstätten des Landes – insbesondere St-Gilles, St-Léonard und St-Martin – gleich an den Anfang der frommen Reise gestellt7. Sie befinden sich in dieser Konzeption auf der einen Seite, im Osten, mitten in Europa; die galicische Apostelstadt auf der anderen Seite, im äußersten Westen, an der Grenze des Erdkreises, beim mythischen Kap Fisterra. Kapitel 8 gibt dem Jakobspilger ein weiteres Stationenverzeichnis für die Reise von Frankreich nach Compostela an die Hand, welches auf dem ersteren aufbaut und es ergänzt: Entlang der in Kapitel 1 bis 3 vorgezeichneten Pilgerrouten werden 29 Orte herausgehoben, an denen – neben einigen anderen Reliquien (ein Stück Holz vom Wahren Kreuz, Blut aus dem Leib Christi, der Kelch des hl. Evurtius etc.) – 31 Heiligenleiber, insbesondere solche lokal verehrter Märtyrer, aufbewahrt werden8. Man könnte mit Manuel C. Díaz y Díaz von einem „doble itinerario, real y espiritual“ sprechen9: Legt der Pilgerführer in Kapitel 1 bis 3 zunächst ein ‚weltliches‘, rein funktionales Itinerar zur Berechnung der voraussichtlich anfallenden Reisekosten dar, entfaltet er in Kapitel 8 sodann eine religiöse Landkarte und skizziert gleichsam ein zweites, ein hagiographisches Itinerar ausschließlich mit loca sancta, die Jakobspilger – in dieser Hinsicht ist der Text recht normativ – unterwegs tunlichst besuchen sollen; die allein in Kapitel 8 dreiundzwanzigfach wiederkehrende und schon in dessen Titel („De corporibus sanctorum que in ytinere sancti Jacobi requiescunt, que peregrinis ejus sunt visitanda“) stehende adhortative Formel visitandum esse gibt dies deutlich zu verstehen10.
Die am Anfang des Führers skizzierten Streckenverläufe sind insofern weder zufällig gewählt, noch folgen sie vornehmlich praktischen Erwägungen; vielmehr scheinen sie gezielt so konzipiert zu sein, dass sie alle größeren Devotionsstätten explizit oder implizit einschließen, die dann in Kapitel 8 mit Verweis auf die dort jeweils verwahrten Reliquien noch einmal gesondert herausgestellt werden. Dies gilt jedenfalls für den französischen Teil des Weges. Tatsächlich lässt sich an dem hagiographischen Itinerar in Kapitel 8 ein deutlicher Mengenunterschied zwischen den Heiligtümern auf den vier französischen Pilgerrouten (Kapitel 1) und denjenigen auf dem Camino Francés (Kapitel 2 und 3) erkennen: 21 loca sancta mit 26 Heiligenleichnamen in Frankreich stehen gerade einmal vier loca sancta mit fünf Heiligenleichnamen in Spanien (einschließlich der Jakobusreliquien in Compostela) gegenüber; ersteren sind fast zehn volle Folia (197v bis 206v) gewidmet, letzteren nur ein einziges Recto (207r)11. Jenseits der Pyrenäen sind verschiedene Umwege vorgesehen, um möglichst alle wichtigen Kultorte abzudecken; auf spanischer Seite wird indes ein eher direkter, zielgerichteter Streckenverlauf präferiert, kaum beeinflusst durch die wenigen zu besuchenden Heiligtümer, die ohnehin beinahe auf dem Weg liegen12. So werden denn auch, wie bereits erwähnt, nur für diesen Teil der Reise genaue Tagesetappen angegeben, wohingegen unbestimmt bleibt, wie lange man für die vier Wegstrecken in Frankreich jeweils braucht – hier darf man sich wohl ruhig Zeit lassen13. Unverkennbar kommt es dem Verfasser insbesondere auf die französische Sakraltopographie an, deren ausführliche Beschreibung in Kapitel 8 deshalb auch fast die Hälfte (knapp zehn Folia) des gesamten Textes (22 Folia: 192r bis 213v) ausmacht. Sie soll mit Compostela symbolisch in Verbindung gesetzt und in die Jakobuspilgerfahrt eingebunden werden. Der dazwischenliegende Norden Spaniens bildet in dieser ideologisch-normativen Perspektive nichts als Durchgangsgebiet, das man nur rasch, innerhalb von 13 diete, hinter sich lassen soll; die Angaben hierzu sind entsprechend kurz und praktisch gehalten14.
