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Moralische Landschaften. Die Metapher des Lebenswegs
Annette Kranen

Der Weg als Bild

Das ethische Thema des guten Lebens ist in 
den Texten und Bildern der Neuzeit in Europa 
eng mit der Metapher des Weges verknüpft. Sie 
macht den zeitlichen Ablauf des Lebens durch 
Verräumlichung vorstellbar – der Mensch ist 
unterwegs, erreicht verschiedene Stationen 
und begegnet Herausforderungen. Die antike 
Ekphrasis der Kebes-Tafel und ihre verschie-
denen bildlichen Umsetzungen sind nur eines 
von vielen Beispielen, wie diese Wegmetapher 
in der Literatur und den Künsten variiert wur-
de.1 Bemerkenswert ist, dass der Lebensweg 
hier konkret und anschaulich in ein Bild – die 
Votivtafel im Chronos-Heiligtum – gefasst ist. 
Anhand eines Bildes also soll der Mensch zu-
nächst im Überblick, wie vor einer Landkarte, 
erfassen, welchen Verlauf, welche Gefahren 
und Möglichkeiten das Leben mit sich bringt. 
So soll er, den gesamten Weg antizipierend, 
verstehen, was es zum guten Leben braucht.
Ein ähnliches Konzept findet sich in einem 
Stich des niederländischen Künstlers Jan Saen-
redam, eines Schülers von Hendrick Goltzius, 
wieder (Abb. 1). Hier ist eine der klassischen 
Narrationen zur Wegmetapher, der Mythos 
von Herkules am Scheidewege, auf bemer-
kenswerte Art inszeniert: Der Held trifft auf 

zwei Frauenfiguren, Wollust und Tugend bzw.  
Voluptas und Virtus, die zwei Alternativen der 
Lebensführung verkörpern.2 Doch findet er 
sich nicht, der ikonografischen Konvention 
entsprechend, an der Gabelung zwischen zwei 
Wegen, sondern zwischen zwei Bildern vor 
die Wahl gestellt. 3 Voluptas und Virtus haben 
Tafeln bei sich, die die zwei Perspektiven noch 
einmal bildlich vor Augen führen. Die Darstel-
lungsstrategien dieser beiden Tafeln sind ver-
schieden. Die der Tugend nutzt eine Allegorie:  
zu sehen ist ein steiler, felsiger Berggipfel, den 
einige Menschen zu erklimmen versuchen 
und auf dessen Gipfel die Kardinaltugenden 
versammelt sind: Tapferkeit (Fortitudo) mit 
der Säule im Arm sticht heraus, um sie herum 
ordnen sich Liebe (Caritas), begleitet von Kin-
dern, Klugheit (Prudentia) mit einem Spiegel 
und Gerechtigkeit (Justitia) mit Waage.4 Dieser 
Weg führt für Herkules durch Verstand und 
Ausdauer zum Ruhm – so deuten sich im Hin-
tergrund der Szene bereits die Herkulestaten 
an. Er bedeutet zugleich den Verzicht bzw. die 
reflektierende, stoische Distanz gegenüber den 
Freuden und Geschenken, die die Wollust ver-
heisst. Die Bildtafel der Voluptas zeigt gänzlich 
unmittelbar, was bei einer Entscheidung für 
ihre Lebensweise zu erwarten ist: auf ihr ist 
ein ausgelassenes Bankett zu erkennen. Dies 
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entspricht auch den verschiedenen Weisen der 
beiden Frauenfiguren, den Protagonisten an-
zusprechen. Die Tugend hält das Bild wie zur 
Demonstration und deutet darauf. Sie scheint 
es dem Helden zu erläutern und zu erklären, 
adressiert ihn also kognitiv. Die Wollust hin-

gegen hat ihre Tafel lässig auf der Astgabel ab-
gestellt. Sie appelliert, anders als die Tugend, 
nicht an den Verstand des Herkules, sondern 
agiert körperbezogen, ergreift seinen Arm und 
zieht ihn zu sich. Die Bildtafel mit der üppigen 
Tischszene bildet eher einen Hintergrund. 

Abb. 1 
Anonymer Stecher nach Jan Saenredam, Herkules am Scheideweg, ca. 1589–1657,  
Kupferstich, 21,4 × 21,6 cm, Amsterdam, Rijksprentenkabinet, Inv. Nr. RP-P-1884-A-8276
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Das hier Dargestellte will erlebt werden, nicht 
verstanden – es ist nicht eine Metapher, son-
dern das (Er)leben selbst. Saenredam hat der 
Voluptas dasselbe ungewöhnliche Attribut 
beigegeben, das die Täuschung (Seductio) auf 
der Kebes-Tafel von Goltzius bei sich hat: eine 
Mausefalle, die impliziert, wie die Genüsse 
und Freuden des ausschweifenden Lebens den 
Menschen locken, um ihn im nächsten Moment 
gefangen zu setzen.5 Die Betrachtenden, die die 
Narration kennen, wissen, dass sich Herkules 
entscheidet, den Weg der Tugend zu beschrei-
ten. Er tut dies mit Hilfe eines Bildes – so wie es 
die Betrachtenden selbst wiederum mit Hilfe 
dieses Stiches, der Kebes-Tafel oder anderer 
Lebensweg-Darstellungen tun sollten.

Eine Metapher – viele Implikationen

Die Metapher des Weges ist in verschiedens-
ten Traditionen zu finden. Beispielsweise wird 
die Grundlehre Buddhas im Buddhismus als 
Weg bezeichnet, ebenso kann der zentrale Be-
griff des «Dao» im chinesischen Daoismus mit 
«Weg» übersetzt werden, und meint hier Lehre 
oder Methode.6 Auch im Islam ist das Motiv des 
Weges bedeutend, nicht nur in der Rede vom 
«geraden Weg», der zu Gott führen soll, son-
dern auch in verschiedenen weiteren Konzep-
ten, nicht zuletzt in der Pilgerfahrt.7 Im Chris-
tentum wird die Metapher des Weges ebenfalls 
theologisch genutzt, etwa wenn Jesus sich als 
Weg zu Gott bezeichnet: «Ich bin der Weg und 
die Wahrheit und das Leben; niemand kommt 
zum Vater außer durch mich.»8 Für die Frühe 
Neuzeit in Europa waren zudem antike Texte 
wie die Tabula Cebetis oder der Mythos des 
Herkules am Scheideweg prägend. Hier steht 
die Wegmetapher im Rahmen einer Ethik und 
versinnbildlicht die richtige Lebensführung. 
Eine andere symbolische Ausprägung ist das 
Y-Signum, das wie der Herkules-Mythos auf die 
ethische Wahl zwischen zwei Wegen hinweist 

und als Erfindung des Pythagoras gilt.9 Mit den 
zwei Armen des Buchstabens Y, einem breiten 
und einem schmalen, wurde hier ein Motiv 
etabliert, das ebenfalls im Neuen Testament,  
bei Matthäus 7,13–14 aufgegriffen wurde: 

