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Vorwort

Schon Walter Benjamin stellte im Aufsatz iber Das Kunstwerk im Zeichen seiner
technischen Reproduzierbarkeit fest: »Die Art und Weise, in der die menschliche
Sinneswahrnehmung sich organisiert — das Medium, in dem sie erfolgt — ist nicht
nur natirlich, sondern auch geschichtlich bedingt.« Diese Geschichtlichkeit
manifestiert sich nicht erst im Hinblick auf jene Phasen seit dem 19. Jahrhun-
dert, die einen Begriff von Medien und den mit ihnen befassten Wissenschaften
hervorgebracht haben. Sie reicht so weit zuriick, wie es Uberlieferung gibt. Sie
ist aber nur zur Geltung zu bringen, wenn man von teleologischen Haltungen
und technologischen Fixierungen Abstand nimmt. Das soll in der Reihe Me-
dienwandel — Medienwechsel — Medienwissen geschehen. Thr geht es um die
kulturellen Sinnbildungsleistungen des Medialen in seinen historisch-sozialen
Erscheinungsformen und Funktionsweisen. Besonderes Augenmerk gilt den
Situationen, in denen kommunikative Praktiken sich verindern, mediale For-
men Dynamisierung erfahren, Kommunikation und Medialitit ausgestellt oder
verhandelt werden. Die Reihe vereinigt Ertrige des gleichnamigen interdiszi-
pliniren Nationalen Forschungsschwerpunkts (NFS), fiir den die Universitit
Zirich das leading house darstellt. Zugleich bietet sie ein generelles Forum fiir
mediengeschichtlich einschligige Arbeiten.

Der vorliegende Band greift eine Blickwendung auf, die sich in den Kulturwissen-
schaften der letzten Jahre vollzogen hat: eine Abwendung von der Ermittlung
fixierter, stabiler Bedeutungen und eine Hinwendung zur Betrachtung der
Dynamiken, mit denen Kulturen Sinn erzeugen — durch Verhandlungen und
Verheiflungen, mediale Aufladungen und Selbstiiberschreitungen. Derartige
Phinomene begegnen nicht nur in den genuin performativen Kiinsten. Sie be-
gegnen auch in literarischen Texten und haben in ihnen eine lange Tradition.
Literatur ermoglicht die Teilhabe der Lesenden und erfordert sie zugleich. Sie
schafft Tatsachen und verindert die Wirklichkeit. Sie stimuliert Reflexionspro-
zesse und Handlungsvollziige. Sie gewinnt ihre spezifische Medialitidt gerade
dadurch, dass sie die Vermitteltheit dessen, das sie darstellt, aufscheinen lisst.
Der Band beschreibt dies mit Blick auf die iltere Zeit, die nicht zuletzt deshalb
interessant ist, weil in ihr Texte noch nicht als autonome isthetische Werke,
sondern als dynamische vollzugsoffene Gebilde zu gelten haben. Er gibt einen
reprisentativen Einblick in den Reichtum textueller Dimensionen, den perfor-
mativ orientierte Lektiiren sichtbar zu machen vermogen. Die einzelnen Kapitel
decken ein breites historisches und gattungstypologisches Spektrum ab. Sie wid-



men sich teils sehr bekannten, teils erst zu entdeckenden Texten von der Spatan-
tike bis zur frithen Neuzeit, von Augustinus bis Descartes, von der spirituellen
Autobiographie bis zum jesuitischen Reisebericht. Der Band versteht sich damit
zugleich als Einfithrung in die Spezifik ilterer Literatur — und die Verfahren ak-
tueller Wissenschalft, sie zum Sprechen zu bringen.

Zu danken ist an dieser Stelle den Autorinnen und Autoren, die sich die vor-
geschlagene Perspektive zu eigen machten und es erlaubten, historische Breite
mit interpretatorischer Eindringlichkeit zu kombinieren, den Bibliotheken, die
uns Abbildungsvorlagen lieferten und Reproduktionsgenehmigungen erteilten,
sowie Sabine Chabr, die bei der Korrektur und Vereinheitlichung der Texte be-
hilflich war.

Zirich, im Frithjahr 2008 C.H., Ch. K.
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Einleitung

CORNELIA HERBERICHS UND CHRISTIAN KIENING

Seit einiger Zeit herrscht in den Geistes- und Kulturwissenschaften ein verstirk-
tes Interesse, kulturelle Phinomene als dynamische, prozessuale zu verstehen,
die auf einen raum-zeitlichen Vollzug angelegt sind und ihre eigenen Vollzugsbe-
dingungen mit sich fiihren oder auch zeigen. Texte, Bilder oder allgemein Zeichen
werden weniger auf ihre stabilen, intentionalen oder referentiellen Bedeutungen
befragt als darauf, was mit ihnen geschieht, wie sie zu >Ereignissen< werden, in
welcher Weise sie Bedeutung je neu herstellen. Entworfen werden Asthetiken
des Performativen, die Kunstwerke nicht als gegebene, fixierte Groflen, sondern
als ereignishafte, bewegliche begreifen und neue Typen der Analyse bedingen,
gerichtet auf Erscheinungshaftigkeiten und Prisenzen, Materialititen und Re-
flexivititen, Briiche, Risse und Paradoxien. Das >Performative< meint in diesem
Zusammenhang sowohl ein Geschehen wie ein Geschehen-Lassen, namlich die
Dynamik einer Bedeutungsstiftung, die sich nie vollstindig kontrollieren lisst,
immer auch ungeahnte Energien und unvorhergesehene Ereignisse freisetzen
kann.!

Unverkennbar ist, dass diese Vorstellung sich an zeitgenossischen Formen
asthetischer, theatralischer und medialer Praxis orientiert, die mit Grenzverwi-
schungen von faktischen, medialen und virtuellen Realititen einhergehen. Doch
besitzt sie, so wie diese Praxis ihrerseits mit der zeitgendssischen Theorie in
vielfaltigem Austausch steht, auch allgemeine und systematische Aspekte. Sie
bezieht sich auf Entwicklungen in Sprach-, Text- und Zeichentheorie, auf In-
fragestellungen kategorialer Dichotomien und analytischer Schematismen. Das
Resultat sind neue Blicke auf vielseitige kulturelle Phinomene in ihrer Entste-
hung, Geltung und Verinderung, ihren Setzungen und Verhandelbarkeiten, thren
Schnittstellen und Gegenliufigkeiten. In diesen Blicken treffen unterschiedliche
Traditionen zusammen. Sprechaktbezogen beschaftigte die Frage, wie
mit Worten setwas getan wird< und wie Modelle sprachlicher Kommunikation
in Riicksichtnahme auf kontextuelle Bedingungen entworfen und gemif} der
Offenheit von Aussage- und Handlungsvollziigen differenziert werden konnen.
Sprachphilosophisch und zeichentheoretisch richtete sich das



Augenmerk darauf, wie Zeichenprozesse im Wechselspiel von Offnung und
Schlieflung Bedeutung sowohl stabilisieren wie destabilisieren. Theater- und
kulturwissenschaftlich ging es darum, wie Kulturen performativ, kor-
per- und auffiihrungsbezogen Sinn produzieren, institutionalisieren und trans-
formieren. Sosehr diese Ansitze aus wissenschaftsgeschichtlich verschiedenen
Diskursen stammen, sosehr besteht der Reiz der gegenwirtigen Situation genau
darin, ein Schnittfeld zwischen ihnen sichtbar zu machen, in dem das, was in
Kommunikation, und das, was mit Kommunikation geschieht, sich berthrt.
Diese Berithrung betrifft auch den Zusammenhang von Performativitit und Me-
dialitit. Ging es der frithen Sprechakttheorie noch um klassische Akte, in denen
Sagen und Handeln konvergieren (Taufe, Heirat, Gerichtsurteil etc.), erwies sich
schnell, dass einerseits das performative Moment allen sprachlichen Auflerungen
innewohnt und gerade in seiner Verschrinkung mit konstativen und deskriptiven
Momenten zu beschreiben ist, dass andererseits nicht nur die sozialen, sondern
auch die medialen Gegebenheiten den Charakter des Performativen mitbedin-
gen. Gehandelt wird ja zum Beispiel nicht nur durch Worte, sondern auch durch
Bilder. Und die neueren und neuesten Medien schaffen schon dadurch neue
Komplexititen, dass sie die dlteren medialen Formen in sich aufnehmen und neu
funktionalisieren konnen. Performativitit und Medialitit mogen dergestalt in
mehrfacher Hinsicht als verbunden gedacht werden: Beide haben es, in je eigener
Weise, mit einem Erscheinen, einer Aisthesis zu tun. Beide haben produktiven
Charakter, insofern sie nicht einfach etwas darstellen, abbilden oder mitteilen,
sondern dieses auf gewisse Weise hervorbringen und dabei wiederum auf die
Aktivitdt von Rezipienten hin angelegt sind.* Beide sind Aspekte materieller
Geflige, deren Sinndimensionen sich in zeitlichen Verlaufsformen realisieren,
und zwar so realisieren, dass ein Mittleres zugleich als Vermittelndes erscheint.
Performativitit wire dergestalt etwas, was im Medialen als dessen Vollzug wirk-
sam ist, so wie umgekehrt Medialitit das wire, was im Performativen als dessen
Vermittlungsdimension fungiert.

Wie schon das englische Verb >to perform« ausdriickt: Das Performative manifes-
tiert sich nicht nur in konkreten Auffihrungen (Theater, Oper, Performance art,
Konzert, Sportereignis). Es manifestiert sich auch in vielfiltigen Ausfihrungen
(von Mustern, >Skriptens, >Partiturenc), ja historisch-semantisch gesehen ist sogar
dieser zweite Aspekt der altere; er lisst sich bereits seit der frithen Neuzeit nach-
weisen, wihrend der erste erst seit Anfang des 18. Jahrhunderts begegnet. Das
Performative besteht insofern nicht nur in dem Einmaligen oder Ereignishaften ei-
ner bestimmten Auffiihrung oder Lektiire, sondern auch in der Wiederholbarkeit
eines Aktes, der auf paradoxe Weise den Eindruck von Einmaligkeit erzeugen und
zugleich mit Dauer versehen kann.s Es liegt gerade in der »Interaktion zwischen
Performanz einerseits, als der geschickten und durchdachten Produktion etwa
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eines Spektakels, das auf dem Memorieren eines Skripts durch die Auffiihrenden
beruht, und Performativitit andererseits, als >der Handlung selbst< in einer einzig-
artigen Gegenwart, in der das Gedichtnis jedoch seine Streiche spielt.«¢

Das Verhiltnis zwischen Performanz und Performativitit ist nicht zuletzt des-
halb komplex, weil mit Performativitit nicht nur >die Handlung selbst¢, sondern
die Bedingungen der Moglichkeiten (des Gelingens oder Misslingens) dieser
Handlung im Blick sind. Wenn ein Schreiber 1391 das ilteste deutschsprachige
Fronleichnamsspiel als ludus utilis pro denocionem simplicium intimandus/ et
peragendus die corporis Christi bezeichnet, bringt er mit dem Begriff peragendus
(volkssprachige Glossare glossieren peragere mit volbringen) auf den Begriff, dass
hier eine Art Devotionsfolge »durchzufiihren< war, niitzlich, um die Andacht zu
fordern, aber auch angewiesen auf die Mitwirkung geeigneter, schriftkundiger,
theologisch gebildeter Personen (persone litterate et apte). Die religiose Unmit-
telbarkeit des Vollzugs (im Sinne einer Vermittlung der Prasenz Christi) existiert
nicht ohne ihre institutionelle Kontrolle.” Es bietet sich deshalb an, das Verhaltnis
zwischen Performanz und Performativitat als ein chiastisches zu verstehen: aufge-
spannt zwischen Einmaligkeit und Wiederholbarkeit, raum-zeitlicher Konkretheit
und sprachlich-semiotischer Allgemeinheit, eigengesetzlicher Dynamik und kon-
textuell bedingter Wirksamkeit. Zugleich gilt es, grundsatzlicher zu fragen, wie
performative Phinomene sich in verschiedenen Medien unterschiedlich verkor-
pern, ist es doch evident, dass zum Beispiel die auf leibhafter Prisenz beruhende
theatrale Performance, die mit der totalisierenden Aktualitit eines virtuellen
Raums operierende filmische Auffiihrung und die literarisch hergestellte imagina-
tive Gegenwart einer historischen Zeit je andere Erscheinungsformen sind und je
andere Erfahrungen bedingen.

Texte sind, was das Performative angeht, sowohl prekir wie reichhaltig. Sie be-
sitzen einerseits spezifische Vollzugsdimensionen, die uns allerdings in der Regel
nicht als konkrete >Auffilhrungen< fassbar werden. Sie enthalten andererseits
eine Fiille rhetorischer, sprachlicher und handlungsbezogener Elemente, die es
uns erlauben, Modelle von Vollziigen und Wirkungsmoglichkeiten von
performativen Akten zu beobachten. Die Forschung hat denn auch von den
frithen Versuchen der Sprechakttheorie, uneigentliche oder inszenatorische For-
men des Performativen als Sonderfille zu betrachten, Abstand genommen.® Ja,
sie hat gerade sie benutzt, Prinzipien des Performativen schirfer zu fassen. Vor
allem literarische Texte sind in dieser Hinsicht interessant: Durch einen hoheren
Aufwand an sprachlich-imaginativer Formung charakterisiert, markieren sie
ihrerseits das Performative oder stellen es gar aus. Der Blick auf sie kann dazu
dienen, Grundziige performativer Dimensionen im Rahmen von Welten zweiter
und dritter Ordnung zu studieren und aus ihnen zugleich Komponenten einer
spezifisch literarischen Performativitit zu gewinnen.
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Einen besonderen Reiz besitzen dabei vormoderne Texte: Sie entstammen einer
Kultur, die — wie die Forschung der letzten Jahrzehnte hervorgehoben hat —
durch Aspekte wie Korperlichkeit, Mouvance, Ritualitit, symbolische Kom-
munikation, Partizipation, Plurimedialitit gekennzeichnet ist. In ihr scheinen
zahlreiche Phinomene, seit der Neuzeit durch codifizierte Regularititen fest-
gelegt, in konstitutiver Weise auf je neue Verhandlung und Geltungssicherung
angewiesen gewesen zu sein. Zugleich aber gibt es noch kein ausdifferenziertes
Subsystem >Literaturs, das sich etwa durch die autonome welt- und wirklich-
keitsschaffende Dimension des Literarischen definierte. Die Vorstellung, der
Dichter vermoge seine literarische Innerlichkeit als Bewegung der >Einbildung«
»ohne empirische Minderung auf die Innerlichkeit derer« zu tbertragen, »die
seine Worte aufnehmenc, ist eine des 18. Jahrhunderts.® Die Idee einer Poesie,
»der hochsten und der allseitigsten Bildung fahig; nicht blof§ von innen heraus,
sondern auch von auflen hinein« wirkend, ist eine romantische.”® Fiir das Mit-
telalter lisst sich der Vollzug dichterischer Sprache am ehesten in der Bindung
an religiose Kommunikation denken: Dy stimme der worten bezeichenet minen
lebendigen geist und vollebringet mit im selben die rebten warbeit (»Der
Klang der Worte bedeutet meinen lebendigen Geist, und er wirkt aus sich selbst
die unverfilschte Wahrheit«), sagt in Mechthilds Flieffendem Licht der Gottheit
Gott selbst zu dem um die Kithnheit der eigenen Schrift besorgten Subjekt.’* Das
aber heiflt: Der Blick auf Texte der Vormoderne bietet die Chance, den performa-
tiven Kern einer Kultur freizulegen — in dem noch keine dsthetischen Theorien
des Performativen keimen, auf den aber die postmodernen Formen und Modelle
des Performativen ihrerseits immer wieder zurtckgegriffen haben.

Wer die Performativitit literarischer Texte genauer beschreiben will, muss sich
fragen, inwiefern diese nicht einfach ein lebensweltliches Agieren, Spielen oder
Vorfithren abbilden, sondern spezifische mediale Formen und Zeichengefiige
sind, in denen Dynamiken und Vollziige sich auf je eigene Weise ereignen. Die
Literaturwissenschaft der 1970er Jahre hat versucht, literarische Texte generell
nicht nur als Darstellungen von Sprechakten, sondern selbst als Sprechakte zu
verstehen — ohne indes der Historizitit und situativen Pragmatik der Texte ge-
recht zu werden.” Auch ein Verstindnis von Performativitit, gegriindet darauf,
dass literarische Texte Wirklichkeiten schaffen und Welten hervorbringen,™
diirfte zu allgemein sein. Zum einen galt es nicht immer schon als selbstverstind-
lich, dass Literatur Neues und Unerhortes ans Licht bringt: Die Aufgabe des
Dichters wurde seit der Antike darin gesehen, eine konzentrierte mimetische
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Darstellung menschlicher und auflermenschlicher, moglicher oder wahrschein-
licher Wirklichkeiten zu geben.’s Zum andern wire tiberhaupt erst zu beschrei-
ben, was Literatur in den Stand versetzt, als Erzeugerin von Wirklichkeit zu
gelten: eine semiotische Grunddisposition zum Beispiel, in der die konnotativen
gegentiber den denotativen Aspekten der Sprachverwendung besondere Bedeu-
tung haben, oder auch rhetorische Mittel, die enargeia oder evidentia schaffen
— sie ermoglichen den Lesern oder Horern, wie der Autor der antiken Schrift
Uber das Erbabene ausfiihrt (der die Dichtung nicht nur als Nachahmung der
Wirklichkeit begreift), »fast mit Augen zu erblicken«, was des Dichters »Einbil-
dungskraft erschuf« (15,3)." Das bedingt es zu spezifizieren, in welcher Hinsicht
das performative Potential literarischer Texte analytisch gefasst werden soll. Wir
konzentrieren uns auf drei Aspekte.

(1) Sagen als Tun. Lebensweltlich ergibt sich die Macht, mit Worten zu han-
deln, aus der grundsitzlichen sozialen Dimension der Sprache und ihrer engen
Verschrinkung mit dem menschlichen Korper.7 Sie ergibt sich weiter aus Kon-
ventionen, die das Verhiltnis zwischen Auflerungen und ihren Kontexten bzw.
Konsequenzen bestimmen. Literarisch ist die Situation komplexer — schon weil
die Semiotizitat literarischer Texte eine spezifische ist: Die referentielle Funktion
der Zeichen kann in ihnen zurtcktreten oder eingeklammert werden. Die Wirk-
lichkeit, die sich in ithnen erdffnet, kann sich als die einer Anderwelt, einer Paral-
lelwelt oder einer Anschlusswelt erweisen. Das >Handelns, das in den Texten und
durch sie stattfindet, kann von den Geltungsbedingungen alltiglichen Handelns
entlastet sein, hat damit aber auch erst einmal eigene Geltungsbedingungen her-
zustellen. Wortmachtige Akte wie Segen, Gebete oder Verfluchungen besitzen, in
Texten mitgeteilt, nicht von vornherein Evidenz, vermag die Schrift doch grund-
satzlich ursplingliche Bedeutungen immer auch zu verindern oder ins Latente zu
verschieben. Evidenz ist somit erst durch zusitzliche Strategien oder begleitende
Zeichen zu gewinnen. Speist sich die Wirkmacht der Worter in nicht-literarischen
Sprachhandlungen aus einer Geltung, die dem Sprechakt vorausliegt, miissen
literarische Texte das Vorausliegende als solches in sich konstituieren und auf
sich tibertragen: zum Beispiel durch Anleihe bei onto-theologischen Konzepten,
transzendenten Urspriingen oder rechtlich-normativen Modellen. Damit erge-
ben sich Wechselbeziehungen zwischen den ihrerseits textuell basierten Feldern
des kulturell und sozial Verbindlichen und den dieses Verbindliche zugleich
voraussetzenden und hervorbringenden literarischen Texten. Diese Wechselbe-
ziehungen eroffnen den Texten ein breites Spektrum an Moglichkeiten: zwischen
sozial relevantem Ernst und unverbindlichem Spiel, zwischen tatsichlicher und
behaupteter Geltung, zwischen gesteigerter und eingeklammerter Wirksambkeit.
(2) Wiederholung/Wiederbolbarkeit. Dass einmal gegebene Zeichen, Worter,
Sitze wiederholbar sind, ist im Rahmen von Performativititstheorien sowohl
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eine der Gelingensbedingungen fir Sprachhandeln wie eine diese Bedingungen
paradoxierende Gegebenheit. Was wiederholt werden kann, stiftet Erwart-
barkeit, ldsst aber auch deren Aushohlung zu, schafft Stabilititen, die aber
immer auch von Instabilititen durchdrungen sind. So wie jedes Zitat zugleich
eine Ubernahme, eine Verstellung und eine Verriickung des Zitierten ist, so
ermoglicht generell jede Wiederholung sowohl Anknlipfung wie Markierung
eines Bruchs, sowohl Kontextualisierung wie De- und Neukontextualisierung,
sowohl Affirmation wie Subversion.” Fiir literarische Texte erhilt das Moment
der Wiederholbarkeit einen doppelten Index, der mit der Eigenart des Textes als
eines sowohl abgeschlossenen und gegentber anderen Entititen abgegrenzten
als auch in sich strukturierten Gefliges zusammenhingt. Das kulturelle Muster
der Iterabilitit, das im Modus des wortlichen Zitierens ein inter textuelles
Wiederholungsmuster ist, stellt einen performativen Sprechakt stets in die
Reihe der vorausgegangenen Sprechakte und verleiht ihm eine Identitdt, die
eine Voraussetzung fiir die wirklichkeitsverindernde Wirkmacht des Wortes ist.
Literarischen Texten eroffnet dieses Muster die Moglichkeit, Wiederholung als
Mittel zu verwenden, sich auf eine Tradition zu beziehen und Anschlusskommu-
nikation herzustellen. Daraus wiederum resultiert eine Dynamisierung: Litera-
rische Traditionen schreiben sich nicht als identische Wiederholungen, sondern
zugleich als Abweichungen fort. Und sie vermogen gerade aufgrund der Ab-
weichung Urspriinglichkeit zu erzeugen: »Demnach ist also die Iterabilitit, die
im Nicht-Authentischen, im Abgeleiteten, im Nachgeahmten, im Parodierten
sich manifestiert, gerade dasjenige, was das Urspriingliche und Authentische
ermoglicht.«* An ihr lassen sich dementsprechend Effekte der Verdichtung und
der Verschiebung beschreiben — die wiederum auch die intratextuelle Dyna-
mik prigen. Sie ist gekennzeichnet durch spezifische Mittel der Konstituierung
und Selbstausstellung von Iterabilitit: auf Handlungsebene die Ausbildung von
kausalen Gesetzmafigkeiten, auf semantischer Ebene die Erzeugung von lexika-
lischer und motivischer Signifikanz, auf struktureller Ebene die Schaffung von
paradigmatischen Netzen, auf rezeptionsisthetischer Ebene die Einforderung
von Aufmerksamkeit. An den Wiederholungen eines Textes konnen somit ver-
schiedene Dimensionen literarischer Performativitit beobachtet werden.

(3) Rahmung. Sprache wird zum Handeln innerhalb bestimmter Rahmungen
und Rahmenbedingungen. Sie bedingen das Gelingen oder Misslingen mit. Sie
sorgen fir kollektive Giiltigkeit, zum Beispiel der rhetorischen Wirkmacht
der Rede. Sie tragen aber auch dazu bei, performative Akte zu dynamisieren,
zu aktualisieren und (neu) zu kontextualisieren: etwa wenn »eine bestimmte
Titigkeit, die bereits im Rahmen eines primiren Rahmens sinnvoll ist, in etwas
transformiert wird, das dieser Tatigkeit nachgebildet ist, von den Beteiligten
aber als etwas ganz anderes gesehen wird.«** Das spielt gerade fiir Literatur,
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Theater und Kunst eine Rolle. Sie nehmen Ubertragungen vor, die zugleich als
solche kenntlich werden. In alltiglichen Sprechakten konnen Rahmungen
auf verschiedene Weise mitthematisiert werden. In literarischen Texten ist dies
konstitutiv — schon Friedrich Schlegel notierte sich 1797: »Jedes Kunstwerk
bringt den Rahm[en] mit auf die Welt«.>* Es hat ja, wie angedeutet, seine Eigen-
geltung erst herzustellen, und es tut dies, indem es Rahmenbedingungen ent-
wirft, unter denen jene Geltung sich zu ergeben hitte. Das aber heift, dass sich
an literarischen Texten (wie auch in anderer Weise an Bildern) der Charakter von
Rahmungen und die Metaphorik des Rahmens selbst als paradox erweisen: Texte
sind nicht einfach das >Inneres, das sich von einem >Aufleren< her bestimmt, sie
sind vielmehr ein >Inneres<, in dem das sAuflere« seinerseits enthalten ist — aber
eben nur im Modus des >Innerens, hier also unter den Gegebenheiten von (lite-
rarischer) Textualitit. Dementsprechend unterhilt das, was in einem Text »wirks
und etwas in thm ins Werk setzt, eine wesentliche Beziehung mit dem Spiel der
Rahmung und der paradoxalen Logik der Grenzen«.** Zu denken ist deshalb ein
wechselseitiges Implikationsverhaltnis von Rahmung und Gerahmtem und ein
Verstindnis von Performativitit als Schnittstelle zwischen Internem und Exter-
nem. Und zu analysieren ist die Beziehung zwischen dem, was den Vollzug eines
Textes allgemein kulturell und spezifisch situativ bestimmt, und dem, was der
Text hinsichtlich seiner eigenen Wirkung und Verdauerung selbst zum Einsatz
bringt — durchaus nicht nur in Ubereinstimmung mit, sondern oft auch in Ab-
weichung von kulturellen Mustern.

Damit entfernen sich performativ orientierte Untersuchungen ebenso von
den Einschrinkungen der Sprechakttheorie wie von den Verkiirzungen einer
Literatursoziologie (die auf historisch-faktische Auffithrungs- und Vollzugsbe-
dingungen zielte). Zugleich entwickeln sie die Frage nach den Beziehungen von
Text und Kontext weiter.>» Schon der New Historicism hatte diese Beziehungen
nicht mehr als solche der Ableitung, sondern des Austauschs aufgefasst. Dabei
konnte gerade die Rucksichtnahme auf Rahmungen als Unterschied zwischen
einer >dinnen< und einer >dichten< Beschreibung gelten: »A thin description [...]
would not concern itself with the agent’s framing intentions or the culture within
which those intentions acquire their significance. Thickness is not in the object;
it is in the narrative surroundings, the add-ons, the nested frames.«*+ Sieht man
einmal davon ab, dass die Dichotomie der verschiedenen Beschreibungsverfah-
ren nur idealtypisch gilt und die Kategorie der Intention mancherlei Probleme
aufwirft, geht es um die historischen Dynamiken von Texten als zugleich kultu-
rellen und prozesshaften Gebilden. Um diese Dynamiken zu erfassen, bietet sich
zweierlei an: einerseits eine genaue Registratur von Semantiken und Pragmatiken,
wie sie mit dem Begriff >Beschreibung« verbunden ist, andererseits ein » Zur-Gel-
tung-Kommen-lassen des Materials als eines hermeneutisch Unverfiigbarenc,
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wie es mit dem Begriff >Lektiire« gemeint sein kann.*s Performativ gesehen hiefle
>Lektiire« genauer Blick auf die in und von Texten entworfenen Bedingungen
der Moglichkeit von Ausfihrungen, die spezifischen Konstellationstypen und
Interaktionsrahmen, die wirklichkeitskonstituierenden Potentiale schriftlicher
Sprachhandlungen, die transgressiven Momente der Zeichenverwendung, das
Verhiltnis von Setzungen und Uberschreitungen — und dies anhand von Texten
der Vormoderne, in denen das Performative nicht einfach schon dem Bereich der
Asthetik zuzuordnen wire.*

Vormoderne literarische Texte sind hinsichtlich der kulturellen und sozialen
Bedingungen ihrer Produktion und Rezeption durch eine Reihe von Be-
sonderheiten charakterisiert. Stichworte wiren: Vollzugshaftigkeit, Gemein-
schaftlichkeit, Situationalitit, Einbettung in audio-visuelle, korperbezogene
Kommunikationspraktiken, Inszenierungen und Ritualisierungen etc.” All diese
Phinomene manifestieren sich aber nicht einfach in empirisch-konkreten >Auf-
fihrungssituationen< — die uns ohnehin weitgehend verschlossen bleiben. Sie
finden vielmehr ihren Niederschlag in der Uberlieferung selbst — die damit nicht
schlechterdings als schwacher Abglanz einer verlorengegangenen sozialen To-
talitit anzusehen ist.>* »Der materielle Text als Abfolge von Schriftzeichen, als
Wortgewebe, ist nur Behelf, er ist erginzungs- und erklirungsbediirftig, bedarf
der Ausstattung von Schrift, Seite und Buch, der Ergianzung durch Beischrift
und gesprochenes Wort, durch Glosse und Kommentar, Diagramm oder Illus-
tration, durch Vortrag, miindliche Erorterung [...]. Die Aufzeichnung macht
also >Text« nur unvollkommen verfiigbar, sie gibt aber doch in verschiedenen
Kontexten verschiedene Seiten dessen frei, was der >Text< als Sinnpotential ent-
hilt, sie erlaubt Zugriffe auf das Sinngefiige, auf das der Wortlaut zielt.«<* Die
Schrift ist, zumal fur das Mittelalter, als eine dynamische Gegebenheit anzuse-
hen, deren Herstellung wie Wahrnehmung prozessual erfolgten: im Nach- und
Mitvollzug der Zeichen, unter Beteiligung des Korpers, mit dem Ziel einer
Eroffnung spiritueller Welten. Sie ist dergestalt ein komplexes Geflge, das zu
beriihren und zu betrachten, auf das sich einzulassen und in das einzutreten
als ebenso verheiflungsvoll wie gefahrenreich erscheinen konnte.® Sie ist aber
auch ein Gefiige, dem performative Potentiale und Konzepte ablesbar
sind. Diese Potentiale und Konzepte zeigen sich zum Beispiel daran, wie in der
Schrift Selbstiiberschreitungen der Schrift betrieben werden: im Hinblick auf
andere Zeichen oder ein grofleres Wissen — die Ebstorfer Weltkarte tibersetzt
nicht nur zeitliche Strukturen in riumliche, sie gibt sich auch als Anleitung zu
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einer prozessualen Bewegung, sie fordert inhaltlich erginzende Lektiren ein,
und sie thematisiert ihren eigenen medialen Status (Mappa dicitur forma. Inde
mappa mundi id est forma mundi)>* Angesichts solcher Phinomene konnen die
vorstehend angedeuteten Aspekte literarischer Performativitit im Hinblick auf
die Vormoderne prizisiert werden.>

(1) Sagen als Tun. So wie semiotische Ordnungen generell einen historischen
Index besitzen, basiert auch die Wirkmacht von Sprache stets auf kulturellen
Vorbedingungen. In der christlichen Vormoderne ist die performative Kraft der
Zeichen von einem theologischen Logos-Konzept impragniert: dem im Eingang
der Genesis entwickelten und im Prolog zum Johannes-Evangelium aufgegrif-
fenen Gedanken, die Welt sei durch die zugleich urspriinglichen und ewigen
Schopfungsworte Gottes hervorgebracht und damit Resultat einer Identitit von
Sprechen und Handeln. Dieser Gedanke bot den Hintergrund und Geltungs-
rahmen fiir die Ubertragung transzendenter Bedingungen auf immanente: Das
gottlich inspirierte oder autorisierte Wort, die christliche Offenbarungsmacht
von Sprache und Schrift, sie ermoglichten es, Texte mit Transzendenzenergie
aufzuladen und mit ontologischen Ziigen zu versehen — als nicht nur Veranschau-
lichungen und Reprisentationen, sondern Verkorperungen und Realisationen
heilsgeschichtlicher Faktizitit. Derlei Ubertragungen betrafen keineswegs nur
genuin heilsgeschichtliche Texte. Auch dort, wo es um die Legitimierung von
Herrschaft, die Setzung von Recht oder allgemein die Schaffung von Geltung
und Verbindlichkeit ging, spielte der nicht blof§ referentielle oder mimetische,
sondern performative und vollzugshafte Charakter von Texten eine Rolle.
Umgekehrt aber gewinnen auch die Texte eine >literarische< Dimension dadurch,
dass sie die Bedingungen einer ontologischen Performativitit nicht einfach
aufrufen oder iibernehmen, sondern ausstellen und reflektieren. Selbst Gebet-
biicher und sprachmagische Texte, die in herausragendem Mafle auf unmittel-
bare Wirkung angelegt scheinen, bringen in ihrer situationsabstrahierenden
Schriftlichkeit zugleich Mittelbarkeiten hervor, nimlich Bedingungen fiir eine
nicht gegenwirtige, sondern kiinftige Wirksamkeit. Sie erzeugen komplexere
Beziehungen (zum Beispiel zwischen narrativen und prisentativen Elementen,
zwischen Vergangenheit und Gegenwart) und semantische Uberschiisse. Dies
erst recht dort, wo intradiegetische Sprachhandlungen in Spannung treten zum
extradiegetischen >Handeln< der Texte: Im Minnesang konnen singendes und
liebendes Ich paradox, bis hin zum (scheinbaren) performativen Selbstwider-
spruch, aufeinander bezogen sein. In epischen Texten konnen Vertrige sich als
prekir erweisen, magische Sprechakte Teil imaginierter Welten werden, ihre
Wiederholbarkeit oder Nicht-Wiederholbarkeit in den Blick treten.

(2) Wiederbolung/Wiederbolbarkeit. In einer Kultur, in der der Ruckgriff auf
gottlich begriindete Urspriinge und autoritative Momente der Vergangenheit
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eine zentrale Rolle spielte, in der das Verhaltnis zwischen Judentum und Chris-
tentum, Altem und Neuem Bund im Modus typologischer Vorwegnahme,
Wiederholung und Uberbietung gedacht wurde, in einer solchen Kultur kommt
Texten in hohem Mafle der Charakter von Wiederholungsereignissen zu. Sie
nehmen Stoffe auf, die im kulturellen Wissen der Zeit fest verankert sind. Doch
sie aktualisieren sie auch, passen sie je anderen Bedingungen und Kontexten an.
Sie ermoglichen den affektiven Nachvollzug heilsgeschichtlicher und histo-
rischer Gegebenheiten, lenken aber iiberhaupt das Augenmerk auf den je neuen
Vollzug von Gegebenem. Die Texte schaffen damit Raum fir die Teilhabe
an der Ordnung der Welt, fiir transzendente Kommunikation und individuelle
Heilssorge. Zugleich erzeugen sie Zeitverhiltnisse, in denen sich Vergangenheit
und Gegenwart auf komplexe Weise durchdringen.

Damit aber erweisen sich Wiederholungen nicht nur als Konstituenten von
Texten. Sie kommen auch in diesen, insbesondere in den stirker literarisier-
ten, deutlich zum Vorschein. Der Anschluss an literarische Traditionen (auf der
Ebene von Stoffen, Motiven, Erzihlmustern, Strukturen) wird als Bedingung
fiir das Weiter- und Wiedererzihlen ausgestellt. Prozesse von Bedeutungsgenese
und -tibertragung werden an Phinomenen der Wiederholung sichtbar gemacht.
In narrativen Texten erlauben gattungstypische Doppelungen eine strukturelle
Reflexion von Erzihlorganisation und -prozess, eine Sinnstiftung, die von vor-
gingigen Textordnungen sich ableiten oder auch abriicken und wiederum den
Elementen innerhalb des jeweiligen Werkes zusitzliche Bedeutungsdimensionen
verleithen kann. In Spieltexten konnen heilsgeschichtliche Basiserzihlungen
(Bibel, Legenden) nicht nur vergegenwartigt und veranschaulicht, sondern auch
gedeutet und kommentiert, ja auf aktuelle soziale, politische und religiose Gege-
benheiten (Judenfeindschaft, stadtische Selbstdarstellung) bezogen werden.

(3) Rabmung. Schon die jeweilige Ausstattung von Codices tragt zur Perspektivie-
rung von Texten bei: Beigegebene Marginalien, Rubrizierungen und Uberschriften
sind Signale, die auf die Geltung der Texte riickwirken. Verschrinkungen von
Text und Bild sorgen fiir wechselseitige Rahmungen. Die Uberlieferung innerhalb
von Sammelhandschriften fithrt dazu, dass der >einzelne« Text von vornherein in
Ergidnzungs-, aber auch Spannungsbeziehungen zu anderen Texten steht, die ihn
umgeben und zugleich seine Wahrnehmung beeinflussen — so wie seine Stellung zu
anderen Texten des gleichen Typus, Vorgeschichten oder Weitererzahlungen etwa,
den fiir ihn selbst greifenden Deutungsrahmen verindert.

Dartiber hinaus ist bereits aus der lateinischen Literatur die Praxis gelaufig, Texte
durch Paratexte zu rahmen. Sie wurde auch fiir einzelne Gattungen der volks-
sprachigen Literatur institutionalisiert: Pro- und Epiloge, Pro- und Epimythien
gehoren in verschiedenen Textgruppen konstitutiv zur literarischen Struktur.
Sie lassen den Akt des Erzihlens und die Aktualitit des Erzihlten aufscheinen;
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z. B. indem sie Situationen von Miindlichkeit fingieren, die Rezeptions- als eine
Dialogssituation inszenieren und deiktische Verweise einsetzen. Sie pointieren
derart die Ereignishaftigkeit und die Literarizitit des Erzdhlens, ohne selbst au-
Berhalb des literarischen Textes verortet zu sein. Auf Handlungsebene konnen
Situationen des Sprechens, Erzihlungen in Erzdhlungen zusitzliche Komple-
xititen in der Verschrinkung von Text und Rahmung erzeugen. In ihnen spie-
geln sich die vormodernen Bedingungen eingeschrankten Schriftgebrauchs, fiir
welche die Bewahrung und Weitergabe miindlichen Wissens wichtig war. Doch
diese Spiegelung ist zugleich Spiel mit den Bedingungen. Die Texte verschaffen
sich Geltung durch ithre Rahmungen, riicken aber auch die Akte der Geltungs-
stiftung in den Fokus. Das Performative zeigt sich als Prozess der Beobachtung
zweiter oder dritter Ordnung. Und es zeigt sich zugleich als dasjenige, an dem
die Eigenart vormoderner Texte als eine zu erkennen ist, die sich zwischen dem
Vollzug vorgingiger Muster und der Kenntlichmachung dieses Vollzugs als eines
je und je neu auszuhandelnden situiert.

Der vorliegende Band kniipft somit an die von germanistisch-mediivistischer Seite
unternommene Bemihung an, differenziertere Modelle von Textualitit und Me-
dialitit zu gewinnen, Modelle, die nicht an neuzeitlich-modernen Verhiltnissen
gewonnene Vorstellungen von Literatur auf die Vergangenheit riickprojizieren.
Doch versucht er, diesen Bemthungen eine groflere analytische Prignanz zu ver-
leihen, indem er das Performative in konkreten Kategorien fassbar macht, und eine
groflere historische Tiefenschirfe zu geben, indem er an reprisentativen Beispielen
den Bogen von der Spatantike zur frithen Neuzeit spannt. Zugleich sollten so das
Neben- und Ineinander von Praxis und Reflexion, von Lateinischem und Volks-
sprachlichem, von Geistlichem und Weltlichem deutlicher hervortreten.
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1.

Augustinus: Confessiones (um 400)

ULRICH JOHANNES BEIL
(Miinchen/Ziirich)

Zu den eigentiimlichen Effekten hochkanonischer Texte gehort es nicht nur, dass
die Leser und Interpreten tiber die Jahrhunderte hin vertrauten Umgang mit ih-
nen pflegen. Sie glauben ihre Lieblinge in der Regel auch gut, allzu gut zu kennen
und tber ihre >Aussagen< und >Gehalte« wie tiber etwas seit je Gesichertes zu
verfligen. In Variation eines berihmten Augustinus-Satzes konnte man sagen:
Wenn mich niemand fragt, weif} ich, worum es in den Confessiones geht; sobald
ich es aber genauer erldutern soll, weiff ich es nicht. Im Fall der Confessiones lasst
sich im Lauf der letzten anderthalb Jahrhunderte beobachten, dass man, je inten-
siver man sich mit dem Text, seiner literarischen Gestalt und seiner Einheit, be-
schaftigte, desto mehr vor einem Ritsel stand.! Wurde seit Harnack und Boissier
zunichst, dem historisch-biographischen Interesse des ausgehenden 19. Jahr-
hunderts entsprechend, die Glaubwiirdigkeit der Bekenntnisse als historische
Quelle erortert (und massiv bezweifelt),* drehte sich die Debatte etwa seit Georg
Mischs frithem Standardwerk tber die Geschichte der Autobiographie’ um einen
anderen, bis heute hart umkimpften Gegenstand: nimlich um die Frage nach
dem literarischen Genus und dem Gesamtkonzept der Confessiones.+

Der Titel des Werks, der die Einheit eines autobiographischen Projekts, eines
Pionier-Projekts zudem, suggerierte, wurde aus der Sicht einer Vielzahl von
Interpreten vom tatsichlichen Textverlauf nicht eingeldst. Nur die Blicher I-IX
schienen sich in das Genre der Autobiographie integrieren zu lassen; alles, was
Augustinus danach, im Buch X und dann vor allem in den Biichern XI-XIII, zur
Sprache brachte, hatte nichts mehr mit einer Darstellung seines Lebens zu tun.
Es handelte sich um spezifische philosophische und exegetische Erorterungen
— wobei das Buch X auch noch den Eindruck erweckte, nachtriglich geschrieben
und eingefligt worden zu sein’ Man fragte sich, ob es nicht nur im Leben des
Kirchenvaters eine Conversio gegeben habe, sondern auch beim Abfassen des
Textes selbst.* Die Forschungsgeschichte zur Interpretation der Confessiones zu
schreiben hiefle, eine kaum tiberschaubare Reihe von Arbeiten vorzustellen, die
angesichts der Heterogenitit des Textes immer neue und andere Argumente fir
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die ganz selbstverstindlich unterstellte Einheit der dreizehn Biicher anboten, sei
es im Blick auf ein dominierendes autobiographisches, schopfungstheologisches,
analogisches, krypto-manichdisches, hymnisches oder umfassend konfessio-
nires Interesse des Autors.” Es ist keineswegs so, dass sich dieses Problem in der
neuesten Forschung erledigt hitte.* Noch im Jahr 2000 beklagt Jens Holzhausen,
dass »die Forschung bei der Behandlung der Frage nach Einheit und Aufbau der
Confessiones zu stagnieren« scheine. Und er fiigt die deprimierende Feststellung
hinzu: »Ein Konsens ist zwar darin erreicht, daf§ die 13 Biicher des Werkes eine
Einheit darstellen, aber nicht, worin diese besteht«.?

Auf der Suche nach Lektiiren, die den Dynamiken des Textes gerecht werden,
stoflt man auf eine Forschungsrichtung, die lange im Schatten der genannten De-
batten stand. Manche Autoren wurden von dem Argwohn getrieben, dass mogli-
cherweise nicht der Text das Argernis sei, das den Fragestellungen nicht gerecht
werde, sondern umgekehrt. Thre Anniherungen waren von einem doppelten
Interesse geleitet: einerseits an einer genaueren historischen Situierung der Con-
fessiones im spitantiken Kontext, auch im Hinblick auf rezeptionstheoretische
Aspekte, andererseits an der Analyse der Literarizitit und Gestik des Textes.
Im Zentrum dieser Untersuchungen steht die Auffassung von den Confessiones
als einem protreptischen Text.” Bei einem Protreptikos handelt es sich um eine
Textsorte, die vor allem in der Antike beheimatet ist und zu deren immer wie-
der zitierten exempla neben Aristoteles’ Protreptikos Ciceros Hortensius zahlt,
ein Text, der in Augustins Werk bekanntlich eine wichtige Rolle spielt — gelten
die Passagen iiber den Hortensius doch als Hinweis auf eine >erste<« Conversio
Augustins, die Conversio zur (neuplatonischen) Philosophie. Der Begriff des
Protreptikos geht auf das griechische mootpémew zuriick, ein Verbum, das wort-
lich >hinwendens, >antreibens, ermuntern< bedeutet, und dem im Lateinischen
Ausdriicke wie excitare und exhortari entsprechen. Ein protreptischer Text hat
es demzufolge weniger auf die sachliche Darlegung einer Wahrheit oder einer
Erkenntnis abgesehen, die dem Leser die Aufgabe des nachvollziehenden Ver-
stehens stellt; er zielt vielmehr darauf ab, sein Publikum sowohl intellektuell als
auch (und vor allem) emotional anzuregen, mitzureifien, es zu einer je anderen
imitatio zu motivieren' — gelegentlich auch durch die Kraft der Darstellung in
einer Weise zu tiberwiltigen, die an die Rhetorik eines Pseudo-Longinus erin-
nert.”* Wortfuhrer der Protreptikos-These wie Erich Feldmann und Annemarie
Kotzé glauben mit dieser Entdeckung dem Streit um den Zusammenhang von
Autobiographie und philosophisch-exegetischem Anhang den Stachel gezogen
zu haben.” Fir jemanden, der die Confessiones als logos protreptikos zu lesen
gelernt habe, argumentieren sie, sei die Heterogenitit der Themenbereiche kein
Problem mehr — diene sie doch vor allem dazu, den Leser in den groflen, von
Psalmen durchsetzten Dialog mit Gott hineinzuziehen und thn auf abwechs-

24



lungsreiche Weise, durch exemplum, meditatio und scriptura, zu einer philoso-
phisch-religiosen Intensivierung und Verinderung seines Lebens zu bewegen.™
Dieser Lektire zufolge liegt Augustinus nicht nur daran, die eigene Conversio,
ihre Voraussetzungen und Konsequenzen, zu schildern, sondern auch im Leser
selbst einen Prozess in Gang zu setzen, an dessen Ende eine Konversion steht.”
In der Tat, die protreptische Lektiire eroffnet dem Text Dimensionen, die in
der bisherigen Diskussion oft nur gestreift wurden. Diese Zurtickhaltung ver-
wundert nicht wenig, war doch das protreptische Genre in der Antike weit
verbreitet.” Gerade im frithchristlichen Kontext kann man die Kombination von
autobiographischen mit polemischen, philosophischen und exegetischen Mo-
menten, die auf eine Beeinflussung der Leserschaft zielt, vielfach antreffen, etwa
im Dialogus cum Tryphone von Justin dem Martyrer, in Cyprian von Carthagos
Ad Donatum oder in De Trinitate von Hilarius von Poitiers.”” Genaue Leser
der Confessiones wie Luther hatten lange vor den erwihnten hermeneutischen
Debatten in aller Deutlichkeit darauf hingewiesen, dass die Confessiones nichts
lehrten, sondern den Leser anhand mitreiffender Beispiele begeisterten: Libri
confessionum nibil docent, sed tantum accendunt, continent tantum exemplum,
sed leren nichrs.™ Augustin selbst hatte in seinen spaten Retractationes ei-
nen Wink in diese Richtung gegeben, wenn er dort gleich im einleitenden Satz
verdeutlicht, was sein Text bei den Lesern bewirken solle — einem Satz, von dem
meist nur die erste Hilfte Bertlicksichtigung fand: Confessionum mearum libri
tredecim et de malis et de bonis meis dewm landant iustum et bonum atque in
eum excitant humanum intellectum et affectum (»Die dreizehn Biicher
meiner >Bekenntnisse< loben in meinem bosen und guten Leben Gortt, der ge-
recht und gutist;sieerwecken Verstandund Leidenschaft des Menschen
fir diesen Gott«; Retractationes 11,32, Hervorh. U. J. B.).™

Das Verbum excitare, das all die protreptischen Intentionen auf den Punkt bringt,
findet sich aber auch an verschiedenen Stellen in den Confessiones selbst.> Gleich
am Anfang, im Dialog mit Gott, wird das Thema angeschlagen (7 excitas; I 1,1),
es kehrt wieder bei der Schilderung des Hortensius-Erlebnisses (Excitabar ser-
mone illo; 111 4,8), und dann taucht es auch explizit im Zusammenhang mit dem
Projekt der Confessiones selbst auf, etwa am Anfang des Buches V, wo vom sacri-
ficium confessionum die Rede ist und dann gesagt wird, dass »Du«, Gortt, diese
»meine Zunge [...] gebildet und angeregt hast« (formasti et excitastz; V 1,1). Noch
deutlicher wird Augustin im Rahmen der Selbst- und Werkreflexionen des zehn-
ten Buches. Dort heifit es: Nam confessiones praeteritorum malorum meorum,
quae remisisti et texisti, ut beares me in te, mutans animam meam fide et sacra-
mento tuo, cum leguntur et andiuntur, excitant cor, ne dormiat
in desperatione et dicat: »Non possum< (»Das Bekenntnis tiber mein vergangenes
Schlechtes, das Du erlassen und zugedeckt hast, um mich zu beseligen in Dir,
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da Du Wandel schufst in meiner Seele durch den Glauben und Dein Sakrament,
—wenn man es liest und hort, rittelt das Herz auf, damit es
nicht, in den Schlaf der Verzweiflung sinkend, sein >Ich kann nicht« sage«; X 3,4,
Hervorh. U. J. B.). Wenig spiter verbindet er mit dem den Lesern zugedachten
excitare noch einen Appell an deren emotionale Teilhabe, er beschwort jene ca-
tena anrea Gott-Autor-Leser herauf, die Joseph Ratzinger mit den Begriffen der
»Urteilsgemeinschaft mit Gott« und »Seinsgemeinschaft der Gnade« erliutert
hat** Respirent in illis et suspirent in his, et hymnus et fletus ascendant
in conspectum tuum de fraternis cordibus, turibulis tuis (>Aufatmen
sollen sie dort,aufseufzen hier, und Lobgesang und Klaggesang steige auf zu
Deinem Angesicht aus briiderlichen Herzen, Deinen Weihrauchschalen«; X 4,5,
Hervorh. U.J. B.). Nicht nur um Mit- oder Nachvollzug des Gelesenen geht
es also, sondern um eine so mentale wie emotionale, mithin >sympathisierende«
Lektiire des Textes, eine Lektiire mit Geist und Korper sozusagen, die nicht
nur zum Mitweinen und Mitjubeln in der Lage ist, sondern der es auch gelingt,
das Rezipieren in eigene Formen des Lobens und Klagens zu tbertragen, das
alttestamentliche Psalmodieren durch Vermittlung der Confessiones zur eigenen
Sache, zur eigenen Sprache zu machen.

Dergestalt bertihrt sich die von aktuellen kulturwissenschaftlichen Diskursen ge-
prigte Fragestellung nach der Performativitit von Texten auf eigentiimliche Weise
mit philologischen Unternehmungen, die den dornigen Weg in das Dickicht der
spatantiken Kulturgeschichte antreten und sich an einer Rekonstruktion der »ur-
springlichen< Lesart des augustinischen Textes und seines Auditoriums abarbei-
ten. Das bietet einen uniibersehbaren Vorteil: Die Moglichkeit einer performativ
orientierten Lektire muss nicht >von auflen< an den Text herangetragen werden.
Sie wird offenkundig vom Autor zugelassen und dariiber hinaus an zahlreichen
Stellen ausdriicklich favorisiert. Wenn denn dieser Text selbst die Moglichkeit ei-
ner solchen Lektiire eroffnet, so ist dies zugleich ein Zeichen fiir seine erstaunliche
>Modernitit«. Meist wurden die Confessiones als Modell fiir die neuzeitliche Auto-
biographie von Rousseau bis Darwin und Sartre in Anspruch genommen, oder sie
galten als Vorlaufer der Subjektphilosophie von Descartes bis Kant.>* Seltener sah
man ihren Autor als apokryphen Ahnen der essayistisch-aphoristischen Tradition
von Montaigne iiber Pascal und Lichtenberg bis Canetti. Und doch lisst sich bei
Augustinus eine Affinitit auch zu jenen Autoren beobachten, die sich jenseits der
kanonischen Gattungen subjektiv-introspektiv dem unabsehbaren Prozess des
Schreibens ausliefern.s Gerade weil Augustinus sich scheut, gottgleich iiber das
>Es< seines Textes zu verfuigen, gelingt es ithm auf so bestechend moderne Weise,
sich der Bewegung seiner Reflexionen zu tiberlassen, insbesondere dort, wo ihm
die Fahigkeit, das einst Erlebte zu ordnen, selbst zu einem Problem — einem Zeit-
Problem — wird.* Die Affinitit zu den Essayisten und Aphoristikern ergibt sich
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vielleicht gerade auf der Basis dieses textgewordenen Bekenntnisses zur humilitas,
also einer ganz unmodern-frithchristlichen Haltung. Denn dieser Autor setzt sich
auch dann noch den Labyrinthen seiner Memoria, den Abgriinden seiner Gedan-
kenwelt aus, als er den Gnadenbeweis Gottes schon (in Gestalt seiner Konversi-
onserzihlung) in Hinden zu halten scheint.

Es kann allerdings nicht damit getan sein, den Text >protreptisch< zu nennen und
thm pauschal eine performative Dimension zuzugestehen. Zu kliren bleibt, ob
der Text seine Performativitit durch das so oft erwihnte excizare nur behauptet
oder ob und inwiefern er textuelle Strategien entwickelt, die die Suggestion
einer performativen Lektiire auch im einzelnen verifizieren. Fir letztere An-
nahme spricht einiges, denn die Kanonizitit der Confessiones leitet sich u. a.
davon her, dass sie nicht nur, wie andere protreptische Werke, die monchischen
Sammlungen der Apophthegmata oder der Kephalaia, an den Leser in Form
von markanten Sinnspriichen appellieren oder dass sie, wie Athanasios in der
Vita Antonii berichtet, dazu ermuntern, die eigenen Seelenregungen schriftlich
zu notieren.” Vielmehr bieten die Confessiones eine Darstellung, die den
Leser auch sinnlich-korperlich >bewegt« —und die, wie vielleicht keine andere
vor ihr, Ernst macht mit dem Gedanken der Logos-Formigkeit des Gottessohns,
der Inkarnation im Wort. Es ist hinlinglich bekannt, wie sehr der einstige Rhe-
torikprofessor Augustinus die Kraft der Darstellung schitzte.*® Die besondere
Dignitét, die das Wort fiir ihn auch nach der Konversion (und seiner offiziellen
Abwendung von der Rhetorik) besaf}, kommt in den Confessiones mehrfach
zum Ausdruck, insbesondere dort, wo er den Mittler und das Wort in Bezie-
hung setzt und tber den Anfang des Johannesevangeliums reflektiert.”” Wenn
das Wort im Inkarnationsgeschehen Fleisch geworden war, so hatte sich Gott
zum Wort erniedrigt — er hatte aber auch den Worten, die die Menschen gebrau-
chen, einen eigentiimlichen Glanz verliehen, sofern sie sein Wort zitierten,
wiederholten, fortschrieben, wie es der Autor der Bekenntnisse unternahm: das
verbum caro factum est als Herausforderung fiir eine nicht mehr nur am vodg
ausgerichtete Rezeptionstheorie.* Ein solches Verstindnis des Wortes war, bei
aller stilistischen Virtuositit, nicht mehr identisch mit dem, was man im spitro-
mischen Imperium, im Rahmen der 6kumenischen matdeia, darunter verstanden
hatte. Peter Brown hat verschiedentlich die Spannungen aufgezeigt, die in der
neuen christlichen Fithrungselite zwischen ihrer eigenen Bildung, ithrer Paideia,
und dem Lob der Nicht-Paideia, der ungebildeten Unterschichten und dem
ithnen zugesprochenen direkten Zugang zu Gott, zu beobachten waren. Diese
Spannungen prigen in gewisser Hinsicht auch den Aufbau der Confessiones — da
gerade die Konversionserzihlung ihre Motorik aus dem Ungeniigen am neu-
platonischen Aufstiegsmodell und den Selbsterlosungsstrategien der klassisch-
elitiren Paideia gewinnt.
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Im Folgenden soll es darum gehen, am Beispiel des Anfangs der Confessiones,
des oft zitierten ersten Paragraphen (I 1,1), dem performativen Potential, das der
Text selbst zur Verfugung stellt, nachzuspiiren und zu priifen, mit welchen struk-

turellen und stilistischen Mitteln er das Anliegen des excitare zu verwirklichen
versucht. Ein kurzer Ausblick auf die Konversionsszene in Buch VIII soll die
gewonnenen Erkenntnisse erginzen bzw. verifizieren. Zunichst zum Text selbst:
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>Magnus es, domine, et laudabilis valde<>magna virtus tua et sapientiae tuae non
est numeruss.

Et laudare te vult homo, aliqua portio creaturae tuae, et homo circumferens
mortalitatem suam, circumferens testimonium peccati sui et testimonium, quia
>superbis resistis.

Et tamen laudare te vult homo, aliqua portio creaturae tuae.

Tu excitas, ut laudare te delectet, quia fecisti nos ad te inquietum est cor nostrum,
donec requiescat in te.

Da mihi, domine, scire et intellegere, utrum sit prius invocare te an laudare te et
scire te prius sit an invocare te. Sed quis te invocat nesciens te? Aliud enim pro
alio potest invocare nesciens. An potius invocaris, ut sciaris? >Quomodo« autem
>invocabunt, in quem non crediderunt? Aut quomodo credent sine praedicante?<
>Et laudabunt dominum qui requirunt eum.< Quaerentes enim invenient eum et
invenientes laudabunt eum.

Quaeram te, domine, invocans te et invocem te credens in te: praedicatus enim es
nobis. Invocat te, domine, fides mea, quam dedisti mihi, quam inspirasti mihi per
humanitatem filii tui, per ministerium praedicatoris tui.

(»Grof bist Du, Herr, und hoch zu preisens, »und groff ist Deine Macht und Deine
Weisheit unermesslich.« Und preisen will Dich der Mensch, ein kiimmerlicher
Abriss Deiner Schopfung, ja der Mensch, der herumschleppt sein Sterbewesen, her-
umschleppt das Zeugnis seiner Siinde und das Zeugnis, dass Du >den Hochfihrigen
widerstehst«. Und dennoch preisen will Dich der Mensch, ein kiimmerlicher Abriss
Deiner Schopfung. Du selber reizest an, dass Dich zu preisen Freude ist; denn
geschaffen hast Du uns zu Dir, und ruhelos ist unser Herz, bis dass es seine Ruhe
hat in Dir. Lass mich, Herr es wissen und erkennen, was denn friiher sei: ob Dich
anrufen oder Dich preisen; ob Dich kennen oder Dich anrufen frither sei! Aber wer
riefe Dich ohne von Dir zu wissen? Er mochte ja, so Wissens ohne, ein andres fiir
das Rechte rufen. Oder ruft man zu Dir, auf dass man Dich wisse? Aber >wie sollen
sie ihn anrufen, an den sie nicht glauben? Oder wie sollen sie glauben, wenn keiner
ihn verktindigt?< >Und preisen werden den Herrn, die thn auch nur suchen.< Denn
wer ihn sucht, wird ihn finden, und wer ihn findet, wird ihn preisen. Ich will Dich
suchen Herr, mit meinem Rufen, und ich will Dich rufen, indem ich an Dich glaube;
denn verkiindigt worden bist Du uns. Herr, es ruft Dich mein Glaube, der Glaube,
den Du mir gegeben, den Du mir eingegeben hast durch das Menschsein Deines
Sohnes, durch das Amt Deines Predigers«; I 1,1).



Augustinus kommt in seiner Genesisauslegung (XIII 5,6) auf den Anfang (der
Schopfung) zu sprechen und identifiziert ihn in fast mystisch zu nennender
Weise mit dem Sohn, dem Mittler.*® Der Anfang also ist es, mit dem der eigent-
liche Akt der >Vermittlung« einsetzt — wenn wir ihn genau genug lesen, haben
wir moglicherweise den Schliissel zum weiteren Text in der Hand. Der Erzihler
beginnt, bevor die ausfiihrliche Schilderung der confessio peccati (und spater ge-
legentlich auch der confessio fidei) anhebt, mit einer confessio laudis.’* Er spricht
zuallererst nicht selbst: Er zitiert, er kombiniert mehrere Psalmenverse, die in
dreifachem Ruf** die Grofle Gorttes, seiner virtus und seiner sapientia loben.’3 Ein
erster Schritt in Richtung logos protreptikos: Er spricht nicht iber jemanden
oder etwas, sondern zu jemandem, nimlich Gott.>* Mit einem et schliefit sein
eigener Text nahtlos an das zitierte Gotteswort an und bringt den Menschen, also
auch den, der zitiert, als ein Wesen ins Spiel, dem man angesichts seiner elenden
Kreatiirlichkeit — circumferens mortalitatem suam heiflt es in Anspielung auf
2 Kor 4,10 — eine Kontaktaufnahme mit dem Schopfer kaum zutrauen mochte.
Und dennoch, et tamen, so wird sofort nachgesetzt, lisst es sich der Mensch
nicht nehmen, zu loben (laudare te vult). Zur Begriindung dient nun erstmals das
Verb excitare. Gott selbst ist es, der ithn zu dieser Aktivitit anstachelt, weil er ihn
gemacht hat: »Duc, heifit es, »du selber reizest an, dass Dich zu preisen Freude
ist«. Augustinus fahrt fort mit einem Satz, der zu den meistzitierten aus seinem
Werk gehort. Mit thm, der noch das gnostische Unruhemotiv und zugleich die
Suggestion seiner Uberwindung enthilt, scheint dieser Autor seine intellektuelle
Visitenkarte zu geben: »Denn geschaffen hast Du uns zu Dir, und ruhelos ist
unser Herz, bis dass es seine Ruhe hat in Dir« (et inquietum est cor nostrum,
donec requiescat in te). Der nichste Absatz des ersten Paragraphen zeugt noch
von dieser hier angedeuteten Spannung zwischen Unruhe und Ruhe. Dem Lob
und der Konstatierung des Unterschieds zwischen creatura und creator folgt
nun eine Reihe von Fragen, die zeigen, dass sich der Sprecher der Confessiones
—auch er ist sich seiner Endlichkeit bewusst — auf unsicherem Terrain bewegt:
Fragen beispielsweise darliber, was frither sei, anrufen oder loben, wissen oder
anrufen, anrufen oder glauben. Nichts scheint klar an dem, was hier und jetzt
im Text geschieht. Die Fragen bleiben im Raum stehen, das Bekennen scheint
einige Zeilen lang zwischen der lobenden und der sich selbst bezichtigenden, der
hymnischen und der fideistischen Variante zu schwanken. Nur das Beharren auf
dem Prozess des Suchens selbst, das im Text die schlingernde Spur der Fragen
fortsetzt, gewihrt einen Moment lang Sicherheit — oder besser, es versucht sich
seines Tuns zu vergewissern: »Ich will dich suchen, Herr, mit meinem Rufen,
und ich will Dich rufen, indem ich an Dich glaube«.

Der erste Paragraph hinterlisst einen zwiespiltigen Eindruck. Wer ihn fliich-
tig liest, glaubt es mit einem lyrischen — oft auch mit Zeilenbruch gedruck-
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ten® — Prooemium zu tun zu haben, einem Gebet, mit dem sich der vor dem
Bekennen noch zégernde Autor des gottlichen Beistands versichern will, ohne
dass ithm dies jedoch so recht gelingt. Mit der Anhdufung von Fragen scheint
er einen Umweg einzuschlagen, an dessen Ende dann ab 16,7 die allmahliche
Rekapitulation der Vita, der Kindheit zunichst, steht. Eine sorgfaltigere Lektiire
freilich zeigt, dass hier um andere Einsitze gespielt wird als nur um eine captatio
benevolentiae Dei. Denn die groflen philosophisch-theologischen Themen Au-
gustins werden hier wie in einem einzigen Akkord angeschlagen — weniger aus
Griinden subtiler Symbolisierung, als vielmehr zu dem Zweck, die Bedingungen
der Moglichkeit des eigenen Tuns zu reflektieren. Hierbei kommen zumindest
drei Konfigurationen zum Vorschein, deren Paradoxie sich der Erzihler zu stel-
len versucht: die Kommunikation mit dem Schopfer (Gott-Mensch-Differenz),
der Status des eigenen Subjekts (nach der Konversion und vor dem Schreiben)
sowie das Verhiltnis von Bibeltext und selbst geschriebenem Wort, ein Verhalt-
nis, bei dem sich die Frage nach der Performativitit in besonderer Deutlichkeit
stellt. Wenn Augustin zu Beginn seines Buches klassische Theologoumena der
christlichen Gotteslehre, Inkarnationstheologie und Eschatologie im Rahmen
einer Reflexion des gerade sich vollziehenden Schreibprozesses vorfiihrt, als
Momente des Handelns dessen, der dabei ist, mit Gott, mit dem Leser und mit
der eigenen Vergangenheit in Beziehung zu treten, so leistet er nichts Geringeres,
als scheinbar abgehoben und konstruiert wirkende Dogmen wie die Trinitit in
der individuellen Erfahrung eines nordafrikanischen Christen des ausgehenden
4. Jahrhunderts zu verankern. Dementsprechend gilt es, das dreifache Lob von
Gottes Grofle in den anfangs zitierten Psalmenversen strukturell umzusetzen:
Gott und Mensch, Transzendenz und Immanenz werden zunichst in nahezu
gnostischer Radikalitit kontrastiert. Aber das Wortchen tamen, Differenzmar-
kierung gegeniiber dem Manichdismus und zugleich Signal der Menschwerdung
Gottes, macht sogleich deutlich, dass die Kommunikation zwischen den Seins-
sphiren doch stattfinden kann: Das Undenkbare kann sich »dennoch« ereignen,
und zwar per humanitatem filii tui, per ministerium praedicatoris tui, durch die
von Gott eingesetzten Mittlergestalten also. Das Ich, eingeschrieben in die kleine
trinitas von Gottessohn und Prediger (womoglich ist an den einstigen Lehrer
Ambrosius zu denken), sieht sich zumindest prinzipiell in der Lage, auf der
Basis der fides — die im letzten Satz Subjekt ist — mit Gott und seinen Lesern ins
Gesprich zu treten.’® Die Paradoxie von Unmoglichkeit/Moglichkeit der Kom-
munikation wird vom Text also zuerst konstruiert und dann im Rahmen einer
triadischen Dialektik aufgelost.

Ein anderer, unauffilligerer und zugleich abgriindigerer Widerspruch betrifft
den Status des kommunizierenden Subjekts selbst. Wer die Confessiones zu lesen
beginnt, geht in der Regel davon aus, dass das Buch sich einer Konversion zum
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Christentum verdankt — dass das erzahlende Subjekt sich also in einem gleich-
sam >erlostens, zu Gott hin befreiten, befriedeten Zustand befindet. Der Ich-Er-
zihler der Confessiones steht daher vor einer weiteren Paradoxie: der Paradoxie
des im Akt des Schreibens zu seinen Anfingen zuriickkehrenden und zugleich
schon an ein vorliufiges Ende gelangten, den konversionellen >Hohepunkt« des
Lebens hinter sich wissenden Subjekts.” Das Problem einer Verschrinkung von
Handlungs- und Referenzsubjekt nimmt im Text eine teils typologische, teils
eschatologische Gestalt an: Im ersten Teil des Paragraphen wird vorwiegend
das Alte Testament zitiert, im zweiten aus dem Romerbrief (10,14), womit sich
schon allein durch die Lokalisierung der Zitate die paulinische Spannung sub
lege/sub gratia abzeichnet — eine Spannung, die dadurch ihren besonderen Reiz
gewinnt, dass das neutestamentliche Transzendieren der alttestamentlichen
Psalmen-Zitate, wie es der Text gestaltet, zwar in Richtung Glauben fiihrt,
zugleich aber auch in Richtung Frage/Reflexion: Quomodo [...] invocabunt,
in quem non crediderunt? Aut quomodo credent sine praedicante? Paulinische
Motive sind es moglicherweise auch, die noch auf einen anderen Gestus des
Textes einwirken: jenes merkwiirdige Changieren zwischen Fragen und in Fra-
gen schon angedeuteten Antworten, zwischen Zurlicknahme und Bestitigung,
Versicherung und Unsicherheit. Es kann den Leser durchaus beunruhigen, dass
der Erzihler sich immer von neuem, sobald man sich seines Standorts verge-
wissern mochte, entzieht, sei es, dass er nicht zu wissen scheint, ob das, was er
gerade tut, iberhaupt moglich oder gerechtfertigt ist, sei es, dass er da und dort
ein Wissen aufblitzen lisst, das er im nichsten Moment schon wieder preisgibt
— ein Eindruck, der zumindest die ersten Paragraphen der Confessiones hindurch
bestindig wiederkehrt.’® Greift man auf die paulinische Endzeitsymbolik wie
auf die damit zusammenhingende Als-ob-nicht-Struktur zurlick, wie sie kiirz-
lich Giorgio Agamben noch einmal erldutert hat, so ldsst sich der irritierende
Schwebezustand auf den ersten Seiten der Confessiones strukturell motivieren.
Das semantische Schweben wird vor dem Hintergrund des paulinischen Begriffs
von der (bis zur Parousie) verbleibenden, verdichteten Zeit — Agamben nennt sie
operative Zeit — lesbar, einer Zeit, die die Menschen in einen Zustand des Als-
ob-nicht, des wg uij, versetzt. In 1 Kor 7,29 heifit es: »Die Zeit ist zusammenge-
dringt: was bleibt, ist, dass fortan auch die, welche Frauen haben, so seien, als
hitten sie keine, und die Weinenden, als weinten sie nicht, und die Frohlichen,
als freuten sie sich nicht« (xadt ot yaipovreg d¢ urn yaipovreg). Das hier zum
Ausdruck gebrachte Schwanken zwischen Schon und Noch-nicht, zwischen
einem schon messianisch verwandelten und einem noch alten, gebrechlichen
Ich® erscheint als Signum der verbleibenden Zeit, die nicht ein drittes Zeitalter
zwischen zwei Zeiten darstellt, sondern »eine Zone nicht zuweisbarer Indiffe-
renz, in der die Vergangenheit in die Gegenwart verschoben und die Gegenwart
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in die Vergangenheit ausgedehnt wird«.+In Augustins fragendem Umkreisen
seiner Schreib- und Kommunikationstitigkeit spiegelt sich eben diese Durch-
dringung eines alten und eines neuen Status, des alten Menschen, der der Er-
zahler vor seiner Conversio war und des neuen, den er sich jetzt zuschreibt,
der ihn aber nicht schon - dies wire ein grofler Irrtum, was sich gleich noch
am Beispiel der Bekehrungsszene zeigen wird — in einen ganz anderen ver-
wandelt hat. Nein, die paulinisch-messianische Indifferenz verkorpert sich
in der konkreten Individualitit des Ich-Erzihlers; sie sorgt dafiir, dass er als
Konvertierter sich zeitweise noch fiihlt, als sei er nicht konvertiert, dass er als
Angekommener noch den Eindruck hat, als habe er erst aufzubrechen.

Der Umgang mit den beiden erstgenannten Paradoxien, der der Kommu-
nikation und der des Subjekts, zeugt von einer tendenziell performativen
Anverwandlung biblischer wie christlich-paulinischer Theologoumena in der
Schreib- und Anrufungsszene des Prooemiums. Um die Differenz zu verdeut-
lichen: Es geht dem Erzidhler nicht darum, diese Theologoumena verstehen, er-
ldutern oder veranschaulichen zu wollen. Vielmehr dringen sie in Struktur und
Gestus dieser Textpassage ein, sie bilden, anders gesagt, die unsichtbare Motorik
der Darstellung. Dies wird noch klarer, wenn man abschlieflend einen Blick auf
die Paradoxie Bibeltext-Confessiones-Text wirft, auf das so riskante wie selbst-
verstindliche Ineinander eines von Gott diktierten und eines vom Menschen
geschriebenen Textes. So sehr auch der Abstand von Gott und Mensch betont
wird: Gemafy Erich Auerbachs These vom Aufbrechen der klassisch-antiken
Stiltrennungsregel* schliefit Augustins Erzdhler seinen eigenen Text paratak-
tisch an die Psalmenverse an (Et laudare te vult homo; Et tamen landare te vult
homo), die er zunichst zitiert und deren Fragmente er frei kombiniert hat. Sei-
nen eigenen Text inszeniert er dabei als Wiederholung des zitierten biblischen,
stimmt ihn auch rhythmisch auf den Pritext ab, um ithn dann auf seinen Kom-
munikationspartner hin zu strukturieren und zu hinterfragen. Das Tu excitas
wiederum legitimiert das Wagnis einer quasi bruchlosen Fortschreibung der
Psalmenverse in einer eigenen Anrufung, die aber auf Grund der Reflexionslast
des spit Kommenden nicht einfach mehr Anrufung sein kann. Gott selbst hat
den Erzihler dazu »angeregt«, ihn dazu »angestachelt« zu erzihlen, er selbst,
der ja in den Psalmen sich feiern und anbeten lisst und dessen Wort nun auch
einen Bischof im nordafrikanischen Hippo dazu bringt, mehr zu tun, als nur zu
lesen, als sich tiber die Lektiire Gedanken zu machen oder - lediglich — verste-
hen zu wollen. Gott hat mittels der von thm inspirierten Texte der Septuaginta
den Konvertierten dazu ermuntert, das dort Niedergelegte in einer Art freier
Imitatio zu wiederholen und fortzuschreiben.

Was sich im Prooemium beobachten lisst, sind poetologische Akte, die in
sukzessiver Loslosung vom Schriftzitat sich zur textimmanenten Performa-



tivitat hin steigern: Akte des Zitierens, des Kombinierens, der Paraphrasierung,
der Reflexion und schliefflich der Transformation in einen selbststindigen Text.
Wihrend der Erzahler am Anfang das Bibelwort nur wiederholt, kommt er im
Lauf des Schreibens alsbald dazu, das Zitat als Aufforderung zur Eigengestal-
tung anzusehen, sich den Sprung von der Ubersetzung zur monologisch-dialo-
gischen Inszenierung zu erlauben, eine nicht undramatische Vergegenwirtigung
des Vergangenen zu versuchen — und nicht zuletzt, wenn auch auf dem denkbar
schwankenden Boden dieser Bithne, »ich« zu sagen: Quaeram te domine, invo-
cans te et invocem te credens in te. Wenn das Prooemium einen solchen Textum-
gang geradezu exemplarisch entwickelt, so liegt es nahe, dass es ihn, zumal im
Rahmen eines logos protreptikos, auch jenen Lesern empfiehlt, die bereit sind,
sich von einer Lektiire stimulieren (excitare) zu lassen, die die Psyche und die
Emotionen ebenso in Bewegung versetzt wie den Geist.

Wenn ich abschlieflend von hier aus einige wenige Linien zur berithmten Kon-
versionsszene in Buch VIII ziehen mochte, so nicht, um einen hundertfach in-
terpretierten Text ein weiteres Mal zu interpretieren, sondern um im gegebenen
Rahmen zumindest stichwortartig anzudeuten, inwiefern er auf der Basis der
im Prooemium aufgewiesenen Momente Performativitit generiert. Es geht vor
allem um drei Punkte, die auch in Buch I 1,1 eine wichtige Rolle spielten: die
paulinischen Muster, den Status des Subjekts (vor/nach der Conversio) und die
textintern gestalteten, auf die Rezeption ausstrahlenden Modelle der Performa-
tivitat.

Autobiographisch orientierte Arbeiten neigten dazu, die Saulus/Paulus-Wand-
lung zum Modell auch der augustinischen Conversio zu erkliren und die Con-
versio zum Dreh- und Angelpunkt der Confessiones. Die grofien paulinischen
Dualismen Altes/Neues Testament, odp&/nvedua, lex/gratia, tunc/nunc? etc.
realisierten sich, dieser Ansicht zufolge, in der Autobiographie des Bischofs
von Hippo auf beispielhafte Weise, die Makrostrukturen der Heilsgeschichte
schrieben sich gleichsam auf seinem Korper und in sein Leben ein. Wenn John
Freccero Recht hat und »every narrative of the self is the story of a conversiong,
so mussten die Confessiones in erster Linie als Konversionsgeschichte gelesen
werden, wobei die Bekehrung eine Art Tod im Leben darstellte, einen radikalen
Wendepunkt, an dem der Protagonist der Lebensgeschichte stirbt, um als Autor
derselben wieder aufzuerstehen.# Solche und ihnliche Deutungen erscheinen
zwar auf den ersten Blick plausibel, da die paulinischen Strukturen die Confes-
stones als Subtext in der Tat von Anfang an durchziehen. Sie verfehlen aber den
Textverlauf selbst: Denn eine genaue Lektiire von Buch VIII, jener Passagen,
in denen die Konversion geschildert wird (und wichtiger Partien der anschlie-
enden Biicher IX-XIII), lisst keinen Zweifel daran, dass die Bekehrung — wie
sich im Prooemium bereits andeutet — ihren Autor nicht mit einem Schlag aller
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Probleme entledigt hat. Im Gegenteil: Der Prozess der Auslegung der eigenen
Existenz hebt nach der Conversio erst an, die mithsame, von Krisen und Zwei-
feln durchsetzte Arbeit der Selbstentzifferung beginnt erst iiber ein Jahrzehnt
nach dem Erlebnis im Mailinder Garten (386 bzw. 397—401) — das im tbrigen
angesichts seiner dichten Symbolik und seiner typologisch konstruierten Vor-
geschichte auch selbst zu groflen Teilen als Schreibtischprodukt gelten darf.+
Wie Christian Moser mit Uiberzeugenden Argumenten dargelegt hat, beschlief3t
Augustinus nachtriglich, das in Mailand Geschehene als Konversion zu deu-
ten, er Uberredet sich dazu, das ihm Widerfahrene »als Bekehrungsereignis« zu
»lesen« und versichert sich dieser Lesart, indem er es »als Zielpunkt eines heils-
geschichtlichen Prozesses markiert«.#

Der schwankende Status des Subjekts, der das Prooemium durchzieht, kenn-
zeichnet auch zahlreiche Textpassagen wihrend und nach der Konversion - einer
Konversion, die ohnehin weniger als Damaskus-Ereignis, als direktes Eingreifen
Gottes geschildert wird,* sondern als komplexes Gewebe aus Emotionen, Zufil-
len, Erinnerungen, Gesprichsfetzen, Symbolen, Zitaten. Man konnte pointiert von
einer Bibliothekskonversion sprechen: Schon das undeutliche — nicht von Gott
gesprochene, sondern von einem Jungen oder Miadchen¥ gesungene — tolle, lege;
tolle, lege, das der verzweifelt unter einem Feigenbaum auf dem Boden liegende
Ich-Erzahler mehrmals hort (und versteht/missversteht?), enthalt seiner Ansicht
nach die Aufforderung an ihn, zu lesen. Im Text heifit es: Et ecce andio vocem de
vicina domo cum cantu dicentis et crebro repetentis quasi pueri an puellae, nescio
(»Da auf einmal horte ich aus dem Nachbarhaus die Stimme eines Knaben oder
Midchens im Singsang wiederholen«; VIII 12,29). Es sind zunachst einmal belie-
bige Kinderreime, die dem Zerknirschten da zur Ohr kommen, Verse, die wie aus
dem Nichts ins >Jetzt< des zufillig Anwesenden fallen, Verse ohne offensichtliche
Bedeutung, die weder einen Autor haben, noch an jemand Bestimmten gerichtet
scheinen. Thre Funktion ist alles andere als evident, von Gott ist erst einmal auch
nicht die Rede, und so steht im Kern dieser Konversionsszene, sofern wir bereit
sind, genau zu lesen, nicht jener einsame Akt der Uberwiltigung, den wir erwartet
haben, sondern eine Vielzahl verschiedener kleinerer Akte: zunichst ein Akt der
Uberlegung, einer des Sich-am-Riemen-Reiflens, des Sich-Erhebens, dann — be-
merkenswerterweise — ein Akt der Deutung, kombiniert mit einem Akt der Erin-
nerung (an eine Anekdote vom heiligen Antonius) und des Zitierens (Mt 19,21).
Nach dem tolle-lege-Vers heifit es:

Statimque mutato vultu intentissimus cogitare coepi, utrumnam solerent pu-
eri in aliquo genere ludendi cantitare tale aliquid, nec occurrebat omnino audisse
me uspiam repressoque impetu lacrimarum surrexi nihil aliud
interpretans divinitus mihiiuberi, nisi ut aperirem codicem et legerem quod
primum caput invenissem. Audieram enim de Antonio, quod ex evangelica

34



lectione, cui forte supervenerat, admonitus fuerit, tamquam sibi diceretur quod
legebatur.

(»Augenblicklich machte ich andere Miene, gespannt besann ich mich,ob
unter Kindern bei irgendeinem Spiel so ein Leierliedchen iiblich wire, aber ich
entsann mich nicht, das irgendwo gehort zu haben. Ich hemmte die Gewalt
der Trinen und stand vom Boden auf: ich wusste keine an-
dere Deutung, als dass mir Gott befehle, das Buch zu 6ffnen und die Stelle
zu lesen, auf die ich zuerst trife. Denn von Antonius hatte ich gehort, wie
er bei einer Evangelienverlesung, zu der er sich von ungefahr eingefunden hatte,
die Worte [...], als wire es fir ihn vermeint, was man da las, sich zur Mahnung
genommen [...] hatte«; VIII 12,29, Hervorh. U. J. B.).

All dies kann nur dazu dienen, dem >Ereignis< den Charakter der Unmittelbar-
keit zu nehmen und es als vielfach gestaffelt und vermittelt darzustellen — wie
schon die Vorgeschichte mit ihren Konversionsbeispielen nichts anderes als ein
Pladoyer fir die durchweg literale bzw. mediale Bedingtheit von Bekehrungen
aufgefasst werden kann. Angesichts dessen fillt es auch nicht leicht, zu bestim-
men, wo denn nun der >Kern« der augustinischen Konversion zu verorten ist: im
tolle-lege, dem Sich-vom-Boden-Erheben, der Deutung (der Vermutung eines
Gotteswinks — divinitus) oder doch in dem Moment, in dem der Ich-Erzahler die
Paulusbriefe, dem heidnischen Buchorakel folgend,* an einer beliebigen Stelle
aufschligt und - leise® — liest ?° Oder erst danach? Im Anschluss an die Lek-
tiire ist kurz, fast sprach- und atemlos, davon die Rede, dass dem Ich das »Licht«
der »Gewissheit« ins »Herz« stromte und »alle Dunkelheit des Zweifelns
verschwand«:* Statim quippe cum fine huinsce sententiae quasi luce securitatis
infusa cordi meo omnes dubitationis tenebrae diffugerunt (VIII 12,29).5* Der de-
zentrierte Eindruck, den die Konversionsszene hinterlisst, rithrt wohl auch da-
her, dass die darstellerische Kraft gerade dort, wo die »Sicherheit« des Erlebten
bezeugt wird, eher zuriickgenommen wirkt — und dass ein Prisenzeffekt weit
mehr in jenen wenigen Zeilen entsteht, in denen der Text von Kindern, einem
Nachbarhaus und einem undeutlichen Singsang erzihlt: an dieser semantischen
Leerstelle, die auch deshalb etwas Magisches hat, weil sie die Bekenntnis-Prosa
wie ein anonymes Gedicht, oder besser: ein Zauberspruch, eine (immer von
neuem wiederholte) Beschworungsformel, unterbricht.

In diesem Sinne lisst sich die augustinische Conversio als komplexes Wort- und
Leseereignis auffassen, das, gerade weil es dem erzihlenden Subjekt kein schlag-
artiges Identititserlebnis vergonnt, den protreptischen Effekt der Darstellung
erhoht: Die Leser miissen nun, dem Vorbild des Augustinus zufolge, nicht mehr
auf einen unmittelbaren Fingerzeig Gottes, auf Ekstasen in der Auflenwelt,
warten. Vielmehr wird ihnen, gemif} jenem Satz von Edmond Jabes, nach dem
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Gott nicht mehr zu uns spricht und wir die Worter auf uns nehmen miissen, na-
hegelegt, auch im Rahmen von Lektiiren auf ein subtileres >Ereignis< zu hoffen,
das sie im Innersten, im »Herzen, betrifft.s? Sie missen, um Auflerordentliches
zu erfahren — Intensititen, Prisenz —, den Lektiireakt nicht unterbrechen und
sich ins >Lebenc stlirzen, sondern sie konnen sich der Lektiire gerade tiberlassen,
weil vor allem sie es ist, die die Existenz anzuregen, zu bertihren, umzuwenden
hilft. Das rolle, lege; tolle, lege erscheint vor diesem Hintergrund nicht mehr
nur als Kinderlied, Beschworungsformel oder kryptische Weisung von oben,
sondern auch, in der mehrfachen Bedeutung des rollere, als eine (juristisch bzw.
missionarisch klingende) Ermahnung,’ aufzuh6ren mit dem, was man bisher
getrieben hat (stricto sensu mit dem bisherigen Leben) und mit dem Lesen, dem
seigentlichen< Lesen, zu beginnen.” In dem Leseakt, in dem der Funke tiber-
springt, ist zugleich das, womit man aufgehort hat, aufgehoben und verwandelt.
Um dies (auch) so zu verstehen, muss man nicht Hegel ins Spiel bringen; es
gentigt, im Fall dieses kleinen lyrischen >Meteoriten< mit seinem Parallelismus
und seiner Alliteration die ins Paradoxe reichende Bedeutungsspanne des rol-
lere zuzulassen, um zu sehen, dass es im protreptischen Kontext auch und vor
allem die Lektiire von exempla sein kann, die die Veranderung bringt.s¢ Verba
docent, exempla trahunt, betonte schon Seneca. Deshalb funktionieren alle die
augustinische Conversio typologisch antizipierenden Conversiones nach dem
gleichen Schema: Erst nach dem Aufschlagen eines Buches in einem besonderen
Augenblick des Lebens, dem individuellen heilsgeschichtlichen kairos, wird es
moglich, aufzuhoren und Neues zu beginnen: Lesen und Aufhéren erscheinen
als ein und dasselbe.

Die Umsetzung des protreptischen Anliegens wird dem Leser also nicht rat-
schlagartig empfohlen, wie wir es von Epiktet oder Marc Aurel kennen, vielmehr
wird sie im Text selbst als hochst erstrebenswert dargestellt und in Form
einer performativen Kette, deren letztes hypothetisches Glied wir Leser sind,
inszeniert: Diese Kette beginnt schon mit der Hortensius-Lektiire in Buch III
— Ille vero liber mutavit affectum meum, heifit es dort (»Diese Schrift aber gab
meinem Gemiitsleben eine andere Richtung«; I1I 4,7) — und sie setzt sich fort
im achten Buch mit der von Simplicianus berichteten Bekehrung des Marius
Victorinus, der nach intensiver Bibellektiire seinen Glauben offentlich bekennt
(VIII 2,4-2,5), mit der Erzahlung des Ponticianus,” derzufolge zwei Hofbeamte
in einer Klause in Trier auf einen Codex mit der Vita Antonii stoflen, in thm le-
sen und ihr Leben sogleich von Grund auf verindern (Quam legere coepit unus
eorum et mirari et accendi [...] et legebat et mutabatur intus, ubi tu videbas; »Der
eine von ihnen begann zu lesen, zu staunen und Feuer zu fangen [...] und las und
ward im Inneren andern Sinnes, wo nur Du es sahst«; VIII 6,15),’* und schliefi-
lich mit der ganz dhnlich strukturierten Konversion Augustins selbst — mit der
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aber die Kette noch nicht zu Ende ist. Denn Freund Alypius, dem Augustinus
unmittelbar nach der Bekehrung von seinem Erlebnis erzihlt, vertieft sich, neu-
gierig geworden, in die gleiche Paulus-Stelle und liest noch ein wenig dariiber
hinaus, um nun, gleichsam >Leser< der augustinischen Conversio und Stellvertre-
ter des Lesers des Lesers, auch seinerseits sein Leben ganz dem »Guten« zu wid-
men (proposito bono; VIII 12,30). Alypius dient so als Zeuge und vor allem auch
als Identifikationsfigur: in diese Schablone kann jeder andere Leser eintreten und
durch Textverschiebung die eine, s ein e Stelle finden, die ihn sentziindet< Dass
hinter dieser speziellen, ganz auf Darstellung abhebenden Protreptik auch Au-
gustins zu diesem Zeitpunkt bereits radikalisierte Gnadenlehre steht, kann hier
nur angedeutet werden.* Der kairos, die blitzartige Erfahrung, die das Lesen
plotzlich ermoglicht, lasst sich jedenfalls nicht willentlich, gemaf jener Protrep-
tik der geduldigen Eintibung und Bemiihung herbeifiihren, wie wir sie aus den
von Rabbow, Hadot, Foucault und anderen untersuchten Texten der émuéieia,
der Selbstsorge, kennen.® Die im augustinischen Sinne performative, Leben
und Existenz verwandelnde Lektiire wird, wie sein dornenvoller Weg bis zum
Mailinder Garten bezeugt, von auflen entziindet, ihr Gelingen liegt ebenso
wenig im Machtbereich des Subjekts wie das blinde, scheinbar absichtslose, an
keinen und alle gerichtete tolle, lege.

Francesco Petrarca, der eine kleinformatige Ausgabe der Confessiones seit 1333
stets bei sich trug und der auf dem Gipfel des Mont Ventoux die beriihmte Stelle
von der Vergeblichkeit der Naturbetrachtung und der Selbstvergessenheit des
Subjekts aufschlug, zufillig, wie es heifit, verfuhr mit Augustins Text, wie jener
im Garten mit dem des Paulus verfuhr: eine Parallelaktion, eine >performances
als Hommage an den groflen Vorginger. Die performative Anziehungskraft
der Bekenntnisse hat aber auch in Zeiten nicht abgenommen, in denen man zu
Conversiones — in welche Richtung auch immer — nicht mehr ganz so leicht be-
reit zu sein scheint und ihrem spatantiken Pionier »verpobelte[n] Platonismus«
unterstellt.®> Heidegger spiirt diese Dimension, wenn er im Buch X statt auf eine
Klassifikation der Seelenvermogen auf den »faktischen Vollzug des (christlichen)
Lebens« stof3t,® den er in seine Daseinsanalyse um- und einschreibt. Aber auch
fiir Autoren, die sonst Begriffen wie >Prisenz< den Kampf angesagt hatten, be-
halt die Intensitit der Confessiones, das Ereignis der Bekehrung, eine eigenartige
Faszination. Jacques Derrida verfasste keine Grammatologie iber den Ahnherrn
Rousseaus, sondern eine Circonfession,* die Confessiones-Zeilen unterbricht,
Ubernimmt, umbkreist, als konne man tiber sein Leben, jugendliche Obstdieb-
stahle, die eigene Beschneidung, den Tod der Mutter und den Dialog mit dem
ganz Anderen nur »augustinisch¢, Augustinus performierend, schreiben: »Quid
ergo amo, cum Deum meum amo?¢ Was kdonnte ich anderes tun, als diese Frage
S[ankt]A[ugustin]s in meine Sprache zu iiberserzen, jenen Wandel des Sinnes
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oder vielmebr der Referenz [...], der die eine und einzige Differenz des smeums<
bestimmt: was liebe ich, wen liebe ich, wen oder was liebe ich iiber alles?«.5

Auch wenn die Bekenntnisse und Bekehrungen mittlerweile andere geworden

sind: Augustinus’ Confessiones fordern dank ihrer sprachlichen Zugkraft, ihrer
transhistorischen Radikalitit und ihrer Geistesgegenwart noch heute zu mehr als
nur zu distanzierter Betrachtung heraus.
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einheitliche Deutung in Gruppen zusammen. Das anhaltende Nichtzurechtkommen mit der
Komposition des Textes richtete sich gelegentlich auch gegen den Autor selbst: So machten
Forscher wie Henri-Irénée Marrou ihrem Unmut dadurch Luft, dass sie bemerkten, » Augustin
compose mal« (in: Saint Augustin et la fin de la culture antique. Paris 41958, S. 63f. — ein Urteil,
das er spiter energisch widerrief), oder sie meinten, wie Marjorie Boyle, die Verletzung des
kompositionellen Einheitsgebots sei »a rhetorical fault for which as a schoolboy Augustine
would have been flogged« (The Prudential Augustine. The Virtuous Structure and Sense of his
Confessions, in: Recherches augustiniennes 22 [1987], S. 129-150, hier S. 129).

Als exemplarisch fiir die Situation kann man das Augustinus-Buch von Kurt Flasch ansehen,
der in dem mit »Bekenntnisse« tiberschriebenen 12. Kapitel ausschliefflich auf die (auto-)bio-
graphischen Fragen eingeht; auf das Problem »Zeit« kommt er in einem eigenen 13. Kapitel zu
sprechen, auch wenn er darin fast nur die Confessiones zitiert (Flasch, Augustin [Anm. §5]).

9 Jens Holzhausen: Augustin als Biograph und Exeget. Zur literarischen Einheit der Confessiones,

I0

in: Gymnasium 107 (2000), S. §19—536, hier S. 519.

Als Wegbereiter dieser These diirfen u. a. gelten: Fulbert Cayré: Le sens et 'unité des Confessions,
in: L’ Année théologique augustinienne 13 (1953), S. 13-32; Raymond D. DiLorenzo: Non pie
quaerunt. Rhetoric, Dialectic, and the Discovery of the True in Augustine’s Confessions, in:
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Augustinian Studies 14 (1983), S. 117-127; Jacques Fontaine: Genres et styles dans les Confes-
sions de saint Augustin, in: UInformation littéraire 42 (1990), S. 13—20 (Fontaine, S. 15, spricht
von einem »discours prosélytique«); Margaret R. Miles: Desire and Delight. A New Reading
of Augustine’s Confessions. New York 1992 (Miles, S. 40, betont: »the reader’s response is soli-
cited and provoked«); Henry Chadwick: On Re-Reading the Confessions, in: Fannie LeMoine,
Christopher Kleinhenz (Hg.): Saint Augustine the Bishop. A Book of Essays. New York 1994,
S. 139-160; Michael Keevak: Reading (and Conversion in) Augustine’s Confessions, in: Orbis
Litterarum 50 (1995), S. 257-271 (Keevak, S. 267, hebt »the very fact« hervor, dass der Text »so
incessantly thematizes the problem of reading itself«); Volker H. Drecoll: Die Entstehung der
Gnadenlehre Augustins. Tiibingen 1999 (Beitrige zur historischen Theologie 109).

Der Begriff mootoénewv steht semantisch zwischen mogaxoheiv (einladen, ermutigen) und
nogouvely (ermahnen, zwingen). Man darf sich auch an die aristotelische Wirkungsisthetik
(»60aQots) in der Poetik erinnern. Mark D. Jordan kommt zu folgender Definition: »The unity
of the protreptic genre could be provided, then, by the recurring situation of trying to produce
a certain volitional or cognitive state in the hearer at the moment of decision about a way of
life« (Mark D. Jordan: Ancient Philosophic Protreptic and the Problem of Persuasive Genres,
in: Rhetorica 4 [1986], S. 309-333, hier S. 331).

Zur Uberwiltigungsrhetorik Pseudo-Longins vgl. Ulrich Johannes Beil: Rhetorische Phantasia:
Ein Beitrag zur Archiologie des Erhabenen, in: arcadia 3 (1993), S. 225-255. Erich Feldmann be-
tont, dass Augustin seine vita nicht als Selbstdarstellung geniefle (frui), sondern sie »protreptisch«
gebrauche (uti), »um die Wahrheit, Gott selbst und die von ithm disponierte Wortoffenbarung,
zur Erkenntnis zu bringen. Die Confessiones sollen den Menschen aufwecken, aufriitteln und
ermuntern, dieser Erkenntnis entsprechend sein Leben zu fithren« (Feldmann, Das literarische
Genus [Anm. 4], S. 46).

Feldmann, Das literarische Genus (Anm. 4), S. 38—51; den neuesten Stand, inkl. Forschungs-
uberblick, bietet: Annemarie Kotzé: Augustine’s Confessions. Communicative Purpose and
Audience. Leiden, Boston 2004.

Feldmann, Das literarische Genus (Anm. 4), S. 50; Kotzé, Augustine’s Confessions (Anm. 13),
S. 84f.

Kotzé, Augustine’s Confessions (Anm. 13), S. 29: »the aim of the Confessions is to convert«.
David Aune nennt eine Rethe von Namen allein aus der griechischen Tradition, darunter Platon
(Euthydemos), Aristipp von Cyrene, Epikur, Chrysipp, Epiktet und Iamblich von Chalkis; David
Aune: Romans as a Logos Protreptikos in the Context of Ancient Religious and Philosophical
Propaganda, in: Martin Hengel, Ulrich Heckel (Hg.): Paulus und das antike Judentum. Tiibingen
1991, S. 91-124.

Vgl. Kotzé, Augustine’s Confessions (Anm. 13), S. 72—79. Nichtchristliche Beispiele, etwa die
Vita Porphyrii, die Plotins Enneaden einleitet, kennen im Unterschied dazu keine Leidensge-
schichte, sie stellen das Leben eines groflen Mannes als Vorbild dar.

Martin Luther: Werke. Kritische Gesamtausgabe (Weimarer Ausgabe): Tischreden. Bd. 1.
Weimar, Graz 1967 [zuerst: Weimar 1912], S. 140 (Rede Nr. 347 von 1532). Zu Luthers Augustin-
kommentaren bemerkt Courcelle: »Il s’accorde avec le jugement qu’ Augustin lui-méme portrait
sur ses Confessions; elles ont avant tout valeur protreptique : éveiller, attiser 'amour envers Dieu«
(Pierre Courcelle: Les Confessions de Saint Augustin dans la Tradition Littéraire. Antécédents
et Posterité. Paris 1963, S. 369).

Ubersetzung von Erich Feldmann, in: Feldmann, Einfithrung (Anm. 1), S. 11.

Augustins Confessiones werden (im Text mit Angabe von Buch, Kapitel und Paragraphen)
zitiert nach folgender Ausgabe: Augustinus: Bekenntnisse. Lateinisch und Deutsch. Eingel.,
iibers. und erldutert von Joseph Bernhart. Mit einem Vorwort von Ernst Ludwig Grasmiick.
Frankfurt/M., Leipzig 1987 [zuerst 1955].Vgl. Barbara Kursawe: Die Bedeutung von excitare
im Werk Augustins, in: Adolar Zumkeller OSA (Hg.): Signum Pietatis. Festgabe fiir Cornelius
Petrus Mayer OSA zum 6o. Geburtstag. Wiirzburg 1989, S. 217-230. Kursawe weist auch auf
das hiufige Vorkommen des Verbs bei Cicero und Quintilian hin.
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Joseph Ratzinger: Originalitit und Uberlieferung in Augustins Begriff der >confessios, in: Revue
des études augustiniennes 3 (1957), S. 375-392, hier S. 386.

Vgl. Patrick Riley: Character and Conversion in Autobiography. Augustine, Montaigne, Des-
cartes, Rousseau and Sartre. Charlottesville 2004; vgl. auch Charles Taylor: Quellen des Selbst.
Die Entstehung der neuzeitlichen Identitit [amer. 1989]. Frankfurt/M. 1996, S. 259-261.

Als >Einsamkeitstechniker< auf der Linie Marc Aurel-Montaigne erscheint der Autor der Con-
fessiones bei Thomas Macho: Mit sich allein. Einsamkeit als Kulturtechnik, in: Aleida und Jan
Assmann (Hg.): Einsamkeit. Miinchen 2000 (Archiologie der literarischen Kommunikation
VI), S. 27-44.

Nach G. Stroumsa sind die Confessiones »ein erster Ausdruck der modernen, paradoxen Vorstel-
lung von der Person, das heifit, einer zugleich ganzen und gebrochenen Subjektivitit, die daher
auf unmittelbare Weise durch ihre Reflexivitit aufgebaut wird«: Gedaliahu G. Stroumsa: Die
Entstehung des reflexiven Selbst im frithchristlichen Denken, in: Shmuel N. Eisenstadt (Hg.):
Kulturen der Achsenzeit II. Thre institutionelle und kulturelle Dynamik. Teil 3: Buddhismus,
Islam, Altigypten, westliche Kultur. Frankfurt/M. 1992, S. 298-329, hier S. 317.

Vgl. hierzu: Pierre Hadot: Philosophie als Lebensform. Geistige Ubungen in der Antike [frz.
1987]. Berlin 1991, S §5—59.

Trotz aller nachplatonisch-christlichen Dichterkritik sind die Confessiones von zahlreichen
literarischen Anspielungen durchzogen; Robert J. Forman geht so weit, von einer »reworked
Aeneid« zu sprechen: Robert J. Forman: Augustine and the Making of a Christian Literature.
Classical Tradition and Augustinian Aesthetics. Lewiston, Queenston, Lampeter 1995, S. §1.
X 43,69: Potuimus putare verbum tuum remotum esse a coniunctione hominis et desperare de
nobis, nisi caro fieret et habitaret in nobis.

Zu Augustins Sprach- und Zeichentheorie in der Spannung von blof allegorisch-differentialem
(»unlikeness«) und symbolischem Modus (»Christus«) vgl. Margaret Ferguson: Augustine’s
Region of Unlikeness. The Crossing of Exile and Language, in: Ralph Hexter, Daniel Selden
(Hg.): Innovations of Antiquity. New York, London 1992, S. 69—94, hier S. 84.

Peter Brown: Macht und Rhetorik in der Spitantike. Der Weg zu einem »christlichen Imperium«
[amer. 1992]. Miinchen 1995, S. 95—103.

XI1II §5,6: Et tenebam iam patrem in >deic nomine, qui fecit haec, et filium in sprincipiic nomine,
in quo fecit haec.

Der frithchristliche confessio-Begriff weist vor allem diese drei Akzentuierungen auf, wobei
confiteri selbst sich schon in die Doppelbedeutung von »bekennen von Schuld« und »preisen
von Grofle« aufspaltet. Vgl. auch die martyrische confessio gloriosa. Zum confessio-Begriff in
diesem Zusammenhang: Klaus Kienzler: Confessiones I: Die unbegreifliche Wirklichkeit der
menschlichen Sehnsucht nach Gott, in: Fischer/Mayer, Die Confessiones (Anm. 4), S. 61-106,
hier S. 65-67.

Einen »trinitarische[n] Auftakt« nennt dies Kienzler, Confessiones I (Anm. 31), S. 63.

Nach Kienzler, ebd.: Ps 144,3; Ps 146,5, wie auch Ps 47,1 und Ps 95,4.

Vgl. Feldmann, Das literarische Genus (Anm. 4), S. 39.

Dies fithrt Kienzler auf iiberzeugende Weise vor: Kienzler, Confessiones I (Anm. 31), S. 62f.
Der »paradoxe[n] Hermeneutik der augustinischen Konversation mit Gott« geht Reinhart
Herzog in nicht weniger komplexen Versuchen der Anniherung nach: Reinhart Herzog: Non
in sua voce. Augustins Gesprich mit Gott in den Confessiones — Voraussetzungen und Folgen,
in: Karlheinz Stierle, Rainer Warning (Hg.): Das Gesprich. Miinchen 1984 (Poetik und Her-
meneutik XI), S. 213-250, hier S. 240.

Auf die »Spannung zwischen dem >Damals«< des jungen Mannes und dem >Jetzt< des Bischofs«
macht Peter Brown aufmerksam (Peter Brown: Der Heilige Augustinus. Lehrer der Kirche und
Erneuerer der Geistesgeschichte [engl. 1967]. Miinchen 1973, S. 142). Zu den Identititsparado-
xien und Verdopplungen in den Confessiones aus dekonstruktivistischer Sicht vgl. Ralph Flores:
The Rhetoric of Doubtful Authority. Deconstructive Readings of self-questioning Narratives,
St. Augustine to Faulkner. Ithaca, London 1984, S. 44-65.
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Zur Ablosung der laudatio durch die quaestio in diesem Paragraphen vgl. Herzog, Non in sua
voce (Anm. 36), S. 216.

Giorgio Agamben: Die Zeit, die bleibt. Ein Kommentar zum Romerbrief [ital. 2000]. Frank-
furt/M. 2006, S. 34-38; 83.

Ebd., S. 88.

Erich Auerbach: Mimesis. Dargestellte Wirklichkeit in der abendlindischen Literatur. Bern,
Stuttgart *1988 [zuerst 1946], S. §2—77; zu den analysierten Beispielen gehort auch eine Passage
uber Alypius aus Buch VI der Confessiones.

Nur zur Illustration: tunc erscheint in den Confessiones 71mal, nunc 5s4mal, wie Feldmann, Das
literarische Genus (Anm. 4), S. 40, feststellt.

John Freccero: Autobiography and Narrative, in: Thomas C. Heller, Morton Sosna, David E.
Wellbery (Hg.): Reconstructing Individualism. Autonomy, Individuality, and the Self in Western
Thought. Stanford 1986, S. 16-29, hier S. 16f.

Vgl. hierzu: Christian Moser: Buchgestiitzte Subjektivitit. Literarische Formen der Selbstsorge
und der Selbsthermeneutik von Platon bis Montaigne. Tiibingen 2006, S. 429f: »Die Konver-
sion wird durch die Lektiire von Texten ausgeldst. Es gibt fiir den Autobiographen daher kein
Jenseits von Schrift und Lektiire; er bleibt in den Text seines Lebens verstrickt, aus dem ihn die
Bekehrung doch eigentlich befreien sollte« (S. 430).

Ebd.,, S. 428.

Dass die zu Paulus in Apg 9, 3-8 tiberlieferte Damaskus-Geschichte — neben Off 14, 1-3; 13
—das »Modell« fiir die augustinische Conversio sei, wie Maria Moog-Griinewald darlegt (Maria
Moog-Griinewald: Conversio. Zu einem apokalyptisch figurierten Topos autobiographischen
Schreibens, in: Maria Moog-Griinewald, Verena Olejniczak Lobsien [Hg.]: Apokalypse. Der
Anfang im Ende. Heidelberg 2003, S. 37-60, hier S. 48—50) trifft nur zu, wenn man von wichtigen
Einzelheiten absieht.

Der Zusammenhang von Kindergesang bzw. -spiel mit Weissagungen findet sich in der Antike
vielfach (bei Plutarch, Dion Chrysostomus, Aelian und Kallimachos): vgl. Pierre Courcelle:
Loracle d’Apis et 'oracle du jardin de Milan, in: Revue de I’'Histoire des Religions 139 (1951),
S. 216-231, hier S. 218f. Kinder und Kinderworte spielen auch in nordafrikanischen Prophe-
zeiungen und in der orientalischen Kledonistik eine wichtige Rolle.

Die geldufige Definition des ®Adwv (omen), »isolierte Worte — Sinnverinderung — Anwendung
auf sich selbst«, entspreche »vollkommen dem >zolle, lege< und seiner Deutung durch Augustin
an dieser Stelle«: So Kathrin Susan Ahlschweig: Augustins Bekehrungserlebnis (conf. 8,12,29), in:
Andreas Haltenhoff, Fritz-Heiner Mutschler (Hg.): Hortus Litterarum Antiquarum. Festschrift
fiir Hans Armin Girtner zum 70. Geburtstag. Heidelberg 2000, S. 19-30, hier S. 22.

Jager spricht von einem »reading with the heart« (Eric Jager: The Book of the Heart. Chicago,
London 2000, S. 34): Das Leise-Lesen wire so Indiz fir die Verinderung des Lesenden von
innen her.Entsprechend sieht Brian Stock die Beschreibung des leise lesenden Ambrosius
(VI 3,3) als Prifiguration des Konversionen des Augustinus und Alypius (Brian Stock: Augu-
stine the Reader. Meditation, Self-Knowledge, and the Ethics of Interpretation. Cambridge,
London 1996, S. 63). Offenbar wird das von Derrida der klassischen Metaphysik zugeschriebene
Phonozentrismus-Modell gerade an dieser entscheidenden Stelle unterbrochen; statt Stimme zu
werden dringt die Schrift tief in den psychonoetischen Haushalt des Subjekts ein, verkorpert
sich gleichsam lautlos.

Rom 13,13 £; VIII 12,29: non in comisationibus et ebrietatibus, non in cubilibus et inpudicitiis, non
in contentione et aemulatione, sed induite dominum Iesum Christum et carnis providentiam ne
feceritis in concupiscentiis (»Nicht in Schmausereien und Trinkgelagen, nicht in Schlafkammern
und Unzucht, nicht in Zank und Neid, vielmehr ziehet an den Herrn Jesus Christus und pfleget
nicht des Fleisches in seinen Liisten«). Das » Anziehen« kann als die konkreteste protreptische
Anweisung der imitatio Christi durch Identititswechsel verstanden werden.

Meine Ubersetzung.
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Der Begriff des convertere fillt zudem erst nach dem Gesprich mit der Mutter: Convertisti
enim me ad te (VIII 12,30).

Jager, The Book of the Heart (Anm. 49), S. 34.

In der Forschung wurde verschiedentlich auf die aus dem juristischen Kontext (der Urkun-
denverlesung) stammende, dhnlich lautende griechische Formel Adfe, *avéyvawOu hingewiesen
(etwa bei Demosthenes), die den performativen Charakter der Stelle unterstreichen kann. Vgl.
Karin Metzler: »Nimm und lies«, in: Zeitschrift fiir Antikes Christentum 6 (2002), S. 345-347.
Bemerkenswert ist zudem, dass sich auch der missionierende Christ, der die Heiden auffordert,
die Urkunden des neuen Glaubens zu lesen, dieser Formel bedient (vgl. etwa Aristides: Apol.
16,5). Vgl. hierzu: Ahlschweig, Augustins Bekehrungserlebnis (Anm. 48), S. 23.

Die bis ins Zerstorerische reichende Spannbreite der Semantik des tollere deuten — neben
Ciceros Scherzwort tollendum esse Octavium — auch stehende Ausdriicke wie crucem tollere
(kreuzigen) und ancoras tollere (die Anker lichten) an. So gelesen verbirge sich im tolle lege
ein paradoxer protreptischer Code: "Nimm dies, lies< auf der einen, >hor auf, vernichte, was du
bis dato getan hast< auf der anderen Seite. Die Aufforderung zum Lesen implizierte zugleich,
man solle aufhoren (letztlich auch mit dem Lesen) und das Gelesene tun.

Zur spitantiken Rezeption der Confessiones vgl. Maria Veronese: Antichi lettori delle Confessioni.
Maldicenti, subdoli, critici, in: Le Confessioni di Agostino (402—2002): Bilancio e prospettive.
XXXI Incontro di studiosi dell’antichiti cristiana. Roma 2003, S. §69—588.

Ponticianus beginnt seine Erzihlung bezeichnenderweise, als er im Haus des Augustinus den
Codex der Paulusbriefe auf dem Tisch entdeckt, die von Augustinus zu diesem Zeitpunkt zwar
schon intensiv studiert, aber noch nicht mit gottlicher Gnade gelesen worden waren (VIII
6,14).

Vgl. hierzu: Stock, Augustine the Reader (Anm. 49), S. 99-102.

Vgl. Anne Hunsaker Hawkins: Archteypes of Conversion. The Autobiographies of Augustine,
Bunyan, and Merton. London, Toronto 1985, S. 27: »it is Alypius, who witnesses Augustine’s
conversion and who is himself converted, that we are to see ourselves«.

Johannes Brachtendorf: Augustins >Confessiones«. Darmstadt 2005, S. 164—188; vgl. auch Drecoll,
Die Entstehung der Gnadenlehre (Anm. 10). Die Gnadenlehre des Augustin ab ca. 396 markiert
neben der Inkarnationslehre die entschiedenste Differenz zum Neuplatonismus. Man kann ithn
dafiir als »Vater des Schreckens« bezeichnen (Peter Sloterdijk: Zorn und Zeit. Politisch-psycho-
logischer Versuch. Frankfurt/M. 2006, S. 149) oder als jemanden, der eine glickliche Fiigung
von Kontexten fiir wichtiger halt als das Vertrauen in die Allmacht des individuellen Willens.
Vgl. auch Kurt Flasch: Logik des Schreckens. Augustinus von Hippo. Die Gnadenlehre von
397. Mainz 1995.

Paul Rabbow: Seelenfiihrung. Methodik der Exerzitien in der Antike. Miinchen 1954; Hadot,
Philosophie als Lebensform (Anm. 25); Michel Foucault u. a.: Technologien des Selbst. Frank-
furt/M. 1993.

Friedrich Nietzsche: Briefwechsel mit Franz Overbeck, hg. von Richard Oehler u. Carl A.
Bernoulli. Leipzig 1916, S. 292.

Martin Heidegger: Augustinus und der Neuplatonismus. Anhang II: Erginzungen aus der
Nachschrift von Oskar Becker, in: Gesamtausgabe. II. Abtlg.: Vorlesungen 1919-1944. Bd. 60:
Phinomenologie des religiosen Lebens. Frankfurt/M. 1995, S. 293.

Das Wort ist eine Neubildung aus confession (Bekenntnis) und circoncision (Beschneidung):
Jacques Derrida. Ein Portrit von Geoffrey Bennington und Jacques Derrida (frz. 1991).
Frankfurt/M. 1994. Vgl. hierzu die ausfihrliche Diskussion in: John D. Caputo, Michael J.
Scanlon (Hg.): Augustine and Postmodernism. Confessions and Circumfession. Bloomington,
Indianapolis 2005. Auch Jean-Frangois Lyotards postum erschienene Aufzeichnungen (La Con-
fession d’Augustin. Frontispice et travaux photographiques de E. Rouan. Paris 1998) nehmen
eine wichtige Position in diesem Kontext ein.

Jacques Derrida, Ein Portrit (Anm. 64), S. 135.






Otfrid von Weiflenburg, Evangelienbuch; Heidelberg, Universititsbibliothek,
Cod. Pal. lat. 52, fol. 12"



2.

Otfrid von Weifdenburg: Evangelienbuch (863/871)

NICOLA ZOTZ
(Berlin)

Der Weiflenburger Monch Otfrid ist der erste namentlich bekannte Verfasser
eines Werkes in deutscher Sprache.’ Sein Hauptwerk ist das Evangelienbuch (Li-
ber Evangeliorum), das in mehrerer Hinsicht bemerkenswert ist: Nicht nur ist es
der lingste Uiberlieferte althochdeutsche Text, sondern es ist auch umfangreicher
als alle lateinischen Dichtungen in karolingischer Zeit; nicht nur nennt sich hier
zum ersten Mal ein deutscher Dichter mit seinem Namen (Otfridus Unizanbur-
gensis monachus*), sondern er liefert auch Dichtungs- und Sprachreflexionen zu
seiner Dichtung und formuliert darin unter anderem als erster einen dichtungs-
theoretischen Anspruch: Es ist sein Ziel, die deutsche Sprache als gleichberech-
tigte Literatursprache fiir Bibeldichtung neben den heiligen Sprachen Hebriisch,
Griechisch und Latein zu etablieren. Und er gibt seiner Dichtung eine poetische
Form, die bei ihm zum erstenmal — jedenfalls in dieser Konsequenz — begegnet
und traditionsbildend wirken sollte: Er verwendet den Endreim.

Eingeteilt ist das Evangelienbuch in finf Blicher, die das Leben Jesu als Evange-
lienharmonie erzihlen. Hinzu kommen als rahmende Texte Gebete, Reflexionen
und Widmungen; letztere geben Anhaltspunkte fiir die Datierung des Werkes,
das wohl zwischen 863 und 871 abgeschlossen wurde. Das Publikum zu bestim-
men, an das sich Otfrid mit seiner Dichtung wendet, ist nicht ganz leicht. Einer-
seits deutet die Verwendung der Volkssprache darauf, dass er Laien erreichen
wollte, wenn auch sicherlich im klosterlichen Kontext (Laienbrider); bestimmte
Elemente der handschriftlichen Uberlieferung verweisen ferner darauf, dass die
Dichtung miindlich vorgetragen werden sollte (rhythmische Akzente, Neumen).
Andererseits sind die Handschriften reich mit lateinischen Glossen ausgestattet,
die sich an den latein- und bibelkundigen Leser wenden und fiir ihn ein kom-
plexes Verweissystem etablieren. Auch die lateinischen Kapiteliiberschriften, die
fir jedes der funf Biicher in Inhaltsverzeichnissen zusammengefasst sind, lassen
auf ein solches Lesepublikum schliefen. Man hat also fur dieses Werk, das zwi-
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schen Oralitit und Literalitat oszilliert, mit einem Mischpublikum zu rechnen.’
Sehr gut erforscht ist Otfrids Bildungshintergrund; man weif}, dass er in Fulda
bei Hrabanus Maurus studierte und in Weiflenburg Bibliothekar war, wo er auch
selbst Bibelkommentare verfasste. Die Forschung hat recht genau die Quellen
bestimmen konnen, die Otfrid kannte und benutzte.* Demgegentiber versucht
der vorliegende Beitrag einen anderen Zugang zu Otfrid und seinem Werk.
Dieses soll nicht auf der Basis fritherer Texte, die in es eingegangen sind, erklart
werden, sondern die grundsitzliche Problematik von Bibeldichtung soll den
Ausgangspunkt fiir einige Uberlegungen bilden, mit deren Hilfe die spezifische
Performativitit in Otfrids Werk genauer gefasst werden soll.s

Das grundlegende Problem von Bibelepik besteht darin, dass der heilige, kano-
nische Text neu erzihlt wird, in anderen Worten, aber unter stindigem Riick-
bezug auf den Pritext, die Heilige Schrift. Das heifit, obwohl die Vorlage eine
heilige ist, muss der bibelepische Text den kulturellen Sinn jeweils neu stiften,
ist er selbstverantwortet. Das ist umso prekarer, als es um Heilsgeschichte geht,
innerhalb von deren Ablauf sich nicht nur der Text, sondern auch seine Rezi-
pienten befinden. Indem der Bezug zur Heilsgeschichte also je neu ausgelotet
wird, erweist er sich als wechselseitig und dynamisch, was im vorliegenden Bei-
trag als performativ verstanden werden soll. Es sollen in Zeichen (und Texten)
nicht Verweise auf Wirklichkeit gesehen werden, sondern es wird ausgegangen
von einem dynamischen Kommunikationsmodell, innerhalb dessen Zeichen
eine selbstreferentielle Funktion bekommen und Wirklichkeit herstellen, anstatt
eindeutig festlegbar auf sie zu verweisen. Unter dynamisch ist zu verstehen, dass
man wechselseitige Beziehungen zwischen >Innen< und >Auflen<, zwischen Text
und Kontext annimmt und nicht eine Trennung zwischen beiden.®

Bibelepische Texte nun weisen, das macht einen Teil ihrer Komplexitit aus, eine
doppelte Beziiglichkeit auf: Sie beziehen sich zunichst auf die Heilige Schrift,
also einen anderen Text; dahinter steht aber auch der Bezug zur Wirklichkeit
vom, in Otfrids Fall, Leben Jesu. In einer solchen jeweiligen Aktualisierung des
Heilsgeschehens kann eine Dynamik gesehen werden, die das Spezifikum eines
bibelepischen Textes ist. Was fiir die Verfasser von Bibelepik ein Problem war,
niamlich im Schatten des heiligen Textes zu stehen, kann performativititsbezo-
gen als thre Chance begriffen werden. Darin, dass bibelepische Texte als schrift-
liche Erzeugnisse Heilsgeschichte nacherlebbar machen, ja vollziehen, liegt die
ithnen eigene Performativitit. Dabei ist auch auf die Bedeutung des Mediums zu
verweisen: Die Handschrift kann die Performanz des Textes in sich bergen und
zugleich reflektieren.

Man kann die Problematik der bibelepischen Texte auch von ihrer Vermittlung
her aufrollen: 1) Das Dilemma besteht darin, dass der gottliche Sinn immer
derselbe bleibt, die Bedingungen seiner Vermittlung hingegen sich fortwihrend
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andern. (Andersherum betrachtet ist natiirlich dieses Dilemma genau der Grund
dafiir, dass Bibelepik entstanden ist: Der gleichbleibende Sinn sollte durch ein
neues Medium den verinderten Bedingungen der Rezeption — Raum, Zeit, Spra-
che etc. — angepasst werden.) 2) Der Sinn ist ein transzendenter. Die Vermittlung
hingegen hat in der Immanenz zu geschehen. Es ist anzunehmen, dass die Texte
diese Dilemmata spiegeln, da sie sich immer wieder neu an ihnen abarbeiten
mussen. Indem Texte derart jeweils Neusetzungen von Sinn schaffen, werden sie
hier als performativ verstanden.”

Zu suchen ist im Folgenden also nach Spuren dieses Spannungsfeldes von
Immanenz und Transzendenz. Auch ist zu fragen, inwiefern der Text die ge-
staffelte Vermittlung der Heilswahrheit reflektiert: Hintereinander geschaltet
stehen Christus als Prediger, die Evangelien als Heilsbotschaften und Otfrid als
Vermittler von beidem. Es soll also nach den Briichen gesucht werden, die sich
zwangslaufig ergeben, wenn ein solches mehrdimensionales System in einem
Text abgebildet wird; solche Briiche wiederum sollen als Spuren von Performa-
tivitit gedeutet werden.

Zu suchen ist ferner nach iterativen Strukturen, in denen textuelle und inter-
textuelle Dimensionen reflektiert und performativ entfaltet werden. Es wird zu
zeigen sein, dass sich solche Strukturen unter anderem in paradoxen Zeitverhalt-
nissen niederschlagen, die sich mit einem dynamischen Zeichenmodell wesent-
lich besser verstehen lassen, haben doch die Zeichen ihr Verweisziel hier nicht
auflerhalb, sondern innerhalb des Textes: Wann immer Uberzeitlichkeit und
Ewigkeit zur Darstellung gelangen sollen, reflektieren temporale Paradoxien
die Nicht-Fassbarkeit auch formal. Einmal mehr spiegelt sich hier das Grunddi-

lemma, Transzendentes mit immanenten Mitteln darzustellen.

Otlrids Evangelienbuch ist in vier Handschriften tiberliefert, von denen die beiden
altesten, die noch aus dem 9. Jahrhundert stammen, vollstindig sind: die Wiener
Handschrift V und die Heidelberger Handschrift P8 Daneben enthilt die Freisin-
ger Handschrift F aus dem 10. Jahrhundert zwar den Text der Dichtung, aber nicht
die Widmungsschreibeny? ins spite 10. Jahrhundert schlieflich zu datieren ist der
zerschnittene Codex Discissus D, von dem 30 Blitter tiberliefert sind.

Die Handschrift V stellt einen besonderen Textzeugen dar, denn die Forschung
hat plausibel machen konnen, dass es sich hierbei um ein vom Autor durchge-
sehenes und korrigiertes Exemplar des Evangelienbuchs handelt. Dafiir spre-
chen insbesondere die souverinen Korrekturen der einen der an diesem Codex
beteiligten Hande, insbesondere was das Akzentsystem und die Orthographie
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betrifft, wie sie von Otfrid selbst etabliert worden sind. Damit liegt der seltene
Fall eines mittelalterlichen Autographs vor, einer Handschrift also, an der der
Autorwille abzulesen ist.

Als Autorhandschrift wird im Folgenden vor allem V, als frithes Rezeptionszeug-
nis des Evangelienbuchs aber auch P Bertcksichtigung finden. V umfasst 193
Blatt™ und enthalt neben dem Evangelienbuch keine weiteren Texte; P zahlt 205
Blatt und tberliefert im Anschluss an das Evangelienbuch als weiteren Text auf
fol. 200%—201" das anonym und nur hier tiberlieferte althochdeutsche Georgslied.
Von Interesse im Rahmen dieser Untersuchung ist das mediale Zeugnis insofern,
als Lese- und Prisentationsspuren auf die Stellung zwischen Miindlichkeit und
Schriftlichkeit der Handschrift und damit des Textes hinweisen. Zu befragen ist
ferner die jeweilige Prasentation des Textes auf den Handschriftenseiten: Wie ist
der Text strukturiert, wie ist das Verhiltnis von Uberschrift und Text? Wo gibt
es Glossen, wie sind sie gestaltet und in welcher Form und fiir wen erginzen und
erldutern sie den Text? SchliefSlich sollen auch Korrekturen (Nach- und Uber-
geschriebenes, Rasuren) als Zeugnisse dafiir ernst genommen werden, dass der
Text gelesen, auf verschiedene Weisen verstanden und je neu bearbeitet wurde.

Die Thematisierung des grundlegenden Dilemmas von Bibelepik, also der Dar-
stellung von Transzendenz in der Immanenz und mit Mitteln der Immanenz,
wird man zunichst in den rahmenden Texten des Evangelienbuchs suchen. Nach
den Widmungsschreiben an Ludwig den Deutschen, an Liutbert, Erzbischof
von Mainz, (auf Lateinisch) und an Salomo, Bischof von Konstanz, zeigen eine
Uberschrift und ein Inhaltsverzeichnis an, dass nun das eigentliche Evangelien-
buch beginnt. Es folgt das berithmte erste Kapitel, in dem Otfrid den Gebrauch
der Volkssprache reflektiert und rechtfertigt. An zweiter Stelle steht ein Text, der
mit Invocatio scriptoris ad Deum Uberschrieben ist. Bislang hat man in diesem
Text vor allem das topische Eingangsgebet gesehen, mit dem traditionell ein
geistliches Epos eroffnet wird;™ es ist gekennzeichnet durch den breit ausge-
stalteten Topos der eigenen Unfihigkeit, die der Autor insbesondere gegeniiber
einem solchen heiligen Stoff empfindet, weshalb er sich und sein Werk ganz
der gottlichen Gnade unterstellt und Gottes Inspiration und Hilfe erfleht. Als
Zweck der Dichtung wird explizit die Ehre Gottes angegeben, nicht der eigene
Ruhm. Ich drucke die ersten 18 des §8 Langzeilen umfassenden Kapitels ab.
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1 Wola drihtin min,  jd bin ih scilc thin,

2 thiu arma mdater min  eigan thiu ist si thin!

3 Fingar thinan  dua anan mind minan,

4 theni ouh hint thina  in thia zingun mina,

s Thazih 16b thinaz  si lutentaz,

6 giburt sines thines,  drdhtines mines;

7 Joh ih biginne rédinon,  wio ér bigonda brédigon,

8 thaz th giwar si hdrto  thero sinero worto™

9 Joh zéichan thiu er déda tho,  thes wir birun nu so fré,
10 joh wio thiu selba héili  nu ist wérolti giméini;

11 Thaz th ouh hiar giscribe  uns zi réhtemo libe,

12 wio firddn er unsih find,  tho er selbo téthes ginand;

13 Joh wio er fuar ouh thinne  ubar himila alle,

14 ubar sinnun lioht  joh dllan thesan wdroltthiot;

15 Thaz ih, drthtin, thanne  in theru sigu ni firspirne,

16 néhinthemo wihen  thiu wért ni missifihen;

17 Thaz ih ni scribu thuruh rdam,  stntar bi thin [6b duan,
18 thaz miriziowanne  zi wize nirgange.

(»Ja, mein Herr, ich bin fiirwahr dein Knecht; meine arme Mutter, sie ist deine
Magd! Lege deinen Finger an meinen Mund, lege auch deine Hand auf meine
Zunge, dass ich dein Lob laut verkiinde, die Geburt deines Sohnes, meines Herrn;
und dass ich beginne zu erzahlen, wie er begann zu predigen, dass ich genau seine
Worte aufnehme und die Wunder, die er da wirkte, durch die wir nun so froh
sind, und wie ebendieses Heil nun der ganzen Welt zuteil geworden ist; damit
ich auch hier aufschreibe — mit dem Ziel, dass wir richtig leben —, wie verworfen
er uns vorfand, als er selbst nach dem Tod strebte; und wie er dann auffuhr iiber
alle Himmel hinweg, tiber das Licht der Sonne und alle diese Menschen in der
Welt; dass ich, Herr, bei diesem Reden nicht strauchele oder bei der kunstvollen
Gestaltung die Worte fehlgreifen; dass ich nicht schreibe um des Ruhmes willen,
sondern es fiir deinen Lobpreis tue, damit es mir dereinst nicht zum Verderben
ausschlage«; EB L,2, v. 1-18).

Ausgehend von einem Psalmzitat (Ps 115,16) entwickelt Otfrid hier von Anfang
an eine auffillige Gleichsetzung der ersten und zweiten grammatischen Person.
Wenn die erste Person der zweiten semantisch auch untergeordnet ist, so wird sie
ithr rhythmisch-strukturell doch deutlich parallel gesetzt, horbar gemacht durch
den zweimaligen Reim min-thin und in chiastischer Verschrinkung den zweima-
ligen Reim thina(n)-mina(n). Ab v. 3 beherrschen Bilder fiir die Rede den Text: der
Mund, die Zunge und das seltsame liten (»Lauten, Lautmachen«). V. 6 vollzieht
den Ubergang von der ersten zur zweiten gottlichen Person, dem Gegenstand
des Buches, und auch sie wird gleich an das Sprecher-Ich angeschlossen (sines
thines, drihtines mines). In v. 7 kulminiert die Parallelfihrung von Sprecher-Ich
und Gott, die sich nun nicht mehr nur grammatisch-syntaktisch, sondern auch
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semantisch in Einklang befinden: job ih biginne rédinon, wio ér bigonda brédigon.
Diesen Anvers hat man bislang als Redeeinleitungsformel fiir alles Folgende ver-
standen: »Dass ich davon zu reden beginne, wie er ...«, worauf eine Inhaltsangabe
des Evangelienbuches folge.> Es ist aber auch eine andere Lesart dieses Verses
moglich, der ich den Vorzug geben mochte, welil sie die genannte Parallelfithrung
der vorangegangenen Verse fortsetzt: »Dass ich zu erzihlen beginne, genauso wie
er zu predigen begann«. Auch hier wieder werden beide Personen durch den Reim
zusammengespannt, hier sogar ein reicher Reim mit fast identischen Lauten. Da-
riiber hinaus werden durch die Parallelsetzung von biginne und bigonda Aktualitit
und Vergangenheit, weltliches und gottliches Sprechen und damit Immanenz und
Transzendenz ineinandergefiigt. Schlieflich wird mit dieser Engfiihrung auch die
Zauberspruch-Konstellation zitiert, die aus dem, was einst mit einer bestimmten
Rede gelang, die Gewissheit ableitet, dass es in der Gegenwart ebenfalls gelingen
werde, ja dieses Gelingen geradezu durch die Parallelfihrung erzwingt.™

In v. 8—10 erinnert der Sprecher sich (thaz ih giwar si) an Christi Worte und
Wunder, und es kommt mit der ersten Person Plural ein neues Pronomen hinzu,
die Gemeinschaft der Gliubigen und gleichzeitig die Gemeinschaft der Ho-
renden, also der Erzihler und sein Publikum. Indem Otfrid sich in dem wzr mit
integriert und gleichzeitig als 75 seine Leistung fir dieses wir herausstellt (v. 11),
fithrt er grammatisch seine Zwischenstellung zwischen Singular und Plural vor,
zwischen dem Vermittler und dem Zielpublikum der Vermittlung und gleichzei-
tig dem Ziel der Erlosungstat Christi.

Die in v. 13 und 14 genannte Himmelfahrt lohnt ein niheres Hinsehen. Zu-
nachst fille auf, dass diesem Aspekt der Heilsgeschichte hier mit zwei Versen
mehr Raum gegeben wird als beispielsweise der Auferstehung, auf die in nur
einem Halbvers verwiesen wird. Auch wird die Himmelfahrt inhaltlich iiber
den biblischen Bericht hinaus ausgestaltet,”s was vorausweist auf Kapitel V17
des Evangelienbuchs (dazu s. u. V). Dabei macht die Formulierung stutzig: Joh
wio er fuar oub thinne / ubar himila alle, / ubar sinnun liobt / job dllan thesan
woroltthiot. In dem Trikolon dessen, was Christus bei der Fahrt hinter sich lief3,
erwartet man eine Klimax, diese Erwartung wird aber scheinbar unterlaufen,
denn auf alle Himmel und das Licht der Sonne folgt nicht etwa eine noch weiter
entfernte kosmische Grofle, sondern in abrupter Riickkehr zum Irdischen die
ganze Menschheit; sie ist es, die er zuletzt hinter sich liefl. Durch diese rheto-
rische Finesse umgeht es Otfrid, das Unsagbare, nimlich das raumliche Ziel der
Himmelfahrt, benennen zu miissen, und gleichzeitig lenkt er die Aufmerksam-
keit auf das heilsgeschichtliche Ziel, die Erlésung der wdroltthiot — und auf
die Losldsung Christi von seinem Menschsein.

Hier niamlich scheint mir der Kern der Invocatio deutlich zu werden. Im Ringen
um die Vermittlung des heiligen Gegenstands im Hier und Jetzt spiegelt Otfrid
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Christi doppelte Natur, sein Gottsein und Menschsein zugleich. Die Bertihrung,
welche die diesseitige Welt mit dem Gottlichen durch Christus erfahren hat,
wird nachvollzogen in der engen Parallelfihrung zwischen dem Erzihler Otfrid
und dem Prediger Christus, beide auf thre Weise Vermittler der Heilswahrheit.
So verweist letztlich jede Bezeichnung des Dichtens (sdgu, v. 15; wort, v. 16;
scribu, v. 17) auf das gottliche Wort, den Logos, die Menschwerdung.

Neben der Bedeutung, die dem Verhiltnis von Dichter-Erzihler und Gott zu-
kommt, ist diese Passage dementsprechend auch geprigt vom Bedeutungsfeld
Wort und Reden. Auffallig ist in dieser Hinsicht v. 5, der eine irritierende gram-
matische Unregelmafigkeit enthalt: Thaz ih l6b thinaz / si litentaz (wortlich:
»dass ich dein Lob liutend sei«). Litentaz ist grammatisch auf [6b bezogen,
semantisch aber auf 75 (zu erwarten wire die Form [utenti oder lutenter). In-
dem ausgesagt wird, dass das Klingen des Lobes von dem 5 bewirkt wird, wird
gleichzeitig grammatisch nachvollzogen, dass das Lob auch ohne das b, also von
allein klingt.

Das Zeugnis der Heidelberger Handschrift entspricht dieser Engfiihrung von
Form und Inhalt (vgl. die Abbildung von fol. 127 oben). Dort stand zunichst
Thaz I6b thinaz / si lidentaz, und das ib ist spater dariibergeschrieben worden.
Durch diese Position wird das Pronomen als auslassbar markiert und gleichzei-
tig hervorgehoben, indem es iber dem Wort [6b steht.

Bezogen auf eine Vortragssituation erhialt die Tatsache, dass gerade das b fehlt
und gleichzeitig heraussticht, eine besondere Bedeutung, denn als Pronomen
der ersten Person stellt es einen deiktischen Bezug zum Hier und Jetzt des Pu-
blikums her. Im Wiener Codex, fol. 13, lasst dieser Bezug sich zum Beispiel in
v. 11a ablesen: Thaz ih oub hiar gescribe. Das ih steht auf Rasur (und es ist leider
nicht mehr erkennbar, was darunter gestanden hat),® das hiar ist iiberschrieben.
Beide Korrekturen hat Otfrid eigenhandig vorgenommen, das heif}t, er hat jene
beiden Worter, die auf die Schreib- und Lesewirklichkeit und damit auf die Im-
manenz verweisen, iiber den Text geschrieben, aus ihm hervorgehoben: das eine
Wort, indem er das Darunterstehende ausloschte, das andere, indem er es tiber
die Linie erhob. In beiden Fillen macht sich an thnen eine buchstiblich hohere
Wahrheit fest.

Bereits an diesem kurzen Auszug lisst sich also zeigen, wie der Text aufs Engste
(biblische und aktuelle) Wirklichkeit und Heilswahrheit verzahnt. Eine beson-
dere Ausgestaltung haben entsprechend auch jene beiden Kapitel des Evange-
lienbuchs erfahren, in denen die Ankunft des Heilands in der diesseitigen Welt
bzw. seine Riickkehr aus ihr erzahlt werden: die Verkindigung (L) und die
Himmelfahrt (V,17), die ich im Folgenden unter performativem Aspekt betrach-
ten mochte.
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In Le 1,26 wird der Weg des Verkiindigungsengels wie folgt beschrieben: in
mense auntem sexto missus est angelus Gabribel a Deo in civitatem Galiliaeae
cui nomen Nazareth. Wichtig ist also, dass es sich um eine Sendung von Gott
handelt und wo genau sich das Ziel des Engels befindet. Bei Otfrid beginnt die
Szene wie folgt:

Ward after thiu irscritan sir, ~ so moht es sin, ein halb jir,
manodo after rime  thria stunta zuéne;

Tho quam béto fona géte,  éngil ir himile,

briht er therara wérolti  diuri drunti.

Floug er sinnun pad,  stérrono striza,

wega wolkono  zi theru {tis frono;

A AN W N H

(»Danach mochte ein halbes Jahr vergangen sein, nach der Zahl der Monate
gerechnet, dreimal zwei: Da kam ein Bote von Gott, ein Engel vom Himmel,
er brachte dieser Welt eine kostbare Botschaft. Er flog den Pfad der Sonne, die
Strafle der Sterne, den Weg der Wolken zu jener hehren Frau«; EB Ls, v. 1-6).

Was hier zihlt und im Unterschied zur Vorlage stark gemacht wird, ist der Weg
durch den Kosmos, den der Engel vom Himmel tber die Sonne, die Sterne und
die Wolken zuriicklegt, also wiederum die Verbindung des jenseitigen mit dem
diesseitigen Wirkungsraum Gottes. »Aus den Sphiren des Uberirdischen zielt
der Verkiindigungsengel mit der Botschaft Gottes auf diesen einen Menschen,
der erwihlt ist, den Sohn Gottes zu gebdren.«'7

Die Handschrift P weist bekanntlich just an dieser Stelle Neumierungen auf:'®
Die ersten beiden Verse auf fol. 17, namlich die Verse 3 und 4, sind nachtriglich
mit Neumen versehen worden. Deren Interpretation freilich ist nicht eindeutig.
Es liegt nahe anzunehmen, dass diese beiden Verse tatsichlich einmal gesungen
worden sind. Aber spricht die Tatsache, dass die Neumierung nicht fortgefiihrt
wird, dafiir, dass man den Versuch, diesen Text zu singen, abgebrochen hat?
Oder war diese Melodie — nicht zufillig oben links auf einer Doppelseite notiert
— auch auf die folgenden Verse zu beziehen? Driickt sich womdglich gerade in
der Tatsache, dass man offenbar nur wenige Stellen zu neumieren brauchte, die
Selbstverstindlichkeit eines gesanglichen Vortrags aus, den man dann auch fiir
andere Kapitel anzunehmen hitte? In diesem Rahmen kann nicht genauer auf
die musikwissenschaftliche Bedeutung der Neumen eingegangen werden. In je-
dem Fall sind sie jedoch zu deuten als in die Handschrift eingegangener Hinweis
auf die Realisierbarkeit des Textes. Man kann sie geradezu als Marker fiir Texte
deuten, die bei besonderen Gelegenheiten (bei Festen, in paraliturgischen Kon-
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texten) vorgetragen wurden;” hier kime das Verkiindigungsfest am 25. Mirz in
Frage. »Most likely they realize specific passages in a more elaborate style than
the rest of the poem. The neumes would thus offer a sort of a festive mode«.*
Hier mochte ich meine Deutung anschlieflen: Unabhingig davon, ob dieser
Text einst tatsichlich in liturgischem oder paraliturgischem Kontext gesungen
worden ist, verweisen die Neumen auf seine heilsgeschichtliche Bedeutung. Sie
erhohen seinen Stellenwert, indem sie die Aufmerksamkeit des Betrachters der
Handschrift auf sich ziehen, und zwar auf ebenjene Textstelle, die die Mensch-
werdung Gottes als Weg nachzeichnet und damit die Verbindung zwischen
transzendenter und immanenter Dimension herstellt.

v

Stets in Zusammenhang mit dieser Szene wurde der Bericht der Himmelfahrt be-
trachtet, denn auch hier steht der Weg — nur in die andere Richtung — im Zentrum
der Beschreibung Otfrids. In der Apostelgeschichte (Act 1,9f.) heifit es lediglich:
et cum haec dixisset videntibus illis elevatus est et nubes suscepit ewm ab oculis
eorum / cumque intuerentur in caelum eunte illo. Hervorgehoben wird hier die
Augenzeugenschaft der Jinger (videntibus illis; ab oculis eorum; intuerentur),
die Richtung, in die der Gottessohn entriickt wird (elevatus est; in caelum), so-
wie die ihn umgebende Wolke (nubes), die nicht nur auf den Himmel verweist,
sondern in ihrer Undurchsichtigkeit auch die Grenze des fiir Menschen Sicht-
baren markiert. Otfrid gestaltet, nachdem er zunichst die letzten Worte Jesu an
seine Jiinger berichtet hat, Christi Himmelfahrt folgendermafien:

13 Yrhdab er sih so er thaz gisprdh,  thar sin githigini iz giséh,

14 joh fuar, sos imo selben zdm,  zi sinemo fiter thanana er quam,*’
15 Zisin selbes riche, so gizdm,  sid ér in tode sigu nam,

16 in ldfte filu scéno  ther gotes stn frono.

(»Er erhob sich, als er das gesprochen hatte, so dass seine Jiinger es sahen, und
fuhr, wie es ihm gebiihrte, zu seinem Vater, von wo er gekommen war, in sein ei-
genes Reich — das war angemessen, da er den Sieg tiber den Tod errungen hatte —,
sehr herrlich in die Luft, der erhabene Gottessohn«; EB V,17, v. 13-16).
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Auch Otfrids Bericht unterstreicht zunichst die Augenzeugenschaft der Junger
(v. 13b), geht aber bereits hier iber elevatus est hinaus, indem er als Ziel dieser
Fahrt den Vater angibt und, wichtiger noch, das Zyklische dieses Weges unter-
streicht (v. 14). Dieses wird in den folgenden Versen noch ausgestaltet:

17 Ther nist in dlawari  ther er thia strdza fuari,

18 ther ério thaz giddti,  then selbon wég gidrati;

19 Er faar ouh sama hérasun,  want er ist thiarnun sun,
20 nist man in dlawari  ther er so héra quami.

(»Es gibt wirklich keinen, der vorher diese Strafle gefahren wire, der vorher das
getan hitte und diesen Weg genommen hitte. Er war auch genauso hergefahren,
denn er ist der Sohn einer Jungfrau, es gibt wirklich keinen Menschen, der vorher
so hierher gekommen wire«; EB V,17, v. 17-20).

In je zwei dieser vier Verse wird betont, dass eine solche Fahrt von keinem an-
deren Menschen je unternommen wurde. Dabei sind sie chiastisch aufgebaut,
so dass sich auch formal der Kreis schliefit, den Christus durch seine Heimkehr
zum Vater vollzieht. In dieser kreisenden, wiederholenden Struktur spiegelt
sich zudem eine End- und Zeitlosigkeit, die das beschriebene Geschehen aus
menschlichen Mafistiben riickt und in die Transzendenz versetzt. Indem in
v. 19 die Vorzeitigkeit der Herbewegung im Althochdeutschen nicht explizit
ausgedrickt wird (fdar ouh sama hérasun), kann die Herbewegung auch als
gleichzeitig zur Wegbewegung gelesen werden, werden Inkarnation und Him-
melfahrt ineinandergeblendet. So wiederholt sich unendlich die Menschwer-
dung Christi und seine Riickkehr zum Vater, also ebenjene Verbindung von
Transzendenz und Immanenz, die die wesentliche Rezeptionsbedingung des
Textes darstellt.

Von besonderer Ausfihrlichkeit ist im Anschluss die Schilderung des Weges bei
der Himmelfahrt:

25 Thia stinnun joh then mdnon  so tbarfuar er gihon,

26 joh dllan thesan wéroltring,  ni gisah man ér io sulih thing;
27 Sar zi théru stullu  thiu zuelif zéichan ellu,

28 1o sar bi thémo thinge  in themo tahalden ringe;

29 Ubar thaz sibunstirri  joh ther wagano gistélli,

30 then drachon niewihtes min,  ther sih thar wintit untar in;
31 Sattirnum ouh then drigon,  poldnan ouh then stétigon,
32 then thu in bérehtera naht  so kdmo thar giséhan maht.

33 lzistziling manne  sus al zi nénnenne,

34 althaz séltsani  thes himiles gimali;

35 Thoh nist nihéin sterro  ni er Ubarfuari ferro;

36 quédan man iz wéla muaz:  alle drat er se untar fuaz!
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(»Die Sonne und den Mond lief} er schnell hinter sich, und dieses ganze Er-
denrund — so etwas hatte kein Mensch je zuvor gesehen! —, und im gleichen
Augenblick die zwolf Tierkreiszeichen, gleichzeitig namlich, auf ihrer geneigten
Umlaufbahn; tiber das Siebengestirn und die Sternbilder der Wagen, nicht zu ver-
gessen den Drachen, der sich da zwischen ihnen windet; auch den trigen Saturn
und den fixen Polarstern, den du in einer klaren Nacht so gerade eben noch sehen
kannst. Es ist fir einen Menschen zu lang, so alles aufzuzahlen, all diese seltsame
Zierde des Himmels; jedenfalls gibt es keinen Stern, den er nicht weit hinter
sich gelassen hitte; man kann es genau so sagen: Er trat sie alle unter die Fifle!«;
EB V,17, v. 25—36).
Der unvorstellbare Weg Christi wird vorstellbar gemacht anhand der bekannten
kosmischen Groflen; dass er natiirlich dennoch menschliches Fassungsvermogen
Ubersteigt, zeigen Formulierungen wie Iz ist zi ldng manne [...] (v. 33a) oder die
Betonung der Seltsamkeiten des Himmels (v. 34). Auch wird hier die Zeitlichkeit
wiederum ausgehebelt, wenn Otfrid betont, dass Christus an raumlich hinter-
einander Befindlichem gleichzeitig vorbeikam (v. 27a und 28a). Bei der Nennung
des Polarsterns nimmt der Text wieder die Perspektive des Rezipienten ein,
der sich erinnern moge, wie weit dieser von der Erde entfernt sei (v. 32). Nach
dem genannten Unsagbarkeitstopos (v. 331.) bleibt dann noch die wiederholte
Versicherung, dass Christus wahrhaftig alle Sterne hinter sich lieff. In den sich
anschlieffenden vier Versen, mit denen dieses Kapitel endet, wird abrupt auf die
Perspektive der Jinger zurtickgeblendet:

37 Kipfetun sie lingo,  was wtintar sie thero thingo,

38 mit hinton oba then 6ugon,  thaz baz si mohtin scéuon;
39 Sieirldagatun nan kdmo  zijingist filu ramo;

40 thar wolkono 6banentig ist,  thar sihun sie nan nihist.

(»Sie starrten noch lange, diese Sache war wunderlich fiir sie, mit den Hinden
beschirmten sie die Augen, dass sie besser sehen konnten; schliefflich sahen sie ithn
kaum noch, als er weit weg war; da wo die Wolken oben zuende sind, da sahen sie
ihn zuletzt«; EB V,17, v. 37—40).

Den Jiingern gehort am Ende das Augenmerk des Erzihlers und seines Publi-
kums. Nochmals wird ithre Augenzeugenschaft betont, doch das funfmalige
Nennen der Augen bzw. des Schauens hat noch einen weiteren Zweck: Es ist die
menschenmdgliche Wahrnehmung, die hier am Ende zahlt. Das Wissen um den
Aufbau des Kosmos ist das eine, mit dem Otfrid die Himmelfahrt zu veranschau-
lichen sucht; wesentlich und daher den letzten Versen vorbehalten ist jedoch die
Perspektive der Menschen, aus deren Mitte sich Jesus nun zuriickgezogen hat
und die diese Himmelfahrt nur schwer begreifen (w#ntar; v. 37) — ebenso wie
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auch das extradiegetische Publikum Miihe mit dem Begreifen hat — und ihn je
linger desto weniger sehen kénnen. Von hier aus betrachtet, erscheint auch der
abrupte Ubergang zur wdroltthiot in v. 14 der Invocatio plausibel und zwingend.
Ganz am Schluss erst nennt Otfrid die Wolke, die schon in der biblischen Vor-
lage fiir die Unerkennbarkeit des Vorgangs stand, die hier aber umgedeutet ist:
Wo sie oben zuende ist, da endet der Wahrnehmungsraum der Jiinger und mit
thm der Text. Das Ende des Kapitels thematisiert das Nicht-(mehr)-Sehen und
wirft damit den Rezipienten auf sich selbst zuriick; und die Grenze, die zwi-
schen diesem und dem nichsten Kapitel besteht,** verweist auf die Grenzen, die
dem Erzihlen und dem Verstehen des Transzendenten gesetzt sind.

A

Die performativ orientierte Lektiire des Himmelfahrtskapitels hat ergeben, dass
im Evangelienbuch an den heilsgeschichtlich zentralen Stellen durch paradoxe
Zeitverhiltnisse eine Darstellung von Uberzeitlichkeit erreicht wird, indem for-
mal zum Ausdruck gebracht wird, was inhaltlich nicht sagbar ist. Hinzu kam
dabei als wesentlicher Bestandteil das Moment der Iterabilitit, hier realisiert in
einer kreisenden Struktur (V,17, v.17—20).>

Das erste Kapitel, in dem Otfrid wiederholende Strukturen einsetzt, ist Kapi-
tel IL 1, In principio erat verbum. Das Kapitel umfasst so Langzeilen, die sich
folgendermaflen aufteilen lassen: Der Beginn (v. 1-12) stellt die Theorie der
Schopfung sowie die Einheit von Gott und Logos dar. Das Ende (v. 33—50) fithrt
Christi Wirkmacht auf Erden aus und sein Verhiltnis zur siindigen Menschheit,
die ihn nicht erkannte.>s Dazwischen gruppieren sich fiinf Strophen a vier Verse
(v. 13-32), deren zweite Halfte jeweils gleich lautet. Ich gebe die erste dieser
Strophen wieder, wobei der Refrain eingertickt ist:

13 Er médno rihti thia ndht, joh wurti ouh stinna so glat,
14 6do ouh himil, so er gib6t,  mit stérron gimélot:

15 So was er io mit imo sar,  mit imo wéraht er iz thar;
16 so wis ses io giddtun, = sie iz allaz siman rietun.

(»Ehe der Mond die Nacht regierte und die Sonne so glinzend wurde oder auch
der Himmel nach seinem Gebot mit Sternen verziert wurde, da war er [Christus]
schon immer mit ihm [Gottvater] zusammen gewesen, mit ihm gemeinsam schuf
er es da; und was auch immer sie je taten, sie hatten es alles zusammen beschlos-
sen«<; EB IL1, v. 13-16).
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Nach diesem Muster funktionieren alle fiinf Strophen: Ehe die Schopfung
anfing, waren Gott und Logos bereits vereint und schufen alles Kommende
gemeinsam.*® Gepragt ist die gesamte Darstellung von Zeitadverbien und Kon-
junktionen, die die Vorzeitigkeit oder im Grunde Vorzeitlichkeit der
Einheit von Gott und Logos verdeutlichen.”” Die in den Handschriften gesetz-
ten rhythmischen Akzente unterstreichen genau diese Aussage:*® Sie markieren
Worter, die das Gemeinsam-Sein und Gemeinsam-Handeln (die cooperatio) von
Logos und Gott vor aller Zeit zum Ausdruck bringen.

Durch die Wiederholung dieser zentralen Aussage wird nun das Voranschreiten
des Beschriebenen retardiert und damit auch formal eine zeitlich geordnete Dar-
stellung von etwas verweigert, das — wie es auch der inhaltlichen Aussage ent-
spricht — eben nicht mit menschlicher Zeitauffassung begriffen werden kann.»
Die zeitliche Struktur wird aufgelst, die genaue Abfolge verwischt, indem Zeit-
liches mit Uberzeitlichem kontrastiert wird.*® Dadurch wird der Text in seiner
Textualitit wahrnehmbar und unterliuft einen Verweis auf Auflertextliches, den
er auch gar nicht leisten kann.

Abgesichert wird die dichterische Gestaltung sakrosankter Inhalte bei Otfrid wie
stets so auch hier durch die Setzung lateinischer Randglossen, die aus dem Text
in einen anderen Text (die Bibel) hinein verweisen. Wird nun die Aussage des Re-
frains performativ gelesen, indem eben durch das Behaupten der iiberzeitlichen
cooperatio diese cooperatio tiberhaupt erst hergestellt wird, dann reflektiert die
Dichtung in den Verweisen auf die Bibelstellen die Gelingensbedingungen ihrer
Rezeption. Die performative Auflerung gelingt, wie Judith Butler unter Riick-
griff auf Jacques Derrida ausfuhre, nicht etwa deswegen, »weil eine Absicht die
Sprechhandlung erfolgreich regiert, sondern nur deswegen, weil die Handlung
frithere Handlungen echogleich wiedergibt und die Kraft der Autoritit durch die
Wiederholung oder das Zitieren einer Reibe vorgingiger antoritativer Praktiken
akkumuliert«3* Die Dichtung bezieht die eigene Autoritit aus dem Akt, sich auf
die Autoritit fritherer performativer Auflerungen riickzubeziehen. Die Hand-
schrift bildet diesen Bezug ab, indem das Auge beim Lesen des mit schwarzer
Tinte geschriebenen deutschen Textes an wesentlichen Stellen auf die mit roter
Tinte geschriebenen Marginalglossen geleitet wird, seinen Lesefluss also unter-
bricht, um den Pritext als Autoritit wahrzunehmen. Durch diesen Akt erfolgt
die kulturelle Sinnstiftung.

Wenn diese Riickbeziiglichkeit auf den heiligen Pritext durch die Setzung von
Marginalglossen im gesamten Evangelienbuch prisent gehalten wird, so spiegelt
Kapitel I, 1 diese Verweisstruktur auf besondere Weise, indem es die Riickbeziig-
lichkeit durch die Verwendung des Refrains auflerdem noch in die Dichtung hin-
einnimmt. Es ist die Iteration der Aussage vom Zusammensein und -wirken
von Gott und Logos, welche diese Aussage beglaubigt. Nicht nur der Verweis
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aus dem Text hinaus, sondern auch die Selbstreferentialitit innerhalb des Textes
baut eine Autoritit auf. Dabei wird nicht ein beliebiger Textbaustein wiederholt,
sondern eben derjenige, der die Uberzeitlichkeit zum Gegenstand hat.

Kapitel I, 1 reflektiert also in mehrfacher Hinsicht seine Akkumulation fritherer
Sprachakte, indem es sie durch die iterative Struktur innerhalb des Textes und
durch die Verweise auf die Schriftzitate neben dem Textspiegel prasent hilt.
Hinzu kommt nun noch eine Besonderheit der hier verwendeten Marginal-
glossen, die sich an diese Lesart anschlieflen lisst: Normalerweise kann an den
Randglossen des Evangelienbuchs, soweit ich sehe, ein eigener poetischer Ge-
staltungswille nicht festgemacht werden. An dieser Stelle aber folgen sie in der
Wiener (fol. 427¥) wie in der Heidelberger Handschrift (fol. 437¥) bemerkens-
werterweise der gleichen iterativen Struktur wie der deutsche Text: Neben vier
der funf Refrains steht am Rand: Hoc erat in principio apud deum (Io 1,2).3* Das
oben beschriebene Prinzip der Selbstbeziiglichkeit wird also noch gedoppelt,
indem der Pritext, auf den aus der Dichtung hinaus verwiesen wird, seinerseits
vervielfacht wird.’3 Neben dem fiinften Refrain steht dann, diesen als letzten
markierend: Omnia per ipsum facta sunt (Io 1,3). Da dieses Zitat ebenfalls noch
einmal wiederholt wird, nimlich vier Verse weiter unten auf der Hohe von
v. 35f., wird mit seiner Hilfe der Zusammenhang zwischen dem strophischen
Mittelteil und dem letzten Teil hergestellt. Die im strophischen Teil zum Still-
stand gekommene Beschreibung beginnt wieder voranzuschreiten.

vil

Das mediale Zeugnis des Textes und die Parallelfithrung, Verdichtung und Ver-
schrinkung von Transzendenz und Immanenz verweisen auf die Performativitit
des Evangelienbuchs. In die gleiche Richtung zeigen die Verweisverfahren auf
den Pritext, welche die Beziehung des mittelalterlichen Textes zur biblischen
Vorlage immer wieder neu ausloten, und die Iterabilitdt als Prinzip, das diese
Verweise bewusst hilt und Zeitstrukturen aufler Kraft setzt. Bisweilen erscheint
es, als wiirde sogar das Verhaltnis von Pritext und Text umgekehrt: In kithnem
Gestus fuhrt Otfrid in v. 7 der Invocatio sein rédinon und Christ brédigon par-
allel. Doch nicht nur das: Er setzt damit geradezu das brédigon des Gottessohns
in Abhingigkeit vom eigenen rédinon. Wenn namlich der Aufbau des Evan-
gelienbuchs in Vers 6-14 genannt wird, Verkiindigung, Geburt, Wundertaten,
Passion, Auferstehung und Himmelfahrt, so inszeniert Vers 7 mitten in dieser
Aufzihlung, wie Christi Wirken eben durch eine Parallelsetzung zu Otfrids
Wirken eingefithrt, um nicht zu sagen eingesetzt wird. So gelesen wiirde der Text
nicht nur mit dem Ereignis eine unlosbare Wirkung eingehen — ein Ergebnis, das
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sich jeder Bibeldichter nur wiinschen kann —, sondern er wiirde das Ereignis, in
letzter Konsequenz, durch den dichterischen Akt tiberhaupt erst bedingen.

Anmerkungen

NN N

I0

II

Unter der umfangreichen Literatur zu Otfrids Person und Werk seien hier wenige neuere,
grundlegende Artikel genannt: Wolfgang Haubrichs: Art. >Otfrid von Weiflenburg, in:
Theologische Realenzyklopidie 25 (1995), S. 541-544; Ders.: Art. >Otfrid von Weiflenburgs,
in: Reallexikon der germanischen Altertumskunde 22 (2003), S. 381-387; Chiara Staiti: Das
Evangelienbuch Otfrids von Weifenburg, in: Wilfried Hartmann (Hg.): Ludwig der Deutsche
und seine Zeit. Darmstadt 2004, S. 233-254; ferner die Einleitung von Heiko Hartmann in:
Otfrid von Weiflenburg: Evangelienbuch. Aus dem Althochdeutschen iibertragen und mit einer
Einfilhrung, Anmerkungen und einer Auswahlbibliographie versehen von Heiko Hartmann,
Band 1: Widmungsbriefe, Liber primus. Herne 2005, S. IX-XLIV.

Ich zitiere nach: Otfrids Evangelienbuch, hg. von Oskar Erdmann. Sechste Aufl. bes. von
Ludwig Wolff. Tiibingen 1973 (ATB 49) (i. F. zitiert als EB).

Ein genaueres Licht auf Otfrids Publikum wirft jetzt Heiko Hartmann: Uberlegungen zum
Zusammenhang zwischen Textkohirenz und Performanz bei Otfried von Weiflenburg, in:
Elizabeth Andersen, Manfred Eikelmann und Anne Simon (Hg.): Texttyp und Textproduktion
in der deutschen Literatur des Mittelalters. Berlin, New York 2005, S. 183—201. Ihm geht es
darum, aus den vermeintlichen Briichen im Erzahlfluss Riickschlisse auf den Bildungs- und
Verstindnishintergrund von Otfrids Publikum zu ziehen.

Grundlegend: Ernst Hellgardt: Die exegetischen Quellen von Otfrids Evangelienbuch. Beitrige
zu ihrer Ermittlung. Mit einem Kapitel iiber die Weiflenburger Bibliothek des Mittelalters und
der Otfridzeit. Tiibingen 1981 (Hermaea N. F. 41).

Wesentliche Anregungen fiir die grundsitzlichen Erwigungen und die methodischen Pramissen
dieses Aufsatzes verdanke ich dem Beitrag von Aleksandra Prica in diesem Band (Kapitel 4),
dessen Manuskript sie mir freundlicherweise vorab zur Verfiigung stellte.

Vgl. die Einleitung zu diesem Band von Cornelia Herberichs und Christian Kiening.

Vgl. hierzu grundsitzlich Prica, Ava (Anm. §).

Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, Cod. Vind. 2687; Heidelberg, Universititsbibliothek,
Cod. Pal. lat. 52. Beide Handschriften liegen als Faksimile vor. V: Otfrid von Weiflenburg:
Evangelienharmonie. Vollstindige Faksimile-Ausgabe des Codex Vindobonensis 2687 der
Osterreichischen Nationalbibliothek. Mit einer Einfilhrung von Hans Butzmann. Graz 1972
(Codices Selecti 30); P: http://digi.ub.uni-heidelberg.de/cpls2 (14. 11. 2007).

Miinchen, Bayerische Staatsbibliothek, cgm 14. Vgl. Otfrid von Weiflenburg: Das >Evangelienbuche
in der Uberlieferung der Freisinger Handschrift (Bayerische Staatsbibliothek Miinchen, cgm. 14).
Edition und Untersuchungen, 2 Bde, hg. von Karin Pivernetz. Goppingen 2000 (GAG 671).
Die Zihlung bis fol. 194 erklirt sich aus der versehentlichen Auslassung der Zahl 190. Vgl.
Otfrid von Weiflenburg: Evangelienbuch. Band I: Edition nach dem Wiener Codex 2687, hg.
und bearbeitet von Wolfgang Kleiber unter Mitarbeit von Rita Heuser. Teil 2: Einleitung und
Apparat. Mit Beitragen von Wolfgang Haubrichs u. a. Tlibingen 2004, S. 37.