Der Eindruck, dass der Pilgerführer gezielt einen Bezug, eine Korrespondenzbeziehung zwischen den loca sancta der vor allem südwestfranzösischen Sakrallandschaft und Santiago de Compostela herzustellen sucht, wird noch forciert durch verschiedene Parallelen in der Beschreibung der jeweiligen Heiligen und ihrer Grabesorte. Drei Heilige werden besonders wortreich behandelt: der hl. Aegidius (St-Gilles), der hl. Leonhard (St-Léonard-de-Noblat) und der hl. Martin (Tours); ihnen wird jeweils eine außergewöhnliche Wunderkraft und ‚Wirksamkeit‘ bei Hilferufen zugesprochen, im Umkreis ihrer Gebeine sollen sich unzählbare Wunder zugetragen haben, und alle drei werden, zum Teil metaphorisch, mit Licht assoziiert15. Auf diese Weise werden sie aus der großen Zahl der Heiligen herausgehoben und rücken implizit in die Nähe des Apostels Jakobus, dem nämlich genau die gleichen Merkmale zugeordnet werden16. Überdies bringt der Verfasser die vier Heiligen auch ganz ausdrücklich in einen engen Zusammenhang, wenn er schreibt, man erzähle sich über sie – und offenbar nur über sie –, dass es unmöglich sei, ihre Gebeine vom Ort ihrer letzten Ruhe zu entfernen; der französische König habe es versucht, doch es sei ihm nicht gelungen:
Quatuor sunt sanctorum corpora, que ab aliquo propriis sarcofagis nullo modo moveri posse referuntur, ut a multis probatur: beati scilicet Jacobi Zebedei et beati Martini Turonensis et sancti Leonardi Lemovicensis, et beati Egidii, Xpisti confessoris. Traditur quod Philippus, rex Galliorum, eadem corpora ad Galliam deferre olim temptavit, sed nullo modo de propriis sarcofagis suis ea movero potuit17.

Über die Basilika des hl. Martin heißt es zudem, dass sie ad similitudinem scilicet ecclesie beati Jacobi erbaut worden sei18. Und der goldene Schrein des hl. Aegidius wird nicht nur Gegenstand einer eindrücklichen Beschreibung, die in Länge und Detailtreue der Ekphrasis des schmuckreichen Compostellaner Hochaltars in Kapitel 9 durchaus gleichkommt, sondern weist auch eine ganz ähnliche Symbolik auf wie dieser – nämlich mit auffallend vielen Referenzen auf die Apokalypse des Johannes (Darstellungen der 24 Ältesten, der zwölf Apostel, der vier Evangelisten als Mensch, Ochse, Adler und Löwe, jeweils mit Flügeln, sowie des Herrn mit dem Buch des Lebens in der Hand, die Inschrift A Ω etc.) –, die vielleicht gerade deshalb so eingehend behandelt wird19.
Die Festlegung der großen Devotionszentren Frankreichs als Ausgangspunkte der Pilgerwege nach Compostela, ihre auf Parallelisierung mit Compostela bzw. mit dem hl. Jakobus und dessen Basilika zielende Darstellung und überhaupt die sehr umfassende Behandlung insbesondere der südwestfranzösischen Sakraltopographie bei weitgehender Aussparung der spanischen legen die These nahe, dass der Pilgerführer eine symbolische ‚Fernverbindung‘ zu konstruieren sucht. Dabei geht es ihm jedoch nicht darum, wie es zunächst den Anschein haben mag, eine Ebenbürtigkeit mit der Apostelstadt nachzuweisen; vielmehr scheint er die zahlreichen am Weg gelegenen Heiligtümer zwar zu würdigen, sie zugleich aber durch ihre Einbindung in das Itinerar als (bloße) Reisestationen (und nicht als eigenständige Wallfahrtsziele), an denen man ohnehin vorbeikommt und die man nur deshalb besucht – weil sich eben die Gelegenheit bietet –, dem eigentlichen Ziel der Reise, Compostela, hierarchisch unterzuordnen und so dessen Primatstellung auf der kirchlichen Landkarte Westeuropas zu untermauern20. Auf die müßige Diskussion, welcher Heilige Vorrang habe, welcher der stärkere, wundermächtigere sei – wie sie beispielsweise zwischen Compostela und Tours durchaus geführt wurde –, lässt sich der Text gar nicht erst ein; stattdessen erkennt er die Kultorte jenseits der Pyrenäen in ihrer Würde und Bedeutung an und fordert mit Nachdruck zu ihrem Besuch auf, dies jedoch – der Kontext ist entscheidend – im übergeordneten Rahmen einer Pilgerfahrt nach Compostela21. So wird ein ‚Konkurrent‘ wie der hl. Martin von Tours implizit zu einer Station unter anderen auf dem Weg zum hl. Jakobus degradiert.