Geht durch das enge Tor! Denn weit ist das Tor 

und breit der Weg, der ins Verderben führt, 

und es sind viele, die auf ihm gehen. Wie eng ist 

das Tor und wie schmal der Weg, der zum Le-

ben führt, und es sind wenige, die ihn finden.10

In der Frühen Neuzeit in Europa wurden diese 
Traditionen nicht selten zu einem Konglome-
rat von Referenzen zusammengeschmolzen. 
So wurde etwa Herkules am Scheideweg mit 
dem Y kombiniert oder christlich-theologisch 
ausgedeutet (z. B. Abb. 4 u. 7).11 Durch verschie-
dene Motive wurde das Bild des Lebensweges 
anschaulich entfaltet: In der Literatur und 
visuellen Kultur des 16. und 17. Jahrhunderts 
finden sich Labyrinthe und Landschaften, 
Reisen oder Irrfahrten, Landkarten und Weg-
weiser.12

Die starke Verbreitung der Metapher kann 
im Zusammenhang des Neo-Stoizismus gese-
hen werden, einer philosophischen Strömung 
des Späthumanismus – so wurde der Text der 
Tabula Cebetis zwischen 1578 und 1784 min-
destens fünfmal in Kombination mit Epiktets 
Handbüchlein der Moral abgedruckt.13 Autoren 
wie Justus Lipsius entwickelten unter Rück-
bezug auf die Philosophen der antiken Stoa, 
etwa Epiktet und Seneca, eine neue Ethik, die 
besonders unter städtischen Eliten weite Ver-
breitung fand – auch in der Schweiz und im 
Bern des 17. Jahrhunderts.14 Der Mensch wurde 
dabei selbst in der Verantwortung gesehen, 
sich durch den Einsatz seiner Vernunft in ein 
sinnvolles Verhältnis zur Welt zu setzen und 
zu einer autonomen, tugendhaften Haltung 
zu gelangen.15 Die Neu-Stoiker waren zudem 
darum bemüht, stoische und christliche Lehre  
in Übereinstimmung zu bringen, die Stoa also 
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als System zu verstehen, das auf dem Weg der 
Vernunft zum christlichen Glauben führe. 
Als neutrale Grundlage einer verinnerlich-
ten Moral bot dies auch die Möglichkeit, sich 
jenseits der konfessionellen Divergenzen auf 
eine gemeinsame Ethik zu verständigen.16 
Auch einige Übertragungen des Kebes-Stoffes 
in Bilder verbanden die antike Wegleitung zur 
Glückseligkeit mit christlichen Motiven.17 Die 
vielen Bilder des Lebensweges, die kursierten, 
können also als Medien verstanden werden, in 
denen eine Auseinandersetzung mit philoso-
phischen und theologischen Problemen statt-
fand. Die Visualisierungen trugen zur Ausdeu-
tung dieser Probleme bei und regten dazu an, 
über die Möglichkeiten, Schwierigkeiten und 
Abwege im Leben zu reflektieren. Sie hatten 
eine moralische und regulierende Funktion.18

Hans Blumenberg hat sich eingehend damit 
beschäftigt, dass solche beständigen, wirk-
mächtigen Metaphern vielschichtige, teils un-
ausgesprochene Implikationen mit sich tragen, 
die eine eigene Geschichte haben. «Absolute 
Metaphern», die sonst nicht in ihrer Gänze be-
greifbare Abstrakta wie die Welt, das Leben 
oder die Wahrheit vorstellbar machen, prägen 
das Denken und Handeln von Menschen und 
ihre Analyse ist daher ein historischer Gegen-
stand:

Ihr Gehalt bestimmt als Anhalt von Orientie-

rungen ein Verhalten, sie geben einer Welt 

Struktur, repräsentieren das nie erfahrbare, 

nie übersehbare Ganze der Realität. Dem his-

torisch verstehenden Blick indizieren sie also 

die fundamentalen, tragenden Gewissheiten, 

Vermutungen, Wertungen, aus denen sich die 

Haltungen, Erwartungen, Tätigkeiten und Un-

tätigkeiten, Sehnsüchte und Enttäuschungen, 

Interessen und Gleichgültigkeiten einer Epo-

che regulierten.19

Diese Überlegung aufgreifend, lohnt es sich, 
unterschiedlichen Fassungen der Lebensweg-

Metapher exemplarisch nachzugehen. Gerade  
deren Verbildlichungen in den Blick zu rücken,  
ist aufschlussreich, denn Bildern des Weges 
kam – angefangen mit der Ekphrasis der Kebes- 
Tafel – offenbar eine zentrale Rolle zu, um die 
Lebensweg-Metapher zu durchdenken, in De-
tails zu konkretisieren und sie auch didaktisch 
zu vermitteln.