Vgl. zur Invocatio-Topik Dieter Kartschoke: Bibeldichtung. Studien zur Geschichte der
epischen Bibelparaphrase von Juvencus bis Otfrid von Weiflenburg. Miinchen 1975, S. 55-78.
Ernst Robert Curtius: Europiische Literatur und lateinisches Mittelalter. Tiibingen, Basel
111993, hier S. 242, deutet diese Tradition, die der lateinischen Bibelepik entstammt, als Ersatz
fiir den antiken Musenanruf; vgl. auch Otfrid von Weiflenburg: Evangelienbuch. Auswahl.
Althochdeutsch/Neuhochdeutsch, hg., iibersetzt und kommentiert von Gisela Vollmann-Profe.
Stuttgart 1987 (RUB 8384), S. 226.

Grundsitzlich habe ich Erdmanns umstrittene Interpunktion ibernommen. Hier aber weiche ich
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davon ab: Erdmann setzt hinter worto ein Semikolon; v. 9 und 10 sind aber deutlich syntaktisch
an v. 8 angeschlossen und von gewar si abhingig, weswegen ich nicht interpungiere.

Otfrid, Evangelienbuch, hg. von Vollmann-Profe (Anm. 11), S. 227. In diesem Sinne auch die
Ubersetzung von Heiko Hartmann (Otfrid, Evangelienbuch, hg. von Hartmann [Anm. 1],
S. 26).

Vgl. z. B. den Trierer Pferdesegen: soso Krist gibuozta themo sancte Stephanes hrosse thaz ent-
phangana, so gibuozi ich it mit Kristes fullesti thessemo hrosse (»so wie Christus dem Pferd des
Heiligen Stephan das Verfangensein heilte, so heile ich es mit Christi Hilfe diesem Pferd hier«;
Text nach: Frithe deutsche Literatur und lateinische Literatur in Deutschland, 8oo-1150, hg. von
Walter Haug und Benedikt Konrad Vollmann. Frankfurt/M. 1991 [Bibliothek des Mittelalters 1],
S. 154). Den Hinweis auf den Zauberspruch-Mechanismus an dieser Stelle verdanke ich Stephan
Miiller, Paderborn. Zu dem Mechanismus zuletzt: Meinolf Schumacher: Geschichtenerzihl-
zauber. Die Merseburger Zauberspriiche und die Funktion der historiola im magischen Ritual,
in: Ridiger Zymner u. a. (Hg.): Erzahlte Welt — Welt des Erzihlens. Festschrift fiir Dietrich
Weber. Koln 2000, S. 201-215; Wolfgang Beck: Die Merseburger Zauberspriiche. Wiesbaden
2003, Kap. VIIL1.3. »Analogiezauber«; s. auch den folgenden Beitrag von Christa Haeseli in
diesem Band.

Vgl. Otfrid, Evangelienbuch, hg. von Vollmann-Profe (Anm. 11), S. 227, sowie ausfihrlich
Wolfgang Haubrichs: Ordo als Form. Strukturstudien zur Zahlenkomposition bei Otfrid von
Weilenburg und in karolingischer Literatur. Tiibingen 1969 (Hermaea N. E. 27), S. 258.

Vgl. Otfrid, Evangelienbuch, hg. von Kleiber (Anm. 10), S. 175.

Wolfgang Haubrichs: Otfrieds Verkiindigungsszene, in: ZfdA 97 (1968), S. 176-189, hier
S.187.

Grundlegend: Mathias Bielitz: Die Neumen in Otfrids Evangelienharmonie. Zum Verhaltnis
von geistlich und weltlich in der Musik des frithen Mittelalters sowie zur Entstehung der
raumanalogen Notenschrift. Heidelberg 1989, bes. S. 58-72.

So Volker Mertens: Visualizing Performance? Music, Word, and Manuscript, in: Kathryn Starkey,
Horst Wenzel (Hg.): Visual Culture and the German Middle Ages. New York 2005, S. 135-158,
hier S. 143.

Ebd,, S. 141.

Auch hier weiche ich von Erdmanns Interpunktion ab: Die Verse 15 und 16 sind abhingig vom
Pradikat fuar (v. 14), so dass nach v. 14 kein Semikolon stehen sollte.

Die Kapitelgrenze zwischen V,17 und V,18 ist Otfrids Werk. In der Vulgata ist hier kein
Einschnitt, ja Otfrid legt den Schnitt sogar mitten in v. I,10 der Apostelgeschichte: cumque
intuerentur in caelum eunte illo ecce duo viri adstiterunt iuxta illos in vestibus albis. Das In-
den-Himmel-Schauen wird dem einen Kapitel, das Auftreten der beiden Minner dem anderen
zugeschlagen.

Eine ahnliche Verfahrensweise beobachtet Aleksandra Prica in den Verkiindigungsszenen, wie
sie Frau Ava erzahlt, vgl. Prica, Ava (Anm. §).

In einem bislang unveréffentlichten Beitrag zur performativen Struktur des althochdeutschen
Georgsliedes legt Nina Nowakowski (Berlin) eine Lesart dieses Textes vor, die sich insbesondere
in Hinblick auf die Deutung des Refrains an die hier gemachten Beobachtungen anschlieffen
lasst.

Eine genauere Unterteilung ergibt zunichst zwei mal sechs Verse und am Ende drei mal sechs
Verse, wobei jede Sechsergruppe einen Vers des Johannesevangeliums paraphrasiert (vgl. z. B.
Haubrichs, Ordo als Form [Anm. 15], S. 191-198); diese Unterteilung spielt jedoch fiir den
vorliegenden Zusammenhang keine Rolle.

Otfrids Sicht auf die Schopfung ist von der augustinischen Schopfungslehre geprigt, die auch
sein Lehrer Hraban vertrat: » Augustin unterschied zwei Stufen der Schopfung. In der >creatio
primac erschuf Gott vor aller Zeit dieser Welt die Materie mit ihren ersten Urformen oder
Primordialursachen und die Geistwesen der Engel aus dem Nichts zum potenziellen Zustande
der Schopfung. Im zweiten Schépfungsake fiihrte Gott die chaotische Materie in die geordneten
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Formen tiber. Erst mit dieser >creatio secunda< entsteht Zeit: Die Materie und die Engel sind
vor aller Zeit erschaffen. Das Hervorgehen des Logos aus Gott vollzog sich jedoch auch vor
diesem Akt, der die Schopfung begriindete«; Haubrichs, Ordo als Form (Anm. 15), S. 191f.
Vgl. zur komplexen Gestalt und dem theologischen Hintergrund von Kap. II,1 im Einzelnen
Haubrichs” Gesamtinterpretation dieses Hymnus auf den Logos ebd., S. 191-203; eine andere
Interpretation, insbesondere was die Bewertung von Otfrids Quellen betrifft, findet sich bei
Ulrich Ernst: Der Liber Evangeliorum Otfrids von Weiffenburg. Literaristhetik und Verstechnik
im Lichte der Tradition. Kéln, Wien 1975, S. 255-273.

Auch hier wieder ist die Interpretation des Priteritums ambig: was, woraht (v. 15) und rietun
(v. 16) konnen vorzeitig, aber auch gleichzeitig und damit tiberzeitlich verstanden werden.
Diese Akzente, die der rhythmischen Strukturierung der Langzeilen dienen, hat Erdmann
auch in seiner Ausgabe wiedergegeben; solcherart hervorgehoben sind in der Regel bedeu-
tende und sinntragende Worter. Grundlegend zu den Akzenten: Paul Sievers: Die Accente in
althochdeutschen und altsichsischen Handschriften. Berlin 1909. Reprint New York, London
1967 (Palaestra 57). Vgl. auflerdem Otfrid, Evangelienbuch, hg. von Kleiber (Anm. 10), Bd. 1,2,
Kap. 5 »Akzente und Zeichen«.

Schon Haubrichs, Ordo als Form (Anm. 15),S. 195, beobachtet, dass durch die »gerade in diesen
Versen hervortretende hymnische Form mit ihrer Vernachlissigung der logisch-syntaktischen
Bezichungen« eine exakte theologische Interpretation der Worte unméglich gemacht wird. Nach
meiner Deutung liegt die eigentliche Aussage dieses Kapitels genau in dieser Unméglichkeit,
die auch formal-logisch zum Ausdruck gebracht wird.

»Durch die Einfihrung der gleichformigen, konstant repetierten Kehrreimstrophen in die
epischen Darstellungsabliufe macht der Dichter [...] den Gegensatz zwischen irdischer und
iberirdischer Seinsweise, zwischen >tempus«< und »aeternitas, Vielheit und Einheit, weltlicher
>instabilitas< und himmlischer >stabilitas< im Medium der Verssprache deutlich.« Ernst, Liber
Evangeliorum (Anm. 26), S. 272.

Judith Butler: Korper von Gewicht. Die diskursiven Grenzen des Geschlechts. Aus dem
Amerikanischen von Karin Wordemann [amer. 1993]. Berlin 1995, S. 299 (kursiv im Original).
Dabei bezieht sie sich auf Jacques Derridas Konzept der Iterierbarkeit und Zitathaftigkeit von
performativen Auflerungen; vgl. Ders.: Signatur Ereignis Kontext, in: Peter Engelmann (Hg.):
Randginge der Philosophie [frz. 1972]. Frankfurt/M. *1999, S. 346.

Die Abkiirzungen sind aufgeldst. Der Wortlaut ist nicht immer exakt gleich: Hoc erat in principio
aput dewm (neben v. 14£.); Hoc erat in principio apud deum (neben v. 18—20); Hoc erat in (neben
v. 23); Hoc erat in principio (neben v. 271£.). Das beobachtet bereits Ernst, Liber Evangeliorum
(Anm. 26), S. 269. Allerdings zieht er den fiir mich unverstandlichen Schluss, dass der »Kehrreim
als freie poetische Periphrase der lateinischen Marginalien« verstanden werden muss. Weder will
mir einleuchten, die Marginalien als primir und die deutsche Dichtung als sekundir einzustufen,
noch ist damit das Phinomen der Iteration in den Marginalien erklart.

Die Freisinger Handschrift (Miinchen, Bayerische Staatsbibliothek, cgm 14) nimmt diese
Vervielfachung zurtick und setzt diese Glosse nur neben die erste und dritte Strophe (fol. 227).
Vgl. Otfrid, Evangelienbuch, hg. von Pivernetz (Anm. 9), Bd. L.

61



Sammelhandschrift des 11./12. Jahrhunderts; Miinchen, Bayerische Staatsbibliothek,
Clm 536, fol. 84"



3.

Sprachmagische Texte des Clm 536 (11./12. Jahrhundert)

CHRISTA M. HAESELI
(Zurich)

Zauberspriiche sind sprachmagische Handlungen, die auf eine Verinderung der
Wirklichkeit abzielen. Mit dem magischen Sprechakt soll nicht in erster Linie
soziale Realitit konstituiert oder verindert werden, sondern angestrebt wird die
Beeinflussung der materiellen Umwelt. Damit stellen die Zauberspriiche in einem
gewissen Sinne >radikalisierte« Sprechakte dar. Dies implizieren die zahlreichen
volkssprachigen und lateinischen Zauberspriiche des europaischen Mittelalters,
die in unterschiedlichen Kontexten, etwa im Rahmen von Krankenheilungen,
Wetterbeschworungen oder Dimonenaustreibungen zur Anwendung kamen.
Wihrend die umfangreiche lateinische Uberlieferung des 9. bis 12. Jahrhunderts
nicht systematisch erfasst ist, bilden die deutschsprachigen Zauberspriiche dieses
Zeitraums ein gut erschlossenes Textcorpus, das — mit Vorbehalten — relativ
konzise eingegrenzt werden kann.' Schwierigkeiten bereitet vorderhand die
Abgrenzung der Zauberspriiche von den ihnen verwandten Textgattungen der
Segen und Gebete. Solchen Differenzierungsversuchen liegt meist eine forcierte,
ideologisch geprigte Trennung von magisch-heidnischen und christlich-reli-
giosen Kontexten zugrunde. Als Hauptkriterien fiir eine Unterscheidung der
schristlichen< Segen und Gebete von >heidnischen< Zauberspriichen werden die
im Text angerufenen Personen, die Art ihrer Anrufung sowie der Zweck der
Beschworung angefiihrt: In den christlich-religiosen Texten soll Gortt, Jesus oder
eine andere heilige Person um Hilfe fiir eine apotropiische Handlung gebeten
werden. Die magischen Formeln hingegen beschworen Diamonen oder heid-
nische Gotter, um sie zu einer meist Schaden bringenden Handlung zu zwingen
oder vertrauen allein auf die Macht des Sprechers und des gesprochenen Wortes
unabhingig von der Hilfe transzendenter Michte.* Dass die schematische Ge-
gentiberstellung von christlichem Personal, heilsbringender Absicht und Bitte
auf der einen Seite, heidnischen Gottern, bosartiger Absicht und Zwangscha-
rakter auf der anderen Seite in eine Aporie miindet, haben schon jene erkannt,
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die sie vorgeschlagen haben.’ Angesichts der Komplexitit der sprachmagischen
Texte, der unzihligen Misch- und Ubergangsformen, Variationen und Uberlage-
rungen versagt ein solch rigides Differenzierungsschema. Allein schon die Praxis
des Totbetens lisst die Unterscheidung von christlichem, apotropaischem Gebet
und magischem, schadenbringendem Zauberspruch kollabieren.

Die Wurzel des systematischen Problems, das zugleich ein historisches ist,’
liegt in der Uberlieferung der Texte begriindet: Die zur Disposition stehenden
sprachmagischen Formeln gehen in Form und Inhalt meist auf antike Zauber-
spriiche zuriick, sind aber wahrscheinlich noch ilter. Thr genauer Uberliefe-
rungsweg sowie mogliche germanische Einfliisse sind zu sehr verwischt, als
dass sich dariiber gliltige Aussagen machen lielen. Im Laufe ihrer Tradierung
fand eine sukzessive christliche Uberformung statt, die einen unverstellten Blick
auf den urspriinglichen vorchristlichen Text verhindert. Zum einen erweist sich
ein solcher >Urtext« als Chimire, da sich seine Spuren im Sand altvedischer, ba-
bylonischer oder altigyptischer Vorzeit verlieren. Zum andern konnte sich die
christliche Profilierung antiken Text- und Gedankenguts trotz mithevoller Ab-
grenzungsversuche nur in Anlehnung an dasselbe vollziehen.® Aufgrund dieses
gemeinsamen Denk- und Uberlieferungshorizonts ergeben sich inhaltliche und
formale Ahnlichkeiten von vorchristlichen Formeln und christlich-liturgischen
bzw. christlich-medizinischen Zaubertexten.

Angesichts der skizzierten Problemlage scheint es angebracht, von einer po-
larisierenden Differenzierung zwischen heidnischen und christlichen sprach-
magischen Texten abzusehen. Als fruchtbarer erweist es sich, die genannten
Unterscheidungskriterien (Zwang, Bitte, angerufene Personen) als Parameter zu
betrachten, die zur Beschreibung der je spezifischen Verfasstheit sprachmagisch
operierender Texte dienen konnen.

Als magisch sollen jene Texte bezeichnet werden, die auf geheimnisvolle, opake
Weise versuchen, die Umwelt dem Willen des Menschen zu unterwerfen. Im
Vordergrund steht also ihre potentielle Wirkkraft. Solche Texte beruhen auf
der Annahme verborgener sympathetischer Beziehungen zwischen Kriften
und Dingen (u. a. auch Worten) des Kosmos. Zur Ausiibung der Magie gehort
zudem das Wissen um diese verborgenen Krifte und Beziehungen, die Kenntnis
der Welt und ihrer Teile” Oft verwenden magische Texte, die auf die Beeinflus-
sung verborgener Gesetze und Beziehungen zielen, selber Arkanisierungsstrate-
gien, indem sie mit unverstindlichen Zauberwortern (voces magicae) operieren
oder in der handschriftlichen Uberlieferung geheimnisvolle Zauberzeichen in
den Text integrieren. Miindliche Strategien dieser Art wiren etwa das Murmeln
oder Raunen der Zauberspriiche, um sie mit einem Nimbus des Geheimnis-
vollen zu umgeben. Uber solche Praktiken in der Anwendung einzelner Texte
kann in den meisten Fillen nur spekuliert werden, selten finden sich in den
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Texten selbst Sprechanweisungen, tiber die konkrete Umsetzung im historisch
gegebenen Einzelfall wissen wir nichts. Im Folgenden soll es denn auch nicht
um die Auffithrung der Texte im Rahmen einer situativen miindlichen Aktua-
lisierung gehen, sondern um ihre skripturale >performances, ihre Prisentation
im schriftlichen Uberlieferungszusammenhang. Der Begriff >performance« wird
hier bewusst fiir den >Auftritt« eines Textes im schriftlichen Kontext verwen-
det. Er soll zum einen deutlich machen, dass der Zauberspruch — entgegen
der bisherigen Forschungstradition — als historischer Text im Rahmen seines
Uberlieferungszusammenhangs ernst genommen wird. Zum andern soll damit
verdeutlicht werden, dass es nicht darum geht, die dichotomische Vorstellung
von situativer, wirkmichtiger miindlicher Auffithrung versus verdauertem, wir-
kungslosem, schriftlich fixiertem Text zu perpetuieren. Es stellt sich vielmehr die
Frage nach den Strategien, mit welchen die Texte Uber sich selbst hinaus Wirk-
samkeit erlangen wollen. Dabei werden sie nicht als defizitir, als Uberreste einer
umfassenderen fliichtigen und daher unzuginglichen miindlichen >performances
betrachtet; sondern sie konnen als eine Art Partitur verstanden werden, die die
Bedingungen von Wirkungsmdoglichkeiten performativer Strategien erst herstel-
len und dabei selber performativ verfasst sind. Dies soll anhand eines konkreten
Beispiels, der Miinchner Sammelhandschrift Clm §36 aus dem 11./12. Jahrhun-
dert verdeutlicht werden.

Der Pergamentcodex Clm §36 stammt aus dem Kloster Priill in Regensburg.
Er umfasst 137 Blatter (Format 20,5 x 14 cm) und besteht aus vier Teilen. Teil I
(fol. 1-80) enthilt eine Federzeichnung des Priiller Klosterpatrons Vitus mit Abt
Wernher (1143 und 1147 urkundlich nachgewiesen), zwei Texte des Honorius
Augustodunensis (De imagine mundi und fragmentarisch De luminaribus ec-
clesiae), eine Liste der Papste bis Lucius II., Ps.-Seneca- und Ps.-Paulus-Briefe,
patristische Exzerpte und ein Physiologus-Fragment.

Darauf folgt der hier in erster Linie interessierende Faszikel (Teil II). Auf nur
neun Blattern finden sich Kapiteltiberschriften aus De duodecim abusionum gra-
dibus, Texte liber die Siebenzahl (fol. 81'-82"), das Priiller Steinbuch (82-83"),
zwei griechische Alphabetreihen mit romischen Zahlen (83-84"), ein deutscher
Hiobsegen (Contra vermes), eine Darstellung mit eingeschriebenen lateinischen
Anleitungen gegen Fieber, Blutfluss und Fallsucht (84), eine historiographische
Notiz mit anschliefendem Hieronymus-Kommentar des Buches Hiob (84-84"),
das Satorquadrat, verschiedene lateinische Beschworungsformeln (84*) und ein

kirchenrechtlicher Text tiber die Ehe (857). Am rechten Rand dieses Blatts figu-
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riert eine Darstellung mit einem vertikal eingetragenen Satz iiber die Lange des
Leibes Christi. Die Riickseite enthilt Septenarreihen sowie das Decretum Synodi
Bonifatius IV (85'-86"). Es schlieffen sich an das Priiller Kriunterbuch (86—87"),
lateinische Rezepte (87™), De Judeo et imagine Christi (88'-897) und zuletzt ein
deutscher Diebesbann, gefolgt von einem lateinischen Wurmzauber als Nach-
trage aus dem 13. Jahrhundert (89").5

Die Provenienz dieses Faszikels ist unklar. Wahrscheinlich wurde er in der Mitte
des 12. Jahrhunderts dem Teil I beigefiigt, die Niederschrift der einzelnen Texte
erfolgte aber in grofleren zeitlichen Abstinden.? So ist der Hiobsegen im vorde-
ren Teil in die Mitte des 12. Jahrhunderts zu datieren, die beiden Beschworungen
am Schluss hingegen in die Mitte des 13. Jahrhunderts.™

Die Teile IIT und IV des Codex wurden gemaff Bernhard Schnell im 11. Jahr-
hundert geschrieben. Sie enthalten topographische Eintragungen, Visionstexte,
Otlohs Liber proverbiorum sowie von jingerer Hand einen Hymnus auf den
heiligen Vitus.”

Bernhard Schnell hat in seiner Analyse gezeigt, dass die zunichst so heterogen
erscheinende Handschrift durchaus bestimmte Kompositionsprinzipien auf-
weist, dass namlich die einzelnen Teile nach inhaltlichen Kriterien zusammen-
gestellt wurden. Es gehe in erster Linie darum, in einer Art enzyklopadischem
Programm Texte zu vereinen, die ein Gesamtbild der Welt in ihrer Entstehung
und in thren vielfiltigen Formen entwerfen.

Auch fiir den engeren Uberlieferungszusammenhang der sprachmagischen Texte
innerhalb des Faszikels lassen sich inhaltliche Beziige erkennen, die fiir die Uber-
lieferungstradition der Zauberspriiche charakteristisch sind.™ Ernst Hellgardt
unterscheidet drei typische Kontexte fiir die Tradierung der deutschsprachigen
Zauberspriiche des Frith- und Hochmittelalters: Zum einen finden sie sich in
Handschriften, die Predigten, Gebete oder liturgische Texte enthalten, also fir
die Praxis des Priesters oder die private Andacht bestimmt waren. Zauberspriiche
in liturgischen Handschriften sind hiufig zusammen mit exorzistischen Texten
(Miinchen, BSB, Clm 100) oder Abschworungsformeln (Merseburg, Domstifts-
bibliothek, Cod. 136) tiberliefert.™# Biicher fur die private Andacht treten erst im
13. Jahrhundert verstirkt auf. Ein frithes Beispiel aus der zweiten Hilfte des 12.
Jahrhunderts ist das Gebetbuch von Muri (Sarnen, Cod. membr. 69)."

Zum anderen figurieren sie in Sammlungen zusammen mit lateinischen oder
volkssprachigen medizinischen Rezepturen, eingelassen in natur- oder heil-
kundliche Handbticher. Die Zauberspriiche werden oft mit den gleichen oder
typologisch vergleichbaren Texten uberliefert wie etwa dem Macer Floribus (De
virtbus herbarum) Odos von Meung oder Schriften iiber Krauter und Edel-
steine. Clm §36 (Minchen, BSB) und Cod. 652 (Innsbruck, UB) beispielsweise
enthalten beide neben Heilsegen auch Texte tiber die Siebenzahl, Septenarreihen
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und ein Kriuterbuch.’® Gerade diese beiden Beispiele zeigen aber auch, dass
keine strikte Trennung zwischen medizinisch-naturkundlichen und liturgisch-
kontemplativen Handschriften als Uberlieferungstriger von Zauberspriichen
moglich ist. Erst im 13. Jahrhundert entstehen rein medizinische Sammlungen,
im 12. Jahrhundert treten medizinisch-naturkundliche Schriften noch im Ver-
bund mit geistlichen Texten auf.”

Ebenfalls fliefend ist der Ubergang zum dritten Uberlieferungstyp, den von
Hellgardt so genannten Schulhandschriften. Sie vereinen Texte aus dem Bereich
der Artes, der Naturkunde, Medizin, Rechtskunde, Theologie, Geschichtsschrei-
bung und Astronomie. Damit bilden sie enzyklopadieihnliche Zusammenstel-
lungen von Wissen, wie es im Bereich von Schule und Gelehrsamkeit vermittelt
wurde.™ In seinem Bemihen, ein Kompendium an Wissen iiber die diesseitige
Welt zusammenzustellen, zeigt der Clm 536 seine Zugehorigkeit auch zu diesem
Uberlieferungstyp.

Neben ihrer Relevanz fiir die klosterliche Schule und Gelehrsamkeit konnte die
Handschrift auch im praktisch-medizinischen Kontext von Bedeutung gewesen
sein. Seit Mitte des 12. Jahrhunderts gehorte zum Kloster ein Hospital.” Es ist
durchaus denkbar, dass einige Texte des Teils II der Handschrift (Priiller Kriu-
ter- und Steinbuch, Hiobsegen, die lateinischen Anweisungen gegen Blutfluss,
Fieber, Fallsucht und Augenleiden) konkret zur Krankenheilung oder zumin-
dest fiir die Ausbildung heilkundiger Personen verwendet wurden.>

Mit dem allgemeinen Anwachsen der Schriftproduktion, insbesondere der
volkssprachigen Texte ab der zweiten Hilfte des 12. Jahrhunderts nimmt auch
die schriftliche Uberlieferung der Zauberspriiche exponentiell zu. Wihrend sich
in den frithen Uberlieferungstrigern die magischen Formeln eher als Marginalien
auf frei gebliebenen Stellen am Rand oder am Anfang und Ende der Handschrift
erhielten,’* entstehen ab dem r1r1./12. Jahrhundert vermehrt Biicher, welche
Sammlungen deutscher und lateinischer Spriiche planmifig integrieren. Im Auf-
kommen der Medizin-, Stein- und Krauterbiicher, die wie im Falle von Clm §36
auch Zauberspriiche enthalten, sieht Ernst Hellgardt eine »Entmythisierung des
Fachschrifttums«.>* Trotzdem werden daneben die magisch-religiosen Praktiken
der Segen weiter gepflegt.> Mit ihrer planmifligen Inserierung in die Hand-
schriften geht keineswegs das magische Potential der Zauberspriiche verloren,*
sondern die sie umgebenden Texte, Darstellungen, magischen Symbole oder
Zahlen werden als Rahmen genutzt zur Steigerung ihrer Wirkungsmacht, wie
die folgenden Ausfilhrungen erweisen sollen. Am Faszikel des Clm §36 lisst
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sich beobachten, dass die Zusammenstellung der vielen kurzen Einzeltexte nicht
nur eine gewisse inhaltliche Stringenz aufweist, sondern auch der Wirkungsstei-
gerung dient, was im Hinblick auf die Performativitit der Texte von Bedeutung
ist. Die Untersuchung nimmt den niheren Uberlieferungskontext des deutschen
Hiobsegens in den Blick und konzentriert sich entsprechend auf die Blitter 82"
(Priiller Steinbuch) bis 84"

Der Faszikel beginnt mit einer Aufzihlung der zwolf Kapiteliiberschriften aus
dem ersten Buch von De duodecim abusionum gradibus, dessen Autor unbe-
kannt ist.* Es handelt sich hierbei um eine enzyklopidische Liste. Das Verzeich-
nis der Kapiteliiberschriften nimmt die Stelle der Texte ein, es wird zum Ersatz
fiir die Inhalte, deren Menge im Rahmen der Handschrift nicht mehr zu bewilti-
gen ist.** Zusammen mit den nachfolgenden Texten tiber die sieben Weltwunder,
die sieben Wunder bei Christi Geburt und die sieben Zierden von Kérper und
Seele wird das enzyklopadische Programm des ersten Teils der Handschrift
fortgefiihrt. In diesen Kontext gehort auch der anschliefende Text De X1I La-
pidibus (Priiller Steinbuch),” der zugleich den medizinisch-magischen Rahmen
offnet, in den der nachfolgende Hiobsegen sowie die lateinischen Anleitungen
und Beschworungen eingelassen sind. Das Priiller Stein- sowie das im selben
Faszikel uberlieferte Kriuterbuch (fol. 86'—87") erganzen einerseits die im Teil I
der Handschrift tiberlieferte Physiologus-Fassung, welche die Stein- und Pflan-
zenkapitel gerade ausspart.’® Eine zweite inhaltliche Verkniipfung der beiden
Teile der Handschrift ergibt sich durch die Eintragung von Texten tber die Sie-
benzahl. Zusammenstellungen von Septenaren sind in der Uberlieferung um die
Mitte des 12. Jahrhunderts sehr prisent.? Bernhard Schnell weist diesbeziiglich
auf den Widmungsbrief von Honorius’ Imago mundi im Teil I der Handschrift
hin, der eine Reihe von Septenaren enthilt.’® Eine weitere Septenarreihe folgt auf
fol. 85 des Faszikels. Hier werden die sieben Patriarchen des Alten Testaments,
die Gaben des Heiligen Geistes, die Seligpreisungen der Bergpredigt, die Siegel
sowie die Bitten des Vaterunsers zusammengestellt.

Am Priiller Steinbuch zeigt sich, wie eng die Beziehung von pharmakologischem
und magischem Wissen gedacht wird. Der Text beginnt in lateinischer Sprache
mit einem zwolfteiligen Farbkatalog der biblischen Edelsteine. Anschlieffend
folgt eine ebenfalls zwolfteilige Aufzihlung der Eigenschaften dieser Steine (vir-
tutum multiplicitas).>* Hier finden jene Preziosen Erwahnung, die bei Blutfluss,
Fieber, Eiter, schwierigen Geburten etc. helfen sollen. Unvermittelt wechselt
der Text mitten im Jaspis-Kapitel in die Volkssprache, fihrt die Rethung mit
gelegentlichen Bemerkungen zur richtigen Anwendung fort und schliefSt mit der
Auflistung der Steine, die eingesetzt werden kdnnen zur Gewinnung der Liebe
von Feinden, zur Teufelabwehr, gegen Epilepsie (vallensubt), die als dimonische

Krankheit galt, und schliefflich zur Sicherung der Liebe edeler vrowen (fol. 83).
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Die Komposition zeigt, dass das Interesse nicht allein medizinischer Natur ist,
vielmehr geht es um eine Zusammenstellung der magischen Krifte edler Steine,
die fur verschiedenste Anliegen nutzbar gemacht werden konnen. Es handelt
sich also nicht um eine Rezeptsammlung — die Angaben iiber den richtigen
Gebrauch sind allzu spirlich —, sondern um die Prisentation von magischem
Wissen. Der Text erfiillt auf diese Weise eine Funktion im Kontext des enzyk-
lopadischen Programms, zugleich aber eroffnet er einen magisch aufgeladenen
Rahmen, indem er einerseits magisches Wissen thematisiert und andererseits
sich selber als geheimnisvoll und magisch wirksam prisentiert. Dies zeigt sich in
den Auslassungen (genaue Anweisungen fiir den Gebrauch werden verschwie-
gen), aber auch in den Versicherungen der Wirksamkeit durch die sprachliche
Vorwegnahme des Effekts etwa gegen Schlangenbiss: Er [laspis] ist guot fur aller
slahte wrmbaize. ob du in dar an gelegist daiz gebhechet sie daz eiter verit
uz der wnden (»Eristgutfir alle Arten von Schlangenbiss. Wenn du thn an
die Bisswunde legst, verschwindet das Gift aus der Wunde«). Oder
zur Schwangerschaftsverhiitung: Swelech wib din den stain hat an dem vingir
daz er die but da durch ruret. si wirt niet swanger (»Eine Frau, die den
Stein am Finger hat, so dass er die Haut beriihrt, wird nicht schwanger«
fol. 837, Hervorh. C. H.).»*

In den vom Priiller Steinbuch eroffneten magischen Rahmen gehoren auch die
zwei griechischen Alphabetreihen, die sich direkt anschliefen. Die erste Reihe
griechischer Buchstaben (Alpha bis Ypsilon) beginnt planmiflig im untersten
Teil von fol. 83" und endet mit einer Reihe romischer Ziffern von I bis XI. Zu
Beginn von fol. 84 setzt der Schreiber noch einmal an und prisentiert ein voll-
standiges griechisches Alphabet mit den jeweiligen Namen der Buchstaben und
dazugehorigen romischen Zahlenwerten. Die Darstellung ist eher unordentlich
und zuweilen undurchsichtig. Nach dem Ni beispielsweise steht nochmals ein
Zeta. Nach Delta in der ersten Zeile folgt nicht etwa Epsilon, sondern das kop-
tische Sima mit dem zugehorigen Schriftzeichen c. Eine weitere >Ergidnzung<
erfihrt die Buchstabenreihe durch das lateinische q, eingefiigt zwischen die
Zeichen fiir Pi und Rho.

Dass der Schreiber die auf fol. 83" angefangene Alphabetreihe nicht einfach auf
fol. 847 zu Ende fithrt, sondern noch einmal neu ansetzt, um das ganze Alphabet
auf einer Seite abzubilden, lisst folgenden Schluss zu: Es geht in erster Linie
um die Prisentation einer vollstindigen Alphabetreihe als magische Praxis.
Fremde, vorzugsweise griechische Alphabete wurden im Schriftzauber oft als
Zauberformeln verwendet, z. B. zur Dimonenabwehr.3* Die Alphabetmagie war
im Friihchristentum schon stark prisent, ihre Wurzeln liegen aber im orienta-
lisch-hellenistischen Raum. Seit der Spatantike gilt die Alphabetreihe als eine der
maichtigsten Formeln, da sie alle moglichen Worter potentiell in sich einschliefit.+
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Dass es bei der vorliegenden Alphabetreihe um das Erzeugen einer fiir magische
Zwecke nutzbaren Vollkommenheit geht, zeigt der Versuch, das Alphabet >noch
vollstindiger< zu machen, indem fremde Elemente wie das koptische Sima und
das lateinische q eingefigt werden.’ Dieses Einfligen von fremden Elementen
dient zugleich der Auratisierung des Geschriebenen. Uberdies werden die Zah-
lenwerte der griechischen Buchstaben angegeben: Es sind also nicht nur alle
Waorter potentiell enthalten, sondern auch alle Zahlen. Das Alphabet prisentiert
damit die Grundbausteine fiir die Schrift- und Zahlenmagie und ist insofern
die Bedingung der Moglichkeit dieser magischen Praktiken. Im Vorfithren der
Grundbausteine von Sprache generiert die Schrift keinen bedeutungstragenden
Text, sondern zeigt sich selbst in ihrer Reinform. Sie prisentiert sich als magisch
wirksam, indem sie auf das in ihr angelegte Potential abhebt. Zugleich aber ist die
in Schrift gefasste Alphabetreihe selber Zauberformel, nicht zuletzt durch den
geheimnisvoll-sakralen Charakter der griechischen Zeichen.

v

Auf die magische Alphabetreihe folgt ein deutscher Hiobsegen gegen Wiirmer
(siche Abbildung):

Contra vermes.

Iob lage in dem miste. er rief ze criste. er chot. du gnadige crist. du der in demo
himile bist. du buoze demo mennisken des wrmis. N. Durch die iobes bete. di er
zuo dir tete. do er in demo miste ldg. do er in demo miste riéf. Zuo demo heiligin
crist. der wrm ist tot. tot ist der wrm.

Kyrieleyson Christeleyson. Kyrieleyson. Pater. noster. tribus vicibus. oratio. Ac-
tiones nostras q(uesumu)s domine. a(spirando).3¢

Wurmsegen arbeiten ausgesprochen haufig mit dem Rekurs auf den biblischen
Hiob.’” Der Hiobsegen des Clm §36 gehort zu den ersten in deutscher Sprache
uberlieferten Texten dieser Art.3® Aus der Hiob-Geschichte findet nur ein Ele-
ment Erwihnung, nimlich dass Hiob in der Asche bzw. im miste liegt und Gott
bzw. Jesus anruft.?® Die im Zauberspruch angefithrte Anrufung Jesu hat aber
nichts mit der Zwiesprache des biblischen Hiob mit Gott zu tun. Im Zauber-
spruch sind die charakteristischen Klagen des geschlagenen Gerechten ausge-
spart und richtet Hiob sich tiberdies an Christus, nicht an Gott. Er spricht: »Du
gnidiger Christ, der du im Himmel bist, du sollst diesen Menschen vom Wurm
N. heilen«, wobei N. stellvertretend fiir den Namen des jeweiligen Wurms (z. B.
manewurm oder harwurm wie in anderen Hiobsegen) steht.** In den folgenden
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Zeilen wechselt der Sprecher, von Hiob ist nun in der dritten Person die Rede:
»Durch die Bitte Hiobs, die er zu dir tat, als er im Unrat lag, als er im Unrat zum
heiligen Christ rief. Der Wurm ist tot, tot ist der Wurm.« Darauf folgen die Ge-
betsanweisungen: Es sollen die Kyrie-Formel, danach drei Paternoster sowie die
oratio actiones nostras quesumus domine aspirando hergesagt werden.

Der Text lasst aber verschiedene Lesarten zu. So ist unklar, wer die Zeilen nach
der Rede Hiobs spricht. Der Text impliziert einen zweiten Sprecher, der Gott
um die Heilung eines aktuellen Kranken von einem bestimmten Wurm bittet.
Allerdings bleibt offen, an welcher Stelle der Sprecherwechsel im Text genau
erfolgt. In der oben vorgeschlagenen Variante bilden die Worte Durch die iobes
bete eine Pripositionalkonstruktion mit anschlieBendem Relativsatz und keinen
vollstindigen Satz. Entsprechend konnte gemeint sein, dass zu Hiobs Rede
lediglich das du gnadige crist. du der in demo himile bist gehort und der zweite
implizite Sprecher zu Gott sagt: du buoze demo mennisken des wrmis N. Durch
die iobes bete. Also: »Du sollst diesen Menschen vom Wurm N. heilen durch die
Bitte Hiobs.« Der Text eroffnet aber auch die Moglichkeit, den Satz du buoze
demo mennisken des wrmis N. als Koinon einer Apokoinu-Figur zu lesen, denn
er scheint sowohl zur Rede Hiobs als auch zu jener des zweiten Sprechers zu
gehoren. Auf diese Weise wird die fir Zauberspriiche charakteristische Ver-
kntipfung eines aktuellen Geschehens (hier der von Wiirmern befallene Mensch)
mit einer Analogieerzihlung auch auf syntaktisch-stilistischer Ebene vollzogen.
Analogie tritt in Zauberspriichen oft als strukturgebendes Prinzip auf, meist in
Form einer Analogieerzihlung oder, wie sie auch genannt wird, einer historiola.
Zauberspriiche mit dieser Struktur beginnen typischerweise mit der historiola,
welche in stark verkiirzter Form von einer wunderbaren Heilung berichtet,
beispielsweise wie Jesus einen Kranken gesund gemacht hat. Daran anschlieffend
folgt — neben Anweisungen fir zu sprechende Zauberworte und begleitende
Handlungen — meist die Bitte oder der Befehl, der hier anwesende Kranke moge
ebenso geheilt werden, wie damals Jesus den Kranken geheilt hat. Mittels Ana-
logie wird also auf textueller Ebene eine als aktuell prisentierte mangelhafte
Situation in den mythischen Rahmen der historiola eingebunden.
Analogieerzihlungen basieren oft auf Mythen, Legenden oder der Bibel.#* Sie the-
matisieren das Verhiltnis des Menschen zu transzendenten Michten und beziehen
sich auf Urspriinge, Uberginge und Griindungsmomente, wie dies fiir mythisches
Erzahlen typisch ist.#* Neben den inhaltlichen Aspekten konnen die historiolae
auch nach performativen Gesichtspunkten als mythisches oder mythisierendes
Erzihlen betrachtet werden: Die Erzihlung »steht in sakralen, rituellen oder
pararituellen Kontexten, ist eingebunden in soziale Vollziige und Sinnbildungs-
prozesse und besitzt sowohl performative Dimension wie, aufgrund ihres (schein-
baren) Alters oder ihrer (scheinbaren) Evidenz, autoritativen Charakter. «#
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Die Performativitat der historiola scheint insofern gegeben, als es nicht nur um die
Erzihlung einer Geschichte geht, sondern um die Vergegenwirtigung einer idea-
len Ordnung, durch deren autoritativen Charakter die aktuelle Situation auratisch
aufgeladen wird. Der vorliegende Spruch nutzt die performativen Eigenschaften
dieser Strategie zur Steigerung seines Wirkungspotentials, indem er die ideale gott-
liche Ordnung prisent macht. Die Analogie funktioniert dabei als Scharnierstelle,
indem sie einerseits auf textueller Ebene ein mythisches Geschehen mit einer als
aktuell dargestellten Situation verschrinkt, andererseits aber den Text auf eine real-
weltliche Ebene hin zu Gberschreiten versucht. Auf diese Weise soll der mythische
Heilungsvorgang auf die aktuelle Situation tbertragen werden, so dass sich die
im Text dargestellte Heilung auch realiter ereignen kann. Insofern ist Analogie im
Mittelalter nicht nur ein heuristisches Instrument zur Welterschlieffung,* sondern
es eignet ihr im Kontext der Zauberspriiche ein spezifisch wirkungsorientiertes
Potential, das als performative Strategie bezeichnet werden kann.

Die Analogieerzihlung bildet einerseits den mythischen Rahmen fiir den perfor-
mativen Akt, der mit den Worten du buoze demo mennisken des wrmis N. [...]
tot ist der wrm vollzogen wird, andererseits hat sie selbst performativen Cha-
rakter. Sie gehort zum wirkmichtigen Spruch dazu, macht das Heilsgeschehen
prasent und verkniipft es mit der (Darstellung der) gegenwirtigen Situation. Sie
ist also Bedingung fiir den Vollzug und Vollzug in einem.

Vollzugscharakter hat der Zauberspruch nicht nur, wenn die Worte mundlich
geduflert werden. Der Text ist in seiner Schriftlichkeit ein »in die haptische und
visuelle Dimension der sinnlichen Wahrnehmung umgesetztes sprachliches Hand-
lungsprodukt«,* was Konsequenzen flir die illokutiven Akte hat. Der schriftliche
Text hat namlich »die Funktion, das Ausgefithrtwordensein einer Illokution als
solches in einer neuen Gegenwart prisent zu halten.«# Dies gilt insbesondere
fur die Illokution der Rede in der Analogieerzihlung (du gnadige crist. du der in
demo himile bist), welche als phatische Rede in erster Linie auf die Herstellung von
Kommunikation mit einer transzendenten Macht abzielt,” zugleich aber durch
die mythische Rahmung als vergangene gekennzeichnet ist. Der schriftliche Text
dient zudem als Muster fiir den je neuen Vollzug der Illokutionen. Der Satz du
buoze demo mennisken des wrmis. N. etwa gehort einerseits zum wirkmichtigen
Wortlaut des Zauberspruchs und hat eine illokutive Dimension, andererseits ist
er —wie an demo mennisken und N. deutlich wird — schriftlich fixiertes Muster
fiir das sich in der aktuellen Situation zu vollziehende Sprechereignis. Die Deixis
demo mennisken und der Platzhalter N. fiir den zu nennenden Namen bieten die
Moglichkeit, den Text je neu mit situativer Prasenz zu fiillen und damit in der ak-
tuellen Situation wirksam zu machen.

Das Eigenttimliche solcher magisch wirksamen Texte ist, dass sie nicht nur auf
den Vollzug der >uiblichenc« Illokutionen wie in diesem Fall Befehl oder Bitte in
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du buoze demo mennisken des wrmis N. abstellen, sondern zugleich den un-
mittelbaren, materiellen Vollzug des Gesagten reklamieren. Oft zeigt sich dies
zusatzlich in einem assertiven Sprechakt wie dem chiastischen der wrm st tot.
tor ist der wrm, der die beabsichtigte Wirkung als bereits eingetretene darstellt.#
Zugleich gehort aber auch dieser Satz zu den Worten, welche die Wirkung ge-
rade erst hervorrufen sollen. Die Zauberspriiche versuchen in gewisser Weise,
die Differenz zwischen Lokution, Illokution und Perlokution aufzuldsen. Das
Gesagte und die damit vollzogene Handlung (Befehl, Bitte etc.) werden mit der
als bereits erfolgt deklarierten Wirkung enggefiihrt.

Abgeschlossen wird der Zauberspruch mit der Kyrie-Formel, einem dreimal zu
sprechenden Paternoster sowie der oratio Actiones nostras. Das Kyrie eleyson
wurde urspriinglich als Huldigungsruf fir Gotter und weltliche Herrscher ver-
wendet. Die Juden hatten den Kyrios-Titel auf den Gott Israels bezogen, im frithen
Christentum wurde er zur zentralen Hoheitsbezeichnung Jesu. Das dreimalige
Kyrie gehort zum Ordinarium der mittelalterlichen Messe und folgt in der Litur-
gie dem Introitus, tritt aber auch an anderen Stellen auf, z. B. bei der Prozession
zum Taufbrunnen und beim Einzug der Neugetauften in der Osternacht. Seit
Gregor 1. war es iiblich, zwischen dem Kyrie eleyson und dem Christe eleyson ab-
zuwechseln. Die romische Schola cantorum prigte spater die symmetrische Reihe
mit neun Rufen mit den drei Christe eleyson in der Mitte.# Es gibt unzahlige Varia-
tionen des Kyrie, was es besonders adaptier- und anschlussfahig fiir Zauberspriiche
macht. Im vorliegenden Hiobsegen steht weniger die urspringliche Bedeutung
»Herr erbarme dich« im Zentrum, als vielmehr die phatische Funktion der Rede,
das Herstellen einer Verbindung zu transzendenten Michten sowie der aurati-
sche Charakter einer Formel in der griechischen Sakralsprache, die tiberdies vom
Nimbus des liturgischen Kontexts umgeben ist. Einem dhnlichen Zweck dient das
Paternoster, das im Kontext von Zauberspriichen und Exorzismen wohl am hiu-
figsten verwendete Gebet. Das Actiones nostras hingegen tritt nicht typischerweise
im Zusammenhang mit Zauberspriichen auf, es scheint aber allgemein bekannt
gewesen zu sein, sonst wiren die starken Abkiirzungen nicht auflgsbar. Der Text
lautet: Actiones nostras quesumus Domine aspirando praeveni et adinvando prose-
quere ut cuncta nostra oratio et operatio a te semper incipiat et per te coepta finiatur
(»Komm unserem Tun, wir bitten dich, o Herr, mit deiner Eingebung zuvor und
begleite es mit deiner Hilfe, damit all unser Beten und Tun stets bei dir seinen An-
fang nehme und durch dich vollendet werde«).

Die oratio findet sich im (ps.-)gregorianischen Liber sacramentorum und wurde
als Mittel gegen die Ligatio sowie als Formel fiir die Weihe von Kalk- und Zie-
gelofen verwendet.s®

Mit diesen drei Formeln wird der Zauberspruch in einen sakralen Rahmen ein-
gebunden, der schon mit der Analogieerzihlung zu Beginn er6ffnet wird. Diese
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Texte bilden gewissermaflen Paratexte, insofern sie den gleichen Status besitzen
wie der Zauberspruch und zugleich sekundir sind. Sie lagern sich als Supple-
mente an ihn an, sind aber auch Teil von thm. Damit sind sie sowohl diesseits als
auch jenseits einer Grenze zwischen innen und auflen. »Es [etwas Para-artiges]
ist auch der Schirm, der als durchlissige Membran zwischen innen und auflen
fungiert. Es bewirkt ihre Verschmelzung, lisst das Aufiere eindringen und das
Innere hinaus, es teilt und vereint sie.«’’

Die Gebete und Formeln, mit denen Gott und Jesus um Hilfe fiir den Heilungs-
vorgang angerufen werden, bilden solchermaflen eine Rahmung, die jedoch we-
niger dem Verstindnis oder der Kommentierung des gerahmten Textes dienen.
Vielmehr hat die Rahmung performative Funktion, insofern sie mittels phatischer
Rede eine Verbindung zu transzendenten Michten herstellt und diese so prisent
macht. Die Paratexte sind insofern nicht nur Rahmen sondern auch Teil des Zau-
berspruchs, sie sind Vollzugsbedingung und wirkmichtige Rede zugleich. Sie
konnen also nicht vom >eigentlichen Zauberspruch« abgegrenzt werden.

\'

Unm heilkriftige Worte geht es auch im weiteren Verlauf des Faszikels. Unmit-
telbar an den Hiobsegen anschlieffend finden sich von der Forschung bisher
unbeachtet gebliebene Anleitungen gegen Fieber, Fallsucht und Blutfluss. Die
sperformance« dieser Texte ist jedoch eine ganz andere als die des Hiobsegens,
sind sie doch eingelassen in eine diagrammartige Darstellung, die in der Hand-
schrift singular ist. Die Zeichnung besteht aus einem Rechteck, das durch ein
buchriickendhnliches Zierband zweigeteilt ist. In beide Teile ist je ein Kreis
eingezeichnet. Am dufleren Rand des linken Kreises, welcher iiber das Rechteck
hinausragt, heiflt es: Contra febres in oblata. scribe tribus te christus. Iesus.’*

Gottliche Namen, insbesondere >Jesus< und >Christus< galten als besonders ef-
fizient bei der Abwehr von Damonen, die fir Verursacher von Fieber gehalten
wurden.’ Der Einsatz von geweihten Nahrungsmitteln wie Oblaten, Kreuz-
wasser, Kreuz- oder Galluswein und dergleichen ist ebenfalls sehr typisch fiir
das Austreiben von Fieberdimonen.’* Allerdings wird aus der kurzen Anleitung
nicht klar, was mit der beschrifteten Oblate zu geschehen hat, d. h., ob der
Kranke sie auflegen, essen, unter dem Kopfkissen platzieren oder eine andere
Handlung damit vollziehen soll. Ungewiss ist auch, ob die Anleitung Contra
febres in oblata. scribe tribus ebenfalls auf die Oblate gesetzt werden soll und
damit zu den magischen Worten gehort. Wahrscheinlicher scheint, dass nur die
drei Worter te christus. Iesus geschrieben werden und damit als Zauberworte
fungieren. Insofern ist die Zeichnung nicht als Muster lesbar, das als solches
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zur Beschriftung einer Oblate in der aktuellen Situation tibernommen werden
kann. Fur diese Annahme spricht auch, dass ein zweiter Spruch in den Kreis
eingeschrieben ist, der zur Heilung einer ganz anderen Krankheit, nimlich des
morbus caducus, die Fallsucht oder Epilepsie verwendet werden soll:

Die erste Zeile ist am Ende wegen des Kreisbogens schwer leserlich: Er(go)
pon(e) to(...). Darauf folgt deutlicher: Contra caducum morbum. exurge qui
dormis. exsurge a mortuis. et illuminabit te christus. Der Satz exurge qui dormis
etc. findet sich im Brief an die Epheser 5,14, scheint aber ein Lied aus der ur-
christlichen Taufliturgie und damit viel ilter zu sein.’s Der morbus caducus wird
wie das Fieber als von Dimonen oder dem Teufel verursacht gedacht und ist in
mittelalterlichen Beschworungsformeln sehr prisent.’® Der vorliegende Spruch
richtet sich direkt an den Kranken: »Wach auf, du Schlifer, und steh auf von
den Toten, und Christus wird dein Licht sein.«’7 Allerdings bleibt unklar, ob die
Worte ebenfalls auf eine Oblate geschrieben werden sollen und was mit dieser
gegebenenfalls zu geschehen habe.

Eine klare Anweisung findet sich hingegen beim Spruch gegen Fieber, der ver-
tikal ins Rechteck eingelassen ist: Linksbiindig stehen die wirkungsmachtigen
Worte: Christus natus est.  Christus mortuus est. 7 Christus resurrexit. 7 Rechts
daneben findet sich die Handlungsanweisung: Contra febres scribe in folio porri
da infirmo ad comedendum tres dies. Man soll die angegebenen Worte auf ein
Lauchblatt schreiben und dem Kranken an drei Tagen zu essen geben. Anstelle
einer Oblate wird nun Lauch als Triger der magischen Worte angegeben. Alle
Arten von Lauch fanden in der abergliubischen Praxis rege Verwendung, da
man ihnen aufgrund ihres starken Geruchs dimonenabwehrende Wirkung zu-
schrieb.s®

Im rechten Teil des Rechtecks figuriert eine Anleitung gegen Blutfluss, die wie-
derum eine Oblate als Worttrager bestimmt: Contra fluxum sanguinis. in tribus
oblatis scribe da infirmo. comedere. Wie die drei Oblaten beschriftet werden
sollen, zeigt der ins Rechteck eingelassene Kreis. Der dulere Umkreis enthilt die
teilweise stark abgekiirzten Worte: Dixit sancta veronica 1 intra se. Si tetigero
fim(briam) vestimenti 1 eius salva e(sse) p(otero) ab ¥. Der Schluss der Formel
findet sich im Kreisinnern: infirmitate mea (»Die heilige Veronika sagte zu sich:
>Wenn ich den Saum deines Gewandes beriihre, werde ich von meiner Krankheit
geheilt sein«). Im Kreisinnern steht auflerdem die Formel: Alfa et Omega.” in
nomine patris et filii et spiritus sancti.

Die heilige Veronika findet im Kontext von Blutstillungsspriichen oft Erwah-
nung.® Sie wird mit der blutflissigen Frau identifiziert, die durch das Beriithren
von Jesu Kleid geheilt wurde.5" Der Wortlaut der Beschworungsformel geht aber
nicht direkt auf den Vulgata-Text zurlick, sondern auf den Gregor L. zugeschrie-
benen Liber responsalis sive antiphonarius.**
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Die ungewohnlich starken Abkiirzungen konnen einerseits einen platzokono-
mischen Grund haben, sie sind aber andererseits auch als Strategie magischer
Verdichtung lesbar, denn abgekiirzte Nomina sacra enthalten gemifl Dornseiff
den Nimbus in potenzierter Form.® Eine weitere Form magischer Potenzierung
zeigt sich im Zentrum des Kreises: Die Formel Alfa et Omega. in nomine patris
et filiz et spiritus sancti erfahrt eine Verdichtung durch die Abkiirzung der No-
mina sacra, zugleich macht sie auf engstem Raum die hochste gottliche Macht
mit der Trinitdtsformel prasent. Das Alfa er Omega ist eine Selbstbezeichnung
Gottes, der sich als Anfang und Ende, als der Erste und Letzte, als der, der ist,
war und kommen wird, bezeichnet.® Sie stellt als Formel eine Verkiirzung und
dabei zugleich eine Potenzierung des griechischen Alphabets dar, das ebenfalls
auf die umfassende Verfiigbarmachung alles Wirkungsmichtigen abzielt. Die
Alfa et Omega-Formel bildet insofern eine Potenzierung der Wirkungsmacht,
als sie fiir die ungeteilte, umfassende Gottheit steht und nicht auf die Aufzihlung
einzelner Elemente oder Bausteine abstellt, die grundsitzlich immer unvollstin-
dig sein kann. Dass sich der Gottesname zur Bezeichnung der ersten und letzten
Dinge des Anfangs und Endes des Alphabets bedient, zeigt zum einen, wie eng
die Beziehung von Sprache und Kosmos gedacht wird, zum andern zielt die
Formel auf den Gedanken der Fleischwerdung des Wortes in Christus, der mit
der Vorstellung der Schriftwerdung des Fleisches korrespondiert.®s Solche In-
karnations- und Exkarnationsvorginge werden von den vorliegenden magischen
Anweisungen inszeniert und zur Steigerung der Wirkung genutzt. Die Darstel-
lung, die an ein aufgeschlagenes Buch erinnert, prisentiert sich als Produkt eines
Exkarnationsprozesses: Die in der aktuellen Situation auf konkretes Material
(Lauch, Oblaten, nicht Pergament!®®) zu schreibenden und einzuverleibenden
Worte sind gleich zweifach in ein Buch inseriert (in der buchihnlichen Darstel-
lung und im Codex) und damit aus threm >lebensweltlichen< Kontext genommen
und so gleichsam >exkarniert<. Dieser Eindruck wird verstirkt durch die Stilisie-
rung der Darstellung sowie die bereits festgestellte Tatsache, dass zumindest die
linke Kreisdarstellung nicht einfach als Muster einer zu beschriftenden Oblate
gelesen werden kann. Zugleich aber zeigen die Anleitungen in tribus oblatis
scribe da infirmo comedere und scribe in folio porri da infirmo ad comedendum
tres dies, dass das Produkt der Exkarnation jederzeit in einen Inkarnationspro-
zess tiberfithrt werden kann, indem die Worte auf einen konkreten organischen
Triger geschrieben und aufgegessen, also inkorporiert und damit in einem dop-
pelten Sinne inkarniert werden sollen. Die Schrifttrager (Lauch, Oblaten) sind
dabei nicht nur Vermittler der wirkkriftigen Worte, sondern sie sind als Gegen-
stinde selber auratisch aufgeladen.

Die Inkarnations- und Exkarnationsprozesse miissen in zweierlei Hinsicht als
miteinander verschrinkt gedacht werden: Zum einen ist jede Verschriftlichung
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als Exkarnationsprozess zugleich eine Inkarnation, da der Text auf einen Schrift-
triger aufgetragen oder eingeritzt wird. Geradezu paradigmatisch zeigt sich das
Interesse magischer Praktiken an einem solchen Ineinandergreifen im Spruch ge-
gen Fieber, der vertikal ins Rechteck eingetragen ist: Die wirkmichtigen Worte
sollen auf ein folio porri geschrieben werden. Diese magische Praxis ist gerade
wegen der Doppeldeutung von folio als Pflanzenblatt und als Pergamentblatt
beliebt.” Zum andern ist der >exkarnierte< Text die Moglichkeitsbedingung einer
Inkarnation im Sinne von Uberschreitung der Buchebene auf eine aktuelle Situa-
tion hin, in der das wirkmichtige Wort verspeist und damit inkarniert wird.

Vi

Die Ausfithrungen diirften gezeigt haben, dass sich gerade im schriftlichen
Uberlieferungskontext performative Strategien sprachmagischer Texte entfalten
und beobachten lassen. Die spezifische >performance« der Beschworungen zielt
darauf ab, ihre Wirksamkeit zu steigern, indem sich die Schrift in ihrer Eigen-
dynamik prisentiert und auf die Vorstellung von ihrer gottlichen Herkunft

t.%® Besonders deutlich zeigt sich dies

und kosmologischen Einbindung verweis
in der griechischen Alphabetreihe, aber auch in der Diagrammdarstellung der
lateinischen Beschworungen. Wie die besprochenen Formeln haben auch die
Diagramme unterschiedliche Funktionen. Zum einen dienen sie der Veranschau-
lichung und Bewahrung von enzyklopidischem Wissen,* zum andern stehen sie
im Dienste magischer Wirksamkeit.”° Sie rahmen die Texte nicht nur, sondern
sind selber magisch wirksam, was auch aufgrund ihres hiufigen Vorkommens in
anderen sprachmagischen Codices sowie auf Amuletten deutlich wird.”
Performatives Potential eignet aber nicht nur den Rahmungen innerhalb je
einzelner Texte, sondern letztere fungieren selber als Rahmungen der sie umge-
benden Texte. Aufgrund dieses Befunds scheint es geboten, die Zauberspriiche
nicht aus ihrem Uberlieferungsverbund herauszulosen, sondern die ordnenden
Kompositionsprinzipien der Handschrift ernst zu nehmen und auf ihre perfor-
mative Wirkkraft hin zu tiberpriifen.

77



Anmerkungen
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Vgl. Ernst Hellgardt: Die deutschen Zauberspriiche und Segen im Kontext ihrer Uberlieferung
(10. bis 13. Jahrhundert). Eine tiberlieferungsgeschichtliche Skizze, in: Atti Accademia Peloritana
dei Pericolanti. Classe di Lettere Filosofia e Belle Arti 71 (1995), S. 5—62.

Vgl. Adelgard Perkmann: Art. >besprechens, in: Handworterbuch des deutschen Aberglaubens
1(1927),Sp. 1157-1172, hier Sp. 1158-1159; Achim Masser: Art. »Zauberspriiche und Segen, in:
*Reallexikon der deutschen Literaturgeschichte 4 (1984), S. 957-965, hier S. 957, 959; Irmgard
Hampp: Beschworung, Segen, Gebet. Untersuchungen zum Zauberspruch aus dem Bereich
der Volksheilkunde. Stuttgart 1961 (Veroffentlichungen des staatl. Amtes fiir Denkmalpflege
Stuttgart. Reihe C: Volkskunde 1), S. 10-11 und 136-140; Christa Habiger-Tuczay: Magie und
Magier im Mittelalter. Miinchen 1992, S. 257; Verena Holzmann: »Ich beswer dich wurm und
wyrmin...«<. Formen und Typen altdeutscher Zauberspriiche und Segen. Bern u. a. 2001 (Wiener
Arbeiten zur germanistischen Altertumskunde und Philologie 36), S. 28-32.

Vgl. Habiger-Tuczay, Magie (Anm. 2), S. 13; Holzmann, »Ich beswer dich« (Anm. 2), S. 28-32;
Friedrich Pfister: Art. >Gebets, in: Handworterbuch des deutschen Aberglaubens 3 (1930/31),
Sp. 340-369, hier Sp. 346—350; Richard Kieckhefer: Magie im Mittelalter [engl. 1989]. Miinchen
1995 (dtv-Wissenschaft 4651), S. 25; Masser, Zauberspriiche und Segen (Anm. 2), S. 957, 959.
Vgl. Pfister, Gebet (Anm. 3), S. 356, und Gerhard Eis: mort und Verwandtes, in: Ders.: Altdeut-
sche Zauberspriiche. Berlin 1964, S. 88—109, sowie Habiger-Tuczay, Magie (Anm. 2), S. 85.
Dies zeigt nicht zuletzt die Masse an Bufibiichern, Verdikten und Konzilbeschlissen, die sich
insbesondere um die Abgrenzung von erlaubten christlichen und verbotenen magischen Texten
und Praktiken bemthten.

Eine Schlisselfigur in diesem Kontext ist Augustinus, der, selbst im spitantiken Bildungs-
und Wissenssystems verankert, es sich zur Aufgabe machte, dem christlichen Glauben zur
Erkenntnis seiner inneren Struktur zu verhelfen. Mit grofler Eindringlichkeit behandelte er
Fragen der Magie und besonders der Dimonologie. Damit trug er nicht nur wesentlich zur
christlichen Umformung der Spitantike bei, sondern schuf nachgerade die Grundlage fiir die
Dimonologie wie fiir die Magietheorie des christlichen Denkens. Vgl. Habiger-Tuczay, Magie
(Anm. 2), S. 69—70; Kieckhefer, Magie (Anm. 3), S. s1; Christoph Daxelmiiller: Zauberprak-
tiken. Eine Ideengeschichte der Magie. Ziirich 1993, S. 41; 85; 88; Dieter Harmening: Zauberei
im Abendland. Vom Anteil der Gelehrten am Wahn der Leute. Skizzen zur Geschichte des
Aberglaubens. Wiirzburg 1991 (Quellen und Forschungen zur europiischen Ethnologie 10),
S. 17.

Zum Magiebegriff vgl. Michael E. von Matuschka: Art.>Iatromagies, in: Lexikon des Mittelalters
6 (1993), Sp. 86-88; Harmening, Zauberei (Anm. 6), S. 9 und 18-19; Kurt Goldammer: Art.
>Magie, in: Historisches Worterbuch der Philosophie 5 (1980), Sp. 631-636.

Vgl. Bernhard Schnell: Das Priiller Kriuterbuch. Zum ersten Herbar in deutscher Sprache, in:
ZfdA 120 (1991), S. 184—202, hier S. 186-189. Elisabeth Klemm zihlt drei Teile, da sie den aus
neun Blittern bestehenden Faszikel (fol. 81-89) nicht als eigenstindigen Teil betrachtet (vgl.
Elisabeth Klemm: Die romanischen Handschriften der Bayerischen Staatsbibliothek, 2 Teile.
Wiesbaden 1988, hier Teil 2: Die Bistiimer Freising und Augsburg, verschiedene deutsche
Provenienzen [Katalog der illuminierten Handschriften der Bayerischen Staatsbibliothek in
Miinchen 3], S. 2202-a203).

Vgl. Schnell, Priller Krauterbuch (Anm. 8), S. 189.

Diese Einordnung erfolgt aufgrund brieflicher Mitteilung von Karin Schneider (03. o5. 2007).
Vgl. Schnell, Priiller Krauterbuch (Anm. 8), S. 187-188.

Vgl. ebd,, S. 192.

Gemifl Ernst Hellgardt lisst die Platzierung der Zauberspriiche und Segen in den einzelnen
Handschriften fast immer eine mehr oder minder stringente Logik erkennen. Vgl. Hellgard,
Zauberspriiche und Segen (Anm. 1), S. 53, und Ders.: Die deutschsprachigen Handschriften im
11. und 12. Jahrhundert. Bestand und Charakterisierung im chronologischen Aufriss, in: Volker
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1985. Tiibingen 1988, S. 35-81, hier S. 28.

Vgl. Hellgardt, Zauberspriiche und Segen (Anm. 1), S. 19-21.

Vgl. ebd., S. 26—29 und s0-51, sowie den Beitrag von Christian Kiening in diesem Band.

Vgl. Hellgardt, Zauberspriiche und Segen (Anm. 1), S. 35-36, sowie den Aufsatz von Bernhard
Schnell, Priiller Krauterbuch (Anm. 8).

Vgl. Hellgardt, Zauberspriiche und Segen (Anm. 1), S. 51.

Ebd., S. 17 und 40—42.

Vgl. Schnell, Priiller Krauterbuch (Anm. 8), S. 201.

Dass Spriiche und Segen zur Krankenheilung im Bereich von Schule und Gelehrsamkeit ihren
festen Platz hatten, zeigt Hellgardt anhand von entsprechenden Sammelhandschriften (siche
Hellgardt, Zauberspriiche und Segen [Anm. 1], S. 40).

Vgl. Heather Stuart, Fred Walla: Die Uberlieferung der mittelalterlichen Segen, in: ZfdA 116
(1987), S. 52-79, hier S. 69.

Hellgardt, Die deutschsprachigen Handschriften (Anm. 13), S. §53.

Ebd.

So die These von Heather Stuart und Fred Walla, Die Uberlieferung mittelalterlicher Segen
(Anm. 21).

Zuweilen wird die Schrift Augustinus zugeschrieben; vgl. PL 40, Appendix (1980), Sp. 1079—
1088.

Vgl. Harald Fuchs: Art. >Enzyklopadie, in: Reallexikon fiir Antike und Christentum § (1962),
Sp. 504-515, hier Sp. 507.

Abgedruckt in: Denkmiler deutscher Prosa des 11. und 12. Jahrhunderts, hg. von Friedrich
Wilhelm. Miinchen 1960 (Germanistische Biicherei 3), S. 37-39.

Zur so genannten Dicta Chrysostomi-Fassung dieses Physiologus-Textes vgl. Nikolaus Henkel:
Studien zum Physiologus im Mittelalter. Ttibingen 1976 (Hermaea N. . 38), S. 29-34.

Vgl. Schnell, Priiller Krauterbuch (Anm. 8), S. 191.

Ebd., S. 191-192.

Vgl. Gundolf Keil: Art. >Priiler Steinbuch, in: *VL 7 (1989), Sp. 875-876.

Meine Transkription weicht von derjenigen Wilhelms geringfiigig ab. Konsonantisches u wurde
zu v normalisiert.

Vgl. Karl-Albrecht Tiemann: Art. >schreiben, Schrift, Geschriebenes, in: Handwérterbuch des
deutschen Aberglaubens 9, Nachtrige A-Z (1938/1941), Sp. 293—388, hier Sp. 325, und Franz
Dornseiff: Das Alphabet in Mystik und Magie. Leipzig 1922 (Stoicheia. Studien zur Geschichte
des antiken Weltbildes und der griechischen Wissenschaft 7), S. 69, 78 und 157.

Vgl. Tiemann, schreiben (Anm. 33), S. 324, und Helmut Glick: Schrift und Schriftlichkeit.
Stuttgart 1987, S. 219—220.

Damit wiederholt die Alphabetreihe strukturell analog, quasi en miniature das Anliegen der
enzyklopadieartig angelegten Sammelhandschrift, die Welt als Ganzes zu erfassen und darzu-
stellen. Vgl. Fuchs, Enzyklopiadie (Anm. 26), S. so4; Christel Meier: Art. »Enzyklopidies, in:
Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft 1 (1997), S. 450—453, hier S. 450—451.

In der Transkription wurde konsonantisches u zu v normalisiert. Die Interpunktion wurde
beibehalten, da an einigen Stellen nicht entschieden werden kann, ob es sich um Abkiirzungs-
punkte oder Abtrennungen von syntaktischen und/oder Sinneinheiten handelt. Einschligige
Abkiirzungen wurden kommentarlos aufgeldst. Sind in der Handschrift ganze Wortteile weg-
gelassen, wurden sie in der Transkription in Klammern erginzt. Insbesondere die lateinischen
Gebetsanweisungen der letzten Zeile sind in der Handschrift stark abgekiirzt (sieche Abbil-
dung). Weder Karl Miillenhoff und Wilhelm Scherer noch Carol L. Miller bieten Vorschlige
zur Auflésung der Abbreviaturen (vgl. Denkmiler deutscher Poesie und Prosa aus dem VIII
— XII Jahrhundert. 2 Bde., hg. von Karl Miillenhoff und Wilhelm Scherer. Berlin 31892, hier
Bd. 1, S. 181, sowie Carol L. Miller: The Old High German and Old Saxon Charms. Text.
Commentary and Critical Bibliography. Saint Louis [Missouri] 1963, S. 71). Verena Holzmann
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interpretiert den letzten Buchstaben, das abkiirzende # als amen, was ich fiir unzutreffend halte
(vgl. Holzmann, »Ich beswer dich« [Anm. 2], S. 197).

Vgl. Monika Schulz: Beschworungen im Mittelalter. Einfithrung und Uberblick. Heidelberg
2003, S. 4450, und Holzmann, »Ich beswer dich« (Anm. 2), S. 97 und 196-204.

Vgl. ebd., S. 98.

Vgl. Hiob 2,8.

Vgl. Holzmann, »Ich beswer dich« (Anm. 2), S. 99.

Vgl. Friedrich Pfister: Art. >Analogiezauber, in: Handworterbuch des deutschen Aberglaubens
1(1927), Sp. 385-395, hier Sp. 388, und Hendrik Simon Versnel: Die Poetik der Zauberspriiche,
in: Tilo Schabert, Rémi Brague (Hg.): Die Macht des Wortes. Miinchen 1996 (Eranos N. E 4),
S. 233-297, hier S. 255, 257.

Vgl. zum mythischen Erzihlen Christian Kiening: Arbeit am Absolutismus des Mythos.
Mittelalterliche Supplemente zur biblischen Heilsgeschichte, in: Udo Friedrich, Bruno Quast
(Hg.): Prasenz des Mythos: Konfigurationen einer Denkform in Mittelalter und Frither Neuzeit.
Berlin 2004 (Trends in Medieval Philology 2), S. 35-57, hier S. 37.

Ebd., S. 37.

Vgl. Hans Poser: Vom Denken in Analogien, in: Berichte zur Wissenschaftsgeschichte. Organ
der Gesellschaft fiir Wissenschaftsgeschichte 12 (1989), S. 145-157, hier S. 145-146; 155.
Konrad Ehlich: Funktion und Struktur schriftlicher Kommunikation, in: Hartmut Giinther,
Otto Ludwig (Hg.): Schrift und Schriftlichkeit. Writing and its Use. Ein interdisziplinires
Handbuch internationaler Forschung, 2 Halbbinde. Berlin u. a. 1994 (Handbiicher zur
Sprach- und Kommunikationswissenschaft 10), hier 1. Halbband, S. 18—41, hier S. 22. Der
schriftliche Text ist aber nicht nur Handlungsprodukt, sondern selbst auch sprachliche
Handlung.

Ebd,, S. 25.

Zur phatischen Funktion von Kommunikation siehe Jakobson, der den Begriff von Bronislaw
Malinowski tibernimmt: Roman Jakobson: Linguistik und Poetik [zuerst 1960], in: Ders.:
Poetik. Ausgewihlte Aufsitze 1921-1971, hg. von Elmar Holenstein und Tarcisius Schelbert.
Frankfurt/M. 1979 (stw 262), S. 83—121, hier S. 88—94.

Solche assertiven Sprechakte wurden auch im Priller Steinbuch beobachtet.

Vgl. L. Kunz: Art. >Kyrie eleison, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche 6 (1961), Sp. 705-706;
C. Kelly: Art. >Kyrie Eleisons, in: The New Catholic Encyclopedia 8 (*2003), S. 259—261;
Hans-Christoph Schmidt-Lauber: Art. >Formeln, liturgische, III. Liturgiegeschichtlich und
praktisch-theologischs, in: Theologische Realenzyklopidie 11 (1983), S. 265—269, hier S. 269;
Joseph Braun: Art. >Kyrie eleisons, in: Liturgisches Handlexikon. Miinchen *1993, S. 186. Karl-
Heinrich Bieritz: Kyrie, in: Ders.: Liturgik. Berlin 2004, S. 386-388.

Gregorius I: Liber Sacramentorum, PL 78 (1980), Sp. 61 ([218] Sabbato in XII lectionibus mensis
primi). Sie tritt aber schon im Kommentar von Alardus Gazeus zu den Collationes patrum des
Johannes Cassianus (verfasst um 428) auf, muss also noch ilter sein. Vgl. auch Adolph Franz:
Die kirchlichen Benediktionen im Mittelalter, 2 Bde. Graz 1960, hier Bd. 1, S. 631, sowie Bd. 2,
S. 183.

J. Hillis Miller: The Critic as Host, in: Harold Bloom, Paul de Man u. a. (Hg.): Deconstruction
and Criticism. New York 1979, S. 219, zitiert nach Gérard Genette: Paratexte. Das Buch vom
Beiwerk des Buches. Frankfurt/M. 1989, S. 9. Kursivierung im Original.

Der Text ist teilweise sehr schwer lesbar und stark abgekiirzt. Fiir die Transkription wurden
die Abbreviaturen wenn moglich aufgelost. Vgl. Abb.

Vgl. u. a. Habiger-Tuczay, Magie (Anm. 2), S. 83, und Max Hofler: Art. >Fiebers, in: Ders.:
Deutsches Krankheitsnamen-Buch. Hildesheim, New York 1970, S. 138-145. Zum Fieberdimon
siehe Schulz, Beschworungen (Anm. 37), S. 101-107.

Vgl. ebd., S. 102103, und Franz, Benediktionen (Anm. 50), Bd. 2, S. 467—469; 473.

Vgl. Die Bibel. Altes und Neues Testament. Einheitsiibersetzung. Freiburg/B., Basel, Wien
1996, S. 1320, Anmerkung zu Eph §,14.
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Vgl. Max Hofler: Art. >Epilepsies, in: Ders., Deutsches Krankheitsnamen-Buch (Anm. §3),
S. 114, sowie Schulz, Beschwoérungen (Anm. 37), S. 124-135.

Einheitsiibersetzung (Anm. 55), S. 1320 (Eph 5,14).

Vgl. Heinrich Marzell: Art. >Knoblauchs, in: Handwérterbuch des deutschen Aberglaubens §
(1932/1933), Sp. 1-6, und Franz, Benediktionen (Anm. 50), Bd. 2, S. 475.

Wihrend fiir den ersten Buchstaben des griechischen Alphabets der Name Alfa steht, figuriert
fiir den letzten das griechische Buchstabenzeichen.

Vgl. Schulz, Beschworungen (Anm. 37), S. 95; Franz, Benediktionen (Anm. 50), Bd. 2,S. s10-511.
Siehe auch Clm 100, fol. 757 und Ms C 176, fol. 153" (Zentralbibliothek Ziirich).

Vgl. Mt 9,20-22; Mk 5,25-29; Lk 8,43—45. Vgl. auch das Nikodemusevangelium: Neutestament-
liche Apokryphen in deutscher Ubersetzung, 2 Bde, hg. von Wilhelm Schneemelcher. Tiibingen
1990/1989, hier Bd. 1, S. 405.

Vgl. Gregorius I: Liber responsalis sive antiphonarius, PL 78 (1980), Sp. 845 (Dominica 24).
Vgl. Dornseiff, Das Alphabet (Anm. 33), S. 145-146.

Offb 1,8; 21,6; 22,13. In der Tradition wird das Alpha et Omega auch mit der Person Christi
verbunden. Vgl. Horst Wenzel: Die Schrift und das Heilige, in: Horst Wenzel, Wilfried Seipel und
Gotthart Wunberg (Hg.): Die Verschriftlichung der Welt. Bild, Text und Zahl in der Kultur des
Mittelalters und der Frithen Neuzeit. Wien 2000, S. 15-58, hier S. 51; Dornseiff, Das Alphabet
(Anm. 33), S. 122-125, und Klaus Schreiner: Buchstabensymbolik, Bibelorakel, Schriftmagie.
Religiose Bedeutung und lebensweltliche Funktion heiliger Schriften im Mittelalter und der
Frithen Neuzeit, in: Wenzel/Seipel/Wunberg, Die Verschriftlichung der Welt (s. 0.), S. 59-103,
hier S. 279.

Wenzel, Die Schrift und das Heilige (Anm. 64),S. s1. Vgl. dazu auch Aleida Assmann: Exkarna-
tion. Gedanken zur Grenze zwischen Kérper und Schrift, in: J6rg Huber, Alois Martin Miiller
(Hg.): Raum und Verfahren. Basel u. a. 1993 (Interventionen 2), S. 133-155.

Auch das Beschriften und Verspeisen von Pergamentstiicken war eine gingige magische Pra-
xis. Vgl. dazu stellvertretend Hildegard Tristram: Vom Abschaben irischer Handschriften im
alten England, in: Ursula Schifer (Hg.): Schriftlichkeit im frithen Mittelalter. Ttibingen 1993
(ScriptOralia 53), S. 155-177, hier S. 173.

Vgl. Tiemann, >schreiben< (Anm. 33), Sp. 330.

Ebd., Sp. 294, 297, 308-311.

Es wire in diesem Zusammenhang zu untersuchen, ob die geometrischen Formen des Diagramms
(Kreis und Rechteck bzw. Quadrat) als Codierungen von kosmologischen Zusammenhingen zu
lesen sind. Zu kosmologischen Diagrammen kombiniert mit liturgischen Formeln im Kontext
sprachmagischer Handschriften siche Sophie Page: Magic in Medieval Manuscripts. Toronto
2004, S. 33.

Ebd,, S. 35.

Gemif Sophie Page wird die magische Kraft des Diagramms im Akt des Anschauens aktiviert
(ebd., S. 33-35).
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Frau Ava, Dichtungen (Beginn); Vorau, Bibliothek des Augustiner-Chorherrenstiftes,
Cod. 276, fol. 115"



4.

Frau Ava: Johannes und Leben Jesu (um 1120)

ALEKSANDRA PRICA
(Zurich)

Den Dichtungen der Frau Ava war seit ithrem Eintritt ins Blickfeld der For-
schung bis in die jiingste Vergangenheit ein stets dhnliches Interesse beschieden:
Die Frage nach den Quellen stand im Zentrum der Auseinandersetzung mit
den heilsgeschichtlichen Texten und bot Anlass fiir zahlreiche Kontroversen
zwischen den Positionen.” Den hypothetischen Charakter dieser quellenkri-
tischen Untersuchungen hat Barbara Gutfleisch-Ziche in ihrem Beitrag zu
volkssprachigem und bildlichem Erzihlen biblischer Stoffe herausgestellt. Sie
weist darauf hin, dass es trotz aller Bemithungen bis anhin nicht gelungen ist,
direkte Vorlagen von Avas Dichtungen zu ermitteln. Als Griinde gibt sie die
sehr allgemeine Art inhaltlicher Parallelen zu theologischen und literarischen
Werken an sowie die Schwierigkeit, zwischen der unmittelbaren Verwendung
der Heiligen Schrift und der Vermittlung der von Ava verarbeiteten Stoffe durch
Predigt oder Liturgie zu unterscheiden.> Allerdings gelangt auch Gutfleisch-
Ziche nicht tber ein genealogisches Verfahren hinaus, wenn sie ihrerseits von
auflersprachlichen Vorbildern fiir die Erzahlprinzipien der Frau Ava ausgeht.
Thre Beobachtungen anhand der bebilderten Gorlitzer Handschrift aus dem 14.
Jahrhundert ergeben entgegen threm Anspruch, »das Verhaltnis zwischen Text
und Bild nicht einfach als Ubersetzungsakt von einem Medium in ein anderes
[zu] interpretierens,’ keine genaue Analyse der Konsequenzen, die durch diese
Wiederverwendung eines Mediums durch das andere entstehen. Das Versiumnis
der alteren Forschung, neben aller quellenkritischen Prizisionsarbeit nicht auch
nach den Funktionen der Einlagerung ilterer Textstlicke in einen neuen Text ge-
fragt zu haben, scheint sich in der jiingeren Forschung, nun in Bezug auf mediale
Mischformen, zu wiederholen.+

Demgegeniiber schligt der vorliegende Ansatz einen anderen Weg ein. Ausgangs-
punket ist nicht das Bemiithen um eine saubere Trennung allfalliger Textschichten,
sondern die Annahme, dass es den Text als Form kultureller Sinnstiftung in
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seiner Hybriditit ernst zu nehmen gilt. Kulturelle Sinnstiftung ereignet sich
im Falle heilsgeschichtlichen Erzihlguts vor allem an Punkten, an denen das
Verhiltnis zum Pratext der Bibel ausgelotet wird. Deren Nihe zum Ereignis
der Inkarnation, ihre durch den Transzendenzbezug uneingeschrinkte Auto-
ritat, werden zur erzihlerischen Herausforderung fiir Texte, die sich, ohne per
se autoritativ zu sein, in ithrer eigenen heilsgeschichtlichen Relevanz in der Zeit
nach der Inkarnation und vor der Parusie zu situieren gezwungen sind. Orien-
tierung am biblischen Kanon und Absetzung von diesem gehoren zu den Stra-
tegien textueller Selbstbehauptung, die im Zuge einer performativ orientierten
Lektiire in ihrer Eigenart prazisiert werden sollen. Die Quellenfrage bleibt
daher im Folgenden nur insofern relevant, als iltere Textelemente — im Falle
der Dichtungen der Frau Ava entstammen sie den Evangelien’ — als »>Spolienc
aufgefasst werden. Diese erfiillen im neuen Zusammenhang, eingeebnet oder
hervorgehoben, bestimmte, noch zu eruierende Funktionen. Im Blick sind damit
Verfahren der Wiederverwendung, der Neukontextualisierung und Supplemen-
tierung. Die These lautet, dass diese Verfahren sich in den Dichtungen der Frau
Ava im Verhiltnis von Kern und Rahmung der Heilsgeschichte konkretisieren
und dessen Untersuchung Aussagen tiber die Dimensionen einer genuin tex-
tuellen Performativitit erlaubt. Diese wire nicht vor dem Hintergrund eines
sprechakttheoretischen Impetus oder eines theatralen Modells der Performanz®
zu denken, sondern als Perspektive, die es erlaubt, die Dynamiken von Texten
als schriftlichen Erzeugnissen zu beschreiben. Im heilsgeschichtlichen Kontext
konnte dies bedeuten, Texte im Hinblick auf den Vollzug einer Wiederge-
winnung bzw., unter Berlcksichtigung der Parusie, einer Vorwegnahme des
Heilsereignisses transparent zu machen. Beide Aspekte wiren an einem Modell
von (Heiliger) Schrift ausgerichtet, das deren spezifische, vom Gottlichen affi-
zierte Medialitit fir eine Konzeption von ereignisorientierter Performativitit
fruchtbar zu machen vermdéchte. Ein solcher Ansatz hitte in Anlehnung an die
Dekonstruktion und deren »subversive[s] Manover der Ver-Setzung und Ver-
schiebung der Zeichen« dasjenige im Blick, was Dieter Mersch in Bezug auf die
Performativitit der Sprache als » Akt der Setzung« bezeichnet hat,® als Ereignis,
das »ein Dreifaches [impliziert]: Aussetzung, Absetzung und Fortsetzung.«?
Die Trias lasst sich implizit mit der bereits genannten von >Wiederverwendungs,
>Neukontextualisierung« und >Supplementierung« verbinden. Anders als bei
Mersch, der in der Betonung des »Ereignismoment/s] des Performativen [...] die
Frage der Medialitit [als] unterlaufen« betrachtet,” wird aber im vorliegenden
Zusammenhang die Ereignishaftigkeit des Performativen unter anderem gerade
als medial verfasste bzw. als medial >umkreiste< verstanden. Ausgehend von der
Medialitit der Schrift, die andere Medien in sich enthalten und ihnen ithren Ort
zuweisen kann, stehen Momente medialer Uberschneidungen und Grenzginge
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im Zentrum der Analyse, an denen sich mediale Setzungen, aber auch Selbst-
Uberschreitungen ereignen konnen.” Im Blick wire somit eher das, was Mersch
an anderer Stelle im Kontext seines Entwurfs einer >negativen Medientheorie«
mit dem Begriff des >medialen Paradoxons« versieht.”> Gemeint ist eine Form der
>Interventions, wobei fiir die Dichtungen der Frau Ava neben der Verfasstheit
derartiger >Interventionen< zu untersuchen ist, wogegen oder worauf sie gerich-
tet sein konnten.

An dieser Stelle zeichnet sich bereits ab, was als methodisches Dilemma die
Reflexion dennoch befruchten soll: Der Einbezug weitgehend >tiberhistorischer«
Theorien in die Analyse eines mittelalterlichen Textes kann nicht grundsitzlich,
sondern lediglich selektiv und mit heuristischem Anspruch erfolgen. Im Vor-
dergrund steht nicht eine Kritik zeichentheoretischer Positionen, sondern deren
Auslotung im Hinblick auf ihre Tauglichkeit als analytische Instrumentarien
fir den Zugang zum konkreten Material. Was als >textuelle Performativitit« in
den Blick kommen kann, ist auf historische Konstellationen zu beziehen und in
diesen auf seine Aussagekraft zu priifen.

Vor dem Hintergrund dieser Einschrinkung bzw. Prizisierung ist auch der hier
verwendete Medienbegriff einzuordnen. Medien (und hier vor allem die Schrift)
interessieren nicht als spezifische Zeichensysteme, sondern zunichst in ihrer
Materialitit. Mersch streicht, indem er den Vorgang der Setzung betont, die
»Materialitdt des Zeichens« gegentiber seiner »Bezeichnungs-, Unterscheidungs-
oder auch Bedeutungsfunktion« heraus.'* Die Materialitit als das Nichtzeichen-
hafte am Zeichen wire zugleich dessen spezifische Medialitit, wire das, was in
die Wirklichkeit ragt, anhand dessen das Zeichen »sich ausdriickt, vorfiibrt oder
performiert«.’s Wichtig an diesem Vorschlag ist fir den vorliegenden Zusam-
menhang insbesondere die Verkniipfung von Performativitit und Materialitit
als Medialitat. Fiir die Schrift ist damit impliziert, dass ihrer Gestalt- und Bild-
haftigkeit und deren Implikationen Aufmerksamkeit gebiihrt, die Uberlieferung
in die Textbetrachtung einzubeziehen ist. Allerdings zeichnet sich mit der Cha-
rakterisierung von Medialitt als Materialitdt eine Tendenz zur ausschliefllichen
Betonung der Schauseite des Zeichens ab, die hier nicht nachvollzogen wird."*
Medien sollen explizit als materielle Triger von Sinn in den Blick kommen,
eine Reduktion auf das Prisentische im Sinne eines korperhaft Erscheinenden
vermieden, dieses aber ausdriicklich berticksichtigt werden. Dieser Vorbehalt
ermoglicht die historisch konkrete Frage nach der bereits erwihnten kulturellen
Sinnstiftung und der Rolle von Medien hierbei.

Betrachtet man den zeitlichen und thematischen Horizont der Dichtungen der
Frau Ava - ihre Entstehung wird ins 12. Jahrhundert veranschlagt — wird deut-
lich, dass sich fiir die Uberlieferung der Heilsgeschichte ein doppeltes Problem
ergibt: Einerseits hat sie es mit der Instabilitit von Ubertragungsvorgingen

85



zu tun, die einen urspringlichen, dem Ereignis anhaftenden Sinn durch die
vergehende Zeit vermitteln, in der Vermittlung jedoch immer auch transfor-
mieren konnen. Andererseits stellt sich mit der Verankerung von Sinn in der
Transzendenz die Frage nach seiner Vermittelbarkeit in die Immanenz. Auf der
Schnittfliche dieser beiden Aspekte hat eine Konzeption von Performativitit
thren Ort, anhand derer die Neusetzung des vergangenen Ereignisses einer
Einheit von Immanenz und Transzendenz in der Inkarnation auf der Ebene des
mittelalterlichen Textes in den Blick genommen werden kann. Im Falle der Frau
Ava ist die Analyse auf mediale Grenzginge, paradoxe Zeitverhiltnisse sowie
Inszenierungen von Zeugenschaft verwiesen, die das Verhiltnis zwischen Kern
und Rahmung der Heilsgeschichte konturieren. Als Effekte einer Auseinan-
dersetzung mit der Heiligen Schrift aufgefasst, konnen sie in ihrer jeweiligen
Auspragung Transzendentes aufscheinen, Abwesendes prisent werden lassen.
Insbesondere der Aspekt medialer Grenzginge ist zudem auf zwei Ebenen rele-
vant: auf der Ebene der Materialitit der Uberlieferung und auf der des Inhalts.
Wie im Anschluss zu zeigen sein wird, konnen beide aufeinander hin geoffnet
sein, eine — sei es auch nur begriffliche — Trennung scheint insofern nur bedingt
gerechtfertigt. Wenn im Folgenden die Analyse dennoch von der Uberlieferung
zum Inhalt der Dichtungen der Frau Ava schreitet, — wobei unter inhaltlichem
Gesichtspunkt eine Einschrinkung auf Johannes und Leben Jesu vorgenommen
wird — so ist diese getrennte Behandlung durch die zeitliche Differenz zwischen
Textentstehung und -Uberlieferung motiviert, aus der sich — wie noch zu zeigen
sein wird — fiir den Performativitdtsbegriff hinsichtlich der beiden Aspekte von
Uberlieferungsform und Inhalt verschiedene Implikationen ergeben. Dies ist
bewusst zu halten, wenn auf der anderen Seite nur zu deutlich wird, dass die
bearbeitete Aporie, vor deren Horizont sich Performativitit in der einen oder
anderen Weise konturieren lisst, in beiden Fillen dieselbe ist.

Die Dichtungen der Frau Ava sind in zwei Handschriften des 12. und 14. Jahr-
hunderts tiberliefert. Die jlingere, bebilderte Gorlitzer Handschrift (G) enthilt
den Johannes, das Leben Jesu, die Sieben Gaben des Heiligen Geistes, den Anti-
christ und das Jiingste Gericht. Der ilteren, in der Vorauer Handschrift 276 (V)
greifbaren Uberlieferung fehlen die Johannesdichtung und eine Passage aus dem
Leben Jesu. Nur sie kennt aber die Selbstnennung der Dichterin am Ende, die
zu Spekulationen iiber die Identitit der Ava mit einer von den Melker Annalen
im Jahre 1127 als verstorben vermerkten Inklusa gefihrt hat.” Die Gorlitzer
Handschrift ist seit dem zweiten Weltkrieg verschollen. Die vorhandene Be-
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schreibung von Anlage und Inhalt konnte jedoch durch die Auffindung eines
Fotos tiberpriift und erginzt werden. Den Dichtungen der Frau Ava folgt in G
das Evangelium Nikodemi des Heinrich von Hesler, Vorder- und Riickendeckel
des Codex sind mit den zehn Geboten in deutscher und einem Mariengebet in
lateinischer Sprache beschrieben.

Bei der Vorauer Handschrift — ihr gilt im Folgenden das Hauptinteresse —
handelt es sich um einen grofiformatigen Pergamentcodex (45 x 32 cm) des
Augustinerchorherrenstifts Vorau. Die ersten 135 Blitter enthalten deutsche
Dichtungen, die Blatter 136 bis 183 die lateinischen Gesta Frederici imperatoris
des Otto von Freising. Ein Vermerk auf fol. 136" nennt als Auftraggeber fiir
den zweiten Teil Bernhard I., von 1185—1202 Probst in Vorau, als Schreiber den
Chorherren Wolfgang. Pius Fank sieht in Bernhard I. den »Hauptschreiber des
deutschen Teiles«* und vertritt die These einer auf Vorau zugeschnittenen Kon-
zeption der gesamten Handschrift.>> Obschon in dieser Frage keine Sicherheit
zu gewinnen ist und Gegenargumente wie etwa die von Karin Schneider her-
vorgehobenen erheblichen Unterschiede im Schriftbild keine Gewissheit tiber
die urspriingliche Zusammengehorigkeit der beiden Teile zulassen, ist dennoch
zuzugestehen, dass sowohl aus formaler als auch aus inhaltlicher Perspektive
Planmafligkeit oder doch zumindest Einheitlichkeit suggeriert wird. Fanks Ar-
gumente beziiglich der iibereinstimmenden Anlage der deutschen und der latei-
nischen Textteile betreffen insbesondere Linierung, Zeilenhohe, Zeilenzahl und
die Abfolge von roten und blauen Initialen, die in beiden Teilen durchgehalten
wird. Unter inhaltlichem Gesichtspunkt hebt Polheim die Einteilungsméglich-
keit der Texte anhand der Kategorien >weltlich< und »geistlich< hervor.** Auf die
weltliche Kaiserchronik folgen geistliche Gedichte, auf diese die wiederum welt-
lichen Gesta Frederici, wobei sich die geistlichen Gedichte aulerdem in einen
ersten Block mit alttestamentlichem und einen zweiten mit neutestamentlichem
Erzahlgut gliedern lassen.** Zwischen beiden ist das Alexanderlied des Pfaffen
Lamprecht situiert, das damit genau in der Mitte der Handschrift positioniert ist.
Diese Einteilung und die mit ihr hervorgehobene Stellung des Alexanderliedes
wurden wiederum anhand des formalen Hauptarguments der Lagenzahl in ihrer
nicht-kontingenten Gewolltheit begriindet.*

Die Forschung hat sich ausgiebig mit dem tbergreifenden Sinnzusammenhang
beschiftigt, den man aufgrund von Auswahl und Situierung der in V versammel-
ten Stoffe meist vermutet hat. Die Ansitze reichen von der These einer schlich-
ten Orientierung am Aufbau der Bibel tber diejenige der Vorbildfunktion von
Augustins Lehre von den >Zwei Reichen< bis zur Interpretation der Sammlung
anhand des >doppelten Kursus<«. Gemeinsam ist ihnen, dass sie von einer an der
Heilsgeschichte orientierten Planmafiigkeit ausgehen.** Auch wenn diese keines-
wegs geleugnet werden soll, liegen die Probleme solcher Interpretationsmodelle
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dennoch auf der Hand: Indem ein Verweiszusammenhang zwischen Form und
Sinn etabliert wird, entsteht eine Fixierung auf die umfassende Bedeutung, die
sich >hinter< der Art der Anordnung der Zeichen zu verbergen scheint. Briiche
und Liicken im Verweisverhiltnis miissen als Storungen tberspielt werden,
die textuellen Eigendynamiken geraten aus dem Blick. Stattdessen soll hier die
Aufmerksamkeit auf den Dichtungen der Frau Ava und ihrer niheren hand-
schriftlichen Umgebung liegen. Dabei ist dezidiert von der Materialitit der
Uberlieferung auszugehen, welche — vor dem Hintergrund der oben angestellten
Uberlegungen — ein Licht auf die spezifische Performativitit des Textes wirft
und die Perspektive auf eine inhaltliche Analyse zu er6ffnen vermag.

In der Vorauer Handschrift folgt die Erzdhlung vom Leben Jesu — eben jenes
Ereignisses einer Einheit von Immanenz und Transzendenz, um welches heils-
geschichtliche Narratio kreist — als erste von Avas Dichtungen unmittelbar auf
das Alexanderlied. Dabei fillt auf, dass im Gegensatz zur deutlichen visuellen
Zisur zwischen der Jiingeren Judith und dem Anfang des Alexander, der Uber-
gang zwischen Alexanderlied und Leben Jesu aufierst geringfiigig, nur durch eine
farbige, vierzeilige Initiale und eine Leerzeile hervorgehoben ist. Die Vorauer
Siindenklage schliefit sich dem Jiingsten Gericht, dem letzten der Gedichte der
Frau Ava, durch eine halbe Leerzeile und eine dreizeilige Initiale an. Bemerkens-
wert ist der Umstand, dass der Abschnitt, welcher Avas Selbstnennung enthilt,
ebenfalls durch eine zweizeilige Initiale eingeleitet ist, wahrend den Gedichten
ansonsten deutliche Einschnitte oder Gliederungsmerkmale fehlen. Damit sind
zwar ein gewisser Wille zur Gliederung und sogar eine Einteilungshierarchie
beobachtbar, sie werden allerdings weder konsequent noch einheitlich durch-
gehalten. Zu Beginn stehen die strukturierenden Elemente auflerdem in einem
spannungsvollen Verhiltnis zum Inhalt. Was durch diesen als Textgrenze gesetzt
ist, wird auf der formalen Ebene uiberspielt, umgekehrt wird mit der Selbstnen-
nung am Ende visuell gebrochen, was inhaltlich zusammengehort. Dergestalt
eindeutiger Bestimmbarkeit entzogen, steht der Textbegriff selbst auf dem Spiel.
Es stellt sich die Frage, was er im Falle der Dichtungen der Frau Ava trotz der
einander vordergriindig widersprechenden Ebenen bezeichnen kann, ob und
wie diese in eine sinnvolle Beziehung treten.

Zur Anniherung an die Problemstellung sollen zunichst sowohl visuell kaum
markierte, inhaltlich jedoch deutliche Uberginge als auch visuelle Zisuren, die
inhaltlich nicht zwingend scheinen, mit dem Begriff der >paradoxen Rahmung:<
gefasst werden. Diese wird als Supplement im Derridaschen Sinn begriffen, denn
»[d]as Supplement ist ein unwesentlicher Zusatz, der zu etwas hinzugefigt wird,
was schon in sich vollstindig ist; aber das Supplement wird hinzugefiigt, um zu
vervollstandigen, um in dem, was eigentlich als in sich vollstindig galt, einen
Mangel zu kompensieren«.* Die Definition von paradoxer Rahmung als Zusatz,
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der ebenso uberflussig wie notwendig ist, scheint geeignet, um die beobachtete
spannungsvolle Beziehung zwischen inhaltlichen und visuellen Textdimensionen
zu charakterisieren, ohne dabei ihre Dynamik aufzuheben. Dass das Alexander-
lied in Bezug auf den Inhalt aus der Perspektive der schriftorientierten heilsge-
schichtlichen Dichtungen tiberschiissiger Text ist, wihrend das Erscheinungsbild
des Ubergangs zum Leben Jesu zugleich Einheitlichkeit, notwendige Abfolge,
Erginzung oder zumindest Anschlussfahigkeit suggeriert, miisste vor dem Hin-
tergrund seiner Auffassung als Supplement nicht mehr als aufzulésender Wider-
spruch begriffen werden. Das Augenmerk wire vielmehr auf die Funktion dieses
Ineinander zu richten. Dies gilte ebenso im Falle der Selbstnennung Avas, deren
Zusammengehorigkeit mit den vorangehenden Dichtungen inhaltlich motiviert,
auf der visuellen Ebene aber gebrochen ist. Die Materialitit der Schrift wiirde
in der Auslotung ihres Verhaltnisses zum Inhalt zum Austragungsort fur den
Versuch einer Neukontextualisierung der Heilsgeschichte bzw. von deren Kern,
von dessen spezifischer Ostentation.?* Geht man wiederum vom biblischen
Kanon als Bezugspunkt aus, wird im Hinblick auf den Anfang der Dichtungen
deutlich, dass anders als etwa in der Gorlitzer Handschrift, in welcher dem Le-
ben Jesu der Johannes vorausgeht, mit den Logiken von Aussparung und (visuell
Uberspielter) harter Fiigung gearbeitet wird. Die Schrift, indem sie ihre eigenen
Maoglichkeiten der Verbindung dessen, was nicht zusammengehort, ausstellt, in-
terveniert gegen eine absolut gesetzte heilsgeschichtliche Erzihlfolge, inszeniert
aber auch die Entgrenzung von Text und seine gleichzeitige Unzulinglichkeit.
Hier wie im Hinblick auf das abschlieffende Rahmenstiick, das in der Gorlitzer
Handschrift fehlt, konnen performative Akte der Sammlung, Zusammenfiigung,
Auslassung und Erginzung ausgemacht werden, die, auf Heilsgewinnung aus-
gerichtet, in einer Situation der Ferne vom Heilsereignis, dieses zu aktualisieren
bestrebt sind. Damit deckt die Schrift in dieser konkreten Uberlieferungsform
exemplarisch die Beweglichkeit und Prekaritdt heilsgeschichtlicher Narratio*”
auf, die, liickenhaft oder tiberschiissig, Risse in den kanonischen Sinn schligt,
Heil performativ durch differierende Wiederholung und ostendierende Rah-
mung zu vergegenwartigen versucht.

Ein erneuter Blick auf die Selbstnennung der Ava, diesmal unter dezidiert
inhaltlichem Gesichtspunkt, eroffnet die Perspektive auf einen weiteren Rah-
mungsprozess. Nach der Schilderung der Vorzeichen des Jiingsten Gerichts, von
Gerichtstag und Jubel der Erwahlten, schliefit die Dichterin mit den folgenden,
vom Ubrigen Text visuell abgesetzten Versen:

89



Ditze buoch dihtdte / zwiier chinde muoter. / diu sageten ir disen sin. / michel
mandunge was under in. / der muoter wéren diu chint liep, / der dine von der
werlt sciet. / nu bitte ich iuch gemadine, / michel unde chliine, / swer ditze buoch
lese, / daz er siner séle gniden wunskende wese. / unde dem ainen, der noch le-
bet / unde der in den arbiiten strebet, / dem wunsket gniden / unde der muoter,
daz ist Ava.®

(»Dieses Buch dichtete die Mutter zweier Kinder. Die sagten ihr diesen Sinn. Bei
ihnen herrschte grofle Freude. Der Mutter waren die Kinder lieb, der eine schied
von der Welt. Nun bitte ich euch alle, groff und klein, wer dieses Buch liest, dass
er seiner Seele Gnade wiinsche. Und dem einen, der noch lebt und in den Ar-
beiten vorwirts strebt, dem wiinscht Gnade und der Mutter, das ist Ava«; DJG

393—406).

Ohne hier die Diskussion um weibliche Autorschaft und die familidre Situation
der Frau Ava aufnehmen zu konnen, sei auf die Strategien verwiesen, anhand
derer die Dichterin ditze buoch in ein bestimmtes Licht rickt: Der deiktische
Verweis zu Beginn lenkt in Kombination mit dem Verb die Aufmerksamkeit auf
die Textualitit der Dichtungen der Ava, die mit dem Begriff buoch offenbar be-
zeichnet sind, moglicherweise auch auf die Handschrift als Sammlung. Die Cha-
rakterisierung der eigenen Tatigkeit als >dichten<® im Mittelalter unter anderem
Metapher des handwerklichen Herstellens, bringt noch einmal die Materialitit
des >Produkts« ins Spiel und impliziert, in der Bedeutung von >nachbildens, dass
etwas bearbeitet wurde, was als Sinnzusammenhang bereits vorlag. Dass mit
dem Bearbeitungsvorgang eine Sinnverschiebung einhergeht, macht der
nichste Vers deutlich. Fiir disen sin — die Wiederholung des Demonstrativpro-
nomens zeigt, dass es sich um den aktuell vorliegenden des >Buches< handelt, auf
das deiktisch verwiesen wurde — werden die Sohne verantwortlich gemacht. Sie
vermitteln der Mutter miindlich, was diese in Schrift transformiert — so lassen
jedenfalls die Adressierung potentieller Leser und die mogliche Ubersetzung
von tibten als >schriftlich nachbilden< vermuten. Bezugspunkt fiir die miindlich
hergestellte und im handwerklichen Bearbeitungsprozess schriftlich niederge-
legte Bedeutungsdifferenz ist offenbar die Bibel. Hierauf verweist wiederum die
Verwendung des Begriffs buoch, denn dieser meint neben der bereits erwihnten
Sammlung von Texten im Allgemeinen insbesondere auch die Bibel als Ensemble
heiliger Schriften. Angestrebte Nihe und tatsichliche Ferne zum Heilsereignis
fuhren in diesem Rahmenstiick der Dichtungen der Frau Ava zu einer wieder-
holenden Inszenierung der Entstehung des biblischen Kanons, der schriftlichen
Fixierung offenbarter Rede. Wie die Propheten und Apostel das gottliche, so
bringt Ava das Wort ihrer S6hne in eine Form, die auch als schriftliche noch von
der performativen Macht der Miindlichkeit angegriffen bleibt. Lebend der eine,
tot der andere, erscheint durch die ausdriickliche Betonung ihrer >einhelligen
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Zweisamkeit< ihr Wort als eines, aber zwischen Immanenz und Transzendenz
gespaltenes, als immanent wahrnehmbare Rede mit transzendentem Grund.
Dergestalt an das Verhiltnis von immanentem Mangel und transzendenter Fiille
gekoppelt, erweist sich die Beziehung zwischen Miindlichkeit und Schriftlich-
keit als eine, die dieses Spannungsverhiltnis austrigt. Wechselseitige Implika-
tionen mundlicher Rede in der Schrift und umgekehrt, scheinen das Problem
zu reflektieren, wie dem gottlichen, historisch ausgesprochenen und daher ver-
gangenen Wort Aktualitit verliehen werden kann, ohne ithm seine tiberzeitliche
Giiltigkeit abzusprechen. Der mediale Grenzgang ist ein mehrfacher: auf der
Ebene der aktuellen Dichtung, die sich schriftlich als miindlich verantwortete
prisentiert, und auf der Ebene zwischen aktueller Dichtung und Heiliger Schrift,
deren Entstehungsbedingungen wiederholt werden, die als schriftlicher Bezugs-
punkt miindlich zu aktualisierender und erneut schriftlich zu verstetigender
Ursprung bleibt.

Wie prekir solche Grenzginge sind, die immer auch den Status heilsgeschicht-
lichen Erzihlens gegeniiber dem autoritativen Text thematisieren, zeigt sich in
dem von selbstbewussten Autorisierungsstrategien sekundierten, von diesen
nicht immer leicht zu unterscheidenden Rechtfertigungsgestus der Dichterin.
Indem sie behauptet, die Rede ihrer Sohne wiederzugeben, entzicht sie sich zu-
gleich unmittelbarer Verantwortung fiir ihr Werk und dessen von der Heiligen
Schrift abweichendem Wortlaut und differierendem Sinnangebot. Am Ende
sind Mutter und Sohne auf scheinbar transzendente gottliche Gnade angewie-
sen, die sich jedoch bei genauerem Zusehen direkt vom Lesen der Dichtungen
herleitet, welches den miindlichen Akt der Furbitte erst inspiriert. Auf diese
Weise wird im abschliefenden Rahmenstiick der Horizont deutlich, vor dem
das Nachdenken iiber das Heilsgeschehen in den Dichtungen der Frau Ava
situiert werden kann: Seine Ereignishaftigkeit wird in der Distanz nicht durch
den tatsichlichen miindlichen oder in anderer Weise korperlichen Vollzug eines
schriftlichen Textes wiedergewonnen, sondern durch die textuelle Inszenierung
spannungsvoller medialer Verhiltnisse, an deren Schnittstellen urspriingliche
Geltung aufscheinen, jedoch auch die Unterschiedenheit von dieser evident wer-
den kann. Performativitit im Sinne medialer Konfrontationsbewegungen weist
dem heilsgeschichtlichen Text einen zwar eigenen, jedoch sicherungsbediirftigen
Ort im Ablauf der Heilsgeschichte zu und verbindet ihn zugleich mit dem Ka-
non, der auratischen, erleuchteten, aber auch ihrerseits unzureichenden Schrift.
Performative Wirksamkeit hingegen bleibt am Ende vom Text entworfene,
ebenso einkalkulierte wie ungewisse Moglichkeit.
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Perspektiviert man die heilsgeschichtliche Erzahlung unter Einbezug der Gor-
litzer Handschrift von ihrer eroffnenden Rahmung durch den Johannes her, lasst
sich insbesondere in Bezug auf die Verkiindigungsszene eine enge, zum Teil bis
zum identischen Wortlaut gehende Beziehung zum Leben Jesu beobachten. Im
Folgenden soll gezeigt werden, dass die Nuancen vor allem in den Zeitverhalt-
nissen liegen, aus denen sich Implikationen fiir das Verhiltnis von Rahmen und
Kern ergeben.

Das Leben Jesu setzt ein mit Jesu Geheifl an die Propheten, sein Kommen und
insbesondere die Umstinde der Jungfrauengeburt, um der groferen Glaubwiir-
digkeit des Ereignisses Willen, vorauszusagen:

D6 got hie in erde / geborn wolte werden, / d6 hiez er iz vor sagen/ Ysaiam
den wissagen / und ander prophéten, / daz er is willen héte, / daz in din maget
gebare, / daz iz deste gelouplicher wire, / swenne iz dar nich gescihe, / daz man
in mennisk gesahe.

(»Als Gott hier auf der Erde geboren werden wollte, da hief§ er Jesaja und andere
Propheten voraussagen, dass es sein Wille sei, von einer Jungfrau geboren zu wer-
den, auf dass es desto glaubwiirdiger wire, wenn es spiter geschehen wiirde, dass
man ihn als Mensch sah«; L] 1-10).

Damit wird in den ersten Versen auf eine Beziehung zwischen Wort und Gesche-
hen angespielt, in der das Ereignis zwar Evidenz besitzt, jedoch durch das Wort
vorhervermittelt sein muss, um geglaubt werden zu kdnnen. Anders liegen die
Dinge in der darauffolgenden Passage. Die Erzahlung schildert die Aussendung
Gabriels nach Nazareth, wo Maria alleine in einer Kammer sitzt und fiir das
Heil der Welt betet. Und wihrend sie betet, geschieht ihr nach ihrem Begehren:
do chom ir, des si gerte: / der hailige adem, / der bephiench ir die wambe, / er
bescatewete ir lichnamen; / dé wart si swanger ane man (»Da geschah ihr, wie
sie begehrte: Der heilige Atem erfasste thren Bauch, er tiberschattete ihren Leib;
da wurde sie ohne Mann schwanger«; L] 40—44). Bereits hier herrscht Unklar-
heit beziglich der Erzihlfolge. Der mit dé eingeleitete Vers suggeriert, dass
zwischen Marias Gebet und der Empfingnis Gleichzeitigkeit herrscht. Dass
jedoch auf die Zeitindikatoren kein Verlass ist, zeigt Vers 56: s6 wizzet, daz diu
geburt ergie (»So wisst, dass die Geburt sich vollzog«; L] §6). In Anbetracht der
Fortsetzung bezeichnet das Imperfekt in diesem Falle eindeutig kein Ereignis,
das innerhalb der Erzihlung bereits eingetreten wire. Derselbe Verdacht dringt
sich auch bezuglich der Verse 4044 auf, nicht zuletzt aufgrund des biblischen
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Pritextes, in dem die Empfingnis in der Verkiindigung Gabriels als futurisches
Ereignis geschildert wird (Lc 26—38). Tatsichlich scheint es zunichst, als wiirde
Ava Lukas hierin folgen, denn Gabriel wendet sich mit den Worten an Maria:
nieht nevurhte du dir! / iz ist dir wol ergangen (»Furchte dich nicht! Es ist dir
wohl ergangen<; L] 60—61). Doch bereits im nichsten Vers wird der Unterschied
zum Evangelium evident: du hast din chint enphangen (»du hast ein Kind emp-
fangen«; L] 62). Die Empfingnis ist also schon eingetreten, offenbar zeitgleich
mit den Worten Gabriels, denn die Vermihlung von Himmel und Erde offenbart
sich im Augenblick seiner Rede: dé gebite der himel zuo der erde. / daz wart da
ze stete scin, / do er sprach daz wort sin (»Da vermahlte sich der Himmel mit der
Erde. Das wurde da sogleich offenbar, als er sein Wort sprach«; L] 74-76).

Ein Vergleich mit dem Johannes und der dortigen Schilderung der Verkiindigung
an Maria zeigt Verwandtes. Der Wechsel der Tempora vom Prisens zum Perfekt
driickt auch in diesem Textteil die Gleichzeitigkeit von Wort und Ereignis aus:
uber dich chumet spiritus sanctus, / er bescatewet dine wamben, / du hast din
chint enphangen (»Der Heilige Geist kommt tber dich, er iiberschattet deinen
Bauch, du hast ein Kind empfangen<; J 122-124). Entscheidend ist nun allerdings
die Differenz, die mit dem darauffolgenden Vers ins Spiel kommt. Ava zitiert die
Vulgata (Lc 31) und tibernimmt deren futurische Ankiindigung von Empfangnis
und Geburt: ecce concipies et paries filium (»Siehe, du wirst empfangen und einen
Sohn gebiren«). Das Fehlen dieses Passus im Leben Jesu ist aufgrund der an-
sonsten sehr dhnlich aufgebauten Verkiindigungsszenen auffillig. Der Gebrauch
des Futur im Johannes scheint anzuzeigen, dass sich im Kern ereignet hat, was
im Rahmen noch zukiinftig ist. Von dieser Ausnahme abgesehen, wird aber die
temporale Struktur des Jobannes im Leben Jesu beibehalten. Dadurch wird das
lateinische Zitat in Vers 125 einerseits zum Verweis auf die Heilige Schrift, von
der Ava die Berechtigung fiir ihre Dichtungen bezieht, andererseits zum Verweis
auf den Kern der eigenen Erzihlung, welcher die Tempusformen des Rahmens
aufgreift. Der Johannes ist damit Scharnierstelle zwischen dem >Innen<der Dich-
tungen und dem >Auflen< der Heiligen Schrift, Rahmen, dessen Grenzen jedoch
in beide Richtungen durchlissig sind, der »weder ganz innerhalb noch ganz
auflerhalb des Werks« liegt,’' oder mit den Worten Derridas »eine Mischung aus
Auflen und Innen, aber eine Mischung, die nicht eine Vermischung oder eine
halbe Mafinahme ist, ein Aufien, das ins Innere hineingerufen wird, um es (von)
innen zu konstituieren«.>* Zugleich ist in den Dichtungen der Frau Ava die tem-
poral vielschichtige Bewegung vom Rahmen zum Kern ein Akt der sukzessiven
Zusammenfiihrung von Wort und Ereignis, in der das konstituierende Auflen
der Schrift eingeholt, ja sogar tiberschritten werden kann.

Allerdings sollte trotz dieses kiihnen Bestrebens die Ambivalenz von Uber-
schreitungstendenzen in Bezug auf den kanonischen Text nicht unterschitzt
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werden. Sie lisst sich exemplarisch anhand von Unterschieden in den Uber-
lieferungstrigern greifen. Wihrend die Vorauer Handschrift im Leben Jesu
den Gang Marias zu Elisabeth mit den Worten daz ist uns ouch é gesager (»das
wurde uns auch vorher gesagt«; L] 78) einleitet, verzeichnet die Gorlitzer
Handschrift denselben Vers, allerdings ohne das Personalpronomen #ns.33 Die
altere Handschrift, welcher der Johannes fehlt, ruft einen Pritext auf, in dessen
Rezipientenkreis aufgrund des Personalpronomens auch Ava eingeschlossen ist.
Die Vermutung liegt nahe, dass es sich beim vorausliegenden Text um die Bibel
handelt. Dagegen ist in der Gorlitzer Handschrift, die auf das Personalprono-
men verzichtet, Ava nicht zwingend zu den Empfingern der folgenden (und
bereits ausgesprochenen) Rede zu rechnen. Wahrscheinlicher ist, dass der Vers
retrospektiv auf den Johannes, auf von der Dichterin produzierten Text verweist.
Damit spiegelt die Uberlieferung, was im vorliegenden Kontext mehrfach als
Problematik heilsgeschichtlichen Erzihlens benannt wurde: Vollzug angesichts
einer absoluten Gesetztheit von Voraussetzung und Ergebnis zu ermoglichen,
herzustellen, zu plausibilisieren und vor allem zu rechtfertigen.

\

Die Stringe der mannigfachen und teilweise widerspriichlichen Verkniipfungen
zwischen Rahmen und Kern, mittelalterlichem Text und Heiliger Schrift, laufen
im Knotenpunkt der Taufe zusammen. Sie wird zunichst zum Anlass genommen,
anhand typologischer Verweise ein heilsgeschichtliches Panorama von Verwer-
fung und Gnadenerweis aufzuspannen, in dem auch die Gegenwart ihren Platz
hat. Deren Statussicherung im Heilsplan gelingt wiederum nur iiber eine vom Text
zusitzlich entworfene, medial spezifische Konzeption von Zeugenschaft, welche
den Taufer zugleich in die Nihe Jesu und der Rezipienten von Avas Dichtungen
rlckt, die Dichtungen mit den Evangelien verbindet und von ihnen absetzt. Wie
dies im Einzelnen vor sich geht, ist Gegenstand der folgenden Uberlegungen.

Die Stationen der Heilsgeschichte, die anlisslich der Taufe des Erlosers im Leben
Jesu zur Sprache kommen, schlagen den Bogen von der Schopfung, {iber einen
von ihr enttauschten, reuevollen, die Menschheit durch die Sintflut strafenden
Gott, bis zur erneuten, diesmal mitleidigen Reue Gottes, welche in der von
Siinden reinigenden Taufe ihre Beruhigung findet (L] 447—455). Johannes ist als
Vollziehender der Taufe auch unmittelbarer Zeuge dieses Akts gottlicher Gnade.
Thm ist es vorbehalten, den Heiligen Geist wie eine Taube auf Jesus herabschwe-
ben zu sehen: dé sach er ob im sweben —/ daz nesul wir nieht uberheben —/
den hdiligen gdist alse dine titben (»Da sah er uber sich — das sollten wir nicht
bezweifeln — den Heiligen Geist als Taube schweben«; L] 457-459), wobei ihm
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dieses Privileg im rahmenden Text von Jesus verheiflen wird: er [Jesus] sprach:
>0 du toufest in dem wazzer, / s6 nesolt du des nieht vergezzen: / ob swem du
sehest die tiben —/ daz solt du mir gelouben —/ daz ist der aller mdiste, / der
da toufet in dem hdiligen gaiiste.« (»Er sprach: >Wenn du im Wasser taufst, sollst
du dies nicht vergessen: Uber wem du die Taube siehst — das sollst du mir glau-
ben — das ist der Allerhochste, der mit dem Heiligen Geist tauft« J 227-232).
Was sich im Johannesevangelium und in leichter Nuancierung bei Matthius
als Zeugnis des Tdufers von seiner Sendung, der Prophezeiung Jesu und ihrer
Erfillung tiber wenige Verse erstreckt (Io 1,32-34; Mt 3,13-17), ist von Ava auf
zwei Texte verteilt worden. Der Rahmen kiindigt die Ereignisse an und wahrt
mit der oft wiederholten Formel man liset von Johanne zugleich explizit die
Verbindung zur Bibel. Im Kern wird die eigentliche Taufe geschildert. Als Jesus
ins Wasser steigt, ertont eine Stimme aus dem Himmel, die, noch bevor sie sich
an den Sohn richtet, fiir das Gehor des Taufers bestimmt scheint: alse er [Jesus]
in das wazzer gie, / din stimme sich her nider lie / ze des toufares gehérde / von
der oberisten hobe. / diu stimme sprach ze dem sune, / im ware wol gelichet an
ime (»Als er ins Wasser ging, lief} sich eine Stimme von der héchsten Hohe zum
Gehor des Taufers nieder. Die Stimme sprach zum Sohn, sie habe Wohlgefallen
an thm«; L] 439-444). Die Zeugenschaft des Taufers wird damit gesichert, ehe
die Auszeichnung des Sohnes durch Gottes Stimme erfolgt ist, das Zeugnis vom
Ereignis wird zeitlich vor das Ereignis selbst gertickt. Zusitzlich ergeht — in Um-
kehrung der matthiischen Reihenfolge — die Botschaft an Johannes, bevor er der
von Jesus angekiindigten Taube ansichtig und damit auch zum Augenzeugen der
Ereignisse wird. Dies ist auffallig, scheint doch mithin dem Taufer als Horendem
eine Stellung vor Gott beschieden, die ithn in die Nihe des Sohnes riick, ihn ei-
ner Offenbarung wiirdig macht, die nicht eigens von diesem vorweggenommen
und in ihrer Bedeutung fixiert ist. Zugleich ist Johannes tiber die gehorte Stimme
mit der Gegenwart verbunden, denn der nichste Vers bringt wiederum in An-
spielung auf den Horsinn Ava und die Rezipienten ihrer Dichtungen ins Spiel:
er hiez unsich daz vil rehte horen, / was unsich sin guote wolte léren (»Er befahl
uns, genau auf das zu horen, was uns seine Giite lehren wollte«; L] 445-446).
Mit dem Personalpronomen er im ersten Vers ist offensichtlich Gott gemeint,
der den durch das Personalpronomen der ersten Person Plural Bezeichneten
eine seiner Gute entspringende Lehre vermittelt. Die Unmittelbarkeit des An-
schlusses lisst keinen Zweifel daran, dass Johannes der Horergruppe bzw. um-
gekehrt die Horergruppe dem Johannes zugerechnet werden muss. Wenn in den
nichsten Sitzen die bereits erwahnten Stationen der Heilsgeschichte zur Sprache
kommen, wird der Tdufer anhand dieser Abfolge deutlicher als in der Bibel als
Schwellenfigur charakterisiert. Als Mittler zwischen Vergangenheit und Gegen-
wart, Altem und Neuem Testament, Sintflut und Taufe, aber auch als Grenzgin-
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ger zwischen Rahmen und Kern ister als Horender zugleich mehr als nur
Mittler, nimlich stets Teilhabender am einen wie am anderen, Zeuge zwar, doch
einer, der mit dem Bezeugten auf der einen und den an das Zeugnis Glaubenden
auf der anderen Seite aufs Engste korrespondiert.

Der mittelalterliche Text streicht nachdriicklich den Unterschied zwischen
Ohren- und Augenzeugenschaft heraus, indem die Schilderung der Letzteren
im rahmenden Text wie im Kern von einer Aufforderung zum Glauben un-
terbrochen ist: daz solt du mir gelouben, ermahnt Jesus Johannes, daz nesul
wir nieht uberbeben sagt Ava zu threm >Publikum«. Anders als das Zeugnis fir
die Ohren scheint das Zeugnis fir die Augen sowohl aus der Perspektive des
Davor als auch aus derjenigen des Danach der Gefahr des Zweifels ausgesetzt.
Vom Standpunkt der Avaschen Rezipienten aus gesehen, mag die Schwierigkeit
im Medienwechsel liegen, der zwischen dem Augenzeugen Johannes und den
sein Zeugnis Horenden oder Lesenden eine auch zeitlich konnotierte Differenz
etabliert, welche die Erfahrung der Letzteren allzu eindeutig als mediatisierte,
vom Ereignis abgertickte, stigmatisiert. Dagegen scheint das Horerlebnis nicht
zuletzt aufgrund der >Medienkonstanz< zwischen Vergangenheit und Gegenwart
als iiberzeitliches entworfen.

Wir suln iz Jobanni gelouben (L] 460), heifit es nach der Taubenszene erneut. In-
teressant ist hier ein Vergleich mit dem Johannesevangelium, wo anders als im mit-
telalterlichen Text der Tdufer in direkter Rede Zeugnis ablegt. Indem Ava lediglich
vom Herabschweben der Taube erzahlt, ist, was wir glauben sollen, das, was tber
den Tiufer berichtet wird, und nicht, was er selbst duflert. So gesehen konnte mit
dem Dativobjekt unseres Glaubens ebenso gut Johannes der Evangelist gemeint
sein. Zwar bleibt die Zuordnung von Namen und Personalpronomina unsicher,
und eine Entscheidung dartiber, ob die Autoritit der Heiligen Schrift aufgerufen
oder auf den Inhalt der eigenen Erzihlung verwiesen ist, kann nicht gefallt werden.
Doch wird gerade diese Nichtentscheidbarkeit instrumentalisiert, um zwischen
dem Taufer und dem Evangelisten eine Nihe zu suggerieren, die sich auf die
Glaubwiirdigkeit des schriftlichen Zeugnisses des letzteren auswirke.

Die im Verhailtnis von Rahmen und Kern der Heilsgeschichte ausgemachten
komplexen Medialititen, paradoxen Zeitstrukturen und die auf Liickenlosigkeit
der Ubertragung ausgerichtete Konzeption von Zeugenschaft, welche zusam-
mengenommen gemafl der These auf die Spur der spezifischen Performativitit
der Dichtungen der Frau Ava fiithren, scheinen als Textstrategien auf eine ambi-
valente Beziehung von Nihe und Ferne des mittelalterlichen Textes zur Heiligen
Schrift zu verweisen. Diese wird gegen Ende des Leben Jesu noch einmal besti-
tigt, wenn Ava die Evangelien als von einander und von ihrem Text abweichende
Uberlieferung markiert, sich diese Differenzen aber in einem nichsten Schritt
fur die Sicherung der eigenen Dignitit zu Nutze macht. So lenkt die Dichterin
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die Aufmerksamkeit zunichst auf die Prinzipien der Textgestaltung der Evange-
listen, indem sie jeden einzelnen mit einer bestimmten Erzihlweise in Zusam-
menhang bringt. Markus, Matthius, Lukas und Johannes werden sodann als
aus dem Jungerkreis ausgewihlt dargestellt. Sie sollen das Leben Jesu, als dessen
Augenzeugen sie inszeniert werden, in schriftliche Form bringen:

Sancte Peter daz gebdt, / daz si solten 1len, / tihten unt scriben / die christenhiit
léren / de vita unseres hérren. / 0 si in diu ende / wurden gesendet, / daz si solten
bredigon / daz hiilige ewangelium. / D6 berieten si sich sciere, / duo erwelten si
viere: / daz dine was Lucas, / daz ander Marcus, / daz dritte Matheus, / das vierde
Johannes.

(»Der heilige Petrus gebot dies, dass sie eilen sollten zu dichten und zu schreiben,
die Christenheit zu lehren vom Leben unseres Herrn. So wurden sie in [verschie-
dene] Richtungen gesandt, um das heilige Evangelium zu predigen. Sie gingen
sogleich zu Rate und erwahlten vier: Der eine war Lukas, der andere Markus, der
dritte Matthius, der vierte Johannes«; L] 2194—2208).

Fast scheint es, als miisste zunichst die literarische Gattung >Evangelium< ge-
schaffen werden, damit die Apostel Uiberhaupt etwas zu verkiindigen haben.
Dabei wird nicht einfach impliziert, dass mit der Ubertragung ins Medium der
Schrift das Ereignis verstetigt wird und somit verbreitet werden kann, sondern
die Schrift wird, in einem geradezu subversiven Gestus, vor der Inkarnation
situiert oder anders gesagt, die Schrift erscheint als die Bedingung der Mog-
lichkeit der Inkarnation, der vita unseres hérren. Damit hitte Ava ihr eigenes
Werk noch einmal in seinem ambivalenten Verhaltnis zur Bibel bestitigt: Deren
Auszeichnung als hochste Autoritit, der Feder von Augenzeugen entsprungen
und scheinbar der Inkarnation vorausliegend, steht neben der Betonung von
Abweichungen unter den Evangelien, welche die eigenen Dichtungen in ihrer
Verschiedenheit vom kanonischen Text als Wiedererzihlung und Fortschrei-
bung zu legitimieren vermogen. Auf diese Weise wird der eigene Text an die
Bibel anschliefbar, das Tun Avas mit demjenigen der Evangelisten vergleichbar.
Letzteres wird denn von ihr auch mit demselben Verb bezeichnet, anhand dessen
sie am Ende des Jiingsten Gerichts ihre Tatigkeit charakterisieren wird: tibren,
schreibend nachbilden, ist der Begriff, den sie fiir die vier wie fir sich selbst
verwendet. Ob ein Ereignis oder die Schrift Objekt der Nachbildung ist, macht
das Verb nicht ersichtlich. Am Ende scheint die performative Bewegung eines
wechselseitigen Uberschreitens des einen durch das andere in diesem einen Wort
vollzogen, in der Verschiebung seiner Semantik von der Nachahmung zur Erfin-
dung und —in letzter Konsequenz — zur Schopfung. Als solche waren Schrift und
Ereignis, aktueller und biblischer Text, schlieflich ununterschieden.
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Sarnen, Benediktiner-Kollegium, Cod. membr. 69, fol. 17'/18": Gebete, Be-
schworungen, magische Namen; fol. 44'/45" Reisesegen mit Beschworung
der drei Jinglinge im Feuerofen, Darstellung einer Betenden, Crucifixus



5.

Gebete und Benediktionen von Muti (um 1150/1180)

CHRISTIAN KIENING
(Zurich)

Gebete existieren in vielfiltiger Form in vielfiltigen kulturellen und historischen
Zusammenhingen. Fir die christliche Tradition boten schon das Alte und das
Neue Testament ein reiches Inventar an Moglichkeiten. Allein die Psalmen ent-
halten eine Vielzahl von Typen des Lob- und des Bittgebets. In der alten Kirche
und bei den Kirchenvitern entwickelten sich parallel zur Gebetspraxis und im
Rahmen der Bestimmung asketischer, monastischer und liturgischer Grund-
sitze verschiedene Theorien und Modelle des Gebets.' Sie fanden im Mittelalter
und in der frihen Neuzeit vielstimmige Nachfolge: von Johannes Cassian iiber
Guigo den Kartduser, Johannes von Fécamp und Wilhelm von St. Thierry bis
zur Devotio moderna, zum Hortulus animae, zu Jean Vitrier, Martin Luther und
Ignatius von Loyola.> Die Jesuiten verbanden im svierzigstiindigen Gebet< Eu-
charistiefrommigkeit und Passionsandacht.’ Pietisten und Romantiker riickten
psychologische Momente und die besondere Nihe von Gedicht und Gebet ins
Zentrum.* Die bis heute umfassendste Synthese von Formen und Funktionen
des Gebets nahm im frithen 20. Jahrhundert der Theologe Friedrich Heiler vor.
Aus vergleichend religionswissenschaftlicher Sicht profilierte er das Gebet als
Kulturen und Zeiten durchziehendes Grundelement eines sich in der Sprache
vollziehenden Austauschs des Menschen mit Gott: »So mannigfaltig die Formen
menschlicher Rede sind, so vielgestaltig sind auch die Formen des Gebets: An-
rufung und Anrede, Gruf§ und Segenswunsch, Klage und Bitte, Lob und Dank,
Einladung, Lockung und Uberredung, Drohung und Beschimpfung, Anklage
und Entschuldigung — alle Arten der menschlichen Rede kehren im Gebet wie-
der. Wie des Menschen Rede nicht blofle Aussprache, Mitteilung ist, sondern
auch eine reale Einwirkung, eine Gewinnung bzw. Umstimmung des andern
bezweckt, so dient das Gebet vor allem dazu, Gott zur Gewihrung der Hilfe
oder zur Erfiilllung des menschlichen Wunsches zu bewegen.«s

Unterschiede zwischen den verschiedenen Typen liegen allerdings, abgesehen
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von Inhalt und Funktion, darin, dass das Ereignis, auf das Gebete sich bezie-
hen, einmal noch nicht, einmal schon eingetreten ist, dass das Subjekt, dem die
Gebete gelten, sowohl das Selbst wie ein Anderer sein kann, und dass der Status
der Pradikation variiert. Mit den Worten Derridas: »Selbst wenn sie keine pradi-
kative Affirmation geliufigen Typs ist, so wahrt die Lobpreisung doch den Stil
und die Struktur einer priadikativen Affirmation. Sie sagt etwas von jemandem.
Das ist nicht der Fall beim Gebet, welches apostrophiert, sich an den anderen
adressiert und, in dieser reinen Bewegung, absolut ante-pridikativ bleibt.«¢ In
der historischen Praxis allerdings begegnen eine Fille von Mischtypen, bei de-
nen verschiedene Funktionen der Sprache im Vordergrund stehen: einmal mehr
die auf die Moglichkeit der Kommunikation gerichtete (phatische), einmal mehr
die auf den Empfinger gerichtete (konative).” Im Falle der orationes im engeren
Sinne stellt das Gebetshandeln einen Vollzug dar, getragen von der Annahme
oder Hoffnung, die Welt mit Hilfe der Sprache (zumindest im Kleinen) verin-
dern zu konnen. Aber dieser Akt ist nicht wie bei einem Segen oder einer Weihe
mit dem Sprechen selbst schon abgeschlossen. Er ist vorlaufig und unvollkom-
men, angewiesen auf die konstituierende Instanz, an die der Betende sich rich-
tet und der die eigentliche Macht der Verinderung zugeschrieben wird. Er ist
Ausdruck gleichzeitig vorhandenen und unzureichenden Gottvertrauens.® Und
er ist insofern kein rein magischer. Das Gebet beruht zwar auf der Moglichkeit
sympathetischer Beziehungen zu einem an und fiir sich Unverfigbaren. Doch
die in der Immanenz erhoffte Kommunikation mit der Transzendenz ist eine
sowohl symmetrische wie asymmetrische. Einerseits stehen die Worte, denen die
Erwartung einer Antwort eingeschrieben ist, spiegelbildlich zu dieser — so wie
sie Handlungscharakter aufweisen, weisen die ihnen antwortenden Handlungen
Sprachhaftigkeit auf. Andererseits ist diese Antwort nicht erzwingbar, sie soll,
zumindest im christlichen Kontext, als gnadenhaft und als von kategorial diffe-
renter Art begriffen werden.

Das Gebet ist deshalb auch ein ethischer Akt. Es hat neben der objektiven eine
subjektive Dimension. Es bringt eine Haltung, eine Einstellung, eine Absicht zum
Ausdruck, an deren Angemessenheit wiederum die Wirksamkeit gekntipft werden
kann: Die Geschichte des christlichen Gebets, mit allen Veristelungen zwischen
dem in der Spitantike ausgebildeten eucharistischen Hochgebet und dem sich im
Laufe des Mittelalters entwickelnden individuellen Stundengebet und mystischen
Privatgebet, ist deshalb durchzogen von Diskussionen dariiber, inwieweit inten-
tionale, individuelle und situative Voraussetzungen fiir die Wirksamkeit eines Sa-
kraments, hier: fur die Erfiillung des jeweiligen Gebetsanliegens notwendig seien
oder nicht? Und sie ist dementsprechend bestimmt durch »zwei einander ergin-
zende und beeinflussende Richtungen: das ordnende benediktinische Prinzip, das
den Tag in die liturgischen Gebetszeiten einteilt, und das emotionale augustinische
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Prinzip der Zwiesprache mit Gott«.* Die beiden Richtungen gehen einher mit
einer Dialektik zwischen Institutionalisierung und Subjektivierung: hier Fixierung
eines dufleren Rahmens, einer rituellen Selbstwirksamkeit, dort Entfaltung innerer
Bedingungen, subjektiver Voraussetzungen; hier Festlegung von formalen Typen,
situativen Gegebenheiten und liturgischen Ordnungen, dort Ermoglichung des
spontanen, ungebundenen, freien Gebets, das die Jederzeitlichkeit des Heilsge-
schehens voraussetzt. Hrabanus Maurus bringt dies in seiner 819 fertiggestellten
und bis ins 12. Jahrhundert oft abgeschriebenen Unterweisung fiir Geistliche auf
den Punkt, wenn er, seinerseits Isidor und die Bibel zitierend, festhilt, das Gebet
konne als innerlicher Vorgang i omni loco stattfinden und besafie gleichzeitig eine
besondere Bindung an bestimmte nicht-6ffentliche Orte (Mt 6,6: »wenn du betest,
geh in deine Kammer und schlief§ deine Tir zu und bete zu deinem Vater im Ver-
borgenen«) und an die kanonischen Gebetszeiten.™*

Aus der Gleichzeitigkeit von Bindung und Freiheit ergibt sich der prekire Status
zentraler Gebete, die »wie das Hochgebet mit den Abendmahlsworten« seit dem
frithen Mittelalter oratio periculosa genannt wurden, »weil bei threm Vollzug die
Gefahr bestand, Fehler zu machen und damit die eigentliche Wirkung zu ver-
fehlen«.” Diese Wirkung konnte zwar auf vielerlei Elemente des Gottesdienstes
verteilt werden: Raume, Klinge, Kleider, Korper, Gebirden, Gerite, Brot und
Becher, doch kam, indem der Gottesdienst als Sprachereignis und Wortgesche-
hen aufgefasst wurde, dem Vollzug der Sprache und der Worte entscheidende
Bedeutung zu.” Einerseits sind es die Akte der Verkiindigung (katabatische
Sprechhandlungen), die als Proklamation, Prophetie oder Wegweisung Funk-
tionen der Erinnerung, der Aktualisierung und der Orientierung verbinden.
Andererseits sind es die Akte des Gebets (anabatische Sprechhandlungen), die
sich in Lobpreis und Dank, Bitte und Fiirbitte, Segen und Weihe, Glaubens- und
Schuldbekenntnis auffichern.™ Diese vielfaltigen Sprechakte erweisen sich wie-
derum in bestimmten Fillen aufs Dichteste miteinander verzahnt: Das eucharis-
tische Hochgebet verwebt textuelle und paratextuelle Elemente, horizontale und
vertikale Kommunikationsrichtungen, dialogische und narrative Partien, und es
verwebt sie so, dass eine komplexe Schichtung und maximale Auratisierung ent-
steht — die zum Beispiel eine direkte Rede Jesu in den Bericht einschlief3t.’s

Der Wirkungsgeschichte des Hochgebets wire zugleich abzulesen, wie die Span-
nung zwischen der Orientierung an vorhandenen Formen und der Ubertragung
auf aktuelle Situationen, etwa der Ordens- oder Laienfrommigkeit, je neu durch-
schldgt. Neue Gebete situieren sich, indem sie vorgingige wiederholen, in einem
verstetigten Wirkungszusammenhang und dehnen diesen gleichzeitig, weil die
Wiederholung immer auch Differenzen schafft, auf neue Zusammenhinge aus
— individuelle Bedirfnisse, nicht-klerikale Benutzer, volkssprachige Gestal-
tungen, welche die dem lateinischen Gebet eigene Aura und Autoritit erst zu
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etablieren haben. All das findet wiederum konkreten Austrag im Verhiltnis von
Wort und Schrift. Generell ist ja die christliche Kultur durch Modelle lebendiger
Schrift und ein Zusammenwirken von oraler und skripturaler Praxis bestimmt:
Offenbarte Schrifttexte sind auf miindliche Verlebendigung angelegt, umgekehrt
miindliche Reden auf autoritative Schrifttexte gestiitzt. Dementsprechend ist
das schriftliche Gebet nicht einfach etwas, das, eingegangen oder aufgehoben in
ein(em) Medium der Fixierung und Archivierung, das Andere des miindlichen
Vollzugs wire. Die Schrift vermag zwar unmittelbare Evidenz in latente zu
verwandeln. Sie hat aber auch als (miihevoll) hergestellte selbst performativen
Charaketer. Sie ist, zentral fiir die benediktinische Tradition, Ergebnis eines heils-
orientierten Schreib- und Arbeitsprozesses. Sie erfasst die Rahmenbedingungen
fur den Gebetsvollzug. Und sie offeriert Moglichkeiten komplexer textueller
Gestaltung, modellhafter Formung und multifunktionaler Sammlung.*

Paradigmatisch lassen sich diese verschiedenen Aspekte an einer Handschrift
beobachten, die das in diesem Umfang fritheste lateinisch-deutsche Gebetbuch
des Mittelalters tiberliefert.’” Die heute im Benediktiner-Kollegium in Sarnen
(Hauptort des schweizerischen Halbkantons Obwalden) aufbewahrte kleinfor-
matige Pergamenthandschrift Cod. membr. 69 (9 x 6,3 cm) entstand in der zweiten
Hilfte des 12. Jahrhunderts im alemannischen Raum, vielleicht in Muri, wo sie
zuerst 1790 verzeichnet ist. Die Handschrift stammt, von kleineren Nachtrigen
abgesehen, von einer einzigen Hand: derjenigen einer Frau, einer Chorfrau mog-
licherweise, die sich an einigen geschlechterspezifischen Wendungen zu erkennen
gibt. Wohl ohne groflere Unterbrechungen geschrieben, enthilt sie auf 95 Blattern
eine Fiille von deutschen, lateinischen und mischsprachlichen Gebeten, Benedik-
tionen, Segen und Beschworungen.™ Darunter findet sich eine auch in anderen
Handschriften der gleichen Region tiberlieferte Mariensequenz® sowie als grofiter
geschlossener Text eine ebenfalls anderweitig bekannte Passio sanctae Margarethae
(fol. 45—77%). Thr Beginn (auf einem stirker abgegriffenen Blatt) ist durch die Fe-
derzeichnung eines Crucifixus mit Maria und Johannes (fol. 457) hervorgehoben
— wihrend die vorausgehenden Gebete durch die auf der gegentiberliegenden
Versoseite (fol. 44) angebrachte Zeichnung einer nimbierten Frau mit erhobenen
Hinden eine bildliche Zusammenfassung finden.* Die Passio teilt die Gebetstexte
in zwei Hauptgruppen: die voranstehenden mischsprachigen, in denen sich aus-
fihrliche paratextuelle Anweisungen fir die Ausiibung der Gebete finden, und
die nachfolgenden tiberwiegend lateinischen, die eng an der Messe orientiert sind.
Innerhalb dieser Gruppen fillt die genaue Abgrenzung zwischen einzelnen Texten
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oft schwer: Uberschriften, rote Lombarden und Amen-Schliisse markieren Fin-
schnitte, die aber auch durch thematische Ankniipfungen verwischt sein konnen;
umgekehrt bleiben viele inhaltliche Einschnitte unmarkiert. Manche Texte schei-
nen andere in sich aufgenommen zu haben: Das lange deutsche Gebet an den HI.
Petrus (fol. 4°—8") schliefit eine lateinische Bitte und eine Segensformel in sich ein.
Andere fuigen sich zu Untergruppen zusammen: Auf die Mariensequenz folgt ein
Mariengebet. An drei in sich zusammenhingende (auch im lateinischen Privatge-
betbuch einer Frau, Ziirich, ZB, Ms. C 171, Uiberlieferte) Gebete ad Eucharistiam
(vor der Kommunion) sind — wie in anderen Brevieren und Gebetbiichern der
Zeit — ein Gebet in hora perceptionis (bei der Kommunion) und vier Gebete post
perceptionem (nach der Kommunion) angeschlossen (fol. 84*—91*).>"

In vielen Fillen griff die Kompilatorin wohl, wie die Uberlieferungsparallelen
nahelegen, auf vorhandene lateinische und deutsche Texte zurtick, die sie teilweise
der spezifischen Sprechsituation anpasste. Die in ilteren Sakramentarien enthal-
tene Bitte, Gott moge >seine Familie< vor feindlichen Schrecknissen bewahren, gilt
hier dezidiert einer einzelnen >Magd Gottes, die sich in die von Gottvater tGber
den Heiligen Geist und die himmlischen und heiligen Michte reichende Ubertra-
gungskette einbezogen sehen mochte.>> Auch ein Segen, der sich in einer Kolner
Parallelhandschrift an ein Du wendet, bezieht sich hier auf ein Ich — I'ch bevil mich
N. dem almebtigin gote [...], Ich bevil mich hute in die heiligun hant [...], Ich bis-
were mich bi deme uatire und bi deme sune (Z. 617-658).> Dass die Schreiberin die
Leerstelle (N.) beibehielt, die von anderen Betern und Beterinnen ausgefiillt wer-
den konnte, zeigt: Die Subjektivierung zielt nicht auf ein singulires Individuum.
Sie schafft vielmehr eine elastische Position, durch verschiedene situative Subjekte
besetzbar: dasjenige, das im Gebet Hilfe fiir sich selbst erbittet (Herre got andine
gnade irgibe ich mich dir hute; Z. 139); dasjenige, das in einem Reisesegen einen
Mann dem Schutz des Erzengels Michael und der Gottesmutter Maria anbefiehlt
(hute wistv .N. sin shilt und sin sper [...] hute muoze er indeme heiligin fride sin;
Z. 129-131); dasjenige, das, nahtlos an die Eucharistiegebete anschlieflend, in einer
coninratio Gott beschwort, die eheliche Liebe wieder herzustellen (Nunc amorem
concedat deus .N. marito meo; fol. 937), und in einer anderen alle himmlischen
Michte auffithrt, um eine Person in Liebe zu entziinden (ut feriatis et incendatis
cor et mentem .N. in amorem meums; fol. 94%); oder dasjenige, das sich allgemein
der Wirksamkeit der das Kreuzzeichen begleitenden Worte zu vergewissern sucht:
Innomine ihesu christi div wort sin mir war. und ueste. und sigehaft. des helfe mir
dinu heilign craft. div wort sin mir war. und also ueste. so daz pater noster an der
misse. Paternoster (Z. 152—155).

Diesen beweglichen Subjektpositionen stehen wiederum vielfiltige himmlische
Instanzen und irdische Adressaten gegentiber: Ein Text enthilt die Anleitung zu
einer Gemeinschaftsandacht fiir neun Frauen (fol. 3'—4"), ein anderer Ratschlige,
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an ein Du gerichtet, zu Form und Effizienz von Almosenspenden, ein dritter
Hinweise an einen Messbesucher, den Einsatz des Paternosters zu erkennen:
Senne so du horest die leczun sancte paulo in misse so man lisit. lectio epistolae
beati pauli apostoli. So soltu uf stan und solt driv pater noster lesen indie ere daz
min trebtin den guotin sancte paunlum bicherte (Z. 181-184).** Diese Anweisung
kreiert paradoxe Bedingungen fir eine personliche Teilhabe der Ungelehrten am
Messgeschehen: In geschriebenen Buchstaben mitteilend, was als gehorte Worte
das Signal zum Eigengebet sein soll, ermdglicht die Schrift ein wechselseitiges
Implikationsverhiltnis von Mundlichkeit und Schriftlichkeit, von Sprecher(in),
Schreiber(in) und Horer(in), das sowohl dem schriftlichen Wort Lebendigkeit
wie dem mindlichen Dauer verleiht. Bei aller Diversitit werden die Texte des
Bandes denn auch durch eine Performativitit zusammengehalten, die sich am
prignantesten in den erwahnten Anweisungen fur den Gebetsvollzug und in den
Herausstellungen magischer Wirksamkeit zeigt: Die Gebete wenden sich zwar
allgemein an Gott in der Bitte um Hilfe in Angst und Not, beschworen aber
auch durchgingig die himmlischen Instanzen, Gottvater, Christus, den Heiligen
Geist, Maria, Petrus, Nikolaus, Susanna, in die innermenschlichen Beziehungen
einzugreifen und die Sprecherin oder den Sprecher vor Unbilden, von anderen
Menschen drohend, zu bewahren.

Schon das erste Gebet der Sammlung, tiberschrieben Ovratio bona ad deum
(fol. 17), schlidgt diesen Ton an — in einer wohlkomponierten Form: Dreimal
werden Anrufungen Gottes erginzt durch Regieanweisungen, die am Ende in
die Messe einmiinden und im Rezitieren von sechs Psalmen ausklingen. Nach
einigen in der Handschrift abgeschabten Zeilen, von denen nur noch die Initiale
S am Beginn lesbar ist, beginnt der unabgesetzt geschriebene (hier nach Sinnein-
heiten gegliederte) Text auf fol. 1¥ folgendermaflen (Wilhelm 1-11):

H(erre) almehtige got.
ich bite dich
dur din heiliges houbit.
unde dur allv dinu heiligin werch.
und dur allv div heiligin wort. die du den menischon zignadon ie gispreche.
du inphach disv liecht.
und gibint und bitwinc hute an disime tage
alle die zungin. die minin scadin sprechin wellen.
alde die mich hute ansehin suln.
odir diheinen giwalt ubir mich haben suln.
und chere
ir allir zungin.
und ir wort.
und ir willin
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an mine froude.
und an mine hulde.
und an mine minne

(»Herr, allmichtiger Gott, ich bitte dich um deines geheiligten Antlitzes willen
und um deiner geheiligten Werke willen und um deiner geheiligten Worte willen,
die du den Menschen von Anbeginn an gnadenhaft zuteil werden liefest: Emp-
fange diese Lichter und binde und unterwerfe heute an diesem Tag alle Zungen,
die etwas mir Schidliches vorbringen wollen, und alle, die ihren Blick heute auf
mich richten oder irgendeine Macht tiber mich austiben konnten, und wende alle
ihre Zungen und ihre Worte und ihre Absichten zu meinem Gliick und zu mei-
nem Vorteil und zu meiner Annehmlichkeit«).

Im Sinne der verbreiteten Memento-Gebete, die an alle moglichen geschehenen
Heilstaten erinnern, um kiinftige zu beférdern, vollzieht das Gebet beschwo-
rend die Erinnerung an metonymische Aspekte einer personalisiert gedachten
Heilsgeschichte: an das houbit, mit dem die similitudo zwischen Gott und
Mensch sowie die Passion aufgerufen ist, die werch, mit denen Schépfung und
geschichtliches Handeln Gottes im Blick sind, schliefllich die wort, die als In-
begriff der Hinwendung der Transzendenz zur Immanenz verstanden werden.
In diesen metonymischen Aspekten, in vielen anderen Gebeten durch Aufzih-
lung der Korperteile Christi ausgestaltet, konzentriert sich ein geschichtlich
verbiirgtes Heilsgeschehen. Es dient als Basis eines Kontrakts, der garantieren
soll, dass gegenwirtige Wiederholungen eintreten, dabei aber sowohl auf Op-
positionen wie auf Ubertragungen setzen muss: In der Beziehung zwischen
(1) den gnadenvollen Worten Gottes und den schidlichen der Menschen, (2)
den heiligen Gedanken des Allmichtigen und den unheiligen Gesinnungen der
Feinde, (3) der Schopfergewalt und der Schadensmacht versucht das Gebet je-
weils die ersteren zu aktivieren und die letzteren auszuschalten. Das Augenmerk
gilt dabei weniger dem Seelenheil als zwischenmenschlichen Daseinsproblemen.
Das Gebet, das wire als seine magische Dimension zu bezeichnen, fungiert als
ein Transmitter, der negative in positive Energien verwandelt, fir die wiederum
die Sprache eine besondere Rolle spielt: Gottliche Worte sollen so auf eine
Sprecherin gelenkt werden, dass sie ein Schutzschild gegen schidliche bilden.
Der Transzendenzbezug soll Immanenzeffekte erzeugen, und zwar solche mit
weitreichender Wirkung: Der dritte und letzte Gebetsabschnitt dehnt die Mog-
lichkeit der Schadensabwehr auf eine Macht tiber potentielle Gegner aus. Gortt,
der Himmel und Erde in seiner Gewalt hat, moge der Sprecherin die Gewalt
zugestehen, alle schlechten Menschen nach der Art boser Dimonen in Dienst zu
nehmen: diu mir schadin wellen. daz siv mir undirtan und gihorsam muozen sin.

ze allen den dingin da ich ir zuo bidurfe (Z. 34—36).
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Die magische Dimension ist generell aus mittelalterlicher Gebetspraxis nicht
wegzudenken. Schadenabwehr war ein Bereich, auf dem Gebete und Segen, Flii-
che und Zauber zusammentrafen. Schon in den Psalmen werden immer wieder
namenlose Feinde angesprochen, auf die die gottliche Rache herabkommen soll.
In der Tradition der Loricas, der Schild-Gebete, wurden Gebetsakte als Mittel
verstanden, zugleich die himmlischen Michte zu beschworen und die teuflischen
fernzuhalten.> Die in der altesten romischen Liturgie verankerte Bestrebung,
durch coniuratio »die lebensbestimmenden Dinge heilsam zu beeinflussenc,
brachte eine Aufspaltung in zwei Akte mit sich: »Elimierung des Bdsen bzw.
der bosen Geister, wofiir der Exorzismus diente, und dann Einstiftung guter
Krifte und Geister, wofiir die Konsekration erfolgte«.>¢ Gemeinsam schufen sie
die Bedingungen fiir eine Heilswirksamkeit, der man zwar prinzipiell objektiven
Charakter zuschrieb, die man aber auch an situative Gegebenheiten koppelte
— und damit den Logiken des Verfiigbaren unterstellte. Auf diese Weise lieflen
sich Theologie und Anthropologie engfiihren und Hoffnungen auf Berechen-
barkeit des Unberechenbaren nihren — die >gezihlte Frommigkeit< des spiten
Mittelalters wird aus diesem Saatgut bunte Bliiten hervortreiben.>” Da allerdings
die Sorge um die Quantitit des Verfligbaren zwangsliufig auch diejenige um
dessen Qualitdt mit sich bringt, gehen sakramentale Kontrolle und Freisetzung
Hand in Hand. Gleichzeitig ist eine bestindige Arbeit an den Szenarien der Be-
griindung gefordert.

Das zeigt sich deutlich an der vorliegenden Sammlung. Die einerseits schaden-
abwehrenden, andererseits heilsbeschworenden Akte bediirfen im Falle der
Oratio bona einer spezifischen Ermichtigung, kann sich diese doch nicht einfach
auf eine alte, autoritative Tradition stiitzen. Das Gebet muss seine eigene Geltung
erst herstellen und unternimmt dies in zweifacher Weise. Zum einen durch eine
ritualisierte Sprache, geprigt auf der Ebene der Sitze wie der Abschnitte von
Wiederholungen und Dreiergruppen und von einer instrumentellen pripositio-
nalen Verkntipfung (durh, lat. per), die aus dem Moment der gottlichen Selbst-
reflexivitit den Antrieb fiir die sich im Gebet ereignende Ubertragung ableitet.
Zum anderen durch die Nihe zu einem (para-)liturgischen Handlungsvollzug,
manifest in den Hinweisen auf begleitende Bewegungen, Gesten und Kontexte,
in denen sich die Sprecherperspektive auf die Immanenz verlagert: Das ange-
sprochene Du ist hier nicht dasjenige Gottes, sondern dasjenige moglicher Beter
und Beterinnen, die sich dem Ablauf des Gebetsformulars anvertrauen.

Im Zentrum steht die Situation der Kerzenstiftung. Sie ist im ersten Absatz mit
der Wendung du inphach disv lieht (Z. 6) prisent. Und sie mag bereits in den
voranstehenden abgeschabten Zeilen in einer explizit magischen Anverwand-
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lung der Trinititsmesse eine Rolle gespielt haben. Aufgenommen wird sie in den
Regieanweisungen zwischen den beiden nichsten Gebetsabschnitten: gib denne
din liet ufin den altir (Z. 301.), brenne div liebt allv zi der messe (Z. 371.). Auf
diese Weise verschriankt das Gebet sprachliche, korperliche und liturgische Voll-
zlge: Auf das erste, das Kerzenopfer betreffende Gebet folgt das Kreuzzeichen
auf der Brust (miz den ubir din herze in modum crucis. und von deme brustleffile
zuo deme nabile. und miz denne von einer rippe unz andaz andire; Z. 12—14), auf
das zweite dasjenige in der rechten Hand (miz denne die rebtun hant. uon deme
lenginstin uingere unz an das resti. und miz denne won deme dumin zuo deme
minnistin uingere; Z. 28—30), wodurch das die Kerzen darbietende Korperteil
sgeheiligt« wird; das dritte Kreuzzeichen schliefflich geht in das Anziinden der
Kerzen, den Kniefall und das Singen der Psalmen tiber.

Benediktionen in Zusammenhang mit Kerzenstiftungen sind aus dem Mittelal-
ter vielfach bekannt. Licht galt seit dem Altertum als besonderes Medium des
Gottlichen. Christus als das »Licht der Welt« wurde symbolisch mit einer Kerze
gleichgesetzt. Im Lobpreis der Osternacht, dem Exsultet, wurde das »zur Ehre
Gottes rotlich schimmernde Feuer« gepriesen, »genihrt vom schmelzenden
Wachs, das zum Stoff dieser kostbaren Leuchte die Biene, die Mutter, heran-
gebildet hat«.?® Die Kerzen wiederum wurden etwa in Benevent mit Chrisam
gesalbt, das Kreuzzeichen der Segnung auf sie, zusammen mit den Buchstaben A
und Q, eingraviert.” Seit dem 10. Jahrhundert erscheinen in den Sakramentaren,
bezogen auf das Fest Marii Reinigung oder Lichtmess, Kerzenweihformeln.
Sie verfestigen sich bis zum 12. Jahrhundert und erfahren zugleich eine Aus-
gestaltung in zweifacher Hinsicht, »indem sie sowohl die apotropiische
Wirkung der geweihten Kerzen weiter darlegen, als auch die symbolische
Bedeutung des Lichts als Zeichen innerer Erleuchtung und als Unterpfand si-
cherer und gliicklicher Fiihrung in die Ewigkeit erldutern«.>> Wahrend aber die
apotropiischen Sprachformeln in dieser Tradition vor allem darauf zielen, den
Teufel von allen menschlichen Orten und Handlungen fernzuhalten, geht es
in der vorliegenden Sammlung einerseits nicht um den einen groffen Feind der
Christenheit, sondern um die viele kleinen Feinde der niheren Umgebung und
andererseits um einen ganz bestimmten korperlichen Vollzug: Das Schlagen der
Kreuze als Messen bringt eine Praxis ins Spiel, die in der Literatur der verbo-
tenen Kiinste verschiedentlich erwihnt wird: Sie »dient sowohl dem Erkennen
verborgener Ursachen von Krankheiten als auch der Abwehr von Schaden«.
Gerhard Eis schloss daraus, die Oratio sei »nicht als eine Gebetsanweisung zur
Messe der hl. Trinitdt, sondern als Abwehr- und Gegenzauber anzusehen. Sie ist
damit wohl das ilteste Zeugnis fiir die Abwehr der magischen Wirkungen von
bosem Blick und bosen Zungen durch christlich gemeinte Manipulationen und
Spruchformeln«.3!
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Geht man nicht von einem strikten Gegensatz zwischen heidnisch-magischen
und christlich-religidsen Praktiken aus, stellt sich die Sache etwas anders dar:
Zusammengefiihrt werden in der Kombination aus Kerzenstiftung und Kreuz-
Messung Traditionen einerseits der Votivkerzen (z. B. gleicher Grofle wie ein
Kranker), andererseits der Korperheiligung (z. B. Salbung der Hinde des Prie-
sters durch den Bischof bei der Priesterweihe).’* Zusammengefithrt werden sie
in der Sprache, in der beschworende und unterweisende Akte sich durchdringen.
Die Worte schaffen einerseits die Bedingungen fiir die transzendente Bezogen-
heit wie die immanente Abgesichertheit des Gebets. Sie erhalten andererseits
durch die Symbole und Gesten selbst Rahmenbedingungen, innerhalb derer sie
zu einem Geschehen werden und in Analogie zum Kerzenopfer treten konnen.
Dieses Opfer allerdings gewinnt seinerseits eine spezifische Stofirichtung, indem
es nicht sosehr das Wohlgefallen Gottes als das der Menschen, nicht sosehr die
Ohnmacht gegeniiber dem Schopfer als die Macht tiber seine Geschopfe zum
Ausdruck bringt. In dieser Eigenwilligkeit scheinen Konturen einer Frommig-
keit auf, die im Schnittfeld zwischen klerikalen und laikalen Riumen mit den
Moglichkeiten experimentiert, religiose Kommunikation als Form der Selbst-
sorge zu subjektivieren. Die Subjektivierung benutzt das Medium der Schrift,
um eine Performativitit des Textes zu entwickeln, die nicht erst in dessen realer
und korporaler Umsetzung liegt, sondern in einer Eigendynamik, die so iiber-
haupt nur in der Schrift moglich ist. In ihr konnen Vollzugstexte und -anleitun-
gen enggefiihrt werden. In ihr kann das Moment der Kerzenstiftung, aufgerufen
inmitten des ersten Gebets, wenn es um das Zuteilwerden der beiligin wort geht,
als Moment des Aufleren im Inneren fungieren. Und in ihr kann das liturgische
Ereignis der Messe als Konsequenz einer Ereignishaftigkeit des sich im Refe-
renzrahmen des Liturgischen situierenden Subjekts erscheinen: tunc cantetur
missa de sancta trinitate, heifdt es nach dem dritten Teil des Gebets, das sich damit
in den Rahmen der Messe stellt und zugleich diese seinem eigenen Zweck der
Selbstsorge unterstellt.

Die von Dreiergruppen bestimmte Oratio bona findet in der Trinitdtsmesse einen
Fluchtpunkt, den sie selbst als solchen performativ hervorbringt und wiederum
zum Ausgangspunkt fiir weitere Texte nimmt: Die anschliefende Passage, einge-
leitet mit den Worten Diz is der vane dis almehtin gotis (Z. 42), bietet die Choreo-
graphie eines kollektiven Gebetsaktes fiir neun Frauen. Jede von thnen hat eine
andere Rolle: Die erste liest das Paternoster, die zweite das Avemaria, die dritte das
Gloria, die vierte die sieben Bufipsalmen, die fiinfte die fiinfzehn Gradualpsalmen,
die sechste die Litanei, die siebte den Psalm Quicumgue vult, die achte den Hym-
nus e deum landamus, die neunte den Psalm Domini est terra. Dieser letzte soll so
gelesen werden, dass, wihrend die anderen stehen, die Betende nur mit Knien und
Ellenbogen die Boden beriihrt — solange bis die Kerze erloscht. Die Situation des
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Kerzenopfergebets kehrt damit wieder, am Ende auch das Motiv der Erlosung des
Menschen aus der Machtsphire gefihrlicher Gegner. Ein anderer Text wiederum
nimmt die Idee der Kerzengabe explizit auf: Ube dir iewet werre. so mache drie
cherza und sinc an baren cnien den salmin. Audite celi (Z. 270f.).

