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              Vorwort
 
              Der vorliegende Band versammelt Beiträge zu einem Kolloquium, das am ‚Freiburg Institute for Advanced Studies‘ vom 27. bis 29. Juli 2017 stattfand. Das Kolloquium fiel, nicht ganz zufällig, mit dem 60. Geburtstag Burkhard Hasebrinks zusammen, dem dieser Band herzlich gewidmet sei. Für die intensive gemeinsame Auseinandersetzung mit dem Tagungsthema wollen wir allen Teilnehmenden danken, neben den Beiträgerinnen und Beiträgern des vorliegenden Sammelbandes fühlen wir uns Martina Backes, Gerd Dicke, Cornelia Herberichs, Susanne Köbele, Paul Michel, Jan-Dirk Müller, Balázs J. Nemes, Peter Philipp Riedl, Hans-Jochen Schiewer, Johanna Thali und Friedrich Vollhardt in besonderer Dankbarkeit für ihre aktive Mitwirkung an der Tagung verbunden. Sabine Rischer sorgte durch umsichtige Organisation für einen reibungslosen Ablauf des Kolloquiums, auch ihr sei herzlich gedankt.
 
              Unser Dank für die finanzielle Förderung der Tagung gilt der Adolf-Haeuser-Stiftung der Albert-Ludwigs-Universität Freiburg. Die Drucklegung wurde großzügig gefördert mit Mitteln des Zentrums für Kulturwissenschaftliche Forschung (ZKF) der Universität Konstanz und der Elisabeth-Frickenhaus-Stiftung der Albert-Ludwigs-Universität Freiburg. Den Herausgebern Udo Friedrich, Bruno Quast und Monika Schausten danken wir für die Aufnahme des Bandes in die Reihe ‚Literatur – Theorie – Geschichte‘, Robert Forke, Annika Goldenbaum und Laura Burlon vom De Gruyter-Verlag für ihre engagierte Betreuung des Bandes.

              Luca Baumann, Lena Boehler, Elisa Fluk, Nico Kunkel, Céline Martins-Thomas und Philipp Sigg haben uns tatkräftig bei der Korrektur und Einrichtung der Beiträge unterstützt. Ihnen allen gilt unser herzlicher Dank.
 
               
                Susanne Bernhardt und Bent Gebert
 
                Freiburg i. Br. und Konstanz im Winter 2020 
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            I Volkssprachliche Textualität und religiöse Schriftkultur des Mittelalters – zum Diskussionszusammenhang innerhalb der germanistischen Mediävistik
 
            Welche Spielräume für religiöse Vielfalt eröffnen oder begrenzen volkssprachliche Texte des Mittelalters? Mit dieser Frage reflektiert die Mediävistik seit geraumer Zeit ihre fachlichen Erkenntnisinteressen im Kontext pluraler Gesellschaft.1 Religiosität hat seit dem Mittelalter keineswegs an Bedeutung verloren, die Langzeitfolgen religiöser Institutionen2 sind ebenso sichtbar wie der Wandel ihrer Diskurse, Praktiken und Geltungsansprüche – ja überhaupt von Sphären und Situationen religiöser Praxis, Erfahrung und Deutung.3 Für die Erforschung solchen Wandels sind einfache Abgrenzungen eher hinderlich als klärend. Zumindest führen jüngere Debatten vor Augen, dass weder pauschal von Entmächtigung und Wiederkehr religiöser Bindungen zu sprechen ist, noch etwa ihre institutionellen Formen einfach zu bestimmen wären, an denen historische Vergleichslinien ansetzen könnten. Jenseits dichotomer Gegenüberstellungen von ‚religiösen‘ oder ‚säkularen‘ Orientierungen, so lautete die Diagnose von Jürgen Habermas vor fast zwei Jahrzehnten,4 wachsen in ‚postsäkularen‘ Gesellschaften vielmehr spannungsvolle Mischlagen, in denen universale Ansprüche des Religiösen einerseits fortbestehen, andererseits aber konkurrierende Formen und bedingte Geltungsbereiche neben anderen Sinngefügen sich ausprägen, die von Minderheiten oder jenseits kirchlicher Institutionen gepflegt werden.5
 
            Im Rückblick auf die Geschichte des Christentums wird dies oft als epochales Ergebnis neuzeitlicher Pluralisierungsprozesse beschrieben, die mit konfessioneller Differenzierung und Diskursen über Toleranz ab dem 16. Jahrhundert unhintergehbar werden.6 Aber wie weit reicht diese Entwicklung zurück? Die mediävistische Forschung ist skeptisch, diese Frage einfach historisch vorzuverlegen, ohne zugleich auch deren reduktionistische Prämissen offenzulegen. Kritische Einsprüche richteten sich aus verschiedenen Disziplinen entsprechend gegen das universalistische Einheitsphantasma des ‚christlichen Mittelalters‘,7 gegen Linearitätserwartungen zur Ausdifferenzierung von Religion und Kunst8 oder gegen die Gerichtetheit fortschreitender Säkularisierung religiöser Formen.9 Dass ‚Geistliches‘ und ‚Weltliches‘ in Texten des Mittelalters in allen denkbaren Differenzverhältnissen anzutreffen sind, gehört seit Langem zum Konsens der Forschung.10
 
            Aller Kritik zum Trotz sind Leitkonzepte von Einheit, Differenzierung und Entwicklung des Religiösen jedoch nicht ersetzt. Sie laufen vielmehr weiterhin im methodischen Hintergrund aktueller Forschungen mit, die komplexe Überblendungen und Interferenzen von Diskursen, semantische Ambiguisierungen oder narrative Hybridisierungen in religiösen Texten beschreiben. Solche Konzepte fordern im Gegenzug erheblichen theoretischen Aufwand, wie sich etwa mit ihnen die Eigenlogiken und Idiosynkrasien volkssprachlicher Texte begründen lassen; umgekehrt mündet die Kritik solcher Leitkonzepte in Kippfiguren des Religiösen, die umso erstaunlicher erscheinen lassen, wie die Integration und Selbstverortung höfischer Literatur innerhalb einer dominant christlichen Kultur überhaupt gelingen konnte.11 Mit Blick auf die Fachdiskussion der germanistischen Mediävistik nährt dies den Eindruck, dass die Frage nach dem Verhältnis von volkssprachlicher Textualität und religiöser Schriftkultur zugleich grundlegende Methodenfragen, Leitkonzepte und Forschungsparadigmen zur Debatte stellt. Dies bezeugen nicht zuletzt die Verschiebungen dieser Debatte, die über mehrere Generationen von Fachtagungen und in unzählbaren Einzelstudien geführt wurde und die sich damit beschäftigte, wie sich volkssprachliche Literaturen des Mittelalters zu geistlichen Leitdifferenzen und religiöser Kommunikation verhalten, welche Übertragungen zwischen geistlichen und weltlichen Mustern sie provozieren oder ausbeuten – und anderes mehr.
 
            Einig ist man sich, dass dazu differenzierte Vokabulare erfordert und detailliertere Antworten zu erwarten sind, die Einheitsunterstellungen von Religion oder ‚religiöser Kultur‘ ebenso widerstehen wie großen Modernisierungserzählungen, die etwa Religion und Ästhetik, Autorität und Pluralisierung oder Monoreligiosität und Toleranz gegeneinander ausspielen. Wo man auf solche globalen Oppositionen verzichtete, konnte im Gegenzug die Komplexität religiöser Texte in den Mittelpunkt rücken – und damit zugleich vielfältige Formen, Praktiken und Diskurse religiöser Differenzierung.
 
            Gleichzeitig sind wir der Meinung, dass die Frage nach religiöser Differenz in mittelalterlichen Texten neue Aufmerksamkeit (und vielleicht eine weitere Akzentverschiebung) verdient, wenn man sie als Frage nach den vormodernen Formaten von Vielfalt stellt – mit einem Stichwort also, das unterminologisch schon die Diskussion begleitete, aber nicht eigens geschärft im Vordergrund stand. Diese Akzentuierung gilt es kurz zu umreißen, indem zunächst vier leitende Forschungsparadigmen der bisherigen Debatte nachgezeichnet und reflektiert werden sollen, bevor ‚postsäkulare‘ Perspektiven auf religiöse Vielfalt und ihre Gewinne zu umreißen sind.
 
            Weltliches / Geistliches. Vor genau 20 Jahren fragte Burghart Wachinger in der Einleitung zu einem vielbeachteten Tagungsband bereits nach der „Vielfalt der Haltungen“, die mittelalterliche Texte gegenüber der Leitdifferenz von ‚Geistlichem‘ und ‚Weltlichem‘ einnehmen.12 Die Tagung reagierte auf altvertraute „Probleme“ der Mittelalterphilologien, mit welchen Kategorien sich die „Welthaltigkeit geistlicher Texte“ (et vice versa) differenzierter beschreiben und beurteilen ließe, ohne deren „Komplexität“ historisch verzerrenden, systematisch unscharfen Prozessbegriffen wie „Säkularisation“ (S. 1 f.) zu opfern. ‚Vielfalt‘ bezog sich in diesem Zusammenhang auf die unterschiedlichen Kontexte und Ausformungen, in denen sich ‚geistliche‘ und ‚weltliche‘ Perspektiven verschränken; nicht um Ausstrahlung oder Brechung des Religiösen ging es damit, sondern um Phänomene wechselseitiger „Interferenzen“ (S. 13 u. ö.) – von „Konfrontation“ (S. 14) über „Kontaminationen“ (S. 5) bis zur „Durchdringung“ (S. 14). Konnte sich die Sondierung dafür auf eine intuitiv eingängige, historisch grundlegende Semantik der Objektebene stützen (spiritualis/saecularis), so wurden damit zugleich methodisch folgenreiche Weichen gestellt: Ruft dieses „Oppositionspaar“ eine asymmetrische Gegenbegrifflichkeit im Sinne Reinhart Kosellecks auf (S. 3 f.), die fundamental in religiöser Semantik wurzelt, so wird damit zumindest beschreibungstechnisch ‚Geistliches‘ als positiver Wert tendenziell gegenüber dem negativen Gegenwert des ‚Weltlichen‘ privilegiert. Leichter und vor allem spezifischer lässt sich in dieser Perspektive oftmals angeben, was im Einzelfall als ‚geistliches‘ Thema, Motiv oder als „Glaubensüberzeugung[]“ (S. 4) zu greifen sei, während wesentlich unbestimmter und (er)klärungsbedürftiger scheint, wie die „Vielgestaltigkeit“ des ‚Weltlichen‘ (ebd.) methodisch zu erfassen ist. Der offene Horizontbegriff der ‚Welt‘ erlaubt somit größtmögliche Öffnung des Referenzbereichs – und damit den Einbezug sämtlicher Gattungen und Texttypen –, verlangt jedoch im Gegenzug konzeptuelle Sprünge oder zumindest Ausgriffe in andere Begrifflichkeiten und „ästhetisch-literarhistorisch[e]“ Fragestellungen (S. 5), die im Grunde unabhängig und quer zur Differenz von ‚Geistlichem‘ und ‚Weltlichem‘ verlaufen und daher eher abgerufen und eingeklinkt als fortentwickelt werden – ob aus Forschungen zum Artusroman oder zum Minnesang.
 
            Methodisch begünstigte die Frage nach ‚Weltlichem‘ und ‚Geistlichem‘ auch unvorhergesehene Entdeckungen: Die polare Kontrastlogik von asymmetrischen Gegenbegriffen lässt umso überraschender erscheinen, wenn Weltliches in geistlichen Textumgebungen hervorsticht (wie etwa ritterliche Aventiure-Strukturen in Legendenerzählungen) oder Geistliches in weltlichen Kontexten durchschimmert (wie die hêre frouwe in Walthers Lindenlied). Die Leitdifferenz ermöglicht somit hervorzuheben, wie weltlichen Texten durch geistliche Bezüge religiöse Dignität eingeschrieben werden kann, wie weltliche Elemente in geistlichen Texten umgedeutet, angeeignet oder überboten werden.
 
            Solche komplexen Umschlagsphänomene von Transgressionen, Allusionen oder Ambiguisierungen verdanken sich damit nicht zu geringem Teil der kontrastiven Begriffslogik ihrer Beschreibung. Weniger erhellt dieser Ansatz jedoch, wie abweichend oder normal, wie singulär oder routiniert derartige Interferenzen in ihren historischen Kontexten wirkten. Noch schwerer lassen sich Formen der Differenzierung erfassen, so räumte bereits Wachinger ein, die erstaunliche „Parallelität“ (S. 14) ‚geistlicher‘ und ‚weltlicher‘ Texte erkennen lassen, ohne dass diese indes aufeinander rückführbar wären oder explizit interferierten.13 Vielfalt der „geistlich-weltlichen Mischkultur“ des Mittelalters (S. 5) erschließt sich in dieser Perspektive methodisch konsequent als Selbstanwendung und Umbesetzung von Leitdifferenzen,14 die komplexe Selbstentwürfe und Selbstüberschreitungsversuche des Religiösen tragen.
 
            Literarische / religiöse Kommunikation. Dass religiöse Leitdifferenzen in besonderer Weise (und im Falle von Transzendenzreligionen geradezu strategisch) auf Überschreitungen zielen und somit laufend „unscharfe Grenzen“ riskieren (S. XIII), lässt sich im Rahmen von Kommunikationstheorien und Konzepten funktionaler Differenzierung näher beschreiben, wie Peter Strohschneider in seiner Einleitung zum DFG-Symposium über „Literarische und religiöse Kommunikation in Mittelalter und Früher Neuzeit“ ausgeführt hat.15 Betrachtet man religiöse Rede differenztheoretisch als Versuch, „Unkommunizierbares“ zu kommunizieren (S. XV), so zeigen sich damit in literarischen Texten vielfältige Optionen, die religiöse Paradoxien mit ästhetischen Mitteln übernehmen, entfalten und gegebenenfalls zurückspielen. Damit richtet sich die Aufmerksamkeit besonders auf die Aus- und Übergriffe, auf „komplexe Übergängigkeiten“ (S. XIII), die alternative Kommunikationstypen und Differenzierungsmöglichkeiten für religiös Undifferenzierbares ins Spiel bringen. Die Grenze religiöser Vielfalt zeigt sich im Blick auf „christliche Traditionen“ (S. X) nicht nur unscharf, sondern stets porös: Religiöse Rede ist konstitutiv auf Vervielfältigung ihrer Medien und Diskurse angewiesen, wenn sie nicht angesichts radikaler Transzendenzzumutungen verstummen oder sich in paradoxen Bezeichnungsproblemen verstricken will (S. XV).16 Religiöse Pluralisierung verdankt sich so betrachtet Entfaltungsverfahren von religiöser Kommunikation, die fortgesetzt auf „das Andere der Kommunikation“ zielen (S. XVI).
 
            Ebenso wichtig könnte jedoch sein, auch die Normallagen religiöser Vielfalt einzubeziehen, die eher Kontinuitäten stabilisieren und Transformationszusammenhänge ausbilden, als Grenzüberschreitungen hervorzukehren oder scharfe Alteritäten aufzuwerfen. Inwiefern ist in vormodernen Texten überhaupt nach ‚Optionen‘ oder ‚Alternativen‘ zu suchen, die als „Formen der Abweichung“ freigestellt wären (S. XII)? Wären nicht zunächst und zumeist auch Variationen zu bedenken, die neue Spielräume innerhalb ihrer diskursiven Rahmen verankern oder diese Rahmen verschieben, ohne als konterdiskursive „Mischung oder Verwilderung“ (S. XIII) religiöser Rede auffällig zu werden? Und begriffstechnisch gefragt: Wie stark zehrt das theoretische Interesse an Formen des „Oszillieren[s]“ oder der „Hybridisierung“ (ebd.) nicht untergründig von jenen ehrwürdigen „Dichotomien“ und zweiseitigen Distinktionen (geistlich/weltlich, sakral/profan usw., S. XII), die als analytisch unattraktiv gelten, weil sie allzu nah der Sprache der Gegenstände verhaftet bleiben? In jedem Falle bleibt zu prüfen, wie kulturwissenschaftliche Vorlieben für Abweichung und Transgression auch jenen vormodernen Evolutionsformen des Religiösen gerecht werden, deren Transzendenzorientierung nicht in Krise und Überschreitung mündet – sondern ebenso Muster von Wiederholung und Variation vervielfältigt, die etwa in Wunderserien von Schwesternbüchern oder Heiligenlegenden zu finden sind.17 Grundsätzlich wären Vertiefungs- und Sicherungsstrategien in die Frage nach religiöser Vielfalt einzubeziehen, die interne Unruhezonen und Spielräume für Differenzierung ermöglichen, ohne freilich deren Grenzen aufs Spiel zu setzen oder Rahmen zu überschreiten. Dies erfordert, genauer von den jeweiligen Gegenstandsbereichen her zu entwickeln, welche Differenzformen von ‚Vielfalt‘ exakt aufgerufen sind, statt Leitkonzepte transgressiver Pluralisierung und Diversität auf mittelalterliche Texte zurückzuspiegeln.
 
            Säkularisierung. Auch Interaktionen zwischen „religiösen und säkularen Sprach- und Bildregister[n]“ und ihren „Denk- und Erzählmuster[n]“ produzieren unscharfe Grenzen und Relationen, die für Übertragungen in verschiedene Richtungen offen sind.18 Religiöse Ordnungen können im Rahmen von Übertragungsprozessen selten vereindeutigt werden: Ob das Säkulare das Religiöse „ergänzt, substituiert, transformiert oder verabschiedet“ (S. 16), ist stets neu zu ermitteln – und selten lässt sich dabei eindeutig bestimmen, ob Transformationen nun Verweltlichung des Religiösen bedeuten oder ob umgekehrt die ‚Welt‘ durch Sakralisierung religiös vertieft erscheint. Solche „Unbestimmtheit“ und „Perspektivenvervielfältigung“ (S. 19), so haben Susanne Köbele und Bruno Quast mit einem vielschichtigen Tagungsband dokumentiert, bildet den faszinierenden „Problemkern“ von Säkularisierungsdiskursen (S. 15), die sich sowohl im historischen Feld mittelalterlicher Texte wie auch auf Ebene gegenwärtiger Forschung differenzieren. Objekt- und Beschreibungsebene erweisen sich dabei oft intrikat verschränkt, metaphorische und terminologische Verwendungen laufen im Rahmen verschiedener Konzepte von Säkularisierung nebeneinander. Statt die Forschungsdebatte auf eine programmatische Position zu verpflichten, wird der eigentlich gerichtete Prozessbegriff der „Übertragung von Geistlichem auf Weltliches“ (S. 16) zu einem Synthesekonzept, das sowohl verschiedene Leitdifferenzen des Religiösen (wie: transzendent/immanent, heilig/profan, geistlich/weltlich) als auch verschiedene theoretische Optionen ihrer Perspektivierung (wie: Geistliches/Weltliches, religiös/ästhetisch u. a. m.) anreichert. Damit geht es weniger um die paradoxen Anstrengungen religiöser Rede, Unbezeichenbares zu bezeichnen, als vielmehr um die Unschärfen solcher Versuche. Vielfalt wird in diesem weiten Horizont zu einer Frage der Unbestimmtheit dynamischer Relationen, deren Inversionen und Umbesetzungen „perspektivische Ambivalenz“ und generell mehrfache Bestimmbarkeit hervorbringen (S. 20). Betrachtet man ‚Säkularisierung‘ somit als dynamischen Speicher von Leitdifferenzen, zielt dies auch in forschungsgeschichtlicher Hinsicht auf Synthese, die Vorgängerdiskussionen nicht ersetzt, sondern als Optionen aufnimmt. Dies geht freilich mit der – offen angesprochenen – Spannung einher, einseitig gerichtete Prozessbegriffe für ihr Gegenteil in Dienst zu nehmen, um Wechselseitigkeit und Vielschichtigkeit zu erschließen. Unterschiedliche Bezugssysteme theologischer, philosophischer oder poetischer Dimensionen lassen sich nicht einfach verrechnen oder zurechnen, sondern produzieren polyvalente Bestimmungsmöglichkeiten, die „Zwischenbereiche, Umschlagsphänomene, Übergangszonen“ bevorzugen (S. 18).
 
            Auch dies regt verschiedene Anschlussfragen an: Wie etwa ist mit Texten umzugehen, die unterschiedliche Darstellungs- und Redemodi weniger überblenden oder übertragen als vielmehr neben- oder ineinander ordnen, also zwar insgesamt heterogene Ordnungen entwerfen, deren Elemente und Teilmuster jedoch durchaus bestimmbar sind? Wie ist mit Unbestimmtheit in bestimmten Rahmen umzugehen, die also nur partiell oder transitorisch Ambiguität erzeugt, die gleichwohl aufgefangen, aufgehoben oder eingebunden wird? Leben Konzepte der Säkularisierung grundsätzlich von Übertragungen, so lassen sich damit schwerer Phänomene von Vielfalt erfassen, die sich in die Grenzen bestehender Ordnungen eintragen.
 
            Inkulturation. Verdankte sich der Übertragungsbegriff der Säkularisierung Vorstellungen institutioneller Auflösung von religiöser Zugehörigkeit, so hat die Mediävistik in jüngster Zeit umgekehrt auch nach solchen Friktionen und Überlagerungen gefragt, die im Zuge von Integrationsprozessen christlicher Textsorten wie etwa der Bibelepik zu beobachten sind. Die Frage nach vormodernen Textformaten religiöser Vielfalt führt dann auf das Feld von Kulturtheorien. In diesem Sinne haben Bruno Quast und Susanne Spreckelmeier einen weitreichenden Vorschlag ausgearbeitet, der die „Implementierung christlicher Inhalte in eine fremde Kultur“ als „Hineinschreiben der Heilsgeschichte in fremde Kulturen“ begreift.19 Das Forschungsparadigma der ‚Inkulturation‘ eröffnet somit die Chance, die Vervielfältigung religiöser Texte nicht nur in Prozessen der Überschreitung oder Übertragung zu suchen, sondern auch dort, wo sich diese in nicht-religiöse Kontexte einfügen und gezielt ‚hinein‘ begeben (S. 8 f.).20 Entscheidend erweitert werden damit die Möglichkeiten, den mannigfaltigen Richtungen religiöser Ordnung – hinaus/hinein, außerhalb/innerhalb? – Rechnung zu tragen. Im Folgenden gilt es daher zu überlegen, wie sich diese Vorschläge zu einem Beschreibungsmodell religiöser Pluralisierung zusammenführen lassen, das verschiedene Richtungen der Differenzierung einbezieht, interne und externe, ‚implementierende‘ wie ‚transgressive‘ Orientierung, ‚Einschreiben‘ wie ‚Überschreiben‘ berücksichtigt. Im Rückblick auf die bisherige Debatte und die konzeptuellen Vorschläge wird deutlich, dass alle diese Richtungen für die Beschreibung religiöser Textkulturen gefordert sind, ohne dass eine von ihnen zu privilegieren wäre – selbst die Möglichkeit von unterbestimmter Richtungsoffenheit gehört dazu.21 Unser Eindruck ist, dass das Spektrum theoretischer Optionen sich damit nicht einfach vergrößert, sondern zugleich vielschichtiger und voraussetzungsreicher wird. Zum einen ist dabei im Blick zu behalten, dass jüngere Vorschläge vielfach auf Konzepten und Prämissen der vorausgegangenen Debatte aufbauen – und somit gleichermaßen historische Leitdifferenzen (z. B. ‚Weltliches‘ vs. ‚Geistliches‘) wie literaturtheoretische Positionen mitführen (z. B. zum „poetisch-ästhetische[n] Anspruch“, der in Spannung zur „unhintergehbare[n] Normativität des heiligen Prätextes“ tritt, S. 3), deren Erschließungskraft jeweils im Einzelfall zu eruieren ist. Was die „Kulturalisierung“ religiöser Einschreibung kennzeichnet (S. 7), wird dadurch zur anspruchsvollen Forschungsaufgabe, die Gegenstands- und Beobachtungsebene sorgsam koordinieren muss.
 
            Im Licht methodischer Reflexion vermittelt der Diskussionsstand zu religiöser Vielfalt somit den Eindruck, dass die germanistische Mediävistik seit geraumer Zeit über differenzierte Modelle und Vokabulare verfügt, um Phänomene der Verschränkung, der Überschreitung und der Übertragung von Differenzen in religiösen Texten des Mittelalters zu erfassen. Sie bieten ein Repertoire von Konzepten, die sich eher anzureichern als zu ersetzen scheinen. Aus ihnen wird fallweise geschöpft, wenn es darum geht, Vervielfältigung oder Pluralität religiöser Texte zu beschreiben. Umso deutlicher zeichnet sich ein methodisches double bind ab, das die mediävistische Debatte beharrlich begleitet, wie Jan-Dirk Müller feststellte: Zwar wurde das Zerrbild eines „mit einer einzigen Stimme sprechenden Christentums“ und damit auch die „angebliche Einheit und Geschlossenheit der mittelalterlichen Welt unter Führung des Christentums […] längst ad acta gelegt“, doch bestehe „kein Zweifel“ an der „Dominanz der christlichen Religion“ für die literarische Kultur des Mittelalters.22 Einerseits distanziert man sich von jeglichen Einheitsphantasmen oder dialektischen Modernisierungstheorien und erforscht wie selbstverständlich die Plurireligiosität europäischer Kontaktzonen, Reformbewegungen, Häresien oder Ordenskonkurrenzen. Andererseits aber durchzieht die Rede von „religiöser Kultur“ im Singular oder von „dominant-christliche[r] Ordnung“ weiterhin die Forschung. Man beobachtet Vielfalt und rettet doch Einheitskonzepte, ob ausgesprochen oder als verschwiegene Prämisse, aus methodischen Gründen fort. Ohne Frage hat diese Spannung ihre Wurzeln bereits in mittelalterlichen Stimmen selbst – die etwa Idealsemantiken religiöser Einheit beschworen, wenn es Konflikte zu befrieden und Abweichung zu integrieren galt. Sie durchzieht jedoch ebenso aktuelle Forschungsperspektiven, die religiöse Texte an universalen Leitdifferenzen messen, auf religionsspezifische Paradoxien zurückführen oder als Position in Übertragungsbeziehungen befragen. Einfache Bestimmungen des Religiösen werden dabei selbst von jenen Ansätzen mit- und weitergeführt, deren Interesse erklärtermaßen den anspruchsvollen Komplexifizierungen vermeintlich einfacher Grenzen gilt.23
 
            In dieser Spannungslage möchte der vorliegende Tagungsband für einen Blickwechsel werben. Welcherart Vielfalt bezeugen oder entwickeln Texte des Mittelalters, die statt bei Einheit eher bei Differenz(en) des Religiösen ansetzen? Genauer: Welche Richtungen, Integrationsformen, Bestimmungen und Wertungen von Differenz enthüllt mittelalterliche Religiosität, wenn man ihre Semantiken, Zeichenordnungen, Diskurse, Textformen und Narrative weniger in Abgrenzung zu Nicht-Religiösem misst (‚geistlich‘ vs. ‚weltlich‘, ‚religiös‘ vs. ‚literarisch‘ etc.), sondern vielmehr bei den innerreligiösen Spielräumen und Bearbeitungsmöglichkeiten von Differenz ansetzt? Solche Spielräume zeichnen sich nicht nur in theologischen, historiographischen oder philosophischen Diskursen des Mittelalters ab, die Vielfalt (diversitas, varietas, pluralitas) oder Vervielfältigung (multiplicatio, plurificatio) explizit thematisieren,24 sondern ebenso in Praktiken und Institutionen des religiösen Alltags – „Einheitlichkeit“ der Liturgie, um nur an ein besonders naheliegendes Beispiel zu erinnern, bestand im Mittelalter „weder auf der Ebene der Bezeichnungen noch auf der Ebene der historischen Praxis“.25 Der vorliegende Tagungsband versucht daher eine Hypothese auf den Prüfstand zu stellen, die sich daraus allgemeiner fassen lässt. Sie kehrt den Blick um, der bislang vor allem spektakulären Sonderfällen, brisanten Grenzüberschreitungen oder faszinierenden Unbestimmtheiten galt: Was lässt sich diesseits von radikalen Zuspitzungen in der religiösen Textwelt des Mittelalters entdecken, wenn man ihre Pluralität nicht als mühsam errungene oder riskante Ergebnisse betrachtet, sondern vielmehr vom „Faktum religiöser Vielfalt“26 als zwar aufwändiger, aber eben nicht unwahrscheinlicher Normalität ausgeht?
 
           
          
            II Postsäkulare Kontexte – modern und vormodern?
 
            Eine solche Fragerichtung ist leichter für eine Mediävistik einzuschlagen, die sich als Wissenschaft der Gegenwart zum einen vergewissert, inwiefern Interesse und Beschreibungsmöglichkeiten für Pluralisierungsphänomene der Vormoderne von Voraussetzungen pluraler Gesellschaft der Gegenwart mitgeprägt sind. Religiöse Vielfalt mittelalterlicher Texte ist somit ein reflexives Thema, das die Mediävistik zur kritischen Überprüfung ihrer Kategorien und Grundlagenbegriffe einlädt. Wie Jürgen Habermas in seiner berühmten Friedenspreis-Rede von 2001 umriss, gehört das „Fortbestehen religiöser Gemeinschaften in einer sich fortwährend säkularisierenden Umgebung“ zu den zentralen Herausforderungen „postsäkulare[r] Gesellschaft“, die religiöse, epistemologische, normative und moralische Fragen weder systemisch noch sektoriell scheidet, sondern in dissonanter Pluralität einander aussetzt.27 Im Anschluss an diese Beobachtung unterstrichen Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider in einem programmatischen Essay, dass solche postsäkularen „Formenkonkurrenzen von Religion“ zwischen Universalisierung und Relativierung28 keineswegs auf die rezente Gegenwart beschränkt seien, sondern bis in die fachgeschichtlichen Fundamente mediävistischer Literaturwissenschaft hineinreichten – ihre texttheoretischen Prämissen, Forschungsprogramme und Lexika. Im Rahmen von Einzelwissenschaften, die Vielfalt des Religiösen in historischer Perspektive erforschen, stellen sich die Herausforderungen postsäkularer Gesellschaft damit anders dar als im Rahmen von geschichtsphilosophischen und gesellschaftstheoretischen Großerzählungen: Dissonanzen treten weniger in offener Konkurrenz zutage (wie etwa im Habermas’schen Sinne zwischen Religion und Wissenschaft, Recht und Moral), sondern liegen Blicken und Begriffen vielmehr verdeckt zugrunde (wie etwa in arglosen Unterscheidungen zwischen Text und Literatur).29
 
            Zum anderen stellt sich die Frage nach religiöser Vielfalt nicht nur reflexiv, denn die Erkenntnisinteressen der Mediävistik gelten historischen Gegenständen, die nicht aus Kontexten der postsäkularen Gegenwart, sondern des Mittelalters stammen. Damit gilt es die Richtung eines Begriffs umzulenken, den Habermas zur Diagnose moderner Gesellschaften vorsah. Denn schließlich geht es nicht um religiöse Texte in pluralistischer Gesellschaft, sondern umgekehrt darum, in welcher Form religiöse Texte des Mittelalters vielfältige Differenzen ertrugen, ermöglichten und erzeugten.30 Weniger programmatische Thesen als vielmehr kleine Präpositionen und Strukturmetaphern lesen sich daher aus mediävistischer Sicht besonders aufschlussreich in Habermas’ Rede, die ebenso auf „dissonante Begegnung“ innerhalb von Ordnungsrahmen verweist – auf Vielfalt „im eigenen Haus“, wie es etwas blumig, aber mit einer dem Mittelalter höchst vertrauten Metapher heißt.31 Doch vielleicht lohnt es sich, auch hier nüchterner auf die Innenarchitektur pluraler Texte zu blicken. Denn nicht nur um herausfordernde ‚Dissonanz‘ der Unterschiede geht es in vielen Fällen, sondern eben auch um dezente Töne und konsonante Vielstimmigkeit.
 
           
          
            III Vielfalt als analytisches Konzept – Aspekte
 
            Ziel der hier versammelten Beiträge ist es, Zusammenhänge zwischen Exzeptionalität und Normalität religiöser Vielfalt genauer in den Blick zu nehmen. In diese Richtung wiesen Hasebrink und Strohschneider mit dem Vorschlag, ausgehend von gegenwärtigen „Formenkonkurrenzen von Religion“ kritisch nach den Möglichkeiten der Vormoderne zu fragen, „Religion […] im Plural“ zu entwerfen.32 Was aber ist unter einem solchen Plural zu erwarten, wenn Vielfalt keine metaphorische Leerstelle für Verschiedenheit (‚diversity‘)33 oder einen vagen umbrella term für vieles Mögliche schaffen soll? Wie lassen sich Differenzen und Konkurrenzen mittelalterlicher Religiosität in ihren Textgestalten beschreiben, ohne dafür universalistische Leitdifferenzen oder allgemeine Codierungen ‚des Religiösen‘ überzubelasten oder gar soziale Differenzierungsprozesse und Relativierungen vorauszusetzen, die sich der Neuzeit verdanken? Unsere Überlegungen setzten mit einem forschungssystematischen Rückblick ein, weil sich aus der bisherigen Debatte wichtige Fingerzeige für ein heuristisches Konzept von religiöser Vielfalt gewinnen lassen, das zugleich historisierungs- und dialogfähig im Kreis verschiedener mediävistischer Disziplinen sein könnte. Unabhängig, ob man sich dieser Aufgabe kommunikationstheoretisch oder sozialgeschichtlich nähert, ob man religiösen Texten auf den methodischen Wegen hermeneutischer Lektüre, historischer Semantik, narratologischer Analyse oder medientheoretischer Reflexion begegnet, darf man die Frage nach Vielfalt grundsätzlich bei Differenzen ansetzen, die sich nicht auf einfache Bestimmungen reduzieren, fixieren oder einseitig behandeln lassen. Von einem solchen differenztheoretischen Ausgangspunkt her ließe sich dann heuristisch näher fragen,
 
             
              	
                in welche Richtungen religiöse Differenzen bearbeitet werden: 

                 
                  	
                    1a) interne Orientierung: Verstärken oder begünstigen Texte – explizit oder implizit – das Hineinnehmen von Differenz,34 indem sie Ordnungen nach innen vertiefen, einschachteln oder in sich spezialisieren, die Anderes inkorporieren oder hineinziehen?

 
                  	
                    1b) externe Orientierung: Oder werden Differenzen in grenzüberschreitender Weise nach außen überschritten, indem sie Ordnungen entfalten, neue Kontexte erschließen und auf andere Medien übertragen werden?

 
                

                 
                  	
                    (2.) Zweitens lässt sich nach der Integrationstypik von religiöser Differenz fragen, die verschieden strukturiert und graduiert sein kann:

 
                  	
                    2a) Subordination: Werden religiöse Differenzen konstitutiv aufeinander bezogen, sodass Hierarchien und Einfügungen in den Vordergrund treten, Implikationen und Abhängigkeitsbeziehungen gestiftet werden? Stehen semantische, semiotische und pragmatische Relationen dadurch unter erhöhtem Bearbeitungs-, Wertungs- oder gar Entscheidungsdruck gegenüber religiösen Unterschieden?

 
                  	
                    2b) Koordination: Oder können Differenzen derart freigestellt werden, dass originäre Zusammenhänge überschritten werden und relationierte Nebenordnungen entstehen können, die erst im strengen Sinne ‚Alternativen‘, ‚Optionen‘ und ‚Kontexte‘ des Religiösen ermöglichen?

 
                  	
                    2c) Parallelität: Grundsätzlich ist auch an Differenzen zu denken, die sich entweder aus Implikationsbeziehungen vollständig entkoppeln oder aber – ohne nachweisbare Abhängigkeit – koproduziert erscheinen. In beiden Fällen erhalten die unterschiedlichen Kontexte des Religiösen ein besonderes Gewicht.

 
                

                (3.) Drittens wäre genauer zu unterscheiden, welchen Grad von Bestimmtheit religiöse Differenzen aufweisen:


            
 
             
              	
                3a) Un(ter)bestimmtheit: Vielfalt im negativen Sinne kann durch Differenzen ermöglicht werden, die Raum für weitere Differenzen schaffen, indem sie selbst nur in geringem Grade bestimmt oder gar unbestimmt bleiben; auch einseitige Bestimmungen von Unterscheidungen lassen diese Möglichkeit prinzipiell zu, sofern sie Alternativen nicht axiologisch ausschließen.

 
              	
                3b) mehrfache Bestimmbarkeit: Davon wären Differenzen zu unterscheiden, die mehrfach bestimmbar und damit im logischen Sinne kontingent sind, ohne doch leer zu sein. Religiöse Differenz kann dann Räume etablieren, die alternativ besetzt und verschieden ‚bespielt‘ werden können, aber auch ständige Besetzung und dynamisches Bespielen verlangen.

 
              	
                3c) mehrfache Bestimmtheit: Den höchsten Grad von Bestimmtheit zeigen Fälle der Vervielfältigung, die solche Möglichkeiten nicht nur potentiell einräumen, sondern gezielt erzeugen, nahelegen oder erzwingen – religiöse Unterschiede werden so zu einem Feld der Verdichtung. Vielfalt zeigt sich dann weniger in Gestalt von Alternativen, Optionen oder Lesarten, sondern in Phänomenen mehrfacher Besetzung, Ambiguisierung und allgemein der Plurifizierung von Sinnmöglichkeiten, von denen sich nicht absehen lässt.

 
            
 
             
              	
                (4.) Dazu könnte viertens auch beitragen, die Axiologie und Bewertung von Vielfalt genauer zu beschreiben:


            
 
             
              	
                4a) Art, Struktur und Mittel von Wertzuschreibungen: Das betrifft nicht nur die klassische Frage, mit welchen Werten religiöse Differenzen einhergehen und im Rahmen welcher ‚Wertarchitekturen‘ (wie z. B. ‚asymmetrischer Gegenbegriffe‘35) oder Wertverteilungen ihre Behandlung vorstrukturiert ist, sondern auch, durch welche semantischen, narrativen, medialen und performativen Mittel solche Werte eingesetzt und hervorgehoben werden.

 
              	
                4b) dramatisierte Differenz: Es betrifft darüber hinaus auch die Frage, wie emphatisch diese Werte gesetzt, umbesetzt oder umkämpft werden. Die Religionshistorikerin Dorothea Weltecke hat in diesem Zusammenhang von „Dramatisierungen von Distinktionen“ gesprochen,36 die unter bestimmten Bedingungen (z. B. situativer, zeitlicher oder generischer Art) die Geltungsfragen von religiöser Differenz zu Heterodoxie und Häresie verschärfen, Abgrenzungsansprüche erhöhen und somit Spielräume religiöser Vielfalt demonstrativ begrenzen.

 
              	
                4c) undramatische/entdramatisierte Differenz: Ebenso wichtig wäre dementsprechend in komplementärer Perspektive zu berücksichtigen, wie Vielfalt auch aus Unterschieden hervorgehen kann, die unauffälligen Diskurslagen und kleinen, diplomatischen Schritten entspringen, unterhalb des Radars von Problematisierungen laufen, diesseits von spektakulären Häresieprozessen und institutionellen Sanktionen – und womöglich im Windschatten von Aufzeichnung und Überlieferung (zurück-)bleiben können. Gerade solche ‚undramatischen‘ Formen religiöser Vielfalt, so meinen wir, gilt es erst noch zu entdecken.

 
              	
                Zusammen erlauben solche (und weitere) Gesichtspunkte genauer zu analysieren, wie Vielfalt in Einzeltexten mehrfach, unterschiedlich und sogar konträr ausgearbeitet sein kann. Die vorgeschlagenen Parameter könnten somit dazu dienen, Phänomene von Vervielfältigung und Vielfalt präziser zu verfolgen. Richtung, Bestimmtheit, Integrationstypik und Axiologie solcher Differenzen wären um weitere Parameter zu ergänzen, mit denen sich ausloten ließe, worin sich vormoderne Spielräume religiöser Vielfalt auszeichnen und wie religiöse Texte diese erzeugen.

 
            
 
           
          
            IV Anordnung und Perspektiven der Beiträge
 
            Gemäß seinen systematischen Zielsetzungen schreitet der vorliegende Tagungsband keine chronologische ‚Geschichte‘ religiöser Pluralisierung ab. Die Beiträge verfolgen vielmehr zwanglos die vier vorgestellten Gesichtspunkte mit unterschiedlichen Schwerpunkten, unter denen sich Vielfalt des Religiösen analysieren lässt. Nach diesen Gesichtspunkten seien die Beiträge im Folgenden kurz vorgestellt, die weitere Perspektiven und Fragestellungen keineswegs ausschließen.
 
             
              	
                (1.) So widmen sich die ersten drei Beiträge den Richtungen, in denen religiöse Differenzen in unterschiedlichen Gattungskontexten vervielfältigt werden. Björn Buschbeck zeigt anhand der Andachtsübung Wirtschaft des Leidens Christi, wie sich religiöse Praktiken in dramatischen Umbruchssituationen ganz undramatisch vervielfältigen können. Die Wirtschaft entstand angesichts prekär gewordener Existenzbedingungen für die Dominikanerinnen in Straßburg. Neben der Marginalisierung der Klöster im Zuge der Reformation erschwerte das Messverbot äußere Zugangsmöglichkeiten, an der Eucharistie teilzuhaben. Vor diesem Hintergrund versucht der Text jedoch nicht, Differenzen zu verschärfen, harte Abgrenzung zu ziehen oder eigene Geltungsansprüche durchzusetzen. Vielmehr wird der äußerlich verwehrte Zugang nach innen geöffnet. So produziert der Text Leerstellen, in denen sich die Rezipientinnen in innerer Eucharistie versenken können, womit äußere Differenz in literarische Strategien der Immersion gewendet wird. Auch mediengeschichtlich schlägt sich diese interne Orientierung nieder. Obwohl in Straßburg zur Entstehungszeit der Handschrift der Buchdruck längst etabliert war, hielten die Dominikanerinnen an der handschriftlichen Buchproduktion fest – und damit an einer Frömmigkeitspraxis des Schreibens, die auf Möglichkeiten des Einschreibens in religiöse perfectio zielte. Vielfalt wird in diesem Kontext als Versuch greifbar, tradierte Ordnungen so in sich selbst zu entfalten, dass sie die erschwerten Bedingungen veränderter religiöser und medialer Kontexte kompensieren können.
 
                Differenzierungsmöglichkeiten von Teilhabe und Ausschluss verfolgt Almut Suerbaum an zwei Fallkomplexen der Retextualisierung geistlicher Lieder, die durch Neugruppierung, Auslassung und Montage zu musikalisch wie inhaltlich mehrstimmigen Gebilden werden. In Anlehnung an Mihkail Bakhtin beschreibt Suerbaum diese Vielstimmigkeit als Ineinanderklingen differenter Diskurse, die jedoch für unterschiedliche Resonanzräume eingerichtet sind. Im Bereich lateinischer Lieddichtung demonstriert so der exemplarische Fall einer Kombination von Weltklage und Zeitkritik in der Handschrift der Carmina Burana eine Anspielungspoetik, die heterogenes Strophenmaterial für einen hochexklusiven Kreis von monastischen Experten zusammenführt; Spielräume der Vielstimmigkeit bleiben damit Insidern vorbehalten. Dagegen zeigen die mystischen Lieder Hadewijchs von Antwerpen, wie theologisch anspruchsvolle Themen wie Inkarnation und Gottesgeburt und musikalisch-literarisch Muster weltlicher Liebeslyrik ineinanderklingen konnten und sich dabei – trotz aller Exklusion ihrer weiblichen, laikalen Sprecherposition – anderen öffneten. Suerbaums Vergleichsanordnung deckt dabei nicht nur eine forschungsgeschichtliche Schieflage auf, die exklusiver Expertendichtung bislang größere Aufmerksamkeit widmete als den vermeintlich einfachen Formen geistlicher Lieddichtung in der Volkssprache. Sie demonstriert darüber hinaus, dass analytische Differenzierung von verschiedenen Richtungen des Ein- und Ausschließens gefordert ist, um die Vielfalt von Retextualisierungsphänomenen in geistlicher Lieddichtung des Mittelalters angemessen zu erfassen.
 
                Im Bereich der mittelalterlichen Mystik faszinieren besonders Prozesse der semantischen Ausdifferenzierung, die sich an herausragenden, oft von den Texten selbst geprägten Leitbegriffen wie gelâzenheit, ûzdruc oder isticheit beobachten lassen. Nicht weniger faszinierend, aber vielleicht weniger auffällig, sind Ausdifferenzierungen im Bereich der Morphologie. So zeigt der Beitrag von Susanne Bernhardt, wie Präfixe durch minimale Veränderungen eine maximale Modifikation erlauben. Die Wortbildungen bewegen sich dabei im Spannungsfeld von Standardwortschatz und Neubildungen. Sprache entfaltet sich, wie am Beispiel von Heinrich Seuses Buch der Wahrheit nachvollzogen wird, nach innen, prägt eine Ordnung der Überschreitung im vielfältigen Umgang mit dem vorhandenen Sprachmaterial aus und nicht (nur) durch einen mystischen ‚Sonderwortschatz‘. Kleine sprachliche Bewegungen profilieren für das Buch der Wahrheit im Speziellen eine religiöse Semantik zwischen Selbstnegation und Überschreitung in der Einheit, die im Pronomen selp lexikalisiert wird. Die Kombination von Pronomen, Wortneubildungen und lexikalisierten Wortbildungen zeigt, wie differenziert Seuse vorgeht, indem er Sprache auf ihre Einzelelemente hin sichtbar macht und so Bekanntes fremd erscheinen lässt. Die Morphologie stellt damit einen wichtigen Schlüssel bereit, um zu beobachten, wie sich gerade in kleinen sprachlichen Bewegungen eigene Ordnungen ausbilden, die aber nicht einfach auf Überschreitung zielen, sondern vielmehr Vorhandenes integrieren und erst aus dieser Entfaltung nach innen transgressiv werden.


              	
                (2.) Drei weitere Beiträge beleuchten Integrationsmöglichkeiten religiöser Vielfalt. Dies setzt, wie Manfred Eikelmann aus historisch-semantischer Perspektive nachweist, bereits beim Textbegriff an, der als Lehnübersetzung in der volkssprachlichen geistlichen Literatur verschiedene Verwendungsspielräume aufweist. In Abgrenzung zum modernen Textbegriff ist für die mittelalterliche Semantik vor allem die Handlungsperspektive prägend. Die frühen Belege für text, die in den untersuchten Stellen die Bibel bezeichnen, bezeugen unterschiedlich offene bzw. regulierte Umgangsweisen mit dem autoritativen Prätext und seiner Auslegung, die auch religiöse Vielfalt entsprechend unterschiedlich bestimmen. So lässt sich an der Semantik von text ablesen, wie die Deutungshoheit der Auslegung zwischen Klerus und Laien institutionell reguliert wird. Andere Konfliktlinien und Differenzierungen zeigen sich für Fragen der Rechtgläubigkeit oder bei der Thematisierung von Autorschaft. Die Belegstellen verdichten sich dabei nicht zu einer einsträngigen Begriffsgeschichte, sondern erfordern genaue Beobachtung von Diskurs- und Gattungszusammenhängen, die nebeneinander unterschiedliche Spielräume für das Verhältnis von Heiligem Text und Auslegungstext etablieren.
 
                Henrike Manuwald folgt der lateinisch-volkssprachlichen Differenzgeschichte von Bibelübersetzungen im besonderen Fall der Berliner Handschrift mgq 533, die Evangelien-Perikopen in Versform und in Prosa kombiniert. Anhand der versifizierten Karfreitagsperikope, die an dieser Stelle die Prosaübersetzung ersetzt, zeigt sich exemplarisch, wie sich im 14. Jahrhundert Rezeptionsordnungen und Frömmigkeitspraktiken subtil vervielfältigen. Während die reine Prosaübersetzung den repräsentierenden Nachvollzug der Liturgie und damit die institutionelle Ordnung der official religion unterstützt, stimuliert die Versübersetzung durch Aufnahme apokryphen Materials und emotionslenkender Darstellungsstrategien die individuelle Aneignung bis hin zur compassio. Kombiniert werden so nicht nur zwei unterschiedliche Übersetzungsformen, sondern auch zwei unterschiedliche Register. Dieser Registerwechsel überschreitet rein liturgische Repräsentation und ermöglicht in der Nebenordnung von Prosa und Vers verschiedene Rezeptionsmodi und Vermittlungsansprüche, die offizielle Liturgie und individuell zu vollziehende Innerlichkeit koordinieren.
 
                Nicht nur im Hinter- und Nebeneinander von alternativen Registern, sondern auch im Ineinander von Regel und Varianz entstehen Spielräume religiöser Vielfalt und unbestimmter individueller Aneignung, wie Freimut Löser in einem programmatischen Essay argumentiert. Religiöse Vielfalt gründet nicht zuletzt in Praktiken des Schreibens, Abschreibens und Andersschreibens. Norm und Freiheit sind dabei weniger als Gegensatz, sondern als Bedingungsverhältnis zu denken. Selbst und gerade wenn Texte auf besonders streng reglementierte Ordnungen wie die Liturgie bezogen sind oder wie Beicht- oder Professformeln vorgeprägte Wendungen reproduzieren, zeichnen sich an ihrer Variation und Erweiterung Freiräume ab, die neue Auslegungen, individuelle Aneignung oder innerliche Vollzüge ermöglichen und in traditionelle Textrahmen einfügen. Vielfalt ist damit nicht jenseits von Regulierung zu suchen, sondern in der hoch regulierten Praxis religiösen Schreibens und Lesens.


              	
                (3.) Die dritte Sektion gilt den multiplen Bestimmungen religiöser Diskurse, Semantiken und Figuren, die narrative Texte zu manifesten Widersprüchen, zur Verhandlung von Mehrdeutigkeit oder zu oszillierenden Verschiebungen ausbauen. Solche Mehrdeutigkeiten führt der Parzival Wolframs von Eschenbach auf das multireligiöse Zentrum Toledo als Entstehungsort des Textes zurück. Michael Stolz nimmt dies zum Ausgangspunkt, um den pluralen Wissensreferenzen und Überblendungen islamischer, christlicher und jüdischer Kontexte nachzugehen. Postsäkular sind diese mehrfachen Kontextwechsel der Gralserzählung und ihrer Wissensdiskurse nicht als historische Quellennachweise, sondern als Möglichkeiten alternativer Lektüren. Zentrale Probleme und Figurationen des Religiösen, die Wolframs Parzival explizit diskutiert, zeichnen sich in dieser Perspektive durch bemerkenswerte Ambiguitätstoleranz aus, die sich aus unterschiedlichen Religionen und Kulturkreisen speist. Wie das Beispiel der neutralen Engel demonstriert, nährt gerade diese mehrfache Bestimmbarkeit interpretatorische Kontroversen: Sind sie der Verdammnis anheimgefallen, sind sie die Beweger der Sphären, stehen sie in Gottes Gnade? Die viel diskutierte ‚Lüge‘ Trevrizents im 16. Buch, mit der der zerknirschte Weise in die Grenzen der christlichen Religion zurücklenkt, nimmt diese Ambiguität jedoch explizit zurück und verpflichtet sie auf Parzivals Berufung zum Gralshüter. Ambiguitätstoleranz lässt sich somit an zentralen Fragen und Ursprüngen der Erzählung beobachten, wird aber von figurativen und diskursiven Sicherungsstrategien eingehegt, welche die Irritationspotentiale plurireligiöser Ambiguität ruhigstellen und auflösen.
 
                Allgemein differenzieren sich Spielräume religiöser Vielfalt im höfischen Roman häufig an solchen Stellen, die theologisches Wissen ausdrücklich aufgreifen, aber in der narrativen Organisation der Texte abweichend entfalten. Wie Linus Möllenbrink an Gottfrieds Tristan aufzeigt, wachsen gerade im Erzählen von Gott die Abweichungsmöglichkeiten, theologisches Wissen und poetologische Selbstreflexion zu differenzieren. Einerseits wird religiöses Wissen von Gott als allmächtigem Schöpfer auf Ebene des Erzählens unproblematisch abgerufen. Andererseits aber taucht Gott auf Ebene des Erzählten selbst als Figur auf – nicht in transzendenter Unbestimmbarkeit entzogen oder als providentielle Instanz über der Erzählung, sondern förmlich überdeterminiert im Erzählmuster. Gottes Handeln wird somit, erzähltheoretisch gesprochen, aus der finalen Motivation gelöst und kompositorisch bestimmt. Freilich problematisiert Gottfrieds Tristan damit keineswegs die Allmacht Gottes, wie kontrovers erwogen wurde. Ausgelotet werden vielmehr wechselnde Grade der Bestimmtheit Gottes, die im Erzählen von Gott das Erzählen selbst zum Thema machen. Aus der narrativen Figuration und Einbindung von religiöser Transzendenz entsteht damit Vielfalt von Bestimmungen, an denen der Tristan seine poetologische Selbstbezüglichkeit entdeckt.
 
                Bestimmungen fächern sich auch an solchen Leitdifferenzen auf, die wie die prominente Unterscheidung von ‚Geistlichem‘ und ‚Weltlichem‘ eigentlich auf asymmetrische Abgrenzungen angelegt sind und daher markante Transgressionen provozieren müssten. Einen subtileren, übergängigeren Fall, so zeigt Markus Stock, stellt das Motiv von Christus als Fiedler dar, der einer Heiligen bzw. der menschlichen Seele auf dem Weg zur Vereinigung aufspielt. Körperlichkeit und Klang, Berührung und Nähe, Springen und Tanzen erweisen sich dabei als verheißungsvolle Momente, um Grenzverläufe zwischen geistlichen und weltlichen Dimensionen mehrseitig und assoziationsreich zu umspielen. Ausgehend von zwei Fallbeispielen votiert Stock dafür, solches crossover weniger als irritierende Grenzverletzungen zu lesen, sondern als medial aufwändige Arrangements mehrseitiger Durchdringung. Sie weisen, auf dem Weg zur unio, in verschiedene Richtungen. Zum einen nach innen: So illustriert das um 1300 entstandene Antiphonar aus dem Zisterzienserinnenkloster Günterstal die Agnes-Legende mit einem Wort-Bild-Musik-Ensemble, in dem der geigende Christus die liebende Seele nicht nur zur kontemplativen Vereinigung leitet, sondern zu affektiver Bindung verführt. Die Versdichtung Christus und die minnende Seele führt in ihrer Langfassung aus dem 15. Jahrhundert hingegen die Seele nach außen: Sinnliche Verführung und Demütigung durch den Spielmann Christus inszenieren weniger die innere Begegnung mit Gott, sondern verstärken lebensweltliche Assoziationen von Erotik und Gewalt im öffentlichen Rahmen. Mehrfache Bestimmungen der geistlich-weltlichen Spiel- und Tanzsituationen sind von transitorischer Flüchtigkeit, sobald sie allegorisch ausgelegt und spirituell vereinfacht werden. Gleichwohl bezeugt der tanzende und geigende Christus die Inklusionsfähigkeit religiöser Vereinigungssemantik für sinnliche Attraktionserfahrungen, die nicht auf Transgression und Ekstase zielen, sondern Einheit und Auslegung verpflichtet bleiben.
 
                Unter ganz anderen generischen und literatursoziologischen Bedingungen analysiert Christian Kiening, wie sich Heilsgeschichte als Feld religiöser Zeitsemantiken in den Palästinareisebeschreibungen des Jean de Mandeville sowie des Mainzer Domherrn Bernhard von Breydenbach zwischen der Mitte des 14. und dem Ende des 15. Jahrhunderts vervielfältigt. Exemplarisch führen die Reiseberichte nicht nur unterschiedlich dramatisierte Ordnungen vor Augen, die heterogene Modelle teils zyklischer, teils linear verlaufender Zeit übergängig miteinander verknüpfen (Mandeville) oder aber im Horizont der Türkenkriege scharfe Abgrenzungen zwischen christlicher und islamischer Kultur ziehen (Breydenbach). Darüber hinaus arbeiten die Texte unterschiedlich an den Repräsentationsformen zeitlicher Bestimmung. Mandeville unterscheidet zwischen exakten Zeitmarkierungen im christlichen Bereich und unbestimmteren Angaben im Verlauf der weiteren Reise, doch zielt sein Bericht erkennbar darauf, diese zeitsemantischen Sphären zu verknüpfen und sukzessiv zu überführen; heilsgeschichtliches Ineinander und lineare Koordination verschränken christlich-religiöse und säkulare Zeitlichkeit. Demgegenüber verschärft Breydenbachs Peregrinatio die Grenzen christlicher Heilszeit zum positiven Leitmodell der Vergegenwärtigung von früherem Geschehen, das sich von der Zeitordnung der feindlichen Konkurrenzreligion abhebt. Religiöse Zeitsemantiken dokumentieren damit den Umbau von Vielfalt als zwar heterogen strukturierten, aber kohäsiv aufeinander bezogenen Möglichkeiten hin zu Nebenordnungen axiologisch vertiefter Kontraste. Der Texttyp der Reisebeschreibung von eigenen Zentren zu fremden Peripherien dürfte für diese Externalisierung von Differenz ein entscheidendes Trägermodell liefern.


