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Cervantes’ Don Quijote und die Vertreibung der
Morisken.

Zur verborgenen kulturellen Vielstimmigkeit im Ro-
man des Siglo de Oro

In Cervantes’ Roman Don Quijote weisen die Abenteuer des Helden eine
subtile und vielstimmige Erzahlstruktur® auf. So besteht eine Besonderheit
von Don Quijotes Lebensentwurf als fahrender Ritter darin, dass er mit
den ihm begegnenden Personen in einen Dialog tritt und sie mit einer
spezifischen Fremdheit konfrontiert, womit er ihr einheitliches (,,monolo-
gisches“) Weltbild subvertieren und auf eine Vielfalt hin 6ffnen mochte.
Aus diesem Grund iibernimmt Don Quijote mitunter eine gesellschaftskri-
tische Funktion, zumal er wihrend seiner Dialogisierungsbemiihungen
immer wieder auf Unverstindnis trifft und somit wiederum soziale For-
men der Ungastlichkeit offenlegen kann, welche sich in einer ablehnenden,
bis gewaltsamen Haltung gegeniiber dem Fremden artikulieren.

Eine besondere Brisanz erhélt diese Abenteuerstruktur, wenn man die
historischen Hintergriinde des Siglo de Oro, in dem Cervantes’ Roman
erschienen ist, beriicksichtigt. Gemeint ist der repressive Umgang mit den
ethnischen Minderheiten, der aus den Bestrebungen des christlichen Spa-
niens resultierte, sich aller vermeintlich ,fremder Einfliisse zu entledigen
und eine kulturelle wie religiose Homogenitét herzustellen. Die einschnei-
dendsten Ereignisse, die in diesem Zusammenhang zu nennen wéren, sind
der Abschluss der Reconquista (die Wiedereroberung der iberischen Halb-
insel) im Jahre 1492, sowie im gleichen Jahr die Vertreibung der Juden

1 Vgl. diesbeziiglich auch Gerhard Poppenberg: Das Buch der Biicher. Zum metapo-
etischen Diskurs des Don Quijote, in: Miguel de Cervantes’ Don Quijote. Explizite
und implizite Diskurse im Don Quijote, hg. v. Christoph Strosetzki. Berlin: Erich
Schmidt 2005 (= Studienreihe Romania Band 22). S. 195-204.
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durch das Alhambra-Edikt, die folgende Zwangskonversion der in Spanien
gebliebenen Juden und Mauren und die ab dem Jahre 1609 erfolgende
Zwangsausweisung der Morisken.2

Mit der Geschichte des Morisken Ricote wird im zweiten Teil des Don
Quijote explizit die damals hochst aktuelle und umstrittene Problematik
der Moriskenvertreibung aufgegriffen. Die Schilderung von Ricotes
Schicksal als Vertriebener, der seine Heimat und seine Familie verloren
hat, erregt nicht nur Mitleid. Vielmehr wird durch seine hybride Identitét,
d.h. durch seine gleichzeitige Partizipation an mehreren Kulturen, die
Vorstellung einer in sich geschlossenen (spanischen) Kultur massiv in
Frage gestellt, wodurch die Ausweisungspraxis jegliche Legitimitét verliert
und ihr machtpolitischer Charakter deutlich wird.3 Wenn man die komple-
xe Konstruktion der verschiedenen narrativen Ebenen des Don Quijote
naher untersucht, lasst sich zumindest implizit ein positiver Gegenentwurf
ablesen, der die kulturelle Heterogenitdt Spaniens beriicksichtigt und die
verschiedenen Kulturen in einen Dialog miteinander bringt. Gerade durch
die Episode des Manuskriptfundes auf dem Markt von Toledo (DQ I, Cap.
8-9) wird deutlich, dass die Geschichte von Don Quijote, die innerhalb der
Romanfiktion von dem christlichen ,,segundo autor“4 herausgegeben wird,
auf dem Manuskript des arabischen Historiographen Cide Hamete Benen-
geli und der Ubersetzung eines Morisken beruht. Damit wird ein differen-
ziertes Bild eines regen Kulturaustausches gezeichnet, welcher im spani-
schen Siglo de Oro — trotz der Vereinheitlichungsbemiihungen von Seiten
der katholischen Herrscher — bestanden hat.

Der Hispanist Wolfgang Matzat bringt die Uberlegung ins Spiel, dass
sich der moderne Roman insbesondere unter den historischen Bedingun-
gen des Siglo de Oro entwickeln konnte.5 Fiir seine Argumentation bezieht
er sich auf die gattungstheoretischen Uberlegungen Michail Bachtins, der

2 Vgl. Gerhard Poppenberg: Siglo de Oro, in: Spanische Literaturgeschichte, hg. v.
Hans-Jorg-Neuschifer. Stuttgart und Weimar: Metzler 2006. S. 69-123, hier S. 69.
3Vgl. Hans-Jorg Neuschéfer: Cervantes und der Roman des Siglo de Oro, in: Spani-
sche Literaturgeschichte. Stuttgart und Weimar: Metzler 2006. S. 123—151, S. 131.

4 Miguel de Cervantes Saavedra: Don Quijote de la Mancha. Edicion del Instituto
Cervantes. Dirigida por Francisco Rico. 2 Vol. con un CD. Barcelona: Instituto
Cervantes 1998 (= Biblioteca clasica Vol. 50). [zuerst 1605, 1615], im folgenden
Sigle DQ 1, Cap. 8, S. 104.

5 Vgl. Wolfgang Matzat: Dialogizitit und Marginalitiat im Roman des Siglo de Oro,
in: Sonderwege in die Neuzeit. Dialogizitdt und Intertextualitit in der spanischen
Literatur zwischen Mittelalter und Aufklarung, hg. v. Wolf-Dieter Lange und Wolf-
gang Matzat. Bonn: Romanistischer Verlag 1997. S. 67-82, hier S. 67.
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den Roman als dialogische Gattung bestimmt, da dieser aufgrund seiner
»dezentralisierenden, zentrifugalen Krifte“¢ sich von einem einzigen ,ver-
bal-semantischen Zentrum der ideologischen Welt“7 16st und stattdessen
eine Vielfalt an Redeweisen und Weltsichten ermdéglicht. Somit wird der
Roman zu einem Kontaktraum, in dem periphere Standpunkte nicht mehr
als etwas Nachrangiges gegeniiber dem Zentrum angesehen werden, son-
dern eine Neuverhandlung der bestehenden Ordnung herbeifithren. Eine
dhnliche Konstellation entdeckt Matzat in der ,spanische[n] Kultur des
Siglo de Oro“® wieder, welche ,aufgrund der europiischen Randlage und
der historischen Umsténde der Reconquista und Conquista [...] besonders
durch die Begegnung unterschiedlicher Kulturen geprégt“o war. Allerdings
stand diese Alteritatserfahrung im Konflikt mit dem Bestreben der katholi-
schen Herrscher nach einer kulturellen Homogenitdt. Doch gerade diese
konflikthafte Situation, in der marginalisierte Positionen trotz Widerstand
und Assimilierungsdruck eine eigenstindige Stimme herausbildeten, be-
giinstigte die Entstehung des Romans als dialogische Gattung. Fiir diese
Entwicklung nennt Matzat den Don Quijote als idealtypisches Beispiel:
»Cervantes’” Roman konnte somit als Beispiel dafiir gelesen werden, wie
kulturgeschichtliche Marginalitdt zum Ermoglichungsmoment gattungsge-
schichtlicher Evolution wird.“0

1. Der historische Kontext des Siglo de Oro:

Eine Besonderheit der spanischen Kultur besteht darin, dass sie ihre ,,Her-
kunft der kreativen Vernetzung unterschiedlicher (arabischer, jlidischer,
christlicher, indianischer) Lebens- und Imaginationswelten“ verdankt,
was aus der europdischen Randlage der iberischen Halbinsel resultierte,
die gerade den pragenden Kontakt und Austausch der verschiedenen Kul-

6 Michail Bachtin: Das Wort im Roman, in: ders.: Die Asthetik des Wortes, hg. v.
Rainer Griibel. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1979. S. 154-300. [zuerst 1934-1935],
hier S. 166.

7 Ebd. S. 251.

8 Wolfgang Matzat: Dialogizitdt und Marginalitiat im Roman des Siglo de Oro. S. 68.
9 Ebd. S. 68.

10 Ebd. S. 81.

11 André Stoll: Zur Einfiihrung, in: Sepharden, Morisken, Indianerinnen und ihres-
gleichen. Die andere Seite der hispanischen Kulturen, hg. v. André Stoll, Bielefeld:
Aisthesis 1995. S. 7—17, hier: S. 7.



Cervantes’ Don Quijote und die Vertreibung der Morisken 101

turen ermoglicht hat. Allerdings ist im Laufe der Jahrhunderte, insbeson-
dere in dem Zeitraum von 1492 bis 1614 (Vertreibung der Juden und Mori-
sken), von den katholischen Herrschern daran gearbeitet worden, die ,,ge-
nuine Vielstimmigkeit radikal aus dem Kollektivgedachtnis zu verban-
nen“2, sodass letztlich in der Geschichtsschreibung nur das Bild eines rein
christlichen Staates iibrig blieb. Um diese ‘Siegergeschichte’, welche das
vermeintlich ,Fremde“ aus dem Uberlieferungszusammenhang der spani-
schen Kultur ausgeschlossen hat, aufzubrechen, ist in der neueren For-
schung ein sehr differenziertes Bild des spanischen Mittelalters gezeichnet
worden, in dem die Angehdrigen der drei monotheistischen Religionen in
Koexistenz und gegenseitiger Toleranz gelebt haben, wenngleich das Zu-
sammenleben natiirlich nicht frei von Konflikten und Auseinandersetzun-
gen geblieben ist.3 Als sehr beachtenswerte Leistung dieser interkulturel-
len Begegnung ist die sogenannte Ubersetzerschule von Toledo zu nennen,
die im 13. Jahrhundert von Alfons X., der den Beinamen EIl Sabio (der
Weise bzw. der Gelehrte) tragt, protegiert wurde. Sie stellte einen Ort der
kulturiiberschreitenden Offenheit dar, weil gerade durch die Mehrspra-
chigkeit der Ubersetzer ein gegenseitiges Verstindnis geférdert wurde, was
somit auch zu einer gegenseitigen Beeinflussung der verschiedenen Kul-
turbereiche gefiihrt hat.»4

Bis ins Spatmittelalter wurden die jlidischen und muslimischen Minori-
tiaten in den christlichen Konigreichen Kastilien und Aragén geduldet.
Thnen wurde zwar das Recht einer freien Religionsausiibung zugesichert,
doch blieben sie in der Gesellschaft weitestgehend marginalisiert, was zu
einer Segregation fiihrte. Sie lieBen sich in eigenen Gebieten und Vierteln
nieder, in denen sie ,Synagogen, Moscheen, Bader und eigene Schlacht-
platze“ss errichteten, um gemiaf den Vorschriften ihrer Religion zu leben.
Doch diese Atmosphire der Toleranz wich ab dem 14. Jahrhundert mit
dem Auftreten von Pestepidemien und Hungersnéten einer stark antijiidi-
schen Einstellung der christlichen Bevolkerung, die in den Juden schnell
einen Siindenbock fiir diese Katastrophen fanden. Durch das wachsende

12 Ebd. S. 7.

13 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. Geschichte und Kultur. Miinchen: C.
H. Beck 2007. S. 7—9.