Die mit einiger Raffinesse gestaltete einleitende Oratio bona markiert sowohl
die Bindung als auch die Losung vom Liturgischen, die beide gleichermafien die
Gebete durchziehen. Der abschlielende Text der Handschrift bringt dies noch-
mals auf den Punkt. An das Signum crucis (In nomine patris etc.) schliefit er die
Unterwerfung der Betenden oder des Beters unter die gottliche Schutzmacht an
und stiftet zugleich heilsgeschichtliche Analogien, aus denen sich die Hoffnung
auf gegenwirtige Hilfe speist: Herre so bivil ich dir hute. min lip. unde mine sele.
zibihotinne. unde zibischirminne alse dv bischirndost danielem do er was in-
deme hole der lowon. susannam uon deme lugilichin urchunde usw. (fol. 94*/95%
Z. 667-670). Am Ende kommt dann auch explizit die welt- und heilskonstitutive
Macht des gottlichen Namens zur Sprache: Nu bit ich dich herre widirzicominne
dur din beiligin namin oN. dur den so sint alliv dinc zideme ewigin libe. dv mich
bischirmist. in disime geginwartigin zite (fol. 95'; Z. 678-680).

Auf diese Weise sind viele Texte der Handschrift verbunden durch den Aspekt
der Schadenabwehr, den sie zum Beispiel im Blick auf drohende Verletzung
durch Waffen oder auf Ungliick durch Reisen (Ausfahrtsegen) konkretisieren.
Ebenso ist ihnen gemeinsam, dass sie Heilige nicht einfach als Mediatoren her-
anziehen, sondern in der Erinnerung an das von thnen Erlebte oder Erlittene auf
die Hilfestellung zu verpflichten suchen. Diese Erinnerung erfolgt in mehreren
Schritten, entscheidende Lebensstationen rekapitulierend: im Falle von Petrus
die Aufnahme in die Gemeinschaft Christi, die dreimalige Verleugnung, die
Kreuzigung, die Erscheinung des Auferstandenen, die eigene Gefangenschaft
durch Herodes, die Erlosung aus der Gewalt der Feinde; im Falle Marias die Ver-
kiindigung, die Kindheit und Jugend Jesu, die Kreuzigung, die Grablegung, die
Auferstehung. Jeweils scheinen die lateinischen Pritexte passagenweise in den
deutschen Texten auf. Sie tragen damit zu deren Auratisierung bei: Das Petrus-
gebet wechselt an zentraler Stelle in das Zitat des authentischen Herrenwortes,
das als Antiphon zum Benedictus in der Messe (z. B. am Dienstag der dritten
Fastenwoche) gesungen wurde (Non dico tibi petre dimittendi septies sed usque
septuagies septies; Z. 821.). Das Mariengebet vergegenwirtigt die Verkiindigung
im Wechsel zwischen deutschen und lateinischen Partien (daz andir irwllit wr-
din diu oracula et preconia prophetarum er benedictiones et promissiones patri-
archarum. und dur die rawe. und dur die gnade die du hetost. sub umbra sancti
spiritus et plenitudine gracie eius etc.; Z. 196-200).
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Die verschiedenen Analogiehandlungen, die in der Sammlung vereint sind, be-
nutzen das Modell der unvergleichlichen Gabe, die Gott den Menschen zuteil
werden lisst, Seite an Seite mit dem des berechenbaren Austauschs. Nebenein-
ander stehen Texte, die Almosen in erldsender, und solche, die sie in schadenab-
wehrender Form besprechen. Der erste, fiir die christliche Ethik zentrale Typus,
gilt der Unterstlitzung eines Anderen, hier der Bitte fir die notleidende Seele ei-
nes Freundes: Ein dreiteiliges Gebet an alle himmlischen Michte und geistlichen
Instanzen wird begleitet und strukturiert von der Gabe eines in drei Teile geteil-
ten Brotes und abgeschlossen durch die Rezitation dreier Psalmen (Z. 329-357).
Der zweite Typus hingegen richtet sich auf die Lebenden, die eigene Existenz,
ein reisendes Subjekt und die daheimbleibenden Angehorigen, die von Schaden
freibleiben sollen (Du wis giwis swardu uerst. une du disv almésin gibist. daz du
got giverte hast; Z. 3151.). Hier dominieren Entsprechungen mit Aspekten der
Heilsgeschichte: Ein Almosen soll gegeben werden im Blick auf die Himmel-
fahrt, eines im Blick auf den Friedensgrufl Christi (minen fride gib ich iv; Z. 327),
zweil im Blick auf Christus als obersten Hirten, drei im Blick auf die drei Hirten
der Christgeburt, drei im Blick auf die drei Konige, die einen anderen Rickweg
einschlugen, vier im Blick auf die vier Evangelisten. Das gleiche Muster begegnet
in einer wohl wenig spiteren bairischen Handschrift, die ihre Benutzer(innen)
ebenfalls in der Zuversicht auf das Wirken der Almosen bestitigt: Von den
almiisen du vois gevvis svvar du uerst. ob du disiv almosen gist. daz du giit ge-
uerte hast.>» Hier finden sich nicht nur die Entsprechungen mit den Hirten, den
Evangelisten und den Drei Kénigen, sondern auch eine nummerische Auffiche-
rung von insgesamt zwolf Almosen, zugeordnet den Eigenschaften Gottes sowie
den Heiligen und Mirtyrern.

So verschieden die beiden Typen von Almosen prinzipiell sind, so eng sind sie
in der Murenser Handschrift verbunden. In beiden Fillen stellen schon die
Zahlen nicht nur symbolische, sondern auch analogische Beziehungen her, die
mit der Suggestion von materiellen Ubertragungen operieren: zwischen der Tri-
nitit, dem Brot und dem Gebet, zwischen den gegenwirtigen Almosen und den
uberzeitlichen Heilsereignissen, zwischen dem Handeln Gottes gegeniiber den
Heiligen und deren Handeln gegentiber den Betenden. Heilsgeschichtlich ver-
biirgte Worte erscheinen damit als solche, die nicht nur Ereignisse reprisentie-
ren, sondern die diesen innewohnenden Krifte prisent sein lassen. Sie gewinnen
die Aura von Entitdten, in denen Signifikanten und Signifikate ununterscheidbar
werden, in denen aber auch Autoritatives und Arkanes sich vermischt. So zum
Beispiel in einem kurzen Text, der zwischen Gebete zur Erlosung von Sorgen
und Not eingeschoben ist: Ego signo crucis non clipeo protecturus aut galea.
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hostium cuneos penetrabo secura und segine din houbet fionf stunt mit diseme
zeichine 1 zanuel. und sprich den vers zuo deme der daobinan stat Ego signo.
Paruc. domello. astac. effranis. protanis. lezradis (fol. 187). Der lateinische Satz
(»unter dem Zeichen des Kreuzes, beschiitzt weder von einem Schild noch von
einem Helm, werde ich sicher die Linien der Feinde durchbrechen«) stammt
aus der Antiphon zum Fest des Heiligen Martin, dessen Profil schon in Bre-
vieren des 11. Jahrhunderts das eines Kriegerheiligen war.3* Er wird aus dem
liturgisch-allgemeinen in einen individuell-apotropidischen Kontext iibertragen
und mit weiteren Elementen kombiniert: dem Segen durch das Kreuzzeichen
und magischen Wortern, die nicht wie in der erwahnten bairischen Handschrift
als Engelnamen entschliisselbar sind, vielmehr ohne nachweisbare Referenz
durch ihre bedeutsame Klanglichkeit wirken. In dem schon genannten, gegen
Ende der Handschrift eingetragenen Liebeszauber gehen biblisch-historische
Namen, Gottesnamen und Klangworter ineinander tiber: Tu gui es alfa et w.
coniurationem facio per magos. Caspar. melchior. Balthasar. Leuiathan. protine.
et crinite. sidrac. misaac. abdenago. christus on. elyon. tetragrammaton. elely.
emmanuel. abra. abraa. abracham. abracala. abrachalauf. va. va. ha. fara.
faza ziueletiel. nos creaturas dei coniuro per dewm uninum (fol. 937). In dem
fritheren Spruch nehmen die unverstindlichen Worter in der Schrift den Platz
jener Worter ein, die zuvor auf das Ego signo der Martinsantiphon folgten. Das
verbale Zeichen des Kreuzes, das der lateinische Text setzte, wird im Zuge von
dessen volkssprachlicher Fortsetzung in zweifacher Hinsicht ausgefiihrt und
Uberschritten: (1) Der Segen mit diseme zeichine 1 zanuel tibertrigt nicht einfach
den lateinischen Ablativ ins Deutsche, er Giberfiithrt auch das Wortzeichen in ein
Bildzeichen des Heils und verkniipft das Bildzeichen mit einem Lautwort. (2)
Der >Vers< Ego signo. Paruc. domello. astac. effranis. protanis. lezradis dient nicht
einfach dem magischen Selbstschutz, er verkniipft auch subjektive und intersub-
jektive sowie semantische und asemantische Komponenten.

Auf diese Weise zeigt der kleine Text beispielhaft, was die Handschrift aus Muri
im Ganzen pragt: das Bestreben, die performative Macht des Gebets dadurch zu
steigern, dass Erinnern, Erneuern und Erzwingen der gottlichen Unterstiitzung,
Sagen, Zeigen und Tun bei der Ubertragung von Transzendenzenergie sich ver-
flechten. Dieses Bestreben vollzieht sich einerseits als Arbeit am Sinnhorizont
der Tradition: Psalmen, Paternoster und Stiicke aus der Liturgie markieren den
kollektiven Raum, in dem die individuelle Aneignung ihre Intensivierungseffekte
entfaltet. Konkrete Zuordnungen der Gebete zu den Stunden des Tages oder be-
stimmten Wochen- oder Festtagen sind durchweg vermieden.’* Es geht um das
allgemeine Modell — in gewisser Nihe zu den sich im 11./12. Jahrhundert als
liturgische Biicher etablierenden >Ritualens, die ebenfalls Wetter- und Reisesegen
enthalten konnen, allerdings sich auf die vom Priester zu spendenden (nicht im
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Missale, Pontifikale, Benediktionale oder Brevier enthaltenen) Sakramente und
Sakramentalien beschrinken.’” Das Bestreben der Steigerung und Ubertragung
vollzieht sich andererseits als Arbeit an der Eigendynamik der Schrift. Diese
wird als selbst heilsvermittelnde gedacht — so auch in der im Zentrum der Hand-
schrift stehenden Passio sanctae Margarethae, in der Margaretha in einem Gebet
darum bittet, ein Passionscodex moge fiir andere Beter ebenso heilstrichtig sein
wie eine Reliquie, und in der sie zugleich die Schrift der eigenen Passion, bertihrt,
gelesen, gehort, geschrieben, erworben, als Mittel gegen Siinden empfiehlt.’® Die
Schrift steht auf einer Ebene mit dem Bau einer Kirche. Sie soll sich nicht als Ort
der Erstarrung des performativen Aktes erweisen, sondern als Ort von dessen
lebendiger Realisierung, dessen beweglicher Wiederholbarkeit. Schon das kleine
Format der Handschrift unterstiitzt diese Beweglichkeit, indem es seiner Be-
nutzerin erlaubte, ein Musterbuch performativer Modelle jederzeit bei sich zu
haben und aus ihm je neue situative Konkretisierungen zu gewinnen.

Die Handschrift steht damit am Beginn eines sich zunehmend verbreiternden
Stromes volks- und mischsprachlicher Gebetstiberlieferung, in dem seit dem 13.
Jahrhundert private (illustrierte) Gebetbiicher von Nonnen und mulieres spiri-
tuales einen immer grofleren Raum einnehmen.» Die Vielfalt der Formen und
Typen ist dabei enorm: Traditionelles steht neben Individuellem, Liturgisches
neben Aufler-Liturgischem, Textuelles neben Visuellem, Komplexes neben
Schlichtem. Die generelle Nihe von Gebeten und Benediktionen, Segen, Be-
schworungen und magischen Spriichen scheint dort noch einmal erhoht, wo der
liturgische Zusammenhang ein eher lockerer ist. Eine bairische Handschrift des
14. Jahrhunderts beispielsweise bringt vor und nach einer Legende von den Hei-
ligen Drei Konigen verschiedene Blocke von Segen, die als Beschworungen bei
dem héchsten got, den seln der heiligen weissagen oder den vier und zwaintzich
tausent chindlein die ir plit vergozzen habent auftreten.* Sie richten sich gegen
Augenleiden und andere Leiden. Eine dominante Rolle spielen Erzihlungen
heilsgeschichtlicher Ereignisse und daraus abgeleitete Analogiehandlungen, oft
weit von der biblischen Grundlage entfernt: Ein Text berichtet, wie Christus, bei
Wind und Wetter unterwegs, auf den Bilwizberg gelangt, wo sein Korper von
den bosen Frauen zerstiickelt wird (sy ze legten im sein arm. si ze legten im sein
darm. sy ze legten im sein pain; v. 1731.) — damit er den Noten der Christenheit
besser Glaube schenke. Maria, der er die Geschichte erzihlt, weil Hilfe: si hiib
auf ir beylig hend si zwang im sein ein end mit fiimf und fiimftzich engeln. mit
sechs und sechtzig engeln. Nu hab ze samen als du dez tages werd da du ayn
nechtig werd (v. 185-187).

Wie bei anderen Segen und Zauberspriichen hat die narratio eine doppelte
Funktion. Sie stiftet einerseits den Rahmen, innerhalb dessen und iiber den
hinaus die magischen Worte ihre Wirkungskraft entfalten konnen. Sie schafft
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andererseits die Wiederholungsfigur, die eine nicht chronologische sondern
analogische Beziehung ins Werk setzt, welche den gesamten Text, nicht nur die
in ihn eingelegten< Machtworte, als machtvollen Vollzug erweist. Auch hier fallt
wie in der Murenser Handschrift dem letzten Gebet die Aufgabe zu, das Prinzip
eines ontologischen Nominalismus noch einmal ausdriicklich festzuhalten: In
Analogie zu dem Amen (»So ist es«, »So soll es geschehen«), das Christus zu
seinen Jungern spricht und diese ihm nachsprechen, versucht das Subjekt des
vorliegenden Textes seine eigene Sprachmacht zu sichern: nu miiezzen mir alle
die heut nach jehen und beln. die mich heut horen oder sehen (v. 2531.). Zugleich
nahert es den eigenen Text dem auratischen Herrenwort an: disi wort miiezzen
heut sein als starch als die vil heylig gotz chraft. d. wort sein heut als vest sicut
sanctus pater noster (v. 2§9—261).

Das zeigt erneut: Das Performative von Texten wie diesen liegt nicht einfach in
deren miindlicher, korperlicher, situativer Umsetzung. Es ist vielmehr den Texten
selbst als deren Moglichkeitsbedingung eingeschrieben: Moglichkeitsbedingung
eines Vollzugs, der gleichzeitig als solcher reflektiert wird, ohne dass dies die
sunmittelbare< Wirksamkeit einschrinken wiirde. Das zeigt aber auch: Die per-
formative Praxis des Gebets bewegt sich zwischen einer Sprechhaltung, die die
Erfilllung des Anliegens von einer fremden Zusprache abhingig macht,
und einer, die sie durch eigene Wortmacht selbst bewirken mochte. Ma-
gisch geprigt, bezieht sie sich nicht auf jene Grenze, welche die christliche Kir-
che iiber die Jahrhunderte zwischen himmlischen und dimonischen Instanzen
immer neu zu ziehen versuchte,# wohl aber auf jene, die mit der semantischen
Kontrolle michtiger Namen und Worter zu tun hat. Wihrend beispielsweise
Beschworungen als annehmbar galten, solange sie sich solum ad verba divina et
ad virtutem divinam halten, wurden sie als problematisch eingestuft, wenn sie
ignota nomina benutzen, hinter denen sich Verwerfliches verbergen konnte.#
Das konnte theologisch gesehen auf einige Texte der Murenser Handschrift zu-
treffen — vielleicht auch auf die ersten Zeilen, die, ausradiert, zwar den Spiteren
Geschriebenes vorenthalten, thnen zugleich aber auch die Chance geben, die
Performativitit der Schrift materialiter an ihrer Grenze zu beobachten.
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6.

Minnesang (um 1200)

MIREILLE SCHNYDER
(Zurich)

Seit gut zwanzig Jahren steht im Zentrum der Minnesangforschung die intrikate
Frage nach dem Status dieser Kunst zwischen Performanz, Text, Ritual, hofischer
Reprisentation und authentischer Selbstaussage. Das Problem der Referenzialisie-
rung des sprechenden Ich fithrte zu intensiver Reflexion iiber den Fiktionalitits-
status dieser Lieder, die als Vortragskunst auf einen Gegenwartsraum von Singer
und Rezipienten hin konzipiert sind, den »Zeigeraum« mundlicher Rede.! In
Abgrenzung zu neueren Formen theatralischer, inszenierter Auffithrungen wird
dieser Raum in jlingerer Forschung auch gern als »Raum eines nicht gesicherten
Fiktionalititskontrakts« bezeichnet.* Im Zusammenhang dieser Fiktionalitits-
fragen und Ich-Inszenierungen im Text wurde der in der Minnesangforschung
etablierte Rollenbegriff vielfiltig differenziert. Auf dem von Warning fir die Tro-
badorlyrik eingefihrten textpragmatischen Begriff der »Situationsspaltung« im
Sinne einer »internen Sprechsituation« und einer »externen Rezeptionssituation«
aufsetzend, wird in der neueren Minnesangforschung von einer »Ich-Spaltung«
gesprochen, tiber die ein Singer-Ich von einem Minner-Ich unterschieden wird
— mit der Erweiterungsmoglichkeit eines Ich-Innenraums.’

Gleichzeitig wurde im Zusammenhang eines erstarkten Interesses an Medialitdt
und der Debatten um >Miindlichkeit und Schriftlichkeit< die Auffithrungsthe-
matik, damit die Kontextualisierungsfrage neu gestellt. Die Aufmerksamkeit
richtet sich dabei in erster Linie auf die Formen des Vortrags sowie der Rezep-
tion Ubers Ohr, auf die Wortfelder von singen und reden sowie heeren. In diesem
Zusammenhang wird die Authentizititsfrage, die in den Fiktionalititsdebatten
nur noch Hintergrundsfolie ist, mit neuem Nachdruck gestellt, bis dahin, dass
wieder von Erlebnislyrik die Rede ist.+

Bei fast all diesen Studien fallt auf, dass der Aspekt der Visualitit kaum bertick-
sichtigt ist.’ In Bezug auf die Auffihrungspragmatik wird auf die auch in den
Texten zum Teil ausgestellte Moglichkeit einer Diskrepanz von Singererschei-
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nung und Singerwort hingewiesen, und im Kontext der Minnekonzepte spielt
immer wieder die im Text genannte Frauenschonheit eine Rolle, das vronwen
schouwen als Anfang der Minne und Kern des Sangs. Im Zusammenhang dieser
Liebesblicke wird auf Sehtheorien der Zeit ausgegriffen und anhand des neupla-
tonisch begriindeten Modells des spirituellen (inneren) Sehens das in den Texten
aufgerufene Traum-Sehen in die Nihe geistes- und religionsgeschichtlicher Visi-
onstheorien gestellt. Die Visualitit als im Text inszenierte spezifische Medialitit,
als Leitfunktion und Thema des Textes ist aber kaum mit ins Spiel der Lektiiren
gebracht. Die wenigen Ausnahmen, die sich vor allem in neueren Studien zum
spateren Minnesang finden, bestitigen die Regel” Das erstaunt einerseits im
Kontext einer Medidvistik, zu deren Allgemeinbesitz seit zwanzig Jahren das
Wissen gehort, dass die hofische Kultur eine Kultur der Visualitat ist,® anderer-
seits gerade angesichts des sowohl mittelalterlich-liebestheoretischen wie auch
forschungsgeschichtlichen Topos der im Auge beginnenden Liebe.

Wenn im Folgenden nun das Augenmerk auf die in den Texten des Minnesang
inszenierten Blicke gelenkt wird, bewirkt das nicht nur, dass sich die Texte aus der
thnen scheinbar impliziten Oralitit l6sen, sondern auch, dass Prozesse der Inver-
sion, der Paradoxierung, der Ambiguisierung und vor allem der Rhetorisierung
als Teil einer Intimisierung hofisch-offentlichen Redens erkennbar werden. In den
Texten des Minnesangs, als einer Sprachkunst zwischen Rede und Schrift, wird in
den Bewegungen kleiner semantischer und semiotischer Verschiebungen ein Pro-
zess der Ausdifferenzierung intimer Rede sichtbar. Damit hat die Performativitat
dieser Texte, wie sie iber die Frage nach der Visualitit im Minnesang fassbar wird,
nur bedingt etwas zu tun mit einer Performanz in der Auffithrung, die schwer eru-
ierbar bleibt. Gleichzeitig erweist sich die Frage nach der Visualitit im Minnesang
als grundsitzlich interessant fir die skizzierte Debatte um Fiktionalitit und Insze-
nierung sowie die unter dem Schlagwort von >Auffithrung und Schrift< fassbaren
Probleme der Medialitit. Die folgenden Uberlegungen gliedern sich in zwei Teile,
die einerseits das Sehen im o6ffentlichen Raum, Visualitit und Kommunikation,
andererseits das verinnerlichte Sehen, Visualitit und Imagination, betreffen.

Der o6ffentliche Raum im Minnesang ist der Raum distanzierten Sehens und ei-
ner Blickordnung, die durch das Wort geregelt und inszeniert ist. Damit ist auch
der Blick auf die Frau eine Folge verbaler Kommunikation und wortgeleiteter
Inszenierung hofischer Offentlichkeit.?

Der negierte Blick und das distanzierte Sehen: Eine unter dem Namen des Kiirenber-
gers in der Manessischen Liederhandschrift tiberlieferte Strophe lautet (MF 10,1):
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Der tunkel sterne der birger sich,

als tuo du, frouwe schoene, s6 du sehest mich;

56 1d du diniu ongen gén an einen andern man.

son weiz doch liitzel ieman, wiez under uns zwein ist getan.

(»Der dunkle Stern verbirgt sich / So mach es auch du, schone Frau, wenn du
mich siehst / so lass deine Augen zu einem andern Mann schweifen / dann weif§
niemand, wie es um uns zwei steht.«)

Thema ist die Paradoxie einer tougen minne (heimlichen Liebe) in der Offent-
lichkeit. In Analogie zu einer stella obscura, deren schwaches Leuchten als Ver-
borgenheit gedeutet ist, wird die vrouwe aufgefordert, ihren Blick auf andere
Minner zu richten, wenn sie den Liebenden sieht.”* Wihrend die visuelle Kom-
munikation im 6ffentlichen Raum ein tiuschendes Blickgeflecht ist, konstituiert
sich das Geheimnis der Intimitit im poetischen Sprechakt und iber die Negation
des (An-)Sehens.

Der Liebesblick in der Offentlichkeit ist nur da moglich, wo er Teil 6ffentlichen
Redens ist: D6 ich dich loben horte, do het ich dich gerne erkant. / durch dine
tugende manige fuor ich ie wallende, unz ich dich vant (»Als ich dich rihmen
horte, hitte ich dich gern kennengelernt. / Wegen deiner vielen Vorziige machte
ich mich auf den Weg, bis ich dich fand«) heifdt es in einem Lied von Meinloh
von Sevelingen (MF 11,1), worauf dann die Bestatigung folgt: du bist der besten
eine, des muoz man dir von schulden jehen (»Du bist — das muss man dir mit
vollem Recht zugestehen — eine der Besten«).” Der Blick des Minners ist iiber
die offentlich-hofische Rede evoziert und geleitet, und er fithrt bestitigend in
diese zuriick.

Das leere Auge und der vermittelte Blick. Der akustischen Prisenz der vronwe
im Lob kann aber auch eine visuelle Absenz gegentiberstehen: In dem dreistro-
phigen Lied Gedanke die sint ledig fri (MF 34,19) von Dietmar von Aist, in
dem er sich das Recht sehnstichtiger Gedanken nicht nehmen lassen will, heifit
es in der zweiten Strophe:'4

Ich siufte, und hilfet leider nibt, Ich seufze — und es hilft mir leider nichts —
umbe ein wip, bi der ich gerne were. wegen einer Frau, bei der ich gern wire.

6 si min ouge niht ensibt, Wenn sie mein Auge nicht sieht

daz sint dem herzen vil leidiu mere. sind das schlechte Nachrichten fiir mein Herz.
ir tugende die sint valsches vri, Thre Tugenden sind ohne Falsch,

des heere ich ir die besten jeben. das hore ich die Besten von ihr sagen.

nu sehent, wie minem herzen si: Nun seht, wie es meinem Herzen geht

ich getar ir leider nibt gesehen. ich getraue mich leider nicht, sie zu sehen.

wie seneliche si mich lie! Wie sehnsiichtig lieff sie mich zuriick!
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si hat daz herze mir benomen. Sie hat mir das Herz geraubt —
daz geschach mir é von wiben nie. das geschah mir bisher noch nie von Frauen.

Das Auge bleibt hier leer. Selbst die direkte visuelle Wahrnehmung (der eben ge-
rade das Objekt fehlt) muss zur verbalen Nachricht (mere) werden: Das Nichts
lisst sich nur nennen.’s Dieser leere Blick wird jedoch in der Interaktion mit
einem Publikum gefillt mit 6ffentlichem Schauen: nu sehent, wie minem herzen
stz / ich getar ir leider nibt gesehen. Diese Aufforderung kniipft einerseits an die
topische Aufmerksamkeitsfloskel an und zieht den Blick der Offentlichkeit auf
das eigene Herz. Andererseits ersetzt dieser Blick den eigenen, unerlaubten Blick
auf die Frau — bei der sein Herz ist (sz hat das herze mir benomen).*

Der zeremonialisierte Blick und das rhetorische Sehen. Neben diesen rhetori-
sierten und vermittelten Blicken des Minnenden, gibt es aber auch den direkten
Blick auf die vronwe. Aber auch der ist nicht Zeichen von Intimitit, sondern
offentlich-hofischer Gestus der vroide.””? Walther von der Vogelweide preist in
seinem Lied S$6 die bluomen iz dem grase dringent (L 45,37) den Mai in allen
seinen Freuden, um dann den Anblick einer schonen Frau in einer hofischen
Gesellschaft noch hoher zu werten (L 46,10):*

Swa ein edeliu frowe scheene, reine, Wo immer eine edle, schéne Frau ohne Makel,
wol bekleit und dar zuo wol gebunden,  fein gekleidet und mit schénem Gebinde
durch kurzewile zuo vil linten gat, zur Unterhaltung unter viele Leute geht,
hovelichen héchgemuot, nibt eine, in hofischer Weise hochgestimmt, nicht allein,
umbe sehende ein wénic under stunden,  bisweilen sich ein wenig umsehend

alsam der sunne gegen den sternen stat —  wie die Sonne sich von den Sternen abhebt —
der meie bringe uns al sin wunder, der Mai bringe uns alle seine Wunder,

waz ist di s6 wunneclichez under, was gibt es da so Wunderbares darunter

als ir vil minneclicher lip? wie ihre so liebliche Gestalt?

wir lazen alle bluomen stin Wir lassen alle Blumen stehen

und kapfen an daz werde wip. und gaffen die herrliche Frau an.

Die tiber den hofischen Auftritt wahrgenommene Frauenschonheit, tber die die
hofische Inszenierung in Konkurrenz tritt zur Schopfung, wird denn auch - kon-
sequenterweise sozusagen — als Produkt des Sangs gezeigt. Exemplarisch lasst sich
dies in Walthers Si wunder wol gemachte wip (L §3,25) verfolgen, wo es in der ers-
ten Strophe heiflt: ich setze ir minneclichen lip / vil héhe in minen werden sanc:®

Si wunder wol gemachet wip, Sie wunderschon gemachte Frau,

daz mir noch werde ir habedanc! dass sie sich mir erkenntlich zeigte!

ich setze ir minneclichen lip Ich setzte ihre liebliche Gestalt

vil hobe in minen werden sanc. ganz hoch in meinen angesehenen Gesang.

124



gerne ich allen dienen sol,

doch han ich mir dise iz erkorn.
ein ander weiz die sinen wol,
die lob er ane minen zorn.

hab im wise unde wort

mit mir gemeine: lob ich hie, s6 lob er dort!

Ir houbet ist s6 wunnen rich,

als ez min himel welle sin.

wem méhte ez anders sin gelich?
ez hat ouch himeleschen schin.

da liuhtent zwéne sternen abe,

da miieze ich mich noch inne erseben,
daz si mirs alsé nahe habe!

50 mac ein wunder wol geschehen:
ich junge, unde tuot si daz,

und wirt mir gernden siechen
seneder siibte baz.

Ir kel, ir hende, ietweder fuoz,

daz ist ze wunsche wol getan.

ob ich da enzwischen loben muoz,
ich wene, ich mé beschowet han.
ich hete ungerne >decke bléz!«
geruofet, dé ich si nackent sach.

si sach mich niht, swie si mich schéz,
daz mich noch stichet als ez stach,

swanne ich der lieben stat
gedenke, da si reine iz einem bade trat.

Got hat ir wengel hohen fliz,

er streich so tiure varwe dar,

5O reine rét, sO reine wiz,

da reeselobt, da lilienvar.

ob ichz getar von siinden sagen:
ich seehe si iemer gerner an

dan himel oder himelwagen.
owé, waz lob ich tumber man?
mache ich mir si ze hér,

vil libte wirt mins mundes lob
mins herzen sér.

Gern diene ich allen,

aber ich habe mir diese eine auserkoren.

ein anderer kennt die seine gut,

die soll er loben, ohne dass ich ihm ziirne.
Auch wenn er die gleiche Melodie und Worte
wie ich braucht: lobe ich hier, so lobt er dort.

Thr Haupt ist so wonnevoll,

wie wenn es mein Himmel wire.

Wem konnte es sonst denn gleichen?

Es hat ja doch himmlischen Glanz.

Da leuchten zwei Sterne herab,

da konnte ich mich sogar drin spiegeln,
wiirde sie sie mir doch genug nah halten!
Dann konnte gut ein Wunder geschehen:
ich verjiinge mich, wenn sie das tut,

und mir Liebeskrankem

kommt Linderung der Sehnsucht.

Thr Hals, ihre Hinde und beide Fiifle

die sind vollkommen wohlgeschaffen.

Wenn ich etwas dazwischen loben sollte,

ich glaube, ich habe noch mehr gesehen.

Ich hitte ungern >bedecke dich!«

gerufen, als ich sie nackt sah.

Sie sah mich nicht, auch wenn sie mich traf,

so dass es mich jetzt noch sticht, wie es
damals stach,

wann immer ich an jenen lieben Ort

denke, wo sie rein aus dem Bad herauskam.

Gott hat an ihre Wangen grofie Sorgfalt
gewandt,

er strich so kostbare Farbe darauf,

so reines Rot, so reines Weif3,

da rosenrot, da lilienweifs.

Wenn ich es trotz der Stinden zu sagen wagte:

ich sihe sie immer lieber an

als den Himmel oder Himmelswagen.

O weh! was lobe ich torichter Mensch?

Wenn ich sie zu hoch lobe,

ganz leicht wird dann das Lob

meines Mundes zum Schmerz meines Her-

zens.

125



Dem hohen Stellenwert der Frau im Lied entspricht die vom Ich des Singers
aus perspektivierte Uberhohung ihrer Erscheinung: Thr Kopf wird zu seinem
Himmel, von dem zwei Sterne herabblinken (1. Strophe), Hals, Hinde und beide
Fufle konnten schoner nicht sein (2. Strophe), und es ist Gott, der diese Gestalt
bemalte (4. Strophe). Die Ambivalenz von abstrahierender tropischer Rede und
Literalsinn im Ausdruck ermoglicht im Text dann Grenziberschreitungen. In
den Rahmen dieser, dem offentlichen Blick preisgegebenen Korperbilder der
Frau werden verbotene Blicke hineinimaginiert: die bei nichster Nihe mogliche
Selbstbespiegelung in ihrer Augenpupille (2. Strophe) und der Blick auf ihren
nackten Korper (3. Strophe).

Der Blick auf die Nacktheit der Frau tritt im Text als undeutliche Erinnerung
(ich wene, ich mé beschowet han) an die Stelle, wo eine Kleidbeschreibung ihren
Platz hitte. Das, was hier unter das Kleid schauen lisst, ist jedoch nicht einfach
eine kleine Reminiszenz, sondern die topische Szene fiir den begehrenden (Sin-
ger-)Blick auf die nackte Frau: David und Bathseba. Der vage erinnerte Blick
auf die nackte Frau bricht deren im Text konstituierte hofische Erscheinung auf.
Gleichzeitig wird die so inszenierte Grenziiberschreitung des Blicks jedoch iiber
ithre rhetorisch-topische Konstituierung zu einem Bestandteil des kollektiven,
sprachgenerierten Imaginiren. Die Gefahr fiir den minnenden Singer liegt so
nicht in der Frauenschonheit, sondern in seinem Mund: owé, waz lob ich tumber
man? / mache ich mir si ze hér, / vil libte wirt mins mundes lob mins herzen sér,
heifit es in der 4. Strophe.>® Der Frauenpreis ist Selbstverfithrung. Der direkte
und unvermittelte Blick auf die vronwe, der weder zeremonialisiert noch rhe-
torisiert ist, ist dagegen durchweg negativ konnotiert, filhrt zum Verlust des
Verstandes und damit zur Beeintrichtigung des Redens (Minneschweigen).*
Diesem offentlichen, rhetorisierten Sehen wird in den Texten ein anderes, inner-
liches Sehen entgegengestellt. Es zeichnet sich durch ein ganz anderes Verhiltnis
zum Wort und eine ganz andere Zeitstruktur aus.>

Die visuelle Wahrnehmung in einem innerlichen Schauraum ist ein direktes, un-
vermitteltes Sehen, das Naihe indiziert. In der verbalen Wieder-Holung wird es
zur auflerhalb der hofischen Kommunikationsordnung gelegenen Begriindung
des kunstvollen/poetischen Redens (erneuten Klagens) im hofisch-6ffentlichen
Raum stilisiert. Dies zeigt sich in exemplarischer Deutlichkeit in der sogenann-
ten >Traumstrophe« von Friedrich von Hausen (MF 48,23):
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In minem troume ich sach Ich sah in meinem Traum

ein harte scheene wip eine sehr schone Frau,

die naht unz an den tac. die ganze Nacht bis zum Tag,

do erwachete min lip. da erwachte ich.

dé wart si leider mir benomen, Da wurde sie mir leider genommen,

daz ich enweiz, wa si si, so dass ich nicht weif}, wo sie ist,

von der mir fréide solte komen. die, von der mir Freude hitte kommen sollen.
daz taten mir din ongen min. Das taten mir meine Augen an

der wolte ich ane sin. die ich gern los wire.

Das tkonoklastische Auge. Schon im ersten Vers wird das Sehen der Frau als
Traum-Bild kenntlich gemacht und das Geschaute in einer fast abstrakten und
jeder Verinderung enthobenen Zeichenhaftigkeit benannt: »eine sehr schone
Frau«. Die Statik dieses Bildes macht, dass sich das #nz (»bis«), das eine Zeit-
dauer impliziert, zu einem gedehnten Augenblick verdichtet. Die eingefrorene
Schauzeit im Nachtdunkel wird erst da zum Zeitabschnitt, wo sie der Tag be-
grenzt. Und so, wie sich beim Erwachen der /ip im Reim an die Stelle des wip
setzt, lisst die Prisenz des wachen Korpers die Prisenz der geschauten Frau
verschwinden.>* Dieser Moment der Leere des Erwachens ist der gegenwirtige
Moment des Sprechens, in dem das verzeitlichende Narrativ die Schau zerstort.
Schuld an diesem Drama sind die Augen. Topisch wiirde man nun erwarten, dass
sie deshalb schuldig sind, weil sie durch die Wahrnehmung einer schénen Frau
das Traumbild erméglichten.s Der Text aber, sowohl vom Aufbau der Strophe
wie von der Textlogik her, legt etwas anderes nahe: Die Augen sind schuld, dass
er nicht mehr sieht. Dass diese Minneschau durch das korperliche Auge gerade
beendet wird, macht die Differenz von innerem und duflerem Sehen deutlich. In
der dufleren Welt gibt es keine Referenz fir das Objekt des inneren Blicks.>
Das reflektierende Auge. Bei Heinrich von Morungen nun wird der dffentliche,
rhetorisierte Blick mit dem entkontextualisierten inneren Auge zusammenge-
bracht. In dem Lied Her ich tugende nibt s6 vil von ir vernomen (MF 124,32;
siehe Abbildung) wird in der ersten Strophe die wiederholte Wahrnehmung der
hofisch-offentlichen Erscheinung der Frau als Grund des Minnens gezeigt, aber
das Sehen des Minners auch als Reflex der 6ffentlichen Inszenierung der Frau
deutlich gemacht:*7

Het ich tugende nibt s6 vil von ir vernomen  Hitte ich nicht so viel Gutes von ihr gehort

und ir scheene nibt s6 vil gesehen, und ihre Schonheit nicht so oft gesehen,

wie were st mir danne alsé ze herzen komen? wie wire sie mir dann so ins Herz
gekommen?

ich muoz iemer dem geliche speben, Ich muss immer so schauen,

als der mane tuot, der sinen schin wie das der Mond macht, der seinen Schein
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von des sunnen schin enpfat, vom Licht der Sonne erhilt,

als kumt mir dicke so dringen mir oft
ir wol liehten ougen blicke ihre hellen Augenblicke
in daz herze min, da si vor mir gat. in mein Herz, wenn sie vor mir geht.

Das Sehen des Minners ist lediglich ein Reflektieren der geschauten Helligkeit
— wie der Mond sein Licht von der Sonne hat. Seine Sehkraft hat in der vroxwe
ithren Ursprung. Indem diese hofische Lichtinstanz (die Frau) ausschliefflich
im Pronomen der dritten Person Singular genannt ist, kommt es in der doppel-
ten Referenzialisierung zu einer vollkommenen Ambivalenz des sprachlichen
Ausdrucks zwischen tropischer und wortlicher Sinnebene, Sonne und Frau.
Die hofisch-offentliche Konstellation ist die himmlische Konstellation. Die
Zwangsmifiigkeit, mit der der Blick der Frau den Minner trifft und Licht in sein
Herz bringt, wird dariiber zum unverinderlichen, da in einer festen Anordnung
griindenden Wirkmechanismus 6ffentlich inszenierter Prisenz der Frau.®
Dieser, tiber die kosmische Metaphorik begriindete Kausalzusammenhang wird
in der zweiten Strophe nun aber aufgelost:

Gént ir wol liehten ougen in daz herze min, Dringen ihre hellen Augen in mein Herz,

$0 kumt mir diu not, daz ich muoz klagen. so iiberkommt mich das Leid, dass ich
klagen muss.

solde aber ieman an im selben schuldic sin, ~ Kann aber jemand an sich selber schuldig

werden,

50 het ich mich selben selbe erslagen, so habe ich mich selber erschlagen,

do ichs in min herze nam als ich sie in mein Herz nahm

und ich si vil gerne sach und ich sie so gern anschaute

—noch gerner danne ich solde —, —noch lieber als ich es hitte tun sollen —

und ich des nibt miden wolde, und ich nicht aufthéren wollte

in hohte ir lop, swa manz vor mir sprach. ihr Lob zu tiberbieten, wo immer man sie

vor mir rithmte.

Das Klagen des Ich, das durch die ins Herz dringenden, das Herz erhellenden
Augenstrahlen provoziert wird, ist selbstverschuldet. Das passive Erleiden des
Sonnenlichts, das ein zwangsmifiiges Zurtickstrahlen bewirkt, wird dadurch auf
eigenes Handeln zurlickgefiihrt. Es sind die Grenziiberschreitungen des begeh-
renden Blicks des Minnenden und der Lobreden des Singers, die die Leuchtkraft
der Frau, als Teil hofischer Reprisentation, zum Produkt seines »Zurlickschei-
nens« machen.?? Dies wird aber erst dadurch ermoglicht, dass er das Objekt des
Sehens aktiv in sein Herz nahm: Dé ichs in min herze nam.

Die vrouwe verliert umgekehrt ihre Blickmacht in dem Moment, in dem sie
in seinen Innenraum kommt. Da wird sie Objekt seines begehrenden Blicks
und als solches dann Objekt seines verbalen Lobes in der Offentlichkeit. Das
Singen wird als Usurpation der weiblichen Blickhoheit im 6ffentlichen Raum
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inszeniert.°> Damit wird die scheinbare Passivitit des Erleidens einer ithn zum
Leuchten zwingenden Helligkeit, das Reflektieren der 6ffentlichen Erscheinung
der Frau, zur aktiven Handlung, zum ergreifenden, besitznehmenden Blick im
Herzinnenraum. Und die Rezeption des offentlichen Lobs wird zum das Lob
Ubersteigernden Sprechakt, in dem sich das innerlich geschaute Objekt im 6f-
fentlichen Raum konstituiert.

Das Singen als Moglichkeit, die im 6ffentlichen Raum wirkenden Strategien des
Visuellen zu unterlaufen und damit die tiber das Visuelle installierten Machtver-
haltnisse zu verdrehen — man kann von einer medial >zurechtgertckten< Hierar-
chie zwischen vrouwe und Minner sprechen — endet aber beim Tod des Singers.
In der dritten Strophe wird nun eine Moglichkeit vorgestellt, wie dieses im Sin-
gen, das heifit iber Verbalitit im 6ffentlichen Raum geschaffene Machtverhiltnis
auch nach seinem Verstummen aufrechterhalten werden konnte:

Mime kinde wil ich erben dise nét Meinem Kind will ich diese Not vererben
und din klagenden leit, din ich han von ir. und die Leidklagen, die ich von ihr habe.
wenet si danne ledic sin, ob ich bin tot, Glaubt sie dann frei zu sein, wenn ich tot bin,
ich lize einen trést noch hinder mir, so lasse ich eine Hoffnung zuriick:

daz noch schoene werde min sun, dass mein Sohn so schon werde,

daz er wunder an ir begé, dass er das Wunder fertigbringt,

alsé daz er mich reche mich an ihr zu richen

und ir herze gar zerbreche, und ihr Herz ganz zu zerbrechen

56 sin s6 rebte schaenen sé. wenn sie ihn so richtig schon sieht.

Der Singer will sein Klagen dem Sohn vererben, damit die vrouwe tiber den
Blick auf dessen Schonheit das im Sohn verkorperte Klagen ins Herz aufnimmt.
Damit visualisiert sich sozusagen das Singen im Sohn.3

Was hier offensichtlich interessiert, ist weniger die Rache des Minners fiir erlit-
tenes Leid (wie in Walthers »sumerlaten-Lied<) als die Frage des Uberdauerns der
Klage(-Lieder) des Singers nach seinem Tod. Méglich ist das nicht im Akusti-
schen, sondern nur im Visuellen. In der Schonheit des Sohnes spielt das vererbte
Klagen seine scheinbar vergangene (verbale) Macht in der visuellen Wirkung auf
die Geliebte neu aus. So geht es auch um die Ubersetzung der akustischen Macht
dieser Lieder im offentlichen Raum in die Visualitit. Vielleicht kann man sogar
erginzen: die Visualitat der Schrift.*

Das projizierende Auge. Im Kontext der verinnerlichten Schaurdume, Licht-Bil-
der und stillen Blicke interessiert nun auch das wohl meistinterpretierte Lied von
Morungen, das sogenannte >Narzisslied<, nochmals neu:
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Mir ist gescheben als einem kindeline,

daz sin scheenez bilde in einem glase gesach
unde greif dar nach sin selbes schine

s0 vil, biz daz ez den spiegel gar zerbrach.
do6 wart al sin wunne ein leitlich ungemach.
alsé dahte ich iemer fré ze sine,

do ich gesach die lieben frouwen mine,

von der mir bi liebe leides vil geschach.

Minne, die der werelde ir froude méret,

sebt, diu brahbte in troumes wis die
frouwen min,

da min lip an slife was gekéret

und ersach sich an der besten wunne sin.

do sach ich ir liehten tugende,

ir werden schin,

schaen unde ouch fiir alle wip gebéret,

ninwen daz ein liitzel was verséret

ir vil frondenrichez rétez miindelin.

Gréz angest han ich des gewunnen,
daz verblichen siile ir miindelin s6 rot.

des han ich nu ninwer klage begunnen,
sit min herze sich ze sulber swere bot,

daz ich durch min ouge schouwe siilbe not
sam ein kint, daz wisheit unversunnen
sinen schaten ersach in einem brunnen
und den minnen muos unz an sinen tot.

Hoéher wip von tugenden und von sinnen

die enkan der himel niender ummevan
s6 die guoten, die ich vor ungewinne
vremden muoz und immer doch an ir
bestan.
owé leider, j6 wande ichs ein ende hin
ir vil wunnenclichen werden minne.
nu bin ich vil kiime an dem beginne.
des ist hin min wunne und ouch
min gerender wan.

Mir ist geschehen wie einem kleinen Kind,

das sein schones Bild in einem Spiegel sah

und nach seinem Widerschein griff,

so oft, bis dass es den Spiegel ganz zerbrach.
Da wurde all seine Wonne schmerzliches Leid.
So dachte ich immer froh zu sein,

als ich meine liebe Herrin sah,

von der ich neben Liebe viel Leid erfuhr.

Minne, die die Freude in der Welt vermehrt,
seht, die brachte mir meine Geliebte im Traum

als ich schlief

und mein hochstes Gliick betrachtete.

Da sah ich ihre hellen Tugenden,

ihren edlen Schein,

schon und vornehmer als alle andern Frauen,
aufler, dass ein bisschen verletzt war

ihr freudenvolles, rotes Miindchen.

Grofle Angst hat mich deshalb ergriffen,

dass ihr so rotes Miindchen verbleichen
konnte.

Deshalb habe ich neues Klagen begonnen,

seitdem mein Herz sich solchem Schmerz

anbot,

dass ich durch meine Augen solches Leid sehe,

wie ein Kind, das ohne Verstand

seinen Schatten in einem Quell sah

und den deshalb bis zum Tod lieben muss.

Eine Frau, die reicher an Tugenden und Geist
ist,

die kann es unter dem Himmel nicht geben

als die Gute, die ich zu meinem Leid

meiden muss und doch an ihr festhalten.

Oh weh, ich dachte ans Ziel zu kommen
bei ihrer freudenvollen, edlen Minne.
Nun bin ich kaum am Anfang.

Deshalb sind hin meine Freude und
mein begehrendes Hoffen.

Im Vergleich der ersten Strophe legt sich das Bild der Frau tiber das Spiegelbild
des mit dem Kind verglichenen Ich. Das geschaute Wunschbild des kindlich un-
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verstindigen Ich zersplittert in dem Moment, in dem dieser Widerschein seines
Begehrens als anderer Korper be-griffen und differenziert werden sollte. Dieser
Moment des Griffs nach dem auf die Spiegelfliche projizierten eigenen Bild ist
der Bruch von lieb zu leid. Man kann diesen Bruch als »Leerstelle« bezeichnen;
denn einen konkreten Hinweis auf ein Vergehen des Singers gibt es nicht.>
Zutreffender denke ich, ist es aber, in diesem Bruch den Punkt des Reflektie-
rens zu sehen, den Spiegelreflex der Imagination. Denn geschehen ist gerade
nichts. Es ist nur die Bild-Leere der Realitit (des 6ffentlichen Raumes), in der
das Gedanken-Bild zerbricht, sobald der Raum des rein Visuellen tiberschritten
wird, die Blickrichtung von Innen nach Aufen wechselt. In diesem Moment des
Bruchs, da die im Reflektieren als ewig gedachte Wonne endet, stellt sich dann
auch eine Erkenntnis ein im Sinne der Wahrnehmung der Differenz von gesehen
und geschehen. Es ist keine Selbsterkenntnis, wie sie der Spiegelblick suggerieren
konnte, sondern eine Erkenntnis in Bezug auf den Status und die Qualitit des
geschauten Objekts: korperlos und Produkt des beschauenden Auges.’s

Istin der ersten Strophe der Blick des Ich auf die vronwe der Blick des verstand-
losen Kindes, ist es in der zweiten Strophe der Traumblick des Schlifers, der die
thm von Frau Minne vorgefiihrte Frau schaut.’¢ Der abgeschlossene Innenraum
des Traumes wird jedoch rhetorisch aufgebrochen: sebt! heifit es aufmerksam-
keitsheischend, aber auch den Blick des Publikums (Horer/Leser) auf das Innere
des Singers lenkend. Ein Blick, der als gegenwirtiges Sehen der anwesenden
Gesellschaft in die sprachliche Wiederholung des fritheren Geschehens fallt.
Doch im genauen Blick auf die Frau schliefit sich diese momenthaft dem Blick
der Offentlichkeit freigegebene Vision wieder ins Traumauge des Ich. Und
dieses erkennt nun in der idealen Erscheinung der Frau eine kleine Verletzung
am Mund, was bei ihm grofle Angst vor dem Tod dieses Mundes hervorruft.

In dem Moment, in dem sich sein Herzinnenraum diesem Angst-Blick zur Ver-
fiigung stellt, kommt die Erzdhlung des vergangenen Traumgeschehens in der
Gegenwart an und ist der vergangene Traumblick das gegenwirtige Schauen s#l-
her not. Seit da hat das Singer-Ich neu zu klagen angefangen, wie es noch im Jetzt
klagt. Und es ist dieser gegenwirtige Blick, in dem das Ich dem Jiingling gleicht,
der sein Spiegelbild im Quell sieht und bis zum Tod lieben muss. Im Gegensatz
zu dem hier zitierten Narziss aber stirbt der Schauende nicht an der Selbstliebe,
sondern bleibt ein Leben lang Gefangener seiner projizierenden Spiegel-Minne.
Entsprechend ist das Ende des Liedes dann auch das Ende der Schaulust und des
begehrenden Hoffens.

In der Logik dieser Spiegelungen wird der verletzte Mund der Frau zum Spie-
gelbild des Singer-Mundes. Das Verblassen des roten Mundes, dieses Erotikons
par excellence, indiziert nicht nur den Tod in dem von ihm geschauten Bild, son-
dern das Ende seines Singens. Und so ist es die Angst vor dem Verbleichen des
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eigenen Mundes, die zu neuem Klagen fiihrt, neuen Sang produziert — als Mittel
gegen den drohenden Tod der Frauenvision. Das Bild der Frau im Spiegel ist das
im poetischen Text reflektierende Ich.

v

Die Uberlegungen zur Visualitit im Minnesang haben weit gefiihrt. Bedenkt man
ithre Konsequenzen, heifit das, dass die Referenzialisierungsfragen sich nicht mehr
stellen. Und dies nicht erst bei Morungen. Denn ist die vrouwe im Lied als sich
iber die hofische Kommunikation bildendes Ideal gesehen, das nicht einfach nur
Produkt des Singens ist, sondern sich allein im hofisch-offentlichen Diskurs kon-
stituiert und nur als Subjekt dieses Diskurses in den rhetorisierten Blick des Min-
ners / des Singers fillt, ist jede Individualisierung ausgeschlossen, wenn man den
Mechanismus dieser hofischen Selbstinszenierung nicht zerstoren will. Ist aber die
vronwe als Objekt eines inneren Blicks ins Lied gesetzt, wird das Lied zu nichts
anderem als dem Versuch, diese innere Visualitit fiir den hofischen Sprachraum zu
ubersetzen. Dieses innere Sehen ist als Ursprung des Lieds konstituiert, der aufler-
halb hofischer Kommunikation und Sprache liegt. So wird selbst der 6ffentliche
Blick auf die Frau zum — jetzt rhetorisierten — Blick auf das innere Bild, das nicht
hofisch reprasentativ, sondern in troumes wis erscheint.

Anders als da, wo das im hofischen Diskurs idealisierte Frauenbild als Sprach-
gebilde in den Blick des Singers fillt und da zum Liebesobjekt wird, wird hier
das innerlich geschaute, gerade nicht rhetorisierte und der Sprache entzogene
Bild der Frau als intimisiertes Ideal Uber die poetische Rede des Lieds zum
Objekt eines offentlichen Blicks. Damit wird das Objekt des inneren Blicks des
Minners iber die Poetizitit des Lieds des Siangers zum imaginiren Ideal einer
in der rhetorisierten Zeichenhaftigkeit verstrickten hofischen (Minne)-Kultur.
Die Poetizitit des Minnelieds tritt an die Stelle der Rhetorizitit des diskursiv
uberhohten Frauenbilds. Dabei geht es darum, das sozusagen noch nicht >ver-
sinnlichtes, d. h. verbalisierte und rationalisierte innere Schauen so zu einem Teil
hofischer Kommunikation zu machen, dass in diesem Anderen ein iberhohtes
Eigenes erkennbar wird. Das Wunschobjekt des hofisch-6ffentlichen Blicks ist
der im Lied ermoglichte innere Blick auf die Traumfrau.

Uber das Verhiltnis zur Sichtbarkeit kommt es so zu einer Ausdifferenzierung
poetischen Redens innerhalb der hofischen Kommunikation. Dabei wird das Ich,
als Gefafl inneren Sehens, zur Instanz einer Sprache des Imaginiren. Gleichzeitig
hat das Ich, als Sprecher-Instanz in einem tber die hofische Kommunikation
definierten &ffentlichen Raum, Teil an der Konstituierung eben dieser Offent-
lichkeit. Wihrend die hofische Kommunikation den intimen Raum gerade

132



ausschliefft, entsprechend eine Problematik der Aufrichtigkeit und Tauschung
entsteht, wird tiber diese doppelte Codierung der Ich-Instanz im Lied (Teil
der hofisch-verbalen Selbst-Inszenierung und Gefifl der absoluten, intimen

Imagination), die Moglichkeit einer in die Kunst-Rede tibersetzten Intimitit des
Blicks in die hofische Rhetorik des Schauens hereingeholt.
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Gesamtausgabe. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. 2 Bde, hg., iibers. und komm. von
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(»Allzu hohe [...] Minne brachte mich um den Verstand. Als ich ihre Augen und ihren Mund
und ihr Kinn schon geformt sah, wurde mir das Herz im Innern verwundet von so siifler Tor-
heit, dass ich den Verstand verlor. Das habe ich seither oft mit Schaden eingesehen. // Das bose
Wort sei verflucht, das ich nicht unterlassen konnte, als mich mein bléder Wahn betrog. Die
ich tiber die Maflen begehrte, die bat ich in Gottes Namen, dass sie mich in die Arme nehme«;
zitiert nach: Deutsche Lyrik, hg. von Kasten [Anm. 10], Heinrich von Veldeke 32,3, S. 84; 86).
Riidiger Schnell hat in seiner Studie Causa amoris deutlich gemacht, dass es in der hofischen
Literatur eine Tendenz gibt, diesen concupiszenten, fleischlichen Blick auszuschalten. Die hier
beobachteten rhetorischen Verfahren in Bezug auf die Visualitit im Minnesang sind Teil dieser
komplexen Mechanismen, iiber die dieses Ziel verfolgt wird. Riidiger Schnell: Causa amoris.
Liebeskonzeption und Liebesdarstellung in der mittelalterlichen Literatur. Bern, Miinchen 1985
(Bibliotheca Germanica 27), S. 271f.

Zur Relevanz der Zeitstruktur fiir die Ausdifferenzierung einer Innenwelt im Minnesang vgl.
auch Strohschneider, »nu sehent, wie der singet!« (Anm. 2), S. 28.

Die Strophe ist in C und B gleich iiberliefert. Zitiert nach: Deutsche Lyrik, hg. von Kasten
(Anm. 10), Friedrich von Hausen §8, S. 128.

Die anaphorische Setzung des dé schlieft das Erwachen und Verschwinden der Schau in einen
und denselben Moment zusammen.

Damit werden die Augen ganz an den Anfang dieses — in der Vorstellung des Interpreten et-
was erweiterten — Dramas gestellt. So auch Schweikle in seinem Kommentar zu Friedrich von
Hausen: Lieder. Stuttgart 1984 (RUB 8023), S. 149, mit Verweis auf Hausens Lied MF 47,9.
Vgl. u. a. Andreas Capellanus: De amore, 1. Buch, 1. Kapitel: Amor est passio quaedam innata
procedens ex visione et immoderata cogitatione formae alterius sexus (Andreas Capellanus: De
Amore libri tres, hg. von E. Trojel. Miinchen 1972, S. 3).

Der Wunsch, die Augen zu verlieren, ist der Wunsch, den in sich geschlossenen Trauminnenraum
nicht mehr aufbrechen zu miissen. Es ist auch der Wunsch, das stillgestellte, zeitenthobene Sehen,
in dem Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zusammenfallen, nicht in ein zerstiickelndes
Narrativ fassen zu miissen, die Visualitit in Verbalitit zu gliedern. Auffallend ist die Stille dieser
Strophe, die durch kein akustisches Moment gestort wird. In diesem Punkt unterscheidet sich
dieses kleine Traumbild auch deutlich von den anderen >Gedankenszenen< bei Hausen. Denn
dort geht es um tiber imaginiertes Reden und Handeln konstituierte imaginierte Nihe, in der
eine Nebenwelt erschaffen wird (MF §1,33): Ich denke underwilen, / ob ich ir naher waere, /
waz ich ir wolte sagen. Das Sehen spielt da keine Rolle. Wenn es thematisiert wird, dann nur als
von diesem imaginiren Nahgeschehen ausgeschlossener Blick der Gesellschaft auf ihn. Denn
sein Leiden ist lezt, diu nieman kan beschouwen (MF 49,29).

In C und Ca (Tross’sches Fragment) gleich iiberliefert. Zitiert nach: Deutsche Lyrik, hg. von
Kasten (Anm. 10), Heinrich von Morungen 101, S. 238; 240.

Ich lese das da si vor mir gat auf die Bahn der Sonne im Verhiltnis zum Mond bezogen. Sein
Schauen als Reflex der gesellschaftlich inszenierten Prisenz der vronwe hat so auch Teil an eben
dieser Inszenierung. Auffallend ist, dass hier gerade kein Innenraum konstituiert wird, sondern
lediglich ein Leuchten, ein Reflektieren. Vgl. zum Herzinnenraum: Kellner, Gewalt und Minne
(Anm. 5),S. 45f.; Friedrich Ohly: Cor amantis non angustum. Vom Wohnen im Herzen [1970],
in: Ders.: Schriften zur mittelalterlichen Bedeutungsforschung. Darmstadt 1977, S. 128-155;
Xenia von Ertzdorff: Die Dame im Herzen und das Herz bei der Dame. Zur Verwendung des
Begriffs »Herz« in der hofischen Liebeslyrik des 11. und 12. Jahrhunderts, in: ZfdPh 84 (1965),
S. 6—46; Mireille Schnyder: Architektur des Innen, in: Katharina Philipowski, Anne Prior (Hg.):
anima und séle. Darstellungen und Systematisierungen von Seele im Mittelalter. Berlin 2006
(Philologische Studien und Quellen 197), S. 165-173.

Ich kann Kellners Argumentation einer sich tiber die Autoaggression ausdriickenden Fremdag-
gression nicht ganz folgen. Auch die Idee einer Abhingigkeit der Dame von dem Singer-Minner
ist hier nicht in der Art inszeniert, wie das in andern Texten des Minnesangs zu finden ist im
Sinne von: Sterbe ich, bist Du auch tot. Hingegen ermichtigt sich der Singer hier durchaus
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der Dame, doch ist dies auf den Herzinnenraum, den Raum des Imaginiren angewiesen, und
dufert sich dann in der Offentlichkeit als Frauenpreis und Klage. Vgl. Kellner, Gewalt und
Minne (Anm. 5), S. 47.

Dies steht in der Tradition des gegenseitigen Abhangigkeitsverhiltnisses von Singer und
Besungener in Bezug auf die Prasenz in der Welt, doch wird hier die Selbstaffizierung stirker
hervorgehoben. Es ist weniger ein >Pakt<, der zur Drohung eingesetzt wird, als ein Erkennen der
eigenen Konstituierung des Liebens. Vgl. auch Morungen: Ez ist site der nabtegal (MF 128,25):
Aufler dem Ansehen hat er nicht viel von der Frau gehabt. Das aber hat er gern gemacht und
ihr gesungen. Und vgl. auch die dritte Strophe von Leitliche blicke (MF 133,29): Die offentliche
Rede tiber die Frau konstituiert ihre Schonheit, die dann wieder durch das Lied produziert wird.
Das Schen der Offentlichkeit ist begehrendes Sehen wegen dieser durch das Reden geschaffenen
Schénheit.

Vgl. dazu auch Walther: Lange swigen des hat ich gedaht (sog. »Sumerlaten-Lied<; L 72,31).
Interessant ist, dass zwei Strophen dieses Liedes (1 und ) in einer Moringer-Ballade aufge-
nommen sind. Es geht da auch um die Rache des Jungen an der alten Geliebten. Deutlich ist bei
Walther das Thema: Ich mache sie bekannt, so soll sie mich auch ansehen, sonst zerstore ich sie.
Mein Tod ist ihr Tod. Bei Walther ist aber die Zeitdimension (Alterungsprozess der Geliebten,
junger Mann) explizit genannt, was bei Morungen nicht der Fall ist. Ich glaube auch nicht, dass
man in Bezug auf die Strophe bei Morungen von einer »Leerstelle« in einer impliziten Logik
reden kann, wie das Kellner macht (Gewalt und Minne [Anm. 5], S. 49). Morungen interessiert
der Vererbungsvorgang sowie die Revisualisierung. Auffallend ist hier, gerade in Kontrast zu
Walthers >»Sumerlaten-Lied<, wo eine Rache an der abweisenden Geliebten imaginiert wird, in-
dem ein Jiingerer sie in ihrem Alter dann mit frischen Gerten verhaut, dass die hier imaginierte
Rache sich nur tiber das Sehen ereignet.

Damit stellt sich das Lied sehr eng neben die Grabinschriftstrophe (MF 129,36). Und es stellt
sich die Frage, inwiefern hier auch die Medialitit der Literatur (Schrift und miindlicher Vor-
trag) thematisiert ist. Vgl. zum Topos des Uberdauerns des Singens: Haferland, Hohe Minne
(Anm. 3), S. 62, wo u. a. auch auf Horaz, Carmina 11,20 verwiesen wird. — Die Abbildung aus
dem Codex Manesse (siche Abbildung) zeigt ein Beispiel dafiir, wie die akustische Macht der
Lieder im 6ffentlichen Raum iiber die Verschriftlichung in die Visualitit ibersetzt wird.

Ich betrachte die Variante der Wiirzburger Liederhandschrift (e/E). Zitiert nach: Deutsche
Lyrik, hg. von Kasten (Anm. 10), Heinrich von Morungen 123, S. 286; 288.

Vgl. Kellner, Gewalt und Minne (Anm. 5), S. 56-65.

Strohschneider spricht im Bezug auf ein Lied von Hausen von dem »Erkenntnisakt als Ort einer
Autonomisierung des Ich«. Strohschneider, »nu sehent, wie der singet!« (Anm. 2), S. 21.

Ist die Korperlichkeit des Ich in der ersten Strophe nur als Spiegelschein prisent, ein Schein,
der iiber den Vergleich mit der vronwe zusammenfillt, so ist die Korperlichkeit nun im Schlaf
negiert. Was bleibt, ist das Traum-Sehen als grofites Gliick des Ich.

Dieses Reflektieren wird so deutlich als Ausdruck der spezifisch Morungenschen Minnekon-
zeption, in der Singen und Minnen, Gesang und vrouwe gleichgesetzt sind: wan ich wart dur
st und durch anders niht geborn (MF 134,33) heiflt es einerseits, andererseits: wan ich dur sanc
bin ze der werlte geborn (MF 133,20).






Wolfram von Eschenbach, Parzival; Bern, Burgerbibliothek, Cod. AA 91, fol. 118"
Gawan wird von Arnive und zwei Jungfrauen aus seiner Ohnmacht geweckt.



7

Wolfram von Eschenbach: Parzival (um 1200/1210)

KATHARINA MERTENS FLEURY
(Zurich)

Der Parzival Wolframs von Eschenbach zeichnet sich durch eine besondere
Perspektivenvielfalt und eine Poetik der Vernetzung, des Ver- und sukzessiven
Enthtllens aus.' Diese Phinomene werden nicht nur in den lingeren poetolo-
gischen Passagen thematisiert,* sondern spiegeln sich auch in den die Handlung
begleitenden und reflektierenden Erzihlerkommentaren, den >Inszenierungenc
des auktorialen Ichs und den Anreden an das implizite Publikum.’ Der Text
verfiigt dadurch tiber Strategien zur Herstellung von Evidenz, die bereits Eber-
hard Nellmann als ein fiir Wolfram typisches Mittel der »Vergegenwirtigung«
bezeichnete.* Diese Strategien schlieflen Verfahren der Wiederholung sowohl
auf syntagmatischer wie auf paradigmatischer Ebene ein, Verfahren, in denen die
Sinnkonstitution als performative selbst ausgestellt wird.s Die syntagmatischen
Verfahren fithren im Roman Konzepte im Verlauf der Handlung vor. Sie prasen-
tieren und vertiefen sie jedoch nicht nur,® sondern aktualisieren und modifizieren
sie auch innerhalb verschiedener Kontexte. Greifbar werden so Konstanten und
Variablen der Giltigkeit von Konzepten, Nuancen ihrer Aktualisierung und For-
men impliziter Aufmerksamkeits- und Lektiirelenkung. Daneben gibt es explizite
Anleitungen zum Nachvollzug bzw. zur Aktualisierung des Erzihlten, basierend
auf Wiederholungen paradigmatischer Art durch den Erzihler und/oder durch
Rezeptionsappelle an ein implizites Publikum. Wiederholungen des Erzihlers
konnen kommentierender Art sein oder als mimetische, auktoriale Umsetzungen
des >Ich« Varianten der Aktualisierung bezeichnen bzw. vorfiihren. Partizipations-
appelle an ein potentielles Publikum verweisen auf eine Ausweitung der Roman-
inhalte und damit eine Uberschreitung des Romans selbst.

Bereits der Prolog zeigt, dass Formen der Performativitat fiir den Parzival eine
besondere Bedeutung besitzen. Als Einstieg in den Roman thematisiert er den Akt
des Verstehens an sich und fordert zu performativer Wiederholung im Sinn eines
erfahrungsbezogenen Nachvollzugs der Inhalte auf. Der Prolog prasentiert das
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mere als ein vliegendes bispel (1,15) und verlangt mit seiner Bildlichkeit haken-
schlagender >Fliichtigkeit< und Unbestimmtheit dem potentiellen Publikum auch
eine besondere Beharrlichkeit im Nachvollzug des Erzihlten ab.® Er nimmt dabei
die Thematik der Beweglichkeit des bispel unter Anspielung auf das Jagen und
Verfolgen, Entweichen und Umkehren im Turnier auf.?> Sowohl die Geschichte
(meere) als auch die durch sie reprisentierte Erkenntnis (lére) — beidin si vliehent
unde jagent, / si entwichent unde kérent, / sie lasternt unde érent (2,10-12). Zu-
gleich werden wesensmiflige Analogien zwischen Text und potentiellem Publikum
postuliert. Der iiber diese Ahnlichkeit vermittelte Mitvollzug der Wechselfille des
mere wird verallgemeinernd als ideale, weise Rezeptionshaltung definiert: swer
mit disen schanzen allen kan, / an dem bat witze wol getin (2,13-14). Eine solch
wendige Erzahlung erschliefit sich also jenem, der dem parrierten mere, das sich
selbst zwischen stete und unstere bewegt, aktiv folgt: der sich nibt versitzet noch
vergét / und sich anders wol verstét (2,15-16)."° Der Prolog beschreibt somit einen
interaktiven Prozess und problematisiert zugleich Schwierigkeiten und Moglich-
keiten des Nachvollzugs. Er regt zu performativen Wiederholungen an und ten-
diert gerade durch diese Empfehlungen an ein potentielles Publikum sowohl zum
aktiven Nachvollzug des mcere als auch zur Uberschreitung seiner selbst.

Weil Performativitat hier als Wiederholung und Nachvollzug von Konzepten
verstanden werden soll, bietet es sich an, dies an einem konkreten Beispiel zu
beobachten: jenem von Leid und Leiden, in dem sich in besonderer Weise das
partizipative Potential des Romans konzentriert." Innerhalb der Erzihlung
resultiert es aus spannungsvollen Konstellationen von Minne und ritterlichem
Kampf, Gewalt, Verletzung, Verlust und Tod.™ Leid und Leiden werden in der
Form der Klage — die als Formulierung des Verlusts selbst schon eine Wieder-
holung ist — reflektiert. So fasst Sigune die Trauer um ihren im Kampf getoteten
Schiunatulander in bewegende Worte, Belakane und Herzeloyde klagen um
Gahmuret, die Frauen des Artushofs artikulieren ihr Leid um den Tod Ithers.
Auch die fortgesetzten Schmerzen des versehrten Gralskonigs Anfortas werden
lautstark beweint. Die Gralsburg erlebt Parzival beim ersten Mal als einen Ort
des Leids und der Klage. Schon beim Empfang erfihrt er, dass die anwesende
Gesellschaft von Trauer beherrscht ist. Zu Beginn des Fests wird eine blutende
Lanze vorgefithrt — Metonymie fiir die Verwundung des Anfortas —,” die lautes
Klagen und Weinen auslost: da wart geweinet unt geschrit / 4f dem palase wit /
daz volc von drizec landen / méchts den ougen nibt enblanden (»Da wurde ge-
weint und geschrien in dem grofien Palas. Das Volk von dreiflig Lindern konnte
es [solches Weinen] den Augen nicht abringen«; 231,23-26).

Es wird mit diesem Mitklagen und Mitleiden ein Konzept der Anteilnahme am
Leiden des Anfortas vorgefithrt." Parzival versagt zunichst darin, dieses analog
selbst umzusetzen, versiumt es, sich nach dem Ergehen des Gralskonigs zu
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erkundigen.”” Reaktionen auf sein Verhalten bleiben nicht aus: Sigune kritisiert
und beklagt sein Versagen heftig (vgl. 255,2—29), Cundrie verurteilt sein Ver-
saumnis scharf und bejammert das traurige Geschick des Gralskonigs lautstark
und trinenreich (315,17-318,30). Parzival selbst klagt auf seiner Suche nach
dem Gral mehrfach tiber das Geschick des Anfortas und {iber sein eigenes (z. B.
329,16—330,30; 441,4—17; 461,1-26; 485,1; 488,10—23). Erzihler und auktoriales
Ich partizipieren an diesem Leid, indem sie es vergegenwirtigen, Einschiibe
reflektieren die Dimensionen des Leidens, dessen Problematik dadurch eine
besondere Dichte erhilt.

Spiegeln sich diese in Prolog und Parzivalhandlung formulierten Konzepte auch
in der Gawanhandlung? Werden sie in ihr modifizierend >zitiert< und in eigene
Strategien uberfithrt? Um Antworten auf diese Fragen geben zu konnen, setze
ich in einem ersten Schritt bei der Blutstropfenszene an, da sie einen Schnitt-
punkt zwischen den beiden Hauptteilen der Erzihlung bildet. Der Schwerpunkt
der Untersuchung wird sodann auf Aspekten der Gawanhandlung liegen: auf
dem ersten Abschnitt dieses Handlungsteils und der fir den zweiten Teil zen-
tralen dventiure auf Schastel marveile. Abschlieffend werde ich auf eine Miniatur
aus der Berner Parzival-Handschrift eingehen, an der sich einzelne Aspekte von

Wiederholung und Wiederholbarkeit verdeutlichen lassen.

Parzival und Gawan treffen erstmals in der Blutstropfenszene aufeinander.
Parzival ist in der Nihe des Lagers des Artushofs am Plimizcel tief in die Be-
trachtung der ihn an Condwiramurs erinnernden drei Blutstropfen im Schnee
versunken.™ Er ist von einer Sehnsuchtserfahrung gefangen, die der Erzihler als
ambivalent beschreibt: Minne ist Parzivals siieze sirez ungemach (295,4). Das
in dieser gemischten Erfahrung prisente Konzept des ungemach wird innerhalb
dieser Szene auf verschiedenen Ebenen wiederholt. Das von Parzival erfahrene
Leid wird in Erzihleranklagen an Frau Minne exemplifiziert und reflektiert, die
potentielle Unentrinnbarkeit vor der Minnemacht vorgefithrt. Frau Minne wird
unter Aufzihlung einer Reihe von Exempla ihrer bindenden Macht angeklagt.
Analoges Leid bedauert auch das auktoriale Ich. Bezugnehmend auf eigene
mogliche Minneerfahrungen, verkiindet es gar, in dieser Minneklage fir alle
gesprochen zu haben: ich han gereder unser aller wort (293,17). Eine Spiegelung
der Ambivalenz betorender Minne bieten zusitzlich die intertextuellen Beztige
zu Heinrichs von Veldeke Minnekonzepten (292,18-23): Sie dienen der Ab-
grenzung von literarisch vorgegebenen Mustern und der Reflexion literarischer
Inhalte. Denn jener habe nur erzahlt, wie man Minne erwirbt, aber nicht, wie
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man sie behilt. Die Insertion des intertextuellen Vergleichs zeigt zusatzlich Ver-
schiebungen auf. Sie relativiert und iiberschreitet das in der Handlung prisente
Geschehen. Auch der Einbezug des potentiellen Publikums fordert zu Nach-
vollziigen auf und weist tiber den Roman selbst hinaus. Der Erzahler legt nim-
lich dem impliziten Publikum eine Partizipation am erzihlten Geschehen nahe:
swa rwingende frouwen sint, / die sulen im heiles wiinschen nuo (293,24-25).77 Es
bleibt dabei offen, welche Frauen, welcher soziale Kontext genau angesprochen
ist. Doch pridestiniert eine analoge Disposition das potentielle Publikum zum
Nachvollzug der spezifischen Problematik.

Gawan kann in dieser Szene aufgrund der Erinnerung an eigene Erfahrungen des
Minneleids als einziger der drei eingreifenden Artusritter den Minnebann auf-
l6sen. Er kann Parzivals Situation nachvollziehen. Er hat selbst die zwingende
und verletzende Macht der Minne erfahren, als er sich einst mit einem Messer im
Minnebann durch die Hand stach (301,10~12). Dabei erinnert sich Gawan zwar
an iahnliches Minneleid, doch verbindet er damit andere Situationen. Wihrend
namlich Parzivals Minnebann eine aktuelle Erfahrung ambivalenter Minne dar-
stellt, die Zeit fiir ihn still zu stehen scheint, wird Gawan aufgrund vergangener
Erfahrungen korperlicher Minneverletzung aktiv, legt er seinen Mantel iber
die Blutstropfen und beendet Parzivals Zustand der Minneversunkenheit. So
werden in der Blutstropfenszene sowohl Gemeinsambkeiten als auch Differenzen
zwischen den beiden Protagonisten und den mit thnen verbundenen Leidens-
konzepten deutlich. Konzepte von Minne und Leid besitzen bereits an dieser
Stelle unterschiedliche Aktualisierungen und Beziige. Dabei deutet sich auch an,
dass Akte erfahrungsbezogener >Wiederholung< zwar zum Verstindnis beitra-
gen, die Nachvollziige aber nur partielle sein konnen.

Die Verhandlung von Formen des Minnekonflikts bestimmt weite Teile der
Gawanhandlung.’ In seiner ersten dventiure wird Gawan vor Bearosche unfrei-
willig in eine Schlacht, durch Obies Zurickweisung der Minne des Konigs Mel-
janz verursacht, hineingezogen. In einer zweiten Episode entsteht der burleske
Kampf auf Schampfanzun durch die Uberschreitung hofischer Minnekonven-
tionen durch Gawan und Antikonie. Die so plotzlich von Liebe Entflammten,
die in dieser Situation unerlaubter Anniherung erwischt wurden, miissen sich
mit Schachbrett und Spielsteinen gegen die aufgebrachte Burgmannschaft weh-
ren. Die Metapher des Minneringens erscheint erneut in der Urjans-Episode
(504,15—30), wird in Gawans Reflexionen der Sehnsucht nach Orgeluse (vgl.
515,6) und erneut in der Fahrmannsepisode (555,22) aufgerufen. Die Thematik
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gewinnt dadurch an Dichte. Die Minnethematik verbindet sich — wie in der
Erinnerung an die korperliche Selbstversehrung in der Blutstropfenszene — mit
Aspekten von Schmerz, Konflikt und Leid. Dies wird in Klagen wiederholt und
reflektiert. An einer Scharnierstelle zwischen zwei Episoden, im Anschluss an
das Abenteuer zu Bearosche und noch vor jenem zu Schampfanzun, klagt das
auktoriale Ich. Es spiegelt erzahlte Inhalte und appelliert an das implizite Publi-
kum: Nu heert von dventiure sagen, / und helfet mir dar under klagen / Gawans
grozen kumber (399,1—3). Das Horen der dventiure wird damit zum Ausgangs-
punkt fiir eine ebenentibergreifende Interaktion. Der Umschwung von Gawans
Geschick von Gluck zu Leid (ungemache; 399,10) soll nicht nur erzihlt, sondern
auch nachvollzogen werden. Das Konzept der Klage verdichtet sich deshalb, die
Vorausdeutung weist zugleich Gber den unmittelbaren Kontext hinaus, offnet
die unmittelbare Situation fiir die folgende Erzihlung.

v

Im zweiten Handlungsteil wird Gawan erneut mit verschiedenen Liebeskon-
stellationen und Minnekimpfen konfrontiert. Mehr als in den vorangehenden
Partien betreffen sie nun jedoch ihn selbst. Dies wird in Gawans erniedrigendem
Minnedienst fiir Orgeluse wie auch in der zentralen dventinre auf der Wunderburg
Schastel marveile deutlich. Im Umfeld von Logroys und Schastel marveile hiufen
sich die Warnungen und Klagen vor kommendem Leid. Sie scheinen diesem Raum
eigen zu sein, beziehen sich auf Gawans Relation zu Orgeluse, auf das Abenteuer
auf der Burg.” Als Gawan Orgeluse trifft, ist er umfassend von der Macht der
Minne eingenommen. Doch hat die von thm erwihlte Minnedame fiir ihn nur
Worte des Spotts tibrig, kiindigt ihm laster und klage (510,30), Absenz von minne
und freude und das Kommen grofier sorge (511,8—10) an. Sie ist eine streitlustige
Dame, die kampfberiu lide treit (515,4). Als Gawan an seinem Vorhaben, sie zu
umwerben, festhalt und ihr Pferd zum gemeinsamen Fortreiten holt, ist sein Weg

von Andeutungen des Ungliicks und den Klagen des Hofs zu Logroys begleitet:

genuoge sprachen, denz was leit,
>miner frowen trigeheit

wil disen man verleiten

ze grozen arbeiten.

owe daz er ir volgen wil

Of alsus riwebzriu zil.<
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(»Viele, denen es leid tat, sprachen: >Die Bosheit meiner Herrin will diesen Mann
zur groflem Leid verleiten. Ach, dass er ihr auf dem Weg zu so groflem Leid fol-
gen will.«; §13,11-16).

Die Klage iiber das Geschick Gawans als Minneritter wird durch Warnungen
und Trinen des sich an eine Kriicke lehnenden grauen Ritters unterstiitzt, der
zugleich Versehrtheit und Alter verkorpert. Er charakterisiert Orgeluse als
eine fir Minner lebensgefihrliche Frau und b7 der siieze al sir (514,19). Gawan
bleibt dulerlich unbeeindruckt, doch beginnt die Minne zu Orgeluse bereits zu
wirken: swie sin herze gein ir floch, / vil kumbers si im doch drin z6ch (»Wie sein
Herz ihr entgegen flog, so fiillte sie es ihm [sein Herz] mit Leid«; §14,29—30). Die
Erringung Orgeluses wird fiir den Protagonisten zu einer dauernden Aufgabe.
Warnungen und Klagen des Umfeldes von Gawan wiederholen sich erneut im
Vorfeld der zentralen dventiure Gawans auf der Wunderburg Schastel marveile.
Die Herausforderung besteht darin, durch die Fahrt auf dem Wunderbett und
den Kampf gegen den Lowen jenen Bann zu brechen, den der Magier Clinschor
iber Burg und Bewohner gelegt hat (657,27).2° Denn auf der Burg hilt der Zau-
berer vier Koniginnen und vierhundert juncfrouwen sowie zahlreiche Knappen
gefangen. Die dort Anwesenden halten sich nach Geschlechtern getrennt auf,
das hofische Leben liegt brach. Gawan besteht das Abenteuer. Er vermag die
gesellschaftlichen Trennungen aufzuheben, die sowohl zwischen den Geschlech-
tern innerhalb der Burg bestehen als auch zwischen den Eingeschlossenen und
dem Artushof. Damit tritt er auch fiir seine eigene Familie ein, denn ein Teil der
Hofgesellschaft, die auf Schastel marveile gefangen ist, besteht aus thm verwand-
ten Damen.*' Die durch Botenginge mit List arrangierte und in aufwendiger
Inszenierung vollzogene Zusammenfithrung der aus Schastel marveile Befreiten
mit der Artusgesellschaft miindet schliefllich in Akte der Integration, Liebe siegt
uber das Leid, Spannungen werden aufgelost, das Hochzeitsfest am Artushof
besiegelt die Harmonie.

Von Schastel marveile hatte bereits Cundrie am Plimizcel berichtet — selbst
gerade auf der Reise dorthin. Das sich dort bietende Abenteuer, dessen Ziel
hohe Minne ist, preist sie als unvergleichlich: al dventinre ist ein wint, / wan
die man da bezalen mac, / hoher minne wert bejac (»Alle Abenteuer sind nichts
gegen jenes, das man dort bestehen und durch das man den Lohn hoher Minne
erwerben kann«; 318,20-22). Gawans Anniherung an dieses alles iiberbietende
Abenteuer erfolgt sukzessive. In Orgeluses Begleitung erblickt er erstmals die
verzauberte Burg mit den vierhundert Jungfrauen und vier Koniginnen. Er iiber-
nachtet im Haus des ritterlichen Fihrmanns Plippalinot.** Von dort aus erblickt
er am niachsten Morgen die Burg erneut, weshalb er sich bei Bene, der Tochter
des Hausherrn, danach erkundigt: ich han in disen zwein tagn / vil fronwen obe
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mir gesebn: / von den sult ir mir verjehn / Durch iwer giiete, wer die sin (»Ich
habe in diesen zwei Tagen dort oben viele Damen gesehen. Sagt mir [von denen]
freundlicherweise wer die sind<; §54,28—555,1).

Diese Frage ist der Ausloser fir eine durch Wiederholungen markierte Stei-
gerung der Klage um den Protagonisten. Bene vergiefit herzliche Trinen, ihr
Vater klagt hinderingend: »vrdgets nibt durch got: / hér, da ist nor ob aller nér
(556,14-15). Gawans Gastgeber bitten darum, das Wesen der Burg verschweigen
zu diirfen. Schliellich sei Gawan so tapfer, dass er sich aufgrund dieser Informa-
tionen auf die Burg begeben werde. Der Wirt wendet ein, dass bisher niemand
die schlimmen Herausforderungen auf Schastel marveile auf sich genommen
hat. Er befiirchtet, dass es fiir Gawan eine Fahrt vom Leben in den Tod sei, pro-
phezeit ihm ein kummervolles Ende, ein riuberiu zil. Er wiederholt damit auch
Worte, wie sie Gawan zu Logroys beziiglich Orgeluse horte (513,16). Durch
diese wiederholten Klagemotive wird die Parallelitit und der Zusammenhang
zwischen diesen beiden Herausforderungen Gawans verdeutlicht. Hier nun
warnt der Fihrmann, dass die Aufgabe auf Schastel marveile gar zu schlimm sei:
aller kumber ist ein nibt, / wan dem ze liden geschibt / disin dventiure: / din
ist scharpf und ungehinre (»Alle Sorge ist klein gegeniiber dem, was in diesem
Abenteuer zu erdulden ist: Es ist schmerzvoll und furchterregend<; 557,25-28).
Wihrend Gawan souverin an seinem Vorhaben festhilt, steigert Plippalinot
seine Klagen: alrérst der wirt begunde klagen, / wand im s6 leide nie geschach
(558,12-13). Das Abenteuer ist mit vorbten scharpf ein strenger list (559,30).
Gerade in diesem Kontext deutet sich gleichzeitig eine Losung fir Gawans
Minneleid um Orgeluse an. Denn Plippalinot erklirt, dass derjenige, der dies
auf Schastel marveile tiberlebt, schlielich frexden liep ane leit (560,10) erwerben
kann. Als Gawan sich spornstreichs auf den Weg nach Schastel marveile begibt
und von seinen Gastgebern verabschiedet, stimmen alle in die Klage ein (562,9).
Ihn selbst scheint dies jedoch nicht zu beeindrucken: Giwan der priss erkande /
an die vorhte sich nibt wande (558,1-2). Der Bericht iiber die Not auf der Burg
16st bei ithm keine Klage um sein eigenes Geschick aus, sondern vielmehr kumber
klagen (556,17) um die Eingeschlossenen. Damit bildet seine Ausrichtung der
Klage einen Kontrast zu jener seiner Gastgeber, rhetorisch akzentuiert: Gawan
reit hin, si klageten hie (562,17). Auch das auktoriale Ich partizipiert in diesen
Szenen nicht an den Klagen vor kommendem Leid. Es antizipiert das Abenteuer
auf Schastel marveile positiv, zeigt bei Gawans Aufbruch dorthin seine Freude
am Erzihlen, wenn es dem Publikum denn so gefillt: 0b ir nu gerne heerer wie /
Gawaine di geschebe / deste gerner i’us verjehe (562,18—20). Das Publikum
spiegelt in diesem Punkt Gawans Perspektive, partizipiert an der Dynamik des
Aufbruchs und verzichtet auf eine Partizipation am Gestus der Klage. Zwar
bietet die Szene keine expliziten Hinweise zum Nachvollzug, doch kann aus der
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Kombination wiederholter Klage im Zusammenhang mit der Vorausdeutung
auf eine unbestimmte leidvolle dventiure und dem Blick auf noch zu Erzihlen-
des auch eine Strategie der Einbindung des potentiellen Publikums abgeleitet
werden. Damit sind hier Textstrategien impliziter Aufmerksamkeits- und Lek-
tiirelenkung prasent. Wie die vorangehende Vorausdeutung zu Logroys (513,16)
verweisen sie nachdriicklich auf Kommendes.

Die auktorialen Eingriffe intensivieren sich wihrend der Fahrt auf dem Wun-
derbett und im Kampf gegen den Lowen auf Schastel marveile. Der Erzihler
vergleicht den groflen Lirm, den das im Saal herumrasende Bett verursacht, am-
plifizierend mit dem Krach von doner und pusiincere, stellt eine rhetorische Frage
nach dem Ergehen des Protagonisten auf seinem Lager: wes der helt dé pflege
(567,27)? Dann reflektiert er Gawans Situation des Erduldens in Relation zu
Gott, den an helfe riche. Es ist eine Reflexion, die in ihrer semantischen Dichte
die belfe-Thematik des Aufbruchs der beiden Protagonisten am Plimizcel und
die Klage Parzivals am Karfreitag (461,22—30) aufnimmt.» Beide inserierten sich
in Kontexte der Klage hochsten Leids. Hier markiert die Wiederaufnahme der
Thematik erneut eine Situation grofiter Verzweiflung. Der Erzihler kommen-
tiert die Steigerung der Gefahr, als zahllose Kiesel auf Gawan niederprasseln: da
wart im greezer angest kuont (568,20). Der Protagonist befindet sich in grofiter
Bedringnis. Als Pfeile auf Gawan niederschieflen, stellt der Erzahler Beziehun-
gen zu grundsitzlich analogen Erfahrungen her, er geht selbst mit der Handlung
mit und kiindigt vor dem Kampf gegen den riesigen Lowen weiteres Ungemach
an. Als Gawan wihrend des Kampfs mit dem hungrigen Léwen in Stromen von
Lowenblut versucht, festen Stand zu finden, thematisiert das auktoriale Ich Ga-
wans Situation:

wolt man in solher spise wenen
daz er guote liute gaze,

ungern ich pi im szze.

es was ouch Gawane leit,

der Gf den lip da mit im streit.

(»Wollte man ihn daran [an solche Speise] gewohnen, dass er achtbare Leute auf-
isst, dann safle ich ungern bei ihm. Es war auch Gawan leid, der gegen ihn um sein
Leben kimpfte«; 572,8-12).

Es versetzt sich in die brenzlige Lage des Protagonisten. Wenn dieses Tier guote
liute (572,9) zu fressen pflegt, dann sifle >Ich< nur ungern in seiner Nihe. Diese
Umsetzung des auktorialen Ichs bildet zwar einen Kontrast zur Dynamik des
Kampfgeschehens. Analog bleibt jedoch die Tatsache dieser so unbequemen
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Situation drohenden Verspeistwerdens. Aquivalenzen zu Gawans Situation
stellt die Verwendung des Modalpartikels oxch rhetorisch her (572,11). Insofern
vollzieht das auktoriale Ich deiktisch erneut die Perspektive Gawans nach, fiihrt
eine mogliche Aktualisierung des Dargebotenen vor. Denn es wird in diesem
Einschub prinzipiell auch die Moglichkeit eines Sichhineinversetzens in die
Situation des Protagonisten als Rezeptionsmoglichkeit angedeutet — selbst wenn
auktoriales Ich und Gawan-Figur deutlich unterschieden sind und daher der
Vergleich in seinen situativen Beziigen briichig bleibt. Insofern verhandelt dieser
Einschub implizit Moglichkeiten und Grenzen der Anteilnahme am vorgefiihr-
ten Geschehen.

Als Gawan auf Schastel marveile schlieflich die gefihrliche Fahrt auf dem Lit
marveil Uberstanden, dem riesigen Lowen eine Pranke abgeschlagen und ihn ge-
totet hat, fillt der Held in Ohnmacht und sinkt schwer verletzt auf dem Lowen
nieder. Der bewusstlose Gawan wird erneut zum Beklagten, zum Erlosungs-
und Heilungsbedurftigen. Die Damen des Hofes nehmen durch ein Fenster
Einblick in die sich darbietende Szene. Mit Furcht schaut ein Hoffriulein, dann
auch die Konigin Arnive in den Saal, doch kann die Kdnigin nicht erkennen, ob
Gawan noch lebendig ist: si neweders mobhte jeben, / ir kiinfteclicher frenden
tage / ode immer herzenlicher klage (»Sie konnte nicht sagen [ob sich] ihr das
Licht kiinftiger Freude oder immerwihrendes Herzeleid [bot]«, §74,12—-14). Aus
der Perspektive der Betrachtenden, zwei Reprisentantinnen des Hofs von Scha-
stel marveile, markiert dieses Schauen einen Unsicherheits- und Umbruchmo-
ment: Von Gawans Zustand hingt das Geschick der Burginsassen ab, weshalb
die Reaktionen sich sowohl auf den eigenen Zustand als auch auf jenen Gawans
beziehen. Der Blick in den Saal allein trigt nicht dazu bei, die Ungewissheit
zu kliren, sondern 16st zunichst Leid aus: Arnive beklagt den moglichen Tod
des Ritters. Um Niheres tiber den Zustand des Ritters zu erfahren, schickt sie
zwei Jungfrauen zu thm. Weinend stehen die Beiden vor dem im Blut >schwim-
menden« Protagonisten. Es bleibt jedoch nicht bei der Trauer. Eine der Beiden
untersucht seinen Atem und stellt fest, dass Gawan lebt. Die Dame schiebt thm
behutsam einen Finger in seinen Mund, flofit ihm Wasser ein, so dass er erwacht.
Dem Hof bringt man die gute Nachricht, dass der Ritter am Leben sei. Gawan
wird in ein Gemach gebracht, auf ein Bett gelegt und von Arnive gepflegt. Eine
Heilwurzel soll ihm nun Schlaf und Genesung bringen. Wihrend sich Gawan
zuvor als Arzt bei Urjans ausgezeichnet hat,* wird er hier selbst zum Ver- und
Umsorgten. Doch dauert sein Genesungsprozess an, weil er erst durch das Bei-
lager mit Orgeluse wirkliche Rettung, echte Heilung finden kann.*s Die Szene
der Auffindung Gawans bleibt unkommentiert.¢ Das Geschehen wird ohne
subjektivierende Einschiibe geschildert, der Schwerpunkt liegt hier nicht auf
einer Problematik empathischer Nachvollziige der Verwundung und des Leids,
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sondern auf der Interaktion zwischen Hof und Gawan und damit auf der Rela-
tion von Erlosung und Erlostwerden, Heilung und Geheiltwerden.

Als sich Gawan in seiner ersten Nacht nach seinem Kampf auf Schastel marveile
verwundet zur wohlverdienten Nachtruhe begibt, tiberfillt ihn der Gedanke an
seine ungliickliche Liebe zu Orgeluse. Sie tritt so in Gawans Herz, daz aller sin
smerze / von disem kumber gar verswant (584,16-17). Sein Minneleid besitzt eine
so hohe Intensitit, dass seine korperlichen Schmerzen sich verflichtigen. Erst in
diese Szene, in der sich der Zustand von Gawans Minne-Affizierung in den Vor-
dergrund dringt, inserieren sich erneut umfangreiche Erzihlereinschiibe.

Die Situation Gawans, seine Wiirde und seinen Ruhm verdeutlichend und reflek-
tierend reiht der Erzihler eine Folge literarischer Beispiele hochster Minne. Er
erinnert an Lanzelot, Meljakanz, Garel, an Erecs Kampf gegen Mabonagrin, an
Iwein und das Brunnenabenteuer. Doch all dies sei gar nichts gegen die Minnenot,
die Gawan zu erdulden habe.” Damit spannt der Exkurs auch einen Bogen zu Fi-
guren anderer literarischer Werke. Die Szene inseriert sich in einen intertextuellen
Rahmen, das Verfahren verortet auf diese Weise Gawans Geschick und zeigt, dass
seine Erfahrung betorender und verletzender Minne alles Bisherige zu {iberbieten
vermag. Gleichzeitig konkretisiert sich in diesen Exkursen, was bereits in den Kla-
gen der Gesellschaft zu Logroys und der Fahrmannsfamilie ausgebreitet wurde.
Das riubeerin zil Gawans (513,16; §57,14) ist jetzt erreicht.

Sein Leiden ist ein doppeltes. Es betrifft den durch die Erlosungs-dventiure im
Erdulden der Steine und Pfeile im Bett und im Kampf gegen den Lowen ver-
wundeten Leib und das durch die Sehnsucht zu Orgeluse schmerzende Herz.
Letztere Erfahrung erweist sich als die intensivere. Das auktoriale Ich mahnt
deshalb, den Protagonisten nicht der Licherlichkeit preiszugeben: niemen sol
des lachen (584,22). Es nimmt fiir Gawan Partei, begriindet und reflektiert seinen
Minneschmerz. Es klagt angesichts solchen Leids — analog zur Blutstropfen-
szene (vgl. 290,26-293,18)** — Frau Minne an. Es bezichtigt sie der Ehrlosigkeit,
weil Gawan von ihrer Gnade abhingig ist. Denn Gawans Minneunterworfenheit
ist ererbt. Der Exkurs charakterisiert Gawans Sippe als von der Minne >regiertes,
seit Mazandan von Terdelaschoye nach Famurgane entfihrt wurde. Und so wird
das Minneleid von Generation zu Generation weiter getragen: Gawadns kiinne
ist dicke komn / durch minne in herzeberiu sér (586,12—13). Durch diese genea-
logische Begriindung werden erneut Reminiszenzen an die Blutstropfenszene
deutlich. Dort wurde auch Parzivals art und seine sich im Minnebann konkreti-
sierende Affizierbarkeit durch das Minneleid tiber seine Abstammung definiert:
ungezaltin sippe in gar / schiet von den witzen sine, / unde if gerbete pine / von
vater und von muoter art (»Seine Abstammung und das von Vater und Mutter
ererbte Leid schied ihn von seinem Verstand«; 300,16-19).

Doch wird Parzivals Leidensfihigkeit als durch die Eltern vorgegebene Veranla-
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gung gekennzeichnet, sein art ist mutterlicherseits durch die Gralsproblematik
vorgeprigt, viterlicherseits iiber Gahmuret durch das mit Gawan geteilte Erbe.
Daraus ergeben sich deutliche Unterschiede zur Gawanproblematik. Doch wird
in dieser zweiten grofien Anklage an Frau Minne auch Parzival in die Reihe jener
aufgenommen, die die Affizierbarkeit durch das Minneleid ererbt und erfahren

haben:

ich nenne iu siner mage mér,

den ouch von minne ist worden weé.
wes twanc der bluotvarwe sné
Parzivals getriwen lip?

daz schuof diu kiinegin sin wip.

(»Ich nenne euch weitere Verwandte, die auch durch Minne Leid erfuhren. Wie
bannte doch der blutfarbene Schnee den treuen Parzival? Das verursachte die
Koénigin, seine Gemahlin«; §86,14-18).

Explizit wird hier auf die Blutstropfenszene und auf Parzivals Zustand der
Sehnsucht nach Condwiramurs zuriickverwiesen, die mit der aktuellen Sehn-
sucht Gawans nach Orgeluse in Grundziigen vergleichbar ist. Momente der
Ahnlichkeit und Differenzen zwischen den Protagonisten treten durch diese
Verbindungen und Wiederholungen hervor. Analoges Leid erhilt innerhalb ver-
schiedener Referenzrahmen unterschiedliche Akzentuierungen. Minneleid ist
entsprechend Parzivals Erbe Teil seiner Doppelaufgabe. Auf seinem Weg verbin-
det sich die Suche nach dem Gral und das Bestreben, Anfortas von seinem Leid
zu erlosen, mit der Sehnsucht nach Condwiramurs. Gawans Doppelaufgabe
griindet zweifach in Konstellationen der Minne. Sie betrifft mit der Problematik
von Schastel marveile ein Kollektiv und mit Orgeluse eine personliche Relation
zwischen zwei Individuen. Die Erzihlstrategien tragen dazu bei, dies zu ver-
deutlichen, zu vertiefen und nachvollziehbar zu machen. Sie charakterisieren
die Handlungsteile und deren Protagonisten, ja verklammern, durch rhetorische
Parallelen wie die Anreden an Frau Minne unterstiitzt, ganze Handlungsteile
miteinander. Zugleich zeigen sich unterschiedliche Nuancen des Leidens- und
Minnekonzepts. Wihrend der Exkurs der Blutstropfenszene ein Konzept der
Universalitat der Erfahrung von Minneleid reflektiert, wird im Exkurs der Ga-
wanszene eine literarisch-genealogische und erfahrungsbezogene aemulatio for-
muliert.>® Dadurch ergeben sich nicht nur Verbindungen, sondern es wird auch
die unterschiedliche Giiltigkeit dieser Minnekonzepte dargestellt. Gawans Leid
zeichnet sich durch seine besonders hohe Intensitit aus, die in der doppelten
Verwundung von Korper und Herz grindet. Diese Doppelung wird erneut in
seiner eigenen Klage deutlich:
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er sprach »6wé daz ich ie’rkds
disiu bette ruowelds.

einz hat mich verséret,

untz ander mir geméret
gedanke nich minne.
Orgelds diu herzoginne
muoz genide an mir begén,
ob ich bi freuden sol bestén.«

(»Er sprach: »Ach, dass ich je diese ruhelosen Betten erlebte. Eines hat mich sehr
verwundet, das andere hat mir den Gedanken an die Minne vermehrt. Die Herzo-
gin Orgeluse muss mir ihre Gnade gewahren, damit ich gliicklich bleiben kann.<«;

§87,15—22).

Beide Betten — das Wunderbett und das Ruhebett — weisen metonymisch erneut
auf die Verknlipfung der Aufgaben des Protagonisten hin. Es eroffnen sich auch
durch diesen Zusammenschluss Vergleichsmoglichkeiten, werden sich verschie-
bende Gewichtungen deutlich. Kampf und korperliche Verwundungen treten
in dieser Szene sukzessive in den Hintergrund. Die Evaluierung der Schwere
des Leids zeigt eine Verlagerung von den zwar immer noch prisenten, doch
immerhin medizinisch versorgten korperlichen Wunden hin zum noch nicht ge-
linderten Minneschmerz.3* Denn als quilender als der ritterliche Schwertkampf
und dessen Folgen erweist sich das Warten auf den Tagesanbruch: mir swerten
manegen scharpfen strit / sanfter dan die ruowens zit (587,29—30). SchliefSlich
verursacht die Minne zu Orgeluse in dieser Nacht das grofite ungemach.
Erneut wird in dieser Szene auch das Publikum angesprochen. Dabei ahnelt der
Argumentationsgang dem Exkurs der Blutstropfenszene, denn an beide Exkurse
schlieffen sich Aufforderungen zur Partizipation des Publikums an. Erging im
Anschluss an die Reflexionen zum Minneschmerz der Appell an ein potentiell
durch die Minne affizierbares Publikum, Parzival Gliick zu wiinschen, so wer-
den hier Minnende zum Klagen um Gawan angeregt: ez solten minnere klagen, /
waz dem von Norwege was, / do er der dventiure genas (587,10-12). Auch hier
pradestiniert eine analoge Disposition das potentielle Publikum zum Nachvoll-
zug. Solche Klage bedeutet einen Nachvollzug der erzihlten Inhalte, doch gibt
der Erzihler die Grofle von Gawans Leid zu bedenken, sollte jemand sich mit
thm vergleichen wollen:

Ob kumber sich geliche dem,
swelch minner den an sich genem,
der werde alrérst wol gesunt

mit pfilen alsus sére wunt:
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daz tuot im lithte als wé
als stn minnen kumber &.
Gawan truoc minne und ander klage.

(»Wenn ein Minnender sein Leid mit diesem Leid vergleichen mochte, so genese
er erst einmal von so vielen Pfeilwunden. Das tut ihm leicht so weh wie zuvor der
Liebeskummer. Gawan trug Minne und andere Klage«; 588,1-6).

Gawans Schmerz erscheint so in mehrfacher Hinsicht als untibertrefflich: uner-
reicht durch Figuren anderer literarischer Werke und kaum einholbar durch das
angesprochene Publikum. Die Moglichkeiten der Affizierung durch Minneleid
erweisen sich zwar als universal und von Liebenden nachvollziehbar, zugleich
aber in ihrer Wiederholbarkeit begrenzt — auch dem auktorialen Ich selbst.

v

Es wird deutlich, dass innerhalb des Handlungsgefiiges, innerhalb der Erzih-
lungen von Parzival und von Gawan, Konzepte von Leid, Leiden und Klage in-
haltlich auf verschiedene Weise wiederholt werden, doch dabei dhnliche narrative
Strategien zum Zuge kommen. Leid und Leiden werden innerhalb der Handlung,
der Erzihlerkommentare, der Einschiibe des auktorialen Ichs oder der Aufforde-
rungen an das implizite Publikum in Klagen thematisiert. Sie ziehen sich durch
den Erzihlverlauf, werden auf verschiedenen Ebenen reflektiert und modifiziert,
wiederholen sich also auf syntagmatischer wie paradigmatischer Ebene und pri-
gen den Roman im Hinblick auf mogliche Lektiiren. Fiihrt die Wiederholung auf
der syntagmatischen Ebene Moglichkeiten modifizierender Aktualisierung vor,
d. h. Entfaltungen von Konzepten innerhalb verschiedener Kontexte, so weist jene
auf paradigmatischer Ebene iiber die unmittelbare Handlung in Reflexionen und
Verweisen hinaus. Beide zeigen die Tendenz, universale Gliltigkeitsanspriiche von
Leidenskonzepten zu postulieren und gleichzeitig die Universalitat durch Refle-
xionen der Begrenztheit performativer Nachvollziige zu brechen. Dies hebt die
Grenzen der Anteilnahme am Geschick des Anderen, der Figuren der Erzihlung
und damit auch die Unverfiigbarkeit der erzihlten Inhalte hervor. Die nachvoll-
ziehende Wiederholung des Leids und der Klage kann aufgrund individueller, sich
wandelnder Konstellationen somit immer nur eine partielle sein.

Eine punktuell vergleichbare Wiederholungsfigur bietet im Berner Parzival
(Bern, Burgerbibliothek, Cod. AA 91, vgl. Abbildung) die Miniatur auf fol.
11832 Prisent ist der Moment der Rettung Gawans aus seiner Ohnmacht, was
auch die Bildrubrik erliutert:

151



Hie hat gauwin gestritten mit einem léwen und tot / den [dwen und wart er das er
jn ammaht lag als / ob er tod wer so kumpt ein kiingin mit jren jungfréwen und
laben jn mit wasser Daz er wider z0 jm selber kam.33

(»Hier hat Gawan mit einem Lowen gekimpft und hat den Lowen getotet und er
lag in Ohnmacht, als ob er tot wire. Da kommt eine Konigin mit ihren Jungfrauen
und [sie] laben ihn mit Wasser, so dass er wieder zu sich kam.«)

Die Beischrift und die Bildinhalte bieten Differenzen zu den Textinhalten. Die
Szene spielt sich im Roman im Inneren der Burg in einem Saal mit spiegelglattem
Boden ab, wohingegen hier eine Wiese dargestellt und nur der untere Rand der
Miniatur von Burgzinnen eingefasst ist. Gawan liegt in der Mitte des Bildes auf
dem besiegten Lowen. Letzterem fehlt, im Unterschied zu den Textvorgaben,
keine der vier Klauen. Der ohnmichtig niedergesunkene Protagonist ist im Bild
von drei hofisch gekleideten Damen umgeben. Die mittlere ist durch die Krone
als Konigin Arnive ausgezeichnet. Sie schickt im Text nur zwei Jungfrauen und
tritt als Heilerin erst spiter in Aktion, in Rubrik und Bild ist sie prasent. Damit
scheint auch ihr medizinisches Wirken bereits angedeutet zu sein. Zur Rechten
Arnives steht namlich eine Hofdame, die Gawans Kopf stiitzt, zu ihrer Linken
eine weitere, die einen Krug mit Wasser bereithilt. Arnive besprengt den Prot-
agonisten mit einer in Wasser getauchten Feder, labt ihn und bringt ihn so >ele-
ganter< als im Roman zu Bewusstsein. Diese Modifikationen zeugen von einem
anderen Verstindnis, einer Neuinterpretation der Szene, die nicht nur die Inhalte
umakzentuiert, sondern auch den Blick auf die Erzihlung lenkt. Diese Beobach-
tung lisst sich durch die Analyse von Stephan-Chlustin stiitzen, die allgemein
feststellt, dass Rubrikator und Illustrator im spitmittelalterlichen, stadtischen
Kontext ein eigenes Verstindnis des Romans in Text und Bild entwickeln: Das
Gralsgeschehen werde ausgeblendet, der Fokus liege auf der hofisch-ritterlichen
Artuswelt.3* Die Handschrift bietet insofern ein Beispiel fiir eine >andere<
Lektiire. Sie vollzieht Inhalte nach, zeigt die grundsitzliche Wiederholbarkeit,
fuhrt aufgrund dieser Akzentuierung einer Lektiiremoglichkeit auch Effekte
und Grenzen solcher Wiederholung vor.
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Anmerkungen

1 Vgl. zur Datierung den von Joachim Bumke: Wolfram von Eschenbach. Stuttgart *2003 (Samm-
lung Metzler 39), S. 6-8, referierten Forschungskonsens; zur Perspektivenvielfalt grundlegend
die Untersuchung von Cornelia Schu: Vom erzihlten Abenteuer zum >Abenteuer des Erzihlens«.
Uberlegungen zur Romanhaftigkeit von Wolframs Parzival. Frankfurt/M. 2002 (Kultur, Wis-
senschaft, Literatur. Beitrige zur Mittelalterforschung 2), zusammenfassend dazu auch Bumke,
Wolfram von Eschenbach (s. 0.), S. 229-232.

2 Diese werden im Aufsatz nur am Rande berticksichtigt. Vgl. dazu Walter Haug: Literaturtheorie
im deutschen Mittelalter von den Anfingen bis zum Ende des 13. Jahrhunderts. Darmstadt
1992, S. 155-178, hier S. 178; Ders.: Die neue Poetologie der vulgirsprachlichen Dichtung
des 12. Jahrhunderts, in: Wolfram-Studien 16 (2000), S. 70-83; Ders.: Das literaturtheoretische
Konzept Wolframs. Eine neue Lektiire des Parzival-Prologs, in: PBB 123 (2001),S. 211-229, und
spezifisch zu Problemstellungen des Prologs den Aufsatz mit Forschungsiiberblick von Bernd
Schirok: Swer mit disen schanzen allen kan, an dem hat witze wol getan. Zu den poetologischen
Passagen in Wolframs Parzival, in: Ulrich Ernst, Bernhard Sowinski (Hg.): Architectura poetica
(Festschrift Johannes Rathofer). Koln, Wien 1990, S. 119-145; Ders.: Von zusammengereibten
Spriichen zum literaturtheoretische[n] Konzept. Wolframs Programm im Parzival: die spite
Entdeckung, die Umsetzung und die Konsequenzen fiir die Interpretation, in: Wolfram-Studien
17 (2002), S. 63-94.

3 Vgl. auch Bumke, Wolfram von Eschenbach (Anm. 1), S. 218-222, der die verschiedenen Er-
zihler-Reden nicht unterscheidet. Eine Ausdifferenzierung dieser Reden erméglicht es jedoch,
zusitzliche Perspektiven der Erzihlung wahrzunehmen.

4 So Eberhard Nellmann: Wolframs Erzihltechnik. Untersuchungen zur Funktion des Erzih-
lers. Wiesbaden 1973, S. 156. Sieche zur Evidenz auch Burkhard Hasebrink: Gawans Mantel:
Effekte der Evidenz in der Blutstropfenszene des Parzival, in: Elizabeth Andersen, Manfred
Eikelmann und Anne Simon (Hg.): Texttyp und Textproduktion in der deutschen Literatur des
Mittelalters. Berlin, New York 2005 (Trends in Medieval Philology 7), S. 237-247, hier S. 240
mit Anm. 9. Vgl. zur Gahmurethandlung Elke Koch: Inszenierungen von Trauer, Korper und
Geschlecht im Parzival Wolframs von Eschenbach, in: C. Stephen Jaeger, Ingrid Kasten (Hg.):
Codierungen von Emotionen im Mittelalter. Berlin, New York 2003 (Trends in Medieval Phi-
lology 1), S. 143-158.

5 Damit lehne ich mich im weitesten Sinn an das Modell der Iterabilitat nach Derrida an, allerdings
unter zwei Einschrankungen. Zum einen wird im Vergleich zu Derrida ein Ebenenwechsel
vollzogen: nicht das Wort und die Sprache selbst bilden die Basis, sondern ein Konzept (Denk-
form). Zum anderen tritt in der vorliegenden Untersuchung ein textuell abgeschlossenes, wenn
auch narrativ offenes Werk in den Blick. Dies schrinkt den Blick auf einen abgrenzbaren Teil
einer Bedeutungsspur ein, die Idee einer unendlichen Fortschreibung tritt hier deshalb in den
Hintergrund. Jacques Derrida: Die différance, in: Peter Engelmann (Hg.): Jacques Derrida. Die
différance. Ausgewahlte Texte. Stuttgart 2004 (RUB 18338), S. 110-149, und Ders.: Signatur
Ereignis Kontext, ebd., S. 68—109. Vgl. Sybille Kramer: Sprache, Sprechakt, Kommunikation.
Sprachtheoretische Positionen des 20. Jahrhunderts. Frankfurt/M. 2001 (stw 1521), S. 226 und
268; Uwe Wirth: Der Performanzbegriff im Spannungsfeld von Illokution, Iteration und Inde-
xikalitdt, in: Ders. (Hg.): Performanz. Zwischen Sprachphilosophie und Kulturwissenschaften.
Frankfurt/M. 2002, S. 960, hier S. so—s1. Mit der Idee der Einteilung in syntagmatische und
paradigmatische Wiederholungen lehne ich mich an die Uberlegungen von Christian Kiening:
Reflexion — Narration. Wege zum Willehalm Wolframs von Eschenbach. Ttibingen 1991 (Her-
maea NF 63), S. 15—27, hier S. 26-27, an.

6 Vgl. dazu auch die Definition der Funktion der rhetorischen Figur der Wiederholung in Heinrich
Lausberg: Handbuch der literarischen Rhetorik. Eine Grundlegung der Literaturwissenschaft.
Stuttgart 31990, §§ 608—664, hier § 608, S. 310. »Die Wiederholung dient der Vereindringlichung,
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die meist affektbetont ist, aber auch intellektuell ausgewertet wird.« Lausberg bezieht sich dabei
auf Wortwiederholungen.

Die Zitate folgen Wolfram von Eschenbach: Parzival. Studienausgabe, mhd. Text nach der
sechsten Ausg. von Karl Lachmann. Ubers. von Peter Knecht. Einf. von Bernd Schirok. Berlin,
New York 1998.

Vgl. dazu Wolfgang Iser: Die Appellstruktur der Texte, in: Rezeptionsisthetik. Theorie und Pra-
xis. Miinchen 1975 (UTB 303), S. 228-276, hier S. 248. Er ist der Ansicht, dass Unbestimmtheit
den Leser zum Mitvollzug des Erzihlten animiere. Obige Feststellungen zum Prolog besitzen
Affinititen zu den Uberlegungen von Michael Waltenberger: Hermeneutik des Verdacht-
Seins. Uber den interpretativen Zugang zu mittelalterlichen Erzihlwelten, in: Mitteilungen
des Deutschen Germanistenverbands 49 (2002), S. 156-170, hier S. 160 mit Anm. 7. Er geht
von der Blutstropfenszene, vom Phinomen des intensiven verdenkens Parzivals aus, verbindet
mit dessen Ambiguitit eine Unbestimmtheitsstelle. Wenn bereits der Prolog mit >Mitteln< der
Unbestimmtheit arbeitet und auf Kategorien der Erfahrung verweist, so ist davon auszugehen,
dass es sich um eine fiir den Parzival spezifische, wiederholte Textstrategie handelt. Auch zur
Erhellung solcher Zusammenhinge kann die Untersuchung von Wiederholungen beitragen.
Vgl. Kiening, Reflexion — Narration (Anm. 5), S. 39; vgl. Ernst Martin: Kommentar, in: Wolfram
von Eschenbach: Parzival und Titurel, Bd. 2. Halle/S. 1903 (Germanistische Handbibliothek
9/2), S. 9; vgl. auch Schirok, Von zusammengereibten Spriichen (Anm. 2), S. 75.

Vgl. die in Anm. 2 genannte Lit. zu den poetologischen Passagen.

Vgl. zur notwendigen Kontextualisierung von Leid und Leiden Erhard S. Gerstenberger,
Wolfgang Schrage: Leiden. Stuttgart u. a. 1977 (Kohlhammer-Taschenbticher 1004), S. 10.
Vgl. Helmut Brackert, der lac an riterschefte tot. Parzival und das Leid der Frauen, in: Riidiger
Kriiger u. a. (Hg.): Ist zwivel herzen niachgebir (Festschrift Guinther Schweikle). Stuttgart 1989
(Helfant Studien S 5), S. 143-163; und grundsitzlich zur Gewalt im Parzival Robert Scheuble:
mannes manheit, vrouwen meister. Mannliche Sozialisation und Formen der Gewalt gegen
Frauen im Nibelungenlied und in Wolframs von Eschenbach Parzival. Frankfurt/M. u. a.
2005 (Kultur, Wissenschaft, Literatur. Beitrige zur Mittelalterforschung 6).

Die Lanze wurde zur Behandlung der Wunde an diesem Tag nicht nur aufgelegt, sondern
aufgrund des besonderen Schmerzes in die Wunde hineingestoflen (489,28-490,2). Da das
Objekt selbst das Leiden reprisentiert, was sich im Text in einer metonymischen Beziehung
— da man jamer fiir si truoc (231,16) — ausdriickt, darf die Reaktion der Gralsgesellschaft auch
als Leidensinteraktion bezeichnet werden. Denn die Gralsgesellschaft klagt und weint als in
der jamer é gebét, / des si din glevin het ermant (232,2-3).

Siegfried Grosse: Der Gedanke des Erbarmens in den deutschen Dichtungen des 12. und des
beginnenden 13. Jahrhunderts. Diss. Freiburg/Br. 1952, S. 201. Zu den verschiedenen Formen
von Mit-Leiden Katharina Mertens Fleury: Leiden lesen. Bedeutungen von compassio um 1200
und die Poetik des Mit-Leidens im Parzival Wolframs von Eschenbach. Berlin, New York 2006
(Scrinium Friburgense 21).

Die Bezeichnung der Frage in den beiden Werken hingt von der Perspektive ab, unter der man
sie beurteilt, namlich ob man sie iiber den Impuls definiert, der die Frage auslosen soll, Neugier
oder Mitleid, oder ob man sie tiber ihre Funktion und ihr Ziel, die Erlésung, bestimmt. Vgl. zu
den verschiedenen Bezeichnungen der Forschung, Bumke, Wolfram von Eschenbach (Anm. 1),
S. 138, und Christa-Maria Kordt: Parzival in Munsalvaesche. Kommentar zu Buch V/1 von
Wolframs Parzival (224-248,30). Herne 1997, S. 227-229.

Vgl. zur Problematik der Unbestimmtheit des verdenkens Waltenberger, Hermeneutik des
Verdacht-Seins (Anm. 8), S. 160-165. Waltenberger reflektiert historische und theoretische
Zuginge zu dieser Unbestimmtheitsstelle. Zuginge lassen sich auch aus dem literarischen
Kontext erschlieflen. Gerade die Aspekte der Wiederholung von Konzepten, im Rahmen der
Szene wie auch szeneniibergreifend, bieten Ansitze dazu. Das wird in der Handlung mehrfach
aufgegriffen und im Erzdhlerexkurs exemplifizierend reflektiert. So wird zwar das verdenken
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Parzivals an sich nicht ausgefiihrt, doch werden durch Rekurse auf potentielle analoge Erfah-
rungen Moglichkeiten des Nachvollzugs prisentiert.

Vgl. Haug, Das literaturtheoretische Konzept (Anm. 2), S. 225, und Ders., Literaturtheorie
(Anm. 2), S. 166. Vgl. auch Ulrike Draesner: Wege durch erzihlte Welten. Intertextuelle Ver-
weise als Mittel der Bedeutungskonstitution in Wolframs Parzival. Frankfurt/M. u. a. 1993
(Mikrokosmos 36), S. 255, die hierin einen Rezeptionsmodus vorgegeben sieht.

Vgl. Bumke, Wolfram von Eschenbach (Anm. 1), S. 158-169 (mit Literatur).

Vgl. Sonja Emmerling: Geschlechterbeziehungen in den Gawan-Biichern des Parzival. Wolframs
Arbeit an einem literarischen Modell. Ttibingen 2003 (Hermaea NF 100), S. 110.

Dieser Fluch, den er tiber die Burg verhingt hat, ist eine Rachehandlung Clinschors fiir seine
Entmannung (657,8; 657,21), eine Minne-Verletzung, die er sich als Strafe fiir seine Liebschaft
mit der verheirateten Konigin Iblis von Sizilien zuzog. Vgl. dazu Joachim Bumke: Geschlech-
terbeziehungen in den Gawanbiichern von Wolframs Parzival, in: Amsterdamer Beitrige zur
ilteren Germanistik 38/39 (1994), S. 10§—121, hier S. 105.

Vgl. dazu Martin Jones: The Significance of the Gawan Story in Parzival, in: Will Hasty (Hg.):
A Companion to Wolfram’s Parzival. Columbia SC 1999 (Studies in German Literature, Lin-
guistics, and Culture), S. 37-76, hier S. 52.

Vgl. zu dieser Episode Sebastian Coxon: Der Ritter und die Fihrmannstochter. Zum schwank-
haften Erzihlen in Wolframs Parzival, in: Wolfram-Studien 17 (2002), S. 114-135.

Beim Aufbruch vom Plimizcel empfahl Gawan Parzival Gott an (331,27-30) und Parzival Gawan
einer minnenden, reinen Frau (332,9-14).

Dort verwendet er eine heilende Wurzel: disiu wurz sol in wol ernern / unt al sin unkraft erwern
(s517,7£.).

Auch diese Medizin wird als >Wurzel« bezeichnet (643,28).

Der Aspekt der Partizipation am Leid tritt hier hinter den medizinischen Hilfereichungen
in den Hintergrund. Dies wird auch in anderen Konstellationen deutlich. Die Urjans-Szene
konzentriert sich ebenfalls auf die medizinische Versorgung des verletzten Ritters, verhandelt
zudem die Problematik von Vergewaltigung und Minneschmerz.

Draesner, ebd., S. 359, erklart, die Hiufung von intertextuellen Verweisen gebe unmissverstind-
lich zu erkennen, »dass es sich hier wesentlich um eine Auseinandersetzung mit und Abgrenzung
von bekannten dventiure-Mustern handelt«.

Auf diese Analogie weist bereits Nellmann, Wolframs Erzihltechnik (Anm. 4), S. 156, hin.
Das wird auch durch die Erwihnung Gahmurets innerhalb dieser Aufzihlung deutlich
(586,19).

Auch Draesner, Wege (Anm. 17), S. 425, erklirt, der intertextuelle Verweis diene nicht einer
absoluten Uberbietung, sondern der Ankniipfung an das Vorausgegangene, das Zitierte. Ich
gehe entsprechend von einer eingeschrinkten, partiellen aemulatio aus.

Vgl. dazu auch Draesner, Wege (Anm. 17), S. 363.

Die Handschrift wurde in der zweiten Halfte des 15. Jahrhunderts angefertigt und erhielt dabei
einen Zyklus von insgesamt 28 kolorierten Federzeichnungen. Der Abdruck der Miniatur erfolgt
mit freundlicher Genehmigung der Burgerbibliothek in Bern. Ich greife hier nur einige, wenige
Aspekte heraus.

Vgl. Anne Stephan-Chlustin: Artuswelt und Gralswelt im Bild. Wiesbaden 2004 (Imagines
medii aevi 18), S. 226, und Bernd Schirok: Wolfram von Eschenbach Parzival. Die Bilder der
illustrierten Handschriften. Goppingen 1985 (Litterae 67), S. 196.

Siehe Stephan-Chlustin, Artuswelt (Anm. 33), S. 241; Michael Curschmann: Der Berner Parzi-
val und seine Bilder, in: Wolfram-Studien 12 (1992), S. 153-171, hier S. 169. Zum historischen
Kontext Michael Stolz: Wolfram-Lektiire fiir die spatmittelalterliche Stadt. Erkundung einer
literarischen Topographie am Beispiel des >Berner Parzival<, in: Germanistik in der Schweiz.
Online-Zeitschrift der SAGG 1 (2002), S. 19—56; online unter: http://www.sagg.ch/.
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Heinrich Seuse, Exemplar (Handschrift A); Straffburg, Bibliotheque Nationale et Uni-
versitaire, Ms. 2929, fol. 65: Seraph crucifixus



8.

Bonaventura: Itinerarium mentis in Deum (1259)

SUSANNE KOBELE
(Erlangen)

Eine grundsitzliche Spannung im christlichen Vollkommenheitskonzept liegt
darin, dass der mit unterschiedlichen religiosen Leitwerten (Askese, Leiden,
Liebe, Gottnihe) besetzte status perfectionis sich dem Verdacht anmaflender
Selbstheiligung aussetzt, nicht beiliufig, sondern strukturnotwendig, mit dem
Effekt unaufloslicher Widerspriiche. Die noch so groflen Virtuosen des Ent-
sagens: Warum entsagen sie nicht dem Entsagen? Und die es in der Kunst der
Gelassenheit so weit gebracht haben: Wie sollte thnen das gelungen sein, das
Nichtwollen, das >Lassen< des Heiligsein-Wollens zu wollen? Wie sollten sie
— glaubwiirdig? — der Versuchung widerstehen, die Negativitit des Leidens nicht
zu positivieren als heilsokonomisch hochst willkommenes Leiden? Je grofer
die Heiligkeit der Asketen, Mirtyrer und Mystiker, umso grofler das Risiko
des Hochmuts der Demut, umso ungreifbarer das Verhiltnis von Evidenz und
(falscher) Zuschreibung von Heiligkeit.

Die Antworten auf das Doppelrisiko unendlicher Progression und Tauschungs-
anfilligkeit religioser Vollkommenheitsanspriiche sind vielfiltig. Zum einen
setzen sich, unterschiedlich ausfiihrlich, Stufenmodelle durch, die den spiritu-
ellen Fortschritt immer entschiedener an eine systematisch ausdifferenzierte
Hierarchie binden (>von unten nach oben¢, >von aufien nach innen<), so dass
die einzelnen Schritte auf dem Weg zur Vollkommenheit priziser regulierbar
und d. h. auch, kontrollierbar werden. Dariiber hinaus etabliert sich die strikte
zeitliche Unterscheidung eines vorlidufigen und endzeitlichen status perfectionis,
dessen eschatologische Zisur (in via ex parte, in patria perfecte) die immanenten
Aporien firs Erste aufzufangen scheint. Doch ist unverkennbar, dass mit der
Begriffsspaltung in eine absolute (transzendente) und relative (weltimmanente)
perfectio die angedeuteten Spannungen im christlichen Vollkommenheitskon-
zept nur verschoben, nicht bewiltigt sind. So muss dieselbe Innen-Auflen-
Differenzierung, die die problematische Intentionalitit des Einzelnen sicher
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identifizieren, selbstzufriedene Vollkommenheit von >wahrer< Vollkommenheit
unterscheidbar machen will, die angestrebte Distinktion erneut verunsichern:
weil das Innen des religiosen Subjekts (das »wilde Herz«?), auf das es als Wahr-
heitsgarantie zunehmend ankommt, sich als mindestens so kontrollbediirftig
erweist wie sein Auflen, zu schweigen von der hochst vorhersehbaren Fihigkeit
des Ich zur Selbstillusionierung. Kurz, alle Anleitung zum Fortschreiten in spi-
ritueller Vollkommenheit ist nach innen wie nach auflen mit Glaubwiirdigkeits-
aporien konfrontiert: mit dem Problem instabiler Hierarchien und unendlicher
Progression.

Das Konfliktpotential spitzt sich zu, wenn man der Ansicht ist, dass das absolut
Vollkommene gar nicht von der Art sei, ein fortschreitend besseres Erkennen
oder Handeln zuzulassen. Mit unverwechselbarer nec gradus nec ordo in uno-
Emphase hat sich in diesem Sinn Meister Eckhart von der Vorstellung eines
Wegkontinuums distanziert und fiir den Modus religidser Selbstvervollkomm-
nung gezielt Verabsolutierungen vorgenommen, die hinter die Differenz von
Heilszeit und Weltzeit zuriickgreifen: Gott liebe ein Werk nicht, daz miiede
wirt und alt von zit und von iiebunge.* Freilich finden sich, auffillig dicht im
12. und 13. Jahrhundert, geniigend Autoren, die Aufstiegs- und Einheitsmeta-
physik kompromissbereiter als Eckhart vermitteln. Mit hoher repetitiver Ener-
gie — als lieflen sich Zweifel an der widerspruchsfreien Denkméglichkeit ihrer
Modelle durch Wiederholung bannen - stellen diese Autoren den Vorgang der
Eintbung religioser Tugenden in den Mittelpunkt ihrer Texte (iebunge/exer-
citium). Sie prisentieren ein breites Spektrum lehr- und lernbarer >Ubungen,
doch indem sie den Anweisungscharakter ihres Sprechens zugleich behaupten
und anzweifeln, signalisieren sie, dass alle Eigeninitiative, alle noch so subtil
eingetibte Kunst der Selbstwahrnehmung nicht hinreiche, die Grenze zwischen
Immanenz und Transzendenz zu durchbrechen. Die Institutionalisierung >geist-
licher Ubungen<und ihre Infragestellung gehen also Hand in Hand. Aufs Ganze
gesehen, scheint die religiose Kultur des Mittelalters von Texten dominiert, de-
ren zentrales Thema die diskursiv wie performativ widerspriichliche Anleitung
zur Selbsttranszendierung ist, eine Anleitung, die die Vermittlung von Glau-
bensinhalten (instructio) zunehmend zuriickstellt hinter die Einiibung von
Glaubenshaltungen (exercitium).

Die unausweichlich paradoxe Dynamik spiritueller Fortschrittsmodelle hat
Folgen fiir die Form und sprachliche Faktur der Texte. So fillt auf, dass immer
wieder Leitbegriffe der Objektebene (exercitium, speculatio, contemplatio) aut
der Metaebene wiederkehren und in diesem Sinn nicht nur fiir das anvisierte
Thema, sondern auch fiir das Sprechen tber dieses Thema, fallweise auch fiir
die Disposition des Sprechers bzw. Lesers Geltung beanspruchen. Nicht selten
wandern die Termini >Ubungs, >Betrachtung« oder >Offenbarung« zusitzlich in
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die Werk-Titel ein.* Diese Mehrfachbesetzung (von Aussage, Auflerung, Spre-
cher- bzw. Rezipientendisposition, Werk-Titel) konnte ein Indiz dafiir sein, dass
wir es uns zu einfach machen, wenn wir die Texte auf ein pauschales Gegeniiber
oder einfaches Nacheinander von diskursiver Entfaltung und performativer
Vergegenwirtigung festlegen. Entscheidend scheint vielmehr ein komplexes Zu-
sammenspiel der Ebenen. So gilt die zentrale Kategorie der geistlichen >Ubung,
die die Autoren in welcher Auspragung auch immer (als exercitium speculationis,
exercitium amoris, exercitium intellectus etc.) zur Klassifizierung ihrer Texte
anbieten, in einem umfassenden Sinn als Sprach-, Erkenntnis- und Handlungs-
vollzug, jeweils nach beiden Richtungen von Eintibung und Ausiibung, Eigen-
aktivitit und Passivitit.’ Unter diesen Voraussetzungen wire eine performativ
orientierte Lektiire der Texte dann historisch angemessen und interpretatorisch
ergiebig, wenn sie beide Aspekte, »Anweisung< und >Vollzug« zugleich im Blick
behielte und zwei Fragen zusammenfiihrte: (1) Inwiefern greifen in den Texten
die verschiedenen religiosen Sprechakte ineinander (narratio, oratio, revelatio,
expositio, mstructio)? (2) Wie verhalt sich die sprachlich-rhetorische Transgres-
sion (die ineinandergreifenden Sprechakte) zur grenziiberschreitenden religiosen
Praxis (zum mit diesen Ebenenspriingen angezielten transitus mentis)?

Das Ineinander dieser Fragen mochte ich an einem Text verfolgen, dem fiir die
Konzeption eines widerspriichlich nach innen verlagerten Stufenmodells religi-
oser Selbstvervollkommnung eine Schlisselfunktion zukommt, und zwar in spi-
ritualitits- wie literargeschichtlicher Hinsicht: Bonaventuras Itinerarium mentis
in Deum.® Es gilt zu Recht als ein Grundbuch der mittelalterlichen Metaphysik,
in dem sich dionysisch geprigte mystische Theologie mit genuin franziskanischer
Spiritualitdt zu einem Werk von abendlindischer Bedeutung verbindet. Seine Wir-
kungsgeschichte ist singulir, nicht nur im lateinisch-gelehrten Kontext, sondern,
wie Kurt Ruh umfassend nachgewiesen hat, auch und gerade im volkssprach-
lichen Bereich.” Im Jahr 1259, zwei Jahre nach seiner Wahl zum Generalminister
der Franziskaner, entwirft Bonaventura einen gestuften »Pilgerweg des Geistes«
(Itinerarium mentis), einen mentalen »Aufstieg« in sieben Kapiteln, dessen Ziel
— nach zwei Mal drei Stationen der Weltabwendung (extra nos), Selbstzuwen-
dung (intra nos) und Selbsttranszendierung (supra nos) — auf der siebten Stufe
die Verwandlung in Gott ist (transitus in deum). Drei Steigerungsformen sollen
die imago-Natur der Geistseele (mens) qualitativ ausdifferenzieren, mit dem Ziel
der Selbstiiberschreitung. Diese philosophisch-theologisch voraussetzungsreiche
Grundkonstellation des Werks hat die Bonaventura-Forschung beeindruckend
erschlossen.® Dahinter zurtickgetreten ist das Interesse am Sprach- und Textstatus
des Itinerarium. Hier mochte ich mit meinem Beitrag ansetzen.

Mein Eindruck ist, dass gerade das [tinerarium, ein >Aufstiegsklassikers, der sein
Ziel uber Serien hochformalisierter Dreischritte als triplex actus hierarchicus
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»aufs Geordnetste« (ordinatissime 1,5, S. 16) anvisiert, zugleich die Grenzen
des gestuften Modells zu erkennen gibt, indem er seine eigene systematische
Rationalitat immer wieder verldsst, nicht nur sporadisch, sondern durchgingig.
Auf verschiedenen Textebenen angesiedelte Grenziiberschreitungen verleihen
dem Itinerarium sein spezifisches Profil, Grenziiberschreitungen, die — so meine
These — den paradoxen Effekt haben, dass die Stabilitit der Aufstiegshierarchie
sich tiberhaupt erst herstellt vor dem Hintergrund héchst instabiler Zustinde
zwischen allen Ordnungen: Die dritte Stufe des Weges »scheint [...] eine unmit-
telbare, und d. h. gnadenhafte Formung durch das Licht der ewigen Wahrheit
selbst vorauszusetzen«.? Der Eigeninitiative entzogen, ist diese Stufe also gar
keine >Stufe< (gradus) — und wird doch als solche in Kapitel V und VI des I1-
nerarium besprochen. Es gibt noch eine ganze Reihe weiterer Hinweise fir die
begrenzte Reichweite der anderseits so textbestimmenden Vorstellung einer
strengen Aufstiegshierarchie im Itinerarium, und weil das Aufstiegs-Modell
hier offenbar an eine innere Grenze stofit, kann auch das dahinterstehende Kon-
zept geistlicher >Ubung« nicht ohne weiteres aufgehen im direktiven Sprechakt:
»Das Ziel« — so Walter Haug iiber diese diskontinuierliche Aufstiegsbewegung
— »kann von jedem Punkt aus in den Blick treten«.™ Besonders auffillig ist der
Uberschuss gleich zu Beginn des Itinerarium, im Prolog, wo der Anweisungs-
horizont von Sprache weit hinausgeschoben wird (ich komme darauf zurtck).
Doch auch die folgenden Kapitel sind gepriagt von Sprechaktwechseln, die
jeweils einen offenen Prozess anstoflen und die thesentragenden Argumente
und Begriffe in irritierende, scheinbar tautologische, uneindeutig synonymische
Grenzzonen treiben. Wir missen gar nicht weit schauen. Schon der Titelbegriff
schliefit einen Doppelaspekt ein und bringt die Ubersetzer in Néte: Itinerarium
versteht sich als Instruktion, als Reise->Anleitung« in der Tradition spitantiker
Pilgerfithrer, meint aber zugleich den Vollzug der Reise, die Reise selbst. Der
Text ist also beides, Wegweiser und Weg: Sant Bonanentura tractat, genant der
wegwiser oder die wegfart. Mit dieser ausdriicklich alternativen Titel-Formulie-
rung rettet sich eine 1507 in Basel gedruckte Itinerarium-Ubertragung aus dem
Dilemma der Ubersetzung.” Dass auch andere Leitbegriffe des Textes, exer-
citium oder speculatio, in diesem Sinn Interferenzbegriffe sind, die die Grenze
zwischen repetitiver Eintibung und selbstwirksamem Vollzug, zwischen Aktivi-
tit und Passivitat nach beiden Richtungen immer wieder iiberspielen, davon war
bereits die Rede. Die Bonaventuraforschung hat diese Bedeutungsoffenheit der
Begriffe immer wieder als terminologische Unschirfe beklagt, Mafl nehmend an
distinkten Terminologien anderer Autoren.”> Man wird ihr, so meine ich, besser
gerecht, wenn man sie als Effekt gezielter Grenziiberschreitungen versteht.

Meine Interpretation des Itinerarium riickt zum einen Bonaventuras Wiederer-
zahlung der Seraph-Vision des Franziskus in den Mittelpunkt. Zum andern gehe
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ich niher ein auf seine kapiteliibergreifend anzutreffende Kunst spekulativer
Hinsichtenvervielfiltigung, Techniken synonymischer Begriffsvariation, die Bo-
naventura seinerseits auf den Begriff bringt oder richtiger: auf verschiedene
Begriffe: dilatatio speculationis (vgl. I,14; 11,10) oder exercitium contemplationis
(IV;3). Beides, der Bericht der Seraph-Vision und die Technik spekulativer Be-
griffsvervielfaltigung, gehort eng zusammen. Beides macht, wie sich zeigen wird,
als Begriindungszusammenhang Bonaventuras Text spezifisch.

Nun zur Seraph-Vision, die im Zentrum des Itinerarium-Prologs steht. Sie
demonstriert eindringlich — und auf diese Funktion ist sie vor allem festgelegt
worden — die personale Ausrichtung der franziskanischen Spiritualitit.”s Doch
erschopft sie sich nicht darin. Im Folgenden interpretiere ich sie als Schliissel-
episode des Irinerarium und vergleiche sie dabei nach zwei Richtungen, der
Franziskus-Hagiographie und Heinrich Seuses Viza.

Der Prolog des Itinerarium setzt ein mit einer Inspirationsbitte im hohen Stil:
In principio primum principium |[...] invoco (Prolog 1, S. 2). Das rhetorisch an-
spruchsvolle, in seinem Verlauf bibelsprachlich affizierte Eingangsgebet wird
abgelost von der Erzihlung der beriihmten Seraph-Vision des Franziskus, die
Bonaventura autobiographisch reinszeniert. Ausdriicklicher als in der Invoca-
tio meldet sich nun ein Ich zu Wort, ein Ich, das freilich konsequent die Nihe
zum Ordensgrinder Franziskus sucht. Durch die enge Parallelfithrung der
Ich-Er-Perspektive baut der Text gleich zu Beginn eine maximale Spannung auf
zwischen subjektiver Perspektive und Verallgemeinerbarkeit. Ich paraphrasiere
die Passage mit Blick auf diese Parallelfithrung der Perspektiven: Nach dem
Beispiel des heiligen Vaters Franziskus (exemplo beatissimi patris Francisci) ist
mir, dem unwiirdigen Siinder (ego peccator), der ich gleichwohl als siebter Gene-
ralminister des Ordens den Platz des heiligen Franziskus einnehme (loco ipsius
patris beatissimi), drelunddreiflig Jahre nach dem Tod des heiligen Franziskus
am selben Ort ein Seraph in Gestalt des gekreuzigten Christus erschienen, und
sogleich wurde mir auch die Bedeutung dieser Erscheinung offenbar (nimlich
die Vorbildfunktion des Franziskus in contemplando):

contigit ut nutu divino circa Beati ipsius transitum, anno trigesimo tertio ad
montem Alvernae tanquam ad locum quietum amore quaerendi pacem spiritus
declinarem, ibique existens, dum mente tractarem aliquas mentales ascensiones
in Deum, inter alia occurrit illud miraculum, quod in praedicto loco contigit
ipsi beato Francisco, de visione scilicet Seraph alati ad instar Crucifixi. In cuius
consideratione statim visum est mihi, quod visio illa praetenderet ipsius patris
suspensionem in contemplando et viam, per quam pervenitur ad eam.

(»Es ergab sich durch die Fiigung Gottes, daff ich im 33. Jahr nach seinem [=
Francisci] Heimgang — ungefahr um diese Zeit — mich zum Berg La Verna wandte,

161



denn dies ist ein Ort der Ruhe, um aus ganzem Herzen nach dem Frieden des
Geistes zu suchen. Als ich auf La Verna im Geist einige geistige Aufstiege zu Gott
durchging, trat mir unterdessen jenes Wunder vor Augen, das eben an diesem Ort
dem seligen Vater Franziskus geschah: die Vision des gefliigelten Seraph nach dem
Bild des Gekreuzigten. Bei dieser Betrachtung zeigte sich mir sogleich, was diese
Vision bedeuten soll: die Erhebung unseres Vaters in der Beschauung und den
Weg, auf dem man zu ihr gelangt<; Prolog 2, S. 4).

Festhalten mochte ich zunichst, dass die Ich-Rede, die sowohl das Eingangs-
gebet wie auch den zitierten Visionsbericht pragt, in ihrem Unmittelbarkeits-
anspruch jeweils gebrochen erscheint. Nicht nur ist der offene Zitatcharakter
der Seraph-Vision Teil der >Unmittelbarkeits<-Inszenierung (das Ich erlebt und
erzahlt die Vision eines anderen nach). Auch das den Visionsbericht umgebende
Gebet in Ich-Form ist Zitat (der Bibel entlehnt). Es lassen sich, so kurz die zi-
tierte Passage ist, noch mehr Unmittelbarkeits-Brechungen dingfest machen. So
ist das Erzahler-Ich, wie schon erwihnt, stets in der Nihe der exemplarischen
Franziskus-Figur positioniert, als handelndes Subjekt ist es aber nur in der der
Schau vorausgehenden Situation greifbar (mente tractarem), wohingegen in der
Erzahlung der Schau selbst das Ich in Passiv-Konstruktionen verschwindet (oc-
currit [...] miraculum; visum est mibi). Der Bericht in Ich-Rede stellt einerseits
ein auffilliges Raum-Zeit-Kontinuum her — die Bergbesteigung ist prisent als
sreale< Topographie der Wiedererzahlung (ad montem Alvernae), als imaginire
Kulisse (mentales ascensiones) und drittens als die visionire Vergegenwirtigung
der Griindungsgeschichte (in praedicto loco; patris suspensio) —, doch wird das
Kontinuum anderseits unterbrochen, am ausdriicklichsten durch das Zeitadverb
statim. Aulerdem greift Bonaventura mit der raumlich-zeitlichen Situierung der
Vision auf bereits etablierte, kulturell vermittelte Muster zurtick (die Zahl >33<ist
so bedeutungsbesetzt wie der >hohe Bergs, der die Thematik des geistigen Auf-
stiegs hier vorwegnimmt). Kurz, den Prolog kennzeichnet eine Vielzahl hchst
zielgerichteter Kontingenzen und Koinzidenzen, wie sie auch die im zitierten
Textausschnitt gleich doppelt vertretene Formel contigit markiert, die sogleich
ein nutu divino zur Seite bekommt. Auf engstem Raum also hiufen sich evidenz-
stiftende Mafinahmen, die das kontingente (Autor-)Ich zum exemplarischen Fall
aufwerten sollen, indem sie die scheinbar neutrale, >realitits<-haltige Visionssze-
nerie mit Bedeutung besetzen, insgesamt freilich eine Evidenz herstellen, die sich
entzieht (occurrit miraculum).

Die Widerspruchlichkeit dieser sich entziehenden Vergegenwirtigung demons-
triert nicht zuletzt die Auslegung der Vision, von der im dritten Prologabschnitt
ausfithrlicher die Rede ist. Das Ich, versunken in unmittelbarer Schau, erfihrt
zugleich deren Bedeutung (namlich erstens: die Vorbildrolle des Franziskus fiir
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eine vollkommene Kontemplation, zweitens: den >Weg« dorthin). Die visionire
Offenbarungsunmittelbarkeit ist damit erneut gebrochen. Der Weg, so heifit es,
sel erkennbar in den sechs Fligeln des Seraph.™ Doch von der Unterteilung in
mehrere erleuchtete (-befliigelnde<) Wegstufen (illuminationes scalares) wechselt
der Blick unvermittelt zur Singularitit des einen, nicht unterteilten Weges: Via
autem non est nisi per ardentissimum amorem Crucifixi (»Der Weg dahin ist
einzig die glithende Liebe zum/des Gekreuzigten«; Prolog 3, S. 4). Damit kehrt
der Visionsbericht zum vorbildlichen Franziskus zurlick und erinnert an dessen
Stigmatisierung. Die Liebe, so heifit es, habe Franziskus so absorbiert, dass »sein
Geist im Fleisch offenbar wurde, als er zwei Jahre bis zu seinem Tod die heiligen
Leidenszeichen an seinem Leib trug«.’s Und wieder wechselt die Perspektive
von der Singularitit und Totalitit des Liebesaffekts zuriick zur sechsfachen
>Scala< der Seraphfliigel (mit demselben Argument nemo nisi per Crucifixums;
Prolog 3, S. 6). Ja, die Vervielfiltigung, die eine Wiederholbarkeit und Stufung
einschliefit, betrifft nun sogar die Schau selbst: Der Weg wird tiberraschend als
Einiibung in mehrere contemplationes divinae bestimmt.'® Die Schau (im Plural)
soll zu geistigen Entriickungen fiihren (ad mentales excessus), wird jedoch im
selben Atemzug wieder an den einen, einzigen Affekt der Sehnsucht zuriick-
gebunden (desiderium), der im nichsten Schritt erneut ausdifferenziert wird in
zwei verschiedene Erscheinungsformen der Sehnsucht (inflammantur duplici-
ter). Bonaventura unterscheidet zwei Sehnsuchts-Affekte als zwei verschiedene
ekstatische Modi religioser Kommunikation, die jeweils nicht an Sprache ge-
bunden sind, zum einen das »Schreien« des Gebets (per clamorem orationis) und
»Seufzen« des Herzens (gemitu cordis), zum andern den »Glanz« der Betrach-
tung (per fulgorem speculationis), mit dessen Hilfe sich der Geist — und nun tritt
der Vermittlungsaspekt wieder zuriick — »direkt in konzentrierter Anspannung«
(directissime et intensissime) dem Licht zuwenden konne.

Der nichste Abschnitt formuliert die Uberlegungen um in einen Appell an den
Leser: Ohne »Seufzen des Gebets« bleibe alles Lesen nutzlos, alle Erkenntnis un-
inspiriert: speculum absque sapientia divinitus inspirata (Prolog 4, S. 6ff.). Ohne
das Licht Gottes bleibe der Spiegel blind. Im letzten Prologabschnitt konstruiert
Bonaventura, bei der ambivalenten Spiegel-Spiegelungs-Begrifflichkeit blei-
bend, seinen Wunschleser noch etwas praziser (Prolog 5), wieder mithilfe einer
Differenzierung, die sogleich in sich zusammenfillt. Die ideale kontemplative
Disposition des Itinerarium-Lesers sei eine Doppelperspektive von Wissen
(scientia) und Weisheitsliebe (amor sapientiae). Nur eine intellektuelle Anstren-
gung (eruditio intellectus), der eine »Eintibung in den Liebesaffekt« vorausgehe
(exercitatio affectus), konne die Serie seiner Betrachtungen erschliefen (specula-
tionum progressus),” die nicht »in flichtiger Lektiire durcheilt« werden diirfen,
sondern mit viel Zeit »wiederzukiuen« seien (morosissime ruminandus). >Wahre<
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Schau, so Bonaventura zum Schluss des Prologs, sei ein Privileg der sehnstichtig
Liebenden; ihnen allein wolle er seine folgenden »Betrachtungen im Spiegel«
(speculationes) vorlegen, um sie zum (wider-)spiegelnden, erleuchtenden Glanz
gottlicher Weisheit zu fithren. Leserdisposition, Text und Thema kongruieren
also in der Idealvorstellung von contemplatio.

Die von mir ins Auge gefasste Spannung zwischen gestufter Vermittlung (instruc-
ti0) und >unmittelbarer< Offenbarung (revelatio) trat im Prolog deutlich zutage.
Bei meinem Durchgang durch die finf Prolog-Abschnitte kam es mir auf die
Verschrinkung dieser beiden Argumentationslinien an, durch die sich das Weg-
Modell des Itinerarium von Anfang an in paradoxe Vorginge sich entziehender
Vergegenwirtigung verwandelt. Der als exercitatio affectus in mehrere Etappen
unterteilte Weg soll zugleich unteilbar sein, jenseits von Stufung und Einiibbar-
keit (via autem non est nisi per amorem Crucifixi). Die Grenze verliuft durch die
Begriffe selbst: speculatio formuliert fiir alle genannten Ebenen (des Themas, der
Leserdisposition und der Werkbezeichnung) stets die Reversibilitat einer
»Vergegenwirtigung von Gegenwartigem« (repraesentatio praesentium; vgl. 1Lt
und 2, S. s0—52). Diese Reversibilitit bringt der mehrdeutige Ausdruck contemp-
latio divina auf den Punkt (»Schau Gottes« als »von Gott geschenkte Schau«).
»Der Geist des Menschen ist selbst ein Prinzip der Vergegenwartigung. Wenn
es also darum geht, die Gegenwart von etwas zu vergegenwirtigen, das »an sich<
bereits da ist [= die Einheit mit Gott], dann kann es sich nicht um eine Einsicht
handeln, die durch ein Argument zureichend herbeigefihrt werden kann.«® Der
menschliche Geist muss vielmehr selbst die Vergegenwirtigung erbringen: ihrer
>innewerden<. Im Itinerarium gehoren vor allem die ich-zentrierten Sprechakte
Gebet/oratio® und Visionsbericht/revelatio, die als Sonderfall einer repraesenta-
tio praesentium jeweils die Ungreifbarkeit von Anfang und Ziel des Werkes (des
>Weges<) markieren, zu dieser paradoxen Grundkonstellation.

Die Seraph-Vision ist Bonaventura so wichtig, dass er sie im [tinerarium gleich
zwei Mal erzihlt. Zum Schluss, im letzten Kapitel (VIL,3), kehrt er zu seinem
Ausgangspunkt zurlick, auch zur Perspektive der ersten Person und zur ambiva-
lenten Bewertung von Eigeninitiative. Auffillt in seiner zweiten Erzihlung der
Vision eine mehrfache mediale Brechung (Schauen, Horen von Augenzeugen,
Aufschreiben) zur Evidenzherstellung. Diesmal wird Franziskus ausdriicklich
als Vorbild vollendeter Kontemplation angefiihrt, dem der Leser im modus ecsta-
ticus sen excessivus folgen solle:

Quod etiam ostensum est beato Francisco, cum in excessu contemplationis in
monte excelso — ubi haec, quae scripta sunt, mente tractavi — apparuit Seraph sex
alarum in cruce confixus, ut ibidem a socio eius, qui tunc cum eo fuit, ego et plures
alii audivimus; ubi in Deum transiit per contemplationis excessum; et positus est
in exemplum perfectae contemplationis.
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(»Das wurde auch dem heiligen Franziskus gezeigt, als ihm in der Entriickung der
Kontemplation auf dem hohen Berg — auf dem auch ich das hier Niedergeschrie-
bene im Geist erwogen habe — ein sechsfliigeliger Seraph erschien, der ans Kreuz
geheftet war. Ich und mehrere andere Briider haben das dort von seinem Gefahr-
ten, der damals bei ihm war, gehort. Franziskus wurde dadurch als ein Beispiel
vollendeter Kontemplation vorgestellt«; VIL3).

Die Abweichungen zur Eingangsversion sind minimal. Umso deutlicher zeigt
sich die beide Versionen tbergreifende Gemeinsamkeit: Die Seraph-Vision als
exemplum perfectae contemplationis thematisiert sich selbst. Mit thr formuliert
Bonaventura bestimmte Eingangs- und Vollzugsbedingungen idealer Kontemp-
lation, die auch fiir die Rezeption seines eigenen Textes Geltung beanspruchen,
Bedingungen, die der Textverlauf aber zugleich relativiert, weswegen die ideale
Urszene am Schluss wiederkehren muss. Die Seraph-Vision wird im ltinerarium
also auch ein Metatext. Ohnehin ist sie ein Zitat. Als doppelt inserierte, als wie-
dererzihlte Wiedererzahlung bildet sie den Rahmen, innerhalb dessen der Text
dann als dilatatio speculationis fortschreiten kann.>

Im Anschluss an die zum zweiten Mal erzihlte Vision wird, wie im Prolog,
noch einmal daran erinnert, dass der angezielte transitus nur dann vollkommen
sei, wenn die »Spitze des Liebesaffekts ganz hiniibergezogen wird in Gott und
gottformig wird« ([...] apex affectus rotus transferatur et transformetur in Deums;
VIL4, S. 106). Den Abschluss des Textes bildet eine Reihe verschiedener Zitate,
fiir die in rascher Folge der Adressatenbezug wechselt. Zunichst spricht Bona-
ventura mit Dionysius Areopagita zu Gott (dicendo cum Dionysio ad Deums;
VILs S. 108, nimlich mit dem bertihmten Eingangsgebet aus De mystica theolo-
gia; 1,1), dann weiter mit Dionysius ad amicum (gemeint: zu uns Lesern), zum
Schluss schliefit sich drittens das Autor-Ich mit den Lesern zusammen, mit der
Aufforderung zum Sterben: Moriamus igitur et ingrediamur in caliginem (VILG,
S. 110). Das letzte Wort haben die Psalmen (Ps 73,26 und 106,48): exultemus cum
David dicentes: Deficit caro mea et cor meum, Deus cordis mei et pars mea Deus
in aeternum.

Die Uberginge zwischen den >Ich-man-er-wir«Perspektiven (von mens nostra;
VIL 1, S. 104, zu etiam Franciscus; V11,3, S. 106) sind also auch am Schluss des
Textes, wie schon im Prolog, gleitend. Anweisung und Vollzug gehen ineinander
Uber. Beides trigt der Begriff exercitium speculationis, der nicht nur den Gegen-
stand, sondern auch das Werk selbst bezeichnet. Zu diesen spekulativen Inversi-
onen passt, dass die sechs Seraph-Fliigel zugleich zu Text-Kapiteln werden (vgl.
IV,7, S. 76), die den Leser einerseits instruieren, anderseits hineinnehmen sollen
in den exemplarischen Nachvollzug idealer Kontemplation.
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Die Spezifik der Seraph-Vision des Irinerarium zeigt sich im Vergleich mit dem
primaren Ort dieser Vision in der franziskanischen Viten-Literatur, die die hie-
rarchisch strukturierte dionysische Angelologie zu einem Kernstiick religioser
Vollkommenbheitsentwiirfe macht. Ein engelsgleiches Leben (vita angelica) lasse
die Menschen am Rang der Engel teilhaben, und dass der Ordensgriinder Fran-
ziskus an dieser Engelnatur in besonderem Mafle teilhabe, diese Zuschreibung
nimmt die Geschichte seiner Vision des gekreuzigten Seraph vor, deren her-
ausragender Stellenwert auch aus der Tatsache hervorgeht, dass sie zugleich die
Geschichte seiner Stigmatisierung ist.>’

Eine mittelhochdeutsche Prosaversion® der Seraph-Vision des Franziskus zeigt in
pragnanter Kiirze, worauf es ankommt: auf die fortwihrende Parallelfithrung von
Christus und Seraph (gotes sun [...], dem der engel gelich was; 269,55) und eine
auch sonst auffillige Prisenz von Engeln: Dem heiligen Franziskus, der den Engel
Michael besonders liebt und von diesem gaist gotes (267,82) am St. Michaels-Tag
auf einen Berg gejagt wird, erscheint ein Seraphin als gotes bote (269,33). Thm sind
die drei Fligelpaare um den Kopf und um den Leib gelegt bzw. zum Flug aus-
gebreitet, Arme und Fiifle sind zugleich christusgleich ans Kreuz genagelt. Fran-
ziskus wird durch das, was er sieht (wie der engel vor jm genaglet stint; 269,39),
erleuchtet und empfingt, den Seraph innig betrachtend, die Wundmale Christi
durch die personifizierte »siifle Minne«. Das ist, in schlichter Kiirze berichtet,
eine von ungezihlten lateinischen und volkssprachlichen hagiographischen Ver-
sionen dieser Vision, die dem Ordensgriinder eine christusférmige Engelsnatur
(conformitas Christi) und eine an den Liebesaffekt gebundene (eben: seraphische*3)
Kontemplationsbegabung garantiert. Aus der Legende wandert die Episode mit
gleichbleibendem Grundmuster in andere Gattungen ein, u. a. in die Predigt, in
der Regel tiber allegorische Verfahren. Die engelhafte Heiligkeit des Franziskus
soll das Predigtpublikum zu vorbildlicher Heilsvorsorge inspirieren.*

Ganz anders Bonaventura, der die Vision des Franziskus an zentralen Stellen
(Prolog und Schlusskapitel) in das Itinerarium inseriert und sie nicht nur wie-
dererzihlt, sondern (1) als wiedererlebte wiedererzihlt und in die Perspektive
der ersten Person Uberfihrt. Dartiber hinaus (2) legt er sie umfassend aus, auf
eine Weise, dass zum Schluss mit dem allegorischen Modell auch die Vorstellung
eines >Weges< liberschritten ist. Indem ihr Inhalt und ihre miterzihlte Bedeu-
tung vom Aufbau des Textes (von seinen >Fliigel«-Kapiteln) und seiner Rhetorik
aufgenommen und mitvollzogen wird (speculando transitus; VIL 1), entfaltet die
Vision hier eine umfassende textkonstitutive Wirkung.

Nicht zufillig steht am Beginn und am Ende des Itinerarium jeweils eine Vision.
Den Darstellungstyp Vision kennzeichnet ein ganz spezifischer Spielraum, der
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sich dadurch ergibt, dass die Vision menschliche Rede als Offenbarung Gottes
prisentiert, kiinftige Zeit als geschauten Jetztzustand vorwegnimmt, zeichenhaft
ist und, als repraesentatio praesentium, auch wieder nicht zeichenhaft. Im Blick
auf die Franziskus-Vision kann man sich fragen: Warum erscheint der Seraph
crucifixus und nicht der gekreuzigte Christus selber? Als Antwort dringt sich
auf: Der Seraph kann den gekreuzigten Christus zugleich verhiillen und enthtl-
len. Christus in seiner Funktion als Mittler fallt hier zusammen mit dem Engel in
seiner Funktion als Bote, und dieser Engel ist verbluffend sterblich, unerwartet
verletzt. Die visionsspezifische ambivalente Wirkung ist mit dieser Uberblen-
dung gesteigert.’ So wie der Engel als Geistwesen einen (verwundeten) Korper
hat, trigt umgekehrt der Visionir als Zeichen seines geistigen, unkorperlichen
Leidens Korperzeichen. Die Prignanz des Seraph-Visionsbildes rithrt nicht zu-
letzt von diesem Verbliiffungseffekt her, den noch Friedrich Spee mit der wohl
von ihm selbst konzipierten programmatischen Titelzeichnung zur Trutznach-
tigall nutzt, indem er die Rollen erneut umbesetzt: Aus dem Seraph crucifixus
wird hier, im Rickgriff auf die Tradition des Cupido divinus, ein geflugelter
Cupido crucifixus.*

Wieder andere Akzente setzt Heinrich Seuses Version der Seraph-Vision. Seuse
baut die Vision in seine als Serie von Minnemartyrien konzipierte Vita ein. Er
16st sie von ihrer Herkunft aus der Franziskus-Hagiographie, tiberblendet sie
mit Eckhartscher Gelassenheits-Spekulation und erweitert die Szene auflerdem
mit der Legitimationsfigur einer befreundeten Nonne, die auch die Auslegung
der Vision iibernimmt. Bevor ich die Passage kurz vorstelle, einige Bemerkungen
zum Kontext. Seuses Vita hat im deutschen Mittelalter nichts Vergleichbares
zur Seite. Es handelt sich um eine spirituelle >Autobiographie, die das (Klo-
ster-)Leben des >Dieners< als Minnedienst und Leidensweg erzihlt, einerseits
im Rickgriff auf hagiographische und patristische Traditionen, anderseits mit
dem ganzen Aufgebot an >modernem< hofischen Repertoire, das sich drittens
tberschneidet mit zeitgendssischer visionirer Liebesmystik. Im ersten Teil von
Seuses Vita sind Episoden gereiht, die den Minnedienst des Protagonisten als
Minnemartyrium akzentuieren, als Weg von duferem zu innerem Leiden. Die-
ser erzihlende Teil wird abgelost von einem traktatdhnlichen zweiten Teil, der
dogmatisch heikle Sachverhalte bespricht. Zum Schluss werden die spekulativen
Fragen, nach ausdriicklicher Abgrenzung >wahrer< von >falscher< Vollkommen-
heit, in religiose Praxis iiberfthrt.

Die Seraphvision nun erscheint an einer Schlisselstelle des zweiten Teils der Vita
(in Kapitel 43), nach dem Umbruch vom dufleren zum inneren Leiden. Erzihlt
wird konsequent in der dritten Person, wobei in der Rolle des >Dieners< exem-
plarisches und individuelles Ich zusammenfallen:
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XLIII. Wie im Cristus vor erschein in eins Serafins bilde und in lerte liden.

Do sich der diener eins males hate z0 got gekeret mit grossem ernste und in bat,
daz er in lerti liden, do erschein im vor in einer geischlichen gesihte ein glichnus
des gekrizgeten Cristus in eines Serafins bilde, und daz selb engelschlich Serapfin
hate VI vetchen: mit zwain vetchen bedacht es daz hobt, mit zwein die fisse, und
mit zwein flog es.

(»Als sich der Diener einstmals mit groffem Ernst zu Gott gekehrt und ihn gebe-
ten hatte, ihn leiden zu lehren, erschien in einem geistlichen Gesicht vor ihm das
Abbild des gekreuzigten Christus in Gestalt eines Seraphs; der hatte sechs Fliigel:
Mit zweien bedeckte er das Haupt, mit zweien die Fiifle, mit zweien flog er«;

144,22-145,2).7

Der Diener also wartet leidensbereit. Da erscheint ihm ein Seraph crucifixus,
dessen Bildstatus in der kurzen Passage gleich doppelt festgehalten ist (ein glich-
niis des gekrizgeten Cristus in eines Serafins bilde). Auffillig ist dabei dreierlei:
(1) Bei Seuse sind die Fliigelpaare mit drei Leidensspriichen beschriftet, wie auch
sonst der Diener sein Herz beschriftet (mit dem Christusmonogramm, in L,4)
oder die Wande der Kapelle beschriften lasst (mit Altviterspriichen, in 1,20): An
den zwein nidresten vetchen stind geschriben: enpfabh liden willeklich; an den
mitlesten stind also: trag liden gedulteklich; an den obresten stind: lern liden
cristformklich (145,2—4).