              	
                (4.) Die abschließenden Beiträge diskutieren Pluralisierungsphänomene von Axiologien religiöser Differenz, die sich zwischen vermeintlich säkularen und religiösen Diskursen mit unterschiedlichen Graden der (Un-)Auffälligkeit abzeichnen. Sie verdichten sich figurativ in Trickster-Figuren spätantiker Viten, mittelalterlicher und frühneuzeitlicher Kurzerzählungen und Exempel, die Hans Jürgen Scheuer als Schwellenfiguren religiöser Intelligenz rekonstruiert. Die beredte Klugheit von Rätsellösern polarisiert – entsprechend schwankt ihre Wirkung zwischen ingeniöser Pointe und Devianz. Beschrieb Jürgen Habermas die moderne Relativierung postsäkularer Gesellschaften aus der Differenzgeschichte von „Glauben und Wissen“, so führt die vormoderne Geschichte von Trickstern divergierende Intelligenztypen gerade auch des Religiösen vor Augen. Homer und Äsop, so zeigt Scheuer, stehen dabei für divergierende Sprachauffassungen an der Schwelle zwischen Weltwissen und Transzendenz ein, die Rede als heiliges Schweigen bzw. als transparente Direktheit favorisieren. Dass diese Typen religiöser Intelligenz gleichwohl als Devianzfiguren gelten, macht sie zu hartnäckig-widerständigen Reflexionsfiguren, ihre Erzähltradition zum kritischen Gradmesser religiöser Pluralisierung.
 
                Anhand der Religionsgespräche im Willehalm Wolframs von Eschenbach und der Arabel Ulrichs von dem Türlin untersucht der Beitrag von Bent Gebert die explizite Diskursivierung interreligiöser Vielfalt und ihre impliziten Bedingungen. Nicht nur die inklusivistischen Plädoyers der konvertierten muslimischen Königin Arabel/Gyburc und ihre überschüssigen Bezugsdiskurse sind dafür entscheidend, sondern die Voraussetzungen, unter denen Religionsgespräche im narrativen Kontext überhaupt motiviert und plausibilisiert werden. Im postsäkularen Sinn erweist sich ‚besprochene Vielfalt‘ in literarischen Religionsgesprächen als mehrfach konditioniert und relativiert, doch zeichnen sich zwischen Wolfram und seinem Fortsetzer zugleich Verschiebungen ab. Während Wolfram die Randbedingungen der umgebenden Erzählkontexte vergleichsweise dezent andeutet und dadurch Gyburcs Schonungsreden ekstatisch hervortreten lässt, inszeniert Ulrich vor allem die Vorbedingungen dialogischer Verhandlung. Agonale Zuwendung und transgressive Faszination erst begründen die Möglichkeit eines Gesprächs über Religionen, verfremden dieses jedoch zugleich.
 
                Auch für Klaus Grubmüller geht es um Bedingungen religiöser Vielfalt, die allerdings als unbedingte Rahmen volkssprachlicher Texte des Mittelalters vorgezeichnet seien. Ob offen benannt oder verdeckt impliziert, sei Gott als Schöpfer der Welt stets vorausgesetzt, jegliche Pluralisierung dem Universalhorizont religiöser Werte eingeschrieben. Wenn Minnelieder daher die Dame mit Attributen des Göttlichen belegen, ist dies weniger als blasphemische Ersetzung zu verstehen, die das summum bonum durch innerweltliche Positionen verdrängte, sondern als interne Differenzierung der religiösen Wertskala. Die Semantik der werlt bleibt stets – wie abgestuft auch immer – auf Gott bezogen. Sie konstituiert den impliziten Verständnisrahmen mittelalterlicher Texte selbst dann, wenn deren Eigenlogiken sie gar nicht notwendig erfordern. Bezüge auf die werlt fungieren dadurch als besondere Markierung einer Wertordnung, die, allgeläufig und doch prekär, ihren Rahmen sichert, aber auch ausstellt und sichtbar macht. Grubmüllers Überlegungen beschließen damit den Tagungsband mit kritischen Rückfragen, inwiefern postsäkulare Kontextualisierung von religiösen Perspektiven überhaupt für volkssprachliche Texte des Mittelalters in Anschlag zu bringen ist, wie selbstverständlich diese die universale Geltung ihres religiösen Horizonts belegen oder aber zu dessen Relativierung beitragen. Nicht nur große Szenen, komplexe Narrativierungen oder ausgiebige Verhandlungen von Vielfalt könnten dafür aussagekräftig sein, sondern nicht zuletzt auch die ‚kleinen‘ und im oben umrissenen Sinne ‚undramatischen‘, aber methodisch ungleich schwerer auszuwertenden Bezüge und Anspielungen.
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              Habermas (Anm. 4), S. 251 f.: „Das religiöse Bewußtsein muß erstens die kognitiv dissonante Begegnung mit anderen Konfessionen und anderen Religionen verarbeiten. Es muß sich zweitens auf die Autorität von Wissenschaften einstellen, die das gesellschaftliche Monopol an Weltwissen innehaben. Schließlich muß es sich auf die Prämissen des Verfassungsstaates einlassen, die sich aus einer profanen Moral begründen“ (S. 252).
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              Vgl. Hasebrink, Strohschneider (Anm. 3), S. 279 f.: „Es lässt sich nämlich in diesem postsäkularen Kontext im Grunde nicht ignorieren, dass Religion stets sozusagen im Plural begegnet. […] Was glaubensgewiss ist, ist unter postsäkularen Bedingungen nicht […] auch selbstverständlich. […] Der Wahrheit und Gültigkeit, der Objektivität und Universalität seiner jeweiligen Religion muss man gegebenenfalls gewiss bleiben im Wissen darum, dass sie gerade nicht absolut sind, sondern relativ zu einem Geltungsbereich […].“
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              Dezidiert wendet sich der Blick der Mediävistik dann vom „postmetaphysischen Zeitalter“ zu religiösen Texten der Vormoderne, vgl. etwa Quast, Spreckelmeier (Anm. 19), S. 2.
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              Habermas (Anm. 4), S. 261: „Die postsäkulare Gesellschaft setzt die Arbeit, die die Religion am Mythos vollbracht hat, an der Religion selbst fort. Nun freilich nicht mehr in der hybriden Absicht einer feindlichen Übernahme, sondern aus dem Interesse, im eigenen Haus der schleichenden Entropie der knappen Ressource Sinn entgegenzuwirken.“ – Dass bereits mittelalterliche Geschichtsschreiber die Mischungen von postsäkularen Gesellschaftsbedingungen als Auseinandersetzung ‚im eigenen Haus‘ beschreiben, belegt auf den Spuren von Augustinus (De civitate Dei 11,1 und 15,22) exemplarisch etwa Otto Bischof von Freising: Chronica sive historia de duabus civitatibus. Chronik oder die Geschichte der zwei Staaten Hrsg. von Walther Lammers. Übers. von Adolf Schmidt, Darmstadt 1961: At deinceps, quia omnis non solum populus, sed et principes, exceptis paucis, katholici fuere, videor mihi non de duabus civitatibus, sed pene de una tantum, quam ecclesiam dico, hystoriam texuisse. Non enim, quamvis electi et reprobi in una sint domo, has civitates, ut supra, duas dixerim, sed proprie unam, sed permixtam tanquam grana cum paleis. (Prologus libri quinti, 374,18–23) Übers.: ‚Von da an aber, als nicht nur das ganze Volk, sondern auch die Fürsten, mit Ausnahme weniger, katholisch waren, glaube ich sagen zu können, daß ich die Geschichte nicht mehr der zwei Staaten, sondern fast nur noch eines einzigen, den ich die ‚Christenheit‘ nenne, dargestellt habe. Denn wenn auch Auserwählte und Verworfene in einem Haus vereinigt sind, so möchte ich doch nicht mehr wie bisher von zwei Staaten reden, sondern streng genommen nur noch von einem, und zwar einem vermischten, in dem gewissermaßen Weizen und Spreu vermengt sind.‘ Ebd., S. 375, 23–30). Zur Begriffsgeschichte und Aufnahme des Konzepts der ‚gemischten Gesellschaft’ vgl. Mathias Herweg: Civitas permixta und dritte werilt. Die Programmstrophen des Annoliedes. In: Zeitschrift für deutsche Philologie 123 (2004), S. 1–18; zur internen Perspektivierung von religiöser Differenz vgl. grundsätzlich auch Quast, Spreckelmeier (Anm. 19).
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            33
              Diversität als „Wahrnehmung von Verschiedenheit und Andersheit“ wird in der gegenwärtigen Religionswissenschaft gewissermaßen als Vergleichsbegriff mit kleinstem gemeinsamen Nenner aufgerufen, der „weder eine Klassifikation des Grades und der Qualität der Verschiedenheit, noch eine Entscheidung über daraus abzuleitende Handlungsoptionen“ präjudiziert, so Wiese (Anm. 5), S. 6. Auch die Germanistik geht von einem „weite[n] Begriff von ‚literarischer Diversität‘“ als Oberbegriff aus, um Produktionsprozesse und Ausprägungen poetischer Vielfalt zu beschreiben, die mit unterschiedlichsten Ordnungsansprüchen verbunden sind – so etwa prominent für die Barockpoetik Jörg Wesche: Literarische Diversität. Abweichungen, Lizenzen und Spielräume in der deutschen Poesie und Poetik der Barockzeit. Tübingen 2004 (Studien zur deutschen Literatur. 173), S. 11–37, Zitat S. 18. Diversität in diesem Sinne ist jedoch nicht nur weitgefasst, sondern theoretisch von jenen Struktur- und Wertungsansprüchen entlastet, die vormoderne Differenzformen auch im religiösen Feld in der Regel auszeichnet. Dazu aus mediävistischer Sicht Michael Waltenberger: Diversität und Konversion. Kulturkonstruktionen im französischen und deutschen Florisroman. In: Ordnung und Unordnung in der Literatur des Mittelalters. Hrsg. von Wolfgang Harms, Charles Stephen Jaeger, Horst Wenzel. Stuttgart 2003, S. 25–44, bes. S. 28 und 36; Strohschneider (Anm. 6), S. 87, 90 und 96; Bent Gebert: Wettkampfkulturen. Erzählformen der Pluralisierung in der deutschen Literatur des Mittelalters. Tübingen 2019 (Bibliotheca Germanica. 71), S. 53 f. und 453–461.
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          Der Stellenwert volkssprachiger Gebet- und Andachtsbücher innerhalb der religiösen Schriftkultur des 15. und 16. Jahrhunderts dürfte schwer zu überschätzen sein. Wird der Umfang der Überlieferung als erster, imperfekter Indikator für das zeitgenössische Geltungsgewicht einer vormodernen Textgattung angenommen, so ergibt sich ein recht klarer Befund: Wie Peter Ochsenbein feststellte, sind „mehrere Hundert deutscher Privatgebetbücher aus dem 15. Jahrhundert erhalten“.1 Dieser Buchtypus, definierbar als für den Gebrauch in der privaten Frömmigkeitspraxis bestimmte, in ihrer Zusammensetzung jeweils einzigartige Sammlung von Gebeten, schriftlichen Andachtsübungen und benachbarten Textformen, macht somit einen Großteil der deutschsprachigen religiösen Handschriftenüberlieferung am Ausgang des Mittelalters aus.
 
          Dabei lassen sich Ursprung und Ausklang dieser Handschriftengattung jedoch nicht auf diesen Zeitraum einengen. Obgleich das Gros der erhaltenen volkssprachigen Gebet- und Andachtsbücher im Zuge der wesentlich durch die Observanzbewegungen stimulierten „Literaturexplosion“2 des 15. Jahrhunderts entstanden ist, reicht die mit ihnen verbundene Tradition chronologisch wesentlich weiter zurück. Sie kann, wenn auch in veränderlichen Formen, von den karolingischen Libelli precum3 über früheste deutschsprachige Gebetssammlungen des 12. Jahrhunderts wie den sogenannten Gebeten und Benediktionen von Muri4 bis zu im 14. Jahrhundert aufkommenden Privatgebetbüchern wie beispielsweise dem Engelberger Gebetbuch5 nachvollzogen werden.6 Auch endeten die Produktion und der Gebrauch handgeschriebener Bücher für Gebet und Meditation weder mit dem Aufkommen des Buchdrucks noch mit der Reformation. Bis weit über das 16. Jahrhundert hinaus wurden, oftmals in Frauenklöstern, handschriftliche Gebets- und Andachtsbücher in spätmittelalterlichem Stil angefertigt,7 darunter auch die beiden unten genauer besprochenen Textzeugen, die den im Fokus des vorliegenden Aufsatzes stehenden Andachtstext überliefern.
 
          Angesichts dieser Überlieferungslage darf die Gebetbuchliteratur neben anderen und teils verwandten Textgattungen wie der Predigt oder liturgischen Texten als eines der Hauptmedien religiöser Wissens-, Erfahrungs- und Heilsvermittlung8 im ausgehenden Mittelalter und in der beginnenden Frühen Neuzeit gelten. Dessen ungeachtet bleibt innerhalb der Literatur des Mittelalters und der Frühen Neuzeit, von wenigen jüngeren Arbeiten abgesehen,9 „kaum ein Bereich so wenig erforscht und noch so weitgehend literaturhistorisches Niemandsland wie das kaum übersehbare Feld der Gebets- und Andachtstexte“.10
 
          In Anbetracht dieser Forschungslage tut sich bei der Untersuchung der entsprechenden Texte eine Reihe von Schwierigkeiten und Leerstellen auf. Bereits der Begriff ‚Gebetbuchliteratur‘, der sich als übergreifende Gattungsbezeichnung etabliert hat,11 stellt eher einen Notbehelf dar, der darauf verweist, in welch disproportionalem Verhältnis die literaturwissenschaftliche Erschließung des so bezeichneten Textkorpus zu seiner zeitgenössischen Verbreitung steht. Denn ‚Gebetbuchliteratur‘ umschreibt eine Vielzahl von verwandten, im Einzelfall oft schwer voneinander abzugrenzenden, thematisch wie formal jedoch unterschiedenen literarischen Formen, die vor allem eint, dass sie erstens in entsprechend als Gebetbücher klassifizierbaren Handschriftenkontexten überliefert sind, und zweitens formal, inhaltlich und vor allem wirkbezogen mit der Texttradition des christlichen Gebets zusammenhängen.
 
          Das verschriftlichte Gebet, zunächst vereinfachend verstanden als „Sonderform der Apostrophe“,12 setzt prinzipiell ein im Text sprechendes Ich in eine Kommunikationsbeziehung mit dem göttlichen Adressaten. Dabei verkörpert jenes Ich jedoch weder einen Erzähler noch die vermeintliche Stimme des Autors, sondern eine Rolle, die vom Rezipienten eingenommen werden kann – mit den Worten Nigel F. Palmers: „the reader or speaker of the prayers must identify with the first-person pronoun, she must act out the ‘voice’ in the prayer“.13 Der Gebetstext stellt somit ein Mittel für die Kommunikation mit Gott dar, das dem betenden Rezipienten „erlaubt, die Distanz von Immanenz und Transzendenz zu überwinden“14 und gleichzeitig den sprachlichen und inhaltlichen Rahmen dieser Überwindung sowohl entwirft als auch bis zu einem gewissen Grad bestimmt. In diesem Sinne eignet dem niedergeschriebenen Gebet, was Christian Kiening als „operationale“ Funktion der Schrift charakterisiert, bei der „die Schrift das Programm eines Handlungsvollzuges in sich trägt“.15 Insofern er eine performative Aktivierung durch den Leser, der die vorgegebenen Worte zu seinen eigenen machen kann, anbietet, zielt der Gebetstext auf die sprachliche Herstellung einer Nähe zum Unverfügbaren, die in jenem ‚Aufstieg des Geistes zu Gott‘ (ascensus mentis in Deum) gipfelt, der im Mittelalter als Standarddefinition des Gebets als religiöser Praxis gebraucht wurde.16
 
          Ähnlich komplex verhält es sich mit Andachtstexten wie jenem, der im Folgenden untersucht wird. Die Wirtschaft des Leidens Christi kann zwar in den Bereich der Gebetbuchliteratur eingeordnet werden, stellt jedoch für sich kein Gebet dar. Eine relative Nähe besteht, insofern schriftliche Andachtsübungen wie diese auf zum Gebet analoge Rezeptionseffekte abzielen und sich ähnlicher sprachlicher Mittel bedienen wie die Gebetstexte, mit denen sie der Regel nach im Verbund überliefert sind. Ähnlich wie schriftliche Gebete bieten auch sie eine Form der Rezeption an, die auf das hinausläuft, was Johanna Thali als Kernbedeutung des für die spätmittelalterliche Frömmigkeitskultur zentralen Begriffs betrachtunge herausarbeitet: Andachtstexte leiten dazu an, „sich etwas innerlich so lange und intensiv vorzustellen, bis es gegenwärtig wird“.17 Damit zielt diese Frömmigkeitspraxis, wie Niklaus Largier es ausdrückt, auf die „Konstruktion von Wahrnehmungs- bzw. Erfahrungsräumen und auf damit verbundene Formen der Animation der Sinne und der Emotionen“.18
 
          Werden Andachtstexte in diesem Sinne als Hilfsmedien verstanden, die es dem Rezipienten ermöglichen, im Rahmen einer durch den Text angeleiteten, imaginationswirksamen Frömmigkeitsübung am durch die Inkarnation und Passion Christi in die Welt vermittelten Heil zu partizipieren,19 so stellt sich aus literaturwissenschaftlicher Perspektive die Frage, wie sich diese spezifische Form von Heilsmedialität literarisch entfaltet. Welche sprachlichen Mittel, Motive und gattungscharakteristischen Formen der Leserlenkung stimulieren und ermöglichen eine vergegenwärtigende Teilhabe am im Andachtstext sprachlich Dargestellten? Wie lässt sich eine derartige Wirkung des Textes konzeptuell fassen? Und wie vermitteln und fundieren die entsprechenden Texte schließlich ihren Anspruch eines heilswirksamen Potentials in der extratextuellen Welt?
 
          Um sich schriftlichen Andachtsübungen als zeitgenössisch offensichtlich attraktivem und wirkmächtigem Genre von diesen Fragen her zu nähern, scheint es aufschlussreich, einen Blick auf die spezifische Rezeptionsästhetik dieser Texte zu werfen. Sowohl ihre Rezeption im historischen Kontext als auch die in ihnen angelegten Wirkintentionen und Programme des Vollzugs werden auf diesem Umweg greifbar. Als Ausgangspunkt eines solchen Zugangs bieten sich die drei Fragen an, mit denen Wolfgang Iser einleitend die Erkenntnisinteressen eines rezeptionsästhetischen Zugangs zu literarischen Texten umschreibt: „1. Wie werden die Texte aufgenommen? 2. Wie sehen die Strukturen aus, die die Verarbeitung der Texte im Rezipienten lenken? 3. Was ist die Funktion literarischer Texte in ihrem Kontext?“20
 
          Im Folgenden soll versucht werden, sich in einem an diesen Fragen orientierten Dreischritt einer spezifischen Andachtsübung anzunähern, genauer der Wirtschaft des Leidens Christi, die im Kontext der Handschriftenproduktion des Straßburger Dominikanerinnenklosters St. Nikolaus in undis im 16. Jahrhundert überliefert ist. In einem ersten Abschnitt wird dieser bislang unerschlossene und unedierte Text21 kurz vorgestellt sowie auf seine Überlieferungssituation und Textgeschichte eingegangen, wobei insbesondere auf das hier deutlich werdende Phänomen mediaevalisierender Schriftlichkeit in der Frühen Neuzeit sowie auf den Bricolagecharakter der sich an Versatzstücken aus mehreren früheren Texten bedienenden Wirtschaft des Leidens Christi ein Schlaglicht geworfen wird. Anschließend wird, soweit nachvollziehbar, die historische Situation der Rezeption dieses Textes im Kontext des Straßburger Dominikanerinnenklosters St. Nikolaus in undis im 16. Jahrhundert, insbesondere in Bezug auf die klostertypische Eucharistiefrömmigkeit, in den Blick genommen. An dritter und wesentlicher Stelle wird schließlich anhand einiger Beispielstellen versucht, die vielfältigen im Text realisierten Modi religiösen Schreibens in ihrer Verflechtung und der durch sie entworfenen, rezipientenorientierten Wirkstrategien in den Fokus zu rücken. Hier steht vor allem die Verquickung von narrativen Passagen, den Leser zur Immersion in das Dargestellte anleitenden Textelementen sowie einer Allegorisierung des Textes als geistige Nahrung im Fokus. Die Andachtsübung, so soll argumentiert werden, vermittelt und vergegenwärtigt die Passion Christi gleichermaßen und verbindet dabei auf scheinbar paradoxe Weise ein imaginierendes Eintauchen in die sprachliche Darstellung mit einem geistigen Einverleiben des Dargestellten.
 
          
            I Überlieferungsgeschichte und literaturhistorische Einordung
 
            Als geistliche Speisen und Bankette klassifizierbare Andachtstexte finden sich im religiösen Schrifttum des 15. und 16. Jahrhunderts zuhauf. „Diese geistlichen Küchenprodukte verbreiteten sich“, wie Wieland Schmidt feststellt, scheinbar von Straßburg ausgehend „wie ein Lauffeuer und sind uns […] allenthalben bewahrt“.22 Vor allem aus den Frauenklöstern des deutschsprachigen Südwestens sind sie reich überliefert. Gemein ist diesen generell in Prosa gehaltenen Texten, dass sie einerseits zu elaborierten Andachten zumeist der Passion Christi anleiten, sich andererseits aber auch selbst als spirituelle Nahrung darstellen, die der Rezipient beim Lesen aufnehmen und einverleiben kann: Sie leiten dazu an, durch eine festgelegte Anzahl von Gebeten und Frömmigkeitsübungen oder durch das Meditieren bestimmter religiöser Inhalte eine imaginierte Speise oder auch ein ganzes Festmahl zu kreieren, das der andächtige Leser sich selbst vorsetzt. Das dabei aufgerufene Bild des sakral auratisierten Textes als geistige Nahrung ist, wie bereits Ernst Robert Curtius ausgeführt hat, in der religiösen Literatur des Mittelalters ausgesprochen gängig und geht auf biblische und kirchenväterliche Vorbilder zurück.23 Auch die Bezeichnung ruminatio, abgeleitet vom lateinischen ruminare (‚wiederkäuen‘), stellte eine der „wichtigsten Bezeichnungen für meditierendes Beten dar“.24 Dabei fiel der diesem Wort zugrundeliegende Metapher entscheidende Bedeutung zu: „Ruminatio is an image of regurgitation, quite literally intended; the memory is a stomach, the stored texts are the sweet-smelling cud originally drawn from the meadows of books (or lecture)“.25
 
            Zu den auf einem derartigen Lektüreverständnis aufbauenden geistlichen Speisen, die in jenes weite Korpus fallen, das Thomas Lentes treffend als „Imaginationsübungen“ klassifiziert,26 gehören neben zahlreichen bislang völlig unerschlossenen Texten27 unter anderem die Geistliche Weinrebe,28 die von Hiram Kümper edierte Geistliche Wirtschaft,29 die Geistliche Ernte sowie die beiden Herbstmost-Traktate des Straßburger Münsterpredigers Johannes Kreutzer30 und schließlich auch die Wirtschaft des Leidens Christi.
 
            Letztere Andachtsübung stellt zunächst eine in dreiundzwanzig verschieden lange Abschnitte gegliederte und als Speiseallegorie gerahmte Passionsmeditation dar.31 Das Heilsgeschehen vom letzten Abendmahl bis hin zur Grablegung wird teils nacherzählend, teils unter Rückgriff auf nicht primär narrative Textformen wie Gebet oder Marienklage abgehandelt und dem Leser zum imaginativ vergegenwärtigenden Nachvollzug angetragen. Jeder der nummerierten, durch Rubriken kenntlich gemachten und als trachten (‚Speisegänge‘)32 betitelten Unterabschnitte thematisiert dabei eine Station der Passion Christi, wobei, von vereinzelten Vor- und Rückgriffen abgesehen, der Chronologie der Ereignisse um die Kreuzigung gefolgt wird.
 
            Für die literaturhistorische Einordnung dieses Textes ist zunächst sein Überlieferungskontext aufschlussreich. Die Wirtschaft des Leidens Christi ist ohne große Varianz in zwei, ihrem Inhalt nach beinahe deckungsgleichen Gebet- und Andachtsbüchern eucharistischer Thematik überliefert,33 die sich durch Wasserzeichenanalyse auf die zweite Hälfte des 16. Jahrhunderts datieren lassen. Die Oxforder Handschrift dürfte in den späten 1570er oder 1580er Jahren entstanden sein, die Straßburger Handschrift wohl ein wenig früher.34 Beide Textzeugen enthalten zunächst eine Zusammenstellung von Exzerpten aus verschiedenen eucharistischen Traktatschriften (O, fol. 5r–41r; S, fol. 1v–16v, 76v–80r), unter anderem längere Auszüge aus dem vielverbreiteten Eucharistietraktat Marquards von Lindau (O, fol. 37r–41r; S, fol. 76v–80r), und überliefern anschließend eine umfangreiche Sammlung volkssprachiger Kommuniongebete, darunter Texte aus Heinrich Seuses Büchlein der Ewigen Weisheit (O, fol. 90v–92r; S, fol. 85r–87r), Ottos von Passau 24 Alten (O, fol. 132v–133r; S, fol. 80v–81r) sowie volkssprachige Auszüge aus dem Liber specialis gratiae Mechthilds von Hackeborn (O, fol. 143v–146v; S, fol. 127v–130r). Als dritter und längster Textblock ist jeweils die Wirtschaft des Leidens Christi enthalten, wobei die Straßburger Handschrift diese Dreiteilung der Textsammlung sogar unter Bezugnahme auf diesen Andachtstext einleitend thematisiert und sich betitelt mit Diß büchlin ist genandt dz wúrttschafft büchlin (S, fol. 1r).
 
            Beide Textzeugen wurden im Skriptorium des Straßburger Dominikanerinnenklosters St. Nikolaus in undis geschrieben.35 Einen ersten Beleg dafür gibt ein Schenkungsvermerk in der Oxforder Handschrift, der besagt, die Handschrift sei im Jahr 1594, kurz nachdem St. Nikolaus in undis 1592 im Zuge eines Konflikts mit den reformierten Straßburger Stadtautoritäten geschlossen worden war, von Christina Seitzyn, einem ehemaligen Mitglied des Konvents, an eine Schwester Sibilla Schaupin verschenkt worden.36 Zweitens sind beide Handschriften in der charakteristischen Bastarda abgefasst, die das Klosterskriptorium gegen Ende des 16. Jahrhunderts als eine Art corporate design verwendete. Der gleiche archaisierende Schrifttypus, der sich an der Handschriftenproduktion des Klosters aus der Mitte des 15. Jahrhunderts orientiert, findet sich auch in Briefen verschiedener Nonnen sowie im Verwaltungsschrifttum des Klosters.37 Eine Zuweisung zu einzelnen Schreiberinnen dürfte aufgrund der Standardisierung dieses Schrifttypus allerdings schwer bis unmöglich sein. Die Lokalisierung beider bekannter Überlieferungszeugen der Wirtschaft des Leidens Christi im Kontext der Gebetbuchproduktion der Straßburger Dominikanerinnen im späteren 16. Jahrhundert scheint somit gut abgesichert.
 
            Dies erlaubt, den Text erstens in das Feld der Gebetbuchliteratur und zweitens in den historischen und sozialen Kontext der Spätzeit des Klosters St. Nikolaus in undis einzuordnen, der im folgenden Abschnitt genauer beleuchtet werden soll. Über die Entstehungsumstände des Textes selbst jedoch lässt dies, insbesondere da beide Handschriften, wie oben erwähnt, eine Vielzahl an teils deutlich älteren und in anderen regionalen Kontexten entstandenen Texten überliefern, zunächst kaum Rückschlüsse zu. Ein genauerer Blick auf die Wirtschaft des Leidens Christi enthüllt jedoch einige Indizien und textuelle Abhängigkeitsbeziehungen, die eine Abfassung im Straßburg des 16. Jahrhunderts als wahrscheinlich erscheinen lassen und zudem ein Schlaglicht auf den Entstehungsprozess dieser Andachtsübung werfen.
 
            Zunächst zeigt ein Textvergleich, dass umfangreiche Passagen der Wirtschaft des Leidens Christi, vor allem Teile der Passionserzählung, wörtlich aus der Goldenen Muskate, einem wahrscheinlich noch in der ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts im deutsch-niederländischen Grenzgebiet entstandenen Passionstraktat, übernommen worden sind.38 Illustriert wird diese Abhängigkeit bereits durch ein Zitat aus dem ersten Speisegang der Wirtschaft des Leidens Christi, das zur langsamen und andächtigen Lektüre des Textes auffordert: Dye erste drachte in diser wúrtschafft soltu minende sele wol kuwen, wenn were die muschcatnus gantz slindet, der mage nit befinden noch gewar werden der edelkeit des gesmacks (S, fol. 179r). In der Goldenen Muskate dagegen finden sich die gleichen Worte im fortgeschrittenen Prolog, wo es heißt, dem flüchtigen Leser geschehe alſe deme, der ein mvſgat alſe ganz slindet, der enwirt nv̀t gewar dez edelen geſmakez, der inder mvzgat iſt.39
 
            Deutlicher noch wird die enge Verbindung beider Texte in der Passionserzählung, beispielsweise bei der Darstellung von Jesu Gefangennahme im Garten Gethsemane, die in der Goldenen Muskate wie folgt eingeleitet wird:
 
             
              Unde do er die wort ietze mit in rehte, wie do iudas kam vnd mit imme braͧht ein grosse schar mit swerten vnd mit steken, ergriemmet als die grimmen wolfe vber daz vnschuͤldige lembelin […]. Vnd so ich dan betrahte, wie sie zů ime kamet, vnd wie nach dem falschen kůsse iůdas in also grimmeclichen ane greif alse die grimmen wolfe daz vnschuldiͤg lamp, vnd wie do sin lieben iungern von den noͤten in dem beginne sines lidens also grosseclichen erschraken, daz sie von rehten vorhten alle von imme fluͤhen, vnd allein gelossen wart in der gewalt siner finde – so ich daz betraht, so ist mir reht, wie ich sehe mit den oͧgen miner selen, wie sie also vol grimmekeit irsz hertzen vilent an dem lieben getrẘen vnschuͤldigen ihesum.40
 
            
 
            In der Goldenen Muskate berichtet so der innere Mensch auf Bitte des äußeren Menschen im Dialog von der Passion Christi, mit dem Ziel, auf diese Weise zu einer Meditation des Karfreitagsgeschehens anzuleiten. Der Text verwendet dabei durchgängig die Erste Person Singular, aus deren Perspektive die Leiden Jesu nacherzählt und die andächtigen Reaktionen des inneren Menschen ausgedrückt werden. Beinahe wörtlich und doch mit einigen einschneidenden Veränderungen wird die Passage in der Wirtschaft des Leidens Christi übernommen:
 
             
              Dor noch, mynende sele, so versüche die iiij tracht jnn diser wúrtschafft, vnd loß dir sin jnn diner jnnikeit, wie du sehest, dz judas kamm vnd ein grose schar mitt jm, glich also die grimmen wölff v̈ber dz vnschuldige lemlin. […] Ach, gedencke wie sy jn noch dem valschen kuß judas so recht grymmiklich an griffen, vnd wie jm do wart benummen von gott dem vatter alle die hilff, die er von gnoden oder von natturen hett, vnd wart gelossen on alle hilff. Ach, vnd sine lieben jungeren von nötten jnn dem anfang syner lydung also gar gröslichen erschrocken, dz sy von rechter vorcht alle von jm fluwen. Vnd sich denn mitt den ögen diner selen, wie sy also vol grimykeit jeres hertzen vielent an den lieben getruwent vnschuldigen jesum.
 
              (S, fol. 183v–184r)
 
            
 
            Tatsächlich sind weite Teile der Wirtschaft des Leidens Christi ähnlich wie diese Passage aus der Goldenen Muskate adaptiert, wobei letzterer Text jedoch erstens als Dialog gestaltet und zweitens nicht als geistige Mahlzeit allegorisiert und in einzelne Speisegänge gegliedert ist. Zudem stellt die Wirtschaft des Leidens Christi zitierte Passagen in ihrer Reihenfolge frei um, kürzt und verlängert, fügt Andachtsaufforderungen sowie weitere Textteile hinzu und ändert das in der Goldenen Muskate sprechende Ich des jeweiligen Dialogpartners in ein imperatives Du um, das sich auffordernd an den Leser der Andachtsübung wendet. Identisch sind die beiden Texte somit nicht – die Wirtschaft des Leidens Christi stellt keine bloße Redaktion oder Fassung der Goldenen Muskate dar. Vielmehr kann der spätere Text als Bricolage begriffen werden, der sich frei umarbeitend an älterem Textmaterial bedient.41 Hier eröffnet sich ein Blick auf die Modalitäten des Schreibens von Gebets- und Andachtsliteratur im 15. und 16. Jahrhundert, wobei die an diesem Textkorpus beobachtbaren Varianzphänomene sowie Um- und Wiederbearbeitungen im Sinne einer von Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider vorgeschlagenen ‚historischen Textwissenschaft‘ als Streifzüge durch den „Raum historischer Sinnmöglichkeiten des Texts“ zu verstehen sind.42
 
            Zudem birgt sich in der Beziehung beider Texte eventuell ein Indiz für den Entstehungsort der Wirtschaft des Leidens Christi: Die Bibliothek von St. Nikolaus in undis besaß eine Handschrift der Goldenen Muskate, die als Textvorlage für die hier im Fokus stehende Andachtsübung infrage kommt.43 Obwohl vorsichtig anzumerken ist, dass die Goldene Muskate auch außerhalb von St. Nikolaus kursierte, wirft das Vorhandensein dieses Textes in der Klosterbibliothek dennoch die Frage danach auf, ob die Wirtschaft des Leidens Christi nicht nur in St. Nikolaus in undis abgeschrieben wurde, sondern unter Umständen auch dort verfasst worden sein könnte.
 
            Doch wann könnte dies passiert sein? Die Überlieferung des Textes im 16. Jahrhundert bedeutet nicht zwangsläufig, dass seine Entstehung im gleichen Zeitraum erfolgt sein muss. Die Abhängigkeit von der Goldenen Muskate belegt lediglich eine Abfassung, nachdem der Vorlagentext im späten 14. Jahrhundert in den südwestdeutschen Raum gelangte.44
 
            Auch die häufigen Referenzen auf verschiedene Verweistexte, die in der Goldenen Muskate fehlen, lassen keine präzise Datierung der Andachtsübung zu, veranschaulichen aber die Schrift- und Wissensbestände, auf die sie zurückgreift. Immer wieder zitiert die Wirtschaft des Leidens Christi beispielsweise den Bibeltext, das apokryphe Nikodemusevangelium, die Schriften der Kirchenväter Ambrosius, Hieronymus, Johannes Chrysostomos und Augustinus sowie vor allem Bernhards von Clairvaux, um einzelne Andachtsaufforderungen oder Details der Passionsgeschichte zu unterfüttern. Ein Beispiel für diese Referenzstruktur gibt die folgende Passage aus der siebten tracht, die den Weg Jesu zu Pontius Pilatus behandelt:
 
             
              Ach, betracht mitt ein betrübtten hertzen, wie der liebe jesus gefüret wartt zü dem richt huß pilati, vnd jn brochten gebunden also einen diep. Vor dem stunde er blüttig vnd jomerig mitt solcher müdikeit vnd kranckheit siner kröft, dz jnn sine bein kumm gehüben. Sanctus anshelmus spricht: Do Maria die jungfröwe jeren sün ansahe, also sy jn zü pilato füren woltten, vnd sahe, dz er also gar vnerbarmhertziklich vß gerichtet wz, do sprach sy zü Maria magdalena: O wer git mynen ögen die brunen der wasser, dz jch müge weinen v̈ber dz liecht myner ougen.
 
              (S, fol. 196r–197v)
 
            
 
            Das in dieser Textstelle angeführte Zitat, das der vielrezipierten und zeitgenössisch Anselm von Canterbury zugeschriebenen Interrogatio Sancti Anshelmi de passione Domini entnommen ist,45 dient einerseits dazu, die Glaubenswahrheit des Geschilderten belegend zu unterstreichen, und fügt andererseits mit Marias Schmerzensausruf ein zusätzliches, zur compassio anregendes Detail hinzu. Diese Doppelfunktion ist durchaus repräsentativ für den Umgang mit Autoritätenzitaten in der Wirtschaft des Leidens Christi, der zudem den angesprochenen Bricolagecharakter dieser Andachtsübung illustriert, die Textbausteine aus unterschiedlichen Quellen übernimmt.
 
            Dabei jedoch gestaltet sich die Identifikation vieler solcher Zitate ausgesprochen schwierig – zum Beispiel, weil gängige theologische Positionen allgemein paraphrasiert und mit dem Namen eines bekannten Autors verbunden werden, oder weil die Quelle bloß anonym als ein lerer (z. B. S, fol. 211r) oder sogar als die lerer (z. B. S, fol. 221v) angegeben wird. Zudem ist anzunehmen, dass als Textvorlage für solche Referenzen oftmals nicht direkt die Schriften der jeweils angeführten Autoren dienten, sondern eine oder mehrere der zeitgenössisch verbreiteten Zitatensammlungen und Florilegien.46
 
            In Hinblick auf den Entstehungszeitraum noch am aufschlussreichsten ist die fünffache Nennung eines Rabbi Isaak,47 den der Andachtstext als Quelle für sehr spezifische, im biblischen Text nicht enthaltene Details aus der Passionsgeschichte anführt. So wird mit Verweis auf diese Quelle beispielsweise die Anzahl der Hammerschläge bei der Kreuznagelung angegeben: vnd spricht raby isaack, dz dem wart gegeben xxxij starcker hammer slege, eb sy den nagel durch sin beden füsse jnn dz crútz brochten (S, fol. 246r). Hier zitiert die Wirtschaft des Leidens Christi aus einer Schrift, die unter dem Titel Notabilia de passione Christi vor allem um 1500 eine gewisse Verbreitung fand und den Anspruch erhebt, von einem Rabbiner Isaak aus einer (fiktiven) hebräischen Quelle übersetzte Details der Passionsgeschichte wiederzugeben.48 Die Tatsache, dass die Wirtschaft des Leidens Christi mehrfach auf diese etwas obskure Schrift referiert, die zuerst 1506 auch als Druck erschien,49 lässt es einigermaßen unwahrscheinlich wirken, dass die hier im Fokus stehende Andachtsübung vor ungefähr 1500 entstanden ist. Eine genauere Datierung jedoch lässt sich aus dem Text nicht ableiten.
 
            Wirklich fest steht bloß, dass der Text ab den 1570er Jahren in St. Nikolaus in undis rezipiert und abgeschrieben wurde. Dass die Straßburger Dominikanerinnen noch so spät handschriftliche Gebet- und Andachtsbücher im mittelalterlichen Stil schrieben und dabei Textmaterial kopierten, das ungebrochen in der Tradition der geistlichen Literatur des Mittelalters steht, ist bemerkenswert. Dies wirft Fragen nach der sozialen und historischen Verortung der Wirtschaft des Leidens Christi und der Rezeption dieser Andachtsübung auf, die aus dem Text selbst heraus nicht beantwortet werden können, weshalb folgend kurz auf den Kontext und die Umstände der Straßburger Klöster am Ausgang des 16. Jahrhunderts eingegangen werden soll.
 
           
          
            II Der Kontext des Klosters St. Nikolaus in undis
 
            Die Situation der Straßburger Klöster im 16. Jahrhundert ist von dramatischer religiöser Differenz charakterisiert.50 Nachdem die Stadt Straßburg sich in den zwanziger Jahren des 16. Jahrhunderts der Reformation angeschlossen hatte,51 gestaltete sich die Lage der nach den ersten Reformationsjahren noch verbliebenen drei Frauenklöster, darunter St. Nikolaus in undis,52 zunehmend prekär. Ständige Auseinandersetzungen mit dem Rat, finanzielle Notlagen sowie eine zunehmende Isolation innerhalb des Sozialgefüges der Stadt prägten, wie vor allem Amy Leonard und Anna Sauerbrey herausgearbeitet haben,53 die Situation der Konvente. Sauerbrey fasst die Lage der Straßburger Frauenklöster prägnant zusammen: Nach der Reformation „wurden die Nonnen in der Stadt bald zu einem Kuriosum, einem historisch anmutenden Relikt aus einer anderen Zeit“.54
 
            Auch in der Schriftproduktion von St. Nikolaus in undis scheint sich dieser Außenseiterstatus niedergeschlagen zu haben. Nicht nur betrieben die Nonnen, obgleich der Druck die Handschrift längst als Leitmedium abgelöst hatte, noch im späten 16. Jahrhundert ein offensichtlich ausgesprochen aktives Skriptorium55– sie knüpften dabei auch inhaltlich wie der äußeren Gestaltung ihrer Handschriften nach an Vorbilder aus der Zeit der Klosterreform Mitte des 15. Jahrhunderts an.56 Auf der einen Seite veranschaulichen die entsprechenden Handschriften und besonders die Gebet- und Andachtsbücher spätmittelalterlicher Manier, wie sehr die Schwestern ihre „spezifische Frömmigkeitspraxis über Generationen hinweg in ihrem klausurierten Mikrokosmos konserviert“ hatten.57 Andererseits zeigt sich hier auch ein Phänomen archaisierender Schriftlichkeit, mithilfe dessen der Konvent sich in seiner literarischen Kultur gezielt abgrenzen und aktiv in eine grundsätzlich schon überholte Text- und Medientradition einschreiben konnte.
 
            Einige Überbleibsel des genannten Skriptoriums, eine Reihe von Briefen der Nonnen sowie Teile des Verwaltungsschrifttums aus St. Nikolaus in undis haben sich im Straßburger Stadtarchiv erhalten und geben ein Zeugnis sowohl von den unterschiedlichen Facetten und Funktionen dieser Schriftkultur als auch von der Frömmigkeitspraxis der Nonnen.58 Erhalten ist unter anderem das Geschenkregister des Klosters,59 welches belegt, dass die Nonnen in der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts mit mehreren anderen oberrheinischen Klöstern Gebets- und Andachtsliteratur austauschten. So schickte der Konvent beispielsweise 1577 ein húbsces bettbüchlin, stond die vij psalmen jnn, sowie ein büchlin […], ist ein geistlicher geleytes mann, an die Priorin eines befreundeten Klosters in Schlettstadt.60 Im Mai 1478 ging anlässlich der Profess einer Schwester ein schwarz sammethen verguldet bethbüchlin an die Straßburger Dominikanerinnen von St. Margaretha.61 Diese und andere Beispiele von Buchgeschenken veranschaulichen, wie die Schwestern ihre Gebetbuchtradition und -produktion auch als Instrument des Austauschs mit anderen verbleibenden Klostergemeinschaften nutzten. In diesem Licht sind die späten Handschriften aus St. Nikolaus in undis nicht allein als Medien der Traditionsbewahrung zu betrachten, sondern stellen auch Mittel religiöser Kommunikation und Selbstvergewisserung im Sozialrahmen der verbleibenden elsässischen Frauenklöster dar.
 
            In Hinblick auf ein kontextualisierendes Verständnis der im nächsten Abschnitt genauer thematisierten eucharistischen Anklänge der Wirtschaft des Leidens Christi ist zudem entscheidend, dass sich Konvent und Stadt in einem ständigen Konflikt um die Möglichkeit befanden, im Kloster die Messe zu feiern. Ab 1525 herrschte in Straßburg ein erstes, mehr oder minder durchgesetztes Messverbot,62 das durch das Augsburger Interim von 1548, das in Straßburg ab 1549 Geltung hatte, wieder aufgehoben wurde.63 Auch nach dem Ende des Interims 1559 wurde in St. Nikolaus in undis zunächst noch häufig die Messe zelebriert, wie ein im Straßburger Stadtarchiv erhaltenes Messverzeichnis aus den 1560er Jahren belegt. Im Jahr 1563 beispielsweise verzeichnet die Priorin Susanna Brünnin, im Kloster seien durch den Beichtvater Philipp Kegelhoff zü samen […] 156 meßen gesungen, 11 gelesen vnd die 4 passion gesungen, 74 mol gepredigt vnd 13 mol bicht gehörte worden.64 Diese Situation änderte sich jedoch mit der erneuten Durchsetzung des Messverbots ab den 1570ern recht schnell – so stellt Francis Rapp, der die späteren Quellen auswertete, fest: „In St. Nikolaus empfingen die Dominikanerinnen zwischen 1575 und 1590 nicht häufiger als zweimal im Jahr die Kommunion!“65 Dementsprechend dürften im Entstehungszeitraum der beiden die Wirtschaft des Leidens Christi überliefernden Handschriften regelmäßige Messfeiern im Kloster nicht mehr möglich gewesen sein. Vor dem Hintergrund der für Frauenklosterkontexte der Zeit typischen, intensiven Eucharistiefrömmigkeit,66 die auch das religiöse Leben in St. Nikolaus in undis prägte, muss diese Einschränkung für die Schwestern von einschneidender Bedeutung gewesen sein.
 
            In diesem Kontext scheint der starke eucharistische Fokus der beiden die Wirtschaft des Leidens Christi überliefernden Handschriften im Allgemeinen wie auch dieser Andachtsübung im Besonderen keineswegs zufällig. Es fragt sich, ob und auf welche Weise dieser Text in Bezug zur zeitgenössischen Lage der Klostergemeinschaft steht, in der er abgeschrieben, kompiliert, gelesen und eventuell auch konzipiert wurde. Unter diesem Vorzeichen soll nun abschließend der Andachtstext selbst mit besonderem Augenmerk auf die vielfältigen in ihm realisierten Lektüreangebote und Wirkstrategien in den Blick genommen werden.
 
           
          
            III Lektüreangebote und Rezeptionsästhetik
 
            Kernthema der Wirtschaft des Leidens Christi ist das Karfreitagsgeschehen, das dem Leser als aus einzelnen Speisegängen (trachten) bestehendes Festmahl (wúrtschaft)67 angetragen wird. Die einzelnen trachten stellen dabei zusammengehörige Episoden aus der Passionsgeschichte dar, die der Text jeweils als narrative Untereinheit konzipiert. So besteht beispielsweise der dritte Abschnitt aus einer Betrachtung des Gebets Christi im Garten Gethsemane, der vierte behandelt die Gefangennahme Jesu und der fünfte das Verhör vor Hannas. Die 18. tracht schließlich leitet zur Meditation der Kreuznagelung an und beginnt wie folgt:
 
             
              Ach nün nime war der ellenden füß dritt, die der liebe herre dett zü dem galgen des crútzes. Du solt nitt ein ylen haben von diser xviij trachten, sunder du solt diner selen machen ein große wúrtschafft, vnd mitt fliß betrachten, wie sy den ellenden herren nomen vnd mit grosser grimmykeit an griffen. Einer by dem hor sines verwunden höbtes, die andren by sinen beynen vnd füßen, vnd hüben jn entbor vff, vnd wurffen jn ricklingen vff dz crútz mitt dem verserten lyb, also gar vngestümyklich vnd geschwinde, dz jm alles sin gebein vnd ryppen vnd sin gantzer lyp krachen möchte, vnd dz hirnn synes houptes vnd alles dz marck synes heylgen lybs erschitelt wart.
 
              (S, fol. 242r/v)
 
            
 
            Zwei grundsätzlich unterschiedliche Redemodi können zunächst in dieser exemplarischen Passage unterschieden werden. Erstens finden sich narrative Anteile, die die Leiden Christi in drastischem Detailreichtum schildern. Auffällig sind vor allem die kumulativen Reihungen, in denen die einzelnen Misshandlungen und Schmerzen des Heilands erzählend aufgelistet werden. Der Christuskörper erscheint hier, wie typisch für die klösterliche Frömmigkeitskultur des Spätmittelalters und der Frühen Neuzeit, als zur compassio auffordernder Schmerzensmann.68
 
            Nun belässt es der Text jedoch nicht dabei, die Passion Christi nacherzählend zu vermitteln. Zweitens und wie besonders die einleitende Aufforderung, der Leser solle mitt fliß betrachten, anzeigt, dienen die oft durch Autoritätenzitate gestützten und teils in ihrer heilsgeschichtlichen Bedeutung ausgelegten narrativen Passagen auch und in erster Linie als Anknüpfungspunkte für ein vom Leser gefordertes, über eine Rezeption des Textes als Erzählung weit hinausgehendes imaginierendes Hineinversetzen in die literarische Darstellung. In der Folge erlangen die sprachlich vermittelten Geschehnisse bei der Lektüre eine zumindest virtuelle Gegenwärtigkeit und fallen somit, wie Christian Kiening ausführt, in eine „Grenzkategorie“ zwischen Semantik und Ästhetik, insofern als das, „was in Dingen, Phänomenen oder Situationen gegenwärtig wird, […] zwar Teil an den Ordnungen des Sagens und des Zeigens“ hat, aber „zugleich deren Unverfügbares, Rückseite und Möglichkeitsbedingung [ist]: das, was in den Bedeutungen nicht aufgeht, sondern mit diesen einher und über diese hinaus geht“.69
 
            Die Wirtschaft des Leidens Christi zielt auf dementsprechende Rezeptionseffekte und bedient sich hierzu spezifischer sprachlicher Mittel. In regelmäßiger Wiederholung wird, meist in direkten Apostrophen, dazu angehalten, das Beschriebene so intensiv vorzustellen, als sei es außertextliche Wirklichkeit. So soll der Leser die Schmerzen Christi so dieff betrachten, dass sein hertz jnn mitlydung versert vnd gequetschdt werde (S, fol. 248v), den gemarterten Christus jnn syner andacht an sehen (S, fol. 276v), ihn mit den ougen seines hertzen erblicken (S, fol. 206v) oder das Passionsgeschehen in seiner jnekeit vnd andacht schauen (S, fol. 188v). Neben den Leitvokabeln andacht, betrachtung und innekeit fallen dabei vor allem die Imperative sich, gedenck und betracht immer wieder. Wie Johanna Thali zeigt, meint betrachten im Kontext der spätmittelalterlichen Frömmigkeitskultur primär „noch nicht die visuelle Wahrnehmung“,70 sondern vielmehr einen Vorgang intensiven Imaginierens: „Mit der Betrachtung wird das Leiden Christi so sehr gegenwärtig, dass es mehr als eine mentale Vorstellung ist – es wird zur erfahrbaren Wirklichkeit“.71 Wenn die Wirtschaft des Leidens Christi somit zur Betrachtung auffordert, dann meint dies, das Beschriebene vom Text angeleitet nicht allein zu visualisieren, sondern es auch als gegenwärtig erlebbar vorzustellen.
 
            Ihre Klimax erfährt diese imaginierende Teilhabe am sprachlich Dargestellten, wenn der Text den Leser schließlich anregt, selbst zu handeln und in persönliche Interaktion mit den Figuren der Passionsgeschichte zu treten. Um einen Eindruck dieser Form der Lesereinbindung zu gewinnen, lohnt es, eine weitere Textpassage in den Blick zu nehmen, die sich im sechsten Abschnitt der Wirtschaft des Leidens Christi findet, wo die Qualen Jesu nach der Anhörung vor Kajaphas behandelt werden. Im Anschluss an eine schmerzhaft plastische Erzählung der Christus zugefügten Schmähungen und Misshandlungen, in der der Leser immer wieder dazu aufgefordert wird, das Beschriebene selbst innerlich mitleidend nachzuerleben, macht der Text den Rezipienten schließlich zu einem interaktiv agierenden Teil der Darstellung:
 
             
              Nün soltu edele andechtige sele jn nitt allein lossen: Du solt sytzen zü sinen füssen, vnd mitt bytterkeit alles dines hertzen vnd selen. Vnd so du jemer erwúrdiklichen magst, so soltu sin zerschrundenen füsse mit dinem munde etwenn dick kússen vnd sine herten band, wenn er so hert gebunden wz, vnd es so gar kalt wz, vnd die nacht so lang wz. Vnd wissest, jnn diser stunden vnd an der stat machstu vil güttes erwerben an cristo vnd mitt jm viel lieplichen kosen. Wenn durch louff alles sin lyden, so vindestu nit stund noch stat, do du so lang vnd müssiglichen múgest gereden mitt jm also hie.
 
              (S, fol. 192v–193r)
 
            
 
            Dem Rezipienten wird hier eine räumliche Position im Geschehen zugewiesen, er wird aufgefordert, die Füße und Fesseln Jesu zu küssen und ins Gespräch mit dem leidenden Christus zu treten. Somit ist er aufgefordert, sich nicht mehr als bloßer Beobachter des im Text Dargestellten wahrzunehmen, sondern vielmehr als handelnden Teil der Darstellung: Die Wirtschaft des Leidens Christi leitet dazu an, imaginativ in die vom Text entworfene Welt einzutauchen.
 
            Dabei bleibt der Inhalt des in diesem Rahmen angeregten Gesprächs mit Christus jedoch als Leerstelle offen und kann vom Rezipienten individuell ausgefüllt werden. Indem apostrophisch betont wird, der Leser könne an dieser Stelle der Andachtsübung müssiglichen mit dem Gottessohn reden, wird gezielt eine Gelegenheit für ein kommunikatives Handeln geschaffen, das, ganz entlang der Linien des von Burkhard Hasebrink dargelegten Mußebegriffs, „in der Bestimmtheit des eingegrenzten Freiraums […] selbst unbestimmt [bleibt], so dass sich der Freiraum der Muße in seiner bestimmten Unbestimmtheit zeigt“.72 Dabei lässt sich die Eröffnung einer solchen – im monastischen Bereich stets auch prekär-spannungsbehafteten – 73 Mußemöglichkeit mit den Worten Wolfgang Isers als „Besetzbarkeit einer […] Systemstelle im Text durch die Vorstellung des Lesers“ verstehen.74 Das gezielte Aufzeigen derartiger Leerstellen, die dem Rezipienten einen als dezidiert unbestimmt markierten Freiraum aufzeigen, der es erlaubt, mußehaft frei und persönlich zu wählende Elemente in das vom Text geschilderte Passionsgeschehen einzufügen, stellt ein Charakteristikum dieser Andachtsübung dar.
 
            Besonders reizvoll ist in diesem Rahmen das Zusammenwirken von denkbar detailreichem Erzählen der Passion Christi, genauen Anweisungen an den Leser, sich in die narrativ entworfene Darstellung imaginierend hineinzuversetzen, und der prinzipiellen Offenheit von Leerstellen wie der besprochenen. Wie stark dabei die Andachtsübung die Interaktion des Lesers mit dem Dargestellten vorgibt und bis zu welchem Grad diese offen gestaltbar bleibt, verhält sich je nach Textstelle unterschiedlich. Während beispielsweise das Gespräch mit Christus in der oben angeführten Passage als grundsätzlich unbestimmt entworfen ist, gebraucht die Wirtschaft des Leidens Christi andernorts vor allem die literarische Form des Gebets, um die Worte des Lesers vorzuformen:
 
             
              Sprich oder gedenck jnn diner jnnekeit: […] O lyeber herre, wie verbirgestu din lebende gottheyt an dysser stunde, dz du geclaget hest, dz dich gott gelossen habe. O we lieber getruwer vatter, bistu gelossen von gott, wes soll jch mich versehen an mynem ende? Min ewiger trost, jch bite dich hútt vnd alle wegen durch des rüffendes willen: So du an dem crútze mitt heyssen trehen rüffes zü dinem vatter vnd du von jm vmb din erwyrdikeit wyrdt erhöret, also erhöre mich, wenn jch jnn angst bin vnd jch zü dir rüffe. Vnd ledige mich von allen mynen engsten vnd an vechtung.
 