Zweigeteilte Landschaften

Das Motiv des Scheideweges betont besonders 
das Moment der Wahl, wobei vorgegeben ist, 
dass es nur zwei Alternativen für den Men-
schen gebe: Gut und schlecht, gelingendes 
Leben und Scheitern, Tugend und Laster. 
Dies findet sich in zahlreichen Darstellungen 
in Landschaften übersetzt. In Johann Amos 
Comenius’ Orbis Sensualium Pictus etwa, das 
erstmals 1658 erschien und bis ins 19. Jahr-
hundert hinein in Europa sehr verbreitet und 
eines der wichtigsten Schulbücher war, wird 
das Stichwort «Ethica – Die Sittenlehre» mit 
Hilfe eines Landschaftsbildes erklärt (Abb. 2). 
Hier verlaufen Wege über eine Ebene und über 
Hügel, einer von ihnen führt steil ansteigend 
zu einer Stadt hinauf. Rechts an einer Weg
gabelung steht ein Jüngling zwischen zwei 
Gestalten, die im begleitenden Text als Tugend 
und Laster identifiziert werden. «Dieses Leben 
ist ein Weg oder ein Scheideweg/gleich dem 
Buchstaben des Pythagoras Y, dessen lincker 
Fußsteig breit, der rechte eng ist: jener ist des 
Lasters/dieser der Tugend Steig.»20 Während 
der schmale Weg zum «Schloss der Ehren» 
führt, hat der breite einen «schändliche[n] 
und jähe[n] Ausgang».21 Letzterer wird in dem 
Holzschnitt durch eine Figur markiert, die in 
einen qualmenden Abgrund stürzt, aus dem 
ihr bereits ein anderer Gefallener entgegen-
blickt. In dieser Landschaft führt allerdings 
der schmale Weg der Tugend weiter hinten 
abermals zu einer Abzweigung, es besteht 
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also stets die Gefahr, vom «geraden Steig» auf 
die schiefe Bahn zu geraten. «Die Abwege und 
Scheidewege betriegen und verführen an un-
wegsame Oerter»22 heisst es im Orbis Sensua-
lium Pictus auch an anderer Stelle, zum Bild 
des Wanderers.
Dass die moralische Landschaft mit der Moti
vik der Wege so selbstverständlich in den 
Orbis Sensualium Pictus aufgenommen wurde, 
der Kindern die gesamte Lebenswelt – Tiere, 

Pflanzen, menschliche Anatomie, Handwerke, 
Handel, Religionen und noch einiges mehr – 
mit einer Kombination von Bildern, Vokabeln 
und Erläuterungen nahebringen sollte, zeigt, 
wie fest sie in der Mitte des 17. Jahrhunderts 
in der allgemeinen Vorstellung verankert war. 
Comenius Text nimmt die Haupt-Referenzen 
auf: das pythagoreische Y, Herkules sowie den 
breiten und den schmalen Weg nach Matthäus 
7,13–14. Die langfristige Verwendung des Bu-

Abb. 2 
Ethica / Die Sittenlehre in Johann Amos Comenius,  
Orbis Sensualium Pictus. Hoc est: Omnium fundamentalium in mondo rerum, & in vita actionum, Pictura & Nomenclatura (1658),  
Nürnberg 1698, 226, Heidelberg, Universitätsbibliothek, Sign. N 699 (RES)
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ches lässt darauf schliessen, dass deren Kennt-
nis bis ins 19. Jahrhundert Bestandteil des All-
gemeinwissens blieb.23

Die zweigeteilte Landschaft hat aber auch 
jenseits der Scheideweg-Metapher Eingang in 
die Bilderwelt der Frühen Neuzeit gefunden. 
In einer Tafel in Theodor de Bry’s Emblemata 
nobilitati (1592) teilt sich die Welt unter dem 
Einfluss der Fortuna in eine Seite der Prospe-
rität und eine Seite der Verluste (Abb. 3). Wo 
Fortuna ihre Gaben verteilt, rudern die Men-
schen sicher ans Ufer, Wanderer streben auf 
eine schöne Stadt im Sonnenaufgang zu. Wo sie 
hingegen nimmt, erleidet ein grosses Handels-
schiff Schiffbruch, zu Ballen geschnürte Wa-
ren gehen unter, noch der Ertrinkende wendet 
sich flehend an die Fortuna. Im Hintergrund 
setzen sich die Katastrophen in einem Gross-
brand fort. Hier zeigt sich, welche Sicht auf das 
Schicksal von Individuen und Gemeinschaf-
ten hinter dem stoizistischen Tugend-Ideal 
stand, nämlich, dass Reichtum und Prosperi-
tät nicht in der Entscheidungsmacht des Men-

schen stehen, sondern von Glück bzw. Schick-
sal abhängen. Von diesem gilt es, sich durch 
Vernunft, Tugend und den Glauben an Gott  
innerlich unabhängig zu machen – und dazu 
kann man sich entscheiden. Dies veranschau-
licht eine weitere Darstellung des Herkules am 
Scheideweg, in einer Zeichnung des niederlän-
dischen Künstlers Chrispijn van den Broeck 
von 1576 (Abb. 4).24 Hier steht Herkules zwar 
unterhalb der Figur der Fortuna, doch diese 
befindet sich in inniger Umarmung mit der 
Tugend. Begegnet man dem Schicksal sicher, 
klug und standfest mit moralischen Werten, 
ist man ihm nicht ausgeliefert. Entsprechend 
kann der Held – als Rückenfigur auch explizit 
eine Identifikationsfigur für die Betrachten-
den – frei wählen, in welche der beiden Land-
schaften er sich hineinbewegen will.
Die allgemeine Geläufigkeit der Metapher des 
Lebensweges und die Verbreitung solcher 
Landschaftsbilder haben in der kunsthisto-
rischen Forschung zu der Frage geführt, in-
wiefern auch Landschaftsbilder, die nicht mit 

Abb. 3 
Fortuna in Theodor de Bry, Emblemata nobilitati  
et vulgo scitu digna […], Frankfurt a. M. 1592,  
Tafel 1, Radierung, 6,6 × 8,2 cm,  
London, Victoria and Albert Museum, Inv. Nr. 13673.24