(2) Seuse sucht mit der Seraph-Vision konkrete lere dariiber, welches das »aller-
ntitzlichste« Leiden sei (aller nizzest, so auch schon 132,18 und 21). Prasentiert
wird eine Lehre, die mit der Forderung der Aufgabe des Eigenwillens und der
Gelassenheit von Eckhart affiziert ist.

(3) Auffalle die spezifische narrative Einbettung der Seraphvision. Denn der Die-
ner teilt die Vision umgehend einer Freundin mit, die die Vision mit ihrer Aus-
legung biographisch konkretisiert: Dis minneklich gesibt seit er einem heiligen
frinde, der ein vil heiliger mensch waz. Do sprach si hin wider: >wissint fiir war,
daz tch aber niwa liden sint berait von got, daz ir erliden miissent.« (145,5-7)
Der Diener fiigt sich drein (Er ersifzet und liiget uf ein niwes kinftiges unge-
witer; 145,12), und die von der frommen Freundin angekiindigten Leiden (De-
miutigungen durch Mitbriider) treten prompt ein (es ergieng also in der warbeit,
als im der beilig mensche hate geseit). Sie werden breit erzihlt, viel breiter als
die Seraph-Vision, muss doch die Uneigenniitzigkeit der Leidens->Niitzlichkeit«
moglichst umfassend unter Beweis gestellt werden.

Damit ist klar: Seuses Seraph-Vision soll seine (des Dieners) Leidensbereitschaft
dokumentieren und zugleich konkrete Handlungsanweisungen vermitteln. Die
in einem groflen Teil der Handschriften und Drucke mittiberlieferten Bilder
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dieser Szene betonen den Vorgang der Assimilation (vgl. exemplarisch die Abbil-
dung).*® Seuse benutzt die Franziskus-Tkonographie, aber er akzentuiert sie um.
Durch die Selbstdarstellung und vor allem durch die Beschriftung der Seraphflii-
gel mit drei >niitzlichen< Leidens-Spriichen entfernt er sich (in Text und Bild) von
der ilteren Auslegungstradition, die die Fliigelpaare auf verschiedene religiose
Tugenden bezogen hat. Umso mehr Mithe hat der Erzihler, den Eigennutzen
von der Niitzlichkeit des dreifachen Leidens fernzuhalten.

Ich kehre nun zum Itinerarium zurlick, verlasse aber die Seraph-Vision und gehe
stattdessen abschlieflend noch niher ein auf Bonaventuras Kunst spekulativer
Begriffsvervielfiltigung.>

Der dufleren Form nach ist das Itinerarium ein Traktat.’> Bonaventura hat diese
Schrift einerseits als gedanklich-terminologisch geschlossene Abhandlung kon-
zipiert. Er schreibt dicht, ja kompakt, und baut seinen Text aus steigernd ange-
ordneten Begriffs-Ternaren, die in bestindig differenzierender Wiederholung
durch sieben Kapitel hindurch qualitativ verschiedene Grade von Ahnlichkeiten
abbilden. Doch der hohe systematische und begriffsrationale Anspruch ist nur
die eine Seite des Itinerarium. Uber weite Strecken, nicht nur im Prolog oder am
Schluss, ist das Werk bestimmt von einem sehr viel freieren, >kontemplativen«
Gebetsstil, der an die emphatische t# deus meus-Rhetorik der Psalmen (bzw.
der augustinischen Confessiones) ankniipft und aus der Perspektive der ersten
Person daran erinnert, dass schon im Prolog (5, S. 8) als paradoxe Bedingung fiir
das Gelingen des geistigen Aufstiegs das Ubersteigen intellektueller Aktivitit
gefordert wird. Mit dem Hinweis auf den Traktat-Status ist das ltinerarium in
seiner spezifischen Textualitit also nur unzureichend erfasst.

Bonaventura ist ein Meister in der Kunst, strikte Entsprechungsverhaltnisse
herzustellen — Schlusselbegriff ist proportio aequalitatis (11,6, S. 38) —, und weil
er nicht nur die Gegenstinde seiner Betrachtungen mehrfach differenziert,
sondern auch die Hinsichten (aspectus principales 1,11), unter denen diese be-
trachtet werden sollen, erweitern die Ternare sich auf Schritt und Tritt zu par-
allel gefithrten Vierer-, Siebener- oder Neunerreihen.s' Hinzukommt, dass der
von Bonaventura gezielt eingesetzte Wechsel von lapidarem Nominalstil und
psalmennaher Gebetsemphase nicht nach Art eines einfachen Registerwechsels
funktioniert. Vielmehr handelt es sich um eine synchrone Doppelstillage, die mit
eindringlich alliterierenden Formulierungen terminologische Prignanz ebenso
sucht wie Klangwirkungen (die als Gleichklang ihrerseits bedeutungstragend
sind und ohnehin dort bedeutsam sind, wo sie als Bibelzitate das gottliche Wort
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zum Klingen bringen, wie in den immer wiederkehrenden Psalmen-Zitaten und
psalmennahen Passagen des Textes oder dem Uberschwang einer >Pripositi-
onen-Metaphysik«):

Quia vero est summe unum et omnimodum, ideo est omnia in omnibus, quamvis
omnia sint multa, et ipsum non sit nisi unum; et hoc, quia per simplicissimam
unitatem, serenissimam veritatem et sincerissimam bonitatem est in o omnis vir-
tuositas, omnis exemplaritas et omnis communicabilitas; ac per hoc, ex ipso et per
ipsum et in ipso sunt omnia, et hoc, quia omnipotens, omnisciens et omnimode
bonum, quod perfecte videre est esse beatum.3?

(»Weil es in hochstem Mafe eines ist und zugleich alle Seinsweisen umfafit, darum
ist es »alles in allen, obwohl »alle< Dinge eine Vielheit sind, und es selbst nur eines.
Der Grund dafiir liegt in seiner vollkommen einfachen Einheit, seiner vollkom-
men lauteren Wahrheit und seiner vollkommen reinen Gutheit; dadurch ist in ihm
namlich alle Wirkkraft, alle Urbildlichkeit und alle Mitteilungsfreude. >Aus ihm,
durch ihn und in ihm ist alles denn er ist allmichtig, allwissend und ganz und gar
gut. Dies zu sehen bedeutet selig sein«; V,8).

Evokative und signifikative Dimension von Sprache kreuzen sich und verdich-
ten sich in Begriffserien, die irritierende Spiegeleffekte ausldsen, insbesondere in
der Abfolge eng benachbarter Begriffe wie contemplatio, speculatio, consideratio
oder mens, anima, intellectus. Der Anfang von Kapitel VI, das tiiberschrieben ist
De speculatione beatissimae Trinitatis in eius nomine, quod est Bonum, variiert
den titelgebenden speculatio-Begriff geradezu programmatisch auf vierfache

Weise (consideratio, contuitio, visio, contemplatio):
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Post considerationem essentialium elevandus est oculus intelligentiae ad contuiti-
onem beatissimae Trinitatis, ut alter Cherub iuxta alterum statuatur. Sicut autem
visionis essentialium ipsum esse est principium radicale et nomen, per quod cetera
innotescunt; sic contemplationis emanationum ipsum bonum est principalissi-
mum fundamentum.

(»Nachdem wir die Eigenschaften des gottlichen Seins erwogen haben, miissen
wir das Auge der Einsicht nun dazu erheben, auf die Weise des Mitschauens die
allerheiligste Dreifaltigkeit zu erblicken. Denn die beiden Cherubim haben ihren
Platz nebeneinander. Um die Eigenschaften des Wesens Gottes zu sehen, muf§
man vom >Sein selbst< als Gottesnamen den Ausgangspunkt nehmen; von diesem
Prinzip her leuchtet dann alles andere auf. Und ihnlich ist fiir die Betrachtung
der Hervorgange in Gott als Prinzip und Ausgangspunkt »das Gute selbst< zu
nehmen«; V,1, S. 92f.).



Dass die Begriffe sich tiberschneiden, hat Bonaventura den Ruf eines »unpri-
zisen Denkers« eingetragen. Angemessener scheint es mir, die Interferenzen als
Effekt eines Sprechens zu bewerten, das den Gegensatz von Instruktion und
Offenbarung tiberschreiten will.

Bonaventura kniipft mit seiner Begrifflichkeit einerseits an spekulative (neupla-
tonische, augustinische, dionysische) Denktraditionen an, aus der Tradition der
monastischen Theologie des 12. Jahrhunderts souverin schopfend, anderseits
prigt er die traditionelle Terminologie um. Schon der Werktitel hat ganz ver-
schiedene Implikationen. Im christlichen Kontext gilt »Weg« als irdischer Pilger-
Weg zur himmlischen Heimat. Diesen Weg konzipiert Bonaventura einerseits
als »Dreistufen«-Weg, als dreifachen »Aufflug« und »Aufstieg« (ascensus), der
zugleich ein »Uberstieg« (transitus) sein soll. Parallel dazu entwickelt er den
Weg aber auch als »Dreitage«-Weg durch die Wiiste (I,3), als Weg, der nach au-
Ben (extra), nach innen (intra) und dariiber hinaus (s#pra) fihre zur Reinigung,
Erleuchtung, Vollendung, nach dem Gesetz der Natur, der Schrift, der Gnade
(IV), usf. — wie sollten all diese Implikationen in einer prignanten Ubersetzung
des Titelbegriffs unterzubringen sein? Evident ist das Dilemma auch im Fall
des zweiten titelgebenden Begriffs. Den vieldeutigen Terminus mens verwendet
Bonaventura vor dem Hintergrund augustinischer Anthropologie, die die mens
als gottnahen geistigen Seelenteil des Menschen definiert (als >Geistseele<), wes-
wegen Uberschneidungen mit spiritus (»Geist«) und anima (»Seele«) naheliegen.
Bonaventura benennt die sich tberschneidenden Hinsichten der mens aus-
driicklich in Kapitel 1,4 (mens nostra tres habet aspectus principales), ja, er sucht
geradezu mit exzessiven Ternarstrukturen solche Uberschneidungseffekte. Der
paradoxe Vorgang entdifferenzierender Differenzierung ergreift auch den Lie-
besaffekt (amor), dessen Einheit und Einfachheit mithilfe der biblischen Trias ex
tota mente, ex toto corde et ex tota anima (Mk 12,305 vgl. I,14, S. 16) ausgefaltet
wird. Die Seele soll als trinitarisch differenzierte anima hierarchizata einerseits
Uber die sechs Stufen der Seelenkrifte (sex gradus potentiarum animae; 1,6, S. 16)
oder die neun Engelchore (IV,7, S. 72) aufsteigen. Zugleich soll sie als mens pura
(V,7, S. 88), als tota anima (1,7, S. 18) empfinglich sein fiir den einfachen Affekt
»reinster Liebe« (sincerrima caritas; IV,8, S. 78; in pura mentis simplicitate; V,6,
S. 86).

Auf verschiedenen Ebenen angesiedelt, bringen Sprechaktwechsel in rascher
Folge das Werk in eine anspruchsvolle Position innerhalb und auflerhalb des
traditionellen Wegschemas; wie auch das religiose Subjekt (mens) innerhalb und
auflerhalb der traditionellen Hierarchie der Seelenkrifte konzipiert ist. Eine
besondere Schwierigkeit stellen die uneindeutig sich iiberschneidenden Leitbe-
griffe visio, contemplatio, contuitio, speculatio, meditatio und consideratio dar.
Uneindeutig sind diese Begriffe des Sehens/Schauens vor allem deswegen, weil
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sie, wie eingangs angesprochen, auf der Objekt- und Metaebene wiederkehren,
versteht Bonaventura seinen Text Giber die »Betrachtung Gottes« doch seiner-
seits als Serie von »Betrachtungen«. Schwierig sind sie zweitens, weil sie als Ziel
gelten (iberwiegend: contemplatio, visio), aber auch als Mittel (iberwiegend:
consideratio, contuitio). Drittens wechselt nicht nur unmerklich der Sprechakt
vom kontemplativen Gebetsstil zum deduzierenden Traktatstil, sondern fall-
weise auch der Diskurs (philosophi Intelligentias, nos Angelos appellamus; 11,2).
Der Leser muss also die terminologischen, sich secundum triplicem modum
verbreiternde Prizision Bonaventuras (I,7) ebenso nachvollziehen wie seinen
flexibleren, zur Bibelsprache, vor allem zur Rhetorik der Psalmen hin offenen
Begriffsgebrauch.>* Beides geht ineinander tber, soll ausdriicklich ineinander-
ubergehen. Das sei zum Schluss noch einmal verdeutlicht.

Im trinitatsspekulativen Kapitel VI (derjenigen Stufe der Betrachtung, in der sich
die geistige Erleuchtung durch die Betrachtung von Christus selbst vollende)
fordert Bonaventura ausdricklich vom Leser, die vielfiltigen erkenntnisthe-
oretischen, ontologischen oder typologischen Aspekte des vorausgehenden
Textes nicht »vereinzelt je fiir sich« wahrzunehmen (per se singillatim), son-
dern »gleichzeitig durch wechselseitiges Zusammenschauen« (simul sunt con-
sideranda, per comparationem).’ Nur diese Simultanperspektive erzeuge den
Affekt des Staunens (admiratio), der zu einer alles Wunderbare iiberbietenden
Einung mit Gott hinauffithre (per comparationem ad supermirabilem unionem
Dei et hominis in unitate personae Christi; V1,4, S. 98). Diese Passage macht
hellhorig fiir den Stellenwert der zahlreichen con-Bildungen des Textes. Ich
sehe sie auf zwei verschiedenen Ebenen angesiedelt. Auf der Objektebene sind
sie trinititsbezogen (etwa S. 98 in VI), auf der Metaebene entfalten sie sich als
Appell zur Simultanwahrnehmung des Textes (contuitio, simul consideranda, per
comparationem), und dass auch hier im Sinne eines umfassenden >dilatorischenc
exercitium speculationis nicht nur hermeneutische und erkenntnistheoretische
Kompetenz, sondern religiose Praxis schlechthin betroffen ist, zeigen benach-
barte Begriffe wie compassio und conformitas (IV,4, S. 70). Der Leser muss sich
auf den permanent differenzierenden Stil einstellen (contemplans considerat;
I,10) und ihn zugleich, nicht erst am Schluss, hinter sich lassen.

v

Ich versuche ein Fazit.

Zu den texttypischen Transgressionen des Iltinerarium gehort neben dem In-
einanderumschlagen der Sprechakte (instructio-revelatio), der Aussageebenen
(proprie-translate) und religiosen Einstellungen (Selbstzuwendung als Selbst-
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preisgabe) auch und vor allem die Rahmenepisode des Textes: die in Ich-Rede
verwandelte Wiedererzihlung der berithmten Seraphvision der Franziskus-Le-
gende. Thre Wirkungsgeschichte wire noch zu schreiben. Bonaventura, der die
Vision als wiedererlebte wiedererzihlt, stellt sich mit ihr als siebter Generalmi-
nister der Franziskaner in eine Reihe mit dem Ordensgriinder. Seine Version
der Vision erzeugt nicht nur ihre eigene Evidenz, sie thematisiert sich auch aus-
driicklich selbst: als Schau, die exemplarisch tiber >wahre< Schau instruieren will,
als Visionsbericht, der Zeichenhaftigkeit herstellt und zugleich iiberspringt, ein
Text-Kontinuum setzt (als Rahmengeschichte), aber dieses Kontinuum zugleich
stort (als Wiederholungsfigur), indem er den >Weg< zu einem Kreis schliefit. Aus
der berithmten Mittelpunktepisode der Franziskus-Hagiographie wird bei Bo-
naventura eine selbstbeziiglich konstruierte Rahmenerzihlung, die den offenen
Prozess ihrer Auslegung anstofit, indem sie die sechs Fliigel des geschauten Se-
raph in sechs Kapitel des geistigen Aufflugs der Seele (also: in Text) verwandelt,
der sich zum Schluss in einem grenziiberschreitenden siebten Kapitel selbst
auflost. Ganz anders der Dominikaner Seuse, der die Seraph-Vision als eine von
mehreren Visionsszenen in seine Vita einbaut, sie zwar dhnlich wie Bonaventura
autobiographisch fur sich beansprucht, den ausdriicklichen Franziskus-Bezug
jedoch tilgt und auch den (fir andere Passagen konkret nachweisbaren) Bezug
zum Pritext des Irinerarium verdeckt. Seuse lisst auf seine Weise die Seraph-
Fligel zu Text werden, indem er sie mit Text versieht, die Evidenz des geschau-
ten Bildes um geoffenbarte Schrift erginzend (um beschriftete Fliigel). In einem
Teil der tberlieferten Handschriften verdoppelt sich dieser Zusammenhang
von Schau und Schrift im Medium Bild ein weiteres Mal (vgl. Abbildung). Hier
betont die zusitzlich abgebildete Figur des in vollkommener Kontemplation
versunkenen, >christusférmig leidenden< Dieners nicht nur die Verschrinkung
der sprachlichen und korperlichen Vollziige, sondern auch (liber die grofiflachig
ins Bild mit hineingenommene Schrift) die Spannung von Offenbarungsevidenz
und Auslegungsbediirftigkeit der Vision.

Auf der Basis seiner triadischen Grundstruktur entwickelt das Itinerarium ein
tiberraschend vielschichtiges Aufstiegsmodell, das die Aporien der Vermittlung
von Immanenz und Transzendenz mitbedenkt und als Text auch mitvollzieht:
den >Weg« herstellend und transzendierend. Das bestindige Uberspielen der
Grenzen (zwischen Werk und Thema, Aussage und Aufierung, Geschautem und
Schauendem, Offenbarung und Auslegung) erzeugt eine grundsitzliche Asym-
metrie der Ebenen der Semantik und Pragmatik, die sich mehrfach auswirkt:
auf den Sprachgebrauch, auf den Rezeptionsmodus, auf die Autor-Inszenierung
(auf das Autorkonzept und das historische Autorbild: Bonaventura als >Doctor
seraphicus<). Im elaborierten Wegschema des Itinerarium vollzieht sich die
dritte >Stufe« des Aufstiegs gerade nicht als fortschreitend bessere, objekthafte
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Vergegenwirtigung Gottes, sondern als weg- und zeittranszendente »Vergegen-
wirtigung von Gegenwart«. Vor allem den Leitbegriff speculatio kennzeichnen
verdeckte Ebenenwechsel: speculatio ist eingesetzt (1) als erkenntnistheore-
tischer Terminus in der Nihe von contemplatio, contuitio, consideratio, (2) als
Metapher innerhalb der >Spiegel</>Spiegelschau<- Ausfihrungen, (3) als ontolo-
gischer Terminus im Geltungsbereich augustinischer Illuminatio-Metaphysik,
(4) als Verfahrensbegriff auf der Metaebene (dilatatio speculationis; speculando
transitus). Die Uberginge sind stufenlos. Der verdeckt vorgenommene Wechsel
der Aussageebenen wirkt sich zudem auf das Verhiltnis der Begriffe untereinan-
der aus. So erscheint die Leitmetapher der >Stufe< (gradus) vielfach austauschbar
mit dem Begriff >Hinsicht< (aspectus), mit dessen Hilfe so zentrale Unterschei-
dungen wie die der Seinsstufen (partikulires, analoges und gottliches Sein) vor-
genommen werden, wobei aspectus als »Hinsicht« zugleich in den Bereich des
>Spiegelns/Schauens« hintiberwechseln kann, und weil der Aufstieg parallel auch
als Aufflug konzipiert ist, werden die sechs Stufen und Hinsichten wihrend des
exercitium contemplationis problemlos zu Fligeln.

Nur konsequent verschiebt sich mit der Interferenz der Aussageebenen
schliefllich iibergreifend auch die Ebene der Aussage gegen die der Auferung:
Weganleitung und Weg fallen schon im Werktitel ineins, und performativ
selbstwiderspriichlich wird alles dann, wenn der Weg lingst zum weglosen Weg
geworden ist. Deswegen kehrt die Vision am Schluss wieder, ebenso wie die
»transzendente Inbrunst«¥ des Gebets (oratio fervens), von dem Bonaventura
mit Dionysius sagt, dass es aller Diskursivierung vorauszugehen habe: primo
orandum est nobis (1,8, S. 19), in oratione orando illuminamur (1,2, S. 12). An-
ders gesagt: Die Sicherheit, mit der das Itinerarium die Aufstiegshierarchie in je
neuen Akten von Binnendifferenzierungen ausfaltet, ist nichts anderes als die
Antwort auf den prinzipiell unsicheren Punkt des Ubergangs zwischen Imma-
nenz und Transzendenz. Der Ubergang vom >Wissen« (scientia) zur >Weisheitc
(sapientia) ist unsicher. Trotzdem bleibt der Ubergang ein Exerzitium, ein
»eminent praktisches Weisheitsexerzitium«,*® in dessen Verlauf die zusammen-
gesetzte Seele (nach und nach? auf einmal?) »einfach« werden soll. Das ist der
Grundwiderspruch, aus dem das Itinerarium sein unverwechselbares spirituelles
und poetologisches Profil gewinnt. Bonaventura fithrt das Aufstiegsmodell,
indem er es systematisch stabilisiert, an eine Grenze, das Problem bis zu dem
Punkt vorantreibend, dass die Frage nach der Vermittlung von Immanenz und
Transzendenz zu einer Grenze des Aufstiegsgedankens selber wird.
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Anmerkungen

I

I0

I1

Heinrich Seuse: Deutsche Schriften, hg. von Karl Bihlmeyer. Stuttgart 1907. Nachdruck Frank-
furt/M. 1961, Prolog zur Vita, S. 8,11 (sin wildez herz) und S. 9,26 (sin wilder miit).

Meister Eckhart: Liber benedictus. Das Buch der gottlichen Trostung, in: Ders.: Werke, hg.
und kommentiert von Niklaus Largier, 2 Bde. Frankfurt/M. 1993 (Bibliothek des Mittelalters
20 und 21), hier Bd. 2, S. 274,17-19.

Dass diese Grenze insbesondere fiir die Kategorie des >Eigenwillens< unsicher ist, habe ich
eingangs angedeutet. Vgl. dazu Alois M. Haas: Nim din selbes war. Studien zur Lehre von der
Selbsterkenntnis bei Meister Eckhart, Johannes Tauler und Heinrich Seuse. Freiburg/Uechtl.
1971 (Dokimion 3). Fiir den Sonderfall des frithen Eckhart zuletzt Burkhard Hasebrink: sich
erbilden. Uberlegungen zur Semantik der Habitualisierung in den >Rede der underscheidunge«
Meister Eckharts, in: Andreas Speer, Lydia Wegener (Hg.): Meister Eckhart in Erfurt. Berlin,
New York 2005 (Miscellanea Mediaevalia 32), S. 122-136.

Vgl. etwa Gertrud von Helfta: Exercitia spiritualia. Geistliche Ubungen. Lateinisch und deutsch,
hg., iibersetzt und kommentiert von Siegfried Ringler. Humberg 2001. Die sieben Ubungen
sind hier angelegt als Stationen einer vita spiritualis, die mit der geistigen Geburt des Menschen
beginnt (exercitium I) und mit dem Ubergang ins ewige Leben endet (exercitium VII).

So tibergreift der Leitbegriff >Spekulierenc ein eigeninitiatives >Schauen im Spiegel< ebenso wie
ein passiv hingegebenes >Widerspiegeln Gottes-.

Bonaventura: Itinerarium mentis in Deum. Der Pilgerweg des Menschen zu Gott. Lateinisch-
deutsch, ibersetzt und erliutert von Marianne Schlosser. Mit einer Einleitung von Paul Zahner.
Miinster 2004 (Theologie der Spiritualitit. Quellentexte 3). Der Text entspricht der der sog.
Quaracchi-Ausg.: Bonaventurae doctoris seraphici Opera omnia, 10 Bde. und Registerband.
Quaracchi 1882-1902 (Itin.: V 295-316).

Kurt Ruh: Bonaventura deutsch. Ein Beitrag zur deutschen Franziskaner-Mystik und -Scholastik.
Bern 1956 (Bibliotheca Germanica 7).

Vgl. Kurt Ruh: Geschichte der abendlindischen Mystik, 4 Bde., hier Bd. 2: Frauenmystik und
Franziskanische Mystik der Frithzeit. Miinchen 1993, S. 412-428 (mit Diskussion der ilteren
Literatur); zu Bonaventura zuletzt ausfithrlich Andreas Speer: Triplex veritas. Wahrheitsver-
stindnis und philosophische Denkform Bonaventuras. Werl/Westf. 1987 (Franziskanische
Forschungen 32); Ders.: Bonaventura. Die Gewif$heit der Erkenntnis, in: Theo Kobusch (Hg.):
Philosophen des Mittelalters. Eine Einfiihrung. Darmstadt 2000, S. 167-185; Christopher M.
Cullen: Bonaventure. Oxford u. a. 2006; Marianne Schlosser: Wahrheitsverstindnis bei Bona-
ventura, in: Markus Enders, Jan Szaif (Hg.): Die Geschichte des philosophischen Begriffs der
Wahrheit. Berlin 2006, S. 181-190; zum Itinerarium: Werner Beierwaltes: Aufstieg und Einung
in Bonaventuras Itinerarium mentis in Deum, in: Ders.: Denken des Einen. Studien zur neupla-
tonischen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte. Frankfurt/M. 1985, S. 385—423. Zur Span-
nung zwischen >System<und >Weg« (v. a. mit Blick auf die Dionysius-Rezeption Bonaventuras)
vgl. Walter Haug: Bonaventuras >Itinerarium mentis in Deum« (1999), in: Ders.: Die Wahrheit
der Fiktion. Studien zur weltlichen und geistlichen Literatur des Mittelalters und der frithen
Neuzeit. Tibingen 2003, S. 493—504, mit reichen Literaturangaben. Das Itinerarium verbindet
das genuin christliche Ideal der Compassio mit dem theoretisch-philosophischen Ideal reiner
Kontemplation. Der Stufenweg wird hier systematisch »im Geist der Armut umbesetzt« (Otto
Langer: Christliche Mystik im Mittelalter. Darmstadt 2004, hier S. 287).

Speer, Gewif$heit der Erkenntnis (Anm. 8), S. 175, mit Blick auf Itin. V,1. Zur problematischen
Ontologie des fiinften Kapitels und zu den Schwierigkeiten der Textkritik Ruh, Geschichte der
abendlandischen Mystik (Anm. 8), S. 420.

Haug, >Itinerarium mentis in Deum< (Anm. 8), S. 03. Zur Begrifflichkeit des »-Ubens« vgl. etwa
Itin. Prolog s, S. 8 (exercitatio affectus); 1,3, S. 18 (exerceat); V1, S. 78 (qui exercitati sunt in
primo modo, [...] in secundo, [...] in tertio); VIL,1, S. 104 (exercitium mentis).

Ubersetzt von Ludwig Moser; zit. nach Ruh, Bonaventura deutsch (Anm. 7), S. 305.
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Zu den Negativurteilen iber Bonaventura in der Philosophiegeschichte zusammenfassend Ruh,
Geschichte der abendlindischen Mystik (Anm. 8), S. 421, und Speer, Gewif$heit der Erkenntnis
(Anm. 8), S. 167f.

Zum Zusammenhang von >biographischer Realitit< und >spiritueller Wahrheit< Ruh, Geschichte
der abendlindischen Mystik (Anm. 8), S. 380-398 und 412f.

In ihnen sehe man »sechs erleuchtete Erhebungen (sex illuminationum suspensiones), durch die
die Seele gleichsam auf Stufen oder Weg(streck)en darauf vorbereitet wird, hiniiberzugehen zum
Frieden durch die alles iiberschreitende christliche Weisheit« (quibus anima quasi quibusdam
gradibus vel itineribus disponitur, ut transeat ad pacem per ecstaticos excessus sapientiae chris-
tianae; Prolog, 3, S. 4).

qui etiam adeo mentem Francisci absorbuit, guod mens in carne patuit, dum sacratissima passionis
stigmata in corpore suo ante mortem per biennium deportavit (Prolog 3, S. 4).

Die Schau gilt als Wirken Gottes im Menschen; der Ausdruck contemplatio divina schliefit eine
Reversibilitit ein, die ihn schwer tibersetzbar macht: »gottliche Schau« als »Schau Gottes«, »von
Gott geschenkte Schau«.

magis exercitatio affectus quam eruditio intellectus, so am Schluss des Prologs s, S. 8.

Rolf Schonberger: Meister Eckhart. Denken und Innewerden des Einen, in: Kobusch, Philo-
sophen des Mittelalters (Anm. 8), S. 202-218, hier S. 214.

Zur performativen Kraft des Gebets vgl. den Beitrag von Christian Kiening in diesem Band.
Der Begriff der dilatatio speculationis scheint verschiedene Traditionen zu verschrinken: den
fiir die mittelalterliche Erzihlpoetik elementaren Vorgang einer dilatatio materiae mit seinem
Pendant in der Predigtrhetorik auf der einen Seite; die Praxis scholastischer Distinktion, die
den Reichtum relevanter Gesichtspunkte tiber die Unterscheidung verschiedener Hinsichten
erzeugt (als consideratio tripartita), auf der anderen Seite. Am naheliegendsten diirfte aber wohl
ein dritter Kontext sein: die mittelalterliche Psalmen-Auslegung, die die Bereiche Rhetorik
und religiose Affektdiskussion koppelt iiber eine enge Verschrinkung von dilatatio locutio-
nis (gemeint ist: inbilus) und dilatatio cordis (vgl. Ps 118,32: dilatasti cor meum). Belege in:
Thesaurus Linguae Latinae, Vol. V, Pars Prior, S. 1161-1166, bes. S. 1161f. (s. v. dilatatio). In
Bonaventuras [tinerarium wird dieser Doppelbezug von Rhetorik und religiosem Affekt zur
textkonstitutiven Kategorie: dilatatio cordis kann Voraussetzung von dilatatio locutionis sein,
aber ebensogut dessen Ergebnis; beides gehort zum Vorgang der dilatatio speculationis. Dazu
wiirde passen, dass der Schluss des Itinerarium in Psalmen einmiindet. Das Problem kann hier
nur angestoffen werden.

In der Legendenliteratur wird Franziskus nicht nur durch seine Angleichung an den gekreuzigten
Seraph zum Erwihlten Gottes, er erhilt zusitzlich als apokalyptischer Engel eine spezifische
geschichtstheologische Funktion. Dazu im Uberblick Ruh, Geschichte der abendlindischen
Mystik (Anm. 8), S. 397.

Eine Prosaparaphrase des Passionals, zitiert nach Kurt Ruh: Franziskanisches Schrifttum im
deutschen Mittelalter, 2 Bde. Miinchen 1965 (MTU 11), hier Bd. 1: Texte, S. 267ff.

Die fiir den franziskanischen Orden spezifische Prioritit des >seraphischen< Prinzips vor dem
>cherubinischen« formuliert der bertthmte Schluss des Itinerarium (Frag nicht den Intellekt,
sondern Gnade, Liebe, Gebet<), der die Antithesen summiert und rhetorisch eindringlich vor
Augen fithrt. Angelus Silesius zitiert diesen Schluss in der »Erinnerungs Vorrede an den Leser«
zum Cherubinischen Wandersmann anlisslich des Problems der Vermittlung von »unmittheilhaf-
tiger« Gottheit und »theilhafftiger« Seele (Angelus Silesius [Johannes Scheffler]: Cherubinischer
Wandersmann. Kritische Ausgabe, hg. von Louise Gnadinger. Stuttgart 2006, S. 16, 128-135).
Eine anonyme mischsprachliche Predigt De sancto Francisco (die erste einer ganzen Serie von
Franziskus-Predigten aus einer Handschrift des 14. Jahrhunderts, die alle im Ausgang von
Apc 7,2 vidi alterum angelum die Engelsnatur des heiligen Franziskus zum Thema haben),
abgedruckt bei Ruh, Franziskanisches Schrifttum (Anm. 22), S. 100-105, verliuft so: Fran-
ziskus sei engelihnlich aufgrund dreier Kriterien (puritas vitae, similitudo Christi, hilaritas;
100,21f.); dies wird im ersten Teil der Predigt erliutert. Im zweiten Teil wird der »andere< Engel
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Franziskus dann ausdriicklich auf den »ersten Engel« Christus bezogen (101,42ff.). Schliellich
werden die theologisch gingigen Definitionskriterien fiir Engel angefithrt und Zug um Zug
auf Franziskus tibertragen (substantia intellectualis incorporea, arbitrio libero deo ministrans,
immortalis; S. 102,58ff.; die Randnotiz dazu in der Hs.: narra historiam! Dic in theotonico!).
>Geistwerden« heiflt dabei erwartungsgemif} >gegen das Fleisch vorgehen« (castigare carnems;
104,129L.): Ev [beatus Franciscus] was ouch in willigem dienst vnsers herren gen uns als der engel,
quia quicquid deo seruinit hoc totum fecit willichleichen, gern, gvetleichen, minnichleichen,
diemvetichleichen, vroleichen. Er was ouch incorporeus et ein geist vnd nicht ein mensch als der
engel, wand er geistleichen lebt vnde nicht werltleichen. Erat et incorporeus, er het ouch weder
fleisch noch gepein als der engel, wand er des fleisches gelust nicht volfuert. Fuit et immortalis
vt angelus per gratiam non per naturam, wand des todes menschleicher sunden er nie erstarp,
[...] guia ipse fuit incorporeus et non homo sed spiritus ut angelus (103,81-90). Es folgt eine
Reihe eindringlicher Appelle an die Hérer der Predigt, rechtzeitig Heilsvorsorge zu treffen:
Moniales karissime, saehet ier icht gerne, quod anima uestra, so si von hinen varen sol, an engel
wurde sicut anima beati Francisci? Ja, gar gern! So sult ier dev vierev an ev haben, dev der engel
an im hat vnd ouch mein herre sant Franciscus hat gehabt. Videlicet, ut sis sapiens, dienen got
willichleichen, vinas spiritualiter et non carnaliter, ne moriaris peccato (103,93-97). In diesem
Sinn der Predigt-Schluss: »Wenn Du all das tust (ndimlich >im Fleisch gegen das Fleisch leben«
104,132), wirst du ein Engel sein« (87 hoc feceris, angelus eris. Amen).

Vgl. dazu auch Bonaventura, Legenda maior, XIII,3 in der Ausgabe bei Schlosser (Anm. 6),
S. 200: »Er war voll Staunen (admirabatur) iber die geheimnisvolle Erscheinung; denn er wufite
wohl, dafl Schwiche und Leiden mit der Unsterblichkeit eines Seraphs nicht vereinbar seien.«
Vgl. dazu Chiara Frugoni: Ad imaginem et similitudinem nostram. Der Heilige Franziskus und
die Erfindung der Stigmata, in: Bettine Menke, Barbara Vinken (Hg.): Stigmata. Poetiken der
Korperinschrift. Miinchen 2004, S. 77-112 (mit reicher Literatur).

Vgl. die Titelzeichnungen der Straflburger und Pariser Handschrift sowie das Titelkupfer zum
Erstdruck der Trutznachtigall Koln 1649, in: Cornelia Rémi: Philomela mediatrix. Friedrich
Spees Trutznachtigall zwischen poetischer Theologie und geistlicher Poetik. Frankfurt/M. 2006
(Mikrokosmos 73), S. s03f. Zur heterogenen Identitit der Figur des Cupido divinus S. 28—44.
Aus dem Visionir wird hier die allegorische Figur der Anima, die die ideale kontemplative
Einstellung des Betrachters und Lesers verkorpert.

Heinrich Seuse: Vita, in: Ders., Deutsche Schriften, hg. von Bihlmeyer (Anm. 1), S. 144,22-145,2.
Zu Seuse vgl. auch den Beitrag von Burkhard Hasebrink in diesem Band.

Stephanie Altrock, Hans-Joachim Ziegeler: Vom diener der ewigen wisheit zum Autor Heinrich
Seuse. Autorschaft und Medienwandel in den illustrierten Handschriften und Drucken von
Heinrich Seuses Exemplar, in: Ursula Peters (Hg.): Text und Kultur. Mittelalterliche Literatur
1150-1450. Stuttgart, Weimar 2003 (Germanistische Symposien. Berichtsbinde 23), S. 150-181.
Vgl. oben die Abb. der Straflburger Handschrift des Exemplar aus der zweiten Halfte des 14.
Jahrhunderts; dazu Bihlmeyer (Anm. 1), S. *3-5. Ich danke Hans-Joachim Ziegeler (Koln) sehr
herzlich fiir die Uberlassung des vollstindigen digitalisierten Bildmaterials. Zur Verschrinkung
von Kérper und Schrift bei Seuse vgl. zuletzt Harald Haferland: Die Peinigung des Korpers
und seine >Schrift«. Zur Dynamik von Heiligkeit in der deutschen Mystik, in: Mitteilungen des
deutschen Germanistenverbandes §4 (2007), S. 166—200.

Vgl. L14 consideratio dilatatur oder 11,10 dilatatur speculatio.

Vgl. dazu auch Itin. Prolog s, S. 8 (tractatus).

Angesichts von Begriffsungetiimen wie cointimitas, configurabilitas, incircumscriptibilitas,
compraedicatio oder circumincessio muss jeden Ubersetzer der Mut verlassen (vgl. VI,2f.).
Mittelhochdeutsche Versionen weisen eine bemerkenswerte terminologische Prizision und
Kreativitit auf. Vgl. die bei Hover (Bonaventura: Itinerarium mentis in Deum. Nach zwei
Fragmenten aus Tegernsee in altbairischer Ubertragung hg. von Werner Hover, 2 Teile. Miinchen
1970 [Kleine deutsche Prosadenkmaler des Mittelalters 8], hier Teil 1: Einleitung und Text) und
Ruh, Franziskanisches Schrifttum (Anm. 22), versammelten Textbeispiele.
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Vgl. auch die Wendung primitas primi principii (1,14).

Dem lateinischen pura mente (V,7) entspricht der Ausdruck mitt luterm gemiit bei Seuse, der in
Kap. 51 und 52 seiner Vita aus dem Itinerarium (V und VI) breit zitiert; dazu Ruh, Bonaventura
deutsch (Anm. 7), S. 305—313 (Synopse), hier S. 311,8. Auch in den bei Hover (Anm. 31) abge-
druckten Ubersetzungsfragmenten ist mens mit gemiiete wiedergegeben (S. 65, Z. 446 u.5.).
Wie eng eben dieses performative Potential des Itinerarium mit Augustinus zusammenhingt,
zeigen die Uberlegungen von Ulrich Beil in diesem Band (zur Vermittlung der Psalmen im Akt
der confessio).

VL,7,S. 102: In hac antem consideratione est perfectio illuminationis mentis [...], dum mens nostra
contemplatur in Christo Filio Dei.

V1, 3., S. 98: Dum ergo haec per se singillatim consideras, habes unde veritatem contempleris;
dum haec ad invicem confers, habes unde in admirationem altissimam suspendaris; et ideo, ut
mens tua per admirationem in admirabilem ascendat contemplationem, haec simul sunt consi-
deranda.

Ruh, Geschichte der abendlindischen Mystik (Anm. 8), S. 426.

Speer, Gewiflheit der Erkenntnis (Anm. 8), S. 183.






Dietrich von der Glezze, Der Borte; Heidelberg, Universititsbibliothek, Cpg 341, fol.
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9.

Dietrich von der Glezze: Der Borte (um 1270/1290)

SUSANNE REICHLIN
(Zurich)

Ein scheinbar vollkommenes Ehepaar lebt gliicklich zusammen, bis ein fremder
Ritter zur Frau in den Garten tritt und ihr fiir ein Stelldichein zuerst Geld und
dann, seine Angebote stetig steigernd, einen Habicht, zwei Hunde sowie ein
Pferd anbietet. Die Frau wehrt die Handelsangebote ab, indem sie jedes Mal von
neuem betont, ihre ere nicht verkoufen zu wollen (v. 214; 243; 268). Als der Rit-
ter der Ehefrau zusitzlich zu all den erwahnten Giitern einen quasi-magischen
Grtel anbietet, dessen Besitzer niemals eren bloz (v. 309) werde, geht die Ehe-
frau auf den Handel ein. Der Ehebruch wird von einem Knecht beobachtet und
der benachrichtigte Ehemann zieht — ohne seine Frau wiederzusehen — in die
Fremde. Zwei Jahre spiter macht die Ehefrau sich mit den im Tausch erwirt-
schafteten Giitern auf den Weg, ihren Mann zu suchen. Sie verkleidet sich als
Ritter und trifft am Hof eines Herzogs ihren Ehemann. Letzterer erkennt sie
nicht und bietet dem vermeintlichen Ritter Heinrich — so nennt sich die Frau —
seine vruntschaft an (v. §37—554). Die Frau bzw. Heinrich erwirbt dank der Tiere
grofles Ansehen, lehnt es aber ab, diese — trotz grofiziigiger Angebote seitens des
Herzogs — einzutauschen. Der Ehemann dagegen unterliegt im Zweikampf und
muss von seiner Frau, die seinen Gegner besiegt, gericht werden. Nun begehrt
auch der Ehemann eines der Tiere und bittet Heinrich aus vruntschaft darum.
Die Ehefrau/Heinrich verlangt als Gegengabe den Beischlaf. Als der Ehemann
nach einigen Verhandlungen einwilligt, gibt die Frau sich zu erkennen. Sie be-
schimpft thren Mann als kezzer (v. 791) und wirft ihm vor, sein beabsichtigter
Ehebruch sei schwerwiegender als der ihre. Danach schenkt sie ihm nichtsdes-
totrotz die Tiere und den borten und das Ehepaar kehrt glicklich nach Hause
zuriick: si pflagen zuht und eve [...] dar nach wol hundert jar (»sie lebten im Fol-
genden wohl um die hundert Jahre lang ehrbar und sittsam«; v. 819; 825).

Das skizzierte Mire von Ehebruch, Trennung und gliicklicher Riickeroberung
des betrogenen Ehemannes wird in wenigen Reimpaarversen (ca. 800) erzihlt. Es
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findet sich in drei Sammelhandschriften aus dem 14. und 15. Jahrhundert, die ne-
ben Reden und geistlichen Erzihlungen auch weitere Miren tberliefern, die auf
ganz dhnliche Art und Weise von der Liebeswerbung mittels Geschenken oder
der Uberlistung des Ehemannes erzihlen.* Es stellt sich deshalb die Frage, wie
die einzelne Erzihlung bekannte Erzihlmuster rekombiniert und welche Effekte
sie damit erzeugt.’ Das vorliegende Mire wird in zwei von drei Handschriften
— die wiederum voneinander abhingig sind — durch Pro- und Epimythion ge-
rahmt. Darin spricht die personifizierte Erzihlung, die am Beginn den Titel
nennt (Ich bin der Borte genant; v. 1) und im Epimythion den Verfasser (Von
der Glezze Ditrich; v. 827-829) und den Auftraggeber (Wilbelm [zu Widenal;
v. 881-884) prisentiert. Die iltere Forschung hat den >Echtheits-Status< von Pro-
und Epimythion vehement angezweifelt.# In der jingeren Forschung dagegen
finden Pro- und Epimythion kaum Beachtung. Hier wird zum einen die schwer
greifbare Figur der Ehefrau analysiert, die anders als die stereotypen Frauenfi-
guren der Miren weder als listerne Ehefrau noch als allen Versuchungen wider-
stehende treue Gattin dargestellt ist.’ Zum anderen hat das Thematisieren von
Sodomie bzw. Homosexualitit Forschungsinteresse geweckt.® Im Folgenden
soll es, am Beispiel des Borren und dessen Kommentar- und Paratexten in Hand-
schrift H (cpg 341), um die stirker methodisch ausgerichtete Frage nach der
literarischen Performativitit vormoderner Kurzerzihlungen gehen.

Sprachphilosophischen, theaterwissenschaftlichen und soziologischen Performa-
tivititskonzepten ist gemein, dass sie versprechen, Vollzug und Vollzogenes als
sich gegenseitig bedingend zu denken.” Anstatt anzunehmen, dass etwas bereits
>Vorhandenes< (etwa Bedeutung, Sinn) reprisentiert oder eine Konvention
(etwa sprachliche oder gesellschaftliche Regeln) angewendet wiirden, betonen
Performativititstheorien, dass jede Darstellung eines >Sinns< oder jedes Aus-
fihren einer Regel einen Mehrwert schafft, der iiber den reprisentierten Sinn
oder die angewendete Regel hinausgeht.® Fragt man nach der Performativitit
von narrativen Texten, so besteht die Schwierigkeit nicht so sehr darin, thnen in
irgendeiner Form einen performativen Mehrwert zuzuerkennen, sondern deren
Performativitit so zu konzipieren, dass nicht jedes Textphinomen im gleichen
Mafle performativ ist. Dabei hat eine auf das Performative gerichtete Lektire
zugleich den Nachweis zu erbringen, dass sie tiber traditionelle Interpretations-
verfahren hinausgehende Einsichten vermittelt und nicht hinter bereits beste-
hende Diskussionen zur Pragmatik oder >Auffithrung< mittelalterlicher Texte
zuruckfille.?
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In der gegenwirtigen theoretischen Diskussion zeichnen sich m. E. drei Per-
formativititsmodelle ab, die fir die Analyse narrativer Texte fruchtbar gemacht
werden konnten. Zum einen kann man unter deren Performativitit die wirklich-
keitskonstituierende Dimension von Sprech- und/oder Erzahlakten verstehen:™
Schriftliches Erzahlen ist nicht als Reprisentation einer vorhandenen Erzihl-
handlung, sondern als Sinnstiftung zu verstehen, die ihrerseits >Wirklichkeit«
pragen kann. Hier stellt sich jedoch die Frage, auf welcher Textebene diese wirk-
lichkeitskonstituierende Dimension angesiedelt wird. So kann intradiegetisch
von wirklichkeitskonstituierenden Sprechakten erzihlt, aber auch das Erzihlen
selbst als performative Setzung einer poetischen Wirklichkeit verstanden wer-
den. Zugleich ist die Erzihlung Teil eines Diskurses, der soziale Wirklichkeit
pragt. Die Problematik eines solchen Performativititsmodells besteht darin, dass
der wirklichkeitskonstituierende Erzihl- oder Sprechakt allzu sehr als abstrakt-
einmaliger gedacht und deshalb der zeitlichen und medialen Dimension von
Sinnstiftungen zu wenig Rechnung getragen wird.

Dieser Kritik begegnet zum zweiten ein an Derrida anschliefendes Modell, das
unter Performativitit Effekte von Wiederholungen versteht: Bedeutung, Sinn
oder die >Figuren« des Textes entstehen iterabil, d. h. durch Vor- und Riickver-
weise; sie sind deshalb als konstitutiv zeitliche, d. h. als unabgeschlossene und
durch kommende Riickverweise immer auch zu verindernde zu denken.'" Fiir
die Analyse narrativer Texte birgt dieses Performativititsmodell jedoch das
Problem, dass es deskriptiv unergiebig ist: Iterabilitat ist konstitutives Merkmal
von allen Sprach- und Zeichenprozessen und hilft so — zumindest vordergriindig
— nicht, die Spezifik einzelner Texte oder medialer Konstellationen zu beschrei-
ben.

Ein drittes Performativititsmodell ist stirker medientheoretisch ausgerichtet.
Es wird nach den Verkorperungsbedingungen von Zeichenhandlungen gefragt.
Die Materialitit der Signifikanten bzw. ihre Medialitat wird als Teil des Vollzugs
betrachtet, der die Sinnstiftung konstitutiv pragt. Um ein solches Performati-
vititsmodell literaturwissenschaftlich fruchtbar zu machen, bedarf es jedoch
eines anspruchsvollen Verstindnisses von Medialitit, das die Interdependenz
von Vollzogenem und Vollzug nicht durch das Apriori eines medialen Substrats
erkauft, das den >Sinn«< quasi determiniert.™

Der Vergleich der drei skizzierten Performativititsmodelle hebt die Schwach-
stellen der einzelnen Ansitze hervor: Die Performativitit narrativer Texte kann
weder — in Analogie zum miindlichem Sprechakt — als einmalige Handlung mit
einmaligem Effekt noch — in der Radikalisierung einer rein semiotisch verstan-
denen Iterabilitit — als ein in sich abgeschlossenes textuelles System verstanden
werden, das von jeglicher Materialitit und Pragmatik losgelost ist. Genauso
wenig diirfen die Signifikanten und das Zeichenhandeln sowie Textuelles und so-
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genannt Extratextuelles (Kontext) kategorial verschieden gedacht werden. Viel-
mehr gilt es, deren immer auch zeitliche Verschrinkung besser zu verstehen.
Um die Vorteile der drei skizzierten Performativititskonzepte zu verbinden,
mochte ich im Folgenden zwei verschiedene Fragerichtungen verfolgen: Zum ei-
nen werde ich — stirker methodisch ausgerichtet — an die Sprachphilosophie
ankniipfen: Ich setze im Sinne Derridas voraus, dass Bedeutung immer iterabil
zu konzipieren ist: Jeder scheinbar aktuelle >Vollzug< sowie dessen Wirkungen
und Verkorperungsbedingungen sind nur im Riick- bzw. Vorgriff auf andere
>Vollziige< zu verstehen, die ihrerseits durch den jeweiligen >Vollzug« geprigt
werden. Bei der literaturwissenschaftlichen Analyse geht es aber nicht darum,
diesen sprachphilosophischen Ansatz — der in den Kulturwissenschaften fast
schon zur Binsenwahrheit verkommen ist — zu bestitigen, sondern zu fragen,
inwiefern ein solcher Ansatz interpretatorisch produktiv sein kann und allenfalls
sprachphilosophische Uberlegungen zu modifizieren und/oder zu historisieren
hilft. Zum anderen mochte ich den Performativitdtsbegriff starker deskriptiv
fassen, um damit unterschiedliche narrative Verfahrensweisen genauer beschrei-
ben zu konnen. Dazu mochte ich nach der spezifischen Performativitit einzelner
schriftlicher Sprachgesten (direkte Rede, Beschreibung, Deixis, Namensnen-
nungen) fragen und untersuchen, ob und wie sich deren Performativitit je nach
Erzihlebene (histoire, discours und Kommentar/Paratext) verandert.

Die folgende Lektiire des Borten gliedert sich, von diesem letzten Punkt aus-
gehend, in drei Teile. Am Beginn analysiere ich performative Akte auf der
Handlungsebene (bistoire), nimlich die sprachliche Erzeugung von ere sowie
das Cross-Dressing der Ehefrau. Im zweiten Teil greife ich performative Sprach-
gesten heraus, die im Borten sowohl vom Erzihler als auch von den Figuren
verwendet werden (descriptio, Benennung, deixis) und untersuche die Effekte,
die durch deren Wiederholung auf unterschiedlichen Erzihlebenen entstehen.
Zum Schluss frage ich, inwiefern sich Funktion und Wirkung dieser performa-
tiven Sprachgesten erneut verindern, wenn sie nicht im Erzihlteil, sondern im
Kommentarteil (Uberschrift, Pro- und Epimythion) verwendet werden.

swer den borten umbe hat,/ [...] der wirdet nimmer eren bloz (»wer diesen
Grtel trigt, verliert niemals seine Ehre«; v. 307-309), preist der fremde Ritter
den borten an. Diese spezifische Eigenschaft des Kleidungsstiickes strukturiert
die Erzihlhandlung zirkulir: Die Frau gibt am Beginn ihre ere fiir einen borten
hin (v. 268 u. 6.), der ihr im weiteren Erzahlverlauf hilft, ere zu erringen. ere
erscheint dabei einerseits als ein Gut mit einem materiellen Wert, das sich gegen
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ein anderes eintauschen lisst, andererseits als symbolisches Kapital, das in der
sozialen Interaktion erzeugt wird.” Eine genauere Analyse soll nun zeigen, dass
ere sowohl bei deren Eintausch als auch bei ihrer >Riickeroberung< performativ
erzeugt wird, dass die >performative Mechanik« aber eine jeweils andere ist:
Einmal wird ere sprachlich-rhetorisch, einmal durch die Prisentation von Sta-
tusgiitern geschaffen.

Am Beginn der ausschliefllich dialogisch gestalteten Tauschverhandlung adres-
siert der fremde Ritter die Dame als vrowe gut, der eren last (»werte Dame,
voller Ehre«; v. 201) und gesteht ihr im Folgenden seine Liebe. Sie erwidert: st
daz ere,/ daz ir des gedenket, / wi ir min ere krenket? (»vereinbart es sich mit
eurer Ehre, dass ihr beabsichtigt, meine Ehre anzutasten?«; v. 212-214). Damit
hebt sie rhetorisch versiert die Differenz von Behaupten und sprachlichem Tun
hervor: Wird ihr als verheirateter Frau im Rahmen eines Verfithrungsversuchs
Ehre zugeschrieben, ist dies zugleich ein Angriff auf ihre Ehre. Damit lenkt der
Text die Aufmerksambkeit darauf, wie die beiden Handelspartner die Werte, die
sie tauschen, sprachlich (mit-)erzeugen. Als der fremde Ritter der Ehefrau zwene
winde (v. 233) anbietet, wenn sie ihn von seinem Liebesbegehren erldse (die
winde gibe ich uch zubant: / enstricketr mir der minnen bant, »die Windhunde
gebe ich euch sofort, wenn ihr mich von der Fessel der Liebe erlost«; v. 239f.),
antwortet sie: ez sol nimmer werden kunt,/ daz mir min ere neme ein hunt
(»es soll niemals bekannt werden, ein Hund habe mir meine Ehre genommen«;
v. 2451.). Sie reformuliert sein Angebot und macht dabei aus den edlen winde/n]
einen hunt und aus der Bitte um Erhorung ein Tauschangebot. Sie schafft — ver-
starkt durch die dreimalige Wiederholung der Argumentation (v. 242f.; 267-270)
— eine Unterscheidung zwischen materiellen und ideellen Giitern und erzeugt
dabei den Wert ere, der sich u. a. dadurch definiert, dass er materiell nicht be-
wertbar ist.

Aber auch dem Dialog- und Handelspartner der Ehefrau, dem fremden Rit-
ter, gelingt es, sprachlich >Wert< zu generieren. Als er der Ehefrau den borten
beschreibt, greift er den Gegensatz von materiellen und immateriellen Werten
auf, charakterisiert das Objekt aber als eines, in dem die beiden Wertebereiche
ineinander aufgehen: Er nennt die wohlklingenden Namen der Edelsteine, ihre
>fremde« Herkunft'4 und ihre zahlensymbolisch aufgeladene Anzahl und be-
hauptet, dass ihnen eine quasi-magische Wirkung zukomme: der borte verhelfe
zu ere (v. 309) und ritterlichem wert (v. 302), schiitze vor Totschlag, Feuer und
garantiere den Sieg. Do der ritter daz gesprach,/ di vrowe vor sich nider
sach; / [...] do wart si bleich unde rot (»Als der Ritter dies gesprochen hatte, sah
die Frau zu Boden und erbleichte und errotete«; v. 321-324, Hervorh. S. R.). Die
geradezu korperliche Wirkung, die die Beschreibung des Ritters auslost, weist
auf die sie erzeugende Rhetorik zuriick: Das Erbleichen und Erroten der Frau
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entspricht der Farbe des Steins, die der Ritter als halber wolkenvar (v. 299) und
anderbalp tunkelror (v. 303) beschrieben hatte. Auf der Erzihlebene wird so
die auflerordentliche (performative) Wirkung der Beschreibung eines Objekts
durch die Ahnlichkeit von Beschriebenem und der Wirkung der Beschreibung
dargestellt.

Im Gattungskontext der Miren, die vornehmlich von Tduschung und Ubervor-
teilung erzihlen, erwarten die Lesenden, dass es sich bei der behaupteten quasi-
magischen Wirkung des borten um eine List handelt. Denn in vielen Miren
erfinden listige Frauen und Studenten magische Praktiken, um einen Ehebruch
zu vertuschen oder die Ehefrau zu verfithren.”s Doch entgegen dieser Erwar-
tungen erzahlt der Borte nicht von der Trennung von Schein und Sein, fictio
und factae. Die >Magie« des Objekts wird nicht als Aberglaube entlarvt, sondern
die versprochene Wirkung tritt im zweiten Teil der Erzihlung ein: Die Ehefrau
gewinnt als Ritter Heinrich gesellschaftliches Ansehen und kann den Wert ihrer
Giiter so in die Hohe treiben, dass sie am Ende ihre Ehre als Ehefrau — zumin-
dest gegeniiber ihrem Mann - restituieren kann.

Doch dabei erzihlt das Mire nicht von einer den Giitern inhirenten, magischen
Wirksamkeit. Die geradezu identititskonstituierende Kraft von Kleidung und
Tieren ist ithnen namlich nicht von Beginn an eigen, sondern wird durch ihre
effektvolle Prisentation erreicht: Die Tiere werden erst dank des kompetitiven
Kontexts der Jagd wahrgenommen und bringen Heinrich/Ehefrau vor allem
dann soziale Achtung ein, als der Herzog sie erwerben mochte. Seine Ablehnung
der herzoglichen Angebote steigert deren Wert erneut — was am Ehemann ge-
zeigt wird, der sie erst jetzt begehrt (v. 710-715). Auch die Kleider aktualisieren
nicht einen >vorhandenen« vestimentiren Code, sondern deren >Bedeutung« ist
von ihrer Prisentation abhingig: Nachdem die Ehefrau von zu Hause weggerit-
ten ist, erzahlt sie einem Gastwirt, sie sei ein Mann, der sich —um sich vor seinen
Feinden zu schiitzen — als Frau verkleidet habe: ich bin ein ritter und nibt ein wip
(v. 470—478, hier 471), und bittet ihn um Minnerkleider. Bevor der vestimentire
Code tberhaupt zum Einsatz kommt, hat die Ehefrau ihre Identitit bereits
durch eine kurze Erzihlung verindert. Die Transformation der Ehefrau in die
Figur Heinrich wird hier — im Unterschied zu den Cross-Dressing Szenen in an-
deren Miren™ — nicht als einmaliger Identitdtswechsel, sondern als schrittweise
sich ereignende Neuerfindung dargestellt:'7 Auf den narrativen Entwurf der
mannlichen Identitit folgt die Verkleidung und anschlieffend die Selbstbenen-
nung. Dabei wird deutlich, dass die >neue« Identitit nicht nur durch die Identi-
titsbehauptungen der Ehefrau, sondern auch durch die anerkennende Reaktion
des >Publikums«< entsteht: Als die als Mann verkleidete Ehefrau in den Hof des
Herzogs einzieht, wird ihr Auftritt von einem namenlosen Ritter in einer Art
Mauerschau geschildert: iz ist ein ritter vil gemeit, / sin gezoc ist wol bereit (»es
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ist ein stattlicher Ritter, sein Gefolge ist gut geriistet«; v. s11f.). Mit Hilfe der
intradiegetischen Erzihlstimme erzihlt der Text nicht auktorial von der Vortiu-
schung einer >falschen< Identitit, sondern vom Verschmelzen von Inszenierung
und Anerkennung. Die performative Identitits- und Werterzeugung erweist
sich so ganz im Sinne Bourdieus als Ineinander von Geltungsbehauptungen und
deren Anerkennung durch ein Publikum.” Dabei verdeutlicht die Erzihlstimme
des unbekannten Ritters, dass performative Akte auf der Handlungsebene im-
mer schon mit denjenigen auf der Erzihlebene verkniipft sind.

v

Auch der Erzihler ordnet sich scheinbar in die Reihe der (minnlichen) Betrach-
ter ein: we wi wol ir daz stat (v. 496), sagt er, nachdem sich die Frau die Haare
abgeschnitten hat. Auf die gerade erwihnte Beschreibung durch den namenlosen
Ritter (v. s11f.), folgen zwei ausfihrliche descriptiones der Figur Heinrich/Ehe-
frau durch den Erzihler — wobei er einmal maskuline, einmal feminine Prono-
mina benutzt (v. §19—529; 639—670). Dies verdeutlicht, dass hier intradiegetische
und narrative Identititskonstitution parallelisiert werden, und es stellt sich
die Frage, wie deren Zusammenhang zu verstehen ist. Vorausgreifend sei hier
vermutet, dass narrative Performativitit im Borzen nicht so sehr von den per-
formativen Akten der Handlungsebene als vielmehr von der Uberblendung von
intra- auf extradiegetische Erzihlgesten her zu konzipieren ist.”

Im Borten fillt eine solche Uberblendung am stirksten beim rhetorischen Stil-
mittel der descriptio auf. In den Miren sind Schonheitsbeschreibungen der Prot-
agonistinnen — entgegen der Tendenz eines knappen Erzihlens — ein beliebtes
Mittel, mit dem eine Figur eingangs auktorial entworfen wird.** Die Performa-
tivitit solcher Schonheitsbeschreibungen ist einerseits iberdeutlich — es wird
nicht etwas Vorhandenes beschrieben, sondern eine fiktive Figur entworfen —,
andererseits eingeklammert, weil die erzeugte Figur von der Wirksamkeit der
Erzihlung abhingig ist. Da im Borten aber die Figur Ehefrau/Heinrich wie-
derholt beschrieben und deren descriptiones paradigmatisch mit derjenigen des
quasi-magischen borten verkniipft werden, stellt sich die Performativitit der
descriptio hier etwas anders dar.

Bei der ersten descriptio der Ehefrau (v. 31—92)** beschreibt der Erzdhler die Frau
topisch von Kopf an abwirts, hilt aber bei threm gurtel inne und erwihnt einen
darunter liegenden Stein:
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under ir gurtel stunt ein stein,
der was clar unde rein.

daz waren wunderliche dinc:
herze, sage unde sinc

von dem dinge heimlich.

iz ist ein dinc wunderlich.

(»unter ihrem Giirtel befand sich ein (Edel-)Stein, der hell und rein war. Das
war seltsam; Herz, erzihle und singe von etwas Verborgenem, Wundervollem«;
V. 61-66).

Der Erzahler ladt die descriptio sexuell auf, indem er andeutet, was durch die
Kleidung verhiillt wird, nimlich die Geschlechtsmerkmale. Als der freiende Rit-
ter kurz darauf den borten, den er der Frau anbietet, ausfithrlich beschreibt, hebt
er daran ebenfalls einen Stein hervor (v. 297-315), von dem eine quasi-magische
Wirkung ausgehen soll.>* Doch die Auratisierung des borten wird durch die
bereits etablierten sexuellen Konnotationen von Stein und Giirtel konterkariert.
Der Ehebruch, den der borze handlungslogisch erst ermoglicht, ist so konnotativ
bereits vorweggenommen. Dadurch erscheint die descriptio des Freiers auch ver-
starkt als Ausdruck seiner sexuellen Absichten — und dies wirkt sich wiederum
auf die Erzidhlerrolle aus: Da das sexuelle Begehren des Freiers um so horbarer
wird, je ausgepragter er das Objekt beschreibt, werden auch die descriptiones des
Erzihlers — unterstiitzt durch dessen personalisierende Einwiirfe (v. 36; 40) — als
Ausdruck von Begehren lesbar.

Aber diese eher traditionelle Erzihlerrolle, nimlich die des begehrenden Man-
nes, verindert sich im zweiten Teils des Mires entscheidend: Denn nun be-
schreibt der Erzihler nicht mehr eine Frau, sondern einen Mann bzw. eine als
Mann verkleidete Frau. Er wiederholt dabei fast wortlich die Erzihlereinwiirfe,
die innerhalb der ersten Schonheitsbeschreibung als topische Bekundungen
eines heterosexuellen Begehrens erscheinen.> Im zweiten Teil verweisen diese
Erzihlereinwiirfe nicht auf ein homosexuelles Begehren, sondern machen die
Interdependenz von Beschriebenem und Beschreibendem sichtbar. Wihrend
die Figur Ehefrau/Heinrich immer wieder neu entworfen wird, srefiguriert« sich
auch die sie entwerfende Erzihlstimme. Sie wird einerseits immer stirker vom
Erzihlten beeinflusst, andererseits geht sie keineswegs darin auf.

Bevor dies anhand anderer >performativer Erzihlgesten< genauer ausgefiihrt
wird, mochte ich noch zeigen, dass durch die wiederholten Beschreibungen
auch das titelgebende Objekt, der borte, transformiert wird. Es wurde bereits
dargelegt, dass die vom Ritter behauptete quasi-magische Wirkung des borten
im zweiten Teil des Mires einerseits bestitigt — indem seine Versprechungen

188



eintreffen —, andererseits verschoben wird, da die Wirkung nicht dem Ob-
jekt inhirent ist, sondern performativ erzeugt wird. Dabei geschieht zugleich
eine Umgewichtung der im ersten Teil getauschten Giiter: Anstelle des in der
Tauschverhandlung fokussierten borten stehen im zweiten Teil die Tiere sowie
das Auftreten von Heinrich/Ehefrau im Vordergrund.** In den wiederholten
Beschreibungen Heinrichs wird >seinem« quasi-magischen borten keine beson-
dere Aufmerksamkeit mehr geschenkt. Der borte wird zu einem Kleidungsstiick
unter anderen (v. §24f.; 658—660) oder gar zu einem von mehreren borten (v. 529;
656). Doch diese Neutralisierung des borten entfaltet ihre eigene Wirkung: Die
einmal behauptete Aura des borten iibertragt sich umso stirker auf die anderen
beschriebenen >Gegenstinde« (Tiere*, verschiedene Kleidungsstiicke und die
Person), je mehr dieser selbst aus der Erzihlung verschwindet.

In den wiederholten descriptiones wird somit einerseits das, was eingangs fo-
kussiert wird, aus dem Zentrum geriickt, andererseits das, was deren Rand aus-
machte, mit Bedeutsamkeit aufgeladen. Die spezifische Performativitit dieser
narrativen Bewegung besteht darin, dass das Objekt (borze), das paradigmatisch
Bedeutsamkeit >spendets, diese dabei selbst verliert. Der erzahlerische >Wert<
des borten besteht somit nicht darin, dass er in irgendeiner Weise ein Symbol

6 oder gar als »Real-

wire — etwa flr eine geschlechtsneutrale »gender-Energie«
symbol« der Ehre*” —, sondern dass er Bedeutsambkeit stiftet, ohne dabei selbst
bedeutsam zu sein. Es wird zu zeigen sein, dass diese narrative Bewegung — die
Verschiebung von Fokus und Rand — auch auf anderen Ebenen des Textes per-

formativ wirksam ist.

\'}

Nicht nur die Sprachgeste der descriptio, sondern auch diejenige der Benen-
nung wandert im Verlauf des Mires vom Erzihler zu den Figuren und wieder
zu diesem zuriick. Im Unterschied zu den meisten anderen Miren, die von
namenlosen Figuren berichten, benennt der Erzihler am Beginn den Ehemann
(der was Conrat genant; v. 13). Im Folgenden benutzt er aber nicht den Namen,
sondern Bezeichnungen wie wirt (v. 381 u. 8.), herre (v. 414) oder man (v. 534).
Die Bezeichnungsgewohnheit des Erzihlers dndern sich erst in dem Moment, als
die namenlose vrowe (v. 96 u. 6.) — als Mann verkleidet — sich ihrem Ehemann in
direkter Rede vorstellt: do sprach die vrowe sa zuhant: / berre, ich heizze Hein-
rich (v. 5441f.). Nachdem die Figur sich selbst einen Namen gegeben hat, beginnt
auch der Erzihler vom her Heinrich (v. 51 u. 8.) zu sprechen.*® Er benutzt von
nun an mannliche Pronomina und bezeichnet auch den Ehemann mit dessen
Namen.
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Die Benennung der >erfundenen< Figur Heinrich geschieht somit zuerst in der
Handlungswelt und wirkt sich von da aus auf den Erzihler aus. Die performa-
tive Kraft des Benennens wird dadurch einerseits hervorgehoben, andererseits
verschoben. Denn der Erzihler erweckt nicht die Illusion, es handle sich bei
Heinrich um eine eigenstindige, minnliche Figur, sondern er spielt deren Ambi-
guitdt aus. Er macht durch Zweideutigkeiten immer wieder darauf aufmerksam,
dass Heinrich auch eine Frau ist (v. 634f.)* oder dass es sich bei den beiden
Figuren um ein Ehepaar handelt (v. §53f.). Die Benennung wirkt auf diese Weise
nicht identititserzeugend, sondern hybridisierend: Die benannte Figur ist weder
Ehefrau noch Heinrich und doch beides zugleich.*

Auch hier wird die Erzihlstimme von ihren eigenen performativen Wirkungen
affiziert. Indem der Erzihler konsequent die Anrede her benutzt, changieren
seine Aussagen zwischen Benennung und Adressierung sowie zwischen hetero-
und homodiegetischem Erzihlen. Dennoch geht er nicht im Erzdhlten auf. Er
vermeidet ab der Namensnennung Heinrichs die Personalpronomina geradezu
und dadurch fallen die Namen Heinrich und Conrat auffillig oft. Die scheinbar
willkiirliche Haufung der Namen verweist so zurlick auf den Erzihler als einer
Instanz, die Namen benutzen und der Erinnerung zuginglich machen oder aber
dem Vergessen anheim geben kann.

Die spezifische performative Dimension von Eigennamen im Borten kann von
diesen Beobachtungen her noch genauer charakterisiert werden: Eigennamen
eignen sich deshalb so gut zur auktorialen Setzung von Figurenidentititen,
weil sie im Unterschied zur descriptio nicht in erster Linie bedeuten, sondern
etwas Singulires bezeichnen (d. h. eine Referenz herstellen).>* Sie schaffen eine
Markierung, in der sich unterschiedliche Beschreibungen metonymisch biindeln
lassen. Werden Figuren am Beginn einer Erzihlung auktorial benannt, so wird
die mit dem Namen verbundene Referenz auf etwas Singulares fiir den Aufbau
einer fiktiven Handlungswelt genutzt: Benennung und Benanntes entstehen
zugleich und im Verweis aufeinander. Im Borten verschiebt sich aber durch
das wiederholte Benennen auch die Performativitit dieser Erzihlgeste: Anstatt
dass die Benennung eine singulire, markierte Identitit schafft, werden Figur
und Erzdhlstimme pluralisiert. Der Name Heinrich hybridisiert das, worauf er
verweist, und verweist auf etwas, das er nicht benennt. Erst durch die Wieder-
holung wird so eine weitere performative Dimension von Eigennamen deutlich:
Sie verweisen auf und konstituieren etwas, das in keiner Beschreibung aufgeht,
da die im Namen implizierte Referenz auf einer anderen Ebene liegt, als das, was
erzihlend dargestellt wird.>*

Im Borten werden traditionelle performative Erzihlgesten wie descriptio und
Benennungen von Erzihler und Figuren mehrfach wiederholt. In deskriptiver
Hinsicht treten dabei die Unterschiede zwischen den einzelnen performativen
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Erzihlgesten deutlicher hervor: Die wiederholte descriptio schafft ein dichtes Netz
an symbolischen Verweisen, das Zentrum und Rand verschiebt und dabei eine
zentrumslose Bedeutsamkeit stiftet. Die wiederholten Benennungen dagegen be-
wirken eine Pluralisierung der Figur, aber auch der sie benennenden Instanz. Da-
bei >zerfallen« die Figuren nicht, sondern die Figuration geschieht durch De- bzw.
Refiguration. Besonders deutlich wird dies daran, dass die immer wieder anders
figurierte Ehefrau strukturell der >rote Fadencist, der die unterschiedlichen Hand-
lungsepisoden syntagmatisch miteinander verbindet. In methodischer Hinsicht
machen die Wiederholungen der performativen Erzahlgesten deren Bedingungen
und Geltungsrahmen sichtbar: Sie verdeutlichen, dass ein scheinbar performativer
Vollzug immer eine Refiguration darstellt und dass dessen Wirkung erst von der
Kette der Refigurationen her verstehbar ist. Ebenso zeigt sich aber auch, dass diese
Refigurationen je nach Sprachgeste und Medium ganz andere Formen annehmen
und dementsprechend Performativitit je anders konzipiert werden muss.

Vi

Wie die Eigennamen so werden auch Deiktika sprachphilosophisch dadurch
charakterisiert, dass sie auf etwas Singulires verweisen; d. h. im Vordergrund
steht ihre Referenz- und nicht ihre Bedeutungsfunktion.* Im Unterschied zu
den Eigennamen, denen eine absolute Referenz zugeschrieben wird, ist diejenige
der Deiktika eine relative, weil sie vom raumzeitlichen Kontext des Sprechaktes
abhingig ist bzw. auf ihn verweist.* Ahnlich wie bei den Namen und den de-
scriptiones kann man ihre traditionelle performative Dimension in narrativen
Texten dahingehend bestimmen, dass sie — indem sie auf einen (fiktiven) raum-
zeitlichen Kontext verweisen — diesen erschaffen.

Im Zusammenhang mit der Ambiguisierung der Figur Heinrich/Ehefrau ver-
schiebt sich auch die performative Wirkung der Deiktika. Wenn die als Heinrich
auftretende Ehefrau in direkter Rede spricht, dann sind ihre auf sie selbst verwei-
senden Deiktika vieldeutig: Sie verweisen sowohl auf die Figur des Heinrich als
auch auf die verkleidete Ehefrau. Besonders deutlich wird dies in den Aussagen,
in denen es um das Begehren des/der Sprechenden geht: ich minne gerne di man, /
ni debein wip ich gewan (»ich begehre Manner, noch nie habe ich eine Frau ero-
bert«; v. 7391.). Die Aussage legitimiert — wie die Forschung mehrfach festgestellt
hats — das Sprechen tiber Homosexualitit, weil die Aussage nur problematisch
ist, solange sie von einem Mann geduflert wird. Dabei wird die deiktische Refe-
renz auf etwas Singulires pluralisiert, so dass sie tiber die Handlungswelt hin-
ausweist. Denn in der Handlungswelt hat der Rezipient zwei Moglichkeiten: Er
kann das ich — je nachdem, ob er die Tauschung durchschaut oder nicht — auf eine
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Frau oder einen Mann beziehen. Auf der Erzihlebene dagegen entsteht aufgrund
der pluralen Deixis nicht nur eine Figurenidentitit in ihrem raumzeitlichen
Kontext, sondern ein Nebeneinander mehrerer moglicher Gestalten; >Figurens,
die sich je nach dem unterstellten Rezipienten verindern. Dadurch entwirft das
Personalpronomen (ich) nicht eine in sich geschlossene Handlungswelt, sondern
ein Nebeneinander mehrerer moglicher Handlungswelten.

Als der Ehemann einwilligt, sich im Austausch gegen Hunde und Jagdvogel der
Ehefrau/Heinrich hinzugeben, fordert sie/er von ihm:

du must dich nider zu mir legen,
so wil ich mit dir pflegen

aller der minne,

der ich von minem sinne
gedenken und ertrahten kan,
darzu, swes ein iglich man

mit siner vrowen piligt,

swenne er nahtes bi ir ligt.

(»du musst dich zu mir hinlegen und dann will ich mit dir all die Liebesspiele
vollziehen, die ich mir ausdenken kann, und dazu das, was jeder Mann tut, der mit
seiner Frau schlift«; v. 755-762).

Das ich kommt zweimal vor: Das erste ich verweist (v. 756) auf den/die Spre-
chende, die vorgibt, zukiinftig das zu tun, was das zweite ich (v. 758) imaginieren
kann. Diese sprachliche Verdoppelung exemplifiziert nicht nur auf einer anderen
Ebene die gerade analysierte plurale Referenz, sondern hat auch eine aufschie-
bende Wirkung. Denn selbstredend wird nicht gesagt, was das ich imaginiert,
sondern nur angedeutet, dass es sich etwas vorstellt (v. 7531.). Damit wird eine
zentrale Leerstelle geschaffen, die die Szene geradezu organisiert. Die direkte
Rede ist handlungsweltlich wiederum nur zu verstehen, wenn der Horende sich
vorstellt, was die sprechende Figur imaginiert und ihr dabei ein eindeutiges Ge-
schlecht und eine klare sexuelle Orientierung zuweist. Doch die narrative Pointe
zielt nicht darauf, eine eindeutige inhaltliche Vorstellung zu evozieren, sondern
die Differenz unterschiedlicher Imaginationsakte — insbesondere diejenigen
eines mannlichen und eines weiblichen Ichs — darzustellen. Im Unterschied zu
den Namen geht es somit bei den Deiktika nicht so sehr darum, die Figur zu
hybridisieren, sondern durch die Pluralisierung der deiktischen Referenz die
Bedingungen der fiktiven Handlungswelt sichtbar zu machen und deren Abge-
schlossenheit in Frage zu stellen.

Wie bereits bei den Namen und den descriptiones gilt es auch hier zu betonen,
dass die performative Erzahlgeste durch ihre Pluralisierung nicht an Wirksamkeit

192



verliert. Denn durch die Vervielfachung der Referenz werden unter- und/oder
Uberdeterminierte Stellen geschaffen, die >Einfallstore« fiir die Imaginationen der
Lesenden darstellen. Ausdriicke wie swes e iglich man (v. 760) oder auch
aller der minne (v. 757; Hervorh. S. R.) beziehen durch die in ihnen enthaltene
Generalisierung den Lesenden mit ein, bevor dieser sich dafiir entscheiden kann.
Sie fordern ihn auf, die >Leerstellen«< zu fiillen, lassen ihn aber durch die Plurali-
sierung der Handlungswelten zugleich wissen, dass das, womit er die >Leerstel-
len< fiillt, immer >mehr< oder >weniger« ist als das, worauf der Text verweist.
Zusammenfassend konnte man somit formulieren, dass die spezifische narrative
Performativitit des Erzihlteils des Borten darin besteht, dass performative Er-
zahlgesten, die traditionell eine fiktive Wirklichkeit konstituieren, auf verschie-
denen Erzahlebenen wiederholt und dadurch pluralisiert und/oder hybridisiert
werden. Erst durch die Wiederholungen kommt es zu je spezifischen textuellen
Steigerungen, die sich der Verschrinkung von Fokus und Rand, Figuration und
Defiguration, Leerstelle und Generalisierung verdanken.

Vil

Die bisherige Analyse bezog sich nur auf die Narration, ohne die in zwei Hand-
schriften tberlieferten Pro- und Epimythien zu berticksichtigen. Dies ist aber
unerlisslich, finden sich doch nicht wenige der gerade analysierten performa-
tiven Sprachgesten wie etwa Benennung (des Textes), Deiktika und Namens-
nennungen (von Autor und Mizen) in den Kommentarteilen des Textes wieder.
Deren Uberzeugungskraft zeigt sich rezeptionsgeschichtlich darin, dass — ob-
wohl die Forschung Pro- und Epimythion lange als »Zusatz< betrachtete — der
Text nichtsdestotrotz nach den darin gemachten Zuschreibungen benannt und
datiert wurde.’

Im direkten Anschluss an das Ende von Strickers Fiinf Boten des Teufels steht
im cpg 341 in roter Uberschrift: Ditz buchel heizet der Port / Got gebe uns des
himels hort (»Dieses Gedicht heifit der Giirtel. Gott moge uns vom himmlischen
Schatz geben«) und darauf folgt in schwarzen Lettern: Ich bin der Borte ge-
nant, / hubschen luten sol ich sin bekannt, / den argen sol ich vremde sin (»Ich
werde Giirtel genannt, hofische Menschen werden mich kennen, den unwerten
will ich unbekannt sein«; v. 1-3). Der Text beginnt somit mit einer doppelten Be-
nennung. Es wird zweimal derselbe, aber unterschiedliche geschriebene’” Name/
Titel verlichen, zuerst in dritter, dann in der ersten Person. Die rote Farbe und
die Initialen der Uberschriften grenzen im cpg 341 die einzelnen Texte (buchel)*
voneinander ab. In der Uberschrift wird deiktisch — ditz buchel — auf etwas von
der Uberschrift Geschiedenes verwiesen, das durch die Uberschrift (Benennung,
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Abgrenzung) erst geschaffen wird. Wie fiir Paratexte iiblich benennt die Uber-
schrift somit etwas »anderess, als sie selbst darstellt, und ist dennoch Teil dessen.
Der deiktische Verweis ist also auch in der Uberschrift ein hybrider. Dessen
Hybriditit verstirkt sich noch, sobald man fragt, ob das ditz raumlich oder
abstrakt zu lesen sei. Denn einerseits »autorisiertc sich die Uberschrift iiber die
Textgestaltung (rote Farbe und Initiale). Es liegt somit nahe, das dizz raumlich
zu verstehen, also als Verweis auf den auf die Uberschrift folgenden (materiellen)
Text. Andererseits wird durch die grammatikalische Form (dritte Person) zwi-
schen Nennung und Benanntem unterschieden und so die Moglichkeit eroffnet,
das Benannte kategorial anders (i. e. von der raumlichen Referenz unabhingig)
zu denken.

Auf die Uberschrift folgt die zweite Betitelung: Ich bin der Borte genant (v. 1).
Anstelle der dritten Person bezeichnet nun das personifizierte buchel sich selbst.
Die benennende Instanz ist das, was sie benennt und entsteht durch die Benen-
nung. Dadurch wird eine gegen jegliches >Auflen< abgedichtete Textimmanenz
evoziert. Auf diese Weise bestitigt der Eingangsvers die Uberschrift und ver-
schiebt sie zugleich. Denn zum einen erscheint das buchel nun als rhetorische
Figur, auf die im Rahmen einer demonstratio ad oculos nicht gezeigt werden
kann. Dadurch wird die in der Uberschrift dominant riumliche geprigte Dei-
xis auf den Text im Eingangsvers zu einer abstrakten. Zum zweiten wirft der
Wechsel von der dritten in die erste Person die Frage nach der Instanz der Be-
nennung auf: Wer spricht? Wer hat wann das Recht, einen Titel zu verleihen? Die
unterschiedliche Schreibweise von Port/Borte konnte unterschiedliche Stufen
der Textgenese andeuten, lenkt den Blick aber auch auf die konkurrierenden
Legitimationsstrategien der beiden Namensgebungen: Die Uberschrift autori-
siert ihre Benennung farblich-raumlich, der Eingangsvers die seinige durch die
rhetorische Selbstermichtigung eines textimmanenten ich.

Das personifizierte Buch als Prologstimme ist durch den Wigalois bekannt.?
Doch die Verschiebungen zwischen Uberschrift und Selbstnennung erzeugen
im Promythion des Borten eine ganz eigene textuelle Performativitit: In der
Uberschrift wird die metonymische, aber hybride Verschrinkung von Nennung
und Benanntem sichtbar, wihrend der Eingangsvers die metonymische Einheit
von Erzihlstimme und Erzdhltem suggeriert. Doch trotz der Suggestionskraft
des Eingangsverses bleiben die beiden Benennungen aufeinander angewiesen:
Nur dank der Uberschrift kann das ich sogleich als personifiziertes buchel iden-
tifiziert und die 889 Verse des Borten als Einheit wahrgenommen werden. Nur
dank des auf die Uberschrift folgenden Textes erhilt diese ihre Geltung.

Die doppelte Benennung prigt dementsprechend auch die darauf folgende Er-
zihlung. Der borte, den der fremde Ritter der Frau anbietet, ist bereits bei seiner
ersten Erwihnung >mehr< als nur ein handlungsweltliches Objekt. Er verweist
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auf die Uberschrift und den Eingangsvers und damit auf die Bedingungen des
Erzihlten (Erzihlstimme und materieller Verfasstheit). Die doppelte Benennung
schafft so einen Fokus, der den borten, aber auch die anderen Kleidungssticke
und die mit dem borten paradigmatisch verknupften descriptiones auratisiert.
Berticksichtigt man, dass borte neben dem Kleidungsstiick auch Rinder und
Finfassungen im Allgemeinen bedeuten kann, so bezeichnet das Wort auch
die damit verkniipfte Textstrategie: Es steht am Rand des buchels und verweist
metonymisch und deiktisch darauf. Es initiiert die sEntfaltung« des Textes, ohne
den Verlauf des Textes vorzugeben, sondern indem es selbst umcodiert und
Uberschrieben wird. Es erzeugt also Figurationen, indem es Refigurationen er-
moglicht.

Dem Prozess von Figuration und Defiguration unterliegt nicht nur der >Name«
des Textes, sondern auch die Sprecherrolle von Uberschrift, Pro-, Epimythion
und Erzdhlung. Das sich selbst erzeugende ich wird beim Beginn der narra-
tio (v. 11) zu einem Erzihler, der — wie gezeigt wurde — seine zu Beginn klar
markierte extradiegetische Position langsam aufgibt und immer stirker vom
Erzidhlten affiziert wird. Nachdem der Erzihler vom gliicklichen Ende berichtet
hat (v. 821-826), meldet sich abrupt das ich des Promythions zu Wort und mar-
kiert durch den Sprecherwechsel die Differenz von Erzihlung und Epimythion:
Von der Glezze Ditrich / hat mit sinen sinnen mich / hubschen luten getichtet
(v. 827-829). Das ich prasentiert die extratextuellen Bedingungen des Textes: am
Beginn den Verfasser und am Ende des Epimythions den Auftraggeber sowie
einen Bittsteller namens Punzinger[], der oft als Schreiber gedeutet wird.+ Das
ich ist dasselbe wie im Promythion und doch ein anderes: Es behauptet nicht
mehr die textimmanente creatio aus sich selbst, sondern gibt vor, die eigene
Herstellung darstellen zu kénnen. Dabei steht es signifikanterweise nicht mehr
in der Subjekt-, sondern in der Objektposition.# Es erscheint als Produkt eines
Herstellungsprozesses, der bereits abgeschlossen ist — Autor und Mizen werden
im Perfekt genannt (v. 837; 882).

Im Promythion wird in der Bewegung des Verweisens vorgegeben, das zu
erzeugen, worauf verwiesen wird. Die textuellen Figuren scheinen sich von
jeglicher Gemachtheit und Objekthaftigkeit des Textes zu l6sen. Im Epimy-
thion dagegen wird so getan, als gibe es nur einen objektartigen Text und keine
Textbewegungen, die dieses Textobjekt je neu entwerfen. Der Text und seine
Effekte werden so auf dessen Materialitit reduziert, und dementsprechend ste-
hen die Produktionsinstanzen, die diesen geschaffen haben, im Vordergrund.
Dabei wird die Stimme, die Verfasser und Mizen prasentiert, neutralisiert. Doch
so wie die Verselbstindigung der rhetorischen Performativitit im Promythion
eng mit textuellen Gestaltungsmerkmalen verkniipft ist, die die Materialitdt der

Handschrift hervorheben, kann die Betonung der Objekthaftigkeit des Textes
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nicht verhindern, dass sie selbst performative Effekte erzeugt. Denn das Epimy-
thion >sagt« die Objekthaftigkeit des Textes nicht blof aus, sondern >macht« die
Sprechstimme zum Objekt und erzeugt so eine iiber das Gesagte hinausgehende
>Figurs, die in ihrer Objektivierung nicht aufgeht.

Im Anschluss an die Nennung des Mizens wird in der dritten Person das Ende
der Erzdhlung konstatiert: der Borte hat ein ende (v. 885).#* Die dritte Person
hebt im Unterschied zur ersten die Unterscheidung zwischen Sagen und Ge-
sagtem verstirkt hervor und exemplifiziert aber genau wie die vorangehenden
Verse den performativen (Selbst-)Widerspruch, dass sie das, was sie aussagt, im
Akt des Sagens aufschiebt. Es erstaunt deshalb auch nicht, dass noch ein weiterer
Zusatz folgt: Punzingeren sende, / libe vrowe, dinen trost, / so wirt er von sor-
gen erlost (»Angebetete Frau, sende dem Punzinger deinen Trost, damit er von
seiner Not erlost werde«; v. 886-888). Es wird eine zwischen Minnedame und
Gottesmutter changierende vrowe adressiert; Objekt der Bitte ist Punzinger, das
Subjekt der Rede hingegen fehlt. Damit wird am Ende ein Name genannt, ohne
dass man um dessen Funktion bei der Produktion des Textes oder um dessen Be-
ziehung zu den anderen Produktionsinstanzen weif§.#» Die Sprechstimme wird
so erneut refiguriert, indem sie unbesetzt bleibt und sich im Verweisen auf einen
Namen verflichtigt. Am Ende des Epimythions wird die performative Sprach-
geste des Benennens ganz dhnlich wie in der Erzahlung benutzt: Statt dass dem
Namen Punzinger explizit eine Funktion zugeschrieben wiirde, wird eine Leer-
stelle geschaffen, die die Rezipienten besetzen sollen. Dabei liegt die >textuelle
Performativitit< nicht im Rezeptionsakt, durch den diese Position besetzt wird,
sondern in der textuellen Bewegung, die mit der Leerstelle verkniipft ist: Es wird
durch den Namen auf etwas verwiesen, das dem Text inkommensurabel bleibt,
solange dieser nicht konkretisiert wird, und zugleich ist jede Konkretisierung
weniger oder mehr als das, was der Text vollzieht.

VI

Eingangs wurde zwischen zweli literaturwissenschaftlichen Verwendungen des
Performativititsbegriffes unterschieden, namlich einer methodischen, die sich
von sprachphilosophischen Fragen leiten lisst und diese ihrerseits zu modifi-
zieren versucht, und einer deskriptiven, die den Begriff benutzt, um spezifische
(textuelle) Sinngebungen genauer zu beschreiben.

Das Mire Der Borte ist davon gepragt, dass performative Erzihlgesten, die
traditionellerweise eine fiktive Wirklichkeit konstituieren, nimlich descriptio,
Namensnennungen und Deiktika, mehrfach wiederholt werden. Die >performa-
tive Kraft< dieser Erzihlgesten erscheint so in methodischer Hinsicht nicht im
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einzelnen >Vollzug« und in dessen Effekten, sondern in der — nur prozessual zu
konzipierenden — Uberblendung von der einen auf die andere Erzihlebene zu
liegen. In deskriptiver Hinsicht werden dagegen gerade durch die Wiederholung
die Unterschiede zwischen den einzelnen performativen Erzihlgesten sichtbar:
Die sich wiederholenden descriptiones verschieben Fokus und Rand und erzeu-
gen dadurch eine Bedeutsambkeit, die auch iiber das Verschwinden des Zentrums
hinaus erhalten bleibt. Die wiederholten Benennungen hybridisieren nicht nur
die entworfene Figur, sondern auch die sie entwerfende Erzahlstimme. Parallel
dazu werden auch die deiktischen Verweise, die wie die Namen Singularitit
evozieren, pluralisiert. Die beiden Erzihlgesten werden aber durch die Hybridi-
sierung und Pluralisierung nicht in ihrer Performativitit depotenziert, sondern
sie erzihlen — oder >figurieren< — mittels einer kontinuierlichen Refiguration.
Methodisch wird dabei die Perspektive eroffnet, narrative Performativitit nicht
so sehr als Konstitution einer erzihlten Welt, sondern als prozessuale Verschrin-
kung von Figuration und Defiguration zu verstehen.

In Pro- und Epiymthion des Borten finden sich dieselben performativen Sprach-
gesten, insbesondere Namensnennung und Deiktika, wieder, die bereits in der
Erzihlung gehiuft auftreten. Sie haben hier aber nicht die Aufgabe, retwas< zu
konstituieren, sondern auf eine rextratextuellec Wirklichkeit zu verweisen, die
erst in einem zweiten Schritt ihrerseits als bereits refigurierte eingeholt werden
kann. Dabei wird deutlich, dass eine allfillige textuelle Performativitit ihre
>Kraft< immer auch aus der Referenz auf >Extratextuelles< bezieht, das zwar vom
Text nie erreicht wird, das aber genauso wenig im Spiel von Figuration und De-
figuration aufgeht.

Anmerkungen

1 Zitiert wird nach der Ausgabe: Der Borte des Dietrich von der Glezze. Untersuchungen und Text,
hg. von Otto Richard Meyer. Heidelberg 1915 (Germanistische Arbeiten 3), S. 79—112. Weitere
Ausgabe: Gesammtabenteuer. Hundert altdeutsche Erzihlungen: Ritter- und Pfaffen-Miren.
Stadt- und Dorfgeschichten. Schwinke, Wundersagen und Legenden. 3 Bde., hg. von Friedrich
Heinrich von der Hagen. Stuttgart, Tiibingen 1850, Bd. I, S. 45 5—478. Die Ubersetzungen sind
von mir (S. R.), orientieren sich aber an der etwas freieren Ubersetzung von Wolfgang Spiewolk,
in: Altdeutsches Decamerone, hg. und ibers. von Wolfgang Spiewok. Illustriert von Peter
Muzeniek. Berlin 1982, S. s10-524.

2 Der Borte ist in H (Heidelberg, Universititsbibliothek, cpg 341, fol. 232'-238") und K (Ge-
neve-Cologny, Bibliotheca Bodmeriana, Cod. Bodmer 72, fol. 233"-239™) iiberliefert. Beide
Handschriften werden ins erste Viertel des 14. Jahrhunderts datiert und sind wohl im Raum
Nordwestbohmen/Oberfranken/stidliches Vogtland entstanden. Die Textanordnung der beiden
Handschriften ist tiber weite Strecken identisch, doch sind sie nur passagenweise voneinander
abhingig; vgl. den Katalogeintrag zu H: Matthias Miller: Cod. Pal. germ. 341. Sammelhand-
schrift mit Reimpaardichtungen. [Heidelberg] 2007, S. 1-37, URL: http://digi.ub.uni-heidelberg.
de/sammlung2/werk/pdf/cpg341.pdf (27. 6. 2007); und zu K: Deutsche Handschriften des
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Mittelalters in der Bodmeriana. Bearb. von René Wetzel, mit einem Beitrag von Karin Schneider
zum ehemaligen Kalocsa-Codex. Genf 1994 (Kataloge Bibliotheca Bodmeriana 7), S. 81-129;
weiter Arend Mihm: Uberlieferung und Verbreitung der Mirendichtung im Spitmittelalter.
Heidelberg 1967, S. 47-61; Gustav Rosenhagen: Kleine mittelhochdeutsche Erzahlungen, Fabeln
und Lehrgedichte. Die Heidelberger Handschrift cod. Pal. germ. 341. Berlin 1909 (Deutsche
Texte des Mittelalters XVII), S. I-XLI. Meyer, Ausg. (Anm. 1), S. 19—30, weist nach, dass die
Fassung K des Borten von H abhingig ist; vgl. auch Rudolf Brendel: Der Borte von Dietrich von
der Glezze. Halle 1906, S. 12-14. Die folgende Analyse stiitzt sich vorwiegend auf die Fassung
H; deren vollstindige Abbildung findet sich auch unter: URL: http://digi.ub.uni-heidelberg.
de/diglit/cpg341/0468 (27. 6. 2007).

H ist wohl von sechs Hinden geschrieben worden (Miller, Cod. Pal. germ. 341 [s. 0.], S. 1).
Die Sammlung beginnt mit Marienpreisgedichten und -mirakel (iiberwiegend aus dem Passio-
nal). Es folgen weltliche und geistliche Erzihlungen, Fabeln und Reden, wobei zwei groflere
Textgruppen Stricker zugeschrieben werden. Wihrend am Beginn noch eine gewisse Ordnung
erkennbar ist, wird dies im weiteren Verlauf immer schwieriger (Mihm, Uberlieferung [s. o.],
S. 60f.). Der Borte (Nr. 133 gemafl der Zahlung Millers) steht nach Strickers Fiinf Boten des
Teufels (Nr. 132) und vor der Maze (Nr. 134). Dem Borten voran gehen Stricker zugeschriebene
Reden und Erzihlungen, danach folgen Konrads von Wiirzburg Der Welt Lobn und Heinrich
von Kempten (Miller, S. 21f.). Das Mire ist somit in H nicht direkt von narrativen und schon gar
nicht von schwankhaften Texten umgeben. Mit Nr. 140-142 der Gevatterin Rat, das erzwun-
gene Geliibde, das Ebescheidungsgesprich und Nr. 144-145 der begrabene Ebhemann und das
heifSe Eisen finden sich jedoch in naher Umgebung Miren Strickers, die Ehe und Ehebruch
thematisieren (ebd., S. 23f.).

Die dritte Fassung des Borten H1 (Heidelberg, Universititsbibliothek, cpg 4, fol. 198'—208%
Abbildung: URL: http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/cpg4/0413 [27. 6. 2007]) findet sich in
einer Handschrift Konrad Bollstatters, in der der Borte und der Schiiler zu Paris A »durch Ein-
heften beziehungsweise Benutzung noch leerer Blitter mit der letzten Lage des >Willehalm von
Orlens« von Rudolf von Ems verbunden wurden. Dabei wurden die leeren Stellen mit Texten
Peter Suchenwirts gefiillt; vgl. den Katalogeintrag von Karin Zimmermann: Cod. Pal. germ. 4,
in: Karin Zimmermann (Hg.): Die Codices Palatini germanici in der Universititbibliothek
Heidelberg (Cod. Pal. germ. 1-181). Wiesbaden 2003 (Kataloge der Universititsbibliothek
Heidelberg VI), S. 6-9, hier S. 7. Der Borte ist iiber der Uberschrift mit 1467 und am Ende mit
1478 datiert. Meyer zeigt, dass Hr in keiner direkten Abhingigkeit zu H/K steht (Der Borte,
hg. von Meyer [Anm. 1], S. 27-30).

Die nicht unproblematische »Konstitution< der Gattung Mire geht zurtick auf Hanns Fischer:
Studien zur Mirendichtung. Tiibingen *1983, S. 62—92. Fiir die hier in Frage stehende Un-
tergruppe des Ehebruchschwankes (ebd., S. 94f.) scheint es mir aber durchaus sinnvoll, von
engen intertextuellen Gemeinsamkeiten und Bezugnahmen auszugehen. Einen tiberzeugenden,
aktuellen Forschungsiiberblick zu den Miren bietet Timo Reuvekamp-Felber: Einleitung:
Mittelalterliche Novellistik im Kulturwissenschaftlichen Kontext, in: Ders., Marc Chinca und
Christopher Young (Hg.): Mittelalterliche Novellistik im europdischen Kontext. Kulturwis-
senschaftliche Perspektiven. Berlin 2006 (Bethefte zur Z{dPh 13), S. XI-XXXII.

In Hi fehlen gegeniiber H/K Pro- und Epimythion (v. 1-10 und 827-888). Brendel, Der Borte
(Anm. 2), S. 23-25, vertritt deshalb — sowie aufgrund von sprachlichen und inhaltlichen Argu-
menten — die These, dass Pro- und Epimythion (allenfalls auch nur die v. 870-888) Bearbeitungen
eines Schreibers seien. Auch Meyer kommt aufgrund von sprachlichen und metrischen Analysen
zum Schluss, dass Pro- und Epimythion von einem anderen Verfasser seien als die Erzihlung
(Der Borte, hg. von Meyer [Anm. 1], S. 57; 611.). Er problematisiert aber zugleich Brendels
iiberlieferungsgeschichtliches Argument, indem er darauf hinweist, dass die Uberschrift von
Hi1 den Wortlaut der Verse 1f. von H/K aufnimmt (ebd., S. 29). Auch noch Fischer, Studien
(Anm. 3), S. 199 bestimmt Pro- und Epilog als »sekundir zugefigt[]«. Die Problematik einer
solchen Argumentation zeigt sich vor allem bei Dietrich von Kralik: Der Borte Dietrichs von



der Glezze in urspriinglicher Gestalt, in: ZfdA 60 (1923), S. 153-193. Dieser kommt nimlich
vorwiegend aus inhaltlichen Griinden zum Schluss, dass nur ca. 400 der 8oo Verse >authentische
seien.

5 Christa Ortmann und Hedda Ragotzky: Minneherrin und Ehefrau. Zum Status der Geschlech-
terbeziehung im >Giirtel« Dietrichs von der Glezze und threm Verhiltnis zur Kategorie gender,
in: Helmut Tervooren, Ingrid Bennewitz (Hg.): Manlichiu wip, wiplich man. Zur Konstruktion
der Kategorien >Korper< und >Geschlecht« in der deutschen Literatur des Mittelalters. Berlin
1999 (Beihefte zur ZfdPh 9), S. 67-84, postulieren, dass hier ein literarisches Minneideal, nach
dem die Frau fehlerlos ist, und eine Ehemoral, nach der die Frau treu zu sein hat, miteinander
konfrontiert werden. Der Mann miisse im zweiten Teil lernen, die » Autonomie [der Ehefrau]
auch im Normbereich der Ehe bedingungslos anzuerkennen« (S. 79). Obwohl im Mire sicherlich
unterschiedliche Liebes- und Ehekonzeptionen aufscheinen, gehen Ortmann/Ragotzky von
etwas allzu schematischen Modellen aus. Klaus Grubmiiller: Die Ordnung, der Witz und das
Chaos. Eine Geschichte der europiischen Novellistik im Mittelalter: Fabliau — Mire — Novelle.
Tibingen 2006, S. 170-172, liest das Mire noch dezidierter als Erzihlung einer hofischen Liebe.
Eine solche Lesart kann jedoch die Unterschiede des Borten zu Maren mit Treueproben, in
denen sich eine treue Ehefrau verkleidet, nicht erkliren (so z. B. bei Ruprecht von Wiirzburg:
Die mittelhochdeutsche Versnovelle Von zwein Kaufmannen, hg. von Christoph Gutknecht.
Hamburg 1966, oder in der altfranzdsischen Erzihlung Le roi Flore et la belle Jehanne, in:
Franzosische Schicksalsnovellen des 13. Jahrhunderts, hg., tibers. und eingeleitet von Friedrich
Wolfzettel. Miinchen 1986 [Klassische Texte des Romanischen Mittelalters in zweisprachigen
Ausgaben 26], S. 168-257).

6 Vgl. Martin Blum: Queer Desires and the Middle High German Comic Tale: Dietrich von der
Glezze’s Der Borte, in: Christoph Lorey, John L. Plews (Hg.): Queering the Canon: Defying
Sights in German Literature and Culture. Columbia 1998 (Studies in German Literature, Lin-
guistics, and Culture), S. 106-125. Blum interpretiert den Borten >klassisch-dekonstruktivistische
als Darstellung einer Norm — der heterosexuelle Ehebruch werde legitimiert, der homosexuelle
hingegen verurteilt (S. 113; 119f.) —, die durch andere Textsignale in Frage gestellt werde: »one
should note the irony here that it takes a transvestite to demonstrate to the other knights
what a>real man<is« (S. 117); stirker diskursgeschichtlich ausgerichtet: Brigitte Spreitzer: Die
stumme Stinde. Homosexualitit im Mittelalter. Mit einem Textanhang. Goppingen 1988 (GAG
498), S. 94—98. Spreitzer liest den Borten aber etwas allzu eindeutig auf die Verurteilung der
Homosexualitit hin; Andreas Kraf}: Das erotische Dreieck. Homosoziales Begehren in einer
mittelalterlichen Novelle, in: Ders. (Hg.): Queer denken. Gegen die Ordnung der Sexualitit
(Queer Studies). Frankfurt/M. 2003 (es 2248), S. 277-297, sowie Ders.: Geschriebene Kleider.
Hofische Identitdt als literarisches Spiel, Tiibingen 2006 (Bibliotheca Germanica 50), S. 296-308,
zeigt differenzierter, wie Freundschaftsdiskurs (der Ehemann bittet um eine Freundschaftsgabe)
und Sodomiediskurs (die Ehefrau verurteilt den Ehemann als ketzer; v. 791) miteinander ver-
kniipft werden. Petrus W. Tax: Zur Interpretation des >Giirtels< Dietrichs von der Glezze, in:
Z{dPh 124 (2005), S. 47—62, arbeitet zudem die dichten motivischen Anklinge an die hofische
Literatur heraus.

7 Vgl. zu den kulturwissenschaftlichen Performativititskonzepten den m. E. immer noch mafistab-
setzenden Aufsatz von Uwe Wirth: Der Performanzbegriff im Spannungsfeld von Illokution,
Iteration und Indexikalitit, in: Ders. (Hg.): Performanz. Zwischen Sprachphilosophie und
Kulturwissenschaften. Frankfurt/M. 2002 (stw 1575), S. 9-62; vgl. auch die Einleitung in diesem
Band.

8 Wird Performativitit mit Hilfe des Begriffs Mehrwert< bestimmt, besteht die Gefahr, einen allzu
einfachen Begriff von Reprisentation zu Grunde zu legen und dadurch den Begriff nur mit
Hilfe eines >Scheingegners< bestimmen zu kénnen. Anstatt Reprisentation und Performativitit,
Symbolisches und Nicht-Symbolisches gegeneinander auszuspielen, soll hier versucht werden,
diese interdependent zu denken.

9 Jan-Dirk Miller (Hg.): >Auffihrung<und >Schrift<im Mittelalter und Frither Neuzeit. Stuttgart
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u. a. 1996 (Germanistische Symposien. Berichtsbinde 17); Peter Strohschneider: Auffiihrungssi-
tuation. Zur Kritik eines Zentralbegriffs kommunikationsanalytischer Minnesangforschung, in:
Johannes Janota (Hg.): Kultureller Wandel und die Germanistik in der Bundesrepublik. Vortrige
des Augsburger Germanistentages 1991. Bd. 3: Methodenkonkurrenz in der germanistischen
Praxis. Tubingen 1993, S. §6—71; Rainer Warning: Formen narrativer Identititskonstitution
im hofischen Roman, in: Odo Marquard, Karl-Heinz Stierle (Hg.): Identitit. Miinchen 1979
(Poetik und Hermeneutik 8), S. §53—589.

Die wirklichkeitskonstituierende Dimension von Sprache wird meist im Rickgriff auf und
der Weiterentwicklung von Austin als performativ bezeichnet. Stellvertretend sei hier Judith
Butler zitiert (Excitable speech. A politics of the performative. New York u. a. 1997, S. 44): »If
a word in this sense might be said to >do« a thing, then it appears that the word not only signi-
fies a thing, but that this signification will also be an enactment of the thing. It seems here that
the meaning of a performative act is to be found in the apparent coincidence of signifying and
enacting«; vgl. dazu auch die Ausfithrungen von Bourdieu, Anm. 18.

Jacques Derrida: Signatur Ereignis Kontext, in: Randginge der Philosophie. Ubers. von Ger-
hard Ahrens u. a. Wien 1988, S. 291-314; Ders.: Limited Inc, in: Glyph. Johns Hopkins Textual
Studies 2 (1977), S. 162—255, hier S. 190: »Iterability supposes a minimal remainder (as well as
minimum of idealization) in order that the identity of the selfsame be repeatable and identifiable
in, through and even in view of ist alteration. [...] It is iterability itself, that which is remarkable
in the mark, passing between the re- of the repeated and the re- of the repeating, traversing and
transforming repetition« (Hervorh. J. D.).

Vgl. dazu: Wirth, Performanzbegriff (Anm. 7), S. 42—45; 47-50, und Thomas Khurana: Was ist
ein Medium? URL: http://userpage.fu-berlin.de/~sybkram/medium/khurana.html (27. 6. 2007),
S. 6—9.

Ehre ist bei Bourdieu eines der zentralen Beispiele fiir symbolisches Kapital (Pierre Bourdieu:
Sozialer Sinn. Kritik der theoretischen Vernunft. Ubers. von Giinter Seib. Frankfurt/M. 1993
[stw 1066], S. 205—245, hier S. 220).

Die Steine kommen aus Marroch (v. 287), India (v. 289) und Cytia (v. 290); der Stein, dem am
Ende die herausragende Kraft zugeschrieben wird, kommt hingegen aus Krichenlant (v. 297).

Viele Protagonisten in Miren erreichen ihre Ziele, weil sie den Aberglauben anderer geschickt
manipulieren. So etwa in Kaufringers Die zuriickgelassene Hose (Heinrich Kaufringer: Werke,
hg. von Paul Sappler. Tibingen 1972, S. 112-116) oder in Das Kerbelkrant (Neues Gesamta-
benteuer. Von der Hagens Gesamtabenteuer in neuer Auswahl, hg. von Heinrich Niewohner
mit den Lesarten von Max Boeters und Kurt Schacks. 2. Aufl. hg. von Werner Simon. Berlin
1967, S. 96-99).

Vgl. Kaiser Lucius® Tochter, v. §43—546, in: Die deutsche Mirendichtung des 15. Jahrhunderts,
hg. von Hanns Fischer. Miinchen 1966 (MTU 12), S. 71-79; Ritter Alexander, v. 129-135, in:
ebd., S. 330-337; Ritter Bebringer, v. 115-123, in: Novellistik des Mittelalters. Mirendichtung,
hg. von Klaus Grubmiiller. Frankfurt/M. 1996 (Bibliothek des Mittelalters 23), S. 220—243.
Wahrend im Borten die doppelte, aber unvereinbare Identitit der verkleideten Figur konnotativ
immer wieder hervorgehoben wird (s. u.), ist deren Ambiguitit in den anderen Miren kaum
Thema.

Vgl. zum Cross-Dressing im Borten Edith Feistner: Manlichiu wip, wipliche man. Zum Klei-
dertausch in der Literatur des Mittelalters, in: PBB 119 (1997), S. 235—260, hier S. 257f. Gemif3
Feistner bewirkt und zeigt der Rollentausch den Machtverlust des Ehemannes. Zum Cross-
Dressing in anderen mittelalterlichen Kurzerzihlungen: Ursula Peters: Gender Trouble in der
mittelalterlichen Literatur? Mediivistische Genderforschung und Crossdressing-Geschichten,
in: Tervooren/Bennewitz, Manlichiu wip (Anm. §), S. 284—304, und Gertrud Lehnert: Maske-
raden und Metamorphosen: als Manner verkleidete Frauen in der Literatur. Wiirzburg 1994,
S. §6-65.

Pierre Bourdieu: Was heifit sprechen? Die Okonomie des sprachlichen Tausches, hg. von Georg
Kremnitz. Ubers. v. Hella Beister. Wien 1990, S. §1-103, hier S. 72: »Die Autoritit, auf der die
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performative Wirkung des Diskurses beruht, ist ein percipi, ein Gekannt- und Anerkanntwerden,
das ein percipere durchsetzen kann oder, richtiger gesagt, sich selbst als etwas, das offiziell [...]
den Konsens tiber den Sinn der sozialen Welt erzwingen kann« (Hervorh. P. B.).

Vgl. Christian Kiening: Verletzende Worte, verstimmelte Korper. Zur doppelten Logik spat-
mittelalterlicher Kurzerzahlungen, in: ZfdPh (2008).

Vgl. zu Schonheitsbeschreibungen in Miren: Karl-Heinz Schirmer: Stil- und Motivuntersu-
chungen zur mittelhochdeutschen Versnovelle. Tiibingen 1969 (Hermaea. N. E. 26), S. 4-23.
Schirmer hebt die Orientierung an antiker Rhetorik und lateinischen Poetiken hervor, liest die
Schonheitsbeschreibungen jedoch in zu engem Bezug zum Stand der Figuren. Zur Schénheits-
beschreibung im Borten im Vergleich mit denjenigen der Fabliaux: Bruno Barth: Liebe und Ehe
im altfranzosischen Fablel und in der mittelhochdeutschen Versnovelle. Berlin 1910 (Palaestra
97), S. 431,

Die descriptio der Ehefrau am Beginn ist fiir Miren eher lang (60 Verse), konnotationsreich
und von intertextuellen Anspielungen geprigt. Die Konnotationen wirken jedoch additiv bzw.
lassen keine Schwerpunktsetzung erkennen. Zu den intertextuellen Anlehnungen vgl. Brendel,
Der Borte (Anm. 2), S. 25f.; Kralik, Der Borte (Anm. 4), S. 161.

Der Stein verbindet die vom Ritter angebotenen Tiere zudem mit dem borten, da auch das Pferd
einen Stein in der Brust trigt (v. 255). Er lasst dadurch aber auch die Ehefrau selbst als Han-
delsgut erscheinen, ohne dass die damit einhergehenden misogynen Konnotationen entschirft
wiirden. Vielmehr sind sie die >typische< Kehrseite der Auratisierung der Frau, die hier tiber
die Assoziierung mit dem borten und die Minnesangallusionen geschieht.

Der bereits zitierte Ausruf we wi wol ir daz stat (v. 496) wiederholt den Ausruf we wi stolz was
ir lip (v. 36), den der Erzihler im Rahmen der Schonheitsbeschreibung macht.

Im Kampf mit dem englischen Ritter betont der Erzihler zwar, dass Heinrich/die Ehefrau vom
Giirtel beschiitzt wird (v. 658-660), der Turniersieg verdankt er/sie dann aber dem gelsicke,
daz da heizzet sors (v. 701). Erst am Ende, nachdem die Ehefrau ihrem Mann ihre Identitit zu
erkennen gibt, ist der borte wieder Zentrum der Tauschgegenstinde (v. 781-790).

Die vom Ritter behauptete Sieghaftigkeit der angebotenen Tiere (v. 225f.; 234-238), die sich
im zweiten Teil >erfullt, parallelisiert den borten mit den Tieren (vgl. auch Anm. 22); zu den
Kleidern vgl. Anm. 29.

Vgl. dazu Kraff, Das erotische Dreieck (Anm. 6), S. 295. Da der Stein in der Schénheitsbe-
schreibung fiir die Geschlechtsmerkmale der Ehefrau steht, liest Kraf§ den Stein im borten als
Symbol fiir eine »gender-Energie, die beiden Geschlechtern innewohnt«. Vgl. dazu auch Krafi,
Geschriebene Kleider (Anm. 6), S. 299f.

Ortmann/Ragotzky, Minneherrin (Anm. ), S. 78, postulieren, dass der Giirtel als »Realsymbol«
den Ehrverlust des Ehebruchs aufhebe.

Vor der Selbstnennung der Figur spricht der Erzihler von der vrowe in ritters wat (v. 519) oder:
st quam in ritters schin (v. 536). Vgl. dazu auch Kraf}, Das erotische Dreieck (Anm. 6), S. 296;
Blum, Queer Desires (Anm. 6), S. 118.

Auch in der descriptio von Heinrich in Kampfesausriistung finden sich mehrere Verweise auf
dessen Weiblichkeit und/oder auf die vorangehenden descriptiones derselben Figur als Frau:
Der plate ist steindurchsetzt (v. 650), der Helm Heinrichs mit Maiblumen geschmiickt (v. 654)
und auf dem Schild befindet sich eine weifle Lilie (v. 665).

Kraff, Das erotische Dreieck (Anm. 6), S. 296f., sowie: Ders., Geschriebene Kleider (Anm. 6),
S. 307f., vertritt die These, dass der Borte nicht nur vom Ehebruch, sondern in umgekehrter
Rethenfolge auch eine homosexuelle Schattengeschichte erzahle, nimlich diejenige vom Ehemann
und Heinrich. Das Mire beginnt gemif Krafl mit dem Nachspiel, erzihlt dann vom Liebesakt
(Ehefrau und fremder Ritter) und endet mit dem Vorspiel (Verhandlungen von Heinrich und
Conrat). Diese Interpretation setzt jedoch voraus, dass Heinrich und die Ehefrau einerseits
miteinander identische, andererseits zwei voneinander geschiedene Figuren darstellen. Dadurch
geht die Pointe einer hybriden Figur etwas verloren. Vgl. dagegen Marjorie Garber: Verhiillte
Interessen. Transvestismus und kulturelle Angst. Ubers. von H. Jochen Buimann. Frankfurt/
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M. 1993, S. 25-32. Sie betont in ihren allgemeinen Ausfithrungen, dass das Cross-Dressing als
>Drittes< zu verstehen sei, das binire Ordnungen zugleich in Frage stellt und erméglicht.

Eine solche Charakterisierung von Eigennamen basiert auf Freges Unterscheidung zwischen
Sinn (Semantik) und Bedeutung (Referenz); vgl. Gottlob Frege: Uber Sinn und Bedeutung, in:
Funktion, Begriff, Bedeutung, hg. von Giinther Patzig. Géttingen 61986 [Erstdr. 1892], S. 40-65.
Diese Unterscheidung prigt die analytische Sprachphilosophie von Eigennamen bis heute,
vgl. Ursula Wolf: Einleitung, in: Dies. (Hg.): Eigennamen. Dokumentation einer Kontroverse.
Frankfurt/M. 1993 (stw 1057), S. 12. Versucht man die erwihnte analytische Charakterisierung
von Eigennamen performativ zu wenden, so wire zu betonen, dass Singularitit nicht »besteht,
sondern gerade durch den Verweis darauf erzeugt wird.

Vgl. Alexander Honold: >Diese neue Eigenschaft der Trennbarkeit<. Eigennamen bei Robert
Musil, in: Poetica (1995), S. 149186, hier S. 160: »Beide [sprachanalytische und poetische Re-
flexion] kommen iiberein, die Bedeutung der Eigennamen als etwas aufer der Sprache liegendes
zu behandeln, das durch den Namen nicht geschaffen, sondern hochstens getroffen werden kann
- und das, obwohl jeder Benennungsakt, selbst der vermeintlich erste, den Hiatus zwischen
stummer und sprechender Bedeutung niemals anders iberwindet als durch einen dezisionisti-
schen Sprung«; auch Wolf, Einleitung (Anm. 31), S. 26, betont, dass durch die Annahme von
Taufsituationen und Konventionen »der Begriff der Referenz nicht letztlich erklirt, sondern
als irreduzibel stehengelassen« wird.

Die sprachphilosophische Charakterisierung der Deiktika geht zuriick auf Karl Biihler:
Sprachtheorie. Die Darstellungsfunktion der Sprache. Mit einem Geleitwort von Friedrich
Kainz. Ungekiirzter Neudruck der Ausg. v. 1934. Stuttgart ’1999 (UTB 1159), hier S. 89f.: »Das
demonstrierende Wortindividualisiert also in diesen Fillen das durch das Nennwort
Genannte und das ist eine von seinen logischen Funktionen. [...] Auch sie [die Zeigewdrter]
sind Symbole (nicht nur Signale); ein da und dort symbolisiert, es nennt einen Bereich, nennt
den geometrischen Ort sozusagen d. h. einen Bereich um den jeweils Sprechenden herum, in
welchem das Gedeutete gefunden werden kann; [...] Doch ein Unterschied dieser Namen von
den tibrigen Nennwortern der Sprache bleibt trotzdem bestehen; er liegt darin beschlossen,
dass sie ihre Bedeutungsprazisierung von Fall zu Fall im Zeigefeld der Sprache erwarten und
in dem, was das Zeigfeld den Sinnen zu bieten vermag« (Hervorh. K. B.).

Ebd., S. 94; Honold, >Diese neue Eigenschaft< (Anm. 32), S. 158f.

Blum, Queer Desires (Anm. 6), S. 118; Kraf§, Das erotische Dreieck (Anm. 6), S. 293f.

Zur Diskussion tiber den Status von Pro- und Epimythion vgl. Anm. 4. Der Borte wird Dietrich
von der Glezze zugeschrieben und nach den urkundlichen Nachweisen eines Wilhelm von Widena
(Weidenau in Osterreich-Schlesien) auf 1270-1290 datiert; vgl. Hans-Friedrich Rosenfeld: Art.
>Dietrich von der Glesse (Glezze), in: *VL 2 (1979), Sp. 137-139.; Fischer, Studien (Anm. 3),S. 192;
Zu Wilhelm von Widena vgl. Brendel, Der Borte (Anm. 2), S. 19—21; Der Borte, hg. von Meyer
(Anm. 1), S. 63—72; Joachim Bumke: Mizene im Mittelalter. Die Gonner und Auftraggeber der
hoéfischen Literatur in Deutschland 1150-1300. Miinchen 1979, S. 279.

In H steht immer borte aufier in der Uberschrift (fol. 232v) und in den Schlussversen, wo der
Titel ebenfalls in der dritten Person genannt wird, steht porz (v. 885; fol. 238).

Die Wendung ditz buchel heizet findet sich in 13 der 224 Uberschriften des cpg 341; vgl. Miller,
Cod. Pal. germ. 341 (Anm. 2); zum Terminus bvchel im cpg 341 vgl. auch Mihm, Uberlieferung
(Anm. 2), S. 59f. In den Uberschriften des cpg 341 wird relativ oft ein Einwort-Titel verlichen,
doch eine Verdoppelung der Benennung in Uberschrift und Eingangsvers findet sich neben dem
Borten nur noch im Spiegel der Tugend (fol. 75°—78*):>Ditz buchel ist geheizen ein spigel aller
tugent / vnde ein maitzoge aller Jugent< Ich heize spigel der tugende / vnd ein magzoge der
Jvgende. Beim Ich handelt es sich jedoch stirker als im Borten um eine personale Erzahlerfigur,
die sich in einer Rede an den Sohn wendet: Nv hore liber sun mich / die gotes vorbte lere ich
dich (fol. 75™).

Wirnt von Grafenberg: Wigalois, hg. und tbers. von Sabine und Ulrich Seelbach. Text nach
der Ausgabe von J. M. N. Kapteyn. Berlin 2005. Im Wigalois spricht im Prolog ebenfalls der
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personifizierte Text, doch nennt das ich im Unterschied zum Borten nicht den Titel, sondern
stellt die Materialitit des Textes aus: Wer hat mich guoter if getan? (v. 1). Die Sprech-/Erzihl-
stimme wird jedoch spitestens in v. 33 in diejenige eines Mannes transformiert, ohne dass sie
im weiteren Verlauf wieder zu derjenigen des Buches wiirde. Auch als am Ende des Prologs der
tihter genannt wird, geschieht dies in der dritten Person: der ditze hat getibtet, / [...] er heizet
Wirnt von Gravenberc (v. 138-140). S. und U. Seelbach, S. 287, verweisen darauf, dass der Topos
des personifizierten Textes seinen antiken Vorliufer in den Tristien Ovids finde. Zu anderen
mehr oder minder zeitgleichen Reflexionen tiber Differenz und Einheit von Erzihlstimme,
Erzihltem und Materialitit des Textes vgl. Christian Kiening: Zwischen Kérper und Schrift.
Texte vor dem Zeitalter der Literatur. Frankfurt/M. 2003 (Fischer TB 15951), S. 199-222.
Zwischen der Nennung des Verfassers und derjenigen des Auftraggebers wird im Rahmen
einer topischen landatio temporis acti die Kauflichkeit der Welt beklagt (v. 832-878). Dies wird
vielfach als Argument gegen eine >urspriingliche« Zusammengehérigkeit von Erzihlung und
Epimythion verstanden, da die Tauschgeschifte in der Erzihlung die Ehe >rettens, im Epimy-
thion dagegen verurteilt wiirden; so Brendel, Der Borte (Anm. 2), S. 23f. Dagegen lisst sich
jedoch einwenden, dass sowohl die Erzihlung als auch das Epimythion von den Moglichkeiten
performativer Wertgenerierung fasziniert sind. Im Epimythion werden — dhnlich wie in der
Tauschverhandlung zwischen Ritter und Ehefrau — durch die Gegentiberstellung von Friiher
und Heute, absoluter minne und deren Verfallszustand, vergangene Textproduktion und aktuelle
Textbewegung >Werte< generiert, die weniger das Tauschen verurteilen als den Verfasser und
das ihn prisentierende Sprecher-Ich auratisieren.

Die Objektwerdung der Erzihlstimme zeigt sich auch graphisch. Wihrend im Promythion
das Ich durch die I-Initiale hervorgehoben wird (fol. 232*), erhalten im Epimythion die beiden
Produktionsinstanzen Von der glezze Dietrich (fol. 237%) und Wilhelm (fol. 238") eine Initiale.
Diese und dhnliche Wendungen, in denen das Ende des Textes explizit gemacht wird, findet
sich im cpg 341 relativ hiufig und meist bei narrativen Texten (mind. 19 von 224); vgl. Miller,
Cod. Pal. germ. 341 (Anm. 2).

Vergleicht man diese Stelle mit anderen Miren derselben Handschrift fillt die Ahnlichkeit zum
Ende der Frauentrene auf: Der liecbe mvz teilhaftic wesen / der evch das buchel hat gelesen
(fol. 1405 Miller, Cod. Pal. germ. 341 [Anm. 2], S. 9). Im Unterschied zum Borten, in dem
fiir eine namentlich genannte Person gebeten wird, deren Funktion unbekannt ist, wird in der
Frauentrene fiir eine nicht-namentlich genannte Person gebeten, die durch ihre Funktion cha-
rakterisiert ist — und die damit je nach Rezeptionskontext oder Wissensstand wechseln kann. Ob
es sich bei Punzinger[] um den Verfasser des Epimythions, einen Beinamen des Auftraggebers
oder einen Beinamen des Verfassers handelt, ist sich die Forschung uneins; vgl. Fischer, Studien
(Anm. 3), S. 199; Der Borte, hg. von Meyer (Anm. 1), S. 68f.; Brendel, Der Borte (Anm. 2),
S. 18f,; Kralik, Der Borte (Anm. 4), S. 153.
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Lob der bestindigen Frauen; Heidelberg, Universitatsbibliothek, Cpg 313,
fol. 354"



10.

Die Sekte der Minner (um 1300)

SUSANNE BRUGEL
(Zurich)

Die Minnerede Sekte der Minner (Brandis 302)" ist nur in einer einzigen Hand-
schrift tiberliefert, dem Codex A 94 der ehemaligen Straflburger Johanniterbibli-
othek, der bedauerlicherweise dem groflen Feuer am 24. und 25. August des
Jahres 1870 zum Opfer fiel.* Es handelte sich hierbei um eine Pergamenthand-
schrift von insgesamt 8o Blittern im Folio- oder Quart-Format, die zweispaltig
mit je 32 linierten Zeilen beschrieben waren. Die Verse waren teilweise abgesetzt
und am Ende durch einen erhohten Punkt markiert. Der Codex diirfte wohl um
die Mitte des 14. Jahrhunderts im Elsass, vielleicht sogar in Straflburg angefer-
tigt worden sein und enthielt Miren, Minnereden, Streitgesprache und hofische
Dichtung.’ Aufgrund der geringen zeitlichen Distanz, die zwischen der Entste-
hung der tberlieferten Texte und ihrer Verschriftlichung besteht, kommt der
Handschrift ein »hoher textkritischer Wert« zu.* Er lasst sich heute allerdings
nurmehr an der Abschrift ermessen, die Johann Jacob Bodmer und Johann Jacob
Breitinger im Jahre 1756 von dem Codex anfertigten und iiber die immerhin 19
von insgesamt 28 Texten Eingang in die dreibindige Samlung deutscher Gedichte
von Christoph Heinrich Myllers fanden oder in Einzelfillen auch separat ediert
und so vor dem ginzlichen Verlust bewahrt wurden.

Gerade fiir die Gattung der Minnereden ist der Codex A 94 von grofler Be-
deutung, weil er einer der iltesten Uberlieferungstriger darstellt, in welchem
eine groflere Anzahl von Texten aus der Frithphase enthalten ist. IThr Umfang
liegt zwischen 100 und 450 Versen, womit sie zu den Kleinformen zihlen. Die
mutmaflliche Entstehungszeit der Minnereden konnte wohl noch in die zweite
Halfte des 13. Jahrhunderts zuriickreichen, sicher aber sind sie auf den Anfang
des 14. Jahrhunderts zu datieren. Im Einzelnen handelt es sich um folgende
Texte: Der Traum von der Liebe (Brandis 210), Frau Minne warnt vor Liigen
(Brandis 333), Neun Minner, neun Frauen (keine Ordnungsnummer bei Bran-
dis), Wer kann allen recht tun? (Brandis §2), Die sechs Farben (Brandis 372),

205



Minner und Trinker (Brandis 418), Liebe und Schonheit (Brandis 412) und Sekte
der Minner (Brandis 302).°

Gemeinsam ist diesen Minnereden ein deutlich didaktischer Duktus: In Form
von Reden oder Dialogen werden Lehren tiber die Minne und das richtige Min-
neverhalten ausgebreitet. Wenn Ingeborg Glier diese Beispiele als »anspruchs-
losere Formen« bezeichnet, dann resultiert dieses Urteil aus einem Vergleich mit
der ebenfalls um 1300 entstandenen Minnelehre Johanns von Konstanz (Bran-
dis 232), die eine beachtliche Komplexitit aufweist” Doch gehort es gerade zu
den Kennzeichen der Minnereden, dass von Beginn an, seit dem 13. Jahrhundert
und bis weit ins 16. Jahrhundert hinein, alle moglichen Ausprigungen neben-
einander existieren: Klein- und Grof$formen, einfache und komplexe, innova-
torische und traditionsgebundene, wobei >traditionsgebunden< innerhalb der
Frithphase (und mit Blick auf die weitere Entwicklung der Gattung) im Sinne
der Offenheit gegentiber anderen literarischen Stromungen und Diskursen der
Zeit zu verstehen ist.?

Die Sekte der Minner ist ein gutes Beispiel dafiir, dass eine scheinbar »anspruchs-
lose« und in mancher Hinsicht wohl auch konventionelle Form durchaus eine
Herausforderung an den Rezipienten darstellen kann. Die bisherigen Untersu-
chungen zu dieser Minnerede beschrinken sich auf verkiirzende Darstellungen
und bezeichnen sie als »Travestie« oder Parodie.® Eine solche Lesart ist zwar
nicht von der Hand zu weisen,™ sie greift jedoch zu kurz und orientiert sich
primdr an der Frage, ob ein innerhalb der Gattung weit verbreitetes Motiv — die
Verortung der Minnenden in einem Kloster als quasi-religiose Gemeinschaft — als
Parodie auf den geistlichen Diskurs gestaltet wird oder nicht.”” Das innovative
Potential der Minnerede geht dariiber jedoch weit hinaus. Die Sekze der Minner
nimmt das Motiv >Kloster< und >klosterliche Minnegemeinschaft« nicht nur auf,
sondern realisiert und konkretisiert es auf ganz spezifische Weise. Suggeriert der
Text zu Beginn eine klosterliche oder klosterahnliche Gemeinschaft von Min-
nenden mit ihren Regeln und in ihrer Funktionsweise beschreiben zu wollen, so
wird zunehmend deutlich, dass es diese Gemeinschaft noch gar nicht gibt: Durch
den Akt des Erzihlens und durch einen aktiven Einbezug der Rezipienten in
denselben konstituiert sie sich allererst. Ab einem bestimmten Moment erweist
sich das Erzahlen nicht als Erzihlen von Bestehendem, sondern von zu Erzeu-
gendem und Moglichem. In ihm verdichten sich narrative Strategien zu einem
Geflecht von Sinnstiftungen und Bedeutungsebenen, die in ihren Setzungen,
Relativierungen und Verschiebungen in einer textnahen Lektire nachvollzogen
und gedeutet werden sollen.

Drei Aspekte sind dabei von besonderer Bedeutung: zum einen, wie die Re-
zipienten sukzessive der Erzihlwelt angenihert und sogar ein Teil derselben
werden; zum anderen in sprachlicher Hinsicht der Modus der im Text verwen-
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deten Verben; und schlieflich die Rollenhaftigkeit des Ich-Erzihlers, welche
eine ebenso subtile wie kalkulierte Ausgestaltung erfahrt. Daran schlief3t sich ein
kurzer Ausblick auf die Minnerede Lob der bestindigen Fraunen (Brandis 272)
an, die in einer ganz anderen Weise Vortragssituation und Ich-Konstitution
verkniipft.

Die Sekte der Minner beginnt, wie dies den formalen Konventionen der Gattung
entspricht, mit einer kurzen Exposition, in welcher sich das minnliche Ich als
Prediger und Abgesandter einer neuen Minnegemeinschaft ausgibt (v. 1-8), um
dann zu dem eigentlichen Hauptteil, der Schilderung der Gemeinschaft und die
ihr Zusammenleben steuernden Gesetze und Normen, Gberzugehen. Das Ich
verweist gleich zu Beginn auf das siindlose Leben, welches die Mitglieder fihren,
auf die am Ende eine grofle Belohnung, der minnere krone (v. 11), wartet.” Um
diese zu erlangen, werden Gebote fiir Frauen (v. 16-40) und Manner (v. 43-73)
formuliert, die das geschlechtsspezifische Verhalten innerhalb des Kollektivs
regeln und sich dabei deutlich als Umkehrung der Konventionen des hofischen
Minnesanges zu erkennen geben: Ein jeder solle nach Liebe Ausschau halten
und sich dem Werben eines anderen nicht verschlieffen. Die einzigen Verbote,
die aufgestellt werden, sind kaufliche Liebe (v. 19; bezogen auf die Frauen), das
Sprechen iiber eine Liebschaft (v. 43-65; bezogen auf die Minner), was mit recht
drastischen Verwlinschungen und Strafen belegt wird (Men folze fii alle henken /
Unde die zunge uz fniden; v. 581.), und an spaterer Stelle im Text das Lachen
eines Mannes tiber eine weinende Frau:

Ein ding verbute ich
Daz ift ungemeine

Daz die frowe iht weine
Und der man lache

Das leben ich verfache

(»Eine Sache verbiete ich: Es ist falsch, dass eine Frau weint und der Mann lacht.
Das verfluche ich«; v. 194-198).

Als oberstes Gebot und Pflicht beider Geschlechter gilt, dass das Handeln aller
einzig auf die Erfiilllung des Liebesgliickes ausgerichtet sein soll. Um dies zu ex-
emplifizieren, konstruiert das Erzihler-Ich den Fall einer Frau, die einen boefen
man hat (v. 75-118). boefe ist dieser jedoch nicht, wie man zunichst annehmen
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konnte, aufgrund eines charakterlichen, sondern eines physischen Defektes: er
ist zuo minnende [...] unnitze (v. 77) und [sjiech an den lenden (v. 93).” Einer
solchen bedauernswerten Frau wird empfohlen, sich von dem altfenjmaeding
(v. 98) ab- und einem potenteren Jungen zuzuwenden. Im Rahmen dieser ver-
kehrten Normen und Werte wird das Versagen des Mannes in seinen korper-
lichen Pflichten verurteilt und der Ehebruch zur notwendigen Kompensation,
die der Frau und dem Liebhaber zur Ehre gereicht und sie vor o6ffentlicher
Schande bewahrt:

Eht fu fich behuete

Vor oeffenlichen fchanden
So hat fi zuo iren handen
Alles des ir herze gert
Steln ift nirgend fo wert
Als in der minner lere

Er hat fin michel ere

Der es gefuegelichen kan

(»Wenn sie sich vor 6ffentlicher Schande schiitzt, dann hat sie alles, was ihr Herz
begehrt, zur Verfigung. Stehlen ist nie so angesehen wie in Minneangelegenhei-
ten. Derjenige, der das geschickt beherrscht, hat sehr viel Ehre«; v. 84—91).

Das Oszillieren der Semantik einiger Begriffe und Wendungen, wie es in den
zuletzt zitierten Versen tiberdeutlich ist, lisst sich im Rahmen der in der Minne-
rede konstruierten verkehrten Welt noch o6fter beobachten. Das weist zum einen
auf den Unterhaltungswert des Textes hin, macht dartiber hinaus aber auf eine
Komik erzeugende zweite Bedeutungsebene aufmerksam. Dieses Erzihlen >auf
zwei Ebenen< und das daraus resultierende Rezipieren >zwischen den Zeilenc
zeigt einen konsequenten Gestaltungswillen und relativiert das Diktum von
Glier, es handle sich bei den Minnereden des Straflburger Codex — und damit
auch der Sekre der Minner — um »anspruchslose« Dichtung.

Der Kasus schliefit mit einer lingeren Passage, in welcher der Tung man (v. 1o1)
und sein ehrenhaftes Wirken beschrieben werden (v. 101-118). Die Parodierung
hofischer, aus Minnesang und Epik bekannter Normen ist bis zu diesem Punkt
des Erzihlens mehr als deutlich geworden. Der hobe muot — im Text als muot
und hoch gemuete bezeichnet (v. 39; 67; 83) — bleibt zwar nach wie vor oberstes
Ziel der Gemeinschaft, resultiert aber aus der Erfillung korperlichen Begeh-
rens. Einzelne Motive werden aufgegriffen und erhalten durch die Integration
in den neuen Sinnzusammenhang der Minnerede eine ganz andere Bedeutung:
so beispielsweise der aus dem Tagelied bekannte Morgen, der im Moment der
verbotenen, heimlichen Freude Anlass zur Reflexion und damit zur Trauer gibt,
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weil die Erfiillung des Begehrens zugleich auf deren Ende verweist. Was dort
als »Zeitlichkeit der Schwellensituation« und »Temporalitit der menschlichen
Erfahrung« inszeniert wird,* wird in der Minnerede verkehrt und perpetuiert
—an die Stelle der Klage tiber die kurze Nacht und den zu frith hereinbrechenden
Morgen tritt das Lob tiber die Fertigkeiten des Liebhabers, die Nacht gerade zu

verkiirzen:

Der ir kunde ane lirzen
Die lange naht gektirzen
Mit liften er wol moehte
In der langen nehte
Bluomen an der heide
Liep uzer leide

Sueze uzer fure

(» [...] der ihr ohne Tduschung die lange Nacht verkiirzen kann: Mit Geschick
wird er wihrend der langen Nacht die Heide zum Blithen bringen, Leid in Liebe
und Bitterkeit in Siifle verwandeln«; v. 111-117).

Die Sorge um die Geheimhaltung der Liebe wird dadurch umgangen, dass der
Ehebruch nicht als Vergehen, sondern als eine Notwendigkeit gewertet wird,
durch welche die gefihrdete Ehre der Frau in der Offentlichkeit gewahrt bleibt;
die Einmaligkeit des Ereignisses wird mit dem Hinweis S4 moebte im zuo al-
len ziten / Vil gerner uber firiten (v. 1091.) aufgehoben. Normen und Grenzen
wie die Erhaltung der eigenen Ehre, das Priifen und eventuelle Zuriickweisen
eines Werbers oder keusche Zuriickhaltung werden ins Gegenteil verkehrt, sie
verlieren ihre Wirksamkeit, indem zu ihrer Verkehrung und Uberschreitung
aufgefordert wird.

Diese Geste des Uberschreitens einer Grenze lisst sich noch auf einer weiteren
Ebene beobachten. Denn genau dann, wenn das Beispiel der bedauernswerten
Frau endet, wird deutlich, dass die Gemeinschaft, von welcher der Erzihler seit
etwa 100 Versen spricht, als solche noch gar nicht existiert, sondern erst geschaf-
fen bzw. vom Erzihler-Ich gestiftet werden muss (v. 124f.). Blickt man von der
Stelle aus auf den Text zuriick, fallen narrative Strategien und Formulierungen
auf, mit welchen der Erzihler sukzessive das Publikum aus der unbeteiligten
Position als Zuhorer in das Erzihlte hineinzieht. Damit wird nicht nur die Dis-
tanz zwischen dem Rezipienten und dem zu Erzihlenden auf der einen und dem
Erzihler auf der anderen Seite tiberbriickt, sondern die Erzihlwelt wird in einer
Weise prasent, die man als performativ in doppelter Hinsicht beschreiben kann:
Sie ist keine bestehende, sondern eine zu bildende, sie kann deskriptiv nicht

209



eingeholt, sondern nur narrativ erzeugt werden. Aber sie konstituiert sich nicht
allein im Akt des Erzihlens, sondern zugleich durch den Einbezug der Rezipi-
enten, welche, wenn man es so ausdriicken mochte, die Gemeinschaft, die Sekte
der Minner, erst mit Leben erfiillen sollen.

Dies geschieht zum einen dadurch, dass die Rezipienten insgesamt viermal an
entscheidenden Stellen dazu aufgefordert werden, das Erzahlte zu bestitigen.
Sie werden nach den Versen 16—40, in welchen das Verhalten der Frauen geregelt
wird, aufgefordert: Nu fprechent ich geloube (v. 42). So erkliren sie sich damit
einverstanden, dass Frauen keinen Werber abweisen und ihre Minne Ane miebe
[i. e. miete] und ane kouf (v. 19) jedem schenken sollen. Direkt an diesen Aufruf
schlieffen sich die Hinweise an, welche den Minnern verbieten, mit einer Lieb-
schaft anzugeben, und welche sie dazu auffordern, das hoch gemuete der Frauen
zu bewahren. Auch diese Passage endet mit der identischen Wiederholung des
Verses Nu fprechent ich geloube (v. 74). Dieser Appell grenzt somit nicht nur
einzelne Erzihlteile und Sinneinheiten (Regeln der Frauen, Regeln der Manner
und das darauf folgende Beispiel der bedauernswerten Frau) voneinander ab,
der Erzdhler scheint sich dartiber hinaus an diesen Schnittstellen auch das Ein-
verstindnis seines Publikums sichern zu wollen, um dieses in das Erzihlte, was
sich als zu Erzeugendes erweisen soll, hineinzuziehen. Der Rezipient wird somit
vom passiven Zuhdrer zum Mitbeurteiler und Mittriger einer Geschichte, als
deren integrativer Bestandteil er sich erkennen soll.”s

Eine nicht unbedeutende Variation erfihrt dieser Vers, wenn der Erzihler nach
der Beschreibung des boesen, zum Vollzug korperlicher Liebe unfihigen Man-
nes dazu auffordert, diesen zu verurteilen: Nu fprechent ich verfache (v. 100).
Dies leitet nicht nur iber zu der Schilderung des jungen Mannes und guot/en]
gefelle[n] (v. 119), dessen physische Disposition als vorbildhaft prisentiert wird,
sondern lenkt vor allem im Anschluss an diese Passage die Aufmerksambkeit auf
die zu bildende Gemeinschaft. Die Rezipienten haben bis zu diesem Moment
zweimal ein Verhalten und die dazugehorigen Regeln als positiv beurteilt, einmal
etwas als verachtenswert verurteilt und genau hier formuliert das Erzihler-Ich:
Ich wil ein klofter machen / Dar filllent ir iwer opfer bringen (v. 1241.). In dieses
Kloster sollen sich die Rezipienten integrieren, sie sollen unter der Aufsicht des
Erzihlers die Gemeinschaft in der skizzierten Weise bilden — die Zustimmung
dazu haben sie ja bereits mehrfach gegeben und somit auch die Klosterregeln
anerkannt.

Was in dem letzten, bisher noch nicht thematisierten Abschnitt der Minnerede
folgt, sind genauere Anweisungen des Ichs, die das alltigliche Leben im Kloster
betreffen. Dabei fillt auf, dass diese Regeln in deutlich werbender Absicht im-
mer in Bezug auf die Rezipienten formuliert werden. Dafiir nur zwei Beispiele:
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Bringet tich noch alle dar
Daz ir an der minnen {char
Vil gerne mugent ringen
Swaz ir an htbefchen dingen
Und mit minnen begant

(»Kommt nun alle her, damit ihr in der Schar der Minner mit Freude vollbrin-
gen konnt, was auch immer ihr an Vergniigungen und aus Liebe heraus tuts;
V. 209-213).

Wol getrunken und gas

Des fiillent ir genuog han

Ir fdllent mit guoter {pife began
Froelichen die zit

(»An guten Getrinken und Essen soll es Euch nicht fehlen. Ihr sollt die Zeit froh-
lich bei guter Verpflegung zubringen<; v. 216-219).

Fur die Beschreibung dieser Gemeinschaft wird immer wieder in parodierender
Weise auf Elemente aus dem religiosen Kontext zurtickgegriffen: bei Befolgen
der erteilten Regeln und Ratschlige werden den Minnern die bereits genannte
Krone und eine Art visio Dez versprochen: Behaltent alle dis gebot / So miigent
ir der minnen Got / Froeliche [chowen (v. 63—65); die ansonsten in einem Kloster
iiblichen Vorschriften zum Essen und Trinken werden wie erwartet verkehrt, in-
dem beispielsweise unverdiinnter Wein und jiarke Speisen im Ubermaf gereicht
werden, wahrend Fasten strengstens untersagt ist (v. 170-175 und 216-223).
Diese neuerlichen, das Korperliche in anderer Weise thematisierenden Rege-
lungen miinden in eine Sentenz, mit der sich der Erzihler wieder das Einver-
stindnis sichert,”” und er fordert die Gemeinschaft der Minnenden dazu auf
niederzuknien, seinen Segen zu empfangen (Nu fitllent ir tich tuon nider / Unde
enpfahent den fegen; v. 2261.) und das Gehorte zum insgesamt vierten und letz-
ten Mal zu bestatigen: Nu fprechent alle amen (v. 232)."8

Dieses im Erzihlen prozesshaft zu Erzeugende ist auch am Modus der verwen-
deten Verben zu erkennen, die eher einen appellativen als deskriptiven Charak-
ter haben. Immer wieder tauchen beispielsweise die Verben >gebieten< (v. 16 u. 6.)
bzw. >verbieten< (v. 2§; 43 u. 6.), >wollen< (v. 48 u. 6.), suln (v. 32; 35; §8; 61; 66
u. 0.) oder mugen (v. 64; 126 u. 6.) auf, womit durchweg auf eine Handlung oder
einen Umstand verwiesen wird, den man sich wiinscht, der noch eintreten soll,
der jedenfalls deutlich dem Zukiinftigen und damit Moglichen angehort. Dies
findet sich auch in vielen Formulierungen, die zwar — soweit man das ausgehend
von der Edition Myllers beurteilen kann — nicht eindeutig im Konjunktiv stehen,

2N



aber in diesem Sinne zu Ubersetzen sind, wie z. B.: Iff aber ieman / Der niht
pfenninge hat / Versetzet er denne fine wat (v. 138-140). Das Erzihlte lasst sich
vor diesem Hintergrund als Gewdlinschtes, Vorstellbares, noch Ausstehendes
beschreiben, als etwas, das sich im Akt des Erzihlens und im aktiven Nach- und
Mitvollzug desselben konstituieren soll.

Auch die unterschiedlichen Rollen, in welchen das Ich im Verlauf des Textes auf-
tritt, sind von besonderer Bedeutung, wenn man das Erzihlen als performativen
Akt beschreibt. Sie sollen als letzte der narrativen Strategien der Sekte der Min-
ner in den Blick genommen werden. Zu Beginn der Minnerede inszeniert sich
das Ich als Prediger, Lehrer und Abgesandter der neuen Minnegemeinschaft:

Ich bredie unde lere

An froeiden michel ere

Von einre nuwen fecta

Die heiffet vides recta

Die ift nuweling uz komen
Nu bin ich dar zuo genomen
Das ich fi den ldten kidnde

(»Ich predige und lehre iiber die Freude und grofle Ehre einer neuen Sekte mit
Namen >vides rectac. Sie ist erst kiirzlich gegriindet worden. Nun bin ich dazu
ausersehen, sie bei den Menschen bekannt zu machen«; v. 1-7).

In dieser Rolle formuliert das Ich auch die Gebote und Anweisungen an die
Minner und Frauen, welche das geschlechtsspezifische Verhalten innerhalb
der Minnegemeinschaft regeln sollen. Mit dem Beispiel der bedauernswerten
Frau und vor allem mit der Ausgestaltung des idealen, zur Erfillung der Minne-
pflichten pridestinierten Liebhabers (v. 1o1-118) fithrt das Ich einen interes-
santen Wechsel vor. Unmittelbar im Anschluss auf die Beschreibung desselben
heifit es im Text:

Ist diz ein guot gefelle
Wol her der in welle

Sol ich in ir bieten

So muos fii mich mieten

(»Wenn das ein tiichtiger Geselle ist, dann melde sich, wer ihn haben will. Wenn
ich in ihr bieten soll, so soll sie mich nehmen«; v. 119-122).

Das Ich verlisst hier seine Rolle als Gesandter der Gemeinschaft und schliipft
fur wenige Verse nicht nur in die Rolle des idealen Minners, sondern bietet

sich als ein solcher all denjenigen Damen an, die einen boefen Mann haben. Die
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hymnischen Verse zuvor erscheinen retrospektiv als Lob auf und Werbung fiir
die eigenen Qualititen als potenter Liebhaber. Im Rahmen eines Mire wiirde
dieses Angebot, der Dynamik und Handlungslogik der Texte zufolge, sofort
angenommen werden. Die Schilderung der armen, unbefriedigten Frau schiene
geradezu darauf angelegt. Doch die Minnerede nutzt dieses narrative Potential
nicht aus. Es bleibt bei dem Angebot. Ein Angebot aber, welches zugleich ein
Anreiz fur den Eintritt in das Kloster darstellt, denn nur dort kann es wahrge-
nommen werden.

Der Wechsel in die aktive Rolle des perfekten Liebhabers wird sogleich durch ei-
nen weiteren abgelost, indem das Ich als Stifter eines Klosters auftritt, in welches
die Angesprochenen eintreten und ihre Opfer bringen sollen. Das Leben dieser
Gemeinschaft wird in sehr verlockender Weise geschildert:

Do mtgent ir hoeren fingen
Von wunnen michel wunder
Do lit nieman funder

St muezent fich alle zweigen
Alfe die vogel in dem meigen

(»Dort kénnt ihr von groflen Wundern der Freude horen. Niemand liegt dort
alleine, alle miissen sich wie die Vogel im Mai vereinen«; v. 126-130).

Dies gibt dem Ich die Gelegenheit, allen denen, die sich in seine Gemeinschaft inte-
grieren wollen, einen guoten market (v. 136) in Aussicht zu stellen und somit selbst
die Rolle eines Kupplers anzunehmen. Und wieder lasst sich beobachten, wie das
Ich aus einer passiven Rolle in eine aktive schliipft, wie es zuvor anhand des Wech-
sels vom Prediger und Gesandten der Minnegemeinschaft zum sich anbietenden
idealen Liebhaber deutlich wurde. Denn aus dem Kuppler wird ein potentieller
Liebhaber, wenn das Ich eine im Kloster ubliche Praxis schildert (v. 138-153):
Sollte ein Liebender kein Geld haben, so kann er seine Kleider verpfinden, ohne
dass ihm dadurch Schaden oder Spott entstehe, im Gegenteil. Die Auflosung bzw.
Einlosung des Pfands lasst sich unschwer erraten: Er wurt do ergetzet / Leides
unde forgen / Die naht unze an den morgen (»Er wird dort fiir Leid und Sorgen die
ganze Nacht hindurch bis zum Morgen entschadigt«; v. 146-148). In diese Aus-
fithrungen hinein fallt der Hinweis, auch das Ich habe seine Kleider versetzt, und
zwar vil dicke (v. 1441.)." Als Stifter des Klosters ist das Ich am Wohlergehen der
Gemeinschaft interessiert und trigt durch seine Kuppeldienste und das Erproben
seiner selbst erstellten Regeln und Funktionsmechanismen dazu bei.

In den letzten Versen, in welchen das Ich die Kleider- und Speisevorschriften er-
lautert (v. 154—223), geht es ganz in der Rolle des Stifters und Herrn des Klosters
auf: Es erscheint als Beichtvater, Wichter iber die Einhaltung der Regeln, be-
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gnadigender Richter im Fall von Zuwiderhandlungen (Ich vergibes ime vil libte /
Kumet ebt ers ze bibte; v. 1911.; Des tuon ich sich aplas; v. 215) und schliefflich als
derjenige, der den Segen tiber die kniende Gemeinschaft ausspricht und ihnen
den Beistand eines wunderliche[n] jungeling wiinscht:

Nu ftllent ir dch tuon nider
Unde enphahent den fegen
Daz twer mueze pflegen
Der wunderliche jungeling
Von dem alle ding

Da vor her dar kamen

(»Jetzt sollt ihr euch niederknien und den Segen empfangen: es moge euch der
wunderbare Jungling, von dem alles Bisherige kam, beschiitzen«; v. 226-231).

Dieser wunderliche jungeling darf wohl mit dem Ich identifiziert werden, das
sich in den zitierten Versen zwar in der dritten Person, aber dennoch deutlich zu
dem bekennt, was vor her dar kam, also zu dem Erzihlten, zu der Minnerede.
Vielleicht kann man sogar so weit gehen und diese Verse als Bekenntnis des Er-
zihlers zu seinem Text als einer (Eigen-)Produktion, einer inventio deuten. Da-
fur sprachen auch die weiteren Belege im Text, die auf Neues, auf eine Neuerung
hinweisen — und sei es >nur< dergestalt, dass ein Motiv eben nicht nach bekannter
Weise verwendet, sondern zugunsten einer narrativen Strategie verandert wird:
Ich wil es ndwent den geben (v. 25) oder: Ouch fprichet er nuwe (v. 234); die
Gemeinschaft der Minnenden wird als nuwe fecta (v. 3) bezeichnet, deren Griin-
dung noch nicht lange zurtickliegt (nuweling; v. 5).

Doch kehren wir noch einmal zu dem Beginn der Minnerede zurlick, genauer: zu
den Versen, welche ausschlaggebend fiir die Titelgebung sind. Sie lauten: Von einre
nuwen fecta / Die heiffer vides recta / Die iff nuweling uz komen (v. 3ff.).>> Der
lateinische Name der Gemeinschaft, vides recta, ist insofern interessant, als bereits
thm eine performative Dimension innewohnt. Er kann zum einen bedeuten, dass
die Gemeinschaft >richtig siehts, also richtig handelt im Rahmen der ihr zugrunde
liegenden Ideologie. Zum anderen aber liegt eine Deutung nahe, nach welcher
die Gemeinschaft >richtig zu sehenc« ist. vides recta wire insofern nicht nur die
Bezeichnung und Auszeichnung der Gemeinschaft, sondern auch ein Appell an
den Rezipienten. >Richtig zu sehen< hief§e in diesem Fall, auf die Mehrschichtigkeit
des Erzihlens, die narrativen Strategien und die Rolle des Rezipienten in diesem
Geflecht zu achten. Es hief$e, ein Netz von Moglichem und (Aus-)Denkbarem zu
erkennen, welches sich tiber die gesamten Minnereden in Form von optionalen,
konjunktivischen Aussagen, von absichtsvoll changierenden Personalpronomina,
einer bisweilen deutlich oszillierenden Semantik und der variierenden Ich-Rolle
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spannt und dessen Realisierung von dem aktuellen Vollzug des Erzihlens und der
moglichen Konkretisierung des Erzihlten abhingt.

Die bisherige Analyse der Minnerede Sekte der Minner hat das Erzihlen als
spezifischen performativen Akt ausgewiesen, der die Grenzen zwischen der
Erzihlwelt, dem Erzahler, den Rezipienten und den Rollen, welche diese beiden
in der Erzdhlwelt einnehmen kdnnen, aufzeigt, um sie bestindig zu tiberschrei-
ten. Das Erzihlen wird so an den aktuellen Vollzug gebunden, das Erzihlte
realisiert sich im aktiven Mitvollzug. Gerade mit dem Blick darauf, dass zu der
Gattung Minnereden so gut wie keine gesicherten Informationen tiber den Pro-
duktions- und Rezeptionszusammenhang existieren, scheint es lohnenswert, am
Ende kurz auf ein weiteres Beispiel einzugehen: das Lob der bestindigen Franen
(Brandis 272). Die Uberlieferungslage dieser Minnerede ist weitaus besser; sie ist
in drei prominenten Sammelhandschriften aus der ersten Hilfte und der Mitte
des 15. Jahrhunderts im Verbund mit anderen Minnereden, Maren und kiirzeren
Dichtungen - teilweise auch geistlichen Inhaltes — enthalten.!

Das Ich wendet sich zu Beginn an ein weibliches Publikum und unterstellt sich
threm Urteil: Vernement raini maid und wib, / ich wil hert wagen minen lib /
und bietten uch ze hant! (v. 1-3). Nach dieser captatio benevolentiae thematisiert
das Ich sein eigenes Erzihlen in zweifacher Weise. Zum einen, indem es sagt, es
breche gerade eine lange Periode des Schweigens, fiir welche es zunichst keinen
Grund nennt: min zung wil uz ir bant / lan, daz sy lang gefangen hat (v. 41.). Der
Moment des Sprechens wird zu einem kinstlerischen Befreiungsakt und lasst
das anwesende Publikum zu Zeugen desselben werden. Dann stellt das Ich einen
Bezug zwischen dem, was es zu erzihlen beabsichtigt, und dem Publikum her,
genauer: einer einzelnen Person, die sich davon angesprochen fithlen kénnte. Es
macht zwar noch keine Angaben zu dem Inhalt, antizipiert jedoch einen Eklat:

ob daz vil licht uwer ain an gat,
die fliich mir, ob sy wol,

si wunsch mir ungefell

und ane segel uf den se,

ti ez ir in den oren we!

(»Wenn das vielleicht eine von euch betrifft, die kann mich gerne verfluchen,
wenn sie will. Sie kann mir Ungliick wiinschen, wenn es ihr unangenehm zu ho-
ren ist«; v. 6-10).
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Das Ich rechnet mit der negativen Reaktion dieser einen Rezipientin, es scheint
sie sogar zu provozieren und inszeniert somit seine Rede nicht nur als Ende
eines langen Schweigens, als das Wiedererstehen seiner dichterischen und erzih-
lerischen Fahigkeiten. Vers 10 suggeriert zugleich, dass es sich damit fiir etwas
rachen will, was offenbar zwischen ihnen vorgefallen ist.

Nach diesem spannungsreichen Anfang blendet das Ich zuriick und beginnt die
Hintergriinde dessen zu erzihlen, was es bisher nur angedeutet hat: den Grund
fiir sein langes Schweigen. Damit wird zum zweiten Mal das Erzihlen des Ichs
thematisiert, indem es berichtet, die Dame habe um eine Demonstration gebeten,
wie verniinftiges mannes kunst / sol prifS, lob und och giinst / eim stetten wib mat
tailen (v. 13ff.). Das Ich wurde also aufgefordert, sein Konnen als Dichter, als
Verfasser eines Frauenpreises unter Beweis zu stellen. Die augenfillige Formu-
lierung verniinftiges mannes kunst unterstreicht in der Zusammengehorigkeit
von ratio und ars sowohl den dsthetischen und rhetorischen Anspruch, den der
Dichter mit seinem Werk verbindet, als auch die Tatsache, dass Dichtung zu
dieser Zeit noch immer eine Domine der Minner ist. Frauen werden be-sungen
oder be-dichtet, sie sind der Anlass fiir literarische Produktionen — im vorlie-
genden Fall im positiven Sinn als Vorbild fiir das Verfassen eines Preisgedichtes,
im negativen als Grund fur 6ffentlich inszenierte Rache.

Die Verse 41-138, in denen das Ich sein sehr artifizielles Lob tiber die Schonheit
und Tugendhaftigkeit der Dame vortrigt, sind in direkter Rede an dieselbe Frau
gerichtet und als Zitat in dem Sinne zu lesen, dass das Ich seine auf ihren Wunsch
hin verfassten Zeilen dem gegenwirtigen Publikum nochmals vortrigt. In den
Schlussversen wendet es sich wieder direkt an sein Publikum und stellt ihm eine
Aufgabe. Es solle tberlegen, ob das Gehorte zu einer Frau passe, die sich zwei
Minnern zugleich zuwendet:

priff, wie daz ainem wibe zim,
das sy von zwain dienst nem!
wirt ir mer, des ist ze vil.

mich zimpt, daz selb wechsel spil
icht gantzer triiwen walt.

ich bin in der ain falt,

das ez mir wirlich nit behagt.

(»Nun iberlegt, ob das zu einer Frau passt, die von zwei Minnern den Dienst
annimmt! Wenn es mehr von der Sorte gibt, wird es zuviel. Ich glaube, dass bei ei-
nem solchen Spiel keine echte Treue dabei ist. Mir gefillt das ganz und gar nicht«;

V. 139-145).

In dieser Schlusspointe kommt das Ich unvermittelt auf die Ausgangssituation
zurick und nennt den Grund fir sein langes Schweigen und seine Unproduk-
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tivitat: Die Frau, die einen Ausweis seiner dichterischen Fertigkeiten verlangt
und auch erhalten hat, hat statt zu lohnen, sich noch einem weiteren Mann zu-
gewandt. Das Ich nutzt dabei die duflerst kunstvollen Verse des Frauenpreises
nicht nur dazu, sein eigenes Konnen zu demonstrieren, sondern es inszeniert
in diesem Kontrast von besungener, uniiberbietbarer duflerer Schonheit und
Tugendhaftigkeit der Frau auf der einen und ihrer tatsichlichen Unmoral, ih-
rer inneren Hisslichkeit und Verachtungswiirdigkeit auf der anderen Seite die
Grofle seines eigenen Leidens und versichert sich so der Empathie und des Ein-
verstindnisses der Uibrigen Rezipienten.

Doch diese Zustimmung, das lisst sich als eine weitere Raffinesse des Textes fest-
halten, hat noch eine zweite Bezugsebene: den meisterhaften Frauenpreis, der
eine doppelte Adressierung aufweist. Zum einen richtete er sich an die Dame,
welche um eine Demonstration seines Konnens gebeten hatte, zum andern an
das Publikum, welches sowohl dem Leiden des Ichs, als auch dessen Kunst-
fertigkeit zustimmt. Die beiden Adressaten und die jeweiligen Situationen der
Auffihrung sind zunichst durch die lange Zeit des Schweigens voneinander
getrennt. Dadurch aber, dass die Dame, wie der Einleitung zu der Minnerede
zu entnehmen ist, als gegenwirtig zu denken ist, und dadurch, dass der an sie
gerichtete Frauenpreis nicht nur dem Sinn nach, sondern wortlich wiedergege-
ben wird, werden in diesem Augenblick des Vortrags, in diesem Selbst-Zitat die
beiden Bezugs- und Zeitebenen einander angenihert, sie fallen zusammen.

v

Die Uberlegungen zu den beiden Minnereden Sekte der Minner und Lob der
bestindigen Franen gingen von der Frage aus, mit welchen narrativen Strategien
der Vortrag eines Textes in spezifischer Weise mit seiner Rezeption verbun-
den wird und welche Auswirkungen diese Korrelation auf die Frage nach der
Sinnstiftung hat. Dabei wurde in beiden Fillen deutlich, dass die Generierung
von Sinn und Bedeutung weder linear noch auf nur einer Ebene verlauft, son-
dern prozesshaft-dynamisch, mit Sinnsetzung und -widerrufung arbeitend, im
Mit- und Nachvollzug des Erzihlens und des Erzihlten. Besonders die Sekte
der Minner zeigt, wie ab einem bestimmten Moment in der Erzihlung das bis
dahin Erzihlte in seinem Status in Frage gestellt und von Seiten des Rezipienten
nochmals neu iiberdacht werden muss: Das Erzihlte entlarvt sich selbst als zu
Erzeugendes, der Rezipient erkennt sich als aktiv Beteiligter, er wird sukzessive
zu einem Teil der Erzahlwelt. Das Lob der bestindigen Franen inszeniert die
Produktion von Literatur als das Ende eines langen Schweigens. Auf geschickte
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Weise werden zwei Zeitebenen miteinander verschrinkt und dadurch das als
vergangen gedachte Erzihlte in die Rezeptionsgegenwart hinein verlingert.