              (S, fol. 265v–266v)
 
            
 
            Solche immer wieder in die Andachtsübung eingestreuten Gebetsäußerungen, die dem Leser in den Mund gelegt werden, haben mit dem, was der Religionswissenschaftler Friedrich Heiler in einer einflussreichen Studie als Grundform des Gebets vorschlug, recht wenig gemein. Es handelt sich hier nicht um „echte, spontane Gebete, wie sie aus der tiefsten Not und der innigsten Sehnsucht eines Menschenherzens hervorbrechen“,75 sondern um elaborierte sprachliche Gebilde, die die Hinwendung des Rezipienten zu Gott entwerfen, anleiten und strukturieren. So orientiert sich das oben angeführte Gebet, wie typisch für die Textgattung, an aus der klassischen Rhetorik bekannten Strukturen: Beginnend mit einer Anrede oder Anrufung (invocatio) wird kurz das vierte Kreuzeswort Jesu zusammengefasst (narratio), um abschließend zu einer sich auf diesen Ausruf stützenden Bitte um Erhörung und Erlösung (petitio) überzuleiten.76
 
            Trotz der Tatsache, dass es sich hier dementsprechend nicht um eine bei der Lektüre völlig frei, spontan und personalisiert auszugestaltende Leerstelle des Textes handelt, ist das obige Gebet darauf ausgelegt, vom Rezipienten als ihm eigene Aussage angenommen zu werden. Wie in diesem Aufsatz einleitend erwähnt,77 ist das Ich des Gebets als offene Rolle zu verstehen, in die der Leser hineinschlüpfen kann. Diesem Lektüreangebot folgend, nimmt er die Rolle der im Andachtstext sprechenden Instanz ein und adressiert auf diese Weise in vom Text vorgegebenen Worten den gekreuzigten Christus. Obzwar der Wortlaut dieser Kommunikation mit dem Heiligen feststeht, finden sich jedoch auch hier Momente der Offenheit – denn was für den jeweiligen Betenden beispielsweise unter allen mynen engsten vnd an fechtung zusammengefasst wird, bildet eine individuell zu füllende Unbestimmtheitsstelle. Was sich so ergibt, könnte als wechselseitige Bedingtheit von geschlossener sprachlicher Form des Gebetstextes und rezipientenorientierter Offenheit gefasst werden, die auf die „Produktion absorbierender Gegenwart“78 sowohl des Dargestellten für den Leser als auch des Lesers in der vergegenwärtigten Darstellung zielt.
 
            Zur Analyse derartiger Strategien der Einfügung des Lesers in eine literarisch entworfene Umgebung erscheint insbesondere das Konzept des Immersiven als tauglich und behutsam auf die Gebets- und Andachtsliteratur des Spätmittelalters und der Frühen Neuzeit übertragbar.79 Der Begriff ‚Immersion‘, abgeleitet vom lateinischen immergere (‚eintauchen‘), wird grundsätzlich zur Beschreibung für die Wirkung verschiedener Medien verwendet, ihren Rezipienten den Eindruck zu vermitteln, sie würden bei Benutzung des Mediums in eine von diesem entworfene und vermittelte sowie zumindest für den Moment als realitätsartig erfahrene, das heißt virtuell reale, Umgebung hineinversetzt. Die dem Wort zugrundeliegende Metapher des Eintauchens zielt dabei, wie Janet H. Murray darlegt, auf eine Umschreibung der bei der Rezeption immersiver Medien entstehenden „sensation of being surrounded by a completely other reality, as different as water is from air, that takes over all of our attention, our whole perceptual apparatus“.80 Immersion impliziert in diesem Sinne stets einen medial erzeugten Übergang von der objektiv-realen in eine virtuelle, für den sich darin Bewegenden jedoch genauso wirklich erscheinende Welt. Obgleich ursprünglich vor allem die Effekte visueller Medien vom Panoramabild bis zu digital hergestellten virtual realities unter diesem Stichwort zusammengefasst wurden, haben daran anknüpfend unter anderem Hartmut Bleumer und Marie-Laure Ryan vorgeschlagen, das Konzept auch auf die Rezeptionseffekte schriftlicher Medien anzuwenden.81
 
            Im Hinblick auf die Wirtschaft des Leidens Christi scheint das mittels der oben beschriebenen literarischen Strategien angeregte Hineinversetzen des Lesers in die Darstellung als Immersionseffekt fassbar. Entscheidend ist dabei, dass die durch den Text vergegenwärtigten Gegenstände, Personen und Handlungen keineswegs bloß eine Form vorhermeneutischer Präsenz entfalten, sondern darüber hinaus zeichenhaft und mit intensiver Bedeutung geladen sind. „Das Eintauchen in den Raum der Bilder während der Immersion“ ist somit, wie Hartmut Bleumer vorschlägt, als „das intensive Aufgehen in Bedeutung“ zu fassen.82 In diesem Sinne kann der Andachtstext feststellen, der Rezipient solle dise gestalt des herren hangende ann dem crútz […] jnn der jnnwendikeyt siner selen jm alle zit fyr bylden (S, fol. 253r/v) und hierbei den gekreuzigten Christus als gleichsam ästhetisch präsent wie inkommensurabel bedeutend denken.
 
            Die Andachtsübung entwirft somit ein untrennbares Ineinander von Passionserzählung und Vergegenwärtigung des Erzählten mittels Apostrophen an den Leser, Aufforderungen, sich in das Dargestellte hineinzuversetzen, gebethaften Passagen sowie gezielt markierten Leerstellen, die der Rezipient imaginativ auszufüllen hat. Dabei funktioniert dieses literarische Verfahren gleichsam vermittelnd wie immersiv, regt den Rezipienten also dazu an, den Text sowohl als sinnhaft zu verstehen als auch das literarisch Dargestellte imaginativ eintauchend als erfahrbare Umgebung vorzustellen. Die Wirtschaft des Leidens Christi ist nicht der einzige Text, der eine solche rezeptionsästhetische Strategie der erzählenden Vergegenwärtigung verfolgt; sie bewegt sich hier grundsätzlich in der vielfältigen literarischen Tradition der in unterschiedliche, nacheinander zu imaginierende Betrachtungspunkte untergliederten Passionsmeditation, wie sie seit dem 14. Jahrhundert durch Texte wie Heinrich Seuses Hundert Betrachtungen des Leidens Christi in der Volkssprache bekannt ist.83
 
            Darüber hinaus jedoch bekommt die Wirtschaft des Leidens Christi dadurch eine noch komplexere Qualität, dass sie sich selbst als geistige wúrtschafft allegorisiert und so als aus einzelnen Gängen bestehendes spirituelles Festmahl darstellt, das der Leser im Rahmen der Lektüre einverleiben kann. In einer Textpassage gleich am Anfang des ersten Unterabschnitts der Wirtschaft des Leidens Christi zum Beispiel wird einleitend dazu aufgefordert, den folgenden Text sorgsam zu kauen und nicht achtlos hinunterzuschlingen, denn in letzterem Fall würde er, ähnlich wie eine als Ganzes heruntergeschluckte Muskatnuss, seinen Geschmack nicht entfalten:
 
             
              Dye erste drachte jnn diser wúrtschafft soltu minende sele wol kuwen, wenn were die muschcatnus gantz slindet, der mage nit befinden noch gewar werden der edelkeit des gesmacks. […] Betracht dis sticklin vnd loß dir sin, wie du gegenwúrttig werest jnn dem heilgen nacht mol, do din herre vff stund vnd sin kleider von jm leit, vnd dz becken jnn die hant namm, vnd sich vff die erde neigte zü den vnreinen füssen der junger, vnd sin grosse demüttikeit do bewissete vnd sy jn wüsch vns zü einer ewigen lere.
 
              (S, fol. 179r/v)
 
            
 
            Einerseits hat diese Allegorisierung von Text und Festmahl, die sich die einzelnen Abschnitte der Passionsmeditation rahmend durch die gesamte Andachtsübung zieht, eucharistische Implikationen: Die den Textinhalt verinnerlichende Aufnahme des als geistige Nahrung dargestellten Andachtstextes, der die Passion Christi vermittelt und vergegenwärtigt, wird in einem Analogieverhältnis zum Empfang der konsekrierten Hostie im Rahmen der Kommunionfeier präsentiert. Hier schwingt auch die im Spätmittelalter vieldiskutierte Idee der geistigen Kommunion mit.84 Vor allem an Passagen wie der folgenden, in denen der Text nicht nur sich selbst, sondern auch den gekreuzigten Christus als dem Leser vorgesetzte Speise darstellt, wird dies evident:
 
             
              Allen gütten menschen soll wol andacht vnd große jnykeit geben, so sy betrachten, wie dz edele wiltnis, vnser lieber herre, getriben vnd gejaget jst v̈ber berge vnd tal vnd velt. Wenn glich also mann ein geiegde tribt, also ist er geiaget vnd getriben worden, vff dz er vnß ein süsse lústliche vnd wol smackende spis wúrde jnn dem heylgen sacrament.
 
              (S, fol. 205v–206r)
 
            
 
            Das richtige Lesen dieses Andachtstextes, so suggerieren derartige Stellen, ist vergleichbar mit dem Kommunionempfang während der Messfeier. Die somit vorgeschlagene Lektüre entspricht einer imaginierenden Verinnerlichung des Eucharistiegeschehens, die vom Text suggeriert, angeleitet und ermöglicht wird. Im oben beschriebenen Kontext von St. Nikolaus in undis, wo zur Zeit des Abschreibens kaum noch Messe gefeiert werden konnte, dürfte dies besondere Bedeutung gewonnen haben. Die das Dargestellte immersiv vergegenwärtigende und zu seiner Einverleibung auffordernde Andachtsübung und ihre Lektüre könnten in dieser Situation auch als Surrogat für den physischen Kommunionsempfang gebraucht worden sein, ermöglicht der Andachtstext doch auf diese Weise eine Verschiebung unmöglich gewordener religiöser Praxis in das Medium der Schrift und ihrer andächtigen Rezeption.
 
            Andererseits aber nutzt der Text das Wortfeld des Essens, das die Speiseallegorie bietet, um den Modus des Lesens, den der Text intendiert, in den Fokus zu rücken. Jede einzelne Passionsstation wird als weiterer Speisegang präsentiert, den der Rezipient ganz im Sinne einer ‚ruminierenden‘ Lektürepraxis auf unterschiedliche Weise kuwen (z. B. S, fol. 198v), versüchen (z. B. S, fol. 183v) und als köschlichen vnd wolsmackende (S, fol. 236r) empfinden soll, um seine Seele so daran zu spisen vnd weiden (S, fol. 178r), ohne die ihm vorgesetzte geistige Nahrung dabei jedoch hastig zu slinden (S, fol. 179r). Die Speiseallegorie realisiert sich dementsprechend auch als Möglichkeit des Aufzeigens der Art der Lektüre, die vom Text verlangt wird. Auf diese Weise fungiert sie als Instrument der Leserlenkung, mithilfe dessen dem Rezipienten vermittelt wird, wie der Text im Einzelnen aufzunehmen sei.
 
            In Verbindung mit der erwähnten Verbindung von erzählender Heilsvermittlung und Anleitung zum imaginativen Eintauchen in das sprachlich Dargestellte ergibt sich hier eine reizvolle Spannung. Auf der einen Seite regt der Text den Leser zur Immersion in die literarische Darstellung an, andererseits fordert er ihn auch dazu auf, den als geistige Nahrung allegorisierten Textinhalt einzuverleiben. Somit oszilliert die Wirtschaft des Leidens Christi in einer scheinbar widersprüchlichen Doppelbewegung: Der Rezipient soll sich im Rahmen der andächtigen Lektüre gleichsam in den Text hineinversetzen und das, in was er sich hineinversetzt, in sich aufnehmen.
 
            Abschließend soll demgemäß vorgeschlagen werden, die Verschränkung zwischen narrativen und nicht-narrativen, vergegenwärtigenden Textelementen und -formen, die die Wirtschaft des Leidens Christi durchzieht, als literarische Wirkstrategie zu verstehen, die einerseits darauf zielt, dem Rezipienten das Passionsgeschehen gleichsam zu vermitteln wie ihm zu ermöglichen, in die literarische Darstellung zu immergieren und sie auf diese Weise als gegenwärtig zu erfahren. Auf der anderen Seite aber fordert der Andachtstext ebenfalls dazu auf, das von ihm somit Vermittelte und Vergegenwärtigte einzuverleiben und es auf den außerliterarischen Leser zu übertragen – ein die Andachtsübung und die von ihr entworfenen Bilder und Vorstellungen grundlegend übersteigender Transfer, durch den die vom Text angeregte und angeleitete religiöse Praxis eine weit über das Lektüreerlebnis hinausgehende Wirkung entfalten soll. An den geschilderten eucharistischen Implikationen der Selbstkonzeption des Textes als geistige Nahrung und ihrer kontextspezifischen Bedeutung zeigt sich dies besonders eindrücklich.
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              Zurückgegriffen wird hier auf die von Berndt Hamm vorgeschlagene Typologie spätmittelalterlicher Heilsmedien. Hamm unterscheidet prinzipiell zwischen Primärmedien des Heils wie der Passion Christi sowie den Werken und Taten Marias und der Heiligen, Partizipationsmedien wie z. B. Gebet oder Meditation und schließlich Hilfsmedien, die derartige Formen der Teilhabe am in die Welt vermittelten Heil erleichtern und zu ihnen anleiten. Andachtstexte wie der hier behandelte sind grundsätzlich letzterer Kategorie zuzurechnen. Diese Typologie wird entwickelt und ausgeführt bei Berndt Hamm: Die Medialität der nahen Gnade im späten Mittelalter. In: Medialität des Heils im späten Mittelalter. Hrsg. von Carla Dauven-van Knippenberg, Cornelia Herberichs Christian Kiening. Zürich 2009 (Medienwandel – Medienwechsel – Medienwissen. 10), S. 21–60; sowie bei Berndt Hamm: Typen spätmittelalterlicher Gnadenmedialität. In: Media Salutis. Gnaden- und Heilsmedien in der abendländischen Religiosität des Mittelalters und der Frühen Neuzeit. Hrsg. von Berndt Hamm, Volker Leppin, Gury Schneider-Ludorff. Tübingen 2011 (Spätmittelalter, Humanismus, Reformation. 58), S. 43–83.

            
            20
              Wolfgang Iser: Der Akt des Lesens. Theorie ästhetischer Wirkung. 2. Aufl. München 1984 (UTB. 636), S. IV.

            
            21
              Eine Edition und genauere Untersuchung der Wirtschaft des Leidens Christi im Rahmen meiner Dissertation ist in Vorbereitung.

            
            22
              Wieland Schmidt: Zur deutschen Erbauungsliteratur des späten Mittelalters. In: Altdeutsche und altniederländische Mystik. Hrsg. von Kurt Ruh. Darmstadt 1964 (Wege der Forschung. 23), S. 437–461, hier S. 453.

            
            23
              Ernst Robert Curtius: Europäische Literatur und lateinisches Mittelalter. Bern 1948, S. 142–144. Curtius gibt eine wertvolle Sammlung an frühen Belegstellen, in denen Speisemetaphern für geistliche Lektüre verwendet werden, merkt in Hinblick auf die Vollständigkeit seines Abrisses und die Ubiquität solcher Metaphern jedoch eingrenzend an, „die kirchliche Literatur“ habe „diese und verwandte Bilder aufs mannigfachste abgewandelt, was hier nicht verfolgt werden kann“ (ebd., S. 142).

            
            24
              Arnold Angenendt: Geschichte der Religiosität im Mittelalter. 4. Aufl. Darmstadt 2009, S. 541 (mit weiteren Literaturangaben und Quellen).

            
            25
              Mary J. Carruthers: The Book of Memory. A Study of Memory in Medieval Culture. Cambridge 1990, S. 165.

            
            26
              Thomas Lentes: Die Gewänder der Heiligen. Ein Diskussionsbeitrag zum Verhältnis von Gebet, Bild und Imagination. In: Hagiographie und Kunst. Der Heiligenkult in Schrift, Bild und Architektur. Hrsg. von Gottfried Kerscher. Berlin 1993, S. 120–151, hier S. 145. Lentes schlägt die Bezeichnung ‚Imaginationsübung‘ vor, um damit die von solchen Texten stimulierte „Art des Gebetsvorganges in den Vordergrund“ zu rücken (ebd.). Damit grenzt sich der Begriff bewusst vom alternativen und eher auf die literarische Form zielenden Terminus ‚dingallegorische Erbauungsliteratur‘ ab, der zurückgeht auf Dietrich Schmidtke: Studien zur dingallegorischen Erbauungsliteratur des Spätmittelalters. Am Beispiel der Gartenallegorie. Tübingen 1982 (Hermaea. 43). Vgl. zur Terminologiefrage auch Lentes (Anm. 2), S. 460–465, sowie, in eine ähnliche Richtung gehend, die Diskussion bei André Schnyder: Die geistliche Padstube. Eine spätmittelalterliche Andachtsübung. In: Zeitschrift für deutsches Altertum 113 (1984), S. 146–157, insbes. S. 150.

            
            27
              Exemplarisch zu nennen sind hier ein in einer eventuell in Straßburg geschriebenen Handschrift des Colmarer Dominikanerinnenkloster Unterlinden überlieferter, ausgesprochen komplexer Andachtstext (Colmar, Bibliothèque des Dominicains, MS 267bis, fol. 104v–116v) sowie eine in verschiedene Speisegänge unterteilte Meditationsanleitung der Kölner Augustinerinnen (Stanford, University Libraries, Mss Codex 1181, fol. 115r–125r), die auf einer entsprechenden Speiseallegorie im Liber specialis gratiae Mechthilds von Hackeborn basiert (vgl. Sanctae Mechtildis virginis ordinis Sancti Benedicti Liber specialis gratiae […]. Hrsg. von H. Oudin. Poitiers/Paris 1877 (Revelationes Gertrudianae ac Mechtildianae. 2), S. 46 f. [I,14]).

            
            28
              Vgl. Dietrich Schmidtke: Geistliche Weinrebe. In: 2VL (1980), Sp. 1180 f.

            
            29
              Hiram Kümper: Seelenbad und Geistliche Wirtschaft. Noch einmal zur Allegorie der Badstube in spätmittelalterlichen Andachtsübungen. In: Zeitschrift für deutsches Altertum 139,1 (2010), S. 87–99, der hier entscheidende Teil des Abdrucks findet sich auf S. 96–99. Kümpers Text ist nicht identisch mit jenem, der beschrieben wird von Kurt Ruh: Geistliche Wirtschaft. In: 2VL (1980), Sp. 1182 f.

            
            30
              Ediert und untersucht bei Natalija Ganina: ‚Bräute Christi‘. Legenden und Traktate aus dem Straßburger Magdalenenkloster. Edition und Untersuchungen. Berlin/Boston 2016 (Kulturtopographie des alemannischen Raums. 7), insbes. S. 275–304.

            
            31
              In dieser Struktur greift die Andachtsübung auch generell auf die literarische Tradition des Passionstraktats zurück, die ausgiebig besprochen wird bei Tobias A. Kemper: Die Kreuzigung Christi. Motivgeschichtliche Studien zu lateinischen und deutschen Passionstraktaten des Spätmittelalters. Tübingen 2006 (Münchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters. 131). Zur diese Frömmigkeitsformen begründenden Neukonzeption der Passion Christi im theologischen Denken des Hochmittelalters vgl. Kevin Madigan: The Passions of Christ in High-Medieval Thought. An Essay on Christological Development. Oxford 2007 (Oxford Studies in Historical Theology).

            
            32
              Vgl. dazu Charles Schmidt: Historisches Wörterbuch der elsässischen Mundart. Mit besonderer Berücksichtigung der früh-neuhochdeutschen Periode. Straßburg 1901. Obwohl dieses aus Schmidts Nachlass veröffentlichte Wörterbuch keinen eigenen Eintrag für tracht enthält, finden sich für mehrere andere Lexeme Belegstellen, in denen tracht im Sinne von ‚Speisegang‘ oder ‚Speise‘ vorkommt und aus denen somit die Bedeutung des Wortes im Elsässischen des 15. und 16. Jahrhunderts klar hervorgeht, vgl. z. B. die Einträge für bort (S. 50), schleckerhaft (S. 304), schweitzen (S. 318) und vorusslin (S. 409).

            
            33
              Oxford, Bodleian Library, MS. Germ. e. 22, fol. 251v–332v [folgend im Fließtext als O abgekürzt]; sowie Straßburg, Bibliothèque nationale et universitaire, MS. 2748, fol. 178r–184v [folgend im Fließtext als S abgekürzt]. Zur Oxforder Handschrift verdanke ich Nigel F. Palmer viele unschätzbare Hinweise, für die ich an dieser Stelle herzlich danken möchte. Die in dieser Handschrift enthaltene Miniatur ist besprochen bei Racha Kirakosian: Bodleian Library, MS. Germ. e. 22. The Christ Child in the Host. In: Oxford German Studies 46,2 (2017), S. 180–184; der Initialenschmuck wird behandelt bei Undine Brückner: Bodleian Library, MS. Germ. e. 22. Responding to the Eucharist. Observations on Two Initials. In: Oxford German Studies 46,2 (2017), S. 185–189. Folgend wird grundsätzlich aus der etwas älteren Straßburger Handschrift zitiert. Dabei wird die Graphie des Textzeugen generell beibehalten, zum Zweck der besseren Lesbarkeit jedoch statt des dortigen Gliederungssystems aus Punkten, Virgeln, rubrizierten Einzelbuchstaben und Majuskeln eine moderne Interpunktion eingefügt. Zwischen s und ſ wird kein grafischer Unterschied gemacht. Abbreviaturen werden grundsätzlich aufgelöst und offensichtliche Schreiberfehler stillschweigend korrigiert.

            
            34
              Die Oxforder Handschrift ist durchgehend auf Papier geschrieben, das einen ‚Baselstab‘ mit Spiral- und Doppelkreuzbeizeichen, der charakteristischen Marke der Basler Papiermacherfamilie Heusler, aufweist. Das Wasserzeichen lässt sich als Piccard 33118 oder 33119 (wohl identisch) bestimmen; es taucht 1577 und 1582 in elsässischen Dokumenten auf. Die Straßburger Handschrift dahingegen enthält drei unterschiedliche Wasserzeichen: erstens einen Wappenschild aus der für die Zeit zwischen 1568 und 1579 belegten Gruppe Piccard 24336–24359, zweitens mit Piccard 32975 oder 32978 einen 1570 in Straßburg bezeugten ‚Baselstab‘, drittens einen weiteren ‚Baselstab‘ mit Kreuzbeizeichen und drei Dreiecken aus der Gruppe Piccard 33165–33197, der in dieser Form zwischen 1557 und 1580 auftritt und der Basler Papiermacherfamilie Dürr zugewiesen werden kann. Zur Wasserzeichenbestimmung wurde die digitalisierte Wasserzeichenkartei Gerhard Piccards verwendet, die unter www.piccard-online.de (Zugriff: 16.08.2018) zugänglich ist.

            
            35
              Neben der maßgeblichen Dissertation von Lentes (Anm. 2), werden Teile des Handschriftenbestands aus St. Nikolaus in undis außerdem noch besprochen bei Andreas Rüther, Hans-Jochen Schiewer: Die Predigthandschriften des Straßburger Domikanerinnen Klosters St. Nikolaus in undis. Historischer Bestand, Geschichte, Vergleich. In: Die deutsche Predigt im Mittelalter. Internationales Symposium am Fachbereich Germanistik der Freien Universität Berlin vom 3.–6. Oktober 1989. Hrsg. von Volker Mertens, Hans-Jochen Schiewer. Tübingen 1992, S. 169–193. Größere Teile der Klosterbibliothek, die nach 1592 in den Besitz Daniel Sudermanns gelangten, sind untersucht bei Hans Hornung: Daniel Sudermann als Handschriftensammler. Ein Beitrag zur Straßburger Bibliotheksgeschichte. Tübingen 1957.

            
            36
              Dyß büch ist der schwester Sibilla schaupin, das hatt mir zü dem seligen newen Jar geschenck min l[iebe] S[wester] Christina Seytzin in dem 94 Jar (O, Vorderspiegel). Ein vergleichbarer Eintrag, der die Handschrift als Geschenk Seytzins an Schaupin kennzeichnet, findet sich auch in Wien, Museum für Angewandte Kunst, S. 25, fol. IIv. Christina Seytzin ist als Mitglied des Konvents von St. Nikolaus in undis erwähnt bei Anna Sauerbrey: Die Straßburger Klöster im 16. Jahrhundert. Eine Untersuchung unter besonderer Berücksichtigung der Geschlechtergeschichte. Tübingen 2012 (Spätmittelalter, Humanismus, Reformation. 69), S. 429.

            
            37
              Dies belegt ein Vergleich mit den erhaltenen übrigen Handschriften und entsprechenden Briefen und Dokumenten aus St. Nikolaus in undis, s. u. dazu ausführlich und mit den jeweiligen Signaturen Anm. 55 und 58.

            
            38
              Teile der alemannischen Version dieses Textes, der in vier Großabschnitte (Prolog, Passionsgeschichte, Meditation und Marienklage) unterteilt ist, finden sich ediert bei Lothar Berger: Die Goldene Muskate. Ein spätmittelalterlicher Passionstraktat. Edition und Untersuchungen. Marburg 1969. Leider spart Berger die Passionsgeschichte, die den Zentralteil der Goldenen Muskate ausmacht und aus der die Wirtschaft des Leidens Christi die meisten Textpassagen übernimmt, aus, wodurch seine Edition nur eingeschränkt nutzbar ist. Für den vorliegenden Aufsatz wurde die Wirtschaft des Leidens Christi deshalb zusätzlich mit den in den Handschriften Heidelberg, Universitätsbibliothek, Cod. Sal. IX 16, fol. 3r–26r sowie Berlin, Staatsbibliothek, ms. germ. oct. 51, fol. 66v–149v überlieferten Fassungen der Goldenen Muskate verglichen. Zur Goldenen Muskate vgl. außerdem Lothar Berger: Goldene Muskate. In: 2VL 3 (1981), Sp. 89–91.

            
            39
              Edition Berger (Anm. 38), Z. 52–54.

            
            40
              Da die Passionsgeschichte, wie angemerkt, bei Berger (Anm. 38) fehlt, wird hier zitiert nach der Handschrift Heidelberg, Universitätsbibliothek, Cod. Sal. IX 16, fol. 9r/v.

            
            41
              Der Begriff der Bricolage (‚Bastelei‘) geht zurück auf Claude Lévi-Strauss: Das wilde Denken. Aus dem Französischen von Hans Naumann. 7. Aufl. Frankfurt a. M. 1989. Mit Bricolage ist in diesem Kontext jede „Form der Tätigkeit“ (ebd., S. 29) gemeint, die sich, statt Inhalte, Begriffe oder Gegenstände eigens zu schöpfen, frei an den „Überbleibseln von früheren Konstruktionen oder Destruktionen“ (ebd., S. 30) bedient und diese eigenen Zwecken folgend in immer neuen Arrangements wiederverwendet. Inwiefern dieses bislang eher auf moderne Literatur angewandte Konzept für die Analyse der intertextuellen Verflechtungen der Gebets- und Andachtsliteratur des Spätmittelalters und der Frühen Neuzeit fruchtbar gemacht werden kann, müsste durch weitere und intensivere Diskussion geklärt werden. Die Verwendung des Begriffs ist hier dementsprechend als vorsichtiger Vorschlag gemeint.

            
            42
              Burkhard Hasebrink, Peter Strohschneider: Religiöse Schriftkultur und säkulare Textwissenschaft. Germanistische Mediävistik in postsäkularem Kontext. In: Poetica 46 (2014), S. 277–292, hier S. 289.

            
            43
              Es handelt sich dabei um die Handschrift Berlin, Staatsbibliothek, ms. germ. oct. 51, fol. 66v–149v. Zur Zuweisung vgl. Sigrid Krämer: Handschriftenerbe des deutschen Mittelalters. Teil 2: Köln–Zyfflich. München 1989 (Mittelalterliche Bibliothekskataloge Deutschlands und der Schweiz. Ergänzungsband 1), S. 747. Wie viele Handschriften aus St. Nikolaus in undis gelangte auch dieser Kodex nach der Klosterschließung in den Besitz des religiös interessierten Sammlers Daniel Sudermann, dessen handschriftliche Annotationen sie enthält, vgl. Hornung (Anm. 35), S. 204–206. Diese Provenienz unterfüttert Sigrid Hirbodians Herkunftsbefund.

            
            44
              Vgl. dazu Berger (Anm. 38), S. 51 f.

            
            45
              Dort ruft Maria aus: „Oh weh, mein Liebster, [mein] Augenlicht! Wer wird meinem Haupt das Wasser und meinen Augen die Tränenquellen geben, um den Mord an meinem eingeborenen Sohn zu betrauern!“ (eigene Übersetzung, heu, dilecte mi, lumen oculorum! quis dabit capiti meo aquam et oculis meis fontem lacrimarum, vt plangam interfectionem vnigeniti filij mei!, Interrogatio sancti Anshelmi de passione Domini. Hrsg. von Oskar Schade. Halle 1870, S. 7).

            
            46
              Zur Vielfalt dieses Komplexes vgl. einführend Loris Sturlese: Philosophische Florilegien im mittelalterlichen Deutschland. In: Literarische Formen des Mittelalters. Florilegien, Kompilationen, Kollektionen. Hrsg. von Kaspar Elm. Wiesbaden 2000 (Wolfenbütteler Mittelalter-Studien. 15), S. 39–72; sowie für die Frühe Neuzeit Gilbert Hess: Florilegien. Genese, Wirkungsweisen und Transformationen frühneuzeitlicher Kompilationsliteratur. In: Wissensspeicher der Frühen Neuzeit. Hrsg. von Frank Grundert und Anette Syndikus. Berlin/Boston 2015, S. 97–138.

            
            47
              Vgl. S, fol. 208r, 209v, 235r, 244r, 246r.

            
            48
              Ediert bei Marvin L. Colker: A Medieval Latin Apocryphon. In: Italia medioevale e umanistica 33 (1990), S. 1–73.

            
            49
              Ista sunt quedam notabilia de passione Christi extracta de biblia Hebreorum que non sunt in nostra et vocatur Thesaurus passionis domini nostri Jesu Christi. Venedig: Simone da Lovere 1506. Mehrere spätere Drucke sind bekannt.

            
            50
              Zur Diskussion verschiedener Formen religiöser Differenz vgl. die Einleitung dieses Bandes.

            
            51
              Zur Geschichte der Reformation Straßburgs vgl. die Überblicksdarstellungen bei Thomas A. Brady Jr.: Ruling Class, Regime and Reformation at Strasbourg 1520–1555. Leiden 1978; Miriam Usher Chrisman: Strasbourg and The Reform. A Study in the Process of Change. New Haven/London 1967; sowie Francis Rapp: Réformes et Réformation à Strasbourg. Eglise et société dans le diocèse de Strasbourg 1450–1525. Paris 1974 (Collection de l’Institut des Hautes Etudes Alsaciennes. 23).

            
            52
              Neben St. Nikolaus in undis hatten noch das Dominikanerinnenkloster St. Margaretha sowie das Reuerinnenkloster St. Magdalena weiterhin Bestand, vgl. dazu zusammenfassend Chrisman (Anm. 51), S. 235–238.

            
            53
              Vgl. Sauerbrey (Anm. 36), insbes. S. 134–203, 271–285; Amy Leonard: Nails in the Wall. Catholic Nuns in Reformation Germany. Chicago/London 2005. Aufgrund ihres Quellenreichtums immer noch wertvoll, historiographisch jedoch weitgehend überholt ist die Studie von Joseph Fridolin Vierling: Das Ringen um die letzten dem Katholizismus treuen Klöster Straßburgs. Straßburg 1914 (Straßburger Beiträge zur neueren Geschichte. 8).

            
            54
              Sauerbrey (Anm. 36), S. 315.

            
            55
              Dies belegt der überlieferte Handschriftenbestand recht eindeutig. Neben den beiden Textzeugen der Wirtschaft des Leidens Christi stammen auch noch die Handschriften Wien, Museum für Angewandte Kunst, S 25; Berlin, Staatsbibliothek, ms. germ. quart.70; ebd., ms. germ. quart 71 sowie ebd., ms. germ. oct 50 aus der Spätzeit des Klosters nach 1550. Zudem befindet sich im Straßburger Stadtarchiv ein Konvolut an Schriftgut aus dem Kloster, das unter anderem einzelne Gebetbuchfaszikel und Blätter aus nicht zu Ende gebrachten Handschriften des 16. Jahrhunderts enthält (vgl. z. B. verschiedene Blätter im Konvolut Straßburg, Archives de la Ville et de l’Eurométropole, II 39/17).

            
            56
              So zeigt ein Vergleich des Schriftbilds der späten Handschriften aus St. Nikolaus beispielsweise mit der um 1450 entstandenen Handschrift Berlin, Staatsbibliothek, ms. germ. oct 42, wie stark sich im 16. Jahrhundert an der Gestaltung der Handschriften aus der Reformzeit orientiert wird. Diese archaisierenden Züge der späten Handschriften von St. Nikolaus werden auch thematisiert bei Balázs J. Nemes: Der ‚entstellte‘ Eckhart. Eckhart-Handschriften im Straßburger Dominikanerinnenkloster St. Nikolaus in undis. In: Schreiben und Lesen in der Stadt. Literaturbetrieb im spätmittelalterlichen Straßburg. Hrsg. von Stephen Mossman, Nigel F. Palmer, Felix Heinzer. Berlin/Boston 2012 (Kulturtopographie des alemannischen Raums. 4), S. 39–98, insbes. S. 55 und S. 59.

            
            57
              Sauerbrey (Anm. 36), S. 315.

            
            58
              Vgl. vor allem die Bestände Straßburg, Archives de la Ville et de l’Eurométropole, II 39/3–26 (verschiedene im Konvent gefundene Dokumente, Vernehmungsprotokolle); II 41–42a/2–7 (vor allem Schriftzeugnisse des Rechtsstreits nach der Schließung); II 42b/2–13 (vor allem Briefe); II 6/14 (Briefe). Die Erhaltung dieser Schriftzeugnisse des Klosterlebens liegt wohl vor allem daran, dass bei der Klosterschließung 1592 das im Kloster aufgefundene Schriftgut von der Stadt einbehalten wurde, um es im anschließenden Rechtsprozess zwischen Rat und Konvent zu verwenden.

            
            59
              Zum Geschenkregister, in dem teils mit der Miniatur in O, fol. 4v vergleichbare Bildgeschenke noch häufiger als Buchgaben dokumentiert sind, vgl. Thomas Lentes: Mit Bildgeschenken gegen die Reformation. Das Geschenkbuch der Dominikanerinnen von St. Nikolaus in undis (1576–1592). Ein Editionsbericht. In: Femmes, art et religion au Moyen Âge. Hrsg. von Jean-Claude Schmitt. Strasbourg 2004, S. 19–34.

            
            60
              Straßburg, Archives de la Ville et de l’Eurométropole, II 39/20, fol. 20v.

            
            61
              Ebd., fol. 25v.

            
            62
              Dieses Messverbot wurde in mehreren Etappen eingeführt: „Schon am 6. Mai 1525 war es den Klöstern verboten worden, Messen zu feiern; eine entsprechende Anordnung gegenüber den Stiften erfolgte 1529“ (Dietrich Kratsch: Justiz – Religion – Politik. Das Reichskammergericht und die Klosterprozesse im ausgehenden sechzehnten Jahrhundert. Tübingen 1990 [Jus Ecclesiasticum. 39], S. 92). Zum Messverbot von 1529 vgl. auch Leonard (Anm. 53), S. 60. Anna Sauerbrey schließt jedoch vor allem aus an den Rat gelangten Beschwerden über seine Nichteinhaltung, dass das Messverbot zumindest zwischen 1529 und 1548 regelmäßig übertreten wurde: „Insgesamt schafften es alle drei überlebenden Frauenklöster, zumindest ab und an die Messe feiern zu lassen“ (Sauerbrey [Anm. 36], S. 314). Im Vergleich zur vorreformatorischen Zeit dürfte die Häufigkeit der Messfeiern dennoch drastisch abgenommen haben.

            
            63
              „Finally, in December 1549 Strasbourg introduced the Interim into the city, and the first Catholic services were held in February 1550“ (Leonard [Anm. 53], S. 111).

            
            64
              Straßburg, Archives de la Ville et de l’Eurométropole, II 39/17 [Messverzeichnis], fol. 3v. Bei der entsprechenden Signatur handelt es sich um ein Konvolut aus mehreren Dokumenten ohne Einzelsignaturen. Römische Ziffern wurden in dieser Transkription ausnahmsweise der Lesbarkeit halber in arabische umgewandelt.

            
            65
              „A Saint-Nicolas, entre 1575 et 1590, les Dominicaines n’allèrent à la Sainte Table que deux fois par an!“ (eigene Übersetzung, Francis Rapp: L’Observance et la Réformation en Alsace (1522–1560). In: Revue d’histoire de l’Eglise de France 65,174 (1979), S. 41–54, hier S. 53).

            
            66
              Einen Überblick über die herausragende Bedeutung der Eucharistie im Mittelalter gibt Angenendt (Anm. 24), S. 488–516. Spezifisch zur Rolle der Eucharistiefrömmigkeit in spätmittelalterlichen Frauenklösterkontexten vgl. Caroline Walker Bynum: Women Mystics and Eucharistic Devotion in the Thisteenth Century. In: Caroline Walker Bynum: Fragmentation and Redemption. Essays on Gender and the Human Body in Medieval Religion. New York 1991, S. 119–150. Die spannungsreiche Wichtigkeit der Eucharistiefrömmigkeit für die Straßburger Frauenklöster im 16. Jahrhundert beschreibt Francis Rapp: La vie religieuse du couvent de St.-Nicolas-aux-Ondes à Strasbourg de 1525 à 1592. In: Histoire et sociologie religieuses. Cahiers de l’Association interuniversitaire de l’Est. Straßburg 1962, S. 15–30.

            
            67
              Schmidts elsässisches Wörterbuch übersetzt wirtschaft mit „Gastmahl“ und „Gelag“ (Schmidt [Anm. 32], S. 427). Bei Johannes Tauler findet sich das Wort als Übersetzung des lateinischen cena: cena das ist also vil gesprochen also ‚ein abunt wurtschaft‘ (Edition Vetter [Anm. 16], S. 89). Demgemäß wird wúrtschaft hier im Sinne von ‚Mahl‘, ‚Festmahl‘ oder ‚Gastmahl‘ verstanden.

            
            68
              Zu diesem Motiv vgl. Peter Dinzelbacher: Christus als Schmerzensmann. In: Mythen Europas. Schlüsselfiguren der Imagination. Bd. 2: Mittelalter. Hrsg. von Inge B. Milfull, Michael Neumann. Regensburg 2004, S. 200–225. Wie Dinzelbacher feststellt, darf die Betonung des Leidens Christi als spezifisches Kennzeichen der Frömmigkeitskultur des Spätmittelalters gelten: „Wollte man den Gegensatz zwischen dem dominierenden Christusbild des frühen und dem des späten Mittelalters in einem Satz formulieren, so liegt er darin, dass Christus sich vom Herrscher zum Opfer wandelte“ (ebd., S. 203).

            
            69
              Christian Kiening: Gegenwärtigkeit. Historische Semantik und mittelalterliche Literatur. In: Scientia Poetica 10 (2006), S. 19–46, hier S. 24. Mireille Schnyder bestimmt in eine ähnliche Richtung gehend Vergegenwärtigung sogar als Grundmerkmal geistlichen Lesens in Mittelalter und Früher Neuzeit: „Religiöse Lektürekonzepte und -methoden zielen alle in der einen oder anderen Art auf eine Realisierung, eine Vergegenwärtigung des Geschriebenen“ (Mireille Schnyder: Kunst der Vergegenwärtigung und gefährliche Präsenz. Zum Verhältnis von religiösen und weltlichen Lesekonzepten. In: Literarische und religiöse Kommunikation im Mittelalter. Hrsg. von Peter Strohschneider. Berlin/New York 2009, S. 427–452, hier S. 432).

            
            70
              Thali (Anm. 17), S. 246.

            
            71
              Ebd.

            
            72
              Burkhard Hasebrink: Zwischen Skandalisierung und Auratisierung. Über gemach und muoze in höfischer Epik. In: Muße im kulturellen Wandel. Semantisierungen, Ähnlichkeiten, Umbesetzungen. Hrsg. von Burkhard Hasebrink, Peter Philipp Riedl. Berlin/Boston 2014 (Linguae & Litterae. 35), S. 107–130, hier S. 127.

            
            73
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            Anmerkung: Am Anfang steht ein doppelter Dank: an Susanne Bernhardt und Bent Gebert für Einladung und Exposé, vor allem aber an Burkhard Hasebrink für die vielen Gespräche und Anregungen.
 
          
 
          Vielfalt ist ein Charakteristikum mittelalterlicher religiöser Kultur – das demonstrieren die Beiträge dieses Bandes, vor allem aber auch die Untersuchungen Burkhard Hasebrinks, welche so oft erste, maßgebliche Impulse gesetzt haben. Die Überlegungen dieses Beitrags unternehmen es, ein wenig spezieller die Vielstimmigkeit als eine besondere Form der Vielfalt zu untersuchen, und zwar anhand einer Gruppe von geistlichen Liedern. Es geht im Folgenden darum, Phänomenen einer Auseinandersetzung mit religiösen Fragestellungen näherzukommen, die zwar nach dem erweiterten Literaturbegriff der Mediävistik zum Fach gehören, für die aber die Uneindeutigkeit zwischen dem Anlegen dezidiert ästhetischer Maßstäbe einerseits und der Beschreibung rein funktionaler Zusammenhänge andererseits schnell schwierig wird. Im Folgenden wird es deshalb zudem notwendig sein, auch über den in der Einleitung entwickelten Begriff des ‚Spiel-Raums‘ nachzudenken.
 
          Wenn in diesem Zusammenhang der Begriff ‚Vielstimmigkeit‘ benutzt wird, so bezeichnet er keine musikwissenschaftliche Kategorie, auch wenn sangbare Formen Gegenstand der Untersuchung sind. Es geht vielmehr um Aspekte dessen, was Bakhtin als ‚Polyphonie‘ versteht, also ein Ineinanderklingen differenter Diskurse, die nicht schon im Vorhinein hierarchisch oder agonal geordnet sind.1 Erklärungsbedürftig ist außerdem wohl der Begriff ‚Lied‘: Wir sind es gewohnt, Lied und Lyrik in einem gewissen Spannungsverhältnis zu sehen, in dem es klare Hierarchien gibt.2 Noch der Streit darüber, ob die Verleihung des Literatur-Nobelpreises an Bob Dylan ein Zeitzeichen oder aber ein Fehler sei, zeugt von den Schwierigkeiten im Umgang mit einer Form, in der Worte und Melodie, aber auch Performance und Auftritt oder Tanz zusammengehören und zugleich von einem breiten Publikum rezipiert werden.3 Bei aller Innovation entspricht allerdings der Fall Bob Dylan in Vielem genau dem, was gängige literaturwissenschaftliche Kategorien voraussetzen, denn es gibt einen identifizierbaren Autor, der zugleich für Text und Melodie als Schöpfer verantwortlich ist, einer Melodie zudem, die einzig auf einen bestimmten Text zugeschnitten ist – so wie wir das auch aus dem deutschen Minnesang kennen. Mittelalterliche geistliche Lieder, zumal solche in der Volkssprache, gelten dagegen als ‚einfache Formen‘, sowohl in der Literaturwissenschaft wie auch bei den Musikwissenschaftlern, wobei dieser Begriff der Einfachheit allerdings in der Regel nicht allein beschreibt, sondern implizit auch ästhetisch wertet. Eine solche Wertung hängt dabei sowohl mit den Produktions- wie auch den Überlieferungsbedingungen dieser Lieder zusammen. Sie sind, mindestens im deutschen Bereich, meist ohne Notation überliefert; sofern sich eine Melodie erschließen lässt, ist sie in der Regel einstimmig, so dass sie gemessen am Standard der ars nova-Mehrstimmigkeit als wenig komplex gelten.4 Dass geistliche Lieder lange als Randgebiet der literaturwissenschaftlichen Forschung galten, hat zudem wohl ebenso viel mit der Überlieferungslage wie mit ihrer Thematik zu tun, denn viele der Lieder sind anonym und zeichnen sich zudem oft durch hohe Varianz in den überlieferten Formen aus.
 
          Zumthors im Jahre 1972 geprägter Begriff der mouvance trifft auf diese Überlieferungslage in besonderem Maße zu, denn so beweglich erscheinen die verschiedenen Fassungen solcher Lieder, dass sie sich klassisch editorischem Bemühen widersetzten.5 Obschon oft angenommen wurde, dass es sich um isolierte Arbeiten einzelner Frauen handelte, lassen sich in vielen Fällen inzwischen Traditionsreihen und Überlieferungsschwerpunkte feststellen. Die Arbeit von Judith Theben hat solche Formen erstmals gesammelt und beschrieben; zugleich ergibt sich aus diesem ersten Sammelbefund eine Reihe von methodischen Fragen.6 Symptomatisch lassen sie sich an einem auch heute noch geläufigen Beispiel aufzeigen. Das Tauler zugeschriebene, sicher nicht von ihm stammende und dennoch in den Umkreis seiner Rezeption verweisende Lied Es kommt ein schiff, geladen ist im fünfzehnten Jahrhundert in dominikanischen Konventen des Südwestens überliefert, wohl aber älter, denn nach dem Zeugnis der Dorotheenviten ist es bereits im vierzehnten Jahrhundert in Gdańsk bekannt.7 Es verbindet eine aus dem Lateinischen nachweisbare Schiffsallegorie mit Gedanken zur Inkarnation, die aus der Eckhartrezeption Taulers bekannt sind und mit Zentralbegriffen wie dem vom grund verbunden werden. Dass diesem Lied der Sprung in die Gesangbücher der Moderne gelungen ist, hat sich der Sammlertätigkeit Daniel Sudermanns zu verdanken, der das Lied aus einer Handschrift aus Sankt Nikolaus in undis exzerpiert und als Eyn vraltes gesang / so vnter deß Herren Taulerii Schriften funden / etwas verständlicher gemacht bezeichnet. Sudermanns Autorzuschreibung ist somit Teil einer reformatorisch frühmodernen Mythenbildung, in der neben Martin Luther auch Tauler als Erfinder von Kirchenliedern in Anspruch genommen werden kann.8 Wichtiger für das Anliegen des vorliegenden Bandes ist mir hier die Varianz der handschriftlichen Überlieferung, der mit editorischen Mitteln kaum beizukommen ist: Zwar gibt es einen Grundstock von Strophen um die Schiffsallegorie, die alle sechs erhaltenen Handschriften und die beiden Druckversionen des frühen 17. Jahrhunderts bewahren, doch wird dieses Bild durch die es umgebenden Strophen je unterschiedlich kontextualisiert: als Marienlied, als narratives Weihnachtslied, als Inkarnationslied und Meditation über die Gottesgeburt in der Seele.
 
          Editionsphilologisch ist diese Vielfalt kaum zu erfassen, will man nicht Parallelversionen der sechs Handschriften drucken oder im Hypertext vernetzen. Doch ist das an dieser Liedreihe beobachtbare Phänomen eben nicht nur als editionsphilologisches Problem interessant. Die Textreihe demonstriert nämlich einerseits genau das, was Sudermanns Autormythos stillstellt – solche Lieder haben ganz offensichtlich keinen einzelnen Autor im modernen Sinn und sind mit autorfokussierten Lesungen nicht zu fassen, entziehen sich genau den Prämissen einer Lachmannschen Textkritik, deren Zentralidee Hasebrink und Strohschneider wie folgt charakterisieren: „Sie konstruiert den Texturheber nach dem Modell des deus creator als Schöpfer jenes Werkes, das sie methodisch verlässlich wiederherstellt, indem sie es von den Depravationen der Überlieferung reinigt.“9 Methodisch ist genau dieses Verfahren in den Textreihen der geistlichen Liedüberlieferung unmöglich, so dass sich dort kein stabiler Autortext herstellen lässt.
 
          Andererseits aber stellen sich angesichts der mouvance und Beweglichkeit der Überlieferung methodische Probleme, die auch eine Paralleledition nicht lösen kann, denn was die Textreihen des Liedes demonstrieren, ist eben nicht nur eine instabile Textfassung, in der sich zwischen Ursprünglichem und Späterem, auch zwischen Erweiterungen und Kürzungen methodisch nicht trennen lässt. Eine solche Vielfalt ließe sich durch den Abdruck aller Varianten allenfalls darstellen, doch ist die Überlieferungslage eben nicht beliebig variant. Vielmehr legt sie in ihrer Umkreisung zentraler Begriffe und theologischer Themen nahe, dass wir es offenbar mit Verfahren zu tun haben, für die es in der weltlichen Dichtung keine direkten Parallelen gibt. Zwar ist auch die Spruchdichtung stärker variant als die oft autorzentrierte Überlieferung des Minnesangs.10 Doch ein Vergleich der Überlieferungsbedingungen erweist, dass es auch hier signifikante Differenzen gibt, denn bei den mystischen Liedern unterscheiden sich die verschiedenen überlieferten Fassungen eben nicht nur quantitativ je nach Strophenzahl, sondern auch qualitativ, indem sie je unterschiedliche theologische Schwerpunkte setzen beziehungsweise aus dem zentralen Bild des Schiffs entwickeln. Zwischen dem theologischen Paradox der Inkarnation, ihrer heilsgeschichtlich-liturgischen Verortung im Weihnachtsgeschehen und der meditativen Vergegenwärtigung als Gottesgeburt in der Seele gibt es zwar durchaus Verbindungen, doch bestehen ebenso wesentliche Unterschiede.
 
          Damit stellt sich die Frage danach, welcher Instanz wir solche theologischen Bedeutungsverschiebungen zuschreiben. Überlieferungsgeschichtliche Editionen gehen genau dieser Frage aus dem Wege, wenn sie die abstrakt-unpersönliche ‚Handschrift‘ oder, noch abstrakter, die ‚Überlieferung‘ an die Stelle des schöpferisch tätigen Autors stellen. Dennoch aber sind die jeweiligen Liedformen ganz offensichtlich ‚gemacht‘, sind also Beweis einer poetischen Praxis, in der es zwar beträchtliche Lizenz, aber eben auch Festpunkte gibt. In vielen Fällen sind die überlieferten Strophen metrisch identisch, also zu einer je vorgegebenen Melodie singbar, auch wenn wir keine Melodieüberlieferung kennen. Diskutiert werden solche Phänomene, wenn es um die Annahme von Kontrafakturen geht, doch stellen sie zugleich methodische Fragen in einem größeren Rahmen, der über die Rekonstruktion einer eventuell vorhandenen Melodie hinausgeht.11 Zur Beschreibung der Problemlage möchte ich hier auf Jonathan Culler zurückgreifen, dessen Theory of the Lyric (2015) untersucht, was in westeuropäischer Tradition von Sappho bis Emily Dickinson unter dem Merkmal ‚lyrisch‘ zu verstehen ist. Zentral ist für Culler dabei das, was er als „Gemachtheit“ lyrischen Sprechens bezeichnet:
 
           
            The ‚authoredness‘ of lyrics is important – they are not found language but composed for us by an author – but readers have considerable scope in choosing whether to treat them as the thought of a partiular author or as general wisdom.12
 
          
 
          Indem Culler sich gegen die verbreitete angelsächsische Tradition verwehrt, die Lyrik als „thoughtwriting“, also Versprachlichung von Gedanken, vor allem aber als lyrischen Monolog eines Sprechers oder einer Sprecherin zu verstehen, rückt er die Rolle der Leser in den Vordergrund, denen Lyrik bestimmte Spielräume eröffne. Für Culler gehört dabei die Wiederholung und Wiederholbarkeit, aber auch Allgemeingültigkeit und Generalisierbarkeit oder wenigstens Übertragbarkeit zu den wesentlichen Polen lyrischen Sprechens:
 
           
            We need a model that allows for it by acknowledging the tension in lyric between story and character, on the one hand, and song on the other, but the ultimate dominance of song as distinctive of lyric. Roland Greene’s concept of the ritualistic dimension of lyric seems especially promising, for while it alludes to anthropological and religious domains that may or may not be relevant, it captures first of all the principle of iterability – lyrics are constructed for repetition – along with a certain ceremoniousness, and the possiblity of making something happen in the world (practitioners of rituals hope they will be efficacious).13
 
          
 
          Es scheint mir daher lohnend, die eingangs vorgestellten, eher sperrigen Textreihen der geistlichen Lieder einmal unter diesem Aspekt zu betrachten. Was sie bezeugen, ist eine Vielfalt, die ihre Ursachen nicht allein in der Kompetenz oder Inkompetenz einer einzelnen Schreiberin hat, aber eben auch nicht nach den Kriterien autonomer Schöpferkunst zu messen ist. Stattdessen liefern sie uns Belege eines geschulten, durchaus nicht willkürlichen oder individuellen Umgangs mit Texten, der einerseits Vertrautheit mit theologischen Interpretationsmustern verlangt, so dass je nach Bedarf aus dem Weihnachtslied unter Verschiebung der Schwerpunkte ein Marienlied werden kann, andererseits aber auch Vertrautheit mit formalen Mustern, damit das Ganze sangbar bleibt. Im Einklang mit der Einleitung des Tagungsbandes hatte ich daher zunächst von „Spielräumen“ gesprochen, welche die Form des geistlichen Liedes offenbar den unterschiedlichen Gruppen von Rezipierenden aufmacht. Doch fragt sich, ob der Begriff des Spiels hier wirklich angebracht ist. Er wird in der Literaturwissenschaft gern verwendet, weil mit dem Prinzip des Ludischen als des interesselos-freien Spiels eben genau Kategorien poetischer Subjektivität aufgerufen werden.14 Daher dürfte ein solch ästhetisch geprägter Spielbegriff die hier beschriebenen, in religiösen Praktiken verankerten Formen der Textgeneration nicht wirklich greifen. Hier soll daher der Begriff des Umgangs eingeführt werden, der auf eine Praxis verweist, ohne Intentionalität oder eine spezifische Autorfigur vorauszusetzen.15
 
          Um genauer abzugrenzen, wie die so als Umgang beschreibbaren kulturellen Praktiken einzuschätzen sind, sollen zunächst zwei etwas ältere, aus dem dreizehnten Jahrhundert stammende Fälle von geistlichen Text-Melodie-Ensembles vorgestellt werden, mit deren Hilfe die Besonderheiten der geistlichen Lieder aus dem dominikanischen Umfeld deutlicher hervortreten: erstens ein Beispiel aus den Carmina Burana, zweitens ein geistliches Lied aus dem Œuvre Hadewijchs. Es geht dabei wohlgemerkt nicht um direkte Bezüge zwischen diesen Texten; sie sollen vielmehr als Triangulationspunkte dienen, um durch Abgrenzung zu einem besseren Verständnis der mystischen Lieder zu gelangen.
 
          Das erste Beispiel ist als Sammlung gut bekannt, denn bei den Carmina Burana handelt es sich um ein ungewöhnliches Ensemble, das sehr deutlich Produkt einer gebildeten, mehrsprachigen – man möchte versucht sein zu sagen: europäischen – Kultur ist.16 Die nach ihrem späteren Aufenthaltsort benannte, aber wohl am ehesten aus Neustift oder dem norditalienischen Raum stammende Handschrift ist gut untersucht, oft aber nur in Teileditionen oder einer Auswahl rezipiert und zudem von ihrer modernen Rezeption überschattet. Orffs Vertonung suggeriert, sie gehöre in männerdominierte Schenken; Germanisten rezipieren vornehmlich die Lieder mit volkssprachigen Strophen; Mittellateiner registrieren die anonym und oft in eigenwilliger Textfassung überlieferten Werke großer Autoren des 12. und frühen 13. Jahrhunderts, so etwa Walther von Chatillon (12. Jh.), Petrus von Blois (1130–1213), Petrus der Kanzler (1160–1236). Erst die Ausgabe von Vollmann erlaubt es uns, den Blick auf die Gesamthandschrift zu lenken. Auch wenn die Quellenlage im Einzelnen noch immer unklar ist, dürfte feststehen, dass es sich um ein als Gesamtwerk konzipiertes Ensemble handelt, dessen Redaktor oder Redaktoren in Einigem sicher schon auf Textgruppen und Sammlungen zurückgreifen, diese aber neu zusammenstellen und dabei ganz offensichtlich liedhafte Formen in den Vordergrund stellen. Die Gesamtanlage der Handschrift dürfte ein Redaktor oder eine Gruppe von Redaktoren verantworten, die nicht oder nicht im engen Sinne Autoren sind, dennoch aber erkennbar Nuancen setzen, die über das Sammeln oder Archivieren von Texten deutlich hinausgehen.17
 
          Während in der Germanistik das Augenmerk vor allem den Liedern mit volkssprachigen Strophen gilt und der Frage danach, wie das Verhältnis lateinischer zu volkssprachiger Partien zu bewerten ist, soll hier zur Kennzeichnung dieser Redaktionsarbeit eines der lateinischen Lieder herausgegriffen werden, welches mit seiner Rubrik Item, also etwa ‚Ein Gleiches‘ an den vorausgehenden, aus Orffs Vertonung bekannten ironischen Schwanengesang Olim lacus colueram (CB 130) anschließt. Die ersten beiden Strophen lauten in der Handschrift wie folgt:
 
           
            „Dic, Christi ueritas,
 
            dic, cara raritas:
 
            dic, rara caritas:
 
            ubi nunc habitas?
 
            aut in ualle uisionis,
 
            aut in trono Pharaonis,
 
            aut in alto cum Nerone,
 
            aut in antro cum Theone?
 
            uel in uiscella scyrpea
 
            cum Moyse plorante?
 
            uel in domo Romulea
 
            cum Bulla fulminante?“
 
            Bulla fulminante
 
            sub iudice tonante,
 
            reo appellante,
 
            sententia grauante
 
            veritas opprimitur,
 
            distrahitur et uenditur
 
            iusticia prostante.
 