Doch auch sonst lässt der Pilgerführer nicht den geringsten Zweifel am Vorrang des Apostels und seiner Stadt aufkommen22. So wird Compostela von allen in Kapitel 3 aufgezählten Städten am überschwänglichsten und als einzige mit gehäuft auftretenden Superlativen gelobt als urbs excellentissima, cunctis deliciis plenissima, corporale talentum beati Jacobi habens in custodia, unde felicior et excelsior cunctis Yspanie urbibus est approbata23. Die descriptio urbis in Kapitel 9 zeichnet – wie zu zeigen sein wird – ein nicht minder positives Bild von der Stadt. Was die scheinbare Gleichrangigkeit zwischen dem hl. Aegidius, dem hl. Leonhard, dem hl. Martin und dem hl. Jakobus betrifft, so ist es bei allen gezielt hervorgehobenen Ähnlichkeiten zwischen ihnen doch völlig unzweifelhaft, dass sich die französischen Lokalheiligen nicht mit einem Apostel Christi messen können. Über den hl. Aegidius etwa, der als Erster von ihnen und insgesamt am ausführlichsten behandelt wird, der in seiner Darstellung unverkennbar auch dem hl. Jakobus am nächsten kommt, heißt es gleich zu Beginn mit der entscheidenden Einschränkung: Post prophetas et apostolos nemo illo inter ceteros sanctos dignior, nemo sanctior, nemo gloriosior, nemo auxilio velocior24. Ferner unterstreicht auch manche Wundergeschichte des zweiten Buches den Vorrang des Apostels vor anderen Heiligen, indem sie ihn im Vergleich mit ‚Konkurrenten‘ als den Wundermächtigeren darstellt. Dies ist beispielsweise im dritten Mirakel der Fall, in dem Jakobus im Oca-Gebirge einen auf Pilgerfahrt verstorbenen Knaben ins Leben zurückruft. Am Ende betont der Text, wie neu und unerhört es sei, dass ein Toter einen Toten erwecke; der hl. Martin habe solches nämlich nur als Lebender vermocht: Res est nova et adhuc inaudita, quod mortuus mortuum suscitaret. Beatus Martinus adhuc vivens et Dominus noster Ihesus Christus tres mortuos suscitavit, beatus vero Iacobus mortuus mortuum ad vitam reduxit25.
Welchen Rang die Autoren des Liber Sancti Jacobi Compostela zuweisen, zeigen ihre wiederholt erkennbaren Bemühungen, die Stadt auf eine Ebene mit den wichtigsten Kultzentren der Christenheit zu heben. Im Pilgerführer tritt dies etwa in Kapitel 4 sehr deutlich zutage, wenn das Hospital von Santa Cristina26 auf dem Somportpass – dem Pyrenäenübergang vor Puente la Reina am Anfang des Camino Francés – in einen engen Zusammenhang gebracht wird mit dem Hospiz zu Jerusalem und demjenigen auf dem Großen St. Bernhard27 in den Walliser Alpen als zentralem Anlaufpunkt für Rompilger. Gleich einer zusammengehörenden Einheit werden sie zu den tribus hospitalibus cosmi, zu loca sancta, ja loca sacrosancta und metaphorisch zu von Gott selbst erschaffenen [t]res columnas valde necessarias ad sustinendos pauperes suos maxime überhöht und so aus der Menge anderer Hospize herausgehoben28. Sie seien kurzum die drei bedeutendsten Pilgerhospize der Welt. Eine metonymische Übertragung auf die entsprechenden Pilgerziele und Heiligenkulte drängt sich geradezu auf. Parallelisiert der Text die drei Beherbergungseinrichtungen in genannter Weise, so postuliert er indirekt eine Gleichrangigkeit zwischen den drei peregrinationes maiores sowie zwischen deren Zielorten Compostela, Rom und Jerusalem29. Dass sie jedenfalls nicht primär um ihrer selbst willen bzw. aus reisepraktischen Erwägungen thematisiert werden, sondern Verweisfunktion besitzen, liegt auf der Hand – denn was kümmert den (von Frankreich nach Compostela reisenden) Jakobspilger ein Hospiz, das auf dem Weg nach Rom oder in Jerusalem liegt?