Das Gelingen dieser Strategien ist dabei jeweils in spezifischer Weise an den Vor-
trag gebunden, der hier immer wieder als >aktuell< oder >gegenwirtig< bezeichnet
wurde. Sehr viel stirker, als ich das bisher bei anderen Vertretern der Gattung
sehen konnte, sind diese beiden Minnereden auf die Miindlichkeit, die Vor- und
Auffihrung bezogen. Sie spielen mit der Grenze zwischen dem Rezipienten,
dem Erzdhler und der Erzihlwelt, indem sie diese sukzessive in Frage stellen
und unterminieren.
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Samlung deutscher Gedichte aus dem 12., 13. und 14. Jahrhundert, hg. von Christoph Heinrich
Myller, 3 Bde. Berlin 1784/1785, hier Bd. 3.

Die Frage der Gattungszuordnung mag im einen oder anderen Fall anzuzweifeln und neu zu
tiberdenken sein, doch kann das in diesem Rahmen nicht geschehen. Ich halte mich hier weit-
gehend an die Ergebnisse von Ingeborg Glier: Artes amandi. Untersuchung zu Geschichte,
Uberlieferung und Typologie der deutschen Minnereden. Miinchen 1971 (MTU 34), S. 98-116,
Brandis, Minnereden (Anm. 1), und Grunewald, Hs. A 94 (Anm. 2), aus denen auch die folgenden
Hinweise auf die Editionen der im Codex A 94 tiberlieferten Minnereden zusammengestellt
sind.

Der Traum von der Liebe (Brandis 210): fol. 1°—4", gedr. Myller, Samlung (Anm. 5), S. XLII-
XLVI; Frau Minne warnt vor Liigen (Brandis 333): fol. 127-13™, gedr. Myller, Samlung (Anm. ),
S. XXVI-XXVII; Neun Minner, neun Frauen: fol. 15°-16", gedr. Graff, Diutiska (Anm. 3),
S. 314—323 (Tilo Brandis schliefft diesen Text aus seinem Verzeichnis der Minnereden mit der
Begriindung aus, er weise [inhaltliche] Merkmale unterschiedlicher Gattungen auf, auch solche
der Minnereden, doch wesentliche Gattungsmerkmale derselben fehlten wiederum. Brandis,
Minnereden [Anm. 1], S. 12); Wer kann allen recht tun? (Brandis 52): fol. 19"*—20", gedr. Myller,
Samlung (Anm. 5), S. XXVII-XXVIIL; Die sechs Farben (Brandis 372): fol. 20-22%, gedr.
Myller, Samlung (Anm. 5), S. XXIV-XXVI; Minner und Trinker (Brandis 418): fol. 22v—23",
gedr. Myller, Samlung (Anm. 5), S. XV-XVI; Liebe und Schonbeir (Brandis 412): fol. 16 und
23"P—24", gedr. Myller, Samlung (Anm. 5), S. XXXIV-XXXYV; Sekte der Minner (Brandis 302):
fol. 47°—49%, gedr. Myller, Samlung (Anm. ), S. XXX-XXXII.
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Glier, Artes amandi (Anm. 6), S. 99. Der Vergleich der im Codex A 94 tiberlieferten Minne-
reden mit der Minnelehre Johanns von Konstanz ist nicht nur aufgrund der Entstehungszeit
angezeigt. Dartiber hinaus bestehen motivliche und strukturelle Parallelen, die eine gesonderte
Betrachtung verdienten. Ziel einer solchen Untersuchung wire weniger der Nachweis einer
direkten Abhingigkeit der Texte, auch wenn ihr mutmaflicher gemeinsamer Entstehungs- und
Rezeptionsraum (das Alemannische und Schwibische) dazu Anlass gibe, sondern die Frage, wie
anlagerungsfihig und offen fiir literarische Traditionen und Innovationen die Gattung bereits
in dieser Frithphase war. Siehe dazu die Untersuchungen von Ludger Lieb: Eine Poetik der
Wiederholung. Regeln und Funktionen der Minnerede, in: Ursula Peters (Hg.): Text und Kultur.
Mittelalterliche Literatur 1150-1450. DFG-Symposion 2000. Stuttgart 2001 (Germanistische
Symposien. Berichtsbinde 23), S. 506—528; Ders.: Wiederholung als Leistung. Beobachtungen
zur Institutionalitit spatmittelalterlicher Minnekommunikation (am Beispiel der Minnerede Was
Bliitenfarben bedeuten), in: Klaus Miiller-Wille (Hg.): Wunsch — Maschine — Wiederholung.
Freiburg/Br. 2002 (Cultura 17), S. 147-165; Ders.: Umschreiben und Weiterschreiben. Verfahren
der Textproduktion von Minnereden, in: Elizabeth Andersen, Manfred Eikelmann und Anne
Simon (Hg.): Texttyp und Textproduktion in der deutschen Literatur des Mittelalters. Berlin,
New York 2005 (TMP 7), S. 143-161. Zur Minnelehre Johanns von Konstanz und dem Versuch
einer literarhistorischen Einbettung und Funktionsbestimmung der Gattung erscheint in Kiirze
die Dissertation der Verfasserin.

Die iltere germanistische Forschung wertete dies im negativen Sinne als Epigonentum und
Einfallslosigkeit, wihrend man neuerdings darum bemiiht ist, gerade in diesem Traditionellen
und scheinbar Konventionellen das innovative und produktive Potential der Minnereden zu
sehen. Siehe dazu die in Anm. 7 genannten Beitrige und den Forschungsbericht von Wolfgang
Achnitz: Minnereden, in: Hans-Jochen Schiewer (Hg.): Forschungsberichte zur Internationalen
Germanistik. Reihe C: Forschungsberichte. Bd. 6: Germanistische Mediavistik. T1. 2. Bern u. a.
2003, S. 197-255.

So bei Ingeborg Glier im Rahmen ihrer Uberlegungen zum Codex A 94, wo sie die Minnerede als
»parodistisch« beschreibt (Glier, Artes amandi [Anm. 6], S. 1131f.); zur Bezeichnung »Travestie«
siche Brandis, Minnereden (Anm. 1), S. 115. Eine kurze Erwihnung des Textes findet sich bei
Wolfgang Achnitz: De monte feneris agitur hic. Liebe als symbolischer Code und Affekt im
Kloster der Minne, in: Ricarda Bauschke (Hg.): Die Burg im Minnesang und als Allegorie im
deutschen Mittelalter. Frankfurt/M. 2006 (Kultur, Wissenschaft, Literatur. Beitrage zur Mittel-
alterforschung 10), S. 161-186. Dariiber hinaus gibt es einen Eintrag im Verfasserlexikon von
Walter Blank (*VL 8, 1992, Sp. 1056£.), der neben einer inhaltlichen Skizzierung und Gliederung
der Minnerede lediglich die Ergebnisse von Glier zusammenfasst.

Ein Blick auf die anderen Miren und Minnereden im Codex A 94 zeigt eine klare Tendenz zum
Komischen, Parodistischen. Der Minnerede voraus ging beispielsweise das Mire Der Herbst
und der Mai (fol. 49—53%), dann folgte Die halbe Birne (fol. 49-53™). Optisch waren die Texte
in der Handschrift durch die Rubrizierung der Uberschriften deutlich voneinander getrennt:
fir das Mare Dis it von dem h*befte vi vé dé meigé, fur die Minnerede Dife mére ift von der
minnen und fir die Schwankerzihlung Dis i von der bir. Zitiert nach Grunewald, Hs. A 94
(Anm. 2), S. 105.

Sehr viele Minnereden greifen Motive aus dem geistlichen Diskurs auf. Dazu gehdren beispiels-
weise Das Kloster der Minne (Brandis 439), die Klosterallegorie (Brandis 488) oder parodierend
Das weltliche Klosterlein (Brandis 440) und eben die Sekte der Minner. Zur Bedeutung und
zum geistesgeschichtlichen Kontext des Motivs >Kloster< siche Walter Blank: Die deutsche
Minneallegorie. Gestaltung und Funktion einer spatmittelalterlichen Dichtungsform. Stuttgart
1970 (Germanistische Abhandlungen 34), S. 162—172 (ohne Erwihnung der Sekte der Minner).
Siehe dazu neuerdings auch Achnitz, De monte feneris (Anm. 9).

Die minnere krone (v. 11) erinnert an die Krone des ewigen Lebens, welche den gliubigen
Christen im Jenseits versprochen ist. Siehe dazu die entsprechenden Stellen im Neuen Testament
(2 Tim 4,8; 1 Pt 5,4; Jak 1,12 oder Off 2,10 und 3,11, wobei die Einheitsiibersetzung corona an
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diesen Stellen mit >Kranz« tibersetzt). Die Tendenz der Parodierung hofischer und geistlicher
Inhalte ist bei vielen der Minnereden festzustellen, die in der Straffburger Handschrift iiberliefert
sind. Siehe dazu Glier, Artes amandi (Anm. 6), S. 115f.

Das zweifach verwendete Adjektiv boefe (v. 76; 92) darf vielleicht, bei aller Vorsicht, als Verweis
auf ein Stereotyp der Minnerede und mehr noch der Miren gelesen werden, in welchen in einer
Vielzahl von Texten >der bése Mann« oder »die bose Frau« Ehebruch begehen und viele weitere
Schlechtigkeiten ersinnen, um diesen zu ermdglichen oder zu verbergen. Auch wenn in der Sekte
der Minner an keiner Stelle explizit davon die Rede ist, dass es sich bei dem hier geschilderten
Kasus um eine eheliches Verhiltnis handelt, so werde ich den Terminus >Ehebruch« gerade wegen
der offensichtlichen Nihe zu Motiven und Erzihltraditionen der Miren beibehalten. Mit Blick
auf die spitere Entwicklung der Gattung sei erwihnt, dass das Thema >Ehe<in den Minnereden
ohnehin eine absolut marginale Rolle spielt. Siche dazu einige Hinweise in der Dissertation der
Verfasserin.

So formuliert es Christian Kiening im Rahmen einer >Poetik des Dritten< zu Wolframs von
Eschenbach Tagelied Sine kliwen in Ders.: Zwischen Korper und Schrift. Texte vor dem Zeit-
alter der Literatur. Frankfurt/M. 2003 (Fischer TB 15951), S. 157-175, hier S. 157. Die Figur
des Wichters als mahnenden Dritten kénnte man, wollte man das Modell in seiner parodierten
Adaptation der Minnerede hypothetisch weiterdenken, mit dem Erzahler besetzen, welcher der
Frau nicht das Ende, sondern gerade den Beginn und die Moglichkeit der Realisierung ihrer
Pflicht zum Vollzug korperlicher Freuden vor Augen fithrt. Inwieweit der Ich-Erzihler sogar
auf eine ganz spezielle Weise zum Verbiindeten der Liebenden wird, soll im Folgenden gezeigt
werden.

Vor diesem Hintergrund lisst sich vielleicht auch eine Beobachtung erkliren, die auf den ersten
Blick wie eine Inkonsequenz des Verfassers aussehen mag. Ich meine den Wechsel zwischen dem
Pronomen der zweiten und dritten Person Plural, zwischen #r/iuch und sie (hier sind auch die
Singular-Pronomina sie und er einzubeziehen), wenn es um die Gemeinschaft der Minnenden
geht: die Verse 61 und 64 nennen unvermittelt ein ir, obwohl eigentlich noch das Verhalten der
Minner beschrieben wird. Ahnliches lisst sich mit Blick auf den Erzihler selbst sagen, fiir den
in der Regel das Pronomen ich verwendet wird, zweimal taucht aber auch ein er auf (v. 16, 23 4)
oder er bezeichnet sich selbst als Der wunderliche jungeling (v. 229). Das Spiel mit der Distanz
zwischen dem Erzihler und dem Rezipienten, zwischen dem Erzihler und dem Erzihlten und
zwischen dem Rezipienten und der Erzihlwelt konnte dieses Changieren der Pronomina jedoch
erkliren.

Der Text verzichtet hier nicht darauf, den bekannten Zusammenhang zwischen Liebesfahigkeit
und Alter zu zitieren: Im Alter werde der Mann kalt und unbeweglich und vertiere regelrecht:
Siech an den lenden / An riicken und an henden / Diirre und dar zuo kalt / So machet er fich
drivalt / Als ein ankretzig rint (»Krank in den Lenden, / an Riicken und an den Hinden, /
ausgetrocknet und dazu noch kalt / wird er gleich dreifach zu einem aussitzigen Ochsen«;
v. 93—97), wihrend es bei dem jungen Liebhaber heifit, sein Blut sei in Wallung: Dem das bluot
vellet (v. 102). Seine weiteren Vorziige und Qualititen miissen dann nur noch angedeutet oder
mit dem Hinweis versehen werden: Den moehte ein frowe wiffen / Vil gerner bi ir fiten (»So
einen mochte eine Frau / nur zu gerne an ihrer Seite wissen<; v. 106f.).

Ein alt wort daz kit / Wol getrunken und geffen / Unde fanfte gefeffen / Erfrowet wip und man
(»Ein altes Sprichwort sagt: Gut gegessen und getrunken und angenehm geschlafen erfreut Frau
und Mann«; v. 220-223).

In die vorliegenden Uberlegungen werden die Verse 234-248 insofern nicht einbezogen, als
sie ginzlich von dem parodistischen Ton abweichen und fast moralisierend tiber das Lob der
treuen Frauen reflektieren. Der Vers 234 (Ouch sprichet er nuwe) legt nahe, dass hier ein anderer
(dann allerdings unvollendet gebliebener) Text desselben Verfassers beginnen konnte. Dagegen
sprechen zwei Punkte. Zum einen hat der Schreiber der Handschrift darauf verzichtet, Platz fur
die Fortsetzung des zweiten Textes zu lassen, zum andern fehlt der Hinweis auf eine farblich
abgesetzte Uberschrift oder Initiale zur Kennzeichnung eines neu einsetzenden Textes, wie es
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sonst fiir den Straflburger Codex iiblich ist. Nach Auskunft von Grunewald, HS A 94 (Anm. 2),
S. 105, endet die Sekte der Minner mit der Spalte a auf der recto-Seite des Blattes 49, der Folgetext
(Die halbe Birne) eroffnet ebenda die Spalte b und ist mit einer rubrizierten Uberschrift optisch
markiert. Insofern konnen die Verse 234-248 auch nicht zur Schwankerzahlung gehoren. Fiir
die Frage nach der sinnvollen Einheit der Verse 234—248 mit der Minnerede konnte bisher keine
erschopfende Antwort gefunden werden.

An dieser Stelle sollte ein logischer Bruch im Text nicht unerwihnt bleiben. Die vorliegenden
Ausfiihrungen waren bisher darum bemiiht, die Gemeinschaft der Minnenden als eine im Er-
zihlen noch zu realisierende und zu bildende zu beschreiben. Die Verse 144f. (Alfe han ich ouch
die min / Vil dicke verfetzet) machen in der priteritalen Konstruktion jedoch nur dann einen
Sinn, wenn das Kloster als mit Minnenden gefiillte Einrichtung bereits besteht und funktioniert.
Das Kloster, von dem das Ich noch in Vers 124 gesagt hatte, es wolle es machen. Der logische
Bruch liefSe sich mit der Vermutung beheben, es handle sich um einen Fehler in der Abschrift
und/oder Edition, doch muss dies aufgrund der Uberlieferungslage, die in diesem Fall eine
Leerstelle ist, hypothetisch bleiben. Die Aussage zu Beginn der Minnerede, die fecta sei nuwe-
ling gegrindet worden, womit sie als bereits bestehende ausgewiesen ist, wird in diesem Sinne
als ein Spiel mit den Erwartungen der Rezipienten gelesen, die hier noch mit der Beschreibung
einer idealen Minnegemeinschaft rechnen, in welche sie sukzessive durch das Erzahlen und die
aktive Teilhabe daran hineingezogen werden.

Zur Geschichte des Substantivs secte siehe die Hinweise bei Kluge, Etymologisches Wérterbuch.
23. Auflage. Berlin, New York 1995, S. 756; Benecke/Miiller/Zarncke, Mittelhochdeutsches
Worterbuch Bd. II,2, S. 234; Lexer, Mittelhochdeutsches Handworterbuch Bd. 2, Sp. 843;
Girtner: Findebuch zum mittelhochdeutschen Wortschatz, S. 309. Die Belege zeigen, dass die
Entlehnung aus dem lateinischen Verb secare (abschneiden, trennen) im Mittelhochdeutschen
seit dem 13. Jahrhundert verwendet wird, zu diesem frithen Zeitpunkt allerdings fast ausnahms-
los im Kontext der geistlichen Dichtung: Servatius, Barlaam und Josaphat oder Passional.
Im Bereich der weltlichen Literatur finden sich Belege im Reinfried von Braunschweig, dem
Jiingeren Titurel und eben der Sekte der Minner. Mit Ausnahme der Minnerede beziehen sich
alle Stellen auf eine Gruppierung von Menschen, welche auflerhalb der reguliren christlichen
Gemeinschaft stehen und daher zu verurteilen sind. Sie werden von auflen mit diesem Attribut
versehen; dem Substantiv secte ist somit durchweg eine negative Implikation beigegeben. Die
Minnerede dagegen scheint das Substantiv positiv zu verwenden, indem sich die Gemeinschaft
von innen hier als eine ideale Einheit bestimmt, die aus dem Bekenntnis zu einer spezifischen
Minne-Ideologie herriihrt, auch wenn diese als Parodie, als Pervertierung geltender Normen
und Traditionen der hofischen Minne entstanden ist.

Uberlieferung: Heidelberg, UB, Cpg 313, fol. 3547357 (1470-90; 146 Verse); Karlsruhe, LB, cod.
Donaueschingen 104, fol. 184"-185" (1433; 146 Verse); Miinchen, BSB, Cgm 714, fol. 83°-86"
(1450605 140 Verse). Ausgabe: Das Kloster der Minne. Edition und Untersuchung. Anhang:
Vier weitere Minnereden der Donaueschinger Liedersaal-Handschrift, hg. von Maria Schierling.
Goppingen 1980 (GAG 208), S. 205—210 (zur Mit-Uberlieferung S. 5-7; 171-182).
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Maastrichter Passionsspiel; Den Haag, Koninklijke Bibliotheek, Cod. 70 E s,
fol. 233¥



11.

Das Maastrichter (ripuarische) Passionsspiel (um 1300)

CARLA DAUVEN-VAN KNIPPENBERG
(Amsterdam)

Dramentexten eignet eine spezifische Form der Performativitit. So auch dem
Text aus der Sammelhandschrift Den Haag, Koninklijke Bibliotheek (KB) 70 E
5, fol. 233%—247", Sigle H, der mit einer schmuckvollen Initiale die erste Zeile wie
folgt beginnen lisst: Dit is begin, wie unse here die werelt zen irsten begonde ze
machene ende allet des he begerde, ende sprag dus (»Das ist der Anfang: Wie unser
Herr begann, die Welt zu erschaffen und alles, was er begehrte, und sprach also«).
Durch Rubrizierung gibt die Zeile sich als Uberschrift zu erkennen. Vergleicht
man sie mit den Uberschriften der weiteren Texte in der Handschrift, dann zeigt
sich, dass sich hier die Predigten in nichts unterscheiden von dem seit 1842 mit
dem Erscheinen der ersten Edition durch Julius Zacher der Gattung Spiel zuge-
ordneten so genannten Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiel.” Dieser Text, der
sich ansonsten in der Seiteneinrichtung den Vorgaben der Handschrift anpasst
— sie ist durchgingig zweispaltig angelegt, wobei jede Spalte 31 Zeilen lang ist —,
weist neben der durch Rot markierten Uberschrift allerdings ebenfalls rubrizierte
Sprecherangaben und Gesinge (nur Incipits in schwarzen Buchstaben mit rotem
Durchschuss) auf, was in der Forschung als Indiz fiir einen Auffithrungszusam-
menhang gesehen wird.> Die Sammelhandschrift selbst ist, nach dem grofiten An-
teil ihrer Texte, unter der Bezeichnung Limburgse sermoenen bekannt. Sie enthalt
eine mittelniederlindische Ubersetzung von 32 Predigten aus der Sammlung St.
Georgener Predigten, 16 weitere Predigten und mystische Traktate, darunter Ha-
dewijchs Brief X sowie Van seven manieren van minnen, moglicherweise aus der
Nihe der Begine Beatrijs van Nazareth, und, als letzten Eintrag, das Maastrichter
(ripuarische) Passionsspiel* (siche Abbildung).

Nahm man lange Zeit an, dass es sich bei der Predigtsammlung und dem Spiel-
text um zwei voneinander unabhingig angefertigte Textcorpora handelte, wies
Gumbert 1987 durch eine genaue Analyse des Codex KB 70 E 5 die Materi-
alverwandtschaft nach: die ersten vier Blitter, auf denen der ripuarische Text
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aufgezeichnet ist (fol. 233-236), seien aus demselben Pergament wie jene der
Limburgse sermoenen, sogar die Punkturen stimmten hier mit jener des fiir
die Predigten vorbereiteten Pergaments iiberein. Bloff in der Liniierung unter-
schieden sie sich, denn die Blatter fur die Predigten sind mit Bleistift, die des
Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiels mit Tinte liniiert.® Gumberts paliogra-
phische Untersuchungen fiihrten dariiber hinaus zu einer fritheren Datierung, so
dass auch die Zeit der Niederschrift beider Textcorpora niher zusammenriickte:
auf die Zeit um 1300, die Predigten etwas frither als das Spiel. Insgesamt werden
drei Schreiberhinde unterschieden: die erste des Sermoenen-Schreibers, eines
wahrscheinlich im Maaslindischen heimischen Kopisten, die zweite des nicht
mit erstgenanntem identischen Rubrikators der Sermoenen, und die dritte des
Maastrichter Passionsspiel-Schreibers, eines wohl aus dem Aachener Bereich
stammenden Kopisten, der in roter Tinte selbst auch die Zwischentexte schrieb.
Erik Kwakkel spricht von einer Produktionseinheit mit Erweiterungspotential
und erklart, dass es sich bei H offenbar um einen Buchtypus handele, bei dem
von Anfang an durch freie Blitter der Moglichkeit spaterer Hinzufiigungen
Rechnung getragen wird.” Allerdings ist zu bemerken, dass beide eingebundene
Textcorpora wahrscheinlich von Anfang an als zusammengehorig aufgefasst
wurden, wenigstens wenn man davon ausgehen darf, dass die Bindung, die
Kwakkel ins frithe 14. Jahrhundert ansetzt, diesen Tatbestand bezeugt.® Der
Kodikologe betont den gleich mehrfachen Wert der sehr gleichmifig geschrie-
benen Handschrift: es handele sich um eine der frihesten mittelniederlindischen
Prosahandschriften, es sei in der Literaturgeschichte des Mittelniederlindischen
der bis jetzt dltestbekannte Buchband, und die Schmuckinitialen seien von sehr
hoher Qualitit.?

Eine weitere Besonderheit stellt das Register dar, mit dem der Codex 6ffnet. Das
Register ist tiberschrieben: Hir vint mi alle de sermone van den bueke. Zunichst
wird in romischen Ziffern die Nummer der Predigt angegeben, dann das latei-
nische Thema, der mittelniederlindische Titel und schliefllich eine Kurztypisie-
rung. Etwa die erste Predigt: I. Er uos similes hominibus. Dets wie degene sulen
duen die hars beren beiden, die genaren es ter brulogt; ende es een gut sermoen
ende een cort (»1. Und ihr seid Menschen dhnlich [Lc 12,36]. Das ist, wie dieje-
nigen tun sollen, die auf ihren Herrn warten, der zur Hochzeit gefahren ist; und
es ist eine gute Predigt und eine kurze«). Die Anfangsinitiale /E/ ist eine sehr
kunstvolle historisierte: Jesus, seinen Jiingern zusprechend, eine Schriftrolle in
der Hand, die den Text des Predigtthemas zeigt. Die Nummerierung wiederholt
sich bei den Texten selbst nicht, auch stimmen die Uberschriften bei den ein-
zelnen Predigten nicht ganz mit den im Register formulierten Umschreibungen
iiberein. Jede neue Predigt beginnt mit einer mehrzeiligen Initiale, die Uber-
schriften sind durch rote Tinte hervorgehoben. Scheepsma spricht von einem
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hochst innovativen Versuch, ein grofles volkssprachiges Korpus zuginglich zu
machen, und stellt sich die Frage, ob das Vorkommen des Registers ein Argu-
ment daftr sein konnte, H in Kreise der Zisterzienser zu lokalisieren. Wie Mary
und Richard Rouse fur das 13. Jahrhundert festgestellt hatten, entwickelten sich
zu jener Zeit in der lateinischen Buchtradition neue Erschliefungsinstrumente
fir wichtige Texte. Die Zisterzienserorden der stidlichen Niederlande wiren an
dieser Neuerung mafigeblich beteiligt gewesen.’® Das Register wurde offenbar
erstellt, bevor das Maastrichter (ripuarische) Passionsspiel hinzugefigt wurde,
denn dieser Text wird nicht erwihnt. Auch die letzte, die 48. Predigt’ mit dem
Beginn: »Landate Dominum in sanctis eius, etc.« Der tittel van desen selme es Al-
leluya, dats in Latin Laudate Uniuersalem ende in Ditschen >Loft dengenen di al
begript<, dats >Gode« (»Laudate Dominum in sanctis eius, etc. [Ps 150]< Der Titel
dieses Psalms ist >Alleluja, was auf Latein bedeutet: >Laudate Universalem< und
in der Volkssprache: >Lobet denjenigen, der alles umfasst¢, und das ist >Gott«)
kommt im Register nicht vor, ihr fehlt zudem die Uberschrift und sie bricht nach
Blatt 232 am Ende eines Katerns ab.™

Leider liegt die Provenienz im Dunkeln, auch wenn gleich mehrere Namen
von Maastrichter Klostern in Frage kommen, was seine Ursache in den schwer
lesbaren Etiketten auf dem Buchriicken hat. 1839 wurde die Handschrift zusam-
men mit zahlreichen anderen Manuskripten und Inkunabeln im Maastrichter
Verwaltungsgebiude der niederlindischen Provinz Limburg (Gouvernements-
gebouw) entdeckt. Sie kam nach Den Haag in den Besitz der Koniglichen Biblio-
thek (KB). Bevor die Handschrift ins Verwaltungsgebiaude vor den franzdsischen
Besatzern in Sicherheit gebracht wurde, habe sie sich, nach dem Etikett, das der
damalige Handschriftenkonservator der KB offenbar noch gut lesen konnte,
im Nonnenkloster Maagdendries in Maastricht befunden.’s >Maagdendries«
bedeutet so viel wie >Jungfrauen [des HI. Andreas] auf dem ,Dries’ [= Odland]s,
zunichst ein Haus fir fromme Jungfrauen, das seit dem 14. Jahrhundert dem
Dritten Orden des Franziskus zugehdrig war. Man weif} nicht, wann die Hand-
schrift dorthin gelangte. Wenn auch dieser Lageort im 19. Jahrhundert auf eine
Frauengemeinschaft verweist, so konnten die Texte anders als die Sankt Geor-
gener Predigten, die an Frauen gerichtet seien, wohl fiir einen minnlichen oder
aber fiir einen allgemeinen Benutzerkreis umgearbeitet worden sein.™ Einerseits
seien ausdrucklich geschlechtsspezifische Anreden in neutrale umgesetzt, ander-
seits Signale, etwa Anreden, fiir weibliche Benutzer der St. Georgener Sammlung
eindeutig gegen solche fiir minnliche Benutzer ausgetauscht worden. Demge-
geniiber weckten aber, so Scheepsma, die Erweiterungen des Corpus, etwa die
Sermoenen 43, 45 und 46, den Eindruck, eigens fiir Nonnen oder Novizinnen
eingefiigt worden zu sein. Im Ganzen meint Scheepsma, dass die Handschrift
trotz der Eingriffe im Bereich der eigentlichen Limburgse Sermoenen eher fiir
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ein weibliches Publikum zusammengesetzt worden sei," wobei sich inhaltlich
feststellen lasse, dass es eine besondere Vorliebe fiir Brautmystisches gibe.'

In vielerlei Hinsicht stellt das nach seinem Auffindungsort genannte Maastrich-
ter (ripuarische) Passionsspiel, in dem sich leider auch im Inneren Blattverluste
verzeichnen lassen,” in seiner kodikologischen Umgebung eine Besonderheit
dar. Es ist der einzige Text, der in Reimpaarversen gehalten ist, der einzige Text,
der in einer abweichenden Sprachform erscheint — ripuarisch, wohingegen die
Sermoenen eher einen maaslindischen Sprachstand aufweisen —, fast der einzige
Text, dem keine Texttypisierung beigegeben ist, der einzige Text schliefflich, der
die textinternen Sprecherrollen eigens durch Rubrizierung markiert.” Trotz
dieser Besonderheiten hat sich der Abschreiber aber offenkundig bemiiht, den
Text als homogenen Teil der Sammelhandschrift erscheinen zu lassen. Das deutet
wohl darauf hin, dass die Tatsache, dass es sich um einen Spieltext handelte, nicht
hervorgehoben werden sollte.”

Wenn Wybren Scheepsma hinsichtlich der Benutzerfunktion von H Recht hat
— er sicht in der Predigtsammlung eine Handschrift, die zum Vorlesen angelegt
sei -, dann konnte auch dieser Text, in dem ausdriicklich eine Rollenverteilung
vorgegeben ist, auffihrungsgemafl vorgelesen worden sein, sei es von einer
einzigen Person, sei es von mehreren. Begriffe man aber den Text als Reflex
einer solchen moglichen Auffihrung, verfiele man wieder jener Dichotomie
von >Lesetext< und »Auffihrungstexts,** die sich die Forschung gerade zu iiber-
winden bemiiht hat. Will man hingegen dem besonderen Vermogen des Textes
gerecht werden, der sich einerseits durch seine Aufmachung ausdriicklich als
Teil der sorgfiltig angelegten Sammelhandschrift mit Predigten und Traktaten
zu erkennen gibt, anderseits mit hervorgehobenen Sprecherbezeichnungen auf-
gezeichnet ist und sich dadurch als Text mit Handlungsanweisungen prisentiert,
wird man darauf zielen mussen, die wechselseitigen Beziehungen zwischen dem
Vorgewussten und dem Vorliegenden sowie die mehrschichtigen sinnstiftenden
Potentiale des Textes aufzudecken.>* Ohne dem am Schluss von H niederge-
schriebenen Text den Status als Abschrift eines Spieltextes strittig machen zu
wollen, werde ich Indizien zusammentragen, die ein Licht darauf werfen, wie
das Maastrichter (ripuarische) Passionsspiel gerade in und ausgehend von dieser
Handschrift hitte >funktionieren< konnen.>» Dazu werden die handschriftlichen
Kontexte und exemplarische Textstellen auf ihren Kommunikationsgehalt hin
betrachtet.
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Die Geschichte der Gattung >Passionsspiel« ist noch recht jung, als die Abschrift
des Maastrichter (vipuarischen) Passionsspiels fir die Sammelhandschrift Lim-
burgse Sermoenen erstellt wurde. Bergmann datiert in seinem Katalog lediglich
das Benediktbeurer Passionsspiel (um 1230), das Osterspiel von Muri (Mitte 13.
Jh.), und die Himmelgariner Passionsspielfragmente (Mitte 13. Jh.) frither. Das
Amorbacher Spiel von Mariae Himmelfahrt (Ende 13./Anfang 14. Jh.) wire
zeitgleich mit dem Maastrichter (vipuarischen) Passionsspiel anzusetzen.** Umso
erstaunlicher ist daher die Art der Aufzeichnung der Heilsgeschichte in H als
Text mit Sprecherbezeichnungen. Es ist moglich, dass der Schreiber bekannt war
mit Handschriften, in denen man Anweisungen fir Handlungsabldufe findet.
Zu denken wire hier etwa an Biicher fir die Gestaltung liturgischer Feiern.
Hier dienen ebenfalls Rubrizierungen der Hervorhebung und Gliederung von
bestimmten Textstellen, wie die Bezeichnung der Gesinge oder der Wechsel
der Sprecher- oder Singstimme.* Dariiber hinaus darf man davon ausgehen,
dass auch dramatisierte Heilsgeschichte in der Region nicht unbekannt war. Im
Kloster Munsterbilsen, in dem adlige Damen nach der Benediktinerregel lebten,
wurde um 1130 im so genannten Samuel-Evangeliar (9. Jahrhundert) eine Ordo
Stellae notiert.** Im Munsterbilsener Text ist ausdriicklich angegeben, dass die
Ordo nach dem Benedicamus beginnen solle, das heifit, nach dem Ende der
Messe.” Die Ordo Stellae ist der iltestbekannte Spieltext der mittelniederlan-
dischen Literaturgeschichte und umfasst die Geburt Christi, die Verkiindigung
an die Hirten sowie die Verehrung durch die drei Konige. In der Herodesszene
bricht der Text ab. Das Kloster Munsterbilsen liegt im heutigen Belgien nahe
Hasselt, etwa 40 Kilometer von Aachen bzw. dem ripuarischen Sprachbereich
entfernt. Da es sich um ein Reichskloster handelte, diirfte es auch tiberregionale
Bedeutung gehabt haben, so dass Kontakte mit anderen Klostern sicher nicht
auszuschlieffen sind. Einen zweiten aus der Region iiberlieferten szenischen Text
findet man im Maastrichter (lat.) Osterspiel, das um 1200 datiert wird.?® Es ist in
einem Evangeliar der Maastrichter Lieb-Frauen-Kirche eingebunden und ent-
hilt neben der Visitatio sepulchri auch die Erscheinung des Auferstandenen vor
Maria Magdalena — in ornato diaconi habentis humerale (LOO Bd.V, Nr. 826,
hier S. 1093, V. 45). Mit der Sequenz Victimae paschali landes verkiindigt Maria
Magdalena die Auferstehung. Es folgt die Begegnung des Auferstandenen mit
den beiden Jingern auf dem Weg nach Emmaus. Das offentliche Zeigen der
Grabtiicher beendet das Spiel.* Auch die riumliche Nihe dieser Ortlichkeit zu
der ripuarisch-sprachigen Region ist gegeben. Zentrum dieses Sprachbereichs ist
Aachen. In der dortigen Pfalzkapelle, die im Jahre 8oco geweiht wurde, kannte
man zur festlichen Ausschmiickung der Osterliturgie die szenische Visitatio
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sepulchri. Die Texte wurden vom 13. Jahrhundert an in einigen Antiphonaren
der Pfalzkapelle iiberliefert; die Rotunde spielte dort bei der szenisch ausge-
schmiickten Osterliturgie eine Rolle.’* Das heifdt einerseits, dass der Schreiber
des Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiels — beispielsweise durch Ordinarien®
— mit den Gepflogenheiten einer dialogisierten Niederschrift mit Handlungsan-
weisungen bekannt hitte sein konnen, anderseits aber auch, dass den Benutzern
der Handschrift eine szenische Ausgestaltung der Heilsgeschichte nicht neu war.
Unm die vollzughafte Dimension des Textes aus der Lektiire heraus zu erfassen,
wiren also die Bedingungen erfillt.

Doch bietet die Rahmung mehr, denn die Handschrift KB 70 E 3 ist nicht eine
zufillige Sammlung von Texten, sondern recht planvoll zusammengesetzt.* Die
Sermoenen gehen, bald mehr, bald weniger, auf die rechte klosterliche Lebens-
fuhrung ein. Thematisch sind hier die Brautmystik sowie Ankniipfungen an das
Buch der Offenbarung sehr prisent. Es fallt auf, dass der Spieltext mit Gottes
Worten Ego sum alfa et o (Apc 22,13) einsetzt, eine Bibelstelle, die sich pro-
minent auch in der ersten Predigt findet. Diese setzt sich auseinander mit dem
Thema des Menschen, der in rechter Weise den Briutigam erwarten soll. Nach
dem Registereintrag beginnt der Text mit dem Lucas-Vers 12,36: Er vos similes
hominibus. Dets wie degene sulen duen die hars heren beiden, die gevaren es ter
brulogt (»das ist, wie diejenigen tun sollten, die auf ihren Herrn warten, der zur
Hochzeit gefahren ist« {182}).3* Nachdem die Predigt lehrt, dass dieser gottliche
Briutigam am Jingsten Tag wiederkommen werde, um die, die bereit sind, zu
holen, betont sie: ende hi en es nit dan eens menschen kint ende Gots. Ende daer
tue dwangen die minne dassich Got mensche macde (»und er ist nichts anderes
als eines Menschen Kind und eines Gottes Kind. Und dazu zwang ihn die Liebe,
dass sich Gott zu einem Menschen machte« {182}). Im Folgenden wird ausein-
andergesetzt, dass man die Gebote in Acht nehmen sollte, dass man gute Werke
verrichten sollte, ende sal die dogde vffenen vlitelike die heme Got gegeunen heft,
met singene, met lesene, met bedene ende met eenre jgeliker guder arbeit (»und
wird fleiffig die Tugenden ausiiben, die Gott ihm gegeben hat, mit Singen, mit
Lesen, mit Beten und mit einer jeglichen guten Arbeit« {183}). Dann konne man
in die Heiligkeit Gottes eingehen. Alsoe sprict hi seluer in Apocalipsi: sEgo sum
alpha et o: jc ben begen ende ende.< Ende also sprict der Prophete dat hi nemmer
en raste hin com ten begenne ende ten ende, dat Got es (»Also spricht er [Gott]
selber im Buch der Apokalypse: >Ego sum alpha et o: ich bin der Anfang und das
Ende.< Und so spricht der Prophet, dass er nie rasten werde, bis er kommt zu
dem Anfang und dem Ende, das Gott ist« {183}), was heiflen soll, dass er nach
der ewigen Gliickseligkeit, der ewigen Gottesschau strebt.

Liest man nun den letzten Text aus der Handschrift, so ist die thematische
Schnittstelle offenkundig: die ersten gesprochenen Worte lauten Ego sum Alfa
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et 0. Davor aber hat der Text nicht hin zum Himmlischen Jerusalem gelenkt,
sondern zum Anfang der Dinge, zur Schopfung: Dit is begin, wie unse here die
werelt zen irsten begonde ze machene ende allet des he begerde (»Das ist der An-
fang: Wie unser Herr begann, die Welt zu erschaffen und alles, was er begehrte«).
In dieser einen Eroffnungszeile wird also das A und O der Heilsgeschichte aus-
gesprochen: gleich einem Posaunenstof wird man in einem Atemzug mit dem
Beginn der Zeiten und der Verheiflung konfrontiert, und zwar von keinem Ge-
ringeren als Gott selbst. Bevor dieser Gott zum Schopfungsakt ansetzt, solle er,
so die Anweisung, zu sich selbst sagen, er sei das Ende und der Anfang, wahrer
Gott und gerechte Minne. Die folgende Rubrik mischt nun Handlungsanwei-
sung und Narratio: Hie macht vnse here dat irste, dat was himel ende erde (2a).
Ausdricklich stellen die folgenden Worte des Sprechtextes eine Form des Han-
delns dar: Nu wil ich dat gewerde / himel ende erde, / inde wille hanen schone /
engele in minen trone, / die minen lof sengen / inde immer in vrouden rengen
(»Nun will ich, dass Himmel und Erde werde, und will schone Engel an meinem
Thron, die mein Lob singen und immer in Freuden klingen«; 3-8). Allerdings
ist dieses verbalisierte Handeln nicht etwa aufgrund der Dramenform, sondern
vom Basistext vorgegeben. Auch in den Evangelien und den davon abgeleiteten
Texten trifft man auf eine derartige Formulierung, die eine etwas bewirkende
Handlung angibt, wie hier das Schaffen von Himmel und Erde.

Die gleiche Kombination von Erzdhlen und Handeln weist die folgende An-
weisung auf: Die Engel singen das gloria in excelsis deo, danach besach Luzifer
sich selbst und die Dreieinigkeit und sprach dus. Die priteritale Verbform passt
mehr zu einem zeitdistanzierenden erzihlenden Stil, wihrend der nachfolgende
Spruch, in dem Luzifer seine Gottgleichheit feststellt und mitteilt, als direkte
Rede wiederum in der Nihe eines suggerierenden Prisens gehalten ist. Die
anschliefenden Anweisungen scheinen rein deskriptiv zu sein: Hie wirt Luci-
fer virstosen, ende spricht unse here (16a) oder Hie werden die engele duvele
(26a) und es spricht Belzebub die Klage iiber den Verlust ihrer, der verstoflenen
Engel, Schonheit. Danach setzt Gott den Schopfungsakt fort. An dieser Stelle
bricht bald der Text durch Blattverlust ab, so dass wir nicht wissen, wie nun die
Erschaffung des Menschen gestaltet und wie ihr Stindenfall geschildert war. Die
Uberlieferte Niederschrift setzt wieder mit der Vertreibung aus dem Paradies ein
und auch hier trifft man auf dieses eigentiimliche Gemisch von eher narrativen,
die Sprechtexte verkniipfenden Anweisungen (Vnse here quam in paradis ende
sprach zu Adame, 39a; Adam sprach zu vnsen here, 41a; Vnse here zu Adame,
45a) und mehr handlungsorientiertem Haupttext. Riickblickend lasst sich also
fiir diesen ersten Spielabschnitt feststellen, dass der Text sich sehr viel mehr an
narrative als an theatralische Gepflogenheiten anzulehnen scheint. Die Anwei-
sungen strukturieren den Text, geben aber keine Information dariiber, wie die
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Figuren zu agieren hitten. Das bindet den dialogisierten Text stirker in seine
Rahmung, die Predigtsammlung, ein.

Desgleichen diirfte der Fall sein mit dem unvermittelten Spielanfang. Die direkte
Konfrontation mit Gott,** die noch einmal dadurch verstirkt wird, dass er die
Aufmerksamkeit sofort auf sich selbst lenkt, indem er die grofiten Glaubensge-
heimnisse ausformuliert, fihrt ebenfalls eher zu den Predigten. Auch diese >fallen
mit der Ttr ins Haus¢, indem sie mit threm jeweiligen Thema beginnen.>s Aller-
dings fehlen im Spieltext solche Auslegungen, die die Limburgse Sermoenen zu
einer durchaus gelehrten Sammlung machen. Das Spiel bleibt, mitbedingt durch
den Paarreim, im Wortgebrauch und Satzbau schlicht, und das durch die hand-
lungsorientierte Sprache Vermittelte ist recht bildhaft. Gerade die sehr kurzen
Anweisungen oder Zwischentexte im Zeigegestus erwecken manchmal den
Eindruck, dass ein Bilderbuch vorgefithrt wird.’¢ Wenn als haufigste Formel in
den Predigten dets (»das ist«) oder dhnliches vorkommt, so fillt im Spieltext die
Formel hie auf: Hie sent unse here Gabriele zu Marie (241a); Hie deit der engel
den hirden kunt (297a); Hie quam ein bode (329a); Hie kument die dri kunigen
(337a). Das verleiht dem Spieltext einen stark illustrativen Charakter, was der
Zuginglichkeit der Heilsbelehrung zugute kommt. Diesen Zug teilt das Spiel mit
anderen Texten in der Sammlung, etwa dem vollstindig dialogisierten Buec van
heren Selfarts regelen (Sermoen 44), der seine Lehre ebenfalls sehr einprigsam
und bildhaft vorbringt. Diese Predigt, ein Gesprich in Frage- und Antwortform
zwischen einem Lehrer und einem Schiller, wird im Register harde gude leringe
genannt, eine sehr gute Lehre. In die Predigt eingelassen ist eine Parodie, wenn
auch mit ernster Aussage, auf eine gottgefillige Lebensweise. Im Verlauf des
Gesprichs stellt der Schuler die Frage, ob jeder den Weg ins Himmelreich gehen
konne. Das wird vom Lehrer verneint, denn unter anderem sei er falschen Chris-
ten versperrt. So fahrt der Eitle in ein Kloster, in dem nach Herrn Selfarts Regel
gelebt wird. Der Eitle denkt: Ja, du best jonc ende starc, scone ende rike, wis ende
wale geboren: sulste di seluer aldus verderuen? Din andermuder starf doch seluer.
Laet een andren penitentien duen: du comster noch tide genuch tu. Plech dins
selfs ende leide gut lenen: du magt noch lange leuen ende dins willen vel hebben
(»]a, du bist jung und stark, schon und reich, klug und aus gutem Hause: Solltest
du dir selbst schaden? Deine Grofimutter starb doch selbst [gerade erst]. Lass
einen anderen Bufle tun: Du hast noch genug Zeit dafiir. Sorge fur dich selbst
und fithre ein gutes Leben: Du kannst noch lange leben und viel Freude haben«
{603}). Der Name >Selfart< oder >Selfhart< bedeutet soviel wie >Egoist<. Auch die
Bewohner des Klosters, die nach seiner Regel leben, tragen sprechende Namen,
die nichts Gutes bedeuten und eine Warnung sein wollen: Bruder Quaetkint,
Bruder Sonderdogt, der Kisster heifit Bruder Cleper van der Werelde, weil er
immer nur dem Konig oder Kaiser liute, oder sie heiflen: der Tor, der Eitle, der
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Ubelsprecher, der Zornige, der Selbstbetriiger etc. Man erkenne das Kloster
daran, dass man dort kaum von Gott sprechen hore, denn die Klosterbriider
hatten ihn nicht in ithren Herzen. Die folgende Frage des Schiilers, wie denn dem
richtigen Weg zu folgen wire, um nicht in dieses gefihrliche Kloster zu gelangen,
fithrt dann wieder zu den eindeutigen Antworten.

Das Intermezzo lisst von seiner Anlage und auch von seiner Aussage her stark
an den Spielabschnitt mit dem Weltleben der Maria Magdalena denken. Auch
dieser ist wie eine Parodie eingelassen in einen frommen Kontext. Die Szene
schliefi¢ sich an die Hochzeit zu Kana an oder besser gesagt, spielt sich auf der
Hochzeitsfeier ab. Diese bildet den lebensnahen Rahmen fiir den munteren
Auftritt der Maria Magdalena, wenn sie die nach dem Winter aufblithende Na-
tur bejubelt. Sie singt, wie sie sagt, ein neues Lied, das sich in subtiler Weise an
den Hof des Herzogs Jan I. von Brabant zu richten scheint, indem hier eine von
diesem Minnesinger benutzte Strophenform verwendet wird, und zwar in einer
Situation, die offenkundig weniger mit dem Himmelreich als mit den Reichen
weltlicher Herren verkntpft ist.” Im anschlielenden Monolog gibt die junge
Frau im Grunde selbst an, wie diese Worte einzuordnen seien: sowohl in sanc als
in wort (807) gebe sie eine Lehre fiir alle, die in Freuden leben wollen. Wie das
Beispiel von Herrn Selfarts Kloster ist ihr Rat wie eine umgekehrte Katechese
zu verstehen. Auch Magdalena ist, wie der Eitle, der sich auf den zum Erreichen
des Himmelreichs falschen Weg macht, von gutem Hause (edel bin ich ende vri;
845), findet Freude und Lust am Dasein wichtiger als die Gottesfurcht, die ihr
von ihrer Schwester Martha, die weis eine ander zale / die mich nit en beuellet
wale (860-861), angetragen wird. In einem langen Monolog (806-861, mit 60
Versen der lingste Monolog im ganzen Text) fithrt Magdalena vor, wie sich eine
hofische Frau zu kleiden und benehmen habe, auf dass sie ihren Korper bebagel
(»begehrenswert«; 826) macht, dar mans muge lachen (827). Dann nennt sie all
jene Kleidungsstiicke, die dazu gehoren, den fjjf zu schire/n] (820): wenn der
Korper wohlgeschmiickt ist, lege man sich zwei makellose Handschuhe an,
die die Hinde wohl bedecken, und winde Binder ins Haar, die man mit einem
Kamm richte. So angetan konne man, der Blick in den Spiegel bestitigt es,
den Knechten entgegentreten. Am Ende dieser Lehre gibt es eine der wenigen
Anreden in diesem Text, die sich an ein grofleres Publikum richten. Allerdings
braucht das nicht unbedingt schon zu bedeuten, dass die Worte sich an textex-
terne Rezipienten wenden, denn auch textintern war ja ein grofleres Publikum,
die Hochzeitsgesellschaft, anwesend. Gekonnt ist aber, dass mit dieser Anrede
die Uberleitung zur Bekehrung eingeleitet wird. Magdalena stellt ihre Geschwis-
ter vor, Lazarus, thren Bruder, Vater und Mutter habe sie nicht mehr, aber noch
eine Schwester, siet, dit is si die ich meine (857), die aber enen dore gelich da stehe
(858) und ihr allerlei erzahle, was ihr nicht gefalle. Dann setzt Marthas Rede
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ein. Wie vorhin der Lehrer seinem Schiiler im Spiegel des falschen Klosters die
Eigenschaften einer Gott ungefilligen Lebensfihrung vorhilt, so trigt auch sie
nun die gleichen Argumente vor, weshalb Magdalena Gott nicht kenne: Sie habe
ihre Sinne auf die Welt gesetzt, die aber nichts anderes konne als ligen und zur
Siinde verfithren. Sie moge sich, wie auch der Evangelist sie bezeichne, fortan
Maria nennen.’® Das gefillt Magdalena gar nicht und sie fragt denn auch, weshalb
sie von ihren Freuden lassen sollte. Martha antwortet, dass jene Freude nicht gut
ist, sie sei stindig und unrein, durch Gottes Mund verflucht. Sie, Martha, konne
ithr dagegen einen guten Rat geben. Magdalena erbittet nun diesen Rat: want
mig dunkit ig ben vnurit (»denn mir scheint ich bin sehr unklug«; gor). Bevor
Martha aber wirklich anfingt, fragt sie noch einmal nach, ob es Magdalena ernst
gemeint sei, was diese inbriinstig bestitigt. Durch Wortwahl und Aufbau kntpft
dieser Spielabschnitt direkt an die Lehre aus Dbuec van heren Selfarts regelen
an. Dort wurde der Schiiler belehrt, welche Eigenschaften nicht, welche wohl
zu einer gottgefilligen Lebensweise gehorten. Als Stilmittel wihlte die Predigt
teilweise die Parodie. Im Maastrichter (vipuarischen) Passionsspiel wird diese
Parodie mehr oder weniger zum Vollzug gebracht. Nicht ein Prediger erzihlt
von einer Person, die sich falsch verhilt, sondern die Person selbst lebt das Fehl-
verhalten vor, was den Lehreffekt steigert. Es fallt auf, dass Magdalena in ihrem
langen Lehrmonolog, wie man zur richtigen Dame von Welt wird, diverse Klei-
dungsstiicke genannt hat, von denen nun Martha sagt, sie solle sie ablegen: spigel,
henschen ende gewant / salt du balde van dir duen (905—906). Danach solle sie
den Heiland suchen, der sie von Siinden befreien konne. Die Rede wirkt:

Marta, ich begenne z” utilen
wo diese wort hine sulen

got deit mig sine genade schin.
si vliszen in dat herte min

als ein riuir ze'stiint.

[.]

ich wille us duen dit gewant

da ich mide ben geschant,

inde wille di sunden vorwert laiszen.
nu var, dattu sis uirwaiszen!

du hais mig decke gedaen leide,
spigel der unreinicheide.

ich wille zen spigel gaen

[.]

dat is die driueldicheit.
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(»Martha, ich beginne zu spiiren, wohin diese Worte fithren sollen. Gott zeigt
mir seine Gnade. Gerade fliefit sie mir wie ein Fluss ins Herz. [...] Ich will das
Gewand, das mir zur Schande gereichte, ausziehen und will fortan nicht mehr
sindigen. Nun verschwinde, dass du verflucht sein mogest, denn du hast mir oft
Leid angetan, du Spiegel der Unreinheit. Ich will zu dem Spiegel gehen, [...] das
ist die Dreifaltigkeit«; 928-955).

Stirker noch als der Dialog und das Stilmittel >Parodie< in Dbuec van heren
Selfarts Regelen kann durch die Korperlichkeit dieser Bekehrungsszene die
erwiinschte Kommunikation mit den Benutzern des Textes in Gang gesetzt
werden, denn sie bietet ein direkt wiedererkennbares Handlungsmodell. Vor-
gefithrt wird es nicht aus dem Blickwinkel einer Erzihlinstanz, sondern aus der
Perspektive der erlebenden Instanz: Maria Magdalena war eine den weltlichen
Gelusten verfallene Frau, die selbst berichtet, wie die Hinwendung zu Gott tiber
sie kam. Bedenkt man die textliche Umgebung der Handschrift, in der das Spiel
niedergeschrieben ist, dann bietet das Weltleben und die Bekehrung der Stinden-
heiligen kaum jene in theatermifliger Umsetzung oft kontingenten Momente,
die ein tatsichliches Auftreten der Dame von Welt in einer Spielsituation mit
sich bringen konnten.* Vielmehr vermittelt der Abschnitt im Maastrichter (vi-
puarischen) Passionsspiel — unterstitzt durch den durch Wiederholung betonten
Kleiderwechsel — den Eindruck, ein Handlungsmodell fiir den Klostereintritt
sein zu wollen. Bote Dbuec van heren Selfarts regelen, das sich wegen seiner dia-
logischen Form als deutlichster Bezugspunkt eignet, diese Perspektive fiir einen
minnlichen Klosteranwirter, so konnte man in der Magdalenenszene hierzu eine
Parallele fiir eine weibliche Klosteraspirantin sehen. Als solches steckt die Kraft
dieser Szene cher in einer Lektiire, die sich beliebig wiederholen liefe, als in ei-
ner theatralischen Umsetzung, weil diese durch das Einmalige und das oft auch
Unberechenbare einer Performanz die Kernaussage verfehlen konnte.

Die intertextuellen Beziehungen, die sich nicht allein in den Bertthrungen mit
dem Dialogtext erschopfen — etwa auch in der ersten Predigt trifft man auf An-
gaben, dass hofische Frauen sich mit weifler und roter Farbe schminken, dass
aber fromme Frauen mit diesen Farben die Seele anmalen kénnten, wobei weif§
fir die Keuschheit und rot fiir das Gedenken des Martyriums Christi stehe —,
sind mannigfaltig und zeigen, dass in den Spieltext fiir den, der lesen, horen oder
sehen will, die vielschichtige christliche Hermeneutik erkennbar eingedrungen
ist. Besonders deutlich tritt das in jenem Abschnitt hervor, der in die Literatur
als Streir der Tochrer Gottes eingegangen ist.* Die Tochter sind, ausgehend von
Psalm 84,11, eine Allegorisierung der Eigenschaften Gottes, die in einer Ausein-
andersetzung den Ratsbeschluss Gottes zur Erlosung der Menschheit aus der
Verdammnis herbeiftihren. Etwa seit dem 12. Jahrhundert findet sich das Motiv
in der christlichen Literatur.# Ohne hier im Einzelnen auf die Fragen, die dieser
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Abschnitt im Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiel aufwirft, einzugehen,
sollte an dieser Stelle festgehalten werden, dass die schon hiufiger genannte erste
Predigt der Sammlung ebenfalls betont, dass die Liebe zu seinen Geschopfen
Gott dazu gebracht habe, Mensch zu werden. Als einziges erhaltenes Spiel kennt
der in der Handschrift mit den Limburgse Sermoenen iiberlieferte Spieltext den
Ratsbeschluss Gottes,* dass irvollet werde / van miner irbarmunge die erde
(160-161), auf dass seine hantgedait (177) erlost werde. Zu diesem Beschluss
kommt Gott, nachdem er die Antworten der Barmherzigkeit und der Gerech-
tigkeit auf seine Frage, wie die Menschheit wieder zu ithrem verlorenen Erbe
kommen konne, gegeneinander abgewogen hat. Als darauf Gott die Rettung der
Menschen beschlossen hat, beauftragt er Ecclesia, die Propheten das Kommen
Christi anktndigen zu lassen. Ecclesia bittet nun nacheinander Bileam, Iesia
und Vergilius# um ihre Vorhersagen. Damit tritt das Spiel in Kommunikation
mit weiteren Texten der Handschrift. Der Komplex der Passionspredigten etwa
(Sermoen 32-38) beginnt mit dem Hinweis auf die Prophezeiung des Isaia, es
werde eine Jungfrau ein Kind gebaren (Is 7,14).

Bilanz ziehend aus den Beobachtungen kann man feststellen, dass der Text des
Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiels Kraft aus seinem literarischen Kontext
zu schopfen vermag. Als einer der ganz wenigen Texte von der Forschung als
Spiel bezeichnet, ist er sowohl von der dufleren Gestaltung her als auch inhaltlich
organischer Teil einer planmaflig angelegten Sammlung. Durch die ausdriick-
liche Bezugnahme auf die erste Predigt gibt dieser letzte Text der Handschrift
sich als Klammer des Ganzen zu erkennen, rundet sozusagen das Programm ab,
was sich auch noch einmal darin zeigt, dass in relativer Kiirze und Pragnanz die
ganze Heilsgeschichte aufgerollt wird.

In unterschiedlichen Weisen kommuniziert das Spiel mit den Sermoenen. Zum
einen ist die in beide Textsorten eingeschriebene Bedingung des Vollzugs ein
simulierter Vortrag: Predigten wie Spiel sind nach den rhetorischen Regeln eines
mehr oder minder stark handlungsorientierten Vortrags gestaltet, allerdings im
Hinblick auf eine gelesene Rezeption, die immer auch, als Vorgewusstes, Bezug
nehmen kann auf realisierten Vollzug. Bei beiden wird fiir H kein Grofpubli-
kum, sondern eher eine einheitliche, wohl klosterliche Gemeinschaft fokalisiert.
Ausdruckliche Indizien fiir einen Gebrauch etwa im Rahmen einer meditativen
Versenkung gibt der Spieltext kaum, wenn dieser Text sich durch eine Lek-
ture im Wechselspiel mit seiner kodikologischen Umgebung herstellt.# Das
hitte dem lehrhaften Charakter der Sammlung, der sich durch die Wahl der
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rhetorischen Aufbereitung der Heilsgeschichte in Form von Predigt und Spiel
manifestiert, im Grunde ja auch widersprochen. Diese Didaxe, die schon durch
die schone historisierte Initiale zu Beginn der Handschrift programmatisch
angezeigt wird — Jesus selbst als Lehrender vor seinen Jingern —, bekommt in
der Predigt von heren Selfarts Regelen und in der Szene vom Weltleben und der
Bekehrung der Maria Magdalena eine ganz besondere Aussage, indem sie durch
die Dialogisierung in Echtzeit den Eintritt ins Kloster thematisiert. Dabei wird
im Spieltext diese Echtzeit um eine Komponente bereichert, die den Rahmen des
Buchkorpers sprengt. Wenn Maria Magdalena ihr Minnelied singend vor einer
textinternen Hochzeitsgesellschaft zu Gehor bringt, kommen zusammen mit
der Beratung in Sachen modischer, verfiihrerischer Kleidung Elemente aufler-
textlicher Realitit herein, wobei es zur Zeit der Aufzeichnung einen Uberschuss
gegeben haben mag, indem das Liedchen eine gewusste gesellschaftliche Situa-
tion in den Text einband. Doch ist auch die Gegenrichtung wirksam: Aus dem
Text hinaus gibt es einen kritischen Fingerzeig nach >draufen«.

Neben diesen Berithrungen auf der Ebene von Textstruktur und -sorte vernet-
zen zum anderen codexintern wortliche Zitate und Grundgedanken die Texte, so
dass es moglich ist, ausgehend von einer bestimmten Predigt den entsprechenden
Abschnitt im Spieltext — oder umgekehrt — zu lesen, um so von einer anderen
Seite an den Gedanken heranzutreten: vom Lehrstil des erdrternden, auslegenden
Predigttons zum Lehrstil der mehr handlungsorientierten direkten Rede des
Spieltons, wobei die Intertextualititen kraft des Vorgewussten wirken, das durch
Zitieren von Bibelstellen, liturgischen Texten und Gesingen heraufbeschworen
wird. Die sukzessive Darstellung der Heilsgeschichte — wie die immer wieder
zum Vorschein kommenden Vergangenheitsformen des Verbs in den Zwischen-
reden eher ein Merkmal des Erzdhlens als des Schauspiels —, sowie der illustrative
Zeigegestus in der Formulierung der Anweisungen und die optische Gliederung
des Textes durch die Rubrizierung der Sprecherangaben erleichtern dieses Hin-
und Herschalten zwischen den Texten. Augenfillig vorgegeben durch die An-
gleichung in der duflerlichen Aufmachung und inhaltlich ermdglicht durch die
nahezu programmatische Anlage der Sammelhandschrift erschopft sich daher
die Performativitit des Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiels nicht im Zitie-
ren eines szenischen Vollzugs, sie kann um die dynamische Dimension des von
der Rahmung angebotenen kombinatorischen Lesens erganzt werden.
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Anmerkungen

I

[==3aN]

Die Bezeichnung des Textes richtet sich nach Rolf Bergmann: Art. >Maastrichter (ripuarisches)
Passionsspiels, in: *VL § (1985), Sp. 1107-1108. Vgl. auch Ders.: Katalog der deutschsprachigen
geistlichen Spiele und Marienklagen des Mittelalters. Miinchen 1986, hier Nr. 60, S. 144-146.
Zitierte Ausgabe: Mittelniederlandisches Osterspiel, hg. von Julius Zacher, in: ZfdA 2 (1842),
S. 302-350. Die Bezeichnung >Osterspiel< hat in der Forschung lange Zeit fiir Verwirrung
gesorgt; vgl. hierzu Carla Dauven-van Knippenberg: Texte auf der Grenze. Zum >Maastrichter
(ripuarischen) Passionsspiels, in: Angelika Lehmann-Benz, Ulrike Zellmann und Urban Kiisters
(Hg.): Schnittpunkte. Deutsch-niederlindische Literaturbeziehungen im Mittelalter. Miinster
2003, S. 95—107; Dies.: Borderline Texts: The case of the >Maastricht (Ripuarian) Passion Play<, in:
Elsa Strietman, Peter Happé (Hg.): Urban Theatre in the Low Countries, 1400-1625. Turnhout
2006, S. 37—52. Eine Neuedition des Spieles von der Verfasserin in Zusammenarbeit mit Arend
Quak ist in Vorbereitung.

Vgl. zu den Kriterien Rolf Bergmann: Auffihrungstext und Lesetext. Zur Funktion der
Uberlieferung des mittelalterlichen geistlichen deutschen Dramas, in: Herman Braet u. a.
(Hg.): The theatre of the Middle Ages. Leuven 1985, S. 314—351; Hansjlirgen Linke: Versuch
iiber deutsche Handschriften mittelalterlicher Spiele, in: Volker Honemann, Nigel F. Palmer
(Hg.): Deutsche Handschriften 1100-1400. Oxforder Kolloquium 1985. Tiibingen 1988,
S. 527-589.

Vgl. Wilhelmus Raeven: Zur Bezeichnung >De Limburgse Sermoenenc« fir die Handschrift
70.E.s der Koniglichen Bibliothek im Haag, in: ABiG 14 (1979), S. 149174, hier S. 162.
Maflgeblich jetzt Wybren Scheepsma: De Limburgse Sermoenen. De oudste preken in het
Nederlands. Amsterdam 2005 (2008 soll die Studie auch in englischer Sprache vorliegen). Die
Limburgse Sermoenen sind zuginglich in: De Limburgsche sermoenen, hg. von J. H. Kern.
Groningen 1895 (Bibliotheek van Middelnederlandsche letterkunde, 46—48 en s0-53) auf CD-
ROM: CD-ROM Middelnederlands. Leiden: Instituut voor Nederlandse Lexicologie, 1998,
Boek Prozateksten. Hadewichs Brief X findet sich in sermoen 41 (dazu Scheepsma, Sermoenen
[siehe oben], S. 138-144) und Beatrijs’ Van seven maniren van minnen in sermoen 42 (ebd.
S. 144-150). Die Frage der Autorschaft wird an dieser Stelle ausfiihrlich besprochen.

J.P. Gumbert: De datering van het Haagse handschrift van de ,Limburgse Sermoenen’, in: E.
Cockx-Indestege und F. Hendrickx (Hg.): Miscellanea Neerlandica. Opstellen voor dr. Jan
Deschamps ter gelegenheid van zijn zeventigste verjaardag. Leuven 1987, Bd. I, S. 167-181;
auch http://www.dbnl.org/tekst/gumbooidateor/gumboordateor_ooor.htm (1. 7. 2007), mit
mehreren Abbildungen aus KB 70 E .

Erik Kwakkel: Codicologische beschrijving van handschrift H, in: Scheepsma, Sermoenen
(Anm. 4), S. 305—311, hier S. 306.

Ebd., S. 306.

Der Text des Maastrichter (ripuarischen) Passionsspiels beginnt auf einer neuen Lage, und zwar
auf einer verso-Seite. Die Autopsie der Handschrift zeigte, dass die nicht beschriftete recto-Seite
verschmutzt war. Das lisst vermuten, dass der Abschnitt mit dem Maastrichter (ripuarischen)
Passionsspiel zumindest eine Zeit lang eigenstindig benutzt, bevor er zusammen mit den Ser-
moenen in einen Band eingebunden wurde. Das bestitigt Kwakkels Annahme, es handele sich
um eine eigene Produktionseinheit, auch wenn er vermutet, dass beide Textcorpora von Anfang
an als zusammengehorig aufgefasst wurden (ebd., S. 307).

Ebd., S. 308, und Scheepsma, Sermoenen (Anm. 4), S. 23-28.

Scheepsma, Sermoenen (Anm. 4),S. 88, Anm. 2, wo auf die Studie von Rouse und Rouse hingewi-
esen wird: Mary A. Rouse, Richard H. Rouse: Authentic Witnesses. Approaches to Medieval
Texts and Manuscripts. Indiana 1991 (Publications in Medieval Studies XVII), S. 221-255.

Es haben sich in das Register allerdings einige Zahlfehler eingeschlichen, so dass es sich bei der
48. Predigt eigentlich um die 47. handelt. Vgl. Scheepsma, Sermoenen (Anm. 4), S. 88-89.
Durch Kustoden wird das nachste Katern angegeben: ven gin.
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Kwakkel, Codicologische beschrijving (Anm. 6), S. 308, und Scheepsma, Sermoenen (Anm. 4),
S. 13—29.

Ebd,, S. 183.

Ebd., S. 183.

Ebd., S. 226.

Vgl. die genaue Beschreibung bei Kwakkel, Codicologische beschrijving (Anm. 6), S. 309—
310.

Es gibe in der Handschrift durchaus noch weitere Texte, die sich durch eine ausgesprochene
Dialogform zu einer solchen Niederschrift eignen wiirden, etwa Sermoen 44, das Buch von
heren Selfarts regelen.

Das unterstiitzt die Beobachtung von Bernd Neumann und Dieter Trauden, dass von den in
Archivalien erwihnten Auffiihrungen religiser Spiele nur ein Bruchteil deckungsgleich mit den
tatsichlich iiberlieferten Spieltexten ist. Vgl. Bernd Neumann, Dieter Trauden: Uberlegungen zu
einer Neubewertung des spitmittelalterlichen religiosen Schauspiels, in: Hans-Joachim Ziegeler
(Hg.): Ritual und Theater. Geistliches und weltliches Drama des Mittelalters und der Frithen
Neuzeit. Tiibingen 2004, S. 3148, hier S. 41.

Mehrfach betont Scheepsma diese Benutzerfunktion und begriindet seine Annahme etwa da-
durch, dass die Predigten Publikumsanreden hitten, eine Anfangs- und Schlussformel besiflen
und in einer >Sprechsprache« gehalten seien (Scheepsma, Sermoenen [Anm. 4], S. 200). Allerdings
fehlen dahingehende Benutzerspuren. Lediglich gibt es hier und da runde, gelbliche Flecken, die
wohl von Kerzenwachs herrithren (Kwakkel, Codicologische beschrijving [Anm. 6], S. 309).
Vgl. Bergmann, Auffiihrungstext und Lesetext (Anm. 2), der hauptsichlich vom Texttriger
ausgehend sich mit der Diskussion tiber die Benutzerfunktionen von Spieltexten auseinander-
setzt, und Linke, Versuch tiber deutsche Handschriften (Anm. 2), der sowohl Texttrager als
Inhalt beriicksichtigt. Allerdings ist es das Ziel beider Untersuchungen, sofern sie Spieltexte in
Lesehandschriften analysieren, Spuren der zu Grunde liegenden Auffithrungen nachzuzeich-
nen.

Hier wird der Ansatz weiterverfolgt, den Cornelia Herberichs in der >Lektiire< der Ebstorfer
Weltkarte angelegt hat: Cornelia Herberichs: ... guasi sub unius pagine visione coadunavit.
Zur Lesbarkeit der Ebstorfer Weltkarte, in: Jirg Glauser, Christian Kiening (Hg.): Text — Bild
- Karte. Kartographien der Vormoderne. Freiburg/Br., Berlin, Wien 2007 (Rombach Wissen-
schaften. Litterae 105), S. 201—217. Herberichs stellt fest, dass das Medium selbst seine Hinweise
dazu bietet, welcher »performative Lesevorgang« méglich sei (hier S. 211). Auf die Bedeutung,
die Dichotomie >Auffiihrungstext< und >Lesetext< zu verlassen, damit die dynamische Text-
konstitution erfassbar wird, haben sowohl Christian Kiening wie auch Cornelia Herberichs
hingewiesen. Vgl. Christian Kiening: Prisenz — Memoria — Performativitit. Uberlegungen im
Blick auf das Innsbrucker Fronleichnamsspiel, in: Ingrid Kasten, Erika Fischer-Lichte (Hg.):
Transformationen des Religiosen. Performativitit und Textualitit im geistlichen Spiel. Berlin,
New York 2007, 139-168; Cornelia Herberichs: Lektiiren des Performativen. Zur Medialitit
geistlicher Spiele des Mittelalters, in: ebd., S. 169-185.

Ansatzweise gehe ich schon frither darauf ein; vgl. Texte auf der Grenze; Borderline Texts
(Anm. 1).

Bergmann, Katalog (Anm. 1), S. 494.

Ike de Loos: Drama als liturgie — liturgie als drama, in: Bart Ramakers, Hans van Dijk (Hg.):
Spel en spektakel. Middeleeuws toneel in de Lage Landen. Amsterdam 2001 (Nederlandse
literatuur en cultuur in de Middeleeuwen 23), S. 35—56, hier S. 35: »Een enkele keer, zoals in de
Goede Week, waren er speciale aanwijzingen voor het lezen van passies, doorgaans opgetekend
in ordinarii en in zogenoemde genoteerde missalen« (»Ab und zu, wie in der Karwoche, gab
es besondere Anweisungen fiir das Lesen der Passionsevangelien, meistens aufgezeichnet in
Ordinarien und in sogenannten notierten Missalen«, Ubersetzung von C. D.).

Ms. Brussel, Bollandistes 229. Editionen liegen vor bei Karl Young (Hg.): The drama of the
Medieval Church. Oxford 1933, hier Bd. 2, S. 75-80, und bei Joseph Smits van Waesberghe:
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Het Grote Herodesspel of Driekoningenspel van Munsterbilzen. Limburgse Documenten
IL1. Hasselt 1987. Vgl. auch Johan Nowé: Herodes im Maasland. Das Dreikonigsspiel aus
Munsterbilsen als Drama, in: ZfdPh 108 (1989), Sonderheft: Literatur und Sprache im rheinisch-
maaslindischen Raum zwischen 1150 und 1450, S. 50-65.

Der Priester hat am Altar die Schlussworte Benedicamus Domino gesprochen und wendet sich
jetzt von diesem ab, segnet die Glaubigen und geht zur Sakristei. Vgl. http://www.uni-muenster.
de/Kultbild/missa/messablauf/opfermesse/schluss/ite/indes.html (1. 7. 2007). Die Site wird vom
Miinsteraner DFG-Projekt KultBild unter der Leitung von Thomas Lentes betreut. Hier auch
der Hinweis auf Josef Andreas Jungmann: Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklirung der
romischen Messe, 2 Bde. Freiburg 51965, hier Bd. 2, S. 544—554.

Den Haag, KB 76 F 3. Die Edition besorgte Walther Lipphardt: Lateinische Osterfeiern und
Osterspiele, hg. von Walther Lipphardt. Berlin, New York 1975-1990 (Ausgaben deutscher
Literatur des XV. bis XVIIIL. Jahrhunderts. Reihe Drama ), hier Bd. 5, Nr. 826, S. 1692—-1701.
Die Angabe, in welcher Kleidung der Auferstandene sich zu zeigen habe, gibt zu erkennen,
dass es sich hier wirklich um eine tber die eigentliche Liturgie hinausgehende Erweiterung
handelt. Dass es aber doch eine sehr liturgienahe Darstellung bleibt, zeigt sich darin, dass der
Auferstandene sich blof in der Kleidung eines Diakons zeigen soll, also in der Kleidung nicht
des Priesters, sondern des hierarchisch Untergeordneten. Allerdings geht die >Verkleidung«
nicht so weit, dass Jesus sich als Hortulanus zeigen sollte.

Lipphardt LOO (Anm. 28), Bd. 7, S. 127-128, verweist hier auf die Studie von Carol Heitz:
Recherches sur les rapports entre Architecture et Liturgie 2 I’époque carolingienne. Paris 1963. In
diesem Werk habe der Kunsthistoriker sich auch mit der Bedeutung der Rotunde der Aachener
Pfalzkapelle fiir die Osterliturgie auseinandergesetzt.

Anne Korteweg machte mich in diesem Zusammenhang dankenswerterweise auf die beiden
Ordinarien der Maastrichter Sankt Servas Kirche (drittes Viertel des 14. Jahrhunderts) und der
Lieb-Frauen-Kirche (viertes Viertel des 13. Jahrhunderts) aufmerksam, wobei gerade letzteres
auch textintern rubriziert. Die Editionen besorgte J. M. B. Tagage: De Ordinarius Chori van
de collegiale Sint-Servaaskerk te Maastricht volgens een handschrift uit het vierde kwart van de
dertiende eeuw. Leeuwarden, Mechelen 1993 (Maaslandse Monografieén 54); De Ordinarius
van de collegiale Onze Lieve Vrouwekerk te Maastricht volgens een handschrift uit het derde
kwart van de veertiende eeuw. Assen 1984.

Scheepsma, Sermoenen (Anm. 4), S. 97 betont, dass die Sammlung Limburgse Sermoenen die
Minne- und Brautmystik als Leitgedanken stirker ausarbeitet, als das in den St. Georgener
Predigten der Fall ist.

Hier und auch weitere Predigtzitate sind zitiert nach Limburgse Sermoenen, hg. von Kern
(Anm. 4). Die dort angegebenen Seitenzahlen, die sich auf die Ausgabe von Kern beziehen,
stehen in geschweiften Klammern.

Elke Koch stellt fest, dass die Person Jesus in den Spielen der Frankfurter Spielgruppe nie gleich
zu Beginn auftritt, sondern immer eine Art Praludium als »Schwelle« benotige. Vgl. Elke Koch:
Inszenierungen des Heiligen. Spielspezifische Strategien am Beispiel hessischer Passionsspiele,
in: Kasten/Fischer-Lichte, Transformationen (Anm. 21), S. 201-217, hier S. 206.

Glenn Ehrstine: Prisenzverwaltung: Die Regulierung des Spielrahmens durch den Proklamator
und andere expositores ludi, in: Kasten/Fischer-Lichte, Transformationen (Anm. 21), S. 6379,
hier S. 75, stellt fiir einige spitere Grofipassionen fest, dass durch das Fehlen eines Mittlers
zwischen Auffithrungs- und Alltagsrealitit die Theatralitit der Auffiihrung stirker in den
Vordergrund trete, doch diirfte das nicht fiir das frithe Maastrichter (ripuarische) Passionsspiel
gelten.

Vgl. hierzu meine Aufsitze Texte auf der Grenze; Borderline Texts (Anm. 1), wo festgestellt
wurde, dass die ripuarischen Bildunterschriften des sogenannten Hildegard-Gebetbuchs
(Hildegard-Gebetbuch. Faksimile-Ausgabe des Codex-Latinus Monacensis 93 5 der Bayerischen
Staatsbibliothek, Wiesbaden, 1987) sehr dhnlich formuliert sind. Siche jetzt auch Scheepsma,
Sermoenen (Anm. 4), S. 177-178.
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Vgl. dazu Arend Quak: Zwischen zwei Sprachen. Zum Maastrichter Passionsspiel, in: Carla
Dauven-van Knippenberg, Helmut Birkhan (Hg.): ABiG 43—44 (1995), Sonderheft: $6 wold
ich in froiden singen. Festgabe fir Anthonius H. Touber zum 65. Geburtstag, S. 399—408. Im
selben Band erschien Frank Willaert: Maria Magdalenas Lied im Maastrichter Passionsspiel,
S. 543—551. Aus dem Blickwinkel der Frage nach Kopistenverhalten ist es interessant, dass dieser
Liedtext als einziger innerhalb des Spiels keine abgesetzten Zeilen hat.

Gemeint ist hier Mt 27,56.

Zur Kontingenz in der Magdalenenszene des Donaueschinger Passionsspiels vgl. Carla Dau-
ven-van Knippenberg: Providenzsicherung und Kontingenzvermeidung im geistlichen Spiel,
in: Cornelia Herberichs, Susanne Reichlin (Hg.): Kein Zufall: Konzeptionen von Kontingenz
in der mittelalterlichen Literatur (erscheint 2008).

Waltraud Timmermann: Art. >Streit der vier Tochter Gottess, in: *VL 9 (1997), Sp. 396—402.
Friederich Ohly: Die Trinitit berit tiber die Erschaffung des Menschen und iiber seine Erldsung,
in: PBB 116 (1994), S. 242—284.

Das Motiv vom Streit der Tochter Gottes kommt noch, jedoch anders gestaltet, in einigen
spateren Spielen vor; vgl. Timmermann, Streit der vier Tochter Gottes (Anm. 40), Sp. 401.
Vor allem tiber die pseudo-augustinische Predigt Contra Judaeos, paganos et Arianos verfestigte
sich die Einreihung Vergils unter die Propheten Christi; vgl. E. J. Worstbrock: Art. »Vergils, in:
*VL 10 (1999), Sp. 247-284, hier Sp. 260.

Diese Versenkung wire wohl eher moglich, wenn eine Ankniipfung an eine Wort-Bild-Medi-
tation gesucht werden konnte. Bei einer solchen Lektiire wire natiirlich ein Vorwissen um die
szenische Ausgestaltung des Textes als Rahmung eine grofle Unterstiitzung. Vgl. dazu meinen
Beitrag: Texte auf der Grenze (Anm. 1), S. 105—106.
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Evangelienwerk; Klosterneuburg, Bibliothek des Augustiner-Chorherrenstiftes, CCl.
4, fol. 10°



12.

Klosterneuburger Evangelienwerk (um 1330)

ELISABETH MEYER
(Amsterdam)

Verbote volkssprachiger Bibeliibersetzungen sind zwar aus vorreformatorischer
Zeit nur sparlich und lokal begrenzt bezeugt, doch werden entsprechende Vor-
behalte zum Beispiel in den Vorreden zu diesen Ubersetzungen thematisiert." Die
Kritik zielte weniger darauf ab, dass die biblischen Texte nicht in der Sakralspra-
che Latein verbreitet werden sollten,* sondern bemingelte, dass sie auch jenen
Menschen den Zugang zur Heiligen Schrift ermoglichten, die aufgrund fehlender
Bildung oder Weihe die biblische Botschaft nicht (richtig) verstehen konnten. Es
galt als weitgehend exklusive Aufgabe der durch Weihen autorisierten Prediger,
der Heilsmittler, die im Gottesdienst zunachst lateinisch verlesenen Epistel- oder
Evangelienlesungen in der Volkssprache dar- und auszulegen.’ Bereits Hrabranus
Maurus (T 856) hob das officium praedicandi — das Predigtamt und zugleich die
Predigtpflicht — als eine der drei Hauptaufgaben des Priesteramts, neben der Taufe
und der Bereitung der Eucharistie, hervor.# Bis zur Reformation war die Verbin-
dung zwischen Heiliger Schrift, Predigt und Messfeier von zentraler Bedeutung.
Nicht nur die Bibelexegese war weitgehend institutionalisiert, sondern auch die
am liturgischen Jahr orientierte Vorgabe, welche Texte wann (in der Messfeier) zu
lesen waren.

In zwei Schriften aus dem 14. Jahrhundert, die sowohl als selbststandige Traktate
wie auch als Vorreden zum so genannten Schlierbacher Alten Testament iiber-
liefert sind, wird der Kritik an Bibeliibersetzungen widersprochen.s Sie wird
stattdessen mithilfe vieler autorisierender Zitate, u. a. aus den Salomonischen
Weisheitsbiichern, sogar verteidigt.® Zugleich wird den Gegnern der volksspra-
chigen Bibel vorgeworfen, ihre Einwinde griindeten in den Todstinden Neid,
Geiz und Hochmut. Diese beiden Schriften rechtfertigen jedoch nicht nur die
volkssprachige Bibellektiire durch Laien, sondern zugleich, so die Interpre-
tation der Forschung, auch die Ubersetzung durch einen nicht ordinierten
Priester, einen Laien selbst” Der Ubersetzer-Apologet und Verfasser dieses
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»groflangelegten Bibeliibersetzungsunternehmen[s]«* wird von der Forschung
als >(anonymer) Osterreichischer Bibeliibersetzer< bezeichnet.? Eines seiner
Hauptwerke — neben dem genannten Schlierbacher Alten Testament — ist das um
1330 fertig gestellte, jedoch tiberwiegend in Handschriften aus dem 15. Jahrhun-
dert Giberlieferte Klosterneunburger Evangelienwerk.” Es gilt mittlerweile als eine
der wichtigsten Evangelientibertragungen des spaten Mittelalters.” Die vier ka-
nonischen Evangelien sind in harmonisierter Form wiedergegeben, d. h. zu einer
fortlaufenden und zusammenhingenden Erzihlung vom Leben Jesu zusammen-
gefligt. Das Werk umfasst aber mehr als nur die Evangelienverse, unter anderem
auch die Apostelgeschichte und das apokryphe Evangelium Nikodemi. Die in
Perikopen unterteilten Evangelienabschnitte werden zudem immer wieder um
exegetische Kommentare und Glossen, zusammengestellt aus Ausziigen aus dem
Alten Testament, der Glossa Ordinaria sowie anderer geistlicher Literatur, etwa
der Legenda anrea und der Kindbeit Jesu des Konrad von Fuflesbrunnen, er-
ganzt.”> Im Ganzen handelt es sich beim Klosternenburger Evangelienwerk um
eine vielseitige, noch nicht detailliert erforschte Kompilation geistlicher Texte
recht unterschiedlichen theologischen Gehalts.”

Einige Textzeugen des Evangelienwerks tiberliefern einen Prolog, der ein inter-
essantes Pendant zu den oben genannten, einige Jahre spater verfassten Verteidi-
gungsreden darstellt. Trotz inhaltlicher und wortlicher Ubereinstimmungen und
Parallelen, die auf denselben Verfasser weisen, hat dieser Prolog einen bemer-
kenswert anderen Charakter als die Verteidigungsschriften. Wahrend es sich bei
diesen Texten um sehr explizite und mitunter polemische Apologien volksspra-
chiger Bibeliibersetzungen handelt, ist das Anliegen der Evangelienvorrede zwar
grundsitzlich auch apologetisch, doch wird es wesentlich subtiler und implizit
vermittelt. So sind in der Vorrede zum Klosterneuburger Evangelienwerk nur
indirekt Argumente fir das Pro und Kontra von Evangelientibersetzungen zu
finden, gegen Widersacher wird nicht eindeutig Stellung bezogen. Es scheint
vielmehr, als solle die Vorrede das Evangelienwerk ganz aus sich selbst heraus
rechtfertigen, ohne dass irgendwelche Instanzen, zumindest keine irdischen,
darauf Einfluss hitten. Der Prolog entfaltet eine Art sakral-liturgische Rah-
mung, quasi einen eigenen Gottes-Raum, in einer eigenen gottlichen Zeit, in
die sich das Evangelienwerk situiert. Die Evangelientibersetzung wird dadurch
nicht nur sanktioniert, im Sinne von >gutgeheiflens, sondern auch sank tioniert
im urspriinglicheren Wortsinn: geheiligt, zur geheiligten Schrift erhoben. Dabei
liegt die tberzeugende Kraft der Vorrede weniger in singuldren, prignanten
Formulierungen, als in der offenen, suggestiven Prologstruktur, die verschiedene
Begriffe und Themen immer wieder zusammenfiihrt; letztlich in einer aufler-
ordentlich prachtvollen Handschrift, die die Wiirde des Textes sichtbar und
greifbar macht. Dabei ist insbesondere von Interesse, mittels welcher Strategien
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es dem Text gelingt, bestimmte Vorstellungen — wie hier von Raum und Zeit -
wachzurufen und Effekte zu erzielen, die das schlichte Textverstindnis tiberstei-
gen. Dieser Frage wird im Folgenden nachgegangen und zwar ausgehend vom
Klosterneuburger Evangelienwerk in der Handschrift CCL4 der Bibliothek des
Augustiner Chorherrenstifts, Klosterneuburg.

Das Klosterneuburger Evangelienwerk ist in einem imposanten Buchwerk aus
dem Anfang des 15. Jahrhundert tiberliefert; der Text wurde um 1410 in dem
prachtvollen Codex niedergeschrieben (etwa 42 cm hoch, 31 cm breit und 365
Pergamentblitter schwer).™ Nicht das in dieser Zeit bereits gingige Papier
wurde als Beschreibstoff gewihlt, sondern das wertvollere Pergament, was zur
Handschriftengrofle und ihrer kostbaren Ausstattung passt. Der Text wurde in
sorgfaltiger Textura von einer einzigen Hand zweispaltig geschrieben. Neben
rubrizierten Uberschriften und Paragraphenzeichen gliedern zahlreiche histo-
risierte Deckfarbeninitialen und ornamentale Initialen, meistens mit schmuck-
vollen Rankenauslaufern in Rosa, Griin, Blau und Grau und unter grofiztigiger
Verwendung von Gold den Text, lassen den Codex vor allem aber prunkvoll
glinzen. Es handelt sich hierbei also um ein Buchwerk, das zur Schau gestellt
und betrachtet werden soll, das vielleicht zu Reprisentationszwecken hergestellt
wurde; kein kleines Format, wie das fiir das Spatmittelalter typische Andachts-
buch, das man bei sich tragen konnte, um, egal wann und wo, Anleitungen zum
personlichen Gebet zu finden. Eher ein Buchwerk fiir einen festen, promi-
nenten Platz. Da dem Evangelienwerk ein Perikopenverzeichnis vorangestellt ist
(fol. 22—5™), konnte es mit dem entsprechenden Tagesevangelium aufgeschlagen
an einem gut sichtbaren Ort gelegen sein.

Der Inhalt der Handschrift und die glanzvolle Ausstattung erinnern an latei-
nische Biicher, aus denen wihrend des Gottesdienstes vorgetragen wurde und die
in Klostern in der Regel nicht in der Bibliothek, sondern separat im Chorraum
aufbewahrt wurden.” Die fiir dieses Buch gewihlte Schrift, die Textura, wurde
seit dem spiten 14. Jahrhundert insbesondere fir Liturgica verwendet.”® Der
Prolog wird von einer Bildinitiale er6ffnet, die Gottvater auf seinem Thron, mit
der rechten Hand segnend und in der linken Hand die Weltkugel haltend, zeigt.
Seit etwa dem 12. Jahrhundert war es tiblich, in lateinischen Sakramentaren eine
Darstellung des thronenden Gottes aufzunehmen, die der Priester am Altar beim
Blattumschlagen, oftmals vor der Prifatio, zu sehen bekam.” Insbesondere der
Handschrifteninhalt, die Evangelieniibersetzung, lasst an lateinische Evangeliare
denken, die — wie Thomas Lentes schreibt — als Requisiten des Gottesdienstes
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eine herausragende Bedeutung hatten: »als Zeichen, ja Stellvertreter des Korpers
Christi in der Liturgie«.” Dennoch, es handelt sich um ein deutschsprachiges
Buch, das somit nicht im Rahmen der Messliturgie verwendet wurde. Lediglich
die aufwendige Ausstattung erinnert an diesen rituellen Verwendungskontext.

Der Prologbeginn wird von der oben genannten Majestas Domini-Bildinitiale
geschmiickt und hervorgehoben. Dem Inhalt und der Bedeutung dieser Dar-
stellung entsprechend ist es die grofite Initiale der Handschrift (zwolfzeilig).
Sie signalisiert somit nicht nur den Prologbeginn, sondern eréffnet zugleich
das gesamte Evangelienwerk: Der Herr thront iber diesem Werk. Die Initiale
flankiert den alttestamentlichen Vers Sirach 1,1: Aller weistum ist von vnserm
herren got. vnd ist bei im zu aller zeit gewes vnd ist vor allen alter. Das ist zu aller
zeit vnd weil (»Alle Weisheit stammt von unserem Herrn Gott, und ist bei ihm
zu aller Zeit und vor allem Sein gewesen. Das ist zu aller Zeit und Ewigkeit«).
Ein programmatischer Eroffnungsvers, ein Glaubenssatz, der direkt ins Werk
fuhrt, was durch die imposante Bildinitiale betont wird. Auf diese emphatische
Eroffnung folgt ein Bittgebet: Nu bit ich herre got almechtiger vater als dich dein
weissage chunig salomon bat. gib mir herre deiner sessel bei stant weisheit daz
st bei mir sei vnd mit mir erbeit (»Nun bitte ich, Herr Gott, allmichtiger Vater,
wie dich dein Weissager Konig Salomon bat, gib mir, Herr, die Weisheit, die an
deiner Seite thront, dass sie bei mir sei und mit mir arbeite<; fol. 6% vgl. Weish
9,4 und 9,10). Das Ich bittet fiir seine Tatigkeiten um den Beistand der gottlichen
Weisheit. Selbstbewusst und scheinbar selbstverstindlich reiht es sich nicht nur
in eine Traditions-, sondern auch Handlungslinie mit dem alttestamentlichen
Konig Salomon ein, dem Sohn des Stammvaters der »davidischen Geschlechters,
fiir dessen grofle Weisheit und Gerechtigkeit das >Salomonische Urteil« steht. Es
spricht aber auch von >uns¢, womit nur die Gemeinschaft der Christen gemeint
sein kann: Nue lert vns kunig david am salter [Psalter] vnd auch kunig salomon
an seinen geleichnussen [...] (>Nun lehren uns Konig David im Psalter und
Konig Salomon in seinen Gleichnissen«). Das eigentliche Bitten aber gilt dem
sprechenden Ich, es ersucht in den nichsten Zeilen um Gottesfurcht, damit es
mit ihrer Hilfe alles ubel vermeide ze thun (fol. 6). So haben bereits die Konige
David und Salomon gelehrt: gotes vorcht ist anenvanck der weisheir (fol. 6%). Da
die genaue Art der Arbeit, fiir die hier um Beistand gebeten wird, zunichst offen
bleibt, bietet das Gebet im Prinzip allen, die es lesen oder horen, moglicherweise
auch abschreiben (kiinftigen Kopisten) die Moglichkeit, es auf sich selbst zu
beziehen. Im nichsten Absatz ersucht das Ich um den Beistand des Heiligen
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Geists fur die anvisierte Arbeit, gleichsam eine Steigerung der vorhergehenden
Bitten, denn Weisheit und Gottesfurcht gelten als nur zwei der sieben Gaben des
Heiligen Geistes:™

tail mit mir dein gnade deins heiligen geists daz ich di erbeit die ich herr hi beginne
mit deiner hilfe also volbringe daz du herre almechtiger got gelobt vnd geeret
werdest vind mein suntlich sel genade enpahen vnd daz di vngelerten leyen mit der
offennting deiner gotleichen ler als vns die heiligen ewangelisten von dir geschri-
ben habent an cristlichen gelauben gepessert vnd gevestent werden Amen

(»teile mit mir deine Gnade deines heiligen Geistes, damit ich die Arbeit, die ich,
Herr, hier beginne, mit deiner Hilfe so vollende, dass du, Herr, allmachtiger Gott,
gelobt und geehrt wirst und meine siindhafte Seele Gnade empfange, und dass die
ungelehrten Laien mit der Darlegung deiner géttlichen Lehre, wie uns die heiligen
Evangelisten von dir geschrieben haben, in ihrem christlichen Glauben gebessert
und bestirkt werden. Amenc; fol. 7).

Nach Gartner sind die hier genannten ungelerten leyen die eigentlichen Adres-
saten der Vorrede.*® Doch lasst der Prolog mehrere Lesarten zu. Da zuvor sowohl
von >ich<als auch von »uns«<die Rede war, kdnnen sich die Prologrezipienten mit
den ungelerten leyen als Teil der >uns«-Gemeinschaft betrachten, miissen es aber
nicht. Die ungelehrten Laien konnten auch die »anderen< sein. Erstmals wird
im oben zitierten Abschnitt angedeutet, was die Arbeit beinhaltet, nimlich die
offennung, das Offnen oder Zuginglichmachen, der Evangelien. Gleich nach
dem ersten Amen beginnt das zweite Gebet mit der Feststellung: wie aber ich
ze disen dingen leyder vnwirdig bin wann ich niht geweiht pin vnd geordent
gots wort zu predigen vnd an kinsten ein chint bin doch trost ich mich deiner
parmberczicheyt (»wiewohl ich aber leider zu diesen Dingen unwiirdig bin, da
ich weder geweiht bin noch befugt, Gottes Wort zu predigen und an Kiinsten ein
Kind bin, so troste ich mich doch deiner Barmherzigkeit«; fol. 6%).>* Das Offnen
der Evangelien wird demnach mit dem Predigen gleichgesetzt, wobei allerdings
in der Schwebe bleibt, wie sich dieses Predigen genau zum geschriebenen, vorlie-
genden Evangelienwerk beziehungsweise zur Ubersetzungsarbeit verhilt. Predi-
gen vollzieht sich im Mittelalter nicht nur in der Miindlichkeit; in verschiedenen
Fillen kann von Formen schriftlicher Predigt gesprochen werden, sicherlich in
Bezug auf dieses Evangelienwerk mit seinen zahlreichen exegetischen Passagen.
Doch werden an anderen Prologstellen nun gerade Schreiben und Predigen im-
mer wieder als zwei differente Titigkeiten hervorgehoben, etwa in diesen Sitzen:
vnser herr ihesus christus wolde bestetigung der heyligen ewangeli nibt alleyn das
st gepredigt wurden daz sie halt mit der schrift bestetiget wurden vnd behalten
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wider manig keczerlich gelauben (»Unser Herr, Jesus Christus, wollte die Be-
stitigung der Heiligen Evangelien nicht nur dadurch, dass sie gepredigt wurden,
sondern eben auch dadurch, dass sie gegen manchen ketzerlichen Glauben
mittels der Schrift bestitigt und bewahrt wurden«; fol. 6*). An anderer Stelle:
Doch wolt er [der Evangelist Matthdus, E. M.] den gots heusern in Judea dar er
das ewangeli gepredigt het geschriben lasen. wen er forbte das valsch prediger
vnd vercherer der cristenbeit bosen samen in das heilig ewangeli seten (»Doch
wollte der Evangelist Matthius fiir die Gotteshiduser in Judia, wo er das Evange-
lium gepredigt hatte, dies aufschreiben lassen, denn er befiirchtete, dass falsche
Prediger und Irrlehrer der Christenheit bosen Samen in das Evangelium siten«;
fol. 7). Im Gegensatz zum Predigen wird der Schrift die Fihigkeit zuerkannt,
die Frohbotschaft fixieren und konservieren und somit gegen die Einflisse
von Ketzern bewahren zu konnen. Dies betont zwar die Notwendigkeit des
Klosternenburger Evangelienwerks und weist auf den eingangs angesprochenen
apologetischen Charakter der Vorrede, klirt aber nicht, wie das Ich des Prologs
sich genau definiert, als Prediger oder Schreiber, moglicherweise auch in beiden
Funktionen.

Jedenfalls wird dadurch, dass das Predigen immer wieder thematisiert wird, die
Vorstellung einer Predigtsituation hervorgerufen und schon allein durch die
hiufige Wiederholung des Wortes »predigen<— in Textspalte fol. 6 erfolgt es acht
Mal - auch prisent gehalten. Die Tatsache, dass das Ich wegen fehlender Weihen
nicht geordent [ist] gots wort zu predigen, wird so fast sekundir. Zudem wird
dieses Unbefugtsein zugleich ganz entscheidend dadurch relativiert, dass sich
das Ich sofort anschliefend als an kiinsten ein chint bezeichnet. Hierbei handelt
es sich nicht einfach um einen Bescheidenheitstopos, sondern eher um ein Um-
kehrspiel damit. Diese Selbstbezeichnung unterstreicht nicht den Laienstatus
des Bibelibersetzers.>* Als rhetorische Figur ist sie vielmehr ein Vergleich, ein
bildhafter Hinweis auf die im biblischen Sinne herausragende Position, die nun
gerade die Kinder — alle Menschen, die >wie«< diese sind, ungeachtet der sozialen
Heimat — vor Gott haben (z. B. bei Mt 18,2—3). Daher kann das Ich den Satz
dann auch ganz selbstbewusst abschlieen: doch trost ich mich dein parmber-
czicheyt. Das Ich mag vielleicht nicht befugt sein zu predigen, der gottlichen
Barmbherzigkeit, die hieriiber erhaben ist, kann es sich dennoch sicher sein, denn
es ist viel mehr: Es ist an kiinsten ein chint.

Aus der Predigtsituation heraus zeichnet sich eine Parallele ab zwischen dem zu-
vor zitierten Bittgebet des sprechenden Ich, die Laien mogen durch das Offnen
der Evangelien in threm Glauben gepessert und gevestent werden, und dem in
jeder Messfeier vom Priester ausgefiihrten Ritual, vor dem Verlesen des Evan-
geliums Gott zu bitten: Munda cor meum ac labia mea [...] ut sanctum Evange-
lium tuum digne valeam nuntiare (»Reinige mein Herz und meinen Mund [...]
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damit ich das Evangelium wiirdig verkiinden kann«). Die Gebete der Vorrede
tilllen nahezu vollstindig die erste Blattseite, die mit der Majestas Domini-Ini-
tiale eroffnet wird. In unmittelbarer Nihe zu den Gebeten wird die Bildinitiale
gleichsam zum Andachtsbild, auf das sich das Bittgesprach richtet. Nach dem
zweiten Amen, indert sich aber die Gespriachsrichtung vom thronenden Gottva-
ter des Andachtsbildes hin zur irdischen Horergemeinschaft, der Gemeinde: Nu
vernement allne (fol. 7'*), No merchet (fol. 8*) und Nv hort auch (fol. 9).
Diese Gemeinschaft wird in den folgenden sieben, unterschiedlich langen Textab-
schnitten — allgemein formuliert — religios unterrichtet. Die Tatsache, dass auf die
Gebete sieben Textabschnitte folgen, kann allerlei gedankliche Querverbindungen
und Bilder aufrufen, im Text selbst wird hiertiber jedoch nicht reflektiert. Gertrud
Schiller beschreibt in threm Standardwerk zur christlichen Ikonographie verschie-
dene Darstellungen, in denen die >Gottliche Weisheits, die zu Beginn des Prologs
nach dem Buch Sirach 1,1 in Erinnerung gerufen wird, mit den sieben Gnaden-
gaben des Heiligen Geistes, den sieben Tugenden usw. in Verbindung gebracht
wird.» Die Weisheit wurde u. a. in einen typologischen Zusammenhang mit der
Kirche gebracht, die als Haus der Weisheit (Domus sapientiae) interpretiert und
als Tempel mit den sieben Siulen (die sieben Gaben des Geistes) dargestellt wurde.
In der mittelalterlichen Buchmalerei, oftmals in liturgischen Biichern, erscheint die
Weisheit auch als Frau Sapientia, die — in Anlehnung an die Weisheitsbiicher der
Antike — in einer Hand sieben Biicher hilt, welche die sieben Gaben des Heiligen
Geistes versinnbildlichen.** Insbesondere in der Kathedralplastik lassen sich im
Zusammenhang mit der >Gottlichen Weisheit« auch Verweise auf die septem artes
liberales finden, die dann mit den sieben christlichen Tugenden in Verbindung
gebracht werden. Die Weisheit wird in diesem Kontext zum Beispiel als >nahrende
Mutter< der Kiinste oder Tugenden dargestellt.

In diesem Prolog nun lassen sich die sieben inhaltlichen Abschnitte, genau wie
die sieben freien Kiinste oder Tugenden, in zwei Gruppen untergliedern, zum
einen in eine Dreiergruppe (Trivium), zum anderen in eine Vierergruppe (Qua-
drivium). Die ersten drei Abschnitte fithren in die vier Evangelien, insbesondere
in die Bedeutung der vier Evangelisten ein, wobei mehrmals die Vision des Pro-
pheten Ezechiel (Ez 1,5—12) herangezogen wird und die sich aus ihr herleitenden
Evangelistensymbole erklirt werden. In diesem Trivium wird die besondere
Stellung des Evangelisten Johannes wiederholt hervorgehoben, da er der einzige
Evangelist ist, der von der »ewigen Gottheit« geschrieben hat. Im dann folgenden
Quadrivium wird der Kreis um die vier Evangelien und die Evangelisten stets
weiter gezogen und folgt, so schreibt Girtner treffend, »gleichsam eine Ein-
fihrung in die Welt des neuen Testaments«.> Zunichst wird von vnser frawen
geslechte, also der Abkunft Mariens erzahlg, hier steht Anna, die Mutter Mariens
im Mittelpunkt, dann wird von sant annen swester, der Grofimutter Johannes
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des Taufers, berichtet. Im dritten Abschnitt, von dem worte israbel, geht es um
die Vorviter des Volkes Israel, um Abraham, Jakob und Isaak. Und schlief}lich,
sozusagen im dufleren Kreis, wird iber die Auflenseiter, die Nicht-Christen,
auch die Nicht-Rezipienten dieser Evangelientibersetzung berichtet, von den
pharisei, saducei vnd esser. Insbesondere diese letzten vier Abschnitte entspre-
chen inhaltlich und stilistisch den nichtbiblischen Kommentarabschnitten im
Evangelienwerk. Wihrend im Prolog z. B. bereits fiir die Darstellung des Ge-
schlechts Mariens aus der Legenda aurea geschopft wird, ist das Werk des Jacob
de Voragine auch eine Textquelle fiir das Evangelienwerk selbst.*¢ Insofern hat
die Textarbeit an den Evangelien bereits in der Vorrede begonnen. Diese Kom-
mentarabschnitte, sowohl in der Vorrede als auch im Evangelienwerk, lassen sich
zudem inhaltlich kaum von der exegetischen Predigtliteratur unterscheiden. Der
Predigtcharakter wird im Prolog nicht nur durch die zuvor genannten Horerap-
pelle bekriftigt, sondern auch durch Formulierungen, die sich auf die Bedeutung
oder Deutung des biblischen Textes beziehen: Nv hort auch von dem namen
israbel. das ir wisset was es bedeutet (»Nun hort auch vom Namen Israel, damit
ithr wisst, was er bedeutet«; fol. 9%2).

Die sieben Prologabschnitte sind von der Aufmachung her schlicht und gleich-
formig: Ein rubrizierter Einleitungssatz und eine dreizeilige Lombarde kenn-
zeichnen jeweils ihren Anfang. An einer Stelle jedoch, ziemlich genau in der
Prologmitte (fol. 8*%), wird der Leserblick durch eine vierzeilige Cadelle mit
floraler Verzierung auf das Wort (H)eylig gelenkt; anschlieflend heifdt es: bei-
lig, heilig here got almechtig. der was vnd der is vnd der zukunft ist. Der Blick
wird also auf ein Sanctus gefiihrt, oder genauer: auf den Beginn des liturgischen
Sanctus, das sich auf diesen Vers (Jes 6,3) griindet. Dass dieser ewige Hymnus
im Gottesdienst auch gesungen wurde, klingt aus folgendem Satz an: Das wort
heilig dreistunt gesungen bedeuter [...]. Vermutlich klang den mittelalterlichen
Kirchgingern bereits beim Lesen oder Horen nur dieser drei Worter das im Got-
tesdienst gesungene oder rezitierte dreifache Sanctus im Ohr. Das Sanctus ist seit
den ersten Jahrhunderten fester Bestandteil der christlichen Abendmahlliturgien
und wird nach wie vor in jedem Gottesdienst mit Eucharistiefeier ausgesprochen
oder gesungen.” Zum Hochgebet gehorig ist es zudem ein zentraler Punkt im
Gottesdienst, und so mag es kein Zufall sein, dass die Initiale A die Prologmitte
augenfallig macht und damit zugleich auch zum Innehalten auffordert.
Schliefflich leitet der Prolog mit folgenden Worten zum Evangelienwerk tiber:
vnd wie doch sant jobans sein ewangeli zu dem leczsten geschrieben habe. so ist
doch fugleich das man dicz puch mit seinem ewangeli an hebe wenn er schreibet
von dem ewigen anegenge. das ist von der ewigen gotheit des menschleichen sinne
gar zu swer ist zu erchennen (»und wiewohl Sankt Johannes sein Evangelium zu-
letzt geschrieben habe, so ist es doch schicklich, dass man dieses Buch mit seinem
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Evangelium beginnt, denn er schreibt vom ewigen Anfang, das bedeutet von der
ewigen Gottheit, was fiir den menschlichen Geist gar schwer zu verstehen ist«;
f.10va). Wie hier angekiindigt, beginnt das Evangelienwerk mit der Perikope aus
dem Johannesevangelium (Joh 1,1-14), zunichst die ersten Worte in Lateinisch
principio erat verbum — eine Praxis die aus Perikopenbiichern bekannt ist — gefolgt
von der deutschen Ubersetzung. Die Beginnverse der Perikope Johannes 1,1-14
wurden in mittelalterlichen Messen auch als Schlussevangelium gelesen: Nach
disen worten so nymt der briester den eingwunden kelich in sein hennde und geet
von dem altar, heiflt es in einer Messauslegung vom Ende des 15. Jahrhunderts.**
Das Schlussevangelium besafl einen Segenscharakter.?? Vorrede und Evangelien-
werk gehen in dieser Lesart inhaltlich ineinander {iber, sind aber zugleich durch
die Initialen am Prolog- beziehungsweise Evangelienwerkanfang sichtbar von-
einander getrennt. Die Bildinitiale zu Beginn der Evangelieniibersetzung zeigt
im Halbprofil nach rechts den Evangelisten Johannes auf einem als Schreibpult
dienenden Baldachinthron, zu seinen Fiflen der Adler, wie er die Anfangsworte
seines Evangelium niederschreibt. Die Bibelverse (Joh 1,1-14) sind an dieser Stelle
somit in dreifacher Weise prisent: durch ihre Vorankiindigung am Prologschluss,
im Bild der Initiale und als Anfangsverse des Evangelienwerks.

Durch die Abfolge von Eroffnungsvers, Gebeten, predigtihnlichen Kommen-
tarabschnitten und dem hervorgehobenen Sanctus erinnert die Prologstruktur
an die Feier der Heiligen Messe, deren zwei Grundweisen lectio et oratio, Le-
sung und Gebet, sind.>* Liest man den Prolog einmal in dieser Weise, wird der
liturgische Gesamteindruck immer wieder durch textliche Hinweise — mehr ist
es oftmals nicht — bestitigt, etwa durch die Andeutung von Bewegung (zwi-
schen Gebets- und Sprechrichtung), durch den Hinweis auf die Anwesenheit
eines Heilsmittlers, eines Predigerpriesters, und einer Gemeinde, durch die Er-
wihnung des Gesangs. Solche Details innerhalb der gesamten Prologstruktur
geben dem Text eine riumliche Dimension. Gleichgtiltig, ob die historischen
Rezipienten dieser Vorrede einzelne Leser waren oder ob der Prolog einer
Gruppe vorgelesen wurde: Durch die immer wiederkehrenden Horerappelle
konnten sich die Rezipienten in allen Situationen Teil einer >horenden Ge-
meinschaft« wihnen. Diese Gemeinschaft kommt in besonderer Weise in der
gemeinsamen Messfeier, dem »Zentrum der katholischen Gottesverehrung«
zusammen, die in der Regel in einer Kirche gehalten wird. Dem Horen des
Gotteswortes kommt in der christlichen Tradition eine besondere Bedeutung
zu.3* So schrieb Paulus in einem Brief an die Romer, in dem er Israels Ungehor-
sam beklagt, »der Glaube kommt vom Horen« (R6m 10,17). Hiermit ist nicht
das sinnliche Héren gemeint, denn den Israeliten wird das Wort Gottes von
Boten verkiindet, sondern das verstehende Horen. Das Wort Gottes kann also
durchaus lesend gehort werden.
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Bereits Girtner hatte, unabhingig von der Vorrede, fiir das Evangelienwerk
beobachtet, dass die Verbindung der Kommentarabschnitte mit den Evangeli-
entexten sowohl inhaltliche als auch konzeptionelle Ubereinstimmungen mit
mittelalterlichen Messbiichern aufweist. Er vermutet daher, dass Bibeliiber-
setzung und -erklirung in Anlehnung an den Bibelgebrauch im Gottesdienst
entstanden sind.» Tatsichlich ist das Klosternenburger Evangelienwerk, wie
bereits erwihnt, mit einem Perikopenverzeichnis ausgestattet und auch im Text
werden immer wieder liturgische Angaben gemacht, zum Beispiel: Daz ewangeli
zu der ersten messe an der cristnach luce secundo capitulo (fol. 33™). Der Prolog
suggeriert so die feststehende gottesdienstliche Rahmung, in dem die wechseln-
den Perikopen des Evangelienwerks hiaufig und jeweils neu gelesen oder gehort
werden. Diese Lesart wird u.a. auch dadurch unterstiitzt, dass Prolog und
Evangelienwerk inhaltlich ineinander iibergehen, der Prolog sich anfangs nicht
als einen solchen bezeichnet — obschon es in der Inhaltstibersicht auf fol. 27 heifit:
des ersten hebet sich an der prologus.

v

Doch lisst sich die inhaltlich besonders reiche Vorrede nicht auf die Formel der
Messfeier reduzieren. Sie ist wesentlich komplexer und verleiht einer Vielzahl
anderer Themen, etwa der bereits genannten Gegentiberstellung von Schreiben
und Predigen, meistens durch das Stilmittel der Wiederholung hohe Signifikanz.
Im letzten Abschnitt soll nun exemplarisch auf eines dieser Themen eingegangen
werden, und zwar auf das Thema, das in diesem Prolog am hiufigsten und mar-
kantesten hervorgehoben wird und auch hier bereits mehrere Male angeklungen
ist: die sewige Gottheit«.

Von Ewigkeit zu Ewigkeit, dhnlich dieser auch als Schluss des Vaterunser be-
kannten Formel, werden Prologanfang und der Ubergang zum Evangelienwerk in
einer Art Kreisbewegung zusammengefiihrt. Die Vorrede wird mit dem bereits zi-
tierten alttestamentlichen Vers Sirach 1,1: Aller weistum ist von vnserm herren got.
ond ist bei im zu aller zeit gewes vnd vor allen alter (fol. 67) eroffnet. In diesem
Vers wird die zu aller Zeit dagewesene, also die ewige, priexistierende und bereits
an der Schopfung beteiligte gottliche Weisheit hervorgehoben. Und um diesen
Aspekt der Ewigkeit abermals zu betonen, wird in dieser Vorrede der Vers Sirach
1,1 um den Zusatz erweitert: Das ist zu aller zeit und weil. Diese alttestamentliche
Weisheit, die Sophia, wurde bereits von der frithen Kirche mit dem neutestament-
lichen Logos identifiziert, um den es in den Versen geht, mit denen der Prolog ab-
geschlossen beziehungsweise das Klosterneuburger Evangelienwerk erdffnet wird
(Joh 1,1-14). Obwohl es somit zu Anfang und Schluss des Prologs um dasselbe
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grofle Thema geht, wird zugleich zwischen Prologanfang und -schluss eine heils-
geschichtliche Entwicklungslinie angedeutet. Denn die alttestamentliche Messias-
erwartung findet ihre neutestamentliche Erfillung in der Tatsache, dass der Logos
(beziehungsweise die Sophia) Fleisch, also Mensch, geworden ist (Joh 1,14).

Im Klosterneuburger Evangelienwerk steht dieses Menschsein Jesu, von der Ver-
kiindigung durch den Engel Gabriel bis zur Himmelfahrt, im Mittelpunkt: Es isz
ze merchen vnd zu wissen. das dicz puch sey von der beiligen ler di vnser herre
thesus cristus mit worten vnd mit werchen gelert vnd begangen hat. als vns di
vir heiligen ewangelisten geschriben habent di mit im wonten do er menschleich
was in diser werlt (»Es ist zu merken und zu wissen, dass dieses Buch von der
heiligen Lehre handelt, die unser Herr Jesus Christus mit Worten und mit Wer-
ken gelehrt und getan hat, wie uns die vier heiligen Evangelisten aufgeschrieben
haben, die mit ihm lebten, als er in menschlicher Gestalt auf dieser Welt warx;
fol. 7%). Es scheint nun, als wolle der Prolog noch einmal ganz nachdriicklich
den unermesslichen Rahmen dieses Lebens, dieses Seins, abstecken und ins
Gedichtnis rufen, also das, worum es dem Evangelium zu tun ist und was fiir
die Heilsgeschichte grundlegend ist: Jesus ist zwar Mensch fiir die Menschen
geworden, aber er ist nicht einfach Sohn des Vaters, sondern der immer Dagewe-
sene, der »eingeborene Sohn« Gottes, wie es im Apostolikum heifit. Er ist somit
auch nicht in der Zeit geworden, sondern vor aller Zeit geboren, er ist ewig
und priexistent. Genau darum geht es nach der fir das Dreifaltigkeitsdogma
grundlegenden Interpretation in den ersten Versen des Johannesevangeliums: 7
dem anegeng was das wort. vnd das wort was bei got. vnd got was das wort. das
was in dem anegeng bei got (Joh 1,1) und schlief§lich, ebenfalls nach dem mittel-
alterlichen Evangelienwerk zitiert, der entscheidende Vers Johannes 1,14: vnd
das wort ist fleisch worden vnd hat gewont bei vns (fol. 10"*). Da Gott das Wort
ist und das Wort zugleich auch Jesus ist, folgt hieraus, dass Jesus selbst Gortt ist:
»wahrer Gott aus wahrem Gott, so das Nizianische Glaubensbekenntnis.
Diese Gottlichkeit Jesu, die dessen Ewigkeit einschliefit, ihn erst anbetungswiirdig
macht und eben eine der Kernmotivationen der Verkiindigung des Evangeliums
schlechthin darstellt, bestimmt thematisch nicht nur den Anfang und das Ende
der Vorrede, sondern auch die Prologmitte, durch den Beginnvers des Sancrus
— optisch hervorgehoben durch die zuvor genannte Cadelle: Heylig, heilig, heilig
herre got almechtig. der was vnd der ist vnd der zu kunft ist. Aber nicht nur am
Anfang, Ende und in der Mitte, auch im Verlaufe des Prologs wird das Begriffspaar
sewige Gottheit« immer wieder genannt und dabei meistens auch die Bedeutung
des Evangelisten Johannes betont, z. B.: der adlar bezeichent sant johans mit den
hoben fliigen. wann er von vnsers herren hohe vnd ewigen gotheit mer geschriben
wen chein ander heilig (»der Adler steht fur Sankt Johannes” hohe Flige, denn er
hat mehr von der hohen und ewigen Gottheit unseres Herren geschrieben als jeder
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andere Heilige«; fol. 8%). Zum Prologende wird tiber die sewige Gottheit< gesagt,
dass sie fir des menschleichen sinne gar zu swer ist zu erchennen (fol. 10%). Tat-
sachlich ist die Vorstellung der sewigen Gottheit< ein kaum zu fassendes Konzept,
ein mysterium fidei. So wird denn auch an keiner Stelle der Versuch unternom-
men, dieses theologische Konzept, das gar zu swer ist zu erchennen, zu erkliren.
Zugleich aber wird die >ewige Gottheit< durch das kontinuierliche Wiederholen
dieser zwei Worter — in wechselnden thematischen Zusammenhingen — immer
wieder ins Gedichtnis gerufen. Dies ist, worum es letztendlich in der Messliturgie,
speziell der Eucharistiefeier geht: »Tut dies zu meinem Gedichtnis« (1 Kor 11,24).
Durch die Initiale /() zu Anfang des Evangelienwerks wird die Ewigkeit Gottes
auch ein wenig anschaubar gemacht. Die Betrachter der Initiale konnen lesen,
dass der abgebildete Johannes Evangelista in dem auf dem Pult liegenden Codex
die Anfangsworte seines Evangeliums in lateinischer Sprache niederschreibt: /1/n
principio erat verbum et verbum erat apud deum (siche Abbildung). Wiirde in das
Evangelienbuch, das in der Bildinitiale abgebildet ist, wiederum eine Initiale ein-
gemalt werden — die Imagination dieser Handlung wird dadurch stimuliert, dass
in dem Codex Raum fiir solch eine Initiale (in der Initiale) ausgespart ist, und bei
genauerem Hinsehen sieht man, dass beim Wort /7/n das >I< noch erginzt werden
muss — dann wire dies der Anfang eines Endlosbildes, das die Ewigkeit des Jogos
durch ein endlos wiederkehrendes In princium erat verbum [...] andeutungsweise
sinnlich erfassbar macht.

Im Gegenzug zu der in der Vorrede sehr prisenten unermesslichen und unvor-
stellbaren Ewigkeit Gottes wird fast zwangsliufig der Abstand zwischen Christi
Menschwerdung und der Jetztzeit des Prologs nichtig. Christi tatsichliches
Leben und Wirken einerseits und der Bericht iiber sein Tun im Evangelienwerk
andererseits fallen nicht nur aus dieser Ewigkeitsperspektive, sondern auch
heilsgeschichtlich zusammen. Zu Anfang des Prologs heiflt es: Aber nue in der
zeit der genaden wolt vnser herre seinen gelauben nicht allein den iuden. halt
aller der werlt gepredigt werden (»Nun aber, in der Gnadenzeit, wollte unser
Herr, dass sein Glaube nicht nur den Juden, sondern eben aller Welt gepredigt
werdex; fol. 6'*~7%). Entsprechend der vor allem im Spatmittelalter weit verbrei-
teten Dreiteilung der Weltgeschichte in die Zeit ante legem, gefolgt von der Zeit
sub lege, beginnt die letzte, hier in der Vorrede genannte zeir der genaden (sub
gratia), mit Jesu Menschwerdung, die zugleich seinen heilsgeschichtlich not-
wendigen Erlosertod fiir die Menschen beinhaltet. Durch die Zeitbestimmung
nun in der zeit der gnaden in Kombination mit der Priteritumform wolt wird
vermittelt, dass Jesus seinen Willen zwar in der Vergangenheit formuliert hat,
es aber heilsgeschichtlich um dieselbe Zeit der Gnade, also um das >Nunc« des
Evangelienwerks geht. Mit dem Klosternenburger Evangelienwerk wird also der

hochstaktuelle Auftrag Christi erfiillt: die Verkiindigung des Evangeliums.
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V.

Die auf den vorhergehenden Seiten vorgestellten Interpretationsansitze zur
Vorrede des Klosternenburger Evangelienwerks befassten sich mit nur einem
kleinen Ausschnitt dessen, was dieser Prolog an Inhalten, Bildern und Struk-
turen besitzt. Trotz und zugleich auch wegen dieser thematischen Uppigkeit
schafft diese Vorrede keinen unverbindlichen Assoziationsrahmen, sondern lisst
eine eindeutig >religidse< Sphire entstehen. Diese fufit zunichst auf der Wahl
der angesprochenen, fast ausschliellich religios-theologischen und exegetischen
Themen. Sie wird zudem dadurch unterstiitzt, dass vieles nur angedeutet, je-
doch nicht reflektiert oder erklirt wird, wodurch der Text wohl an Sakralitit
eingebtif$t hitte. Obwohl die Vorrede vieles nur an- aber nicht ausspricht, wird
dennoch scheinbar Wichtiges hervorgehoben, wobei die wortliche (-Ewige
Gottheit<) oder thematische Wiederholung (Schreiben und Predigen) ein wich-
tiges Stilmittel ist. Nicht nur innerhalb der Grenzen dieses Prologtextes wird
das Wiederaufnehmen von bereits Dagewesenem wirksam. Auch auf >Vor«
beziehungsweise >Auflertextliches«, wie die Messliturgie, wird referiert. Ist die
Messfeier Teil des alltiglichen Lebens, dann kann bereits der Beginn des Sanctus
reichen, um die Textwahrnehmung um die sinnliche >Wiedererfahrung< von Got-
tesdienstelementen zu erweitern. Themen, die sich explizit auf die historische
Wirklichkeit des Prologs beziehen, werden dahingegen nur ausnahmsweise an-
gesprochen, wodurch der Prolog dieser >profanen< Wirklichkeit zugleich entho-
ben zu sein scheint. Die Prologwirklichkeit lisst die Evangelientibersetzung als
etwas vollkommen Selbstverstindliches erscheinen, das der Rechtfertigung nicht
bedarf und somit wohl die beste Rechtfertigung ist. Prononcierte Argumente fiir
oder wider Bibeliibersetzungen, wie sie derselbe Verfasser, der >Osterreichische
Bibelibersetzers, in anderen Zusammenhingen auffiihrt, wiirden in dieser Vor-
rede zu einem inhaltlichen und stilistischen Bruch fiihren.

Aufgrund der Editionslage ist der »(anonyme) Osterreichische Bibeliibersetzer«
vor allem als Verfasser der Traktate Verteidigung der Laienbibel bekannt. Die hier
vorgestellte Vorrede zeigt, dass derselbe Verfasser offensichtlich Wissen und Talent
genug hatte, recht verschiedene Tone anzuschlagen. In der Forschung wird stets
betont, er sei ein Laie gewesen und zwar in zweifacher Hinsicht: nicht geweihter
Priester und nicht an einer >Hohen Schule« ausgebildet. Es wird sogar angenom-
men, er sei bei seiner Arbeit von gelehrten Freunden unterstiitzt worden3* bzw.
habe keine dichterischen Ambitionen gehabt.3 Tatsichlich wissen wir bisher nicht
mehr iiber diesen Ubersetzer als das, was wir den ihm zugeschriebenen Werken
als Selbstaussagen, z. B. iiber seinen Laienstatus, entnehmen konnen. Ob diese
als Hinweise auf den realen Autor aufzufassen sind, bleibt fraglich — selbst dann,
wenn man in Betracht zieht, dass das Bedeutungsspektrum des Begriffs >Laie< im

253



Mittelalter vielschichtiger war, als dies in den obengenannten Formulierungen
(,;nicht-geweiht® und ,nicht-gelehrt®) wiedergeben werden kann.»* So sagt das
Ich dieser Vorrede zwar aus, selbst nibt geweiht (fol. 6®) zu sein, doch deutet die
Assoziation auf die Gotteskindschaft darauf hin, dass es hier weniger um den re-
alen Status des Verfassers geht, als vielmehr um eine, wie Mentzel-Reuters bereits
vorschlug, >Autorfiktion«3” Als die hier vorgestellte Handschrift um 1410 fertig
gestellt wurde, war der Bibeliibersetzer fiir die zeitgenossischen Rezipienten ver-
mutlich genauso ein Anonymus, wie er es fiir uns heute ist.

Anmerkungen

I

Obwohl bereits einige Jahrzehnte alt, bietet Kirchert in seiner Einleitung zur Untersuchung des
Windberger Psalters nach wie vor eine sehr gute Ubersicht iiber die Forschungsgeschichte der
Bibelverdeutschungen im Mittelalter: Klaus Kirchert: Der Windberger Psalter. 2 Bde. Ziirich,
Minchen 1979, hier Bd. 1, S. 7-32. Ebenfalls sehr umfassend: Stefan Sonderegger: Geschichte
deutschsprachiger Bibeliibersetzungen in Grundziigen, in: Werner Besch u. a. (Hg.): Sprach-
geschichte. Ein Handbuch zur Geschichte der deutschen Sprache und ihrer Erforschung. 1. Teil-
bd., 2. vollstindig neu bearb. u. erw. Aufl. Berlin, New York 1984, S. 229—284; siehe auch Rudolf
Bentzinger: Zur spitmittelalterlichen deutschen Bibeliibersetzung. Versuch eines Uberblicks, in:
Irmtraud Résler (Hg.): >Ik lerde kunst dor lust.< Altere Sprache und Literatur in Forschung und
Lehre. Festschrift Christa Baufeld. Rostock 1999 (Rostocker Beitrige zur Sprachwissenschaft
7), S. 29—41; Freimut Léser: Deutsche Bibeliibersetzungen im 14. Jahrhundert. Zwélf Fragen,
in: Jahrbuch der Oswald von Wolkenstein Gesellschaft 12 (2000), S. 311-323.

Seit der Spitantike galten Griechisch, Hebriisch und Latein, was mit der Kreuzesinschrift
Jesu begriindet wird, als heilige Sprachen. In der westlichen Christenheit war also Lateinisch
die einzige liturgiewiirdige Sprache; siehe: Arnold Angenendt: Geschichte der Religiositit im
Mittelalter. Darmstadt *2000, S. 369.

Angenendt, Religiositit (Anm. 2), S. 444; Arno Mentzel-Reuters: ousfliessen deiner schrifte tor.
Mitteldeutscher Biblizismus und die Wenzelsbibel, in: Wolfram-Studien 13 (1994), S. 174-206,
hier u. a. S. 178-179.

Angenendt, Religiositit (Anm. 2), S. 444.

Kommentierte Ausgabe (auf der Basis von neun Handschriften) durch Freimut Loser und
Christine Stollinger-Loser: Verteidigung der Laienbibel. Zwei programmatische Vorreden des
Ssterreichischen Bibeliibersetzers der ersten Hilfte des 14. Jahrhunderts, in: Konrad Kunze,
Johannes G. Mayer und Bernhard Schnell (Hg.): Uberlieferungsgeschichtliche Editionen und
Studien zur deutschen Literatur des Mittelalters. Festschrift fiir Kurt Ruh zum 75. Geburts-
tag. Tubingen 1989 (Texte und Textgeschichte 31), S. 245—313. Eine iltere Ausgabe (nach drei
Textzeugen) stammt von Joseph Klapper: Im Kampf um die deutsche Bibel. Zwei Traktate des
14. Jahrhunderts. Breslau 1922.

6 Loser/Stollinger-Loser, Verteidigung (Anm. ), S. 248.
7 Vgl aufler Loser/Stollinger-Loser auch Kurt Girtner: Art. >Klosterneuburger Evangelienwerks,
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in: *VL 4 (1983) Sp. 1248-1258, hier Sp. 249; Gisela Kornrumpf: Art. >Osterreichischer Bibel-
tbersetzer (um 1330)¢, in: *VL 11 (2004), Sp. 1097-1110. Allerdings gibt Mentzel-Reuters zu
bedenken, dass es sich »bei der Behauptung, er [der >Osterreichische Bibeliibersetzer<, E. M.]
gehore zu den ungelernt layn, ebenso gut um eine propagandistische Autorfiktion handeln
konnte«; Mentzel-Reuters, ousfliessen (Anm. 3), S. 186, Anm. 57. Loser hat wiederum kritisch
auf diesen Einwand reagiert: Deutsche Bibeliibersetzungen (Anm. 1), S. 313.

Kurt Girtner und Bernhard Schnell: Die Neisser Handschrift des »Klosterneuburger Evange-



II

12

13
14

15

17
18

19

lienwerkss, in: Heimo Reinitzer (Hg.): Deutsche Bibeliibersetzungen des Mittelalters. Beitrige
eines Kolloquiums im Deutschen Bibel-Archiv. Bern 1991 (Vestigia Bibliae 9/10), S. 155-171,
hier S. 155.

Eine gute zusammenfassende Darstellung der Forschungsgeschichte zum >Osterreichischen
Bibeliibersetzer< und seinem Werk bietet: Gisela Kornrumpf: Nova et vetera. Zum Bibelwerk
des Osterreichischen Laien der ersten Hailfte des 14. Jahrhunderts, in: Ralf Plate, Andrea Rapp
(Hg.): Metamorphosen der Bibel. Beitrige zur Tagung >Wirkungsgeschichte der Bibel im
deutschsprachigen Mittelalter< vom 4. bis 6. September 2000 in der Bibliothek des Bischoflichen
Priesterseminars Trier. Bern 2004 (Vestigia Bibliae 24/25), S. 103-121.

Das Klosterneuburger Evangelienwerk ist nach dem Aufbewahrungsort zweier wichtiger Hand-
schriften benannt. Eine zusammenfassende Ubersicht iiber die Werke dieses Bibeliibersetzers
gibt: Kornrumpf, Bibeliibersetzer (Anm. 7), Sp. 1100-1110; Fritz Peter Knapp: Die Literatur des
Spatmittelalters in den Lindern Osterreich, Steiermark, Kirnten, Salzburg und Tirol von 1273
bis 1439. 1. Halbbd.: Die Literatur in der Zeit der frithen Habsburger bis zum Tod Albrechts II.
1358. Graz 1999 (Geschichte der Literatur in Osterreich von den Anfingen bis zur Gegenwart
II/1), S. 215-233. Die Abfassungszeit des Klosterneuburger Evangelienwerks wird zwar auf
etwa 1330 datiert, womit es zu den frithen Evangelieniibersetzungen gehort, doch stammen die
meisten Textzeugen aus dem 15. Jahrhundert, was insgesamt fiir die Uberlieferungssituation
spatmittelalterlicher Bibeliibersetzungen charakteristisch ist. Vgl. hierzu z. B.: Christine Wulf:
Eine volkssprachige Laienbibel des 15. Jahrhunderts. Miinchen 1991 (MTU 98), S. 144.
Janota fasst zusammen, dass vom Klosterneuburger Evangelienwerk mittlerweile 23 Textzeugen
bekannt sind: Joachim Heinzle (Hg.): Geschichte der deutschen Literatur von den Anfingen
bis zum Beginn der Neuzeit. Bd. IIIT: Johannes Janota: Vom spiten Mittelalter zum Beginn der
Neuzeit, Teil 1: Orientierung durch volkssprachige Schriftlichkeit (1280/90-1380/90). Tiibingen
2004, S. 457. Zudem ist noch immer mit Neufunden zu rechnen (s. Knapp, Literatur des Spit-
mittelalters [Anm. 10], S. 215). Die Arbeit an der lang erwarteten Edition des Evangelienwerks
wird voraussichtlich 2008 von Freimut Loser und Klaus Wolf (Universitit Augsburg) in Angriff
genommen, vgl. http://www.philhist.uni-augsburg.de/lehrstuehle/germanistik/sprachelitera-
tur/lehrstuhl_loeser/.

Gisela Kornrumpf: Das >Klosterneuburger Evangelienwerk« des sterreichischen Anonymus.
Datierung, neue Uberlieferung, Originalfassung, in: Reinitzer, Deutsche Bibeliibersetzungen
(Anm. 8),S. 11§5-131.

Vgl. z. B.: Janota, Geschichte (Anm. 11), S. 458.

Fiir diesen Beitrag wurde das Klosternenburger Evangelienwerk in der genannten Handschrift
CCLj4 auf Mikrofilm eingesehen. Fiir die Handschriftenbeschreibung wurde zuriickgegriffen
auf: Alois Haidinger: Katalog der Handschriften des Augustiner Chorherrenstiftes Klosterneu-
burg. Cod. 1-100. Katalog- und Registerbd. Wien 1983 (Veroffentlichungen der Kommission
fiir Schrift- und Buchwesen des Mittelalters. Reihe II. Verzeichnisse der Handschriften dster-
reichischer Bibliotheken 2/1. Denkschriften der phil.-hist. Klasse der Osterr. Akademie der
Wissenschaften 168), S. 11-15. Das Evangelienwerk wird auch in das 14. Jh. datiert (1385), vgl.
Girtner, Evangelienwerk (Anm. 7), Sp. 1248.

Vgl. z. B.: Antje Willing: Literatur und Ordensreform im 5. Jahrhundert. Deutsche Abend-
mahlsschriften im Niirnberger Katharinenkloster. Miinster 2004, S. 31.

Karin Schneider: Paliographie und Handschriftenkunde fiir Germanisten. Eine Einfithrung,
Tibingen 1999, S. §3.

Vgl. online: www.moyenageenlumiere.com (>Visages de Dieux).

Thomas Lentes: Textus Evangelii. Materialitit und Inszenierung des textus in der Liturgie, in:
Ludolf Kuchenbuch und Uta Kleine (Hg.): >Textus< im Mittelalter. Komponenten und Situ-
ationen des Wortgebrauchs im semantischen Feld. Géttingen 2006 (Verdffentlichungen des
Max-Planck-Instituts fiir Geschichte 216), S. 133-148.

Vgl. Jesaja 11,1-2: »Und es wird ein Reis hervorgehen aus dem Stamm Isais und ein Zweig aus
seiner Wurzel Frucht bringen. Auf ihm wird ruhen der Geist des Herrn, der Geist der Weisheit
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32
33
34

35
36

und des Verstandes, der Geist des Rates und der Stirke, der Geist der Erkenntnis und der Furcht
des Herrn.«

Girtner, Evangelienwerk (Anm. 7), Sp. 1249.

Dies ist die einzige Textstelle in dieser Vorrede, die andeutet, dass hier ein Laie eine Handlung
verrichtet, die eventuell der Rechtfertigung bedarf.

Wie z. B. Loser/Stollinger-Loser, Verteidigung (Anm. 5), S. 251, andeuten.

Gertrud Schiller: Tkonographie der christlichen Kunst, s Bde. Giitersloh 19661991, hier Bd. 3:
Die Auferstehung und Erhéhung Christi, S. 68—77.

Ebd,, S. 77.

Girtner, Evangelienwerk (Anm. 7), Sp. 1250.

Knapp, Literatur des Spatmittelalters (Anm. 10), S. 222.

C. T. Robert Hayward, Andrew Louth: Art. >Sanctuss, in: Theologische Realenzyklopidie 30
(1999), S. 20—29, hier S. 26f.

Zitiert nach: Franz Falk: Die deutschen Mess-Auslegungen von der Mitte des funfzehnten
Jahrhunderts bis zum Jahre 1525. K6ln 1889, Nachdr. Amsterdam 1969, S. 5.

Siche auch: www.uni-muenster.de/Kultbild/missa (Anm. 18).

Angenendt, Religiositit (Anm. 2), S. 477.

Adolph Franz: Die Messe im deutschen Mittelalter. Beitrige zur Geschichte der Liturgie und
des religiosen Volkslebens. Freiburg/Br. 1902, Nachdr. Darmstadt 1963, S. 476-82.
Angenendst, Religiositit (Anm. 2), S. 477.

Girtner, Evangelienwerk (Anm. 7), Sp. 1250.

Uber die Ubersetzungsarbeit schreibt das Ich dieser Vorrede auf fol. 7**: Diselben schrift han
ich ze deutsch pracht [...] mit hilf vnd mit rat erberger vnd geistlicher vnd wol gelerter leut.
vnd mich durch got dar zu gestercht vnd geweist haben .vnd han zu den heiligen ewangelien
gesaczt ze glos das ist zu bedeutnusse etlicher seligen herren schrift di bei ihesu christi warn vnd
im dinten (»Dieselbe Schrift habe ich ins Deutsche iibersetzt [...] mit der Hilfe und dem Rat
ehrwiirdiger und geistlicher und wohl gelehrter Leute, und die mich durch Gott hierin bestirkt
und gefiihrt haben. Und [ich] habe zu den heiligen Evangelien die Glosse gefiigt, das heifit zur
Deutung der Schrift einiger seliger Herren, die bei Jesus Christus waren und ihm dientenc).
Loser/Stollinger-Loser interpretieren diesen Abschnitt dahingehend, dass der Bibeliibersetzer
Hilfe aus den Reihen der zeitgendssischen, gelehrten Geistlichkeit erhalten habe, vgl. Loser/
Stollinger-Loser, Verteidigung (Anm. 5), S. 251. Diese Stelle kann vielleicht auch anders gelesen
werden. Die>gelehrten Leute« werden hier im direkten Zusammenhang mit den Glossen, also den
erklirenden Zusitzen und Kommentaren im Evangelienwerk erwihnt, die u. a. auf die Arbeiten
der Kirchenviter zuriickgehen. Der Ubersetzer beruft sich hier daher vielleicht nicht auf Zeitge-
nossen, sondern auf die Gelehrten hinter diesen Kommentartexten. In anderen mittelalterlichen
Texten wird mit dhnlichen Formulierungen Bezug auf die Kirchenviter genommen, z. B. in der
etwas ilteren, so genannten niederlindisch-deutschen Evangelienharmonie Das Leben Jhesn.
Hier heifit es im Prolog: darumb arbeiten wilen e Augustinus Jeronimus Gregorius Beda. vnd
vil andere guter liite [sic!]. vmbe dv ewangelien klar ze machenne (»daher arbeiteten vormals
Augustinus, Hieronymus, Gregorius, Beda und viele andere gute Leute, um die Evangelien zu
verdeutlichen«). Vgl.: Christoph Gerhardt (Hg.): Das Leben Jhesu. Leiden 1970, S. 2.

Knapp, Literatur des Spatmittelalters (Anm. 10), S. 232.

Vgl. z. B. Nikolaus Staubach: Gerhard Zerbolt von Zutphen und die Laienbibel, in: M. Lam-
berigts, A. A. den Hollander (Hg.): Lay Bibles in Europe 1450-1800. Leuven 2006, S. 9 (mit
Literatur).

37 Vgl. Anm. 7.
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Elsbeth von Ovye, Offenbarungen; Ziirich, Zentralbibliothek, Ms.
Rh. 159, p. 43



13.

Elsbeth von Oye: Offenbarungen (um 1340)

BURKHARD HASEBRINK
(Freiburg/Br.)

Im Kontext mittelalterlicher Klosterkultur bekommt die Frage nach der perfor-
mativen Herstellung von religioser Identitit eine ganz eigene Spannung. Die An-
niherung an das Transzendente entspricht dem Versuch einer Selbstheiligung,
in der das unbestindige Moment der Identitit in eine gegenldufige Dynamik
versetzt wird. Ein religioser Selbstentwurf der Anndherung an das Gottliche
setzt gleichsam eine Selbstaufgabe voraus, die fiir ein Sprechen vom Anderen her
empfinglich macht, ohne je ganz in das Unbegreifliche dieses Anderen aufgehen
zu konnen. Wenn in dieser Weise die Entaulerung seiner selbst zur Bedingung
der Moglichkeit einer nicht vorgegebenen, sondern sich erst herstellenden Iden-
utat wird, sind die Praktiken ithrer kommunikativen Herstellung notwendig von
den Widerspriichen einer solchen heteronomen Begriindung gepragt. Das litera-
rische Beispiel, das ich mit diesem Beitrag vorstellen mochte, nimmt im Rahmen
eines solchen Begriindungszusammenhangs einerseits eine extreme Polarisie-
rung von Selbstverwundung und Vergottlichung vor und weist andererseits jene
Struktur der Wiederholung auf, in der erst die diskursive Erzeugung dieser sich
selbst entgrenzenden Identitit wirksam werden kann.

Uberliefert ist der Text im Codex Rh. 159 der Zentralbibliothek Ziirich, einem
kleinen Biandchen im Oktavformat. Die Handschrift ist in zweifacher Hinsicht
von Bedeutung. Sie gilt einerseits als seltenes Autograph und ist andererseits
einziger Textzeuge eines ungewohnlichen Dokuments weiblichen Schreibens im
Mittelalter: der Offenbarungen der Dominikanerin Elsbeth von Oye aus dem
Dominikanerinnenkloster Otenbach in Ziirich." Der Text enthilt die narrative
Inszenierung blutiger Askesepraktiken der Sprecherin, die in iterativer Folge von
den Stimmen Gottes oder ausgewihlter Heiliger kommentiert werden. Er ist nicht
zuletzt deshalb interessant, weil sich in thm verschiedene Ebenen des Performa-
tiven liberlagern und dadurch eine besondere, widerspruchsvolle Wirkintensitat
erzeugen, die sich im Spannungsfeld des narrativ vermittelten Vollzugs asketischer
Ubungen, der Inszenierung einer gottlichen Offenbarung und des textuellen Ver-
fahrens der Iterativitit dieses Wechsels von Narration und Kundgabe verdichtet.
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Ich lese den Text als Konstrukt einer unbestindigen religiosen Identitit, die sich
im literarischen Prozess einer Iterativitit zu konstituieren sucht, der Erzihlung
und Kommentierung gleichermaflen umfasst. In der Tat ist diese Reihung, die
immer wieder neu solche erzihlenden und deutenden Passagen sich abwechseln
lisst, das Signum der Offenbarungen Elsbeths. Diesen Prozess mochte ich an
ausgewahlten Beispielen untersuchen, wobei auch die Bezugnahme auf unter-
schiedliche literarische Kontexte und damit Phinomene der Retextualisierung
und der Umschrift zur Sprache kommen. Ich mochte damit einen Beitrag leisten
zur Erschliefung der literarischen Kontexte der Offenbarungen, die insgesamt
noch aussteht. Zur Debatte stehen aber nicht >Einfliisse<, sondern die spezifische
Aneignung kursierender Deutungsmuster, die selbst bereits Element des Pro-
zesses der Einschreibung sind, den ich als Versuch der performativen Herstel-
lung des religiosen Selbstbildes einer compassio plausibel machen maochte.

Die Ziiricher Handschrift nimmt in dieser Text- und Uberlieferungsgeschichte
einen Platz ein, der im Rahmen der Viten- und Offenbarungsliteratur der Domi-
nikanerinnen des 14. Jahrhunderts als einzigartig gilt. Nach den grundlegenden
Studien Wolfram Schneider-Lastins bietet die Ziiricher Handschrift eine Nieder-
schrift Elsbeths, die ihre Aufzeichnungen jedoch nicht nur abschreibt, sondern
eigenhindig redigiert und erweitert. So gewinnt man einen spannenden Einblick
in »verschiedene Stadien eines Arbeitsprozesses« einer schreibenden Dominika-
nerin.” In einem weiteren Schritt wird auf der Basis dieses vielschichtigen Textes
und anderer Schriften Elsbeths wahrscheinlich kurz nach threm Tod durch einen
anonymen Redaktor eine Vita erstellt, die in das Otenbacher Schwesternbuch
Eingang fand.> Ahnlich wie in der Lux divinitatis, der lateinischen Ubersetzung
des FliefSenden Lichts der Gottheit Mechthilds von Magdeburg, werden die Teile
auch nach thematischen Gesichtspunkten geordnet. Uberliefert ist diese Vita im
Rahmen des Otenbacher Schwesternbuches, von dem lange nur der erste Teil in
Form einer Handschrift aus dem Niurnberger Katharinenkloster erhalten war.
Vor einigen Jahren ist es Schneider-Lastin nach einem Hinweis von Gisela Korn-
rumpf gelungen, in Breslau den zweiten Teil des Otenbacher Schwesternbuches,
der auch die Elsbeth-Vita erhilt, aufzuspiiren und zuzuordnen.*

Ein besonderes Kennzeichen des Ziiricher Textes ist die »Vielzahl selbstindiger,
nicht unmittelbar aufeinander bezogener Geschehenseinheiten«.S Der Begriff
der >Geschehenseinheit« ist meines Erachtens insofern von Peter Ochsenbein
treffend gewihlt, als narratologisch >Geschehen< eine Handlungseinheit bezeich-
net, die noch nicht durch Motivierungen oder zeitliche Ordnungen mit nachfol-
genden Handlungseinheiten zu einer >Geschichte« verkniipft ist und sich dadurch
einer zeitlichen Linearitdt entzieht. Genau dies scheint die Offenbarungen der
Ziiricher Handschrift und die spitere Vita des Otenbacher Schwesternbuches
zu unterscheiden. Kennzeichnend fiir die Offenbarungen Elsbeths ist demnach
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die Folge dieser Geschehenseinheiten, die schematisch vereinfacht jeweils aus
den literarischen Inszenierungen der Askese und der gottlichen Offenbarungen
bestehen. Die Offenbarungen besitzen also eine ausgesprochen paradigmatische
Struktur, die anscheinend erst durch die Vita durchbrochen und auf eine syntag-
matische Kohision hin umgestaltet wird.

Monika Gsell hat in diesem Zusammenhang zu Recht von dem »repetitiven
Charakter« der Offenbarungen Elsbeths gesprochen.® Thr Beitrag geht insofern
entscheidend tber die Untersuchung Ochsenbeins hinaus, als sie nicht nur von
den Aussagen der Offenbarungen zur Einbeziehung der Mitleidenden in die
Dynamik der gottlichen Hervorbringung ausgeht, sondern den Text in seiner
kommunikativen Auflerungsform ernst nimmt. Ich mochte daran ankniipfen,
aber zugleich im Sinne eines performativen Sprechens Aussage und Auflerung des
Textes nicht losgelost voneinander betrachten, sondern gerade in ihrer Interdepen-
denz beschreiben, um zugleich mit seiner Aura auch seine spezifische Textualitit
zur Geltung zu bringen. Denn die Offenbarungen >zelebrieren< die Dynamik, die
in den Gottesreden thematisch wird, nicht ungebrochen, sondern markieren da-
neben unverkennbar die Differenz: Es geht also nicht allein um eine spermanente
Unio« oder eine >Art rauschhaft andauernde Eucharistie,,® sondern zugleich um
die Inszenierung einer performativen Uneingeldstheit, denn die Verheiffungen der
Gottesreden werden durch die Klage der Sprecherin in den narrativen Passagen
der Geschehenseinheiten nicht einfach unterbrochen, sondern dementiert. Auch
mochte ich die theologischen Aussagen nicht im Sinne Freuds als >sekundire Be-
arbeitung<® verstehen, sondern als dasjenige diskursive Potential, das umgekehrt
durch die permanente Variation und Wiederholung erst jenes Flielen induziert,
das im Austausch von Blut und Mark als materialisiert gedeutet wird.

Wenn ich also mit Bezug auf Judith Butler' von einem performativen Prozess
der Identititsbildung spreche, der sich in bestindigen Akten der Diskursivie-
rung des eigenen Selbst vollzieht, mochte ich den spezifischen Inszenierungs-
gestus der Ich-Rede hervorheben und diese in ihrer Literarizitit beschreiben.
Wolfram Schneider-Lastin hat in einem Aufsatz tiber eine weitere Vita des Oten-
bacher Schwesternbuches, die Vita der Adelheid von Freiburg, aufgezeigt, wie
dort an zentraler Stelle zur Vergottlichung der Protagonistin ein Textzitat aus
einer Predigt des Dominikaners Johannes von Sterngassen inseriert ist."* Damit
wird indes der auratische Geltungsanspruch der Vita nicht gefihrdet. Das Bei-
spiel zeigt im Gegenteil, wie sehr die Konstituierung eines religiosen Entwurfs
daraus lebt, sich in die kulturellen Deutungsmuster des religiosen Diskurses
einzuschreiben und dadurch eine besondere Authentifizierung zu erlangen. Fiir
die Offenbarungen Elsbeths von Oye hat jiingst Gregor Wiinsche tiberzeugend
zeigen konnen, wie sehr der Text Elsbeths in den Kontext des dominikanischen
Johanneskultes eingebunden ist und wesentliche Motive von ihm entlehnt.”
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Diese Literatur entwirft religiose Selbst- und Leitbilder, die auf komplexe Weise
durch Verfahren der Aneignung, Ubernahme und Umschrift gekennzeichnet
sind. Diese Verfahren umfassen einerseits rhetorische Strategien der Evidenzer-
zeugung, entwickeln aber zugleich eine Dramaturgie, die den Korper selbst zu
einem Ort der Einschreibung macht.

Ein prominenter Fall einer solchen Aneignung ist das Motiv der Sohnesgeburt
in der Seele. Ich mochte in meinem Beitrag die Untersuchung auf dieses Motiv
ausdehnen und dabei zugleich das Urteil von Hans Neumann relativieren, der
in seinem Verfasserlexikonartikel zu Elsbeth von Oye von einer »naiven Kreuz-
und Wundenmystik« sprach, die sich »zwitterhaft« mit dem »anspruchsvollen
Vokabular neuplatonisch gerichteter Philosophie« mische.’> Mir geht es viel-
mehr darum, die spezifische Logik in der Begriindung von Askese in den Offen-
barungen Elsbeths und ihren Anspruch einer korperlichen Vergegenwirtigung
der Passion Christi zur Geltung zu bringen, die bei aller kategorialen Unter-
schiedlichkeit der Konzepte in manchen Ziigen eine Ahnlichkeit zur Dynamik
der Sohnesgeburt aufweist, wie sie in den deutschen Predigten Meister Eckharts
prominent entfaltet ist. Was Neumann abwertend >zwitterhaft< nannte, erweist
sich als Kennzeichen einer Textualitit, die heterogene Elemente des religiosen
Diskurses aufgreift und zu einem ganz eigenen, in sich spannungsreichen und
dynamischen Modell religidser Selbstdeutung kontaminiert.

Meine Herangehensweise mochte ich noch durch eine weitere Vorbemerkung
verdeutlichen. Die jingere Forschung hat plausibel die literarischen Aktivititen
in den dominikanischen Frauenkldstern aufwerten konnen.'* Damit werden
implizit Vorstellungen korrigiert, die Bildung der Dominikanerinnen sei ent-
scheidend durch die personlich vermittelte cura monialinm der dominikanischen
Prediger bestimmt."”’ Meine Argumentation stiitzt sich also nicht auf die Frage
nach personlichen Begegnungen oder nach literarischem Einfluss. Wenn ich
zum Vergleich Texte Meister Eckharts heranziehe, dann mochte ich damit die
jeweiligen Modelle und Praktiken literarischer Sinnstiftung, nicht aber eine
personliche Beziehung des dominikanischen Theologen zur Otenbacher Do-
minikanerin profilieren. Die Quellen, die eine solche Beziehung fiir die altere
Forschung interessant machten, lieflen sich eher nutzen fiir eine noch unge-
schriebene Geschichte der Auratisierung und Stilisierung Eckharts.'®

Um von der paradigmatischen Struktur der Geschehenseinheiten einen Ein-
druck zu verschaffen, mochte ich einige ausgewihlte Beispiele vorstellen, die
neben der spezifischen Matrix des Austausches zugleich auch signifikante
Verschiebungen und Variationen deutlich werden lassen. Ich setze ein mit einer
Geschehenseinheit, die sich auf den Tag des Johannes Evangelista bezieht. Sie
enthilt die entscheidende Vorstellung der glicheir durch compassio, die noch
durch die Stellvertretungsfunktion des Johannes erginzt wird:
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An sant Johannes tage
ewangelisten vor

metti hatte ich etlich
ubunge in der meinun-

ge, alz er alle zit beger-

te, sin blut ze giezinne

dur got. Nach der metti
wart ze mir gesprochin also
von sant Johannes ewangelista:
>Alz du mich farwesen hast
gegen gotte, alzo habe

ich dich fiir wesen.<

Ich wisse nit, waz diz wort
meinde. Do wart ze mir
gesprochin also:

»Daz ist mines vater giin-
lichi an dir, daz er min glic-
heit vinde an dir. Unt

wan ich minem vater nie
minneklicher werk irzeig-
te denne mit dem tode mi-
nes krazes, mit dem ich

im menschelich kunne irloste,
derselben glicheit bigert

er von dir, daz du alle zit
mit mir gekrizet werde-

st, unt din kruzegen sol

in mir ein ewigen wider-
glast gebin in daz

antlitze mins vater.

(»Am Tag des Johannes des Evangelisten kasteite ich mich vor der nichtlichen
Gebetszeit und dachte dabei, wie er jederzeit verlangte, sein Blut um Gottes
willen zu vergieflen. Nach dem Nachtgebet wurde zu mir von Johannes Evan-
gelista gesprochen: >Wie du mich Gott gegeniiber vertreten hast, so habe ich
dich vertreten.< Ich wusste nicht, was er damit meinte. Da wurde mir Folgendes
gesagt: >Darin zeigt sich meines Vaters Herrlichkeit an dir, dass er dich findet,
wie du mir gleich bist. Und weil ich meinem Vater nie ein liebenswerteres Werk
darbot als den Tod am Kreuz, mit dem ich das menschliche Geschlecht fiir ihn
erloste, begehrt er von dir, dass du alle Zeit mit mir gekreuzigt wirst, und dein
Kreuztragen soll in mir einen ewigen Widerschein in das Antlitz meines Vaters
zuriickwerfen« 3,1—4,15).

Die Stimme der Sprecherin artikuliert sich durchgehend in der ersten Person, ohne
jedoch mit Pradikaten versehen zu sein, die eine Identifizierung tiber den chrono-
topischen Rahmen eines klosterlichen Lebens hinaus ermoglichten.’” Das spre-
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chende »ich< wird also nicht durch einen Eigennamen konkretisiert, sondern tritt
im Vollzug von Ubungen auf, die sich auf den zentralen Akt der blutigen Selbst-
verwundung und damit der Angleichung an das Leiden Christi in der compassio
beziehen. In dieser Geschehenseinheit wird die compassio Giber Johannes Evan-
gelista in der Annahme der Sprecherin vermittelt, dessen Verlangen nach einem
Martyrium um Gottes willen in der imitatio zu entsprechen. Daraufhin empfingt
die Sprecherin eine Audition, in der Johannes — selbst alter Christus und ein Mitt-
ler der Gegenwart Gottes' — den Wunsch nach einer imitatio durch die Betonung
der Wechselseitigkeit der Stellvertretung radikalisiert. Die Rhetorizitit dieser
Offenbarung ist kennzeichnend fiir deren performativen Gestus: Die chiastische
Konstruktion (du mich — ich dich) setzt die Proposition unmittelbar in sprachliche
Form um, die wiederum in der dialogischen Struktur dynamisiert wird. Als die
Sprecherin ihr Unverstindnis dieser Offenbarung bekundet und damit die volle
Brisanz des Anspruchs einer solchen Heiligung zum Ausdruck bringt (immerhin
erscheint sie als Vermittlerin der Heiligkeit des Johannes), hort sie eine weitere
Offenbarung, in der sie vom gottlichen Sohn angesprochen wird. Die Sprecherin
wird in der zweiten Person apostrophiert — jetzt erst erfahrt die vage Identitit
der Sprecherin, die durch das Konzept der Stellvertretung ohnedies auch auf die
Rezeption hin transparent ist, eine nihere, gar auf die Gleichheit mit dem gott-
lichen Sohn zielende Bestimmung. Gleichheit mit dem gottlichen Sohn bedeutet
hier aber keine umfassende Verneinung seiner selbst, um selbst wie der Sohn zur
imago dei zu werden, sondern bezieht sich konkret auf die Passion Christi. Wie
der Sohn im Liebeswerk der Passion die Menschheit erlost habe, so begehre der
Vater von der im >du< Angesprochenen, dass sie alle zir mit dem Sohn gekreuzigt
werde. Die Gleichheit vollzieht sich also tber die compassio mit Christus, die von
Bernhard von Clairvaux zu einem exklusiven Weg der Selbstheiligung erhoben
worden war." Diese compassio, das Kreuzigen, solle in dem Sohn einen ewigen
Widerschein werfen in das Antlitz des Vaters. Der Vollzug der Selbstkasteiung
wird also gleichsam in die opaken Spiegeleffekte eines gottlichen Selbstbezuges
transformiert, der einen ewigen Glanz erzeugt, in dem die Differenz der Personen
regelrecht tiberblendet wird. Diese Hineinnahme lasst sich sprachlich auch in der
steigernden Verwendung von pripositional bestimmten Pronomina wiederfinden:
von dir (4,10) — mit mir (4,11) — in mir (4,13). Noch in der Folge der Pripositionen
(von — mit — in) ist diese Ausrichtung ablesbar. Die Struktur dieser Offenbarung
wird indes insgesamt durch einen Parallelismus bestimmt (wan ich minem vater
nie / minneklicher werk irzeig- / te denne mit dem tode mi- / nes kriizes [...] daz
du alle zit / mit mir gekriizet werde- / st), der die glicheit der Angesprochenen mit
Christus auch syntagmatisch ins Bild setzt.

Zwei weitere Aspekte sind bedeutsam. Zum einen mochte ich die Uberlagerung
der verschiedenen Ebenen der historischen Passion Christi, des eingeforder-
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ten Vollzugs der bestindigen asketischen Ubung des Kreuzigens (alle zit) und
schlieflich des ewigen Widerscheinens hervorheben, die der compassio eine die
Zeit Ubersteigende Gegenwirtigkeit zuspricht. Wie Christus durch kein anderes
Werk seine Liebe zum Vater mehr zeigte als durch seinen Tod am Kreuz, mit
dem er zugleich das Menschengeschlecht erldste, so begehrt der Vater einen
bestandigen Nachvollzug des Kreuzigens durch die Angesprochene, dessen
Abglanz iiber den Sohn in das Antlitz des Vaters ewig zurtickgespiegelt wird.
Gefordert ist also kein Erinnerungskonzept, das den Kreuzestod Christi zei-
chenhaft oder imaginativ vergegenwirtigt, sondern eine performative Praxis,
die in unabldssigen Akten korperlicher Askese die Kreuzigung Christi reinsze-
niert. In der Sicht einer solchen Offenbarung sollen die Ubungen nicht auf eine
vergangene Wirklichkeit referieren, sondern im Vollzug das Leidensgeschehen
Christi erneuern und mit Blick auf die iiberzeitliche Prozessualitit im Verhiltnis
von gottlichem Vater und Sohn intensivieren.

Zum anderen wird aber damit das Verhiltnis von innerem und duflerem Leiden
prekir. Wenn in dem narrativen Teil der Geschehenseinheiten — das wird gleich
noch ausfithrlicher vorgestellt — vor allem die korperliche Peinigung durch das
Kreuzigen betont wird, so bleibt die Differenz von >innen< und »auflen< in den
Auditionen eher unmarkiert. Geistiger und korperlicher Vollzug des Leidens
scheinen in den Offenbarungen ineinander iiberzugehen, und man gewinnt den
Eindruck, dass der Text diese Unterscheidung gezielt offen hilt, um die Grenze
zwischen dem inneren und dufleren Leiden zu unterlaufen und damit die Span-
nung von konkreter Dinglichkeit und spiritueller Bedeutung in einem dauernden
Ostzillieren zu belassen. Das Modell einer Gleichheit mit dem gottlichen Sohn
durch korperliche Vergegenwirtigung des Leidens Christi unterscheidet sich
insofern deutlich von dem Wegeschema in der Vita Heinrich Seuses. Da der an-
fangende Mensch zur Gottheit dadurch gelangen soll, dass er seinen Durchbruch
durch die leidende Menschheit Christi nimmt, »unterwirft sich der Diener einer
strengen selbst auferlegten Askese.«*® Erst auf der Stufe des fortschreitenden
Menschen distanziert sich der Diener von dufleren Ubungen, aber nur, um im
Lassen seiner selbst, in entwordenbeit, einem weit grofieren, inneren Leiden zu
begegnen, als es das Nagelkreuz darstellte.*!

Es ist gerade dieses Strukturmuster der Progression, das den Offenbarungen
Elsbeths fremd ist. Die folgenden Geschehenseinheiten setzen stattdessen jeweils
neu mit narrativen Passagen zu den asketischen Praktiken ein, um in die Klage
der Sprecherin zu miinden, auf die dann erneut eine Offenbarung antwortet. Ich
greife eine weitere Geschehenseinheit heraus, in der die Wirkung des Schmerzes
durch den Vergleich mit einer Schlange verbildlicht wird:
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Ich han mich dike alz pin-

lich gekruzget mit minem krize

in etlicher wiz, die hie nach
geschribin ist, daz ich im in-

kein glicheit konde gigebin,

denne ob ein lebinder slange

sich geslozzen hetti umbe

minen lib unt von mir suge

min inrrestes marg. Diz

zeigte ich gotte etwen, wan es

was mir von miner krankheit unlidig.
Do wart gesprochin also:

>Du bidarft ze diner krizgun-

ge dekeiner naturlicher kraft nit

wan alleine der lebindun

maginkraft miner gotlicher natur.
Alz mir min vater alle zit in-

slizet sin gotlich wesen unt

sin nature, also sluzet dir

din kraze in daz adel miner gotlicher nature.
Alz mins suns krize menschelich kunne
gesogen hat von minem ve-

terlichen herzen daz ewig lebin,

also suget din kriize von mir

die maginkraft mins margis.<

(»Haufig habe ich mich so schmerzhaft mit meinem Kreuz auf vielerlei Weise
gekreuzigt, die hier nach beschrieben ist, dass ich keinen anderen Vergleich da-
fiir finden konnte: als ob eine lebendige Schlange meinen Leib umschlosse und
mir mein innerstes Mark saugen wiirde. Dies zeigte ich Gott manchmal, denn
es war mir aufgrund meiner Schwiche unertriglich. Da wurde so gesprochen:
>Du bedarfst zu deinem Kreuztragen keiner natirlichen Kraft. Du bedarfst allein
der lebendigen, groflen Kraft meiner gottlichen Natur. Wie mein Vater alle Zeit
sein gottliches Wesen mit mir vereinigt, so vereinigt dich dein Kreuz mit dem
Adel meiner gottlichen Natur. Wie das Kreuz meines Sohnes zur Erlosung der
Menschheit das ewige Leben aus meinem viterlichen Herzen gesogen hat, so
saugt dein Kreuz von mir die grofle Kraft meines Markes«;17,5-18,14).