14 Vgl. André Stoll: Zur Einfiihrung. S. 7.

15 Christian Windler: Religiose Minderheiten im christlichen Spanien, in: Kleine
Geschichte Spaniens, hg. v. Peer Schmidt. Stuttgart: Reclam 2002. S. 105—-122, hier
S. 105.
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Misstrauen und die sich verfestigenden Vorurteile (Teufelsbiindnis, Brun-
nenvergiftungen, Ritualmorde) eskalierte die Situation, sodass es zu ge-
waltvollen Ausschreitungen gegeniiber den jiidischen Minderheiten kam.
Um diesen Pogromen und weiteren Verfolgungen zu entgehen, entschie-
den sich viele Juden gegen Ende des 14. und Anfang des 15. Jahrhunderts
fiir eine Konversion zum Christentum. Dies fiihrte jedoch nicht zu dem
erhofften Resultat, da ihre Assimilation von starken Widerstéanden beglei-
tet wurde.'® Weil die Conversos (die konvertierten Juden) nicht nur im
Handel und Finanzwesen, sondern durch ihren Glaubensiibertritt auch
zunehmend in der Kirche, den Stadten und den offiziellen Verwaltungen
hohe Positionen einnahmen, waren sie erneut der Feindseligkeit der alt-
christlichen Bevolkerung ausgesetzt. Man machte ihnen zum Vorwurf, dass
sie ihrem jiidischen Glauben nie abgeschworen hitten und deshalb mit
dem unrechtmiBigen Ausiiben dieser wichtigen Amter die christliche Ge-
meinschaft von innen aushohlten.’” Aus einem solchen Klima des Neids,
Misstrauens und der Vorurteile entstand gegen Ende des 15. Jahrhunderts
die Vorstellung ,von der Blutreinheit (limpieza de sangre) als Vorausset-
zung fiir die Ausiibung von Amtern in den Stiidten und der Inquisition
sowie fiir die Zulassung zu Universitdten, Ritterorden, Kirchenpfriinden
oder Ziinften.“8 Diese Entwicklung fiihrte letztlich dazu, dass die Vertrei-
bung aller Juden, die sich einer Konversion und dem Assimilierungsdruck
widersetzten, im Jahre 1492 von den Katholischen Konigen, Ferdinand II.
von Aragbén und Isabella I. von Kastilien, beschlossen wurde. Zufluchts-
statten fanden die sephardischen Juden vor allem im osmanischen Reich,
Nordafrika, Portugal und in den Niederlanden.9

Neben der Vertreibung der Juden durch das Alhambra-Edikt fanden im
selben Jahr noch weitere einschneidende Ereignisse statt, die darauf ziel-
ten, eine territoriale wie religiose Einheit zu stiften und gleichzeitig den
Aufstieg Spaniens zu einer bestimmenden politischen und wirtschaftlichen
Macht in Europa voranzutreiben, sodass das Jahr 1492 ,eine bedeutende
Zasur in der Geschichte der iberischen Halbinsel“20 darstellt. Diese epo-

16 Vgl. ebd. S. 106—107.

17 Vgl. ebd. S. 108-110.

18 Ebd. S. 110.

19Vgl. ebd. S. 111.

20 Friedrich Edelmayer: Die spanische Monarchie der Katholischen K6nige und der
Habsburger (1474 — 1700), in: Kleine Geschichte Spaniens, hg. v. Peer Schmidt.
Stuttgart: Reclam 2002. S. 123—207, hier S. 135.
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chale Wende ist ganz eng an den Abschluss der Reconquista durch die
Katholischen Kénige mit der Eroberung Granadas gekniipft. Damit wurde
die fast 800 Jahre andauernde muslimische Vorherrschaft (710 bis 1492)
auf der iberischen Halbinsel beendet.2! Somit konnte sich Spanien durch
diese Wiedereroberung als eine vermeintlich christliche Ganzheit konstitu-
ieren, wenngleich die muslimische Tradition noch nicht vollkommen ver-
schwand, sondern noch iiber ein Jahrhundert bis zur Vertreibung der Mo-
risken im Jahre 1609 prasent blieb. Als wichtige Voraussetzung fiir diese
vollkommene Vereinigung Spaniens muss die EheschlieBung Ferdinands
II. von Aragdn mit Isabella I. von Kastilien im Jahre 1469 angesehen wer-
den, weil dadurch die beiden Konigreiche zusammengeschlossen und so
die Grundlage fiir den militidrischen Sieg iiber Granada geschaffen wurde.2>
Ins gleiche Jahr wie das Ende der Reconquista fillt die Entdeckung der
Neuen Welt durch Christoph Columbus, der eigentlich nach einem Seeweg
in westlicher Richtung nach Indien gesucht hatte. Doch Spaniens Stellung
als filhrende Macht in Europa driickte sich nicht nur in politischer Hin-
sicht und dem Expansionserfolg aus, sondern auch auf kultureller Ebene,
weil erkannt wurde, dass es von Vorteil ist, wenn das groBe Reich auch
durch eine gemeinsame Sprache geeint wird. So verwundert es nicht, dass
1492 die erste Grammatik des Kastilischen erschien, welche von Antonio
Nebrija verfasst wurde.23

Mit dem Sieg der katholischen Konige iiber Granada verschoben sich
zwar die Machtverhaltnisse und offiziell gab es keinen muslimischen Herr-
schaftsbereich mehr auf der iberischen Halbinsel, doch trotzdem versiegte
die Tradition der Muslime nicht, weil man ihnen bei ihrer Kapitulation
einige Rechtssicherheiten garantierte: ,Freiheit der Religionsausiibung,
eine eigenstandige Gerichtsbarkeit, keine Strafe fiir Konvertiten in beider-
lei Richtungen, keine Bestrafung fiir die Teilnahme am Krieg, Generalam-
nestie.“24 Doch diese Toleranz gegeniiber den Muslimen wihrte nicht lan-
ge, sodass Diskriminierungen zunahmen und die ihnen zugestandenen
Rechte immer haufiger verletzt wurden, wodurch es in den Jahren 1499 —
1501 zu Aufstinden von Seiten der Muslimen Granadas kam, die niederge-
schlagen wurden. Diese Revolten verschirften nur noch die repressive

21 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 7.

22 Vgl. Friedrich Edelmayer: Die spanische Monarchie der Katholischen Kénige und
der Habsburger (1474-1700). S. 123—126 u. 135—136.

23 Vgl. Gerhard Poppenberg: Siglo de Oro. S. 73-74.

24 Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 58.
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Haltung der kirchlichen Autoritit, was darin miindete, dass im Jahre 1502
nicht nur die aufstandischen Muslime des Konigreichs Granadas, sondern
auch die in ganz Kastilien durch das konigliche Edikt vor die Wahl gestellt
wurden, sich entweder taufen zu lassen und damit den christlichen Glau-
ben anzunehmen, oder Spanien verlassen zu miissen.2s Demgegeniiber
konnten die so genannten Mudéjares (die unter christlicher Herrschaft
lebenden Muslime) in dem Konigreich Aragoén fiir einen lingeren Zeitraum
frei ihren Glauben ausiiben, bevor auch sie sich aufgrund des im Jahre
1525/26 von Karl V. erlassenen Befehls zur Zwangstaufe mit der Alternati-
ve, Konversion oder Exil, auseinandersetzen mussten. Die in Aragdn le-
benden Mudéjares wurden gegeniiber denjenigen in Kastilien deshalb mit
einer zeitlichen Verzogerung von mehr als 20 Jahren zur Konversion ge-
zwungen, weil sich die christlichen Gutsbesitzer fiir sie eingesetzt haben,
wenn auch auf lange Sicht gesehen vergebens. Immerhin stellten die
Mudéjares etwa ein Drittel der Gesamtbevolkerung in Aragdén dar, weshalb
sie eine unentbehrliche Arbeitskraft fiir die Gutsherren waren, welche
natirlich ein Interesse daran hatten, dass die Landwirtschaft nicht auf-
grund eines Aufstandes der Muslime zum Erliegen kdme.26

Unter dem Druck des koniglichen Edikts von 1525/26 entschieden sich
die meisten Muslime zur Konversion, wobei sie den angenommenen
christlichen Glauben nur oberflachlich praktizierten und heimlich an den
Glaubensvorschriften des Islams festhielten. Es bildete sich also eine neue
soziale Gruppe heraus, die es bisher auf der iberischen Halbinsel noch
nicht gegeben hatte. Die Mudéjares wurden zu Morisken (,kleinen Mau-
ren®), d.h. zu ,getauften Christen maurischer Herkunft, [die] als solche [...]
der christlichen Gerichtsbarkeit, insbesondere der Inquisition“?” unter-
standen. Normalerweise gilt der Glaubensiibertritt von dem Islam zu einer
anderen Religion nach der islamischen Rechtsauffassung als eine unver-
zeihliche Handlung, fiir die der Apostat sowohl in der diesseitigen als auch
jenseitigen Welt mit unvorstellbaren Qualen bestraft wird. Allerdings be-
steht die Ausnahme, dass es den Muslimen unter der Bedingung erlaubt
ist, sich zu verstellen und die rituellen Handlungen der anderen Religion
zu befolgen, wenn sie nur so ihr Leben retten oder sie sich den Repressio-

25 Vgl. Christian Windler: Religiose Minderheiten im christlichen Spanien. S. 111-
112.

26 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 61-62.

27 Ebd. S. 59.
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nen der Herrschenden entziehen konnen, aber dabei im Herzen weiter
dem Islam treu ergeben sind.28 Hieraus entwickelte sich eine ausgeprigte
Dissimulationspraxis der Morisken, wodurch sie gerade diejenigen Prakti-
ken (zumindest duBerlich) nachahmten, die dem Islam entgegengesetzt
bzw. in ihm verboten waren, wie dem Niederknien vor christlichen Statuen
und Heiligenbildern, dem Trinken von Wein und dem Verzehr von
Schweinefleisch.29 Dass eine erzwungene Taufe natiirlich nur einen vorge-
tauschten Glaubenswechsel und nur eine scheinbare Praktizierung der
christlichen Rituale bei den Morisken hervorrufen wiirde, diirfte auch den
christlichen Herrschern eingeleuchtet haben, weshalb sie die Inquisition
mit der Aufgabe der Glaubensiiberpriifung der Konvertiten beauftragt
haben, um die religiése Einheit innerhalb des spanischen Reichs sicherzu-
stellen. Bei dieser Uberpriifung stellte die #uBerliche Ausfiihrung der
christlichen Handlungsweisen kein zureichendes Kriterium fiir die Zuge-
horigkeit zum christlichen Glauben dar, vielmehr musste die Gesinnung
stimmen.3° Durch diesen Versuch der Inquisition, das Innerste eines Men-
schen zu kontrollieren, wird sie zu einer Disziplinarmacht3:, die die Norm
iiberhaupt erst setzt, an der sich die Morisken auszurichten haben. Dass
eine solche Uberpriifung der Gesinnung iiberhaupt mit absoluter Gewiss-
heit ausgefiihrt werden kann, ist jedenfalls sehr zweifelhaft, weshalb die
Bestrafung bei vermeintlicher Abweichung nur als ein Akt der Willkiir
erscheint, der lediglich die Machtposition festigen soll.32 Es ist allerdings
wichtig zu erwihnen, dass die Inquisition zwar von den christlichen Herr-
schern eingesetzt wurde, sie aber damit lediglich auf die lokalen Bediirfnis-

28 Vgl. Christian Windler: Religiose Minderheiten im christlichen Spanien. S. 115.

29 Insbesondere durch die Schinkenprobe wurde iiberpriift, ob die Morisken noch
ihrem alten Glauben anhingen oder nicht. Denn nur wer das Schweinefleisch ver-
zehrte und damit scheinbar gegen die Verbote des Islams verstie, konnte diese
Glaubensiiberpriifung erfolgreich bestehen. In Cervantes’ Don Quijote wird mehr-
fach auf diese Dissimulationspraxis ironisch angespielt. Eine prominente Stelle
dafiir findet sich im 9. Kapitel des ersten Teils, als die Geschichte vom Manuskript-
fund erzdhlt wird und der moriskische Ubersetzer iiber eine Bemerkung am Rand
des Manuskriptes lacht. Dort ist ndmlich vermerkt, dass Dulcinea von Toboso ein
sehr geschicktes Handchen fiir das Einsalzen von Schweinefleisch besessen haben
soll.