Abb. 4 
Chrispijn van den Broeck, Herkules am Scheideweg, 1576,  
Feder in brauner Tinte, braun und grau laviert,  
18,4 × 26,7 cm, Paris, Fondation Custodia –  
Collection Frits Lugt, Inv. Nr. 8722
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einschlägigen mythologischen Szenen verbun-
den sind, die Thematik der moralischen Wahl 
konnotieren. Wie Panofsky in seinen Studien 
zur Ikonografie des Herkules am Scheideweg 
herausgearbeitet hat, wurden hier die Alter-
nativen Tugend und Laster in der Raumdar-
stellung durch einen Höhenunterschied ge-
kennzeichnet. Der steile Aufstieg steht für 
die Anstrengung, die erforderlich ist, um 
die Sphäre der Tugend zu erreichen.25 Daran 
anschliessend warf Panofsky die Frage auf, 
inwiefern Landschaftsdarstellungen in der 
frühen Neuzeit insgesamt ethisch-moralisch 
verstanden werden konnten. Er argumentierte 

für die Möglichkeit einer solchen Lesart der 
Hintergründe mythologischer und christli-
cher Szenen in der italienischen Renaissance- 
Malerei und prägte dafür den Terminus paysage  
moralisé.26 Ein Problem bestand bei diesen 
Überlegungen allerdings darin, wie konkret 
die Landschaftshintergründe gedeutet wer-
den sollten, ob etwa bestimmte Elemente eine 
feststehende Bedeutung hätten. Da sich hierzu 
keine Schriftquellen ausmachen liessen, ebbte 
die Diskussion relativ schnell ab.27

Produktiver war die Frage nach einer allego-
risch-moralischen Aufladung hingegen für die 
flämischen Landschaftsansichten des 16. Jahr-

Abb. 5 
Johannes van Doetecum I u. Lucas van Doetecum nach Pieter Brueghel d. Ä., Grosse Alpenlandschaft, ca. 1555–1556,  
Kupferstich und Radierung, 33,2 × 44,6 cm, New York, Metropolitan Museum
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hunderts. So wurde vielfach argumentiert, 
dass die grossen Alpenlandschaften von Pieter  
Brueghel d. Ä., die auf den ersten Blick primär 
ein ästhetisches Interesse an Natur, Geografie 
und Geologie zu spiegeln scheinen, die Prob-
lematik des Lebensweges aufrufen (Abb. 5). 
Details wie die Wanderer auf steilen Wegen, 
Gämsen, Galgen und Kreuze hat Werner 
Busch als System von Zeichen gedeutet, die 
das menschliche «Indieweltgestelltsein mit all 
seinen Gefährdungen» thematisieren.28 Doch 
auch jenseits solcher konkret deutbaren Zei-
chen können die grossen Landschaften philo-
sophisch oder theologisch gelesen werden. Die 
Motivik der Reise und des Weges durchs Leben 
war in der neostoischen Philosophie der Zeit 
so verbreitet, dass sie für die meisten Visuali-
sierungen von Landschaft, künstlerische wie 
geografische, zumindest eine mögliche Deu-
tungsebene darstellte.29 Auch für die Malerei 
von Pieter Brueghels Sohn, Jan Brueghel d. Ä., 
wurde dieses Potenzial in Anschlag gebracht: 
was auf den ersten Blick wie Schilderungen 
von Alltagsszenen wirkt, beispielsweise das 
Motiv eines Pferdewagens auf einem schlam-
migen Weg durch den Wald, könne stets auch 
metaphorisch mit dem Lebensweg und mit den 
neostoischen Grundsätzen in Verbindung ge-
bracht werden.30 Der philosophische Aspekt 
kann bei der Rezeption aufgerufen werden, 
muss es jedoch nicht. Sehr viel konkreter und 
eindeutiger in ihrem didaktischen Anspruch 
wurde die Wegmetapher hingegen im Zusam-
menhang von Emblemen aufgegriffen und 
visualisiert.

Die innere Landkarte

Die Gattung der Emblemliteratur fand insbe-
sondere im niederländischen und deutschen 
Raum im 17. Jahrhundert weite Verbreitung 
und Motive aus Emblembüchern wurden 
auch in der Schweiz gern für die Innenaus-

stattung bürgerlicher Wohnräume genutzt, 
etwa für Wandvertäfelungen und Kachelöfen 
(vgl. Kat. 18).31 Embleme vermittelten mit einer 
Kombination von Text und symbolisch aufgela-
denen Bildern oft moralische Grundsätze. Hier 
hatte die Wegmetapher besondere Konjunktur. 
Beispiele sind etwa Otto van Veens Le théâtre 
moral de la vie humaine (1678) (Kat. Nr. 8), 
das auf die Kebes-Tafel Bezug nimmt, und 
der Weg-wyser ter salicheyt (Wegweiser zur 
Seeligkeit) von Zacharias Heyns (1629). Des-
sen Einführung liefert eine Übersicht über 
die Ausprägungen der Weg-Metapher – vom  
Y-Signum über die Tabula Cebetis, Herkules am 
Scheideweg und die Tradition des Stoizismus 
mit Platon und Seneca bis hin zu den Psalmen 
und zum Neuen Testament.32

Am Beginn von Heyns’ Weg-wyser steht eine 
bemerkenswerte ausfaltbare Tafel mit einer 
Landkarte (Abb. 6). Die Zeichen für Orte und 
Gebirge, Flüsse, Küsten und Grenzverläufe 
entsprechen den Konventionen der frühneu-
zeitlichen Kartografie.33 Allerdings mögen 
die dargestellten Länder, so der begleitende 
Text, den Betrachter:innen auf den ersten 
Blick fremd vorkommen – sie stellten keine 
reale Geografie dar, sondern seien geistig, als 
Gleichnisse, zu verstehen. Zu sehen sind ein 
Meer, Festland und Inseln sowie eine über-
proportional grosse, stark befestigte Stadt. Bei 
genauerem Hinsehen und Lesen erschliesst 
sich eine moralisch-theologische Landschaft: 
In der unteren Hälfte des Blattes grenzen die 
Provinzen «Reich der Verzweiflung» und «in 
der Armut» an Städte wie «Mangel», «Hunger», 
«Raub» und «Hurerei». Brücken verbinden sie 
mit der Insel der «Wollust» und dem «Reich 
der Müssiggänger und Schlemmer». Weiter 
links, im Meer, zeigt sich das Höllenreich als 
Fratze, in deren Pupille die «Düsternis» liegt 
und in deren aufgerissenes Maul (nicht ohne 
Bildwitz) ein Schiff hineinfährt. In der oberen 
Hälfte des Blattes finden sich deutlich friedli-
chere Landstriche wie das «Reich der Gnade», 
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Abb. 6 
Karte in Zacharias Heyns, Weg-wyser ter salicheyt: onder een sinnebeeld van des werelts beschryvinge  
den Christen wandelaer voorgestelt, Zwolle: Fransz Jorrijaensen, 1629,  
Emblem Collection of the University of Illinois, Sign. 5674341