Dem Strukturmuster der Iteration entsprechend setzt auch diese Geschehens-
einheit mit einem narrativen Teil ein, der die Kasteiungen der Sprecherin the-
matisiert. Will man hinter dem immer wieder neu ansetzenden Erzihlen von
schmerzhafter Askese eines sprechenden >ich< eine Figur annehmen, die sich in
den Ubungen der compassio die eigene Heiligung in der Gleichheit mit Christus
gleichsam korperlich materialisieren will, befindet sich diese Figur offensichtlich
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in einem dringenden Konflikt. Wahrend auf der Ebene der Aussage Praktiken
einer Selbstvernichtung evoziert werden, konstituiert sich in der kommunika-
tiven AufSerung ein »ichs, anstatt sich im Leiden seiner selbst zu entduflern. Der
physische Schmerz der immer wieder von der Sprecherin vorgenommenen Kas-
teiung durch ein Nagelkreuz stellt nicht die Unmittelbarkeit der Gottesbezie-
hung her, sondern dringt zu einem Vergleich mit einer Schlange, die sich um den
Korper windet und das innerste Mark saugt. Indem aber die Sprecherin ihren
Zustand als Schwiche und Unertriglichkeit deutet und sich aus diesem Zustand
heraus an Gott wendet, bleibt die Transformation des Schmerzes in eine confor-
matio mit dem gottlichen Sohn aus. Die AufSerung der Sprecherin ist also von
einer paradoxen Konstellation geprigt: Der ersehnte Effekt einer Vergottlichung
im Schmerz kippt in eine animalische Dimension um, wihrend an die Stelle einer
Selbstentduflerung die Klage tritt.

Erneut wird ihr in einer Gottesrede geantwortet. Doch ist diese Offenbarung
ambivalent. Denn wihrend einerseits die Offenbarung einen Effekt der Evidenz
des Transzendenten erzeugt, der durch die unmittelbare Anrede des >du< noch
gesteigert wird, artikuliert sie ithrem Inhalt nach das diskursive Potential einer
Deutung, die den Schmerz der Sprecherin eher umdeutet als durchbricht. Dies
lasst auch Vorsicht geboten erscheinen, dieses >du< mit dem >ich< des narrativen
Teils vorschnell zu identifizieren. In dem >du< der Offenbarungen scheint das
»ich< der Narration bereits eine Erhohung erfahren zu haben, aber indem die
Offenbarungen diese Transformation vornehmen, tiberdecken sie zugleich die
Differenz, die zwischen ithnen und dem Erzihlteil besteht.

Genau hier setzt die Offenbarung des gottlichen Vaters an. Denn sie fasst das
Problem der Schwiche (krancheit) in einem ganz anderen Sinn auf, indem sie
den Vollzug des Leidens nicht auf die Wirkung der natiirlichen Kraft, sondern
allein auf die Wirkung der lebendigen Kraft der gottlichen Natur bezieht. Die
performative Kraft des Vollzugs der compassio soll die Leidende nicht aus ihrer
natiirlichen Kraft schopfen, sondern aus der absoluten performativen Kraft Got-
tes. Dass sich diese Logik selbst dem diskursiven Potential einer scholastischen
Lehre verdankt, die erst in ihren Bestandteilen niher zu untersuchen wire, lisst
die ganze Ambivalenz sichtbar werden, die mit der literarischen Inszenierung
einer Offenbarung verbunden ist.

Wenn es also zum Mitleiden in der Kreuzigung nicht der nattrlichen Kraft be-
darf, sondern diese von der Kraft der goéttlichen Natur gewirkt wird, erhalten
Schwiche und Schmerz einen ganz anderen Sinn. Der Verlust des inneren Marks,
der im Vergleich mit der saugenden Schlange thematisiert worden war, erscheint
nun als Moment eines Empfangens, in dem sich die Angleichung an die gottliche
Natur unmittelbar vollzieht. Die beiden letzten Satzperioden des Offenbarungs-
teils handeln genau von der Angleichung, die sich auch im Aufbau der Perioden
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aufzeigen lisst. Die erste Periode ist gepragt von einem Parallelismus (Alz mir
min vater alle zit inslizet sin gotlich wesen unt sin nature / also sluzet dir din
krize in daz adel miner gotlicher nature). Dabei sind die Pronomina in signi-
fikanter Weise umbesetzt: Wihrend im ersten Teil die Possessivpronomina sich
ausschliefflich auf die gottlichen Personen beziehen, wird in der zweiten Periode
das Kreuz der Angesprochenen zum >Schlussel< des Adels der gottlichen Natur
des Sohnes. Die Selbstmitteilung der gottlichen Natur im trinitarischen Prozess
wird gleichsam durch das Kreuz der Angesprochenen medialisiert und dynami-
siert. Ganz ahnlich verfihrt die zweite Periode (Alz mins suns kriize menschelich
kinne gesogen hat von minem veterlichen herzen daz ewig lebin / also suget din
kriize von mir die maginkraft mins margis), die das Motiv des Saugens wieder
aufnimmt und damit den Schmerz neu semantisiert, indem es das Saugen des
Marks nicht mehr allein auf die korperliche Verwundung bezieht, sondern auf
das Empfangen der gottlichen Natur. Entzug und Erfillung, Vernichtung und
Angleichung, Verlust und Vergottlichung stehen sich in der Offenbarung nicht
als Gegensitze gegeniiber, sondern vollziehen semantisch am Begriff des Saugens
jene Entgrenzung, die in der Askese vergeblich gesucht wird. Die Transgression
betrifft zum einen die Grenzen des Geschlechts, indem das Saugen auf das vi-
terliche Herz bezogen wird. Uberstiegen wird zudem die Grenze zwischen den
Effekten des Dinglichen (das innere Mark des Korpers) und des Bildhaften (das
Mark gottlicher Natur). Das Empfangen der gottlichen Natur im Kreuz tiber-
schreitet vor allem die Differenzialitit selbst, so dass der Schmerz der Kreuzi-
gung auf der Ebene der Offenbarung in den Kreislauf gottlichen Selbstvollzugs
aufgehoben erscheint.

Aber so sehr die Offenbarungen solche Uberschreitungen als »einen unend-
lichen Zirkel des Zeugens, Gebirens und Begehrens« beschreiben,®
die Performativitit der gottlichen Wirkkraft, die maginkraft seiner Natur, die
von Gott Angesprochene uber die compassio in den gottlichen Selbstvollzug
integriert, so sehr bleiben sie fiir die Sprecherin der narrativen Passagen Ver-
heiflungen. Der Versuch, sich iiber die Askese in das diskursive Potential einer

2 in dem

Lehre der Vergottlichung einzuschreiben, die textuell im prisentativen Gestus
der Offenbarungen inszeniert wird, wirft die Sprecherin immer wieder von
Neuem auf die Unertraglichkeit ihrer korperlichen Schmerzen zuriick. Wih-
rend die Offenbarungen der Geschehenseinheiten die narrativ geschilderten
Praktiken der blutigen Kreuzigung als diejenigen Ubungen ausweisen, die zur
Gleichheit mit dem gottlichen Sohn fithren, spricht das Textkonvolut der Of-
fenbarungen Elsbeths insgesamt eine andere Sprache. Der Text wird selbst zu
einer Ubung, in der in unablissigen Akten variierender Wiederholung das »ichc
der Askese mit dem >duc« der in den gottlichen Offenbarungen Angesprochenen

in Einklang zu kommen sucht. Die These, die Askese werde durch die Offenba-
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rungen auf theologisch anspruchsvolle Weise legitimiert, ist daher nur von be-
grenzter Reichweite. Denn in den Offenbarungen wird die Askese nicht einfach
gerechtfertigt, sondern selbst zum Element einer diskursiven Zuschreibung. Der
Text fiihrt somit die permanente Austibung einer Transformation vor, in der die
Klage tiber die Unertriglichkeit der Askese in ein poetisch anspruchsvolles, theo-
logisierendes Deutungsmodell tiberfiihrt wird. Wenn also in den Verheiffungen
der Offenbarungen die Zirkulation der gottlichen Natur gefeiert wird, ist in dem
sekstatischen Text<*? die gezielte Retextualisierung gelehrten Wissens wirksam,
ohne die Pein des sprechenden »ich« in der verheiflenen Weise transformieren zu
konnen.

Ich mochte dies an einem weiteren Beispiel verdeutlichen:

Ich saz in blitinder <biterkeit> von der lidunge,
alz da vor geschriben ist, unt
wurden gesprochin dizi wort:
>Alz sich daz kint leit uf siner
miiter herze, daz ez gesdget <werde> von
ir, also bin ich alle zit ginei-

get zt dir mit bigirde

mins herzen, daz ich von dir sugen
muge din inrestes marg.

[Du bist du luterst, vereintest
gilichste ingnaturtest

creatur eind, di von minem]
veterlichen herzen ie gevloz,

unt dar umbe ist mir gar

girlich, alle zit [ze sugen-

ne die inresten inadern

diner sele]. Diz werde war.

Als min vater mich alle zit
naturlich gebirt von sinem
veterlichen herzen, also wirt

min vergotet blit alle zit

[ndborn unt irvrischet] in

dem blitigen ser dins kriizes,

unt alz mich min vater ge-

birt in dem inresten grunt

diner sele, also wirt ich

wider geborn in dem blatigen

ser dins kruzes in dem tief-

sten grunt mins vater.

(»Ich saf§ in blutender Bitterkeit von dem Leiden, wie es davor beschrieben ist,
und es wurden diese Worte gesprochen: >Wie sich das Kind an das Herz der Mut-
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ter legt, um von ihr gesdugt zu werden, so bin ich alle Zeit geneigt zu dir mit dem
Begehren meines Herzens, von dir dein innerstes Mark zu saugen. [Du bist das
reinste, vereinteste, gleichste, von meiner Natur erfiillteste und einzigartigste Ge-
schopf, das je aus meinem] viterlichen Herzen floss, und darum begehre ich, alle
Zeit an den innersten Adern deiner Seele zu saugen. Dies werde wahr. Wie mich
mein Vater alle Zeit in naturhafter Weise aus seinem viterlichen Herzen gebiert,
so wird mein gottliches Blut alle Zeit [neu geboren und erfrischt] in dem blutigen
Schmerz deines Kreuzes, und wie mich der Vater gebiert in dem innersten Grund
deiner Seele, so werde ich wiedergeboren in dem blutigen Schmerz deines Kreu-
zes in dem tiefsten Grund meines Vaters<; 43,4—45,2).

Auch in dieser Offenbarung dominiert die parallele Fiigung des Vergleichs (als

. also); und wiederum sind die Stimmen dem gottlichen Vater und dem gott-
lichen Sohn zuzuordnen. Das Spezifische dieser Diskursivierung der compassio
ist jedoch der Versuch, das Leiden mit seiner performativen Dynamik in den
geistigen Vollzug der Sohnesgeburt einzubinden. Die selbst wiederum metapho-
rische Lehre von der Sohnesgeburt im Innersten der Seele, die damit aufgerufen
ist, hat im 14. Jahrhundert ihren prominenten Ort in den deutschen Predigten
Meister Eckharts, wihrend das Motiv der Gottesgeburt selbst eine alte theolo-
gische Tradition besitzt, die bis in die Viterzeit zurtickreicht.* Eckhart stellt
iberwiegend diesen Aspekt der Geburt des Sohnes in den Grund der Seele her-
aus, die ein »Gleichwerden mit Gott« bedeutet, das sich nicht in einem einma-
ligen ekstatischen Vollzug ereignet, sondern als »dynamisches, immerwahrendes
und immer neues Geschehen.«*’ In diesem Geschehen wird mit dem Sohn
zugleich der Mensch als Sohn Gottes geboren, insofern — so die Predigt Quint
Nr. 30— dieser Mensch das wesen des gottlichen Sohnes besitzt: Der vater gebirt
sinen sun in dem innigesten der séle und gebirt dich mit sinem eingebornen sune,
niht minner. Sol ich sun sin, s6 muoz ich in dem selben wesene sun sin, di er sun
inne ist, und in keinem andern.*® Die Geburt des Sohnes umfasst zudem, wie der
Ruf und sein Echo, neben dem Gebiren des Sohnes in dem Innersten der Seele
auch das Gebiren des Sohnes in den Grund des Vaters zurtick: »Das >Gebiren«
und >Wiedergebarenc ist so eine einzige Geburt.«*” Doch wihrend bei Eckhart
die Sohnesgeburt in der Seele als ein geistiges Geschehen verstanden wird, dessen
Metaphorik eingebunden ist in eine spezifische Lehre von der Hervorbringung
des gottlichen Wortes und damit der Hervorbringung des Gerechten aus der Ge-
rechtigkeit oder des Guten aus der Gutheit, ist in den Offenbarungen Elsbeths
die Sohnesgeburt in einer spezifischen Weise umgestaltet.?® Die Beziige liegen
also auf einer abstrakten Ebene; sie beschreiben verschiedene Formen von Rela-
tionalitit, die jeweils in ganz unterschiedlicher Weise ausgefithrt werden. So wird
hier die Liebe des Vaters zum Menschen als Begehren des Vaters beschrieben, der
zu der Angesprochenen hingeneigt ist, um ihr innerstes Mark zu saugen, wie ein
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Kind an der Brust der Mutter ruht, um von ihr gesiugt zu werden. Von >Mark«
ist jetzt wieder im konkret physischen Sinne die Rede, wihrend mit dem Motiv
des miitterlichen Sdugens weibliche bzw. mariologische Konnotationen aufgeru-
fen werden. Solche korperlichen und physischen Konkretisationen sind Eckhart
fremd. Umso spannender erscheint mir auf abstrakter Ebene die Vergleichbar-
keit der so unterschiedlich realisierten Formen prozessualer Relationalitat.
Weiterhin spielt der Gedanke einer Erwahltheit eine herausgehobene Rolle,
wenn die Angesprochene mit einer Reihe superlativischer Pridikate versehen
wird, die in dieser hyperbolischen Form der Steigerung sich beinahe selbst
wieder dementieren: [uterst, vereintest, gilichste, ingnaturtest. Der Text ist an
dieser Stelle vom Herausgeber rekonstruiert; in der Handschrift ist diese Stelle
einer Rasur zum Opfer gefallen, die jedoch diese Emphase eher noch verstarkt
als wirklich tilgt (vgl. Abbildung). Die Klimax gipfelt in der emphatischen Be-
tonung einer Einheit mit der gottlichen Natur (ingnaturtest). Naturen im Sinne
von >vereinigen, eins werden mit der gottlichen Natur< hatte Kurt Ruh als Neu-
bildung im FliefSenden Licht der Gottheit Mechthilds von Magdeburg plausibel
gemacht.”® Die Gleichheit mit der gottlichen Natur, wie sie im Austausch von
Blut und Mark vollzogen wird, bestimmt das Heiligkeitsmodell der Offenba-
rungen Elsbeths; doch wihrend der entsprechende Abschnitt im FliefSenden
Licht der Gottheit mit einem Verweis auf das Wirken der gottlichen Gnade
beschlossen wird, steht das Gnadenkonzept, das nicht selten die Brisanz der
Gottessohnschaft entschirft, in den Offenbarungen Elsbeths auffillig zurick.
Die Sohnschaft, die in den Offenbarungen angezielt wird, ist keine Sohnschaft
per gratiam, sondern per naturam.

Das markanteste Element der Umdeutung istindes die Einbindung des Schmerzes
der Kreuzigung. Das gottliche Blut des Sohnes werde allezeit durch den blutigen
Schmerz der Kasteiung erfrischt und erneuert, und wie der Vater den Sohn
im Grund der Seele gebiert, so werde der Sohn in dem blutigen Schmerz des
Kreuzes in dem tiefsten Grund des Vaters wiedergeboren. Will man diese Deu-
tung mit der Lehre der Sohnesgeburt bei Eckhart vergleichen, dann ergibt sich
ein zwiespaltiger Eindruck. Die Inserierung solcher Theoriefragmente zielt in
den Offenbarungen Elsbeths nicht auf komplexe theologische Begrindungs-
zusammenhinge. Umso bemerkenswerter ist, wie planvoll das Moment der
compassio in diese spezifische Gestaltung der Gottessohnschaft eingearbeitet
ist. Wenn die Gottessohnschaft nur in der Gleichheit mit dem Sohn vollzogen
werden kann, dann gehen die Offenbarungen Elsbeths dabei nicht von der
Bestimmung des Sohnes als geistige imago dei aus, sondern von der Passion
Christi, dessen Leiden wiederum in der compassio korperlich vergegenwirtigt
werden sollen. Auf der anderen Seite wird damit in den Offenbarungen Elsbeths
ein Modell der Gleichwerdung mit dem gottlichen Sohn retextualisiert, das in
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einem Kontext hervortrat, der mit der Lehre von der Sohnesgeburt das Modell
einer geistigen, innersten Armut plausibel zu machen suchte und damit gerade
Formen religioser Askese, wie sie hier inszeniert werden, strikt abwies. Aus der
Perspektive dieses geistigen Prozesses der immerwihrenden Geburt stellt die
literarische Kontamination mit dem Schmerz korperlicher Askese eine geradezu
paradoxe Umkehr dar.

Indem jedoch der Begrindungsanspruch einer solchen fragmentarischen Retex-
tualisierung nicht auf theologische Theoriebildung gerichtet ist, sondern auf den
literarischen Entwurf performativer Selbstdeutung, wirft er ein bezeichnendes
Licht auf literarische Verfahren der Aneignung und Umschrift, wie sie fur
die Dominikanerinnenkldster des 14. Jahrhunderts plausibel gemacht werden
konnen. Dass in solchen Modellen religioser Selbstinszenierung die Grenzen
zwischen theologischer Begriindung und narrativer Entfaltung, zwischen Dis-
kursivierung und Prisentierung, zwischen »innen< und »auflen<, Dinglichkeit und
Bildlichkeit, Korperlichkeit und Spiritualisierung bestindig umspielt werden,
sollte man nicht auf Muster von geschlechtlichen und sozialen Rollen redu-
zieren. Zu beschreiben wire vielmehr die kulturelle Spannung innerhalb der
religiosen Kultur eines Ordens, in dem neben einer rasanten Intellektualisie-
rung zugleich auch Traditionen der monastischen Kultur wirksam sind. Es sind
solche Spannungen, die in der verwirrenden Hybriditit eines Textes wie den
Offenbarungen Elsbeths ihren literarischen Ausdruck finden. Die performative
Dynamik einer Vergottlichung im Mitleiden — das ist das seltsam Faszinierende
an den Offenbarungen Elsbeths — schafft sich die Kohirenz ihrer Diskursivie-
rung im Zuge eines literarischen Aneignungsprozesses selbst, um sie gleichwohl
im vergegenwirtigenden Gestus einer gottlichen Offenbarung zu prisentieren.
Dass zudem dieser Prozess des Umschreibens und Einschreibens nicht nur auf
die Seite der Textproduktion zu beziehen ist, sondern den Text selbst in seiner
Konstanz aufbricht und noch die Abschrift wiederum umschreibt, lisst die
Grenze zwischen Text und Textgeschichte endgiiltig zerflieflen.

Mit einem letzten Beispiel mochte ich das Spektrum der Variabilitit dieser
performativen Selbstdeutung weiter ausleuchten, denn mit jeder neuen Ge-
schehenseinheit wird die kulturelle Matrix, auf die sich diese Kommentierung
bezieht, von einer anderen Perspektive aus anvisiert. Zudem existiert diese Ma-
trix nicht als starrer >Pragestocks, sondern befindet sich selbst in einem Zustand
der permanenten Tradierung und Umformung. In den folgenden zwei Gesche-
henseinheiten, die im Text nicht durch einen neuen Zeilenanfang abgesetzt sind,
werden neben dem Motiv der Sohnesgeburt liebesmystische und eucharistische
Deutungszusammenhinge aufgerufen, die der Askese gegeniibergestellt wer-

den:
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71 einer zit waren mir

die nagel gar pinlich ge-

druket in min fleisch.

Och was mir, alz der mit phi-

len ze mir schuzze. Do

wart gesprochin diz wort:

>Wiltu mir nach volgen,

so muz din lebin alsust

geschaffen sin.< Ich saz

zi einer zit in grozer biterkeit

von unrawe, du worden was

an minem kruze. Daz unge-

wurme wiel unsaglich

uf an mir, unt wurden gi-

sprochin dizu dru wort:

>Mit dem blitigen ser dins kriizes

wil ich irkilen den térsten-

den herze lust, den ich ewiklich

han gihebt nach der minne dins herzen.
daz blitinde ser dins krizes ist

dir alle zit in wallende, in-

[naturende] daz adel miner gotlicher nature.
Alz du mich nuzest in minem
vronlichamen, also nuze ich

daz blutinde ser dins krizes in

dem tiefsten grunt mins vater,

unt alz dd maginkraft miner

gottheit dem brote binimet alle

sin nature, also ist dir din

krize uz wirkende alle din naturlicheit,
als vil ez muglich ist einem lutern menschen. [...]
Dur daz pinlich ser dins krizes

wil ich weslich wirkunge

han in dir unt <in> der

weslichun wirkunge sol ich

giborn werden in dem inresten

grunt diner sele, alz ich alle

zit giborn wirde in dem herzen

mins vater.

(»Einmal driickten die Nagel sehr schmerzlich in mein Fleisch. Auch war mir,
als schosse man mit Pfeilen auf mich. Da wurde dieses Wort gesprochen: >Willst
du mir nachfolgen, dann muss dein Leben so beschaffen sein.< Ich saff einmal in
grofler Bitterkeit von dem Gewimmel, das an meinem Kreuz entstanden war. Das
Gewlirm wallte in unsiglicher Weise an mir auf, und es wurden diese drei Worte
gesprochen: >Mit dem blutigen Schmerz deines Kreuzes will ich die diirstende
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Lust des Herzens erkiihlen, die ich ewig nach der Liebe deines Herzens verspiirt
habe. Der blutende Schmerz deines Kreuzes durchtrinkt und durchformt dich
alle Zeit in dem Innersten mit dem Adel meiner géttlichen Natur. Wie du mich in
der Hostie geniefit, so geniefle ich den blutenden Schmerz deines Kreuzes in dem
tiefsten Grund meines Vaters, und wie die groffe Kraft meiner Gottheit dem Brot
[der Hostie] seine ganze Natur nimmt, so verwandelt dein Kreuz deine ganze
Natur, so viel es einem reinen Menschen méglich ist. [...] Durch den peinvollen
Schmerz deines Kreuzes will ich wesenhaft in dir wirken und in diesem wesenhaf-
ten Wirken soll ich geboren werden in dem innersten Grund deiner Seele, wie ich
alle Zeit in dem Herzen meines Vaters geboren werde«; 86,1-89,5).

Ich beschrinke mich auf wenige Beobachtungen: Die Sprecherin beschreibt ihre
Askese nach dem Martyrium des heiligen Sebastian, dessen eindringliche ITko-
nographie imaginativ aufgerufen wird. Mit dem einschligigen Bibelwort wird
zugleich die Askese als Akt der Nachfolge eingefordert. Auf die Klage iiber die
biterkeit, in der die Sprecherin sitzt, antwortet erneut die Offenbarung mit ihrer
Deutung der Askese. Der blutige Schmerz des Kreuzes kiihlt die Hitze der her-
zelust des gottlichen Vaters; aufgerufen ist damit der Bildkomplex von Hitze und
Kihlung aus dem Kontext brautmystischer Literatur. Erinnert sei beispielsweise
an den >Minneweg< im FliefSenden Licht der Gottheit Mechthilds, in dem die
Jungfrau nach dem lobetanz mit dem Jiingling zum Brunnenschatten kommen
soll, um sich mit dem gottlichen Sohn im Bett der Minne zu »erkiihlen<.3° Dane-
ben greift die Offenbarung das inwallen der Wiirmer aus dem Erzahlteil auf, um
damit in provokanter Kombination die Vereinigung mit der gottlichen Natur zu
bezeichnen, die im blutigen Schmerz des Kreuzes der Mitleidenden eingegossen
wird. Es schlie3t sich ein in diesem Kontext frappanter, singulirer Vergleich mit
der Eucharistie an.3'

Dieser Vergleich ist deswegen so aufschlussreich, weil hier das Genieflen der im
>du< Angesprochenen sich auf die sakramentale Vergegenwirtigung Christi in der
Hostie, nicht jedoch auf die blutigen Kasteiungen bezieht, wihrend umgekehrt
der gottliche Sohn den blutigen Schmerz der compassio im tiefsten Grund des
Vaters geniefit, so dass der Blut- und Markaustausch nicht mit einer Wechselsei-
tigkeit des Genieflens einhergeht.3* Diese Asymmetrie des Genieflens markiert
genau die Differenz zwischen der Narration und der Offenbarung. Wihrend in
den Offenbarungen die unterschiedlichen Semantiken der Vereinigung anzitiert
und kontaminiert werden, betonen die auslegungsbediirftigen Beschreibungen
des Leidens die dramatische Vergeblichkeit der asketischen Ubungen.

Die Verwandlung der Natur des Brotes in der Eucharistie schligt zudem wie-
derum eine Bricke zur Sohnesgeburt in der Seele. Die Argumentation macht
einen Sprung, indem auf der einen Seite von nature als gottlicher Natur die Rede
ist, wihrend auf der anderen Seite die Kasteiungen auf die Uberwindung der
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menschlichen Natur zielen. Wie die gottliche Kraft dem Brot seine Natur nimmt
(in der Konsekration kommt mit den Einsetzungsworten Jesu diese gottliche
virtus selbst zur Wirkung), so werde in der Verwundung durch das Kreuz die
naturlicheit aufgehoben, soweit es einem reinen Menschen moglich sei. Der
Schmerz der Kreuzigung ermogliche eine wesenhafte Wirkung Christi in einem
solchen reinen Menschen, und in dieser wesenhaften Wirkung werde der Sohn in
den Grund der Seele geboren, wie er alle Zeit in dem Herzen des Vaters geboren
werde.

An die Stelle einer geistigen Abgeschiedenheit und Selbstvernichtung tritt in
diesem Modell der blutige Schmerz einer Kreuzigung, ohne dass das Leiden
selbst jenen Genuss gewahrte, der in den Imaginationen der mystischen Litera-
tur gepriesen wird. Der Versuch, die via purgativa in die via unitiva hinein zu
verlingern, und die Performanz des Leidens selbst schon zum Ereignis der Ein-
heit werden zu lassen, bestimmt zwar die Logik der Offenbarungen, wird aber
im selben Atemzug durch die Unertriglichkeit des Leidens und den Gestus der
Klage widerlegt. Wihrend in den Offenbarungen der Schmerz dufleren wie inne-
ren Leidens die Passion Christi vergegenwirtigt und in der Gleichheit mit dem
Sohn die Einswerdung mit der gottlichen Natur erméglicht, bleibt der Schmerz
in den narrativen Teilen ein Zeichen, das die Abwesenheit des Signifikats umso
deutlicher ausstellt, je intensiver die Offenbarungen das Ineinanderfliefen von
gottlichem Blut und dem Blut des in der Askese verwundeten Korpers poetisch
darbieten. Die Offenbarungen Elsbeths sprechen eine eigene, gewohnungsbe-
dirftige Sprache. Aber indem sie die epistemologische Spannung von zeichen-
hafter Reprisentation und metaphysischer Teilhabe in die dialogische Form von
latenter bis offener Klage auf der einen und von géttlichen Offenbarungen auf
der anderen Seite tiberfithren, legen sie die Aporie religioser Heilsvergewisse-
rung offen. Der Text der Ziiricher Handschrift inszeniert diese Aporie als per-
formativen Selbstwiderspruch, indem die Wirkungen, die in den Offenbarungen
benannt werden, sich in der Askese des sprechenden »ich< nicht erfiillen. Die
Sprecherin ermattet schliefflich und legt das Kreuz beiseite. Mit ihrer Klage hatte
sie aber Uber die ganze Reihung der Geschehenseinheiten hinweg immer schon
die Bitterkeit des Leidens hervorgehoben und somit trotz der Verheiffung einer
korperlich erzeugten Gleichheit mit dem gottlichen Sohn im Mitleiden nur umso
intensiver die Schmerzhaftigkeit der Askese erfahren.

Die Offenbarungen Elsbeths von Oye bleiben also in der dialogischen Struktur
von Narration und Offenbarung zutiefst ambivalent. Der Versuch, den litera-
risch inszenierten Praktiken blutiger Selbstverwundung eine spirituelle Sinn-
ebene gegeniiberzustellen, in der die Verwundungen einen Austausch von Mark
und Blut und damit eine Teilhabe an der gottlichen Natur ermoglichen, bringt
eine Iterativitit hervor, die den Text in seiner performativen Dynamik selbst als
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Ubung ausweist. So inszeniert der Text das Prekire einer religiosen Identitit,
die in Akten der Selbstvernichtung nicht nur die compassio mit Christus sucht,
sondern — das ist der Zusammenhang von Performativitit und Gelassenheit — in
dieser Selbstentiuflerung die Bedingung der Moglichkeit eines reinen Wirkens
der absoluten performativen Kraft Gottes, seiner maginkraft, herzustellen
bemiiht ist. Der Versuch, uiber die gottlichen Offenbarungen eine Diskursivie-
rung des Leidens zu leisten und sich damit in die selbst kompilierte Lehre eines
solchen gottlichen Wirkens einzuschreiben, findet jedoch seine Grenze an der
Prisenz des noch nicht hagiographisch beruhigten Schmerzes, der sich in seiner
Unsaglichkeit der theologischen Semantisierung entzieht.?*> Das Modell einer
performativen Herstellung religioser Identitit wird also nicht von der Seite kul-
tureller Normierung her durchbrochen, sondern von der Widerstindigkeit eines
Schmerzes, der sich in seiner Materialitit auch nicht durch seine passionsmys-
tische Spiritualisierung transformieren lisst. Die Offenbarungen Elsbeths von
Oye fithren also literarisch vor (und fihren es aus), wie gerade dasjenige, was
uber die compassio zur Selbstheiligung fithren sollte, sich nicht in eine spirituelle
Sinnebene aufheben lisst. Es ist also paradoxerweise die Klage iiber den norma-
tiven Zwang zur Askese, Uiber den sich ein sprechendes >ich< zu einem Subjekt
diesseits seiner heteronomen Begriindung zu bilden beginnt.

Der Text der Ziiricher Handschrift bezeugt also die Habitualisierung einer Span-
nung, in der die Referentialisierung des sprechenden »ich< durch das in den Of-
fenbarungen angesprochene >duc stets uneingeldst bleibt. Wie eine Versuchung
erscheint sie als »Vorspiegelung, die Prisenz verspricht«,3* um sich doch immer
nur als eine Maske derjenigen diskursiven Formation zu erweisen, die im Text als
Ergebnis einer intensiven literarischen Umschrift zusammengestellt ist. Es sind
also ebenso wenig die Ubungen der blutigen Selbstkasteiungen, die im Zentrum
der Performativitit der Offenbarungen Elsbeths stehen, wie die Dynamik der
Vergottlichung durch den Austausch von Mark und Blut, sondern der Strudel
jener Vorspiegelung, in der das sprechende >ich< seine eigene Konstituierung
nicht in der Umsetzung der Zitationen vollzieht, sondern in deren permanenter
Verfehlung. Und wihrend der rauschhafte Versuch der diskursiven Spiritualisie-
rung des Schmerzes immer wieder scheitert, entzieht sich das sprechende »ichs,
zurlickgeworfen auf die unablissige Signifikation des Korpers in der Askese, der
Matrix einer ebenso verheiffungsvollen wie michtigen Deutung.
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14.

Johannes von Tepl: Der Ackermann (um 1401)

CHRISTIAN KIENING
(Zurich)

Das Menschenleben ist zerbrechlich und ruhelos, durchzogen von Plagen und
Krankheiten, Sorgen und Verlusten, ausgesetzt den Wendungen des Schicksals,
denen hin zum Guten wie denen hin zum Schlechten. Das ist die Sicht einer sto-
ischen Anthropologie, die im Christentum fortwirkt und dies auch dort, wo die
Erinnerung an die durch Christus erméglichte resurrectio zur Gnade und zum
Heil prisent bleibt. Auch diese Erneuerung erfahrt, gemaf allgemeiner Vorstel-
lung, ihre Vollendung erst mit dem Ende der Zeiten. Das Irdische bleibt unzu-
reichend. Ansitze zu einer positiven Anthropologie, gegriindet zum Beispiel
auf der Idee des Menschen als eines Mikrokosmos, finden dementsprechend das
ganze Mittelalter hindurch weit weniger Resonanz als solche, die den Menschen
auf Mangel und Ubel verpflichtet sehen: Fast 700 Handschriften haben sich er-
halten von dem Traktat De miseria humanae conditionis des spiteren Papstes In-
nozenz III. (1195 entstanden), der mit rhetorischer Verve ausmalt, welches Elend
dem Menschen zwischen Geburt und Tod zuteil wird, iiber 200 von Petrarcas
Dialogen De remediis utriusque fortunae (1366 abgeschlossen), die der Vernunft
ein Inventar argumentativer Strategien verschaffen, sich in den Gefihrdungen
des Lebens zu behaupten.!

Innozenz stellte die Ausarbeitung eines positiven Pendants zu seiner schwarz-
malerischen Schrift De miseria in Aussicht, nahm aber eine solche anscheinend
nie in Angriff. Petrarca erklirte sich fir unfihig zu einer solchen Ausarbeitung,
skizzierte indes in Kapitel 93 des zweiten Buches von De remediis eine Reihe
von Aspekten, mit denen sich der Mensch, seine Vorrangstellung in der Schop-
fung erkennend, tber die tristitia erheben konne.* Eine besondere Bedeutung
kommt dabei der Sprache bzw. Rede (sermo) zu — als demjenigen Medium, das
zugleich ein besonderes Remedium ist.3 Es gilt Petrarca als Ausdruck der Seele,
die, selbst wenn ihr keine rhetorischen Mittel zur Verfiigung stiinden, »die
herrlichste, wiirdigste und mit sich selbst Ubereinstimmende Sprache« hervor-
zubringen vermoge.+ Es gilt thm als Basis der Existenz, als Verkorperung von
sozialer Bindung und (Mit-)Menschlichkeit, als Fundament einer Teilhabe an
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der Tradition. Die enorme Wirkung der Lektiire sei nicht moglich, »wenn nicht
die Worte selbst wie Heilmittel die Ohren streicheln, [...] allmihlich eindringen,
die Stachel beseitigen und das Innere verwandeln wiirden.«’

Das Instrument, dieses Vermogen der Sprache zur Entfaltung zu bringen, ist die
Rhetorik. Petrarca folgt einer durch Isocrates und Cicero geprigten Tradition
und preist in seinen Schriften die Kunst der Eloquenz. Cicero wirde er gerne
zu den Christen, ja zu den Aposteln rechnen und unmittelbar in den Gottes-
dienst hineinwirken sehen: Zwar bediirfe der wahre Gott keiner Hymnen und
keiner menschlichen Beredsamkeit, doch wiirden unter Einfluss des klassischen
Rhetors in den Kirchen »nicht wahrere und heiligere [...], aber stiflere und
wohlklingendere Predigten« erklingen.® Auch wenn, wie die an Azzo gerichtete
Briefvorrede zu De remediis konzediert, viele daran zweifeln, dass »Wortmedi-
kamente« (medicamenta verborum) grofle Wirkung austiben konnten — Petrarca
selbst hilt sie fiir eines jener Heilmittel, die, gerade weil unsichtbar, gegen un-
sichtbare Leiden helfen, zum Wahren hinfithren und als Gefifie einer funda-
mentalen Kraft dienen konnen: »auf dafl, wer durch Horen zu Fall kam, durch
Hoéren auch wieder aufsteht«.” Das ganze Buch De remediis gerit so in die Nihe
einer heilsamen Medizin: Azzo solle es »als ein nicht unwirksames Gegenmittel«
sowohl gegen Ubles wie gegen triigerisch Gutes »in kleiner Salbenbiichse iiberall
und jederzeit« mit sich fiihren.®

Diese und dhnliche Positionen finden im italienischen Renaissancehumanismus
seit etwa 1400 vielfiltige Nachfolge. Das intensivierte Nachdenken tber den
Menschen verbindet sich mit einem neuen Sinn fiir menschliche Hervorbrin-
gungen: die mechanischen und praktischen Kiinste, die sozialen, kommunalen
und staatlichen Einrichtungen, die lateinischen, dann auch griechischen Klas-
siker. Ins Zentrum riicken menschliche Spezifika: Affekte, Kommunikation,
Sprache. Eloquenz gilt als Eigenschaft nicht nur des Redners, sondern auch des
Politikers, des Baumeisters, des Intellektuellen — als vir eloguentissimus wird un-
ter anderem der Erbauer der Kuppel des Doms von Florenz, Filipo Brunelleschi,
gepriesen. Ein leises Echo dieser Tendenzen erklingt auch noérdlich der Alpen,
wo sich ansonsten die studia humanitatis und eine reichere Petrarca-Rezeption
erstin der zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts etablieren.® Eine um 1400 in Boh-
men entstandene Sammlung von Briefmustern, die auch das Begleitschreiben des
Johannes von Tepl zu seinem Ackermann enthilt, iberliefert eine >Empfehlung
der Rhetoriks, die ebenfalls in das Saazer Stadtbuch Eingang gefunden hat. Sie
stammt aus dem Kontext des Schulunterrichts und demonstriert die Uberein-
stimmung von theoretischer Hochschitzung und praktischer Umsetzung rhe-
torischer Aspekte.” Rhetorik erscheint als eine Universalkunst, die alle Felder
menschlicher Taugkeit betrifft:
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Diese Wissenschaft der Eloquenz aber ist die Mutter der Beredsamkeit, die Her-
rin des Gemiits und des Herzens, die den Menschen die geheimen Gedanken
mit feinfihliger Zusammenstellung deutlich auseinanderlegt, die angenommene
Absicht mit dem schonen Glanz der Worter und Sitze bestrahlt, ihre Kenner
reich, hervorragend, Gott und den Menschen wohlgefillig macht. Durch sie
werden nimlich gottgegebene Wohltaten dem Gedichtnis der Menschen auf ewig
iberantwortet, Freunde betreut, Feinde abgeschreckt und unterdriickt, Gesetze
begiinstigt, Traurige getrostet, Grausame besinftigt — kurz gesagt: durch sie wer-
den die simtlichen Wohltaten des ganzen Erdkreises machtvoll und heilbringend
gestarke.!

Die >Stirkung< des ganzen Erdkreises durch die Rhetorik manifestiert sich
nordlich der Alpen vor allem in der Arbeit an und mit den Schmuckmitteln der
Rede (colores rhetoricales) sowie in der Ausgestaltung des rhythmischen Satzes
und besonders des beschwerten Satzschlusses (sog. cursus).”> Thm gelten die
Bemihungen im Umkreis des mit Petrarca korrespondierenden Kanzlers Karls
IV. Johann von Neumarkt, greifbar zum Beispiel in der Summa cancellariae, in
volkssprachlichen Gebeten oder den Ubersetzungen der Hieronymusbriefe, des
Stimulus amoris und auch von De miseria.’

Gelegentlich verbindet sich das Interesse an einer rhetorischen ars movendi
mit einer anthropologischen Standortbestimmung. So in einem Dialog, der in
drei Handschriften der Prager Kanzlei Karls IV. iiberliefert ist und nach seinen
Anfangsworten als Cogor adversum te bezeichnet wird. Vielleicht um 1356 als
Prisent fiir den Kaiser entstanden, macht dieser hochgradig der Cursus-Lehre
verpflichtete Text zugleich einen anderen Hintergrund fiir den Ackermann
sichtbar als die zeitgendssischen lateinischen Todesdialoge.™ Nicht Mensch und
Tod stehen sich hier gegentiber, sondern Mensch und Welt. In 15 Wechselreden
streiten sie miteinander: Homo als Anklidger, Mundus als Angeklagter und An-
gegriffener; Homo als Vertreter der Menschheit, Ebenbild Gottes, Krone und
Befehlshaber der Schopfung, versehen mit einem Geist, der auf das Hochste,
das ewige Reich, das Paradies gerichtet ist, Mundus als Vertreter der Schopfung,
Prinzip des Lebens und Werdens, des Wachstums und Wohlstands, eingesetzt
von Gott und zugleich vermittelnd zwischen Gott, der Schopfung im Ganzen
und dem Menschen im Besonderen. Homo beginnt das Streitgesprach und be-
endet es auch. Er hat eine Rede mehr als sein Gegner und bestimmt den Rahmen
—ein gemaf} der Logik mittelalterlicher conflictus-Literatur schon formal eindeu-
tiges Signal, wem der Sieg im Streit gebiihrt.

Diese Akzentuierung spiegelt sich auch auf inhaltlicher Ebene. Die Welt ist im
Dialog klar vom Menschen her gedacht. Zwar erscheint sie nicht im Sinne der
zeitgenOssischen Ikonographie figlirlich konkretisiert. Sie reprisentiert nicht
jenes zwiegesichtige Erscheinungsbild der Frau Welt oder des Fiirsten der Welt,
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das in der Kathedralplastik alle mundane Schonheit, Sinnlichkeit und Freude als
triigerisch erweist. Doch der Zwiespalt von Universalitit und Negativitit bleibt
auch fiir sie giltig. Durch die Rede personifiziert, aber nicht mit Gestalt verse-
hen, verkorpert Mundus als abstraktes Prinzip das, was den Menschen verfiihrt
und ablenkt von seiner hoheren Orientierung und Bestimmung. Die Abarbei-
tung an den von ihm vertretenen Positionen wird damit zur Auseinandersetzung
mit dem, was einerseits die Basis des Menschen als eines immanenten, mundanen
und sozialen Wesens ausmacht, andererseits den Ubergang von der Immanenz
zur Transzendenz behindert. Mundus bringt die fiir die christliche Anthropolo-
gie zentrale Spannung von Weltlichkeit und Geistigkeit zur Erscheinung, die im
Dialog in verschiedene Wertschitzungen von Welt und Uberwelt auseinander-
tritt: eine Instanz innerhalb der gottlichen Schopfung, die aber, im Wort, nicht
einfach das Ganze dieser Schopfung vertritt, sondern eine in bestimmter Weise
zugespitzte, vereinseitigte Perspektive auf sie. Auf diese Art und Weise kann der
Mensch seine Uberlegenheit behalten, kann aber auch deutlich werden, dass sein
Gegner eine Kunstfigur darstellt, die es erlaubt, wesentliche Komponenten des
In-der-Welt-Seins anzusprechen und zugleich in ihrer Bindung an Sprachlich-
keit zu kennzeichnen.

Das Gegeneinander der verschiedenen Einschitzungen des Menschen als eines
entweder in der Welt gefangenen oder sich {iber diese erhebenden Wesens ist
nicht zu l6sen von dem Charakter eines Disputs, in dem nicht allein die Inhalte
der Reden, sondern diese selbst zihlen. Die Emphasen, Zorn- und Drohgebir-
den des Menschen lenken das Augenmerk immer wieder auf die Rhetorik als
Austragungsort humaner Selbstbestimmung und -behauptung. Der Austausch
von Argumenten wechselt immer wieder auf die Metaebene, wo das Argumen-
tieren selbst zum Gegenstand wird. Schon eingangs konstatiert Homo nicht
einfach den Gegenstand der Rede, sondern die Notwendigkeit des Redens.
Zugleich setzt er die Geltungsbedingungen (Affekt, Offentlichkeit), unter denen
dieses stattfindet: Cogor, adversum te, instabilis munde, flebiles querelas crude-
litates in comuni deponere (»Es driangt mich, wider Dich, unzuverlissige Welt,
meine tranenerfillten Klagen offentlich vorzubringen«; 1,1-3). Dieses Prinzip
durchzieht den Disput: Die Streitenden versuchen, mit Worten Wirkung aus-
zuliben. Gleichzeitig sprechen sie tiber die Worte selbst und ihre verschiedenen
Realisationsformen: lobende und herabsetzende, schopfungsmichtige und de-
miitige, triigerische und schmeichelnde. Die Performativitit des Textes spielt
sich damit durchgingig auf zwei Ebenen ab: der rhetorischen des Vollzugs und
der thematischen des Selbstbezugs.

Die Spannung zwischen diesen Ebenen entfaltet sich in Nuancen von Verschie-
bung und Verzerrung. Homo behauptet einerseits, Herr der Schopfung zu sein,
liest andererseits der Heiligen Schrift die Verpflichtung zur Orientierung nach
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oben ab (5,11-18). Mundus kann thm daraufhin einen selbst widerspriichlichen
Umgang mit der Schrift nachsagen: »Du zeigst, daff Du nur auf unschéne und
verkehrte Art zu tiberzeugen bist. Denn wihrend Du darauf pochst, den heili-
gen Biichern zu gehorchen, ziehst Du in Wahrheit gegen diese heiligen Biicher
zu Felde« (6,141.).” Die »unschone und verkehrte Art« (perversus modus) ist es
wiederum, die Homo Mundus zuschreiben und gegen die er sich wenden kann:
»Wenn es also das Ziel Deiner Dialektik ist, mir die Zirkelschlisse der Syllo-
gismen anzubieten, um mich mit der stiflen Verfithrungskunst der rhetorischen
Figuren einzulullen oder um mich durch triigerische Weisheiten mit der Galan-
terie dieser Welt zu verkuppeln, so werde ich Dir in Zukunft in keiner Weise
mehr folgen, sondern vielmehr dafiir sorgen, mich in jeder Hinsicht von den
Bindungen an Dich zu 16sen« (11,27-33).%

Worte und Wendungen aufgreifend, wiederholend und verindernd, zeigt der
Dialog, wie Bedeutung sich im Akt konstituiert und Argumentation sich durch-
setzt gegen das, das ihr entgegensteht. Zugleich erweist er an den wechselnden
Bezugnahmen den Unterschied zwischen den beiden Gesprichspartnern: Mundus
hat die schlechteren Argumente. Er kann zwar aufzihlen, was die Welt fir den
Menschen leistet (Grundlage, Fiirsorge, Erndhrung) und wodurch sie thm das
Leben angenchm macht (Straffen- und Hauserbau, Landwirtschaft, Uberfluss-
produktion, Reichtum, Weingenuss). Nicht aber kann er das Weltleben selbst auf
einer hoheren Ebene begriinden. Die Hoffnung auf das Himmelreich bleibt fir
ihn eine vage (sub spe incerta; 8,6). Eben damit aber bleibt er selbst an eine rhe-
torische Position gebunden, die es erlaubt, das Wesen des Menschen in der Span-
nung von Transzendenz und Immanenz zu erfassen. Die Ungleichverteilung der
Argumente hilt den Dialog innerhalb der Grenzen mittelalterlicher altercationes,
die im Gegeneinander verschiedener Partner mehr die Argumente als solche denn
den Prozess ihrer persuasiven Verwendung vorfithren.”” Petrarca sah, als er zur
gleichen Zeit an De remediis schrieb, dieses Prinzip des schulmaflig getibten Streits
als universales Welt und Literatur durchwirken (Vorrede zum 2. Buch) und wollte
von ihm seine eigenen sprachlichen Trostmittel abgehoben wissen.

Auch Johannes von Tepl, der De remediis vermutlich noch nicht kannte, geht in
seinem Ackermann iiber die traditionellen Mittel des Streitgesprichs hinaus.™
Zwar rekurriert er auf ganz dhnliche Quellenhintergriinde wie Cogor adversum
te: Schriftzitate, Kanzleiformeln, Florilegien antiker und mittelalterlicher Auto-
ren.” Doch schon das lateinische Begleitschreiben zu dem (einem Freund nach
Prag geschickten) volkssprachlichen Text zeigt auflergewohnliche Freiheit in der
performativen Inszenierung der rhetorischen Elemente: »Hier eilen dahin Satz-
glieder, Satzteile und Satzgefiige in neuartigen Formen; dort spielen am gleichen
Ort mit zurtickhaltendem Ernst Scherze. Metapher ist dienstbar, Arenga stichelt
und wird besinftigt, Ironie lichelt; Wort- und Satzschmuck verrichtet neben
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den Redefiguren sein Amt.«*> Auch im Ackermann selbst iberwiegen die Un-
terschiede die Gemeinsamkeiten. Die Positionen der Gesprichspartner scheinen
gegeniiber Cogor adversum te geradezu vertauscht. Der Ackermann vertritt die
Haltung von Mundus: Er legt den Akzent auf das eheliche Wohlleben und ein
innerweltliches Gliick. Der Tod tibernimmt die von Homo verkorperte Haltung
der Weltiberwindung: Er polemisiert gegen die Ehe und den Korper, argumen-
tiert ironisch, tiberlegen und weise.

Wesentlicher aber als diese andere Verteilung ist die Tatsache, dass der volks-
sprachliche Text mittels eines subtilen Spiels von Identititen und Differenzen
die Argumente in Bewegung versetzt. Der Ackermann ist sowohl der Aufbegeh-
rende wie der Trostbediirftige, seine clage zugleich Verlustklage und Anklage.
Der Tod ist sowohl der Uberlegene wie der in Frage Stehende, sein trost zugleich
souveran und hilflos. Die Positionen verflechten sich. Sie werden kleinteilig mit-
einander verzahnt.>' Sie werden auf ihre Bedingungen befragt. Sie ordnen sich
ein in die Prozessualitit eines Ablaufs, der seinerseits die Streitgesprachsituation
uberschreitet und neu rahmt: Witende Angriffe auf den Tod von seiten des Men-
schen werden abgeldst von Versuchen der Verstindigung, die ihrerseits wieder
in ein schroffes Gegeneinander der Positionen miinden, das im gottlichen Urteil
aufgehoben und im abschliefenden Gebet transzendiert wird. Zugleich erweist
sich die Auseinandersetzung mit dem Anderen nun auch als eine mit den Tra-
ditionen, aus denen der Text schopft: Schon die Gegentiberstellung von Aristo-
teles/Seneca als Gewihrsmannern des Todes und Platon/Boethius als solchen
des Ackermanns weist auf eine philosophische Dimension des Weltverstindnis-
ses, die nicht in der Opposition von Weltlichkeit und Geistigkeit aufgeht. Diese
Traditionen wiederum werden spezifisch auf die Gesprichspartner zugeschnit-
ten: Der Gedanke der Naturgesetzlichkeit des Todes, der stoischen Philosophie
entstammend, wird nun, anders als bei Petrarca, zu einem Argument des Todes,
das nicht durchschligt. Der Aspekt der Verganglichkeit und Nichtigkeit des
menschlichen Daseins, Innozenz’ De miseria entnommen, erscheint nun auf das
Problem der Rastlosigkeit des Menschen verkiirzt.

Dergestalt entsteht eine mehrschichtige performative Dynamik, die indes von der
Forschung weit mehr hinsichtlich der Strukturen und Traditionen der Argumente
als hinsichtlich ihrer Performativitit betrachtet wurde. Erst diese lisst aber deut-
licher die Eigenart eines Textes erkennen, der mit und an Sprache eine sich von der
Theologie emanzipierende Anthropologie entwirft und genau darin mit manchen
Werken des Renaissancehumanismus zusammentrifft. Drei Aspekten ist dies be-
sonders gut abzulesen: (1) dem Ringen um die Macht der Worte, (2) der Eigentiim-
lichkeit der Wiederholungen, (3) dem Charakter der Rahmungen.

(1) Schon der Anfang setzt ein performatives Ausrufezeichen. Der Ackermann
beginnt mit Verfluchungen und Verdammungen. Er mochte seinen Gegner aus
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der Schopfung ausgeschlossen sehen. Er zielt mit seinen Worten auf eine unmit-
telbare Wirkung: Grymmyger tilger aller landt, schedlicher dchter aller welte,
freyssamer morder aller lewte, jr Todt, euch sey verfluchet! Gott, ewer tremer,
hass euch, vnselden merung wone euch bey, vngluck hause gewaltigclich zu ench,
zumal geschannt seyt ymmer! (1,1—5). Um sich indes selbst zu einem die Schop-
fung verindernden Akt zu ermichtigen, muss der Klager jene hochste Instanz
ins Spiel bringen, fiir die Sagen und Schaffen eins ist und die dem Menschen An-
teil am Géttlichen verliehen hat: guoniam ipse dixit et facta sunt / ipse mandavit
et creata sunt (»denn er selbst sprach und sie wurden, er befahl und sie wurden
geschaffen«; Ps 32,9f.). Im zentralen 25. Kapitel spricht er dies denn auch explizit
aus und preist das Menschenkind im Hinblick auf das Genesis-Szenario: Jm sel-
ber gleich hat es gott gepildet, als er auch selber jn der ersten wiirckung der welte
hat gesprochen (25,25-27). Die konstitutive Macht dieses Schopfungsaktes ist
allerdings nicht einfach auf die eigene Rede tbertragbar. Der Ackermann kann
sich nur in Beschworungen der hochsten Instanz ergehen oder auf die Ausein-
andersetzung mit deren Reprisentanten einlassen — eine Auseinandersetzung,
in der das Performative sofort wieder Teil diskursiver Verhandlungen wird. Die
Antwort des Todes gilt denn auch dem performativen Gestus der Rede des Kla-
gers als solchen. Sie versucht, die Macht der Worte zu kanalisieren, den rheto-
rischen Uberschwang auf institutionalisierte Formen zuriickzubringen: trewens,
fluchens, zettergeschreyes, hendewendens vnd aller ankreutung sey wir allen
enden vncz her wol genesen. Dannoch, sun, wer du bist, meld dich vnd lantmer,
was dir laydes von vns widerfaren sey, darvmb du vns so vnczimlichen handelst
(2,3-8). Der Tod stellt die Machtworte des Ackermanns als ungeordnet, irrati-
onal, im wahrsten Sinne >ungereimt« dar (Dein clage ist an done vnd an reyme;
2,13f.). Er insistiert darauf, dass diese Rede erst einmal versachlicht werden muss
— womit sie genau auch um ihre primire, evokative Kraft gebracht wire.

Mit dem Ringen um die Anerkennung der Verlusterfahrung verbindet sich somit
auch ein Ringen um die Macht der Worte: »Der Streit zwischen Ackermann und
Tod 1st [...] ein Streit um die Regeln des Sprachspiels.«** Er oszilliert auf beiden
Seiten zwischen juristisch getonten Ermichtigungs- und Entmichtigungsgesten
sowie zwischen allgemeiner und konkret-situativer Geltung. Das zeigt sich
schon an der Prisentation des Kligers und des Anlasses. Indem der Ackermann
die Aufforderung zur Versachlichung aufgreift, nimmt er zugleich einen Wech-
sel der Ebene vor. Er beschreibt sich selbst im 3. Kapitel metaphorisch (von
vogelwat ist mein pflug) und nennt die Verstorbene kryptonymisch (als aus dem
Alphabet ausgerissener zwolfter Buchstabe). Damit erhilt das Gegebene mo-
dellhafte Ziige (so wie auch das anfingliche geriifte eher aufgerufen als vollzogen
wird). Zugleich erweist sich die Schidigung, die dem Ackermann widerfahren
ist, als sowohl individuelle wie generelle, wobei das Generelle sich gerade auf der
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Ebene von Sprache und Schrift manifestiert. Auch der Preis des Menschen im 25.
Kapitel wird dessen Sprachfihigkeit herausstellen: der zungen diinnes blar den
lewten zu wissen bringer gancz der lewt meynung (25,411.).

Dergestalt lauft in der Verhandlung mit dem Tod bestindig eine Thematisierung
der Mittel des Handelns mit. Es geht um Macht und Ohnmacht der Sprache.
Der Eine, der Tod, will als Richter mit seinen Worten das Gesetz vertreten, der
Andere, der Ackermann, bestreitet ihm diese Moglichkeit. Der Eine bezeichnet
das Reden des Andern als Gackern, Schnattern und Plappern. Dieser wiederum
zeiht sein Gegeniiber der Falschaussage und beschliefit seine Reden mit Fliichen
und Verwiinschungen — wissend um deren beschriankte Wirksamkeit: Konde ich
gefluchen, konde ich geschelten, kond ich euch verpfeyen, das euch wirsch dann
vbl geschihe, das hett jr snodlichen wol an mir verdyener (7,1—3). Immer wieder
kommt so auch die faktische Unmoglichkeit, das eigene Anliegen durchzusetzen,
zum Ausdruck, ja der Ackermann stellt selbst fest, die Aussage des Todes aus dem
2. Kapitel aufnehmend: Fluchens seyt jr gewont (13,23). Das Beschworen hochster
(Wort-)Michte kann und soll nicht die Zweifel verdecken beztglich dessen, was
die Rede vermag, die Zweifel, die geschiirt werden durch die sprichwort- und
sentenzenhaften Wendungen des Todes, welche sich ihrerseits durch Anleihen
beim Allgemeinwissen Geltung verschaffen. Konsequent setzen sie jeweils am
Kapitelbeginn einen Kontrapunkt zu den Verwiinschungen des Ackermanns am
vorangehenden Kapitelende, indem sie dessen Aussagen abqualifizieren: als un-
weise, hohl, unschicklich, dumm, indifferent gegeniiber moralischen Differenzen,
nutzlos angesichts der Unausweichlichkeit des Todes.

Genau im Zentrum des Dialogs werden die Versuche, die Reden des Klagers
zu entmichtigen, durch einen massiven Versuch der Ermichtigung der eigenen
Rede erginzt. Auf die schulrhetorischen Fragen des Ackermanns gibt der Tod
musterhafte Antworten, in denen er sich in mehrfacher Hinsicht selbst definiert.
Auf die Frage nach seiner Herkunft antwortet er unter Riickgriff auf die bi-
blische Schopfungsgeschichte (Gen 21,7): Wir sein von dem jrdischen paradeise.
Do tirmt vns gott vnde nant vns mit vnserm rechten namen, do er sprach: >wel-
liches tages jr der frucht empeyssent, des todes wert jr sterben<. Darvmb wir vns
also schreiben: wir, Tot, herre vnd gewaltiger auff erden, jn der lufft vnd meres
straum (16,37—42). Der Tod verankert seine Daseinsberechtigung in einem gott-
lichen Nennakt, in dem just jene Einheit von Sagen, Tun und Schaffen gegeben
ist, die auch der Ackermann gerne gegen seinen Gegner in Anspruch genommen
hatte. Doch aus diesem Nennakt leitet der Tod ein schriftmetaphorisch gefasstes
irdisches Privileg ab, das ihn nicht einfach als Instanz des gottlichen Kreators
erweist. Sich die Herrschaft iiber Erde, Luft und Meer zuzuschreiben und diese
kausal (darvmb) mit der Geschichte des Menschen zu verbinden, widerspricht
sowohl dem Wortlaut der Genesis (die nur die Todesverfallenheit des Menschen
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erwihnt) wie den Tendenzen augustinisch geprigter mittelalterlicher Genesis-
Auslegung (die den Menschen nur aufgrund der im Paradies gewihrten Gnade
von der Verginglichkeit des Kreatiirlichen ausgenommen sieht).>

Genau dort also, wo die Reden am direktesten aufeinander reagieren und wo
die michtigsten Worte bemiiht werden, zeigen sich auch am stirksten die
Eigenttimlichkeiten von Worten und Reden, die ihre Potenz nicht aus sich selbst
heraus besitzen, sondern immer nur in Bezug auf Anderes sich zuschreiben
konnen: durch Entwertung der anderen Rede mit Hilfe von Ironie, Spott und
Verdrehung, durch Autorisierung der eigenen mit Hilfe von Zitaten und Namens-
nennungen. Der Gestus der Zuschreibung wiederum wird daran deutlich sichtbar,
dass die jeweiligen Ermichtigungen den Widerstand des Andern nicht stillstellen
konnen, ja sogar in der Gefahr einer endlosen Wiederholung stehen. Die letzte
Rede des Todes, obschon auf den Ackermann gemiinzt, bringt dies gleichzeitig
zum Ausdruck (»Oft kann ein Mann, der anfingt zu reden, wenn er unterbrochen
wird, nicht mehr aufhoren«) und zum Vorschein: Es handelt sich um die lingste
Rede des Todes, die selbst iiber lange Strecken einen anderen Text wiederholt, eine
Passage aus Innozenz’ De miseria zur Verganglichkeit irdischen Strebens.

(2) Der Kampf um die Macht der Rede operiert in zweifacher Weise mit
Wiederholungen: Aufgegriffen werden, unterstreichend oder konterkarierend,
vorangehende Aussagen der beiden Gesprichspartner, und aufgegriffen werden
Begriffe, Aussagen und Stiicke aus vorgingigen Texten. Die beiden Formen der
Wiederholung sind insofern ineinander verschrinkt, als auch die Anleihen bei
der Tradition dem Dialog angepasst und in Argumente verwandelt werden. Sie
werden damit zugleich Teil von deren Eigendynamik: Im Mit- und Gegenein-
ander der Streitenden verschiebt sich der Akzent von den zunichst dominie-
renden Themen Klage, Rache und Vergeltung auf die Themen Wiederbringen,
Schadenersatz und Gedichtnis, ohne dass sich damit der Dialog selbst autheben
wiirde. Einerseits flackert die Widerstandigkeit des Kligers immer wieder auf,
andererseits implizieren schon die ersten Reden Einsichten, die im Laufe des
Streits wieder verlorengehen konnen. Der Ackermann zeigt mit seiner Aussage
zur Unwiederbringlichkeit des Verlorenen schon eingangs eine tendenzielle
Anerkennung des Faktums des Todes, kann aber gleichwohl im weiteren ein
widerbringen einfordern. Er begreift zwar den Tod von vornherein als Teil der
Schopfung und damit Gott unterworfen, kann ihm aber dennoch im 25. Kapitel
seine Herkunft aus dem Paradies bestreiten und im 31. Kapitel eine schlechte
Ewigkeit in der Holle wiinschen. Der Tod wiederum bekennt zwar bereits in
seiner ersten Rede, Leid tiber die Menschen zu bringen, wird aber spater, stoisch
argumentierend, den Schmerz zu relativieren suchen. Er gesteht dem Andern zu-
nichst zu, dass sein Verhalten auf ernste Not deute, und wird doch im Folgenden
die Klage und Trauer als unberechtigt hinzustellen versuchen.
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In gleichem Mafle, indem sie Facetten aus der Rede des Andern aufnehmen,
verschieben die Gesprichspartner deren Sinn.** Der Ackermann greift aus der
Selbstbestimmung des Todes im 16. Kapitel nur das Schnitterbild auf, um an ithm
zu demonstrieren, dass das Recht, dessen sich der Tod vom Paradies her rithmte,
tatsichlich ein Unrecht sei. Der Tod {ibernimmt aus der Rede des Kligers im
21. Kapitel nur die Kategorien der Innerlichkeit, um sie zunichst in ihrer Rei-
henfolge zu verkehren, dann auf die stoischen Passionen (Freude, Leid, Angst,
Hoffnung) zu beziehen und diese schliellich so durchzukonjugieren, dass am
Ende nur eine schale Opposition von Liebe und Leid tibrig bleibt. Hinzukom-
men direkte Verdrehungen: In Bezug auf die Schmihung des Menschen seitens
des Todes gewinnt der Ackermann im 25. Kapitel das zirkulire Argument, der
Tod konne dann wohl doch nicht im Paradies entstanden sein — zirkulir deshalb,
weil das Argument eben jenen Preis des Menschen voraussetzt, der im Fol-
genden am Beispiel des menschlichen Gesichtes entwickelt wird. In Bezug auf
die universale Wirksamkeit des Todes versucht sich der Ackermann am Ende im
31. Kapitel in einer klassisch syllogistischen Beweisfihrung:

Thr habt vorhin gesagt, Thr wiret etwas und doch nicht ein Geist und wiret des
Lebens Ende und Euch wiren alle Irdischen anvertraut; nun aber verkiindet Thr,
wir miifiten alle dahin und Thr, Herr Tod, bliebet hier Herr. Zwei widerspriich-
liche Reden konnen nicht beide wahr sein. Sollen wir alle aus dem Leben scheiden
und soll irdisches Leben tiberhaupt ein Ende haben und seid Ihr, wie Ihr sagt, des
Lebens Ende, so schlieffe ich: Wenn es kein Leben mehr gibt, wird auch kein Ster-

ben und Tod mehr sein. Wo kommt Ihr dann hin, Herr Tod? Im Himmel diirft

Ihr nicht wohnen, der ist den guten Geistern vorbehalten; kein Geist seid Thr nach
Eurer Rede; wenn Thr dann nichts mehr auf Erden zu schaffen habt und die Erde
keinen Bestand mehr hat, so mifit Ihr geradewegs in die Holle.*

Sosehr der Ackermann damit den Machtgestus des Todes als solchen entlarvt, so-
sehr schiefit er seinerseits iibers Ziel hinaus, indem er die Aufteilung der Regionen,
die der Tod im 8. Kapitel vorgefiihrt hatte, gegen diesen selbst wendet und dabei
zwei Aussagen aus verschiedenen Zusammenhingen kombinatorisch vereinseitigt.
Der Himmel sei den guten Geistern vorbehalten, die Holle den bosen, hatte der
Tod zunichst festgestellt (8,11.), spater dann, dass er selbst kein Geist sei (16,16).
Der Ackermann verknupft diese Dikta und nimmt damit zugleich eine Diskussion
auf, die sich bis auf Augustinus zuriickfithren lisst: In Buch 9, Kapitel 13 von De
civitate det hatte dieser die Meinung des Apuleius diskutiert, die Dimonen nih-
men eine Mittelstellung zwischen Gottern und Menschen ein, und war zu dem
Schluss gekommen, diese Meinung treffe nur in topologischer Hinsicht zu:
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Denn wir kénnen zwar sagen, daf§ ein Wohnsitz in der Mitte weder der oberste
noch der unterste ist, nicht aber konnen wir, da die Dimonen vernunftbegabte
Wesen sind, mit Recht sagen, sie seien weder selig noch unselig, wie die Baume
oder die Tiere, die der Empfindung oder der Vernunft bar sind. Weil also ihrem
Geiste Vernunft innewohnt, miissen sie notwendig entweder unselig oder selig
sein. Ebensowenig konnen wir mit Recht sagen, daff die Dimonen weder sterb-
lich noch ewig seien. Denn alles, was lebt, lebt entweder in Ewigkeit oder es findet
im Tode das Ende fiir sein Leben. Nun bezeichnet aber Apuleius die Dimonen
als der Dauer nach ewig. Es bleibt demnach nur die Annahme tbrig, daf} die
Dimonen von den beiden den hochsten Wesen zukommenden Eigenschaften der
Ewigkeit und Gliickseligkeit die eine haben, und von den beiden den niedrigsten
Wesen zukommenden Eigenschaften der Sterblichkeit und Unseligkeit die andere.
Denn wenn sie beide Eigenschaften der untersten Wesen oder beide der obersten
Wesen zumal an sich haben, so sind sie nicht Mittelwesen, sondern ziehen sich
zuriick auf den einen oder sinken herab zu dem andern Teil. Weil sie also, wie sich
zeigte, von diesem Paar gegensitzlicher Eigenschaften nicht beider zumal, die zu
einem Gegensatzglied gehoren, ledig stehen konnen, so nehmen sie von jedem
Paar eine Eigenschaft an, um in der Mitte zu stehen. Und weil sie die Ewigkeit
nicht von den untersten Wesen haben konnen, da sie sich bei diesen nicht findet,
so haben sie von den hochsten Wesen nur diese allein; und sonach bleibt, um ihre
Mittelstellung zu vervollstandigen, nichts ubrig, was sie von den untersten Wesen
an sich haben konnten, als die Unseligkeit. Es ist also nach den Platonikern den
Gottern in der Hohe glickselige Ewigkeit oder ewige Gliickseligkeit eigen; den
Menschen in der Tiefe dagegen sterbliche Unseligkeit oder unselige Sterblichkeit;
und den Dimonen in der Mitte unselige Ewigkeit oder ewige Unseligkeit.?®

Den Dimonen kommt in ihrer Mittlerstellung also eine schlechte Ewigkeit zu.
Und eben das ist es, was der Ackermann dem ebenfalls eine Mittlerstelle einneh-
menden Tod zuweisen mochte. Er ordnet ihn damit implizit doch der Gruppe
der bosen Geister ein, von denen der Tod sich selbst absetzte. Er macht die Figur
zu einer seienden, um sie aus ihrer Ungreifbarkeit herauszunehmen - zeigt damit
aber auch, dass in seiner eigenen Rede nicht weniger als in der des Gegentibers
der Machtgestus dominiert, der Wille, mit Worten die Welt zu verindern, der
Whunsch, den Andern auf eine wanckelrede (31,30) festzulegen und durch die
gottliche Gewalt aus der Ordnung des Redens ausgeschlossen zu sehen: Domit
gebe euch gott ein boses Amen (31,331.) beschliefit er seine letzten, noch einmal
alle Register ziehenden Ausfithrungen — im Blick wieder auf eine Einheit von
Wort und Tat (Amen = >so sei es<), die er doch als Mensch nur zu beschworen, zu
erbitten, zu erflehen vermag.

Eben darauf macht der Text immer wieder aufmerksam. Die verzerrenden Wie-
derholungen und Geltung beanspruchenden Worte erweisen sich nicht einfach
als faktische, konstative, sondern als eigendynamische, performative Akte, die
anders als in anderen Streitgesprichen nicht aus der ihnen innewohnenden Fi-
nalitdt heraus eine Entscheidung herbeifithren konnen. Das liegt unter anderem
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daran, dass Johannes von Tepl Argumente ausspart, die den Trauerschmerz im
Blick auf die christliche Heilsgeschichte aufheben wiirden. Zwar operiert er
durchgingig mit der Prisenz Gottes, an keiner Stelle aber propagiert er den — fir
die christliche consolatio zentralen — Gedanken einer Dichotomie von Diesseits
und Jenseits. So wie explizite christologische Bezlige im Dialog fehlen, so fehlt
auch die traditionelle Begriindung des Todes als Strafe einer gefallenen und
stindigen Menschheit. Genau dadurch, dass der Tod als lex humana erscheint,
kann wiederum die ihn verkorpernde Figur zum speziell geeigneten Gegenpart
eines Subjekts werden, das sich wehrt gegen das scheinbar Unabanderliche und
Anspruch erhebt auf ein innerweltliches Gliick — ohne doch das Uberweltliche
aus dem Blick zu verlieren.

(3) Das Verhiltnis von Innerweltlichem und Uberweltlichem ist im Ackermann
auf die Frage bezogen, welche Aussagen welche Giltigkeit beanspruchen kon-
nen. Indem die Grenzen der im Dialog erprobten performativen Akte markiert
werden, richtet sich der Blick auch auf das, was diese Grenzen ihrerseits zu
setzen und zu begriinden vermochte. Die 32 Wechselreden sind auf eine Uber-
schreitung angelegt, die einerseits das agonale Geschehen rahmt, andererseits
die performativen Akte auf eine neue Ebene hebt. Es handelt sich um zwei
Rahmungen, jeweils durch den Wechsel des Sprechers gekennzeichnet.” Zu-
nichst wechselt der Text zu einem Subjekt, das den vorangehenden Dichotomien
gegeniiber eine dritte, vermittelnde Position einzunehmen vermag. Uber den
Streitenden stehend kann Gott konstatieren, dass diese ihre Moglichkeiten, und
damit auch die Macht der Rede, nicht von sich selbst her haben. Er kann damit
auf genau jenes Defizit verweisen, das in den je neuen Ermichtigungsversuchen
zum Vorschein kam. Und er kann den Streit, ihn als >naturgesetzlichen< aus-
weisend, seinerseits als Ausdruck jenes auch von Petrarca zugrunde gelegten,
die Welt durchwaltenden Prinzips erscheinen lassen. Damit allerdings liegt das
Argument Gottes durchaus auf der Linie des Kligers: Der Jahreszeitenvergleich
steht tendenziell dem Gedanken des Wechselspiels von Werden und Vergehen
nahe, der auch in den Ackermann-Reden anklang, ist also ebenfalls einer nicht
durch den Siindenfall bestimmten Anthropologie verpflichtet, nur dass dieses
Naturgesetz jetzt eines ist, das nicht in der Agonalitit der Streitenden liegt:
Yeder mensch dem tode das leben, den leyp der erden, die sele vns pflichtig ist zu
geben (33,22-24).

Doch ist die Gottesrede immer noch eine, die, auf hoherer Ebene zwar, jener
Logik des Zuordnens, Entscheidens und Richtens verpflichtet ist, der auch der
Dialog gehorchte. Oder anders gesagt: Als Figur kann Gott nur in Bezug auf
die Kategorien rhetorischer Topologie gefasst werden. Diese Gebundenheit zu
uberschreiten wechselt der Text ein zweites Mal die Perspektive: nun zu derjeni-
gen eines Subjekts, das ebenfalls den Streit transzendiert, aber zugleich von der
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gottlichen, an Mensch und Tod gerichteten Rede wieder zu einer menschlichen
Ubergeht, die sich nunmehr ihrerseits an Gott (aber nicht den Tod) richtet.
Er ist das Gegeniiber, mit dem weder in einer noch iber eine Streitsituation
gesprochen wird, ein absolutes Gegeniiber, das den zugleich vertrauten und
unvertrauten Gesprichspartner Tod ersetzt und nur in der Fiille von Metaphern
des Lichthaften und Stromenden gefasst werden kann.* Im Gebet kommt ein
anderer Typus der Wiederholung zur Geltung als im Dialog: eine Wiederholung,
die bestindig das Moment ihrer Selbsttranszendierung, auf eine Einheit von
Schopfer und Geschopf, Urspriinglichkeit und Zeitlichkeit, Bezeichnetem und
Zeichen hin, mit sich fihrt — Jmmerwachender wachter aller welte, gott aller
gotter, herr, wunderhafftiger berr aller herren, almechtigister aller geyste, fiirst
aller fiirstentum, prunn, anfS dem alle guitet flewsset, heyliger aller heyligen,
kroner vnd die kron, loner vnd der lon, kiirfurst, jn des kiire sten alle kiire, wol
jm ward, wer manschafft von dir empfehet! (34,1-6). Im Gebet wird, anders als
im Dialog, ein ibermenschliches Du greifbar, das die Abwesenheit des mensch-
lichen Du kompensiert. In ihm wird der Mensch in seiner Wiirde bestatigt, wird
mit der Einsicht in die Kreatiirlichkeit auch die Annahme der Sterblichkeit er-
offnet, ohne dass damit das Recht auf Trauer oder die Vorstellung menschlicher
Wirde und kosmischer Erneuerung zuriickgenommen wiren. Das Subjekt, das
sich anfangs metaphorisch als Schreiber definierte (3,1), schreibt sich schlieflich
durch das Akrostichon selbst in die Gottesinvokationen ein. Wurde anfangs die
ganze Schopfung zum Widerstand gegen den Tod aufgerufen, so werden nun alle
Kreaturen dazu aufgerufen, in das Amen einzustimmen.

Dieses Amen, dieses Bestitigungswort, diese Manifestation eines rituellen
Sprachgestus ist nicht mehr das >bose Amens, welches der Ackermann dem Tod
am Ende seiner letzten Rede wiinschte. Es wird nicht mehr nur angesprochen,
sondern ausgesprochen. Und es zeigt genau damit eine Vollzugsdimension der
Rede an, die anders als die Vollzugshoffnungen der Streitenden nicht mehr inner-
halb von dieser selbst liegen kann. Das Amen beschlief$t jenes, mit Walter Haug,
sechte Gesprichs, das eine absolute Differenz voraussetzt.® Es beschlieflt einen
Text, der die Frage nach der Macht der Sprache in einem ungleichen Triptychon
entfaltet: in der Spannung zwischen konkreten und abstrakten Instanzen, zwi-
schen einer menschlichen, einer nicht-menschlichen, einer tiber-menschlichen
und am Ende wieder einer menschlichen, aber anders menschlichen Figur.

Das aber heiflt: Der Ackermann erprobt nicht einfach eine subtile Form der
>Dialogizitits, sondern eine Transdialogizitit, die sich in Kategorien des Perfor-
mativen beschreiben lisst: als Etablierung von Reden, bei denen es weniger auf
den bloflen Austausch ankommt als auf die Handlungsdimension rhetorischen
Sprechens, die konstitutive Kraft von Wiederholungen und die transzendierende
Rolle von Rahmungen. Auch die Anthropologie, die der schmale Text in seinem
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Verlauf entwirft, wire als eine genuin performative zu begreifen, geeignet, wie
Petrarca im Kapitel De tristitia et miseria austithrt, Wunden zu verbinden, See-
lenheilungen zu ermoglichen und den Menschen an das zu erinnern, was seine

ureigenste Hoffnung ausmacht — durch den Tod verwandelt, aber nicht ausge-

16scht zu werden.»

Anmerkungen

294

Zum Kontext Christian Kiening: Schwierige Modernitit. Der >Ackermann« des Johannes von
Tepl und die Ambiguitit historischen Wandels. Tiibingen 1998 (MTU 113), Kap. D.IIL, hier
bes. S. 331-340.

Petrarca, Francesco: Heilmittel gegen Gliick und Ungliick. De remediis utriusque fortunae.
Lateinisch-deutsche Ausgabe in Auswahl iibersetzt und kommentiert von Rudolf Schottlaender.
Hg. von Eckhard Kessler. Miinchen 1975, 21988 (Humanistische Bibliothek. Reihe II: Texte 18),
S. 188—203.

Vgl. Karl-Otto Apel: Die Idee der Sprache in der Tradition des Humanismus von Dante bis
Vico. 31980, S. 162-172.

Brief an Tommaso da Messina (gest. 1341); Francesco Petrarca: Le Familiari [libri I-XT]. L.
Introduzione, traduzione, note di Ugo Dotti. Urbino 1974, S. 96-103 (L,9), hier S. 99, Z. 30-32:
tametsi oratorie artis ornamenta non suppetant, ex se ipsa magnificentissimas voces atque gra-
vissimas et certe sibi consonas ambigitur.

Ebd., S. 103, Z. 100-103: Quod nunquam profecto consequerer, nisi verba ipsa salutaria de-
mulcerent aures, et me ad sepius relegendum vi quadam insiste dulcedinis excitantia sensim
illaberentur atque abditis aculeis interiora transfigerent.

Francesco Petrarca: De sui ipsius et multorum ignorantia. Uber seine und vieler anderer Un-
wissenheit. Ubersetzt von Klaus Kubusch. Hg. und eingeleitet von August Buck. Hamburg
1993 (Philosophische Bibliothek 455), S. 74: Etsi enim Deum verus nec nostrarum landum nec
mortalis eloguii egens sit, haberemus tamen nunc in templis, ut arbitror, Dei nostri non quidem
veriora, nec sanctiora —id enim nec fieri potest nec sperari debet — at forsitan dulciora et sonantiora
preconia.

Petrarca, Heilmittel (Anm. 2), S. 4465, hier 62: ut, qui andiendo ceciderant, audiendo consur-
gant.

Ebd., S. 54: amica confectum manu quasi duplicis morbi ut non inefficax antidotum in exigua
pixide omnibus locis ac temporibus in promptu habeas.

Vgl. Joachim Knape: Die iltesten deutschen Ubersetzungen von Petrarcas >Gliicksbuche. Texte
und Untersuchungen. Bamberg 1986 (Gratia 15); Alfred Karnein: Petrarca in Deutschland. Zur
Rezeption seiner lateinischen Werke im 1. und 16. Jahrhundert, in: Gerd Wolfgang Weber (Hg.):
Idee — Gestalt — Geschichte. Festschrift fiir Klaus von See. Odense 1988, S. 159-186; Erwin
Rauner: Petrarca-Handschriften in Tschechien und in der Slowakischen Republik. Padua 1999
(Censimento dei codici Petrarcheschi 12).

Freiburg, UB, Hs. 163, fol. 877 (Uberschrift: Recomnendacio rhetorice); Laun/Nordbohmen,
Bezirksarchiv, Hs. XVI B 1, fol. 84* und 93* (Uberschrift: Commendacio grammatice); vgl.
Louis Leonor Hammerich: Der Dichter des >Ackermann aus Bohmenc« als lateinischer Schrift-
steller. Vorlaufige Mitteilung, in: Fides quaerens intellectum. Festskrift tilegnet Heinrich Roos.
Kopenhagen 1964, S. 43—59; Heinz H. Menge: Die sogenannten >Formelbiicher« des >Acker-
mann«Dichters Johannes. Ein Vorbericht. In: Litterae ignotae. Beitrage zur Textgeschichte des
deutschen Mittelalters. Neufunde und Neuinterpretationen. Im Auftrag des Herausgebergre-
miums gesammelt von Ulrich Miiller. Géppingen 1977 (Litterae 50), S. 45-55.

Freiburg, UB, Cod. 163, fol. 87" (Interpunktion hinzugefiigt): Est autem huinsmodi sciencia



12

13

16

17

18

19
20

22

23

24

25

eloguencie mater facundie, domina mentis et cordis, archanas concepciones hominibus subtili
composicione diserte explicans, intentum assumptum verborum et sentenciarum venusta irridians
pollitura, habundantes, eminentes, deo et hominibus gratos sui faciens agnitores. Per ipsam ettenim
beneficia deifica eterne hominum memorie commendantur, amici plantantur, inimici terrentur
et opprimuntur, leges fouentur, mesti consolantur [Hs. consolentur), crudeles mol[liuntur, et
breuinoloquio: per hanc vninersa vniuersi orbis beneficia vigorose et salubriter roborantur; nicht
im einzelnen kenntlich gemachte Kombination aus beiden Handschriften mit Ubersetzung (hier
leicht modifiziert) bei Hammerich (Anm. 10), S. 53f.

Vgl. Samuel Jaffe: Nicolaus Dybinus’ Declaracio Oracionis de beata Dorothea. Studies and
Documents in the History of Late Medieval Rhetoric. Wiesbaden 1974 (Beitrige zur Literatur
des 15. bis 18. Jahrhunderts 5); Hans Szklenar: Magister Nicolaus de Dybin. Vorstudien zu
ciner Edition seiner Schriften zur Geschichte der literarischen Rhetorik im spateren Mittelalter.
Miinchen 1981 (MTU 65).

Vgl. Falk Eisermann: >Stimulus amoris<. Inhalt, lateinische Uberlieferung, deutsche Uberset-
zungen, Rezeption. Tiibingen 2001 (MTU 118); Ausgabe der De miseria-Ubersetzung bei
Kiening, Schwierige Modernitit (Anm. 1).

Bernd-Ulrich Hergemoller: Cogor adversum te. Drei Studien zum literarisch-theologischen
Profil Karls IV. und seiner Kanzlei. Warendorf 1999 (Studien zu den Luxemburgern und ihrer
Zeit 7).

Ebd., S. 13/35: dum obtemperare sacris voluminibus niteris, contra hec eadem sacra volumina
decertare videris.

Ebd.,S. 21/40: Si est igitur dyaletita tua, mihi silogismorum circulos offerat, sive rethorica lapides
delencefice suadele colores infundat, sive tua fallerata sapientia sive urbanitatis lenocinia conferat
nequaquam, cum de decetero sequi seu tuis dispono per amplius obsequiis coartari etc.

Vgl. Christian Kiening: Art. >Streitgesprichs, in: Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft
3 (2003), S. 525—528.

Vgl. Walter Haug: Der Ackermann und der Tod, in: Karlheinz Stierle und Rainer Warning
(Hg.): Das Gesprich. Miinchen 1984 (Poetik und Hermeneutik 11), S. 281-286.

Hergemoller (Anm. 13), S. 90.

Epistola, Z. 16—20: Illic currunt cola, coma, periodus modernis situacionibus; illic lndunt vna sede
retinentj cum serio palponia. Methaphora famulatur, arenga invebitur et demollitur, yrronia sor-
ridet; verbales et sentencionales colores cum figuris sua officia execuntur. Zum Kontext Albrecht
Hausmann: Der >Ackermann«des Johannes von Tepl und die Prager Juden um 1400, in: Beitrige
zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur 125 (2003), S. 292—323. Text der Epistola
und des Ackermanns zitiert nach: Johannes von Tepl: Der Ackermann. Hg., tibersetzt und
kommentiert von Christian Kiening. Stuttgart 2000, 2., verbesserte Auflage 2002 (RUB 18075);
unter Vergleichung mit: Johannes de Tepla Civis Zacensis: Epistola cum Libello ackerman und
Das biichlein ackerman. Nach der Freiburger Hs. 163 und der Stuttgarter Hs. HB X 23. 2 Bde.
Berlin, New York 1994.

Vgl. schon Fritz Tschirch: Kapitelverzahnung und Kapitelrahmung durch das Wort im Acker-
mann aus Bohmen, in: DVjs 33 (1959), S. 283-308.

Albrecht Drose: Der >Ackermannc als Widerstreit: Ein Lektiireversuch anhand einer Theoriefigur
von Jean-Francois Lyotard, in: Zeitschrift fiir Germanistik N.E. XV1/1 (2006), S. 26—42, hier
S. 36.

Vgl. Christoph Huber: Die Aufnahme und Verarbeitung des Alanus ab Insulis in mittelhoch-
deutschen Dichtungen. Untersuchungen zu Thomasin von Zerklare, Gottfried von Strafburg,
Frauenlob, Heinrich von Neustadt, Heinrich von St. Gallen, Heinrich von Miigeln und Johannes
von Tepl. Miinchen 1988 (MTU 89), S. 331-333.

Von paralogischen Verschiebungen im Sinne Lyotards spricht Drése, Widerstreit (Anm. 22),
S. 38.

31,2-15: Jr hapt vor gesprochen, jr seytt etwas vnd doch nicht ein geyst vnde seit des lebens
ende vnd euch seint alle jrdische lewt empfolhen; so sprecht jr nun, wir mussen alle dobin vnde

295



26

27

28

29
30

296

Jn, herre Tot, bleybt hie herre. Zwu widerwartige reden miigen mit einander nit ware gewesen.
Sullen wir von leben alle dobin scheyden vnd jrdisch leben sol alles ende haben, vnd ir seit, alls
ir sprecht, des lebens ennde, so mercke ich: wann nymmer leben ist, so wirt nymmer sterbens
vnde todes. Wo koment jr dann hin, herre Tot? Jn hymel miigt jr nit wonen, der ist gegeben den
guten geysten; kein geyst seit jr nach ewer rede; wann jr dann nymmer auff erden zu schaffen
hapt vnd die erde nymmer weret, so miist jr gerichtes jn die helle.

Sancti Aurelii Augustini De Civitate dei. Wien 1898 (Corpvs Scriptorvm Ecclesiasticorvm Lati-
norvm 40/1), S. 425f. (lib. VIIIL cap. 13): Non enim sicut dicimus locum medium nec summum
esse nec infimum, ita daemones, cum sint animalia rationalia, nec beatos esse nec miseros, sicuti
sunt arbusta uel pecora, quae sunt sensus el rationis expertia, recte possumus dicere. Quorum
ergo ratio mentibus inest, ant miseros esse ant beatos necesse est. [tem non possumus recte dicere
nec mortales esse daemones nec aeternos. Omnia namque uinentia aut in aeternum uinunt, ant
finiunt morte quod winunt. Iam uero iste tempore aeternos daemone s dixit. Quid igitur restat,
nisi ut hi medii de duobus summis unum habeant et de duobus infimis alterum? Nam si utraque
de imis habebunt ant utraque de summis, medii non erunt, sed in alterutram partem uel resiliunt
uel recumbunt. Quia ergo his binis, sicut demonstratum est, carere utrisque non possunt, acceptis
ex utraque parte singulis mediabuntur. Ac per hoc quia de infimis habere non possunt aeterni-
tatem, quae 1bi non est, unum hoc de summis habent; et ideo non est alterum ad complendam
medietatem suam, quod de infimis habeant, nisi miseriam. Est itaque secundum Platonicos
sublimium deorum uel beata aeternitas uel aeterna beatitudo; hominum uero infimorum uel
miseria mortalis uel mortalitas misera; daemonum autem mediorum uel misera aeternitas unel
aeterna miseria.

Vgl. zuletzt John M. Clifton-Everest: Zum Gottesurteil und Schlufgebet im >Ackermann
aus Bohmens, in: Nikolaus Henkel, Martin H. Jones und Nigel F. Palmer (Hg.): Dialoge.
Sprachliche Kommunikation in und zwischen Texten im deutschen Mittelalter. Tiibingen 2003,
S. 279-298.

Zu den Dimensionen und Hintergriinden des Gebets reiches Material im Kommentar von Karl
Bertau (Anm. 20).

Haug, Ackermann (Anm. 17), S. 285f.

Petrarca, Heilmittel (Anm. 2), S. 202: alligatum vulnus ostensique medici animorum; S. 198:
Solum hominem virtute praeditum, quae hominis solius est propria, et venerabilem senectus et
mors gloriosum ac felicem facit, transferens, non extinguens.






Heinrich Wittenwiler, Der Ring; Miinchen, Bayerische Staatsbibliothek, Cgm 9300, fol. 1*



15.

Heinrich Wittenwiler, Der Ring (um 1410)

CHRISTINE STRIDDE
(Miinchen)

Was also gebt in der Welt und in den Biichern,
wo doch so vieles vorgeht, eigentlich vor:
Leben oder Wissen?"

Heinrich Wittenwiler, Konstanzer Advokat des osterreichischen Adels und
mutmafillicher Messerstecher,> verfasste sein derbes Werk iiber das Werben,
Lernen und Leiden des Helden Bertschi Triefnas sowie die Geschicke der Dor-
fer Lappenhausen und Nissingen etwa um 1410 auf der Basis des aus dem 14.
Jahrhundert stammenden Bauernhochzeitsschwanks.> Es gehort zur Tradition
der Forschung, zu Beginn jeder neuerlichen Auseinandersetzung mit dem Ring*
die Einzigartigkeit des Werks besonders zu betonen. Das geschieht zum einen
wegen seiner — uberraschend? — rezeptions- und iberlieferungsgeschichtlich
folgenlosen Entstehung. Zum anderen spricht daraus eine allgemeine Irritation
gegeniiber der Ritselhaftigkeit, welche die Dichtung umgibt, und dem ausgelas-
senen Spiel, das der Autor mit dem Medium und seinem Publikum treibt. Auch
wenn am Wesen der Genialitit des Rings sich die Geister scheiden, bleibt er zu-
mindest unbestritten »das erstaunlichste und tiberwaltigendste Erzahlwerk][, ...]
ein Gipfelwerk des deutschen Spatmittelalters«.s Die Bedeutung des Textes hat
die Forschung in der Regel in einer schliissigen Systematisierung des komplexen
Verhiltnisses zwischen den lehrhaften Passagen und der nirrischen Handlung
gesucht. Des ringes frucht (v. 29) — so der Prolog — liege in der Vermittlung von
hiibschichait und mannes zucht, | tugend und an friimchit (»hofischem Wesen,
mannlicher Erziehung, Tugend und Tiichtigkeit<; v. 30f.), sei also als umfassend
angelegte Enzyklopidie vollkommenen Benehmens zu verstehen:

Ein puoch, daz ist DER RING genant
(Mit einem edeln stain bechlait),
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Wan es ze ring umb uns beschait
Der welte lauff und lert auch wol,
Was man tuon und lassen schol.
Chain vingerli ward nie so guot
Sam ditz, gehabt in rechter huot.

(»ein Buch, das den Titel trigt DER RING. Mit einem Edelstein ist dieser Ring
besetzt. Denn das Buch stellt den Weltlauf ringsum vor uns hin und lehrt genau,
was man tun und lassen soll. Nie gab es einen Fingerring, der so vortrefflich war
wie dieser, wenn man nur recht auf ihn achtet«; v. 8-14).

Daraus hat man haufig den Schluss gezogen, dass unabhingig von ihrer wie auch
immer gearteten Kontextualisierung »die Lehre, die Wittenwiler vortrigt, unein-
geschrinkt verbindlich gemeint« sei.® Zur mithelosen Unterscheidung wiirden
deshalb der ernst mit roter Farbe und das torpelleben mit griiner Farbe gekenn-
zeichnet (v. 39—41). Dieses in der Literaturgeschichte einzigartige Verfahren
kommt dem Anliegen der Dichtung — wie es jedenfalls der Prolog lapidar erklirt
— besser als kein anderes entgegen: Der Rezipient wird damit grofmiitig aus der
Pflicht genommen, seine eigene Deutungskompetenz zu bemiihen. Er darf sich
voll und ganz auf die intentio auctoris und sein Urteil verlassen und braucht nur
noch nach eigener Fasson aus dem Angebot zu wahlen: Sechr es aver ichts hie
inn, / Das weder nutz noch tagalt pring, / So miigt irs haben fiir ein mér (»wenn
ihr dieses Buch nur als etwas anseht ohne Nutzen und Unterhaltungswert, dann
konnt ihr es auch fir eine Darstellung der Welt nehmen«; v. 49—51). Natiirlich:
Die scheinbare Eindeutigkeit ist mehr als verdichtig und bestatigt sich bei ge-
nauerem Hinsehen kaum auch nur annihernd: Was nach gpawuren gschrai (v. 36)
klingt, ist oft genug als ernst markiert, was von nutz scheint, ist dagegen dem
torpelleben zugeordnet, und was sich hinter der Lesart mdr verbirgt, scheint we-
der durch Griin noch Rot gedeckt. Die zunichst regelrecht aufdringliche Klar-
heit des durch den Prolog offerierten Deutungsangebots, das eindimensionale
Publikumserwartungen generiert, birgt gleichzeitig ihre eigene Negation, fithrt
zur Verritselung des Gesagten und bald zur Ratlosigkeit des Rezipienten. Mit
einem Augenzwinkern lidt der Autor den zeitgendssischen Leser (und moder-
nen Interpreten) zu einem Spiel ein — zu einem Spiel mit potentiell ungewissem

Ausgang.
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Sehen wir uns die Spielregeln, die der Prolog anbietet, genauer an: Der Rezipient
hat es, wahrend er die Geschichte verfolgt, zunichst mit zwei Dingen zu tun: der
welte lauff und was man tuon und lassen schol. Der Autor, abgebildet auf fol. 1%,
macht es vor: Er prisentiert mit der Linken einen tiberdimensionalen Ring, wih-
rend er mit der Rechten auf diesen zeigt, als wolle er verdeutlichen, dass man mit
dem Finger entweder links oder rechts herum um einen Ring fahren kann. Mit
diesem doppelten, dualistisch angelegten Sinn ist es aber nicht getan, denn der
Ring ist auflerdem mit einem edeln stain besetzt. In diesem miinden sowohl das
in der Text-Welt entworfene >tatsichliche« Treiben als auch der >richtige< Lauf
der Welt — der sich als prinzipiell hypothetischer Welt-Text erweisen wird — egal
aus welcher Richtung stofit der Finger am Ende auf diesen Edelstein. Er symbo-
lisiert eine dritte Bedeutungsebene, die aus den beiden anderen unmittelbar
hervorgeht. In ebenfalls synthetischem Verhiltnis stehen tagalt, nutz und mdr
zueinander. Mit tagalt und nutz sind Scherz und Ernst benannt, beziehungs-
weise der welte lauff und was man tuon und lassen schol. Mit der Ubersetzung
des »vexierenden Wort[es]« mdr hat man sich dagegen schwer getan, da es »sich
und damit der Sache jeder Festlegung entzieht, sie zumindest [...] den Nicht-
Eingeweihten entziehen kann«. Man miisse mit dem Wort ein kosmozentrisches
Modell der Weltinterpretation verbunden sehen, eine »iiberlegene Auseinan-
dersetzung mit dieser gegenwirtigen Welt, die unter eschatologischen Aspekten
geschieht und eben doch die ganze faszinierende Vielfalt einer Welt einschlief§t«.”
Nutz und tagalr dienten demnach lediglich als Vehikel fiir ein hermeneutisches
Verfahren, dessen Ergebnis gemif des mittelalterlichen Vertrauens auf die -
tentio anctoris »vor der sprachlichen Oberfliche des Textes dasein mufi«.® Mir
scheint dagegen, dass, wie beide sFahrtrichtungen< am Ring entlang unweigerlich
beim Edelstein enden miissen, die mdr einzig aus der Synthese von nutz und
tagalt hervorgeht, das heifit aus der »Mischung« beider Elemente. Dafiir gibt es
einen triftigen Grund:

Nu ist der mensch so chlainer stit,
Daz er nicht allweg horen mag
Ernstleich sach an schimpfes sag,
Und friwet sich vil manger lai.

Dar umb hab ich der gpauren gschrai
Gemischet unter diseu ler,

Daz sei dest senfter uns becher
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(»Freilich besitzt aber der Mensch so wenig Ausdauer, dafl er nicht ununterbro-
chen von ernsten Dingen horen kann. Er wiinscht sich auch ein wenig Scherz
und freut sich dartiber. Aus diesem Grund habe ich das Geschrei der Bauern
unter diese Belehrung gemischt, damit sie uns um so angenehmer tberzeuge«;
v. 32—38).

Die Notwendigkeit fiir das Vermischen von Ernst und Scherz in der Dichtung
liegt also in dem natiirlichen Unvermdogen aller Menschen, sich stets nur einer
der beiden Seiten zuwenden zu konnen, oder mit den Worten Johannes Paulis:
wan man nit alwegen in einer strenckbeit bleiben mag (»weil man nicht ununter-
brochen in Ernsthaftigkeit verweilen kann«).® Dadurch wird eine tautologische
Aussage getroffen, die jeden Versuch, Ernsthaftes und Scherzhaftes konsequent
voneinander zu trennen, von vorn herein zum Scheitern verurteilt. Diese An-
sicht von einer doppelten Natur des Menschen ist dabei keineswegs neu, son-
dern wiederholt die gingige Verteidigung des karnevalesken Narrentreibens und
des Lachens uber ernste Dinge tiberhaupt, wie sie ja bereits schon Hrabanus
Maurus zur Legitimierung seiner Cena Cypriani einsetzt: »Wie die Kirche
selbst gute und schlechte Menschen in sich vereint, so muf§ auch das Poem die
Reden der letzteren aufnehmen.< Diese, in der Sprache des Klerikers, >schlechten
Menschenc« entsprechen der >zweiten, nirrischen Natur< des Menschen.«** Mit
der angeblich doch (v. 39) Eindeutigkeit verschaffenden Farbmarkierung, die
dem Rezipienten gleich darauf vermeintlich hilfreich angeboten wird, instru-
mentalisiert der Autor einen performativen Selbstwiderspruch wie einen Koder,
um das Publikum in das Spiel um die wahre Weltdeutung hineinzuziehen und
gleichzeitig auf diinnes Eis zu locken. Ziel des Spiels ist weder — so die These
— die »uneingeschrinkte Verbindlichkeit« der vorgebrachten Lehren und ihr
Anspruch auf »enzyklopiadische[] Belehrung« im Kampf gegen die »universale
Gefihrdung menschlicher Existenz«' noch die blofle »lachende Negation von
Normen und Regeln des gesellschaftlichen Lebens«.™> Stattdessen gilt es, die
beiden heterogenen Seiten — Lehre und Lachen — in threm Mischverhiltnis zu
erfassen, die unauflosliche Ambivalenz der menschlichen Natur als verbindliche
Voraussetzung fiir den hermeneutischen Zugang zur Dichtung zu verstehen.
Der Eingeweihte, dem sich diese mdr nicht entzieh, ist demnach derjenige, der
ganz in der natlirlichen Ambivalenz menschlicher Natur aufgehen kann. Es darf
nicht darum gehen, dass wir nach der Losung des Wittenwilerschen >Ritsel-
spiels< suchen, indem wir es zur einen oder anderen Seite hin aufldsen, sondern
uns in den undeterminierten Spielraum begeben, den »>potential space<[,] jene[n]
Freiraum, der dem Kiinstler oder Betrachter [bzw. Leser] zur eigenen, kreativen
Gestaltung tibereignet wird«. Versuchen wir also eine auf diesen Spielraum
gerichtete Lektiire von Heinrich Wittenwilers Ring.
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In der Erklirung dessen, was der Autor unter dem Begriff verstehen will, mit
welchem er die tagalt markiert, wird das Verfahren der ambivalenten und
strukturell offenen Sinnkonstitution innerhalb eines >potential space< bereits
angedeutet:

Er ist ein gpaur in meinem muot,
Der unrecht lept und lappisch tuot,
Nicht einer, der aus weisem gfert
Sich mit trewer arbait nert;

Wan der ist mir in den augen
Salich vil, daz schult ir glauben.

(»Meiner Meinung nach ist der ein Bauer, der unrichtig lebt und sich toricht auf-
fithrt, aber nicht, wer aus weiser Einsicht sich von redlicher Arbeit ernihrt. Denn
in meinen Augen, glaubt mir, ist dieser reich gesegnet«; v. 43—48).

Die Definition maskiert sich — wie die Farbmarkierung auch — als klarer Stand-
punkt, dessen Wertangebot das Publikum entweder annehmen oder ablehnen
kann. Zwei einander widersprechende Positionen verschiedener Text- bezie-
hungsweise Wissenstraditionen werden so geschickt miteinander kombiniert,
dass die Definition zunichst schlissig scheint. Was aber so treuherzig daher-
kommt, entpuppt sich schnell als Finte. Als Erklirung der angekiindigten
Mischung, die letztlich keine ist, da die farbigen Linien mit ihrer Unterschei-
dungsgewalt nur analysieren, nicht aber synthetisieren konnen, enttiauscht die
Begriffsbestimmung die gerade generierte Rezeptionserwartung. »Wo sich das
Publikum gerade auf schimpfes sag eingestellt hat, sich auf den ublichen Bau-
ernspott freut (den es ja [wohlgemerkt] auch bekommen wird!), versteht es die
einschrinkende Versicherung des Autors als blofle Floskel: Er wolle einem rech-
ten Bauern ja bestimmt nichts anhaben.«* Gegentiber dem traditionellen Stin-
demodell der hochadeligen Literaturtradition, deren in dieser Sache wichtigster
Reprisentant, Neidhart, die Turnierszene beherrscht, steht das offensichtliche
Zitat aus den Proverbia (28,181.), wo die hofische Stindelogik zunichst auf den
Kopf gestellt wird: gui ambulat simpliciter salvus erit qui perversis ingreditur
viis concidet semel / qui operatur terram suam saturabitur panibus qui sectatur
otium replebitur egestate (»Wer ehrlich seinen Weg geht, wird selig sein, wer
einen verkehrten Weg beschreitet, wird fallen. / Wer sein Feld bestellt, wird
satt von Brot, wer Mifliggang pflegt, wird satt von Armut«). Subtrahiert man
den allegorischen Sinn der biblischen Aussage zugunsten des Literalsinns, wird
aus dem, gui operatur terram, ein Bauer, welcher wiederum im stindisch de-
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terminierten hofischen Wertemodell traditionell-literarisch derjenige ist, der
sich perversus, also nirrisch, im wortlichen Sinne verdreht beziehungsweise
umgekehrt verhilt. Wittenwiler treibt die Verfremdung der biblischen Quelle
damit so weit, dass von ihrer eschatologischen Dimension, auf die es eigentlich
ankommt (salvus erit vs. concidet semel), nichts librig bleibt, auler die lapidare
Behauptung, es gibe — wenn sie auch in der Dichtung nicht vorkommen (!) -,
sicher auch irgendwo Bauern, die sich nicht toricht auffihrten. Diese sind zwar
nicht im eschatologischen Sinne salvus, aber immerhin in den Augen des Autors
sdlich zu nennen.”

Die Erklirung, was ein Bauer sei, operiert also mit zwei Wertemodellen, die
die Eigenschaften der Kategorien >gut< und >bose« auf vollig verschiedenen und
kaum sinnvoll zu vereinbarenden Ebenen ansiedeln. Nicht das bonum und
malum selbst stehen auf dem Priifstand, sondern die Dinge, die der einen oder
anderen Kategorie zwar traditionell zugehoren, deren Eigenschaften aber im
Ring mit groteskem Ergebnis zu einem vollkommen neuen Ganzen, zu einer
anderen Realitit, rekombiniert werden. So werden die urspriinglichen Regeln
fiir die Konstituierung der Kategorien ausgesetzt, wodurch diese nicht mehr zur
Verfiigung stehen. Es wird auf die Grenzen der Kategorisierung und die breite
Grauzone zwischen den Kategorien hingewiesen, nicht aber auf das, was eigent-
lich >gut< und eigentlich >bose« ist. Da weder die Aussetzung der alten noch die
Setzung neuer Regeln aufgedeckt werden und der Leser im Prinzip nur mit nicht
kategorisierten Dingen konfrontiert wird, muss er Sinn von Fall zu Fall selbst
neu konstituieren. Dafiir stehen ihm mehrere Optionen zur Verfiigung: Er kann
das Angebot annehmen, ein neues Modell der Weltinterpretation aufzubauen,
das in der Ambivalenz der menschlichen Natur aufgeht (mdr), oder aber das be-
kannte rehabilitieren (nutz vs. tagalt). Zwar versetzt Letzteres den Rezipienten
in die Position des Spielverderbers, dennoch weist die Farbmarkierung dem
»Nicht-Eingeweihten« jederzeit den Weg zuriick zum Notausgang der tiber-
kommenen Kategorien (bonum = nutz und malum = tagalt). Die Erkenntnis
dessen allerdings, was der Autor unter des ringes frucht beziehungsweise der
mdir verstanden wissen will, bleibt ihm dabei verborgen.

Dieses Verfahren soll im Kontext der Handlung exemplarisch an der Ehedebatte
illustriert werden: Der Held Bertschi Triefnas will seine Angebetete Mitzli Riie-
renzumph freien. Obwohl fur den Werber lingst feststeht, er konne nicht lenger
sein an weib, sollte es thn auch sein Leben kosten (v. 26591f.), oder er wiird gar
ligen tot (v. 2664), bittet er seinen freunt (v. 2629) darum, thm treuleich [...] / An
rat und auch an hilf dar zuo (v. 26661.) beizustehen. Engelmar Fahrindkuo macht
auf die Unsinnigkeit der Ratsversammlung aufmerksam: Warum sollte tiber eine
Sache entschieden werden, Die anders nit gewesen mag (v. 2678)? Seine Entgeg-
nung, Tuo ein dink, daz wesen muoss, / Und aht nicht umb einr hennen fuoss, /
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Was man sing und was man sag (»tu, was sein muff, und scher dich kein Hiih-
nerbein drum, was die Leute sagen oder singen«; v. 2671-2673), scheint zunichst
am ehesten dem zu entsprechen, was sich Bertschi von der Ratsversammlung
verspricht: Affirmation — und zwar von beiden Seiten! Was der Held nimlich
wissen will, ist wie man iedem man gevallen [chan] | In ernst, in schimph und
auch in schallen (v. 26811.). Im Folgenden werden nun Argumente des Fiir und
Wider innerhalb geistlich und weltlich gepragter Wertvorstellungen so gegenein-
ander in Stellung gebracht, dass weder iiber die Rechtmifligkeit des angestrebten
Ziels (an vir sapiens ducat uxorem; »ob ein Mann eine Ehefrau nehmen soll«)
entschieden werden kann, noch unabhingig von der Handlung eine konsequente
Belehrung fiir das Publikum bereitgestellt wird. Kraut etwa positioniert sich gar
nicht, nennt lediglich drei Moglichkeiten, zum christlichen Heil zu gelangen:
Monch zu werden, eine weite Reise zu unternehmen oder eine Ehe einzugehen.
Riterenmost wird (un)deutlicher, denn Welhen weg du dich wilt scheiben (»auf
welchen Weg du dich auch immer begibst«; v. 2708), letztlich wird es Bertschi
reuen. Daraufhin geraten die Kategorien von Gut und Bose vollends durchein-
ander und entziehen sich der allgemeinen Verfiigbarkeit. Fiir Vogelrupf ist in
disem bach / Ieder furt [...] bos ze reiten (v. 27241.), Dar umb (!) wendet er sich
dem Besseren zu und rit, ledig zu bleiben. Jutzin Scheissindpluomen dagegen
sieht in diesem das Bosere und empfiehlt das Gegenteil. Daraus resultiert ein
Streit darum, ob die Frau grundsitzlich gut oder bose sei. Da man der Frau — wie
Engeldrauden Erenfluoch spitzfindig bemerkt — wie einer eines Verbrechens
Angeklagten wol schol jehen (»Gutes nachsagen soll«), solange sie sich nicht als
bose erwiesen hat (v. 2830-2832), die faigen frawen [...] sich aber so selten lassen
schauwen / Aigenchleichen vor der e (»die verdammten Weiber [...] sich vor der
Ehe nie richtig besehen lassen«; v. 2813—2815), wie Havenschlek dagegenhilt,
ist man wie ublich auf die Schriftgelehrsamkeit zuriickgeworfen. Aber auch sie
spricht zum einen von der vollkommenen Unkeuschheit des Weibes, zum ande-
ren von der Gottgewolltheit der Ehe. Colman, der Alteste unter den Mannern,
erweist sich nicht nur als ihr rigorosester Gegner, sondern wiinscht die daraus
hervorgehenden Kinder ob ihrer Bosheit lieber nie geboren. Frau Laichdenman,
dem grawen man (v. 3069) ebenbiirtig, behauptet erwartungsgemif} das Gegen-
teil. Hatte sich die Debatte inzwischen vom eigentlichen Anliegen des Werbers
schon weit entfernt, werden nun auch die letzten Gewissheiten des Rezipienten
Uber die Regeln der Konstituierung der Kategorien von bonum und malum, die
intentio anctoris und die Glaubwiirdigkeit der Schrift zerschlagen. Um den Kon-
flikt zwischen Colman und Frau Laichdenman zu 16sen, wird die >Judaslegende«
instrumentalisiert, gemifl der Judas Ischariot nach seiner Geburt ausgesetzt
wird, spater im Dienste Pilatus’ den Vater totet und die Mutter heiratet.
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Wiger war im, daz er gsnitten

Von seiner muoter wir emmitten,
Dan daz er geporn wart

Und die muoter nicht enstarb;

Won er sei bschlieff dar nach vil tag,
Den hals er schluog dem vatter ab.

(»Es wire besser fiir ihn gewesen, wire er aus seiner Mutter herausgeschnitten
worden, als daf§ er geboren wurde und die Mutter nicht starb — denn viele Tage
danach beschlief er sie und schlug seinem Vater den Hals ab«; v. 3301-3306).

Fiir eine Synthese der miteinander konkurrierenden Standpunkte, Das béste
ist / Nichtznicht wesen dllen frist (»Das Schlimmste ist, niemals zu existieren«;
v. 3291f.) und daz besser wér, / Dem gotzverréter nicht so swiér, / Ob er gewesen
wdr ungporn (»es wire besser und fiir den Gottesverriter nicht so schlimm ge-
wesen, ware er nie geboren worden«; v. 3293-3295), wird die narrative Kohirenz
der Legende vor dem Hintergrund der beiden »Glossen« in ihre Bestandteile
zerlegt und werden die einzelnen Handlungselemente neu kombiniert, wo-
durch plotzlich Alternativen zwischen den Kategorien sichtbar werden, die
auch war (v. 3300) sind.”” Das durch das Syntheseverfahren neu entstandene
Argument ist ein hermeneutischer Zirkel, der sich wie ein ring zwar in zwei
Richtungen, aber im Prinzip endlos um eine den Dualismus versohnende Ambi-
valenz dreht, die der doppelten Natur des menschlichen Wesens entspricht. Die
implizite Aufforderung an den Leser, aktiv zur Sinnkonstitution der Dichtung
beizutragen, reprisentiert sich wie hier immer wieder in Form eines Ritselspiels,
bei dem »das Ziel [...] nicht das Ankommen, sondern das >Unterwegssein« ist.**
Wie der Spieler blofy unterwegs sein darf, statt ankommen zu missen, kann auch
der Leser lediglich im Kreis gehen.

Der so bezeichnete Aktivierungszirkel erzeugt eine Spannungssteigerung mit
Hilfe verschiedenartiger Diskrepanzerfahrungen, die als Anregungspotential
dienen, wie Uberraschung, Neuheit, Verwickeltheit oder Konflikt. Die Verwi-
ckeltheit bezeichnet dabeli jegliche Art von problemldsender Beschiftigung, die
insbesondere durch eine wie auch immer geartete Ratselhaftigkeit ausgelost wird.
Das Raitsel als Denkaufgabe ist eine Stimulierung des Aktivierungszirkels par
excellence, das nach einer Losung verlangt.™

Wie »das Ritsel, das nicht nur verschlisselt [...], sondern zudem eine Neigung
zu einer Mehrdeutigkeit enthalt«, lisst sich Wittenwilers Dichtung — gerade
weil die farbigen Linien das Gegenteil behaupten wollen — nicht einfach einem
»Erklirungsschliissel subsummieren«,* da die Kombinationsméglichkeiten der
Elemente von Text- und Wissenstraditionen verschiedener Wertemodelle so
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unerschopflich sind, wie sie nach dem Muster bonum/malum unvereinbar sind.
Wittenwiler lisst »Diskurse, die in der lateinischen (und zum Teil auch in der
volkssprachlichen) Literatur mit jeweils spezifischem Funktionsbereich und
Publikumsbezug ohne Widerspruch nebeneinander existieren [und bezieht]
sie aufeinander«, wodurch er »einen innerliterarischen Konflikt iiberhaupt erst
produziert« beziehungsweise als solchen gerade dadurch sichtbar macht,
dass er den Widerspruch durch die Rekombination der urspriinglichen Bestand-
teile der traditionellen Diskurse auf absurde Art und Weise auflost: Entweder
Judas wire herausgeschnitten statt geboren worden, oder Wiger wir im, daz er
nicht / Pei Cristes zeiten wdr geporn (»Besser wire es fiir ihn gewesen, wire er
nicht zu Christi Zeiten geboren wordenc; v. 3308f.). Weitere Alternativen kon-
nen im Prinzip aktiv ad infinitum vom Publikum erginzt werden.

Die Diskussion tiber die Vor- und Nachteile von Mitzlis vollkommener aufierer
und innerer Hisslichkeit, welche die freistehende Federzeichnung in der rech-
ten Spalte von fol. 1V in all ithrer Lacherlichkeit abbildet, endet wiederum nicht
mit einem Konsens, sondern mit dem Schiedsspruch des sinnereich (v. 3537)
Schreibers Henritze Nabelreiber in Prosa: Ein treuer und rechtschaffener Mann,
der nicht keusch Gott dienen will, solle eine Frau nehmen, die im gevallen und
frucht-/ per sei, weis und from und sein geleich (»die ihm gefillt und fruchtbar
ist, klug und tiichtig und seinesgleichen«; S. 204,10f.).>* Dieses Urteil kommt
Bertschi gerade recht: Er sprach: »Mein dinch daz stet also, / Ze gleicher weis nach
deinem sagen; / Dar umb so wil ich Mitzen haben.« (»Er sprach: >Meine Sache
steht gerade so, wie du sagst, und darum will ich Mitze haben.« v. 3526-3528).
Nicht nur der Leser bleibt ohne die im Prolog versprochene Belehrung dartber,
was man tuon und lassen schol, zuriick, sondern auch auf Bertschis Lebenswelt
haben die zahlreichen Fiir- und Wider-Argumente keinerlei Einfluss. Er verhilt
sich gerade so, wie Fahrindkuo zu Beginn geraten hatte: Tuo ein dink, daz wesen
muoss. »Die Debatte scheitert« nicht nur »daran, daf§ beide Parteien situations-
inaddquat argumentieren und dennoch einen Anspruch auf Wahrheit erheben,
den die verwendeten Aussagen nicht erfillen konnen«,* sondern bereits an dem
Umstand, dass es sich bei den opponierenden Parteien um jeweils diejenigen
handelt, fiir welche die Ehe natiirlicherweise bestimmt ist. Die Losung, die durch
den Kampf der Geschlechter nur um so deutlicher zu Tage tritt, wird letztlich
von der didaktisch nicht domestizierbaren vitalen Triebhaftigkeit des Menschen
herbeigefithrt: Du bist mein morgensterne; / Pei dir so schlieff ich gerne (»Du
bist mein Morgenstern; gern schliefe ich bei Dir«; v. 18621.). Die mir, welche
die Bauerndefinition andeutet und die Ehedebatte exemplarisch vorfiihrt, liegt
demnach darin, dass man in einer ausschliefilich von didaktischen Diskursen de-
terminierten Welt eben nicht chan jedem man gevallen / In ernst, in schimph und
auch in schallen. Der durch die Synthese verschiedener hofischer, theologischer
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und philosophischer Argumente und Motive sichtbar gewordene Konflikt ist
Symptom einer Welt, die im Kontext vitaler Bediirfnisbefriedigung und lebens-
weltlicher Konfliktbewiltigung als abstrakte, theoretische und entmenschlichte,
ja blutleere, Buchstaben-Welt entlarvt wird.

v

Dieses von Wittenwiler angewandte Verfahren, das von der Parodie der in der
Text-Tradition vorgefundenen Motive startet, lasst sich mit Bachtin als >gro-
tesker Realismus< beschreiben. Wesentlich fiir den >grotesken Realismus«<ist zum
einen die karnevaleske »hedonistische Schaulust«:

Movens dieser Schaulust sind die Paradoxien der bildlichen Elemente. Aus ih-
nen erhalt der dsthetische Status der Grotteske [...] seinen Doppelcharakter, der
Extreme vereinen und Gegensitzliches oder Widersinniges verschmelzen kann.
Kiithnheit und Angst, Erheiterung und Beklemmung, Lachen und Grausen, Sto-
rung und Zerstreuung, situative Lust am Nonsens und concettistischer Scharfsinn
umschreiben das dialektische Potential von [...] Grotteske.**

Zum anderen ist er geprigt von der »Ubersetzung alles Hohen, Geistigen, Idea-
len und Abstrakten auf die materiell-leibliche Ebene«.>s Es ist doch bezeichnend,
dass zwischen Fiir und Wider der im Ring aufgeworfenen Fragen und Probleme
keineswegs die im oft so iberlegenen Gestus vorgetragenen Lehren, sondern in
der Regel die Bedingtheit der Sache durch das Materiell-Leibliche entscheidet:
Nicht Nabelreibers elaborierter allegorischer Brief tiberzeugt Mitzli von der
Liebe ihres Freiers, sondern der Botenstein, der sie mit blutigen Konsequenzen
am Kopf trifft, und auch nicht die differenzierten Anleitungen zur Kriegfithrung
lassen Bertschi als einzigen Uberlebenden aus dem Konflikt hervorgehen, son-
dern die animalische Fresssucht des Helden. Dieses parodistische Ubersetzungs-
verfahren erschopft sich aber gerade nicht im Formalen oder Relativen, sondern
steht im Dienste einer positiven, erneuernden Ambivalenz:

Dabher ist hier alles Korperliche so grandios, hyperbolisiert und mafllos. Die
Ubertreibung hat positiven, bestitigenden Charakter. Leitthema in all diesen Mo-
tiven des materiell-leiblichen Lebens ist Fruchtbarkeit, Wachstum, grenzenloser
Uberflu. [...] Uberfluf und der Bezug aufs ganze Volk prigen auch den beson-
deren heiteren und festlichen, bewufit nichtalltiglichen Charakter aller Motive
des materiell-leiblichen Lebens.*
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Im Rahmen dieser Entgrenzung des Normalen lisst Wittenwiler die dringende
materiell-leibliche Natur tiber die entmenschlichte Buchstaben-Welt hereinbre-
chen und entlarvt das als hochgradig unnatiirlich und lebensfeindlich, was bisher
als Welt-Text uneingeschrinkte autoritire Verbindlichkeit fiir die kosmozent-
rische Deutung alles Seienden im Hinblick auf das Sein beansprucht hatte. Dabei
bleibt er nicht bei der parodistischen Degradierung der traditionellen Motive,
Normen und Werte durch blof§ formale Umkehrung stehen, sondern wendet sie
ins Groteske, wo die Relativitit der Welt heiter und von der befriedigenden und
heilsamen Lust an der Umkehrung geprigt ist. Die durch die literarische Tradi-
tion reprasentierte Buchstaben-Welt wird im Verlauf der Handlung immer ofter
vollkommen von der Lappenhausener Text-Welt absorbiert, wodurch eine neue
Realitdt entsteht, die nicht nur alle Ur-Oppositionen lustvoll zugunsten einer
neuen Ambivalenzkultur innerhalb der Dichtung nivelliert, sondern zudem die
Grenze zwischen Medium und Publikum durchlissig werden lasst.

Im Kontext des einzig durch vitale Bedurfnisbefriedigung gesteuerten Hochzeits-
mahls erzihlen die Recken des Eckenliedes in Guggochs Version nicht langer, son-
dern fressen unmiflig wie die Lappenhausener Festgesellschaft: »Es sassen beld in
einem sal, / Die assen wunder iiber alc (»Es saflen Helden in einem Saal, Die aflen
schrecklich viel jedesmal« v. §929f.). Wittenwiler beldsst es aber nicht bei der Par-
odie des Heldenepos, sondern hebt gleich darauf die Grenze zwischen den Helden
der fiktionalen Erzihlung und denen der Ring-Handlung auf, denn was Guggoch
singt, bewahrheitet sich wie eine performative Aussage: Die weil die loser warend
bhend / Und assen auf die vische gar (»Mittlerweile waren die Zuhorer flink und
alen simtliche Fische auf<; v. 59321.).”” Helden und Bauern gehen eine im Fressen
begriindete Gemeinschaft ein, wihrend der Autor eine Verschworung mit seinem
Publikum begriindet. Guggochs parodistische Adaption des Eckenliedes wird vom
Autor namlich nicht vollstandig wiedergegeben, sondern nach den ersten beiden
Zeilen mit Et cetera bis an ein end abgekiirzt. Es gentigt aber keineswegs, wiirde
der Platzhalter vom literarisch versierten Publikum durch das bekannte Ecken-
lied ersetzt werden, denn es wird ausdriicklich betont, dass der talentierte Singer
selber lieder tichten chan / Von Dietreichen dem Perner (»versteht, Strophen von
Dietrich von Bern selbst zu dichten<; v. §922f.). Hier zeigt sich die »offene De-
termination« des Kunstwerks®® in aller Deutlichkeit, da der Autor nicht schon
selbst alternative Losungsansitze fiir das Syntheseverfahren anbietet, sondern dem
Publikum freies Handeln beim Entwurf einer Ambivalenzkultur gewihrt. Das Et
cetera ist nicht Platzhalter fiir das Bekannte, sondern dient als >Stimulierung des
Aktivierungszirkels, als Einladung in die Spielwelt und damit als explizite Auf-
forderung zur aktiven performativen Konstitution des noch unbekannten Neuen.
Der Autor »ladt [...] ein zu einem geistreichen Spiel, mit literarischen Formen,

Gattungen und Techniken, mit Mindlichkeit und Schriftlichkeit, mit Wahrheit
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und Schein, mit Form und Inhalt usw. [...], dem wirkliche Verbindlichkeit fehlt«.>
Das Spielerische muss man aber nicht als Defizit und/oder bloffe Maskierung einer
»uneingeschrankten Verbindlichkeit« im Hinblick auf eine allegorische Dimen-
sion metaphysischer Weltdeutung verstehen, sondern als performatives Potential,
welches gerade »die Ungewiflheit der Aussichten — das Spannende oder auch nur
das Interessante — garantiert«.’

Indem Wittenwiler die mittels Allegorie und Symbol so aufwendig hergestellte
Reprisentationslogik zwischen Diesseits und Jenseits, zwischen materiell-leib-
licher Ebene und allem Hohen, Geistigen, Idealen und Abstrakten — und das
heifit im Falle des Ring auch zwischen Text-Welt und Welt-Text — aufler Kraft
setzt und innerhalb einer »Privatheit des Spielerischen«3' im Kunstwerk eine
neue Kultur der Ambivalenz entwirft, gibt er den typischen Charakter scho-
lastischer Weltinterpretation — quasi den >Hypertext, der jedes Dilemma ad
unum aufzulosen weifl — auf. War Dante »alles in allem« noch der Auffassung,
»literarische Texte hitten nicht unendlich viele Bedeutungen« und man kdnne
»sie folglich auf der Grundlage einer Enzyklopadie dekodieren, ist fiir die dar-
auf folgende Zeit »die Enzyklopidie [...] weder abgeschlossen noch eindeutig,
noch von einer Autoritit garantiert«.’* Dieser Wandel fithrt dazu, dass sich die
Kunst »[i]n der Konstruktion unmoglicher, unnatiirlicher Dinge [...] uber die
Kohirenz und Gewiflheiten«* gegeniiber der natiirlichen Welt hinausdenken
kann, da dem Kiinstler an Stelle eines kontingentierten Arsenals an in der Welt
befindlichen Zeichen fir das dem Kunstwerk immer schon Vorausliegende nun
die Welt in einer im Prinzip unendlich multiplizierbaren und reproduzierbaren
Vielfaltigkeit zur Verfugung steht.

Auch in der bildenden Kunst wird vor dem Hintergrund dieser neu definierten
Weltwahrnehmung das performative Moment zusehends von der Performanz
beziehungsweise von der unmittelbaren Darstellung entkoppelt und stattdessen
der Phantasie von Kinstler und Betrachter internalisiert. Besonders anschaulich
lisst sich das Prinzip von Sektion und Rekombination etwa bei Hieronymus
Bosch beobachten: Der Maler seziert die natiirliche Welt, dekonstruiert ihre Ko-
hirenz und setzt unvereinbare Objekte neu zusammen, wodurch nicht nur eine
neue Kohirenz konstruiert und improvisiert wird, sondern in der Bild-Welt
eine ganz neue Realitit entsteht. »Indem er diese [Objekte] in eine unwahr-
scheinliche Umgebung stellt und chimirenhaft mit disparaten Dingen verquickt«,
stellt er »die physische Welt als verschleiernde Maske« dar und illustriert »die
perverse Natur der bestehenden Realitit«,* gerade dadurch, dass »diese Dar-
stellungen [ihrerseits] einem Realititsprinzip unterliegen, wie im literarischen
Topos der adynata oder >verkehrten Welt«.3s Der gottliche Schopfungs- und
Heilsplan, der durch Chronologie, hierarchische Ordnung sowie quantitative
Begrenztheit und Schonheit der figura gepragt ist, wird ausgesetzt und muss dem
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phantastischen Plan des Kinstlers von Sektion und Rekombination weichen.
Dadurch wird ein Ubergang vollzogen von Zeichen in Fakten, von Welt-Text
(bzw. Welt-Bild) in Text-Welt (bzw. Bild-Welt): Unde in nulla scientia, humana
industria inventa, proprie loguendo, potest inveniri nisi literalis sensus (»Darum
kann man in keiner Schépfung menschlicher Kunst strenggenommen etwas au-
Ber dem wortlichen Sinn finden«).3* Die Allegorie als hermeneutischer Zugang
zum Kunstwerk scheitert an der Phantasie des Kiinstlers und dessen >Privatheit
des Spielerischens, die sich »ab[]grenzt gegen eine vorherrschende Auffassung
von Wirklichkeit, zu der das Kunstwerk in Beziehung gesetzt wird«.>

\'

So gesehen steht Wittenwiler in der Literatur wie Bosch in der Malerei bereits
»am Anfang eines Realismus, in der die Kunst eine endgiiltige, wenn auch relative,
hinter der Maske von Kultur und Briuchen verborgene Wahrheit menschlicher
Erfahrung offenbart«:3® die Erfahrung der Ambivalenz. Da sich der >groteske
Realismus« nicht in der formalen Umkehrung durch parodistische Ubersetzung
erschopft, ersetzen Wittenwiler und Bosch die metaphysische Verweisungslogik
auch nicht blof8 durch eine asthetische. Sie machen auf die Materialitdt der
Zeichen aufmerksam — was Bachtin entsprechend »Teno-3nak« (Korper-Zeichen)
nennt —, um von ihrer bisher einzig geltenden metaphysischen Bedeutung abzu-
lenken. Der Realititstiberschuss, der paradoxerweise mittels der »vieldeutige[n]
hyperbolische[n] Fiktionalitit«* — oder anders: durch die Uberdetermination
von Reprisentation — produziert wird, fihrt auflerdem zu einer gewissen
Entgrenzung des kiinstlerischen Mediums, da die referentielle Funktion des
Textes gegeniiber der performativen in den Hintergrund riickt.+ Die durch die
implizite und explizite Ritselhaftigkeit des Gesagten wiederholt aufgerufene
Diskrepanz zwischen Erwartung und Enttiuschung, Konsens und Konflikt ladt
den Leser ein, an alternativen Problemldsungen aktiv mitzuwirken, wenn sie ihn
auch nicht dazu zwingt. Der Leser darf entscheiden, ob er das Angebot durch
dieses so generierte Anregungspotential, am Vollzug des literarischen Handelns
(Et cetera bis an ein end) und qua Sektion und Rekombination performativ am
Aufbau einer neuen Wirklichkeit teilzuhaben, annehmen oder ablehnen, ob er
im Kreis gehen oder ankommen will. Und er darf auch entscheiden, ob er die
Grenzen des Mediums — die quasi durch die farbigen Linien markiert sind — in
gewohnter Weise hinnimmt, oder ob er als Interpret die Chancen des >offenen
Kunstwerks< nutzt und in den >potential space« der Spielwelt eintritt, der seiner-
seits zwar beschrankt ist, aber eben nicht durch die Textgrenzen:

311



Das Spiel 1afit sich, allgemein gesprochen, durch zwei grundlegende, ihm eigene
Bedingungen kennzeichnen. Zum einen laf}t sich seine besondere Beziehung zur
Welt feststellen, indem es ihr teilhaftig und zugleich von ihr abgehoben ist, d. h. es
verflgt Gber eine spezifische, ontologische Ambivalenz. Es siedelt sich inmitten
der Welt an, nimmt seine Spielidee aus dem Leben, und wirkt doch >nur als Spiels,
als Schein und nicht ernsthaft durch das Endgiiltige des Lebens beschwert. Zum
anderen ist das Spiel durch Raum, Zeit und Regel begrenzt und zugleich struk-
turell offen.#*

Die besondere Beziehung von Wittenwilers Ring zur Welt wird durch Uber-
determination von Medialitit (Bild, Text, Linie)* und Vervielfiltigung von
Textualitit (Welt-Text, Text-Welt) hergestellt, denn was schlussendlich als aktiv
zu erarbeitender Erkenntniswert aus der performativ orientierten Lektiire ge-
wonnen werden kann, ist — als Realititsiiberschuss — die »inoffizielle Wahrheit
tiber die Welt und den Menschen, die das neue Selbstbewufitsein der Renaissance
vorbereiten half«# — also die »Darstellung der Welt« von Autor und Publikum,
wie Horst Brunner mdar in der Ausgabe so treffend ubersetzt. Am Ende von
Wittenwilers Ring steht deshalb auch keine vom Vanitas-Gedanken getriebene
Weltverdrossenheit, der Bertschi in einem plotzlichen oder gar wahrend einer
langen, inneren Entwicklung vorbereiteten Akt der Selbsterkenntnis verfillt.
Die Entscheidung Bertschis fiir die Eremitage ist wiederum nur Symptom der
traditionellen Kultur des Dualismus, die an der Verbindlichkeit der Lehren
festhilt: Das ich so weisleich was gelert / Und mich so wenig dar an chert (»Wie
weise war ich doch belehrt und wie wenig habe ich mich darum gekiimmert«;
v. 9680f.).

Der Wittenwilersche Epilog, der deshalb auch ganz ohne rote oder griine Linie
auskommt, betont entsprechend die versohnende Alternativ-Kultur der Ambi-
valenz:

Das [ewig leben] well uns auch der selbig geben,
Der wasser aus dem stain beschert

Hat und auch ze wein bekert!

Amen. (v. 9697—-9700)

Gott hitte nicht nur Wasser aus dem Stein hervorgehen lassen, sondern wire
auflerdem fiir den Wein verantwortlich. Mehr als 100 Jahre spiter — aber doch
keineswegs tiberraschend — heifdt es bei Francois Rabelais entsprechend zu guter
Letzt: Et grand chére.+
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16.
Das Moselfriinkische Katharinenspiel (1430/1440)

CORNELIA HERBERICHS
(Zurich)

Die Heilige Katharina von Alexandrien galt im Mittelalter als eine der wich-
tigsten Mirtyrerinnen und als »die nach Maria ranghochste Heilige«'; ihre
Legende erfuhr in Vers und in Prosa, sowohl in Latein als auch in den Volks-
sprachen weite Verbreitung.* Sind erste Spuren ihrer Verehrung im westlichen
Europa schon seit dem frithen 10. Jahrhundert greifbar, so zeugen im hohen und
spaten Mittelalter Patrozinien, Offizien, Gebete, Predigten,’ Hymnen, unzihlige
Bildzeugnisse* und eine grosse Fiille tiberlieferter Legendentexte von der aufler-
ordentlichen Popularitit der Heiligen. Katharina, vornehmlich als Patronin der
Gelehrten, der Philosophen und Theologen verehrt,’ zeichnet sich gemafl der
Legenda Aurea dadurch aus, dass sie auflergewohnlich viele Tugenden und Gna-
den in sich vereint: guaedam enim privilegia specialia fuerunt in aliquibus sanctis
[Johannes Evangelista, beatus Nicolaus, Paulus, Clemens et Margaretha]. Haec
autem omnia fuerunt in beata Catherina, sicut patet in legendam (»Denn es
haben einige Heilige gewisse besondere Gnaden erhalten [der Evangelist Johan-
nes, der hl. Nikolaus, Paulus, Clemens, Margaretha]. Diese erhielt allesamt
die heilige Katherina, wie es ihre Legende offenbart«; LA, S. 797).5 Katharinas
vielfiltige Tugenden werden in ihrer Legende, die von besonderem Motivreich-
tum und einer komplexen Handlung charakterisiert ist, illustriert. Die deutsch-
sprachigen Fassungen beruhen zumeist auf den Vulgata-Versionen der Passio;?
sie hat zum Inhalt, wie Katharina nicht nur das Martyrium auf sich genommen,
sondern durch ihr Zeugnis zahlreiche weitere Menschen veranlasst habe, ih-
rerseits zu Martyrern zu werden. Auch die Legenda Aurea erzihlt, von einer
Passio-Fassung ausgehend, folgende, hier vereinfacht wiedergegebene Version:
Fines Tages kommt Katharina, der Tochter des Konigs Costus, zu Ohren, dass
Kaiser Maxentius dem Volk Alexandriens befohlen habe, heidnischen Gottern
zu opfern. Als sie versucht, den Regenten von der Schindlichkeit seines Befehls
zu Uberzeugen, lisst er sie festnehmen und bestellt die 5o weisesten Grammati-
ker und Rhetoren seines Reiches an den Hof, um gegen die junge Frau in einer
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Disputatio anzutreten. Katharina bittet Gott um seinen Beistand fiir das Streit-
gesprach; daraufhin erscheint der Engel des Herrn und er6ffnet ihr den Ausgang
der Disputatio: Die Meister werden sich bekehren und fiir Christus sogar das
Martyrium erleiden. Tatsichlich verstummen die adoratores, als sie Katharinas
theologischen Argumenten nichts entgegenzusetzen vermogen, und bekeh-
ren sich zum Christentum. Maxentius befiehlt, seine abtriinnigen Gelehrten
samtlich lebendigen Leibes verbrennen zu lassen. Sie sterben im Feuer, doch
wunderbarerweise bleiben thre Korper und Kleider unversehrt. Katharina wird
nun gegeiflelt und in einen Kerker gesperrt. Heimlich besucht die Kaiserin in
Begleitung des Heerftihrers Porphyrius die Gefangene und sicht auf diese Weise
mit an, wie Katharina von Engeln umsorgt wird. Porphyrius und die Kaiserin
bekehren sich wihrend eines Gesprichs mit Katharina zu Christus. Als sie wie-
der vor den Kaiser gefiihrt wird, reizt die korperliche Unverletztheit Katharinas
diesen zu noch grofleren Qualen; ein Berater macht ihm den Vorschlag, ein tech-
nisches Meisterwerk der Folter herstellen zu lassen: vier Rider, die rundherum
mit Eisensigen und Nigeln versehen sind und die sich in entgegengesetzte Rich-
tungen drehen sollen, so dass Katharina zugleich zerhackt und zerrissen wiirde.
Auf das Gebet der Heiligen hin erscheint ein Engel und zerstort mit Wucht das
Riderwerk: Viertausend Heiden finden dabei den Tod; die Augenzeugen aber
bekehren sich. Als die Kaiserin ihren Mann angesichts des Wunders auf die
sichtbar gewordene Uberlegenheit des christlichen Gottes verweist, wird sie auf
seinen Befehl hin enthauptet, erst aber werden ihr in grausamer Folter die Briiste
abgeschnitten. Porphyrius bestattet die Tote gegen das ausdriickliche Verbot des
Kaisers, woraufhin auch er und seine mittlerweile ebenfalls bekehrten Soldaten
enthauptet und den Hunden zum Fraf§ vorgeworfen werden. Maxentius’ Ange-
bot, an seiner Seite die Macht im Land anzunehmen, lehnt Katharina ab, worauf-
hin auch sie schliefflich zum Tode verurteilt wird. Sie richtet ein letztes Gebet an
Gott, mit der Bitte, er moge jeden, der ihres Martyriums gedenke, erhoren. Eine
himmlische Stimme ertont und sagt allen, die zukiinftig die Passion Katharinas
erinnern werden, Gnade zu. Sie wird enthauptet, aus threm Korper flieffen Blut
und Milch. Engel nehmen ihren Leichnam und tragen ihn zum Berg Sinai, wo
unaufhérlich aus ihren Gebeinen heilsames Ol entstromt.

Neben einer Vielzahl von lateinischen und volkssprachigen Legenden sind im
Verlauf des Mittelalters schon vom 12. Jahrhundert an auch Dramen, die von
der Passion Katharinas handeln, entstanden. Der erste Hinweis auf eine Auf-
fuhrung datiert bereits auf das Jahr 1110 (damit ist das Katharinenspiel das erste
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in England dokumentierte Legendenspiel iberhaupt),® doch hat sich von den
verschiedenen im anglonormannischen Raum dokumentierten Katharinenspiel-
Auffihrungen kein Textzeugnis erhalten. Aus dem deutschsprachigen Bereich
sind zwei Texte des spaten Mittelalters tiberliefert: das Miihlhduser thiiringische
und das Moselfrinkische Katharinenspiel.® Verschiedene Gemeinsamkeiten auf
inhaltlicher und struktureller Ebene liefen vermuten, das Miihlhiuser Spiel habe
dem Moselfrinkischen als Vorlage gedient, obwohl sich die Verwandtschaft an
keiner Stelle auf der Textoberfliche im Wortlaut zeigt.™

Beide Spiele sind in Sammelhandschriften enthalten, fiir beide ist ein konkreter
Auffihrungszusammenhang nicht nachzuweisen. Das Miihlhdiuser Spiel findet
sich in einer lateinisch-deutschen Sammelhandschrift aus dem dritten Viertel des
14. Jahrhunderts. Das Spiel selbst ist mischsprachig; es enthalt lateinische Regie-
anweisungen und verzeichnet lateinische Responsorien und Hymnen zum Fest-
tag der heiligen Katharina. Die Einrichtung der Handschrift, die von einer Hand
durchgingig zweispaltig geschrieben ist, enthilt anschlieffend an das Katharinen-
spiel noch einen weiteren Dramentext, das Miihlhiuser Zehnjungfranenspiel. Vor
und nach beiden Spielen sind lateinische Traktate, theologische und juristische
Texte eingetragen. Aufgrund der Uberlieferung in einer Sammelhandschrift mit
Texten anderer Gattungen gibt es fiir das Katharinenspiel »keinen Hinweis auf
einen Auffithrungszusammenhang der vorliegenden Handschrift«.™

Der Codex U. Penn. Ms. 824, der das Moselfrinkische Katharinenspiel iiberlie-
fert, enthilt Texte sowohl geistlichen als auch weltlichen Inhalts, die simtlich in
deutscher Sprache verzeichnet sind. Der Codex ist von einer Hand, jeweils ein-
spaltig und sorgfiltig geschrieben (siehe Abbildung).’> Anders als das Méhlhin-
ser ist auch das Moselfrinkische Katharinenspiel ausschliefllich deutschsprachig
verfasst; es eroffnet die Handschrift, auf das Spiel folgt das Mire Van dem scholer
van paryjf3,” sodann ein ganzseitiges Katharinenlob (fol. 24"). Neben einer Ale-
xiuslegende enthilt der Codex auch das sogenannte Spiel von Aristoteles und
Phyllis, eine Beichtunterweisung und weitere kiirzere geistliche und weltliche
Texte. '+

Dass sich die Forschung bislang mit dem Moselfrinkischen Katharinenspiel kaum
beschiftigt hat,”s mag vor allem auf zwei seiner Eigenheiten beruhen: Zum einen
ist das Spiel in einer problematischen Textgestalt tiberliefert, so dass gar dessen
Interpretierbarkeit in Frage gestellt werden kann; die szenische » Anordnung,
die der Verfasser vornahm, erscheint sehr verworren«,'® insofern immer wieder
die Handlungschronologie unterbrochen wird, Szenen auseinandergerissen oder
verschoben erscheinen, was hdufig zu irritierenden Doppelungen von Hand-
lungsmomenten fiithrt. Zum anderen fillt es schwer, die Gattungszugehorigkeit
dieses Textes eindeutig zu bestimmen: Auffallig ist, dass simtliche Regieanwei-
sungen im Priteritum verfasst sind, so dass die Figurenreden jeweils narrative
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Rahmungen erhalten. Die epischen Regieanweisungen erfolgen hier demnach
nicht in der fiir Dramentexte iiblichen Gleichzeitigkeit von sprachlicher und
Handlungsgegenwart. Neben den meist einzeiligen Regieanweisungen (z. B. Do
spraichen die knechte; v. 13) weisen einige dieser Passagen Reime auf. Schon der
Einsatz des Textes formuliert die Ausgangssituation in einem epischen Verspaar:
Eyn keyser hies Maxencius, / Der geboit vns alsus (v. 1f.). Vereinzelt finden sich
Handlungsanweisungen in kurzen narrativen Passagen, die zumeist nur zwei
Verse umspannen (z. B.: Als die rede dae geschach,/ Der konyng myt zorne
sprach; v. 4531.). In der zweiten Hilfte des Textes mehren sich diese epischen
Regieanweisungen. Zweimal finden sich narrative Passagen, die sich uber vier
bzw. finf Verse erstrecken. Die lingste von ihnen umfasst beim Abschluss des
Spiels neunzehn Verse (v. 938—957) und erzahlt von den Wundern, die sich mit
dem Leichnam der Heiligen ereignen.

Die formale Eigentiimlichkeit und die widerspriichlichen Gattungssignale stel-
len fir die Herausgeberin Sybille Jefferis vor allem ein Indiz fiir die Genese
des Textes dar, insofern in diesem Spiel die Umarbeitung einer Legenden-
fassung in eine dramatische Form vorliege.”” Thre Funktionsbestimmung des
Moselfrinkischen Katharinenspiels, »das wahrscheinlich als Lesedrama zu Bil-
dungszwecken Verwendung fand«,'® verweist auf die Schwierigkeiten der Ka-
tegorienbildung und der Grenzziehung zwischen den Gattungen Legende und
Drama. Die Fragen nach dem medialen Status der volkssprachigen geistlichen
Spiele des Mittelalters, deren handschriftliche Uberlieferung von konkreten
Auffithrungssituationen zumeist unabhingig erfolgte, stellen sich angesichts des
Moselfrinkischen Katharinenspiels in einer spezifischen Zuspitzung;” dessen
Medialitit soll im Folgenden im engen Bezug auf die Uberlieferung des Textes
beschrieben werden. Um die Spezifik des Moselfrinkischen Katharinenspiels zu
verdeutlichen, werden in Hinsicht auf zentrale Themen und Motive andere Ver-
sionen der Passio Katharinas vergleichend herangezogen.

Ein zentrales Thema der Katharinenlegende ist die Macht der Sprache: »/d]as
(schopferische, verindernde, helfende, siegende) wirkende Wort«*, das mehr-
mals die Heiligkeit Katharinas sinnfallig macht — nicht erst im Kontext der be-
rihmten Disputatio. An den verschiedenen Versionen, den epischen Legenden
wie den Katharinenspielen, lassen sich unterschiedliche Formen beobachten,
wie jeweils Sprache als Thema und als Handlung erscheint. Im Moselfrinkischen
Katharinenspiel werden bereits zu Beginn, in der Konkurrenz um Befehlsmacht
und das Monopol religioser Verkiindigung, Sprechen und Horen thematisch.
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Die ersten Worte des Kaisers Maxencius fordern Aufmerksamkeit fiir seine Be-
fehle ein: >Nu horent und vernement mich< (»Nun hort und vernehmt mich«;
v. 3); in seiner Rede richtet sich der heidnische Kaiser an seine Untertanen (v. §),
doch der narrative Vorspann in der Regieanweisung erweitert den Radius der
Adressierten (Der geboit vns alsus, »Der befahl uns Folgendes<; v. 2)** und
aktualisiert derart den heidnischen Ermichtigungsgestus. Die Unterwerfung
unter die Macht des Kaisers duf8ert sich im signifikanten Verzicht der Unter-
tanen auf Gegenrede: Do sprach das folcke jn dem lande: / >Synt yme die rede
ernstist,/[...] Layn wir diefire rede syn / Vnd doyn nach dem gebode
syn< (»Do sprach das Volk im Land: />Da es ihm mit seiner Rede ernst ist, / [...]
Beenden wir diese Rede /und handeln nach seinem Befehl« v. 25-29).
Katharina setzt in einer den Redeeinsatz des Maxencius wortlich spiegelnden
Formulierung ein: Nu horet alle myne wort (v. 36).>* Die Heilige thematisiert in
ihrer ersten Redepassage die weithin horbaren akustischen Indizien des heid-
nischen Kultes:

>Mich wondert, was geruffes dort
Vor dem keisfir moge syn.

Mir hillet durch die oren myn
Viel manchs dieres stymme.
Auch hort man myt grymm
Schrien viel der lude.

Was das geruyffe bedude,

Das sal man myr zu hant erfarnc

(»Mich wundert, was fiir ein Geschrei dort/ vor dem Kaiser sein konnte. /
Durch meine Ohren erténen / zahlreiche Tierstimmen. / Auch hort man / viele
Menschen grimmig schreien. / Was das Rufen bedeute, / das soll man mir sogleich
in Erfahrung bringen«; v. 37-44).

Das animalische Gebrill zeugt — so lasst sich allerdings nur im Rekurs auf die
Legendenversion z. B. der Legenda Aurea schlieffen — von religiosen Kulten, die
mit Tieropfern einhergehen, wihrend das menschliche Schreien und geruyffe
eine Verkehrung liturgischer Rituale anzuzeigen scheint. Auf Katharinas Worte
folgt eine Antwortrede der Knechte, die als eine jener Textstellen gelten kann,
die irrtiimlich versetzt wirkt und einen logischen Bruch in der Handlungsfolge
erzeugt: Do sprachen die knechte: / »>So lesterlich sprach fromust, / Das du jn
groisfien schaden komest.« (»Da sprachen die Diener: >Du bedienst Dich einer
so lasterlichen Sprache, / dass du dir groflen Schaden einhandeln wirst«; v. 47).23
Wirken die Worte der Boten hier zwar handlungslogisch verfehlt, so fligen sie
sich doch, indem sie abermals die Sprache fokussieren, in den thematischen Kon-
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text transgressiver Rede ein. Mehrmals lenkt der Text derart zu Spielbeginn die
Aufmerksamkeit auf die Wirkmichtigkeit von Worten, ein Motiv, das sich fort-
setzt, wenn den dauben (v. 295) Gotzen die Redegewalt Katharinas (Redellich
uberwynden, v. 292) gegentbergestellt wird, der Kaiser aber Katharinas Worte
als dumme rede (v. 299) oder gedeltz (»Gestottere«; v. 300) missdeutet. Seine
wiederholten Versuche, sie auf seine Seite zu ziehen, erweist Katharina als wir-
kungslos: »Was dauch dir die rede mee? / Ich will nyt hynnen [...]c (»Was ntitzt
Dir das weitere Reden? / Ich will nicht fort [...]J« v. 1971.).

Einen Hohepunkt der Handlung stellt die Disputatio dar, die zur Konversion
der heidnischen Meister fithren wird. Thr voraus geht eine in simtlichen Ver-
sionen enthaltene und fiir die Handlung bedeutsame Gebetsszene, in der auf
Katharinas Flehen hin ein Engel erscheint. Beide Szenen, Gebet und Streit-
gesprach, beide Passagen performativer Sprachkraft sind kausal miteinander
verkniipft, denn es ist das Gebet, das, noch bevor das Streitgesprich beginnt,
die Uberlegenheit Katharinas erweist. Auch hier scheint im Moselfrinkischen
Katharinenspiel eine fehlerhafte Reihenfolge des Handlungsablaufs vorzulie-
gen. Diese Szene wird in den verschiedenen Legenden- und Spielversionen
je anders inszeniert, auch die Wiedergabe des vorausgehenden Gebetes wird
jeweils auf unterschiedliche Weisen dargestellt. In der Legenda Aurea heifdt es
auf auktorialer Erzihlebene nur, Katharina habe sich »ganz dem Herrn befoh-
len« (totam se domino commendavir; LA, S. 791). Sogleich erscheint ein Engel
und verspricht ihr, dass sie ihre Kontrahenten besiegen werde und diese sogar
zu Mirtyrern wiirden. Ist in der Legenda Aurea der Wortlaut des Gebetes
also ausgespart, so geben zahlreiche volkssprachige Legendenfassungen die
Bitte Katharinas explizit wieder. Auch im Miihlhiuser Katharinenspiel richtet
Katharina vor der Disputatio ein kurzes Gebet an Gott, den sie nur indirekt
in der dritten Person adressiert (Got von hemelriche / den bete ich innicliche. /
daz he min helfer wolle wesen, / so mac ich hute wol genesen; »Himmlischer
Gott, / den bitte ich inniglich, / dass er mein Helfer sein wolle, / dann vermag
ich heute zu Uberleben«; MiKsp, v. 195—198). Daraufthin erscheint der Erzen-
gel Michael, der ihr Gottes Hilfe zusagt: die meistere di dort siczen alt, / den
hat Got den sin gegeben, / daz su mit Gote ummir sullen leben (»Den alten
Meistern, die dort sitzen, / hat Gott die Erkenntnis eingegeben, / dass sie fiir
immer mit Gott leben werden«; MiiKsp, v. 206—208). Den Erkenntnisgewinn
der Gelehrten werden, so wird vom Engel zugesichert, nicht die rhetorischen
Techniken oder die theologischen Argumente Katharinas herbeifithren, son-
dern Gottes Inspiration; die Bekehrung der Meister erscheint derart bereits
vor der Disputatio — in einer zeitlichen Paradoxie —>vollzogen< und von Gottes
Boten garantiert. Katharinas Gebet, das dem philosophischen Disput sowohl
zeitlich als auch kausal vorgeordnet ist, bewirkt antizipierend die wundersame
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Bekehrung, die in den Wechselreden der Disputanden nurmehr eingeholt, aber
nicht mehr ursichlich erzeugt werden muss.

Im Moselfriankischen Katharinenspiel ist die Szenenfolge gegeniiber der traditi-
onellen Legendengestalt signifikant verindert: Vor der Disputatio erscheint hier
keine transzendente Helferfigur.# Katharina macht sich — in einer der typischen
Verdoppelungen des Moselfrinkischen Spiels — zwei Mal auf, um vor Maxencius
zu treten (v. 268f.; und das, obwohl sie schon in v. 49 vor den Kaiser getreten
war).” Sie spricht ein kurzes Gebet, in dem sie Gott um die notigen geistigen
Gaben bittet, um die Heiden zu tiberzeugen: > Verlie myr, herre Jhesu Crist, / Die
synne vnd anch die wijsfheit, / DafS ich noch hude der cristenbeit / Bistendich
moifSe syn« (»Verleth mir, Herr Jesus Christus, / den Verstand und die Weisheit, /
damit ich noch heute der Christenheit / Beistand geben kann«; v. 271-274), das
hier aber nicht vom Erzengel Michael beantwortet wird.

Das Streitgesprich mit den heidnischen Meistern ist seit den altesten Redakti-
onen der Passio, der sogenannten Vulgata, konstitutiver Bestandteil der Katha-
rinenlegende. Betrichtliche Passagen der Vulgata gehen, wie in jiingerer Zeit
von Annegret Hilligus nachgewiesen wurde, auf die spitantiken, apologetischen
Consultationes Zacchaei et Apollonii zurick, ein anonymes Werk mit kateche-
tischer Funktion, das in Form eines Dialogs zwischen dem Heiden Apollonius
und dem Christen Zachaeus »eine Summa des christlichen Glaubens enthailt«.2
Der Verfasser der Viulgata legte Katharina zum Teil wortgetreu Redepassagen der
Figur des Zacchius in den Mund. Die Argumente, die Katharina in der Vulgata
ins Feld fiihrt, entstammen also einem didaktischen Werk; ihren Argumenten
eignet die Autoritit und persuasive Funktion der apologetischen Schrift. Fiir
die mittelalterlichen volkssprachigen Versionen ist jedoch eine enorme, mitun-
ter verdunkelnde Verknappung der Disputatio charakteristisch, in der zentrale
Glaubenssitze jeweils nur kurz aufgerufen werden — und die vom katechetischen
Charakter der gelehrten Consultationes weit entfernt ist.

Die Legenda Aurea gestaltet die Disputszene nicht dialogisch, sondern berichtet
Uber sie vorwiegend in epischem Priteritum und fasst den Gang des Gespriches
summarisch zusammen: Die Meister (oratores) behaupten, dass Gott unmoglich
habe Mensch werden kénnen, worauthin in indirekter Rede Katharinas gelehrter
Verweis referiert wird, schon Plato und Sibylle hitten Gottes Menschwerdung vo-
rausgesagt. Aus der Erzahlerperspektive wird der siegreiche Ausgang konstatiert:
Cum igitur virgo cum oratoribus sapientissime disputaret et eos apertis rationibus
confutaret, obstupefacti illi et, quid dicerent, non invenientes muti penitus sunt
effecti (»Als nun die Jungfrau in gelehrter Weise mit thnen disputierte und sie mit
klaren Beweisen widerlegen konnte, da waren die Gelehrten bestiirzt, und weil
sie nichts fanden, was sie ihr hitten entgegnen konnen, verstummten sie«; LA,
S. 792/423). Von Katharinas eloquenter und argumentativer Uberlegenheit wird
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von der Legenda Aurea also nur knapp und rickblickend berichtet, ohne dass der
Wortlaut der Rede wiedergegeben wiirde. Diese Aussparung wird eigens markiert,
wenn in jener Szene, in der die Heilige den Kaiser mit seinem Unrecht konfron-
tiert, Katharinas begnadete Weise des Sprechens auf auktorialer Ebene thematisch
wird: Stansque ante januam templi per varias conclusiones syllogismorum allegorice
et metaphorice, diserte et mystice multa cum Caesare disputavit. Deinde rediens ad
commune colloquium dixit [...] (»Und vor der Tempeltiire stehend, hielt Katharina
mit dem Kaiser mit Hilfe verschiedener Schlussfolgerungen einen langen Disput
in allegorischer und metaphorischer Art, in beredter Sprache und auf mystische
Weise. Darauf kehrte sie zu alltaglicher Redeweise zurtick und sagte [...]J«; LA,
S.790/419). Die Legende Aurea verweist derart narrativ auf das, was sie selbst
nicht reprisentiert; sie berichtet tiber die >beredte Sprache und mystische Weise«
von Katharinas Worten, aber aktualisiert sie nicht.

Zahlreiche volkssprachige Legenden gestalten dagegen die Disputatio-Szene in
dialogischer Form mit direkten Redepassagen, sie prisentieren das Gesagte in
der strukturellen Reprisentation eines Dialoges.”” Ein bekanntes und eindriick-
liches Beispiel fiir die Inszenierung der persuasiven Kraft von Katharinas inspi-
rierter Rede bietet das Passional: Die Redeteile Katharinas werden gegentiiber
allen anderen Figuren schon im Gespriach mit Maxentius dadurch ausgezeichnet,
dass sie passagenweise eine >lyrische< Form aufweisen:

>do ouch min herze daz gefach,
zuhant ich mich {o hinbrach
an den got,

des gebot

gemachet hat

mit richer tat

den himel und die erden

mit werden,

und der ift vil,

daz ich durch vorchte nicht verhil.
ey nu {ich,

den wil ich

{tete haben,

funder maben,

wand er ist fo rechte gut,

wol gemut,

des herzen fpil,

daz in mit truwen minnen wil

(»Als mein Herz das sah, / bekehrte ich mich sogleich zu jenem Gott, / dessen
Gebot / erschaffen hat / mit michtiger Tat/ den Himmel und die Erde / mit
Wiirde / und sie ist so zahlreich, / das ich sie nicht aus Furcht verheimliche. /
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Ei, nun siehe, / diesem will ich / bestindig sein, / ohne zu wanken, / denn er ist
wahrhaft gut, / gut gesinnt, / das Vergniigen des Herzens, / so dass ich ich ihn treu
lieben will«; Passional, S. 672, v. 65—82)

Die liedférmigen Passagen in Katharinas Rede erweisen in ihrer vxge (-kunst-
vollen Verfasstheits S. 672, v. 85) die Konvergenz von Wahrheit und Schonheit
der Worte; sie sind auf sinnlich wahrnehmbare Weise dsthetisch ausgezeichnet
und dienen dazu, durch Form Evidenz zu erzeugen. Moglicherweise ist in
den unregelmifligen Wechseln von zweihebigen zu vierhebigen Versen eine
bewusste Anmutung oder sogar eine konkrete Kontrafaktur einer lateinischen
Sequenz gestaltet.” Selbst wenn die Situierung in einen liturgischen Kontext
nicht konkret nachweisbar ist, so vermitteln diese lingeren lyrischen Passa-
gen in ihrer metrischen Hervorgehobenheit die Singularitit von Katharinas
Sprachgewalt und des christlichen Wahrheitsanspruches. Nach einer weiteren
derart formal ausgezeichneten Rede Katharinas, heifit es tiber Maxentius: Sul-
cher worte ummefweif / der keifer wenic icht begreif / mit fime fiumpfen sinne. /
er horte wol darinne / vil wife rede wandern (»Die derart tanzenden Worte /
verstand der Kaiser kein bisschen / mit seiner stumpfen Wahrnehmungsfahig-
keit. / Er horte gewiss in ihnen / eine sehr weise Rede sich bewegen«; Passional,
S. 673, v. 86—90). Die Disputatio selbst wird im Passional teilweise in direkter,
teilweise in vom Erzahler referierender Weise dargestellt. Sie kommt schlief3-
lich zum Ende, indem Gott nach Katharinas Reden unmittelbar eingreift. Die
Bekehrung ereignet sich trotz der dsthetischen Auszeichnung von Katharinas
Worten nicht durch die Macht der Rede, sondern durch die Gewalt Gottes. Die
auktoriale Ebene kommentiert den Einbruch der Transzendenz: do fante got
zuhant ouch hin / finen willen fcharf genuc, / der die meiftere alle fluc, / daz ir
wifbeit verfiocte. / ieglich niderbocte / vor fchemde als ein vertorter man (»da
sandte Gott sogleich / seinen sehr scharfen Willen, / der die Meister alle traf, /
so dass deren Klugheit verstummte. / Ein jeder von ihnen fiel nieder / vor
Scham, wie ein wahnsinnig gewordener Mann«; Passional, S. 677, v. 74—79).
Wie im Passional ist fiir alle Versionen der Disputatio die Uberlagerung zweier
Konzepte von performativer Macht konstitutiv: Die Conversio der weisen
Meister ist der Wirkung von Katharinas Worten und zugleich dem Eingreifen
Gottes geschuldet.

Die beiden Spieltexte inszenieren die Bekehrung ohne eine auktoriale Ebene,
ausschliefflich als Folge der Sprechakte Katharinas. Im Mihlhiuser Kathari-
nenspiel beginnt die Disputatio unvermittelt mit zwei Redepassagen der heid-
nischen Meister (MiiKsp, v. 223ff.). Auf die Frage, wie Gott denn als Mensch
habe sterben konnen, kontert Katharina in einer kurzen, nicht erklirenden,
sondern konstatierenden Antwort: ich sage iz uch al sunder spot:/ he wart
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mensche und was doch Got (»ich sage es euch mit ganzer Ernsthaftigkeit: / Er
war Mensch und zugleich Gott«; MiiKsp, v. 25 5f.). Maxentius ergreift nun das
Wort und fordert seine Gelehrten auf zu widersprechen; statt zur Gegenrede
anzusetzen, bekennt der antwortende Meister jedoch plotzlich seinen Ge-
sinnungswandel: Septimus: »<Here> keisiv, daz sage wi nu: / wi sprechen alle
gemeine, / daz dese gote sint unreinec (»Der Siebte: >Herr Keiser, das sagen
wir hiermit / wir sprechen alle gemeinsam, / dass diese Gotter unrein sind«
MiiKsp, v. 260—262). Katharinas, in seiner Selbstbeziiglichkeit tautologisches:
ich sage iz uch [...] MiKsp, v. 255) verwehrt und ersetzt eine Begriindung auf
argumentativer Ebene. Der blofle Verweis auf den Sprechakt tritt an die Stelle
des Arguments. Nur fiir den Leser des Spieltextes ergibt sich eine zugrundelie-
gende zusitzliche Sinnstruktur: In den lateinischen Regieanweisungen werden
die Meister gezahlt (obwohl sie intradiegetisch z. T. Namen besitzen): Primus
und secundus etc. ergreifen nacheinander das Wort; es ist sinnfilligerweise der
Heide Septimus, der den Ubertritt zum Christentum vollzieht.*® Die zahlen-
symbolische Struktur der Conversio erscheint als implizieter Hinweis auf die
zugrundeliegende Gelingensbedingung fiir Katharinas Sieg in der Disputatio:
die gottliche Inspiration der Heiden.