Vgl. Horst Weich: Cervantes’ Don Quijote. Meisterwerke kurz und biindig. Miin-
chen: Pieper 2001. S. 60—61.

30 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 59—60.

31 Der Begriff stammt aus: Michel Foucault: Uberwachen und Strafen. Die Geburt
des Gefangnisses. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 2008.

32 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 61—62.
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se der altchristlichen Gesellschaft reagierten. In den Stadten und Gemein-
den, in denen sich der Kontakt zwischen der altchristlichen Bevolkerung
und den Morisken mehrte, bildete sich namlich bei den Altchristen eine
starke Aversion gegeniiber den Assimilationsbestrebungen der Morisken
aus, die allerdings nicht vollkommen ihre bisherige Tradition aufgaben —
es wiederholte sich in dhnlicher Weise eine Situation, wie sie bereits schon
vor einem Jahrhundert gegeniiber den Conversos bestanden hatte.33 Aus
dieser Abneigung der Altchristen gegeniiber den Morisken resultierten
zahlreiche Denunziationen, die die Inquisition tiberhaupt erst aktiv werden
lieBen. Sie war vor allem durch die so genannten familiares, die geheimen
Vertrauten und Spitzel in den Gemeinden, im Alltagsleben duBerst prasent
— ihre Anzahl wird gegen Ende des 16. Jahrhunderts auf fast 20.000 bezif-
fert.34

Die Situation der Morisken verschlechterte sich im Jahre 1556 sehr, weil
mit der Thronbesteigung Philipps II., der Sohn Karl V., ein streng katholi-
scher Herrscher an die Spitze der Macht gelangte, der den bisher erfolglo-
sen Bemiihungen zur echten Konversion der Morisken mit rigiden Mitteln
entgegenzuwirken versuchte, um endlich eine religiose Einheit herzustel-
len. Um die Morisken vollkommen zu assimilieren, wurden sie durch Er-
lasse gezwungen, auf ihre Kleidung, Reinigungs- und Schlachtrituale sowie
die arabische Sprache (sei es im Koran, anderen Schriftstiicken oder der
alltdglichen Kommunikation) zu verzichten, und sich nur noch nach der
kastilischen Kleidungs- und Handlungsweise zu richten und sich der kasti-
lischen Sprache zu bedienen.ss Die Hirte, mit der diese Mafnahmen
durchgefiihrt wurden, erwies sich als politisch héchst unvorteilhaft. Die
ohnehin angespannte Situation eskalierte, als eine Vielzahl von Morisken
zwangsenteignet wurden, weil sie angeblich nicht nachweisen konnten,
dass sie die Eigentiimer der von ihnen genutzten landwirtschaftlichen
Flachen waren. Die Morisken nahmen diese Unterdriickung in religioser,
kultureller und wirtschaftlicher Hinsicht nicht mehr hin, sodass es 1568 in
Granada zu einem Aufstand kam, der ganze zwei Jahre andauerte und erst
von Don Juan de Austria mit einer groen Armee niedergeschlagen wer-

33 Vgl. Christian Windler: Religiése Minderheiten im christlichen Spanien. S. 117.

34 Vgl. Gerhard Poppenberg: Siglo de Oro. S. 91.

35 Vgl. Susanne Lange: Nachwort, in: Miguel de Cervantes Saavedra: Der geistvolle
Hidalgo Don Quijote von der Mancha II. Herausgeben und iibersetzt v. Susanne
Lange. Miinchen: Carl Hanser 2008. S. 710—780, hier S. 717 u. 720.
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den konnte.3¢ Damit Granada nicht mit einem groBen Heeresaufgebot
besetzt bleiben musste, fand Ende 1570 eine weitreichende Umsiedlungs-
politik statt, sodass die Morisken Granada verlassen mussten und in klei-
nen Gruppen iiber die iberische Halbinsel zerstreut wurden.3” Ein weiterer
Grund fiir diese MaBBnahme bestand darin, dass sich die Morisken so bes-
ser kontrollieren lieBen, wodurch ein erneuter Aufstand verhindert werden
sollte. Zudem sollte die vermeintliche Gefahr der Morisken gebannt wer-
den, die sie als angebliche Verbiindete des Osmanischen Reichs, mit dem
Spanien immer wieder in kriegerischen Auseinandersetzungen stand, dar-
stellten.3® Doch auch diese Umsiedlungspolitik konnte keine vollstindige
Assimilation der Morisken herbeifiihren bzw. konnten die Abneigung ge-
gen die Morisken und das Vorurteil, dass sie sich als Fremde gar nicht in
die spanische Kultur integrieren lieBen, nicht iberwunden werden, sodass
der Staatsrat bereits 1582 Philipp II. den Vorschlag unterbreitete, die Mo-
risken endgiiltig von der iberischen Halbinsel zu vertreiben. Dazu kam es
allerdings erst 1609 unter der Herrschaft von Philipp III. Allerdings galt
dieser als schwacher Konig, weshalb der Herzog von Lerma maBgeblich die
Staatsangelegenheiten beeinflusste und wohl auch bei dem Edikt der Mori-
skenvertreibung die entscheidende Kraft war.39 Es ist statistisch belegt,
dass insgesamt mehr als 300 000 Morisken in einem Zeitraum von fiinf
Jahren verbannt wurden, was einen starken Bevolkerungsverlust in man-
chen Regionen zur Folge hatte und sich gravierend auf die Wirtschaft aus-
wirkte. Mit den Morisken verschwanden nicht nur die Arbeitskréfte, son-
dern auch das Wissen um die wichtigen Bewasserungstechniken, sodass es
zu einem Verfall der florierenden Landwirtschaft kam, was bisweilen auch
als eine der Ursachen fiir den ab dem 17. Jahrhundert beginnenden Ab-
stieg Spaniens als wirtschaftliche wie politische Macht in Europa angese-
hen wird.4°

Eine Gruppe von Morisken aus dem Valle de Ricote in Murcia konnte
sich bis ins Jahr 1614 der Ausweisung entziehen, weil sie vollstindig in der

36 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 63—64.

37 Viele der aus Granada vertriebenen Morisken siedelten sich im Konigreich Kasti-
liens in den weiten Ebenen der Mancha an. Genau jener Ort, den Cervantes fiir
seinen Don Quijote ausgewahlt hat.

Vgl. Susanne Lange: Nachtwort. S. 717.

38 Vgl. Gerhard Poppenberg: Siglo de Oro. S. 69.

39 Vgl. Susanne Lange: Nachwort. S. 720.

40 Vgl. Friedrich Edelmayer: Die spanische Monarchie der Katholischen K6nige und
der Habsburger. S. 162-163.
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christlichen Bevolkerung integriert war. Obwohl sich diese Gemeinde fiir
den Verbleib der Morisken engagiert hat, war ihnen kein Erfolg beschie-
den, da Philipp III. eigens fiir die etwa 10.000 Morisken aus dem Valle de
Ricote die Ausweisung befahl. Als auch diese letzte Moriskengruppe das
spanische Konigreich verlassen hatte, war nach iiber neunhundert Jahren
die islamische Kultur vollstidndig von der iberischen Halbinsel verdringt
worden.# Zuflucht fanden die Morisken vor allem in Nordafrika in den
Maghreb-Staaten (Marokko, Algerien, Tunesien), wo sie allerdings bei den
dortigen muslimischen Gemeinden anfangs fiir Irritationen sorgten. Ein
Grund dafiir liegt darin, dass die Morisken unter der Herrschaft der katho-
lischen Konige ihren Glauben nur unter erschwerten Bedingungen im
Geheimen ausiiben konnten und zudem in Kontakt mit der altchristlichen
Bevolkerung standen, sodass sie eine synkretistische Glaubenspraktik
ausgebildet haben, die nicht mit den Vorstellungen und Verhaltensweisen
der in den Maghreb-Staaten lebenden muslimischen Gemeinden iiberein-
stimmten. Aufgrund ihrer hybriden Identitét sind die Morisken zu Heimat-
losen geworden, die sowohl im christlichen Spanien als auch im muslimi-
schen Nordafrika als eine stérende Ausnahme angesehen wurden, welche
sich nicht nahtlos in die homogene Kultur einfiigen lasse.42

In der hispanistischen Geschichtsschreibung wurde lange und kontro-
vers dartiber diskutiert, welche Rolle die fast achthundert Jahre dauernde
islamische Herrschaft auf der iberischen Halbinsel fiir die Konstitution der
nationalen Identitit Spaniens gespielt hat. Entstand die spanische Kollek-
tividentitit in den Kédmpfen der Reconquista, als die katholischen Konige
die iberische Halbinsel als Territorium der Christen beanspruchten und sie
daher die arabischen Herrscher als fremde und unrechtméBige Eindring-
linge betrachteten, die vertrieben werden mussten?43 Oder bildete sich das
spanische Selbstverstindnis gerade durch einen jahrhundertelangen Pro-
zess der Begegnung und des Austausches der Angehorigen der drei mono-
theistischen Religionen auf der iberischen Halbinsel aus? Eine prominente
Stimme bei dieser Diskussion um die Geschichtsdeutung stellt der spani-
sche Historiker Américo Castro (1885-1972) dar, welcher in seinem 1954
erschienen Hauptwerk La realidad historica de Espainia gerade dem Zu-

41Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 64-65.

42 Vgl. Christian Windler: Religiése Minderheiten im christlichen Spanien. S. 108 u.
S. 119.

43 Vgl. Georg Bossong: Das maurische Spanien. S. 9—10.
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sammenwirken der christlichen, muslimischen und jiidischen Religion
eine konstitutive Bedeutung fiir die Entstehung der spanischen Identitét
beimisst, wenngleich nicht unberiicksichtigt bleiben darf, dass es immer
wieder zu konflikthaften Auseinandersetzungen zwischen den sich vonei-
nander abgrenzenden Religionen kam.44

2. Der implizite Minderheitsdiskurs im Don Quijote: Die Ricote-Episode

Wenn im 54. Kapitel des zweiten Teils des Don Quijote (1615) die Ge-
schichte des Morisken Ricote erzdhlt wird, der heimlich nach Spanien
zuriickkehrt, tritt eine Figur auf, durch die sich die historischen Ereignisse
der Moriskenvertreibung (1609-1614) in die scheinbar fiktionale Geschich-
te von den Abenteuern Don Quijotes einschreibt. Indem Cervantes diese
hochst aktuelle Problematik aufgreift, setzt er sich einem nicht unerhebli-
chen Risiko aus, weil er aufgrund der strengen Zensurpraxis unter Philipp
IIL. keine offene Kritik an dem koniglichen Vertreibungsedikt d&uBlern kann,
ohne Gefahr zu laufen, dass der zweite Teil des Don Quijote erst gar nicht
gedruckt und er selber als Autor mit einer Strafe belegt wird.45 Aus diesem
Grund kann es auch nur einen impliziten Minderheitsdiskurs im Don
Quijote geben, der sich durch geschickte Strategien verschleiern muss, um
nicht erkannt zu werden.4¢ Schon allein der Titel des 54. Kapitels ,Que
trata de cosas tocantes a esta historia, y no a otra alguna“4’ erweist sich

44 Vgl. ebd. S. 10—-11.

45 Vgl. Georges Glintert: Der Diskurs der Minderheiten: Sancho und der Moriske
Ricote, in: Miguel de Cervantes’ Don Quijote. Explizite und implizite Diskurse im
Don Quijote, hg. v. Christoph Strosetzki. Berlin: Erich Schmidt Verlag 2005 (=
Studienreihe Romania Band 22). S. 83—97, hier S. 83.