«Im Gesetz» und, genau über dem Höllenreich 
und als Gegengewicht etwa gleich gross, das 
«Gelobte Land». Dort liegen u. a. das «Neue Je-
rusalem» und das «Ewige Leben». Hölle und 
Gelobtes Land sind jeweils nur über das Meer 
zu erreichen, wodurch deutlich wird, dass 
sie jenseits der Länder liegen, die das dies-
seitige Leben mit seinen Optionen darstellen 
– zugleich bringt man sich jedoch im Diesseits 
schon in Position für die jeweilige Überfahrt. 
Strassen, die als gestrichelte Doppellinien 
eingezeichnet sind, und auch die Brücken 
zwischen den Provinzen weisen darauf hin, 
dass man sich von einem Ort zum anderen  
bewegen kann, beispielsweise von der «Abgöt-
terei» ins «Reich der Gnade», wobei der Weg 
entweder durch ein Gebirge mit Orten wie 

«Vergebung», «Rechte Erkenntnis» und «Ge-
duld» oder durch verschiedene Stationen der 
Leiden Christi führt.
Die Karte in Heyns’ Weg-wyser geht auf einen 
bereits neun Jahre früher, 1620, in Frankfurt 
erschienenen Einblattdruck zurück: die Newe 
vnd kurtze Beschreibung der gantzen Himmeli-
schen vnd Irdischen Welt// /des Newen Hierusa-
lems vnd Ewig brennenden Pfuls von Eberhard 
Kieser.34 Im Einblattdruck regt die Karte für 
sich genommen zur Reflexion an, bei Heyns 
ist sie im Zusammenhang des Emblembuches 
zu rezipieren. Möglicherweise fügte Heyns 
das attraktive Blatt ein, um sein Buch, dessen 
Embleme vergleichsweise einfach waren, auf-
zuwerten. Allerdings ist es für das Konzept sei-
nes Buches durchaus konstitutiv. Bereits mit 
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dem Kupfertitel ist dem Werk das Leitbild des 
Weges vorangestellt, hier in der biblischen 
Fassung des breiten und des schmalen Weges 
(Abb. 7). Der Titel Weg-wyser ter salicheyt de-
klariert das Buch als Orientierungshilfe auf 
dem Weg des Lebens, so dass das Medium 
einer Landkarte diese Metapher folgerichtig 
erweitert. Im Zusammenspiel mit den Emb-
lemen lehnt sich der Aufbau an das gängige 
topografische Schema von Karte und Bildfolge 
an, bei dem das Überblicksbild eines Raumes  
mit einer Serie von darin zu verortenden 
Detaildarstellungen kombiniert wird.35 D. h. 
die Rezipient:innen können beim Durchblät-

tern der Embleme unter Rückgriff auf die 
Karte überlegen, wie sich Einzelaspekte der 
Lebensführung in einen moralisch-theologi-
schen Gesamtzusammenhang fügen.
Das Medium der Landkarte legt den Betrach-
tenden dabei eine bestimmte Art der Reflexion 
nahe. Einerseits gibt die Karte einen abstrak-
ten Überblick über die Optionen menschlichen 
Lebenswandels. Andererseits regt sie dazu 
an, sich selbst mit seinem eigenen Verhalten 
in dieser moralischen Landschaft zu veror-
ten: Welche Orte habe ich bereits besucht? Wo 
habe ich mich länger aufgehalten? Wo befinde 
ich mich jetzt und sollte ich mich in Zukunft 
an einen besseren Ort bewegen? Wie weit ist 
dieser entfernt und welche Abwege könnten 
mich hindern, dorthin zu gelangen? Die Über-
setzung der Wegmetapher in das Bild einer 
Karte impliziert eine gewisse Offenheit gegen-
über der Variante des Scheidewegs. Hier geht 
es nicht um eine einmalige Entscheidung, nach 
der man den breiten oder schmalen Weg nicht 
mehr verlassen kann, sondern es erscheint 
jederzeit möglich, sich umzuorientieren, sich 
von hier nach dort zu bewegen, auch wenn die 
Entfernungen mitunter weit sind. Die Land-
karte lässt dabei allerdings kaum Spielraum 
für eigene Einschätzungen. Vielmehr stellt 
sie feste Zusammenhänge von persönlichem 
Verhalten und dessen Konsequenzen her, in-
dem sie diese in einer räumlichen Ordnung 
fixiert und sie so unverrückbar wie geogra-
fische Gegebenheiten erscheinen lässt – vom 
Lange-Schlafen ist es nicht weit zum Elend 
und zum Stehlen. Das Bild der Karte definiert 
und objektiviert die Territorien des Guten und 
Schlechten. Gleichzeitig lässt sie sie verfügbar 
und beherrschbar erscheinen und hält so dem 
je Einzelnen vor Augen, dass er oder sie selbst 
die Verantwortung für den eigenen Lebens-
wandel trage.36

Deutlich ist jedenfalls, dass der dargestellte 
Raum als ein innerer Raum, «geistig» – wie 
Zacharias Heyns, der Autor des Emblembuchs, 

Abb. 7 
Kupfertitel in Zacharias Heyns, Weg-wyser ter salicheyt: 
onder een sinnebeeld van des werelts beschryvinge den Christen 
wandelaer voorgestelt,  
Zwolle: Fransz Jorrijaensen, 1629,  
Emblem Collection of the University of Illinois, 
Sign. 5674341
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schreibt, zu verstehen ist. Dem im Lauf eines 
Lebens fortdauernden Prozess der ethischen 
Selbstbefragung wird die Vorstellung von ei-
ner Landkarte unterlegt, die die Möglichkeiten 
überblickbar macht und dabei hilft, sich zu 
orientieren. In ähnlicher Weise wurde auch in 
anderen Bereichen das Bild des Weges genutzt, 
um geistige Prozesse, etwa von Entwicklung 
und Bildung, anschaulich zu machen.