Das Moselfrinkische Katharinenspiel setzt die Akzente anders. Hier fordern
die Meister Katharina auf, die Disputatio zu erdffnen (v. 320). Katharina setzt
als Proponentin ein und tiberschreitet in ihrer Adressierung sogleich den Zirkel
der in der Szene Anwesenden: »Durch got, nu horent uber alle< (v.322); mit
diesen Worten ruft sie auch ihren ersten Redeeinsatz zu Beginn des Spieles ins
Gedichtnis (v. 36). Katharina tritt dezidiert nicht als souverine Sprecherin auf,
sie leitet ihr Leben und auch explizit thre Rede von Christus ab: Der ist myne
wijsheit (v. 329; vgl. 3231.), Syne[] lere (v. 334) leite sie an. Die Gegenrede der
Meister besitzt im Folgenden unfreiwillig erginzenden Charakter, wenn sie — im
Zeichen der Ungeduld — bekriftigen, Katharina konne ja nur von Jesus sprechen,
mehr aber vermége sie nicht (Du enkanst nyt mee gesagen / Dan van eyme,
wafS Jhesus genante v. 3421.). Doch ebendas tun auch die Meister und wieder-
holen, in der Absicht, den christlichen Glauben zu verspotten, die korrekten
Glaubenssitze iiber Tod und Auferstehung Christi. An keiner Stelle formulieren
die Meister etwas Uber ihren eigenen (Irr-)Glauben, die Leerstelle wird eigens
markiert, als sie sich beschweren: »Wir waynden, daf8 du vns wuldest sagen / Van
vnsern goden bellicheit (»Wir glaubten, dass du uns / von der Heiligkeit un-
serer Gotter erzihlen wolltest«; v. 345). Die zwel weiteren Redebeitrige, die die
Meister noch vorbringen, sind in Form von Fragesitzen gestaltet und enthalten
Aufforderungen an Katharina, christliche Glaubenssitze zu formulieren: >Wie
mach daf$ gesyn? / Sage an [...]< (»Wie kann das sein? / Erzihle [...]J«; v. 3661.),
und >Sage an, wie moicht dafi gescheen«< (v. 3981f.); beide Male setzt Katharina mit
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den identischen Worten ein: >Nu hore, ich wil bescheiden dich, / Wie er die ment-
scheit nam an sich< (»Nun hore, ich will dich dartiber belehren, / wie er Mensch
wurde«; v. 3751.); und auf die nachste Frage wieder: »Nu hore, ich wil bescheiden
dich!< (»Nun hore, ich will dich dariiber belehren!<««; v. 404).3* Katharina ver-
weist auf sich selbst als wahrheitsverblirgende Instanz, wenn sie wihrend der
Disputatio zwei Mal mit identischem Wortlaut ithr Gegentber auffordert: »defs
wart uff mych< (»so achte auf mich« v. 3805 >[...] defS wart uff myche, v. 405),
bevor sie zur Erklirung von Glaubenssitzen ansetzt. Thre letzte Aussage miindet
in die Tautologie der Verkiindigung: »Suf§ moicht der gotheit nyt eyn hare / Der
doit geschaden, das ist ware« (»Deshalb vermochte der Tod der Gottlich-
keit / kein bisschen zu schaden, das ist wahr«<«; v. 410f.). Dass die Meister
hierauf verstummt sind, wird erst wahrnehmbar, als Maxencius dies wortreich
auserzahlt (v. 412—419). Sie unterbrechen abrupt das Gesprich mit Katharina
und versuchen stattdessen nun vergebens die Haltung des Kaisers zu dndern: »O
herre, nu verhore mych!< (v. 420; >0 herre, vernemet myn wortle, v. 443).

Wie in den volkssprachigen Versionen iiblich, findet auch im Moselfriankischen
Katharinenspiel keine argumentative und gelehrte Erorterung theologischer
Streitfragen statt. Die Funktion der Disputatio-Szenen liegt nicht darin, eine
inhaltliche Kontroverse auszutragen. Statt die Macht der Argumente zu de-
monstrieren, reflektiert das Streitgesprich den transzendenten Ursprung der per-
formativen Kraft der Sprache. Die Kohirenzbriiche, irritierenden Doppelungen
(Katharina wird mehrmals vor Maxencius gebracht: v. 49/286f.; v. 762/836-840)
und Handlungsspriinge, die insbesondere die erste Texthilfte prigen, lassen sich
zum Teil als Strategien lesen, das auf paradigmatischer Ebene bedeutsame Thema
performativer Sprache in der briichigen Darstellung von Kommunikation stell-
vertretender Instanzen (Boten, Meister) syntagmatisch zu verdichten.

v

Nach dem Ende der Disputatio findet sich die erste gereimte Regieanweisung
des Moselfrinkischen Katharinenspiels. Wurden die Figurenreden — abgesehen
vom Verspaar zu Textbeginn — bislang stereotyp eingeleitet mit den Formeln Do
sprach bzw. Do sprachen, besitzen von nun an die Regieanweisungen zumeist
auktoriale Elemente, wie etwa jene nach der letzten Redepassage der Meister:
Als die rede dae geschach, / Der konyng myt zorne sprach (v. 4531.). Dass sich in
der Verschiebung der formalen Gestalt wihrend des Spieltextes nicht technische
Inkonsequenz verrit, sondern der Moduswechsel einen systematischen Grund
besitzt, wird angesichts der inhaltlichen Akzentverschiebung deutlich: Mit dem
Wechsel zu den epischen Regieanweisungen riickt in der zweiten Texthilfte die
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Thematik der Heilsvermittlung durch die Person Katharinas ins Zentrum der
Handlung.

Katharina tritt von nun an als Mittlerin zwischen den Menschen und Gott in
Erscheinung; sie verspricht schon zu Lebzeiten ihren Zeitgenossen, dass die
Konversion zum Christentum von Gott belohnt werden wird und versichert
den Mirtyrern die Aufnahme in den Himmel. In allen Passio-Versionen wenden
sich die weisen Meister auf ihrem Weg zum Scheiterhaufen an Katharina und be-
klagen, dass sie ungetauft wiirden sterben miissen. Katharina sagt daraufhin dem
Feuer sakramentale Qualitit zu.>* Der verurteilten Kaiserin verheifit Katharina
die Brautschaft mit Christus.

Auch in Hinsicht auf Katharinas Status als Mittlerin lassen sich Unterschiede
in den verschiedenen Versionen beschreiben.’* Das Miihlhiuser Katharinenspiel
macht Katharinas Vermittlerrolle sinnfillig, indem Christus selbst als Figur
agiert und ihren Worten unmittelbare Evidenz verleiht. So tritt nach Katha-
rinas Trostworten fiir die Meister hier Gott selbst in Erscheinung: Quo facto
Dominica persona venit cum Angelis (MuKsp, nach v. 284). Christus sichert
den heilgen mertere[] (MiKsp, v. 293) den Besitz des Himmelsreiches zu. Als
Katharina auch der Kaiserin versprichg, sie erhalte noch heute das ewige Leben,
erfahren thre Worte wiederum auf effektvolle Weise Evidenz, indem Christus
selbst der Kaiserin eine himmlische koniginnen crone (MiKsp, v. §33) tibertrigt.
Gott beantwortet schlief$lich Katharinas Schlussgebet, indem er ihre Vermittler-
funktion auch fur die Zukunft institutionalisiert: Dominica persona: 5[...] des wis
nu von mir bericht: / he si wib eder man, / der da rufit dinen namen an, / alles
des he begeret, / des sal he si gewerer« (»Sei von mir versichert: / wer auch im-
mer / deinen Namen anruft: / alles, was er begehrt, / wird er erhalten<«; MuKsp,
V. 651-655).34

Im Moselfrinkischen Katharinenspiel hingegen erscheint Christus nicht als Figur.
Die Heilige sagt im eigenen Namen die gottliche Gnade zu, sie duflert eigen-
michtig Gottes Willen (-Got wil dir ewich leben / vmb dyne groifie pyne geben,
»Gott will dir das ewige Leben / aufgrund deiner grofien Leiden geben««; v. 7221.).
Auffillig sind abermals die zahlreichen wortlichen Wiederholungen; die Meister
wenden sich an die Heilige, bevor sie dem Feuer zugefiihrt werden: Jr ezyner reden
begunde [...]: / »Kathrina, nu verhore auch mich!< (»einer von ihnen begann zu
sprechen [...]: >Katharina, nun hore auch mich anl«; v. 463—465). Die Kaiserin
adressiert Katharina mit derselben Formulierung als ihre Mittlerin: »Katharina,
verhore mich! / Nu bede got, aller gnaden rich, / Das er myr helffe jn myner noit«
(v. 710~712; 717). Die Hilfesuchenden rufen Katharina an und nehmen auf diese
Weise den Sprechmodus der Nachwelt vorweg, die sich an die Heilige wenden
wird. Die wortlichen Wiederholungen im Verlauf des Spieltextes erzeugen und
verfestigen die Konventionen, die Heilsvermittlerin zu adressieren.
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Katharinas Mittlerrolle bleibt auf die textinterne Heilsvermittlung nicht be-
schrinkt. Die Legende zeigt sie auch als eine Heilige, die nach ihrem Tod den
Glaubigen helfend zur Seite stehen wird. Bevor Katharina thr Martyrium erlei-
det, wird ihre Mittlerfunktion iiber ihren Tod hinaus institutionalisiert. In allen
Legendenversionen bittet sie sich unmittelbar vor ihrem Tod von ihren Henkern
aus, ein letztes Gebet zu sprechen. In der Legenda Aurea ertont eine gottliche
Stimme, die allen, die Katharinas Hilfe erbeten, die Wirksamkeit ihrer Bitten
bestitigt: (Cqui passionem tuam devotis mentibus celebraverint, optata praesidia
promitto de coelis, »allen, die mit Andacht die Erinnerung an deine Passion feiern,
verspreche ich vom Himmel die erbetene Hilfe«; LA, S. 794). Diese Versicherung
gilt den zeitgendssischen Rezipienten, die im Gedenken an die Heilige auch selbst
Beistand erfahren konnen. Der Text stiftet das Gedichtnis»® und den Kult fiir
Katharina und verbindet die legendarische Vergangenheit mit der Gegenwart der
Glaubigen;* mit seiner Gnadenverheiflung riickt er selbst in eine heilsversichernde
Position ein. Fiir den Katharinenkult besitzt diese Schlussepisode daher eminente
Bedeutung, sie findet sich in simtlichen Versionen der Passio, doch die Differen-
zen ihrer jeweiligen Gestaltung betreffen nicht nur den Wortlaut von Katharinas
Gebet, sondern auch die Inszenierung der transzendenten Vermittlung. So wird
thr im Miiblbiuser Katharinenspiel die Zusage von Christus selbst ausgesprochen
(MiKsp, v. 648-655), in verschiedenen Legendenversionen und auch im Mosel-
frinkischen Katharinenspiel aber ist es ein Engel, der den Glaubigen die Gewihr
fur die Heilswirksamkeit des Katharinenkultes gibt:

Do sprach Sancta Kathrina:

[..]

>Defl bede ich dich, herre Jhesuf§ Crist.
Vnd wer auch myn gedenckhaff ist

An syme ende, was der gert,

Def laiff yne, herre, syn gewert.<

Der Engel Antwort ir zu hant,

Der da van hemel wart gesant.

Er sprach: >Kathrina, nue siest wal gemuyt!
Got van hemelrich duyt

Allen dynen willen gar.

Sich, daff der engel schar

Zu dyner zu kunfft muysfent syn.
Wer dich vnd die martel dyn

Vmber geeret durch got,

Def§ byn ich eyn sicher bote,

Wafl der begert,

Kathrina, der wirt gewert.<

329



(»Dies bitte ich Dich, Herr Jesus Christus, / wer auch immer an seinem Lebens-
ende / meiner gedenkt, / dass Du ihm, was er begehrt, / dieses gewahren mogest. /
Der Engel, / der vom Himmel gesandt worden war, antwortete ihr sogleich. /
Er sprach: >Katharina, sei guter Zuversicht! / Gott im Himmel erfillt / deinen
Wunsch ginzlich. / Sieh, dass die Schar der Engel / bei deiner Ankunft anwesend
sein muss. / Wer dich und dein Martyrium / um Gottes Willen ehrt, / dafiir stehe
ich als zuverlissiger Bote ein,/ was der begehrt, / Katharina, das erhilt er.«

v. 891; 914—928).

Die Worte des Engels adressieren intradiegetisch zwar Katharina, doch gilt
auch hier das Versprechen den Rezipienten des Textes. Der Engel tritt auf als
Stellvertreter Gottes, der von hemel war gesant (v. 919), und der als sicher bote
(»zuverlassiger Bote«; v. 926) die Heilswirksamkeit des Katharinenkultes garan-
tiert. Er stellt als bote selbst eine Vermittlerinstanz dar, der eine Kommunikation
zwischen Transzendenz und Immanenz ermoglicht. Katharinas letzte Worte
ubergehen den Engel, richten sich zuerst an Gott und sodann an ihre Peiniger,
die sie auffordert, sie endlich zu toten. Eine zwanzig Verse umfassende epische
Passage beschliefft das Moselfrinkische Katharinenspiel. Sie enthilt bezeichnen-
derweise den einzigen Hinweis des Textes auf eine Quelle und reflektiert derart
die Vermittlung der Legende im Medium der Schrift: Die gotliche mynne wafs, /
Als vns die schrifft bedudet dafs, / Myt den engeln dar gefarn (»Die gottliche
Geliebte wurde, / wie uns die Schrift erldutert, / mit den Engeln fort gebracht«;
V. 942-943). Im epischen Rahmen, der sich am Textende schliefit, werden derart
zunichst die medialen Bedingungen der Legendenvermittlung thematisch. In
den letzten beiden Versen wird sodann das epische Priteritum in eine prisen-
tische Anrufung tiberfithrt. Die Leser akutalisieren im abschlieSenden Gebet das
Heilsversprechen der Legende, wenn sie die heilige Katharina um Hilfe bitten:
Dar bilff vns, liebe Kathrina, / Costis regis filia. Amen (v. 9561.).3* In der Lektiire
ruckt der Text des Moselfrinkischen Katharinenspiels derart in die heilsvermit-
telnde Position ein, indem er nicht mehr von, sondern zu Katharina spricht.

\

Die Handschrift U. Penn. Ms. 824 enthilt nach dem Katharinenspiel auch das
einseitig eingetragene Katharinenlob® (fol. 21Y). Diese gebethafte Lobpreisung
richtet sich in direkter Rede an die Heilige: O Kathrina, hochgeborn frucht (KL,
v. 1).# Die Uberlieferungsgemeinschaft von Legende und Katharinenlob, die seit
dem 14. Jahrhundert geldufig ist, verkniipft und verschriankt beide Texttypen.
Endet die Heiligenlegende mit dem Ausblick auf die Institutionalisierung ih-
res Kultes als Nothelferin, so werden im Katharinenlob riickblickend Motive
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der Passio stichwortartig aufgerufen. In knappen Ziigen wird das theologische
Streitgesprich (Synt du haist gedisputerer / Myt Ljj meysterern, usfSerkorn, »Da
du die Disputatio / mit 52 auserwahlten Meistern gefithrt hast«; KL, v. 20f.) und
die Verbrennung der weisen Meister referiert. Ebenfalls werden ihre Standhaftig-
keit gegen Maxencius und die wundersame Zerstorung des Rades in einer kurzen
ruckblickenden Narratio eingespielt, bevor das Ende des schmalen Textes jene
Gebetshaltung inszeniert, auf die in der Legende vorausgewiesen wurde:

O hochgeborn reynes wijff,

Bede vor mich den almechtigen got,

Daf er durch syn gotlich gebot

Mir behude lip, gut, syn vnd ere

Vnd mich van allen sunden kere.
Amen.

(»Oh hochgeborene, reine Frau, / bitte den allmichtigen Gott fiir mich, / dass er
in seinem gottlichen Gebot/ mir das Leben, Besitz, Geist und Ehre bewahre /
und mich von allen Siinden befreie«; KL, v. 51—55).

Katharinas Vermittlerfunktion in der Legende (sie habe manchen mentschen helff
bewijst, KL, v. 3) wird zur Gewihr fiir die individuelle Gnadenvermittlung an den
jeweiligen Leser — und somit >Sprecher< — des Katharinenlobs (Vnd sie mir dyn
helffe bij, KL, v. 15). Im Konzept der helffe werden zentrale Begriffe des Spiel-
textes mit dem Gebetstext verkniipft. Die Uberlieferungsgemeinschaft wirkt auf
den Status beider Texte zurlick, indem Heiligen-Memoria einerseits und Gebet
andererseits — Kategorien, die sich schon in beiden Texten jeweils miteinander ver-
schrinken — einander textlibergreifend erginzen, auserzihlen und fortfithren.
Der eigentiimliche Status, den das Moselfriankische Katharinenspiel innerhalb
der Spiel- und Legendentiberlieferung einnimmt, macht die formalen Spiel-
riaume wahrnehmbar, die den Schreibern und Gestaltern der Vita Katharinas zur
Verfigung standen. Prigt ein dramatischer Prisentationsmodus insbesondere
den ersten Textteil bis zum Abschluss der Disputatio,* so setzen die epischen
Rahmungen des zweiten Teils sodann die narrative Vermittlung der Legende mit
der Vermittlungsfunktion der Heiligen in ein direktes Verhiltnis. Die formale
Verschiebung, von der Dramatisierung zur Episierung des Textes, findet auch
im Schriftbild ihren Niederschlag: Waren die Sprecheranweisungen (Do sprach
etc.) zumeist durch eine Initiale am Versanfang sichtbar ausgezeichnet (siehe
Abbildung), so finden sich im letzten Handlungsabschnitt (nach v. 891) diese
graphischen Hervorhebungen nicht mehr.

Die jlingere Forschung zum geistlichen Spiel des spiten Mittelalters hat ver-
schiedentlich dargelegt, dass die Opposition >Auffuhrungs- vs. Lesetext< keinen

331



Gegensatz bilden sollte, sondern diese Zuschreibungen als Pole eines Spektrums

aufzufassen sind, innerhalb dessen sich die Texte jeweils situieren.** Die Inter-

pretation der divergenten Formen sollte daher nicht in Versuche miinden, ein

>Mehr< oder >Weniger< an Performativitit fiir Legenden im Gegensatz zu Spielen
zu postulieren. Eine solche Kategorienbildung entlang der Gattungen wiirde die
wesentliche Eigenart bereits der literarischen Legendengestaltungen verfehlen,+

Heilsvermittlung nicht nur zu erinnern, sondern mit einem subtil differenzierten
Spektrum rhetorischer und formaler Mittel selbst zu vollziehen.

Anmerkungen

332

1 Peter Assion: Art. Katharina von Alexandrien, in: *VL 4 (1983), Sp. 1055—1072, hier Sp. 1055.
2 J[acques] Dubois: Art. >Katharina, hl. (v. Alexandrien)s, in: Lexikon des Mittelalters, 10 Bde.

Stuttgart 1977-1999, Bd. 5, Sp. 1068-1069. Zur Uberlieferung der deutschsprachigen Legenden:
Heinrich Bobbe: Mittelhochdeutsche Katharinen-Legenden in Reimen. Eine Quellenuntersu-
chung. Berlin 1922 (Germanische Studien 19). Peter Assion: Die Mirakel der Heiligen Katharina
von Alexandrien. Heidelberg 1969; Bruce A. Beatie: Saint Katharine of Alexandria: Traditional
Themes and the Developement of a Medieval German Hagiographic Narrative, in: Speculum
52 (1977), S. 785—800; Jacqueline Jenkins, Katherine Lewis (Hg.): St Katherine of Alexandria.
Texts and Contexts in Western Medieval Europe. Turnhout 2003 (Medieval Women 8).

Zur Predigerin Katharina als Thema in Homilien anlisslich ihres Festtages sieche D. L. d’Avray:
Katharine of Alexandria and Mass Communication in Germany: Woman as Intellectual, in: Ders.
und Nicole Bériou (Hg.): Modern Questions about Medieval Sermons. Essays on Marriage,
Death, History and Sanctity. Spoleto 1994 (Biblioteca di medioevo latino 11), S. 401—408; d’Avray
zeigt, dass in den Predigten hiufig Katharinas »female intellectuality« (S. 402) betont werde;
auch wenn die Predigten insbesondere den Gender-Aspekt in den Blick riicken, so steuern diese
Texte auch generell eine Auratisierung von gelehrter Rede und Rhetorik. Zur Rhetorik siehe
auch Patricia Sunderland: Speaking the Truth: God’s Law and Prophecy in Seinte Katerine, in:
Florilegium 17 (2000), S. 213—228.

Zur Tradition von Katharinenmotiven in der darstellenden Kunst siehe ausfiihrlich Peter Schill:
Tkonographie und Kult der hl. Katharina von Alexandrien im Mittelalter: Studien zu den sze-
nischen Darstellungen aus der Katharinenlegende. Diss. Miinchen 2002, Digitale Hochschul-
schriften der LMU Miinchen, http://edoc.ub.uni-muenchen.de/archive/oooo4091/01/Schill_Pe-
ter.pdf, S. 19f.; Bruce A. Beatie: St. Katherine of Alexandria in Medieval German Illustrative
Cycles: A Problem beyond Genre, in: Hubert Heinen, Ingeborg Henderson (Hg.): Genres in
Medieval German Literature. Goppingen 1986 (GAG 439), S. 140-156; Silke Tammen: »Einer
Frau gestatte ich nicht, daf§ sie lehre«. Zur Inszenierung der weiblichen Stimme in der spit-
mittelalterlichen Kunst am Beispiel heiliger Frauen, in: Annette Kuhn und Bea Lundt (Hg.):
Lustgarten und Dimonenpein. Konzepte von Weiblichkeit in Mittelalter und Frither Neuzeit.
Dortmund 1997, S. 313-342.

A[mato] P[ietro] Frutaz: Art.>Katharina in Alexandriens, in: *Lexikon fiir Theologie und Kirche
6 (1961), Sp. 6of.

Notandum, schreibt Jacobus de Voragine noch zum auflergewohnlichen Status Katharinas, guod
beata Catharina mirabilis apparet in quintum: primo in sapientia, secundo in eloquentia, tertio
in constantia, quarto in munditia castitatis, quinto in privilegio dignitatis (»Es ist zu bemerken,
dass die heilige Katherina wunderbar erscheint in fiinf Hinsichten. Zum ersten in ihrer Weis-
heit, zum zweiten in ihrer Kunst der Wohlredenheit, zum dritten in ithrer Standhaftigkeit, zum



vierten in ihrer keuschen Reinheit, zum fiinften in ihrer auflerordentlichen Wiirdigkeit«), zitiert
nach: Jacobi a Voragine: Legenda Aurea. Vulgo historia lombardica dicta, hg. von Johann Georg
Theodor Graesse, Nachdruck der 3. Ausgabe von 1890. Osnabriick 1965, S. 789-797, hier S. 795
(im Folgenden zitiert mit der Sigle LA); die deutschen Ubersetzungen werden im Weiteren
zitiert nach: Die Legenda aurea des Jacobus de Voragine, aus dem Lateinischen tibersetzt von
Richard Benz. Koln, Olten 1969, S. 917-927 (die in dieser kiirzenden Ausgabe ausgesparten
Passagen sind iibersetzt von C. H.).

Zur V1i-Version der Legenda Aurea siehe Hermann Varnhagen: Passio sanctae Catherinae
Alexandriniae metrica e duobus libris manuscriptis. Erlangen 1891, S. 7-9. Die Jugendgeschichte
und Conversio der Katharina wurden erst im spiten Mittelalter mit der Passio kombiniert; zu
den verschiedenen Versionen der Katharinenlegende siche Bobbe, Mittelhochdeutsche Katha-
rinen-Legenden (Anm. 2), S. 1f. und Assion, Mirakel (Anm. 2).

In seinen Gesta Abbatum Monasterii Sancti Albani von 1240 berichtet Mattheus Parisiensi
von der Auffithrung eines Ludus de Sancta Katarina, Schill, Ikonographie (Anm. 4), S. §8; zu
weiteren Katharinenspielen in England: Clifford Davidson: The Middle English Saint Play and
its Iconography, in: Ders. (Hg.): The Saint Play in Medieval Europe, Kalamazoo 1986 (Early
Drama, Art, and Music. Monograph Series 8), S. 31-122, hier S. 46—52. Auffihrungsnachrichten
von zahlreich besuchten Auffithrungen gibt es aus Frankreich; ein Auffithrungsbeleg fiir ein
Katharinenspiel im deutschsprachigen Raum liegt aus Géttingen vor (Bernd Neumann: Geist-
liches Schauspiel im Zeugnis der Zeit. Zur Auffithrung mittelalterlicher religioser Dramen im
deutschen Sprachgebiet. 2 Bde. Miinchen 1987 [MTU 84/85], hier Bd. 2, S. 382). Zu méglichen
Beziigen der Spiele zur bildenden Kunst siehe Schill, Ikonographie (Anm. 4), S. 245-249; zu
Katharinenspielen in Italien: La festa et storia di Sancta Caterina. A Medieval Italian Religious
Drama, ed. and transl. into English, with an introduction on Saint Catherine of Alexandria’s
legend in medieval Italian literature by Anne Wilson Tordi. New York u. a. 1997 (Studies in
the Humanities 25).

Das Miihlhauser Spiel ist ediert in: Das Spiel von den zehn Jungfrauen und das Katharinenspiel,
untersucht und hg. von Otto Beckers. Hildesheim, New York 1977 (Germanistische Abhand-
lungen 24), S. 128-157 (im Folgenden zitiert mit der Sigle MiiKsp); das Moselfrankische in:
Sibylle Anna Bierhals Jefferis: Ein spatmittelalterliches Katharinenspiel aus dem Cod. Ger. 4 der
University of Pennsylvania. Text und Studien zu seiner legendengeschichtlichen Einordnung.
Diss. University of Pennsylvania 1982, S. 368—410; Edition und Studie von Jefferis sind jetzt
auch erschienen in der Reihe Goppinger Arbeiten zur Germanistik (Bd. 430), Goppingen 2007
(die Handschrift tragt nun die Signatur U. Penn. Ms. Codex 824; dieses Spiel wird im Folgenden
ohne Sigle zitiert).

Sibylle Jefferis: Art. >Moselfriankisches Katharinenspiel, in: *VL 6 (1987), Sp. 703; Jefferis, Ein
spatmittelalterliches Katharinenspiel (Anm. 9), S. 321-366, nimmt an, »daf§ der Verfasser des
moselfrk. Katharinenspiels der Hs. Ger 4 in Philadelphia zwei Quellen benutzt hatte: das Thiir.
Katharinenspiel und die Reimlegende Passio Katharine« (S. 362). Kritische Anmerkungen zu
den Quellenstudien von Jefferis machen Brigitte Derendorf: Die mittelniederdeutschen Bear-
beitungen der Legenda Aurea, in: Korrespondenzblatt des Vereins fiir niederdeutsche Sprach-
forschungen 91 (1984), S. 722, hier S. 15, und Werner Williams-Krapp: Die deutschen und
niederlindischen Legendare des Mittelalters. Studien zu ihrer Uberlieferungs-, Text- und Wir-
kungsgeschichte. Ttibingen 1986 (Texte und Textgeschichte 20), S. 3, Anm. 2; Williams-Krapps
Argument, dass es methodisch prekir sei, Abhingigkeitsverhiltnisse der Legendenversionen
nicht von wortlichen, sondern von »vorwiegend inhaltliche[n] Parallelen« abzuleiten, ist auch
in Bezug auf Jefferis’ Bestimmung des Verhaltnisses vom Moselfrinkischen zum Miihlbiunser
Katharinenspiel vorzubringen.

Handschriftenbeschreibung bei Rolf Bergmann: Katalog der deutschsprachigen geistlichen
Spiele und Marienklagen des Mittelalters. Miinchen 1986, S. 255—257, hier S. 257. Zum Miihl-
héuser Katharinenspiel und einigen Differenzen zur Legendenversion des Passional siehe nun
Elke Koch: Formen und Bedingungen von Sprachgewalt in Katharinenlegende und -spiel, in:
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Jutta Eming, Claudia Jarzebowski (Hg.): Blutige Worte. Internationales und interdisziplinires
Kolloquium zum Verhailtnis von Sprache und Gewalt in Mittelalter und Friiher Neuzeit. Berlin
2008 (Berliner Mittelalter- und Frithneuzeitforschung 4), S. 15-30.

Zuletzt zur Konzeption der Handschrift insbesondere unter Gender-Perspektiven Sara S. Poor:
Sankt Katharina, Sankt Alexius und Der Scholer van Parijss: Asthetische Form und Gender
als Ordnungsprinzipien im Codex 824 der University of Pennsylvania, in: Wolfgang Harms,
C. Stephen Jaeger und Horst Wenzel (Hg.): Ordnung und Unordnung in der Literatur des
Mittelalters. Stuttgart 2003, S. 193-205. Ausfiihrliche Handschriftenbeschreibung bei Otto
Springer: Ein unveroffentlichtes Spiel von >Aristotiles und der Konigins, in: ZfdA 111 (1982),
S. 2252, hier S. 22f. (enthalten sind noch das Mire Die Kinigin von Frankreich, eine deutsche
Paraphrasierung des Ave praeclaris Maris stellae, eine Marienhymne und ein Prosatraktat zur
Vorbereitung auf die Beichte); Bergmann, Katalog (Anm. 11) verzeichnet das Moselfrinkische
Katharinenspiel nicht.

Johannes Janota: Art. >Schmieher, Peters, in *VL 8 (1992), Sp. 762—769, hier Sp. 764f. (IL,2).
Die Texte der Sammelhandschrift sind in Reimpaarversen verfasst (einzige Ausnahme ist die
Beichtunterweisung in Prosa). Nach Poor sei in je unterschiedlichem Mafle die Verwendung
dramatischer Elemente und Strukturen fiir den Codex charakteristisch; sie folgert daraus »dafl
die Handschrift einem Publikum vorgelesen werden sollte, wahrscheinlich von einer Person,
aber vielleicht auch von mehreren, namlich als eine Serie von Spielen (oder spielartigen Erzih-
lungen)« (Poor, Sankt Katharina, Sankt Alexius [Anm. 12], S. 195).

Koch, Katharinenlegende und -spiel (Anm. 11), S. 26, Anm. 40, spart diesen Text explizit aus;
diejlingste Studie zur Anlage des Codex 824 von Sara Poor, Sankt Katharina (Anm. 12), erwihnt
die ungewohnliche Textgestalt des Katharinenspiels nicht.

Jefferis, Ein spatmittelalterliches Katharinenspiel (Anm. 9), S. 79 (»Es ist nicht zu verstehen,
warum der Schreiber es sich so schwer gemacht hat und nicht der Chronologie der Legende
gefolgt ist«; ebd.)

Jefferis, Moselfrankisches Katharinenspiel (Anm. 1o); Dies., Ein spitmittelalterliches Kathari-
nenspiel (Anm. 9).

Sybille Jefferis bezeichnet das Moselfrinkische Katharinenspiel als ein >Legendenspiels, Jefferis,
Moselfrankisches Katharinenspiel (Anm. 10), Sp. 703.

Zur jiingsten Diskussion zum textuellen Status und den Fragen, die die Uberlieferungssituation
der mittelalterlichen geistlichen Spiele aufwerfen, siche den Beitrag von Carla Dauven (mit
Literaturhinweisen).

Ulrich Bamborschke: Erzahl- und Gattungsprobleme der altéechischen Groflen Katharinen-
Legende, in: Klaus-Dieter Seemann (Hg.): Gattung und Narration in den ilteren slavischen
Literaturen (Zweite Berliner Fachtagung 1984). Im Auftrag der Berliner Forschungsgruppe
>Altere slavische Literaturen<. Wiesbaden 1987 (Versffentlichung der Abteilung fiir Slavische
Sprachen und Literaturen des Osteuropa-Instituts [Slavisches Seminar] an der Freien Universitit
Berlin 64), S. 4770, hier S. 65.

Alle Hervorhebungen in diesem Beitrag von C. H.

Die inhaltlichen Gemeinsamkeiten mit dem Miihlhiuser Katharinenspiel lassen umso deutlicher
die Unterschiede in den Perspektivierungen hervortreten: Das Miihlhiuser Spiel inszeniert mittels
der Botenfiguren Distanzen und damit riumliche Dimensionen der Handlung. Der Redeeinsatz
des Maxentius weist auch hier auffillige Parallelen mit Katharinas Redeeinsatz auf, doch geht es
nun beidemale um die Uberwindung von Distanzen: Maxentius ad seroum: Du salt loufe alzubant
/ snel dorch alle mine lant; [...] Katharina dicit: Louf snel und balde (MuKsp, v. 1f.; 25).

Jefferis, Ein spatmittelalterliches Katharinenspiel (Anm. 9), S. 8of., bleibt unentschlossen, wo
die Verse 46—48 einzuordnen seien.

Jefferis, Ein spatmittelalterliches Katharinenspiel (Anm. 9), S. 8of., rekonstruiert den Handlungs-
verlauf, so dass der Textblock v. 276—756 auf v. 757—798 folgen sollte, die Engelserscheinung also vor
der Disputatio erfolgen wiirde. — Selbst wenn man die Textrekonstruktion von Jefferis vollzieht,
ergeben sich Liicken und Spriinge in der Handlungsfolge (z.B. v. 1o1f,; 140f,; 227£.).
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Eine Engelserscheinung erfolgt im Moselfrinkischen Katharinenspiel erst an spiterer Stelle:
Unmittelbar nachdem Katharina ein Gebet an Gott richtet, als die Soldaten des bekehrten
Heerfiihrers Porphyrius den Mirtyrertod sterben, versichert ihr der Engel: Got ist myt syner
hulffe bij dirund dass Gott ein zeichen (v. 789; 791) bewirken werde: Die werden uber wonden /
An rechtem glanben funden / Myt groifir marter geen dif§ kynt / Jr vngelaunbe, der wirt blynt
(v. 792=795). Die Szene wirkt irritierend und fehlerhaft verschoben: Im Moselfrinkischen Spiel
sind die Meister, als der Engel erscheint, nimlich bereits bekehrt. Andererseits gewinnt die Rede
des Engels an dieser Stelle besondere Aktualitit, denn sie verweist auf die hier nun unmittelbar
bevorstehende Marter.

Annegret Helen Hilligus: Die Katharinenlegende von Clemence de Barking. Eine anglo-nor-
mannische Fassung aus dem 12. Jahrhundert. Tibingen 1996, hier S. 43.

Schon die Vulgata-Fassung gab die Redepassagen wortlich wieder (siche Hilligus); das Jesu-
itendrama der Frithen Neuzeit gestaltet die Disputatio zu einem rhetorisch und theologisch
kunstvoll gestalteten Dialog (vgl. z.B. die Tragoedia de fortissimo S. Catharinae certamine A,
1576, Akt I11, Szene 3, in: Stefan Tilg: Die HI. Katharina von Alexandria auf der Jesuitenbiihne.
Drei Innsbrucker Dramen aus den Jahren 1576, 1577 und 1606. Ttibingen 2005 [Frithe Neuzeit
101], S. 94-104).

Das Passional. Eine Legendensammlung des dreizehnten Jahrhunderts, hg. v. Friedrich Karl
Kopke. Quedlingburg, Leipzig 1852. ND Amsterdam 1966 (Bibliothek der gesammten deutschen
National-Literatur von der iltesten bis auf die neuere Zeit 32), S. 667—690. Zur Passional-Version
der Katharinenpassion siehe Assion, Art. Katharina von Alexandrien (Anm. 1), Sp. 1058; Bobbe,
Mittelhochdeutsche Katharinenlegenden (Anm. 2), S. 38—58

Bobbe, Mittelhochdeutsche Katharinen-Legenden (Anm. 2), S. s7f. Die Katharinenlegende
ist der einzige Text des Passional, der lyrische Passagen aufweist. Bobbe verweist auf formal
vergleichbare, jedoch fiir jeweils nur eine Textstelle gestaltete lyrische Passagen im Viterbuch
und im Alexanderroman des Rudolf von Ems (ebd.). Vereinzelte Strategien der »Lyrisierungx,
aber auch der Anniherung an einen »dramatischen Charakter« sind von Bamborschke, Erzahl-
und Gattungsprobleme der alt¢echischen Grofien Katharinen-Legende (Anm. 20), S. 49, fur die
sogenannte alttschechische Grofie Katharinenlegende konstatiert worden.

Eine Lektiire des Spieltextes macht diese der Konversion zugrundeliegende Darstellungsstruktur,
die sich der symbolischen Zahl bedient, sichtbar, wihrend das symbolisierende Zihlen intra-
diegetisch nicht verbalisiert wird und bei einer Auffithrung daher nicht wahrnehmbar wire.
Den nur 18 Versen, die Katharina im Miihlhiuser Spiel wihrend der Disputatio an die Gelehrten
richtet, um diese zu tiberzeugen, stehen im Moselfrinkischen Katharinenspiel 78 Verse christlicher
Unterweisung gegeniiber.

Et cum dolorent, quod sine baptismo decederent, virgo respondit: ne timeatis, quia effusio vestri
sanguinis vobis baptismus reputabitur et corona (»Es schmerzte jedoch die Gelehrten, ohne
Taufe sterben zu miissen. Da sagte ihnen Katharina: >Habt keine Angst! Die Vergiefflung eures
Blutes wird auch als Taufe und als Krone angerechnet werden«; LA, S. 792/423).

Das Passionallasst an dieser Stelle abermals eine lyrische Rede Katharinas erfolgen (S. 678,68-96;
S. 679,11.), in der sie den Meistern die Bluttaufe zusichert.

Die Aktualisierung fillt in den Legendenversionen unterschiedlich aus: In der Legenda Aurea
und im Passional ertont die Stimme Gottes; in der Legendenversion der Hs. B, die nach Jefferis
dem Moselfrinkischen Katharinenspiel nahesteht, antwortet ein Engel (Die Katharinenlegende
der Hs. IT 143 der Kgl. Bibliothek zu Briissel, hg. von William Edward Collinson. Heidelberg
1915 [Germanische Bibliothek 10], S. 81-168).

Auch in diesem Punkt geben die Unterschiede der einzelnen Versionen Aufschluss tiber die Akt-
zentuierungen der Legende. Im Passional beispielsweise stirbt Katharina um drei Uhr an einem
Freitagnachmittag (S. 688, 65); die Stiftung ihres Gedichtnises erhilt so enorme Aufladung.

In mehreren Legendenfassungen werden die Situationen, in denen von Katharina Beistand
zu erwarten sein wird, konkret benannt: im Kindsbett fiir eine leichte Geburt, als Schutz vor
Missbildungen bei Neugeborenen (Wolfenbiitteler Reimlegende von der heiligen Katharina,
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Hs. Helmst. 1086, ediert von Jefferis, Ein spitmittelalterliches Katharinenspiel [Anm. 9],
S. 422—442, hier v. 428—431), bei Krankheit, als Schutzheilige vor Hungersnot, Missernte, Fehde
und Brand (Die Katharinenlegende der Hs. II 143 der Kgl. Bibliothek zu Briissel, [Anm. 35],
v. 1826-1830).

Zu dem bertihmten Schlussgebet Katharinas siehe Frutaz, Katharina (Anm. ), Sp. 61.

Mit dieser Adressierung Katharinas wiederholt der Leser des Textes die Selbstbezeichnung
Katharinas im Gesprich mit Maxencius: Jch heifSen Kathrina Costi reigis filia (52).

Zu den Lobreden auf Katharina, die seit dem 14. Jahrhundert hiufig auf die lateinischen und
deutschen Legenden folgen, siehe Assion, Art. Katharina von Alexandrien (Anm. 1), Sp. 1072.
Zwischen dem Katharinenspiel und dem Katharinenlob ist das Mare vom Schiiler von Paris
eingetragen; angesichts der herausragenden Rolle, die Katharina im Mittelalter als Patronin der
Universitit von Paris spielte, konnte dieser Zusammenhang die Reihenfolge der Niederschrift
veranlasst haben.

Edition des Katharinenlobs bei Jefferis, Ein spitmittelalterliches Katharinenspiel (Anm. 9),
S. 36-38; im Folgenden zitiert mit der Sigle KL.

Da das Drama keine auktoriale Ebene besitzt, wird die Unmittelbarkeit der sprachlichen
Wirkmacht auch insofern pointiert, als in den Spielen die subjektive Gebetshaltung nicht
mitgeteilt wird. In den narrativen Legendenversionen heiflt es etwa: der botschaft bleib gar
unvervorcht / Katherina die wise [...]/ an unsern herren si sich lie, / gegen im viel si uf
die knie, / mit ougen si gein himele sach/in rechter andacht und sprach [..] (»diese
Nachricht nahm / die weise Katharina furchtlos auf [...] / sie iiberlief§ sich unserem Herrn, /
vor ihm fiel sie auf die Knie, / sie sah mit den Augen / in der angemessenen Andichtigkeit zum
Himmel auf und sprach [...] «; Passional, S. 675, v. 11—21); oder in zwei dem Moselfrinkischen
Katharinenspiel nahestehenden Legendenfassungen: Do Katherina de bode kam / Vnde se
syne wort vornam, / Do kerde se syk vyl doghentliken / Ore oghen vp to godde van
hymmelrike. / Se sprak: [...] (»Als der Bote zu Katharina kam, / und sie seine Worte vernommen
hatte, / da richtete sie / sehr tugendhaft ihre Augen zum himmlischen Gott auf. / Sie sprach [...]«;
Wolfenbiitteler Reimlegende von der heiligen Katharina [Anm. 36],v. 103—106) bzw. or ghebeth
se innichliken sprach (»inniglich sprach sie ihr Gebet«; Hs. B, v. §82; Hervorh. C. H.).
Geben die Spieltexte keine Auskunft iiber die innere Haltung der Betenden, so vermerken die
Legenden die spirituelle Angemessenheit des Gebets (in rechter andacht, doghentliken, innich-
liken); eine solche Verinnerlichung der Gebete relativiert indessen das performative Potential
des artikulierten Wortlautes, wihrend die Dramentexte, die einer auktorialen Ebene entbehren,
die Unmittelbarkeit der Gebete als sprachliche, wirkmichtige Handlungen inszenieren.

Siehe den Beitrag von Carla Dauven in diesem Band und die dort in den Anmerkungen ver-
zeichnete Forschungsliteratur zur Gattungsdiskussion.

Am >Spiel« Aristotiles und die Konigin lisst sich ein dhnliches Changieren zwischen den Pri-
sentationsmodi feststellen. Das Oszillieren zwischen den Gattungen auch dieses Textes deutet
darauf hin, dass die formalen Gestaltungsweisen in diesem Codex systematischen Prinzipien
folgen; der Text fihrt selbst die Eigenbezeichnung >Spiels; er wechselt jedoch, sobald der
Handlungsbeginn einsetzt, in das epische Prateritum: Horent ir lude uber alle, / Wafs dit spiel
beduden sal. / If was eyne konyngynne suberlich [...] (Aristotiles und die Konigin, [Anm. 12],

V. 1-3).






Friedrich von Schwaben; Heidelberg, Universititsbibliothek, Cpg 345, fol.
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17.

Friedrich von Schwaben (14./15. |h.)

ALMUT SCHNEIDER
(Eichstitt)

Der spithofische Roman, insbesondere der Minne- und Abenteuerroman des
spiten 13. und frithen 14. Jahrhunderts, rekurriert in vielfacher Weise auf den
sogenannten klassischen hofischen Roman. Im Unterschied zu ihm jedoch sind
die narrativen Wertsetzungen wieder »auf die konfliktreiche Relation zwischen
auflerliterarischen Normhorizonten der Geschichte und Heilsgeschichte und
eigendynamischen narrativen Prozessen verwiesen.«' In diesen Kontext fiigt
sich der anonym tiberlieferte Friedrich von Schwaben ein.* Zum einen erzihlt er
eine Geschichte in der Tradition des Antikenromans, von Liebe und Abenteuer,
um Gewinn, Verlust und Wiederfinden, zum anderen aber ist Herrschaft das
zentrale Thema, genauer Herrschaftssicherung im prekiren Moment des Gene-
rationeniibergangs.’ Hinzu tritt die Frage der Legitimation von Herrschaft und
so formuliert der Text ein spannungsreiches Problemgeflecht aus dynastischen,
landesherrschaftlichen und genealogischen Aporien,* wobei die literarische Tra-
dition des hofischen Romans als Orientierungsrahmen gesetzt ist. Diese Form
literarischer Herrschaftsreflexion verbindet den Friedrich von Schwaben mit
dem gleichfalls anonym tiberlieferten Reinfried von Braunschweig und Johanns
von Wiirzburg Wilbelm von Osterreich. Sie kann geradezu als Signum des spit-
hofischen Romans gelten.

Im Handlungsablauf des Friedrich von Schwaben tiberlagern sich Historie und
Fiktion: Erzdhlmuster wie das der gestorten Mahrtenehe, der Schwanenjungfrau
und des Bewahrungswegs des ritterlichen Helden, das dem hofischen Roman
entlehnt ist, finden sich verschrinkt mit der Frage nach legitimer Herrschaft und
dynastischer Landespolitik. Schon mit dem Namen des Protagonisten wird ein
historischer Rahmen gesetzt, denn Friedrich war ein Leitname der staufisch-
schwibischen Herzoge, deren Geschlecht allerdings mit dem Tod Konradins
(1268) vor der vermuteten Entstehungszeit des Romans bereits erloschen war.
Dennoch besitzt die Uberlieferung einen Schwerpunkt im schwibischen Raum,
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so dass die Legitimation herrscherlicher Anspriiche in Schwaben — vermutlich
durch die Wiirttemberger — als Auftragsgrund fiir die Entstehung des Romans
erwogen wurde.! Die sieben iberlieferten Handschriften sind simtlich im
schwibischen Raum entstanden und zeugen, in ihren beiden rekonstruierbaren
Redaktionslinien,® von einem »nicht nur beildufigen Interesse« an diesem Ro-
man.” Seine Uberlieferung jedoch ist auf das 15. Jahrhundert begrenzt, seine
Entstehungszeit umstritten. Ein terminus post quem ist aufgrund wortlicher
Ubernahmen mit dem 1314 vollendeten Wilbelm von Osterreich Johanns von
Wirzburg gegeben.™

Im vielfachen Rickgriff auf den hofischen Roman, in der Kombination von
Mirchennihe und Historizitit,> schreibt sich der Friedrich von Schwaben in
literarische Kontexte ein. Dies geschieht jedoch nicht nur in der Ubernahme
zentraler Themen wie Minne, Aventiure oder Bewahrung, sondern insbesondere
in der wortlichen Aufnahme von Textpassagen aus der hofischen Literatur, von
Versatzstiicken, die dem eigenen Erzahlen inseriert werden. Dennoch entsteht
durch die Ubernahmen »gerade keine Polyphonie einander widerstreitender
Stimmen, keine Dialogizitit im Sinne Bachtins«, sondern es erklingt vielmehr die
eine autoritative »Stimme hofischer Epik«, die dem Text in der engen Anlehnung
an die Gattungstradition des hofischen Romans Geltung zu verschaffen sucht.’s
Vor diesem Hintergrund aber, so meine These, entfaltet der Friedrich von Schwa-
ben durchaus sein eigenes literarisches Spiel: In der Variation und Verschiebung
hofischer Erzihlmuster, vor allem des Musters der gestorten Mahrtenehe,
entwirft der Text Sinnpotentiale insbesondere im Hinblick auf die Frage nach
gerechter und gerechtfertigter Herrschaft. Zu fragen ist also: Mit welchen po-
etischen Mitteln schreibt sich der Friedrich von Schwaben in den Diskurs um
Herrschaft und Genealogie ein? Das Ziel der folgenden Uberlegungen ist es, zu
zeigen, in welcher Weise dynastische Identitit, d. h. die Legitimitat und Identitit
des Fiirsten, im Friedrich von Schwaben entworfen wird im dynamischen Pro-
zess der Wiederholung, Variation und Verschiebung hofischer Erzahlmuster.

Der Roman setzt ein mit dem Tod des Vaters: im 106. Lebensjahr vererbt Her-
zog Hainrich von Schwaben Reich und Herrschaft zu gleichen Teilen an seine
drei Sohne, die das Reich in Friede und Recht bewahren. Doch eines Tages folgt
Friedrich, der jlingste der drei Sohne, einem Hirsch und gelangt in der Wildnis
zu einer Burg. In der Nacht wird er von Angelburg geweckt, die ithm offenbart,
sie habe ihn in Hirschgestalt in die Burg gelockt. Als unschuldig verleumdete
Konigstochter wurde sie von ihrer Stiefmutter Flanea und deren Liebhaber, dem
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Zauberer Jeroparg, dazu verurteilt, gemeinsam mit zwei Gefihrtinnen tagsiiber
in Tiergestalt und nur nachts in ihrer menschlichen Erscheinung ihrer Erlosung
zu harren, die verlangt, dass ein Fiirstensohn eine durchbrochene Folge von 30
Nichten mit Angelburg zu verbringen habe, ohne ihre Unschuld zu gefihrden
oder sie zu sehen. Friedrich verspricht Erlosung, erliegt jedoch der Minne und
bricht, von Jeroparg verfithrt, das Sehtabu. Angelburg verkiindet ihm, sie werde
in Gestalt einer Taube den klarsten Brunnen aufsuchen miissen. Sie und ihre
Begleiterinnen iibergeben Friedrich je einen Ring mit magischen Fihigkeiten.
Friedrich verzichtet auf sein Erbe, um nach seiner Geliebten zu suchen. Er befreit
die bedriangte Jungfrau Osann von Prafant von ithrem Belagerer Arminolt von
Norwegen und gerit in die Minnegefangenschaft der Zwergenkonigin Jerome,
die ihn in ihr Reich im Inneren eines Berges lockt. Jerome bringt die gemeinsame
Tochter Zipproner zur Welt, doch Friedrich gelingt es, den Berg zu verlassen.
Er verbringt zehn Jahre als Heerfiihrer und Ratgeber im Dienst des Konigs Tur-
neas. Als Lohn wird ihm nur das Jagdrecht auf einen unbezwingbaren Hirsch
zugesprochen, der sich jedoch gleichfalls als unschuldig verleumdete Jungfrau,
namens Pragnet, erweist. Friedrich erlost sie und erhilt von ihr das notwen-
dige Wissen wie auch das magische Mittel, um Angelburg am Lechten brunnen
erlosen zu konnen. Das vereinte Paar kehrt zurtick in Angelburgs Erbland. Es
kommt zum Krieg mit Mompolier, bei dem der Konig gefangengesetzt wird.
Jeroparg fordert Friedrich zum Zweikampf und wird von ihm mit Hilfe der drei
magischen Ringe und der Wurzel der Pragnet iberwunden. Jeroparg und Flanea
werden verbrannt. Friedrich heiratet Angelburg und gewinnt drei Konigreiche.
Dem Paar wird ein Sohn geboren, der auf den Namen Heinrich getauft wird,
Zipproner wird als Ziehtochter angenommen. Nach neun Jahren stirbt Angel-
burg. Auf dem Sterbebett bittet sie Friedrich, die Zwergenkonigin Jerome zu
heiraten, damit auch Zipproner den Status eines ehelichen Kindes erlangen kann.
Auch dieser Ehe entspringt ein Sohn, der die Gestalt eines Zwergen besitzt. Je-
rome und Friedrich verheiraten ihre Kinder und regeln ihre Erbfolge.

Auf vielfache Weise rekurriert der Friedrich von Schwaben auf die hofische
Versdichtung insbesondere des 13. Jahrhunderts, indem er zentrale Themen und
Motive hofischen Erzihlens in seinen eigenen Erzihlzusammenhang einbettet.
Dazu gehoren die Aventiurefahrt mit dem Zentralthema Minne, der Bewih-
rungsweg des Helden, seine Minnekrankheit und der entscheidende letzte Zwei-
kampf, dessen strukturelle Herkunft aus dem Artusroman auch durch Verszitate
aus dem Erec Hartmanns von Aue unterstrichen wird, die Erecs Zweikampf mit
Mabonagrin als Folie des Zweikampfes zwischen Friedrich und Jeroparg erken-
nen lassen.

Sein Erzahlverfahren ist das der Doppelung, der Verschiebung und der va-
riterenden Wiederholung."s Dies betrifft etwa das Motiv der unschuldig ver-
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leumdeten Tochter im Kontext der zweifachen Hirschjagd, die doppelte Heirat
Friedrichs wie auch das zweifache Auftreten des Zauberers Jeroparg, der als
vermeintlicher Arzt sein Verleumdungswerk inszeniert bzw. Friedrich zum
Tabubruch verfihrt. Ein weiteres Beispiel fiir variierende Wiederholung ist
das der Erzdhlung in der Erzihlung, denn mehrfach wird die Geschichte der
Verleumdung Angelburgs berichtet: durch Angelburg selbst, durch Friedrich in
seinem Abschiedsbrief an Jerome und zuletzt durch den besiegten Jeroparg als
Gestindnis, das zu seiner Todesstrafe fithrt. Das Erzahlen in Korrespondenzen
—insbesondere um die Thematik von Sichtbarkeit, Blendung und Magie — durch-
zieht und strukturiert den Text, und so erscheinen die vielfachen Wiederho-
lungen, verbunden mit Variation und Verschiebung, als Teil der Choreographie
des Textes.'® Dieser Choreographie will die Interpretation im Folgenden nach-
zugehen versuchen.

Die Verbindung Friedrichs mit Angelburg folgt auf den ersten Blick dem Er-
zahlschema der gestorten Mahrtenche, der Verbindung eines Mannes mit einer
tibernatiirlichen Partnerin, das seit der Antike mit der Geschichte von Amor und
Psyche in vielen Varianten weite Verbreitung erfahren hat und das mit Konrads
von Wirzburg Partonopier und Meliur auch Eingang in die deutschsprachige
hofische Literatur des Mittelalters gefunden hat.”” Die Begegnung mit einer an-
derweltlichen, feenhaften Frau fern vom Hof in einem unzuginglichen Raum,
die Initiative der Frau, die den Mann in ihr Reich lockt, die Verbindung der
beiden unter der Vorgabe eines Tabus, zumeist eines Sehtabus, der Tabubruch,
Trennung des Paares, Suchfahrt und Wiederfinden gehoren zu diesem Erzahl-
schema.

Doch im vergleichenden Blick werden auch Unterschiede deutlich, die den
Friedrich von Schwaben als eine Variante dieses Erzihltyps ausweisen. So ist An-
gelburg zwar durch ihre zweifache Metamorphose ausgezeichnet, die sie zuerst
in Gestalt eines Hirschs, dann — dem Erzdhlmotiv der Schwanenjungfrau fol-
gend — als Taube erscheinen lasst, auch lockt sie Friedrich in ithre Burg. Dennoch
ist sie keineswegs michtige Herrscherin eines anderweltlichen Reiches, sondern
gehort weit eher zum Typus der unschuldig verleumdeten Frau. Zwar verfiigt
sie selbst iber magische Mittel, wenn sie im Verbund mit ihren Gefihrtinnen
Friedrich im Moment ihrer Trennung einen von drei Ringen geben kann, deren
Zauberkraft vor Gift und Feuer schiitzt oder die Kampfkraft dreier Manner
verleiht. Magie aber haftet Angelburg und ihren Gefahrtinnen nur duflerlich
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an,’ eine magische Kraft ist ithren Ringen zuerst von Jeroparg zugesprochen
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worden. Auch ihr zweifacher Gestaltwandel entspringt nicht ihren eigenen Fa-
higkeiten, sondern ist Teil des Fluches, der auf ihnen lastet, und griindet damit in
den Zauberkiinsten Jeropargs und den Verwiinschungen Flaneas (v. 483-490).”
Obwohl Angelburg und ihre Gefihrtinnen magische Ringe zu vergeben haben,
so liegt doch der Ursprung dieser magischen Gaben wie auch der Fihigkeit zum
Gestaltwandel im Intrigenspiel des Zauberes Jeroparg und seiner Geliebten, der
untreuen Konigsgattin, begriindet und hat seinen eigentlichen Ort am konig-
lichen Hof.

Angelburg ist damit als idealisierte und hochgradig tugendhafte, zugleich aber er-
losungsbediirftige Frau gezeichnet, nicht aber als selbstbestimmte, tiberirdische,
gliicksbringende oder dimonische Fee.** Thre auflerordentliche Keuschheit ist
nicht allein Ausloser fur den Konflikt mit ihrer sexuell aggressiven Stiefmutter,
sondern sorgt auch dafiir, dass Angelburg selbst in ihrer Ehe mit Friedrich, von
der Geburt des Sohnes abgesehen, ein Leben fiihrt, das einer clésterfranwen
gleicht (v. 7086). Alles Dimonische hingegen — wie etwa die Fihigkeit zur Ma-
gie — scheint auf die Figuren ihrer Widersacher verlagert, insbesondere auf den
Zauberer Jeroparg, der als Minnegefangener Flaneas deren Wiinschen zu Willen
ist und ihr Intrigenspiel erst ermdglicht.>* Das Damonische eignet so dem in
falscher Herrschaft gefangenen Hof und ist Zeichen fehlgeleiteter Herrschaft.
Damit aber ist das Dimonische zugleich restlos eliminierbar: es ldsst sich besei-
tigen durch die ritterlichen Zweikidmpfe, die Friedrich zuletzt gegen Jeroparg
austragt, wobei er die magischen Mittel des Zauberers, die Ringe und auch den
Blendungszauber, mit dem Jeroparg die Verurteilung Angelburgs initiieren
konnte, gegen diesen selbst einsetzt. Angelburg aber ist in die hofische Gesell-
schaft vollstindig reintegrierbar: ihr Weg fithrt von der Sphire des Mirchen-
haften, der Imagination, zuriick zu einer Ebene hofischer und epischer >Realitit«
an den Hof ihres Vaters Mompolier. Grund dafiir ist auch ihre genealogische
Einbindung, die sie von anderen tibernatiirlichen Partnerinnen unterscheidet:

Wihrend die >Menschenwelt« durch ein Geflecht von sozialen Regeln, instituti-
onellen Ordnungen und religiosen Vorgaben bestimmt wird, ist die »Anderwelt«
tendenziell durch einen Mangel an sozialen Bindungen und religiosem Heil als
defizitar und erlosungsbediirftig charakterisiert, zeichnet sich jedoch zugleich
durch magische Gaben und Praktiken aus.*

Im Friedrich von Schwaben jedoch besitzt Angelburg eine eigene Genealogie,
die sie bei der ersten Begegnung mit Friedrich sofort preisgibt: ich bin von
cristenlichem stamm geboren. / mein vater ist ain kiing disserkorn (»Ich stamme
aus einem christlichen Geschlecht. Mein Vater ist ein auserkorener Konig«; v.
163f.). Thre Herkunft verliert sich gerade nicht im Mysteriosen und auch jeder
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succubus-Verdacht, wie er in der Tradition des Erzihlmusters vielfach den Tabu-
bruch motiviert, wird mit dem Verweis auf ihre Zugehorigkeit zum Christentum
ausgeraumt. Dieser Verschiebung in der Figurenzeichnung Angelburgs korres-
pondierend, ist auch das Tabu nicht integrativer Bestandteil der Minnebindung
wie in der Erzihlung von Amor und Psyche, wo die Liebe des Paares nur unter
der Vorgabe dieses Tabus Bestand hat, sondern seine Einhaltung ist Teil der
komplexen Erlosungsvorschrift, die es Angelburg ermoglichen kann, die >An-
derwelt« zu verlassen und an den Hof ihres Vaters zuriickzukehren. Denn an die
Stelle sexueller Freizligigkeit, die im Erzahlschema die Verbindung des Paares
in der >Anderwelt< pragt, tritt hier neben das Sicht- und Redetabu als Teil der
literarischen Tradition des Erzdhlmusters auch ein Keuschheitsgebot (v. so5f.),
das gerade quer zu dieser Tradition steht.> Die Verbindung des Paares und damit
die Erfullung ihrer Minne wird damit erst fir die Zeit nach der Erlosung Angel-
burgs in Aussicht gestellt. Minne ist in diesem Roman nicht anderweltliche Uto-
pie, sondern zielt von Anfang an auf eine Herrschaftsehe.** Sie gefahrdet damit
auch nicht Friedrichs Weg zur Herrschaft, sondern ermoglicht ihn erst. Die dem
Erzihlschema vielfach eingeschriebene Differenzierung der Welt in die Sphire
der sterblichen Menschen und eine tiberirdische Sphire der Feen oder Dimonen,
wie sie sich fiir die diskursive Vernetzung der Melusinengeschichten beschreiben
lisst, wird damit im Friedrich von Schwaben zwar nicht zurlickgenommen.
Die Grenze zwischen beiden Sphiren aber verliuft nicht zwischen den Partnern,
sondern mitten durch den Hof Mompoliers — und erweist sich dabei als Zeichen
der Storung dieses Herrschaftsgeftiges. So ist das Erzahlmuster der Mahrtenehe
als Folie des Romans unverkennbar, erscheint jedoch in der Zeichnung der iber-
natlrlichen Partnerin so entscheidend variiert, dass nach einer Differenzierung
seiner Funktion im Kontext des Friedrich von Schwaben zu fragen ist.

v

Das Schema der gestorten Mahrtenehe, so lisst sich die literarische Tradition
des Erzihlschemas zusammenfassen, »dient in der Regel genealogischer und
dynastischer Legitimation« in der Weise,*¢ dass seine narrative Entfaltung darauf
zielt, einem Herrscher und seinem Geschlecht einen herausragenden Ursprung
zu vermitteln. Dabei spielt die Verbindung mit einer Fee »den prekidren Moment
des Ursprungs einer Dynastie gewissermaflen in den mythischen Raum hintiber
und verleiht dem Geschlecht auf diese Weise den besonderen Glanz des Wun-
derbaren«.”

Friedrich aber — und auch darin liegt eine Verschiebung gegentiber dem Erzihl-
muster der gestorten Mahrtenehe — begriindet eine schwibische Genealogie nur
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insofern, als er seinen Bruder Heinrich und seine drei Neffen mit den Jungfrauen
verheiratet, die er auf seiner Suchfahrt befreit oder erlost hat, mit Salme, Malme-
lone, Osann und Pragnet (v. 6917—41), er selbst aber kehrt nicht nach Schwaben
zurlick.*® Weder Friedrich noch eines seiner Kinder tibernehmen die Herrschaft
im schwibischen Herzogtum, und sie werden auch nicht zu Stammeltern einer
schwibischen Dynastie. Denn die Reiche, die Friedrich selbst innehat und verer-
ben wird, sind die, die er durch seine Verbindungen mit Angelburg und Jerome
gewonnen bzw. sich durch den Krieg gegen Mompolier und Turneas erkimpft
hat:* Seinem Sohn Heinrich, der zwar den Namen des alten Herzogs und damit,
wie Friedrich selbst, einen schwibisch-staufischen Leitnamen triagt, wird das
Land Mompoliers zugesprochen, Zipproner erhilt das Erbland Angelburgs,
das Land der Liecht Ouw (v. $317), und der zwergenhafte Sohn aus der Ehe mit
Jerome wird die Krone im Zwergenreich seiner Mutter tragen.’* Damit steht am
Ende mit Friedrich nicht ein neuer Herzog auf der Biithne schwibischer Lan-
despolitik, sondern prisentiert wird vielmehr ein Herrscher tiber drei mirchen-
hafte Konigreiche, der in seiner Machtfiille Lehen zu vergeben (vgl. v. 6942ff)
und Reiche zu vererben hat und auf diese Weise eine Kontrastfigur zu Herzog
Heinrich von Schwaben darstellt, der seinen drei Sohnen nur ein einziges Reich
hinterlassen kann. Vom Ende des Romans her perspektiviert, zeigt sich, dass die
Erbteilung des Landes, d. h. die der Aufforderung zur gemeinsamem Herrschaft
eingeschriebene Teilung der Macht unter die drei S6hne Heinrichs, narrativ als
ein Kernproblem des Romans entwickelt wird. Das Motiv der drei Sohne findet
sich gespiegelt in der mirchenhaften Betonung der Dreizahl, die den Text leitmo-
tivisch durchzieht: Es sind drei Hirsch-Jungfrauen, drei Ringe, drei Aventiuren,
die Friedrich auf seiner Suchfahrt zu bestehen hat, drei Kimpfe gegen Jeroparg
und zuletzt drei Lander, iiber die er die Herrschaft errungen hat.

Insbesondere aber mittels der sich steigernden Wiederholung des dreifachen
Verarmens, mit dem jede der drei Aventiuren Friedrichs eingeleitet wird, hilt
der Roman ein Thema prisent, das auf der Textoberfliche eben nur scheinbar
bewiltgt ist: das des drohenden Machtverlusts aufgrund der Erbteilung, wie es
auch im historischen Kontext der Entstehungszeit des Romans virulent war.>!
Zugleich aber gestaltet er dessen Uberwindung durch einen Herzogssohn, der
durch expansive Landnahme Machtfiille in der Weise fir sich gewinnt, dass er
zuletzt Lehen vergeben und jedem seiner drei Kinder ein eigenes Reich ver-
erben kann. Damit zielt der Friedrich von Schwaben nicht in erster Linie auf
die sozialgeschichtlichen Implikationen des Problems firstlicher Armut, son-
dern entwickelt auch hier sein Thema im Rickgriff auf den hofischen Roman.
Zwar sucht der Text das Problem der Erbteilung zunichst mit der gelingenden
Herrschaftstibernahme des Herzogtums Schwaben durch die Sohne Heinrichs
zu Uberspielen, indem er die Charakterisierung der Herrschaft des Vaters, sein
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land stuond fridlich und schlecht. / er was def$ guotz vil rich (»Sein Land befand
sich in Frieden und Ordnung. Er war sehr reich« v. 14f.), wortlich aufgreift,
um die gemeinsame Herrschaft der drei Briider zu beschreiben: i land stuond
fridlich und schlecht (»Ihr Land befand sich in Frieden und Ordnung<; v. 60;
siche Abbildung). Damit ist jedoch nur der erste Vers wiederaufgenommen, von
Reichtum und Macht hingegen ist erst wieder die Rede, als Friedrich die Reiche
Mompoliers, des Turneas und das Erbland Angelburgs sein eigen nennen kann:
Fridrich was defS guotes reich (»Friedrich war reich an Besitz«; v. 6989).
Friedrich aber ist unter seinen Briidern der jiingste, wie der Text hervorhebt, in-
dem er den Protagonisten bei seiner ersten Erwdhnung nicht namentlich nennt,
sondern nur dessen Rolle innerhalb der Dynastie bezeichnet:

n{ fuogt sich an ainem tag,
als ich iuch hie sag,

das der jiingst bruoder stoltz
jagen wolt zuo holtz.

(»Nun geschah es eines Tages, wie ich euch hier berichte, dass der stattliche jing-
ste Bruder im Wald auf die Jagd gehen wollte<; v. 61-64)

Friedrich ist damit als der marginale dritte Sohn markiert,’* dessen Aufstieg zum
Frauen- und Lehensgeber aus historischer Perspektive den Regeln der Primo-
genitur widerspricht, aus der Perspektive hofischen Erzihlens aber sich dem
Weg eines Gahmuret in Wolframs Parzival vergleichen lisst, der gleichfalls aus
einer marginalen Position, der des Zweitgeborenen, ausziehen muss, um sich
selbst einen Herrschaftsraum zu erobern. Damit zielt der Friedrich von Schwa-
ben im Hinblick auf die Frage nach einer Sicherung der politischen Genealogie
Schwabens weniger auf die Neusetzung eines wunderbaren Ursprungs, als auf
eine Auratisierung des Bestehenden. Legitimiert ist die schwibische Herzogsdy-
nastie bereits durch ihre Verbindung zu Karl dem Grofien und zur Schlacht bei
Ronceval, bei der ihr der Vorstreit zugesprochen wurde, wie Friedrichs Brider
als Argument fiir ihre Vorkimpferrolle auch fir die Schlacht gegen Mompolier
hervorheben (v. §739-61).

Wie in Konrads von Wurzburg Schwanritter gewinnt auch im Friedrich von
Schwaben die traditional legitimierte Dynastie durch die wunderbare Verbin-
dung des jingsten Sohnes mit der domestizierten Feenwelt zusitzlich Aura.»
Die Legitimitit Friedrichs als des jiingsten Sohnes aber ist damit noch keines-
wegs gesetzt. Sie wird — und das wird im Folgenden zu zeigen sein — im dy-
namischen Spiel um den Erzihlkern der gestorten Mahrtenehe im Verlauf der
Suchfahrt des Protagonisten erst entwickelt.
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Die Marginalitit des jingsten Sohnes markiert der Roman insbesondere wih-
rend der Suchfahrt Friedrichs durch die Kennzeichen von Besitzlosigkeit, Sta-
tuslosigkeit und Anonymitit. Dreifach wiederholt sich Friedrichs Besitzverlust,
der ithn von Aventiure zu Aventiure treibt, so dass es in dreifacher Variation
heisst, von Swaunben hertzog Fridrich / der rit aber von land und in rich / untz
er nichtes bebielt (»Friedrich von Schwaben ritt wieder von Land zu Reich, bis
er nichts Ubrigbehielt«; v. 3697-99). Hinzu aber tritt ein Verlust von Status und
Namen des Helden, nicht seines Eigennamens, wohl aber seiner Herkunftsbe-
zeichnung, die ihn als Mitglied der schwibischen Herzogsdynastie ausweist.
Angelburg weifl von Friedrichs Identitit, noch bevor sich beide begegnet sind,
denn sie spricht ihn sofort als hertzog Fridrich hoch geboren (v. 146) an. Mit dem
Tabubruch aber, genauer mit dem Verlassen seines Gefolges zu Beginn seiner
Suchfahrt, verliert Friedrich seinen Status: Die schwibischen Gefolgsleute, die
Friedrich zurtickschickt, nennen ihn noch vil werder fiirst gnot (v. 1754), als die
bedringte Osann jedoch nach seiner Herkunft fragt, bezeichnet er sich selbst
nur mit seinem Namen und als Aventiureritter (v. 1871), und so nennt ihn auch
Osann nur kiiener jingeling (v. 2269). Auch vor Jerome gibt Friedrich sich als
Aventiureritter aus (v. 2442f), der in vielen Reichen gewesen sei, um pris zu er-
jagen. Wihrend sie thn Fridrich nennt (v. 2988), spricht er sie mit frau kiingin
(v. 2998) an. Erst in seinem Abschiedsbrief verkiindet Friedrich seine Herkunft
und sein Herkommen als schwibischer Fiirst, dich wil ich lassen wissen / mein
geburt und mein art (>Dich will ich meine Herkunft und mein Geschlecht wis-
sen lassen«; v. 3276f), hebt aber zugleich hervor, der jiingste der drei Sohne zu
sein: under meinen briidern ich der jiingste bin (v. 3297). Konig Turneas erahnt
allenfalls die adlige Abkunft Friedrichs, wenn er vermutet: du magst sein ain
held werd (»Du bist sicher ein edler Held<; v. 3750). Er nennt ihn aber nur den
tegen Fridrich (»Held Friedrich«; v. 3893) und bezeichnet damit gleichfalls den
hofischen Ritter, nicht aber den Firstensohn. Erstmals Pragnet spricht Fried-
rich wieder mit Fridrich fiirst an, bevor Friedrich dann im Erbland Angelburgs
vorgestellt werden wird als féirst von Schwauben geborn (v. 4905), der sein Land
um ihrer Erlosung willen verloren habe. Die Riickkehr zum vollstindigen dy-
nastischen Namen markiert, dass Friedrich auch einen gesellschaftlichen Status
wiedererlangt hat, und sie zeigt die wichtige Funktion der Episode um Pragnet,
die in so auffilliger Parallele zu Angelburg gezeichnet ist. Auch hier ist es die
Variation des Erzahlschemas, die sich als bedeutungstragend erweist. Gegentiiber
Angelburg, die allenfalls noch von ihrer Position im Erzdhlschema her als Fee
gedacht werden kann, ist Pragnet weit eher als ein magisch-mythisches Wesen
der Anderwelt gezeichnet. Denn wihrend Angelburg in besonderer Weise der
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Zeit unterworfen ist, dies wird vor allem durch ihren Tod deutlich, scheint Prag-
net auflerhalb jeder Zeitlichkeit zu leben, denn schon die Vorfahren des Turneas
konnten sie — in ungezahlt vielen Jahren — nicht erjagen (v. 4155—60). Zudem
verfiigt Pragnet tiber das notwendige Wissen zur Erlosung Angelburgs wie auch
tiber das Zaubermittel in Form der unsichtbar machenden Wurzel, und nicht zu-
letzt kann sie Friedrich das Auge zuriickgeben, das er als Folge des Tabubruchs
verloren hat: si macht im ain oug an der stund, / er ward vil fr6 und gesund (»Sie
verlieh thm sofort ein Auge, er wurde sehr froh und gesund<; v. 4301f.).3 Mit
dem Riickgewinn des Auges verfugt Friedrich wieder iiber den unversehrten
Korper eines Herrschers, und es stellt sich hier bereits auch eine Vorahnung
hoéfischer Freude ein.

So nimmt die Erlosung Pragnets die Erlosung Angelburgs nicht nur strukturell
vorweg, sondern stattet Friedrich mit den entscheidenden Mitteln zur Befreiung
seiner Geliebten aus. Auch aus der Perspektive der Erzihllogik erscheint die
zweite Hirschjagd gegeniiber der ersten variiert: War die erste Hirschjagd durch
Zufall ausgelst, so wird sie beim zweiten Mal erzihllogisch aus der Handlung
heraus entwickelt, wenn Friedrich als verarmter Ritter nach zehnjihrigem
Dienst von Turneas seinen Lohn erbittet, ihm aber lediglich das Recht auf diese
Hirschjagd zugesprochen wird. Hier ist die Hirschjagd Konsequenz aus der
Verarmung des Ritters — und sie verdeutlicht, dass erst mit dem Durchgang
durch die unterste Stufe gesellschaftlicher Hierarchie, durch Demiitigung und
den Verlust von Status, Besitz und Namen Friedrichs Weg zum ascensus gedffnet
ist. An die Stelle einer komplexen Tabuvorschrift zur Erlosung der verfluchten
Jungfrau tritt hier der zehnjihrige Dienst, den Friedrich im Gefolge des Turneas
geleistet hat, denn Pragnet vermittelt noch in Hirschgestalt, bereits erlost zu sein,
noch bevor sie Friedrich begegnet ist:

der hirf} gieng 0ff dem tan,
den im der kiing geben het,
und sprach an der stett:
>got gruefl dich!

in dein gnad ergib ich mich:
wan din dienst hert

habent mich ernert.

gén deinen hulden

wil ich das beschulden.<

(»Der Hirsch, den ihm der Konig gegeben hatte, kam aus dem Wald und sagte
auf der Stelle: >Gott griifle dich! Ich tibergebe mich deiner Gnade, denn deine
harten Dienste haben mich gerettet. Mit deiner Erlaubnis will ich das wiedergut-
machen.«; v. 4216-22).
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Die Umarmung, die der Riickverwandlung Pragnets unmittelbar vorausgeht,
erscheint so vor allem als dufleres Zeichen der bereits vollzogenen Erlosung und
weist gleichfalls voraus auf die Umarmung, die Friedrichs Bund mit Angelburg
besiegeln wird (v. 4789). Die erzihltechnisch wichtige Funktion der Pragnet-
Episode aber scheint darin zu liegen, dass der Erzihlkern von Hirschjagd
und Erlésung einer unschuldig verleumdeten Konigstochter wiederaufgegriffen
wird, um die Bedingungen fiir deren Erlosung entscheidend zu variieren, denn
an die Stelle der dreifach iiberdeterminierten Tabuvorschrift, die dem Schema
der gestorten Mahrtenehe entstammt, tritt hier der zehnjahrige Dienst als Ratge-
ber und Heerfiihrer, in dessen Verlauf Friedrich insbesondere seine Kampfkraft
und seine Fahigkeit zum politisch klugen Handeln unter Bewetis stellt.

Damit aber wird mittels der strukturellen Engftihrung beider Episoden auch die
Frage nach der dynastischen Legitimitit Friedrichs neu kontextualisiert, indem
die Erzdhlung von der gestorten Mahrtenehe unterbrochen und tiberfihrt wird
in eine Erzihlung von Bewihrung und Unterwerfung, von Geduld und trinwe,
an deren Ende in der Wiederholung der Hirschjagd dem Protagonisten die
Moglichkeit zur Erlosung seiner Geliebten als Gegengabe fiir seinen Dienst im
Gefolge eines ungerechten Konigs geschenkt wird. Nicht zuerst die magisch-
mythische Verbindung mit einer Fee legitimiert Friedrich dazu, der Erste unter
seinen Briidern zu werden, sondern die fiirstlichen Tugenden, die er im Verlauf
seiner Suchfahrt, insbesondere aber in der Zeit seiner Dienstgefangenschaft
unter Beweis zu stellen hat, erméglichen seinen Aufstieg zu Konigtum und
Herrschaftsehe.s

Vi

Die entscheidende Gabe Pragnets, mit der die Erlosung Angelburgs wie auch
Friedrichs Aufstieg zum Konig dreier Reiche gelingt, besteht in einer unsichtbar
machenden Wurzel. Sie fligt sich ein in den Kontext der Thematik um Sehen,
Sichtbarkeit und Magie, die sich nicht allein im Sehtabu manifestiert, sondern
den gesamten Text durchzieht, ausgehend von einem Zauberer, dessen Magie
insbesondere darin besteht, das Sehvermogen seines Gegentibers manipulieren
zu konnen.

Das Sichttabu, das im Kontext der gestorten Mahrtenehe vielfach auf den nicht
zu erkennenden Ursprung der Genealogie verweist,* besitzt hier zugleich eine
Korrespondenz im Blendungszauber, mit dem der Zauberer Jeroparg den Ko-
nig dazu bringt, iber seiner unschuldigen Tochter zu Gericht zu sitzen. Als
geblendet erweist sich der Konig damit vor allem an seiner ratio als dem Sitz

349



seiner Urteilskraft. In welchem Ausmafl es Mompolier an witz (v. §863) fehlt,
wie Friedrich ihm vorhalten wird, wird deutlich bei der Wahl seiner zweiten
Frau und seiner Unterwerfung unter sie, die sich sogar das Richteramt anmaflen
kann, indem sie Angelburgs Urteil spricht. Mit seiner Blendung also verdeutlicht
der Zauberer lediglich das zerstorte Herrschaftsgefiige an Mompoliers Hof, als
dessen Konsequenz auch das Zusammenspiel von Herrscher und Rat gestort ist
(V. 5527-29).

In der Koppelung von Blendungszauber und Sehtabu scheint es, als verweise ge-
rade die Variation des Erzihlschemas der gestorten Mahrtenehe mit thren Kor-
respondenzen darauf, in welcher Weise nicht allein Angelburg, sondern auch das
Land Mompoliers erlosungsbediirftig ist: von der Herrschaft eines schwachen
und im Wortsinne verblendeten Konigs, als dessen Gegenpol Friedrich gerade
durch den Riickgewinn seiner Wahrnehmungsfihigkeit ausgezeichnet ist. Damit
entwirft der Friedrich von Schwaben das Problem ungerechter und schwacher
Herrschaft zugleich im Riickgriff auf den Artusroman als Krise des Hofes, die
der Protagonist mittels seines Bewihrungsweges zu iberwinden hat.

Indem er die Thematik der Mahrtenehe und die Variation dieses Erzihlmusters
mit der Problemkonstellation des Artusromans tiberblendet, verbindet der Text
auf vielfache Weise die Frage nach gerechter Herrschaft mit der nach der Legiti-
mation des Fiirsten.’” Eine scheinbar statische Erbtibernahme wird tiberfiihrt in
einen dynamischen Prozess, in dem der Erbe zunichst seine Rolle als Herrscher
legitimieren muss, um dann expandierend Herrschaft neu zu erringen — ausgelost
von der Zufilligkeit der Minne, die aber selbst wiederum erst zur Moglichkeit
wird, Herrschaft zu erlangen — in den Erbliandern der erlosten Konigstochter.

vil

Das historische Problem der Erbteilung unter den Bedingungen der Primoge-
nitur wird im Friedrich von Schwaben gespiegelt in einer Erzihlung, in der der
jungste der Erben, der marginale dritte Sohn, durch ein imaginires Minne-Ma-
gie-Reich geschickt wird, in dem er sich nicht nur als idealer Herrscher legitimie-
ren kann. Es gelingt thm nicht nur, zum bedeutendesten der Briider zu werden
(er hat Braute und Lehen zu vergeben), sondern zu einer solchen Machtfille
zu gelangen, dass er jedem seiner Verwandten und Erben ein Reich zusprechen
kann. Die Legitimation des Herrschers, so fuhrt der Text vor, muss sich in der
jeweils nachfolgenden Generation neu erweisen; sie tut dies — narrativ entwickelt
im Variieren der Mahrtenehenproblematik — weniger im Setzen eines wunder-
baren Ursprungs, als in der Bewihrung des Fursten, die sich insbesondere in
seinen Herrschertugenden erweist, in seiner Fihigkeit zum politisch klugen

350



Handeln wie auch im ritterlichen Zweikampf. Die Identitit und Legitimitit des
Firsten wird auf diese Weise narrativ, zugleich im Rickgriff auf den hofischen
Roman und dessen Erzidhlmuster, auf der Erzihlebene selbst als ein dynamischer
Prozess entworfen. Im Zentrum dieser Dynamik steht das Erzihlschema der
gestorten Mahrtenehe, das in seiner literarischen Tradition die Legitimitit eines
Furstenhauses durch die Verbindung eines Spitzenahns mit einer Fee auf die
Setzung eines wunderbaren Ursprungs zurlickfithrt und damit den eigentlich
prekiren Moment des Ursprungs ins Mythische verweist. Im Friedrich von
Schwaben demgegeniiber wird gerade durch die variierende Wiederholung und
Verschiebung dieses Erzihlschemas die Frage nach der Quelle von Legitimitit
— im Ruckgriff auf den hofischen Roman wie auch auf auflerliterarische Norm-
horizonte — neu gestellt: nicht der wunderbare Ursprung, sondern der Beweis
seiner furstlichen Tugenden wie Kampfkraft, List und die Fahigkeit zum Rat-
geber und damit zum politisch klugen Handeln legitimiert den Fiirsten. Die
Legitimitdt von Herrschaft im Moment des Generationentibergangs findet im
Friedrich von Schwaben so ihre diskursive Entfaltung im Prozess der Transfor-
mation des Mythischen in ein erzihlerisches Kalkiil. Mit dessen Hilfe aber wird
zugleich der Zusammenhang von Performativitit und Legitimitit reformuliert.
Die Legitimation des Herrschers kann nicht erzeugt werden, ist sie doch von
Gott gegeben, sie muss aber — insbesondere im Moment des Generationentiber-
gangs — neu erwiesen und herausgestellt werden. Sie bedarf dafiir der Wahrneh-
mung, denn der Ort ihrer Manifestation ist das Auge des Betrachters. Mit dem
Sieg tiber Jeroparg im Zweikampf vor dem Hof Mompoliers kann Friedrich
die Uberwindung des Dimonischen augenscheinlich machen, indem er sich
als derjenige erweist, der tber Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit verfigen, d. h.
seinerseits das Sehvermogen des Zauberers manipulieren kann. Er gewinnt den
Zweikampf, weil er sich im Moment seines Strauchelns unsichtbar machen kann
(v. 6341—52), und zeigt so seine Fihigkeit zur Grenziberschreitung zwischen
Realitit und Magie. Legitimiert ist der Herrscher im Friedrich von Schwaben
damit nicht allein {iber die Trias von Status, Besitz und Name, sondern hinzu
tritt als eine weitere, notwendige Kategorie die Wahrnehmung. Ins Bild gefasst
wird sie im Verlust und Wiedergewinn des Auges, mit dem Friedrich nicht nur
den Makel des Tabubruchs ausgleicht, sondern vor allem Konig Mompolier kon-
trastiert, dessen Unzulinglichkeit gerade in seiner strukturellen Blindheit zum
Ausdruck kommt. Die Fihigkeit zur Wahrnehmung wie auch zur Steuerung der
Wahrnehmung anderer, das Verfiigen iiber die Imagination also, bildet im Fried-
rich von Schwaben das notwendige Komplement zur Legitimationsproblematik:
Als Ort des Performativen im spathofischen Erzihlen von Legitimitit erweist
sich die Imagination.
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Vgl. Kellner, Literarische Kontexte (Anm. 4), S. 155.

Vgl. Friedrich von Schwaben, v. 71267134 bzw. v. 8049-8060.

Vgl. Brigitte Schoning: Friedrich von Schwaben. Aspekte des Erzihlens im spatmittelalterlichen
Versroman. Erlangen 1991, S. 147; Ridder, Minne- und Aventiureromane (Anm. 7), S. 2071.
Zum Begriff des marginalen Sohns vgl. Victor Turner: Das Ritual. Struktur und Anti-Struktur
[engl. 1969]. Aus dem Englischen und mit einem Nachwort von Sylvia M. Schomburg-Scherf.
Frankfurt/M. 2005, hier S. 108f.

Vgl. Jan-Dirk Miiller: Hofische Kompromisse. Acht Kapitel zur hofischen Epik. Tiibingen
2007, S. 95.

Der Verlust des Auges war schon durch Flanea prophezeit worden, vgl. v. 569 und v. 2471f.
Dem korrespondieren auch die Episoden um Osann als der klassisch-héfischen Befreiungsa-
ventiure und um Jerome als einer Erzihlung von der Minnegefangenschaft des Protagonisten.
Ist es seine Uberlegenheit im ritterlichen Zweikampf, die ihn die erste Aventiure bestehen lisst,
so geht es in der Jerome-Episode wesentlich um Listhandeln, mit dessen Hilfe Friedrich seine
Minnegefangenschaft iiberwinden kann.

»Es ist die Frage nach dem Ursprung, die im Sichtverbot tabuisiert wird und im Zusammenhang
der Legitimierung von Herrschaft tabuisiert werden muss« (Kellner, Ursprung [Anm. 22],
S. 427).

Ein weiteres, keltisches Erzahlmuster, das dem Friedrich von Schwaben zugrundegelegt ist, weist
Anne Wawer in ihrer Dissertation nach. Die Erzihlung des Echtra Airt, dessen Strukturmuster
sich weitgehend auf die Geschichte der Verfluchung und Erlosung Angelburgs beziehen lisst,
zielt auf die Installation eines Sakralkonigtums und bringt vor allem das Thema der Legitimation
des Herrschers ins Spiel. Auch hier ist es die Begegnung mit der Anderwelt, die den Fiirsten
legitimiert — gerade auch gegentiber dem unwiirdigen Herrscher, der das Reich zuvor innehatte.
Vgl. Wawer, Tabuisierte Liebe (Anm. 18), hier S. 158-168.
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Historia von D. Jobhann Fausten, dem weitbeschreyten Zauberer
unnd Schwartzkuenstler [...], Franckfurt am Main: Spies, 1587, p. 21;
Wolfenbiittel, Herzog August Bibliothek, §6.3 Eth.



18.

Historia von D. Johann Fausten (1587)

MARINA MUNKLER
(Berlin)

Wenige Texte der Frithen Neuzeit eignen sich fiir eine performativititsbezogene
Lektiire so offenkundig wie die Historia von D. Jobann Fausten. Das begriin-
det sich auf den ersten Blick darin, dass im Zentrum jener Erzihlung, von der
die Faust-Tradition bis in die Gegenwart ausgegangen ist, ein performativer
Sprechakt steht: der Teufelspakt, mit dem Faustus dem Teufel nach Ablauf von
24 Jahren, in denen dieser ihm seine Wiinsche zu erfiillen verspricht, seinen Leib
und seine Seele verschreibt. Nach Auffassung der klassischen Sprechakttheorie
von Austin und Searle handelt es sich bei einem Vertrag um einen illokutioniren
Sprechakt, bei dem Sprechen und Vollzug zusammen fallen. Diese Annahme ist
in der jingeren Performativititsforschung freilich kritisch betrachtet worden.
Anders als bei unmittelbaren Vollzugsakten, wie Taufe, Trauung oder Gerichts-
urteil, bei denen Sprechakt und Vollzug unmittelbar miteinander verkntipft sind,
ist beim Vertrag eine solche Unmittelbarkeit nicht gegeben. An den Abschluss
eines Vertrages kann sich dessen unmittelbarer Vollzug anschliefen, wie das bei
Kaufvertrigen hiufig der Fall ist, aber der Vollzug kann auch aufgeschoben sein,
wenn der Vertrag wechselseitige Verpflichtungen enthilt, deren Einlésung erst
in der Zukunft wirksam wird. Genau das ist in dem von Faustus abgeschlossenen
Pakt der Fall. Der Vertrag enthilt wechselseitige Versprechen auf die Zukunft,
von denen mit dem Abschluss zwar erklirt, aber deswegen noch nicht per se
gesichert ist, dass sie auch tatsichlich eingehalten werden.? Woher also bezieht
jener Vertrag, mit dem Faustus seinen Leib und seine Seele nach Ablauf von 24
Jahren dem Teufel tibereignet, seine illokutionire Kraft?

Schon das romische Recht konzediert, dass Vertrige allein keine bindende Kraft
haben: ex nudo pacto actio non oritur (»aus einem blofen Vertrag geht keine Hand-
lung hervor«).+ Allerdings kennt das romische Recht auch den als Handlungsma-
xime formulierten Grundsatz pacta sunt servanda (»Vertrige sind zu erfiillende«).
Was freilich in einer Handlungsmaxime formuliert werden muss, kann nicht per
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se Geltung haben. Die Giiltigkeit von Vertrigen kann also nicht im Sprechakt
des Vertragsabschlusses selbst gegeben sein, sondern sie muss anders hergestellt
werden, nimlich durch die Zwangsgewalt von Institutionen, die in der Lage sind,
die Nicht-Einhaltung von Vertrigen zu sanktionieren. Die Angst vor den Fol-
gen des Vertragsbruchs muss so grof§ sein, dass sie die eventuellen Nachteile der
Einhaltung des Vertrages zu tiberbieten vermag.s Das freilich ist beim Faustschen
Teufelspakt kaum vorstellbar, denn welche Sanktionen sollten schlimmer sein als
das, was Faustus nach den Vereinbarungen des Vertrages zu gewirtigen hat?
Auflerdem sind die Bedingungen von Vertragen haufig auslegungsoffen. Bei einem
auf die Zukunft gerichteten Vertrag ist daher immer die Moglichkeit gegeben, dass
eine Vertragspartei der anderen mangelnde Vertragserfiillung vorwirft und sich
damit de facto von ihren Verpflichtungen entbunden fiihlt, auch wenn der Vertrag
de nomine fortbesteht. Nun sind das zweifellos Uberlegungen, die fiir tatsichliche
Vertrige innerhalb der sozialen Welt angestellt werden kdnnen. Was aber heifit das
fur die erzihlte Welt einer fiktionalen Biographie? Bearbeitet die Historia dieses
Problem und, wenn ja, in welcher Weise? Dass sie es tut, wird schon im Titel deut-
lich, der einen proleptischen Vorausblick auf die Erzihlung gibt:

Historia von D. Johann Fausten/ dem weytbeschreyten Zauberer vnnd
Schwartzkiinstler / Wie er sich gegen dem Teuffel auff eine benandte zeit ver-
schrieben / Was er hierzwischen fir seltsame Abentheuwer gesehen/ selbs
angerichtet vnd getrieben / biff er endtlich seinen wol verdienten Lohn emp-
fangen. Mehrertheils aus seinen eygenen hinderlassenen Schrifften / allen hoch-
tragenden / fliirwitzigen vnd Gottlosen Menschen zum schrecklichen Beyspiel /
abscheuwlichen Exempel / vnd treuwhertziger Warnung zusammen gezogen /
vnd in den Druck verfertiget.®

Der Titel legt damit von Beginn an fest, dass Faustus tatsichlich dem Teufel ver-
fallen wird; er nimmt die Erfullung des Vertrages vorweg und verkntipft diese
Prolepse mit der Funktion, als Mahn- und Warnbeispiel zu dienen.” Das bindet
zuallererst den Erzidhler, denn was jener zentrale performative Sprechakt nicht
zu leisten vermag, muss die entworfene Konstruktion der Erzihlung leisten.

Der Titel verkniipft also zwei Sprechakte miteinander: einen illokutioniren,
indem er den Erzahler auf ein bestimmtes Ende festlegt, und einen perlokutio-
niren, indem er eine bestimmte Wirkung bei seinen Lesern erzielen will.® Beide
Sprechakte bediirfen der Unterstiitzung durch eine ganze Reihe anderer Per-
formativa und Performanzen, um die Erfillung des Vertrages zu gewahrleisten.
Von daher ergeben sich mehrere an die Historia zu richtende Fragen: Welche den
Vertrag stiitzenden Performativa und Performanzen lassen sich in der Historia
finden, welche Zielrichtung haben sie und inwieweit tangieren sie die Modi der
Erzihlung und ihre im Titel verdeutlichte parinetische Funktionalisierung?
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Neben den beiden schon benannten Sprechakten vollzieht die 1587 in der Offi-
zin von Johann Spies in Frankfurt am Main erschienene Historia von D. Johann
Fausten einen weiteren intentional perlokutioniren Sprechakt.? Mit dem Ter-
minus Historia wird namlich erklart, dass es sich bei der Erzdhlung von Fausts
Leben und Sterben um einen wahrhaftigen, tatsachengetreuen Bericht handele,
dessen Referenzpunkt nicht die Literatur, sondern die Geschichte sei.™

Die Ausstattung fiktionaler Texte mit der Behauptung, historisch wahr zu erzih-
len, ist in der Literatur des 15. und 16. Jahrhunderts nicht eben selten;'* insofern
konnte man die darin implizierte Behauptung als intentional perlokutioniren
Sprechakt bezeichnen, der die Leser dazu bewegen soll zu glauben, es handele
es sich um eine wahre Geschichte. Die intentionale Richtung der Behauptung,
wahrhaftig zu erzihlen, hat im Falle der Historia aber tatsichlich einen illokuti-
oniren Effekt: In der Historia wird namlich dieser Anspruch nicht nur erhoben,
sondern innerhalb der Diegese auch vollzogen, indem zahlreiche angebliche
Originaldokumente in die Erzihlung inseriert werden. So wird der Teufelspakt
zwischen Faustus und Mephostophiles vorgeblich wortlich zitiert, aber auch
weitere Teile der Erzihlung, wie der Bericht von der Hoéllenfahrt und der Ge-
stirnsfahrt, die Faustus im achten Paktjahr mit Mephostophiles unternimmt,
der zweite Teufelspakt, das Testament und die Weheklagen werden vorgeblich
wortlich zitiert. Das heifit, der perlokutionire Akt der Gattungsbehauptung ist
performativ fiir die Poetik der Erzdhlung selbst, denn er bedingt die Inserierung
von Dokumenten, die aus Fausts eigener Hand stammen sollen.

Um den Leser davon zu iiberzeugen, dass es sich um eine wahre Geschichte
handelt, wird eine ganze Reihe narrativer Operationen durchgefiihrt, welche
die Funktion haben, den fiktionalen Status der Erzihlung zu verschleiern. Der
Erzihler, der bei offen (explizit oder implizit) fiktionalen Erzihlungen stets
die Moglichkeit hat, als allwissend zu agieren, muss hierfiir gewisse Einschrin-
kungen seines Blickfeldes hinnehmen, und die Modi der Erzihlung werden
zumindest in zentralen Teilen dieser Voraussetzung angepasst. Da der Erzihler
im Falle einer wahren Geschichte nicht wissen kann, was Faustus etwa auf seiner
Gestirnsfahrt gesehen und erlebt hat, muss er ihn vortibergehend als intradiege-
tisch-autodiegetischen Erzahler selbst zu Wort kommen und in einem Brief an
seinen Freund Justus Jonas davon berichten lassen (vgl. 25, 56-59).™

Freilich ist dieser Erzihlmodus nicht Giberall durchgehalten, sondern lediglich an
einzelnen zentralen Stellen zum Zwecke der Beglaubigung des Geschehens ein-
gefiigt. Der Erzihlmodus ist ansonsten extradiegetisch-heterodiegetisch, ein Er-
zihlmodus, der eigentlich fur die Geschichtsschreibung ausgeschlossen ist, denn
griech. histor bedeutet: >der, der gesehen hats, erfordert also im Prinzip einen
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intradiegetisch-homodiegetischen Erzihler. Schon die klassische Geschichts-
schreibung der Antike kennt allerdings eine Losung fiir dieses Problem: Augen-
zeugen, die zwar nicht selbst als Erzihler auftreten, die Wahrheit der Erzahlung
aber durch ihre Aufrufung absichern.’s Genau solche Augenzeugen fiihrt auch
die Historia ein, als Faustus am Ende seines Lebens seinem Famulus Christoph
Wagner auftragt, er solle seine Kunst / Thaten / vnd was ich getrieben habe [...]
auffzeichnen / zusammen schreiben / vnnd in eine Historiam transferiren (61,
112f.). Da auch Wagner nicht immer zugegen war, wird allerdings noch ein ande-
rer Augenzeuge benotigt, um die Wahrhaftigkeit der Erzdhlung zu beglaubigen:
Wagners eigener teuflischer Geist Auwerhan, von dem Faustus sagt, er werde
Wagner helfen und was dir vergessen ist / das wirdt er dich erjnnern (61, 113).
Nour der Teufel kann ubiquitdr anwesend sein und damit alles das beglaubigen,
was kein anderer gesehen oder gehort haben kann: die Disputationen zwischen
Faust und Mephostophiles tiber die Holle, aber auch die Reisen und Abenteuer,
bei denen Wagner nicht als Beteiligter erscheint. Es bedarf also des Teufels, um
Teile der Erzahlung beglaubigen zu konnen, und vor diesem, seinem eigenen
Teufelspakt, ist der Autor nicht zuriickgeschreckt. Offensichtlich war ihm der
perlokutionire Effekt der Rezeptionssteuerung, welcher mit dem Anspruch
wahrheitsgetreuen Erzihlens einherging, so wichtig, dass er dafiir bereit war, an
der Systemstelle der Beglaubigung den Teufel einzusetzen.

Der intentional perlokutionire Aspekt der mit dem Titel Historia erhobenen
Gattungsbehauptung nicht-fiktionalen Erzihlens ist nicht zuletzt deshalb tiber-
aus bedeutsam, weil er eine Lektiire des Textes steuert, deren zentraler Effekt die
Parinese ist. Der Leser soll die Geschichte von Fausts Leben und Sterben nicht
distanziert als die Geschichte eines anderen lesen, sondern als eine Geschichte,
die ihn selbst betrifft. IThre Funktion besteht darin, thn davor zu warnen, sich
leichtfertig mit dem Teufel einzulassen, und ihn zu ermahnen, alles zu meiden,
was ithn auf diesen falschen Weg fithren konnte. Dazu dienen insbesondere die
Paratexte: der Titel, die Widmungsvorrede und die Vorred an den Christlichen
Leser, die als spezifischer Ort der Rezeptionssteuerung fungieren.™ So heif3t es
am Ende der Vorred an den Christlichen Leser:

Damit aber alle Christen/ ja alle verniinfftige Menschen den Teuffel vnd sein
Firnemmen desto besser kennen / vand sich darfiir hiiten lernen / so hab ich mit
Raht etlicher gelehrter vnd verstendiger Leut das schrecklich Exempel D. Johann
Fausti / was sein Zauberwerck fiir ein abscheuwlich End genommen / firr die Au-
gen stellen wollen (Vorred, 12).
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Fiir diese parinetische Wirkung ist es von entscheidender Bedeutung, dass das
Exempel vom Nieder- und Untergang des weytbeschreyten Schwarzkiinstlers
D. Johann Faustus als res gesta, als wahrhaftige Geschichte, gelesen wird, die
nicht erzihlt, was geschehen sein konnte, sondern was geschehen ist. Das nar-
rative Priteritum ist daher nicht nur ein Effekt der extradiegetisch-heterodiege-
tischen Erzihlerstimme, sondern auch der perlokutioniren Wirkung, denn die
pardnetische Funktion hingt am lesenden Nachvollzug einer abgeschlossenen
Geschichte mit bekanntem Ende: Faustus ist tatsichlich und bezeugt vom Teufel
geholt worden; es hat fiir ihn keine Rettung gegeben; es ist nicht, wie in fritheren
Teufelsbtindnerlegenden, die Gottesmutter erschienen, die ithn aus den Klauen
des Teufels befreit hitte; es hat kein Martin Luther ihn losgebetet.’s Er ist auf die
Holle zugesteuert und weder er selbst noch ein anderer hat ithn retten und thm
den Weg zuriick zum Heil weisen konnen.

Allerdings ist sich der Verfasser der parinetischen Wirkung nicht vollig sicher,
denn er unterstellt die Moglichkeit selektiver Lektiire und erklirt deshalb im
unmittelbaren Anschluss an den Hinweis auf die exemplarisch-parinetische
Funktion, dass er ausgelassen habe, was ihm gefihrlich scheine:

Damit auch niemandt durch diese Historien zu Firwitz vnd Nachfolge mdcht
gereitzt werden / sind mit fleif§ vmbgangen vnnd aufigelassen worden die formae
coniurationum / vnnd was sonst darin érgerlich seyn mdchte / vnnd allein das
gesetzt / was jederman zur Warnung vnnd Besserung dienen mag (Vorred, 12).

Um dieser Warnung Nachdruck zu verleihen, ergeht sich der Verfasser der Vor-
red in iterativen verdiktiven Auflerungen, deren Ziel es ist, eine auf die Hauptfi-
gur bezogene identifikatorische Lektiire zu blockieren.

Das ist ja kein Menschliche Schwachheit / Thorheit vnd vergeflichkeit / oder /
wie es S. Paulus nennet / ein Menschliche Versuchung / Sondern ein recht Teuffe-
lische Bosheit / ein muhtwillige Vnsinnigkeit vnd grewliche Verstockung / die mit
Gedanken nimmermehr ergriindet / geschweige dann mit Worten aufigesprochen
werden kann / darob auch ein Christenmensch / wann ers nur nennen héret / sich
von Hertzen entsetzen vnd erschrecken muff (Vorred, 11f.).

Freilich lasst sich damit ein Grundproblem von Lektiire, nimlich ihre potenti-
elle Selektivitit, nicht wirklich beheben. Bei selektiver Lektiire lisst sich Fausts
Teufelspakt durchaus als erfolgreich lesen, denn die thm durch den Teufel
verliechenen Fihigkeiten auf den Gebieten der Astronomie, Astrologie und der
Medizin begriinden eine beachtliche Reputationskarriere innerhalb der Welt der
Erzihlung. Noch weniger lassen sich identifikatorische Mechanismen in einer
Langerzihlung intentional perlokutionir begrenzen. So bewirkt die Inserierung
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von >Ego-Dokumentenc« in die Erzihlung strukturell identifikatorisches Lesen.
Insbesondere mit den reuevollen und angsterfiillten Weheklagen, die Faustus
in seinen letzten Lebenstagen abgefasst haben soll, damir ers nicht vergessen
mochte (63, 113), geht der Erzahler das Risiko ein, dass sie eher compassio als
debortatio auslosen.*

v

Dem Anspruch historischen Erzihlens gemafi, folgt der Aufbau der Erzih-
lung dem ordo naturalis des zeitlich-chronologischen Ablaufs. Der erste Teil
beschreibt in den Kapiteln 1—-17 Fausts Herkunft, Studium und Promotion,
den Abfall von Gott, die Beschworung des Teufels, das Zustandekommen des
Teufelspaktes nach lingeren Verhandlungen, erste Konflikte tber die Vertrags-
bedingungen sowie die anschliefenden Disputationen mit Mephostophiles tiber
die Holle. Der zweite Teil versammelt in den Kapiteln 18-32 die Gespriche
zwischen Faustus und Mephostophiles tiber Fragen der Kosmologie, die Fahrten
in die Holle und hinauf zu den Gestirnen sowie seine Reisen. Daran schlieffen
sich dann wieder Lehrgespriche zu unterschiedlichen Naturphinomenen an,
in denen Faustus aber nicht mehr als Lernender, sondern als Lehrender auftritt
und Fragen der Astronomie und Kosmologie beantwortet, die von anderen
Gelehrten an ihn gerichtet werden. Der dritte Teil, der in zwei ungleich lange
Abschnitte unterteilt ist, umfasst in den Kapiteln 33—59 Fausts in verschiedenen
sozialen Kontexten vollfithrte Zauberkunststiicke, deren Funktion und soziale
Einbindung stark variiert ist. Manche Zauberkunststiicke fithrt Faustus auf
Nachfrage der hoheren Stinde vor, andere setzt er zu Zwecken des Betrugs,
der Hilfe, der moralischen Belehrung oder der Bestrafung ein. Neben diesen
Zauberkunststiicken erzahlt der dritte Teil aber auch von dem Bekehrungsver-
such eines Nachbarn, Fausts Bereitschaft zur Umkehr, den darauf folgenden
Drohungen des Teufels, die in die zweite Verschreibung miinden, und von der
Buhlschaft mit Helena. Der zweite Abschnitt des dritten Teils verzeichnet in den
Kapiteln 60-68 Fausts letztes Lebensjahr mit dem Aufsetzen des Testaments und
dem Gesprich mit seinem Famulus Wagner, den Weheklagen, den beiden letzten
Begegnungen mit Mephostophiles, Faustens Bekenntnis und Abschied mit der
Oratio Fausti ad Studiosos sowie sein greuwliches und erschreckliches Ende.

Die Schilderung von Fausts Jugend und Studium ist ganz danach organisiert,
auf den Teufelspakt hinzufiihren. Faustus wird als hochbegabt beschrieben
(eins gantz gelernigen vnd geschwinden Kopfs/ zum studiern qualifiziert vnd
geneigt; 1, 14), aber auch als unbelehrbar, leichtfertig und hochmiitig (Daneben
hat er auch einen thummen / vnsinnigen vnnd hoffertigen Kopff gehabt / wie
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man jn denn allezeit den Speculierer genennet hat; ebd.), so dass sein Weg in den
Teufelspakt als eine konsequente Folge der ihm zugeschriebenen Eigenschaften
erscheint, was der Erzihlerkommentar durch das Zitieren eines Apophthegmas
markiert: Aber es ist ein wahr Sprichwort: Was zum Teuffel wil / das lafit sich
nicht auffhalten / noch jm webren (ebd.). Sowohl auf der Performanz- als auch
der Kommentarebene arbeitet der Erzahler hier mit einer dichten syntagma-
tischen Verkniipfung, welche die Beschworung des Teufels als konsequenten
Schritt erscheinen lisst: sein Firwitz / Freybeit vnd Leichtfertigkeit stache vnd
reitzte jhn also / dafS er auff eine zeit etliche zauberische vocabula / figuras /
characteres vnd coninrationens / damit er den Teufel vor sich mochte fordern /
ins Werck zusetzen / vnd zu probiern jm firname (2, 15).”7

Im Sinne einer Theorie magisch-rituellen Sprechens lasst sich der Akt der
Teufelsbeschworung als illokutiondrer Sprechakt auslegen.’® Der Erzahler dis-
tanziert sich freilich von der Unterstellung einer illokutioniren Kraft solcher
ritueller Handlungen, indem er der Beschreibung der ersten Beschworung die
Bemerkung voranstellt, Da wird:r gewifilich der Teuffel in die Faust gelacht ha-
ben / vnd den Faustum den Hindern haben sehen lassen / vnd gedacht: Wolan /
ich will dir dein Hertz vand Mubt erkihlen / dich an das Affenbancklin setzen /
damit mir nicht allein dein Leib / sondern auch dein Seel zu Theil werde (2, 16).
Damit demaskiert er die erst im Anschluss beschriebene Beschworungsze-
remonie und das Widerstreben des Teufels von Beginn an als Tauschung in
performativer Absicht: Um Faustus glauben zu machen, er konne den Teufel
beherrschen, gibt dieser sich widerstrebend und aufbdumend (als D. Faustus den
Teuffel beschwur / da liefs sich der Teuffel an / als wann er nicht gern an das Ziel
vnd an den Reyen kdme; 2, 16) und entfacht auf diese Weise Fausts Machtwillen
nur umso mehr.

Solche Performanzen im Sinne mehr oder minder aufwindiger zeichenhafter
Inszenierungen werden als ein wichtiges Element der Machtmittel des Teufels
beschrieben. Zumeist haben sie einen perlokutioniren Effekt auf Faustus, indem
sie affektive Zustinde der Freude und der Gier, vor allem aber auch der Furcht
auslosen. Bemerkenswerterweise erscheint das Auslosen von Furcht bereits vor
dem Abschluss des Paktes als einer der vom Teufel intendierten perlokutioniren
Effekte. Schon bei threm ersten Gesprich erldutert der teuflische Geist Faustus,
er konne tber die Herrschaft und das Regiment des Teufels erst nach seinem Tod
als Verdammter etwas erfahren. Faustus reagiert darauf entsetzt und erklirt, Jch
will darumb nicht verdampt seyn / vmb deiner willen (3, 19), worauf der Teufel
mit dem Merkvers repliziert:

Wiltu nit / so hats doch kein Bitt /
Hats denn kein Bitt / so mustu mit /
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Helt man dich / so weistu es nit /
Dennoch mustu mit / da hilfft kein Bitt /
Dein verzweiffelt Hertz hat dirs verschertzt (3, 19).

Dieser Merkvers erzeugt bei Faustus tiefe Ambivalenzen; zunichst jagt er den
Geist davon, aber gleich darauf wird er eines andern zweiffelbafftigen Gemiibts
(3, 19) und beschwort den Teufel erneut. Diesen Widerspruch markiert der Er-
zihler dann erneut in einem Kommentar: Es ist hie zu sehen defS Gottlosen Fausti
Hertz vnd Opinion / da der Teuffel jhm / wie man sagt / den armen Judas sang /
wie er in der Hell seyn miiste / vnd doch auff seiner HalfSstarrigkeir bebarret (3,
19).

Der hier beobachtbare Dreischritt von Performanz, perlokutionirem Effekt
und illokutionirem Erzihlerkommentar, der das Ende iterativ vorwegnimmt, ist
eines der Grundprinzipien, nach denen die Kommunikation zwischen Faustus
und dem Teufel organisiert und kommentiert wird. Unter dieser Perspektive
ist auch entscheidend, wie die Verwirklichung des Teufelspaktes selbst narrativ
inszeniert wird. Hinsichtlich des Vertragsaktes ist bemerkenswert, dass er zwar
fast peinlich genau jene juridischen Formeln iteriert, welche die Verbindlich-
keit von Vertrigen garantieren sollen, dadurch aber eher das Gegenteil sichtbar
macht.” Es fehlt dem Vertrag nimlich eben jene institutionelle Anbindung, die
Sprechakten, wie Vertrige es sind, erst Geltung verleihen. Auf dieses Fehlen
weist er selbst hin, wenn er eine Offentlichkeit anruft (Ich Johannes Faustus D.
bekenne mit meiner eygen Handt offentlich / zu einer Bestettigung / vnnd in
Krafft dif$ Brieffs; 6, 22; sieche Abbildung), die in der narrativen Rahmung des
Vertragsabschlusses fehlt. Faust und Mephostophiles sind allein, es gibt keine
Zeugen und keine beurkundende Instanz, auf die Faustus sich aber ebenfalls
beruft (zu festem Vrkundt vnnd mehrer Bekrdfftigung; 6, 23).

Dieses Fehlen institutioneller Elemente, das die Geltung des Vertrages, juridisch
— sowohl nach weltlichem als auch nach kanonischem Recht — betrachtet, zu-
mindest als fraglich erscheinen lisst, wird in der Erzahlung durch unterschied-
liche Elemente ausgeglichen: durch die ausfiihrliche Beschreibung der dem
Vertragsschluss vorausgehenden Beschworungen des Teufels, die aufhaltenden
Aspekte des Zogerns und der Furcht vor dem Abschluss, aber auch die Verhand-
lungen tber die Konditionen des Vertrages und nicht zuletzt seine schriftliche
Abfassung. Entscheidend fiir die Performanz dieser schriftlichen Abfassung
ist das Schreiben mit dem eigenen Blut: Die Blutverschreibung hat den Effekt
der Ersetzung von Institutionen, indem sie aus Fausts Korper entnimmt, was
an institutioneller Verkorperung fehlt. In kirchenrechtlicher Hinsicht ist die
Blutverschreibung von entscheidender Bedeutung, denn sie begriindet die Vor-
stellung von der Unaufloslichkeit eines solchen Vertrages.* Auf der Ebene der
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Performanz des Vertrages nicht minder entscheidend aber ist die behauptete Do-
kumentation des Vertrages durch eine Copey. Faustus reichte jme die Obligation
dar / vnd sagte / da hast du den Brieff / Mephostophiles name den Brieff an /
vnnd wollte doch von D. Fausto haben / dafs er eine Copey darvon nemme / das
thdt der GottlofS Faustus (8, 25t.).

Diese Copey ist die Grundlage der Inserierung des Teufelspaktes, dessen Origi-
nal vertragsgemifl der Teufel hat, auf der Ebene der Diegese. Erst die Existenz
der Abschrift beglaubigt die Existenz des Vertrages. Das heiflt zugleich, dass der
illokutionire Sprechakt des Vertragsschlusses erst durch den perlokutioniren
Effekt seiner Reprasentation Geltung erlangt, indem diese Geltung narrativ
inszeniert und der Leser selbst damit quasi als Zeuge des Rechtsaktes installiert
wird. Die Abschrift erzeugt einen die Reprisentation des fingierten Dokumen-
tes Uberbietenden Prisenzeffekt, denn der Text wird damit selbst als >Copey
der Copey« ausgewiesen, in der das Original bewahrt ist. Mit der Performanz
des Vertrages werden die Leser zu jenen Zeugen, die auf der Ebene der Diegese
fehlen.

Auch die Iteration des Vertragsschlusses ist in dieser Hinsicht von entschei-
dender Bedeutung. Nachdem ein Nachbar im 17. Jahr nach Abschluss des Ver-
trages versucht hat, Faustus zu bekehren, und dieser auch zur Umkehr bereit ist,
erreicht Mephostophiles mit der Performanz seiner physischen Gewalt (tappet
nach jm / als ob er jhme den Kopff herumb dreben wollte) und der Androhung
der thm zu Gebote stehenden Machtmittel (Wo nit / wolle er jn zu stiicken zer-
reissen) eine erneute Ausfertigung des Teufelspaktes: D. Faustus gantz erschro-
cken / bewilligt jm widerumb auffs newe / setzt sich nider / vnd schreibt mat
seinem Blut (52, 103).

Vor dem Hintergrund des juridischen Diskurses der Zeit betrachtet, ist der
Sprechakt der zweiten Verschreibung tatsichlich illokutionidr, denn er besiegelt
die Giiltigkeit des Vertrages, und zwar nicht deshalb, weil er den ersten wieder in
Kraft setzt, sondern weil durch die Wiederholung der Apostasie die Abkehr von
Gott als endgiiltig betrachtet wird. Auf der Ebene der Performanz folgt der Ab-
schluss des zweiten Vertrages dem Verfahren der syntagmatischen Verkntipfung
von affektauslosender Inszenierung des Teufels, perlokutionirer Wirkung auf
Faust und verdiktivem Sprechakt des Erzdhlers, der hier allerdings ex negativo
funktioniert und mit einem Fokuswechsel einhergeht: Nach der zweiten Ver-
schreibung trachtet Mephostophiles aus Rache dem Nachbarn nach dem Leben,
aber dieser verspottet und vertreibt ithn. Worauf der Erzihler kommentiert: Also
beschiitzer GOtt alle fromme Christen / so sich Gott ergeben vnnd befeblen wi-
der den bosen Geist (53, 105).
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Letztlich entscheidend fiir die anhaltende Geltung des Vertrages und seine
Einlosung ist die Inszenierung der Kommunikation zwischen Faustus und Me-
phostophiles. Die Performanz dieser Kommunikation sichert die Performativitit
des Teufelspakts. Zur Kommunikation zwischen Faustus und Mephisto gehoren
das Lehrgesprich, die freundschaftliche Ansprache, aber auch Auseinanderset-
zungen um die Vertragstreue, Streitigkeiten wegen gegenseitigen Misstrauens,
Kommunikationsverweigerung, Schweigen, Hohn und Spott. Die Performanz
der Kommunikation zwischen Mephostophiles und Faustus folgt im Prinzip
dem Modell der klassischen Rhetorik und den ihren Redeformen genus grande,
genus mediocre und genus humile zugeschriebenen Funktionen des docere, de-
lectare, movere. Aber sie stellt sie auf den Kopf: Mephostophiles belehrt Faustus,
aber er lehrt ihn das Falsche; er erfreut Faustus, aber es ist eine kurzfristige, schale
Freude; und er bewegt und erschiittert ihn, aber er erschiittert ihn nicht mit dem
Ziel einer Katharsis, sondern deren Verhinderung. IThre affektive Dynamik be-
zieht diese Performanz einer asymmetrischen Kommunikationsbeziehung aus
Luthers Teufelslehre in Verbindung mit der zeitgenossischen Affektenlehre, also
aus der religiosen und der moralischen Kommunikation.*

Als der Teufel nach dem Abschluss des Paktes zum ersten Mal gantz frolich
in seiner Stube erscheint, blendet er Faustus zunichst mit einem aufwindigen
Spektakel, bei dem in der Stube eine Jagd stattzufinden scheint, Lowen und Dra-
chen gegeneinander kimpfen, Orgeln, Harffen, Lauten und Geigen den Raum
mit Musik erfiillen, dafl D. Faustus nicht anders gedachte / dann er wer im Him-
mel / da er doch bey dem Teuffel war (8, 25). Nach diesem ersten beeindrucken-
den Auftritt hat der Teuffel [...] bey jhme einforiert vnd gewohnet, besorgt fiir
Faustus Speisen und Wein von den Tischen und aus den Kellern hoher Herren
und stattet thn mit einem Jahressalir von 1300 Kronen aus, so dass es Faustus
an nichts fehlt. Mephostophiles ist damit zunichst ein Wunscherfiiller, was zur
Folge hat, dass Faustus alles, was er je im Studium der Theologie gelernt haben
musste, vergisst: Doctor Faustus lebt also im Epicurischen Leben Tag vnd Nacht /
glaubet nit dafl ein GOTT / Hell oder Teuffel were / vermeinet Leib vnd Seele
stirbe miteinander / vnnd stach jhn seine Aphrodisia Tag vnd Nacht (10, 27).
Daraus erwichst dann véllig unvermittelt der erste Konflikt zwischen Faustus
und Mephostophiles, denn Faustus beschlieft, seine Geliiste innerhalb einer Ehe
auszuleben und verkiindet Mephostophiles, er habe vor, sich Ebelich zuverbey-
raten vnd zu weiben (10, 27). Faustus bewegt sich damit zurtick in den Rahmen
legitimierter Ausiibung von Sexualitit, die aber unter den Bedingungen des Teu-
felsbundes als verbotene Uberschreitung gilt. Mephostophiles reagiert darauf
auflerst ungehalten und weist ihn auf den Pakt hin, in dem er allen Menschen ab-
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gesagt habe. An dieser Stelle zeigt sich erstmals, dass Faustens Transgression ge-
geniiber gesetzten Normen keineswegs auf die christliche Ordnung beschrinkt
ist. Auf den Hinweis, er konne nicht heiraten, weil er allen Menschen Feind sein
musse, reagiert er namlich nicht mit der Einsicht in die ihm aufgegebenen Bedin-
gungen, sondern mit einer Analyse der Intentionen des als Monch auftretenden
Mephostophiles und kommt zu dem Ergebnis, es sei eben die Art der Monche,
die Ehe zu verbieten, woraus er den dem Teufel selbstbewusst entgegengehal-
tenen Schluss zieht: Nun wil ich mich Vereblichen / es folge drauf$ gleich was
es wolle (10, 28). Das Spektakel, das Mephostophiles daraufhin veranstaltet,
steht in scharfem Gegensatz zur ersten Inszenierung: Flammen schlagen durch
das Haus, so dass Faustus meint, verbrennen zu miissen, und seinen frechen
Auftrite bitter bereut. Nachdem er um Vergebung bittet, wird thm diese von
Mephostophiles grofiziigig gewahrt und Fausts Unterwerfung mit dem Verspre-
chen belohnt, er wolle ihm tiglich alle Weiber zufiihren, mit denen er seine Lust
befriedigen konne. Die damit eingeschlagene Bahn der Teufelsbuhlschaft, die in
den Hexen- und Zaubererprozessen eines der entscheidenden Delikte war, spielt
fiir die Kommunikation zwischen Faustus und Mephostophiles jedoch im wei-
teren keine grofie Rolle: Sie wird angesprochen, Faustus wie ein verwerfliches
Etikett aufgeklebt und dann vergessen.

An die Auseinandersetzung um die Ehe schlieflen sich lange Lehrgespriche tiber
die Holle an.** Mephostophiles’ Erklirungen sind anfangs meist knapp, sachlich
und klingen wie das, was sie sind: Zitate aus Lexika und Lehrbtuchern.” In der
Performanz seiner Antworten auf die Fragen nach der Holle wandelt sich Me-
phostophiles jedoch zunehmend vom gleichgtiltigen, wandelnden Lexikon zum
hinterhaltigen und liignerischen Manipulator. Die verwendeten Pritexte bleiben in
diesen Antworten dieselben, aber der kommunikative Modus wird entscheidend
verandert. Wihrend Mephostophiles in den Kapiteln 11-13 sachlich knappe Aus-
kiinfte erteilt, die mit Auflerungen wie vnnd also hast du kiirtzlich mein Bericht
vernommen (11, 30) oder und difs ist mein kurtzer Bericht (12, 30) enden, dndert
sich dieser kommunikative Modus, nachdem er auf Faustens Frage, jn was gestalr
sein Herr im Himmel geziert gewest / vnd darinnen gewohnet, erstmals nicht
spontan antwortet, sondern vmb drey Tag aunffzug bittet. Am dritten Tag berichtet
er Faustus dann, Lucifer sei im Himmel von hochster Autoritit gewesen und

von Gott also erleuchtet / daf§ er der Sonnen Glantz vnd Stern vbertreffen théte.
[...] Aber so bald er in Vbermuth vnd Hoffart stiege / vad vber Orient sich erhe-
ben wollte / ward er von Gott aufl der Wohnung des Himmels vertilget / vad von
seinem Sitz gestossen [...] vad [...] zur Hellen / daraufl er in Ewigkeit nit mehr
entrinnen mag / vervrtheilet vand verdammet (14, 32).
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Nach dieser Antwort geht Faustus stillschweigendt vom Geist in seine Kammer /
leget sich auff sein Beth / bub an bitterlich zu weinen vnd seufftzen / vnd in sei-
nem Hertzen zu schreyen, denn er bezieht Lucifers Himmelssturz unmittelbar
auf sich selbst und schlieflt daraus, dass dessen Verdammnis das Vorbild seiner
eigenen Verdammnis sei. In den nachfolgenden Kapiteln kommen Mephosto-
philes’ Antworten immer zogerlicher; er warnt Faustus vor méglichen negativen
Wirkungen der Antworten auf seinen Gemitszustand: Diese Disputation vnd
Frage / [...] wirt dich / mein Herr Fauste / etwas zu Vnmuth vnd Nachdencken
treiben (15, 34). Die vorgebliche Besorgnis kulminiert schliellich in der an Faus-
tus gerichteten Frage: Lieber was machstu aufs dir selbs? (16, 36).

Freilich wird der Appell an Fausts Selbstbild sofort in sein Gegenteil verkehrt,
wenn Mephostophiles thm unmittelbar anschlieflend erklirt: Vad wenn du
gleich in Himmel steigen kondtest / wolte ich dich doch wider in die Helle
binunter stirtzen / denn du bist mein / vnnd gehorest auch in diesen Stall (16,
361.). Sofort wieder den Tonfall wechselnd, spiegelt er danach Besorgnis um den
»lieben Fauste« vor und erklirt, er wolle ihm Kiimmernis durch weitere Ant-
worten ersparen, was Faustus, der jetzt schon ganz auf die Bahn unbedingten
Wissenwollens gebracht ist, zu dem Ausruf veranlasst, So wil ichs wissen / oder
wil nicht leben / du must mirs sagen. Darauf antwortet Mephostophiles, nun
wieder ganz kihl und gelassen: Wolan [...] Jch sage dir / es bringt mir wenig
Kummer (15, 34).

Die Inszenierung der scheinbar informativen und lehrhaften Disputationen hat sich
in diesen Kapiteln in die Performanz einer raffinierten Machttechnik verwandelt,
mittels derer Mephostophiles meisterhaft auf der Klaviatur von Faustens Angs-
ten, Zweifeln und Reueattacken spielt und ihn affektiv vollkommen beherrscht.+
Das gipfelt im 17. Kapitel in der Antwort auf die Frage, was er selbst an Faustens
Stelle tun wiirde: Ja / sagte der Geist seufftzendt / vnnd were hierinnen nicht viel
disputierens mit dir / Denn ob ich schon gegen GOTT also gesiindiger / wolte ich
mich doch widerumb in seinen Gnaden erbolen (17, 43). Nachdem es damit so
scheint, als habe er selbst Faustus die Ttr zum Heil wieder geoffnet, was Faustus
auch erkennt und mit der Bemerkung verdeutlicht, So were es mit mir auch noch
frith gnug / wann ich mich besserte, schligt er sie aber sogleich mit der Bemerkung
wieder zu, es ist nun zu spat / vnnd rubet Gottes Zorn vber dir (17, 43).

Durch die Performanz der kommunikativen Inszenierung kann der Leser
beobachten, wie sich Faustus und Mephostophiles wechselseitig beobachten
und das Machtgefille sich innerhalb der Beziehung immer weiter zugunsten
von Mephostophiles verschiebt. Dadurch wird der Leser nicht nur als Beob-
achter zweiter Ordnung (er beobachtet), sondern auch als Beobachter dritter
Ordnung (er beobachtet beim Beobachten) etabliert.* Fiir diese Beobachtung
dritter Ordnung ist das Schweigen zentral. Die Performanz des Schweigens
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macht beobachtbar, was intradiegetisch der Beobachtung entzogen werden soll.
Mephostophiles’ verzogerte Antworten, seine Hinweise, es wire besser, wenn
er schwiege, sein verdrgertes Schweigen, wenn Faustus ithm allzu sehr zusetzt,
machen visibel, dass der Teufel nicht etwa ein Arkanwissen iiber Gegenstinde
besitzt, sondern ein Arkanwissen dariiber, wie man die Affekte des Menschen
beherrscht. Auch bei Faustus lassen sich unterschiedliche Formen des Schwei-
gens festmachen: Er schweigt, weil er sich etwas denkt, das auszusprechen er sich
nicht traut (D. Faustus sagte nicht vil darwider), oder weil er in seiner Not die
Sprache verloren hat (ging stillschweigend vom Geist in seine Kammer). Bei thm
wird das Schweigen als der Versuch inszeniert, sich zu entziehen — ein Versuch
freilich, der zum Scheitern verurteilt ist.

Sprechakttheoretisch betrachtet, konnte man im Sinne von Austins urspriing-
licher Unterscheidung von konstativen und performativen Auflerungen Me-
phostophiles” Aussagen iiber Fausts Zugehorigkeit zum Reich des Teufels und
damit sein Ausgeliefertsein an die Hélle als konstative Auflerungen bezeichnen.*
Mephostophiles konstatiert nur, was durch den Teufelspakt ohnehin schon fest-
gelegt ist. Insofern seine konstativen Sitze aber eine wirksame Blockade gegen
Fausts Reue, seine Umkehr- und Bekehrungsversuche bilden, sind sie tatsichlich
illokutionire Sprechakte: Sie bewirken, was sie nur zu beschreiben behaupten.
Sie erzeugen Resignation, zerstoren die Moglichkeit des Glaubens an die Gnade
Gottes und halten Faust damit dort, wo sie thn haben wollen: in den Klauen des
Teufels.

Die Performanz des Scheiterns von Faustens Selbstbefreiungsversuchen aus den
Klauen des Teufels ist eng verbunden mit dem theologischen Diskurs des 16.
Jahrhunderts und den innerhalb dieses Diskurses gefithrten Auseinanderset-
zungen Uber die Freiheit des Willens. Eroffnet wurde die Debatte tiber die Wil-
lensfreiheit 1524 mit Erasmus’ Schrift De libero arbitrio, auf die Martin Luther
1525 mit seiner Streitschrift De servo arbitrio antwortete. Luther ging es dabei
freilich nicht darum, den freien Willen des Menschen grundsitzlich zu bestrei-
ten.”” Er bestritt thn lediglich im Hinblick auf die Rechtfertigung des Menschen
vor Gott. Aus eigenem Willen konnte der Mensch sich nicht rechtfertigen, d. h.
aus eigenem Willen konnte er das Heil nicht erlangen. Das Heil erlangen konnte
er nur durch die gottliche Gnade, die einer Mitwirkung des Menschen weder
bedurfte noch durch diese beeinflussbar war. Die einzige Leistung, die Luther
dem Menschen zugestand, war der Glaube an die gottliche Gnade, die auch dem
grofiten Siinder zuteil werden konnte.?

Hierauf zielt die Performanz von Mephostophiles’ stindig wiederholten Be-
hauptungen, Faustus sei ohnehin der Holle verfallen und jeder Umkehrversuch
sinnlos: Sie zerstoren den Glauben an die gottliche Gnade, 16sen Affekte wie
Trauer und Verzweiflung aus, die sich in Rickzug, Selbstvorwiirfen, Weinen und

367



Wehklagen duflern. Damit bewirken sie ein Ringen mit sich selbst, dem Faustus
seit der ersten Beschworung ausgesetzt ist. Dieses Ringen mit sich selbst ist im
Verstindnis der Lutherschen Theologie nichts anderes als die Performanz seines
Scheiterns, denn Faustus versucht, den Teufel aus eigener Kraft zu iiberwinden.
Gerade das deutet Luther aber als Geritten-Werden vom Teufel.

A

Die Performanz dieses Scheiterns steht freilich im Widerspruch zur Perfor-
manz von Fausts durch den Teufelspakt erlangten zauberischen Fihigkeiten.
Diese bringen ihm insbesondere im dritten Teil in der Welt der Erzahlung hohe
Anerkennung ein und ermoglichen eine bemerkenswerte Reputationskarriere.
Faustus wird selbst am Kaiserhof ehrenvoll empfangen und von Kaiser Karl V.
letztlich mit einer Belohnung bedacht. Dass Faustens magische Krifte nur auf
einem Teufelspakt beruhen konnen, spielt dabei auf der Ebene der Diegese eine
erstaunlich geringe Rolle. Zwar bemerkt der Kaiser gegeniiber Faust, er wisse
wohl, daf$ er ein erfabrner der schwartzen Kunst were / vnd einen Warsager
Geist hette (33, 77), aber das veranlasst ithn lediglich, Faustus zu einer Probe
seiner Kunst aufzufordern. Durch die solcherart inszenierte Reputationskarriere
entsteht eine bemerkenswerte Spannung zwischen Fausts verzweifeltem Ringen
mit sich selbst, der nach auflen gekehrten parinetischen Wirkung und der inner-
halb der Narration feststellbaren Faszination durch den Teufelsbiindner.
Gebandigt wird diese Faszination durch die breite Inszenierung von Fausts
Reue, seiner Angste und seines Leids. Auch hier liegt jedoch ein gewisses Risiko
der perlokutioniren Wirkung, denn die Performanz der Reue in den Wehekla-
gen gefidhrdet durchaus die Performativitit des Teufelspaktes. Die von Faust
erneut vorgeblich schriftlich, damit ers nicht vergessen mochte, aufgezeichneten
und dem Leser als hinterlassene Dokumente prisentierten Weheklagen sind
im Sinne eines kontraintentional perlokutioniren Effektes durchaus geeignet,
das schriftlich abgefasste Paktdokument zu tberschreiben. Als perlokutionire
Sprechakte sind sie unter dem Primat der religiosen Kommunikation und im
Sinne der Lutherschen Theologie zwar zweifellos eine Bestitigung des Teufels-
paktes, denn sie besiegeln im verzweifelt starren Blick des leidenden Individu-
ums auf sich selbst dessen Abwendung von Gott. Aber als nach auflen, auf den
Leser gerichtete Performanz von Fausts Leid und seiner Reue, verkorpern sie
sein — wie hilfloses auch immer — Aufbiumen gegen das Ausgeliefertsein an die
Macht des Teufels. Sie behaupten ein Ich, dass sich jenseits seiner Zugehorigkeit
zum Teufel denken kann, das bei aller Verfallenheit dem Teufel gegentiber doch
daran festhilt, nicht in der Markierung als Teufelsbtindner aufzugehen.
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Das zeigt sich auch am lokutionir rhetorischen Effekt der Weheklagen: Durch
das Aufschreiben der Weheklagen, die Verkorperung und Entduflerung seines
Leids in der Schrift, ist Faustus an seinem letzten Abend in der Lage, in einer
geordneten Rede vor seinen Freunden, den Studenten und Magistri, deren Aner-
kennung und Bewunderung er wihrend der Paktzeit genossen hat, ein Bekennt-
nis seiner Schuld abzulegen. Innerhalb dieses Schuldbekenntnisses spricht er
erstmals von einem solchen Gott / der nit begert / dafs einer solt verloren werden
(68, 120) und bezeichnet sich selbst als ein boser vnnd ein guter Christ / darumb
dafS ich eine hertzliche Renwe habe / vnd jm Hertzen jmmer vmb Gnade bitte /
damit meine Seele errettet mochte werden (68, 121). Zwar versucht der Erzihler
mit einem verdiktiven Sprechakt in der Marginalnotiz, in der er Faustens Reue
als Judas Rew denunziert, die Ambivalenzen in der Performanz dieser Rede zu
begrenzen, und das Ende lisst auch keinen Zweifel daran zu, dass der Teufel
Faustus wirklich holt, aber die Performanz der Figurenrede ist damit dennoch
nicht vollstindig zu blockieren. Es bleibt ein performativer Widerspruch zwi-
schen der Stimme des Erzihlers und der Stimme der Figur, der nicht in dieser,
aber in spiteren Bearbeitungen eine Umdeutung des Endes ermoglicht.
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19.

William Shakespeare: Hamlet (1600)

ELISABETH BRONFEN
(Zurich)

Im letzten Akt des Merchant of Venice findet sich eine Szene, in der eines der
Liebespaare Uber die vollzogene Transgression, die ihre Ehe ermoglichte, per-
formativ nachsinnt. Jessica und Lorenzo erinnern sich an berithmte tragische
Liebende und reihen sich selbst in den Reigen mythischer Liebesnichte ein. Sie
vergleichen die Szene vor dem Haus Shylocks mit literarischen Nachtszenen, in
denen Grenziiberschreitungen aus Liebe vollzogen werden. Lorenzo erklirt sei-
ner Braut, in einer Nacht wie dieser sei Troilus auf die Mauern Trojas gestiegen
und hitte schmachtend auf die Zelte der Griechen geblickt, wo seine Cressida im
Schlummer lag. Daraufhin erinnert Jessica an die Nacht, in der Thisbe aus Angst
vor einem Lowen die Verabredung mit ihrem Liebhaber nicht einhielt und die-
ser sich umbringt, wiahrend Lorenzo das Bild Didos aufruft, die verzweifelt am
Strand die Abfahrt ihres Geliebten beobachtet, bevor sie sich das Leben nimmt.
Jessica ruft darauthin Medea in Erinnerung, die in einer Nacht wie dieser jene
Zauberkriuter sammelte, die Jasons Vater verjiingten, worauf Lorenzo endlich
die eigenen nichtlichen Vergehen als konsequenten Vollzug aller anzitierten
Liebesszenen ins Spiel bringt: In such a night / Did Jessica steal from the wealthy
Jew, / And with an unthrift love did run from Venice / As far as Belmont (»In
solcher Nacht / Stahl Jessica sich von dem reichen Juden / Und lief mit einem
ausgelassenen Liebsten / Bis Belmont von Venedig«; §.1.14-17).!

Miteinander wetteifernd, wer die grofiten Krinkungen erlebt und wer dem an-
deren den tieferen Schmerz zugefiigt hat, erfreuen sie sich nachtriglich an all den
vorangegangenen Nachten ihres gegenseitigen Betrugs: wie Lorenzo seiner Jessica
mit falschen Treuegeliibden das Herz stahl, wie sie ihn verleumdete und er ihr ver-
gab. Was im verniinftigen Licht des Tages wie Unzucht oder Verblendung wirken
mag, erscheint auf diesem vom Mond erleuchteten Theater im Theater wie eine
prahlende Zeugenschaft, die zugleich aus realen Ereignissen sprachliche Szenen
nichtlicher Liebesverbrechen zeugt. I would ontnight you, did nobody come (»Ich
wollt Euch tibernachten, kime niemand«; §.1.23) versichert Jessica ihrem Gelieb-
ten, bevor die Ankunft eines Freundes ihrer gemeinsamen Bildkaskade ein Ende
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setzt. Entsprechen nichtliche Schauplitze im allgemeinen dem Gestus des Fanta-
sierens, da sie den Flug der Gedanken in imaginire Zeitriume fordern, erdffnet
Jessica und Lorenzos Dialog im nachtlichen Garten in Belmont einen Denkraum
der Zeichen, der auch ihre Transgression mit einschliefft. Im Akt des Sprechens
vollziehen sie jene anzitierten mythischen Liebesgeschichten, an denen sie zuerst
ithre Handlungen orientiert und nachtriglich gemessen haben. Denn Sinn wird ih-
ren Liebesverbrechen erst dadurch gestiftet, dass sie diese Handlungen vermittels
einer gegenseitig vorgetragenen Lektiire in Text iibertragen.

Im Gesprich tber die Urszene des Betrugs, auf die alle weiteren Liebeskrin-
kungen folgen, konnen Jessica und Lorenzo sich von den vergangenen Ereig-
nissen distanzieren, sich in den Fundus mythischer Geschichten einreihen, und
sich kraft dieses Leseaktes als literarische Gestalten gebaren. Indem sie die Szene
vor Shylocks Haus im Liebesstreit wiederholen, machen sie deren Textualitit
sichtbar. Dabei nehmen sie Bezug auf eine Bildtradition und stellen zugleich eine
Anschlusskommunikation sicher. Im Einbezug einer zeitlichen Verschiebung
stellt ihr Sprechakt eine doppelte Wechselwirkung zwischen Lesen und Handeln
dar. Nachtriglich konnen sie behaupten, der Verrat an Shylock liele sich als Par-
tizipation am Repertoire tradierter Liebesgeschichten deuten. Zugleich stellt ihr
Sprechakt nicht nur zur Schau, wie sie als den Betrug an Shylock gedeutet haben
wollen, sondern tibertrigt leibliches Handeln auch in das Medium der Literatur
und zwar im Hinblick auf eine zukiinftige Gegenwirtigkeit. Im Sprechen, und
durch das Sprechen, geschieht ein Akt, der eine kommemorative Hommage an
die Bildformeln antiker Liebesgeschichten darstellt und diese tibersteigt. Jessica
und Lorenzo produzieren sich nicht nur als Textgestalten, sondern stellen damit
auch den semantischen Inhalt der eigenen Bedeutung sicher. Indem sie ihre Par-
tizipation an den von ihnen aufgerufenen mythischen Bildformeln vortragen,
inszenieren sie zugleich erwartungsvoll ithre Hoffnung, man wiirde sich ebenfalls
an sie erinnern, und zwar so, wie sie es sich vorstellen.

Zugleich steht eine prignante Transcodierung auf dem Spiel. Zurecht reihen sich
die beiden in die Bildformeln tragischer Liebesgeschichten ein, ist Lorenzo doch
ein selbsterklarter Betriiger und Jessica eine Diebin, die zudem ihr Geschlecht
verleugnet. Im Gegensatz zu den von ihnen anzitierten tragischen Gestalten
lduft ihre Transgression hingegen nicht auf einen schicksalhaften Tod hinaus,
sondern auf jene rhetorische Geste, mit der Shakespeare gerne seine Komodien
abschlie8t. Im Akt der Ubertragung von einer realen nichtlichen Handlung auf
eine Reithe mythischer Szenen werden die Liebenden im gleichen Gestus, mit
dem sie thre Autopoesis vortragen, auch zu poetischen Zeichen, die vorgetragen
werden miissen, die eine kommunikative Situation bendtigen, um eine wieder-
holte Gegenwirtigkeit zu erfahren. Jessica und Lorenzo haben sich eine Zukunft
gesichert, jedoch eine, die implizit von eben jener theatralisierenden Wiederho-
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lung abhingt, durch die sie die Textualitit ihrer Liebesnichte tiberhaupt sichtbar
machen konnten.

Viele Momente in den Stiicken Shakespeares lassen sich darauf hin untersu-
chen, wie eine Handlung zugleich auch eine literarische Bildformel vollzieht,
an der sie sich orientiert und somit die eigene Textualitit sichtbar macht. So
geben beispielsweise Hermia und der ihr vom Vater verbotene Liebhaber in A
Midsummer Night’s Dream, noch bevor sie den Feenwald betreten, den litera-
rischen Kode an, der den Ausgang ihrer nichtlichen Abenteuer determiniert.
Auch Lysander nimmt in seinen Fluchtplinen Bezug auf die Tradition tragischer
Liebesgeschichten, deren Akteure aufgrund von Krieg, Tod oder Krankheit im
Dunkel verschwinden. Nachdem er sich in der Abenddimmerung mit Hermia
am Fingang zum Wald getroffen hat, verkiindet er, for anght that I could ever
read, / Could ever hear by tale or history / The course of true love never did
run smooth (»Nach allem, was ich jemals las / Und jemals hort in Sagen und
Geschichten, / Rann nie der Strom der treuen Liebe sanft«; 1.1.132-134). Doch
die selbstbewusste Tochter, die bereits am Hof des Fiirsten den Mut erwiesen
hat, sich gegen das strenge Gesetz Athens aufzulehnen, erweist sich auch als die
findigere Leserin. Eben weil sie die Textualitdt ihrer Liebesflucht anerkennt, be-
steht sie auch darauf, dass zwar die Erwartungshaltung, nicht aber der Ausgang
ihrer Liebespriifung vorbestimmt sei. Man kann die anzitierte Bildformel auch
gegen den Strich lesen. Nachdem sie zusammen mit Lysander eine Bildkette
fataler Schicksalsschlige sprachlich aufgerufen hat, zieht Hermia optimistisch
die Schlussfolgerung: If then true lovers have been ever crossed, / It stands as an
edict in destiny. / Then let us teach our trial patience, / Because it is a customary
cross, / As due to love as thoughts, and dreams, and sighs (»Wenn Leid dann
immer treue Liebe traf, / So steht es fest im Rate des Geschicks. / Drum lass
Geduld uns durch die Priifung lernen, / Weil Leid der Liebe so zu eigen ist / Wie
Traume, Seufzer, stille Wiinsche, Trinen<; 1.150-153).

Die theatralisierende Wiederholung, die diese Lektiire von jenem Schicksal, mit
dem jede wahre Liebe zu rechnen hat, im Verlauf der nichsten zwei Akte erfahren
wird, macht sichtbar: Die Hindernisse, die Hermia und Lysander erfahren, voll-
ziehen ihre Erwartungshaltung und ermoglichen Zugleich das Komodienende.
Weil die beiden Liebenden auf dem Theater im Theater, den der nichtliche Wald
darstellt, ihre Lektiire der Bildformel einer true love ever crossed (»einer von
Leid getroffenen Liebe«) vollziehen konnen, gibt es fiir sie am Ende des fiinften
Aktes nicht nur das Glick der Hochzeitsnacht, sondern einen Ausgang, der
performativ jegliche Theatralitit auflost. Robin versichert uns in seinem Epilog,
die Visionen, denen sowohl die Spieler wie auch wir, das Publikum, beiwohnten,
selen no more yielding but a dream (»diesen Kindertand, / Der wie leere Triume
schwand«; §.2.6), und wiinscht darauthin allen eine gute Nacht.
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Das Stiick Romeo and Juliet, das zeitgleich verfasst eine tragische Spiegelver-
kehrung von A Midsummer Night’s Dream abgibt, verfolgt eine gegenliufige
rhetorische Geste. Hier wird im Prolog ebenfalls eine Lektiire vorgegeben, die
das Stiick dramaturgisch ausschmiickt und vollzieht. Romeo und Juliet sind
von Anfang an allegorische Gestalten: From forth the fatal loins of these two
foes / A pair of star-crossed lovers take their life, / Whose misadventured piteous
overthrows / Doth with their death bury their parents strife (»Aus den zwei
Feindeshdusern sehn wir sprieflen / Ein liebend Paar, das glithend sich erstrebt, /
Um sternlos jung sein Leben zu beschliefen, / Das seiner Viter Hass mit sich
begrabt«; Prologue 5-8). Im Gegensatz zu Jessica und Lorenzo, die sich im
Sinne eines Kommentars als textuelle Gestalten gebiren, sowie im Gegensatz
zu Hermia und Lysander, die dem Vollzug einer literarischen Erwartungshal-
tung eine neue Wende beifiigen, um sich als poetisch erzeugte Schatten enttarnt
aufzuldsen, nehmen die anfinglich rein zeichenhaft eingefiihrten star-crossed
lovers fir die Dauer des Stiickes mimetische Gestalt an. Als dramatis personae
vollziehen Romeo und Juliet jedoch zugleich die vorgegebene Lektiire, sodass
sich nachtriglich die Ankiindigung ihrer fearful passage of their death-marked
love (»des jungen Paares Liebesgliick und Not«) wihrend dem two-hours’ traffic
of our stage (»Entrollt nun in zwei Stunden unsre Buhne«; Prologue 9; 11) als
Sprechakt entpuppt. Es hitte nicht anders ausgehen konnen, weil die Produktion
ithrer Leichen die Voraussetzung ihrer Entstehung als szenische Gestalten war.
Die Handlung des Stiickes, die die vom Prolog vorgegebene Lektiire vollzieht,
schmickt zwar detailreich die angekiindigte fearful passage aus, lauft aber auf
eine zweite rhetorische Verknappung hinaus, die sich wiederum als performative
Lektiire versteht.

Walter Benjamin hilt in seinen Gedanken zum deutschen Trauerspiel fest, Pro-
duktion der Leichen sei, vom Tode her betrachtet, das Leben, denn »die Allego-
risierung der Physis kann nur an der Leiche sich energisch durchsetzen. Und die
Personen des Trauerspiels sterben, weil sie nur so, als Leichen, in die allegorische
Heimat eingehen«.* In Romeo and Juliet verliuft diese Transformation tiber jene
goldene Statue, mit der die Viter ihrerseits die vom Prolog vorgegebene Lektiire
bestitigen, eine Deutung der Ereignisse dieses Biirgerkrieges, die behauptet, nur
der Tod der Kinder konnte die Wut der Eltern ziigeln. Von ithrem Tod aus be-
trachtet erfahren die beiden star-crossed lovers als Doppelleiche ein neues Leben
vermittels der Ubertragung ihrer Gestalt auf ein Denkmal, das die Physis der
beiden ersetzt und zugleich ihrer Geschichte gedenkt, in dem es als Auflosung
der tragischen Handlung eine weitere Lektiire vollzieht. Das gegenseitige Ver-
sprechen, das sich die beiden trauernden Viter machen, besagt: Die Errichtung
der kostbaren Statue, die die Doppelleiche ihrer Kinder in der Zukunft darstellen
wird, deklariert jenen letzten Satz des Stiickes als wahr, der zugleich alles wieder
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auf eine tragische Bildformel verkiirzt: For never was a story of more woe / Than
this of Juliet and her Romeo (»Denn niemals gab es ein so herbes Los / Wie Juli-
ens und ihres Romeos«; §.3.308—9).

Kaum ein Stick Shakespeares jedoch setzt dramaturgisch die Wiederholung als
Sichtbarmachen von Textualitit tiber die Produktion von Leichen so erfolgreich
ein wie Hamlet. Wie Stephen Greenblatt festhalt, beginnt das Stiick mit dem
Ausruf des auf Wache stehenden Soldaten Barnardo, Who’s there? und diese
Frage »turned back on the tragedy itself, has haunted audiences and readers
for centuries«.> Der Soldat, an den diese Frage gerichtet ist, kann aufgrund der
tiefen nichtlichen Finsternis niemanden erkennen und fordert Barnardo deshalb
auf, seine Identitit zuerst preiszugeben. Deshalb antwortet dieser Long live the
King!, damit Francisco in ithm einen Verbiindeten erkennen kann, reagiert aber
zugleich implizit auf die von thm eingangs gestellte Frage. Beide Soldaten ver-
bringen die Stunde vor Mitternacht auf dem Wachturm des Schlosses Elsinore,
weil man einen Angriff durch den Prinzen Fortinbras erwartet. Dieser wird zwar
im funften Akt stattfinden, doch Hamlet ist vorwiegend eine Geistergeschichte,
in der die Frage danach, wer gegenwirtig ist, sich von dem norwegischen Feld-
herrn auf den verstorbenen Konig Dinemarks verschiebt. Wenige Augenblicke
spater erscheint dessen Geist zuerst den Soldaten, die eine Deutung dieser spek-
tralen Vision vornehmen, indem sie dessen Sohn Hamlet davon in Kunde setzen,
eine Gestalt so like the king that is dead (»Ganz die Gestalt wie der verstorbne
Konig«; 1.1.39) hitte sie heimgesucht. Hamlet wird darauthin seinerseits vom
Geist seines Vaters den Auftrag erhalten: remember me, und deshalb auf mehre-
ren Schauplitzen eine Performanz von dessen Ableben darbieten. Zuerst mimt
er die Haltung eines Wahnsinnigen, lisst dann am Hof Schauspieler die Szene
des Kénigmordes so auffiihren, wie der Geist sie ihm berichtet hat, und vollzieht
schliefflich die Konsequenzen dieser Deutung in seinem ebenfalls theatralisierten
Duell mit Laertes.

Die Primisse von Hamlets performativer Interpretation besagt: Wire sein Va-
ter einen friedlichen Tod gestorben, miisste er seinen Sohn nicht heimsuchen.
Doch die Ausgangsfrage des Stiickes, Who’s there?, auf die der wachende Bar-
nardo zum Selbstschutz mit jenem Sprechakt antwortet, der grundsitzlich das
Uberleben des symbolischen Kérpers des Konigs behauptet, verweist auf den
ambivalenten, nicht greifbaren Status des Geistes (siche Abbildung).# Die Wie-
derholung jenes performativen Aktes, der eine geheimnisvolle Vision durch den
Bericht zuerst der Soldaten und dann durch die Rede des Prinzen als realen Geist
des verstorbenen dinischen Konigs festlegt, ist an die Verfliichtigung seiner
Gegenwart auf der Bithne gekoppelt. Nach seinem Auftritt im ersten Akt wird
nur noch Hamlet den Geist sehen konnen. Seine nicht greifbare Prisenz wird

hingegen als Effekt der Lektiire vollzogen, die sein Sohn hartnickig durchspielt,
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indem er alle Mitbewohner des Schlosses in seine Inszenierung einbezieht. Somit
ist das Urereignis, die Riickkehr eines Verstorbenen, zwar durch Flichtigkeit
bestimmt, dennoch aber wiederholbar. Nachtraglich kann diese kaum begreif-
bare Erscheinung durch einen performativen Vollzug mit Sinn festgeschrieben
werden. Dennoch bleibt eine rhetorische Ambivalenz bis zum Schluss dem
Deutungsfuror des heimgesuchten Sohnes eingeschrieben. Die Lektire der tra-
gischen Ereignisse auf Schloss Elsinore, die der siegreiche Fortinbras am Ende
der Tragodie von Hamlets Chronist Horatio erfihrt, rechtfertigt die morde-
rischen Handlungen des Sohns, beantwortet aber weiterhin nicht die eingangs
gestellte Frage, wer eigentlich gegenwirtig sei.

Tatsichlich fiihrt der erste Akt eine Kette performativer Deutungen vor. Indem
Barnardo auf seine eigene Frage Who'’s there? mit dem Ausruf antwortet Long
live the King!, ruft er proleptisch jene Lekture hervor, die Hamlet am Ende des
Aktes mit dem Schwur vollziehen wird, der ithn und seine Freunde zur Ge-
heimhaltung, aber auch zur Rache, verpflichtet. Anfangs meint Horatio, die Er-
scheinung sei ein Fantasiegebilde, wihrend ein weiterer Soldat, Marcellus, diese
schlicht als this thing bezeichnet. Um seine Vermutung zu bekriftigen, es handle
sich um ein reales Heimsuchen, fithrt Barnardo den Geist zuerst als Erzihlung
ein, bevor dieser dann auf der Bithne Gestalt annimmt. Er erzihlt, was in den
beiden vorherigen Nichten geschah, hebt in seiner Wiedergabe die Ahnlichkeit
der vergangenen Szene mit der jetzigen hervor: Last night of all, / When yon
same star that’s westward from the pole / Had made his course t’illume that part
of heavon / Where now it burns (»Die allerletzte Nacht, / Als eben jener Stern
vom Pol gen Westen / In seinem Lauf den Teil des Himmels hellte, / Wo jetzt er
glitht«; 1.1.33-35). Erst die sprachliche Erzeugung der vergangenen Nacht ruft
die Erscheinung des Geistes hervor, als wiirde dieser leiblich vollziehen, was
Barnardo zu berichten begonnen hat. Diese Theatralisierung, die einem Bericht
und einer Erscheinung auf der Bihne Gleichzeitigkeit verschafft, tiberzeugt
Horatio. Sein Gestindnis: I might not this believe / Without the sensible and
true avouch / Of mine own eyes (»Ich dirfte dies nicht glauben, / Hitt ich die
sichre fiihlbare Gewihr / Der eignen Augen nicht<; 1.1.54—55) fungiert als eine
Behauptung, die zwischen der spektralen Erscheinung und dem verstorbenen
Ko6nig eine unwiderlegbare Ahnlichkeit konstatiert.

Zugleich nimmt diese Behauptung Bezug auf weitere Geschichten. Die Beklei-
dung des Geistes, die Horatio erkliren lasst, Such was the very armour he had
on / When he th’ambitions Norway combated (»Genauso war die Ristung, die
er trug, / Als er sich mit dem stolzen Norweg mafi«; 1.1.59—60), fiihrt eine neue
Frage und eine neue Geschichte ein. Weil sich der Geist schweigend zuriickzieht,
besinnt Marcellus sich ihres eigentlichen Auftrags, und fragt seine Freunde, ob
einer von ihnen eine Erklirung dafiir weif}, warum sie nachts Wache halten miis-
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sen. Die Frage Why this same strict and most observant watch / So nightly toils
the subject of the land (»Freunde, sagt mir, wer es weif3, / Warum dies aufmerk-
same strenge Wachen / Den Untertan des Landes nichtlich plagt«; 1.1.70-71)
erhilt in den beiden Berichten eine doppelte Antwort, mit denen Horatio wie-
derholt auf das Wegtreten des Geistes reagiert. Beim ersten Mal bietet Horatio
eine Beschreibung jenes Feldzuges, in dem der alte Hamlet den alten Fortinbras
im Kampf erschlug. Also sollte dieses Bild des erfolgreichen Kriegers die spek-
trale Erscheinung, die wieder verschwunden ist, ersetzen, tragen doch beide die
selbe Ristung. In einer Passage, die in der zweiten Quarto Ausgabe des Hamler
erscheint, in der spiteren Folio-Ausgabe jedoch wieder fehlt, figt Barnardo
dieser Schilderung eine Erklirung fiir die mitternichtliche Erscheinung des
Verstorbenen hinzu, Well may it sort that this portentous figure / Comes arméd
through our watch so like the king / That was and is the question of these wars
(»Wohl trifft es zu, daf} diese Schreckgestalt / In Waffen unsre Wacht besucht, so
dhnlich / Dem Konig, der der Anlaf§ dieses Krieges«; 1.1.106.2—4).

Als wollte der Geist diese Erklirung unterminieren, erscheint er ein zweites Mal,
gestikuliert mit seinen Armen, verldsst aber beim ersten Hahnenschrei endgiiltig
die Bithne. Wieder nimmt Horatio Bezug auf eine Texttradition, nun aber nicht
die der Schlachtenbeschreibung, sondern die des Volksglaubens, die besagt, die
Toten miissen vor Morgengrauen in ihre Griber zurlickkehren. Damit hilt eine
psychologisierende Interpretation, die den Geist als unruhigen Toten festlegt,
welcher den Uberlebenden eine Botschaft aus dem Jenseits zu iiberbringen
sucht, jener politischen Interpretation die Waage, die die spektrale Erscheinung
als Effekt der Kriegserwartung deutet, in der sich das Schloss befindet. Die An-
schlusskommunikation, die diese semantische Ambivalenz endgiiltig aufzuldsen
sucht, besteht darin, dass die Soldaten Hamlet von diesem Ereignis erzihlen. Er
wird sich fiir einen Vollzug des Rachenarrativs entscheiden, weil seine Trauer
um den Tod des Vaters ihn bereits in einen Zustand des Geistersehens versetzt
hat. Noch bevor Horatio ihm von dem Ereignis auf dem Wachturm erzihlen
kann, gesteht Hamlet seinem Freund: methinks I see my father (1.2.83) und fiigt
diesem Gestindnis hinzu in my mind’s eye (1.2.184).

Dieses innere Bild eines trauernden Sohns, das in der nichsten Nacht eine Veriu-
Rerung erfahren wird, ist somit nachtriglich und vorausweisend zugleich. Des-
sen materieller Vollzug auf der Bithne erfiillt die Erwartung des Sohnes I doubt
some foul play (»ich vermute was / Von argen Rinken« 1.2.255), und fordert
zugleich weitere Anschlusshandlungen. Die anfangs nicht greifbare Erscheinung
des Geistes nimmt Hamlet als Herausforderung an, ihm zuerst den Namen sei-
nes Vaters zuzuweisen, um die Beunruhigung, die er auslst, festzulegen, Thou
com’st in such a questionable shape / That I will speak to thee. I'll call thee Ham-
let, / King, father, royal Dane (»>Du kommst in so fragwiirdiger Gestalt, Ich rede
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doch mit dir; ich nenn dich Hamlet, / Fiirst, Vater, Dinenkonig«; 1.4.24—26). Die
Deutung seines Todes, die der Geist seinem Sohn nicht nur aufdringt, sondern
auch durch weitere Morde zu vollziehen auftrigt, wird bezeichnenderweise
mehrfach eingerahmt. Zum einen deklariert der Wiederkehrer, Rache sei die
angemessene Anschlusshandlung: So art thou to revenge when thon shalt hear
(»Zu richen auch, sobald du horen wirst«; 1.5.7). Zum anderen nimmt er, um die
Geschichte seiner Ermordung zu legitimieren, Bezug, wie Stephen Greenblatt
aufgezeigt hat, auf die iberwundene katholische Tradition des Purgatoriums,
verkiindet er doch, er sei doomed for a certain term to walk the night / And for
the day confined to fast in fires / Till the foul crimes done in my days of nature /
Are burnt (»Verdammt auf eine Zeitlang, nachts zu wandern, / Und tags gebannt,
zu fasten in der Glut, / Bis die Verbrechen meiner Zeitlichkeit / Hinweggelautert
sind«; 1.5.10-13). Rache fiir einen Konigsmord zu tiben heifit, nicht nur die Ge-
rechtigkeit am dinischen Hof sicher zu stellen, sondern auch die Erldsung seines
Vaters aus dem Fegefeuer.

Die von seinem Nachfolger Claudius in Umlauf gesetzte Geschichte, der alte
Konig sei im Schlaf von einer Schlange gebissen worden, ruft der Geist nur auf,
um sie als boswillige Fabrikation zu verwerfen, mit der Behauptung the serpent
that did sting thy father’s life / Now wears his crown (»Die Schlang, die deines
Vaters Leben stack, / Trigt seine Krone jetzt<; 1.5.39—40). Auf diese filschlich
verbreitete Geschichte folgt jene ausfiihrliche szenische Schilderung eines ver-
meintlichen Konigsmordes, die Hamlet seinerseits in der Nachstellung durch
die Schauspieler vollziehen wird. Nicht die Richtigkeit dieser Wiedergabe steht
fur eine Betrachtung der vom Vater wie vom Sohn vollzogenen performativen
Lektiire auf dem Spiel, vielmehr der Umstand, dass die mehrfache Wieder-
holung - die Einrahmung, die Nebeneinandersetzung zweier Deutungen sowie
seine Inszenierung als das Stiick The Mousetrap — die Textualitit des Todeser-
eignisses sichtbar macht. Der Tod selber kann sprachlich nicht erfasst werden.
Man erwartet ihn oder man kann feststellen, er sei eingetroffen. Die Pointe, um
die Shakespeares Hamlet kreist, figt dieser Unmoglichkeit, den Tod in Zeichen
greifbar und begreifbar zu machen, eine weitere Dimension hinzu. Der Tod ist
ein schreckliches Ereignis, weil er grundsitzlich sinnlos und zugleich ubiquitir
ist; man hat keine Sicherheit aufler der, dass man sterben muss.