46 In der Cervantes-Forschung ist immer wieder dariiber spekuliert worden, dass
sich womdglich Conversos unter den Vorfahren von Miguel de Cervantes befunden
haben konnten, obwohl diese These bisher nicht mit Gewissheit bestitigt werden
konnte. Als Hinweis, der dafiir spricht, wird der Umstand genannt, dass sich Mi-
guels Vater ofters Dokumente ausstellen lieB, die die Reinbliitigkeit der Familie
Cervantes bestitigen sollten. Ein solches Dokument stellte die notwendige Voraus-
setzung dafiir dar, den Adelstitel des Hidalgos auch weiterhin zu behalten, da im-
mer wieder Zweifel an der reinbliitigen Herkunft aufkamen. Fir die These von
Miguel de Cervantes’ Abstammung von Conversos spricht zudem, dass er eine
enorme Sensibilitat fiir die nicht-christlichen Minderheiten und ihrer Dissimulati-
onspraxis besaB, was sich an seinen literarischen Werken, insbesondere am Don
Quijote ablesen lasst.

Vgl. Georges Giintert: Der Diskurs der Minderheiten. S. 84.

47 DQ 11, Cap 54, S. 1067.
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als ein ironischer Kommentar, der vorgibt, dass in diesem Kapitel von
Ereignissen berichtet wird, die die Abenteuer von Don Quijote und Sancho
in iiblicher Weise fortsetzt, obwohl er die tatsichliche Historie Spaniens,
namlich die Moriskenvertreibung und deren verheerende Auswirkungen,
in die Erzahlung einbezieht.4® Auch der Name des Morisken Ricote ist mit
Bedacht ausgewihlt worden, weil er dadurch zu einem Représentanten der
Morisken aus dem Valle de Ricote in Murcia wird, die, wie bereits erwahnt,
als letzte Moriskengruppe, trotz vollkommener Integration, mit ungebiihr-
licher Hérte aus Spanien vertrieben worden sind, was auch von der alt-
christlichen Bevolkerung als sehr umstritten erachtet wurde.49

Auffillig an dieser Episode ist vor allem, dass ausgerechnet Sancho
Panza auf den Morisken Ricote trifft, wihrend Don Quijote bei dieser Be-
gegnung eigentliimlich abwesend ist. Das lasst sich zum einen aus dem
Gesamtkontext der Handlung erkldren, denn ab dem 44. Kapitel im zwei-
ten Teil haben sich die Wege von Don Quijote und Sancho vorerst vonei-
nander getrennt, wofiir das Herzogspaar verantwortlich ist, welches den
bereits gedruckten ersten Teil des Don Quijote gelesen hat und aufgrund
dessen es seine gemeinen SpaBe (burlas) mit den beiden treiben. Die
Trennung von Herrn und Knappen erfolgte dadurch, dass Sancho von dem
Herzog das Amt des Statthalters iiber die Insel Barataria iibertragen be-
kommts°, womit er scheinbar den Lohn erhélt, den Don Quijote ihn fiir
seinen Dienst als Knappe in Aussicht gestellt hat.5! Allerdings handelt es
sich hierbei lediglich um eine weitere Inszenierung des Herzogspaars.
Wihrend Sancho also sein Amt als Statthalter antritt, bleibt Don Quijote
alleine am Herzogshof zuriick, um dort seinen Dienst als fahrender Ritter
anzubieten.52 Die von nun an parallel laufenden Geschichten werden er-
zdahltechnisch durch einen alternierenden Wechsel der jeweiligen Kapitel
dargeboten. Allerdings ereignet sich im 54. Kapitel, in dem die Ricote-
Episode erzihlt wird, eine Abweichung von dieser symmetrischen Erzihl-
komposition, was im Zusammenhang mit dem kontroversen Inhalt dieses
Kapitels steht. Denn nachdem im 53. Kapitel dariiber berichtet wurde, wie
Sancho seine Statthalterschaft wieder aufgibt und die Insel daraufhin ver-
lasst, miisste sich der Erzihler eigentlich wieder dem Erzihlstrang mit

48 Vgl. Anmerkungen von Susanne Lange zu DQ II, S. 686.
49Vgl. ebd. S. 687 u. 700.

50 Vgl. DQII, Cap. 32.

51Vgl. DQI, Cap. 7.

52 Vgl. DQ 11, Cap. 44.
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Don Quijote zuwenden, was jedoch nicht in der gewohnten Art geschieht.
Nach ein paar Worten iiber die Begebnisse am Hof des Herzogspaars wen-
det sich der Erzihler (in einer narrativen Metalepse) direkt an den Leser
und weist ihn explizit darauf hin, dass die Passagen um Don Quijote vor-
erst zuriickgestellt werden, damit die Ereignisse um Sancho in den Vor-
dergrund riicken konnenss:

Dejémoslos pasar nosotros, como dejamos pasar otras cosas, y vamos a
acompanar a Sancho que entre alegre y triste venia caminando sobre el
rucio a buscar a su amo, cuya compaiia le agradaba mas que ser gobernador
de todas las insulas del mundo. (DQ II, Cap. 54, S. 1068.)

Diese narratologische Besonderheit prialudiert gewissermafen das Thema
des 54. Kapitels, denn indem nicht der Herr, sondern der Knappe ins Zent-
rum des Geschehens riickts4, wird schon der implizite Minderheitsdiskurs
vorweggenommen, immerhin kehrt mit dem vertriebenen Morisken Ricote
auch eine marginalisierte Person an einen Ort zuriick, zu dem ihr eigent-
lich der Zugang verwehrt worden ist.

Desweiteren muss der Umstand beriicksichtigt werden, dass ausgerech-
net der Moriske Ricote die erste Person ist, auf die Sancho bei seiner Riick-
reise von der Insel Barataria trifft, was einen inneren Zusammenhang
zwischen diesen beiden Episoden vermuten lisst. Bei einer ersten Betrach-

53 Vgl. Salvador Fajardo: Narrative and Agency: The Ricote Episode (Don Quijote
II), in: Bulletin of Hispanic Studies, Volume 78 (2001). S. 311—322, hier S. 313.

54 Es muss jedoch angemerkt werden, dass die Knappenrolle des Sancho Panza
iiberhaupt mit den Konventionen des Ritterromans bricht und aufgewertet wird, da
Sancho in den ununterbrochenen Dialogen mit seinem Herrn Don Quijote den
Status eines vollkommen gleichberechtigten Gespriachspartners einnimmt, ganz im
Gegensatz etwa zu dem konturlosen Knappen Gandalin im Amadis de Gaula, wel-
cher einen Intertext des Don Quijote darstellt. Zwar wird Sancho im 7. Kapitel des
ersten Teils des Don Quijote vor allem deswegen eingefiihrt, um Don Quijotes In-
terpretation der Welt durch die Ritterromane ironisch zu brechen. Doch zuneh-
mend gewinnt der aus b#uerlichen Verhéltnissen stammende Sancho an einem
sprachlichen Vermogen, das dem seines Herrn beinahe gleichkommt. Insbesondere
im zweiten Teil kehren sich die Verhiltnisse fast um, wenn Sancho immer mehr die
Initiative ergreift; sei es, wenn er sich im 10. Kapitel der Weltsicht Don Quijotes
bedient und ihm eine Bauerin als Dulcinea présentiert, oder wenn er sich im 66.
Kapitel anstelle von Don Quijote als Schlichter eines Streitfalls erweist.

Vgl. Gerhard Wild: La voix de son maitre: Cervantes, Sancho und die Macht der
Worte, in: Diener — Herr — Herrschaft? Hierarchien in Mittelalter und Renaissance,
hg. v. Brigitte Burrichter und Laetitia Rimpau. Heidelberg: Universitatsverlag Win-
ter 20009. S. 217—-230.
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tung scheinen sie in einem kontrastiven Verhiltnis zueinander zu stehen,
da Sanchos Statthalterschaft utopische Ziige aufweist, die der tatsichli-
chen, repressiven Politik Philipps III., welche zur Moriskenvertreibung
gefiihrt hat, geradezu entgegengesetzt ist.55 Die Insel Barataria, welche
eigentlich gar keine Insel, sondern ein abgeschiedenes Dorf auf dem Fest-
land ist, entspricht dem karnevalesken Topos der verkehrten Welt, was
sich vor allem daran zeigt, dass mit Sancho ein aus dem Volk stammender
Mensch zum Herrscher ernannt wird, der die an ihn gestellten Erwartun-
gen sogar iibertrifft.5¢ So erweist sich Sancho gleich zu Beginn seiner
Amtszeit als ein salomonischer Richter, der komplizierte Streitfille unter
Absehung der Herkunft der jeweiligen Personen zu 16sen imstande ist.5”
AuBerdem nimmt Sanchos Regierungsweise einen utopischen Charakter
an, welil er sich in seinem Handeln an dem moralischen Ideal des Gemein-
wohls orientiert und seine Herrschaft nicht fiir eigenniitzige Zwecke miss-
braucht. Gerade weil sich die Einsetzung Sanchos als Statthalter nur der
Inszenierung des Herzogspaars verdankt und deshalb als ein nicht ernst-
zunehmender Scherz angesehen wird, kann die nach Gerechtigkeit stre-
bende Art und Weise, wie Sancho sein Amt ausiibt, zu einer impliziten
Kritik an der zeitgenossischen Herrschaftspraxis werden.5® So merkt einer
von Sanchos Untergebenen ganz erstaunt an, dass durch die besonnene
Regierungskunst des Karnevalskonigs Sancho nicht dieser selber, sondern
das Herzogspaar der Lacherlichkeit preisgegeben wird:

—Dice tanto vuesa merced, sefior gobernador —dijo el mayordomo—, que
estoy admirado de ver que un hombre tan sin letras como vuesa merced, que
a lo que creo no tiene ninguna, diga tales y tantas cosas llenas de sentencias
y de avisos, tan fuera de todo aquello que del ingenio de vuesa merced
esperaban los que nos enviaron y los que aqui venimos. Cada dia se veen

55 Vgl. Stephan Leopold: Eroberungsparodien — Schafe, Marionetten, Inseln und
der Andere im Don Quijote, in: Iberoromania (61) 2005. S. 46-66, hier: S. 61.

56 Vgl. Heinrich Bihler: Miguel de Cervantes Saavedra. El Ingenioso Hidalgo Don
Quijote de la Mancha, in: Der spanische Roman vom Mittelalter bis zur Gegenwart,
hg. v. Volker Roloff und Harald Wentzlaff-Eggebert. Stuttgart und Weimar: Metzler
1995. S. 86—115, hier S. 111.

57Vgl. DQII, Cap. 45.