An anderen Stellen des Liber Sancti Jacobi wird Compostela im Sinne der von Herbers so bezeichneten ‚Theorie der drei sedes (apostolicae)‘ gleichberechtigt neben Rom und Ephesos (wo der Apostel Johannes begraben liegen soll) gestellt30. Diese Theorie basiert auf der Idee einer (vor allem durch Mt 16,13-20 und 20,20-28 sowie Mk 10,35-45 zu begründenden) Vorrangstellung der drei Apostel Petrus, Jakobus und Johannes31. Namentlich im liturgischen ersten Teil und im vierten, der Historia Turpini, werden sie immer wieder in besonderer Weise aus der Schar der übrigen Jünger Christi herausgehoben; an (weiteren) entsprechend deutbaren Belegstellen aus dem Neuen Testament fehlt es den Verfassern nicht32. In drei – vermutlich erst nachträglich zugefügten – Passagen wird der Primat des Aposteltrios schließlich auch geographisch interpretiert und auf ihre sedes übertragen, d. h. auf ihre Missions- und Grabesorte Rom, Compostela und Ephesos33. In der einschlägigsten und ausführlichsten Textstelle – Kapitel 19 des vierten Teiles – werden diese drei Städte sogar ausdrücklich zu den apostolischen Hauptsitzen im irdischen Reich Christi erhoben:
He sunt procul dubio sedes: Ephesus scilicet, quae est ad dexteram in regno terreno Christi, et Compostella quae est ad sinistram, quae videlicet sedes his duobus fratribus filiis Zebedaei in divisione provinciarum contigerunt. Quia ipsi petierant a Domino ut unus ad dexteram in regno eius sederet et alius ad laevam. Tres apostolicas sedes principales prae omnibus sedibus in orbe merito religio christiana venerari praecipue consuevit, Romanam scilicet, Gallecianam et Ephesianam. Sicut enim tres apostolos, Petrum videlicet et Iacobum et Iohannem, prae omnibus apostolis Dominus instituit, quibus sua secreta ceteris plenius, ut in evangeliis patet, revelavit, sic per eos tres has sedes prae omnibus cosmi sedibus reverenda constituit34.

Auch hier wird Compostela mithin zu den wichtigsten Kultzentren der Christenheit gezählt, was in diesem Falle durch die herausgehobene Stellung gerechtfertigt wird, die die beiden Zebedäussöhne gemäß den biblischen Texten unter den zwölf Aposteln einnehmen.
Doch zurück zum Pilgerführer: Wie erläutert, werden in Kapitel 8 – aus der Sichtweise eines französischen Jakobspilgers – die heimischen loca sancta als Wegstationen in die fromme Reise eingegliedert und so dem Zielort Compostela untergeordnet. Dadurch erscheint die geographisch denkbar peripher (beim Kap Fisterra, am ‚Weltende‘) gelegene Apostelstadt symbolisch ins Zentrum der westeuropäischen Sakrallandschaft gerückt35. Und in gewisser Weise resultiert daraus auch – ob dieser Effekt intendiert ist, sei dahingestellt – eine Relativierung der weiten Entfernung, die (französische) Jakobspilger dorthin zurücklegen müssen: So wie nämlich die Heiligtümer Frankreichs in die compostelanische Jakobusverehrung integriert werden, so wird umgekehrt auch Compostela an Frankreich und Mitteleuropa angebunden. Der Kult wird also weit über den eigentlichen Kultort hinaus ausgedehnt bis in die französische Heimat, bis in die vertraute Nähe der potenziellen Pilger. Wer dem seligen Apostel seine Verehrung bezeigen will, beginnt damit – so könnte man zugespitzt sagen – nicht erst an dessen Grab, sondern vor der eigenen Haustür36.