            Itur et recurritur
 
            ad curiam, nec ante
 
            Quid consequitur,
 
            quam exuitur quadrante.
 
          
 
           
            Sprich, Christi Wahrheit, sprich, unschätzbare Kostbarkeit, sprich, selten gewordene Liebe: Wo ist jetzt dein Aufenthalt? Etwa im Tal der Gesichte oder auf dem Throne Pharaos oder auf dem Herrschersitz neben Nero oder in der Höhle bei Theon? Oder im Binsenkorb bei dem weinenden Mosesknaben? Oder im römischen Palast mit der blitzenen Bulle?
 
          
 
           
            Wenn die Bulle blitzt, während der Richter sein Donnerwort spricht, wenn der Angeklagte Berufung einlegt, weil falsches Urteil auf ihm lastet, dann wird die Wahrheit unterdrückt, zerpflückt und verkauft, weil die Gerechtigkeit zur Hure wird. Man kommt und rekurriert an die Kurie – aber erst dann erreicht man sein Ziel, wenn man sich des letzten Hellers entledigt hat.18
 
          
 
          Wie das Layout der Vollmannschen Ausgabe offenlegt, handelt es sich genaugenommen nicht um ein einziges Lied, sondern eher um zwei, die zudem anhand der Differenzen in der metrischen Struktur deutlich voneinander zu unterscheiden sind.19 Das unterstreicht auch die Melodieüberlieferung, denn die erste bis dritte und zudem die fünfte Stophe sind neumiert.20 Auch wenn diese adiastematische Neumierung keine präzisen Angaben über Tonhöhen oder Rhythmik erlaubt, ist am Duktus dennoch erkennbar, dass die zweite Stophe eine andere Melodie hat als die erste. Es handelt es sich bei den metrisch und melodisch identischen Strophen 1, 3 und 5 dabei um ein auch sonst bezeugtes Lied Philipps des Kanzlers. Strophen 2, 4 und 6 bilden das zweite Lied. Zu beiden Liedern gibt es parallele Überlieferung der Melodien in den Notre-Dame-Handschriften, aus denen zudem zu ersehen ist, dass die Melodien miteinander verknüpft sind – was noch das Echo der Worte erkennen lässt, denn das zweite Lied, Bulla fulminante, ist musikalisch entstanden als Textierung des Schlussmelismas von Dic, Christi, veritas. Ob Philipp der Kanzler als Autor des zweiten Liedes in Frage kommt, ist nicht eindeutig nachweisbar, aber plausibel; nach Vollmann entstammt es sicher aus der Zeit Philipps des Kanzlers.21
 
          Wie die Parallelüberlieferung der beiden Lieder in den Musikhandschriften bezeugt, handelt es sich um mehrstimmige Conductus-Kompositionen, die allerdings ganz offenbar auch ein einstimmiges Eigenleben geführt haben – denn als solch einstimmige Melodien werden sie, mit einigen melodischen Variationen, in der Carmina Burana-Handschrift eingeführt. Eigenwillig an der Carmina Burana-Fassung ist dabei das Ineinandergreifen der beiden Lieder: Dic, Christi veritas fragt nach dem Verbleib von Liebe und Wahrheit in einer Welt, in der die stolzen Mächtigen – Pharao, Nero, die römische Kurie – dominieren, in der aber offenbar auch die Niedrigen – die Propheten aus dem Tal der Visionen, die Einsiedler in ihrer Höhle, schließlich Moses in seinem Binsenkörbchen (viscella scyrpea) – keine Sicherheit mehr garantieren können. Bulla fulminante in der Fassung der Carmina Burana ist dagegen eine scharfe Kritik an der Bestechlichkeit der Kurie: nicht Lebensführung und Bildung, sondern allein Bestechung verschaffen dort Aussicht auf eine Stelle, und selbst Orpheus wäre vor den Türhütern des Papstes erfolglos, sollte er nicht mit einem silbernen Hammer aufwarten können. Die Kurie wird so präsentiert als Hölle, in der Proteus tausendfach die Gestalt wechselt (ubi Proteus uariat mille colores).
 
          Zweierlei ist im Zusammenhang meiner Fragestellung an diesem Ensemble wichtig: Erstens wählen die Redaktoren der Carmina Burana unter den Strophen des Kanzlers so aus, dass zwei dreistrophige Lieder miteinander verzahnt werden. Sie streichen im Lied Bulla fulminante die allgemein ausgeweitete Weltklage der letzte Strophe und heben damit die Kurienkritik in den Vordergrund; das zweite Lied, Dic, Christi, veritas wird über diese Gegenüberstellung zu einer topischen Anspielung auf politische Umstände, die nicht mehr diejenigen der Entstehungszeit der Lieder sind.22 Zweitens bietet die Carmina Burana-Version musikalisch eine neue Form der Mehrstimmigkeit, indem sie die ursprünglich mehrstimmigen Conductus-Melodien dialogisch aufeinander bezieht und ihre musikalischen wie inhaltlichen Referenzen offenlegt.
 
          Beides setzt ein Milieu voraus, in dem Redaktoren wie Rezipienten über ein umfangreiches Formenrepertoire – literarisch wie musikalisch – verfügen und dies durch Auslassung, Neugruppierung und Kontextualisierung zu neuen oder doch anders fokussierten Aussagen nutzten können. Hier dürfte es daher in der Tat angebracht sein, Elemente des Ludischen anzusetzen, also eines freien Umgangs mit vorgefundenen Formen, die neu miteinander in Beziehung gesetzt werden. Am Deutlichsten ist dieser Spielcharakter vielleicht in den zugleich theologisch riskantesten parodischen Elementen der Carmina Burana-Sammlung zu erkennen, so etwa im Geld-Evangelium (Evangelium secundum marcas, CB 44) und in der großen Liturgie-Parodie der Spielermesse (Officium lusorum, CB 215). Beide sind nur vorstellbar innerhalb einer Kultur, in der liturgische Texte und Melodien bekannt sind – und beide legen nahe, dass gerade dann, wenn in einer klösterlichen Gemeinschaft weder die theologischen Inhalte noch die religiöse Praxis in Frage gestellt werden, die so vertrauten Formen zum Spiel genutzt werden können. In den Kategorien der Einleitung ausgedrückt, handelt es sich daher in den Carmina Burana um eine Form exklusiver Inklusion, ein über Ausgrenzung von Nicht-Experten generiertes Netzwerk von Insidern, deren spielerischer Umgang mit Formen und Inhalten ein Zusammengehörigkeitsgefühl verstärkt, ohne deswegen die parodisch umspielten Inhalte in Frage zu stellen.
 
          Noch einmal anders dürfte das zweite meiner Beispiele gelagert sein. Hadewijchs geistliche Lieder sind ebenfalls unikal überliefert, und auch sie stellen einen Sonderfall dar.23 Es handelt sich bei den sogenannten ‚geistlichen Liedern‘ um eine Sammlung von 45 strophischen Texten in sehr unterschiedlichen, oft komplexen metrischen Formen. Vergleichbar der Überlieferungslage im deutschen Minnesang gibt es in keiner der Handschriften eine Melodieaufzeichnung, doch verweisen die Texte immer wieder auf ihren Status als Lied und Gesang und haben daher schon früh das Interesse von Musikwissenschaftlern erweckt. Formal bedienen sie sich der Sprache der nordfranzösischen, gelegentlich vielleicht auch okzitanischen Liebeslyrik, die sie geistlich wenden, so dass – oft erst am Liedende erkennbar – die apostrophierte Minne nicht, oder jedenfalls nicht nur, Liebe zur Dame oder zur Welt ist, sondern Gottesliebe. Die Bezüge zur weltlichen Liebeslyrik gehen dabei über das Sprachliche hinaus, denn der Musikwissenschaftler Louis Peter Grijp hat für 19 der 45 Lieder nachgewiesen, dass die metrischen Strophenmuster so große Ähnlichkeit mit weltlichen Trouvèremelodien beziehungsweise mit Hymnenstrophen haben, dass er sie als Kontrafakturen betrachtet – also als Textierungen zu vorgängigen Melodien. Eine solche Rekonstruktion von Melodien über die Annahme von kontrafaktischen Bezügen ist im Einzelnen nicht unumstritten, weil Analogien zwischen streng silbenzählenden französischen Trouvèrestrophen und akzentuierenden mittelniederländischen Reimstrophen erheblichen Raum für subjektives Ermessen lassen, aber in manchen Fällen sind die Parallelen dennoch sehr überzeugend. Als Beispiel soll hier die erste Strophe von Lied 43 dienen:
 
           
            Alse ons ontsteet de winter sware
 
             die meneghen maket dat herte swaer,
 
            in dien tide es openbare
 
             de feeste van allen heilegen baer.
 
            Ic hebbe ghedoget meneghe vare,
 
             maer boven al gheet mi die vaer
 
             hoe ic ter minnen sal gheraken.24
 
          
 
           
            Wenn für uns der schwere Winter beginnt, der manchem das Herz schwer macht, fällt in diese Zeit bekanntlich das Fest Allerheiligen. Ich habe viele Ängste ausgestanden, doch vor allem quält mich die Angst, wie ich die Minne erreichen soll.25
 
          
 
          Thema der Strophe sowie des gesamten Liedes ist also die Minne, welche sich immer wieder entzieht und so unerreichbar ist. Es handelt sich um eine scheinbar einfache Reihenstrophe mit dreifachem Kreuzreim und Waisenzeile, deren Raffinesse sich erst auf den zweiten Blick eröffnet, denn jede Strophe hat nur zwei Reime, die aber jeweils mit grammatischem Reim miteinander verknüpft werden. Die ungereimte letzte Zeile ist zudem keine Waise, sondern ein ‚rim estramp‘, der am Ende jeder Strophe wiederholt wird und so alle Strophen untereinander verknüpft. Diese Struktur gibt es, so hat Grijp nachgewiesen, auch bei einem Lied des Trouvère Gilles de Vieux-Maisons, das auf etwa 1200 zu datieren ist.26 Im Hadewijch-Corpus wird daraus ein zwölfstrophiges Lied, das durch die Erweiterung der Strophenzahl das Prinzip der strophischen Wiederholung der Melodie noch offensichtlicher macht. Wenn Hörern dabei das Lied bekannt vorkommt, so liegt das allerdings nicht nur am Gewöhnungseffekt dieser strophischen Wiederholung, sondern vor allem auch daran, dass sowohl Text wie Melodie Anklänge an Lied 40 haben, das mit einer Neujahrsstrophe eröffnet:
 
           
            Alse ons dit nuwe jaer ontsteet,
 
            soe hoept man dat saen comen sal
 
            die tijt daer menech op verveet,
 
            die groeyen doet berch ende dal.
 
            Doch es die bliscap onghereet,
 
            Soe es hem oec die ghevet sijn al
 
            op hoger minne scone beheet,
 
            eer hi verlinget die verheit der minnen.27
 
          
 
           
            Wenn dieses neue Jahr anfängt, hofft man, dass bald die Jahreszeit kommen wird, von der viele Erlösung erwarten und die Berg und Tal blühen lässt. Aber die Freude lässt auf sich warten. So ergeht es auch demjenigen, der sich ganz und gar den schönen Verheißungen der hohen Minne hingibt, bevor er den Vorsprung der Minne eingeholt hat.
 
          
 
          Die Parallelen im Natureingang der ersten Zeilen beider Lieder sind offensichtlich, doch auch die musikalischen Anklänge sind hörbar, da die von Grijp postulierte Melodie des Gilles de Vieux-Maisons von Lied 43 in Ambitus und Struktur deutliche Ähnlichkeiten mit einer im Mittelalter sehr bekannten Melodie des Trouvère Moniot d’Arras hat.28 Die Tatsache, dass es diese Melodie des Moniot d’Arras nicht nur mehrfach überliefert, sondern auch in mehreren geistlichen wie weltlichen Kontrafakturen gibt, spricht für ihre Bekanntheit – spricht aber eben auch für die Existenz einer Kultur, in der solche Melodien sowohl bekannt wie auch für Neutextierungen verfügbar sind. Hadewijch steht damit in einem Kontext, der sich in Vielem vielleicht wesentlich von dem unterscheidet, was wir für den deutschen Minnesang annehmen – wobei Walthers markierte Kontrafaktur auf ein Lied Reinmars und das kontrafaktische Palästinalied, wie so oft bei Walther, vermutlich Ausnahmen markieren. Melodien sind in der Romania gerade nicht unikal komponiert auf einen bestimmten Text zugeschnitten, sondern vielmehr verfügbar. Wie diese Praxis der Kontrafaktur zu bewerten ist, bedürfte der genaueren Klärung, denn es gibt im Romanischen durchaus Beispiele dafür, dass neben der Melodie auch der Wortlaut präsent war, so dass die Neutextierung rhetorisch auf die vorausgehende Version reagiert und mit der Melodie zugleich aufgerufen wird. Doch ist dies durchaus nicht immer der Fall: Kontrafakta eröffnen, so das Fazit der neueren musikwissenschaftlichen Forschung, ein breites Spektrum je unterschiedlicher, intertextueller Bezüge zwischen Text und Melodie.29
 
          Hadewijch partizipiert an dieser Kultur und greift auf bekannte Melodieformen zurück. Im Gegensatz zu den Carmina Burana würde ich allerdings hier nicht von Spiel sprechen, da der Rückgriff auf literarische und musikalische Muster der weltlichen Dichtung Teil eines theologischen Programms ist, das sich an Paradoxien abarbeitet und eben nicht eine Liebe durch eine andere ersetzt, sondern asymmetrisch die höfische Liebe in ihrer paradoxalen Struktur aufgreift und weiterklingen lässt.
 
          Was bedeutet die Kontrastierung mit den beiden Modellen Carmina Burana und Hadewijch für ein Verständnis der Tauler-Cantilenen? Erstens scheint mir die Offenheit der Überlieferungsreihe zwar Räume zu eröffnen – doch sind sie, im Unterschied zu den Carmina Burana eben nicht ‚Spiel-Räume‘; die Variationen, die wir beobachten, sind nicht ludisch – dazu fehlt ihnen die Artifizialität, aber auch die Beobachtungsdifferenz. Für die Carmina Burana wird man mit Peter Strohschneider wohl Pluralismus veranschlagen dürfen, also ein Bewusstsein um die Differenz zwischen Weltklage und Juristenschelte, oder zwischen Liturgie und Parodie. Andererseits aber bedeutet dieser Pluralismus in den Carmina Burana gerade keine Pluralisierung, denn die Carmina Burana sichern über das Spiel mit den liturgischen Formen letztlich die religiöse Lehre, die gerade nicht zur Disposition steht, sondern im Gegenteil allen Spielern als verbindlicher Boden gilt.
 
          Zweitens aber entwickeln die mystischen Lieder Praktiken, die zwar undramatisch, aber nicht einfach sind. Was sie auf theologischer Ebene verhandeln, dient nämlich gerade nicht der Stabilisierung normativer Aussagen und Praktiken, sondern zeugt von der Beweglichkeit der Bilder. Indem die Lieder Inkarnation, Weihnachten und Gottesgeburt in der Seele miteinander verknüpfen, bezeugen sie einen oft sehr souveränen Umgang mit theologischen Positionen.
 
          Drittens schließlich sind diese ästhetisch und musikalisch einfachen Formen trotz aller Unterschiede im musikalischen Kontext mit den Liedern Hadewijchs insofern in Verbindung zu setzen, als sie sich in der Form des strophischen Lieds performativ, also im Vollzug, mit der Iteration auseinandersetzen, indem sie kontrafaktisch, aber auch strophisch wiederkehrend das Muster erkennen lassen und dennoch auf die je einzelnen Sänger öffnen.
 
          Wie Hadewijchs Lieder sind sie dabei durchaus exklusiv – sowohl der theologischen beziehungsweise mystisch spekulativen Materie nach wie auch in der Instanz, da sie aus einer Position der mindestens partiellen Exklusion gesprochen werden: Ihre theologischen Aussagen bewegen sich am Rand des Heterodoxen, dessen, was Laien, vor allem Frauen zu sagen nicht zugestanden wird. Dennoch aber praktizieren sie, so denke ich, eine Form inklusiver Exklusivität, in der sie sich im Wissen um die Gefährdung dennoch anderem und anderen performativ öffnen.
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            I Morphologie der Mystik
 
            Die mystische Literatur des Mittelalters und ihr Versuch, Transgressionen zwischen Immanenz und Transzendenz sprachlich zum Austrag zu bringen, gilt sprachhistorisch als bedeutsamer Bereich der Wortschatzerweiterung in der Volkssprache. Immer wieder wurde und wird die Rolle mystischer Texte bei der Bildung neuer Lexeme betont.1 Eine besondere Stellung nehmen dabei Wortbildungen mittels Präfixen ein. Mit minimaler syntaktischer Abwandlung können maximale semantische Modifikationen beschrieben werden. Religiöse Differenzierung setzt hier auf der Ebene kleinster sprachlicher Elemente an. Nicht nur Umdeutungen von religiösen Leitbegriffen zeigen, wie sich Nebenordnungen ausbilden,2 sondern bis auf die Ebene der Morphologie lassen sich Spielräume beobachten, in denen usualisierte Wortbildungen in ihren einzelnen Elementen wieder sichtbar gemacht und somit in ihrer lexikalisierten Bestimmtheit aufgebrochen werden. Allein mit Präfixen können dabei ganze konzeptuelle Netze abgebildet werden. So lässt sich etwa mit în- und ûz- die Bewegung vom Austritt und der Wiedereinkehr in die Einheit versprachlichen. Zentrale und bis heute in den Standardwortschatz integrierte Wortbildungen wären etwa ûzfluss und învluz, ûzdruc3 und îndruc. Die bei Dionysius Areopagita verwendeten hyper-Bildungen zeigen sich in Reihungen mit úber-, die selbst ein Überschreiten der Sprache mit sich führen.4
 
            Auch wenn für die Sprache der Mystik gelten kann, dass sie innovativ und experimentierfreudig war, stellt sich die Frage, wie weit die Vorstellung eines Sonderwortschatzes, der sich vom Standardwortschatz durch Neologismen abspaltet, trägt.5 So findet sich beispielsweise das Wort invlûz auch in Konrads von Megenberg Buch der Natur oder, als Einfluss der Kunst, bei Heinrich von Mügeln, wird in Beschreibungen des ‚mystischen‘ Wortschatzes aber als typischer Vertreter mystischer Wortbildungen mitgeführt. Selbst für so zentrale Begriffe wie entbilden finden sich frühe Entsprechungen in weltlicher Literatur, so in Ulrichs von Türheim Tristan.6 Es besteht zwar die Möglichkeit, dass es zu einer sekundären Ableitung kam, dass also in mystischen Texten invlûz oder entbilden nochmals gebildet wurde, ersteres eventuell als Lehnübersetzungen aus dem Lateinischen. Aber es ist auch ein Hinweis darauf, dass es lohnend sein kann, sich die einzelnen Wortbildungen näher anzuschauen und zu fragen, wie genau sie eingesetzt werden, welche Gesetzmäßigkeiten sich beobachten lassen und welche Sprachstrategien wirken. Im Kontext des Sammelbandes steckt dahinter auch die Frage, wo sich zeigen lässt, wie mit vorhandenem Sprachmaterial umgegangen wurde, wie usuelle Verwendungsweisen neu kontextualisiert wurden und wie dadurch eine Vertiefung und Differenzierung innerhalb der sprachlichen Ausdrucksmöglichkeiten entfaltet wurde.7
 
            Ein Präfix steht paradigmatisch für eine ‚Morphologie der Mystik‘. Es ist das Präfix ent-, das Kurt Ruh dem „innersten Bereich genuin mystischer Wort- und Begriffsbildung“ zuordnet.8 Das Präfix bietet zwei zentrale Möglichkeiten, die Grenze zwischen Transzendenz und Immanenz in die Sprache zu bringen. Zum einen bietet es die Möglichkeit das Negierte festzuhalten und gleichzeitig auf das Andere hin zu öffnen. Die Basis der Ableitung, in diesem ersten Fall Substantive, wird durch das Präfix zwar negiert, doch die Ableitungsform führt die zu negierende Basis immer noch mit sich, etwa bei entbilden und entkleiden. Das zu Negierende bleibt als Basis, als bild oder als kleid, präsent, aber semantisch modifziert durch die Markierung ‚entfernt‘. Durch die Entfernung des Basiswortes wird eine neue Option mitgeführt, eine unbestimmte Leerstelle der Negation. Das Basiswort ist gleichzeitig präsent und entzogen. Es wird mit der Ableitungsform semantisch kein erreichter Zustand beschrieben, sondern vielmehr der Vorgang des ‚Entfernens‘ und ‚Lösens‘, speziell für die mystischen Texte: der Prozess einer Überschreitung des Selbst versprachlicht.
 
            Zum andern aber signalisiert das Präfix auch eine Bewegung, entweder das „Entfernen einer […] Person oder Sache“ oder „ein Sichentfernen des Agens“,9 z. B. entsinken oder entgân. Als Basis sind hier Verben anzusetzen, bei denen nicht die Transformation betont wird, sondern der Prozess. Das Präfix bietet somit verschiedene Wortbildungsmuster an und kann sowohl die Negation eines Basissubstantivs als auch eine Bewegung der Entfernung ausdrücken. Es besitzt darum ein besonderes Potenzial, Grenzüberschreitungen des Selbst darzustellen. Präfixe können, so die Ausgangsüberlegung, aufgrund ihrer funktionell ausdifferenzierten Leistungsfähigkeit als Schlüssel dienen, um Sprachstrategien und Zielrichtung bestimmter Autor- oder Korpusprofile klarer zu konturieren.
 
            Für Eckhart hat Burkhard Hasebrink die Bedeutung des Präfixes herausgestellt:
 
             
              Die ausschlaggebende Inversion liegt dabei im Wechsel vom ‚erhöhten‘ zum ‚enthöhten‘ Gott, die in der Predigt als Denkbewegung inszeniert und zugleich sprachlich als Durchbruch zum ‚Kern‘ der Bedeutung vorgeführt wird. Man könnte den Zugang zu Eckharts Denken über diese Vorsilbe aufbauen, die im Kontext der negativen Theologie zu sehen ist wie im Kontext philosophischer Traditionen der Reinigung der Vernunft. Ich nenne einige Beispiele (mit wiederum beispielhaften Belegstellen):
 
            
 
             
              entbilden (DW V, S. 116,16)
 
              entglîchen (DW V, S. 116,16)
 
              entkleiden (DW I, S. 152,7)
 
              entsinken (DW V, S. 292,4)
 
              entvremden (DW I, S. 404,1)
 
              entwenen (DW V, S. 278,7)
 
              entwerden (DW V, S. 281,9)10
 
            
 
            Die negative Theologie des Dionysius Areopagita bildet die Folie, vor der die präfigierten Formen ideengeschichtlich eingeordnet werden können. Es zeigt sich bei den oben aufgelisteten Verben aber auch, dass sie nicht alle auf der gleichen Ebene liegen. Während das Präfix etwa für entkleiden oder entbilden eine Negation anzeigt, die Negation des Basissubstantivs nämlich, wird durch entsinken eine Bewegung signalisiert. Diese feinen Differenzierungen in der Wortbildung, hier desubstantivische oder deverbale Ableitungen, sollen im Folgenden näher betrachtet werden, um das Potenzial der präfigierten Verben deutlicher zu profilieren.
 
            Ein Autor, der das Präfix ent- ebenfalls häufig und an markanten Stellen einsetzt, ist Heinrich Seuse. In seinem Werk finden sich Belegstellen für Wortbildungen mit ent- vor allem in der Vita und im Buch der Wahrheit11. Gerade in letzterem lässt sich eine interessante Verbindung zwischen präfigierten Verben mit ent- und dem Identitätspronomen selp beobachten,12 weshalb dieser Text für die Frage nach der (sprachlichen) Negation des Selbst durch minimale morphologische Modifikationen besonders aufschlussreich zu sein verspricht.
 
            Das BdW entstand vor dem Hintergrund des Prozesses gegen Meister Eckhart. Aufgearbeitet wurden in der Forschung vor allem die Strategien Seuses, Eckhart zu verteidigen und weiterzuführen.13 Seuses Sprachstrategie zur Verteidigung beschreibt einschlägig Susanne Köbele als Strategie des underscheit, die dort, wo Eckhart Differenzen überschreitet, wieder Differenzierungen einzieht.14 Köbele weist aber auch darauf hin, dass Seuse zwar terminologisch geschlossener erscheint, aber durch die komplexe und vielfältige „Organisationsform seines Textes durchaus Raum für freie Verknüpfungen“15 zulässt. Entsprechend geht es mir im Folgenden nicht darum, das BdW allein als Apologie zu lesen. Ich möchte es nicht nur vor dem Hintergrund dieser ‚dramatischen Differenz‘ einordnen, sondern es sollen die sprachlichen Leistungen genauer beobachtet werden, die Teil der „literarische[n] ‚Eigenkomplexität‘“16 sind. Seuse verleiht dem Text mit der oben angedeuteten Verbindung von Präfixen und Selbst ein ganz eigenes Profil. Was am BdW auffällt, ist nämlich gerade die Konzentration auf das Selbst und zwar auf lexikalischer Ebene durch das bereits genannte Identitätspronomen selp. Es geht mir bei der Textanalyse also nicht in erster Linie darum, das BdW in den Auseinandersetzungen um die Rechtgläubigkeit bestimmter Thesen zu verorten, sondern verschiedene sprachliche Strategien zu beschreiben und anhand minimaler Verschiebungen zu zeigen, wie eine ganz eigene Entfaltung von Selbstnegation und Transgression mittel des Präfixes ent- sichtbar wird. Das BdW trägt die dramatisierten religiösen Differenzen tief in sich eingeschrieben in der Abgrenzung von Rechtgläubigkeit und Abweichung, figurativ ausgetragen im Dialog zwischen dem iunger der warheit und einer Figur, die sich als das namelos wilde bezeichnet. Argumentativ ist diese Abgrenzung an der genannten Strategie der Unterscheidungen zwischen orthodoxen und irrgläubigen Positionen abzulesen. Doch das BdW durchzieht auch eine Auseinandersetzung mit dem Selbst, die sich in einem subtilen Umgang mit präfigierten ent-Verben entfaltet. Je näher man das Präfix und die Verbalableitungen betrachtet, desto feiner werden die Differenzierungen, die sie erlauben, desto größer wird die Vielfalt, mit der die Sprache in sich selbst entfaltet wird. In diesem Sinne möchte ich in einem ersten Schritt das Präfix und sein Vorkommen im BdW analysieren, bevor ich, in einem zweiten Schritt, die Befunde in einer Textlektüre als Schlüssel für eine semantische Analyse verwende.
 
           
          
            II Funktionen des Präfixes und Belegstellenanalyse im BdW
 
            Zur verbalen Präfigierung hat Birgit Herbers eine grundlegende Studie vorgelegt, deren Interesse der gesamten „Wortschatzstruktur, [dem] System der Präfigierung“17 des Mittelhochdeutschen gilt. Sie konstatiert eine Vernachlässigung der Präfixableitungen in den mittelhochdeutschen Grammatiken, die sich vor allem auf formbezogene und diachrone Beschreibungen beschränkten. Sie bezieht dagegen eine Inhaltsanalyse ein, beschreibt also die semantischen Modifikationen, die die jeweilige Präfixableitung ermöglicht. Auch die Mittelhochdeutsche Grammatik klassifiziert im Teilband III zur Wortbildung die Präfixe entsprechend ihrer semantischen Muster.18 Dazu werden Funktionsklassen bestimmt, die die Modifikationsmöglichkeiten beschreiben.
 
            Von diesem Ansatz soll im Folgenden ausgegangen werden, wenn die verschiedenen semantischen Funktionsklassen für ent- und deren Belege im BdW analysiert werden. Die Bedeutung des Präfixes ent- für die mystische Literatur wird immer wieder unterstrichen. Betrachtet man es näher, so ist es ein komplexes Ableitungsmorphem, das im Mittelhochdeutschen „polysem belegt [ist] und daher Anteil an relativ vielen Funktionsklassen [hat]“.19 Insgesamt werden sechs Funktionsklassen angegeben: Entfernung (1), Beginn (2), Zielzustand (3), verkehrte Durchführung (4), Öffnen (5) und Kontakt (6), wobei der Funktionsklassen Entfernung die Hauptfunktion zukommt.20 Mit identischem sprachlichem Material kann man eine große Spannbreite an unterschiedlichen, ja gegensätzlichen Möglichkeiten realisieren, etwa die Entfernung von etwas und den Zielzustand.
 
            Um die Überlegungen zu konkretisieren und um einen Überblick über das Vorkommen der Wortbildungen mit ent- im BdW zu erhalten, listet die folgende Tabelle alle Belegstellen der mit ent- gebildeten Ableitungen auf, geordnet nach Kapiteln und mit Angabe der Funktionsklasse.
 
            
                       
                    	Kap. 
                    	Funktionsklasse 
                    	Belegstelle in der Grundform21 
                    	Seitenangabe nach Sturlese/Blumrich 
   
                    	I 
                    	1 
                    	entgroben22 
                    	4,42 
  
                    	II 
                    	keine Belegstellen 
                    	 
                    	 
  
                    	III 
                    	1 
                    	entspringen 
                    	10,18 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsetzen 
                    	10,23 
  
                    	IV 
                    	1 
                    	entsinkend (Adj.) 
                    	14,39 
  
                    	V 
                    	1 
                    	entgân 
                    	18,39 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsinkend (Adj.) 
                    	20,75 
  
                    	 
                    	idiomatisiert (1)23 
                    	entwerden (Subst.) 
                    	20,83 
  
                    	 
                    	idiomatisiert (1) 
                    	entwerden 
                    	20,88 
  
                    	 
                    	idiomatisiert (1) 
                    	entwerden 
                    	22,106 
  
                    	 
                    	idiomatisiert (1) 
                    	entwerden 
                    	22,109 
  
                    	 
                    	1 
                    	entwîchen 
                    	22,113 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsinken 
                    	22,113 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsetzen 
                    	24,136 
  
                    	 
                    	1 
                    	entmenschen 
                    	24,147 
  
                    	 
                    	1 
                    	entbilden 
                    	26,161 
  
                    	VI 
                    	1 
                    	entsinken (Subst.) 
                    	30,66 
  
                    	 
                    	4 
                    	entwürken 
                    	34,111 
  
                    	 
                    	1 
                    	entgân 
                    	34,113 
  
                    	 
                    	idiomatisiert (1) 
                    	entwordenlich (Adj.) 
                    	38,170 
  
                    	 
                    	1 
                    	entslahen 
                    	38,171 
  
                    	 
                    	1 
                    	entgangunge (Subst.) 
                    	38,194 
  
                    	 
                    	1 
                    	entbilden 
                    	44,276 
  
                    	 
                    	1 
                    	entglîchen24 
                    	44,276 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsetzen 
                    	46,315 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsetzen 
                    	48,1 
  
                    	 
                    	1 
                    	entnëmen 
                    	50,362 
  
                    	 
                    	6 
                    	enthalt (Subst.) 
                    	52,380 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsetzunge (Subst.) 
                    	52,388 
  
                    	 
                    	idiomatisiert (1) 
                    	entwordenlich (Adj.) 
                    	52,399 
  
                    	VII 
                    	okkasionell (3) 
                    	entvrîen 
                    	58,3 
  
                    	 
                    	1 
                    	entwordenheit (Subst.) 
                    	60,78 
  
                    	 
                    	1 
                    	entglîchen 
                    	64,132 
  
                    	 
                    	4 
                    	entwîsen25 
                    	64,139 
  
                    	 
                    	1 
                    	entsetzen 
                    	66,2 
  
                    	VIII 
                    	1 
                    	entsinken 
                    	66,9 
  
                    	 
                    	3 
                    	entledigen 
                    	68,24 
  
                    	 
                    	1 
                    	entgân 
                    	70,79 
 
              

            
 
            Die Belegstellen sind sehr unterschiedlich verteilt. Auf zwei Kapitel, V und VI, entfällt der Großteil der Belegstellen, während in den anderen Kapiteln nur vereinzelte ent-Bildungen verwendet werden. In Kapitel V steht der durchbruch (16,5) im Zentrum, in Kapitel VI wird auf ganz unterschiedlichen Ebenen die Vollendung des Menschen in Gott entfaltet. Es sind Kapitel, die von einer hohen Vielfalt an narrativen Darstellungsformen gekennzeichnet sind. Dialoge, Visionsdarstellungen, Definitionen oder scholastische Methoden wechseln und überblenden das Spektrum der Darstellungsweisen des Durchbruches.26 Die Wortbildungen mit ent- finden gerade Verwendung in denjenigen Kapiteln, die auf vielfältige Weise die Fragen nach dem Durchbruch, nach der Einheit und der Gelassenheit entfalten. Doch nicht nur über die Quantität kann die Bedeutung des Sprachpotenzials, die das Präfix bietet, ermittelt werden. Die Textanalyse soll auch zeigen, dass Seuse die präfigierten Formen an Schaltstellen der Kapitel dazu verwendet, Rahmungen zu schaffen, die eben nicht quantitativ sichtbar sind, sondern durch ihre herausgehobene Stellung in der Kapitelstruktur. Das soll anhand des Schlusskapitels des BdW aufgezeigt werden, das weniger spektakulär erscheint und sich vor allem der Frage widmet, in welchem Verhältnis der gelassene Mensch zu Frömmigkeitspraktiken steht.
 
            Was die Funktionsklassen betrifft, so ist die von der mittelhochdeutschen Grammatik festgestellte Hauptfunktion ‚Entfernung‘ auch im Fall des BdW sehr deutlich. Von den 38 Belegstellen für Ableitungsformen mit ent- entfallen 26 (zählt man die idiomatisierte Form entwerden dazu sogar 32) auf diese erste Funktionsklasse. Die erste Funktionsklasse kann in sich differenziert werden.27 Zum einen drücken Ableitungen, die ein Verb als Basis ansetzen, entweder das „Entfernen einer im Akk. bezeichneten Sache oder Person“ aus oder das „Sichentfernen des Agens“.28 Es sind also Ableitungen, die eine Bewegung signalisieren, eine Entfernung, so z. B. entsinken oder entgân. Desubstantivische Ableitungen dagegen markieren, „dass eine Sache, die durch das Basissubstantiv genannt wird, entfernt oder gelöst wird“,29 so z. B. entmenschen oder entbilden. An dieser Differenzierung wird unmittelbar deutlich, wie viel Potenzial das Präfix für die Entfaltung mystischer Konzepte zwischen Selbstvernichtung als Bewegung weg vom Selbst und Tranformation als Wegnahme der immanenten Gebundenheit bietet.
 
            Einen interessanten Fall zeigen die zwei Adjektivableitungen entvrîen und entledigen. Diese müssten eigentlich der Funktionsklasse 3 ‚Zielzustand + B[asis]A[djektiv]‘ zugeordnet werden, entledigen taucht im Korpus der Grammatik auf.30 In der Grammatik wird der Funktionsklasse die Paraphrase ‚BA machen‘ beigegeben, d. h. durch die Ableitung mit dem Präfix wird das Basisadjektiv als Zielzustand bezeichnet. Für die oben angeführten Verbalableitungen würde dies paraphrasiert bedeuten, es wird angestrebt, vrî und ledig zu werden. Im Kontext allerdings zeigt sich, dass entvrîen nicht ‚frei werden‘ meint, analog etwa zu entvremden = ‚fremd werden‘. Vielmehr bezeichnet die Verbalableitung hier, dass der Mensch von der wahren Freiheit ‚befreit‘, also von ihr weggeführt werden kann: Falsch verstandene Freiheit entfriet in [den Menschen, S. B.] siner waren friheit (58,3). Es scheint eine okkasionelle Verwendung vorzuliegen, die gerade mit dem Gegensatz von wahrer und falsch verstandener Freiheit spielt und das Präfix vom Ableitungsmuster abweichend einsetzt. Der zweite Fall dagegen greift genau die usuelle Verwendung des Präfixes auf und wird unauffällig eingesetzt. Bei der Diskussion um die Lebensführung des gelassenen Menschen kommt die Frage auf, ob dieser Mensch nit entlediget von usseren uͤbungen sei (68,24), entledigen wird usuell verwendet als ‚jmdn. (sich)/ etw. (von etw.) befreien‘31. Dieses Beispiel zeigt, dass die einzelnen Belegstellen eine detaillierte Untersuchung erfordern und jede Ableitung, vor allem aber diejenigen im Kontext diskursiver Verhandlungen von zentralen Begriffen, differenziert betrachtet werden müssen.
 
            Auffällig ist auch das Verb entwerden, das mit acht Belegstellen am häufigsten vertreten ist. Es nimmt sprachhistorisch eine besonders interessante Stellung ein, wird es doch in der mittelhochdeutschen Grammatik als idiomatisiertes Lexem behandelt. Idiomatisierte Wortbildungsprodukte sind „lediglich in ihrer äußeren Struktur […] als komplexe Bildungen zu erkennen, weisen aber keinen semantischen Zusammenhang mehr – auch nicht metaphorisch – zwischen der Gesamtbedeutung und der Einzelbedeutung ihrer Bestandteile auf“.32 Als Demotivation wird dabei im Prozess der Lexikalisierung die Lösung des semantischen Zusammenhangs bezeichnet. Den Prozess der Lexikalisierung, v. a. aber die Stufen zwischen Idiomatisierung und vollständiger Lexikalisierung, bei der neben der Demotivation die Speicherung im Lexikon hinzutritt, kann man, so wird methodisch reflektiert, aufgrund der historischen Distanz nicht immer sicher segmentieren.33 Entsprechend heißt es zu den idiomatisierten Wortbildungsprodukten mit ent-, dass „[a]ufgrund ihrer Gesamtbedeutung […] bei diesen Präfigierungen die Funktion des Präfixes oftmals noch erkennbar“34 sei. Die Demotivation und die semantische Intransparenz als Kennzeichen der Idiomatisierung ist also nicht voll abgeschlossen. Sieht man sich das Mittelhochdeutsche Wörterbuch an, so sind drei verschiedene Verwendungsweisen für entwerden verzeichnet: 1. ‚entkommen, entgehen‘, 2. ‚von etw. abkommen, etw. aufgeben‘, 3. ‚(jmdm.) vergehen, zunichte werden, abhanden kommen‘.35 Die erste Verwendungsweise ist breit belegt, sowohl in geistlicher als auch in weltlicher, nicht aber in mystischer Literatur. Die Belegstellen für die zweite und dritte Verwendungsweise dagegen sind zu großen Teilen Eckhart, Tauler und Seuse entnommen. Es scheint also eine Differenzierung im Verwendungskontext zu geben. Während die erste, idiomatisierte Verwendungsweise breit nachgewiesen wird, sind die beiden anderen, zumindest legen es die Verweise im Mittelhochdeutschen Wörterbuch nahe, ‚mystische‘ Verwendungsweisen. Interessant erscheint mir bei beiden letztgenannten Verwendungsweisen eine spezifische Kombination mit weiteren Präfixen. Tauler wird zitiert mit das geschicht wanne wir von aller unserheit entwerden und al verwerdent36 und Eckhart mit got der wirt und entwirt37. Durch die Kombination der verschiedenen Präfixe bzw. des Basiswortes mit der präfigierten Form wird gerade die Ableitung ins Bewusstsein gehoben, was ja der gegenteilige Prozess einer Demotivation der semantischen Verbindung zwischen Präfix und Basiswort wäre. Geht man davon aus, dass die idiomatisierte Form schon existiert, so würden Tauler, Eckhart und, wie in der folgenden Textanalyse zu zeigen ist, auch Seuse, die ‚demotivierte‘ Verbindung des Präfixes mit dem Basiswort remotivieren. Remotivation wäre ein der Umdeutung von Leitbegriffen analoger Prozess, vorhandenes Sprachmaterial wird verwendet, aber neu und überraschend eingesetzt. Im Gegensatz zur Umdeutung, die sich auf der Ebene der Semantik bewegt, liegt die Remotivation auf der Ebene der morphologischen Ableitung; berührt wird zwar auch die Semantik, aber der Prozess der Spracharbeit liegt nicht so sehr in der Umdeutung der Verwendungsweisen, sondern vor allem darin, dass Ableitungsmuster, die durch die usuelle Verwendung semantisch intransparent wurden, wieder sichtbar gemacht werden. Was intransparent war – die semantische Modifikation, die das Präfix ent- vornimmt – wird wieder transparent gemacht. Das Spannende wäre dann auch nicht die Frage, ob und wieviele Neologismen in der mystischen Literatur entstanden sind, sondern wie auf der Ebene der Morphologie Prozesse sprachlicher Ableitungen, die eigentlich schon verblichen sind, wieder an die Oberfläche geholt werden und wie sich im vorhandenen Sprachmaterial neue Ordnungen ausprägen. In den folgenden Textanalysen soll anhand von zwei unterschiedlichen Verwendungszusammenhängen detailliert nachvollzogen werden, wie die präfigierten Ableitungen im BdW eingesetzt werden und welche sprachlichen Möglichkeiten sie bieten, Konzepte der Transgression mit Hilfe der Wortbildungsmorpheme zu entfalten.
 
           
          
            III Vom entwerden zum entmenschen – Selbstnegation zwischen Prozess und Option
 
            Eine der bekanntesten Textstellen im BdW ist das V. Kapitel Von dem waren inkere, den ein gelazsener mensche durch den einbornen sun nemen sol. In diesem Kapitel wird bestimmt, was unter Gelassenheit zu verstehen sei. Sorgfältig entwickelt ein Dialog, wie sich Selbstvernichtung und Gotteserkenntnis zueinander verhalten, vor allem aber auch, wo die Grenzen liegen, nämlich in eigen gezeͦwlicher istikeit (20,81), in der eigenen Kreatürlichkeit.38 Die explizite Frage des Jüngers: waz ist rehtú gelazsenheit? wird anhand der reflexiven Form sich lazsen „nach dem Grundsatz litteras punctare“39 entwickelt: nacheinander werden sich und lazsen bestimmt. Dabei wird das Reflexivpronomen substantiviert, der Text fragt also danach, wie sich der Mensch zu seinem Sich verhalten muss.40 Seuse entfaltet Argumente und Begriffe im BdW in sorgfältig abgesteckten Rahmungen. Doch auch im BdW zeigen sich innerhalb dieser Begrenzungen sprachliche Operationen, die auf Entgrenzung abzielen, die „Gewohnheiten aufbrechen“.41 Das Zentrum des V. Kapitels bildet die diskursive Entfaltung von gelâzenheit, mithin die reflexive Annäherung an den Begriff. Gleichzeitig gehören zur Begriffsbestimmung aber auch ungewohnte überraschende Formulierungen, etwa neu motivierte oder neu abgeleitete Wortbildungen, wie im Folgenden am Beispiel ent- gezeigt werden soll. Reflexive Distanznahme in den unterscheidenden Grenzziehungen wird so kombiniert mit einer Sprachverwendung, die die Transgression in die rehte gelassenheit zum Nachvollzug ausstellt.
 
            Eine wesentliche Rolle spielt bei der Begriffsbestimmung von gelâzenheit in diesem Kapitel das Verb entwerden in engem Zusammenspiel mit dem Identitätspronomen selp.42 Sich, selp, werden und entwerden stehen an Schlüsselstellen der sprachlichen Entfaltung einer Negation des Selbst, die mit gelassenheit auf den Begriff gebracht wird – im 5. Kapitel ganz wörtlich mit der dezidierten Frage im Dialog danach, was Gelassenheit denn nun sei. Im Folgenden möchte ich den Argumentationsgang, mit dem bis zum ‚gelassenen Sich‘ geführt wird, kurz skizzieren, mit Fokus auf das sprachliche Potenzial, das sich in der Verbalableitung entwerden zeigt.
 
            Der Dialog des V. Kapitels zwischen Jünger und Wahrheit beginnt mit einer klaren Grenzziehung. Der durpruch, nach dem der Jünger fragt, vollzieht sich für den Menschen immer in der Begrenzung seines Menschseins. Unterschieden wird die menschliche und die göttliche Natur, so dass der Mensch, der sich selbst entäußert und gelassen hat, trotzdem niemals „in das Personsein der göttlichen Person überführt“ wird (19,43). Innerhalb dieser Unterscheidung wird nun die Frage, was Gelassenheit sei, entfaltet, in der oben erwähnten Bestimmung von sich und lazsen.
 
            Seuse arbeitet dabei gleich zweifach an einem zählenden Ordnungssystem, in dem das Sich vervielfältigt, positioniert, negiert und transgrediert wird. Zum einen werden dem Sich fünf Stufen zugeordnet, wobei die letzte Stufe, das fünfte Sich, als perseͦnlicher mensch bezeichnet wird. Es ist dasjenige Sich, da der mensch den usker nimet von gotte uf sich selb (20,69 f.) und in dieser Abkehr liegt die Wendung von Gott und der ‚Entzug der Seligkeit‘ (vgl. 20,68 f.). Auch hier zeigt ein Präfix die Bewegung an: die usker, die Bewegung aus der Einheit heraus, markiert die fünfte Stufe.43 Und diese Bewegung führt nicht nur auf das Reflexivpronomen sich hin, sondern hier zeigt sich die rückverweisende Funktion des Identitätspronomens selb. Selb verstärkt das Pronomen und wird zur rückbezüglichen Verankerung des Menschen auf sich selbst, mithin auf das immanente Menschsein. An zentraler Stelle wird das selb hier zum Bezugspunkt. Um dieses sich selb nun zu lassen, hier wird die Anordnung zum zweiten Mal durchgezählt, soll der Mensch drei inblike44 vollziehen (20,73 f.), die in die Selbsterkenntnis in Gelassenheit führen. Im ersten soll er sich selbst als niht – im Gegensatz zum göttlichen ichte (20,78) – erkennen. Die zweite Introspektion soll vergegenwärtigen, dass der Mensch, gleichwie er sich lässt, immer in den Grenzen der Kreatürlichkeit verbleibt. Wie zu Beginn des Dialogs, der die Grenzen der Selbstentäußerung hinsichtlich der Angleichung an die göttliche Person aufzeigt, wird auch hier der Bereich deutlich eingehegt, in dem sich Selbstaufgabe und Transgression bewegen. Hinter diesen Begrenzungen scheint die Sorge um ein angemessenes Verständnis von Selbstaufgabe und Transgression auf.45 Erst nach dieser klaren Begrenzung der Selbsterkenntnis wird im dritten inblik der Prozess der Selbstentäußerung ausgeführt.
 
            Der dritte inblik setzt dann nicht mehr mit einer Be-, sondern mit einer Entgrenzung ein, denn er geschiht mit einem entwerdenne und friem ufgebenne sin selbs (20,82–84). Nachdem der Rahmen, in dem sich die Reflexionen bewegen, genau abgesteckt wurde, strebt die Argumentationslinie konzentriert darauf hin, die Negation des Selbst zu entfalten. Der dritte inblik öffnet mit dem zentralen Verb entwerden. Er öffnet zugleich eine Klammer, in der sich nun ein Prozess aus Selbstaufgabe und Vereinigung vollzieht. Die Selbstaufgabe, das Entwerden, wird mit einem Synonym näher bestimmt, es ist ein frie(s) ufgebenne sin selbs. Das Selbst muss sich aus allem lösen, was Bindung an die Welt bedeutet: aus der eigenen kreatúrlichkeit, aus unlediger manigvaltikeit und aus allen inneren Regungen, die in den Doppelformen in liebe ald in leide und in tuͤnne oder in lazenne kondensiert sind. Die Lösung aus den weltlichen Bindungen sind Teil eines Prozesses, der durch die konsekutive Verknüpfung mit also daz weitergeführt wird. Denn die Lösung des Selbst aus allen Bindungen geht darin auf, dass sich der Mensch wiseloseklich [vergât] (20,87). Wie in einer Bewegung geht die Lösung aus den Bindungen über in die Entäußerung des Menschen, das vergân, und zwar wiseloseklich. Der Prozess des vergân, der Selbstaufgabe, wird mit einem Adverb bestimmt, das auch zur Bestimmung des göttlichen Seins verwendet wird. So spricht Seuse etwa in Kapitel II vom wiselos wesen (6,18 f.), dem nach kreaturlicher wise (8,3) nichts zugeschrieben werden kann. Gott ist die Negation der wise, und der Mensch, der sich entäußert, wird in diese Negation integriert. Und nun schließt sich die Klammer aus Lösung und Selbstentäußerung. Denn das entwerden wird aufgegriffen, aber nuanciert: Das entwerden des Selbst, die Selbstentäußerung, ist an dieser Stelle nur noch in eine Richtung denkbar, es gibt keine Rückwärtsbewegung, sondern das Entwerden ist unwidernemklich. Das Selbst fällt nicht mehr auf das eigene Selbst zurück, das den Kern der fünften Seinsstufe ausmacht, das entwerden ist irreversibel. Diese Selbstaufgabe aber führt prozessual in die Einheit, denn der Satz endet hier nicht, sondern vollendet sich in der Einheit mit Christus. Sprachlich wird das durch ein parataktisches und angezeigt: also daz er […] im selb unwidernemklich entwerde und mit Christo in einikeit eins werde (20,88 f.). Entwerden und eins werden sind so eng verbunden, dass sie ineinander überzugehen scheinen. Durch die syntaktische Verknüpfung des Satzes, der in einer Bewegung die Lösung aus der Welt, den Selbstverlust und die göttliche Einheit umfasst, vollzieht sich in der Sprache ein einziger Prozess, der die drei Schritte umfasst. Die Unterschiede gehen ineinander über und greifen aufeinander aus. In der Einheit und am Ende der Argumentation steht das entwordene Selbst, das aus Christus wirkt. Mit dem kleinen sprachlichen Element ent- überschreitet der Text die zählbare Ordnung und führt das vervielfältigte Sich über die Entfernung im entwerden in die Einheit mit Christus.
 
            Hier zeigt sich der Prozess der Remotivation, der oben ausgeführt wurde. Entwerden ist nicht nur strukturell transparent als Präfix und Basisverb, sondern durch die enge Kombination von entwerden des Selbst und in einikeit eins werden, wird auch die semantische Modifikation wieder ins Spiel gebracht. Im entwerden wird das menschliche werden negiert, was durch das Präfix markiert ist. Werden ist nun eine Leerstelle, die durch die Wiederholung des Basisverbs gefüllt wird, des Basisverbs, das nun nicht mehr das menschliche werden, sondern das göttliche in einikeit eins werden umfasst. Die Verbalableitung bietet die Möglichkeit, diese Bewegung präzise aufzugreifen, da sie eine Bewegung der Entfernung signalisiert. Seuse greift hier vorhandenes Sprachmaterial auf, ‚konfrontiert‘ aber die idiomatisierte Verwendungsweise mit ihrer morphologischen Grundstruktur. Er bricht somit die usualisierte Verwendung auf und fügt ihr eine neue Dimension hinzu.
 
            Auch in den folgenden Antworten, die die Wahrheit dem Jünger gibt, ziehen sich die präfigierten Formen wie ein roter Faden durch den Text. Auffällig ist dabei der Wechsel zwischen dem Präfix ent-, das eine Entfernung oder Negation markiert, und anderen Präfixen, die anzeigen, welche Option sich mit der verneinten Form öffnet. Da das Basisverb im Präfixwechsel gleich bleibt, wird zwar das Negierte mitgeführt, gleichzeitig aber radikal modifiziert. Auf der kleinteiligen Ebene der Morphologie wird so die Bewegung weg vom Selbst und die Transgression ins Göttliche angezeigt. Ich möchte das kurz an den Paaren entsinken/versinken, entsetzen/úbersetzen und entbilden/úberbilden sowie an der Form entmenschen zeigen.
 
            Im vorliegenden Text, in Kapitel V, folgt auf die Ausführung zum Sich laszen ein Abschnitt, in dem Bernhards von Clairvaux De diligendo Deo zitiert wird, um, so Loris Sturlese, die „Verteidigung des eckhartschen Begriffs von ‚Gelassenheit‘ durch dessen Einordnung in die kirchliche Tradition abzusichern“.46 Der ganze Abschnitt, Übertragung und Eigenanteil, ist dabei durchzogen von präfigierten Formen: infuͤren in die freͦde, im selb zemal entworden, in got vergangen, ellú menschlichú begirde entwichet (22,102–114). Diese Verdichtung von Präfixen, die die Bewegung vom Menschlichen ins Göttliche immer wieder neu perspektivieren, kulminiert in der Formulierung, dass die gelassenen Menschen in selber entsinkent und zemale in dem geͦtlichen willen versinkent (22,113 f.).47 Die lateinischen Formen liquescere und transfundere werden hier in einen Prozess aus Entfernung vom Selbst und vollständiges Eingehen in den göttlichen Willen übertragen und zwar durch den Minimalwechsel zwischen ent- und ver-48.
 
            Ein weiterer Präfixwechsel diskursiviert die Transgression explizit und führt weiter Bernhard als Referenz an: Und merk sunderlich, daz er [Bernhard, Anm. S. B.] sprichet, daz sú da entsetzet werdent dez iresheit und úbersetzet in ein ander forme und in ein ander guͤnlichi und in einen andern gewalt. (24,135–138) Zur Synthese des gesamten Abschnitts wird erneut eine präfigierte Form verwendet: Und also wirt der mensch entmenschet, als geseit ist. (24,146). Es ist der Höhepunkt der Auseinanderlegung um die Selbstnegation und der Endpunkt der Bewegung weg vom menschlichen Selbst. Grammatisch zeigt sich das, da hier nun keine deverbale Ableitung mehr verwendet wird, die eine Bewegung signalisiert, sondern eine desubstantivische Ableitung, die die Ablösung des im Basissubstantiv genannten Lexems anzeigt. Die entfernende Bewegung des Selbst durch entwerden, entsinken, entwîchen vollendet sich hier im entmenschen, der Mensch ist sich selbst abhandengekommen. Am Ende des Prozesses der Selbstnegation bleibt der Mensch in der Wortbasis noch präsent, durch das Präfix aber scheint die Option auf, in den Vollzug der göttlichen Natur, des göttlichen Wesens und der göttlichen Herrlichkeit hineingenommen zu sein.49
 
            Doch das Kapitel endet hier nicht. Wieder wird im Dialog eine Begrenzung erörtert, nämlich durch die Unterscheidung, wie sich diese selikeit in der Zeit verstehen lässt. Vollkommen lasse sich die Seligkeit in der Zeit nicht erreichen, da der Mensch immer an seinen Leib gebunden ist. Als Teilhabe, nach teilhafter gemeinsamkeit (26,3 f.) aber sei sie möglich. Um diese Teilhabe zu erläutern, bringt Seuse Eckhart ins Spiel. Denn Seuse greift eine ebenso eingängige wie bekannte Formulierung auf, um die Teilhabe der Menschen, die gotfeͦrmiges gemuͤtes sind, zu beschreiben: Wan sú sint ‚entbildet und úberbildet‘ in des ersten exemplars einikeit (26,161 f.).50 Auch hier wird eine desubstantivische Ableitung verwendet, die nicht das Prozessuale betont, sondern resultativ auf den Zustand der einikeit abhebt. Gerade zur Begrenzung zieht Seuse Eckhart heran, greift den markanten Präfixwechsel auf, zeigt die Überschneidungen der Sprachstrategien und verwendet Eckhart, um Eckhart zu verteidigen.51
 
            Der Kern des V. Kapitels, die Frage nach der wahren Gelassenheit, wird nicht nur durch die genaue Darlegung des Sich laszen entfaltet. Die Antwort vollzieht sich auch auf der morphologischen Ebene durch die verschiedenen Möglichkeiten, die das Präfix ent- bietet. Die Entfernung des Selbst von sich selbst kann ebenso versprachlicht werden wie die Bewegung vom Selbst ins Göttliche durch Präfixwechsel oder wie die Negation des Selbst durch die Wegnahme des Basissubstantivs. Hier zeigt sich die Vielseitigkeit, mit der die ‚Morphologie der Mystik‘ eingesetzt werden kann, eine Vielseitigkeit, die die Sprache vertieft und in ihrer Wirksamkeit nach innen entfaltet.
 