58 Maria del Carmen Rivero Iglesias: Der Diener als Herr: Sancho Panza und die
Idee des bonum comune im Don Quijote, in: Diener — Herr — Herrschaft? Hierar-
chien in Mittelalter und Renaissance, hg. v. Brigitte Burrichter und Laetitia Rimp-
au. Heidelberg: Universitdtsverlag Winter 2009. S. 199—215, hier S. 201 und 206.



Cervantes’ Don Quijote und die Vertreibung der Morisken 113

cosas nuevas en el mundo: las burlas se vuelven en veras y los burladores se
hallan burlados. (DQ II, Cap. 49, S. 1025.)

Insofern muss die utopische Modellhaftigkeit von Sanchos Inselregierung
als ein Spiegel der tatsdchlichen Missstinde unter der Herrschaft von Phi-
lipp III. angesehen werden, die in der ,willkiirlichen Anwendung des
Rechts®, der ,eigenwilligen Ausiibung der Macht“ und einem von ,Vet-
ternwirtschaft, Protektionismus und Diskriminierung der Armen“s9 ge-
pragten Sozialsystems bestehen.

Die Episoden auf der Insel Barataria erfiillen noch eine weitere wichtige
Funktion in Bezug auf das Erscheinen des Morisken Ricote. Sie bereiten
namlich unterschwellig eine in Frage Stellung der kulturellen Stereotypen
vor, aufgrund derer die ethnischen Minderheiten in Spanien als nicht-
integrierbar galten und weswegen ihre Vertreibung als legitim erscheinen
sollte. Wihrend sich die altchristliche Bevolkerung auf die Vorstellung
ihrer eigenen limpieza de sangre fixierte, wurden die ethnischen Minder-
heiten in Spanien als unreine und lasterhafte Fremde stigmatisiert.®* Doch
bei Sanchos nichtlichem Rundgang auf der Insel Barataria wird gewisser-
maBen die Nachtseite der scheinbar reinbliitigen Altchristen offengelegt,
weil sie die stereotypen Eigenschaften selber erfiillen, die sie den vermeint-
lich kulturell Anderen zusprechen.®2 So zeigt sich bei dem néchtlichen
Kontrollgang an dem Streitfall der zwei Gliicksspieler, die sich offen auf
der StrafBe aus Motiven des Neids und der Selbstsucht duellieren, dass das
Stereotyp der ,jiidischen Geldversessenheit“es vor allem fiir die altchristli-
che Bevolkerung auf dem Eiland zutrifft. Dieser Eindruck verstarkt sich,
wenn einer der Regierungsbeamten Sancho von seinem Vorhaben, alle
Spielhduser auf der Insel schlieBen zu lassen, abrit, weil einerseits hohe
Standesbeamten darin involviert sind und andererseits die Regierung sel-
ber gut daran verdient. Aus politischem Kalkiil schligt er Sancho jedoch
vor, dass er diese MaBnahme gegen kleine und unbedeutende Spielhduser
durchfithren konne, um der Bevolkerung zu zeigen, dass etwas gegen den

59 Alle Zitate stammen aus: Rivero Iglesias: Der Diener als Herr. S. 206.

60 Vgl. Stephan Leopold: Eroberungsstrategien. S. 61.

61 Bei der Vorstellung der limpieza de sangre handelt es sich schlicht um eine
machtpolitische Fiktion.

Vgl. Max Sebastian Hering Torres: Rassismus in der Vormoderne. Die ,Reinheit des
Blutes“ im Spanien der frithen Neuzeit. Frankfurt a.M.: Campus-Verlag 2006.

62 Vgl. Stephan Leopold: Eroberungsstrategien. S.61.

63 Ebd. S. 61.
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moralischen Verfall unternommen wird.®4 Bei einem weiteren Vorfall wih-
rend des nichtlichen Rundgangs erweist sich der stereotype Topos von der
,maurische[n] Sinnlichkeit und sexuelle[n] Devianz [...] als durchaus ein-
heimischer Provenienz.“¢s Es wird ein junger Mann aufgegriffen, der beim
Anblick der Justiz geflohen ist. Auf die Frage nach seinem Beruf antwortet
er, dass er Weber von Lanzenspitzen sei.®® Der Romanist Stephan Leopold
versucht diese uneigentliche Berufsbezeichnung ,tejedor de hierros de
lanzas“ dahingehend zu dechiffrieren, dass sie auf eine mogliche Homose-
xualitit des jungen Mannes hinweist, zumal dieser auf Androhung einer
Gefangnisstrafe erwidert, dass er dort wohl gar nicht zum Schlafen kom-
men werde.®” Insgesamt erfiillen diese nichtlichen Ereignisse auf der Insel
Barataria die Funktion, das binidre Repréasentationssystem der herrschen-
den Klasse der Altchristen, welches die eigene Kultur als positives Spiegel-
bild der verwerflichen fremden Kultur der Minderheiten auszuweisen ver-
sucht, zu subvertieren. Demgegeniiber erscheint der vermeintlich Fremde,
vor allem in der Figur des Morisken Ricote, fast schon spanischer als die
Altchristen selber.®8 Nicht nur zeichnet sich Ricote durch eine starke Hei-
matliebe aus, sondern er erziahlt auch seine Geschichte ,en la pura castel-
lana“.¢9 Durch diese Zuschreibungen des Erzéhlers, wird der Moriske Rico-
te als ein unzweifelhafter Angehoriger der spanischen Kultur ausgewiesen.
Es erscheint als eine vielsagende Ironie, wenn demgegeniiber der Baske,
gegen den Don Quijote im 8. Kapitel des ersten Teils kimpft, nur ein sehr
schlechtes Hochspanisch spricht, was seinem Selbstbild als Ur-Typus des
Spaniers geradezu widerspricht.7

Ein Grund, warum die Begegnung zwischen Sancho und Ricote weitest-
gehend ohne diese kulturellen Vorurteile erfolgt, liegt sicherlich auch da-
rin, dass Sancho kurz vorher sein Amt niedergelegt und die Insel verlassen
hat. Er ist ndmlich zu der Selbsterkenntnis gelangt, dass er fiir das Amt des

64 Vgl. DQII, Cap. 49, S. 1026-1028.

65 Vgl. Stephan Leopold: Eroberungsstrategien. S. 61.

66 Vgl. DQII, Cap. 49, S. 1028-1030.

67 Vgl. Stephan Leopold: Eroberungsstrategien. S. 61—62. In seiner Argumentation
rekurriert Leopold auf die Untersuchungsergebnisse von Rafael Carrasco, der die
These vertritt, dass es insbesondere unter den Bedingungen der spanischen Ge-
fangnisse des Siglo de Oro zu einem vermehrten Aufkommen von Homosexualitit
kam.

68 Vgl. ebd. S. 63—64.

69 DQ II, Cap. 54, S. 1071.

70 Vgl. Anmerkung von Susanne Lange zu DQ I, S. 632.
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Statthalters nicht geeignet ist, weil er ansonsten in einem Widerspruch zu
sich selbst stehen wiirde.” Indem er auf die Macht verzichtet, 16st er sich
von dem offiziellen Diskurs, durch dessen Raster ihm Ricote als Fremder
erschiene, den es aus Spanien zu vertreiben gilt. Auch der Ort ihrer Begeg-
nung zeichnet sich in mehrfacher Hinsicht dadurch aus, dass die Macht
gerade abwesend ist und die entsprechenden Dispositive, die dariiber ent-
scheiden, wie das kulturell Andere reprasentiert wird, auBer Kraft gesetzt
sind. Das Zusammentreffen der beiden erfolgt zwar auf ,,del camino real“72,
doch um sich miteinander in Ruhe unterhalten zu konnen, ziehen sie sich
in ein nahes Pappelwildchen zuriick, das etwas abseits des Weges liegt.
Mit dieser ,zentrifugalen® Bewegung betreten sie einen inoffiziellen
Schwellenraum, der sich der koniglichen Gerichtsbarkeit entzieht?3 und die
Bedingung fiir einen Dialog schafft, in dem der Andere als solcher auch
anerkannt werden kann.7+ Erst in einem solchen Zwischenraum ist es Rico-
te moglich, sich seiner Verkleidung als Pilger zu entledigen und seine ei-
gentliche (wenngleich problematische) Identitét preiszugeben. Dieser Sta-
tus des Ubergangsortes wird ebenso von dem 54. Kapitel hinsichtlich der
Gesamtstruktur des Romans selbst eingenommen, da es die beiden parallel
laufenden Erzdhlungen von Don Quijote und Sancho wieder zusammen-
fiihrt. AuBerdem werden die drei Geschichten (Sancho, Ricote, Don Quijo-
te) durch ein inneres Band zusammengehalten, da sie alle in gewisser Wei-
se davon erzihlen, wie sich die Figuren dem Einflussbereich einer fremd-
bestimmenden Macht entziehen7s: (1) Wenn Sancho die Insel Barataria
bereits verlassen hat, aber noch nicht an dem Herzogshof angekommen ist,
ist er fiir einen Moment der herzoglichen Inszenierung entkommen und
kann nun ganz frei von Zwéngen handeln, was sich — wie noch zu zeigen
sein wird — positiv auf die Begegnung mit Ricote auswirkt.”® (2) Ricote
versucht mit seinem Handeln natiirlich den fiir ihn verheerenden Auswir-
kungen des Edikts zur Vertreibung der Morisken zu entgehen. (3) In der
Geschichte von Don Quijotes inszeniertem Kampf mit dem Diener Tosilo,
die zu Beginn des 54. Kapitels kurz erwiahnt, dann aber abgebrochen und
erst wieder im 56. Kapitel fortgesetzt wird, finden sich auch Elemente,

71 Vgl. Rivero Iglesias: Der Diener als Herr. S. 201.

72 DQ I, Cap. 54, S. 1069.

73 Vgl. Salvador Fajardo: Narrative and Agency. S. 316.

74 Vgl. Michail Bachtin: Das Wort im Roman. S. 233.

75 Vgl. Salvador Fajardo: Narrative and Agency. S. 314-315.
76 Vgl. ebd. S. 318.
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durch welche die Machtposition des Herzogspaars in Frage gestellt wird,
weil verschiedene Untertanen, die an der Inszenierung beteiligt sind, aus
ihrer Rolle herausfallen und eigenstandig handeln.7”

Unter diesen Bedingungen des Ubergangsraumes (sowohl hinsichtlich
der Stellung des 54. Kapitels in der Gesamtkomposition des Romans als
auch hinsichtlich des Ortes der Begegnung abseits der koniglichen Haupt-
strafBe) zeichnet sich eine auf Gastlichkeit beruhende Alternative gegen-
iiber dem offiziellen Diskurs ab, in welcher Weise eine Begegnung mit den
ethnischen Minderheiten in Spanien erfolgen kann.”® Formen der Gast-
lichkeit reagieren auf die Herausforderungen, die durch Exklusionsme-
chanismen hervorgerufen worden sind. So kommt dem Morisken Ricote
aufgrund des Ausweisungsediktes der Status eines Staaten- und Heimatlo-
sen zu, da ihm die Zugehorigkeit zur spanischen Gesellschaft aberkannt
wird. Aufgrund des Entzugs des Schutzes durch eine souverine Instanz,
wird er in eine prekére Lebensform verwiesen, in der er keinen Anspruch
mehr auf die Wahrung seiner Rechte hat.7? Wenn Sancho und Ricote ab-
seits des koniglichen Weges ein gemeinsames Mahl einnehmen, wird eine
Praktik der Gastlichkeit vollzogen, wodurch der exilierte Ricote dort auf-
genommen wird, wo durch das autoritdre Edikt gerade kein Platz fiir ihn
vorgesehen war. Mit Jacques Derrida gesprochen, lisst sich diese Situation
so beschreiben, dass sich eine unbedingte Gastfreundschaft ereignet, weil
nicht nur jemand mit der gleichen Zugehorigkeit, sondern der radikal
Andere vorbehaltlos empfangen wird, ohne dass er iiber seine Herkunft
Rechenschaft ablegen miisste. Ebenso wird ihm seine Fremdheit zugestan-
den, sodass er nicht dazu gezwungen ist, sich der bestehenden Ordnung
vollkommen zu assimilieren.8°