In eine ähnliche Richtung zielen zahlreiche Mirakelerzählungen des zweiten Buches, die ‚beweisen‘, dass Jakobus nicht bloß in Compostela, im Umkreis seiner Gebeine, Wunder vollbringt, sondern überall dort, wo ein frommer Christ ihn um Hilfe anruft, auch und insbesondere in Frankreich, Italien und anderen fernen Ländern, in den Tiefen des Meeres ebenso wie in den Höhen der Berge37. Im berühmten Sermon „Veneranda dies“, Kapitel 17 des liturgischen ersten Teiles, heißt es denn auch ausdrücklich, dass die wundermächtige Präsenz des Apostels keineswegs auf den Ort beschränkt sei, wo seine leiblichen Überreste aufbewahrt würden, ja dass er, allgegenwärtig, in der Ferne sogar umso größere Wunder wirken müsse, weil Gläubige gerade dort am meisten geneigt seien, an seinem Beistand zu zweifeln:
Iure ergo iste Iacobus nuncupatur magnus, qui magna premia dare consuevit ubique omnibus. Unde oritur questio, cur in locis quibus non iacet, miracula facit, sicuti in Gallecia qua corporaliter iacet? Sed si discrecionis sensus inspicitur, cicius videtur. Quia semper ubique presto est sine mora ad adiuvandum periclitantes ac tribulantes sibi clamantes, tam in mari quam in terra. Sic enim de presencia sanctorum martirum legitur: Ubi in suis corporibus sancti martires iacent, dubium non est quod multa valent signa monstrare sicut et faciunt, et pura mente querentibus vera ostendunt miracula. Sed quia ab infirmis mentibus potest dubitari, utrum ne ad exaudiendum ibi presentes sint, ubi constat, quia in suis corporibus non sunt, ibi eos necesse esse maiora signa ostendere, ubi de eorum presencia potest mens infirma dubitare. Quorum vero mens in Deo fixa est, tanto magis habet fidei meritum, quanto eos illic novit et non iacere corpore et tamen non deesse ab exaudicione38.

Um das ferne Apostelgrab näher, den Weg dorthin kürzer erscheinen zu lassen, geht der Pilgerführer zudem bei der zeitlichen Planung der Reise in Kapitel 2 recht ambitiös vor, denn 13 diete für die knapp 800 Kilometer lange Wegstrecke von den Pyrenäen bis nach Santiago de Compostela entsprechen durchschnittlichen Tagesleistungen von etwa 60 Kilometern39. Auf der fünften Etappe, von Nájera nach Burgos, von der es allerdings auch heißt, dass sie mit dem Pferd zurückgelegt werden soll, mutet der Text dem armen Pilger sogar 92 Kilometer zu40. Bedenkt man, dass ein heutiger Pilger bei realistischeren Tagesleistungen von etwa 30 Kilometern für den Camino Francés durchaus vier Wochen einplanen muss, dass ferner sein mittelalterlicher Vorgänger mit sicherlich schlechterer Ausrüstung vielleicht noch etwas länger brauchte und obendrein die Rückreise ebenfalls zu Fuß bewältigen musste, so besteht kein Zweifel daran, wie sehr sich der Autor hier – wohl nicht ohne Absicht – verrechnet hat41. Es ist denn auch von keinem historischen Pilger bekannt, dass er den weiten Weg von Frankreich nach Compostela tatsächlich entsprechend den Vorgaben des Liber Sancti Jacobi in 13 Tagesetappen gelaufen oder geritten wäre42.
Im Ganzen dürfte deutlich geworden sein, dass der Liber Sancti Jacobi die Entfernung des Kultortes Compostela zu relativieren und den Kult selbst in die nahe Umgebung der potenziellen Pilger jenseits der Pyrenäen auszuweiten versucht, (1.) indem er die loca sancta vornehmlich im Südwesten Frankreichs nicht als eigenständige Wallfahrtsziele begreift, sondern als obligatorische Stationen auf dem Weg nach Compostela in die Jakobuswallfahrt eingliedert, (2.) indem er die Wirkungssphäre des wundertätigen Apostels über den Ort seiner leiblichen Präsenz hinaus maximal ausdehnt – ihm eine quasi-göttliche Allgegenwart zuspricht – und schließlich (3.) indem er die Hauptroute durch den Norden Spaniens mit nur 13 Tagesetappen deutlich kürzer erscheinen lässt, als sie in Wahrheit ist. So rücken Jakobus, sein Kult und seine Stadt gedanklich näher an Frankreich heran und erscheinen symbolisch in den Mittelpunkt der westeuropäischen Sakraltopographie gestellt.