           
          
            IV ent- als Rahmung – Praktiken und Selbstaufgabe
 
            Ganz anders als in Kapitel V, in dem das Präfix ent- gehäuft auftaucht und den Prozess zwischen einerseits der Negation des Selbst und andererseits der Option eines gelassenen Selbst umkreist, finden sich im VIII. Kapitel lediglich zwei Belegstellen: entsinken im selben (66,9) und ime selber entgangen (70,79 f.). Auch hier werden die Verbalableitungen mit ent- reflexiv und in Verbindung mit dem Identitätspronomen verwendet, selp steht auch hier an zentralen Stellen und bildet mit dem Präfix ent- das diskursive Netz aus, in dem die Gelassenheit entfaltet wird. Die Präfixe können der Funktionsklasse ‚Entfernung‘ zugeordnet werden. Sie signalisieren ein „Sichentfernen des Agens“, die „Bildungen [bezeichnen] ein ‚Entkommen, Fliehen, Entrinnen‘“52. Die Verwendung des Präfixes formuliert also nicht privativ das Entfernen des Basissubstantivs, wie etwa entmenschen, aus, sondern verweist auf die Bewegung des Selbst weg von sich selbst. Verhandelt wird nicht die minimale Modifikation zwischen Basiswort und ent-Ableitung, in der sich die Transformation des Selbst vollzieht, sondern das bereits gelassene Selbst, das eingebunden ist in das prozessuale Entfernen von sich selbst. Während entsinken im MHW allein Belegstellen in mystischen Texten aufweist, zeigen sich für entgân auch Belegstellen außerhalb dieses Corpus. Für Seuse wiederum ist interessant, dass er in der Vita die ‚mystische‘ Verwendungsweise von entgân mit ent- präfigiert, während die usuelle Verwendungsweise auch mit dem gekürzten Präfix en- auftaucht.53 Dies könnte dafürsprechen, dass entgân eine Nebenordnung zum lexikalisierten engân ausbildet. Das vollständige Präfix, wie es auch in den anderen ‚mystischen‘ Präfixableitungen mit ent- verwendet wird, markiert die Differenz. Seuse kennt beide Formen, vertieft also den Standardwortschatz durch die semantische Erweiterung einer ‚mystischen‘ Verwendungsweise.
 
            Das letzte Kapitel folgt auf die Auseinandersetzung mit dem wilden, einer Figuration, die im VII. Kapitel die Selbstnegation als Option für die Herauslösung aus allen institutionellen Bindungen versteht – eine Annahme, die im Dialog mit dem Iunger der warheit gründlich widerlegt wird. Im VIII. Kapitel entwickelt Seuse dagegen, wie genau diese Einbindung in die Institutionen aus der Gelassenheit zu verstehen sei, wie sich also die „praktisch-alltäglichen Lebens- und Verhaltensweisen des wahrhaft gelassenen Menschen“54 zeigen. Dazu verlangt der Jünger – hier taucht der Begriff auf, der für das BdW konstitutiv ist55– etwas underscheides (66,4), möchte wissen, welche Merkmale ein Mensch, der sich warlich gelazsen hetti (66,5 f.), aufweise und wie er sich verhalte. Die erste Antwort, die den Rahmen setzt und übergeordnet für alle weiteren Antworten gilt, lautet: Er entsinket im selben und mit im ellú ding. (66,9) Der gelassene Mensch steht außerhalb des Selbst- und Objektbezuges, das entsinken markiert die Bewegung weg von sich und in dieser Bewegung vollzieht sich gleichzeitig die Entfernung einer Wahrnehmung der immanenten Vielfalt. Dem präfigierten Verb kommt programmatische Bedeutung zu. Bevor das Verhältnis des gelassenen Menschen zu den Dingen erläutert wird, wird dieser definiert als in den Prozess einer unablässigen Selbstentäußerung eingebunden. Auch hier gibt die Grammatik einen wichtigen Hinweis. Denn es ist nicht die Sprache vom ‚entsunkenen‘ Selbst in einer perfektiven Form. Vielmehr ist das Selbst im präsentischen es entsinket im selben dauerhaft eingebunden in den Vollzug von Selbstaufgabe und Gelassenheit. Aber im Gegensatz zum wilde werden von dieser Bedingung ausgehend die Übungen als Technologien des Selbst keineswegs aufgehoben. Seuse entwickelt im Dialog vielmehr einen Zugang zu den institutionalisierten Praktiken, der seine Begründung in der Unterscheidung von äußeren Übungen und innerer Müßigkeit findet.
 
            Auf die Frage, ob denn der Mensch, der in innerste Gelassenheit úbersetzet ist, noch der äußeren Übungen bedarf, antwortet Seuse vermittelnd. Die gelassenen Menschen haben die Fähigkeit zu erkennen, waz ze tuͤnne und ze lazsenne ist (68,28 f.) und aus dieser Erkenntnis heraus verbleiben sie bei den Praktiken, die ihnen entsprechen. Die Praktiken werden hier deutlich als die gemeinen uͤbungen (68,29) bezeichnet. Sie entsprechen damit den Formen ûzwendiger üebunge, die Eckhart in Q 52 anprangert, und zwar dann, wenn sie aus einer Haltung vollzogen werden, die an der eigenschaft festhält.56 Im Falle des BdW sind es aber eben nicht die Menschen in unbekantnisse der wârheit57 sondern es ist die Rede von denjenigen, die in der Wahrheit stehen. Seuse mildert die Schärfe gegen die äußeren Übungen ab. Gleichzeitig schreibt er aber deren Wert fest in der Voraussetzung der Gelassenheit und damit in der Fähigkeit zu unterscheiden, wie die Übungen zu vollziehen sind. Übungen sind Teil einer stets prekären Haltung, die, so das BdW, auch durch äußere Mittel immer wieder der Stabilisierung bedarf. Interessant ist, dass nicht die Gelassenheit in Praktiken der Habitualisierung eingebunden ist, sondern dass die Übungen, so scheint es, den anstrengenden Prozess der Selbstentwerdung stabilisierend begleiten.58
 
            Doch Seuse belässt es nicht bei dieser einfachen Integration der äußeren Übungen als Hilfestellung für die Arbeit am Selbst. In einer zweiten zentralen Textstelle wird das Verhältnis von Tätigkeit und Untätigkeit verhandelt, wobei der Begriff der uͤbunge gar nicht mehr fällt. Die Frage, inwieweit der gelassene Mensch tätig bleibt, wird nämlich aus einer weiteren Perspektive gestellt: Gat ein solicher [gelassener, S. B.] mensch alle zit muͤssig, alder waz ist sin tuͦn? (68,38 f.) In der Antwort findet sich der erste Beleg für Seuses Umdeutung der klösterlichen Müßigkeit, die als otiositas traditionell eigentlich negativ belegt ist.59 Die Frage, ob der gelassene Mensch ‚müßiggehen‘, also untätig verbleiben darf, wird wieder mit der Kollokation ‚Tun und Lassen‘ beantwortet, diese wird aber ganz anders eingesetzt als im Kontext der äußeren Übungen: Eines wolgelazsenen menschen tuͦn ist sin lazsen und sin werk ist sin muͤssig bliben, wan sines tuͤnnes blibet er ruͤwig und sins werkes blibet er muͤzsige. (68,40–42) Es geht in diesem zweiten Fall nicht um die äußeren Techniken, sondern um den dauerhaften inneren Vollzug der Selbstnegation im Lassen.60 Es geht aber nicht, auch darauf zielt die Frage ab, um ein rein kontemplatives Leben. Das ‚Lassen‘, wie es im V. Kapitel diskursiv entfaltet wird, ist die Tätigkeit des gelassenen Menschen, parallel zum Wirken, das als Untätigsein bestimmt wird. Indem Seuse das Tun als Lassen qualifiziert, deutet er das Konzept von Tätigkeit um. Nicht äußeres Tun oder äußeres Wirken, wie es in klösterlichen Konzepten der Heiligung gängig war, werden zum Zielpunkt. Tätigkeit besteht in Untätigkeit, im inneren Ablassen vom Selbst. Die komplexe Formulierung wird im zweiten Teilsatz weitergeführt. Auch in der Tätigkeit, so heißt es, bleibt der gelassene Mensch ruhig und untätig. Diesen Zusammenhang hat Anna Keiling pointiert herausgestellt, wenn sie schreibt: „Die Darstellung eines Ruhens des Menschen in Gott ist […] vor dem Hintergrund der beschriebenen geistigen Tätigkeit in Gelassenheit aufschlussreich – das Ruhen des Menschen, seine scheinbare Untätigkeit, stellt sich als Sphäre eminenter Tätigkeit und Erfülltheit dar.“61 Die Tätigkeit des gelassenen Menschen ist eine geistige Tätigkeit, die aus dem Ruhen in Gott vollzogen wird, eine Tätigkeit, die aus der Haltung in Gelassenheit möglich wird. Und genau diese Haltung eint Gott und den Menschen, so Keiling, „und was sie eint, ist ihr aus der Haltung radikaler Offenheit und geistiger Tätigkeit bestimmtes Wesen, das als Wesen der Muße verstanden ist“.62 Während Seuse die Übungen als Hilfskonstrukt ganz usuell verwendet, verlagert er die traditionell misstrauisch betrachtete muͤssekeit als Untätigkeit ins Innere und nimmt damit Anteil an einer Diskussion um die „Optionen zur Semantisierung religiöser Muße“63.
 
            Seuse trennt im Dialog die Übungen als äußere Praktiken von der Haltung innerer geistiger Tätigkeit in Gelassenheit. Die Haltung in Gelassenheit ist die Grundvoraussetzung dafür, sich im Leben der äußeren Übungen und Verhaltensweisen richtig zu bedienen. Was nun folgt, ist eine Auseinandersetzung mit verschiedenen Lebensbereichen und keineswegs nur mit klösterlichen Praktiken. Es ist ein Katalog, der das Verhalten gegen die Mitmenschen, Beichte, Gebet und Nahrungsaufnahme umfasst. Dabei ist es nicht eine Regulierung der Verhaltensweise, sondern eine Erläuterung darüber, wie sich der Mensch aus dem Grunde der Gelassenheit verhält. Und es ist die Beschreibung eines allgemein gehaltenen edelen Menschen64 und nicht allein auf Ordensangehörige beschränkt. Seuse öffnet den Blick auf alle gelassenen Menschen und stellt so eine Inklusion aus, die keinen sozialen Beschränkungen unterliegt.65
 
            Die letzte Antwort des Kapitels und damit des ganzen BdW erörtert, ob der gelassene Mensch im vollständigen Wissen der Wahrheit stehe. In der Antwort findet sich der zweite zentrale Beleg einer präfigierten Form: Aber da er ime selber entgangen ist in daz, daz da ist, da ist ein wizsen aller warheit, wan es ist es selb, und er stat sin unangenomen. (70,79–81) Hier findet sich nochmals und besonders herausragend die Verbindung von präfigiertem Verb und Identitätspronomen, das an dieser Stelle gewissermaßen zur Vollendung gebracht wird. Der Satz vollzieht in einer Verkettung von Wiederholungen die Bewegung weg vom eigenen Selbst in die Selbstbezüglichkeit Gottes. Dreimal wird da aufgegriffen, zweimal daz, zweimal selb(er). Die Konjunktion da wird lokal verwendet, der gelassene Mensch entfernt sich vom ‚Ort’ des Selbst, an einen Ort, der selbstreferentiell als daz, daz da ist beschrieben wird und dieser ‚Ort‘ ist das Wissen der Wahrheit selbst. Das da vollzieht die Bewegung in die Selbstbezüglichkeit Gottes, die die Wahrheit ist. Die Selbstentäußerung wird durch das präfigierte Verb entgân markiert, das die Bewegung vom eigenen Selbst – ime selber – beschreibt. Das personale er, oder im V. Kapitel die fünfte Stufe des Ich, entgeht nicht etwas, sondern entfernt sich von den rückbezüglichen Pronomen, die ihn selbst bezeichnen. Diese Bewegung bekommt eine Richtung durch die Präposition in, das Selbst ‚entgeht‘ allem, was es ausmacht, und geht in die Selbstbezüglichkeit Gottes ein: in daz, daz da ist. In diese Bewegung wird auch das Identitätspronomen eingebunden. Es entfernt sich vom personalen er, um im selbstbezüglichen wan es ist es selb wieder aufzuscheinen. Dieser kausale Satz begründet, warum das entgangene selb in der Wahrheit steht. Es ist nicht mehr das personale Selbst, sondern die selbstreferentielle Gottesbezeichnung. Das Identitätspronomen, das im ganzen BdW immer wieder verstärkend die Prozesse der Selbstnegation bezogen wird, ist in der letzten Antwort des Dialogs zu Gott selbst geworden. Das Selbst ist in Gott zu sich selbst gekommen. Im VIII. Kapitel tauchen am Anfang mit der ersten Antwort und am Kapitelende mit der letzten Antwort Verbalableitungen mit ent- auf. Die präfigierten Formen signalisieren den prozessualen Charakter der Selbstnegation, die in der Spannung von tätiger Untätigkeit steht. Die am Kapitelanfang gestellte Frage danach, wie ein gelassener Mensch sich verhält, wird innerhalb dieses Rahmens beantwortet: Eingebunden in den dauerhaften Prozess der Entfernung vom Selbst lebt der gelassene Mensch in der Vollendung in der Wahrheit.
 
           
          
            V Schlussbemerkungen
 
            Präfigierte Formen mit ent- bilden im BdW ein dichtes Netz, das die Frage nach Gelassenheit und dem gelassenen Menschen auf verschiedenen Ebenen entfaltet. Die Lösung vom Selbst wird auf lexikalischer Ebene auf beinahe suggestive Art und Weise durch das Identitätspronomen selb ausgeführt, mit einer Konsequenz, die sich am Ende des BdW im göttlichen selb vollendet. Das Pronomen steht in Verbindung mit den beiden grundlegenden Funktionen des Präfixes, prozessual mit der Bewegung weg von jeglicher personalen Eigenschaft und resultativ mit der Negation des Selbst. Diese Verbindung aus Pronomen und Wortbildungen mit ent- verleiht dem BdW ein ganz eigenes Profil im Kontext einer Semantik der Gelassenheit.
 
            Wie sich gezeigt hat, verwendet Seuse dabei nicht nur Wortneubildungen. Interessant ist vor allem, wie Wortbildungsmuster transparent gemacht werden und wie die morphologischen Elemente in den Vordergrund treten und so semantische Wechsel in den minimalen Verschiebungen aufscheinen. Drei Typen formaler Transparenz, wie sie für das BdW herausgearbeitet wurden, sollen hier nochmals kurz zusammengefasst werden. So können, erstens, die Einzelelemente präfigierter Verben durch die Kombination mit dem Basiswort sichtbar gemacht werden. Im BdW wird das eigentlich usualisierte Lexem entwerden in Kombination mit dem Basisverb (eins) werden eingesetzt und vollzieht so den Durchbruch vom Ich in das christförmige Ich (vgl. 22,92) nach. Diesen Prozess habe ich als Remotivation bezeichnet, semantisch bereits demotivierte Wortbildungen werden wieder auf die Bedeutung der einzelnen Wortbildungselemente hin transparent gemacht. Ein weiterer Typus, der auf den Standardwortschatz zurückgreift, sind die Kombinationen von Ableitungen mit unterschiedlichen Präfixen. Usuelle Verwendungsweisen werden mit Wortbildungen verbunden, die sich durch das Präfix unterscheiden, etwa entbilden/überbilden oder entsinken/versinken. Die Präfixwechsel bilden ebenfalls den ‚Sprung‘ von der Selbstablösung in die Einheit in Gott nach. Durch die Kombination werden die usualisierten Lexeme in einen anderen, ‚mystischen‘ Kontext integriert. Auch hier werden die Wortbildungsmuster durch den Wechsel der Präfixe in den Vordergrund gestellt, wird Sprache wirksam durch Transparenz ihrer Form. Als dritter Typus, wie mit dem Standardwortschatz umgegangen wird, sei entgân erwähnt. Im BdW findet sich lediglich diese Variante, während in der Vita auch die usualisierte Form engân auftaucht. Dass beide Varianten des Präfixes eingesetzt werden, weist auf den Willen zur Differenzierung zwischen ‚mystischen‘ und lexikalisierten Verwendungsweisen hin. Auch in diesem Fall macht das ungewöhnliche Präfix das Wortbildungsmuster transparent und verdeutlicht die semantische Modifikation.
 
            Diese wenigen Beispiele zeigen, dass eine Reduktion auf die Ebene der Wortneubildung die Integration des vorhandenen Sprachmaterials verdeckt. Es spaltet sich nicht einfach ein Sonderwortschatz ab, der eine ganz eigene, ‚mystische‘ Ordnung ausbilden würde. Vielmehr zeigt sich eine sehr differenzierte Art, den Standardwortschatz sowie Wortbildungsmuster zu verwenden, Intransparentes wieder transparent zu machen, Usualisiertes neu zu kontextualisieren und so die Sprache in sich selbst zu vertiefen. Die Morphologie der Mystik ist so ein Zusammenspiel von Standardwortschatz und Neubildungen, ein Aus- und Einfalten der Möglichkeiten und so ein Ausloten der überraschenden Effekte, die die Kombination von Bekanntem und Unbekanntem bieten kann.
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            9
              Thomas Klein, Joachim Solms, Klaus-Peter Wegera: Mittelhochdeutsche Grammatik. Teil III: Wortbildung. Tübingen 2009, S. 404, V27.

            
            10
              Hasebrink (Anm. 2), S. 75.

            
            11
              Heinrich Seuse: Das Buch der Wahrheit. Daz buͤchli der warheit. Mittelhochdeutsch – Deutsch. Kritisch hrsg. von Loris Sturlese, Rüdiger Blumrich. Hamburg 1993 (Philosophische Bibliothek. 458). Im Folgenden nach dieser Ausgabe mit Seiten- und Zeilenangabe im Text zitiert und als BdW abgekürzt.

            
            12
              Das Demonstativpronomen sëlp wird in der Mittelhochdeutschen Grammatik von Hermann Paul als ‚Identitätspronomen‘ definiert, Hermann Paul: Mittelhochdeutsche Grammatik. 25. Aufl. neu bearb. von Thomas Klein, Hans-Joachim Solms, Klaus-Peter Wegera. Tübingen 2007, S. 222, § M 48; Thordis Hennings: Einführung in das Mittelhochdeutsche. Berlin/New York 2003, S. 172, bietet folgende Erläuterung: „Bei dem Demonstrativum selp handelt es sich um ein Identitätspronomen. Im Unterschied zu jener weist es nicht auf das Entferntere hin, sondern auf das Gemeinte zurück, übt also eine gegenüber jener konträre Funktion aus.“

            
            13
              Loris Sturlese: Einleitung. In: Heinrich Seuse. Das Buch der Wahrheit. Daz buͤchli der warheit. Mittelhochdeutsch – Deutsch. Kritisch hrsg. von Loris Sturlese und Rüdiger Blumrich. Hamburg 1993, S. IX–LXIII. Loris Sturlese zeigt auf, wie Seuse die Bulle In agro dominico aufgreift und Eckhart verteidigt. Sturlese arbeitet heraus, wie sich Seuses Lehre „innerhalb der Koordinaten Eckhartschen Denkens“ bewegt und gleichzeitig auch „neue Akzente“ setzte, S. LI. Als Fazit zieht er, dass Seuse „[d]ie Radikalität Meister Eckharts“ nicht aufgab, S. LXIII. Eine gegenläufige Sicht entwickelt aktuell Fiorella Retucci: Die deutsche Dominikanerschule und Eckharts Verurteilung: der Fall Heinrich Seuse. In: Die deutschen Dominikaner und Dominikanerinnen im Mittelalter. Hrsg. von Sabine von Heusinger [u. a.]. Berlin/Boston 2016 (Quellen und Forschungen zur Geschichte des Dominikanerordens. 21), S. 207–224. Sie zeichnet die Forschungslinien zur These der Eckhart-Verteidigung nach und arbeitet heraus, dass Seuse Eckhart mit Thomas von Aquin abzusichern sucht, dabei aber die Radikalität eben gerade nicht bewahren könne.

            
            14
              Susanne Köbele: Emphasis, überswanc, underscheit. Zur literarischen Produktivität spätmittelalterlicher Irrtumslisten (Eckhart und Seuse). In: Literarische und religiöse Kommunikation in Mittelalter und Früher Neuzeit. Hrsg. von Peter Strohschneider. Berlin/New York 2009, S. 969–1002, v. a. S. 992–994.

            
            15
              Ebd., S. 993.

            
            16
              Ebd.

            
            17
              Birgit Herbers: Verbale Präfigierung im Mittelhochdeutschen. Eine semantisch-funktionale Korpusanalyse.Tübingen 2002 (Studien zur mittelhochdeutschen Grammatik. 1), S. 16. Einen Überblick über die Darstellung des Präfixes in Grammatiken, Wörterbüchern und Wortbildungslehren bietet Sebastian Rosenberger: Das Wortbildungsmorphem ent- im Frühneuhochdeutschen Wörterbuch. Lexikographie im Spannungsfeld zwischen Grammatik, Semantik und Pragmatik. In: Jahrbuch für germanistische Sprachgeschichte 8 (2017), S. 209–227, hier v. a. S. 210–213.

            
            18
              Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9).

            
            19
              Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 403. Von den sechs Funktionsklassen sind laut der Grammatik im Nhd. nur noch drei Funktionen produktiv (‚Entfernung‘, ‚Beginn‘, ‚Zielzustand‘).

            
            20
              Vgl. auch Herbers (Anm. 17), S. 254 f.

            
            21
              Die Ableitungen werden in der Grundform angesetzt, die dem Mittelhochdeutschen Wörterbuch entspricht. Das Mittelhochdeutsche Wörterbuch setzt die Lemmata mit Präfix en- an, wenn das präfigierte Lexem im Anlaut einen Verschlusslaut oder ein < z > aufweist. Wenn diese Form dem BdW widerspricht, wird die Form des BdW angesetzt: z. B. entgroben statt engroben.

            
            22
              Hier wird davon ausgegangen, dass nicht das Adjektiv grop als Basis zugrundeliegt, sondern das Substantiv grop (stN). Das deadjektivische Wortbildungsmuster liegt der Funktionsklasse 3 zugrunde mit der Modifikation ‚Zielzustand + Basisadjektiv‘, also bspw. entvremden = fremd machen. Bei entgroben liegt genau die gegenteilige Modifikation vor, nämlich die Entferung allen Groben, Sinnlichen. Die Funktionsklasse 1 tritt aber nur mit Basissubstantiv auf.

            
            23
              entwerden wird in der Mittelhochdeutschen Grammatik den idiomatisierten Verben zugeordnet, und es wird diskutiert, dass die Zugehörigkeit zu Funktionsklasse 1 noch sichtbar ist, vgl. Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 408, V34. Dieses Spezifikum wird in den folgenden Ausführungen näher erläutert.

            
            24
              Ähnlich wie bei entgroben könnte hier das Substantiv gelîhe (stF) als Basis angesetzt werden. Im Kontext lautet die Stelle: aller bilde entbildet und entglichet aller glicheit. (44,275 f. ) Es könnte also auch sein, dass entglîchen analog zu entbilden abgeleitet wurde und nicht entsprechend den grammatischen Ableitungsmustern, dass hier also der Funktionsklasse ‚Entfernung‘ ein Basisadjektiv zugrunde gelegt wird. Erhärtet wird diese Interpretation durch eine Belegstelle bei Eckhart: dar umbe muoz der mensche […] gar entglîchet und niemane glîch sîn, sô ist er gote eigenlîche glîch. Meister Eckhart: Die deutschen und lateinischen Werke. Hrsg. im Auftrag der Deutschen Forschungsgemeinschaft. 1. Abteilung: Die deutschen Werke. Bd. I–III und V hrsg. und übers. von Josef Quint. Stuttgart 1958–1976; Bd. IV,1 hrsg. und übers. von Georg Steer, Wolfgang Klimanek, Freimut Löser. Stuttgart 2003. Bd. IV,2 hrsg. von Georg Steer, Wolfgang Klimanek. Stuttgart 2003. Hier Bd. II, S. 89,5. Eckhart geht vom Adjektiv glîch aus, das durch den Prozess der Entfernung, dem entglîchen, zur Angleichung an Gott geführt wird.

            
            25
              entwîsen ist in diesem Kontext nicht als Verb zu wîselôsekeit verwendet, sondern als ‚fortweisen aus der Vielfalt‘ und damit in usueller Verwendungsweise.

            
            26
              Für die Diskussionen über die literarische Vielfalt des BdW und die zahlreichen Anregungen danke ich Yannick Lauppe sehr herzlich.

            
            27
              Einen Überblick über die Ausdifferenzierung sowie kritische Anmerkungen zu Problemen der Nachvollziehbarkeit bietet Rosenberger (Anm. 17), S. 213.

            
            28
              Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 404, V 27.

            
            29
              Ebd.

            
            30
              Ebd., S. 406, V 29.

            
            31
              Verwendungsweise 2 zum swV entlëdegen im Mittelhochdeutschen Wörterbuch online [http://www.mhdwb-online.de, Zugriff: 17.02.2020], s. v.

            
            32
              Wolfgang Fleischer, Irmhild Barz: Wortbildung der deutschen Gegenwartssprache. Unter Mitarbeit von Marianne Schröder. 2. Aufl. Tübingen 1995, S. 18. Die Herausgeber der mittelhochdeutschen Grammatik greifen diese Definition auf: „Obwohl idiomatisierte Bildungen synchron nicht mehr als Produkte von Wortbildungsprozessen angesehen werden, sind sie jedoch aufgrund ihrer Form, d. h. ihrer ausdrucksseitigen Parallelität zu den motivationell und morphologisch durchsichtigen Wortbildungsprodukten sowie aufgrund ihrer Gesamtbedeutung, in der die Wortbildungsbedeutung aufgegangen ist, geeignet, das jeweilige Muster synchron zu stützen.“ Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 9, E9.

            
            33
              Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 9 f., E9.

            
            34
              Ebd., S. 408, V 34.

            
            35
              Mittelhochdeutsches Wörterbuch online [http://www.mhdwb-online.de, Zugriff: 17.02.2020], s. v.

            
            36
              Die Predigten Taulers. Aus der Engelberger und der Freiburger Handschrift sowie aus Schmidts Abschriften der ehemaligen Straßburger Handschriften hrsg. von Ferdinand Vetter. Berlin 1910 (Deutsche Texte des Mittelalters. 11), S. 295,22.

            
            37
              Meister Eckhart (Anm. 24), Bd. IV, S. 768,37 u. S. 773,68.

            
            38
              Die Unterschiede zwischen Seuses und Eckharts Konzepten der Selbsterkenntnis, und dabei vor allem auch die bei Seuse stärker definierten Grenzen der Erkenntnis, arbeitet Alois M. Haas: Nim din selbes war. Studien zur Lehre von der Selbsterkenntnis bei Meister Eckhart, Johannes Tauler und Heinrich Seuse. Freiburg, Schweiz 1971 (Freiburger Zeitschrift für Philosophie und Theologie. 3), hier besonders S. 168–171, heraus, der zudem auf S. 157–172 eine ausführliche Lektüre des 5. Kapitels bietet.

            
            39
              Kurt Ruh: Geschichte der abendländischen Mystik. Band III. München 1996, S. 429.

            
            40
              Von dieser Substantivierung geht der Beitrag von Ben Morgan: Überlieferungsgeschichtliche Aspekte zur Geschichte des Individuums im 14. und 15. Jahrhundert. In: Überlieferungsgeschichte transdisziplinär. Neue Perspektiven auf ein germanistisches Forschungsparadigma. Hrsg. von Dorothea Klein in Verbindung mit Horst Brunner und Freimut Löser. Wiesbaden 2016 (Wissensliteratur im Mittelalter. 52), S. 153–162, zur Überlieferung dieser Textstelle aus. Aufgrund der stärkeren Konkretisierung und Kontextualisierung der Figuren in der Handschrift UB Augsburg Cod. III.1.4° 37 – aus dem Iunger wird eine Beichttochter, aus der Wahrheit der Beichtvater – wird das Sich ersetzt durch ein Mich lassen. Morgan geht davon aus, dass der Selbstbezug und die Selbstkontrolle, die Seuse durch die neuartige Form des substantivierten Sich einführte, hier umgedeutet werden. Durch die veränderte Figurenkonstellation wird „das menschliche Gespräch zur Ausgangssituation“, S. 161, weshalb das Abstraktionsniveau auf die konkretere Variante Mich statt Sich verändert wird. Interessanterweise geht Morgan in seiner Fragestellung nach der Entstehung und Umdeutung eines Selbst nicht auf das häufige lexikalische Vorkommen von selp ein, obwohl das Pronomen in Seuses Text geradezu insistierend verwendet wird.

            
            41
              So Morgan (Anm. 40), S. 158, allerdings als Beschreibung für Eckharts Formulierungen. Die vollständige Formulierung bei Morgan, die einen starken Gegensatz zwischen Eckhart und Seuse festschreibt, lautet: „Eckhart erfindet neue Redewendungen, um Gewohnheiten aufzubrechen. Seuse hingegen erfindet Redewendungen, um begriffliche Unterschiede zu fixieren und die Grenzen der Gelassenheit im voraus bestimmen zu können.“

            
            42
              Zum Identitätspronomen s. Anm. 12.

            
            43
              Die usker steht komplementär zur inker, wie sie im ersten Kapitel beschrieben wird.

            
            44
              inblik wird in der Übersetzung mit ‚Betrachtung‘ wiedergegeben. Damit wird aber die Dimension des Vollzugs nicht einbezogen, die gerade für den letzten inblik deutlich wird, schließlich geschiht der letzte inblik. Dieser inblik wird also nicht in einer Betrachtung empfangen, sondern muss sich im Inneren des Menschen vollziehen.

            
            45
              Vgl. auch Haas (Anm. 38), S. 164 f.

            
            46
              Vgl. Sturlese, Einleitung (Anm. 13), S. XLVI.

            
            47
              Das Zitat aus De diligendo, s. BdW, S. 78, Anm. 37. Entsinken ist Übersetzungsäquivalent für liquescere, versinken für transfundere. Der Wechsel der Präfixe ist im Lateinischen so nicht vorgebildet und zeigt die sprachliche Eigenleistung, die an dieser Stelle in der Volkssprache den Inhalt morphologisch umsetzt. Entsinken ist dabei wohl auch keine Neubildung, sondern schon in Herborts von Fritzlar Liet von Troye belegt (vgl. Mittelhochdeutsches Wörterbuch online [http://www.mhdwb-online.de, Zugriff: 20.02.2020], s. v.).

            
            48
              Das Präfix ver- signalisiert als Hauptfunktion die „vollständige Durchführung der Verbhandlung“, s. Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 420, V59.

            
            49
              Vgl. BdW, S. 24,138–147.

            
            50
              Das Zitat im Zitat weist in der kritischen Ausgabe, S. 78, Anm. 43, die Eckhart-Stelle nach, die dem Traktat Von dem edeln Menschen entstammt.

            
            51
              Die Komplexität, mit der an dieser Stelle Eckhart zitiert wird, der selbst wiederum Augustinus zitiert, arbeitet Loris Sturlese (Anm. 13) heraus, S. XLVIIIf.

            
            52
              Mittelhochdeutsche Grammatik (Anm. 9), S. 404.

            
            53
              Beispielsweise daz im ellú sinú varwe engie. Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. Hrsg. von Karl Bihlmeyer. Stuttgart 1907 (Unveränderter Nachdruck Frankfurt a. M. 1961), S. 71,5. Die Varianten ent- und en- hängen von vom Anlaut des Basisverbs ab. Vor g- wird in der Regel en- eingesetzt, vgl. Mittelhochdeutsches Wörterbuch online, Eintrag zum Präfix ent- [http://www.mhdwb-online.de, Zugriff: 20.02.2020].

            
            54
              Markus Enders: Das mystische Wissen bei Heinrich Seuse. Paderborn [u. a.] 1993 (Veröffentlichungen des Grabmann-Institutes. 37), S. 106.

            
            55
              Vgl. Köbele (Anm. 14), insbes. S. 992–994.

            
            56
              Meister Eckhart (Anm. 24), Bd. II, S. 489,3 f.

            
            57
              Ebd., S. 491,1.

            
            58
              Anders als die Übungen in Eckharts Rede der underscheidunge, die, so Burkhard Hasebrink, „nicht den Vollzug unterschiedlicher Praktiken [bezeichnen], sondern sich allein auf das Lassen des eigenen Willens [richten]“. Burkhard Hasebrink: sich erbilden. Überlegungen zur Semantik der Habitualisierung in den Rede der underscheidunge Meister Eckharts. In: Meister Eckhart in Erfurt. Hrsg. von Andreas Speer, Lydia Wegener. Berlin/New York 2005 (Miscellanea Mediaevalia. 32), S. 122–136, hier S. 128. Die äußeren Übungen stehen bei Eckhart also gar nicht mehr zur Debatte, eingeübt wird „eine durch Einübung und Wiederholung sich festigende performative Kunst […]. Gott in sich erbilden wird zur Performanz eines klösterlichen Lebens“, S. 132.

            
            59
              Vgl. den Beitrag von Linus Möllenbrink: Muße, die,Feindin der Seele‘? otium und acedia in der lateinisch-althochdeutschen Benediktinerregel. In: SFB 1015 Muße. Teilprojekt C1. Muße/muoze digital – mittelalterliche Varianten der Muße, https://www.musse-digital.uni-freiburg.de/c1/index.php/BenediktRegelOtium [Zugriff: 20.02.2020].

            
            60
              Einen Vollzug, den Eckhart in den Rede der underscheidunge wiederum als üebunge bezeichnet, vgl. Hasebrink (Anm. 57), S. 128.

            
            61
              Anna Keiling: Muße in mystischer Literatur. Paradigmen geistig tätigen Lebens bei Meister Eckhart. Tübingen 2019 (Otium. 11), S. 15.

            
            62
              Ebd., S. 277.

            
            63
              Burkhard Hasebrink: Otium contemplationis. Zu einer Begründungsfigur von Autorschaft im Legatus divinae pietatis Gertruds von Helfta. In: Muße und Gesellschaft. Hrsg. von Gregor Dobler, Peter Philipp Riedl. Tübingen 2017 (Otium. 5), S. 291–316, hier S. 312.

            
            64
              Schon Herma Piesch: Seuses ‚Büchlein der Wahrheit‘ und Meister Eckhart. In: Heinrich Seuse. Studien zum 600. Todestag 1366–1966. Hrsg. von Ephrem M. Filthaut. Köln 1966, S. 91–133. Wieder abgedruckt in: Ein Predigerbruder, der Seuse hieß. Hrsg. von Johannes Kaffanke. Berlin 2016 (Heinrich-Seuse-Forum. 3), S. 63–1117, weist auf die Nähe zu Eckharts Predigt Vom edelen Menschen hin: „Schon die Überschrift dieses letzten Kapitels: „Wie edel (adellichen) sich ein recht gelassener Mensch in allen Dingen verhält“ (B 357,10 f.), weist deutlich auf diese gewollte Übereinstimmung hin“, S. 111.

            
            65
              Zur Abstraktion von sozialen Bindungen in der Figur eines impliziten Adressaten bei Eckhart, vgl. Burkhard Hasebrink: Die Anthropologie der Abgeschiedenheit. Urbane Ortlosigkeit bei Meister Eckhart. In: Meister-Eckhart-Jahrbuch 7 (2013), S. 139–154.

            
          
         
      
       
         
           
            textus/text im religiösen Diskurs
 
            Beobachtungen zur semantischen Vielfalt der Wortverwendung
 
          

           
            Manfred Eikelmann 
              
              

            
 
          
 
          
            I Bedeutungsvielfalt im Spannungsfeld von Begriff und Metapher
 
            Was das Wort und den Begriff des Textes im Deutschen vom Mittelalter bis weit in die Neuzeit und noch die Moderne charakterisiert, hat schon der 1801 erschienene Artikel in Adelungs Grammatisch-kritischem Wörterbuch treffend erfasst:
 
             
              Der Têxt, des -es, plur. die -e, aus dem Latein. Textus, die Worte eines Schriftstellers, zum Unterschiede von der Auslegung derselben, oder so fern sie zum Grunde einer Erklärung dienen; in welchem Verstande, besonders die biblischen Stellen, über welche geprediget wird, Texte heissen. Nun weiter in den Text! weiter in oder von dieser Sache. Zu tief in den Text kommen, zu viel von einer Sache reden. Jemanden den Text lesen, ihm eine ernsthafte Vermahnung, einen ernsthaften wörtlichen Verweis geben, wofür man auch sagt, die Epistel, den Leviten lesen; lauter von den Texten der Prediger entlehnte R. A.1
 
            
 
            Aus dem Lateinischen als Fremd- und Lehnwort übernommen, bezeichnen textus und text den Wortlaut einer Schrift, vorrangig der Bibel und Evangelien, im Unterschied zu deren Auslegung und Erläuterung. Adelung setzt dabei den Umgang mit dem biblischen Text in Exegese und Predigt ganz selbstverständlich als Modell für die Wortverwendung voraus und interpretiert die Semantik von Têxt „ausschließlich im Verhältnis zu Begriffen wie ‚Auslegung‘, ‚Erklärung‘ und ‚Predigt‘“.2 Anders als die neuere Texttheorie, die den Textbegriff über Merkmale wie Kohärenz, Kohäsion oder Kompletion bestimmt, betont der Artikel damit die auf gelehrte Praktiken fußende Handlungsperspektive, die sich mit der Verwendung des Wortes verbindet. Sprechend sind in dieser Hinsicht nämlich auch die als Beleg beigezogenen phraseologischen Ausdrücke (im Text weitergehen, jmd. den Text lesen etc.), bei denen es sich, wie Adelung bemerkt, um „lauter von den Texten der Prediger entlehnte Redensarten“3 handelt. Auch die übertragene Wortverwendung hat also kommunikatives Handlungspotential. Fragt man daher nach dem vormodernen Textbegriff, so sind es nach allem Anschein gerade diese handlungsbezogenen Momente, welche die Verwendung von textus/text langfristig prägen und deren semantisch-pragmatische wie performative Vielfalt ermöglichen.
 
            Es ist nicht unwichtig, in diesen Zusammenhang die lateinische Etymologie und die mittelalterliche Latinität als Entlehnungskontext einzubeziehen. Denn der Textbegriff ist metaphorisch fundiert, und wer der Geschichte seiner Semantik nachgeht, „kommt nicht umhin, sich auch mit ‚Geweben‘ zu beschäftigen“.4 So deutet Rupert von Deutz in seinem Genesis-Kommentar (Gen 37,3) den bunten Rock, den der alttestamentliche Stammvater Jakob für seinen Sohn Joseph gemacht hat,5 als die von Gott für seinen Sohn Jesus kunstvoll gewebte Heilige Schrift:
 
             
              In illa senectute, in illa matura antiquitate, sine numero annorum, sine initio dierum, sine uicissitudine temporum, genuit ille senex et antiquus Pater illum aeque senem et aeque antiquum Filium. et idcirco diligit eum fecitque ei tunicam polymitam. Quaenam est hujus filii tunica nisi sancta legalis et prophetica Scriptura? Cuius enim ob causam, cuius ob testimonium uel gloriam, nisi huius Filii sui texuerunt digiti Dei omnem Scripturam, quam iure fatemur diuinitus inspiratam. Fecit ergo Pater Filio suo tunicam polymitam varie pulchram, et pulchre variam.6
 
            
 
            Für wen, wenn nicht für seinen Sohn webten die Finger Gottes (texuerunt digiti Dei) die Schrift, die wir mit Recht göttlich inspiriert nennen? Beschrieben wird das göttliche Schaffen hier als Webkunst, die nicht nur den Akt des Schreibens, sondern zugleich das kunstvolle Herstellen eines Schriftgewebes bedeutet. Rupert nutzt damit ein Bildfeld, das die Technik der Textproduktion durch eine „Fülle möglicher Bezüge auf die Details der textilen Herstellungsprozesse“7 zu bezeichnen erlaubt. Dabei fasst die Webmetapher den für die christliche Religion fundamentalen Vorgang der Text- und Buchwerdung in eine traditionsreiche Bildlichkeit, mit der man „bereits in patristischer Zeit die ‚Machart‘ der hl. Schrift aus der Technik gewebter Stoffe ableitete“.8 Indem dieser Vorgang einer Tätigkeit des Menschen gleicht, zeigt sich nicht zuletzt die Ambiguität der Textentstehung, die einerseits als handwerkliche Kunst Gottes, andererseits als menschliches Geschehen zu verstehen ist.9 Komplementär zur begrifflichen textus-Verwendung erweist sich schon so die Bildlichkeit des Webens, Flechtens und Spinnens als Grundmetaphorik, die ähnlich wie die Bildfelder des Bauens oder Bildens für das Denken von Literatur produktiv ist.10 Damit stellt sich die Frage nach dem Aussagewert der Webkunst für die Textproduktion und die Merkmale der Textualität. Birgt die textile Metaphorik gegenüber dem Begriff spezifische Aussage- und Gestaltungspotentiale? Welche semantischen Spielräume tun sich in den für sie zentralen Kontexten mittelalterlicher religiöser Diskurse auf?
 
            Die folgenden Beobachtungen konzentrieren sich auf einen begrenzten Ausschnitt aus dem noch nicht systematisch erschlossenen Feld deutsch-lateinischer Textbezeichnungen: die Wortverwendung von textus/text im späten Mittelalter. Mir geht es dabei nicht um breit abgesicherte Ergebnisse, vielmehr will ich dafür plädieren, die Vielfalt der Wortsemantik, so wie sie sich in Spannungen und Ambiguitäten manifestiert, im religiösen Diskurs zu sondieren und zu erschließen. Ein Anlass ist dafür der in jüngster Zeit ins Gespräch gebrachte Vorschlag, den Begriff ‚Literatur‘ durch einen historisierten Textbegriff zu ersetzen.11 Ich beginne daher mit Hinweisen zum Diskussionsstand und methodischen Vorgehen.
 
           
          
            II Zur Historisierung des Textbegriffs
 
            Im modernen Verständnis ist der Text eine „Folge von Sätzen oder sonstigen sprachlichen Äußerungen, die als Einheit betrachtet werden kann“.12 Dazu gehört der wortgeschichtliche Befund, dass die Textvokabel „bis ins 20. Jahrhundert vorrangig die materielle Seite eines Kommunikates“13 bezeichnet, das als Korrelat zur Glossierung oder Auslegung eines Textes dient. Obwohl man Texte inzwischen nicht mehr unabhängig von ihrer materiellen Realisierung sieht, wird die Textualität primär über die Merkmale der Strukturiertheit (Kohäsion, Kohärenz) oder inhaltlichen Abgeschlossenheit (Kompletion) bestimmt, so dass ein Text als Abfolge kohärenter sprachlicher Äußerungen und damit als Sinnganzes definiert ist. Ob und inwieweit das europäische Mittelalter diesen Textbegriff kannte, ist freilich eine umstrittene Frage. Denn zwar hat bereits Ivan Illich in seiner Pionierstudie zu Hugo von St. Viktor auf einen seit dem 12. Jahrhundert neuen Umgang mit Schrift und Buch hingewiesen, bei dem Texte – lange vor dem Buchdruck – als von der materiellen Erscheinung losgelöste gedankliche Einheit betrachtet werden konnten.14 Doch bleibt der mittelalterliche Textbegriff weithin eine ambivalente Größe, was schon daran ablesbar ist, dass die Ausdrücke textus, text und textura in kanonischen Schriften auch das Buch als materielles Objekt, die Buchseite sowie verschiedene Arten der Buchschrift bezeichnen.15
 
            Was diese Ambivalenz an Spannungen und Dynamiken impliziert, zeigt prominent die lateinische Prägung textus evangelii, die seit dem 11. Jahrhundert in die liturgische Fachsprache vordringt und im Spätmittelalter der „terminus technicus für das Evangeliar“16 ist. Denn es stellt sich nicht nur die Frage, warum diese Bezeichnung neu eingeführt wurde, sondern zugleich scheint die „Semantik von textus evangelii offener, als derzeit von der Forschung angenommen“,17 eben weil der Ausdruck sowohl auf das materielle Buchobjekt (codex, tegimen) wie den immateriellen Sinn des die ganze Welt umschließenden Textes bezogen ist.18 Mit Blick auf solche Beispiele steht daher gegenwärtig ein Begriffsverständnis zur Debatte, das sich nicht in der Unterscheidung von materieller Erscheinung und abstraktem Sinngehalt erschöpft. Gerade in kanonischen Buch- und Texttraditionen findet sich nämlich eine
 
             
              Vorstellung von ‚Text‘ (textus) als einem Sinngefüge, das von keiner Materialisierung mittels Schrift ganz erreicht oder genau abgebildet wird. Der materiale Text als Abfolge von Schriftzeichen, als Wortgewebe, ist nur Behelf, er ist ergänzungs- und erklärungsbedürftig, bedarf der Ausstattung von Schrift, Seite und Buch, der Ergänzung durch Beischrift und gesprochenes Wort, durch Glosse und Kommentar, Diagramm oder Illustration, durch Vortrag, mündliche Erörterung und so fort, um leisten zu können, was er leisten soll, mal so mal anders.19
 
            
 
            Dieses Verständnis hält den Blick frei für verschiedene Konstellationen, in denen sich die Dynamik von Materialität und Sinngehalt, optischem Wahrnehmen und Sinnverstehen ausprägt. Dabei geht es nicht um ein teleologisches Narrativ wie die Entwicklung vom kultischen Wortgebrauch zum distinkten Terminus. Texte als ergänzungs-, erklärungs- und auslegungsbedürftig betrachten, heißt vielmehr, graduelle Unterschiede in Bezug auf die materielle Umsetzung des Sinnpotentials ebenso wie das hierarchische Verhältnis von Text und Glosse aufzuspüren.
 
            Nicht zuletzt vor diesem Hintergrund fällt auf, dass die Semantik des Textbegriffs anders als die viel beachtete Materialität des Textes nur wenig Aufmerksamkeit erfahren hat. Diese Lakune überrascht umso mehr, als die Vokabeln textus und text in Verbindung mit einer Vielzahl deutscher und lateinischer Termini – seien es codex, liber, pagina, scriptura, volumen, seien es blat, buoch, buochstap, gewebe, schrift, wort – auftreten, so dass die Belegstellen nicht selten „ein schillerndes Spektrum des Textbegriffs“20 aufweisen und Einblick in ein reich aufgefächertes textsemantisches Wortfeld geben. Um nun mit der Erkundung dieses Feldes weiterzukommen, wird sich die Forschung daher nicht mit einem generellen Fazit begnügen können, wie es den thematisch einschlägigen Referenzband von 2006 beschlossen hat:
 
             
              Textus ist und bleibt im Mittelalter ein wenig benutztes Wort, und ein Stellvertreter für vieles andere. Sein Gebrauch scheint ein vorwiegend beiläufiger, selbstverständlicher. Textus wird mitgeführt, nicht vorgeführt. Oft ist nicht auf Anhieb klar, warum es gerade hier gebraucht wird, dort aber nicht. Der Textus wird zwar benutzt, nicht aber reflektiert, niemand diskutiert ihn, streitet mit anderen über seinen Sinn.21
 
            
 
            Bei diesem Erkenntnisstand stellt sich die mittelalterliche Verwendung von Wort und Begriff des Textes als unspektakulär dar. Kontroverse textus-Diskussionen scheinen eher die Ausnahme, und selbst neue Wortbedeutungen taugen demnach kaum „als Faktor oder Indikator geschichtlicher Vorgänge“,22 als die sie sich „begriffsgeschichtlich adeln“23 ließen. Doch gibt es auch wichtige Gegenbeispiele wie das textus-Konzept des Raimundus Lullus und seines Schülers Thomas Migerius, bei denen die Arbeit am Textbegriff und an seiner bildlichen Inszenierung auf der Hand liegt.24 Zudem haben sich trotz der wenig variablen Bezeichnungen die Implikationen der Wort- und Begriffsverwendung immer wieder diskret verschoben und sogar erheblich verändert. Für die Volkssprache kommt es dabei zwar kaum einmal „auf die Neuartigkeit einer Prägung als entscheidendes Moment“ an, dafür umso mehr aber auf „Prozesse der (Wieder-)Aneignung und Neuerfindung“,25 die insbesondere bei den wiederholten textus-Entlehnungen aus dem Lateinischen beobachtbar sind. Während die Frage, was ein Text ist und welche Merkmale ihn definieren, nämlich eher am Rande bleibt, stellen für das Lehnwort der Umgang mit dem Text und damit handlungsbezogene Lesarten der Wortsemantik eine zentrale Bezugsgröße dar.26 Eben dies spricht für einen Ansatz, der bei einzelnen Wortverwendungen in ihren jeweils besonderen Gattungs-, Diskurs- und Inszenierungskonstellationen ansetzt. Dass die Ausdrücke textus und text den Akzent auf den ‚Text‘ als auslegungsbedürftiges Objekt setzen, markiert insofern eine sehr spezifische semantische Perspektive, mit der das kontextuell aktivierte Handlungspotential des mittelalterlichen Textbegriffs hervortritt.
 
            In seiner Forschung hat Burkhard Hasebrink die Wege erkundet, die es erlauben, das in Wort- und Begriffsverwendungen repräsentierte Konzept- und Weltwissen methodisch kontrolliert zu untersuchen – für Konzepte der Klugheit, das narrative erniuwen, die Semantik der Gelassenheit.27 Einige der von ihm gestellten Fragen sind in der folgenden Analyse mitgeführt: Wo liegen die Grenzen sprachgeschichtlicher Zugriffe? Wie lassen sich Wort, Text und Diskurs aufeinander beziehen? Wie schreibt man Wortgeschichten, die den Inkonsistenzen semantischer Prozesse Rechnung tragen?
 
           
          
            III Worttransfer und Erstbelege im Rahmen sprachlichen Handelns
 
            Das deutsche Wort text (auch tex, texst, tegst) ist in der ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts aus lateinisch textus und textum entlehnt worden. Nach dem Vorbild des Lateinischen wird der Ausdruck über den lexikalischen Sprachkontakt hinaus mit seinen Verwendungsweisen eingeführt und speziell auf die biblischen Bücher (text des evangelii, text des propheten etc.) bezogen. Ohne dass ein geradliniger Entwicklungsprozess erkennbar wäre, tritt die Textvokabel in ganz verschiedenen Inszenierungs-, Gattungs- und Diskurskontexten auf, wobei sie in verallgemeinerter Bedeutung auch andere kanonische Texte als die Bibel, insbesondere aber die Prätexte (Quelle, Vorlage) einer Übersetzung und den übersetzten Text selbst bezeichnet.28 Auszugehen ist insofern von wiederholten Neuentlehnungen, die nicht nur durch das bildungskulturelle Prestige des biblischen Modells von kanonischem Buch und Exegese motiviert sind, sondern auch, da textus seit dem 13. Jahrhundert auf „jedes ‚autoritative Textbuch‘ schlechthin“29 bezogen werden konnte, durch das im Lateinischen weite Verwendungsspektrum der Textvokabel. Ein wichtiges volkssprachiges Beispiel ist dafür der „Aufstieg des Sachsenspiegels“30 zum kanonischen Rechtsbuch, an dem sich der durch gelehrte Kommentierung bewirkte Bezeichnungs- und Statuswechsel vom buch zum text studieren lässt. Wie sich hier und in anderen Fällen zeigt, bietet die volkssprachliche Wortverwendung die Chance, das Entstehen und Herstellen autoritativer Texte und Buchtypen außerhalb der institutionellen Rahmenbedingungen der lateinischen Bildungswelt zu untersuchen.
 
            Obwohl fraglich ist, dass das Lehnwort „erst ins Deutsche [kam], als sich textus in fortschreitender Abstraktion vom materiellen Buch schon weitgehend gelöst hatte“,31 leitet sich aus dem erweiterten lateinischen Verwendungsspektrum für text ein auf den Wortlaut und Inhalt bezogener Bedeutungskern her: der „‚Text‘“, so setzt das Frühneuhochdeutsche Wörterbuch die Wortbedeutung bis zum Beginn des 17. Jahrhunderts an, „als sprachlich konstruierte Gestaltungs- und Sinneinheit in meist schriftlicher, seltener gesprochener Form und von unterschiedlicher, oft größerer Länge“.32 Indem dieser Ansatz die mediale Form berücksichtigt, ist dem Umstand Rechnung getragen, dass das schriftliterarische text seit dem 15. Jahrhundert auch in die gesprochene Sprache gelangt. Einbeziehen muss man aber noch die handlungsfunktionale Ebene der Wortverwendung, denn die konkreten text-Belege „betonen eher den (richtigen, wahren) sin, die meinung einschließlich der Haltungs- und Handlungsinstruktion des Textes als seine sprachliche Form“.33 So dient das Wort bevorzugt der positiven Konnotierung der ‚wahren‘ und ‚richtigen‘ Bedeutung des Textes, wobei es unterschiedlichste Bewertungs- und Geltungsverhältnisse hervorhebt: der text als ‚ursprüngliche‘ Bezugsgröße, die ‚eigentliche‘ Wahrheit des textes, die besondere Qualität des ‚lauteren‘, ‚reinen‘ und ‚heiligen‘ textes. Diese Wortverwendung schließt spezifische Handlungsweisen und Redehaltungen ein, die beschrieben oder empfohlen werden können: einen text kann man auslegen, erzälen, lesen, merken, versten, doch auch rüren (‚genau treffen‘), mit ihm eine uzlegung brechen (‚widerlegen‘) oder ihn jemandem anhangen (‚sich streng auf den Text beziehen‘).34 Entsprechend weisen auch die Mittel der Versprachlichung, die syntagmatischen Fügungen, Kollokationen und Phraseme auf eine spezifische Praxis des evaluativen Umgangs mit dem Text.
 
            In diesem Rahmen hat das konsoziative Auftreten von text und glose zweifellos zentrale Bedeutung. In der großen Mehrzahl der Wortbelege, so weiß man längst, ist der „‚Text‘ nur dasjenige, das gedeutet, ausgelegt, kommentiert, übersetzt oder vielleicht auch vorgetragen (‚gelesen‘ oder ‚gesagt‘) wird“.35 Wenig beachtet wurde dagegen, dass text und das antonymische glôse als geläufiges „Begriffspaar“36 auf ein Konzeptwissen weisen, wie es in systematischer Form die lateinischen Enzyklopädien des 13. Jahrhunderts darstellen:
 
             
              Textus. a texo, is. dicitur hec textura, re. Et hic textus, tus. et est liber doctoris continens tractatum sine littere uel sentencie exposicione, ut dixi in glossa. et textus, ta, tum participium. Item a texo, is. Textum, tu .u. in .or, hic textor, toris. et or in rix. Hec textrix, tricis mulier, que texit pannum. […]
 
              Glosa, se dicitur a glossa quod est lingua. Et differt inter commentum, glosam translacionem et textum. commentum est exposicio uerborum iuncturam non considerans, sed sensum. deseruit enim exposicioni sententie alicuius libri, et non constructioni litere. accipitur quandoque commentum largius, scilicet pro quolibet libro. et tunc sic diffinitur Commentum est plurimorum studio uel doctrina in mente habitorum in vnum collacio. ut dixi in commentum. Glosa est exposicio sententie et ipsius litere que non solum sententiam, sed eciam uerba attendit. uel glosa. exposicio sententie literam continuans et exponens. […]37
 
            
 
            Im Kontext scholastischer Distinktionen wird textus als Begriff thematisiert und durch zwei unterschiedliche Verwendungsweisen bestimmt, zum einen durch das Moment des geordneten Zusammenhangs (Textgewebe), zum anderen als buchstäblicher Wortlaut oder Inhalt eines gelehrten Buches, das eine Auslegung (Glosse, Kommentar) erfordert. Nicht deutlich wird so allerdings die Dynamik im Verhältnis von Text und Auslegung, obwohl dem Kommentar eigener Gestaltungsspielraum zugestanden wird. Auch die hierarchische Gewichtung der Proportionen von autoritativem Haupt- und exegetischem Nebentext ist im Einzelfall keineswegs immer so eindeutig, wie es auf den ersten Blick erscheint. Gerade für die Volkssprache stellt sich aber die weiterführende Frage, ob dieses systematische Wissen vermittelt wird und inwieweit es überhaupt zur Geltung kommt.38 Denn in den Belegen bildet die relationale text-glose-Verbindung meist den Knotenpunkt metatextueller Reflexionen, die sich auf das Wechselverhältnis von Text und Auslegung sowie dessen Textpräsentation beziehen.39 Dabei zeigt sich immer wieder, dass die Wortverwendung nicht nur gelehrtes Wissen vermittelt, sondern auch auf die Praxis der Textherstellung und -gestaltung bezogen und in ihr verwurzelt ist.
 