Die ausfiihrliche Beschreibung wie Sancho und Ricote zusammen mit
den anderen Pilgern ihr Essen teilen, verdeutlicht, dass die Nahrung als
»elementare Gabe der Gastfreundschaft [anzusehen ist], die dem Fremden
Schutz und Sicherheit fiir Leib und Leben zusichert.“8! Dieser Eindruck

77 Vgl. ebd. S. 314.

78 Vgl. ebd. S. 316.

79 Vgl. Burkhard Liebsch: Fiir eine Kultur der Gastlichkeit. Freiburg und Miinchen:
Karl Alber 2008, S. 149—154.

80 Vgl. Jacques Derrida: Von der Gastfreundschaft. Wien: Passagen 2001. S. 23-30
u. 59—64.

81 Iris Darmann: Theorien der Gabe zur Einfithrung. Hamburg: Junius 2010. S. 120.
Anm.v. B. F.
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verstérkt sich, wenn man parallel zu diesem Ereignis eine Episode aus dem
11. Kapitel des ersten Teils des Don Quijote liest. Denn auch hier findet ein
Gastmahl statt, welches von Ziegenhirten fiir Don Quijote und Sancho
zubereitet wird. Ahnlich wie Ricote versuchen sich auch Don Quijote und
Sancho dem Einflussbereich der Staatsgewalt zu entziehen, wenngleich
auch aus anderen Griinden. Denn insofern Don Quijote bei dem vorheri-
gen Abenteuer mit zwei Benediktiner-Monchen in einen Konflikt geraten
war, musste er mit der Verfolgung durch die Heilige Bruderschaft, einer
Art Wegpolizei, rechnen.82 Der Ort, an dem Gastlichkeit gewdhrt wird,
stellt eine Zufluchtsstitte dar, was Don Quijote zum Anlass nimmt, eine
lange Rede iiber das goldene Zeitalter vorzutragen, in dem noch keine
Differenz zwischen dem Eigenen und dem Fremden bestanden hat.83 In
einer Welt, in der diese Trennung jedoch besteht, miissen stets aufs Neue
kulturelle Praktiken wie die Gastfreundschaft und der Tausch von alimen-
tiren Gaben erfolgen, damit eine Sozialitit gestiftet wird, in der sich das
Eigene und das Fremde begegnen konnen, ohne einander auszuschlie-
Ben.84 Insbesondere bei dem Gastmahl zwischen Sancho und Ricote wird
deutlich, dass die beiden durch den Tausch der alimentiren Gaben auf
eine Weise miteinander verbunden werden, wodurch jenes Misstrauen
iiberwunden wird, welches durch die repressive Moriskenpolitik zwischen
den Angehorigen dieser Minderheit und den Altchristen®s bestanden hat.

82Vgl. DQI, Cap. 8.

Die ,Heilige Bruderschaft’ besaB einen sehr zweifelhaften Ruf, weil sie sowohl das
Recht willkiirlich anwendeten als auch sehr gewaltsam in ihrem Handeln vorgin-
gen.

Vgl. Horst Weich: Cervantes’ Don Quijote. S. 62.

83DQ I, Cap. 11.

84 Vgl. Iris Darmann: Die Tischgesellschaft. Zur Einfithrung, in: Die Tischgesell-
schaft. Philosophische und kulturwissenschaftliche Anndherungen, hg. v. dies. u.
Harald Lemke. Bielefeld: Transcript 2008. S. 15-42, hier S. 17-18.

85 Obwohl sich Sancho wihrend des gesamten Romans stindig selbst als ,,Altchrist
aus Schrot und Korn“ bezeichnet, gibt es einige Hinweise, die Zweifel an einer sol-
chen ,reinen“ Identitit aufkommen lassen: a) Im 21. Kapitel des ersten Teils ver-
spricht Don Quijote, dass er, sobald er Konig geworden ist, Sancho in den Adels-
stand erheben werde, ohne dass er dies mit Geld oder aufgrund von Beziehungen
bewerkstelligen miisse. Denn es galt als Voraussetzung, dass man fiir den Adels-
stand eine reinbliitige Abstammung nachweisen musste. Durch Don Quijotes
Schenkung eines Adelstitels wiirde Sancho einer solchen Uberpriifung entgehen. b)
Als der Pfarrer sich im 26. Kapitel des ersten Teils {iber Sancho lustig macht und
ihm sagt, dass Don Quijote anstatt Kaiser auch Erzbischof werden konnte, ist San-
cho sehr erschrocken, weil er sich ginzlich ungeeignet fiir ein kirchliches Amt halt —
denn gerade dort wird eine reine Abstammung gefordert. ¢) Bevor Sancho sein Amt
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Verantwortlich fiir das sich beim Gastmahl konstituierende Vertrauen ist
nicht einfach der Tausch von Nahrung, sondern der Umstand, dass es sich
um ein zwischenleibliches Phinomen handelt, wodurch eine Fremderfah-
rung gemacht wird.86 Der Ethnologe Marcel Mauss erklart in seinem Essay
sur le don (1950), dass sich bei dem Gabentausch die Person mit der Gabe
chiastisch vermischt — was Mauss mit dem Begriff Mélange bezeichnet. Da
die Person mit dem Uberreichen der Gabe auch immer etwas von sich gibt,
entsteht im Gabentausch ein Zwischenraum, der eine intersubjektive Be-
ziehung zwischen den beiden Tauschenden ermdglicht.8”

Unter diesen Bedingungen des Gastmabhls ist es Ricote nicht nur mog-
lich, seine schiitzende Verkleidung abzulegen, sondern auch seine Stimme
wiederzugewinnen, welche ihm durch das Vertreibungsedikt geraubt wor-
den ist.88 Der vollstindige Stimmverlust des Morisken resultierte daraus,
dass ihm kein legitimer Platz innerhalb der spanischen Gesellschaft einge-
rdaumt wurde, weshalb man ihn auch nicht als gleichberechtigten Ge-
sprachspartner anerkannt hat. Aus dieser marginalisierten Position zeitig-
ten seine Sprechakte keine Wirkungen mehr, sodass seine Stimme nicht
mehr von Gewicht war, um etwas gegen seine Vertreibung ausrichten zu
konnen.89 Erst wenn Sancho ihm gastfreundschaftlich begegnet, kann
Ricote von seinem Schicksal als Vertriebener berichten, weil er in Sancho
einen Adressaten fiir seine Geschichte gefunden hat, der ihr auch Gehor
schenkt. Beim aufmerksamen Zuhoren von Ricotes Worten iibernimmt
Sancho eine testimoniale Funktion, womit er die Erzihlung des Exilierten

als Statthalter der Insel Barataria iibernimmt, belehrt ihn Don Quijote im 43. Kapi-
tel des zweiten Teils dariiber, wie sich ein gerechter Herrscher zu verhalten habe.
Dabei gibt er Sancho Ratschlige, wie er Probleme vermeiden kann, namlich, indem
er sich niemals auf einen Streit iiber Stammb&ume einlasst.

86 Vgl. Darmann: Theorien der Gabe zur Einfiihrung. S. 18.

87 Vgl. Marcel Mauss: Die Gabe. Form und Funktion des Austauschs in archaischen
Gesellschaften. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1990 (= Suhrkamp Taschenbuch Wis-
senschaft 743). S. 50-120.

88 Vgl. Salvador Fajardo: Narrative and Agency. S. 321.

89 Zum Thema des Stimmverlusts aufgrund von sozialen Exklusionsmechanismen,
vgl. Hannes Kuch und Steffen K. Herrmann: Symbolische Verletzbarkeit und
sprachliche Gewalt, in: Verletzende Worte. Die Grammatik sprachlicher Missach-
tung, hg. v. Steffen K. Herrmann, Sybille Krdmer und Hannes Kuch. Bielefeld:
transcript 2007. S. 179-210, hier S. 192-193.
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beglaubigt, ihr eine Berechtigung zuerkennt und Ricote in die soziale
Sphaére zuriickfiihrt.o°

So berichtet Ricote, dass er im Gegensatz zu anderen Morisken frith
erkannt habe, dass die Erlasse zur Vertreibung der Morisken mit aller
Hirte durchgefiihrt wiirden, weshalb er schon vor der Zeit der Zwangs-
ausweisung Vorkehrungen (wie dem Vergraben seines Schatzes und der
Suche nach einer neuen Heimat) getroffen habe, damit seine Familie nach
dem Verlassen der iberischen Halbinsel nicht vollig mittellos sei, und er
ihnen so eine gesicherte Unterkunft bieten konne. Weiter erziahlt er in
Mitleid erregender Weise von den Leiden, die er als Vertriebener durch
den Verlust der Heimat erlitten habe, wie dem Auseinanderbrechen der
Familie und dem ungesicherten Leben in der Diaspora.s* Doch wenn Rico-
te das konigliche Vertreibungsedikt als notwendig und gerecht bezeichnet,
scheint er sich in einem nicht nachvollziehbaren Widerspruch zu seinen
vorherigen Aussagen zu befinden:

Finalmente, con justa razon fuimos castigados con la pena del destierro,
blanda y suave al parecer de algunos, pero al nuestro la mas terrible que se
nos podia dar. Doquiera que estamos lloramos por Espafa, que, en fin,
nacimos en ella y es nuestra patria natural; (DQ II, Cap. 54, S. 1072.)

Dieser Widerspruch hat viele Leser irritiert, weshalb sie nach einer Erkla-
rung gesucht haben, die es verstdndlich macht, warum Ricote den Erlass
zur Moriskenvertreibung als gerecht bezeichnet, obwohl er und seine Fa-
milie trotz eines hohen Grads an Assimilation unter diesem Edikt zu leiden
haben und gezwungen sind, ihre Heimat zu verlassen. In seinen Aufzeich-
nungen Meerfahrt mit ‘Don Quijote’ (1934) versucht Thomas Mann, der zu
diesem Zeitpunkt selbst im Exil lebt, diesen Widerspruch zu entwirren,
indem er auf die ambivalente Haltung hinsichtlich der Moriskenvertrei-
bung von Cervantes hinweist, die er notwendiger Weise unter der strengen
Zensur von Philipp III. einnehmen musste, da eine eindeutige Stellung-
nahme fiir diese vertriebene Minderheit nicht méglich war92:

90 Zum Gehorschenken als sprachliche Form der Gastfreundschaft, vgl. Liebsch:
Fiir eine Kultur der Gastlichkeit. S. 172.

91 Vgl. DQIIL, Cap. 54, S. 1071-1072.

92 Vgl. Georges Giintert: Der Diskurs der Minderheiten. S. 83 u. 93.
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Das Kapitel ist eine kluge Mischung von Loyalitdtsbezeigungen, von Kund-
gebung der strengen Christkatholizitdt des Verfassers, seiner untadeligen
Unterténigkeit vor dem groBen Philipp III. — und dem lebendigsten
menschlichen Mitgefiihl fiir das furchtbare Schicksal der maurischen Nati-
on, die, vom Bannbefehl des Konigs getroffen, ohne jede Riicksicht auf indi-
viduelles Leid der — vermeintlichen — Staatsraison geopfert und ins Elende
getrieben wird. Durch das eine erkauft sich der Autor die Erlaubnis zum an-
dern: aber ich vermute, es ist immer empfunden worden, dass das erstere
politisches Mittel zum zweiten war und die Aufrichtigkeit des Dichters so
recht erst beim zweiten beginnt. Er legt dem Ungliicklichen selbst die Gut-
heiBung der Befehle Seiner Majestit in den Mund, das Bekenntnis, sie seien
»mit vollem Recht” erfolgt.s3