2.2.2 Moralische Semantisierung des Raumes

Des Weiteren erweist es sich im Pilgerführer als aufschlussreich, die Wertungen und semantischen Zuschreibungen des Raumes in den Blick zu nehmen. In Kapitel 7 des fünften Buches, einer umfassenden Darstellung der Völker und Landschaften entlang der in Kapitel 1 bis 3 skizzierten vie Sancti Jacobi, scheint es, dass sich die Qualität der natürlichen Umgebung und die Sittlichkeit der Menschen vom Poitou aus – der ersten Gegend, die ausführlich beschrieben und in jeder Hinsicht idealisiert wird, ja abilis et obtima et omni felicitate plena sei1 – nach Südwesten über die Saintonge, Bordeaux, die Landes und die Gascogne mehr und mehr verschlechtern, im Baskenland und in Navarra einen ‚absoluten Tiefpunkt‘ erreichen und sich erst in Kastilien und Galicien wieder etwas verbessern2. Den Abschluss bildet mit dem hochgelobten Compostela, excellentissima, cunctis deliciis plenissima, […] felicior et excelsior cunctis Yspanie urbibus, ein wiederum vollends positiv besetzter Ort3. So wird auch hier eine Parallelität zwischen Anfang und Ende des Weges, zwischen dem Südwesten Frankreichs und der Jakobsstadt konstruiert, die überdies durch die explizite Behauptung einer Sittenähnlichkeit zwischen Galiciern und Franzosen noch forciert wird: Galleciani vero genti nostre gallice magis, pre ceteris gentibus yspanicis incultis, moribus congrue concordantur4.
An der pauschalen Bestimmung der Völker Spaniens als inculti lässt sich bereits ablesen, dass der Pilgerführer – trotz gradueller Unterschiede – den ‚Eingeborenen‘ insgesamt nicht allzu gewogen ist, und tatsächlich richtet sich sein Tadel in Kapitel 7 und zum Teil auch schon in Kapitel 6 vor allem gegen sie. Mit besonderer Feindseligkeit schimpft er auf die Navarresen: Gleichsam als Antithese zu den Poitevinern, die – ganz im Einklang mit der herrlichen Landschaft, die sie bewohnen – reich seien an allen erdenklichen Tugenden (Stärke, Geschicklichkeit im Kampf, Mut, Behändigkeit, Anmut, Schönheit, Eloquenz, Freigebigkeit, Gastfreundschaft)5, werden sie in einer scharfen und von persönlicher Abneigung des Verfassers zeugenden Schmährede als durch und durch lasterhaft charakterisiert, als 
gens barbara, omnibus gentibus dissimilis ritibus et essentia, omni malicia plena, colore atra, visu iniqua, prava, perversa, perfida, fide vacua et corrupta, libidinosa, ebriosa, omni violentia docta, ferox et silvestris, improba et reproba, impia et austera, dira et contentiosa, ullis bonis inculta, cunctis viciis et iniquitatibus edocta, Getis et Sarracenis consimilis malicia, nostre genti gallice in omnibus inimica. Pro uno nummo tantum perimit Navarrus aut Basclus, si potest, Gallicum. In quibusdam horis eorundem, in Biscagia scilicet et Alava, dum Navarri se calefaciunt, vir mulieri et mulier viro verenda sua ostendunt. Navarri etiam utuntur fornicatione incesta pecundibus: seram enim Navarrus ad mule sue et eque posteriora suspendere dicitur, ne alius accedat sed ipse. Vulve etiam mulieris et mule basia prebet libidinosa. Quapropter ab omnibus peritis sunt corripiendi Navarri6. 

Die Navarri impii, wie sie im Liber Sancti Jacobi auch andernorts mit festem Epitheton bezeichnet werden7, erscheinen in diesem Passus als summa vitiorum, als Verkörperung aller schlechten menschlichen Eigenschaften und schweren Sünden (Mord, Wollust, Unzucht mit Frau und Maultier etc.) – ein Eindruck, der insbesondere durch reduzierende Vergleiche mit ‚unreinen‘ Tieren wie Hunden und Schweinen oder ‚ungläubigen‘ Völkern wie den Geten und Sarazenen sowie durch die unverblümt-bildhafte Beschreibung der obszönen Handlungen, an denen sie sich angeblich ergötzen, noch gesteigert wird8. Selbst ihren Namen legt der Pilgerführer den Navarresen durch eine volksetymologische (nur auf klanglicher Ähnlichkeit basierende) Herleitung zum Nachteil aus: Navarrus interpretatur ‚non verus‘, id est non vera progenie aut legitima prosapia generatus9. Die Basken unterschieden sich nicht wesentlich von den Navarresen, sie hätten lediglich eine hellere Haut10. Kastilien, hier gleichgesetzt mit tellus Yspanorum, sei ebenfalls hominibus malis et viciosis plena, und auch die Galicier, obgleich sie sich durch ihre Ähnlichkeit mit den Franzosen von den anderen, ‚unkultivierten‘ Völkern der Halbinsel positiv abhöben, seien keineswegs frei von Laster, werden sie doch als iracundi et litigiosi getadelt11. 