            Dass dieses Wort-, Begriffs- und Diskursprofil erstmals in drei Bibeldichtungen des Deutschen Ordens bezeugt ist, macht die Signifikanz der wortsemantisch bisher noch kaum erschlossenen Erstbelege aus. Entstanden in den 1330er Jahren,40 treffen sich die anonymen Dichtungen nicht nur darin, dass jede ein alttestamentliches Buch – die Makkabäer, den Daniel und den Hiob – übersetzt, sondern sie sind auch gemeinsam überliefert, als autoritative Texte ähnlich angelegt sowie intertextuell verbunden.41 Sehr unterschiedlich sind dagegen die paratextuelle Rahmen und das wechselseitige Verhältnis von Bibeltext und Auslegung gestaltet. So gibt sich der Autor des Hiob demütig zurückhaltend, er wolle bloß lichtlich und slecht/ Den text, mag ich, uz legen,42 um seine Deutung der Figur Hiob dann mit dem biblischen Text zu verschränken, während die Bearbeitung der beiden Makkabäerbücher enger dem Prätext folgt und in den Exkursen auf den sensus historicus abstellt. Der Autor des Daniel schließlich markiert die Übergänge von Text und Auslegung durch fortlaufend wiederholte Ankündigungen und adressiert seine tropologischen Kommentierungen wie eine Predigt. Schon im Prolog appelliert der Sprecher an die Zuhörer, den Beistand Marias zu erbitten, damit ihr Sohn Christus selbst der Exeget des Textes und der Herr der Auslegung sei:
 
             
              Darumme so bit ich nu:
 
              Ieglich sin gebete tu
 
              Zu der suzen milden mait,
 
              Cristi muter, unverzait,
 
              Mit dem suzen ave
 
              Maria, daz sie die vle
 
              In uwerz herzen munde
 
              An se zu dirre stunde,
 
              Daz ir sun min anbegin
 
              Si, ende, mitten der sin,
 
              Des textis uzlegere,
 
              Der glosen meisterere.
 
              Nu hilf, suze Maria!
 
              […]
 
              Alle sprichet amen
 
              Umme des geistes namen.43
 
            
 
            Anreden und Aufforderungen, die auf eine gemeinschaftliche Rezeption im Gebet und bei der Tischlesung deuten, durchziehen den gesamten Daniel.44 Im gemeinsamen Gebet, nicht in direkter Anrufung durch den Dichter soll die Bitte um Inspiration Christus erreichen. Die Entstehung der Auslegung wird damit so erklärt und beglaubigt, dass sie so wie der biblische Text nichts anderes als ein schriftliches Zeugnis des Wortes Gottes ist. Bei aller Zurückhaltung des Sprechers hebt die doppelte Genitivkonstruktion Des textis uzlegere, / Der glosen meisterere (V. 95 f.) den Gottessohn so emphatisch als Urheber und auktoriale Instanz der Textexegese hervor, dass der Auslegung nicht weniger Gewicht als dem Bibeltext zugesprochen wird. Die Geste demütigen Bittens erweist sich dann je nach Lesart als ambivalente Handlung, als die sie auch zeigt, wie selbstbewusst der Sprecher seine Auslegung als göttlich inspirierte Rede aufwertet und beglaubigt.
 
            Kaum zufällig kommen im Daniel auch der Status und die besondere Qualität des Bibeltextes zur Sprache. An Nabuchodonsors Traum von den Weltreichen (Dan 2,1–49) knüpft der Sprecher einen metapoetischen Kommentar, in dem er explizit zwischen dem, was die glose offenbart, und dem texte reine (V. 915 f.) unterscheidet. Stärker noch als im Prolog ermuntert er nun das eine Mal zum wachen Hinhören, reflektiert das andere Mal aber auktorial die Deutung des biblischen Propheten. Daniel sei zwar bei der Erklärung des Traums geschickt gewesen, doch vermisse man den geistlichen Schriftsinn, wie ihn erst die Autoritäten der christlichen Exegese in gotlichem tichten bieten. Seine Auslegung will den biblischen Text befruchten und Freude in die Zuhörerherzen tragen:
 
             
              Nu sult ir horchen lise
 
              Waz uch die glose wise!
 
              Aber sal uns gezemen
 
              Horchen unde vernemen
 
              Waz uns die glose scheine
 
              Von deme texte reine.
 
              Wand si vrucht im brengen wil,
 
              Unsern herzen vreuden spil.
 
              Ich bit uch nu gedenken
 
              Vil wol des troumes lenken
 
              Vorne an biz zu ende.
 
              Er was enzwar behende
 
              Mit siner bedutnisse,
 
              Idoch ich noch vermisse
 
              Geistlicher uzlegunge
 
              An Danyelis zunge.
 
              Die meistre des berichten
 
              Uns, in gotlichem tichten.45
 
            
 
            Die handlungsbezogenen Aspekte dieser Passage zeigen sich darin, dass der Sprecher seinen Zuhörerkreis in den Umgang mit text und glose einbezieht. Dazu spricht er die Zuhörer bei ihrer Verstehenskompetenz, speziell ihrem Wissen über des troumes lenken an. In diesem Zusammenhang bezeichnet das texte reine nicht nur den Wortlaut und literalen Sinn des Bibeltextes, sondern konnotiert ihn in seiner grundlegenden Gestalt als ‚unverfälscht‘ und ‚unantastbar‘. Impliziert ist damit, dass der Text in seiner geistlichen Potenz die Voraussetzung für die Erfahrung von Heil und geistlicher Orientierung bildet. Im Zusammenspiel von Bibeltext und Auslegung markiert das Adjektiv reine eine Qualität, die eine Haltung des Respekts vor dem Text und der aufmerksamen Sinndeutung fordert. Welche semantischen Spielräume sich so für konnotative Zuschreibungen öffnen, welche Handlungen der text auch erst bewirkt, deuten exegetische Termini wie bedutnisse oder geistliche uzlegunge an. Sie stehen insofern für ein spezifisches sprachliches Handlungsfeld, als sie auf den Kontext religiöser Laienkommunikation bezogen sind.
 
            Um die Reichweite dieses Verständnisses zu illustrieren, beziehe ich noch die genannte Versbearbeitung der apokryphen Makkabäerbücher ein. Ihr Quellenwert für die Erstbelege von text wurde noch nicht gesehen, obwohl das Wort gestreut über die gesamte Erzählung begegnet und für erzählte Handlung wie Erzählerdiskurs funktionale Bedeutung hat.
 
           
          
            IV Kontextverschiebungen: text in religiöser Laienkommunikation
 
            In die Sammlung mit Bibeldichtungen, die der Mergentheimer Kodex aus dem Besitz des Deutschen Ordens überliefert, ist die Bearbeitung der Makkabäerbücher an vorletzter Stelle inseriert. Die Bücher schließen den alttestamentlichen Teil der Sammlung ab und bilden den Übergang zu Heinrichs von Hesler Apokalypse.46 Gemäß der Statuten des Deutschen Ordens kam den Makkabäern als biblisches Vorbild identitätsstiftende Bedeutung für das ordensritterliche Selbstverständnis zu.47 Nicht zufällig weist die deutsche Bearbeitung der Makkabäerbücher daher in variierter Form „die gleichen Textbausteine“ wie der Daniel auf: „literale Bibelparaphrase, allegorische Erschließung und Gebetsrahmen“.48 Die exegetischen Partien greifen allerdings explizit auf die Glossa ordinaria und die Historia scholastica des Petrus Comestor zurück, und in Unterschied zum Daniel konzentrieren sich Paraphrase und Auslegung auf den sensus historicus.
 
            In dem so konstituierten Text-Kommentar-Gefüge erhalten die Ausdrücke text und glose den Status exegetischer Termini. Ganz ungewöhnlich ist dabei die hohe Frequenz der Belegstellen für text, die ungleichmäßig dicht vom Prolog bis Epilog anhält.49 Selbst im Vergleich zu den sonst gängigen buch und schrift etabliert sich text damit als spezifische Bezeichnung für den Wortlaut und Inhalt des Bibeltextes, der eine „von kirchlichen Autoritäten formulierte Auslegung oder Kommentierung“50 erfährt. Markiert wird der damit verbundene autoritative Status auch durch Quellenbezüge speziell zur Vulgata des Hieronymus und der Glossa ordinaria.51 Wie eng sich die Makkabäerbücher an Praktiken der lateinisch-gelehrten Bibelexegese orientieren, zeigt die buchtechnische Verwendung des Wortes.52 In den Anreden und Aufforderungen, mit denen der Erzähler-Exeget die Rezipienten in den Lese- und Deutungsprozess einbezieht, signalisiert text häufig die Übergänge vom Erzählen zur Kommentierung und umgekehrt:
 
             
              Hie muzen wir aber swingen,
 
              ein teil zu dem texte wingen.
 
              horet waz man uch hie kose
 
              Scholastica mit der glose53
 
              Hie wellen wir aber beiten
 
              und den text besiten leiten.54
 
              Wir nemen hie den ummesweif
 
              mit rede uz des textes reif.55
 
              Nu bevelhen wir diz gote,
 
              wider kumt des textes knote.56
 
            
 
            Zu einem worthistorisch frühen Zeitpunkt ermöglicht es diese Verwendungsweise, den Wahrheitsanspruch der biblischen Bücher in das Medium der Volkssprache zu übertragen und herüberzuretten. Wie wenig selbstverständlich dies ist, wird klar, wenn man die poetische Gestaltung (auch) der Makkabäerbücher betrachtet, die anders als Prosaübersetzungen nur in Grenzen eine buchstäbliche Nähe zum Wortlaut und buchstäblichen Inhalt des lateinischen Prätextes erlaubt. Umso mehr fällt auf, dass die text-Vokabel bei einer volkssprachlichen Dichtung auf den biblischen Wortsinn verweist, und zwar in Verbindung mit gelehrten Lektürepraktiken wie der sorgsamen Erklärung der Chronologie der erzählten Ereignisse57 und Querverweisen zwischen erstem und zweitem Buch.58 Der Wahrheitswert des biblischen Textes ist also unabhängig von seiner sprachlich-poetisch konstruierten Form gedacht. Und die paraphrasierende Übersetzung repräsentiert den Bibeltext, ohne dass der implizierte übersprachliche Textbegriff einer Rechtfertigung bedarf. Dem entspricht es, dass sich der Erzähler-Exeget als auktoriale Instanz begreift, die nicht nur das Zusammenspiel von Text und Kommentar, sondern auch die Interaktion mit den Hörern und Lesern steuert. Nicht zuletzt anhand der als text und glose markierten Nahtstellen, wird eine Vermittlungsstrategie fassbar, hinter der ein umfassendes Erzählkonzept aufscheint.59 Eine Strategie, die darauf zielt, die Struktur des biblischen Textes vor Augen zu führen und bei der Lektüre den Status von Bibeltext und Auslegung durchgehend bewusst zu halten.
 
            In diesem Gesamtrahmen bietet die Wortsemantik Anhaltspunkte für die Frage nach den Spielräumen, den Lizenzen wie Einschränkungen, im religiösen Diskurs. Im Epilog der Makkabäerbücher betont der Erzähler-Exeget das bant zwischen den Büchern des Alten zum Neuem Testament, welches das Christen das jenseitige Heil verheißt. Doch auch die alttestamentlichen Bücher sollen auf des ewigen lebens zukunft60 hin gelesen werden. Dabei geht es dann um richtiges und falsches Verstehen der Bibel, genauer um die Risiken des Transfers in den Kontext volkssprachlicher Laienlektüre:
 
             
              Wer dise schrift wil irkunden,
 
              der sal niht zu allen stunden
 
              gevolgen dem texte na;
 
              man sal sich vurhten hie und da,
 
              wie man ez rehte verneme,
 
              einen rat so geb ich deme:
 
              er sal sehen an die glose
 
              waz sie von der sache kose,
 
              (wand daz ist die rehte warheit
 
              von den heiligen uz geleit),
 
              so mac er geloubic besten.
 
              Niht sal er nach dem texte gen,
 
              im queme davon schade groz
 
              ob er volget dem texte bloz
 
              sunderlichen doch den leien
 
              die niht kunnen mancherleien
 
              schrift hin unde here lenken,
 
              sie kunnen ez niht bedenken
 
              wie man ez rehte sal verstan,
 
              des sullen sie die wisheit han,
 
              daz en daz vragen sie bereit
 
              die vil hochgelobten pfafheit61
 
            
 
            Den biblischen Text richtig verstehen, heiße nicht oder doch nicht zu viel seinem Literalsinn folgen. Daher solle man sich an die glose halten, weil das, was die Auslegung prüfend als wahr erkennt, auf die geheiligten Autoritäten zurückgehe. Nur dem texte bloz zu folgen, bringe den Laien großen Schaden, da sie nicht verschiedene Schriften hin und her wenden können und sich besser von der vil hochgelobten pfafheit anleiten lassen. So sehr es also darum geht, den Wert der Bibellektüre für das Verstehen der Heilsgeschichte und die eigene Heilssorge zu betonen: Beim Umgang der Laien mit dem text interveniert der Sprecher und setzt dem Verstehen ohne klerikale Anleitung enge Grenzen. Das eminente Konfliktpotential, das die Deutung des Bibeltextes birgt, tritt als standesethischer Gegensatz zwischen Klerikern und Laien zutage, und zwar so, dass der Epilog bis in die Handlungs-, Verhaltens- und Haltungsinstruktionen eine hierarchische Rollenverteilung entwirft: Die Laien sollen im Textumgang zurückhaltend sein, nicht zu sehr dem Text selbst folgen, auf die Auslegung achten und den Klerus um Rat fragen. Der Epilog sucht also den Umgang mit dem Wortlaut des Bibeltextes einzudämmen, ohne zu viel Teilhabe an der klerikalen Deutungsmacht zuzugestehen.
 
            text erweist sich also als brisantes Wort, insofern es als Bezeichnung für den Wortlaut und Inhalt der Bibel einen konfliktträchtigen Deutungsspielraum betrifft und in seinen Handlungsbezügen durch Hierarchien und Machtverhältnisse institutioneller Schriftpraxis bestimmt ist.62 In methodischer Hinsicht wird spätestens damit aber die Frage akut, wie bei ihm Wort, Text und Diskurs aufeinander zu beziehen sind. In welchem diskursiven Spannungsfeld ist die Semantik des Textes zu situieren? Wie wirken sich bei ihr die für mittelalterliche religiöse Diskurse „einschlägigen Gegensatzkonstellationen (orthodox-heterodox, geistlich-weltlich, sakral-säkular, klerikal-laikal)“63 aus?
 
            Während nun die Makkabäerbücher den ständischen Gegensatz von leie und pfafheit akzentuieren, ist die Brisanz des Wortes nicht weniger im Kontext von Fragen der Rechtgläubigkeit spürbar. Ein aussagekräftiger Beleg findet sich in Ulrichs von Pottenstein um 1400 entstandener Katechismus-Auslegung, einem Traktat, der zur geistlichen Prosa der Wiener Übersetzerschule gehört. Ulrich erörtert bekanntlich die Frage, ob man den lateinischen Prätext wörtlich übersetzt und eine Fachsprache einführt oder ob man sich aus Gründen der Verständlichkeit am gemainen lauf dewtscher sprach orientiert.64 Dafür ist die folgende Passage exemplarisch, da sie eine heikle exegetische Frage in das Medium volkssprachlicher Prosa transferiert und das Verhältnis von Latein und Deutsch als nahezu gleichwertig erscheinen lässt. Die text-Vokabel bezeichnet den buchstäblichen biblischen Wortlaut so, dass akribisches Textverstehen das Wahrheitskriterium bei der Entscheidung über eine umstrittene Auslegung ist:
 
             
              […] Dauon redt auch Origines vber Ezechielen:,Der veind, die slang der warhait widerwertig gieng nicht von dem aneuang noch czuhant auf seiner prust noch auf seinem pauch, wann got hat chain poshait beschaffen.‘ [Origines, In Ezechielem, I,3] Daz die schrifft paz gelawtert wird, ‚der was ain manslaht von dem anuang‘ [Joh 8,44] etc., daraus spricht Manicheus, daz des tewfels poshait chainen anfankch hab vnd also muessen czwen aneueng sein, ainer des guten, der ander des pösen. Da merkch daz daz wort funfueldichleich wirt aus gelegt. Des ersten also: Er was ein manslaht von dem aneuang als daz wort was in dem aneuang, wann es hett chainen aneuangk. Aber die auslegung ist keczerleich vnd die pricht der text, wann der spricht nicht ‚in dem aneuange‘, aber ‚uon dem anuang‘, czwischen den czwain, ‚in‘ vnd ‚von‘, ain grosse vnderschaid ist. […]65
 
            
 
            Ulrich setzt sich mit der schwierigen Stelle des Johannesevangeliums auseinander, in der Jesus den Juden vorwirft, sie hätten den Teufel zum Vater, der keine Wahrheit kenne und ein Mörder von Anfang gewesen sei. Unter Berufung auf den Kirchenvater Origines weist er die manichäische Deutung, wonach die Stelle belege, dass das Böse keinen Anfang habe und es folglich einen guten und bösen Anfang der Welt gebe, anhand eines Textdetails zurück: zwischen in dem aneuange und uon dem anuang bestehe ain grosse vnderschaid, so dass die Auffassung, der Mensch sei von Natur aus zugleich ein Kind Gottes und des Teufels, unhaltbar ist.
 
            Insgesamt ist die Wortverwendung von text also mit unterschiedlichen Formen des Textumgangs verbunden, und oftmals steht sie zudem in engem Bezug zu einer bestimmten historischen Textpraxis. Der religiöse Diskurs bildet dabei ein multiples Spannungsfeld, in dem die semantische Brisanz und die Spielräume der Semantik von text und Textbegriff in verschiedensten Konstellationen fassbar werden. Da text vorwiegend auf den Literalsinn der Bibel bezogen ist, scheint die Wortverwendung im ersten Moment zwar unspektakulär, näher betrachtet hat sie jedoch erhebliches Konfliktpotential: Der Zugang zum text berührt das standesethische Selbstverständnis von Laien und Klerus, mit ihm verbindet sich die Frage des rechtgläubigen Schriftverständnisses,66 text und glose werden zum Objekt der Umkehrung geistlicher in weltliche Wortbedeutungen.67 Darüber hinaus sind Wort und Begriff gerade auch in der volkssprachlichen Literatur auf verschiedenste Text-, Bild- und Diskurskonstellationen bezogen, die ein jeweils spezielles Wissen von der Bibel voraussetzen, ein Wissen, „das weder im Wortlaut des Textes aufgeht noch ihm einfach etwas hinzufügt, sondern das im intertextuellen Prozeß an die systematische Stelle jenes Hypo- oder Prätextes tritt, den wir ‚Bibel‘ zu nennen gewohnt sind“.68 Bei dem in der Reformationszeit und speziell bei Martin Luther breiten Spektrum von text muss man für dieses literarische Bibelwissen die – durch den Buchdruck, die humanistische Textkritik und das Prinzip sola scriptura – veränderten medialen und epistemischen Rahmenbedingungen einkalkulieren. Denn „[f]ür die entstehende Philologie“, um einen zentralen Aspekt herauszuheben, „sind die einzelnen Überlieferungsträger Durchgang zur idealen Größe Text, die zwar faktisch unerreichbar, doch durch Vergleich und Kombination wenigstens näherungsweise anzustreben ist“.69 Beispielhaft für ein entsprechend elaboriertes Bibelwissen sind die Marginalglossen, die Luther in der Bibelausgabe von 1545 etwa dem Markusevangelium und der Apostelgeschichte beigegeben hat:
 
             
              [Mk 15,25]
 
              (Dritte stunde) Das ist / Sie fiengen an zu handeln das er gecreuzigt würde. / Aber vmb die sechste stunde ist er gecreutziget / wie die andern Euangelisten schreiben. / Es meinen aber etliche / der Text sey durch die Schreiber verruckt / das an stat des buchstaben ς (welcher im Griechischen sechs bedeut) sey der buchstabe γ gesetzt (welcher drey bedeut) weil sie einander nicht vast ungleich sind.70
 
              [Act 13,20]
 
              (Drey hundert) Etliche Text haben vier hundert / Aber die historien vnd rechnung der jar leidens nicht. Jst des Schreibers jrthum / der vier fur drey geschrieben hat / welchs leicht ist geschehen im Griechischen.71
 
            
 
            Luther setzt die lateinische Vulgata nicht selbstverständlich voraus, sondern konstituiert den Bibeltext durch den Vergleich der Überlieferungszeugen, speziell der Lesarten der griechischen Vorlage. In seiner Argumentation meint der Ausdruck Text den überlieferten Wortlaut und ist sowohl auf die verschiedenen Textzeugen wie den herzustellenden Urtext selbst oder Abschnitte daraus bezogen. Sinn und Intention des Überlieferten müssen daher in der philologischen Arbeit ermittelt werden. Dies aber heißt, dass Luther der Arbeit am Text den Vorrang vor allen Kommentaren gibt, dem Text für Glaubenspraxis wie wissenschaftliche Praktiken fundamentalen Wert zuspricht, sintemal ein Spruch oder Text aus der Bibel mehr gilt denn viel Scribenten und Glossen.72 Und es heißt auch, „[j]eder Laie sollte Anteil gewinnen am biblischen Wort, sollte selbst mit ihm Umgang haben und nicht auf die Vermittlung durch andere angewiesen sein“.73 Daher verbürgen weder die Autorität der geheiligten Traditionen noch eine ständisch gegründete Deutungshoheit die Wahrheit des Bibeltextes. Im Zuge der Philologisierung von Schrift und Buch steigen das Wort und der Begriff Text so im religiösen Diskurs in eine Schlüsselrolle auf. Durch den verstärkten phraseologischen Wortgebrauch gewinnt der Text zugleich neuen kulturellen Referenzwert als Beispiel und Modell für soziales Handeln.
 
           
          
            V Metaphorische Vielfalt: ich webe uns allen zu heile
 
            Die Geschichte der Semantik von text und Text ist seit der Antike mit dem Bildfeld des Webens und Gewebes verbunden. Dabei geht die metaphorische Verwendung des Webens bei den Schriftstellern wohl auf kulturelle Praktiken zurück, in denen „die Tradierung von Wissen nicht nur über Wort und Schrift, sondern auch über Gewebe erfolgte“.74 Doch erst im Lateineuropa des Mittelalters werden texere und textus vorwiegend auf die Arbeit des Dichtens und auf das literarische Werk übertragen:
 
             
              Das handwerkliche Gewerke, seine Techniken und seine Produkte, das Weben, Verknüpfen und Flechten von Fäden, Blumen, Weidenruten zu Geweben, Stoffen, Netzen, Kränzen und Zäunen wurden als technische Vorbilder und als Metaphern für die Dichtung, Erzählung, Wortbildung, den Herstellungsprozeß des literarischen Textes und seine Struktur gebraucht.75
 
            
 
            Die Techniken des Webens ebenso wie die Entstehung und Machart des Gewebes sind so in der Literatur des Mittelalters eine Grundmetaphorik für das textuelle Verknüpfen und Verflechten. Ohne dass die Bezeichnungsebenen strikt zu trennen wären, gehen in den Kontexten allerdings literale, begriffliche und metaphorische Verwendungen im Kontext oftmals fließend ineinander über. Umso mehr gilt es zu fragen, worin das spezifische Aussage- und Gestaltungspotential der Metaphorik besteht und was es heißt, den literarischen Text als Gewebe zu begreifen. Web- und Gewebemetaphern umfassen jedenfalls das Ganze der Entstehung und Gestaltung von Texten in einer Weise, wie es der Textbegriff nicht leisten kann:
 
             
              Horizontale und vertikale Verkettungen bilden nicht nur elementare Techniken der Webkunst, sondern auch der Textproduktion, sie lassen sich geradezu als konstitutive Merkmale von Textualität insgesamt auffassen.76
 
            
 
            Für die deutsche Literatur des Mittelalters ist die Webmetaphorik bisher nur für wenige Einzeltextexte, Gattungen und Diskurse untersucht, ohne dass der Forschungsstand schon bilanziert wäre. Festhalten kann man daher allenfalls, dass anders als im Lateinischen „in den deutschen mittelalterlichen Belegen von ‚Text‘ die Metaphorik des Webens und Flechtens kaum ausgeprägt“77 ist. Allerdings darf dieser Negativbefund nicht die jenseits von Wort und Begriff spezifisch breite Verwendung der textilen Metaphorik78 übersehen lassen: Während das Nomen text, obwohl metaphorisch fundiert, auf die Wörtlichkeit des Bibeltextes bezogen ist, bezeichnen verbale Ausdrücke wie weben, vlehten oder spinnen dynamisierend den Vorgang der Textproduktion, speziell die literarische Arbeit und das dichterische Gestalten. Denn obwohl Begriff und Metapher im Lateinischen eng verbunden sind, prägen die volkssprachlichen Belege stärker komplementäre Verwendungsweisen aus, und zwar tendenziell so, dass das begriffliche text ohne Bezug auf das metaphorische Gewebe, umgekehrt aber auch die Metapher des Webens ohne Bezug auf das Begriffswort verwendet wird.
 
            Ein prägnantes Fallbeispiel bietet dafür die 1275/1276 entstandene Hohelied-Dichtung des Magdeburger Patriziers Brun von Schönebeck.79 In dem kaum erforschten Werk ist die Webmetapher einerseits das rhetorische Medium, in dem der Autor seine Arbeitstechnik und den Anspruch seines Werkes reflektiert, sich andererseits gegenüber der Tradition der mittelalterlichen Hohelied-Auslegung in Position bringt. Entstanden ist Bruns Dichtung im Kontext der städtischen Laienkultur des späteren 13. Jahrhunderts. Literarhistorisch hat sie ihr Umfeld in der höfischen Epik der Zeit um 1200, doch auch in mystischen Werken, die den Weg zur Gottesliebe weisen wollen. Zu ihrem Kontext zählen daher so verschiedene Werke wie Wolframs Parzival und die Rede von den fünfzehn Graden mit ihrem für die Mystik zentralen Stufenmodell des Aufstiegs zu Gott.80
 
            Bruns Dichtung ist damit exemplarisch für ein bibelepisches Erzählen, das eine über viele Jahrhunderte gewachsene exegetische Tradition voraussetzt und zugleich auf die höfische Erzählliteratur, deren Dispositive und Poetik, bezogen ist.81 Und wenn auch das Verhältnis zur zeitgleichen Helftaer Hohelied-Rezeption noch zu klären sein wird, muss man den zwischen Exegese und epischem Erzählen schillernden Darstellungsmodus gerade für die Gestaltung der Sprechinstanz unbedingt berücksichtigen: Brun entwirft einen an den Parzival erinnernden „high-profile narrator/commentator“,82 der sich als Exeget wie als Erzähler in den Vordergrund spielt und sogar darauf besteht, den auszulegenden Bibeltext zu ändern. Im Feld der Hohelied-Auslegung markiert die Dichtung damit zweifellos einen spezifischen Typ der inspirierten Rede.
 
            Profiliert tritt Bruns ich-Sprecher in einem poetologischen Exkurs hervor, in dem es um die Auslegung der Schönheit Marias, ihres Kleides und ihrer Wangen geht. Der Exkurs faltet die Metaphorik des Webens aus, um den Preis der Gottesmutter zu thematisieren. Im engeren Kontext wechselt die Rede Marias, die sich nach der Verkündigung Gabriels als Magd Gottes bekennt, ohne jede Markierung des Sprecherwechsels zum Erzähler, so dass ihre Worte unvermittelt in die auktoriale Erzählstimme übergehen:
 
             
              min garn ich vaste zwirne
 
              und han iz uf ein kluen gewunden;
 
              daz ich lange han gespunnen,
 
              und webe dar uz ture wat,
 
              di Marien wol an stat.
 
              ich ging von schule zu schulen
 
              biz daz iz larte spulen,
 
              mit spule spulet ich rot und wiz
 
              und mancher hande varwe gliz.
 
              ich webe di lebarten mit list
 
              und den lewen wie her geschaffen ist,
 
              min webin ist wol veile,
 
              ich webe uns allen zu heile.
 
              Maria ist der webedrat,
 
              der durch mine vingere gat.
 
              ich han gewebit ir zwei wangen,
 
              zu Rome noch zu Katelange
 
              worden nie schoner wangen gesien.
 
              daz wil ich an daz buch zien;
 
              ir wangen geben lobes ruch,83
 
            
 
            Gleich in den ersten Versen inszeniert sich der Erzähler als versierter Weber, der das lange gesponnene Garn zu einem Knäuel gewickelt hat, um daraus für Maria ein kostbares Kleid zu weben. Indem durch den Bezug auf Marias Kleid neben dem Weben eine poetologische Lesart markiert ist, wird die Engführung von handwerklichem und dichterischen Tun zum entscheidenden Moment der Sinnbildung. So verweisen die unterschiedlichen Praktiken des Spinnens, Spulen und Webens auf einzelne Phasen der Textentstehung vom Erlernen der Technik über das sprachlich-rhetorische Gestalten bis zum kunstvollen Erschaffen realistischer Figuren. Und so geht es nicht nur um Marias Kleid, sondern der Erzähler ‚webt‘ ihr zwei Wangen, wie es selbst in Rom und Katelangen84 nie schönere gegeben hat. Auch Dingbezeichnungen wie zwirn, kluen und webedrat zeigen, dass Brun den Vorgang des Webens über signifikative Details mit der Figurengestaltung parallelisiert und so die Verknüpfung eigentlich unvereinbarer Vorstellungen in ihren semantischen Spielräumen auslotet, ohne sie begrifflich zu fixieren. Man muss daher fragen, auf welche literarischen Verfahren die Techniken des Spinnens und Webens konkret verweisen? Inwiefern ist die Webmetaphorik zentral für Bruns literarische Praxis und Programmatik?85 Und wie ist der selbstbewusste Anspruch einer kunstvoll-realistischen Figurenzeichnung zu bewerten?
 
            So differenziert wie die Webtechniken in Bruns Exkurs benannt werden, müsste man sie mit der handwerklichen Praxis der Zeit abgleichen, um die Semantisierung des Webens in den Versen Maria ist der webedrat, / der durch mine vingere gat. zu verstehen. Gemeint ist mit webedrat wahrscheinlich der im Webrahmen vertikal aufgespannte Kettfaden, durch den die Schussfäden horizontal geführt werden und so ein Gewebe entstehen lassen. Bei dieser Lesart meint die Gleichung webedrat und Maria so viel wie den Bezugspunkt für die handwerkliche wie künstlerische Tätigkeit. Maria wäre somit die Figur, die der Erzähler in seinem Lob gestaltet. Ob damit jedoch gemeint ist, dass er Maria als „textual construct“86 geradezu erschafft, ist allenfalls implizit gesagt und bleibt offen.87 Doch spielt der Erzähler die eigene Urheberschaft keineswegs herunter. Nicht nur ist der Lobpreis der unerreichten Schönheit Marias sein Werk, sein literarisches ‚Weben‘ will dem Heil der Gemeinschaft dienen: ich webe uns allen ze heile.
 
            Um die Eigenart des Bibeltextes und die Auslegung des Hohelieds zu erörtern, greift Bruns Erzähler auch über die Webmetaphorik weit auf gelehrte Bildtraditionen aus. Als Bezeichnung der Bibel verwendet er das Wort schrift, deren Ambiguität in metaphorischen Zuschreibungen zum Ausdruck kommt:
 
             
              von der schrift ist noch me gelesen:
 
              di schrift hat eine wechsene nesen.
 
              daz wachs ist gel var und ouch wiz,
 
              als daz wachs behende is mit vliz
 
              zu nemen an sich etslich bilde,
 
              iz si ru zam adir wilde,
 
              also nimt die schrift an sich
 
              itslich bilde daz sage ich.
 
              doch das wundere nimant sere,
 
              ab zwei beduten adir mere
 
              hie uf desir wilden erdin
 
              uf eine rede gelegit werdin.
 
              horet wie ichz zesamene stricke
 
              […].88
 
            
 
            Die schrift, so sagt Bruns Erzähler, habe eine Nase aus Wachs,89 und das Wachs könne jegliche Gestalt (itslich bilde) annehmen. Niemand müsse daher erstaunt sein, wenn in der als ungezähmt und fremd erfahrenen Welt eine Äußerung zwei oder mehr Bedeutungen habe. Diese Ambiguität nimmt seine Dichtung betont für sich in Anspruch.
 
           
          
            VI Fazit: Semantik des Textes und religiöse Vielfalt
 
            Die Verwendung von Wort und Begriff des Textes, so sollte deutlich geworden sein, ist im christlichen Mittelalter durch spezifische semantische Spielräume gekennzeichnet, die im Raum des sprachlichen Handelns religiöse Vielfalt ermöglicht. Während neuere Theorien den Begriff des Textes anhand von Merkmalen wie semantische Kohärenz und Kompletion bestimmen, wird die Handlungsperspektive, die sich mit der Verwendung des Ausdrucks ,Text‘ verbindet, gar nicht oder nur wenig beachtet, obwohl sie bereits seine mittelalterliche Form prägt. Grundlegende Bedeutung für dieses Verständnis hat die Bibel als Paradigma des autoritativen Textes, der einer Auslegung oder Erklärung bedarf. Bezeichnet man die Bibel als textus oder text, so ist damit eine Art des Umgangs gemeint, die abhängig vom Wort-, Text-, Diskurskontext, durchaus unterschiedlich erscheint. Da die text-Vokabel referentiell meist den Wortlaut des Bibeltextes bezeichnet, rückt erst so unter der um pragmatische und performative Aspekte erweiterten Perspektive das Handlungspotential des Ausdrucks in den Blick, so dass Spannungen, Ambiguitäten und Dynamiken, die den Umgang mit dem Text ausmachen, an der Wortverwendung ablesbar werden.
 
            In der deutschen Literatur ist das Lehnwort text erst seit den 1330er Jahren belegt, wobei es zwar regelmäßig in Verbindungen mit dem Antonym glose begegnet, ohne dass jedoch eine übergreifende semantische Entwicklung von begriffsgeschichtlichem Zuschnitt erkennbar ist. Wie nämlich schon die Erstbelege in den Bibelepen des Deutschen Ordens zeigen, zeichnet sich die Wortverwendung bis ins 16. Jahrhundert durch eher punktuelle und experimentelle Ansätze aus, die in ihrer jeweiligen Gattungs-, Diskurs- und Inszenierungskonstellation betrachtet sein wollen. Dieser Befund legt einen methodischen Zugriff nahe, der nicht von einem geradlinigen semantischen Prozess ausgeht, sondern die semantische Vielfalt der Ansätze und Arten der Wortverwendung herausarbeitet und dabei anstelle einer konsistenten Wortgeschichte stärker auf „Problemdiversität“90 als Aufgabe setzt.
 
            Die Wortverwendung ist ein Fallbeispiel auch für literarische Vielfalt und Diversität91 im religiösen Diskurs. So lässt sich zeigen, wie text und verwandte Ausdrücke bereits zu abstrakten Termini gerinnen, doch als metatextuelle Selbstbezeichnungen immer auch in der historischen Praxis der Textproduktion und -präsentation verwurzelt sind. Spielräume für religiöse Vielfalt tun sich dabei in unterschiedlicher Weise auf: Bei den Bibelepen des Deutschen Ordens kann man von institutionell regulierter Vielfalt sprechen, die sich aus dem Gegensatz von klerikaler und laikaler Schriftexegese erklärt. Die polemische Schärfe exkludierender Grenzziehungen nimmt der Umgang mit dem text dagegen bei Fragen der Rechtgläubigkeit in interreligiösen und konfessionellen Deutungskonflikten an (Ulrich von Pottenstein, Luther). Und die Autorität des Bibeltextes lotet webmetaphorisch Bruns von Schönebeck Hohelied-Dichtung aus, indem deren Erzähler-Exeget die eigene Autorschaft ebenso wie die Ambiguität des biblischen Textes in ihrer Brisanz thematisiert.
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            I Einführung
 
            Wie sich Bibeldichtung zu Bibelübersetzung verhält, ist eine nicht eindeutig zu beantwortende Frage, da sich die Relationen je nach zugrunde gelegter Begrifflichkeit und Übersetzungstheorie verschieben: ,Bibeldichtung‘ kann jede poetische Auseinandersetzung mit biblischen Büchern in Versen umfassen (etwa auch die Lieddichtung), der Terminus wird daneben aber auch für die Versparaphrase des Bibeltextes oder die freiere Verarbeitung biblischer und apokrypher Stoffe in Versform verwendet.1 Selbst wenn für den Übersetzungscharakter weitgehende Entsprechungen von Ausgangs- und Zieltext an der Textoberfläche als entscheidend angesehen werden, sind Umsetzungen des Bibeltextes in Versform nicht automatisch von der Bibelübersetzung auszuschließen, weil es Versübersetzungen gibt, die dieses Kriterium erfüllen.2 Bei einem Übersetzungsbegriff, der auf eine vergleichbare Wirkung von Ausgangs- und Zieltext gerichtet ist, wären sogar bibelepische Texte als Übersetzungen zu fassen.3 In seinem 1998 erschienenen Überblicksartikel zu deutschsprachigen Bibelübersetzungen führt Stefan Sonderegger dementsprechend ,Bibeldichtung‘ (hier im Sinne von ,Bibelepik‘) als Bibelübersetzung im weiteren Sinne auf, ebenso den Typus der kommentierten Prosaübersetzung.4 Indem er in einer diagrammatischen Übersicht ,Bibeldichtung‘ mit kommentierten Prosaübersetzungen parallelisiert und Versifizierungen zu Prosaübersetzungen ohne weitere Zusätze in Entsprechung setzt, macht Sonderegger auf systematische Korrespondenzen aufmerksam, die jenseits der Unterscheidung von Vers und Prosa liegen.5 Tatsächlich können inhaltliche Zusätze in Bibeldichtungen und Kommentarbemerkungen in Prosaübersetzungen auf der Produktionsseite einem ähnlichen Impetus nach Erläuterung des zu vermittelnden Sinns entspringen. In der Ästhetik und in der Unmittelbarkeit der Wirkung dürften zwar die Unterschiede zwischen beiden Formen der Umsetzung des Ausgangstextes dominieren; trotzdem kann es für die Analyse mittelalterlicher Bibelverdeutschungen weiterführend sein, eine produktionsästhetische Perspektive einzunehmen, weil auf diese Weise Prozesse der Übertragung und Auslegung zusammengeordnet werden, wie sie mit dem mittelhochdeutschen Wort diuten erfasst sind.6 Auch in der Kategorisierung von Bibeldichtung und -übersetzung bei der zeitgenössischen Rezeption scheinen keine strengen Grenzen gezogen worden zu sein, wie Paratexte und Bibliothekskataloge erkennen lassen.7
 
            In der Forschung zu Bibelverdeutschungen ist zwar der Überschneidungsbereich zwischen Bibelübersetzung und Bibeldichtung immer wieder thematisiert worden,8 doch ist zu beobachten, dass in aktuellen Publikationen Prosaübersetzungen und Versdichtungen, gerade für das Hoch- und das Spätmittelalter, eher getrennt betrachtet werden (was den Spezifika der Textsorten im Prinzip durchaus angemessen ist):9 Bei der Bibelepik liegt – nicht zuletzt unter dem Vorzeichen des ,Wiedererzählens‘ – ein Schwerpunkt auf der Faktur und Poetologie der Texte,10 bei Prosaübersetzungen, etwa Perikopenübersetzungen, stehen dagegen Fragen der Übersetzungstechnik, der Text- und Überlieferungsgeschichte sowie des Gebrauchskontextes im Vordergrund.11 Eine übergreifende Diskussion zur Semantik von ,Vers‘ und ,Prosa‘, wie sie für den Übergang zur Prosa bei ,Romanen‘, historiographischen Texten oder Fachliteratur geführt worden ist,12 scheint es für Übertragungen der Bibel kaum zu geben,13 wohl auch, weil sich Transformationen von Prosa zu Vers und umgekehrt auf bestimmte Schnittstellen konzentrieren14 und die Form nur selten thematisiert wird: Die Aufnahme der klassischen Kritik an der verfälschenden Wirkung von Versen in den Versprolog A der Wenzelsbibel scheint ein Einzelfall zu sein.15 Außerdem sind nur wenige Werke überliefert, in denen ,Vers‘ und ,Prosa‘ in direktem Nebeneinander miteinander konfrontiert sind. Gerade solche Sonderfälle eignen sich jedoch dazu, die semantischen Implikationen, die mit der jeweiligen Form verbunden sind, zu erkunden und Rückschlüsse auf dahinterliegende kulturelle Praktiken zu ziehen. Einer dieser Sonderfälle ist im Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 gegeben, in dem Evangelien-Perikopen in Prosa mit einer Versperikope kombiniert sind. Diese Situation soll im Folgenden exemplarisch im Hinblick auf mögliche mit der Handschrift verbundene Frömmigkeitspraktiken analysiert werden.16
 
            Die in thüringisch-obersächsischer Sprache geschriebene Handschrift, der am Anfang und Ende jeweils einige Blätter fehlen,17 enthält hauptsächlich Evangelien-Perikopen (fol. 1r–124r),18 bestehend aus einem Temporale-Teil (fol. 1r–109r) und einem Sanktorale-Teil mit Proprium und Commune (fol. 109r–124r).19 Direkt auf die Perikopen folgen von derselben Hand fünf Sprüche (dese fumf spruche sprach vnse herre ihesus christus; fol. 124r) und die zehn Gebote (fol. 124r–125r). Dieser Teil der Textsammlung wird von einem Kolophon mit Bitte um die Segnung der Schreiberhand abgeschlossen, wobei der Kolophon sowohl den Namen des Schreibers, Heinrich von Landshut, nennt als auch mit dem Oktavtag von Peter und Paul 1340 ein Datum für die Fertigstellung des ,Buches‘ angibt.20 Von anderen Händen geschrieben sind dann eine kurze Abhandlung über Ablässe (fol. 125r/v), ein Segen gegen Gicht (fol. 125v) und schließlich ein unvollständig gebliebener Traktat (fol. 126r–132v), der im Schrifttyp dem Perikopenteil nahekommt.21
 
            Ob der Perikopenteil irgendwie eingeleitet war, lässt sich nicht mehr sicher entscheiden. Auf fol. 1r (als erstem erhaltenen Blatt) beginnt der Text mitten im Satz. Ab da ist ein regelmäßiger Aufbau erkennbar. Zu Beginn jeder Perikope ist – in roter Tinte – jeweils der Leseanlass bezeichnet, außerdem wird der Name des Evangelisten angegeben.22 Dann beginnt – in schwarzbrauner Tinte, aber meist ausgezeichnet mit einer roten Initiale – der eigentliche Perikopentext. Nach der formelhaften Einleitung In der czit folgt eine Übersetzung der Perikope. Dieses Schema bleibt gleich bis Karfreitag (fol. 65v, Z. 16),23 wobei für Gründonnerstag sehr ausführlich aus dem Johannesevangelium zitiert wird (Joh 13,1–17,26).24 Für Karfreitag findet man zwar die gängige Perikopeneinleitung (An dem guten vritage schribit sente Johannes von der martyr unsis herren),25 aber dann beginnt eine Dichtung von 564 paargereimten Vierhebern (nur auf fol. 65v in abgesetzten Versen, s. u. Abb. 1 von fol. 65v).26 Die Versdichtung ersetzt die Prosaübersetzung der Karfreitagsperikope, denn danach folgt die Einleitung des Prosatextes zur Lesung am Karsamstag (An dem ostirabynde schribit sente Matheus).27
 
            
              [image: ]
                Abb. 1: Berliner Evangelistar. Staatsbibliothek zu Berlin – Preußischer Kulturbesitz, Handschriftenabteilung, Ms. germ. qu. 533, fol. 65v.

             
            Der Verstext umfasst die Handlungsschritte der Karfreitagsperikope, also Joh 18 und 19. In Vers 12, dem untersten auf fol. 65v, wird sogar deren lateinisches Initium Et egressus Jhesus („Und Jesus ging hinaus“) zitiert. Der Duktus ist jedoch völlig anders als in den vorangegangenen und den folgenden Prosaperikopen. Das liegt nicht allein an der Versform, sondern auch daran, dass es plötzlich ein Sprecher-Ich gibt, das ein Publikum adressiert und dem Text eine personalisierte Stimme verleiht:28
 
             
              An eyme tage daz geschach:
 
              groze lybe dy ich sach
 
              an eyme buche geschrebyn,
 
              do got hatte vortrebyn
 
              von der menscheit den tot
 
              umme der ane gebornen werlde not.
 
              nu horet unde prufet
 
              dy martyr dy her ubet,
 
              unde Jhesu Cristi smerczen
 
              trayt in uwerem herczen.
 
              daz buch begynnet sich alsus:
 
              Et egressus Jhesus.
 
              Jhesus allir tugende hort
 
              gynk uz keyn des wazzers vort
 
              daz do Cedron waz genant.
 
              (V. 1–15)
 
            
 
            Die Eingangsworte beziehen sich nicht etwa auf ein Ereignis aus dem Leben Jesu, vielmehr darauf, dass das Ich etwas von der Liebe an eyme buche (V. 3) geschrieben findet; dieses buch ist es dann auch, das durch das lateinische Initium bezeichnet wird (V. 11 f.); gemeint ist also nicht der Bibeltext insgesamt, sondern der Abschnitt der Karfreitagsperikope.
 
            Dass in die Prosaperikopen eine Verspassage eingelagert ist, hat man in der Forschung konstatiert, ohne dass die Verspassage nähere Betrachtung erfahren hätte.29 Bei der folgenden Analyse, die den Implikationen der Kombination von Vers und Prosa nachgehen will, ist das Erkenntnisinteresse über die Handschrift als Einzelobjekt hinaus gerichtet: Sie scheint aussagekräftig für die Ausdifferenzierung religiöser Praktiken im 14. Jahrhundert zu sein. Dieser Annahme liegt die Vermutung zugrunde, dass die Zusammenstellung deutschsprachiger Evangelien-Perikopen, auch wenn sie Partizipation ermöglicht und diese Texte außerhalb der offiziellen Liturgie rezipierbar macht, zugleich in einem Abhängigkeitsverhältnis zu dieser liturgischen Ordnung steht und auf deren Nachvollzug ausgerichtet ist.30 Dieses Abhängigkeitsverhältnis wird in der Berliner Handschrift mgq 533 durch die eingeschobene Verspassage aufgebrochen: zum einen formal, zum anderen durch die Aufforderung an die Rezipientinnen und Rezipienten, sich die Marter Jesu zu vergegenwärtigen. Denn hier geht es nicht mehr primär um die Orientierung an den liturgisch bedeutsamen Textpassagen, sondern um ein individuelles Einfühlen in die in den Evangelien geschilderten Geschehnisse (nu horet unde prufet / dy martyr, V. 7 f.). Trotzdem wird in den zitierten Eingangsversen geradezu die Identität der Versdichtung mit der Perikope proklamiert. Letztlich, so soll die Detailanalyse zeigen, dokumentiert die Berliner Handschrift in verdichteter Form verschiedene Ausprägungen des Umgangs mit dem Evangelientext, die Rückschlüsse auf Frömmigkeitspratiken zulassen. Welche Rolle Vers und Prosa dabei spielen, wird zu diskutieren sein.
 
           
          
            II Evangelienübersetzung und -dichtung im Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533
 
            Dem Buchtyp des Evangelistars entsprechend wird in der Berliner Handschrift der Bezug auf die Leseordnung durch die Einleitung zu den einzelnen Perikopen durchgehend präsent gehalten. Bei den Prosaperikopen verdeutlicht der erste Satz teilweise (in Ergänzung zu den Bibelversen) den situativen Kontext. Zum Beispiel ist das Gleichnis von den bösen Weingärtnern (Mt 21,33–46) folgendermaßen eingeleitet: In der czit saite Jhesus synen jungeren unde der schare der Juden diz byspyl: […].31 In der Tat lässt sich aus der Einbettung der Evangelienstelle ableiten, dass Jesus in Begleitung seiner Jünger ist und Lehrreden im jüdischen Tempel hält. Die Übersetzung selbst folgt dann relativ genau der Vulgata (der konkrete Vorlagentext für die Übersetzung, die als „Abschrift einer bislang nicht identifizierten Originalübersetzung“32 gilt, ist nicht bekannt).33 Allerdings gibt es bereits innerhalb der Prosaperikopen Indizien dafür, dass es nicht allein auf die Wiedergabe der liturgischen Lesung ankommt. Manche Figuren sind nämlich als heilig bezeichnet, und zwar nicht nur in den Einleitungsformeln, in denen die Evangelisten durchweg das Attribut sente tragen, sondern auch im Perikopentext selbst. So heißt es etwa im Rahmen des Abschnitts über die Heimsuchung: Unde gynk in hern Zacharias huz unde gruzte sente Elyzabeth.34 Solche Anachronismen – Elisabeth ist erst im Rückblick als Heilige erkannt worden, nicht in der erzählten Zeit der Perikope – sind in Perikopenübersetzungen kein Einzelfall.35 Die Zusätze weisen zuallererst auf die Standortgebundenheit des Übersetzers hin, sie regen aber gleichzeitig die Rezipientinnen und Rezipienten an, gegenüber den so herausgehobenen Figuren eine Haltung der Verehrung einzunehmen.
 
            Insofern stellt die oben zitierte Rezeptionsanweisung zu Beginn der Versperikopen eine graduelle Steigerung dar. Der Aufforderung, die Marter Jesu nachdenkend zu erwägen (nu horet unde prufet, V. 7) und seine Schmerzen im herczen zu tragen (V. 9 f.), folgt eine Passionserzählung nach Johannes, die die körperlichen Leiden Jesu herausarbeitet.36 Verdeutlicht sei das nur an der Szene der Geißelung und Dornenkrönung, die gegenüber dem Johannesevangelium breit ausgestaltet ist:
 
             
              daz geschach an eyme morgen,
 
              Jhesus begonde sorgen,
 
              do wart gebunden harte
 
              syn lyp also czarte
 
              umme eyne sule, dy waz groz.
 
              aldor an so stunt her bloz.
 
              von grozen slegen daz blut floz
 
              unde nedir uf dy erde goz
 
              uz syme reynen lybe.
 
              wen ny von keyme wibe
 
              wurde schoner kynt geborn.
 
              iz woren vil herte dorn
 
              do mit syn lyp geslagen wart,
 
              der do waz von reyner art,
 
              so sere daz an syme lybe inwaz nicht
 
              ganczes czu keiner pflicht.
 
              syn reiner lyp waz ungestalt,
 
              der wart blutik unde kalt,
 
              alse ab her were eyn unreyn man.
 
              sy inpunden en unde vurten en dan,
 
              do sy en do hatten geslagen,
 
              des begonde sy do nicht betragen,
 
              do gyngen sy um den mitten morgen
 
              unde her nehete synen sorgen.37
 
              do nomen en dy rittere,
 
              dy woren ym gar bittere.
 
              sy dructen ym durch syn har,
 
              daz ich uch sage, daz ist war,
 
              in daz houbit eyne crone,
 
              dy waz von scharfen dornen schone,
 
              dy gynk ym durch sine swarte,
 
              dor an sy sich nicht karten.
 
              (V. 263–294)
 
            
 
            Motive wie die Nacktheit Jesu und die Deformation seines schönen Körpers sind im Kontext der Passionsfrömmigkeit weit verbreitet.38 In der Versdichtung werden die Gewaltanwendung und deren Auswirkungen auf den Körper Jesu im Detail geschildert, der durch Attribute wie ,zart‘ und ,rein‘ ebenso positiv konnotiert wie verletzlich erscheint. Die Hartherzigkeit der Peiniger (die Schmerzen Jesu kümmern sie nicht) ist mit der Bekümmernis Jesu kontrastiert. Das Skandalon der Dornenkrönung wird durch eine an die Rezipienten gerichtete Wahrheitsbeteuerung des Erzählers unterstrichen,39 der hier als personalisierter Garant für die Wahrheit auftritt.
 
            Die Erzählinstanz lenkt auch an anderen Stellen die Wahrnehmung des Geschehens. Zum Beispiel wird Judas mit o du bosir Judas (V. 79) angesprochen, und es wird ihm vorgehalten, für einen wie geringen Lohn er sein Ansehen aufgegeben und Jesus verraten habe (V. 80–84). In dieser emphatischen Ansprache wird sein Verhalten durch die Erzählinstanz eindeutig bewertet. Vorher war schon gesagt worden, dass er mit dem Teufel verbunden sei (V. 22).40 Direkte und indirekte ethische Bewertungen ziehen sich ebenso durch die gesamte Versdichtung wie emphatische Ausrufe. So wird im Kontext der Szene, in der Petrus Jesus verleugnet, nicht nur einfach konstatiert, dass es kalt war (V. 115; vgl. Joh 18,18), sondern es heißt schon vorher: eya, wy kalt das wetir was! (V. 102). Das Motiv der Kälte ist insofern ausgeweitet, als damit – anders als im Johannesevangelium (Joh 18,15 f.) – motiviert wird, warum der mit dem Hohepriester Annas bekannte Jünger, der hier als Johannes identifiziert wird (V. 99–101), Petrus in das Haus des Hohepriesters holt (V. 103–107). Der Ausruf leitet einen dazu an, sich die Kälte zu vergegenwärtigen und die Handlung so beinahe körperlich nachzuvollziehen. Das ist auch dort der Fall, wo der Erzähler kurz vor der Entkleidung Jesu betont, wie kalt es sei (ja waz iz gar eyn kaldir tak, V. 388), sodass die Entkleidung umso perfider wirkt.
 
            Während die bisher genannten Erzählstrategien als affizierende Ausgestaltung des im Johannesevangelium geschilderten Geschehens begriffen werden können, lassen andere Stellen eindeutig die Berücksichtigung apokryphen Materials erkennen. Konsequent eingearbeitet ist die Rolle Mariens, die in der Szene der Kreuztragung in die Handlung eingeführt wird (do quam dy reyne mayt, V. 367): Sie beobachtet die Kreuztragung, wird von ,den Juden‘ (die im Text als feindliche Gruppe dargestellt sind) daran gehindert, mit ihrem Kind zu sprechen, und fällt vor Schmerz in Ohnmacht (V. 367–383). Wohl von Johannes wird sie zur Kreuzigungsstätte geleitet und tröstend begleitet; Jesus befiehlt sie Johannes an (V. 396–427).41 Nach der Schilderung des Todes Jesu setzt die nächste auf Maria fokussierte Passage unvermittelt mit einer wörtlichen Rede ihrerseits ein, in der sie Jesus anspricht (V. 438–440). Unter dem Kreuz klagt sie, indem sie weint und sich die Haare rauft. Direkter Körperkontakt mit ihrem Sohn ist nicht möglich: Sie kann ihn nicht erreichen (was nicht begründet wird).42 Aber Maria und Johannes sind vom roten Blut durchnässt (V. 438–458). Damit wird einem Rezipienten eindrücklich ein Bild von direkter Betroffenheit und entsetzlichem Leid vor Augen gestellt.
 