Der Weg zur Erkenntnis

Bereits im Begriff Methode (μέθοδος), der das 
richtige Verfahren bei wissenschaftlichen 
Untersuchungen meint, steckt die Metapher 
des Weges. Das Wort setzt sich aus dem Prä-
fix μέτα- (durch, über; wird vor Vokal zu μεθ-) 
und οδός (Strasse, Weg) zusammen, heisst also 
so viel wie Durchweg.37 Es impliziert zugleich 
ein Ziel: Wissen, Erkenntnis oder Wahrheit. 
Auch dieser Zusammenhang wurde in der Frü-
hen Neuzeit in Bilder übersetzt. Ein Beispiel 
findet sich in dem theosophischen und alche-
mistischen Werk Amphitheatrum sapientiae 
aeternae von Heinrich Khunrath aus Leipzig  
 (Ausgabe von 1609), das mit kaiserlichem Pri-
vileg Rudolfs II. gedruckt wurde.38 Eine der 
darin enthaltenen Bildtafeln stellt die «Schule 
der Natur» in Form einer grossen Landschafts-
ansicht dar (Abb. 8).39 Sie zeigt, wie der Adept 
sich die Natur wandernd erschliessen muss. 
Das Ziel, das er anstrebt, ist die auf einem Berg 
gelegene Pforte des «Amphitheaters der ewi-
gen Weisheit».40 Eine Rückenfigur im Vorder-
grund führt die Betrachtenden visuell in die 
unübersichtliche Landschaft ein. Sie wendet 
sich einem vom Himmel herabgleissenden 
Strahl mit Schriftzug entgegen und führt so 
vor Augen, welchem Prinzip der Wandernde 
auf dem Weg zu Wissen und Weisheit folgen 
soll: «Cum Numine Lumen, et in Lumine Nu-
men» («Mit Gott das Licht und im Licht Gott»). 
Ein vor der Rückenfigur liegendes Psalterium 

und ein Hund kennzeichnen sie als Khunrath 
selbst, denn beide Attribute hat der Autor auch 
auf dem Titelporträt des Amphitheatrum bei 
sich. Khunraths Lehre verband den Glauben 
an göttliche Offenbarung und das Studium 
von Natur und Materie aufs Engste mitein-
ander, wofür er einerseits enthusiastisch re-
zipiert, andererseits aber auch als Häretiker 
scharf verurteilt wurde.41

Das Bild der Landschaft entfaltet Khunraths 
Methode in verschiedenen Motiven: Der Fluss, 
der den Bildraum teilt, ist von Szenen der 
Arbeit gesäumt. Rechts sind Fischer im Wasser 
zu sehen, am Ufer werden Erze aus Minen im 
Berg gefördert und in Hochöfen verarbeitet, 
weiter hinten die Wasserkraft für eine Mühle  
genutzt. Am linken Bildrand führen zwei 
Figuren auf einem Schiff mit Kompass und 
Quadrant geografische Vermessungen durch, 
während am Flussufer Holz zersägt wird, um 
einen Ofen anzufeuern. In Höhlen am Fuss des 
felsigen Berges verweisen drei Einsiedlerfigu-
ren auf religiöse Einkehr und Kontemplation 
in der Natur. Die kleine Kapelle am Aufstieg 
zum Berg unterstreicht diese christlich-spiri-
tuelle Dimension zusätzlich. Damit sind die 
zwei Stränge des Erkenntnisprozesses aufge-
rufen, den Khunrath mit seinem Buch anzu-
leiten suchte: Labor, d. h. die Verarbeitung und 
(alchemistische) Transformation von Materie 
einerseits, und Oratorium, Kontemplation und 
Gebet, andererseits.42 Allerdings sind noch 
weitere kleine Figuren in die Landschaft ein-
gestreut: Wanderer, Adepten der Lehre, die auf 
dem Weg zur Pforte des Amphitheaters sind. 
In kleinen Gruppen durchqueren sie den Bild-
raum, erschliessen sich betrachtend die Na-
tur und diskutieren. Sie streben durch diese 
Auseinandersetzung zum Ziel, der Pforte der 
Weisheit, und so schliesslich zum Stein der 
Weisen. Somit enthält die Landschaft zwei Be-
deutungsebenen: Szenisch dargestellte Tätig-
keiten exemplifizieren die Prozesse von Labor 
und Oratorium, und die Wanderer weisen dar-
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Abb. 8 
Der Weg zur Pforte  
des Amphitheaters  
ewiger Weisheit,  
in Heinrich Khunrath, 
Amphitheatrum sapientiae 
aeternae, […],  
Hanau: Guilielmus  
Antonius, 1609,  
Zürich, ETH-Bibliothek, 
Sign. Rar 9441 q 
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auf hin, dass die Landschaft bzw. Natur selbst 
Gegenstand des Studiums ist.
Bei Khunrath mündet das Streben nach mehre-
ren Zielen in eine Bewegung: der Weg zu Gott, 
der Weg zu Erkenntnis, der Weg zur richti- 
gen ethischen Haltung sind in seiner Methode 
miteinander verbunden. Dass wissenschaft-
liche und religiöse Erkenntnis nah beieinan-
derlagen, zeigen auch künstlerische Konzep-
tionen wie etwa Rudolf und Conrad Meyers 
Tugenden-Zyklus von 1676, der, den Kanon 
der Kardinaltugenden erweiternd, Scientia 
(Wissenschaft) und Sapientia (Weisheit) um-
fasst (Kat. Nr. 11). Diese treten als Paar auf, sind 
in den moralischen Kontext der Tugenden ge-
setzt und durch Inschriften religiös gerahmt. 
Zwar erscheint die Wissenschaft, anders als 
die Weisheit, als ambivalente Grösse und nicht 
ganz konfliktfrei, heisst es hier doch, «Jesum 
Christum Lieb haben ist viel besser dann alles 
wüssen».43 Nichtsdestotrotz ist sie durch einen 
Palmwedel ausgezeichnet und steht eben in 
der Reihe der Tugenden. Wissenschaftliches 
Bemühen bildet in dem Tugenden-Zyklus also 
zwar dezidiert nicht, wie in dem alchemisti-
schen Entwurf Khunraths, eine Bewegung mit 
der christlichen Glaubenspraxis, kann aber 
dennoch durchaus als Teil des Strebens nach 
guten, richtigen Werten verstanden werden.