Thomas Mann konzentriert sich in seiner Argumentation lediglich auf die
Situation des Autors Cervantes, der nur aufgrund dieses Widerspruchs in
Ricotes Rede die problematische Thematik der Moriskenvertreibung in
den Roman hineinnehmen konnte. Damit vernachléssigt Thomas Mann
eine nihere Betrachtung der Figurenebene. Wenn Ricote in seiner Rede
die Ausweisung als gerecht bezeichnet, reproduziert er die Rhetorik der
christlichen Herrscher, ,vermittels derer vermeintlich essentialistische
Ethnizitat und radikale Alteritit erst performativ erzeugt werden%, die als
Legitimation fiir die Vertreibung gelten sollen. So wiederholt Ricote diese
konstruierten Griinde, welche die Vertreibung als legitimen Akt erscheinen
lassen sollten: ,[...] y no era bien criar la sierpe en el seno, teniendo los
enemigos dentro de casa.“95 Dadurch greift er die kulturellen Stereotypen
vom siindhaften Volk der Morisken auf, welche als innere Feinde Spaniens
anzusehen, da sie angeblich der Riickeroberung der iberischen Halbinsel
durch die Mauren Vorschub leisten.9¢ Noch drastischer wird seine Wort-
wahl im 65. Kapitel, wenn er sich der Metaphorik der ethnischen Séube-
rung bedient, in der das Volk der Morisken als ein krankes Glied innerhalb

93 Thomas Mann: Meerfahrt mit ‘Don Quijote’, in: Reden und Aufsitze 1. Olden-
burg: S. Fischer 1960 (= Gesammelte Werke in dreizehn Banden, Band 9). S. 427—
477. [zuerst 1934], S. 465.

94 Stephan Leopold: Eroberungsstrategien. S. 63.

95 DQ II, Cap. 54, S. 1072.

96 Vgl. Susanne Lange: Nachwort. S. 720.
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des gesunden Staatskorpers Spaniens betrachtet wird, welches entfernt
werden muss.9”

Da Ricote nicht in offener Weise eine Kritik an dem Ausweisungsedikt
aussprechen kann, muss er durch die demonstrative Nachahmung der
autoritdren Vertreibungsrhetorik zu einem geschickten Verfahren greifen,
mit dem er zumindest implizit Widerstand leisten kann. Wie dieses Ver-
fahren genau funktioniert, lasst sich mit Hilfe von Homi Bhabhas Konzept
der Mimikry’ ndher erldutern. Indem Ricote, welcher selbst von dem ko-
niglichen Edikt betroffen ist, die Vertreibung — unter den Vorzeichen einer
tduschenden bzw. ironischen Redeform — als gerechtfertigt bezeichnet,
imitiert er den Herrschaftsdiskurs und dessen Weise, das Fremde zu re-
prasentieren. Durch diesen Akt des Zitierens wird der Herrschaftsdiskurs
zweistimmig, weil sich die Gegenperspektive des Vertriebenen in ihn ein-
schreibt, was zur Subversion der offiziellen Sprechweise fiihrt. Eine solche
ambivalente Praxis der Mimikry hat die hermeneutische Unfihigkeit der
Herrschenden zur Voraussetzung, welche aufgrund ihrer ‘monologischen’
Sichtweise nicht imstande sind, diese Zweistimmigkeit zu entziffern.s

Die Ambivalenz der Mimikry zeigt an, dass eindeutige und kulturell
verbindliche Identitdtskonzeptionen aufgebrochen und neu verhandelt
werden, wodurch — wie im Falle des Morisken Ricote — eine hybride Exis-
tenzform entsteht.9? Eine solche hybride Position kann sich nur in einem

97 ,[...] como él [Don Bernardino de Velasco] vee que todo el cuerpo de nuestra
nacion esta contaminado y podrido, usa con él antes del cauterio que abrasa que del
ungiiento que molifica“ (DQ II, Cap. 65, S. 1166-1167. Anm. v. B. F.)

98 Vgl. Homi K. Bhabha: Von Mimikry und Menschen. Die Ambivalenz des kolonia-
len Diskurses, in: ders.: Die Verortung der Kultur. Tiibingen: Stauffenburg Verlag
2000. S. 125—-136.

Mit seinem Konzept der Mimikry iibertragt Homi Bhabha einige Erkenntnisse von
Michail Bachtins Analyse der Dialogizitédt auf die Situation des kolonisierten Sub-
jekts, welches nur zu subtilen Formen des Widerstands greifen kann.

99 Die Verwendung des Begriffs ‘Hybriditdt’ in Homi Bhabhas postkolonialer Theo-
rie ist kritisch hinterfragt worden. So ist dieses Wort aufgrund seiner Begriffsge-
schichte sehr belastet, weil er im 19. Jahrhundert vor dem Hintergrund von rassisti-
schen Anthropologien und Evolutionstheorien als abwertender Gegenbegriff zur
Vorstellung von einer ‘reinen Rasse’ verwendet worden ist. Auch wenn der Hybridi-
tatsbegriff von der postkolonialen Theorie positiv umgeschrieben wurde und nun
eine machtkritische Alternative zu eindeutigen Identitdtskonzeptionen darstellt,
bleibt er (als Figur des Dritten) in struktureller Hinsicht immer auf die dualistische
Kategorisierung bezogen, die er zu iiberwinden versucht.

Vgl. Gudrun Rath: ‘Hybriditdt’ und ‘Dritter Raum’. Displacements postkolonialer
Modelle, in: Die Figur des Dritten. Ein kulturwissenschaftliches Paradigma, hg. v.
Eva EBlinger [u. a.]. Berlin: Suhrkamp 2010. S. 137-149, hier S. 138-1309.
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so genannten ‘dritten Raum’ herausbilden, in dem die dualistische Katego-
risierung von Eigenem und Fremdem in Frage gestellt wird.o° So gehort
Ricote als ein in Spanien geborener, zum Christentum zwangskonvertierter
Maure unweigerlich mehreren Kulturen gleichzeitig an, was auch in sei-
nem Gespriach mit Sancho deutlich wird. Seine Frau und seine Tochter
seien zwar aufrechte Christinnen, die sich in der altchristlichen Gemeinde
gut integriert hitten, ,,y aunque yo [Ricote] no lo soy tanto, todavia tengo
maés de cristiano que de moro, y ruego siempre a Dios me abra los ojos del
entendimiento y me dé a conocer como le tengo de servir.“11 Diese Aussa-
ge zeigt an, dass Ricote natiirlich auch bis zu einem gewissen Grad assimi-
liert ist, aber die paradoxe Situation, dass er den christlichen Gott anbetet,
damit dieser ihm helfe an ihn glauben zu konnen, macht deutlich, dass er
noch von seinem muslimischen Glauben beeinflusst ist und eine innere
Konversion durch keine duBleren Zwinge herbeigefiihrt werden kann. In
diesem Sinne ist es bezeichnend, dass Ricote einen abgeschabten Schin-
kenknochen zum gemeinsamen Mahl mit Sancho beisteuert. Der Schin-
kenknochen diente den Morisken als demonstrativer Beweis fiir ihre Zuge-
horigkeit zum Christentum, da der Verzehr von Schweinefleisch im Islam
verboten ist.°2 Diese hybride Existenzform Ricotes im Besonderen und der
Morisken im Allgemeinen erwies sich jedoch als duBerst problematisch,
weil sie weder von den Christen in Spanien noch von den Mauren in den
Maghreb-Staaten, bei denen sie nach der Vertreibung Zuflucht gesucht
haben, akzeptiert wurden03, was Ricote im Dialog mit Sancho beklagt:

En ninguna parte hallamos el acogimiento que nuestra desventura desea, y
en Berberia y en todas las partes de Africa donde esperibamos ser
recebidos, acogidos y regalados, alli es donde mas nos ofenden y maltratan.
(DQ11, Cap. 54, S. 1072.)

Nirgendwo fanden die Morisken eine gastliche Aufnahme, weil sie keine
eindeutige Identitat besaBen und sich deshalb nicht nahtlos in die jeweilige
homogene Kultur einfiigen konnten — den Spaniern waren sie zu musli-

100 Vgl. Jonathan Rutherford: The Third Space. Interview with Homi Bhabha, in:
Identity: Community, Culture, Difference, hg. v. J. Rutherford. London: Lawrence
and Wishart 1990. S. 207—-221, hier S. 211.

101 DQ II, Cap. 54, S. 1073.

102 Vgl Anmerkungen von Susanne Lange zu DQ I, S. 687.

103 Vgl. Christian Windler: Religiose Minderheiten im christlichen Spanien. S. 108
u. 119.
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misch und den Mauren zu christlich. Wenn Ricote sich als fremder Pilger
verkleiden muss, um in seine Heimat {iberhaupt zuriickkehren zu kénnen,
dann ist das ein Ausdruck seines héchst ambivalenten Status als jemand,
der sich zwischen den Kulturen bewegt.1°4 Ricote kann in diesem Sinne als
eine Figur des Unheimlichenos betrachtet werden, weil er als verdréangter
Fremder in die alte Heimat wiederkehrt, und auf jenen widerspriichlichen,
zensierten Zwischenraum aufmerksam macht, in dem die kulturelle Veror-
tung nicht in eindeutiger Weise erfolgen kann, weil aufgrund seiner hybri-
den Identitét ein inkommensurabler Rest bleibt. Da sich ,der fremde Dop-
pelginger [...] als entstellende Umschrift des Bekannten, des Heimischen
entpuppt“©¢, wird die Vorstellung einer in sich kohérenten Kultur aufge-
brochen, welche sich von dem fremden AuBen abgrenzt, vielmehr hat sich
die kulturelle Differenz schon immer ins Zentrum der Kultur eingeschrie-
ben.1o7

Der Grund fiir Ricotes Riickkehr ist, dass er seinen vergrabenen Schatz
holen mo6chte, um mit dessen Hilfe seine Familie wieder zusammenzufih-
ren und sich mit ihnen in Deutschland in der Nidhe von Augsburg eine
neue Existenz aufzubauen, da ihnen dort mehr Toleranz entgegengebracht
werde.!°8 Ricote versucht, Sancho zu iiberreden, ihn bei der Suche nach
dem Schatz zu unterstiitzen, wofiir er auch eine Belohnung erhalten werde.
Allerdings lehnt Sancho aus verschiedenen Griinden ab: 1) er sei nicht
gierig, denn er hitte sich aufgrund seines Amts als Statthalter auf Kosten
des Gemeinwohls personlich bereichern kénnen, was er aber unterlief 2)
bevorzugt er es, sein Amt als Knappe bei Don Quijote wieder aufzunehmen
und keinen anderen Weg einzuschlagen, und 3) ist es ihm als Untertan des
Konigs verboten, einem vertriebenen Morisken zu helfen©9 — bei einer
Zuwiderhandlung dieses Verbots drohte eine Strafe von bis zu sechs Jah-

104 Vgl. Salvador Fajardo: Narrative and Agency. S. 320.

105 Vgl. Homi Bhabha: Die Frage des Anderen: Stereotyp, Diskriminierung und der
Diskurs des Kolonialismus, in: ders.: Die Verortung der Kultur. Tiibingen: Stauf-
fenburg Verlag 2000. S. 97-124.