Die Schlechtigkeit der Menschen in diesen Gegenden wird im Pilgerführer durch warnende Berichte über Betrug und Frevel noch verdeutlicht: Bei dem kleinen Ort Lorca, an einem Rivus Salatus, „Salzbach“, genannten Gewässer, sei der Autor mit seinen Begleitern – so erzählt er in Kapitel 6 – zwei messerschleifenden Navarresen (!) begegnet, die ihnen das todbringende Wasser in böser Absicht zum Trinken empfohlen hätten; als dann zwei ihrer damit getränkten Pferde verendet seien, hätten die beiden Gauner sie auf der Stelle gehäutet12. In Kapitel 7 warnt der Autor – um noch ein weiteres Beispiel zu nennen –, dass in mehreren baskischen Orten nahe des Cisapasses habgierige Zöllner das Doppelte dessen an Tribut erhöben, was ihnen zustehe, und es Reisenden nötigenfalls auch gewaltsam entrissen. Dabei missachteten sie das Gebot, Pilger frei passieren zu lassen und nur von Handeltreibenden Wegegeld zu nehmen13.
Zieht man andere Teile des Liber Sancti Jacobi hinzu, so erweitert sich das Spektrum der Gauner und Betrüger, die auf den Wegen nach Compostela ihr Unwesen treiben, noch beträchtlich. In Kapitel 17 des ersten Teiles etwa, der bereits erwähnten Predigt „Veneranda dies“, die höchst wahrscheinlich aus derselben Feder stammt wie der Pilgerführer14, entfaltet der Verfasser eine regelrechte Typologie der auf Pilger spezialisierten Missetäter und geht ausführlich auf ihre üblichen Tricks und Schliche ein: Räuber und Mörder, simonische Kleriker, Heuchler, böse Wirte und Herbergsvermittler, lüsterne Dirnen, betrügerische Kaufleute und Gewürzhändler, unredliche Geldwechsler, diebische Küster – und dergleichen noch viele mehr15: Omnis iniquitas et omnis fraus habundat in sanctorum itineribus16. Movens ihres frevelhaften Tuns ist stets avaritia, die Gier nach der Habe der Pilger. Die Jakobswege erscheinen beherrscht von Betrug und Sünde, von Gefahren für Leib und Seelenheil. Exemplarisch finden sich einige der hier umrissenen Typen anschließend in den 22 Mirakelerzählungen des zweiten Buches wieder17.
Mit den Eigenschaften und der sittlichen Qualität der Menschen korrespondiert vielfach die natürliche Qualität der Landschaften, die sie bewohnen. Insbesondere bei den beiden Extremen – dem Poitou als Hort alles Guten, dem Baskenland und Navarra als Sammelplatz der Sünde – erscheint dies unübersehbar. So ist es wohl kaum Zufall, dass in Kapitel 6 die schlechten, todbringenden Gewässer ohne Ausnahme im Land der lasterhaften Navarresen verortet werden und es ausdrücklich heißt, man solle auf den Verzehr von Fischen aus den Flüssen zwischen Estella und Logroño (was einem Großteil des Weges auf navarresischem Boden und den ersten Meilen im damals zu Kastilien gehörenden Gebiet der Rioja entspricht) tunlichst verzichten18. In Kapitel 7 beschränkt sich die Beschreibung Navarras auf den zwar positiven, doch äußerst spärlichen Vermerk, dass es als felix pane et vino, lacte et peccoribus gelte, woran sogleich die demgegenüber auffallend wortreiche vituperatio der einheimischen Bevölkerung anschließt19. Das Land der Basken (der Teil jenseits der Pyrenäen), die wiederholt im selben Atemzug mit den Navarresen genannt werden und ihnen ähnlich seien, stellt sich bezeichnenderweise als rau und unwirtlich dar, reich an Bergen, Wäldern und Wildnis, arm an Brot, Wein und jeglicher Nahrung20. Es sei ferox et silvestris et barbara und wird insofern mit den gleichen Worten charakterisiert wie die Basken selbst, an denen der Pilgerführer ebenfalls ihre ferocitas und ihre lingua barbara hervorhebt21. Lediglich in Kastilien nimmt der