Der Weg in den Abgrund

Im 18. Jahrhundert griff William Hogarth die 
Lebensweg-Thematik in seinen berühmten 
Grafikserien auf. Ganz ohne emblematische 
oder allegorische Verbrämung schildern A 
Harlot’s Progress (1731, 1732) und A Rake’s 
Progress (1733–1735) die unaufhaltsamen 
und schmerzlichen Konsequenzen verfehl-
ter Lebensentscheidungen und loser Moral. 
So verdingt sich Mary Hackabout, eine junge 
Frau vom Lande, nach ihrer Ankunft in Lon-
don nicht wie geplant als Näherin, sondern 

zunächst als Kurtisane eines reichen Kauf-
manns. Es folgt ihr sozialer Abstieg zur ge-
meinen Prostituierten, sie muss ins Zucht-
haus und stirbt schliesslich an der Syphilis. 
Tom Rakewell, Protagonist von A Rake’s Pro-
gress (Abb. 9), verprasst das Erbe seines Vaters 
durch luxuriösen Lebenswandel im Stil der 
Aristokratie, in Tavernen und mit Prostituier-
ten, macht Schulden und heiratet aus finanzi-
eller Not eine alte Jungfer. Er verfällt der Spiel-
sucht, landet im Gefängnis und schliesslich im 
Irrenhaus.44

Ernst Gombrich fragte in einer Miszelle, ob Ho-
garth seiner Konzeption dieser Modern Moral 
Subjects den Text der Tabula Cebetis zu Grunde 
gelegt haben mochte.45 Der Gedanke, Hogarth 
könnte seine Stichserien komplementär zu 
diesen «ancient moral subjects»46 konzipiert 
haben, erscheint reizvoll, da seine Grafik
serien ähnlich wie die Tabula Cebetis nach 
dem Muster einer Warnung funktionieren. Im 
Unterschied zur Kebes-Tafel und anderen Le-
bensweg-Motiven wie dem Scheideweg bietet 
Hogarth in seinen Bildserien allerdings keine 
Alternative an, er legt nicht offen, wie ein gu-
ter Weg aussehen könnte. Das abschreckende 
Exempel allein soll genügen, die Rezipient:in-
nen zu klügerem Handeln, d. h. einer besseren 
Moral, zu animieren. Der spezifische moralis-
tische Anspruch in Hogarths Grafiken ist eng 
an die durch die neue Middle-class geprägten 
Diskurse im England seiner Zeit geknüpft, die 
Literatur, Theater und Kunst ebenso wie Pres-
se und Politik umfassten.47 Nichtsdestotrotz 
lässt sich die Art, wie Hogarth den Weg in den 
Abgrund erzählt und gestaltet, an die älteren, 
langlebigen Bildtraditionen wie die der Kebes-
Tafel zurückbinden. Das Schema des Abstieges 
entspricht in beiden Serien genau den Motiven 
im ersten Kreis der Kebes-Tafel: Ein Neuling 
im Leben lässt sich von Luxus, schnellem Er-
folg, Müssiggang und anderen Lastern verfüh-
ren, wird dadurch zu Verbrechen, Raub und 
Mord gedrängt und endet in Elend und Reue.
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Die Art, wie in A Harlot’s Progress und A Rake’s  
Progress satirische Darstellungsweise und 
ernste Aussage vorsichtig austariert werden, 
mag, so könnte man argumentieren, auf der 
Bekanntheit der Lebenswegthematik und der 
weiten Verbreitung entsprechender Bilder auf-
bauen. Hogarth verlagert das Geschehen aus 
der Sphäre von Allegorie und Mythos in das 
zeitgenössische Leben – selbst die Wegmeta-
phorik fällt hier weg.48 Durch die herbe Nähe 

zum Alltag der Rezipient:innen erzielt er eine 
Brechung sowie die Möglichkeit, kritisch auf 
konkrete soziale Probleme seiner Zeit hin-
zuweisen. Zudem führen seine Bilder gerade 
nicht positive Werte und Tugenden, sondern 
negative Beispiele ostentativ vor Augen. Dass 
das Publikum mit den klassischeren künstle-
rischen Umsetzungen des Lebensweg-Motivs 
vertraut war, wird dabei eingerechnet und ist 
die Basis für die feine Ironie der Grafiken.49

Abb. 9 
William Hogarth, A Rake’s Progress, Tafel 3, 1735,  
Radierung und Kupferstich, 35,2 × 40,4 cm, New York, Metropolitan Museum
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Auch in anderen Fällen lässt sich eine ähnliche 
Art satirischen Rückbezuges auf die Wegmeta-
pher und ihre bildlichen Umsetzungen finden. 
Ein Beispiel ist die berühmte Landkarte des 
Schlaraffenlandes aus der Officin Johann Bap-
tist Homanns (Abb. 10). Die Grafik wurde unter 
dem Titel Utopiæ Tabula, Das ist Schalck-Welt, 
oder des so offt benannten, und doch nie erkann-
ten Schlaraffenlandes Neu erfundene lächerliche 
Landtabelle kurz vor 1700 in Nürnberg veröf-

fentlicht und erfuhr mehrere Auflagen.50 Noch 
vor der Karte war zudem ein zugehöriger Text 
im Stil einer Landesbeschreibung erschienen, 
die Erklärung der Wunder-seltzamen Land-
Charten Utupiæ, so da ist/das neu-entdeckte 
Schlarraffenland […].51

Die Karte stellt ein Land zwischen drei Meeren 
dar, in dem Provinzen wie das «Magni Stoma-
chi Imperium» (Reich des grossen Magens), 
«Mammonia» und «Stultorum Regnum» (Kö-