Diese radikale Kontingenz des Todes suchen die Uberlebenden durch Sinnstif-
tungen zu mildern. Hamlets Bereitschaft, dem Auftrag des Geistes zu folgen,
und ihn dadurch zu erinnern, dass er fiir thn Rache iibt, bedeutet eine Kon-
tingenzbewaltigung.® Indem Hamlet die Behauptung, sein Vater sei ermordet
worden, durch sein eigenes Toten vollzieht, kann er der Versehrtheit des ei-
genen Lebens, die das Sterben des Anderen sichtbar gemacht hat, ein Handeln
entgegenhalten, das ithn wiederum selbst ermichtigt, wenn auch nur auf der
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imaginiren Ebene der Selbstwahrnehmung. Hamlets Triumph tiber ein Wissen
um die eigene Sterblichkeit besteht darin, den Tod, der seinen Vater traf, als
vorsatzlich zu deklarieren. Dieses Verstiandnis sucht er als einzig legitimes auf
Schloss Elsinore dadurch zu etablieren, dass er alle in seinen Vollzug der Rache
miteinbezieht. Seine Performanz benoétigt nicht nur die eigene Teilhabe, sondern
auch die Partizipation der Anderen, eine Ubertragung seiner Lektiire auf diese
Beobachter, die dadurch zu Mitspielern werden. Die Soldaten, die Hamlet zu
seiner Unterredung mit dem Geist heimlich gefolgt waren, um als Zuschauer
an dieser teilzunehmen, folgen nun bereitwillig seiner Aufforderung, ihm beim
bevorstehenden Rachefeldzug beizustehen. Der Schwur, den sie gemeinsam leis-
ten, lenkt zugleich den Blick der Wichter von auflen nach innen. Hatten sie am
Anfang des Stiickes Ausschau vor dem Einzug Fortinbras gehalten, gilt es nun
einem psychologischen Kampf zwischen Hamlet und Claudius beizuwohnen,
die Nuancen genauestens zu beobachten und tiber die Reaktionen zu berichten,
die diese Theatralisierung von Rache bei allen Betroffenen auslost.

Bei der von Hamlet inszenierten Wiederholung des Konigsmordes ist es weniger
ausschlaggebend, ob er mit seiner Rache eine unhinterfragbar wahre Deutung
der Todesursache seines Vaters vollzieht, als dass der von Trauer ergriffene
Sohn meint, diese vollziehen zu mussen. Der Riss im sozialen Leben, den jedes
Todesereignis mit sich bringt, fordert eine Schliefung. Die Unmoglichkeit, den
Tod zeichenhaft zu begreifen, kann damit umgangen werden, dass die Aufmerk-
samkeit auf den Verstorbenen gelenkt wird. Dessen Wiederkehr gilt es zu lesen,
ob als realer Geist eines von der anglikanischen Kirche verworfenen katholischen
Gedankengutes oder als psychisches Nachklingen in den Einbildungen der Trau-
ernden. Diese Lektiire nimmt dabei Bezug auf Berichte, die allesamt nachtriglich
erstellt werden. Mit Hilfe dieser Riickbesinnung wird ein vergangenes Ereignis
sprachlich eingeholt und zugleich eine performative Lektiire gefordert, die jene
hermeneutische Aufgabe vollzieht, die der Tod grundsitzlich an die Uberleben-
den stellt. Dabei bleibt die epistemologische Unsicherheit erhalten, die mit dem
ersten Satz des Stiickes aufgerufen wird. Wer ist es, der, gegenwirtig geworden,
den Vollzug einer Lektiire fordert?

Auf diese Frage kann, oder will, Shakespeares Tragodie keine Antwort geben
und macht damit die eigene rhetorische Performativitit sichtbar. Diese lenkt un-
sere Aufmerksambkeit stattdessen auf die Bedingungen, die eine Theatralisierung
bendtigen, damit epistemologische Sicherheit gewonnen werden kann. Weder
auf die Erscheinung des Geistes noch auf die Geschichte seines Todes, die er sei-
nem Sohn vortragt, ist Verlass. Autorisiert wird diese Geschichte erst dadurch,
dass alle Beteiligten die Ubertragung, die von dem Geist ausgeht, ausagieren,
und leiblich an der Wiederholung seiner Mordgeschichte partizipieren. Nicht
nur muss Kommunikation erzeugt werden. Die Deutung des Todesereignisses,
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die Hamlet vermittels seiner theatralisierten Wiederholung durchzusetzen sucht,
muss von allen Betroffenen geteilt werden. Der Vollzug legitimiert nachtriglich
die Lekture des Toten. Auflerhalb der Performativitit, die unter der Spielleitung
des trauernden Sohnes die gesamte Biithne vereinnahmt, gibt es nichts. Her-
meneutische Sicherheit entpuppt sich als Zirkelschluss und damit als weitere
Instanz von Textualitit. Ihr verleiht die Produktion der Leichen, mit der die
Tragodie Hamlet sein Ende nimmt, Leben und Legitimitat.
AufdreiSchauplitzen sucht Hamlet Evidenz durch eine dynamische Bedeutungs-
erzeugung herzustellen, die an der Teilnahme seiner Beobachter die Richtigkeit
seiner Lektiire misst, und diese Reaktion als Beweis einsetzt. Kurz vor dem
gemeinsamen Schwur der Soldaten, verkiindet Hamlet seinen Freunden: 7
perchance hereafter shall think meet / To put an antic disposition on (»Da mir’s
vielleicht in Zukunft dienlich scheint, / Ein wunderliches Wesen anzulegenc;
1.5.172-3). In seinen Begegnungen mit Ophelia wird er diese Haltung des Wahn-
sinns vortragen und sowohl Polonius wie auch den verhassten Claudius zu Par-
tizipanten seiner Selbstinszenierung machen. Von seiner Tochter erhilt Polonius
den ersten Bericht iiber Hamlets verinderte geistige Disposition, ist dieser doch
in thre Kammer eingedrungen, um ihr ein Schauspiel seiner Verwirrung vorzu-
spielen. Um Claudius zu beweisen, dass Hamlets hoffnungslose Liebe zu Ophe-
lia der Grund seiner Erkrankung sei, inszeniert Polonius ein Treffen der beiden,
dem beide Viter versteckt beiwohnen. Doch weil Hamlet diese Zuschauerschaft
in seine Strategie bereits eingebaut hat, kippt Performanz in Performativitit. Sie
bezieht implizit auch diejenigen in das dramatisierte Geschehen ein, die an der
Vorfihrung vermeintlich nur als Beobachter teilhaben.

Hamlets Vorwiirfe iiber die Wankelmiitigkeit und Korruption des weiblichen
Geschlechts, die in dem Ausruf: [ say we will have no more marriages (3.1.146—
7) miindet, spielt zwar auf verhdngnisvolle Weise mit Ophelias Zuneigung, dient
aber vornehmlich dazu, seinem Onkel eine entstellte Botschaft zu iibermitteln.
Dieser unternimmt darauthin eine Deutung der Vorfithrung, die jener, an der
Polonius weiterhin festhilt, widerspricht: Love? His affections do not that way
tend (»Liebe? Nein sein Hang geht dahin nicht« 3.1.161). Auch er vollzieht
seine Deutung durch eine Anschlusshandlung und heckt mit Hilfe seiner beiden
Chargen Rosencrantz und Guildenstern einen Plan aus, der ihn von seinem
unliebsamen Neffen befreien soll. Ophelia wird ihrerseits dieser Deutung der
Szene folgen, indem sie, nachdem Hamlet versehentlich Polonius getdtet hat
und nach England abgereist ist, seine Sprache des Wahnsinns sich zu eigen macht
und, nachdem Hamlet mit der Vorfithrung von The Mousetrap die Veriuflerung
seines inneren Theaters auf die Spitze getrieben hat, die Produktion ihrer Leiche
als logische Konsequenz ihrer Partizipation an seiner Selbstdarstellung vorfiihrt.
Nochmals liefSe sich fragen: Who’s there? Hamlet braucht Gewissheit tiber die
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Schuld seines Onkels, bevor er handeln kann. In seinen hermeneutischen Furor
verfangen vertraut er einer Magie sich gegenseitig spiegelnder Lektiiren. An der
Art, wie Claudius die Vorfuhrung eines Konigsmordes durch die Schauspieler
liest, genauer an der Lektiire seiner Lektiire, glaubt Hamlet Evidenz fiir die
Schuld seines Onkels ablesen zu kénnen.

Die Schauspieler bieten als theatralisierten Effekt die Szene dramaturgisch dar,
die der Geist im ersten Akt sprachlich fiir seinen Sohn evoziert hat. Diese Wie-
derholung macht sowohl ein weiteres Mal die Textualitit der Urszene sichtbar,
um die die gesamte Produktion der Leichen im Hamler kreist. Zugleich stellt
sie eine mehrfache Entstellung dieses nicht einholbaren Todesereignisses dar.
Einerseits vermengen die Schauspieler die Geschichte, die Hamlet ihnen als seine
Wiedergabe der szenischen Darstellung des Geistes vortragt — something like the
murder of my father (2.2.572) — mit einem Dramenstoff der Zeit, dem Mord an
dem Wiener Fiirsten Gonzago. Andererseits nimmt Hamlet mit diesem Auftrag
Bezug auf eine psychologische Vorstellung seiner Zeit: I have heard thar guilty
creatures sitting at a play / Have by the very cunning of the scene Been struck so
to the soul that presently / They have proclaimed their malefactions (»Ich hab ge-
hort, dass schuldige Geschopfe, / Bei einem Schauspiel sitzend, durch die Kunst
Der Biithne so getroffen worden sind / Im innersten Gemiit, dafl sie sogleich
Zu ihren Missetaten sich bekannt«; 2.2.§66-9). Zudem benétigt sein Zusam-
menschluss von Performanz und Partizipation auch einen Beobachter zweiter
Ordnung, der alle involvierten Beobachtenden beobachtet. Deshalb bittet er
seinen Freund Horatio, darauf zu achten, wie Claudius auf die Vorfithrung des
Konigsmordes und auf Hamlets Kommentare zu den auf der Bithne ausagierten
Ereignissen reagiert: Give him heedful note / For I mine eyes will rivet to his
face. / And after, we will both our judgements join / To censure of his seeming
(»Bemerk ihn recht, / Ich will an sein Gesicht mein Auge klammern, / Und wir
vereinen unser Urteil dann / Zur Priiffung seines Aussehens«; 3.2.77-9).

Die Auffihrung von The Mousetrap nutzt zudem ihrerseits die Rhetorik
der Wiederholung. Als Prolog bieten die Schauspieler eine dumb show jener
Mordszene dar, auf die ihre Vorfithrung hinauslduft. Ophelias Frage, was sein
merkwiirdiges Verhalten zu bedeuten habe, macht die List Hamlets sichtbar.
Das Schweigen der Schauspieler zwingt den Zuschauern eine hermeneutische
Aufgabe auf, bezieht sie in die kommunikative Situation ein und gibt zugleich
die Deutung an, die die folgende Dramatisierung, begleitet von Hamlets Kom-
mentaren, vollziehen wird. Die Evidenz, die Hamlet aus dieser theatralisierten
Wiederholungsschlaufe gewinnt, ist ihrerseits performativ. Der Umstand, dass
Claudius vorzeitig aufsteht und ausruft: Give me some light. Away (3.2.247)
fungiert innerhalb der von Hamlet vorgegebenen psychologisierenden Rah-
mung als Geste des Eingestehens von Schuld, auch wenn sie kein Gestindnis
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darstellt. Entscheidend ist dabei die narrative Offnung, die sich durch diese
Reaktion erneut einstellt. Nicht die Frage, ob Claudius schuldig sei oder nicht,
steht auf dem Spiel, sondern dass Hamlet dessen Schuld nur in Form einer
performativen Interpretation anerkennen kann. Den betenden Claudius kann er
nicht toten, vermeinend, jener wiirde damit im Zustand der Gnade sterben. Er
braucht, wie es scheint, eine 6ffentliche Inszenierung von Claudius’ Schuld, die
von Anderen mit hervorgebracht wird. Deshalb reicht es dem Sohn auch nicht,
seiner Mutter in der Intimitit ithres Gemaches zu versichern, ithr Gatte sein A
murderer and a villain (3.4.86). Den Geist, der ein letztes Mal in Erscheinung
tritt, um den Sohn zur Rache zu ermahnen, hort und sieht Gertrude nicht. Sie
gesteht threm Sohn lediglich: thou hast cleft my heart in twain (»du spaltest mir
das Herz«; 3.4.147) und willigt aus Mitgefthl fir seine Trauer in die von thm
geforderte Geheimhaltung ein.

Als dritter Schauplatz eines performativen Deutens, das Partizipation mit Insze-
nierung verschrinkt, dient das Duell zwischen Hamlet und Laertes im fiinften
Akt. Dieses wiederholt die vorhergehenden Deutungen ein letztes Mal und
vollzieht sie als tragische Apotheose aller Spieler. Die exzessive Theatralik kom-
pensiert das Fehlen an Gewissheit, was bis zum Schluss den Status des Geistes
anbelangt. Nachdem Hamlet seinem Freund Horatio davon berichtet hat, dass
Guildenstern und Rosencrantz von Claudius nach England geschickt wurden,
um seinen Tod zu bewirken, braucht er keine weitere Rechtfertigung fiir seine
Rache. Die Beweise dieser letzten Tat erlauben thm, riickwirkend alle ande-
ren Anschuldigungen miteinzubeziehen. Dennoch braucht er nochmals seinen
Freund als Beobachter zweiter Ordnung. Denn dieser soll mit seiner Zeugen-
schaft jene performative Lektiire legitimieren, die in seinem Kampf mit Laertes
vollzogen werden wird. Wie in der Ausfithrung von The Mousetrap dienen
Claudius, Gertrude und der Hofstaat als Publikum fiir eine Vorfithrung, an der
sie zugleich leiblich partizipieren. Versatzstiicke aus der szenischen Wiedergabe
sowohl des Geistes wie des Theaterstiickes werden aufgegriffen, tiberschreiten
nun aber auf signifikante Weise die Grenze zwischen Biithne und Publikum. Die
Rede vom Gift, die bei der Theatervorfithrung den Konig dazu brachte, den Saal
vorzeitig zu verlassen, wird nun als reales Medium des Mordes auch zum Beweis
seiner Schuld — nicht jedoch am Koénigsmord, sondern an der Intrige, die zur
exzessiven Produktion von Leichen am Ende des Hamlet fiihrt.

Als erste eroffnet Gertrude mit O my dear Hamlet, / The drink, the drink — 1
am poisoned (5.2.253—4), was sowohl dank der sprachlichen Schuldzuweisung
von Laertes, the King’s to blame (5.2.63), als auch dank dessen Gestindnis, er
sei von dem vergifteten Dolch, mit dem er Hamlet traf, nun selber todlich ge-
troffen, ausreicht, um die Totung des Konigs, die Hamlet eben vollzogen hat, zu
rechtfertigen. Die Worte des sterbenden Laertes, He is justly served (»Ilhm ge-
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schieht sein Recht«; §5.2.269), bieten Evidenz fiir seine Lektiire der vergangenen
Ereignisse, die sowohl Hamlet wie auch ihn selber jeglicher Schuld frei spricht:
Exchange forgiveness with me, noble Hamlet. / Mine and my father’s death
come not upon thee, / Nor thine on me (»Laf} uns Vergebung wechseln; edler
Hamlet! / Mein Tod und meines Vaters komm nicht iiber dich, / Noch deiner
Uber mich«; §.2.272—4). Der bevorstehende Tod verleiht auch dem Auftrag, den
Hamlet an Horatio erteilt, Autoritit. Im Sinne einer chiastischen Schlieffung ruft
Hamlet die verschiedenen Inszenierungen nochmals auf. Zuerst spricht er die
thn umgebenden Toten an, als wiren sie Schauspieler in einer Wiederholung der
dumb show des dritten Aktes: You that look pale and tremble at this chance, /
That are but mutes or audience to this act (»Ihr die erblafit und bebt bei diesem
Fall / Und seid nur stumme Horer dieser Handlung«; §.2.276—7). Dann bittet er
in Anlehnung an die Rede des Geistes im ersten Akt Horatio: Report me and my
cause aright / To the unsatisfied (»Erklire mich und meine Sache / Den Unbe-
friedigten; 5.2.280—2). Zugleich figt er in seine Rede jene Leerstelle ein, die eine
neue performative Schlaufe sicherstellt. Der Tod, verkiindet er, halt ihn davon
ab, jene Evidenz zu liefern, die jegliche Erklirungen unnotig machen wiirden. O,
I could tell you, versichert er seinem Freund, But let it be, Horatio, I am dead, /
Thou liv’st (5.2.279-81).

Das Uberleben seines auserkorenen Chronisten sichert Hamlets Leben als per-
son of the play (dramatische Figur). Es stellt zugleich aber auch jene politische
Nachfolge sicher, die mit der Eingangsfrage des Stiickes, Who’s there? aufgerufen
wurde. Die Produktion der Leichen vollzieht eine Versdhnung der Briider, die
wie in Romeo and Juliet einen verhingnisvollen Streit der Viter aufthebt. Hatte
der sterbende Laertes Hamlet eine gegenseitige Verzeihung angeboten, bietet
der sterbende Hamlet seinerseits Fortinbras, der zusammen mit Botschaftern
aus England eben das Schloss Elsinore betritt, seine politische Unterstitzung: /
do prophesy th’election lights / On Fortinbras. He has my dying voice. / So tell
him, with th’occurrents, more and less, / Which have solicited (»Doch prophezeih
ich: die Erwahlung fillt / Auf Fortinbras; er hat mein sterbend Wort; / Das sagt
thm, samt den Fugungen des Zufalls, / Die es dahin gebracht«; 5.2.296-9). Dank
der Zeugenschaft Horatios wird Hamlet sich nachtriglich als der Begriinder des
Regimes des norwegischen Prinzen tiber Dianemark erweisen. Dem neuen Herr-
scher, sowie der yet unknowing world (5.2.323) verspricht Horatio eine Interpre-
tation der tragischen Ereignisse, die auf die kodifizierte allegorische Sprache des
Trauerspiels Bezug nimmt: Of carnal, bloody, and unnatural acts, / Of accidental
judgements, casual slaughters, / Of deaths put on by cunning and forced canse
(»Von Taten, fleischlich, blutig, unnatiirlich, / Zufilligen Gerichten, blindem
Mord; / Von Toden, durch Gewalt und List bewirkt«; §.2.325-7). Gleichzeitig
versichert er, seine Geschichte werde wahrhaft sein. Aber er kiindigt diese Ge-
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schichte, die Sinn zu stiften und Bedeutungen festzulegen vorgibt, lediglich an.
Er fiihrt sie nicht aus.

Auch die Frage, wer auf der Bithne Gegenwirtigkeit erfahren hat, bleibt offen.
Stattdessen gibt Fortinbras eine Antwort auf jene andere, von Barnardo gestellte
Frage. Eine weitere Kriegswache ist nicht mehr notig, da Fortinbras das symbo-
lische Mandat der Konigschaft annimmt, indem er seinen Anspruch behauptet: 7
have some rights of memory in this kingdom, / Which now to claim my vantage
doth invite me (»Ich habe alte Recht” an dieses Reich, / Die anzusprechen mich
mein Vorteil heiflt«; 5.2.333-35). Mit seinem siegreichen Einzug in das Schloss
Elsinore ersetzt er das von Horatio im ersten Akt vorgetragene Bild der Nieder-
lage seines Vaters auf dem Schlachtfeld. Seine leibhaftige Gestalt tritt zudem an
die Stelle der verheiflungsvollen Gestalt jenes Konigs, von dem Barnardo zu mit-
ternichtlicher Stunde zurecht behauptet hatte, er sei der Grund dieser Kriege.
Der theatralisierte Vollzug der Geschichte, die der Geist Hamlet in der darauf
folgenden Nacht erzihlte, hatte an die Stelle des von Horatio erinnerten Krieges
zwischen zwei Konigen den Streit zwischen zwei Briidern gestellt. Die durch
Fortinbras vollzogene Riickkehr zur Schlacht der beiden Kénige, deren beider
Geister er mit seiner realen Prasenz ausblendet, leitet eine letzte Umkodierung
ein. Fortinbras lisst Hamlet das Begrabnis eines Feldherrn zukommen. Sein
Auftrag an seine Kapitine lautet: Bear Hamlet like a soldier to the stage, / For
he was likely, had he been put on, / To have proved most royally; and for bis pas-
sage / The soldiers’ music and the rites of war / Speak londly for him. Take up the
body. Such a sight as this / Becomes the field, but here shows much amiss (»Laf}t
vier Hauptleute Hamlet auf die Bithne / Gleich einem Krieger tragen: denn er
hatte, / Wir er hinaufgelangt, unfehlbar sich / Hochst koniglich bewihrt; und
bei dem Zug / Laf8t Feldmusik und alle Kriegsgebriuche / Lauf fiir ihn sprechen.
Nehmt auf die Leichen! Solch ein Blick wie der / Ziemt wohl dem Feld, doch
hier entstellt er sehr«; §.2.340-346).

Dieser Sprechakt, den das Begribnis als Theatralisierung bekriftigen wird,
legitimiert nicht nur nachtriglich die von Hamlet vollzogenen Totungen als
gerechtfertigte Handlungen eines Feldherrn. Er sucht auch alle Ambivalenz,
die der Produktion von Leichen auf einem hiuslichen Schlachtfeld innewohnt,
auszublenden. Hamlet nimmt nun die Stelle eines Toten ein, dessen Geist im
Zeugnis, das Horatio abzulegen verspricht, ein Nachleben erfahren wird. Das
Bild des Helden eines Trauerspiels und dasjenige des vereitelten Feldherrn halten
sich die Waage. Die doppelte Kommemoration, die als Versprechen und Erwar-
tung auf der Bithne verharrt, wihrend der Vorhang fillt, macht zugleich jene
Textualitit sichtbar, um die Shakespeares Tragodie mit seiner weiterhin offenen
Eingangsfrage kreist. Am Ende bleiben nur Geschichten und ihre leiblichen wie
iibertragenen Inszenierungen; Uberlieferungen vorgingiger Texte, an denen man
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im Geist, auf einer inneren oder einer verauflerten Biithne, teilhat. Die einzige
Evidenz, die Shakespeare uns vorfiihre, ist die affektive Wirkungskraft der dra-
matisierten Vorstellung.

Anmerkungen

1 Die englischen Originaltexte sind zitiert nach folgender Ausgabe: William Shakespeare: The
Norton Shakespeare, hg. von Stephen Greenblatt. New York, London 1997. Die deutschen
Ubersetzungen sind entnommen: William Shakespeare: Dramen. Nach der 3. Schlegel-Tieck-
Gesamtausgabe von 1843/1844. Minchen 1988.

2 Walter Benjamin: Ursprung des deutschen Trauerspiels, hg. von Rolf Tiedemann. Frankfurt/M.
1978 (stw 225), S. 194.

3 Stephen Greenblatt: Hamlet, in: Shakespeare, The Norton Shakespeare, hg. von Greenblatt
(Anm. 1), S. 1659.

4 Betrachtet man die Uberlieferung des Hamlet, so zeigen sich beziiglich der Eingangsfrage
signifikante Unterschiede: In der fritheren Quarto-Ausgabe des Hamlet von 1603, die hier
abgebildet ist, erscheint gegentiber der spiteren Folio-Ausgabe der Deutungsbedarf des ersten
Dialoges umso deutlicher ausgestellt, als hier die Namen der auftretenden Personen nicht
genannt werden. Auf die Frage eines anonymen >Erstenc< — 1.: Stand: who is that? — antwortet
ein ebenfalls nicht identifizierter »Zweiter<: 2.: Tis I. Die First Folio Edition hingegen stellt der
ersten Szene bereits die identifizierende Szenenanweisung voraus: Enter Barnardo and Francisco
two Centinels — und erzeugt derart eine markante Differenz in der jeweiligen Wahrnehmung
der Rezipienten einer szenischen Auffithrung und den Lesern des Textes.

5 Stephen Greenblatt: Hamlet in Purgatory. Princeton 2001.

6 Elisabeth Bronfen: The Conspiracy of Gender: Hamlet’s and Ophelia’s Passionate Histrionics,
in: Shakespeare Jahrbuch 140 (2004), S. 66-8o.
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20.

René Descartes: Meditationes de prima philosophia (1641)

BENNO WIRZ
(Zurich)

In seinen Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie weist Hegel darauf hin,
dass René Descartes’ Meditationes de prima philosophia einen Antwortversuch
bilden auf die Frage nach dem Anfang des Philosophierens. Hegel bezeichnet
Descartes als den »wahrhafte(n) Anfinger der modernen Philosophie, insofern
sie das Denken zum Prinzip macht«," und prazisiert dieses halb infame, halb
zutreffende Verdikt, indem er die Grundlegung der Philosophie als das zentrale
Anliegen der ersten beiden Meditationen benennt: »Er [= Descartes] ist so ein
Heros, der die Sache wieder einmal ganz von vorne angefangen und den Boden
der Philosophie erst von neuem konstituiert hat«.> Hegels Einschitzung ist zu-
zustimmen. Doch findet sich bei Descartes noch eine weitere Auffassung. Laut
dem Gesprich mit Burman handelt der Beginn der Meditationen nicht nur von
der Begriindung der Philosophie im Prinzip des Denkens. Thr Anfang schildert
auch die Situation eines Individuums, das anfinglich zu philosophieren beginnt:
Considerat hic auctor hominem qui primo philosophari incipt (»der Autor [zieht]
hier einen Menschen in Betracht, der erst zu philosophieren beginnt«).3

Womit fangen also Descartes” Meditationen an?

Mit Hegel herrscht in der Descartes-Rezeption Ubereinkunft, dass mit den
ersten beiden Meditationen die Philosophie neu begriindet wird. Die Neube-
griindung nimmt ihren Ausgang im Zweifel und fiihrt zur Konstitution im
cartesischen ego cogito, das zum fundamentum inconcussum avanciert und zum
grundlegenden Prinzip der Philosophie wird. Als sogenannte Philosophie der
Neuzeit kommt sie auf dem Boden des denkenden Subjekts zu stehen. Systema-
tisch betrachtet trifft diese allgemein anerkannte Lektiire des Anfangs von Des-
cartes’ Meditationen durchaus zu.* Doch ist ihr ein Versiumnis anzulasten: Sie
lisst aufler Acht, was anfangs dieses Fundamentaltextes neuzeitlicher Philoso-
phie geschieht. Das erste Wort gilt nicht dem Zweifel oder der philosophischen
Grundlegung, sondern ruft ein Ereignis auf: Animadverti iam ante aliquot annos
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[...]. Ganz im Sinne des Gesprich mit Burman markiert das angezeigte Ereignis
den entscheidenden Einschnitt im Denken des Text-Ichs, dem wohl der Name
René Descartes zuzusprechen ist. Es wendet das Text-Ich um von einem vor-
philosophischen Zustand in einen philosophierenden Vollzug und setzt seine
Denkarbeit in Gang, deren vorliufig letztes Resultat der Text der Meditationen
darstellt. Insofern kann animadvertere nicht ein alltigliches >bemerken< meinen,
wie es gewohnlich tibersetzt wird (Med. L1, S. 31). Es geht um eine sehr spezi-
fische Weise der Aufmerksambkeit: ein plotzliches Aufmerken, welches das Text-
Ich zu philosophieren beginnen lisst.®

Es fillt auf, dass der Text der Meditationen sich iiber das Ereignis selbst aus-
schweigt. Es wird eingangs erwihnt, dass es sich ereignet hat. Was aber genau
geschehen ist, verbleibt im Ungesagten.” Auch im tbrigen Verlauf der Medi-
tationen finden sich keinerlei explizite Stellen. Worin auch immer das Ereignis
bestanden haben mag, es scheint dem Text immanent zu sein und tendiert dazu,
vergessen zu gehen. Doch suggeriert der erste Satz einen Bewandtniszusammen-
hang zwischen dem anfinglichen Ereignis und der philosophischen Grundle-
gung, die in den ersten beiden Meditationen geleistet wird:

Animadverti iam ante aliquot annos, quam multa ineunte aetate falsa pro veris
admiserim et quam dubia sint, quaecumque istis postea superexstruxi, ac proinde
funditus omnia semel in vita esse evertenda atque a primis fundamentis denuo in-
ochandum, si quid aliquando firmum et mansurum cupiam in scientiis stabilire.

(»Schon vor einer Reihe von Jahren habe ich bemerkt, wieviel Falsches ich in mei-
ner Jugend habe gelten lassen und wie zweifelhaft alles ist, was ich hernach darauf
aufgebaut, dass ich daher einmal im Leben alles von Grund aus umstoflen und
von den ersten Grundlagen an neu beginnen miisse, wenn ich jemals fir etwas
Unerschtitterliches und Bleibendes in den Wissenschaften festen Halt schaffen
wollte«; Med. L1, S. 31).

Das Ereignis bringt das Text-Ich vor das Fundamentalproblem der Philosophie.
Es wird auf einen Schlag gewahr, dass dem bisher angeeigneten Wissen nicht
uneingeschrinkt Geltung zukommen kann. Es steht vor der Frage, wie und in-
wiefern die Prima Philosophia diesem Wissen wie auch den Wissenschaften ins-
gesamt eine sichere Grundlage geben kann. Angesichts dieses philosophischen
Fundamentalproblems sieht sich das Text-Ich zu einem schwerwiegenden Ent-
schluss genotigt: Das gesamte bisherige Wissensgebiude muss einem Bau wei-
chen, der deswegen als unerschiitterlich und bleibend zu gelten vermag, weil er
auf einer bleibenden und unerschiitterlichen Grundlage fuflen wird. Das anfing-
liche Ereignis ruft dazu auf, eine Grundlegung der Philosophie auszuarbeiten.
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Indem es das Text-Ich zum Philosophieren bringt, initiiert es die philosophische
Neubegriindung. Thre Ausarbeitung muss einen ausgezeichneten wie einmaligen
Charakter haben, weshalb das Text-Ich die rechte Zeit und die richtigen Be-
dingungen dafiir abgewartet hat. Der Beginn des Textes der Meditationen zeigt
an: Die Zeit ist gegkommen. Es gilt, serio tandem et libere generali huic mearum
opinionum eversioni vocabo (»endlich ernsthaft und unbeschwert zu diesem
allgemeinen Umsturz meiner Meinungen zu schreiten«; Med. I,1, S. 31) und die
Griindung des Wissensgebdudes auf dem sicheren Fundament der Prima Philo-
sophia in Angriff zu nehmen.

Das leitende Interesse der in diesem Aufsatz dargelegten Lekture richtet sich auf
den Bewandtniszusammenhang der beiden Anfinge, die eingangs von Descartes’
Meditationen zu orten sind: des Anfangs im Sinne eines Ereignisses, das den Text
eroffnet, indem es das Text-Ich zu philosophieren beginnen lisst, sowie des An-
fangs im Sinne einer philosophischen Grundlegung, die der Text im Verlauf der
ersten beiden Meditationen unternimmt. Was geschieht aber genau anfangs des
Textes? Wie verhalten sich die beiden Anfinge zueinander? Inwiefern ist es von
Bedeutung, den Text mit einem Ereignis beginnen zu lassen, das die zu vollzie-
hende Griindung der Prima Philosophia initiiert? Welche textliche Strategie wird
da verfolgt und welche Konsequenzen sind daraus zu ziehen? Es stellt sich also
die Frage nach dem Verhiltnis von Ereignis und Text im Anfang von Descartes’
Meditationen. Die hier durchgefithrte Lektlire mochte untersuchen, welchen
Anfang dieser Fundamentaltext neuzeitlicher Philosophie nimmt, wenn — im
Unterschied zur vorherrschenden Descartes-Rezeption — die Gegebenheit ernst
genommen wird, dass die Neubegriindung der Prima Philosophia mit einem
textlich angezeigten Ereignis anhebt.

Auf diese Fragestellung soll in zwei Teilen eine Antwort gesucht werden. Im ers-
ten Teil wird die im Text der Meditationen durchgefithrte Neubegriindung der
Prima Philosophia freigelegt. Im zweiten Teil wird versucht, den Vollzug dieser
Griindung in Bezug zu setzen zu dem Ereignis, auf welches das erste Wort des
Textes hinweist.

Steht die im Text der Meditationen zu vollziehende Neubegriindung von Anfang
an fest? Arbeitet das Text-Ich nach der Maflgabe eines Bauplanes, um die Prima
Philosophia auf der Grundlage eines unerschiitterlichen Fundamentes zu errich-
ten? Diese Frage sei vorldufig offen gelassen. Sicher ist, dass die Griindung in
einem Gedankengang geschieht. Dieser Gedankengang macht sich auf die Suche
nach einer Erkenntnis, die von so fundamentaler und sicherer Tragweite ist, dass
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auf threm Grund alles Wissen und alle Wissenschaft zu stehen kommen kann.
Thr Fundamentalcharakter erlaubt es, diese Erkenntnis eine erste zu nennen. Sie
wird das Herzstlick der zukiinftigen Prima Philosophia bilden. Thre Grindung
vollzieht sich am Leitfaden eines Gedankengangs, der seinen Weg unternimmt
hin zu einer ersten Erkenntnis, vermittelst derer die beabsichtigte Griindung
sich realisiert. Dieser Weg unterteilt sich in drei Schritte. Zunichst legt der
Gedankengang den Boden frei fir die zu vollziehende Griindung, indem das
bisherige Wissensgebiude abgetragen wird. Dieser Abbau ermoglicht es dann,
das Fundament zu legen, sprich: auf eine erste Erkenntnis zu stoflen. Aufgrund
dieser ersten Erkenntnis ist es schlieflich moglich, die Grindung der Prima
Philosophia zu vollziehen und den Neubau des Wissensgebaudes auf sicherer
Grundlage in Angriff zu nehmen.

Um in der ersten Meditation das bisher in Geltung stehende Wissensgebiaude
abzubauen, nimmt der Gedankengang in seinem ersten Schritt die Gestalt eines
Zweifelsganges an.® Die Geltung all dessen wird eingeklammert, woran es auch
nur den geringsten Grund zu zweifeln gibt. Alles Wissen durchzugehen stellt
aber eine unmdgliche Aufgabe dar. Deshalb beschrinkt sich die Priifung auf die
bis anhin in Geltung stehenden Wissensprinzipien: Sinnlichkeit, lebensweltliche
Grundeinstellung und Gott. Zunichst gibt es gute Griinde, der Erkenntnis aus
der Quelle der Sinnlichkeit die Zustimmung zu verweigern. Sie hat als unsicher
zu gelten aufgrund ihrer Tendenz zur Tauschung. Dazu sind auch alle durch
Horen und Sehen, durch Lehrer oder Eltern vermittelten Lehrmeinungen zu
zihlen. Doch auch die von den Tauschungen der Sinnlichkeit nicht tangierte
lebensweltliche Grundeinstellung, wonach jedes Lebewesen sich in einem Hier
und Jetzt befindet und Erlebnisse hat, wird erschiittert durch den Hinweis auf
Wahnsinnige, die Erlebnisse aller Art halluzinieren oder phantasieren. Voll-
ends zweifelhaft wird diese Grundeinstellung durch das Eingestindnis, kein
sicheres Kriterium an der Hand zu haben, um zwischen Wachsein und Triumen
unterscheiden zu konnen. Aufgrund der Zweifelsgriinde Traum und Wahn-
sinn versagt das Text-Ich allen Wissenschaften, die von der lebensweltlichen
Grundeinstellung ausgehen und mit ihr umgehen, jeglichen Anspruch, sicheres
Wissen zu enthalten. Wissenschaften wie Physik, Astronomie und Medizin etc.
unterstehen dem Zweifelsverdacht. Doch auch Wissenschaften mit universalgtil-
tigem Anspruch wie Geometrie oder Mathematik geraten in den Bannkreis des
Zweifels. Die Vorstellung eines allmichtigen Gottes erschiittert ihre Evidenz-
kraft. Es kann die Moglichkeit nicht ausgeriumt werden, dass Gott aufgrund
seiner Allmacht jegliche Wesen als Sich-Tauschende geschaffen hat. Dadurch
kann er unméglich als Quelle wahren Wissens gelten. Durch die Erwigung der
Argumente Sinnestiuschung, Traum, Wahnsinn sowie Allmacht Gottes ist das
Text-Ich auf Griinde gestoflen, alles bisher in Geltung stehende Wissen und alle
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Wissenschaften mitsamt ihren Erkenntnissen in Zweifel zu ziehen. Der Abbau
des bisher geltenden Wissensgebiudes ist damit vollzogen:

Quibus sane argumentis non habeo quod respondeam, sed tandem cogor fateri
nihil esse ex iis, quae olim vera putabam, de quo non liceat dubitare, idque non per
inconsiderantiam vel levitatem, sed propter validas et meditatas rationes, ideoque
etiam ab iisdem, non minus quam ab aperte falsis accurate deinceps assensionem
esse cohibendam, si quid certi velim invenire.

(»Auf diese Griinde habe ich schlechterdings keine Antwort, und so sehe ich mich
endlich gezwungen, zuzugestehen, dass an allem, was ich friher fur wahr hielt,
zu zweifeln moglich ist — nicht aus Unbesonnenheit oder Leichtsinn, sondern aus
triftigen und wohlerwogenen Griinden — und dass ich folglich auch all meinen
friiheren Uberzeugungen ebenso wie den offenbar falschen, meine Zustimmung
fortan sorgfiltig versagen muss, wenn ich etwas Gewisses entdecken will«;
Med. L,10, S. 39).

Weil die Idee Gottes seinen Status als Garant von unbezweifelbarem Wissen einge-
biisst hat, wird eine waghalsige Hypothese moglich: non optimum Deum, fontem
veritatis, sed genium aliquem malignum eundemgque summe potentem et callidum
(»Nicht der allgtitige Gott [sei] die Quelle der Wahrheit, sondern irgendein boser
Geist, der zugleich allmichtig und verschlagen ist«; Med. I,12, S. 39). Die Legiti-
mitit dieser Annahme stellt die Drastik des allumfassenden Zweifels am Ende der
ersten Meditation vor Augen. Auf dem Weg nach einer ersten, unbezweifelbaren
Erkenntnis steht das Text-Ich vor dem Abgrund des Nichts. Es muss mit der Mog-
lichkeit rechnen, dass alles Tauschung, alles bezweifelbar, nichts gewiss ist, aufler
das Nichts. Es bleibt ihm nichts weiter tibrig, als sich in der Schwebe eines fragilen
Gleichgewichts zwischen Zweifel und Zustimmung zu halten und sich jeglichen
Urteils zu enthalten. Wohin soll es da seinen Gedankengang fortsetzen? Anfangs
der zweiten Meditation sieht sich das Text-Ich vollig auf sich selbst zuriickgewor-
fen. Noch z6gernd nimmt es sich seiner selbst an:

haereo tamen: nam quid inde? Sumne ita corpori sensibusque alligatus, ut sine illis
esse non possim? Sed mihi persuasi nihil plane esse in mundo, nullum coelum,
nullam terram, nullas mentes, nulla corpora; nonne igitur etiam me non esse? Imo
certo ego eram, si quid mihi persuasi.

Numquid ergo saltem ego aliquid sum? Sed iam negavi me habere ullos sensus et
ullum corpus.

(»Also wire doch wenigstens ich irgend etwas? Aber — ich habe bereits geleugnet,
dass ich irgendeinen Sinn, irgendeinen Korper habe. Doch hier stutze ich: was soll
daraus folgen? Bin ich etwa so an den Korper und an die Sinne gefesselt, dass ich
ohne sie nicht sein kann? Indessen, ich habe mir eingeredet, dass es schlechter-
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dings nichts in der Welt gibt: keinen Himmel, keine Erde, keine denkenden We-
sen, keine Korper, also doch auch wohl mich selbst nicht? Keineswegs; sicherlich
war ich, wenn ich mir etwas eingeredet habe«; Med. 11,3, S. 43).

Gerade das Zuriickgeworfen-Sein auf sich selbst eroffnet dem Text-Ich einen
zweifelsfreien Bewandtniszusammenhang: Zweifeln ist immer schon an die
Instanz zuriickgebunden, die zweifelt. Es ist undenkbar, dass zweifeln oder tiu-
schen oder denken ohne Involvierung eines Ichs geschehen kann, das existiert.
Damit stellt sich ein Denkdurchblick ein, dem zuzustimmen das Text-Ich sich
nicht enthalten kann:

Sed est decpetor nescio quis, summe potens, summe callidus, qui de industria
me semper fallit; haud dubie igitur ego etiam sum, si me fallit, et fallat quantum
potest, numquam tamen efficiet, ut nihil sim quamdiu me aliquid esse cogitabo.
Adeo ut omnibus satis superque pensitatis denique statuendum sit hoc pronuntia-
tum: ego sum, ego existo, quoties a me profertur vel mente concipitur, necessario
esse verum.

(»Aber es gibt einen, ich weif} nicht welchen, allmichtigen und hochst verschla-
genen Betriiger, der mich geflissentlich stets tauscht. — Nun, wenn er mich tausche,
so ist es also unzweifelhaft, dass ich bin. Er tdusche mich, so viel er kann, niemals
wird er doch fertigbringen, dass ich nichts bin, solange ich denke, dass ich etwas
sel. Und so komme ich, nachdem ich nun alles mehr als genug hin und her erwo-
gen habe, schliefflich zu der Feststellung, dass dieser Satz: >Ich bin, ich existiere<
sooft ich ihn ausspreche oder in Gedanken fasse, notwendig wahr ist«; Med. 11,3,

S. 43ff).

Der Denkdurchblick besteht in der absolut durchsichtigen Verkniipfung eines
Ichs, das denkt, eines ego cogiro, und dem wahren Satz »Ich bin, ich existiere«.
Denn >wihrend< das ego cogito, wie das Text-Ich eines ist, denkend den Gedan-
kengang vollzieht, muss der Satz »Ich bin, ich existiere« unbezweifelbar zutref-
fen. Im Denkvollzug des ego cogito muss also die Existenz des Ichs notwendig
mitgegeben sein. Nicht ein logischer Schluss, sondern die Schliissigkeit, die
Evidenz, dass die Aussage »ich bin, ich existiere« notwendig zu vollziehen ist
von jedem ego cogito, macht diesen Denkschritt zu einem durchsichtigen und
eroffnet den Blick auf eine unbezweifelbare Erkenntnis.’

Im ersten Schritt des Gedankengangs ist mit Hilfe des methodischen Zweifels
das bisherige Wissensgebaude abgetragen und der Boden freigemacht worden
fur die zu vollziehende Grindung der Prima Philosophia. Es ist sicher, dass sich
die Situation des radikalen Skeptizismus ausschlieflen lisst, dem gemif} nichts
gewiss ist. Es muss eine erste Erkenntnis geben. Zudem hat sich eine Perspektive
eroffnet, die fiir den weiteren Verlauf der Meditationen bestimmend sein wird:
Aufgrund der notwendigen Existenz des ego cogito, als welches das Text-Ich sich
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gewahrt hat, ist es selbst in die erste Erkenntnis integriert und mitthematisch.
Auf der Suche nach dieser ersten Erkenntnis, was den zweiten Schritt des Ge-
dankengangs darstellt, wird das Text-Ich sich an sich selbst halten konnen.
Nach dem Finden der notwendigen Existenz des ego cogito stellt sich eine Un-
sicherheit ein. Das Text-Ich versteht noch nicht, was es ist als notwendig Exis-
tierendes. Diese Frage wird beantwortet am Leitfaden einer Wesensbestimmung
des ego cogito. Da das Text-Ich selbst als ein solches zu gelten hat, geht es in der
Bestimmung seines Wesens um die Erkenntnis seiner selbst, um Selbsterkennt-
nis. Zunichst wird die scholastische Wesensbestimmung des Menschen im Sinne
eines animal rationale zuriickgewiesen. Auch eine Selbsterkenntnis, die auf dem
Korper basiert, findet keine Zustimmung. Schliefflich kommt cogitare als We-
sensmerkmal in den Blick. Das Denken ist das einzige Moment, das zu keinerlei
Zweifel Anlass gibt. Es hat sich ja bereits als gewiss erwiesen, dass das ego cogito
im denkenden Vollzug notwendigerweise existieren muss:

Hic invenio: cogitatio est, haec sola a me divelli nequit; ego sum, ego existo,
certum est. Quamdiu autem? Nempe quamdiu cogito [...]. Sum igitur praecise
tantum res cogitans, id est mens, sive animus, sive intellectus, sive ratio [...]. Sum
autem res vera et vere existens, sed qualis res? Dixi, cogitans.

(»Hier liegt es: Das Denken ist’s, es allein kann von mir nicht getrennt werden.
Ich bin, ich existiere, das ist gewiss. Wie lange aber? Nun, solange ich denke [...].
Ich bin also genau nur ein denkendes Wesen, d. h. Geist, Seele, Verstand, Vernunft
[...]. Ich bin aber ein wahres und wahrhaft existierendes Ding, doch was fiir ein
Ding? Nun, ich sagte es bereits — ein denkendes«; Med. 11,6, S. 471f.).

Es ist notwendig, dass das Text-Ich als ego cogito, solange es denkt, auch ist und
solange ist, als es denkt. Damit zeichnet sich seine Wesensbestimmung ab: Das
Text-Ich hat als ego cogito seinem Wesen nach zu gelten als eine res, die denkt,
als eine res cogitans. Dieser Wesensbestimmung kann aber an dieser Stelle des
Gedankengangs erst vorldufiger Charakter zukommen. Noch ist es offen, was
cogitare genau heiflt. Dadurch tut sich ein Spannungsfeld im Gedankengang
auf. Zum einen wird res cogitans mit einer Reihe von seelischen Vermogen
identifiziert, die gewohnlich dem Bereich des cogitare zugesprochen werden,
wie etwa Geist, Seele, Verstand, Vernunft (res cogitans, id est mens, sive animus,
stve intellectus, sive ratio). Zum anderen zeigt sich cogitare als verbunden mit
Korperlichem. Denn wie das Denken ist auch kérperliches Perzipieren, etwa in
Form von Sinneswahrnehmung (sensus) oder von Einbildungskraft (imaginatio),
notwendig an ein Ich gebunden, das sinnlich wahrnimmt und imaginiert. Sie
gehoren zu den spezifischen Weisen, wie das cogitare eines ego cogito sich zu
vollziehen vermag. Als so genannte mod: cogitandi werden sentire und imaginari
ausdriicklich als Momente der Wesensbestimmung aufgefihrt: Sed quid igitur
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sum? Res cogitans; quid est hoc? Nempe dubitans, intelligens, affirmans, negans,
volens, nolens, imaginans quoque et sentiens (»Was aber bin ich demnach? Ein
denkendes Wesen! Was heiffit das? Nun, — ein Wesen, das zweifelt, einsieht,
bejaht, verneint, will, nicht will und das sich auch etwas bildlich vorstellt und
empfindet«; Med. IL,8, S. 51).

Angesichts dieses Spannungsfeldes gilt es zu erwigen, ob die Frage, was das
Text-Ich seinem Wesen nach sei, allen Zweifelsgriinden zum Trotz nicht doch
uber ein korperliches Perzipieren zu beantworten ist. Diese Erwigung geschieht
im Rahmen des so genannten Wachsbeispiels. Darin untersucht das Text-Ich
diejenige Erkenntnis, die gemeinhin als augenscheinlichste gilt: das Perzipieren
eines konkreten, bestimmten Korpers, wie es etwa dieses Stiick Wachs eines ist.
Das Text-Ich spielt die verschiedenen Moglichkeiten durch, was es an diesem
Stiick Wachs zu erkennen vermag, wenn dieses thm vermittelt wird durch Sin-
neswahrnehmung, durch Einbildungskraft oder durch den Geist. Es zeigt sich,
dass in der sinnlichen wie in der bildlichen Vermittlung Voraussetzungen zu
machen sind, die weder Sinne noch Phantasie leisten konnen, sondern die der
Denkkraft des Geistes zu entnehmen sind. Das Text-Ich muss sich damit einge-
stehen, dass es dieses Stiick Wachs nicht ohne den Geist zu erkennen vermag, ja
sogar, dass seine Erkenntnis einzig vermittelst des Geistes geschieht:

Superest igitur, ut concedam me nequidem imaginari, quid sit haec cera, sed sola
mente percipere; dico hanc in particulari, de cera enim in communi clarius est [...]
eius perceptio non visio, non tactio, non imaginatio est, nec umquam fuit, quam-
vis prius ita videretur, sed solius mentis inspectio.

(»Es bleibt mir also nichts anderes tibrig als zuzugeben, dass ich, was das Wachs
ist, mir gar nicht bildlich ausmalen, sondern nur denkend begreifen kann. Und
dies sage ich von dem einzelnen Stiicke Wachs: denn vom Wachs tiberhaupt ist es
noch klarer [...]. Seine Erkenntnis ist nicht Sehen, nicht Beriihren, nicht Einbil-
den und ist es auch nie gewesen, wenngleich es frither so schien, sondern sie ist
eine Einsicht einzig und allein des Verstandes«; Med. IL12, S. §5).

Dieses Stiick Wachs vermag das Text-Ich zu erkennen, ohne dass korperliches
Perzipieren — sei es sentire oder imaginari — darin involviert ist. Vielmehr ist es
der Geist, der einzig und allein dieses Stiick Wachs erkennbar macht (sola mente
percipere), insofern thm das Vermdgen zugesprochen wird, Urteile zu fillen:
Atque ita id, quod putabam me videre oculis, sola iudicandi facultate, quae im
mente mea est, comprehendo (»Und so erkenne ich das, was ich mit meinen Au-
gen zu sehen vermeinte, einzig und allein durch die meinem Denken innewoh-

nende Fihigkeit zu urteilen«; Med. 11,13, S. 57). Als Resultat des Wachsbeispiels
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werden im cogitare korperliche von geistigen Denkvollziigen geschieden und in
diese Differenz ein hierarchisches Geftge eingefiihrt, welches korperliches Per-
zipieren wie sentire und imaginari gegentiber dem rein geistigen Denkvollzug als
defiziente modi cogitandi ausweist und ihm unterordnet. Die Einfithrung dieser
Defizienz entschirft damit das Spannungsfeld, das sich angesichts der vorlidu-
figen Wesensbestimmung eingestellt hat und ermoglicht, die Selbsterkenntnis
des Text-Ichs als eines ego cogito tatsichlich zu vollziehen. Sentire und imaginari
gehoren zwar als modi cogitandi zum cogitare. Doch fiir die Bestimmung des
Text-Ichs als einer res cogitans sind sie nicht wesentlich. Im cogitare und somit
in der res cogitans wird das Wesentliche vom Unwesentlichen geschieden: das
Wesentliche bildet das Geistige, das Unwesentliche das Korperliche.® Anhand
dieser Sonderstellung des Geistes lisst sich nun auf dem Gedankengang zur
Selbsterkenntnis fortzuschreiten:

Si magis distincta visa sit cerae perceptio, postquam mihi non ex solo visu vel
tactu, sed pluribus ex causis innotuit, quanto distinctius me ipsum a me nunc cog-
nosci fatendum est, quandoquidem nullae rationes vel ad cerae, vel ad cuiuspiam
alterius corporis perceptionem possint iuvare, quin eadem omnes mentis meae
naturam melius porbent.

(»Wenn die Erkenntnis des Wachses deutlicher schien, nachdem es mir nicht nur
durch das Gesicht, oder durch den Tastsinn, sondern aus einer Reihe von Griin-
den bekannt geworden ist, um wieviel deutlicher muss, wie man zugeben wird,
ich jetzt mich selbst erkennen, da ja dieselben Griinde, die zur Erkenntnis des
Wachses oder irgendeines sonstigen Korpers beitragen konnen, alle noch besser
die Natur meines Geistes kenntlich machen«; Med. 11,15, S. 59).

Aufgrund seiner Sonderstellung kommt die spezifische Erkenntnisweise wie
auch das Zu-Erkennende der Selbsterkenntnis im Geist zusammen. Er ist zu-
gleich das, vermittelst dessen das Text-Ich seine Selbsterkenntnis vollzieht (sola
mente percipere), wie auch das, als was sich das Text-Ich in seiner Wesensbestim-
mung als res cogitans zu erkennen gibt (res cogitans, id est mens). Insofern der
Geist in eins Vollzug wie auch Inhalt der Selbsterkenntnis bildet, ist es legitim,
ithn als das Wesentliche der Wesensbestimmung auszuzeichnen und mit res co-
gitans zu identifizieren. Vermittelst des Geistes erkennt sich das Text-Ich selbst
—als Geist. Die Selbsterkenntnis besteht also in folgendem Gedanken: Das Text-
Ich im Sinne eines ego cogito ist res cogitans, insofern es selbst Geist ist. Indem es
diesen Gedanken fasst, vollzieht es in einem rein geistigen Denkakt die Selbster-
kenntnis als Wesenbestimmung seiner selbst als eines ego cogito:
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Claudam nunc oculos, aures obturabo, avocabo omnes sensus, imagines etiam re-
rum corporalium omnes vel ex cogitatione mea delebo, vel certe, quia hoc fieri vix
potest, illas ut inanes et falsas nihili pendam, meque solum alloquendo et penitius
inspiciendo meipsum paulatim mihi magis notum et familiarem reddere conabor.
Ego sum res cogitans.

(»Ich werde jetzt meine Augen schlieffen, meine Ohren verstopfen und alle meine
Sinne ablenken, auch die Bilder korperlicher Dinge simtlich aus meinem Be-
wusstsein tilgen oder, da dies wohl kaum moglich ist, sie doch als eitel und falsch
fiir nichts achten; mit mir allein will ich reden, tiefer in mich hineinblicken und so
versuchen, mir mein Selbst nach und nach bekannter und vertrauter zu machen.
Ich bin ein denkendes Wesen«; Med. 11,1, S. 61).

Mit diesem Gedanken ist die erste Erkenntnis freigelegt, deren Gewissheit durch
nichts zu triiben ist: weder dadurch, einem Traum aufzusitzen, noch dem Wahn
zu verfallen und auch nicht, der Tauschungsmacht eines allmichtig-bosartigen
Gottes zu erliegen. Ohne einen Hauch von Zweifel erkennt das Text-Ich: Sum
certus me esse rem cogitantem (»Ich bin gewiss, dass ich ein denkendes Wesen
bin«; Med. IIl,2, S. 61). Weil diese Erkenntnis als erste allem Zweifel zu wider-
stehen vermag und sich unerschiitterlich zeigt gegeniiber allen Zweifelsgriinden,
ist es legitim, sie eine erste zu nennen. Mit threm Auffinden im zweiten Schritt
des Gedankengangs ist das Fundament der Prima Philosophia gelegt, auf deren
Grundlage die Griindung eines neuen Wissensgebiudes statthaben kann.

Diese Grindung ist damit aber noch nicht vollbracht. Es muss ein Wahrheitskri-
terium zur Verfigung stehen, an dessen Leitfaden der Neubau des Wissensge-
baudes in sicherer und gewisser Weise in Angriff genommen werden kann. Dies
leistet der dritte Schritt des Gedankengangs. Die Frage nach dem Wahrheitskri-
terium hat zu kliren, ob die in der Erkenntnis Sum certus me esse rem cogitantem
enthaltene Gewissheit iiber das Text-Ich hinaus auf andere Dinge sich iibertra-
gen lasst. Eine Antwort ist schnell zur Hand. Was als wahre Erkenntnis gelten
kann, lisst sich an der Gestalt der ersten Erkenntnis messen. Thre Gewissheit
wird zum Modell fiir wahre Erkenntnis iberhaupt:

Sum certus me esse rem cogitantem, numquid ergo etiam scio, quid requiratur, ut de
aliqua re sim certus? Nempe in hac prima cognitione nihil aliud est quam clara quae-
dam et distincta perceptio eius quod affirmo [...] ac proinde iam videor pro regula
generali posse statuere illud omne esse verum, quod valde clare et distincte percipio.

(»Ich bin gewiss, dass ich ein denkendes Wesen bin, — weif§ ich also etwa schon,
was dazu erforderlich ist, irgendeiner Sache gewif§ zu sein? Nun, —in dieser ersten
Erkenntnis ist nichts anderes enthalten, als eine gewisse klare und deutliche Ein-
sicht in das von mir Behauptete [...]. Und somit glaube ich bereits als allgemeine
Regel aufstellen zu diirfen, dass alles das wahr ist, was ich ganz klar und deutlich
einsehe«; Med. I11,2, S. 61ff.).
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Das Wahrheitskriterium wird gefunden, indem das in der ersten Erkenntnis sich
vollziehende Erkennen freigelegt und dieses zu einer allgemeingiiltigen Regel
(regula generalis) erhoben wird. Wie gezeigt ermoglicht die Sonderstellung des
Geistes dieses Erkennen, insofern darin der Inhalt der Erkenntnis dem Vollzug
der Erkenntnis entspricht: Das Text-Ich erkennt sich selbst als res cogitans im
Sinne von Geist und zwar vermittelst seines rein geistigen Denkvollzugs. In der
Entsprechung von Inhalt und Vollzug wird das Text-Ich sich selbst durchsichtig.
Das in der ersten Erkenntnis geschehende Erkennen zeichnet sich somit aus als
volliges Durchsichtig-Werden der zu erkennenden Sache (valde clara et distincta
perceptio). Damit lasst sich das in der regula generalis formulierte Wahrheitskri-
terium aufstellen, dessen Geltungsbereich auf alle moglichen Erkenntnisgegen-
stande sich Ubertragen lasst: illud omne esse verum, quod valde clare et distincte
percipio.

Die Freilegung des Wahrheitskriteriums am Modell der ersten Erkenntnis
zementiert den ausgezeichneten Charakter dieser Erkenntnis als eines uner-
schiitterlichen Fundaments fiir alles Wissen und alle Wissenschaften. Thre Uner-
schiitterlichkeit beruht darauf, dass sie miteinschliefit, was Erkenntnis selbst ist.
Sie ist eine Erkenntnis, die in eins auch Erkenntnis der Erkenntnis ist, weshalb
auch das in ihr sich vollziehende Erkennen als Modell von Erkenntnis tiberhaupt
und als Wahrheitskriterium zu dienen vermag. Diese Verfasstheit ist zugleich das
Merkmal des Absoluten. Das Text-Ich vollzieht die Griindung der Prima Philo-
sophia also auf dem unerschitterlichsten Fundament, das sich nur denken lasst
und das als das Erste tiberhaupt zu gelten hat. Es griindet im Absoluten.

Mit dem dritten Schritt kommt die Grundlegung der Philosophie zu Beginn
der Meditationen ins Ziel. Der Gedankengang hat eine Griindung auf absolut
sicherer und gewisser Grundlage vollzogen und sich in eins die Vollzugsbe-
dingungen gegeben, unter denen sich die Griindung tiberhaupt zu vollziehen
vermag. Der absolute Charakter dieser Griindung legitimiert den Anspruch der
Prima Philosophia als einer ersten Wissenschaft in doppelter Weise. Sie verleiht
allem Wissen und aller Wissenschaft nicht nur einen absolut sicheren und gewis-
sen Boden, sondern auch die Bedingungen der Moglichkeit, in deren Vollzugs-
rahmen Erkenntnisse gemacht, Wissen erworben und Wissenschaft betrieben
werden kann. Jegliches wissenschaftliche Geschift findet von nun an seine
Legitimation in der Berufung auf die im cartesischen Gedankengang geleistete
Neubegriindung der Prima Philosophia. Mit Descartes’ Meditationen beginnt
also eine neue Phase des Wissens, der Wissenschaften und des Philosophierens,
wodurch diesem Text der Status eines Fundamentaltextes der Philosophie und
des Denkens der Neuzeit iberhaupt gebiihrt.
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Wie verhilt sich nun dieser Anfang des Philosophierens im Sinne der im Ge-
dankengang der Meditationen vollzogenen Grundlegung der Philosophie, zum
anderen Anfang, dem Ereignis, das den Text er6ffnet und das Text-Ich zu philo-
sophieren beginnen lisst? Es ldsst sich kaum vermeiden, ein Spannungsverhaltnis
zwischen den beiden Anfingen zu orten. Einerseits ist bereits mit dem ersten
Satz signalisiert, dass der Text und somit die darin vollzogene Neubegriindung
der Prima Philosophia initiiert ist durch das Ereignis. Andererseits legt der Ge-
dankengang die Grundlegung der Philosophie als einer absoluten frei, so dass
es eigentlich keines anderen Anfangs bedarf. Angesichts dieses problematischen
Verhiltnisses der beiden Anfinge des Philosophierens stellt sich umso mehr die
Frage, welcher Sinn dem Umstand abgewonnen werden kann, dass die Medi-
tationen mit einem Ereignis anfangen. Welche Bedeutung hat es, dass der Text
ereignishaft er6ffnet wird? Was geschieht da genau? Diese Fragestellung legt es
nahe, den Beginn der Meditationen genauer in den Blick zu nehmen. Wihrend
bisher der Fokus darauf lag, was das Ereignis initiiert — den Text und seinen Ge-
dankengang — so ist im zweiten Teil dieses Aufsatzes nach dem Ereignis selbst
zu fragen. Es gilt, den Bewandtniszusammenhang der beiden Anfinge sowie das
damit einhergehende Verhiltnis von Ereignis und Text freizulegen und zwar am
Leitfaden der textlichen Auffassungen des Ereignisses, um zu kliren, was da ein-
gangs der Meditationen geschieht und welchen Anfang sie nehmen.

Abgesehen von der Eroffnungspassage findet sich keine explizite Erwihnung
des Ereignisses. In den Meditationen kommt ihm der Status einer Singularitit zu.
Trotz dieses singuliren Charakters lisst sich vom Text her eine genau umrissene,
wenn auch implizite Auffassung des Ereignisses freilegen. Es finden sich Spuren,
durch die sich erschlieflen lisst, was es mit dem Ereignis auf sich hat. Die wohl
ergiebigste Spur zeigt sich angesichts der Frage, die zu Beginn des ersten Teils
noch offen geblieben ist: Kann es sein, dass der vom Text-Ich unternommene
Gedankengang von Anfang an feststeht, dass die freizulegende Grundlegung der
Prima Philosophia nach Mafigabe eines heimlichen Bauplanes sich vollzieht?
Von der Warte der ersten Erkenntnis aus lsst sich diese Frage nun beantworten.
Denn diese Erkenntnis besitzt eine Geltung, die den gesamten Gedankengang
umfasst und die Grundlegung der Philosophie im Ganzen betrifft. Sie ist das
Bindeglied, das Ereignis und Text in Descartes’ Meditationen miteinander
verkniipft und die beiden Anfinge des Philosophierens in einen Bewandtnis-
zusammenhang stellt. Das Text-Ich entdeckt mit seiner Wesensbestimmung
nachtriglich, welche Instanz es selbst von Anfang an gewesen ist und
welcher Status thm immer schon zukommt, sobald es den Gedankengang
in Angriff nimmt und solange es ihn geht. Die erste Erkenntnis muss im Gedan-
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kengang, der die Neubegriindung der Philosophie ausmacht, stets als gegeben
vorausgesetzt werden. Sie ist die nachtrigliche Erfassung dessen, was bereits in
der Eroffnung des Textes gesetzt ist. Das Text-Ich entdeckt nicht erst im Gedan-
kengang sich selbst als das unerschiitterliche Fundament, auf dem alles Wissen
und alle Wissenschaft fuflen werden. Es hegt den Gedanken Sum certus me esse
rem cogitantem bereits anfinglich und urspriinglich, wenn auch implizit und
unterschwellig wirksam. Das Resultat des Gedankengangs steht demnach von
Anfang an fest und gilt von Beginn weg. Der Gedanke der ersten Erkenntnis
gibt den Plan vor, an dessen Leitfaden der Weg eingeschlagen wird. Er fungiert
heimlich als Wegweiser, der die Richtung vorgibt hin zur Neubegriindung der
Prima Philosophia. Er dient bereits im Anfang unausgesprochen als Leitfaden
fir den Zweifelsgang, an dem das bisher geltende Wissen und dessen Prinzipien
einer Prifung unterzogen, in seiner Geltung eingeklammert und das gesamte
bisherige Wissensgebiude abgetragen wird. Er gilt eingangs als Mafistab fiir
die gesuchte, absolut sichere und gewisse Erkenntnis, an dem all das bemessen
wird, was es dem Zweifel zu unterstellen oder was es vom Verdacht des Zweifels
freizustellen gilt. Der anfinglichen und urspriinglichen Wirksamkeit des Ge-
dankens der ersten Erkenntnis verdanken sich damit die zentralen Momente der
philosophischen Grundlegung, die in Descartes” Meditationen geleistet wird: die
Zweifelsgriinde Traum, Wahnsinn und Tauschung, der in sich schliissige Um-
stand, dass dem ego cogito notwendig Existenz mitgegeben sein muss, wie auch
letztlich die absolute Geltung der ersten Erkenntnis sowie des darin enthaltenen
Wahrheitskriteriums. Insofern muss thm im Text der Meditationen und somit in
der Grundlegung der Philosophie uneingeschrinkte, wenn auch unterschwellige
Wirksamkeit zugemessen werden.

Damit zeigt sich zugleich, was das Text-Ich eigentlich unternimmt auf seinem
Gedankengang hin zur Grundlegung der Prima Philosophia auf dem unerschiit-
terlichen Fundament der ersten Erkenntnis. Es geht seinen Weg weder planlos
noch unbefangen noch ohne wirksame Voraussetzung. Vielmehr besteht sein
Gedankengang in der Entfaltung eines einzigen Gedankens. Im Fortschreiten
entfalten sich die einzelnen Momente, die diesen einen Gedanken ausmachen
und die letztlich in das Erfassen bzw. die Formulierung der ersten Erkenntnis
munden: Sum certus me esse rem cogitantem.'" Diese Textbewegung weist in
nuce bereits voraus auf Descartes berithmtes Bild vom Baum der Wissenschaften
aus seinem spiteren Werk Principia Philosophiae.”* Insofern der Gedankengang
der Meditationen hin zur Neubegriindung der Prima Philosophia sich vollzieht
als Entfaltung eines Gedankens in all seinen Momenten, diese Griindung ih-
rerseits die Grundlage bildet fiir alles Wissen und alle Wissenschaft, kann das
Entfalten gleichsam als die Keimbildung des Wissenschaftsbaumes verstanden
werden. Aus dem urspringlichen und anfinglichen Gedanken keimt die Wurzel
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(Metaphysik/Prima Philosophia), woraus der Stamm (die Physik) und die Krone
(alle anderen Naturwissenschaften) erwachsen mitsamt den Veristelungen, Blit-
tern, Bliiten und Friichten (die niitzlichen Wissenschaften Medizin, Mechanik,
Ethik). Es mag als gliickliche Koinzidenz erscheinen, dass dieses Cartesische Bild
der Philosophie das Titelblatt der Meditationen verziert ab der zweiten Auflage
(sieche Abbildung). Das Frontispiz, die Vignette des bekannten Amsterdamer
Verlagshauses von Louis Elzevir, zeigt die Gottin der Weisheit, Pallas Athene,
in vollem Ornament und begleitet von ihrer Eule unter einem weit verzweigten
Olivenbaum stehend. In ithrer Hand prangt ein Spruchband mit den Worten: Ne
extra oleas, was sinngemifl meint: »Uberschreite nicht die Grenzen«,'> womit
noch eine zentrale cartesische Denkungsart der Meditationen aufgerufen ist: Die
Entfaltung des einen Gedankens im Gedankengang der Meditationen hat nach
der strengen Ordnung von Griinden und Folgegriinden, nach dem ordre des
raisons sich zu vollziehen.

Von dieser zentralen, textlichen Gegebenheit her eroffnet sich der Zugang zur
impliziten Auffassung des Ereignisses im Text und zwar in Beantwortung zweier
entscheidender Fragen: Wie kommt das Text-Ich zu diesem Gedanken? Und in
welchem Augenblick macht es ihn sich zu eigen? Auf beide Fragen findet sich in
den Meditationen zwar keine explizite Antwort, doch lassen sie sich erschlieffen
ausgehend von der ausgezeichneten Gestalt der ersten Erkenntnis.

Die Frage nach dem Augenblick, in dem das Text-Ich den Gedanken der ers-
ten Erkenntnis sich aneignet, lisst sich leichter beantworten. Insofern er von
Anfang an als gegeben vorausgesetzt werden muss, kann es nichts geben, das
thm vorhergeht. Er hat als der erste Gedanke des Gedankengangs tiberhaupt zu
gelten. Als der erste hat dieser Gedanke den Status einer Voraussetzung inne,
die keiner weiteren Voraussetzung bedarf, selber aber als Voraussetzung der im
Gedankengang gefassten Gedanken zu gelten hat. Der Sache nach ist es demnach
durchaus folgerichtig, dass die Meditationen mit der Aneignung dieses Gedan-
kens eroffnet werden. Denn das Text-Ich wird sich in der Er6ffnung des Textes
plotzlich dessen gewahr, was es zu philosophieren beginnen lisst. Es erfasst den
Anfangsgrund, dem sich die Meditationen letztlich verdanken.

Ein erstes Moment der textlichen Auffassung des Ereignisses gelangt damit in
den Blick. Der Augenblick, womit der Text beginnt, erschopft sich nicht im
plotzlichen Aufmerken, in dem sich das Text-Ich den ersten Gedanken anzueig-
nen vermag. Diese Aneignung vollzieht sich vielmehr als Akt des Setzens. Denn
zum einen gibt es nichts Vorgingiges, von dem ausgehend sich der erste Gedanke
erschlieffen liefle, weil er eben als der erste gilt und so als unhintergehbar wie
unvordenklich. Zum anderen bildet er als voraussetzungslose Voraussetzung die
anfingliche und urspringliche Setzung, von welcher der Gedankengang ausgeht
und als explizierende Entfaltung dieses Gedankens den Text der Meditationen
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und die Grundlegung der Philosophie konstituiert. Weil der erste Gedanke
zudem in der unerschiitterlichen Selbsterkenntnis des Text-Ichs besteht, voll-
zieht sich die Erfassung des ersten Gedankens als Selbstsetzung einer voraus-
setzungslosen Voraussetzung. Das erste Wort des Textes ruft demnach den alles
entscheidenden Augenblick auf, in dem das Text-Ich sich selbst setzt als eine
unhintergehbare und unvordenkliche Voraussetzung mit absoluter Geltung fiir
den Text der Meditationen.

Die Frage nach der Weise der Aneignung des ersten Gedankens fragt somit
danach, wie das Text-Ich zu Beginn der Meditationen sich selbst als unvordenk-
lichen Ausgangspunkt des Textes zu setzen vermag. Die Antwort auf diese Frage
sieht sich aber mit einer Schwierigkeit konfrontiert. Als erster Gedanke lisst sich
kein Grund, kein Maf3stab, keine Erklirung benennen, von denen ausgehend er
sich erschlieffen liele. Die Gedanken des Gedankengangs erkliren sich durch
ihn, bemessen sich nach ihm, griinden in ihm. Der erste Gedanke aber trigt
seinen Grund, seinen Maf3stab, seine Erklirung in sich. Im Augenblick, in dem
das Text-Ich ihn fasst, muss es thn demnach an ithm selbst denken. Gerade diese
Selbstbeziiglichkeit weist darauf hin, wie das Text-Ich den ersten Gedanken zu
fassen bekommt und so den Akt einer absoluten Setzung zu vollziehen vermag,.
Er fillt unvermittelt ein. Als spontaner Einfall lisst der erste Gedanke sich fassen
und als voraussetzungslose Voraussetzung des Textes sich setzen. Er stellt sich ein
ohne Zwang und ohne dufleren Grund, jedoch als Ganzer und auf einen Schlag.
Er eroffnet dem Text-Ich plotzlich einen absolut durchsichtigen Denkdurchblick,
von dem sein ganzes Denken zehren, den sein Philosophieren antreiben und im
Vollzug halten wird. Er bildet als unhintergehbarer Ausgangspunkt des Textes das
gedankliche Zentralgestirn, um das sich all die Gedanken gruppieren, die wihrend
des Gedankengangs in einem Zusammenhang stehen werden.

Wie kann aber der erste Gedanke beanspruchen, voraussetzungslose Voraus-
setzung mit absoluter Geltung fiir den Text zu sein? Anders gefragt: Inwiefern
vermag das Text-Ich seine anfingliche und urspriingliche Selbstsetzung zu
legitimieren? Die Rechtmifligkeit dieses Anspruchs ergibt sich durch eine Be-
gleiterscheinung, die zugleich die textliche Auffassung des Ereignisses vollendet.
Indem das Text-Ich sich den ersten Gedanken angeeignet hat, meldet sich eine
Instanz, die zwar im Anfang der Meditationen keine Erwihnung findet, deren
Wirksamkeit sich aber nachweisen lisst. Sie wird genannt in der dritten Medita-
tion und zwar anlisslich der Unterscheidung zweier Instanzen, denen sich alle
Auffassungen verdanken:

Cum hic dico me ita doctum esse a natura, intelligo tantum spontaneo quodam
impetu me ferri ad hoc credendum, non lumine aliquo naturali mihi ostendi esse
verum. Quae duo multum discrepant; nam quaecumque lumine naturali mihi
ostenduntur, ut quod ex eo, quod dubitem, sequatur me esse et similia, nullo
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modo dubia esse possunt, quia nulla alia facultas esse potest, cui aeque fidam ac
lumini isti, quaeque illa non vera esse possit docere.

(»Wenn ich hier sage, die Natur lehre mich dies, so verstehe ich darunter nur, dass
ich gewissermaflen durch einen unwillkiirlichen Trieb zu diesem Glauben ge-
bracht werde, aber nicht, dass irgendein natiirliches Licht mir zeigte, es sei wahr.
Das sind zwei sehr verschiedene Dinge. Alles nimlich, was das nattrliche Licht
mir zeigt — wie z. B. dass daraus, dass ich zweifle, folgt, dass ich bin, und derglei-
chen — das kann keinesfalls zweifelhaft sein. Denn es kann keine andere Fihigkeit
geben, der ich ebenso vertraute wie ihr und die mich belehren konnte, dass das
nicht wahr sei«; Med. IIl,9, S. 69).

Jegliche Auffassung entstammt zwei verschiedenen Instanzen: Entweder einem
unwillkiirlichen Trieb, der zu eher gefithlsmafligen, nicht hinlinglich begriin-
deten und darum zweifelhaften Meinungen verleitet; oder aus dem natiirlichen
Licht, vermittelst dessen Unbezweifelbares und somit Wahres sich einstellt.
Seine Wirksambkeit besteht — wie es Licht gewohnlich zugemessen wird — im
Erhellen, Offenkundig- und Bekanntmachen.'* Es gewahrt den Denkdurchblick
in die ersten und letzten Dinge, so dass in seinem Leuchten die Anfangsgriinde
des Denkens sich zeigen. Thm schenkt das Text-Ich blindes Vertrauen und an-
erkennt ohne einen Hauch von Unsicherheit die Legitimitat dessen, was es in
dieser Weise auffasst und setzt. Die Wirksamkeit des natiirlichen Lichtes ist ihm
unbezweifelbares Signal, dass Wahrheit geschieht — in voller Ubereinstimmung
mit dem Wahrheitskriterium: #//ud omne esse verum, quod valde clare et distincte
percipio. Der einzige Gedanke des Gedankengangs eingangs der Meditationen,
an dem das Text-Ich die Leuchtkraft des natiirlichen Lichtes erfihrt, ist der
Gedanke der ersten Erkenntnis: Nempe in hac prima cognitione nibil aliud est
quam clara quaedam et distincta perceptio eius quod affirmo (»In dieser ersten
Erkenntnis ist nichts anderes enthalten, als eine gewisse klare und deutliche
Einsicht in das von mir Behauptete [= Ich bin eine denkende Sache]«; Med. II1,2,
S. 61). Weil der erste Gedanke aber in nichts anderem besteht als in dem, was in
der ersten Erkenntnis nachtraglich erfasst wird, weil dieses Erfassen gemifl des
Wahrheitskriteriums als ein Wahrheitsgeschehen sich vollzieht, jegliches Wahr-
heitsgeschehen aber durch die Wirkweise des natiirlichen Lichtes angezeigt wird,
so muss das Text-Ich im Augenblick, in dem es sich den ersten Gedanken des
Gedankengangs aneignet und sich selbst als voraussetzungslose Voraussetzung
des Textes setzt, die Wirkweise des natiirlichen Lichtes erfahren. Der Einfall ist
also begleitet von einer Leuchtkraft, die dem Text-Ich signalisiert, dass es sich
beim ersten Gedanken um eine unbezweifelbare und gewisse Wahrheit handelt.
Der Anspruch des Gedankens, der erste zu sein, erhilt so volle Legitimitit.
In der Wirkweise des natlrlichen Lichtes fasst das Text-Ich den Anfangsgrund
seines zukiinftigen Denkens, den es auf seinem Gedankengang entfalten und ex-
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plizieren wird, und setzt sich somit selbst als voraussetzungslose Voraussetzung
der Meditationen.

Damit lasst sich die textliche Auffassung des Ereignisses erschlieflen und auch
freilegen, in welchem Verhiltnis Ereignis und Text in Descartes’ Meditationen
stehen. Das eingangs des Textes angezeigte Ereignis besteht in einer Licht-Er-
scheinung. Es markiert den Augenblick, in welchem dem Text-Ich buchstiblich
ein Licht aufgeht. In der Wirkweise des natiirlichen Lichtes stellt sich der Ge-
danke als spontaner Einfall ein, den es in denjenigen philosophierenden Vollzug
umwenden lisst, dessen Resultat letztlich der Text mit Titel Meditationes de
prima philosophia darstellt. Dieser Gedanke, den der Gedankengang des Textes
und die Grundlegung der Philosophie als erste Erkenntnis auffinden wird: Sum
certus me esse rem cogitantem, das ist der erste Gedanke der Meditationen, das
ist der Anfangsgrund, dem sich der Text verdankt, das ist seine unhintergehbare
Setzung mit absoluter Geltung. In diesem leuchtenden Gedanken setzt sich das
Text-Ich selbst als voraussetzungslose Voraussetzung des Textes. Es beginnt zu
philosophieren. Es beginnt philosophierend den im Ereignis gefassten Gedanken
sukzessive zu entfalten, Moment fiir Moment durchzudenken und in der ersten
Erkenntnis zu explizieren. Somit durchwirkt das Ereignis den gesamten Text. Es
steht von Anfang an und immer schon in Geltung. Der Text der Meditationen ist
also insgesamt der Austrag dessen, was im anfinglichen Ereignis geschieht.
Zwischen Ereignis und Text herrscht demnach kein Spannungs-, sondern ein
Wiederholungsverhiltnis. Insofern der Text genau im denkenden Nachvollzug
des ersten Gedankens besteht, gestaltet er sich als Wiederholung des Ereignisses.
Er wiederholt auf dem Weg des Gedankengangs, was im Ereignis schlagartig und
als Ganzes sich einstellt. Doch ist das Verhiltnis von Ereignis und Text nicht
einfach als eines von Singularitit und Wiederholung aufzufassen. Auch wenn das
Ereignis von absolut singulirem Charakter fiir den Text ist und nur flichtig, mit
einem Wort angezeigt ist, hat es nicht einfach einmal statt gehabt und muss nun
als immer schon vollzogenes gesetzt und vorausgesetzt werden. Vielmehr ist der
Vollzug des Ereignisses hinsichtlich des Textes nie abgeschlossen. Das Ereignis
vollzieht sich unentwegt im Text. In jedem Schritt seines Gedankengangs, in
jedem Entfaltungsmoment seines ersten Gedankens durchwirkt es ihn unter-
schwellig, so dass er insgesamt als Resultat seiner Wirkweise gelten kann. Darin
besteht wohl die eigenartige Pointe, die dem Verhiltnis von Ereignis und Text in
den Meditationen innewohnt und deren Dimension durchaus eine performative
genannt werden kann: Es gestaltet sich als unentwegt anfanglich und urspriing-
lich sich vollziehendes Wiederholungsverhaltnis.'

Damit gelangt in den Blick, was eingangs von Descartes” Meditationen geschieht.
Das erste Wort ruft das Ereignis auf und zeigt es an. Als Angezeigtes gehort es
der Wiederholungsbewegung des Textes an, jedoch in ausgezeichneter Weise:
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Es ist seine unabdingbare Bedingung der Moglichketit, seine voraussetzungslose
Voraussetzung von absoluter Geltung und in eins seine uneinholbare, textliche
Unmoglichkeit. Das Ereignis vermag sich nur durch den Text hindurch zu mel-
den und zwar als Instanz, deren Wirksamkeit er sich insgesamt verdankt. Es fun-
giert also als seine Textur. Vom Ereignis her konstituiert sich der Text. Auf das
Ereignis hin bleibt er bezogen und verweist auf es mit allen seinen Momenten,
ohne es jemals als solches einholen zu konnen. Deshalb wird das Ereignis ein-
gangs des Textes auch nur angezeigt und muss in der Folge unerwihnt, im Unge-
sagten und Unterschwelligen bleiben. Die Anzeige aber erschopft sich nicht im
bloflen Hinweisen. Sie ist von der Art einer Inszenierung. In der Anzeige vermag
der Text das Ereignis in Szene zu setzen und zwar als das, was es der Sache
und der gedanklichen Ordnung nach ist: Es ist buchstiblich sein
Erstes, seine Eroffnung, sein Anfangsgrund. Eingangs der Meditationen zeigt
sich das Ereignis also inszeniert als Anfangsgrund des Textes.In
dieser Inszenierung fiihrt die Tradition der Lichtmetaphysik gleichsam Regie,
wie die textliche Auffassung des Ereignisses gezeigt hat. Die Eroffnung von Des-
cartes’ Meditationen ist inszeniert als Licht-Ereignis. Im Anfang sind sie dessen
eingedenk, was Platon im berihmten Siebten Brief formuliert hat:

Denn das [Philosophieren] lisst sich nicht in Worte fassen wie andere Wis-
senschaften, sondern aus dem Zusammensein in stindiger Bemithung um das
Problem und aus dem Zusammenleben entsteht es plotzlich wie ein Licht, das
von einem springenden Funken entfacht wird, in der Seele und nihrt sich dann
weiter.'

Platons bildliche Rede vom springenden Funken, der ein dauerndes Licht entfacht,
veranschaulicht in trefflicher Weise den Bewandtniszusammenhang zwischen den
beiden Anfingen des Philosophierens in Descartes’ Meditationen, wie thn die hier
durchgefiihrte Lektiire darlegt. Sie verschrinkt das anfingliche Licht-Ereignis,
welches das Text-Ich zu philosophieren beginnen lisst, derart mit der im Ge-
dankengang des Textes vollzogenen Grundlegung der neuzeitlichen Philosophie,
dass die beiden Anfinge sich als zwei Seiten derselben Medaille entpuppen: Sie
sind nicht als zwei differente Anfinge ausgelegt, sondern als zwei Momente des
Anfangens selbst. Mit dem Ereignis springt dem Text-Ich gleichsam der Funke. Es
erfahrt im Augenblick der Aneignung des ersten Gedankens, in der Setzung seiner
selbst als voraussetzungsloser Voraussetzung mit absoluter Geltung die Wirk-
leistung des natiirlichen Lichtes. Es findet sich dadurch plotzlich umgewendet
von einem vor-philosophischen Zustand in einen philosophierenden Vollzug und
nimmt so die Neubegriindung der Philosophie in Angriff. Diese philosophische
Grundlegung besteht ihrerseits genau darin, mit dem anfanglichen Ereignis umzu-
gehen, die darin vollzogene Setzung Moment fiir Moment durchzudenken und ge-
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danklich zu entfalten. Der springende Funken entfacht und nihrt so ein Licht, das
sorgsam gehegt und gepflegt wird. Philosophierend trigt das Text-Ich das Ereignis
aus, bringt es in der ersten Erkenntnis auf den Begriff und macht es in den Begrif-
fen des Klaren und Deutlichen zum Wahrheitskriterium und zum entscheidenden
Richtmaf} fiir die Aneignung von Wissen, ja des wissenschaftlichen Geschiftes ins-
gesamt. Mit anderen Worten: Descartes’ Meditationen nehmen einen zwiefiltigen
Anfang. Das Ereignis als Anfang des Philosophierens initiiert die Grundlegung als
Anfang der neuzeitlichen Philosophie und diese philosophische Neubegriindung
tut nichts anderes als das Ereignis als Anfang des Philosophierens unentwegt zu
wiederholen. Durch diese Wiederholung sichert die Philosophie, wie sie im Text
der Meditationen begriindet wird, ithrem originiren Ereignis Wiederholbarkeit.
Sie gibt ihm Dauer, insofern sie es verzeitlicht. Sie gibt thm Ausdruck, insofern es
sich durch sie hindurch zu melden vermag. Sie gibt ihm Lesbarkeit, insofern es in
ihr systematisiert, in eine theoretische Ordnung eingefiigt und in einen Diskurs
von Griinden und Folgerungen integriert wird. Der Anfang des Philosophierens
lebt fort im Anfang der Philosophie und der Anfang der Philosophie verdankt sich
dem Anfang des Philosophierens. Beide Anfinge sind in der Zwiefalt des Anfangs
untrennbar miteinander verschrinkt, bedingen sich gegenseitig und sind ohne
einander nicht denkbar. Diese Zwiefalt des Anfangs nicht zu beachten, bedeutet,
Uber den Anfang von Descartes’ Meditationes de prima philosophia hinwegzuge-
hen und den springenden Funken zu versiumen, den seine Neubegriindung der
Philosophie erst sich realisieren lasst.

Die hier vorgestellte Lektiire des Anfangs von Descartes’ Meditationen hat am
Leitfaden des Verhiltnisses von Ereignis und Text gezeigt, dass sich die Neube-
grindung der Prima Philosophia als unerschiitterliches Fundament allen Wissens
und aller Wissenschaften vollzieht in einem Gedankengang, der denjenigen Ge-
danken von Anfang an als voraussetzungslose Voraussetzung setzen muss, der
im Ereignis sich einstellt und in der ersten Erkenntnis als absolutes Fundament
der Griindung freigestellt wird: Sum certus me esse rem cogitantem. Der Text der
Meditationen erscheint insgesamt als Resultat der Wirkweise dieses anfinglichen
und urspriinglichen Ereignisses, welches das Text-Ich eingangs erwihnt und das
den ersten Gedanken in Geltung stellt. Der Anfang des Textes gestaltet sich als
Inszenierung dieses Ereignisses. Es ist inszeniert als lichter Anfang desjenigen
Philosophierens, das die neuzeitliche Philosophie neu begriindet und neu anfan-
gen lisst: Animadverti iam ante aliquot annos.

Mit diesem Resultat der Lektiire hat sich geklart, welchen Anfang Descartes” Me-
ditationen nehmen. Es eroffnet sich aber zugleich ein weiterer Problemhorizont.
Der Anfang des Philosophierens geht einher mit einer urspriinglichen Differenz:
Indem das Text-Ich sich selbst setzt als voraussetzungslose Voraussetzung des
Gedankengangs, scheidet es an sich selbst einen philosophierenden Vollzug von
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einem vor-philosophischen Zustand, der fiir den Text der Meditationen immer
schon mitgesetzt und notwendig mitbedacht werden muss. Dieser vor-philoso-
phische Zustand ist gleichsam der dunkle Horizont der Meditationen und der
Philosophie der Neuzeit insgesamt, insofern der philosophierende Vollzug des
Text-Ichs sich im Ereignis davon absetzt, aber stets darauf bezogen bleibt als die
notwendige Bedingung, unter der dem Text-Ich ein Licht aufgehen, unter der
sich thm in der Wirkweise des natiirlichen Lichts ein Denkdurchblick einstellen,
unter der ihm Wahrheit als klare und deutliche Einsicht geschehen kann. Es be-
steht also im philosophierenden Vollzug des Text-Ichs stets die Gefahr, dass es
im Philosophieren vom Dunkeln des Vor-Philosophischen eingeholt wird, wes-
halb es sich auf folgende methodische Regel einschworen muss: Assequar enim
illam profecto, si tantum ad omnia, quae perfecte intelligo, satis attendam arque
a reliquis, quae confusius et obscurius apprehendo, secernam (»Denn ich werde
sie [= die Erkenntnis der Wahrheit] in der Tat erreichen, wenn ich nur auf all das
gentigend achte, was ich vollkommen einsehe, und es von dem iibrigen scheide,
was ich verworren und dunkel begreife«; Med. IV,17, S. 113ff.). Wenn aber das
Text-Ich aufgrund seines Setzungsaktes immer schon in diesem Horizont steht,
so stellt sich die Frage, ob es dem Dunklen in seinem philosophierenden Vollzug
uberhaupt zu entkommen vermag, wie es sich in seiner methodischen Regel vor-
genommen hat. Besteht die Moglichkeit, dass es etwa auf seinem Gedankengang
den ersten Gedanken gar nie vollstindig klar und deutlich zu fassen bekommt,
dass das Durchdenken und die Explikation dieses Gedankens gleichsam schat-
tenhaft begleitet wird von einem uneinholbaren, urspriinglich und anfinglich
mitgesetzten Dunklen? Konnte es sein, dass dem Text-Ich seine eigene Selbstset-
zung nie restlos durchsichtig wird, dass die Unerschiitterlichkeit eines absolut
gliltigen Fundaments allen Wissens und aller Wissenschaften durch das mitgin-
gige Dunkle stets in Frage gestellt wird?'7

Anmerkungen

1 Georg Wilhelm Friedrich Hegel: Vorlesungen tiber die Geschichte der Philosophie ITI, Werke
in 20 Bianden. Frankfurt/M. 1986, hier Bd. 20, S. 123.

2 Ebd. Hegel selbst verleugnet nicht, dass sein System des sich selbst wissenden Geistes durchaus
auf diesem cartesischen Boden steht: »Hier, konnen wir sagen, sind wir zu Hause und kénnen
wie der Schiffer nach langer Umbherfahrt auf der ungestiimen See >Land« rufen« (Hegel, Vorle-
sungen III [Anm. 1], S. 120).

3 René Descartes: Gesprich mit Burman. Hamburg 1982, S. 2. Das Adverb primo, das zumeist
verwendet wird im Zusammenhang mit postea, unterstreicht, dass Descartes an dieser Stelle des
Gesprichs tatsichlich einen zeitlich-situativen Anfang im Blick hat und nicht einen Anfang im
Sinne einer Begriindung.
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In diesem Standpunkt stimmen die vielfiltigen, systematischen Darstellungen und Interpre-
tationen von Descartes’ Meditationen, die in den letzten 5o Jahren erschienen sind, {iberein.
Vgl. Gerhart Schmidt: Aufklirung und Metaphysik. Die Neubegriindung des Wissens durch
Descartes. Tilibingen 1965, S. 59-102; Geneviéve Rodis-Lewis: Lceuvre de Descartes, 2 Bde.
Paris 1971, hier Bd. 1, S. 217-270; Wolfgang R6d: Descartes. Die Genese des Cartesianischen
Rationalismus. Miinchen *1982, S. 46—101; Anthony Kenny: Descartes. A study of his philoso-
phy. New York, London 1987, S. 14—62; Dominik Perler: Descartes. Miinchen *2006, S. 68—88
und S. 127-148. Selbst Martial Guéroult, dessen unverzichtbare Studie vom Anliegen geleitet
ist, die Meditationen am Leitfaden der genauen Reihenfolge der Argumente zu erschlieffen,
steigt in den Text ein mit einer dreifachen Charakterisierung des Zweifels, um dann tiber die
Diskussion der Zweifelsgriinde zur Thematisierung des cogito iberzugehen: Martial Guéroult:
Descartes selon ’ordre des raisons, 2 Bde. Paris 1968, hier Bd. 1: U4me et dieu, S. 30-151.
Der Aufsatz zitiert nach der zweisprachigen Ausgabe des Meiner-Verlags: René Descartes: Me-
ditationes de prima philosophia. Hamburg 1992, 1,1, S. 30 (im Folgenden zitiert als: Med.).
Fiir den hier im Blick stehenden Zusammenhang wird das Faktum tibergangen, dass Descartes
den Meditationen eine Widmung an die Professoren der theologischen Fakultit der Sorbonne, ein
Vorwort an den Leser sowie eine Synopsis des Inhalts vorausschickt. Das Interesse beschriankt
sich auf den Anfang des Philosophierens im Haupttext und dessen Auswirkungen auf die darin
vollzogene, philosophierende Selbstbegriindung.

Auf diese fiir den Aufsatz entscheidende Bedeutung von animadvertere hat die ausgezeichnete
Studie von Stefan Rissi hingewiesen. Stefan Rissi: Descartes und das Problem der Philosophie.
Basel 2005 (Schwabe Philosophica 7), S. 213.

Es gibt Versuche, das eingangs angezeigte, aber nicht niher beschriebene Ereignis an Descartes
Biographie festzumachen. Im Blick stehen gewdhnlich die von Descartes selbst dokumen-
tierten und gedeuteten Traume aus der Martinsnacht vom 10. auf den 11. November 1619 in
seinem Winterlager unweit von Ulm. Diesen Triumen wird der Status von Schliisseltriumen
gegeben, die das Denken von Descartes nachhaltig geprigt und auf den richtigen Weg gebracht
haben sollen. Eine systematische Untersuchung dieser winterlichen Vorkommnisse bietet:
Maxime Leroy: Le philosophe au masque. Paris 1929. Leroy kontaktierte Freud, um diese
Triumen zu deuten. Eine poetische Spekulation tiber dieses Ereignis und seine Folgen fiir
das Denken Descartes’ und der Moderne iiberhaupt beinhaltet: Durs Griinbein: Vom Schnee
oder Descartes in Deutschland. Frankfurt/M. 2003. Es gilt aber als erwiesen, dass Descartes’
Traume sich nicht auf den Anfang der Meditationen beziehen lassen, wie etwa Stefan Rissi,
Descartes (Anm. 5), S. 75ff., abermals gezeigt hat. Aus den Triumen hat sich fiir Descartes
kein gangbarer Denkweg entwickelt. Die Triume der Martinsnacht von 1619 sind begeisterte
Anfinge, die keine Konsequenzen nach sich zichen. Sie sind gleichsam Funken, die kurz
aufglithen und wieder ins Nichts verglimmen.

Elisabeth Bronfen eroffnet fiir das Verstandnis von Descartes erster Meditation eine erhellende
Perspektive. Sie stellt den Gedankengang durch den Zweifel hin zu einer ersten Erkenntnis in
den Kontext antiker Kosmogonien, insbesondere von Hesiods Theogonie. Der Gang durch den
Zweifel entpuppt sich als eine riickwirts gewandte Kosmogonie, in deren Verlauf die bisher in
Geltung stehende Welt abgebaut wird, bis an den Punkt, von dem ausgehend eine neue Welt
zu entstehen vermag. Vgl. Elisabeth Bronfen: Tiefer als der Tag gedacht. Eine Kulturgeschichte
der Nacht. Miinchen 2008, Kap. >Das dunkle Licht der Aufklirungs, S. 82-102.

Ein logischer Schluss miisste folgende Struktur haben: Aus den beiden implizit wirksamen,
aber unbewiesenen Priamissen »Alles, was denkt, muss auch sein«, sowie: »Ich denke« folgte
als notwendige Konsequenz: »Ich denke, also bin ich«, worin »ich denke« und »ich bin, ich
existiere« notwendig miteinander verkniipft sind. Dieser logisch korrekte Schluss liegt aber im
Gedankengang der Meditationen nicht vor. Vgl. Jaako Hintikka: »Cogito, ergo sum«: Infer-
ence or Performance?, in: The Philosophical Review 71 (1962), S. 3-32. Interessanterweise hebt
auch Heidegger in einer Vorlesung aus dem Wintersemester von 1926/27 den performativen
Charakter von Descartes’ Argument hervor: Martin Heidegger: Gesamtausgabe. II. Abteilung:
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Vorlesungen 1919-1944, Bd. 23: Geschichte der Philosophie von Thomas von Aquin bis Kant
(Wintersemester 1926/27), Frankfurt/M. 2006, hier, S. 117f.

Diese Scheidung wird darin ihre Begriindung finden, dass Kérper und Geist in ontologischer
Hinsicht zu unterscheiden sind. Das Resultat des Wachsbeispiels spielt damit bereits den Car-
tesischen Dualismus von Kérper und Geist durch, der darin implizit angelegt ist.

Auch wenn die hier dargelegte Lektiire den Gedankengang der Meditationen als Entfaltung
eines anfinglich gefassten Gedankens auslegt, so bleibt es fiir sie unbestritten, dass der Weg
dieses Gedankengangs nach der Methode der Analysis beschritten wird. Denn der Gedanke, der
von Anfang an und immer schon in Geltung steht, hat nicht den Rang eines Axioms. Und der
Gedankengang verliuft nicht in einer Deduktion. Mit dem Hinweis, dass der Gedankengang
einen anfinglich gefassten Gedanken hin zu einer Erkenntnis entfaltet, klirt die Lektiire die
Voraussetzungen, unter denen eine Analysis geschehen und die erste Erkenntnis als Prinzip
der Philosophie gefunden werden kann.

Vgl. Lettre de ’auteur, Les Principes de la Philosophie, Oeuvres, hg. von Ch. Adam, P. Tannery.
Paris 18971910, hier Bd. IXb, S. 14.

Vgl. C.W.E. Miller: Ne extra oleas, in: American Journal of Philology 35 (1904), S. 456—462.
Vgl. Jean-Pierre Schobinger: Operationale Aufmerksamkeit in der textimmanenten Auslegung,
in: Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 39 (1992), S. 5—38. Diesem Text ver-
dankt der vorliegende Aufsatz die entscheidenden Anstof8e, die faszinierende Denkungsart
von Descartes zu erahnen wie auch das Verhiltnis von Ereignis und Text problematisieren zu
konnen.

Auf diesen Sinn des Performativen, der den Vollzugscharakter von Handlungen mit dem Ereignis
in Verbindung bringt, wodurch das Originire, die Singularitit und der Setzungscharakter betont
werden, hat insbesondere Dieter Mersch hingewiesen. Vgl. Dieter Mersch: Medienphilosophie
der Sprache, in: Mike Sandbothe, Ludwig Nagl (Hg.): Systematische Medienphilosophie. Berlin
2005, S. 122-125.

Platon: Siebter Brief, 341 c-d. Zitiert nach: Die echten Briefe Platons, iibertragen und eingeleitet
von E. Howald. Zirich 1951, S. 105f. — In Beriicksichtigung der Tradition, die im Anfang der
Meditationen unterschwellig wirksam ist und aufgerufen wird, riickt das animadvertere in die
Nihe einer conversio in philosophischer Hinsicht, allerdings mit dem Unterschied, dass das
Licht-Ereignis im Text der Meditationen als Vermdgen und Vorgang des Geistes gefasst ist und
nicht als Offenbarung Gottes geschieht. Durch diese Nihe von animadvertere und conversio
beriihrt sich die hier dargelegte Lektiire von Descartes’ Meditationen, die auf die Performativitit
des Textes fokussierte, mit der Lektiire der Confessiones von Augustinus, die Ulrich Johannes
Beil in diesem Band vorstellt.

Diese grundlegenden Fragen zu Descartes’ Meditationen im besonderen wie auch zum Denken
der frithen Neuzeit im allgemeinen erfahren eine systematische Untersuchung in meiner im
Entstehen begriffenen Studie tiber das Problem des Dunklen bei Descartes, Leibniz und Kant.
Leitendes Interesse dieser Studie ist die Frage, was der gedankliche Ort und die systematische
Relevanz des Dunklen in demjenigen Denken ist, das ein wenig verallgemeinernd und pauscha-
lisierend als Denken der Aufklirung bezeichnet wird.
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21.

Anton Sepp S): Reifibeschreibung (1696)

ESTHER SCHMID HEER
(Zurich)

Wo immer Menschen reisen, entstehen Berichte und Beschreibungen, welche
von Bekanntem und Unbekanntem, Kuriosem und Abenteuerlichem, Ver-
trautem und Fremdem, Fernem und Nahem erzihlen. Hat sich die Forschung
lange Zeit damit befasst, den historischen und geographischen Wahrheitsgehalt
von (ilteren) Reiseberichten zu tiberpriifen und Kurioses aufzulisten, so sind im
Anschluss an ethnologische und postkoloniale, interreligiose und transkulturelle
Diskussionen seit den 8oer-Jahren des 20. Jahrhunderts eine Reihe von neueren
(kulturwissenschaftlichen) Arbeiten entstanden, welche die Texte — insbeson-
dere solche der frithen Neuzeit — auf ihre vielfiltigen Reprisentationsformen
und -strategien hin untersuchen. Raumkonzepte, Wissensformationen und
spezifische Dezentrierungsstrategien, Kategorien der Alteritit und Mimesis,
Prozesse der kulturellen und religiosen Hybridisierung respektive Differenzie-
rung, der wirtschaftlichen und politischen Verflechtung, der Konstituierung von
Subjekt und >Anderems« gerieten nun in den Fokus des Interesses.” Prominente
Vertreter der Kulturwissenschaften wie der franzosische Historiker Michel
de Certeau, welcher »als einer der Wegbereiter der [...] Neuausrichtung der
Kulturwissenschaften an Theorien des Performativen gelten« kann,* oder der
amerikanische Literaturwissenschaftler Stephen Greenblatt, der als >Begriinder<
des New Historicism den Blick der Geschichtswissenschaft auf Reprisentati-
onen und Kontexte von historischen Texten gelenkt hat, haben in ihre Unter-
suchungen auch performative Aspekte einbezogen.’ De Certeau verbindet in
seiner Studie Kunst des Handelns — bezogen auf den urbanen Raum — Sprach-
performanz (Sprachhandlung) mit Raumperformanz (Bewegung): »Der Akt des
Gehens ist fiir das urbane System das, was die Auflerung (der Sprechakt) fiir die
Sprache oder fiir formulierte Aussagen ist«.* Sprachpraktiken kénnen demnach
auch als Raumpraktiken untersucht werden und umgekehrt. Greenblatt betont
in seiner Studie zu frithneuzeitlichen Reisenden und >Entdeckerns, »dass Repra-
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sentationen nicht nur Produkte, sondern auch Produzenten sind«.5 Interessanter
und aufschlussreicher, als Texte auf ihren >Wahrheitsgehalt< hin zu untersuchen,
sel es dementsprechend, ihre spezifischen Reprisentationspraktiken in den Blick
zu nehmen.

Im Kontext der Reisen in die Neue Welt tragen Reiseberichte als »mimetisches
Kapital« in spezifischer Weise >Fremdes«< in die europiische Welt hinein,® sie
enthalten das Potenzial, »Zeichen in Bewegung< und >soziale (oder kulturelle)
Energien<in Zirkulation zu versetzen.? In vielfacher Weise geraten mit der (geo-
graphischen) Erweiterung des europiischen Raumes in und durch die Neue Welt
Zentren und Rinder, altes Wissen und neues Wissen, Vertrautes und Fremdes in
Verschiebung. Inwiefern die Texte Moglichkeiten fiir kulturelle Zirkulationen
und Verschiebungen bereitstellen oder diese sprachlich produzieren, soll in die-
sem Beitrag ansatzweise anhand der ReifSbeschreibung des Jesuiten Anton Sepp
untersucht werden.™

Innerhalb der Texte, die im Kontext der frithneuzeitlichen Reiseliteratur entstan-
den sind, bilden die jesuitischen Reiseberichte ein besonderes Textkorpus. Seit
Mitte des 16. Jahrhunderts reisten europdische Jesuiten nach Siidamerika, um In-
digene zu christianisieren und sie der spanischen (und portugiesischen) Sklaverei
zu entziehen. Unter Protektion und in wechselseitiger Abhingigkeit von Papst
und spanischer (sowie in portugiesisch verwalteten Gebieten portugiesischer)
Krone errichteten sie zusammen mit den Indigenen Dérfer (sogenannte >sReduk-
tionens, von lat. reducere, >zusammenfithren<), welche tiber — im Vergleich zum
zeitgenOssischen Europa und aus heutiger westlicher Sicht — progressive Struktu-
ren verfugten und zum Teil in Selbstverwaltung organisiert waren. Dieses >Heilige
Experiment<' endete 1767/68 mit dem Verbot des Jesuitenordens in Sidamerika
und der Ausweisung und Verschiffung der Jesuiten nach Europa.

Im Gegensatz zu anderen frihneuzeitlichen Reisenden blieben die Jesuiten (bis
zu ihrer Ausweisung) in der Neuen Welt und schrieben aus den Reduktionen
Briefe in ihre Heimat, welche in Europa zum Teil im Welt-Bott, einer von Joseph
Stocklein S herausgegebenen Missionszeitschrift, publiziert, zum Teil auch
separat im Druck verbreitet wurden.”> Anton Sepps ReifSbeschreibung, redigiert
von dessen Bruder Gabriel und erstmals publiziert im Jahre 1696 in Brixen
und Nirnberg, ist der fritheste gedruckte deutsche Text aus dem Kontext der
jesuitischen Aktivititen in Stidamerika. In fiinf Absitze gegliedert vermittelt
er iiber die Reise nach Amerika und aus einer >Innensicht< der Neuen Welt in
lebendiger (barocker) Sprache eine Fiille von geographischen, historischen, to-
pographischen, sozialen, politischen, wirtschaftlichen, religiosen und kulturellen
Informationen iiber die Reduktionen und deren Kontext in Paraguay.™

Im vorliegenden Beitrag will ich diese Fiille von (sprachlichen) Informationen
weniger auf ihre Reprisentationen und Reprisentationsstrategien hin unter-
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suchen als vielmehr nach den spezifischen Moglichkeiten und Chancen einer
Lektiire fragen, die sich auf die performative Dimension von Anton Sepps
Reif$beschreibung konzentriert. Vor dem Hintergrund der eingangs dargelegten
kulturtheoretischen Verkniipfungen von Reprisentations- und Raumpraktiken
mit Sprach- und Textperformanz(en) und der konstatierten Beobachtung spe-
zifischer frihneuzeitlicher Dezentrierungsbewegungen im Zusammenhang mit
der Neuen Welt sollen drei Aspekte herausgegriffen und genauer betrachtet wer-
den: erstens der Aspekt der Raumaufspannung oder Raumperformanz, zweitens
der Aspekt des Utopischen respektive des Heterotopischen und drittens der
Aspekt der Alteritat.

Zunichst zum Aspekt der Raumaufspannung. Ohne Bewegung — sei sie srealc
oder virtuell im Kopf — kein Reisebericht. In der Reiffbeschreibung des Anton
Sepp nimmt die Reise nach dem Ausschiffungshafen Sevilla bzw. Cidiz und die
Uberfahrt nach Buenos Aires nahezu ein Drittel des Textes ein, ein weiteres
Fiinftel gilt dem Weg von Buenos Aires ins Landesinnere bis zu den Redukti-
onen, wohin Sepp von den Ordensoberen zur Mitarbeit abgeordnet worden war.
Der Ordensgriinder Ignatius von Loyola betrachtete Mission als Pilgerschaft
und tatsichlich ist der ReifSbeschreibung eine gewisse Nihe zu Pilgerberichten
nicht abzusprechen.” Der zuriickgelegte Weg wird datiert und detailreich be-
schrieben. Es ist jedoch kein bloler Stationenweg, der da wie in mittelalterlichen
Pilgerberichten abgeschritten werden konnte, sondern Bekanntes wird in der
Beschreibung verbunden mit und durchkreuzt von ginzlich Unbekanntem. Das
reisende (und beschreibende) Subjekt ist nicht Pilger, welcher Heilsgeschichte
nachvollzieht, sondern frithneuzeitlich flottierendes Subjekt, welches vom Text
als ein sowohl in einem Raum der Providenz als auch der Kontingenz sich befin-
dendes prasentiert wird. Von Ort zu Ort bewegt sich der Reisende, und durch
die topologische Verkniipfung der Orte zu einem Raum wird im Text perfor-
mativ ein geographischer wie sozialer bzw. kultureller Raum aufgespannt.’ Ein
dynamischer Sprachraum, der fiir die Lesenden, welche im Text immer wieder
direkt angesprochen werden, einen imaginaren Raum schafft und bereitstellt, in
welchem >Zeichen in Bewegung« geraten und >Energien< zirkulieren (konnen).
Diese Verbindung von Sprach- und Raumperformanz, welche wie in der Ein-
leitung erwahnt fur de Certeau grundlegend ist, mochte ich im Folgenden am
konkreten Textmaterial deutlich machen.

Aufgespannt wird der geographische Raum bereits im Titelblatt der Reiffbe-
schreibung:
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RR. PP. Antonii Sepp, und Antonii Boehm / Der Societaet JESU Priestern Teut-
scher Nation, deren der erste aus Tyrol an der Etsch / der ander aus Bayrn gebuer-
tig / Reiflbeschreibung wie dieselbe aus Hispanien in Paraquariam kommen. Und
Kurtzer Bericht der denckwuerdigsten Sachen selbiger Landschafft / Voelckern /
und Arbeitung der sich alldort befindenten PP Missionariorum (RB, Titelblatt).

Diese Informationen bilden die geographische wie auch soziale Rahmung fiir
den ganzen Text. Die beiden deutschen Jesuiten, der Tiroler Anton Sepp (Tirol
gehorte im 17. Jahrhundert zur Oberdeutschen Provinz) und der Bayer Anton
Bohm, beschreiben ihre Reise von Spanien nach Paraguay und berichten >Denk-
wiirdiges< von der Landschaft, den V6lkern und der Arbeit der Jesuiten in den
Reduktionen. Europa und Amerika sind topologisch verbunden durch den
Jesuitenorden. Das Bindeglied, welches einen sprachlichen Kontinuititsraum
zwischen den geographischen Kontinenten herstellt, ist der Text.

Die Vorrede wiederholt die Raumaufspannung im Titelblatt und differenziert sie
zugleich: Vom Auftrag, zusammen mit anderen Mitgliedern seines Ordens, den
alleinseeligmachenden Catholischen Glauben auszubreiten / die wahre Catho-
lische Kirchen zu vermehbren (RB, S. 4f.), ist da die Rede und von der Reise

erstens nacher Hispanien und von dannen in Paraquariam einen Theil des Oc-
cidentalischen America gen Buenos Ayres gezogen / und von dannen weiter ins
Land hinein geruckt / zu Bekehrung neuer Barbarischen Voelcker / und unglau-
bigen Heiden / wie auch zu Unterweisung und Unterhaltung der schon bekehr-
ten Jndianer (RB, S. 5f.).

Hingewiesen wird auflerdem auf zwei bereits nach Deutschland geschriebene
Briefe,

in welchen er [Anton Sepp, E. S.] die zwo vorgemeldte Reisen und Beschaffenheit
selbiger Orten / Sitten selbiger Voelcker / auffrichtung der Dorffschafften / und
Regierung selbiger Jndianer. Neben vielen andern saltzamen und denkwuerdigen
Sachen beschreibet, welches alles, damit es leichter und besser zu verstehen [...] in
etliche Absaetze getheilt werden soll (RB, S. 6).

Diese Informationen enthalten als Rahmung mehr als die im Titelblatt genannten
Eckpunkte zur Bildung eines europaisch-amerikanischen Kontinuititsraumes.
Differenziert wird nicht nur die Missionstatigkeit der Jesuiten im Auftrag der
katholischen Kirche in der Neuen Welt, differenziert werden auch die Reisege-
sellschaft, die Reiseroute, die >kulturelle Beschaffenheit< der Reduktionen und
die Textgenese und -gestaltung des gedruckten Textes. Die >denkwiirdigen Sa-
chen<im Zusammenhang mit der Beschaffenbeit selbiger Orten / Sitten selbiger
Voelcker / auffrichtung der Dorffschafften / und Regierung selbiger Jndianer
werden mit dem Zusatz saltzamen versehen. In der Wiederholung der Raum-
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aufspannung wird dem Text zugleich die Moglichkeit von christlich-religioser
Bekehrung respektive >Vertrautheit< und kultureller Alteritit respektive >Fremd-
heit< eingeschrieben.”

Unmittelbar auf die Vorrede folgt der erste Absatz:

Erster Absatz. Wie R. .P. Antonius Sepp, Soc. JESU aus Hispanien in Paraquarien
geschifft / zu Buenos Ayres angelangt / samt einer kurtzen Beschreibung selbigen
Orths / und Gefraessigkeit selbiger Jndianer: Datirt in Paraquarien von Buenos
Ayres, an den Fluf Rio de la plata in America den 15 Aprilis an dem H. Oster-Tag
Anno 1691 (RB, S. 7).

Kann beim Titelblatt wie bei der Vorrede davon ausgegangen werden, dass sie
vom Redaktor, Anton Sepps Bruder Gabriel, stammen, bleibt im eigentlichen
Reisebericht durchwegs unklar, welche Urheberschaft fiir den Text in der vor-
liegenden Form verantwortlich ist. Nicht nur die Identitit des erzihlenden
Subjekts ist damit von vornherein eine unsichere, sondern auch die Identitit des
Textes.

Es geht in dieser dritten Wiederholung nicht mehr um eine allgemeine Raum-
aufspannung Europa-Amerika, sondern um den Binnenraum der Uberfahrt von
Spanien nach Buenos Aires in Paraguay.*® Sind Berichte iber Buenos Aires und
die Gefraessigkeit selbiger [ndianer, wie aus spiteren Textstellen hervorgeht,
bereits hinlinglich bekannt, markieren die (weltliche und kirchliche) Datierung
und die genaue Verortung die Rahmung fiir einen bestimmten Abschnitt dieser
ganz bestimmten Reise: Datirt in Paraquarien von Buenos Ayres, an den Flufs
Rio de la plata in America den 15 Aprilis an dem H. Oster-Tag Anno 1691 (RB,
S. 7). Noch >konkreter« wird die Reise schliefflich in der vierten Wiederholung,
indem der Text ein berichtendes wir vergegenwirtigt: Nachdem wir zu Gadiz
den 17. Jenner an St. Antonii Tag in die See gefabren / sind wir in Buenos Ay-
res den 6. Aprill / an einem Heil. Freytag / mit vollen Segeln eingelaunffen (RB,
S. 8).

An den bisher betrachteten Aspekten der Raumaufspannung und Rahmung in
Anton Sepps Reisebeschreibung scheint mir verschiedenes sichtbar zu werden,
was fiir die Raumperformanz des Textes bezeichnend ist. Zum einen sind an der
Genese des Textes, wie er uns vorliegt, verschiedene, zwar historisch verort-
bare, aber dennoch in ihrer Identitit unsichere Subjekte beteiligt. Wer den Text
in welcher Weise verantwortet, bleibt von vornherein unbestimmt, und damit
verliert der Text — im Sinne von Derridas différance — auch den Status von Iden-
titdit und wird >verraumlicht.” Auffallend ist die Bewegung, welche durch die
Wiederholungen der geographischen und sozialen respektive kulturellen Raum-
aufspannung sprachlich-performativ hervorgerufen wird: Sie vollzieht sich von
den Eckdaten der allgemeinen Aufspannung eines Kontinuititsraums zwischen
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Europa und Amerika im Titelblatt zu Differenzierungen in theologisch-missio-
narischer, geographischer und kulturell-ethnologischer Hinsicht in der Vorrede
bis zu einer Hineinfithrung in Raum und Zeit der >konkreten< Reise durch ein
erzihlendes >wir< in der eigentlichen Reisebeschreibung. Dieser Bewegung im
Text(raum) kann noch weiter gefolgt werden.

Nach dem ersten kurzen Absatz, einer Zusammenfassung der Reise von Spanien
nach Buenos Aires, folgt ein Anderer Absatz. Weitlaeufferige Beschreibung der
Reif$ R. P. Antoni Sepp, S. J. aus Hispanien in Paraquarien, genommen aus den
andern Schreiben R. P. Antonii Sepp, S. J. gegeben aus Paraquarien in der Volck-
schafft Japeyn unter den Schutz der HH. 3. Koenigen den 24. Junii 1692 (RB,
S. 24), iberschrieben mit Itinerarium, und der Meldung gleich zu Beginn, dass
der Erzahler gantz gluecklich / frisch und gesund den 6. Aprill 1691. in dz so lang
erwuenschte Paraquariam ueberbracht (RB, S. 25) worden sei. Und schliefilich,
in der fiinften Wiederholung, lisst der Text an dieser Stelle ein Erzahler-Ich her-
vortreten, welches vermeldet: Nachdem ich von Trient den 9. Julii 1689. nacher
Genua / nicht obne grosser zweyer Gefahren aus Pluenderung meiner Sachen /
und vielleicht auch Lebens/ aus denen Haenden der Moerder entwischt / an-
kommen [...] (RB, S. 25). Raum wird hier nicht mehr aufgespannt als geogra-
phisch-soziale Rahmung des Reiseberichtes, sondern Raum wird im Sinne de
Certeaus durch das Gehen im Raum, die leibliche >Erfahrung< des Raums und
die Beschreibung dieses >Erfahrungs- oder Begehungs-Raums«< performativ als
Textraum geschaffen. Nicht wie bei den erwihnten Pilgerberichten startet die
Beschreibung an einem bestimmten Ausgangspunkt und endet an einem vorge-
sehenen Endpunkt, sondern der Text fiihrt hin und her, stellt einmal Kontinuitit
her, springt ein anderes Mal vor und zuriick und zerstreut eine einfache Linea-
ritat.** Sowohl der Raum als auch die Identitit von Subjekten und Texten wird
zerstreut bzw. immer wieder neu performativ hervorgebracht. Es gibt mehrere
Anfinge in Europa sowie mehrere Ankiinfte in Amerika, es gibt auch mehrere
Textanfinge in Amerika und mehrere Hinweise auf Bearbeitungen in Europa.
Der Text stellt Moglichkeiten fiir vielfiltige Dynamiken bereit — und er wird
selbst zu etwas Beweglichem.

Um diese differenzierende und dezentrierende Dynamik der Bewegung, der wir
entlang des Textes — im Text(raum) — gefolgt sind, noch von einer anderen Seite
her genauer in den Blick zu bekommen, bietet sich ein zentrales Element von
Reiseberichten an: das Schiff. Und damit komme ich auch zum zweiten eingangs
genannten Aspekt, dem Aspekt des Utopischen bzw. des Heterotopischen.
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Das Schiff wird seit der Antike herangezogen, um die Relativitit von Raum
deutlich zu machen.*' Fiir den franzdsischen Philosophen Michel Foucault ist das
Schiff eine »Heterotopie par excellence«.** Er bezeichnet Schiffe als »ein Stiick
schwimmender Raum«, »Orte ohne Ort«, »ganz auf sich selbst angewiesen, in
sich geschlossen und zugleich dem endlosen Meer ausgeliefert«, und auch als »das
grofite Reservoir fir die Fantasie«.® In der Reif$beschreibung nimmt das Schiff ei-
nen zentralen Platz ein. Ausfithrlich und anschaulich wird berichtet tiber die Aus-
stattung der Schiffe, die Enge der Kabine und die internationale und interreligiose
Reisegesellschaft, iber Ungeziefer und harten Schiffszwieback, iber Meerwunder
und fremde Vogel, welche vom Schiff aus gesichtet werden. Das Schiff als Hetero-
topie also, welche nach Foucault widerspriichliche Platzierungen vornimmt, »an
ein und demselben Ort mehrere Riume zusammen[bringt]«?* Heterotopien sind
bei Foucault (zu einem historisch bestimmten Zeitpunkt) in einer Gesellschaft
ausgeschiedene Orte, die er in seiner Heterotopologie nach sechs verschiedenen
Grundsitzen ordnet und beschreibt. Ob es sich dabei um Orte oder Riume — im
Sinne von de Certeaus (spaterer) Unterscheidung von Ort und Raum — handelt,
ist unklar.> Heterotopien konnen sowohl historisch lokalisierbare >Gegenorte« als
auch diskursive >andere Raume, welche subversives und utopisches Potenzial ent-
halten, sein. Fiir Foucault sind Schiffe als »Orte ohne Ort« im frithneuzeitlichen
Kontext bewegliche Riume zwischen Europa und Amerika. Ahnliches hat Sabine
Schiilting im Blick, wenn sie vorschligt, im Kontext der Neuen Welt entstandene
Texte als Heterotopien im Raum Amerika-Europa zu betrachten.* Schiffe wie
Texte sind dann Heterotopien, bewegliche Riume, >gewissermafien Orte aufler-
halb aller Orte, wiewohl sie tatsichlich geortet werden konnen<.” Im Folgenden
soll die Frage interessieren, inwiefern das Schiff als heterotopisches Element der
Erzihlung, die selbst wiederum als Heterotopie im Raum Europa-Amerika be-
trachtet wird, spezifisch performative utopische (oder subversive) Moglichkeiten
im Heterotopischen bereit hlt.

Fast unmerklich sind in die narrativen und deskriptiven Erzihlteile der Schiffs-
passage Elemente eingelassen, welche (performativ) eine gewisse >Unruhe der
Zeichen< (Derrida) erzeugen und den Erzahlfluss durchkreuzen. Am 6. Februar
1691 vermeldet Sepps Reisebeschreibung:

Den 6. Heut / fahrten wir auch gantz gluecklich vorbey die Jnsulen Hesperides
Capo Verde: also genannt von den schoenen Grafigruenen Boden / so das gantze
Jahr hindurch die Erden gleich einer gruenen Sammet=Tafel bedecket / obwohlen
selbige unter Zona torrida, hoechsten Sonnen=Strahlen zu liegen kommet. Dieser
Orth ist sehr ungesund wegen der allzugrossen Feuchten / ueblen Daempffen / so
von denen Pfuetzen aufsteigen (RB, S. sof.).
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Da vor einigen Jahren etliche Missionare auf diesen Inseln wegen giftiger Friichte
ithr Leben lassen mussten, haben die Jesuiten die strikte Weisung, diese zu mei-
den: machten uns also fein geschwind aus dem Staunb fubren gleich einem Boltz
vorbey (RB, S. 52; siche Abbildung). Zeitliche und geographische Verortung,
botanische und geomedizinische Information, topographische Beschreibung
und topologische Verknlipfung, Verbindung von Reisebewegung und Ordens-
geschichte: das sind Elemente, welche den Reisebericht durchziehen und struk-
turieren. Narrative und deskriptive Teile erzihlen, vermitteln, reprisentieren,
relativieren und erweitern zeitgendssisches Wissen. So wird denn anlisslich der
Capverdischen Inseln weiter berichtet:

Wir hatten etliche Moren auf dem Schif von hier gebuertig/ dero zwen meine
Discipuli auf der Trompeten / schneeweisse secundum Dentes an den Zaehnen
alleinig. Diese erzehlten mir unterschiedliche Sachen von ihrem Vatterland: Als
nemlich / daff sie einen Bischoff haben so schwartz wie sie: Item, schwartze Ca-
nonicos, schwartze Priester die Mef} lesen / alleinig die Patres Societatis (das Col-
legium gehoert nacher Portugall) waren weifi: ja die weissen Leuth werden allda
veracht / die Schwartzen alleinig geachtet und je schwaertzer du bist / je schoener
du bist. Heunt bluehete in unsern Gaertlein (so wir mit uns aus Spanien fuehrten /
hernach in Paraquaria allerhand Gattungen der Blumen einzupflantzten) ein uber-
aus schoene Narciss=Blumen [...] (RB, S. 52f.).

Der Diskurs der Hautfarben ist um 1700 ein aktueller.?® Diese Stelle konnte
somit als Beitrag zum zeitgendssischen Diskurs gelesen werden. Allerdings
verweisen etliche Details auch auf eine mogliche andere, performative Lesart.
Es ist nicht der berichtende Jesuit, der seine Beobachtungen schildert, sondern
er nimmt auf und gibt wieder, was ihm von den beiden moren erzihlt worden
ist. Die Erzahlung wird weder reflektiert noch kommentiert. Wird an anderen
Orten im Text Kultur in Dialogen verhandelt, so scheint mir, dass hier weder
Hautfarben noch Kultur(en) verhandelt werden, sondern Kultur wird tber
das Benennen einer umgekehrten Hautfarben-Hierarchie performativ als eine
neue (mogliche andere) Kultur geschaffen. Darin liegt zugleich ein utopisches
und subversives Moment: Ist Performativitit verkniipft mit der »Macht des
Diskurses, das hervorzubringen, was er benennt«, wie Judith Butler sagt,*® dann
entsteht im Moment der sprachlichen Setzung die Moglichkeit einer neuen (hi-
erarchischen) Ordnung der Hautfarben — und mit jedem Lesen des Textes die
Wiederholung dieser prinzipiellen Moglichkeit.

Ohne (narrativen) Ubergang wechselt der Text von den Hautfarben zum >Girt-
leing; europdische Erde, die nach Stidamerika gefithrt wird, um in der fremden
Welt europaisch-vertraute Blumen ziichten zu konnen. Warum dieser unvermit-
telte Ubergang? Jeder performative Akt bietet die Moglichkeit, in andere Welten
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einzutreten, und bringt Unverfiigbares, Unkontrollierbares mit sich. Nach jedem
performativen Akt, so Umberto Eco, wird das Nachfolgende referenziell opak.>
Markiert die Rede von den Hautfarben Differenz, so die Rede vom europiischen
Girtlein die Moglichkeit einer potentiellen Hybridisierung von vertrauter euro-
paischer und fremder amerikanischer Erde. Vertrautes und Fremdes iberlagern
und durchkreuzen sich — unkommentiert. Oder auch: Hybridisierung als mime-
tische Praxis trigt die Moglichkeit eines Verfiigbarmachens von Fremdem mit
sich, Differenz zeigt prinzipiell Unverfiigbares. Beides aber verweist ebenso auf
eine >Unruhe der Zeichen< wie auf eine >referenzielle Opazitit<. Wenn utopisches
Denken >Mimesis an Moglichkeiten< (Adorno) bedeutet,’* so konnte man hier
sagen: Es werden zwar keine Utopien beschrieben, aber Utopisches scheint auf
als Moglichkeit einer Umkehrung der Hierarchien iiber das Medium der Haut
bzw. der Hautfarben und als Méglichkeit einer kulturellen Hybridisierung tiber
das Medium der Erde; Moglichkeiten, geschaffen durch die Sprache, bereitge-
stellt durch den Text, welcher ebenso wie das Schiff die heterotopische Rahmung
als Bedingung der Moglichkeit von >utopischer Performativitit« bildet. Utopien
und Heterotopien stehen nach Foucault in einer Art von Misch-, Mittel- oder
Spiegelverhiltnis.>* An dieser Stelle wird deutlich, dass sie ebenso in einem Be-
dingungsverhiltnis stehen konnen.

Die Sache wird nun aber noch komplexer dadurch, dass sich im Text Berichte
sowohl tiber Hautfarben wie tiber Erde (und Nahrung) wiederholen. Von Altot-
ting, einem Wallfahrtsort in der Nihe von Miinchen, wo Anton Sepp sein Tertiat
verbrachte, nahm er, so wird im Text berichtet, ein Bildstocklein der schwarzen
Mutter Gottes von Altdtting mit. Diese schwarze Maria mit (schwarzem) Je-
suskind respektive deren Bildstocklein als vermittelndes Medium erhilt in der
ReifSbeschreibung eine ganz herausragende Position. Einem kranken Schwarzen
auf der Uberfahrt bringt Anton Sepp das Bildstocklein zum Beistand:

Der arme Mohr / als er das Bildlein gesehen / daff das Angesicht der Mutter
GOttes und des Kindleins schwartz / und seinem Angesicht gleich: ist nicht aus-
zusprechen die Freud und Trost / so sich auch in seinen Angesicht und und [sic]
voelligen Leib ergossen: mit hoechster Hoffnung / er werde Frist seines Lebens

durch dero barmhertzigen Fuerbitt erhalten: so nachmalen auch geschehen (RB,
S. 83).

Wenige Seiten weiter wird anlisslich einer christlich-liturgisch motivierten Zu-
sammenkunft mit schwarzen Frauen Ahnliches berichtet: Die Frauen hitten zur
Mutter Gottes von Altdtting ein sondere Affection getragen: kuessten solche /
und verehrten sie wie obgemeldter krancke Mohr (RB, S. 85f.), worauf Anton
Sepp ihnen in Sevilla und Cadiz gefertigte Bildchen verteilt, welche sie ueber
Gold und Silber geschitzt hitten, weilen sie bifShero kein schwartzes und ihres
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gleichen Franen=Bild niemahlen gesehen (RB, S. 86). Der Erzihlerkommentar
dazu:

Hier ist zu wissen / daf} / ob gleichwohl diese Moren schwarz wie ein Kessel /
und sehr abscheulich: nichts destominder diese Farb ihnen mehrer gefaellet / als
unsere weisse Europaeische Angesichter / dergestalt / daf§ sich nicht leicht ein
Mohr mit einer weissen Europaeerin verehlichen wird (RB, S. 86).

Die theologische Rahmung dieser Szenen ist konventionell. Bildstocklein und
Bildchen der Mutter Gottes sind Gnadenbild-Kopien, denen Heilkrifte zu-
geschrieben werden und die ihre Krifte in der Anschauung oder in der Uber-
tragung durch Berthrung mit dem Korper entfalten. Auch hier ist jedoch die
Beschreibung der Vorginge von subversiven und kulturell ambivalenten Mo-
menten durchzogen. In der Wiederholung der sprachlich-performativ geschaf-
fenen Moglichkeit einer neuen Ordnung der Hautfarben wird die (utopische)
Umkehr der Hautfarben-Hierarchie wiederholt. Als neues Element kommt
hinzu die (implizite) utopische Gleichsetzung der Gesichter der Schwarzen, der
Mutter Gottes und des Jesuskindes und damit die Moglichkeit einer Gleichset-
zung von Menschlichem und Gottlichem tber die (schwarze) Hautfarbe. Dazu
querliegend erscheint der Erzihler-Kommentar, ob gleichwohl diese Moren
schwarz wie ein Kessel / und sebr abscheulich (RB, S. 86). Der Moglichkeit einer
kulturellen und religiosen Hybridisierung tiber die Wirkkraft des Bildstockleins
— durch die Ubertragung von transzendenten Heilkriften und durch die Mog-
lichkeit einer Identifikation tiber die Haut(farbe) — steht die Unverfugbarkeit in
der Differenz der Hautfarben gegeniiber, die dennoch das utopische Moment
der Moglichkeit einer neuen Hautfarben-Hierarchie in sich trigt. Das Medium
Haut bietet Uber die Hautfarbe sowohl die Moglichkeit der Hybridisierung
als auch die Moglichkeit der Differenzierung. Zugleich taucht in dieser Wie-
derholung mit dem Erzihlerkommentar ein Moment von (negativ bewerteter)
Alteritit auf.

v

Als drittes will ich nun diesen Aspekt der Alteritit verbinden mit den bereits
diskutierten Aspekten der Raumaufspannung oder Raumperformanz, des Uto-
pischen bzw. Heterotopischen und unterschiedlicher Dezentrierungsmomente.
Anlisslich der ersten Begegnung mit Indigenen im Rio de la Plata-Gebiet ver-
andert sich auch die Beschreibung von Menschen und Hautfarben. In der als
paradiesisch beschriebenen Landschaft tauchen, angekiindigt zwar durch einige
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Vorzeichen, aber dennoch unvermittelt, wie aus dem Nichts, fremde Menschen
auf: Den 20. bey auffgehender Sonnen kame eine gantze Schaar wilder Bar-
baren zu unsern Schifflein (RB, S. 172). Nach als unkompliziert beschriebenen
Kauf-Verkaufs-Verhandlungen tiber Dolmetscher hilt der Erzihler fest: Die
Barbarn herentgegen mit ihrer Bezahlung froblockend / pfiffen vor Freuden / so
ihr Brauch ist / und bedanckten sich gantz freundlich / wann doch ein Freund-
lichkeit in so wilden Unmenschen (RB, S. 173). Als nur zwei von verschiedenen
Beschreibungskategorien des Fremden erscheinen Gesichtsphysiognomie und
Hautfarbe:

Die Gesichter seynd fast alle gleich/ und in einem Model gegossen/ nicht
langlecht / sondern rund / nicht was wenigs erhebt wie die unsrige / sondern
niedergetruckt und plepet / nicht kohlschwartz / wie die Africanische Mohren /
sondern dunckelbraun und graef§lichter weify und abscheulich zu sehen (RB,

S. 175).

Hier begegnet der Fremde als Anderer in der Negation, differenziert durch die
Physiognomie der Gesichter, welche im Hautfarben-Diskurs der Schwarzen
keine Rolle gespielt hat. Die Gesichtspunkte verschieben sich in dieser Wie-
derholung. Schuf der Text wihrend der Schiffstiberfahrt aus der Beschreibung
einer bereits gebildeten (heterotopischen) Gemeinschaft heraus die Moglichkeit,
utopische Momente einer Umkehrung der (Hautfarben-)Hierarchie auftauchen
zu lassen, so wird hier auf der wirtschaftlichen Verhandlungsebene und sozialen
Begegnungsebene Ahnlichkeit hergestellt, auf der kérperlichen Erscheinungs-
ebene hingegen (negativ wertende) Differenz.

Kehren wir an dieser Stelle nochmals kurz zur Gliederung des Textes zurtick.
Die Reifsbeschreibung ist, soweit es sich wie erwihnt aus Titelblatt und Vorrede
erschlieffen lisst, von Anton Sepps Bruder Gabriel in finf Absitze gegliedert
worden. Der erste Absatz beschreibt wie oben gesehen in Kiirze, was der zweite
Absatz dann genauer ausfithrt und anschaulich macht: die Uberfahrt von Ci-
diz nach Buenos Aires. Datierungen und genaue Ortsangaben bilden narrative
Strukturelemente, konnen aber auch als spezifisch performative Strategien
gelesen werden, welche einerseits durch Raum und Zeit des Textes fihren und
andererseits die Reise in Raum und Zeit als Text stindig neu erschaffen und
vergegenwirtigen. Wird etwa berichtet: Den 25. und 26. ware die Zeit sehr
unbestaendig: bald erbebten sich erschroeckliche Stuerm: jetzt bey scheinender
Sonnen regnete es mit Schaeffer / bald donnerte es / bald blitzte es / jetzt haglete
es / jetzt blintzlete wieder die liebe Sonne hervor (RB, S. 67), so ergibt sich aus
der Verschrinkung von Priteritum und jetzt eine eigenartige >Zeitlichkeit<. Zwar
ist es vergangenes Geschehen, aber mit jedem neuen Lesen des Textes findet
der Sturm gerade jerzz statt. Haben erste Rahmungen einen Kontinuititsraum
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Europa-Amerika hergestellt, so durchkreuzen und zerstreuen Momente der
Vergegenwirtigung als spezifisch performative Strategien des Reiseberichtes die
Kontinuitit von Raum und Zeit. Dies wird besonders sichtbar bei der Beschrei-
bung der Aquatoriiberquerung:

Hier muf ich nicht ungemeldt lassen / was ich von Sevilia aus / in einem latei-
nischen Brieff von dem Magnet=Zuenglein / Acu nautica genannt / und folgends
von allen Magneten / denen Reverendis Patribus zu schreiben versprochen. Ob
nehmlichen das Magnet=Zuenglein / wann es ueber die Lini passiret / und seinen
Polum verlieret / sich wende / und zu den andern Polum Antareticum, zu deme
es nahet / kehre? Berichte also was P. Antonius Boehm / andere Patres, auch ich
wohl observirt / das nemlichen gemeldtes Zuenglein gantz und gar sich nicht
gewendet oder veraendert: den Stellam Polarem, so ich mein lebtag nicht mehr
sehen werd: zeiget der Magnet auch hier in Paraquaria ganz fideliter und Schnur
recht: Der Unterschied ist alleinig Respectu nostri: Nemlichen / daff einer sein
Concept gantz veraendere (RB, S. 68f.).

Zunichst ist hier von Wissen und wissenschaftlichem Experiment, aber auch
von unterschiedlichen Texten und Verortungen die Rede. Was von Sevilla aus in
einem lateinischen Brief in die deutsche Heimatprovinz versprochen worden ist,
nimlich die Durchfiihrung eines magnetischen Experimentes, ist bei der Uber-
querung des Aquators vollzogen worden und wird an dieser Stelle mitgeteilt.
Das mitteilende Subjekt aber verortet sich hier in Paraquaria, nicht auf dem
Schiff, und verweist auf das ganz Andere:

Dann wo in Europa Mittag / ist bey uns Mitternacht und Nort / und also fort:
Der Mittag=Wind oder Sur, ist bey ithnen warm / hier ist er frisch und kalt. Der
Nord ist in Europa kalt / in America Badwarm. Und eben dieser Ursachen halber
ist hier alles umgekehrt: jetzt da ich dieses schreibe um Johanni nemlichen / seynd
wir Mitten im Winter / doch ohne Kaelte / Frost / Schnee: Dahero wissen meine
Jndianer nicht was Schnee ist / ob er weill oder schwartz / warm oder kalt. Jn
December und Januarii, wo in Europa alles zum Stein gefrieret / essen wir Feigen
und brocken Lilien; Mit einem Wort / wie gesagt / alles ist hier veraendert / und
hat nicht uebel gesprochen / der Americam die verkehrte Welt genennet. Ebner-
Massen gehet es mit dem Breviario Romano, so in 4 Theil getruckt / und hab mich
schon etlich mal gebrent / im Winter=Theil betend / da ich doch den Sommertheil
haette nehmen sollen dann Pars AEstivalis alldorten / ist hier bey uns Hyemalis,
& vicissim. Dieses seye genug aus Gelegenheit des Magnet-Steins / wir fahren nun
von den mitteln Himmels Cirkel schon zwey Grad fort [...] (RB, S. 69—71).

Die Uberquerung bringt nicht nur ein ganz anderes Concept der Jahreszeiten
mit sich, was zu einer Inkompatibilitit der liturgischen Texte mit den jeweiligen
Jahreszeiten fihrt, sondern, so scheint es, sie bringt auch das Subjekt im (Text-)
Raum (und die potentiellen Leserinnen und Leser in Europa) in ein>veraendertes
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Concept<: Das Hin und Her zwischen iz Europa und bey uns, bey ihnen und
bier, in Europa und in America oder Pars Aestivalis alldorten / ist hier bey uns
Hyemalis verwirrt den Erzahlfluss. Vom Schiff auf dem Meer wechselt der Text
nach Sevilla und mit dem lateinischen Brief in die Oberdeutsche Provinz, dann
mit dem Experiment wieder aufs Schiff und von dort mit dem Erzidhler in die
Reduktion, wo die Briefe entstanden sind, aus denen der vorliegende Reisebe-
richt in Europa zusammengezogen wurde. Die Wendungen hier bey uns und bey
ihnen dezentrieren den europiischen Blick auf die Neue Welt. Umkehrungen
und Fremdheiten durchziehen Vertrautes und schreiben Neues ins europiische
Wissen ein — in der (sprachlichen) Vergegenwirtigung von objektiv ableitbarem
Wissen durch ein Experiment und von ganz subjektivem Wissen, erfahren im
spraktischen Alltag<. Fremdheit wird vergegenwirtigt, ist aber fiir den Erzihler
bereits vertraut und (sprachlich) verfiigbar gemacht worden. Durch verschiedene
Modalititen von Vergegenwartigung fiihrt der Text vor, wie Sprache Momente
der Alteritat gleichzeitig produzieren, hybridisieren und differenzieren kann.
Dies wird etwa auch deutlich, wenn mit dem geographischen Raumwechsel vom
Meerraum in den Flussraum des Rio de la Plata die Lesenden »an der Hand« ge-
nommen und in den >Textraum< hineingefiihrt werden:

Der guenstige Leser belibe gemeldte Mappam [die im Satz vorher genannte >Uni-
versal-Land=Charten< des >R.P. Scherer¢, vgl. die Sidamerika-Karten aus dem
Atlas novus des Heinrich Scherer SJ, 1702-1710, E. S.] in die Hand zu nehmen /
ich will ihme bey der Hand gar schoen in unsere Reductiones hinein fuehren. Su-
che also vor allen Bonos Aéres, und lasse Cabo de S. Maria auff der rechten Hand
liegen: alsdann ein klein wenig weiter hinein / wird er einen Fluf finden klein und
ohne Namen verzeichnet: dieses ist der Flufl Vruguay so groff als die Donau zu
Wien / an welchem ich auch an heunt gleich in der ersten Reduction wohnhafft /
dieses schreibe (RB, S. 169).

Anhand von Beschreibung und Karte entsteht der Raum in der Imagination der
Lesenden (und Sehenden), wobei die Karte laufend revidiert wird.s Durch die
Sprache entsteht eine neue Karte, moglich gemacht nur durch das reisende und be-
schreibende Subjekt, dessen Augenzeugenschaft allerdings durch die Zerstreuung
von Identitit sowohl des Subjektes als auch des Textes prekar bleibt. Interessant ist
nun, dass es genau an dieser Stelle, an der die Lesenden »an der Hand< genommen
werden und die Reisenden vom Flussraum in den Landraum wechseln,** zur oben
erwihnten ersten Begegnung mit den >wilden Barbaren< kommt — als wiren die
Lesenden jetzt gerade in dieser fremden Welt und als wiirden die >Wildenc jetzt ge-
rade auftauchen. Diese Verschrinkung von Vergegenwirtigung und Alteritdt lasst
sich schliefflich in der Beschreibung des vielfaltig kulturell hybridisierten Alltags
in den Reduktionen in zugespitzter Dynamik beobachten:
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[Dler Pater mufl ihnen tiglich das Saltz fuergeben mit ausdruecklichen Worten:
dieses wirff in die Suppen / dieses ins Fleisch: wo nicht / wird mein guter Jndianer
alles in die Suppen werffen / esse der Pater hernach die Suppen oder nicht: ja was
noch mehr: giebet er diese hernach dem Koch zu essen / damit er durch dieses
Salz ein andermal gescheidter werde / und Maf§ brauche / wird er selbige auses-
sen nichts als wacker: fraget hernach der Pater: mein Sohn (also nennen wir die
Jndianer / wann wir sie anreden: und sie uns Vatter Pay auff ithre Sprach / Sohn
che ray,) Sohn / merckest du / dafl ich diese Suppen nicht essen kann / weilen du
sie also versaltzen: Pay Vatter / ndi hechai riingliay, ich mercke nichts / nclereu
potdyramo che ofine, issest du sie nicht / isse wohl ichs: mit diesem endet sich der
Streit: unterdessen leidet der arme Pater (RB, S. 221f.).

Darauf folgt [efin frisches Exempel / so mit mir heunt / da ich dieses schreibe /
gescheben (RB, S. 222). In die Narration eingeschrieben ist das Unverfiigbare,
welches mit der Alteritit stets mitliuft, Kontingentes, das stets auftauchen und
begegnen kann; Vergegenwirtigung als performative Strategie, das (respektive
den oder die) Andere(n) oder Fremde(n) jetzt anwesend zu machen. Unver-
mittelt, unkommentiert taucht die Stimme des Anderen aus dem Text auf, unvor-
bereitet werden die Leserinnen und Leser mit der (fiir den Erzihler im Ubrigen,
so scheint es, bereits vertrauten) Moglichkeit einer subversiven und utopischen
Umbkehr der (hier: kulturellen) Hierarchie konfrontiert: Das Fremde erhilt eine
eigene Stimme, welche die europdischen Dominanzbestrebungen ignoriert. Der
Andere besetzt in einem (Sprach-)Akt der Ermichtigung, der >agency of em-
powerment« den (Sprach-)Raum. Nochmals stoflen wir hier auf eine raumliche
kulturelle und soziale Dezentrierung: Jenseits des Aquators muss einer sein
Concept gantz veraender[n].

Die Chancen der performativ orientierten Lektiire eines frithneuzeitlichen
Reiseberichtes, wie ich sie hier an Anton Sepps ReifSbeschreibung versucht
habe, konnen denn auch gerade darin liegen, die »veraenderten Conceptec bzw.
sich durch die Sprache performativ verindernden Konzepte im Text genauer
in den Blick zu bekommen. Die beobachteten Aspekte der Dezentrierung von
Raum, Subjekt, Kultur, Wissen, der utopischen Moglichkeiten von umgekehr-
ten Hierarchien und der performativen Verschrinkungen von Gegenwirtigkeit
und Alteritit konnen Orte aufzeigen, wo im (performativ) geschaffenen Text-
Sprachraum, betrachtet als beweglicher, heterotopischer Raum im Raum Ame-
rika-Europa, >Zeichen in Bewegung< und >soziale (oder kulturelle) Energien< in
Zirkulation versetzt werden.
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Anmerkungen

I

“-

Aus der Fiille von neuerer Forschungsliteratur zu Reiseberichten mit kulturwissenschaftlicher
Perspektive, insbesondere zu frithneuzeitlichen Texten aus der Neuen Welt, seien hier genannt:
Doris Bachmann-Medick (Hg.): Kultur als Text. Die anthropologische Wende in der Literatur-
wissenschaft. Frankfurt/M. 1996; Homi K. Bhabha: Verortung der Kultur [engl. 1993]. Tuibingen
2000 (Stauffenburg discussion §); Urs Bitterli: Die »Wilden« und die »Zivilisierten«. Grund-
ziige einer Geistes- und Kulturgeschichte der europiisch-iiberseeischen Begegnung. Miinchen
*1991; Susanna Burghartz u. a. (Hg.): Berichten, Erzihlen, Beherrschen. Wahrnehmung und
Reprisentation in der frithen Kolonialgeschichte Europas. Frankfurt/M. 2003 (Zeitspriinge.
Forschungen zur Frithen Neuzeit 7, Heft 2/3); Enrique Dussel: Von der Erfindung Amerikas
zur Entdeckung des Anderen. Ein Projekt der Transmoderne. Diisseldorf 1993 (Theologie
interkulturell 6); Clifford Geertz: Dichte Beschreibung. Beitrige zum Verstehen kultureller
Systeme. Frankfurt/M. ‘1999 (stw 696); Stephen Greenblatt: Wunderbare Besitztiimer. Die
Erfindung des Fremden: Reisen und Entdecker [engl. 1991]. Frankfurt/M. u. a. 1994; Marina
Miinkler: Die Erfahrung des Fremden. Die Beschreibung Ostasiens in den Augenzeugenberich-
ten des 13. und 14. Jahrhunderts. Berlin 2000; Sabine Schiilting: Wilde Frauen, fremde Welten.
Kolonisierungsgeschichten aus Amerika. Reinbek bei Hamburg 1997 (rowohlts enzyklopadie);
Tzvetan Todorov: Die Eroberung Amerikas. Das Problem des Anderen. Frankfurt/M. 1985
(edition suhrkamp 1213); Robert Weimann (Hg.): Rinder der Moderne. Reprisentation und
Alteritit im (post)kolonialen Diskurs. Frankfurt/M. 1997; Richard White: The Middle Ground.
Indians, Empires, and Republics in the Great Lakes Region, 1650-1815. Cambridge u. a. 1991
(Cambridge Studies in North American Indian History). Einen umfassenden Uberblick iiber
diese Forschungsdiskussionen mit zusammen- und weiterfiihrenden wie prizisierenden Studien
an exemplarischen Beispielen bietet jetzt Christian Kiening: Das wilde Subjekt. Kleine Poetik
der Neuen Welt. Géttingen 2006.

Jorg Dinne: Einleitung zu Teil IV, Soziale Riume, in: Jérg Diinne, Stephan Giinzel (Hg.):
Raumtheorie. Grundlagentexte aus Philosophie und Kulturwissenschaften. Frankfurt/M. 2006
(stw 1800), S. 299.

Vgl. Michel de Certeau: Kunst des Handelns [frz. 1980]. Berlin 1988; Greenblatt, Wunderbare
Besitztiimer (Anm. 1).

De Certeau, Kunst des Handelns (Anm. 3), S. 189.

Greenblatt, Wunderbare Besitztiimer (Anm. 1), S. 16.

Vgl. ebd., S. 17: »Es geht mir [...] weniger darum, zwischen wahren und falschen Darstellungen
zu unterscheiden, als um eine Untersuchung der Reprisentationspraktiken als solcher, welche
die Europder nach Amerika mitnahmen, um ihren Landsleuten daheim zu beschreiben, was sie
dort sahen und taten.«

Vgl. ebd., S. 15: »Was mich [...] interessiert sind die verschiedenen Reprisentationsschauplitze
und die sich dazwischen bewegende Menge, denn sie scheinen darauf hinzudeuten, daf§ das
Problem der Assimilation des Anderen mit der Reproduktion und Zirkulati-
on mimetischen Kapitals verkniipft ist, um Marx zu paraphrasieren.« (Hervorh.
St. G).

Zur Frage, inwiefern Fremdes immer auch Eigenes und Eigenes immer auch Fremdes betrifft,
vgl. Julia Kristeva: Fremde sind wir uns selbst [frz. 1988]. Frankfurt/M. 1990 (edition suhrkamp
1604, NF 604). Allerdings sind fiir die frithe Neuzeit weder ein abstrakter Begriff von Fremdheit
noch ein eigentlicher Alteritits-Diskurs auszumachen. (Post)moderne Kategorien von Alteri-
tat, Differenz oder Hybridisierung konnen aber vom jeweiligen historischen Textmaterial her
diskutiert und fiir die Untersuchung fruchtbar gemacht werden. Dazu, insbesondere auch zum
Verhiltnis von Reprasentation, Alteritat und Mimesis, vgl. Kiening, Das wilde Subjekt (Anm. 1),
v. a. Kap. 1: Imaginidre Neue Welt, S. 9—46, und Kap. 2: Alteritit und Mimesis, S. 47-79.

Vgl. Greenblatt, Wunderbare Besitztiimer (Anm. 1), v. a. die Ausfithrungen zu Mandevilles
Reisen, S. 47-83.

427



I0

II

17
18

428

Zu frithneuzeitlichen (deutschen) Reiseberichten (mit umfassendem Verzeichnis von deutschen,
aber auch lateinischen Primirtexten) vgl. Wolfgang Neuber: Fremde Welt im europiischen Ho-
rizont. Zur Topik der deutschen Amerika-Reiseberichte der Frithen Neuzeit. Berlin 1991 (Phi-
lologische Studien und Quellen 121); zu spezifischen Dezentrierungsbewegungen in Texten der
frithen Neuzeit vgl. Natalie Zemon Davis: Drei Frauenleben. Glikl. Marie de L'Incarnation. Maria
Sibylla Merian [amerik. 1995]. Berlin 1996. Zu Anton Sepps ReifSbeschreibung siche Anm. 14.
Vgl. Fritz Hochwilder: Das Heilige Experiment [1941]. Stuttgart 2002 (RUB 8100).

Fiir einen Uberblick iber v. a. deutsche und spanische Forschungsliteratur zu den Jesuiten in
Stidamerika vom 16. bis zum Ende des 18. Jahrhunderts vgl. den Ausstellungskatalog: Eckart
Kiihne (Hg.): Martin Schmid. 1694-1772. Missionar — Musiker — Architekt. Ein Jesuit aus der
Schweiz bei den Chiquitano-Indianern in Bolivien. Luzern 1994, und Peter Claus Hartmann:
Der Jesuitenstaat in Siidamerika 1609-1768. Eine christliche Alternative zu Kolonialismus und
Marxismus. Weissenhorn 1994. Fiir neuere Forschungsliteratur zum Jesuitenorden vgl. die Reihe
Jesuitica, hg. vom Herausgeberkollegium der gleichnamigen Jesuitenforschungsgesellschaft
Jesuiticae. V., fiir neuere Forschungsliteratur zu europiischen Jesuiten in den frithneuzeitlichen
Missionsgebieten die Publikationen des groflangelegten Forschungsprojektes >Jesuiten zentral-
europdischer Provenienz in Portugiesisch- und Spanisch-Amerika (17./18. Jahrhundert), unter
der Leitung von Prof. Dr. Johannes Meier, Fachbereich Katholische Theologie der Johannes
Gutenberg-Universitit Mainz.

Joseph Stocklein SJ: Der Neue Welt-Bott. Augsburg und Graz 1726ff. Fiir den vollstindigen
langen Titel des ersten Bandes vgl. zum Beispiel das Exemplar der Zentralbibliothek Zirich,
Mikrofilm MFA 96:499.

Die Jesuitenprovinz Paraguay umfasste im 17. Jahrhundert die heutigen Staatsgebiete Paraguay,
Uruguay, Argentinien und Teile Brasiliens und Boliviens. Zu Anton Sepp (1655-1733) vgl. Jo-
hann Mayr: Anton Sepp. Ein Siidtiroler im Jesuitenstaat. Bozen 1988 und Werner Hoffmann:
Edicién critica de las obras del P. Antonio Sepp. 3. Bde. Buenos Aires 1971-1974. Ich beziehe
mich in meinen Ausfithrungen und Zitaten auf die Erstausgabe Brixen 1696, Osterreichische
Nationalbibliothek Wien. 48. L. 38/MF sor1 und, der besseren Lesbarkeit wegen, auf die im
gleichen Jahr erschienene Ausgabe Niirnberg 1696, Niedersichsische Staats- und Univer-
sititsbibliothek Goéttingen. 8 H E MISS L. 1302:1. Aufler geringfiigigen orthographischen
Abweichungen im Titelblatt der beiden Drucke konnte ich keine Unterschiede feststellen. Das
Zitat aus dem Titelblatt bezieht sich auf den Niirnberger Druck, die tibrigen Zitate beziehen
sich immer sowohl auf den Brixener als auch auf den Niirnberger Druck und werden mit der
Sigle RB und den Seitenzahlen der Drucke angefiihrt. In den Transkriptionen sind Kiirzel und
Ligaturen aufgelost; vertikal gedruckte Umlaute horizontal wiedergegeben und Absitze sowie
verschiedene Druckschriften nicht berticksichtigt.

Vgl. Ignatius von Loyola: Griindungstexte der Gesellschaft Jesu. Ubersetzt von Peter Knauer.
Deutsche Werkausgabe Bd. 2. Wiirzburg 1998, und Michael Sievernich: »Die ehr Gottes, und
das heill des nechsten zu beférdern«. Jesuitenmissionen im kolonialen Lateinamerika, in: Kiihne,
Martin Schmid (Anm. 12), S. 20. Zu Raumstrukturen in Pilgerberichten und Amerikareisebe-
schreibungen vgl. Bernhard Jahn: Raumkonzepte in der Frihen Neuzeit. Zur Konstruktion
von Wirklichkeit in Pilgerberichten, Amerikareisebeschreibungen und Prosaerzihlungen.
Frankfurt/M. u. a. 1993 (Mikrokosmos 34).

In Kunst des Handelns (Anm. 3), S. 218, definiert de Certeau Ort und Raum wie folgt: »Ein
Ort ist also eine momentane Konstellation von festen Punkten [...]. Der Raum ist ein Geflecht
von beweglichen Elementen. [...] Insgesamtist der Raum ein Ort, mitdem man etwas
macht.« (Hervorh. M. d. C.).

Vgl. Anm. 8.

Zur Unterscheidung von Insel-, Stationen- und Kontinuititsraum sowie Makro-, Mikro- und
Binnenraum siche Jahn, Raumkonzepte in der Frithen Neuzeit (Anm. 15), S. 11-21.

Zum Verhiltnis von Differenz (hier: différance) und Riumlichkeit im Zusammenhang mit
Sprache und >Textualitit« vgl. Hugh J. Silverman: Textualititen. Zwischen Hermeneutik und
Dekonstruktion (amerik. 1994). Wien 1997, v. a. S. 7-125.
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Interessant ist diese Beobachtung v. a. im Vergleich zu de Certeaus parcours, vgl. dazu Jorg
Diinne: Pilgerkérper — Pilgertexte. Zur Medialitit der Raumkonstitution in Mittelalter und
frither Neuzeit, in: Jorg Diinne, Hermann Doetsch und Roger Liideke (Hg.): Von Pilgerwegen,
Schriftspuren und Blickpunkten. Raumpraktiken in medienhistorischer Perspektive. Wiirzburg
2004, S. 91: »Auf alphabetischer Schrift basierende Texte iiber geographische Riume, wie z. B.
Reiseberichte, sind als narrativer parcours im Sinn von Michel de Certeau organisiert, d. h. sie
stellen einen linearen, sukzessiven Durchgang durch verschiedene Stationen dar.«

Vgl. Stephan Giinzel: Einleitung zu Teil I, Physik und Metaphysik des Raums, in: Diinne/Giinzel,
Raumtheorie (Anm. 2), S. 24f..

Michel Foucault: Die Heterotopien, in: Ders.: Die Heterotopien. Les hétérotopies. Der utopische
Korper. Le corps utopique. Zwei Radiovortrige. Frankfurt/M. 2005, S. 21f.

Ebd., S. 21.

Ebd., S. 14.

Vgl. Anm. 16.

Vgl. Schiilting, Wilde Frauen, fremde Welten (Anm. 1), S. 45.

Michel Foucault: Andere Riume, in: Karlheinz Barck u. a. (Hg.): Aisthesis. Wahrnehmung
heute oder Perspektiven einer anderen Asthetik. Leipzig '1993 (RUB 1352), S. 39.

Vgl. Bitterli, Die »Wilden« und die »Zivilisierten« (Anm. 1), S. 345—366.

Judith Butler: Kérper von Gewicht. Die diskursiven Grenzen des Geschlechts. Frankfurt/M.
1997, S. 309, zit. bei Uwe Wirth: Der Performanzbegriff im Spannungsfeld von Illokution,
Iteration und Indexikalitit, in: Ders. (Hg.): Performanz. Zwischen Sprachphilosophie und
Kulturwissenschaften. Frankfurt/M. 2002 (stw 1575), S. 41.

Umberto Eco: Semiotik der Theaterauffithrung, in: Wirth, Performanz (Anm. 29), S. 274: »Wegen
des ersten performativen Aktes wird alles Nachfolgende referentiell opak«. Eco bezieht sich an
dieser Stelle auf den »theatralischen performativen Vollzug«.

Zum Verhiltnis von utopischem Denken und Mimesis bei Adorno vgl. Inge Miinz-Koenen:
Konstruktion des Nirgendwo. Die Diskursivitit des Utopischen bei Bloch, Adorno, Habermas.
Berlin 1997, S. 91-139.

Vgl. Foucault, Andere Riume (Anm. 27), S. 39.

Alsdann wird er verzeichnet sehen. Nicolar besser hinauf S. Xavier, noch weiter hinauf SS. Sac-
ramentum S. Joseph und also fort. Hier ist doch zu mercken / dafy R. P. Scherer wegen enge der
Mappa nicht alle Ort nach Fleif$ hat namsen koennen: setzet also S. Nicolas die erste an unsern
Uriguay, so doch 6. andere vor sich hat. Und diese erst die 7. der Ordnung gezeblet wird (RB,
S. 169f.).

Den 15. May heunt stiegen wir aus unsern Schifflen / und giengen an Gestatt des Flusses ein
oder die ander halbe Stund / wie auch in hierbeyliegenden Waeldlein recreation halber spazieren
(RB, S. 170f.).

429



Abbildungsverzeichnis

S. 22: Augustinus, Confessiones; Zwettl, Bibliothek des Augustiner-Chorherrenstifts,
Cod. 89, fol. 2"

S. 44: Otfrid von Weilenburg, Evangelienbuch; Heidelberg, Universititsbibliothek,
Cod. Pal. lat. 52, fol. 12

S. 62: Sammelhandschrift des 11./12. Jahrhunderts; Miinchen, Bayerische Staatsbiblio-
thek, Clm 5§36, fol. 84"

S. 82: Frau Ava, Dichtungen; Vorau, Bibliothek des Augustiner-Chorherrenstiftes,
Cod. 276, fol. 115"

S. 100: Gebete und Benediktionen von Muri; Sarnen, Benediktiner-Kollegium, Cod.
membr. 69, fol. 17'/18, 44"/45"

S. 120: Codex Manesse; Heidelberg, Universititsbibliothek, Cpg 848, fol. 77

S. 138: Wolfram von Eschenbach, Parzival; Bern, Burgerbibliothek, Cod. AA 91,
fol. 118"

S. 156: Heinrich Seuse, Exemplar; Straflburg, Bibliotheque Nationale et Universitaire,
Ms. 2929, fol. 65¥

S. 180: Dietrich von der Glezze, Der Borte; Heidelberg, Universititsbibliothek,
Cpg 341, fol. 324"

S. 204: Lob der bestindigen Frauen; Heidelberg, Universitatsbibliothek, Cpg 313,
fol. 354"

S. 222: Maastrichter Passionsspiel; Den Haag, Koninklijke Bibliotheek, Cod. 70 E 3,
fol. 233¥

S. 240: Evangelienwerk; Klosterneuburg, Bibliothek des Augustiner-Chorherrenstiftes,
CCL 4, fol. 10

S. 258: Elsbeth von Oye, Offenbarungen; Ziirich, Zentralbibliothek, Ms. Rh. 159, p. 43

S. 280: Johannes von Tepl, Ackermann, Bamberg: Pfister, um 1462/63, fol. 22%; Manche-
stet, John Rylands Library, o. Sign.

430



S. 298: Heinrich Wittenwiler, Ring; Minchen, Bayerische Staatsbibliothek, Cgm 9300,
fol. 1¥

S. 316: Moselfrinkisches Katharinenspiel; Philadelphia, Charles Patterson Van Pelt Lib-
rary, University of Pennsylvania, Ms. Codex 824, fol. 2

S. 338: Friedrich von Schwaben; Heidelberg, Universitatsbibliothek, Cpg 345, fol. 188°

S. 354: Historia von D. Johann Fausten, Frankfurt/M.: Spies, 1587, p. 21; Wolfenbdttel,
Herzog August Bibliothek, 56.3 Eth.

S. 372t The Tragicall Historie of Hamlet Prince of Denmarke, First Quarto, London
1603, p. 1; London, British Library, C.34.k.1

S. 388: René Descartes, Meditationes, 2. Auflage, Amsterdam 1642, Titelblatt

S. 412: Anton Sepp SJ, ReifSbeschreibung, Nirnberg 1696, p. 52; Gottingen, Nieder-
sichsische Staats- und Universititsbibliothek, 8 H E MISS I. 1302:1

431






	897_Herberichs_Kiening_UG_klein
	897_Herberichs_Kiening_INH_klein