Homi Bhabha eignet sich die Uberlegungen Sigmund Freuds zum Unheimlichen an
und wendet dabei dieses psychoanalytische Modell ins Politische. Dabei {ibertragt
er Freuds metaphorische Verwendung von heimisch/unheimlich auf tatséichliche
geo-kulturelle Rdume. Vgl. Elisabeth Bronfen: Vorwort, in: Homi K. Bhabha: Die
Verortung der Kultur. Tiibingen: Stauffenburg Verlag 2000. S. IX—XIV, hier: S. X.
106 Elisabeth Bronfen: Vorwort. S. X.

107 Vgl. ebd. S. XI.

108 Vgl. DQII, Cap. 54, S. 1072—1073.

109 Vgl. Glintert: Der Diskurs der Minderheiten. S. 95.
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ren Galeerendienst.®® Dass Sancho trotzdem nicht vollkommen in der
Rolle des autoritiatsglaubigen Untertanen des Konigs aufgeht, zeigt sich an
der ambivalenten Position, die er einnimmt. Zwar verweigert er aufgrund
des Verbots seine Hilfe, doch gleichzeitig bewahrt er Ricotes Geheimnis fiir
sich und verrit es nicht. Indem Sancho dieses Wissen gegeniiber der offizi-
ellen Autoritit verschweigt, schafft er einen unausgesprochenen Raum, in
welchem der vertriebene Ricote seinem Vorhaben ungestort nachgehen
kann.'t Die beiden verabschieden sich vorerst, bis sie durch Zufall in
Barcelona wieder aufeinander treffen, wo allerdings die Ereignisse um
Ricotes Tochter Ana Félix im Vordergrund stehen.

Wihrend Don Quijote und Sancho im Hafen von Barcelona eine Galeere
besichtigen, kommt es kurz darauf zu einem Gefecht zwischen der besich-
tigten Galeere und einem algerischen Schiff, welches anschliefend erobert
wird. Der Anfithrer dieses Schiffs entpuppt sich als die Moriskentochter
Ana Félix, die sich als Mann verkleidet hatte. Um ihr Leben zu retten, er-
zahlt Ana Félix ihre Mitleid erregende Geschichte, wie sie trotz ihres
christlichen Glaubens vertrieben worden und so in ihre missliche Lage
geraten sei. Nach Spanien sei sie deshalb zuriickgekehrt, weil sie den
Schatz ihres Vaters bergen wolle, um damit ihren Verehrer Don Gregorio'2
aus Algerien befreien zu konnen. Dieser sei ihr ndmlich aus Liebe in der
Verkleidung eines Morisken, obwohl er Altchrist sei, nach Algerien gefolgt.
Doch um sein Leben nicht zu gefihrden, musste er sich in einem Harem
als Frau verkleidet verstecken.!3s Diese verworrene Episode, in der das
Geschlecht und die ethnische Zugehorigkeit stindig fluktuieren, findet
einen wunderbar anmutenden Ausgang: Ana Félix wird wie durch Zufall
wieder mit ihrem Vater Ricote vereint, der bereits den Schatz gefunden
hat, sodass Don Gregorio aus Algerien befreit werden kann. Zu guter Letzt
verspricht der adlige Don Antonio, welcher die ganze Geschichte angehort
hat, dass er sich fiir den Verbleib in Spanien von Ana Félix und ihrem Va-
ter Ricote einsetzen werde.m4 Ob er damit Erfolg haben wird, bleibt im

1o Vgl. Anmerkung von Susanne Lange zu DQ II, S. 688.

11 Vel. Salvador Fajardo: Narrative and Agency. S. 319-320.

u2 Ahnlich wie in dieser Episode standig zwischen dem Geschlecht und der ethni-
schen Zugeharigkeit gewechselt wird, dndert sich der Name von Ana Félix’ Gelieb-
ten. Im 54. Kapitel wird er Don Pedro Gregorio und im 63. Kapitel Don Gaspar
Gregorio genannt, was mit der unbestindigen Identitit der an dieser Geschichte
Beteiligten korrespondiert.

13 Vgl. DQ II, Cap. 63.

14 Vgl. DQII, Cap. 65.



Cervantes’ Don Quijote und die Vertreibung der Morisken 125

Ungewissen, weil die Lebenslaufe der Morisken nicht mehr weiter erzihlt
werden und einfach abbrechen. Dieser Bruch macht auf die Problematik
einer Vereinbarkeit der historischen Wirklichkeit der Moriskenvertreibung
und der fiktionalen Darstellung dieser leidvollen Ereignisse durch hochst
artifizielle Topoi der novela bizantina und der novela morisca aufmerk-
sam.’s Wenn alle am Hafen von Barcelona Anwesenden von dieser Empa-
thie erregenden Geschichte mit wundersamem Ausgang geriihrt sind und
daraufhin die bereits erlassenen Todesurteile vom Vizekonig aufgehoben
werden, erinnert Ana Félix unweigerlich an Scheherazade, die auch ihr
Leben durch das Erzdhlen von Geschichten gerettet hat."¢ Hinsichtlich der
genannten Barcelona-Episode vertritt Georges Gilintert die These, dass
durch den Einbruch der historischen Wirklichkeit in das ,,Romangesche-
hen die Fiktion entweder zur unglaubwiirdigen Farce wird oder verstum-
men muss.“”” Weiterhin ist an dieser Episode auffillig, dass Don Quijote
angesichts der geschilderten Ereignisse ebenso sprachlos geworden ist.
Sein Schweigen bereitet sein Ende als fahrender Ritter vor, da er in einer
Zeit der massenhaften Ausweisung von Minderheiten scheinbar ausgedient
hat, weil er nicht mehr eine Verdnderung herbeifiihren, sondern nur noch
ohnmaichtig das wachsende Leid beobachten kann.'8 Der entscheidende
Kampf, den Don Quijote gegen den als Caballero de la Blanca Luna ver-
kleideten Carrasco verliert, findet gerade zwischen der Ankunft von Ana
Félix in Barcelona und der Rettung Don Gregorios statt."9 Indem die Er-
eignisse um die wundersame Wiedervereinigung von Ricote, Ana Félix und
Don Gregorio von der Niederlage Don Quijotes unterbrochen wird, die ihn
zum Verzicht auf seine Berufung als fahrender Ritter zwingt, wird nicht
nur die Briichigkeit dieser scheinbaren Idylle deutlich, sondern auch auf
den signifikanten Zusammenhang zwischen der Moriskenvertreibung und
dem Ende der Ausfahrten Don Quijotes hingewiesen — sie sind durch den
traurigen Umstand miteinander verbunden, dass beide Opfer von Gewalt
werden, welche die Bedingung der Moglichkeit fiir einen Dialog und der
Anerkennung des Anderen zunichte macht. DochDon Quijote scheitert
trotz seiner Niederlage nicht, weil am Ende des Romans ausgerechnet
diejenigen an seinem Namen und seinen Taten festhalten, die verhindern

115 Vgl. Stephan Leopold: Eroberungsstrategien. S. 63.
16 Vgl. Glintert: Der Diskurs der Minderheiten. S. 96.
17 Ebd. S. 97.

u8 Vgl. ebd. S. 97.

19 Vgl. DQ II, Cap. 64.
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wollten, dass er sich als fahrender Ritter der Dialogisierung der Welt wid-
met.’20 Trotz seiner Niederlage (auch hinsichtlich der Moriskenvertrei-
bung) bleibt etwas von ihm, sodass er zu einer Erinnerungsfigur wird,
wodurch die Geschichten derer, fiir die er sich einsetzte, nicht vollkommen
dem Vergessen anheim fallen.

Aus diesem Grund dringt sich auch die Frage auf, ob Georges Giintert
mit seiner These Recht hat, dass der Roman angesichts der grausamen
Historie verstummen muss. Ist es nicht vielmehr umgekehrt, dass die Auf-
gabe des Romans gerade darin besteht, die Leidensgeschichte der Vertrie-
benen zu erzihlen, um sie vor dem Vergessen zu retten, auch wenn es sich
als eine unmogliche Aufgabe erweist? Mit Paul Ricoeur lasst sich diese
Annahme noch starker herausstellen:

»Wir erzahlen Geschichten, weil die Menschenleben Erzihlungen brauchen
und verdienen. Diese Bemerkung erhilt ihr volles Gewicht, wenn wir an die
Notwendigkeit denken, die Geschichte der Besiegten und der Verlierer zu
retten. Die gesamte Geschichte des Leidens schreit nach Vergeltung und ruft
die Erzdhlung herbei.“121

Doch die Geschichte der Besiegten lisst sich nicht in der direkten, kontinu-
ierlichen Weise erzihlen wie die der Sieger, da es ansonsten erneut zu
einem Verdringen anderer Geschichten kime. Es muss deshalb eine ande-
re Moglichkeit gefunden werden, wie die Gegen-Geschichten der Besiegten
artikuliert werden konnen, ohne selbst wiederum zu einem Ausdruck von
Macht zu werden.’22 Eine mogliche Artikulationsweise scheint in dem Auf-
brechen der offiziellen Geschichtsschreibung zu liegen; gemaB der Einsicht
Walter Benjamins ,,Geschichte gegen den Strich zu biirsten.“23 Durch eine
solche kontrapunktische Lektiire wird insofern auf die verdringten Gegen-
Geschichten verwiesen, dass sie als iiberschriebene Textschichten in der

120 Vgl. Susanne Lange: Nachwort. S. 746.

121 Paul Ricceur: Zeit und Erzdhlung I. Zeit und historische Erzahlung. Aus dem
Franzosischen von Rainer Rochlitz. Miinchen: Wilhelm Fink 1988 (= Uberginge,
Band 18/1). S. 119.

22 Zur Kritik der ‘Siegergeschichte’ und der ‘Tradition der Unterdriickten’, vgl.
Walter Benjamin: Uber den Begriff der Geschichte (1940), in: ders.: Gesammelte
Schriften, Bd. 1, hg. v. Rolf Tiedemann u. Hermann Schweppenhiuser. Frankfurt
a.M.: Suhrkamp 1974. S. 691-704.

123 Ebd. S. 697.
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offiziellen Geschichtsschreibung immer noch implizit enthalten sind und
untergriindig weiterwirken.24

So ldsst sich anhand der komplexen Konstruktion der narrativen Ebe-
nen des Don Quijote, wie sie vor allem im 8. und 9. Kapitel des ersten Teils
entwickelt wird, aufzeigen, dass sich das kulturell Ausgeschlossene immer
schon als Spur in die offizielle Geschichtsschreibung eingewoben hat und
sie somit subvertiert. Aus diesem Grund wird sich die Geschichte des ver-
meintlich christlichen Ritters Don Quijote als eine erweisen, die sich
gleichzeitig aus den verdrangten Traditionen der ethnischen Minderheiten
auf der iberischen Halbinsel speist. Mit einer solchen Erzihlkonstruktion
sollen die Machtmechanismen der Geschichtsschreibung offengelegt wer-
den, sodass ein Konflikt dariiber, welche Tradition der anderen vorzuzie-
hen sei, vermieden und ein herrschaftsfreier Dialog zwischen ihnen ermog-
licht wird.

124 Vgl. Nicolas Pethes: Tradition: Kanon, Zensur und die Opfer der Geschichte, in:
ders.: Kulturwissenschaftliche Gedachtnistheorien zur Einfiihrung. Hamburg:
Junius 2008. S. 126—140.
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