Abb. 10 
Johann Baptist Homann, Accurata Utopiæ tabula, nach 1730,  
Radierung, koloriert, 47 × 55 cm, Bern, Universitätsbibliothek, Sign. MUE Ryh 8303 : 28
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nigtum der Toren) aneinander grenzen. Die 
teils lateinischen Namen vermitteln einen 
gelehrten Eindruck, die Typografie, Schraffu-
ren der Küstenlinien, Kartenzeichen für Städ-
te und Berge, ebenso wie die eingezeichneten 
Längen- und Breitengrade nehmen kartogra
fische Konventionen auf. Die Karte reflektiert 
einerseits also den Entdeckungsdiskurs der 
Zeit und wendet das wissenschaftliche Reprä-
sentationsregime der Kartografie ins Komi-
sche.52 Andererseits ist sie ohne die Referenz 
auf die älteren allegorischen Karten wie die 
Newe vnd kurtze Beschreibung der gantzen 
Himmelischen vnd Irdischen Welt// /des Newen 
Hierusalems vnd Ewig brennenden Pfuls von 
Eberhard Kieser und die im Weg-wyser ter 
salicheyt erschienene Replik nicht denkbar. 
Auch die moralische Funktion dieser frühe-
ren Karten wird in der Schlaraffenland-Karte 
von 1700 ironisch kommentiert. Darauf wei-
sen zunächst die Figuren hin, die um die Titel- 
kartusche herum angeordnet sind und die 
nicht das tugendhafte, sondern das lasterhafte 
Verhalten illustrieren und somit schillern: Sie 
können nach dem Prinzip des abschreckenden 
Beispiels rezipiert werden, wie es etwa bei Ho-
garth angelegt ist. Sie können aber ebenso im 
Sinne augenzwinkernder Akzeptanz des Las-
ters verstanden werden – Zechen, Schwelgen 
und Zügellosigkeit machen schliesslich ein-
fach Spass. Ein weiteres ironisches Moment 
der Utopiæ Tabula besteht darin, dass das 
Land von Tugend und Glauben zwar am obe-
ren Rand eingezeichnet ist, jedoch als «Terra  
Sancta Incognita» bezeichnet wird – niemand 
hat also dieses unbekannte Land bisher be-
treten. Ansonsten entfaltet die Karte wie ihre 
Vorgänger, nur deutlich detaillierter, eine 
Landschaft der Laster, die über Schlemmerei, 
Gier, sexuelle Ausschweifung und Vergnü-
gungssucht zu schlimmen Folgen, «bös Ge-
wissen» und zum Fluss «Ewiger Trenen Flu 
[sic]» führen, der in den «Höllenpfuhl» mün-
det. Übrigens taucht auch das (sinnlose und 

betrügerische) Streben der Alchemisten in der 
Landkarte auf: In der Region «Irrlandia Chy-
mica» finden sich Orte wie «Laborieren» und 
«Nochkeingold», hinter dem Gebirge «Lapis 
Philosoph.[orum]» (Stein der Weisen) liegt das 
Land der Bitterkeit und Bestrafung.
Bei aller Ironie stützen sich satirische Karte 
und Landesbeschreibung auf die Bildtradition 
der Lebensweg-Metapher. Die Laster und Ge-
fahren auf dem Weg, wie sie in der Kebes-Tafel 
vorkommen, werden hier aufgegriffen53 und 
selbst die mediale Aufgliederung in eine um-
fangreiche Beschreibung und ein dieser nach-
geliefertes Bild erinnern an die Kebes-Tafel. 
Die Wendung ins Komische ist ebenfalls aus 
der literarischen Tradition zu verstehen, in-
sofern als die Schlaraffenland-Karte sich im 
Fahrwasser des Narrenschiffs von Sebastian 
Brant (1494) und der daran anschliessenden 
Narrenspiegel-Literatur bewegt.54 Hier ging 
es darum, lasterhafte und törichte Verhaltens-
weisen blosszustellen und mit den Mitteln der 
Satire auf unterhaltsame Weise vor ihnen zu 
warnen. In der Leseanweisung, die dem um-
fangreichen Text der Erklärung der Wunder-
seltzamen Land-Charten Utupiæ vorangestellt 
ist, wird entsprechend auch ein durchaus 
ernster didaktischer Anspruch verdeutlicht:

Wir deuten an/daß der Uberfluß einen Anlaß 

zu allen Lastern gebe/wie man desselbigen 

mißbrauchte/und der Reichthum unter denen 

Gottlosen so übel angewendet würde. Die läp-

pische Beschreibung der Stadt Schlarraffen-

burg will dasjenige anzeigen/was der Thoren 

und Wollüstigen seltzames Verlangen sey/nach 

welchem ihr Mund und Hertz allezeit gerichtet 

wäre. Will nun jemand ein Tor seyn/und sich 

selbsten so blind in die Laster hinein stürtzen/

der mag auch zusehen wie er denen höllischen 

mitternächtigen Ländern/so diesen Lastern 

am nächsten verwandt/entgehen möge. Wir 

lassen dieses einem jeden selbsten ernsthafft 

erwegen […].55
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Die richtige Wahl

Auf die eingangs besprochene Darstellung des 
Herkules am Scheideweg nach Jan Saenredam 
(Abb. 1) zurückblickend, lassen sich in den 
letztgenannten Beispielen – den Grafikserien 
Hogarths und der allegorischen Landkarte – 
die beiden verschiedenen Darstellungsweisen 
ausmachen, die in den Bildtafeln von Virtus 
und Voluptas aufscheinen. Hogarth führt, ge-
nau wie die Voluptas, das liederliche Leben 
selbst vor Augen, wenn auch unter umgekehr-
ten Vorzeichen – nicht, um zu verführen, son-
dern um abzuschrecken. Homanns Landkarte, 
wie auch die anderen Bilder von Wegen durch 
Landschaften einschliesslich der Kebes-Tafel, 
erfordern hingegen eine intellektuelle Über-
tragungsleistung. Die Metapher muss gelesen 
werden und in den vielen Visualisierungen 

des Grundmotivs manifestieren sich, wie die 
Beispiele gezeigt haben, zahlreiche verschie-
dene Ausdeutungen. Die Bilder können somit 
als Erkenntnisinstrumente betrachtet werden, 
mit deren Hilfe sich die Metapher des Lebens-
weges und ihre Potenziale ausloten liessen. 
Die didaktische Funktion der Bilder verband 
sich mit einem intellektuellen Reiz. Die Rezi-
pient:innen finden sich bei der Betrachtung 
in derselben Position wieder wie Herkules bei 
Saenredam, dem Virtus das Bild des tugendge-
leiteten Aufstieges entschlüsselt. Und vielleicht 
spiegelte so allein schon die Tätigkeit der ge-
bildeten Auseinandersetzung mit solchen Le-
bensweg-Bildern den Betrachtenden, dass das 
Verständnis ebendieser – genauso wie für Her-
kules – eine gute Voraussetzung für die Wahl 
des richtigen Weges ist.
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