Pilgerführer einen deutlichen Kontrast zwischen Mensch und Landschaft wahr: Nur reines und mildes Wasser fließe hier, und alles sei im Überfluss vorhanden: Gold, Silber, wertvolle Tuche, Pferde, Brot, Wein, Fleisch, Fisch, Milch und Honig, doch die Menschen seien, wie erwähnt, schlecht und lasterhaft22. In Galicien schließlich greift wieder eine gewisse Entsprechungsbeziehung: So wie das Urteil über die Galicier – den Franzosen nicht unähnlich, aber jähzornig und streitlustig –, so fällt auch das über ihr Land mit Einschränkungen positiv aus: An landwirtschaftlichen Erzeugnissen (Roggenbrot, Apfelwein, Milch, Honig, Fisch) und Reichtümern (Gold, Silber, Tuche, Felle) fehle es nicht, doch an manchem (Weizenbrot und Wein) herrsche eine gewisse Knappheit23. Die Beschreibung der herrlichen Naturlandschaft – nemorosa fluminibusque pratis et malariis obtimis, fructibusque bonis et fontibus clarissimis apta, urbibus et villi et segetibus rara – erscheint fast am alten Topos des locus amoenus orientiert24.
Insgesamt lässt der Pilgerführer in Kapitel 6 und 7 mit seinem Fokus auf die Gefahren und Mühsalen der Reise ein eher negatives Spanienbild entstehen, das sich nach Westen hin – in Richtung Compostela – mit sich bessernder Wasserqualität und zunehmendem Reichtum an Naturschönheit, Nahrung und wertvollen Gütern aufhellt. Zentrales Negativum sind die Bewohner der Iberischen Halbinsel, die allesamt schlecht und lasterhaft seien, mit gewissen Konzessionen nur an die gesitteteren Galicier. Sprachlich scheinen die Geringschätzung Spaniens und die relative Privilegierung Galiciens nicht zuletzt darin Ausdruck zu finden, dass das Toponym Yspania im gesamten Liber Sancti Jacobi weitgehend vermieden und der Apostel Jakobus konsequent als patronus Gallecie – nie Yspanie – apostrophiert wird25.
Die Apostelstadt nimmt in diesem Zusammenhang eine Sonderstellung ein; sie rückt durch die oben analysierten Verfahren ideell in die Nähe des positiv gezeichneten Südwestfrankreichs und erscheint – an keiner Stelle getadelt, immerzu nur gelobt – wie ein vollkommener Gegen-Ort, der vor der verworfenen Kontrastfolie der zu ihr führenden Wege umso heller und herrlicher erstrahlt. Diesen Eindruck bestätigt schließlich auch die in Kapitel 9 enthaltene descriptio urbis, die Compostela – wie nun zu zeigen sein wird – durch verschiedene Darstellungsmittel gezielt zu Heiligkeit und ästhetischer Perfektion stilisiert, während sie Betrug und Frevel, lasterhafte Gestalten und überhaupt Profanes weitgehend ausspart26. Im Gegenteil, ist die Stadt doch – wie im Liber Sancti Jacobi mehr als einmal betont wird – ein Ort, wo durch die Wunderkraft des Apostels nicht nur Notleidenden geholfen, sondern auch Sünder und Verbrecher zu Tugend und Rechtschaffenheit bekehrt werden:
Multi enim ierunt illuc [d. h. nach Compostela] pauperes, qui postea efficiuntur felices, multi debiles postea sani, multi dissidentes postea concordes, multi iniqui postea pii, multi libidinosi postea casti, multi seculares postea monachi, multi avari postea largi, multi feneratores postea sua largientes, multi superbi postea mites, multi mendaces postea veraces, multi aliena spolia rapientes postea vestes suas pauperibus tribuentes, multi periuri postea legales, multi falsitatem iudicantes postea veritatem asserentes, multe steriles postea parturientes, multi perversi postea iusti, Deo donante, efficiuntur. Ecce illa urbs Compostelle sacra facta est per beati Iacobi suffragia, salus fidelium, presidium veniencium in eam27.
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