            In der Motivik und den verwendeten Ausdrucksmitteln korrespondiert die Passage mit dem Marienleben Bruder Philipps, das hier wegen seiner Affektgeladenheit und seiner weiten Verbreitung als Vergleichstext aus der Vita-rhythmica-Tradition herangezogen sei.43 Bei der Schilderung der Kreuztragung und Kreuzannagelung wird dort durchgehend präsent gehalten, dass Maria alles gesehen habe (V. 7194–7257). In der Versdichtung des mgq 533 zu Joh 18 und 19 ist Maria nur punktuell als Wahrnehmungsinstanz benannt (V. 381), und zwar bei der Kreuztragung zur Erläuterung der darauf folgenden Ohnmacht (V. 382 f.), aber in beiden Fällen geht es darum, den Schmerz Mariens zu verdeutlichen, der in beiden Texten auch in Klagereden Mariens zum Ausdruck gebracht wird (im Marienleben wiederum ausführlicher, vgl. z. B. V. 7301–7335). Im Marienleben werden die Rezipientinnen und Rezipienten direkt aufgefordert, sich das Leid Mariens zu vergegenwärtigen (V. 7258–7271). Eine solche Publikumsansprache findet sich in der Versdichtung des mgq 533 nicht, aber durch Ausrufe, z. B. wy we doch der reynen wer (V. 396), erfolgt eine indirekte Adressierung. Entscheidend für die Einordnung der Versdichtung ist jedoch, dass die genannten Ausdrucksmittel jeweils überhaupt vorhanden sind.
 
            Bei der Ausgestaltung der einzelnen Handlungsschritte variiert in der Versdichtung die Ausführlichkeit: Während die im Marienleben detailreich geschilderte Kreuzannagelung und Kreuzaufrichtung (V. 7213–7294) in der Versdichtung des mgq 533 gar nicht benannt ist (V. 393–395), ist die (gleich noch näher zu betrachtende) Kreuzabnahme breit ausgemalt (V. 475–515). Trotz der größeren Knappheit zeigt die Versdichtung des mgq 533 manchmal eine radikalere Fassung bestimmter Motive: So heißt es im Marienleben, dass Jesus am Kreuz so hoch gehangen habe, dass Maria ihn nicht habe berühren können, dass sie aber den Kreuzesstamm umfasst habe, an dem sein Blut heruntergeronnen sei. Daran habe sie ihre Wange gelegt und das Blut geküsst (V. 7368–7385).44 Die Konstellation ist in der Versdichtung des mgq 533 nur angedeutet (V. 443), doch erscheinen Maria und Johannes in das Geschehen eingebunden, wenn gesagt wird, dass sie vom Blut Jesu rot und nass seien (V. 447–449). Evoziert wird hier die Vorstellung eines blutüberströmten Christuskörpers, wie man ihn auch in Andachtsbildern findet, so in einem Einzelblatt des 14. Jahrhunderts aus dem Rheinland, bei dem der Heilige Bernhard und eine Nonne, die zu Füßen des Kreuzes knien (hier mit Christus in greifbarer Nähe), allerdings vom Blutstrom unberührt bleiben.45
 
            Auch die Szene der Kreuzabnahme (V. 475–515) vermittelt mit ihrem Detailreichtum und der Kleinschrittigkeit der geschilderten Bewegungen einen stark visuellen Eindruck: Maria bittet Joseph von Arimathia und Nikodemus, sanft mit dem Leichnam Jesu umzugehen und ihm zunächst die Dornenkrone abzunehmen, weil sie sich in seine Kopfhaut gebohrt habe (V. 479–484); das Motiv der tief eingedrückten Dornen wird also präsent gehalten.46 Als nächstes werden die Nägel vor Augen geführt:
 
             
              dy selbe leyter irhaben wart [sc. wie bei der Abnahme der Dornenkrone]
 
              czu den selben negiln hart,
 
              der eyne gynk ym durch syne hant.
 
              dy reyne muter ir hende want
 
              unde vil jemerlich an daz gras.
 
              heizes weinens vil do waz.
 
              uz der wunden daz blut floz,
 
              dy eyne hant dy wart ym loz.
 
              sy irstunt unde inpfynk
 
              eres herczen ursprynk.
 
              ‘ich habe dynen reynen lyp
 
              getragen unde nicht eyn wip.’47
 
              sy kuste en uzermazen vil.48
 
              ‘mynes lybis ist keyn czil.’49
 
              do wart loz dy andir hant,
 
              Jhesus uf syne muter sank.
 
              sy umme vynk en subirlich,
 
              ‘eya, kynt mynneclich,
 
              wiz mir willekumen
 
              nu czu mynem frumen.’
 
              daz swert gynk in ir hercze. (V. 487–507)
 
            
 
            Anschaulich wird beschrieben, wie Jesus nach und nach in die Arme seiner Mutter sinkt. Die Metapher vom Schwert im Herzen zeigt deutlich, was der Text fokussiert, nämlich die Schmerzen Mariens.50 Von den sieben Schmerzen Mariens sind vier direkt mit der Passionsgeschichte verbunden: die Begegnung mit Jesus auf dessen Weg zum Kreuz, das Ausharren unter dem Kreuz, die Kreuzabnahme und die Grablegung. Dementsprechend ist in der Versdichtung auch Marias Rolle bei der Grablegung ausgestaltet: Sie will sich mit ihrem Sohn in das Grab begeben und kann nur von Johannes daran gehindert werden, der sie mit in eyn gemach (V. 555) nimmt, bis Christus sie getröstet und die Menschen erlöst habe. Insgesamt regt die Schilderung über Maria als Vermittlerfigur die potenziellen Rezipientinnen und Rezipienten dazu an, Jhesu Cristi smerczen in ihren herczen zu tragen (V. 9 f.).
 
            Der Text mündet in eine erneute Wahrheitsbeteuerung, die sich interessanterweise nicht auf die Passion Jesu, sondern auf die von Maria erlittene Not bezieht. Garant für den Wahrheitsgehalt ist die Person des Evangelisten Johannes: Er sei dabei gewesen (V. 559–561). Es bleibt unklar, ob der Text hier der weit verbreiteten Gleichsetzung zwischen dem Jünger und dem Evangelisten Johannes folgt oder ob der Zusatz ewangelista gerade eine Differenzierung andeuten soll. Ersteres ist angesichts der Hervorhebung der Rolle des Jüngers Johannes im Geschehen wahrscheinlicher. Auf jeden Fall wird über den Evangelisten eine Brücke zum Evangelientext hergestellt, und es wird suggeriert, dass das zu Beginn der Verspassage genannte buch (also die Perikope) auch über die Leiden Marias Aufschluss gebe.
 
            Im Rahmen der abschließenden Wahrheitsbeteuerung adressiert der Erzähler ein Publikum (unde sullet iz haben vor eyn warheit, V. 561), reiht sich im Schlussgebet jedoch in ein christliches ,Wir‘ ein: got, durch der marter willen din / irlose uns von der helle pyn. / amen, V. 563 f. mit Schlussformel). Innerhalb der Versdichtung war er einerseits selbst als Garant für die Wahrheit aufgetreten (V. 290), hatte sich an anderer Stelle aber auch in die Empfänger der Berichte der Evangelisten eingeordnet (alle dese dynk do synt geschen / alse uns dy ewangelisten jen, V. 85 f.).51 Ein solches Changieren der Erzählerrolle ist typisch für das ,Wiedererzählen‘ autoritativer Quellen. Für die Einordnung der Versdichtung ist wichtig, dass die vermittelnde Instanz überhaupt thematisiert wird. Nicht nur aus diesem Grund ist der Text unter modernen gattungstypologischen Gesichtspunkten der Bibelepik52 zuzurechnen. Er weist einen hohen Grad an Erfahrungshaftigkeit53 auf, für den sich in Bruder Philipps Marienleben Parallelen finden lassen. Frappierend ist insofern nicht die Machart der Versdichtung, sondern vielmehr, dass sie eine Prosaperikope ersetzt.
 
           
          
            III Perikopen in Vers und Prosa
 
            Bei der Einordnung des Befundes kann man bei zwei Aspekten ansetzen, zum einen bei der Tatsache, dass es gerade die Passionsgeschichte – genauer, der Handlungsabschnitt von der Gefangennahme bis zur Grablegung – ist, für den eine andere Form gewählt wurde, zum anderen bei der Versform selbst. Was die Passionsgeschichte betrifft, so ist auch außerhalb von Perikopenbüchern ein Bestreben zu beobachten, das Passionsgeschehen möglichst vollständig im Zusammenhang darzustellen. Zum Beispiel schließt im Evangelienbuch des Mathias Beheim, das um die Mitte des 14. Jahrhunderts im ostmitteldeutschen Raum entstanden ist, an die vier Evangelien eine Passionsharmonie an.54 Exzerpte aus solchen Passionsharmonien wurden auch in deutschsprachige Perikopenhandschriften aufgenommen: Die Frankfurter Handschrift des Bremer Evangelistars aus der zweiten Hälfte des 14. Jahrhunderts55 enthält „anstelle der über die Karwoche verteilten vier Passionen eine Passionsharmonie am Palmsonntag“,56 die in der mittelniederländischen Leben Jhesu-Tradition steht.57 Das Leben Jhesu fand – wohl über Köln – auch Eingang in den oberdeutschen Raum.58 Jedenfalls sind in die zwischen 1390 und 1400 entstandene Stuttgarter Handschrift S1 der Stuttgarter Perikopen59 „eine harmonisierte rede zur Vorbereitung der Passion“ für den Gründonnerstag und eine „harmonisierte Passionsgeschichte an Karfreitag“ aufgenommen, die jeweils auf dem Leben Jhesu basieren.60 Auch einige Handschriften der eng mit den Stuttgarter Perikopen verwandten St. Galler Perikopen bieten für den Gründonnerstag Auszüge aus dem Leben Jhesu.61 Aus diesen Textzusammenstellungen spricht ein Verlangen danach, an Gründonnerstag und Karfreitag das Passionsgeschehen vollständig zu rekapitulieren, wobei es offenbar nicht zentral war, dass die liturgischen Lesungen im Wortlaut nachvollzogen wurden.
 
            Ein Bemühen um Vollständigkeit lässt sich für das Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 ebenfalls erschließen, wenn dort auch keine kleinteilige Harmonisierung der vier Evangelien stattgefunden hat: Zunächst einmal fällt auf, dass für Palmsonntag wie auch für den Montag, den Dienstag und den Mittwoch der Karwoche jeweils sehr ausführliche Versionen der Perikopen gewählt sind, sodass die Passionsgeschichte nach Matthäus, Markus und Lukas fast komplett repräsentiert ist.62 Sind die Textabschnitte in zwei Perikopen unterteilt, wird das durch formelhafte Überleitungen angegeben.63 Vor der Perikope für Gründonnerstag (Joh 13,1–15), die ungewöhnlicherweise ausdrücklich als Lesung ,zur Messe‘ eingeführt ist,64 ist ein langer Abschnitt aus dem Johannesevangelium (Joh 13,16–17,26) eingeschoben. Dazu lautet die Einleitung: An dem grundonrstage schribit sente Johannes daz nue gebot der martere.65 Die Integration dieses Lesestücks steht im Kontext einer möglichst umfassenden Repräsentation der Passionsgeschichte, die aber in das Schema der Perikopenordnung eingefügt ist und auf eine liturgische Praxis bezogen bleibt.66
 
            Die Versdichtung im Anschluss verweist dagegen auf einen anderen Zugang zum Passionsgeschehen, wie er sich ebenfalls in Perikopenhandschriften findet: Im 15. Jahrhundert wurde die Ausgestaltung der Passion in Perikopenhandschriften zusätzlich mit Angeboten zur Reflexion über die Passion oder zur Passionsandacht kombiniert. In der von Nigel Palmer untersuchten Freiburger Perikopenhandschrift von 146267 gehört die Passionsharmonie zu zusätzlichem Material, das die Karfreitagsperikopen flankiert (zusammen mit einem Traktat über die Kreuzesworte Jesu und dem Karfreitagstraktat aus der Elsässischen Legenda aurea, die der Passionsharmonie vorausgehen).68 In den gedruckten niederdeutschen Plenarien aus der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts, die Winfried Kämpfer (1954) untersucht hat, ist hingegen eine Passionsharmonie an die Stelle der Karfreitagsperikopen getreten. In diese Passionsharmonie sind nicht nur „viele glossenartige Erklärungen eingearbeitet“,69 sondern die Leiden Jesu sind bis ins Detail ausgemalt. In der Bearbeitung D sind außerdem anteilnehmende Ausrufe, Betrachtungen und Gebete eingefügt, in E ist die ganze Passionsgeschichte nach den sieben Tagzeiten gegliedert.70 Diese späten Beispiele zeigen, wie die Karfreitagsperikopen um Anleitungen zur Passionsandacht ergänzt sind (in der Freiburger Perikopenhandschrift und den niederdeutschen Plenarien mit Gebeten) oder zu einer Erzählung transformiert sind, die die Rezipientinnen und Rezipienten affektiv anspricht und so zur compassio bewegt (in den niederdeutschen Plenarien ohne Gebete). Die Verspassage in der Berliner Handschrift mgq 533 scheint ein frühes Zeugnis für das letztere Verfahren zu sein. Die Ausgestaltung der Leiden Jesu ist hier flankiert mit der Darstellung der Leiden Mariens (auf der Grundlage von apokryphen Quellen). Die inhaltlichen Akzentsetzungen zielen klar auf die Erzeugung von compassio ab, wobei die einzelnen Szenen mentale ,Andachtsbilder‘ generieren. In Ansätzen ist auch ein Bezug zu Andachtspraktiken zu erkennen, wenn die Chronologie des Geschehens zu Tagzeiten in Beziehung gesetzt wird.71 Wie ist aber die Versform zu interpretieren?
 
            Zur Kontextualisierung der Versform sei zunächst ein Blick auf andere Übertragungen der Evangelien in Verse geworfen. Da ist als vollständige Versifizierung der Evangelien zunächst das St. Pauler Evangelienreimwerk zu nennen.72 Der Text ist – in rheinfränkisch-hessischer Schreibsprache – in einer einzigen Handschrift überliefert, die auf die Mitte des 14. Jahrhunderts zu datieren ist.73 Den vier Evangelien in Reimpaarversen ist jeweils ein Prolog vorangestellt. Im Prolog zum Johannesevangelium ruft das Prolog-Ich Jesus um Unterstützung an und erinnert an dessen Marter ebenso wie an die Schmerzen, die Maria erlitten hat.74 In der Umsetzung der Evangelientexte sind die Leiden von Jesus und Maria jedoch dann nicht ausgestaltet, sondern die deutschen Verse folgen, so genau das in der Versform eben möglich ist, den Evangelientexten.75 Die Stelle zur Geißelung und Dornenkrönung (Joh 19,1 f.) hört sich dementsprechend folgendermaßen an:
 
             
              Pylatus Ihesum da begreif
 
              vnd geissheln vil vf ym zursleyf,
 
              die ritter von dornen zu stunden
 
              snel eine cronen da bewunden
 
              vnd vf sin haubet ym die gesasten.
 
              (V. 14248–14252)
 
            
 
            Es besteht also keine notwendige Korrelation zwischen der Versform und der Ausmalung des Geschehens.76
 
            Umso drängender stellt sich die Frage, warum im St. Pauler Evangelienreimwerk überhaupt die Versform gewählt wurde. Johannes Fournier, der sich als einziger eingehender mit dem St. Pauler Evangelienreimwerk befasst hat, führt die Versform auf die bestimmende Tradition der gereimten Bibelparaphrase und geistlicher Epen in Reimpaarform zurück.77 Dass der Übersetzer den Schritt zur Prosaübersetzung in der ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts noch nicht habe vollziehen können,78 scheint mir angesichts der ab Ende des 13. Jahrhunderts nachzuweisenden Prosaperikopen in deutscher Sprache jedoch zu weitgehend.79 Überzeugender ist die Ausrichtung auf den mündlichen Vortrag, die Fournier in der Übersetzungstechnik nachweisen konnte.80 Bedenkenswert ist weiterhin seine Überlegung, die Versstruktur habe die individuelle Rekapitulation des Textes für meditative Zwecke erleichtert,81 auch wenn Belege für eine solche Praxis schwer zu erbringen sind. Für unseren Zusammenhang ist vor allem interessant, dass der überlieferte Text des St. Pauler Evangelienreimwerks bald nach seiner Niederschrift mit einer am Rand nachgetragenen Perikopenordnung versehen wurde.82 Das bedeutet, dass den Versabschnitten die Funktion zugemessen wurde, Perikopen zu repräsentieren, wie es auch im Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 der Fall ist.
 
            Als Versperikopen bereits angelegt sind die sogenannten Admonter Perikopen, deren Überlieferung um die Mitte des 14. Jahrhunderts einsetzt.83 Sie beziehen sich auf Leseanlässe in der Fastenzeit von Aschermittwoch bis zum Karsamstag. Für das Verhältnis von Bibelübersetzung und -dichtung sind sie aufschlussreich, weil sie in einer Salzburger Handschrift vom Ende des 15. Jahrhunderts gleichberechtigt mit Perikopen in Prosa überliefert sind,84 vor allem aber, weil sie (noch im 14. Jahrhundert) häufig mit Bruder Philipps Marienleben kombiniert worden sind.85 Die Art der Verknüpfung variiert und kann hier nur exemplarisch beleuchtet werden.
 
            In der um 1340 entstandenen Stuttgarter Handschrift S, die das Marienleben in der Redaktion *J mit dem ,Copyright‘ des Deutschen Ordens als Teil einer Weltchronikkompilation überliefert, sind die Admonter Perikopen in das Marienleben eingeschoben. Die beiden letzten Versperikopen beziehen sich auf den Montag in der Karwoche (Ehrung Jesu in Bethanien, Einzug in Jerusalem nach Joh 12,1–36) und Gründonnerstag (Fußwaschung nach Joh 13,1–15).86 Als Einleitung zur Karwoche findet sich davor eine längere Rubrik: An dem sechsten Svntag [d. h. Palmsonntag] list man / den passio. vnd am Eritag list / man den andern. vnd am Mitichen / list man den dritten So man daz / hunger tuch ab nimpt. vnd am / karfreitag list man den vierden / Die passiones vind estv alle her / nach an dem Charfiertag [d. h. Karfreitag als höchstem Feiertag der Karwoche] in ein / ander beslozzen von der grozzen / marter vnsers h(er)ren Jesu Christi. (fol. 315r, Z. 1–10). Beschrieben wird hier zunächst eine liturgische Praxis, dann wird verheißen, man könne alle ,Passionen‘ vereinigt weiter hinten in der Handschrift zum Karfreitag finden. Eine Rubrik zu Karfreitag sucht man allerdings vergebens, stattdessen wird mit der Rubrik Daz Jesus lazaru(m) lebentich macht (fol. 316vb, Z. 23) V. 5972 des Marienleben eingeleitet; d. h., die Passionsschilderung aus dem Marienleben übernimmt hier strukturell die Funktion einer Passionsharmonie.87
 
            In der namengebenden Admonter Handschrift 797,88 die die Admonter Perikopen zusammen mit dem zweiten Teil von Bruder Philipps Marienleben (ab V. 6070, dem Beginn der Passionsgeschichte) überliefert, sind die Versperikopen und das Marienleben noch enger verzahnt: Die letzte Versperikope ist dort dem Dienstag in der Karwoche zugeordnet. Jedenfalls lautet die Rubrik An dem eritac lucas (fol. 42r, Z. 9), obwohl sich dann die Perikope von den drei Frauen am Grab (u. a. Lk 24,1–12) findet, die in der Parallelüberlieferung dem Karsamstag zugeordnet ist.89 In der Admonter Handschrift folgt als nächste Rubrik konsequenterweise An dem mitichen Johannes (fol. 42v, Z. 6). Danach schließt sich jedoch, beginnend mit V. 6070, Bruder Philipps Marienleben an. Es ist hier also versucht worden, Bruder Philipps Marienleben in eine Perikopenordnung zu bringen. Dieses Gliederungssystem wird bis Ostersonntag fortgeführt: Die ,Perikope‘ des Marienleben umfasst die Verse, in denen erzählt wird, dass Jesus seine Mutter in die Obhut von Maria und Martha in Bethanien gibt (V. 6070–6129).90 Der nächste Abschnitt, der Gründonnerstag gilt (An dem phinztag iohannes, ab fol. 43r, Z. 32), ist dem Einzug in Jerusalem gewidmet (V. 6130–6161). Zu Karfreitag (An dem vreitag Johannes, ab fol. 43v, Z. 27) folgt ein umfangreicherer Abschnitt mit der Vertreibung der Kaufleute aus dem Tempel und einer längeren Predigt Jesu. Für Karsamstag (An dem sampztag matheus, ab fol. 45v, Z. 3) findet man den Todesbeschluss auf Rat des Kayphas und den Verrat des Judas (V. 6292–6345). Dem Ostersonntag (An dem svntag Johannes, ab fol. 46r, Z. 20) ist das Passamahl zugeordnet (V. 6346–6443). Im Sinne einer Passionsharmonie ist hier nach V. 6387 eine Passage zur Fußwaschung ergänzt.91 Danach setzt der Text des Marienleben mit einer Abschnittsinitiale wieder ein (fol. 47v, Z. 18); eine inhaltsbezogene Zwischenüberschrift, wie auch im Folgenden, steht aber erst auf fol. 48v, Z. 5: Daz iesus zu dem dorf gie mit den iu(n)g(er)n.
 
            Unter der Hand vollzieht sich so der Übergang von einer liturgischen Ordnung zu einer Erzählung, die an der Chronologie des Geschehens orientiert ist. Die perikopenhaften Überschriften suggerieren eine Zugehörigkeit zur Liturgie. Dabei scheint es eher auf den rhetorischen Gestus angekommen zu sein als auf eine Passgenauigkeit, denn – abgesehen von den merkwürdigen ,Perikopen‘ – ist auffällig, dass der Kreuzestod Jesu liturgisch in die Zeit nach dem Ostersonntag ,verlegt‘ ist. Der Einbezug von Abschnitten aus dem Marienleben in die Perikopenordnung hat zur Folge, dass der Übergang zwischen den versifizierten Perikopen und der bibelepischen Versdichtung verwischt wird. Die Anlage der Handschrift betont vielmehr die Nähe zwischen beiden Arten der Versdichtung, die sich in ihrer Klanglichkeit zunächst einmal nicht unterscheiden.
 
            Anders sieht das bei der Art des Zugriffs auf die Ausgangstexte aus. Die Admonter Perikopen sind bisher nicht systematisch untersucht worden; nach Stichproben zu urteilen, ähneln sie in ihrer Machart der Versübersetzung im St. Pauler Evangelienreimwerk, formen die Evangelientexte also nicht bibelepisch um und verzichten auf apokryphe Zusätze. Der Unterschied zwischen den beiden Typen der Versdichtung lässt sich am ehesten als Registerwechsel fassen, in dem Sinne, dass von der Vergegenwärtigung einzelner Evangelienstellen in einem paraliturgischen Rahmen umgeschaltet wird zum Eintauchen in das Passionsgeschehen.92 Zwar ist der Übergang in der Admonter Handschrift kaschiert, aber aus der Tatsache, dass für die eigentliche Passion der bibelepische Typus der Versdichtung gewählt wurde, lässt sich ableiten, dass von den Kompilatoren ein Unterschied in der Herangehensweise wahrgenommen wurde. Unter systematischen Gesichtspunkten liegt in der Admonter Handschrift eine ähnliche Kombination vor wie im Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533: ein übersetzungsartiger Perikopenteil ist zusammen montiert mit einer stark emotionalisierenden Dichtung über die Passion, die in eine liturgische Ordnung einbezogen ist (wobei diese Ordnung in der Admonter Handschrift nur hypothetischen Charakter hat).
 
            In der Pommersfeldener Handschrift Po, die wie die Stuttgarter Handschrift S zur Gruppe der bebilderten Weltchronikkompilationen mit Bruder Philipps Marienleben und den darin inserierten Admonter Perikopen gehört,93 ist der Bezug zur Liturgie noch einmal verstärkt. Am Ende der Sequenz der Versperikopen sind hier in deutsche Prosa übersetzte Evangelienabschnitte mit lateinischen Initien eingeschoben. Es handelt sich um Perikopen für Palmsonntag (Mt 21,1–9) – überschrieben mit: Das ist daz Ewangelium vͤber di palmen – und dem Beginn von Joh 12, was einer Perikope für den Montag der Karwoche entsprechen könnte (Joh 12,1–9).94 Allerdings ist dieser zweite Evangelienabschnitt bezeichnet mit: Das ist der passion an dem palm tag. Damit wird auf die bereits genannte Praxis verwiesen, am Palmsonntag Passionskapitel aus den Evangelien zu lesen.95 Was folgte, lässt sich nicht mehr sichern, da dieser Abschnitt in der zweiten Spalte von fol. 284v unten beginnt und danach drei Blätter verloren sind. Da nur 31 Verse des Marienleben fehlen, muss es ein längerer Textabschnitt gewesen sein. Wahrscheinlich wäre eine längere Passage aus Joh 12, wie sie die Salzburger Handschrift bietet (Joh 12,1–36; fol. 276v, Z. 5 – fol. 278v, Z. 3);96 denn die Übersetzung der vorangehenden Perikope stimmt mit der in der Salzburger Handschrift überein.97 Auf jeden Fall wird durch die lateinischen Initien der Bezug zur Liturgie präsent gemacht. Ein Bemühen um liturgische Vollständigkeit könnte auch dafür ausschlaggebend gewesen sein, Prosaabschnitte aufzunehmen. Die Einheitlichkeit der Form war offenbar nicht maßgeblich, sondern hier scheint zwischen Vers- und Prosaperikopen eine gewisse Austauschbarkeit zu herrschen.
 
            Was ergibt sich aus all diesen Parallelen für die Einordnung des Befunds im Berliner Evangelistar mgq 533? Es weist alles darauf hin, dass es um die Mitte des 14. Jahrhunderts eine Durchlässigkeit zwischen Vers- und Prosaperikopen gab. In der Berliner Handschrift ist die Versform, die hier nur für den Text zum Karfreitag verwendet ist, zugleich Signal für eine andere Annäherung an die Passion: Obwohl der Bezug zur Perikope aufrechterhalten wird, geht es nicht primär um eine Umsetzung des Evangelientextes, sondern um eine Verlebendigung der ,wahren‘ Ereignisse, die – so kann man vermuten – zu einer Passionsandacht hinführt. Ein ähnlicher Zugang zur Passionsgeschichte lässt sich bei der Kombination der Admonter Perikopen mit Bruder Philipps Marienleben beobachten, aber auch in späteren Plenarien mit Passionsharmonien, die allerdings noch größere unterweisende Anteile haben. Insofern ist die Versform in der Berliner Handschrift nur ein Symptom für einen tiefgreifenderen Registerwechsel bei der Schilderung der Marter Jesu.
 
           
          
            IV Zwischen Nachvollzug und Aneignung. Zu den aus mgq 533 erschließbaren Frömmigkeitspraktiken
 
            Die Kombination von Bibelepik und Bibelübersetzung im Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 erscheint im Kontext der Parallelen aus der Marienleben-Überlieferung mit inserierten Versperikopen als weiteres Dokument für die eingangs thematisierte große Nähe von Bibeldichtung und Bibelübersetzung. Die proklamierte Identität der bibelepischen Umsetzung von Joh 18 und 19 mit dem Ausgangstext wirkt nicht exzeptionell, wenn man bedenkt, dass das Explicit der Kasseler Weltchronik-Handschrift mit dem Marienleben und darin eingeschobenen Admonter Perikopen98 lautet: Expliciunt Ewangelia Et passiones / Domini Jesu christi (fol. 295rb, Z. 13 f.). Und doch wäre es schon aus literaturwissenschaftlicher Sicht zu kurz gegriffen, wenn man den Unterschieden in Form und Register zu wenig Gewicht beimäße. Denn die bibelepische Passage eröffnet einen komplett anderen, affektiven Zugang zum Geschehen, durch den die Passion dezidiert herausgehoben ist. Auf diese Weise vermittelt sich zugleich eine hohe Wertschätzung dieser Ausdrucksform.
 
            Aufschlussreich sind die Unterschiede auch, wenn man eine frömmigkeitsgeschichtliche Perspektive einnimmt. Wie bereits angedeutet, gehören deutschsprachige Evangelistare ebenso wie etwa Messübersetzungen zu einer Gruppe von Büchern, die einen Nachvollzug der Liturgie ermöglichen. Man könnte auch von einer Teilhabe an dem sprechen, was Robert Towler ,official religion‘ genannt hat, also Glaubensinhalte und Praktiken, die von religiösen Institutionen (im Sinne von Organisationen) vorgegeben werden.99 Demgegenüber stimuliert die bibelepische Passionsdichtung im mgq 533 Formen der individuellen Versenkung zur Aneignung des Passionsgeschehens, die zwar nicht im Widerspruch zur ,official religion‘ stehen, aber von ihr nicht kontrollierbar sind.100 Die Unterschiede zwischen den beiden Registern und den damit verbundenen Praktiken waren, wie das Beispiel der Berliner Handschrift zeigt, nicht unbedingt soziokulturell bedingt, sondern die verschiedenen Zugangsweisen standen als Optionen nebeneinander zur Verfügung. Die bibelepische Passage im mgq 533 verweist nachdrücklich darauf, dass die deutschsprachigen Evangelistare die Perikopen insgesamt auch in nicht-liturgische Räume transponieren und die Möglichkeiten für eine Auseinandersetzung damit im Rahmen privater Frömmigkeit eröffnen. Solche privaten Frömmigkeitspraktiken stehen ,Laien‘ (im Sinne nicht geweihter Personen) offen, müssen aber nicht auf sie beschränkt sein.101
 
            Wie die Auseinandersetzung mit den Perikopen im Einzelnen aussah, lässt sich allein aus der Handschrift nicht rekonstruieren.102 In spätmittelalterlichen Handschriften und Drucken aus dem europäischen Raum finden sich vereinzelt Hinweise zu Lektüren, in denen jeweils das Verhältnis zur ,official religion‘ bestimmt wird. So liest man in einer Handschrift von 1403 mit religiösen unterweisenden Texten auf Französisch die Aufforderung, wer aus Krankheitsgründen nicht zur Messe kommen könne, solle wenigstens die Epistel- und Evangelienlesung des entsprechenden Tages hören (d. h., sich vorlesen lassen).103 Im Basler Plenar des Adam Petri, das zuerst 1514 erschien, werden als Hinderungsgrund auch Geschäfte genannt, die einem nicht die Zeit ließen, Predigten oder die Evangelien zu hören. Dann könne das Buch Abhilfe schaffen. Zwar solle man auf jeden Fall auch Predigten hören, aber die eigene Lektüre könne Müßiggang vertreiben. Man solle an den heiligen Zeiten und Tagen unter anderem die Evangelien lesen. Und man solle das ‚Gesinde‘ daran teilhaben lassen, indem man ihnen das Gelesene vermittele.104
 
            Solche Anweisungen lassen sich zwar nicht einfach auf die Berliner Handschrift mgq 533 zurückprojizieren, aber interessanterweise findet sich auch dort eine Vermittlungsaufforderung, und zwar im Kontext der Zehn Gebote (fol. 124r–125r): Die ersten drei Gebote werden unter Berufung auf Augustin auf die Dreifaltigkeit bezogen.105 Auf diese Weise wird eine zweite Gruppe von sieben Geboten geschaffen, die das menschliche Zusammenleben thematisieren.106 Abschließend heißt es: Dese lesten sebyn gebot woren geschrebyn uf der anderen tafelen [sc. als die Tafel für die ersten drei Gebote] uns unde unsym ebyncristen. dy saltu kunnen unde dyn gesynde leren.107 Diese Aufforderung richtet sich also an jemanden,108 der Untergebene hat, für deren ethische Ausbildung er verantwortlich gemacht wird109 (die ersten drei Gebote, die das Verhältnis zu Gott betreffen, scheinen für das gesynde nicht so relevant zu sein). Mit der Aufforderung zur ethischen Unterweisung des Gesindes auf der Grundlage der sieben Gebote der Nächstenliebe dokumentiert die Handschrift hier einen pragmatischen Zugang zur religiösen Kultur, der mit privater Frömmigkeit nur indirekt zu tun hat.
 
            Die Kombination von Bibelübersetzung und Bibelepik mit ihren je unterschiedlichen Implikationen verweist also nur auf einen Teil der Frömmigkeitspraktiken, die sich im mgq 533 verschränken. Nimmt man die Nachträge hinzu, dann ergeben sich mit der Abhandlung über Ablässe oder dem Gichtsegen weitere Facetten. Der Traktat über die Liebe Gottes wäre eine eigene Untersuchung wert, auch weil hier ein anderes Publikum angesprochen wird als im Abschnitt zu den Zehn Geboten.110 Nicht nur wegen des Themas der Liebe korrespondiert er mit der Versdichtung (vgl. V. 1 f.), auch in der Aufforderung zur Verinnerlichung: Unter Berufung auf Augustin wird erläutert, wie die Gnade des Heiligen Geistes in der herberge vnsir herzen (fol. 127r, Z. 18 f.) empfangen werden solle: Das Haus der Seele soll von allen sündhaften Gedanken gereinigt und mit den blume(n)lin der seten. vnde der togunde (Z. 26 f.) bestreut werden (fol. 127r, Z. 16–127v, Z. 17).111 Ebenfalls mit Verweis auf Augustin als Gewährsmann heißt es später Du bist eyn vas (fol. 130v, Z. 27): Aus diesem Gefäß solle dy werltliche lybe112 ausgegossen werden, damit gotis lybe einziehen könne (fol. 130v, Z. 23 – fol. 131r, Z. 4, Zitat Z. 1 f.). Die Liebe Gottes ist hier wesentlich abstrakter gefasst als in der Passionsdichtung, wo es konkret um die Erlösung der Menschheit als Liebestat geht (V. 1–6). Auch das Register des argumentativen Prosatextes ist ein vollkommen anderes.113 Beide Teile der Handschrift können jedoch dazu anleiten, das eigene herze auf Gott zu richten.
 
            Was die Semantisierung von Vers und Prosa als Formen der Bibelübertragung im Feld der skizzierten Frömmigkeitspraktiken angeht, so ergibt sich insgesamt ein komplexes Bild. In der Berliner Handschrift mgq 533 signalisiert der Wechsel von Prosa zum Vers, dass nun ein anderer Rezeptionsmodus gefragt ist. Wie die vergleichend behandelten Beispiele von Versübersetzungen, die nahe am Ausgangstext bleiben, erkennen lassen, hängt der Registerwechsel aber nicht allein an der Wahl der Versform. Hinzu kommen bei der Versdichtung des mgq 533 die Aufnahme apokryphen Materials und ein emotionsbetonter Zugang zum Passionsgeschehen. Die Unterschiede zu bloßen Versifizierungen, aber auch zu den in der Handschrift selbst enthaltenen Prosaübersetzungen lassen sich mit Sondereggers Schema gut erfassen, da die Prosaübersetzung der Perikopen ohne kommentierende Zusätze eben nicht auf derselben Ebene liegt wie die von ihm unter ,Bibeldichtung‘ gefasste Bibelepik. Textkombinationen, wie sie in der Berliner Handschrift und in der hier analysierten Überlieferung von Bruder Philipps Marienleben vorliegen, zeigen aber, dass die bei Sondereggers Systematik benannten Alternativen durchaus miteinander kombiniert werden konnten. Die Implikationen von Vers und Prosa sind für den jeweiligen Einzelfall zu klären. In der Berliner Handschrift mgq 533 beansprucht der Vers die größte Wahrhaftigkeit.
 
           
          
            Notes

            1
              Vgl. dazu Dieter Kartschoke: Art. Bibelepik. In: RLW 1 (1997), S. 219 f.; Ralf Czapla: Art. Bibeldichtung. In: Enzyklopädie der Neuzeit 2 (2005), Sp. 134–138. Im Folgenden wird für narrative Versdichtungen auf der Grundlage biblischer und apokrypher Texte, die mit den Ausgangstexten freier umgehen als Paraphrasen, der Terminus ,Bibelepik‘ verwendet. Diese Eingrenzung weicht von der Systematik Kartschokes (ebd., S. 219) ab, der unter ,Bibelepik‘ die narrativen Formen der Bibeldichtung einschließlich der Bibelparaphrase fasst. Zur Problematik der Gattungsbezeichnung ,Bibelepik‘ vgl. Ralf Czapla: Das Bibelepos in der Frühen Neuzeit. Zur deutschen Geschichte einer europäischen Gattung. Berlin/Boston 2013 (Frühe Neuzeit. 165), S. 225–228; Bruno Quast, Susanne Spreckelmeier: Literarische Inkulturation. Zur Einführung. In: Inkulturation. Strategien bibelepischen Schreibens in Mittelalter und Früher Neuzeit. Hrsg. von dens. unter Mitarbeit von Fritjof Bigalke. Berlin/Boston 2017 (Literatur – Theorie – Geschichte. 12), S. 1–13, insbes. S. 5, mit weiterer Literatur.

            
            2
              S. u. Anm. 75 zum St. Pauler Evangelienreimwerk.

            
            3
              Das schwierige Problem der Abgrenzung von ,Übersetzung‘ und ,Bearbeitung‘ sowie anderen Formen der interpretierenden Übertragung, das sowohl in der allgemeinen Übersetzungstheorie als auch bezogen auf Übertragungen des Bibeltextes intensiv diskutiert worden ist, kann hier nur angerissen werden (zur Diskussion vgl. z. B. Katharina Reiß: Paraphrase und Übersetzung. Versuch einer Klärung. In: Die Übersetzung der Bibel – Aufgabe der Theologie – Stuttgarter Symposion 1986. Hrsg. von Joachim Gnilka, Hans Peter Rüger. Bielefeld 1985, S. 273–287; Heidemarie Salevsky: Übersetzungstyp, Übersetzungstheorie und Bewertung von Bibelübersetzungen (Ein Beitrag aus übersetzungstheoretischer Sicht). In: Bibelübersetzung heute. Geschichtliche Entwicklungen und aktuelle Anforderungen, Stuttgarter Symposion 2000. Hrsg. von Walter Groß. In Memoriam Siegfried Meurer. Stuttgart 2001 [Arbeiten zur Geschichte und Wirkung der Bibel. 2], S. 119–150, insbes. S. 126 f.; Michael Schreiber: Übersetzung und andere Formen der Textverarbeitung und Textreproduktion in sprachwissenschaftlicher Sicht. In: Übersetzung – Translation – Traduction. Ein internationales Handbuch zur Übersetzungsforschung. Hrsg. von Harald Kittel [u. a.]. 1. Teilband. Berlin/New York 2004 [Handbücher zur Sprach- und Kommunikationswissenschaft. 26.1], S. 268–275, insbes. S. 271–273). Letztlich ist die Grenzziehung vom jeweiligen Übersetzungsbegriff abhängig. Unbestritten ist, dass zwischen den in der Literatur zur Bibelübersetzung oft ,kommunikativ‘ genannten Übersetzungen, die auf Funktionsäquivalenz zwischen Translandum und Translat abzielen, und ,Bearbeitungen‘, die ebenfalls zielsprachlich ausgerichtet sind, bei denen der Funktionsumfang aber erweitert sein kann, eine große Nähe besteht (vgl. dazu Andreas Bieberstedt: Die Übersetzungstechnik des Bremer Evangelistars. Eine syntaktisch-stilistische Analyse unter Einbeziehung von Vergleichsübersetzungen des 14. bis frühen 16. Jahrhunderts. Berlin/New York 2004 [Studia linguistica Germanica. 73], S. 64–66, mit Bezug auf Reiß ebd.).

            
            4
              Vgl. Stefan Sonderegger: Geschichte deutschsprachiger Bibelübersetzungen in Grundzügen. In: Sprachgeschichte. Ein Handbuch zur Geschichte der deutschen Sprache und ihrer Erforschung. Bd. 1. 2., vollst. neu bearb. und erw. Aufl. Hrsg. von Werner Besch. Berlin/New York 1998 (Handbücher zur Sprach- und Kommunikationswissenschaft. 2.1), S. 229–283, insbes. S. 235, Abb. 15.2.

            
            5
              Vgl. Sonderegger (Anm. 4), ebd.

            
            6
              Vgl. Mittelhochdeutsches Wörterbuch, s. v. [http://www.mhdwb-online.de, Zugriff: 07.06.2020]. Bei der Analyse einzelner Texte bedarf ein solch breites Konzept des mittelalterlichen Übersetzens dann wieder der Differenzierung. Vgl. dazu zusammenfassend Carola Redzich: Mittelalterliche Bibelübersetzung und der Übersetzungsbegriff. In: Übertragungen. Formen und Konzepte von Reproduktion in Mittelalter und Früher Neuzeit. Hrsg. von Britta Bußmann [u. a.]. Berlin/New York 2005 (Trends in Medieval Philology. 5), S. 259–278, insbes. S. 259–266, mit weiterer Literatur.

            
            7
              Für das Kloster Tegernsee ist für das späte 15. Jahrhundert belegt, dass bei den deutschsprachigen Bänden Prosaübersetzungen der Bibel mit Auszügen aus der Weltchronik Heinrichs von München und Bruder Philipps Marienleben zusammengeordnet wurden (vgl. Christian Bauer: Geistliche Prosa im Kloster Tegernsee. Untersuchungen zu Gebrauch und Überlieferung deutschsprachiger Literatur im 15. Jahrhundert. Tübingen 1996 [Münchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters. 107], S. 115; vgl. dazu auch Fournier [Anm. 72], Bd. II, S. 196). Zu den Paratexten vgl. Kurt Gärtner: Die Reimvorlage der ,Neuen Eeʻ. Zur Vorgeschichte der neutestamentlichen deutschen Historienbibel. In: Was Dolmetschen fur Kunst und Erbeit sey. Beiträge zur Geschichte der deutschen Bibelübersetzung. Hrsg. von Heimo Reinitzer. Hamburg 1982 (Vestigia Bibliae. 4), S. 12–22, insbes. S. 12; Margriet Hoogvliet: The Medieval Vernacular Bible in French as a Flexible Text: Selective and Discontinuous Reading Practices. In: Form and function in the late medieval Bible. Hrsg. von Eyal Poleg, Laura Light. Leiden 2013, S. 283–306, insbes. S. 300 f. (mit altfranzösischen Beispielen).

            
            8
              Vgl. z. B. Dieter Kartschoke: Biblia versificata. Bibeldichtung als Übersetzungsliteratur betrachtet. In: Was Dolmetschen fur Kunst und Erbeit sey (Anm. 7), S. 23–41; Wolfgang Haubrichs: Otfrid von Weißenburg – Übersetzer, Erzähler, Interpret. Zur translativen Technik eines karolingischen Gelehrten. In: Übersetzen im Mittelalter. Cambridger Kolloquium 1994. Hrsg. von Joachim Heinzle, Leslie Peter Johnson, Gisela Vollmann-Profe. Berlin 1996 (Wolfram-Studien. 14), S. 13–45; Bieberstedt (Anm. 3), S. 32 f.

            
            9
              Die folgenden Aussagen beziehen sich auf Umsetzungen der ‚historischen‘ Bücher der Bibel, nicht auf die Psalmen oder das Hohelied.

            
            10
              Vgl. z. B. Aleksandra Prica: Heilsgeschichten. Untersuchungen zur mittelalterlichen Bibelepik zwischen Poetik und Exegese. Zürich 2010 (Medienwandel – Medienwechsel – Medienwissen. 8), und die Beiträge in: Inkulturation (Anm. 1), darin insbes. Susanne Köbele: Registerwechsel. Wiedererzählen, bibelepisch (Der Saelden Hort, Die Erlösung, Lutwins Adam und Eva), S. 167–202. Vgl. auch den Forschungsbericht in der Einleitung der Herausgeber (Anm. 1), S. 3–6.

            
            11
              Vgl. z. B. Bieberstedt (Anm. 3); Nigel F. Palmer: Bibelübersetzung und Heilsgeschichte. Studien zur Freiburger Perikopenhandschrift von 1462 und zu den deutschsprachigen Lektionaren des 15. Jahrhunderts. Berlin [u. a.]. 2007 (Wolfgang-Stammler-Gastprofessur für Germanische Philologie. Vorträge. 9); Carsten Kottmann: das buch der ewangelii und epistel. Untersuchungen zur Überlieferung und Gebrauchsfunktion südwestdeutscher Perikopenhandschriften. Münster 2009 (Studien und Texte zum Mittelalter und zur frühen Neuzeit. 14); Franz Simmler: Methodische Überlegungen zur Unterscheidung von Abhängigkeitsformen in Evangelistar-Traditionen des 14. Jahrhunderts. In: Textsortentypologien und Textallianzen des 13. und 14. Jahrhunderts. Hrsg. von Mechthild Habermann. Berlin 2011 (Berliner sprachwissenschaftliche Studien. 22), S. 47–72.

            
            12
              Vgl. Helga Unger: Vorreden deutscher Sachliteratur des Mittelalters als Ausdruck literarischen Bewußtseins. In: Werk – Typ – Situation. Studien zu poetologischen Bedingungen in der älteren deutschen Literatur. Hrsg. von Ingeborg Glier [u. a.]. Stuttgart 1969, S. 217–251, insbes. S. 242 f.; Werner Besch: Vers oder Prosa? Zur Kritik am Reimvers im Spätmittelalter. In: Festschrift für Hans Eggers zum 65. Geburtstag. Hrsg. von Herbert Backes. Tübingen 1972, S. 745–766; Rüdiger Schnell: Prosaauflösung und Geschichtsschreibung im deutschen Mittelalter. Zum Entstehen des frühneuhochdeutschen Prosaromans. In: Literatur und Laienbildung im Spätmittelalter und in der Reformationszeit. Hrsg. von Ludger Grenzmann, Karl Stackmann. Stuttgart 1984 (Germanistische Symposien, Berichtsbände. 5), S. 214–248; Jan-Dirk Müller: Volksbuch / Prosaroman im 15./16. Jahrhundert – Perspektiven der Forschung. In: Internationales Archiv für Sozialgeschichte der deutschen Literatur. 1. Sonderheft: Forschungsreferate (1985), S. 1–128, insbes. S. 15–25; Walter Haug: Literaturtheorie im deutschen Mittelalter. Von den Anfängen bis zum Ende des 13. Jahrhunderts. 2., überarb. und erw. Aufl. Darmstadt 1992, S. 247–255; Orlanda S. H. Lie: What is Truth? The Verse-Prose Debate in Medieval Dutch Literature. In: Queeste 1 (1994), S. 34–65; Bart Besamusca: Der Reiz der Versform. In: Lancelot. Der mittelhochdeutsche Roman im europäischen Kontext. Hrsg. von Klaus Ridder, Christoph Huber. Tübingen 2007, S. 77–92.

            
            13
              Vgl. aber Kartschoke (Anm. 8), S. 30–38; Johannes Fournier: Die gute Nachricht in wechselnden Formen. Vers und Prosa im ,St. Pauler Evangelienreimwerk‘, im Evangelienbuch für Matthias Beheim und in Michel Beheims Liedern. In: Metamorphosen der Bibel. Beiträge zur Tagung ,Wirkungsgeschichte der Bibel im deutschsprachigen Mittelalter‘ vom 4. bis 6. September 2000 in der Bibliothek des Bischöflichen Priesterseminars Trier. Hrsg. von Ralf Plate, Andrea Rapp. Bern [u. a.] 2004 (Vestigia Bibliae. 24/25 [2002/2003]), S. 189–208.

            
            14
              Zu nennen ist hier die Praxis der – vornehmlich lateinischen – Bibelparaphrase (vgl. dazu Dieter Kartschoke: Bibeldichtung. Studien zur Geschichte der epischen Bibelparaphrase von Juvencus bis Otfrid von Weißenburg. München 1975; Nikolaus Henkel: Bibelübersetzung im mittelalterlichen Schulbetrieb. Ein Evangelistar des 15. Jahrhunderts aus St. Zeno/Reichenhall. In: Deutsche Bibelübersetzungen des Mittelalters. Beiträge eines Kolloquiums im Deutschen Bibel-Archiv. Hrsg. von Heimo Reinitzer, unter Mitarbeit von Nikolaus Henkel. Bern [u. a.] 1991 [Vestigia Bibliae. 9/10 (1987/1988)], S. 325–335, insbes. S. 325 f.). Die unten diskutierten Versifizierungen von Perikopen sind dieser Praxis zuzuordnen. Eine Umwandlung von Vers in Prosa hat bei der Prosabearbeitung der Weltchronik Heinrichs von München inklusive der darin enthaltenen Exzerpte aus Bibeldichtungen stattgefunden; hier greifen Bearbeitungstendenzen, wie man sie auch sonst in der Historiographie findet. Vgl. dazu Kurt Gärtner: Die Neue Ee in der ,Weltchronik‘ Heinrichs von München und das Neue Testament. In: Von lon der wisheit. Gedenkschrift für Manfred Lemmer. Hrsg. von Hans-Joachim Sol. Sandersdorf 2009, S. 79–94, insbes. S. 92.

            
            15
              Vgl. dazu Arno Mentzel-Reuters: Oufsliessen deiner schrifte tor. Mitteldeutscher Biblizismus und die Wenzelsbibel. In: Literatur im Umkreis des Prager Hofs der Luxemburger. Schweinfurter Kolloquium 1992. Hrsg. von Joachim Heinzle, Leslie Peter Johnson, Gisela Vollmann-Profe. Berlin 1994 (Wolfram-Studien. 13), S. 174–206, insbes. S. 201 f.; Fournier (Anm. 13), S. 193; Freimut Löser: König Wenzel und die anderen. Eine Skizze zu deutschen Bibelprologen des Mittelalters und ihre Sprachbetrachtungen. In: Beiträge zur Germanistik in Hochschullehre und historischer Philologie. Hrsg. von Jana Kusová. Augsburg 2011 (Budweiser Arbeiten zur Germanistik in Unterricht und Forschung. 2), S. 41–81, insbes. S. 65–67. Die Polemik im Evangelienbuch des Mathias Beheim richtet sich gegen eine gekünstelte Sprache und auslegende Zusätze, aber nicht speziell gegen die Versform (vgl. Des Matthias von Beheim Evangelienbuch in mitteldeutscher Sprache 1343. Hrsg. von Reinhold Bechstein. ND der Ausgabe Leipzig 1867. Amsterdam 1966, S. XVIII; vgl. dazu Fournier ebd., S. 192 f.; Löser ebd., S. 62).

            
            16
              Die Basis dafür bildet die Annahme, dass sich im Sinne der Akteur-Netzwerk-Theorie aus Objekten Handlungsketten, wenigstens in Grundzügen, erschließen lassen. Auch Form und Struktur von Texten können dahingehend ausgewertet werden, welche Handlungen sie stimulieren. Ausführlicher begründet ist der Ansatz in: Henrike Manuwald: How to read the “Andachtsbüchlein aus der Sammlung Bouhier” (Montpellier, BU Médecine, H 396)? On cultural techniques related to a 14th-century devotional manuscript. In: Reading Books and Prints as Cultural Objects. Hrsg. von Evanghelia Stead. Basingstoke 2017 (New Directions in Book History), S. 57–79.

            
            17
              Die Pergamenthandschrift umfasst noch 132 Blätter mit einer Größe von 214 x 150 mm. Vgl. http://www.handschriftencensus.de/11856; Zugriff: 15.08.2018.

            
            18
              Zu den Fehlstellen vgl. Günter Feudel: Das Evangelistar der Berliner Handschrift Ms. Germ. 4° 533. Hrsg. und im Rahmen der thüringisch-obersächsischen Prosawerke des 14. Jahrhunderts nach Lauten und Formen analysiert. I. Teil: Text des Evangelistars. II. Teil: Sprachliche Analyse. Berlin 1961 (Deutsche Akademie der Wissenschaften zu Berlin. Veröffentlichungen des Instituts für deutsche Sprache und Literatur. 23/I–II), insbes. I. Teil, S. XIV. Die Perikopen sind in gotischer Textura geschrieben (vgl. ebd., S. XVI). Zum Textbestand vgl. ebd., S. XV–XVII. Die Einordnung der Schreibsprache beruht auf Feudels eingehender Analyse (ebd., II. Teil).

            
            19
              Die Leseordnung ist noch nicht untersucht worden. Die charakteristischen Lesungen an den Donnerstagen der Fastenzeit (vgl. dazu Palmer [Anm. 11], S. 33 f.) zeigen für den Donnerstag nach dem ersten Fastensonntag mit Joh 8,31–47 (Feudel [Anm. 18], I. Teil, S. 23, Z. 9 – S. 24, Z. 5) eine Lesung, die als spezifisch dominikanisch gilt (vgl. Yolanta Załuska: Évangéliaire du ‘prototype’ dominicain et évangéliaire du ‘prototype’ cistercien. In: Aux origines de la liturgie dominicaine. Le manuscrit Santa Sabina XIV L 1. Hrsg. von Leonard E. Boyle, Pierre-Marie Gy. Paris 2004 [Collection de l’École Française de Rome. 327], S. 127–157, insbes. S. 138–140), die jedoch weiter verbreitet ist (vgl. Gerold Hayer: Deutsche Evangelistare des späten Mittelalters in der Stiftsbibliothek St. Peter zu Salzburg. In: Deutsche Bibelübersetzungen des Mittelalters [Anm. 14], S. 319 mit Anm. 32–36 [S. 323]). Die Lesungen für den Donnerstag nach Aschermittwoch (Mt 8,1–13; vgl. Feudel ebd., S. 19, Z. 3 f., mit Verweis auf die Lesung am zweiten Sonntag nach dem Tag der Offenbarung des Herrn [ebd., S. 12, Z. 1–24]) und die für den Donnerstag nach dem dritten Fastensonntag (Lk 4,38–43; vgl. Feudel ebd., S. 32, Z. 24 – S. 33, Z. 4) passen zur dominikanischen Leseordnung. Die Lesungen für den Donnerstag nach dem zweiten Fastensonntag (Joh 5,30–47; vgl. Feudel ebd., S. 27, Z. 14 – S. 28, Z. 8) und den Donnerstag nach dem vierten Fastensonntag (Joh 5,17–29; vgl. Feudel ebd., S. 39, Z. 10–32) stimmen jedoch nicht mit der dominikanischen Leseordnung überein; vielmehr entsprechen sie Perikopen, die Palmer (ebd.) für Konstanz und Basel nachweisen konnte, die aber ebenso in niederdeutschen Plenarien auftreten (vgl. Hayer ebd.). Der uneindeutige Befund bedürfte einer umfassenderen Klärung, wobei es kein Einzelfall wäre, dass deutschsprachige Perikopenbücher keiner bekannten Leseordnung exakt entsprechen (vgl. Kottmann [Anm. 11], S. 119 u. 214 f.). Zur Schwierigkeit der liturgischen Einordnung deutschsprachiger Perikopenhandschriften vgl. Hayer ebd., S. 323, Anm. 34; Palmer ebd., S. 31 f.

            
            20
              Anno domini millesimo tricentesimo quadragesimo in octava die Petri et Pauli finitus est liber iste per manus Henrici de Landishut. Qui scripsit scripta, manus ejus sit benedicta. (zitiert nach Feudel [Anm. 18], I. Teil, S. 150, Z. 3 f.; vgl. auch S. XVII). Die Angabe im Handschriftencensus (Anm. 17), dass die Jahreszahl sekundär hinzugefügt sei, beruht anscheinend auf einem Missverständnis der Ausführungen Feudels (zitiert ist nur S. XIII [I. Teil] zu den neuzeitlichen Eintragungen auf der Innenseite des vorderen Einbanddeckels). Feudel hat die Texte bis zum Kolophon als Einheit zusammengefasst und sie als Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 ediert (ebd., S. 1–150).

            
            21
              Degering hat den Text als „Predigt für Nonnen über Röm 5,5“ bezeichnet. Vgl. Hermann Degering: Kurzes Verzeichnis der germanischen Handschriften der Preußischen Staatsbibliothek II. Die Handschriften in Quartformat. Leipzig 1926. ND Graz 1970 (Mitteilungen aus der Preußischen Staatsbibliothek. VIII), S. 94. Das Initium des (nicht edierten) Textes lautet: Dy libe hot den vfgang vnde entspry(n) / get von der gnode des heyligen geys / tes (fol. 126r, Z. 1–3). Eingeleitet mit Do von spricht der apostil (fol. 126r, Z. 3) scheint Röm 5,5 das erste Autoritätenzitat zu sein, aber nicht unbedingt der Gegenstand des gesamten Textes. Zwei Abschnittsanfänge sind im erhaltenen Teil des Textes durch Initialen hervorgehoben: VOn der libe dy der heilige geist wirket / inden herzen inder (sic) ynnigen menschen (fol. 130v, Z. 11 f.); VOn den dingen dy dy menschen veysen / vnde vordirn got zu lyben (fol. 132r, Z. 8 f.). Zum Adressatenkreis s. u. Anm. 109.

            
            22
              Zur Platzierung der Perikopenbezeichnungen vgl. Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. XVI.

            
            23
              Zur Anordnung der Blätter vgl. Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. XIV: „Die Blätter 62 und 63 sowie 64 und 65 sind bereits beim Einbinden jeweils miteinander vertauscht worden, so daß sich inhaltlich die Reihenfolge Bl. … 61, 63, 62, 65, 64, 66 … usf. ergibt. Die erst später vorgenommene Foliierung trägt diesem Versehen des Einbinders jedoch keine Rechnung, sondern zählt fortlaufend 61, 62, 63, 64, 65, 66.“

            
            24
              Siehe dazu u. Abschnitt III.

            
            25
              Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 72, Z. 32 f.

            
            26
              Danach, bis zum Ende der Passage auf fol. 71r, sind die Verse nicht abgesetzt, aber durch Verspunkte getrennt (vgl. Feudel [Anm. 18], I. Teil, S. XVI). In Feudels Ausgabe (ebd.), nach der im Folgenden zitiert wird, findet sich die Versdichtung auf S. 73–88.

            
            27
              Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 88, Z. 1.

            
            28
              Eine solche ,eigene Stimme‘ ist auch charakteristisch für Versübersetzungen von Prosaromanen. Vgl. dazu Besamusca (Anm. 12), S. 80 (bezogen auf mittelniederländische Texte). Zum Verhältnis von ,Erzähler‘ und ,Stimme‘ vgl. Richard Aczel: Hearing Voices in Narrative Texts. In: New Literary History 29,3 (1998), S. 467–500.

            
            29
              Als Einzeltext ist die Versdichtung genannt bei Christoph Gerhardt: Das Leben Jhesu. Eine mittelhochdeutsche Evangelienharmonie. Untersuchung. München 1969 („Passion […] in einer versifizierten Fassung […], die mit legendarischen Motiven durchsetzt ist“); Hans Jeske: Art. Evangelien-Perikopen der Passion. In: 2VL 2 (1980), Sp. 652 f. und 2VL 11 (2004), Sp. 429 („gereimte Wiedergabe der Passion Christi“, Bd. 2, Sp. 652) und Sabina Foidl: Art. Evangelien-Perikopen der Passion. In: Deutsches Literatur-Lexikon. Das Mittelalter. Bd. 2: Das geistliche Schrifttum des Spätmittelalters. Mit einem einführenden Essay von Regina D. Schiewer und Werner Williams-Krapp. Hrsg. von Wolfgang Achnitz. Berlin/Boston 2011, Sp. 28 f. („gereimte Darstellung der Passion Christi“, Sp. 28). – Eine Parallelüberlieferung der Versdichtung ist nicht bekannt. Zwar hat Splett für eine ausgewählte Perikope eine um 1476 entstandene Handschrift mit bairischer Schreibsprache (München, BSB, cgm 8118; http://www.handschriftencensus.de/3709; Zugriff: 15.08.2018) als Textzeugnis für das Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 identifiziert (vgl. das hymelreich ist gleich einem verporgen schatz in einem acker … Die hochdeutschen Übersetzungen von Matthäus 13,44–52 in mittelalterlichen Handschriften. Hrsg. von Jochen Splett. Göppingen 1987 [Litterae. 108], S. 25* [Nr. 38]), aber die Überlieferung von Evangelienperikopen (fol. 1r–41r) setzt dort erst mit dem Ende der Perikope zum neunten Sonntag nach Trinitatis ein (vgl. Feudel [Anm. 18], I. Teil. S. 114, Z. 14). Eine Karfreitagsperikope ist also nicht enthalten, weshalb das Verhältnis der Perikopenübersetzungen in den beiden Handschriften hier ausgespart bleiben kann.

            
            30
              Vgl. dazu Cornelia Herberichs, Norbert Kössinger, Stephanie Seidl: Liturgie und Literatur. Eine Einleitung. In: Liturgie und Literatur. Historische Fallstudien. Hrsg. von dens. Berlin/Boston 2015 (Lingua Historica Germanica. 10), S. 1–21, insbes. S. 2; Andreas Erhard: Laien und Liturgie. Zur liturgischen Seite des volkssprachigen Gebetbuches Cgm 4701 aus der Bibliothek der Laienbrüder des Regensburger Benediktinerklosters St. Emmeram im 15. Jahrhundert. In: Liturgie und Literatur (ebd.), S. 287–321, insbes. S. 287–291 (Erhards Begriff des ,gläubigen Volkes‘ [ebd., S. 287] wäre im Kontext der Forschungen zur Laienfrömmigkeit gesondert zu diskutieren).

            
            31
              Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 28, Z. 9 f.

            
            32
              Bieberstedt (Anm. 3), S. 35.

            
            33
              Außer der situativen Kontextualisierung finden sich also keine Kommentarpassagen. Damit unterscheidet sich das Evangelistar der Berliner Handschrift mgq 533 von denjenigen späteren Plenarien, bei denen Kommentare in den Perikopentext eingeschoben sind, sodass er den Charakter einer kommentierten Nacherzählung annehmen kann. Vgl. dazu Winfried Kämpfer: Studien zu den gedruckten mittelniederdeutschen Plenarien. Ein Beitrag zur Entstehungsgeschichte spätmittelalterlicher Erbauungsliteratur. Münster/Köln 1954 (Niederdeutsche Studien. 2), S. 24; Volker Mertens: Das Verhältnis von Glosse und Exempel im Basler Plenar des Adam Petri von 1514. In: Exempel und Exempelsammlungen. Hrsg. von Walter Haug, Burghart Wachinger. Tübingen 1991, S. 223–238, insbes. S. 228; Nigel F. Palmer: Das ,Einsiedeln-Zürcher Lektionar‘. Untersuchungen zur spätmittelalterlichen Bibelübersetzung im südwestdeutschen Raum. In: Metamorphosen der Bibel (Anm. 13), S. 123–154, insbes. S. 142 f.

            
            34
              Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 3, Z. 10. Die Auswahl der mit dem Attribut sente versehenen Figuren müsste genau durchgeprüft werden: Maria z. B. ist nicht als Heilige bezeichnet worden, Petrus aber durchaus (vgl. ebd. S. 6, Z. 24 u. 27).

            
            35
              Vgl. z. B. Andreas Bieberstedt: Übersetzungsstrategien spätmittelalterlicher Bibelverdeutschungen. Das Bremer Evangelistar als Beispiel. In: Brücke zwischen den Kulturen. „Übersetzung“ als Mittel und Ausdruck kulturellen Austauschs. Hrsg. von Hans Jürgen Wendel. Rostock 2002 (Rostocker Studien zur Kulturwissenschaft. 7), S. 1–29, insbes. S. 22; Palmer (Anm. 33), S. 143. Sie finden sich auch in Passionsharmonien. Vgl. Gerhardt (Anm. 29), S. 47, mit Verweis auf Rolf Klemmt: Eine mittelhochdeutsche Evangeliensynopse der Passion Christi. Untersuchung und Text. Diss. Heidelberg 1964 (vgl. die Ausgabe der Evangelienharmonie der Passion in Handschrift 107 der Privatsammlung Eis [fol. 1r–67r] auf S. 197–251).

            
            36
              Gemäß Joh 18 und 19 nehmen aber auch der Verrat des Judas, die Verleugnung durch Petrus und die Vorführungen vor Annas und Pilatus großen Raum ein.

            
            37
              Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 80, hat her konjiziert, wobei er keine Inversionsstellung nach unde angenommen hat. næhen (md. nêhen) könnte hier aber auch unpersönlich (mit Dativ) konstruiert sein (vgl. BMZ, Lexer, s. v.), das ez könnte in dem mit unde angeschlossenen Aussagesatz fehlen (vgl. Hermann Paul: Mittelhochdeutsche Grammatik. 25. Aufl., neu bearb. von Thomas Klein, Hans-Joachim Solms und Klaus-Peter Wegera. Mit einer Syntax von Ingeborg Schöbler, neu bearb. und erw. von Heinz-Peter Prell. Tübingen 2007 [Sammlung kurzer Grammatiken germanischer Dialekte, A. Hauptreihe. 2], § S 208,2). Vgl. auch V. 561 (unde sullet iz haben vor eyn warheit), wo das Subjekt nach unde ausgelassen ist.

            
            38
              Vgl. z. B. Sven Limbeck: „Speciosus forma prae filiis hominum“: Der schöne, hässliche und nackte Körper Christi in der Frömmigkeit vom Spätmittelalter zur Renaissance. In: Wie fromm waren die Humanisten. Hrsg. von Berndt Hamm, Thomas Kaufmann. Wiesbaden 2016 (Wolfenbütteler Abhandlungen zur Renaissanceforschung. 33), S. 65–97, insbes. 79–89.

            
            39
              Anlass für die Wahrheitsbeteuerung ist also die Ungeheuerlichkeit des Erzählten, nicht etwa Zweifel an der Wahrhaftigkeit des Dargebotenen, die mit der Versform zusammenhingen.

            
            40
              Vgl. die analoge Formulierung in Bezug auf die Peiniger Jesu (V. 302). – Die Anrede o du bosir Judas (V. 79) mit anschließender indirekter Frage (wy leit dir dyn ere waz, V. 80) erinnert an den Beginn der Judasstrophe O du armer Judas, / Was hast du getan, die herausstellt, dass Judas für immer Gefährte Luzifers bleiben müsse (vgl. Archer Taylor: “O du armer Judas”. In: The Journal of English and Germanic Philology 19 [1920], S. 318–339, insbes. S. 318). Diese Strophe war Teil des Gesanges Laus tibi Christi, der ab der Mitte des 14. Jahrhunderts als Refrain zum Passionshymnus Rex Christe factor omnium belegt ist, der wiederum als Prozessionshymnus bei der Ausgestaltung der Matutinae tenebrarum Verwendung fand (vgl. Johannes Janota: Art. Rex Christe factor omnium. In: 2VL 8 [1992], Sp. 9–12). Die Datierung der Strophe ist unklar, und ein direktes Zitat liegt offenbar nicht vor, aber die Apostrophe stimuliert in beiden Fällen eine affektbetonte Auseinandersetzung mit dem Verhalten des Judas, bei dem ein kollektiver Wertehorizont aufgerufen wird.

            
            41
              Wen Maria in V. 398–400 adressiert und wer sie in seine Arme nimmt (V. 401), ist zunächst nicht ganz klar. Johannes wird erst in V. 408 genannt. Möglicherweise zeigen sich hier Spuren einer kompilatorischen Tätigkeit, denn der Fokus liegt nicht durchgehend auf Maria. Handlungsschritte wie die Entkleidung und die Kreuzigung werden ohne Einbeziehung Mariens geschildert (V. 388–395).

            
            42
              ouch mochte sy en gereychen nicht (V. 443). Das konjizierte nicht ist durch das Reimwort ungeschicht in V. 444 gesichert.

            
            43
              Da die von Kurt Gärtner geplante Neuausgabe noch nicht erschienen ist, wird der Text des Marienleben zitiert nach: Bruder Philipps des Carthäusers Marienleben. Hrsg. von Heinrich Rückert. Quedlinburg/Leipzig 1853 (Bibliothek der deutschen National-Literatur. 34) [nach Jena, Universitäts- und Landesbibliothek, Ms. Bos. q. 8]; Nachdruck 1966.

            
            44
              Das Motiv ist dort in eine Handlungssequenz integriert, in der Jesus noch lebt.

            
            45
              Köln, Museum Schnütgen, Inv. Nr. M 340. Vgl. dazu Jeffrey F. Hamburger: Introduction. In: Nuns as Artists. The Visual Culture of a Medieval Convent. Berkeley [u. a.] 1997, S. 1–5 mit Anm. auf S. 226–229 (mit einer Problematisierung des Terminus ,Andachtsbild‘), Fig. I (vor S. 1) und Plate I (nach S. 134).

            
            46
              Zur Vorstellung, dass Jesus während der Kreuzigung eine Dornenkrone getragen habe, vgl. Tobias A. Kemper: Die Kreuzigung Christi. Motivgeschichtliche Studien zu lateinischen und deutschen Passionstraktaten des Spätmittelalters. Tübingen 2006 (Münchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters. 131), S. 199–207. Dass vor der Kreuzigung eine neuerliche Dornenkrönung erfolgt sei, wird in der Versdichtung des mgq 533 nicht gesagt, sodass suggeriert wird, Jesus habe die Dornenkrone kontinuierlich getragen.

            
            47
              wip ist hier wohl als Gegensatz zu maget zu verstehen.

            
            48
              Vgl. auch V. 509 (Maria küsst den Mund Jesu). Das Motiv, dass Maria den malträtierten Körper ihres Sohnes küsst, findet sich detailreicher auch in Bruder Philipps Marienleben (V. 7766–7776), wo die Rolle Mariens bei der Kreuzabnahme jedoch insgesamt weniger aktiv gestaltet ist (V. 7752–7785).

            
            49
              Bei lybis liegt in der Handschrift vermutlich eine Verschreibung für lydis vor (,Mein Leid findet kein Ende.‘).

            
            50
              Zur Bedeutung der Betrachtung der Schmerzen Mariens im Rahmen der Passionsandacht vgl. Kämpfer (Anm. 33), S. 37 f.

            
            51
              Hier ist der Bezug auf Johannes zurückgedrängt. Die ,Perikopenhaftigkeit‘ der Passionserzählung bleibt also nicht durchgehend präsent.

            
            52
              Zur vermittelnden Instanz in bibelepischen Werken vgl. exemplarisch (zu Christi Hort Gundackers von Judenburg) Bruno Quast: Von den ewangelien wil ich tihten. Narrative Freiräume in Gundackers von Judenburg Christi Hort und in Der Saelden Hort. In: Fiktion und Fiktionalität in den Literaturen des Mittelalters. Jan-Dirk Müller zum 65. Geburtstag. Hrsg. von Ursula Peters, Rainer Warning. München 2009, S. 387–405 insbes. S. 389–394.

            
            53
              Vgl. Marco Caracciolo: Art. Experientiality. In: The living handbook of narratology. Hrsg. von Peter Hühn [u. a.]. Hamburg 2013/2014 (07.11.2013, überarbeitet 01.07.2014) [http://www.lhn.uni-hamburg.de/article/experientiality; Zugriff: 15.08.2018].

            
            54
              Vgl. Palmer (Anm. 11), S. 61, mit weiterer Literatur. Die Überleitung ist bei Bechstein (Anm. 15), S. XIX, abgedruckt, der Text in: M[ax] E[dmund] Erich Ronneburger: Untersuchungen über die deutsche Evangelienharmonie der Münchener Handschrift Cg. 532 aus d. J. 1367. Greifswald 1903, S. 97–119.

            
            55
              Frankfurt a. M., Universitätsbibliothek, Ms. germ. qu. 55 [http://www.handschriftencensus.de/3235, mit Link zum Volldigitalisat; Zugriff: 15.08.2018].

            
            56
              Vgl. Das Bremer Evangelistar. Hrsg. von Jochen Splett unter Mitarbeit von Marion Bockelmann. Berlin/New York 1996 (Quellen und Forschungen zur Sprach- und Kulturgeschichte der germanischen Völker. 234 = N.F. 110), S. XXXI u. LIIIf., Zitat S. LIII. Vgl. dazu auch Bieberstedt (Anm. 3), S. 30.

            
            57
              Vgl. Gerhardt (Anm. 29).

            
            58
              Vgl. Kottmann (Anm. 11), S. 117 f.

            
            59
              Stuttgart, Württembergische Landesbibliothek, Cod. bibl. 2° 33 [http://www.handschriftencensus.de/20202, mit Link zum Volldigitalisat; Zugriff: 15.08.2018]. Vgl. dazu Kottmann (Anm. 11), S. 69–76.

            
            60
              Kottmann (Anm. 11), S. 117. Vgl. auch die Stellenangaben ebd., S. 231.

            
            61
              Vgl. Kottmann (Anm. 11), S. 161 (zum Verhältnis der Stuttgarter und der St. Galler Perikopen); 187 f. u. 262.

            
            62
              Palmsonntag: Mt 26,1–27,56 u. 27,57–61; Montag der Karwoche: Joh 12,1–36; Dienstag der Karwoche: Mk 14,1–15,41 u. 15,42–46; Mittwoch der Karwoche: Lk 22,1–23,46 u. 23,47–49 (vgl. Feudel [Anm. 18], I. Teil, S. 46, Z. 1 – S. 65, Z. 16). Die Ausführlichkeit der Perikopen ist nicht singulär (vgl. die Übersicht zu den St. Galler Perikopen und zu Konstanz bei Kottmann [Anm. 11], S. 261 f.), aber sehr konsequent durchgeführt.

            
            63
              Diz ewangelium des selben tages schribit ouch sente Matheus (vgl. Feudel [Anm. 18], I. Teil, S. 52, Z. 15); Diz ewangelium ist ouch des selbin tages, das schribit sente Marcus (vgl. ebd., S. 59, Z. 30); Diz ewangelium des selbyn tages schribit ouch sente Lucas (vgl. ebd., S. 65, Z. 11).

            
            64
              An dem grunen donrstage czu der messe schribit sente Johannes daz ewangelium (vgl. ebd., S. 65, Z. 17 f.).

            
            65
              Ebd., S. 66, Z. 11 f. Feudel (Anm. 18) hat gegen die Handschrift in seiner Edition die ,Messperikope‘ (Joh 13,1–15) vor Joh 13,16–17,26 gesetzt. Die Handschrift bietet jedoch gerade keinen fortlaufenden Text von Johannes 13 bis 17, sondern platziert die Prosaperikope zu Gründonnerstag direkt vor die Versperikope zu Karfreitag.

            
            66
              Zur Aufnahme dieser Kapitel aus dem Johannesevangelium als Lesestücke am Gründonnerstag, auch in gedruckten hochdeutschen Plenarien, vgl. Paul Pietsch: Ewangely und Epistel teutsch. Die gedruckten hochdeutschen Perikopenbücher (Plenarien) 1473–1523. Ein Beitrag zur Kenntnis der Wiegendrucke, zur Geschichte des deutschen Schrifttums und der deutschen Sprache, insbesondere der Bibelverdeutschung und der Bibelsprache. Göttingen 1927, S. IX. Dagegen hat sich die Praxis, am Palmsonntag sowie am Dienstag, Mittwoch und Freitag der Karwoche in der Messe die Passionsberichte zu verlesen, in den gedruckten hochdeutschen und niederdeutschen Plenarien so niedergeschlagen, dass sie gesondert aufgenommen sind (vgl. ebd.).

            
            67
              Fribourg/Freiburg i. Uechtland, Couvent des Cordeliers/Franziskanerkloster, Ms. 17 [http://www.handschriftencensus.de/4778, mit Link zum Volldigitalisat; Zugriff: 15.08.2018].

            
            68
              Vgl. Palmer (Anm. 11), S. 48 u. 56–65.

            
            69
              Kämpfer (Anm. 33), S. 29.

            
            70
              Vgl. Kämpfer (Anm. 33), S. 28–39. Eine Parallele für die Gliederung von Evangelienabschnitten zur Passion nach Tagzeiten findet sich in der von Klemmt (Anm. 35) herausgegebenen Passionsharmonie, deren frühestes Überlieferungszeugnis vom Anfang des 14. Jahrhunderts stammt. Vgl. dazu Gerhardt (Anm. 29), S. 47.

            
            71
              Einmal findet sich eine solche Zeitangabe in der Erzählerrede (daz waz umme metten czit / daz syn lyp geslagen wart unde vorspyt, V. 87 f.), ein anderes Mal in der wörtlichen Rede Mariens (‘daz waz umme vesperczit / do ym gestochen wart eyne wunde wit / mit eym sper in syn hercze, / des ich muter lyde grozen smerczen.’, V. 455–458). Ihre Äußerung steht im Kontext der Kreuzabnahme, die Station der Passion, die in der Regel der Vesper zugeordnet wird. Dagegen korrespondiert die Matutin meist mit der Gefangennahme, die Terz mit der Verspottung. Vgl. dazu Guido Maria Dreves (Hrsg.): Pia dictamina. Reimgebete und Leselieder des Mittelalters. Dritte Folge: Stunden- und Glossenlieder. Leipzig 1898 (Analecta Hymnica Medii Aevi. 30), S. 32–81; Émile Bertaud: Art. Horloges spirituelles. In: Dictionnaire de Spiritualité 7 (1969), Sp. 745–763, insbes. Sp. 752–754; Nigel F. Palmer: Art. Tagzeitengedichte. In: 2VL 9 (1995), Sp. 577–588, insbes. Sp. 579; Gisela Kornrumpf: Art. Tagzeitengedichte [Korr./Nachtr.]. In: 2VL 11 (2004), Sp. 1476–1488.

            
            72
              Vgl. dazu Johannes Fournier: Das St. Pauler Evangelienreimwerk. Bd. I: Text. Bd. II: Untersuchungen. Bern u. a. 1997/98 (Vestigia Bibliae. 19/20). Der Text wird im Folgenden nach der Ausgabe Fourniers zitiert.

            
            73
              St. Paul im Lavanttal, Stiftsbibliothek, Cod. 53/1 [http://www.handschriftencensus.de/17029; Zugriff: 15.08.2018]. Zur Datierung vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. I, S. IXf.

            
            74
              Zu Spuren der Marienverehrung in der Handschrift vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. II, S. 189.

            
            75
              Zur Übersetzungstechnik vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. II, S. 84–109, auch zu kleinen verdeutlichenden Zusätzen wie handlungslogischen Ergänzungen (ebd., S. 97–106).

            
            76
              Umgekehrt ist eine affizierende Ausgestaltung des Geschehens auch in Prosaform nicht ausgeschlossen, wie die niederdeutschen Plenarien gezeigt haben, die allerdings einer Zeit entstammen, als die Prosaform gerade im niederdeutschen Raum schon etabliert war. Dass innerhalb eines bestimmten formalen Rahmens verschiedene Sprechhaltungen und generische Konzepte realisiert werden können, ist wenig überraschend; für den Bereich der Bibelübersetzung und -dichtung steht eine übergreifende Diskussion dazu jedoch noch aus. Zu ,weltlichen‘ und mystischen Texten vgl. Hartmut Bleumer, Caroline Emmelius: Generische Transgressionen und Interferenzen. Theoretische Konzepte und historische Phänomene zwischen Lyrik und Narrativik. In: Lyrische Narrationen – narrative Lyrik. Gattungsinterferenzen in der mittelalterlichen Literatur. Hrsg. von dens. Berlin/New York 2011 (Trends in Medieval Philology. 16), S. 1–39, insbes. S. 1–15. Sie gehen von den verschiedensten Arten der Durchdringung von Narrativik und Lyrik aus, ordnen aber bei der Mischung von Vers und Prosa der Form jeweils bestimmte Implikationen zu.

            
            77
              Vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. I, S. X; Bd. II, S. 107 f.

            
            78
              Vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. II, S. 108.

            
            79
              Vgl. Kottmann (Anm. 11), S. 51–53. Fournier (Anm. 13), S. 192, hat später selbst auf Prosaübersetzungen aus dem 12. und 13. Jahrhundert verwiesen.

            
            80
              Vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. I, S. XII; Bd. II, S. 161. In den Prologen werden Lateinunkundige als Adressaten benannt (V. 5493–5504; V. 10777–10784). Fournier hat ausgehend von diesen Topoi Überlegungen zum konkreten Verwendungskontext angestellt und hat tentativ einen Zusammenhang mit dem Deutschen Orden, insbesondere den Deutschordensschwestern im Katharinenkloster in Frankfurt, ins Spiel gebracht (vgl. ebd., Bd. I, S. XIII; Bd. II, S. 189–197; dens. [Anm. 13], S. 196 f.). In aller Vorsicht erwägt Fournier, mit den in V. 10781 genannten Schafen ohne Hirten könnten Frauen ohne priesterliche Leitung gemeint sein ([Anm. 72], Bd. I, S. XIII, Anm. 10; Bd. II, S. 168 f.). Da die Schafe ohne Hirten, die nur eine dürre Weide erreichen, jedoch allgemein zum Vergleich für diejenigen genannt werden, die kein Latein können, scheint mir die Einschränkung auf Frauen nicht plausibel.

            
            81
              Vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. II, S. 109.

            
            82
              Vgl. Fournier (Anm. 72), Bd. II, S. 9; zur Leseordnung vgl. ebd., S. 170–189. Die Leseordnung weist in das Erzbistum Mainz, die Bezeichnung des ersten Fastensonntags als strid dag in den Frankfurter Raum, eine Lokalisierung, die zum schreibsprachlichen Befund passt (vgl. Fournier ebd., Bd. I, S. XIII).

            
            83
              Vgl. Jeske (Anm. 29), der die ,Neuhauser Bruchstücke‘ noch gesondert aufführt; Kottmann (Anm. 11), S. 47 f.; Foidl (Anm. 29); Kurt Gärtner: Die Überlieferungsgeschichte von Bruder Philipps Marienleben. Überarb. und erg. Fassung. Marburg 2012 (Typoskript, ursprünglich Marburg 1978), S. 47 f. (49–51). Ich danke Kurt Gärtner dafür, dass er mir die überarbeitete Fassung seiner Habilitationsschrift zur Verfügung gestellt hat. In Klammern sind jeweils die Seitenzahlen der öffentlich zugänglichen Fassung von 1978 angegeben. Entstanden sein dürften die Admonter Perikopen vor 1340. Zwar lässt sich das angesichts der neuen Datierung der Pommersfeldener Handschrift Po ins ausgehende 14. Jahrhundert (s. u. Anm. 93) nicht mehr mit der Teilüberlieferung der Admonter Perikopen in dieser Handschrift begründen, wie es Gärtner (vgl. ebd., S. 48 [49]) tut, der sich aber an anderer Stelle für die Spätdatierung dieser Handschrift ausspricht (vgl. ebd., S. 189 [218]); doch liefert die Stuttgarter Handschrift S (s. u. Anm. 86) einen entsprechenden terminus ante quem. – Im Folgenden erfolgt eine Konzentration auf Versperikopen, deren Entstehung in zeitliche Nähe zur Berliner Handschrift mgq 533 zu rücken ist. Wollte man die Versifizierung von Perikopen umfassender beleuchten, wären die Perikopenlieder Michel Beheims aus dem 15. Jahrhundert ebenso mit einzubeziehen wie die sich im Spätmittelalter entwickelnde Tradition, Perikopendichtungen (teils mit Glossierung in Versen) zu ,Geistlichen Jahren‘ zusammenzustellen (vgl. dazu Fournier [Anm. 13]; Meinolf Schumacher: Ein ,geistliches Jahr‘ um 1500. Die Sonn- und Festtagsgedichte des Johann von Soest. In: Zeitschrift für deutsches Altertum und deutsche Literatur 122 [1993], S. 425–452, mit weiterer Literatur). Da die Implikationen von Vers und Prosa diachron veränderlich sind, erscheint trotz der systematischen Fragestellung die Eingrenzung des Zeitraums angemessen.

            
            84
              Salzburg, Stiftsbibliothek, St. Peter, Cod. b I 2 [http://www.handschriftencensus.de/9547; Zugriff: 15.08.2018]. Die Admonter Perikopen sind dort (mit Ausnahme einer Prosafassung für den ersten Fastensonntag, die auf eine Vorlage aus St. Peter zurückgeht, vgl. Hayer [Anm. 19], S. 319) bis zum Mittwoch nach dem vierten Fastensonntag überliefert, dann werden die Perikopen in Prosa weitergeführt (fol. 219r–279v). Vgl. Gerold Hayer, unter Mitarbeit von Dagmar Kratochwill u. a.: Die deutschen Handschriften des Mittelalters der Erzabtei St. Peter zu Salzburg. Wien 1982 (Österreichische Akademie der Wissenschaften, phil.-hist. Klasse, Denkschriften. 154; Veröffentlichungen der Kommission für Schrift- und Buchwesen des Mittelalters. III,1), S. 125–137, insbes. S. 134. Gärtner ([Anm. 83], S. 47 f. [49]) vermutet in den Prosaperikopen die Vorlage für die Versperikopen. Direkt im Anschluss an die Versperikopen zur Fastenzeit findet sich ein Evangelistar mit Sonntagslesungen aus den Evangelien für die Zeit vom ersten Adventssonntag bis Ostern (fol. 280r–291v; 305r–314r), mit eingeschobenen Gebeten und Predigten (fol. 292r–302r, dann Leerseiten; vgl. Hayer ebd.). Insgesamt deutet die Überlieferung auf eine Gleichwertigkeit von Vers- und Prosaperikopen hin.

            
            85
              Vgl. den Überblick über die insgesamt neun Handschriften bei Gärtner (Anm. 83), S. 47 (49). Außer in der Salzburger Handschrift (Anm. 84) sind die Admonter Perikopen in zwei weiteren Handschriften unabhängig vom Marienleben überliefert.

            
            86
              Stuttgart, Württembergische Landesbibliothek, Cod. HB XIII 6 [http://www.handschriftencensus.de/5917, mit Link zum Volldigitalisat; Zugriff: 15.08.2018], fol. 315rb, Z. 11 – fol. 316vb, Z. 22. Zur Handschrift und den darin enthaltenen Texten vgl. Gärtner (Anm. 83), S. 149–154 (171–174); 318 f. (356 f.).

            
            87
              In der Salzburger Handschrift (Anm. 84) sind die Passionsberichte zu Beginn mit aufgenommen (fol. 2r–62r; vgl. Hayer [Anm. 84], S. 124), wobei deren Überschriften klar auf die in der Stuttgarter Handschrift genannte liturgische Praxis verweisen (vgl. Hayer [Anm. 19], S. 320). In den ,Neuhauser Bruchstücken‘, die Teil einer Sammelhandschrift waren, geht den Perikopen der Karwoche eine gereimte Matthäuspassion voraus (vgl. Václav Emanuel Mourek: Neuhauser Bruchstück einer Pergamenthandschrift altdeutscher Gedichte ernsten Inhalts. In: Sitzungsberichte der Königlich-Böhmischen Gesellschaft der Wissenschaften. Klasse für Philosophie, Geschichte und Philologie. Jg. 1889. Prag 1890, S. 131–176, insbes. S. 137, zu den Texten der Handschrift insgesamt S. 136–143; Hayer ebd., S. 319). Auch hier wurde also die Passionsgeschichte ergänzt.

            
            88
              Admont, Stiftsbibliothek, Cod. 797, bair., 1351 [http://www.handschriftencensus.de/2133, mit Link zum Volldigitalisat; Zugriff: 15.08.2018]. Die Incipits und Explicits der Versperikopen in dieser Handschrift sind abgedruckt bei Joseph Haupt: Bruder Philips Marienleben. In: Sitzungsberichte der philosophisch-historischen Classe der kaiserlichen Akademie der Wissenschaften (Wien) 68 (1871), S. 157–218, insbes. S. 179–185, Nr. I–XLII.

            
            89
              Vgl. z. B. Kassel, Universitätsbibliothek / LMB, 2° Ms. theol. 4 [http://www.handschriftencensus.de/8313, mit Link zum Volldigitalisat; Zugriff: 15.08.2018], fol. 283rb, Z. 7. Zur Handschrift vgl. Gärtner (Anm. 83), S. 205 f. (S. 233–235). Für die entsprechende Prosaperikope in der Salzburger Handschrift (Anm. 84) ist Matthäus als Evangelist angegeben (fol. 279v, Z. 1 f.); auch Gärtner (ebd., S. 47 [49]) geht davon aus, dass die Admonter Perikopen mit Mt 28,1–10 (zu Karsamstag) schließen. Die Perikope ist auch sonst für Karsamstag belegt; vgl. Kottmann ([Anm. 11], S. 231 f.) zu den Stuttgarter Perikopen (dort Mt 28,1–8).

            
            90
              Vgl. hier und im Folgenden Haupt (Anm. 88), S. 185, auch zu den Varianten der Admonter Handschrift. Die Zuordnung zu Johannes stimmt nur ungefähr: Bei Johannes lässt sich zwar eine Stelle zum Aufenthalt Jesu in Bethanien bei Maria und Martha finden (Joh 12,1–8), aber es geht bei Johannes nicht darum, dass Maria dort ist, sondern darum, dass Maria Jesus die Füße salbt und mit ihren Haaren trocknet.

            
            91
              Zu dieser und weiteren ,Interpolationen‘ vgl. Gärtner (Anm. 83), S. 48 f. (50 f.); für einen Abdruck der Texte vgl. Haupt (Anm. 88), S. 189–194.

            
            92
              Zum Registerbegriff in der mediävistischen Literaturwissenschaft vgl. Daniel Eder: Der Natureingang im Minnesang. Studien zur Register- und Kulturpoetik der höfischen Liebeskanzone. Tübingen 2016 (Bibliotheca Germanica. 66), S. 42–46; Köbele (Anm. 10), S. 174–176. ,Register‘ soll hier mit Eder nicht als soziolinguistische Kategorie verstanden werden, sondern als Sprechweise mit jeweils spezifischem Konnotationsrahmen.

            
            93
              Pommersfelden, Gräflich Schönbornsche Schloßbibliothek, Cod. 303 (2897) [http://www.handschriftencensus.de/9430; Zugriff: 15.8.2018]. Stilkritisch ist diese bebilderte Handschrift in die Zeit um 1330–40 datiert worden; paläographische Kriterien sprechen jedoch eher für eine Datierung ins ausgehende 14. Jahrhundert. Vgl. dazu Gärtner (Anm. 83), S. 185–189 (216–218).

            
            94
              Nach Gärtner (Anm. 83), S. 187 f. [217], handelt es sich um Joh 12,1–9. Die Zitate folgen seiner Transkription ebd. Dem Abschnitt zu Mt 21,1–9 geht eine Versperikope voraus (Haupt [Anm. 88], S. 184, Nr. XL), die in der Admonter Handschrift ebenfalls Palmsonntag zugeordnet ist.

            
            95
              Vielleicht ist hier auch einfach eine Rubrik entfallen. Vgl. die Kasseler Handschrift (Anm. 89), fol. 281v: Dort steht in der letzten Zeile der linken Spalte An dem palmtag list ma(n) de(n) passio, in der ersten Zeile der rechten Spalte An dem montag Johannes In illo t(em)p(or)e.

            
            96
              Vgl. entsprechend Joh 12,1–43 in den Stuttgarter Perikopen. Vgl. Kottmann (Anm. 11), S. 230.

            
            97
              Vgl. Gärtner (Anm. 83), S. 187 (217).

            
            98
              Vgl. Anm. 88.

            
            99
              Vgl. Robert Towler: Homo religiosus. Sociological Problems in the Study of Religion. London 1974, S. 148. ,Official religion‘ wird von Towler in Opposition zu ,common religion‘ gesetzt, wobei für Towler der institutionelle Charakter der ,official religion‘ entscheidend ist (vgl. ebd., S. 128–144). Vgl. dazu Peter Gemeinhardt: Volksfrömmigkeit in der spätantiken Hagiographie. Potential und Grenzen eines umstrittenen Konzepts. In: Zeitschrift für Theologie und Kirche 110 (2013), S. 410–438, insbes. S. 423 (mit einer Kritik an Towlers Institutionenbegriff).

            
            100
              Zur Stellung individueller devotionaler Praktiken in Gesellschaften mit ausgeprägten religiösen Institutionen vgl. Towler (Anm. 99), S. 136–138. Er hat dort aber nicht primär Praktiken im Blick, die sich an die der ,official religion‘ anlehnen.

            
            101
              Erhard (Anm. 30) betont für liturgiebezogene deutsche Texte stark den Aspekt der Teilhabe von Laien an der Liturgie, von der sie ausgeschlossen seien (er hat hier auch die bildungsgeschichtliche Dimension des Laienbegriffs im Blick). Die alleinige Fokussierung auf Laien ist ebenso zu überdenken wie die Vorstellung, dass die Teilhabe am Gegebenen das einzige Ziel sei, denn daneben treten Formen der Aneignung über die Integration liturgischer Ordnungen in neue Kontexte, wie sie auch bei den genannten Handschriften des Marienleben zu beobachten waren. – Zur Mehrdimensionalität des Laienbegriffs vgl. grundlegend Georg Steer: Zum Begriff ,Laie‘ in der deutschen Dichtung und Prosa des Mittelalters. In: Literatur und Laienbildung im Spätmittelalter und in der Reformationszeit. Symposion Wolfenbüttel 1981. Hrsg. von Karl Stackmann, Ludger Grenzmann. Stuttgart 1984 (Germanistische Symposien Berichtsbände. 5), S. 764–768, insbes. S. 764.

            
            102
              Über ihre Provenienz ist nur bekannt, dass Adolf Mundt in Danzig 1849 Vorbesitzer der Handschrift war. Vgl. http://www.manuscripta-mediaevalia.de/?xdbdtdn!%22obj%2031251801,T%22&dmode=doc#|4 [Zugriff: 15.08.2018].

            
            103
              Vgl. Hoogvliet (Anm. 7), S. 290, Anm. 23. Die Handschrift scheint den Text Le doctrinal aux simple gens zu enthalten (vgl. ebd., S. 298 f. mit Anm. 57).

            
            104
              Vgl. Mertens (Anm. 33), S. 225 f., mit einer Auswertung verschiedener Stellen aus dem Plenar.

            
            105
              Vgl. Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 149, Z. 7–22. Zur gängigen Einteilung der Zehn Gebote nach dem Doppelgebot der Gottes- und der Nächstenliebe vgl. Rolf Suntrup, Burghart Wachinger, Nicola Zotz: Art. ‚Zehn Gebote‘ (Deutsche Erklärungen). In: 2VL 10 (1999), Sp. 1484–1503 und 2VL 11 (2004), Sp. 1497, insbes. 2VL 10, Sp. 1484 f.

            
            106
              Vgl. Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 149, Z. 23–37.

            
            107
              Feudel (Anm. 18), I. Teil, S. 150, Z. 1 f.

            
            108
              Der Adressat wird – noch stärker als beim biblischen Ausgangstext – als männlich konturiert, wenn das sechste Gebot folgendermaßen umschrieben wird: daz du mit keyner hande frouwen salt czu schaffen habyn, sundir mit dyner elychen alleyne (vgl. Feudel [Anm. 18], I. Teil, S. 149, Z. 27 f.). Dass man nicht die Frau seines Nächsten begehren solle, wird in der Fassung der Handschrift im neunten Gebot noch einmal eigens formuliert (Z. 33 f.), während die Aufforderung, nicht das Haus des Nächsten zu begehren, in die Aufzählung des zehnten Gebots integriert ist (Z. 35–37).

            
            109
              Spezielle Indizien für „laikale städtische Kreise“, wie sie Bieberstedt (Anm. 3), S. 35, als Rezipienten der Berliner Handschrift annimmt, gibt es nicht.

            
            110
              Propagiert wird ein geistliches Leben, jedoch nicht als Stand, sondern als innere Haltung, die jederzeit gefährdet ist (fol. 128r, Z. 18 – fol. 128v, Z. 1). Insofern lässt sich der Text über weite Strecken als allgemeiner Traktat lesen. Explizit adressiert ist der Text u. a. an myne / allirbysten (fol. 128r, Z. 16 f.), myne allerlibsten (fol. 131r, Z. 17, hier fortgesetzt mit euwir izlicher), myne seligen (fol. 132r, Z. 15) und myne gar lieben (fol. 132v, Z. 14); an einer Stelle wird eine besondere Beziehung zu Augustin hergestellt: noch den worten uwers lyben vatirs / vnd lerer. Augustini. (fol. 132r, Z. 10 f.). Am Schluss des Fragments ist dann die Rede davon, dass Gott die Angeredeten (uch, davor ist ein Buchstabe getilgt; fol. 132v, Z. 20) zu synen lieben tochtirn vnd dyrnen nehmen wolle (fol. 132v, Z. 21); danach wird exemplarisch dargelegt, wie sich eyne izliche ynnige swester (Z. 22) verhalten solle, ohne dass eine explizite Identifikation der Angeredeten als Schwestern erfolgt. Entscheidend ist, dass die Berufung zu Gott aus der Sünde heraus erfolgen kann (Z. 4–11). Das macht die Ausführungen auf ein breiteres Publikum übertragbar.

            
            111
              Zum Motiv des inneren Hauses und dessen Reinigung vgl. Mirko Breitenstein: Das ,Haus des Gewissens‘. Zur Konstruktion und Bedeutung innerer Räume im Religiosentum des hohen Mittelalters. In: Geist und Gestalt. Monastische Raumkonzepte als Ausdrucksformen religiöser Leitideen im Mittelalter. Hrsg. von Jörg Sonntag unter Mitwirkung von Petrus Bsteh u. a. Berlin 2016 (Vita regularis. 69), S. 19–55 (mit weiterer Literatur), zum Haus der Seele insbes. S. 19 f. u. 27 f.; zum Motiv der Reinigung (in Bezug auf das Haus des Gewissens) S. 42–45.

            
            112
              Aus dem Zusammenhang wird klar, dass es hier um die als unrein erachtete Liebe zu irdischen Gütern geht, nicht um Nächstenliebe.

            
            113
              Vgl. die Passage Alhy moget ir / merken das dy geistliche zukunft zu der sele des menschen ist dryerleye (fol. 129r, Z. 8 – fol. 130v, Z. 10, Zitat fol. 129r, Z. 8 f.), in der dazwischen unterschieden wird, ob der Herr mit seiner Gnade verborgen im Herzen wohnt oder ob die Wirkung der Gnade auch vom Menschen empfunden wird. Voraussetzung für die verborgene zukunft Gottes ist bereits die ethische Qualifikation, dass das herze von Todsünden frei ist.

            
          
         
      
       
         
           
            Zwischen Norm und Freiheit
 
            Religiöse Praktiken im Mittelalter. Ein Essay
 
          

           
            Freimut Löser 
              
              

            
 
          

           
            Anmerkung: Der Beitrag war als kurzer „Impulsvortrag“ zur Tagung erbeten worden. Diese Form wurde in dem eher essayistischen Beitrag weitgehend beibehalten.
 
          
 
          Fragt man nach der Vielfalt religiöser Praktiken im Mittelalter, ist die Versuchung groß, ein Verständnis dessen, was Praktiken sind, schlicht vorauszusetzen. Wenn man dagegen ansatzweise bestimmen will, was das Mittelalter unter „Praktiken“ verstand, kann – wie so oft1– ein Blick in mittelalterliche Wörterbücher helfen: Der Liber ordinis rerum2 kennt kein Lemma Practica, wohl aber den Practicus und versteht unter ihm – ganz ähnlich wie der heutige Baumarkt gleicher Bezeichnung – speziell den hantwerher oder mayster in auswendigen leypleihen dingen (Me2), ganz nahe angesiedelt an Mechanicus hantwerher, Operator würher oder arbaytter, Laborator arbaytter, opifex warchman, aber auch allgemeiner den werkman, werker und wurchker. Ähnlich versteht der Vocabularius Ex quo3 unter Practicus einen wirker; unter Practica heißt es: Practica est manualis sciencia vel actiua sciencia. Diefenbach4 erwähnt die scientia actualis, actiua und manualis und stellt neben den Charakter des würckende[n] auch vbende, vbunge. Und der Vocabularius optimus ordnet Practica neben Etica, Monastica, Yconomica, Politica, Prudencia in das Kapitel De scienciis et habentibus sciencias5 ein und definiert neben der Practica factiua (kunst di hinus wúrket) die Practica actiua als kunst, dú lert des moͤnschen selde. Damit wären für den Bereich religiöser Praktiken Konzepte des Aktiven, Tuns, Wirkens, Handelns, aber auch der Übung genannt, die zur Seligkeit des Menschen beitragen.
 
          Mir stellt sich dabei die Frage, wie solches Tun und Wirken für das Mittelalter aus Texten (denn mit solchen haben wir es fast ausnahmslos zu tun) zu erheben ist. Dabei wäre umgekehrt ebenfalls zu fragen, ob nicht im Anschluss etwa an Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider6 wohl auch die religiöse Praxis des Mittelalters weitgehend als Text definiert werden müsste; denn was wissen wir schon über die religiösen Praktiken des Mittelalters, was wir nicht aus Texten wissen? Hier müssen darüber hinaus freilich Praktiken jenseits von Texten, zu denen wir reale Zeugnisse besitzen, einbezogen werden: Sticken, das Jesuskind ankleiden und wiegen, Wallfahrten, um nur einige zu nennen. Die genannten Texte können normativ sein, sie können beschreibend sein oder sie können der Literatur entstammen. Dabei muss nicht nur die geistliche Literatur gefragt sein; denn aus höfischen Texten lassen sich religiöse Praktiken erheben, aus Wolframs Willehalm beispielsweise die letzte (Laien)kommunion, die Willehalm Vivianz verabreicht. Von daher könnte ein Blick auf religiöse Praktiken des Spätmittelalters, wenn man die herkömmlichen Gattungsgrenzen überschreitet, sinnvoll sein und man könnte sich auch und gerade unter Aspekten der jeweiligen Texte mit diesen Praktiken beschäftigen.
 
          Ein zweiter Punkt fällt mir auf: Wenn von Praktiken gesagt wird, dass sie die sælde bewirken, war das im Mittelalter nicht unbedingt Konsens. Von Meister Eckhart beispielsweise lässt sich sagen, dass er von den herkömmlichen religiösen Praktiken, wie wir sie vom Mittelalter her zu kennen glauben, wenig zu halten scheint:
 
           
            Ze dem êrsten sprechen wir, daz der sî ein arm mensche, der niht enwil. Disen sin enverstânt etlîche liute niht wol; daz sint die liute, die sich behaltent mit eigenschaft in pênitencie und ûzwendiger üebunge, daz die liute vür grôz ahtent. Des erbarme got, daz die liute alsô kleine bekennent der götlîchen wârheit! Dise menschen heizent heilic von den ûzwendigen bilden; aber von innen sint sie esel, wan sie enverstânt niht den underscheit götlîcher wârheit.7
 
          
 
          So formuliert dies Eckhart in der berühmten „Armutspredigt“, deren unterschiedliche Ausprägungen in der Schreibpraxis von Burkhard Hasebrink grundlegend untersucht wurden.8 Aber schon in den Reden der Unterscheidungen, den Erfurter Lehrgesprächen also, war Eckhart in diesem Punkt sehr deutlich geworden:
 
           
            Disiu pênitencie ist ein zemâle erhaben gemüete von allen dingen in got, und in welchen werken dû diz allermeist gehaben maht und hâst von den werken, diu tuo aller vrîlîchest; und hindert dich des dehein ûzerlich werk, ez sî vasten, wachen, lesen oder swaz ez sî, daz lâz vrîlîche âne alle sorge, daz dû hie mite iht versûmest deheine pênitencie; wan got ensihet niht ane, waz diu werk sîn, dan aleine, waz diu minne und diu andâht und daz gemüte in den werken sî. Wan im enist niht vil umbe unsriu werk, sunder aleine umbe unser gemüete in allen unsern werken, und daz wir in aleine minnen in allen dingen.9
 
          
 
          Hier wird die religiöse Praxis also geradezu ins Innere verlegt und auf stärkste Weise individualisiert. Schon das macht deutlich, dass dies nicht die Meinung der quasi offiziellen Kirche sein kann. Meister Eckharts Ordensbruder, Berthold von Freiburg macht in seiner Rechtssumme klar:
 
           
            Vnd darvmb welchs mensch wil leiden han vnd damit verdinen, der sol im leiden machen mit püszhaftigen wercken, die Cristus vnd die heiligen getragen habent, vnd auch die heiligen cristenhait gesatzt hat, als vasten, petten, wachen, almüsen geben, wallen zu den heiligen vnd nicht gedencken vnredlich ding wider den lauff der heiligen cristenhait.10
 
          
 
          Ein normativer Text wie die Rechtssumme Bruder Bertholds verhält sich in allem, was sie über religiöse Praktiken im Einzelnen sagt, eindeutig regulativer als beispielsweise Meister Eckhart. Selbst aber ein derart normativer Text ist an personalisierten Angeboten religiöser Praxis interessiert, um nicht zu sagen: Er ist sogar am Individuum und an dessen Möglichkeiten orientiert.
 
           
            Zu dem virden mal, wann der mensch mit demütikait will tun wider das gepot gots. Also die von demutikait essen vnd trinckent das vngesunt ist, vnd wagent ir gesunthait vnd ir leben, vnd mainent got süll sie pehüten. Vnd mit solcher demütikait tünd sie wider das gepot das got getan hat.11
 
          
 
          Oder man weiß sehr genau zu unterscheiden zwischen dem äußeren Anschein religiöser Übungen und ihrem inneren Gehalt, was für die ,gezählte Frömmigkeit‘ des Mittelalters (50 Beugen beim Beten oder 100?) eben doch gewisse Restriktionen eröffnet und Bedingungen setzt:
 
           
            Zu dem dritten mal wirt falsche demütikait peweist mit guten wercken. Als mit sünderlicher weisz zupeten, zu vasten, zustraffen ander leüt, vnd damit sich der mensch peweisen wil pesser sein dann ander leut, als die gleichsner teten, wann sie wolten vasten, so zugen sie ir kappen fur die augen. Vnd wann sie wolten almüsen geben, so lissen sie das mit pusaümen chunden. Vnd wann sie wolten peten, so machten sie das lang mit vil venien. Vnd wann sie waren pey den leüten, so strafften sie die leüt vnd mainten sie teten alweg recht vnd ander leüt vnrecht. Vnd die werch in sölcher valscher demütikait getan vnd durch eitel ere, straft vnser herre vnd hiesz die jungern nit also tun, Math. vj. et vij°.12
 
          
 
          Hier wäre es im Übrigen empfehlenswert, den Begriff des Textes vielleicht noch etwas stärker um die textgeschichtliche Dimension (etwa im Sinne Georg Steers)13 zu ergänzen. Schon ein kurzer Blick, zum Beispiel auf die Regulative zum Beten in der Rechtssumme macht dies deutlich, wenn man etwa die Fassungsunterschiede zwischen den Fassungen A und C bedenkt:
 
           
            A
 
            Auch peten si dez tagez niht, vnd taͤten auch anderr arbait niht von geitikhait vͤbrigez guͦtez der selb mensch taͤt tot suͤnd. Ez waͤr dann daz si ez liezzen von not wegen, die selben taͤten niht tot suͤnd. Wan got wil haben aller lai volk im ze dienen.
 
            C
 
            Auch peten sie des tags nit vnd tünd ander arbait nicht von geitikait übrigs guts sünder von not wegen, die ton nit ain todsünd.14
 
          
 
          Die A-Fassung weist also eigens darauf hin, dass der Verzicht auf das Gebet aus geitikhait vͤbrigez guͦtez [= Gier nach Besitz] Todsünde sei, die C-Fassung verzichtet, stark raffend, auf diesen ausdrücklichen Hinweis. Das heißt, während der Textgeschichte einzelner normativer Texte zur religiösen Praxis haben sich auch die Vorstellungen geändert und unterschiedliche Formen angenommen. Texte zu religiösen Praktiken, seien sie normativ oder deskriptiv, zeigen gerade in ihrer textgeschichtlichen Änderung Anpassungen und Veränderungen dieser Praxis wie auch eine Veränderung der Beurteilung dieser Praxis durch die normgebenden Instanzen. Das heißt, selbst im Bereich normativer Texte wird – spätestens in ihrer Textgeschichte – bei aller normhaften Einheitlichkeit eine Differenzierung und Vielfalt spürbar.
 
          Ein Blick quasi in die Praxisperspektive der Normativität, also zu der Frage etwa wie normsetzende Instanzen zum Beispiel mit der Gebetspraxis umgehen, macht deutlich, dass die Differenz hier noch stärker anwächst. So ist bekannt, dass Meister Eckhart das einzig mögliche Gebet im Gebet um Gott selbst sieht, wenn er beispielsweise sagt, dass jeder, der Gott um eine Kuh oder um einen Schuh bittet, aus Gott eine Kuh oder einen Schuh macht und dass seine Gebetsauffassung – auch übrigens seine eigene Praxis – letzten Endes nur das Gebet des Vaterunsers zulässt, nämlich Dein Wille werde.15
 
          Ganz anders verhält sich Bruder Berthold in der Rechtssumme, wenn er in den umfangreichen Kapiteln über das Beten ausführt:
 
           
            Peten vnd anrüffen schol der mensch den almächtigen got in seinen leiplichen vnd gaistlichen nöten, wann er allain ist der der vnser sele vnd leib gehelffen chan. […] Vnd dar vmb sol der mensch teglich pitten vmb notdürft des leibs, das er gesterckt vnd auff enthalten werd an disem leben. […] Es sol der mensch peten in sölcher weise, wil er das es got gefalle vnd erhöre vnd im darumb lon gebe.16
 
          
 
          Im Bereich der Gebetsfrömmigkeit und der Gebetspraxis allein bietet sich eine große Vielfalt, wenn man nur an die Rosenkranzfrömmigkeit oder an die Gebetsübungen denkt, wenn man daran denkt, wie Seuse oder Tauler oder Mechthild mit dem Thema umgehen, an den Bereich der Meditation und des Jubilus, an die Schwesternbücher, wo zum Beispiel geschildert wird, wie während der formelhaften Gebetsübungen oder während des in allen Einzelheiten geregelten liturgischen Gebetes die Entrückung stattfindet, und wie in einem solchen Moment der repetitiven äußeren Übungen die höchste Form von Einheit mit Gott und Freiheit erreicht wird. Hier könnte sich zeigen lassen, dass vielleicht gerade im Bereich des Formelhaften Momente der Freiheit und der Individualität, wenn man das so nennen will, verborgen und denkbar sind. Ähnliches könnte sich für das Predigt-Verfahren bei Tauler zeigen lassen, der mitunter in seiner eigenen Predigt die Haftung zum auszulegenden Text oder zur Predigt selbst verliert und sich in momenthaften Sprüngen bewegt. Predigen lässt sich wie dies Tauler tut, Eckhart tut oder – Absätze ausgefeilt zählend – Marquard von Lindau tut. Dass man sich auch beim Predigt-Hören ganz unterschiedlich verhalten kann, ist ja schon den mittelalterlichen Illustratoren aufgefallen.17
 
          Ähnliches ließe sich für weitere religiöse Praktiken des Mittelalters (zum Beispiel für das Fasten, Wachen, Geißlerzüge, Wallfahrten) überlegen. Wenn man sich nur vor Augen hält, wie unterschiedlich die Kreuzlyrik von Walthers Palästinalied bis Neidhardt etwa zum Thema Kreuzzug Stellung nimmt, wird die Differenz in der Einheit und die Vielfalt in der doch auch immer wieder spürbaren religiösen Einheitlichkeit evident. Die Abendmahlstraktate zeigen, dass auch hier Unterschiede allenthalben greifbar sind, etwa bei der Frage, wie oft man kommunizieren soll. Man kann sich zum Beispiel vergegenwärtigen, wie unterschiedlich Beichttraktate gestaltet sind oder man braucht nur Parzivals Auftreten vor Trevrizent (ich bin ein man der sünde hât18) zu vergleichen mit den ausführlichen Regelungen zur Beichte, die Bertholds Rechtssumme trifft, und man erkennt sofort augenfällig, was eigentlich Parzival bei seinem Beichtversuch alles außer Acht lässt.
 
          Anstatt hier auf verschiedene religiöse Praktiken näher eingehen zu können, konzentriere ich mich auf zwei letzte Dinge: Die Zeichen wahrer Demut nach der Rechtssumme Bruder Bertholds und die Frage nach dem Schreiben (und Lesen) selbst, wenn man sie als religiöse Praktiken versteht. Die Zeichen wahrer Demut bestehen dem Kapitel D9 der Rechtssumme Bruder Bertholds zufolge in der wahren Demut, im Gehorsam, im Lassen des eigenen Willens und im Schweigen:
 
           
            Von den zaichen warer demutikait. viij.
 
            Djemütikait die in der warhait gehalten wirt, ist gut, vnd die mag man prüfen in vil dingen vnd zaichen.
 
            Das erste zaichen warer demütikait ist gehorsam. Wann wer vngehorsam were, der were übermütig, das ist vast wider demütikait.
 
            Das ander ist gelassenhait des aigen willen. Wann aigner will ist ain zaichen der hochfart die auch wider ist der demutikait.
 
            Das dritt zaichen ist sweigen vnd geduldig sein in allen dingen, vnd chain gepot, das gesatzt ist von der cristenhait vnd von den obristen, wider sprech, noch ain pesser dinck wöll ton dann gehorsam sein.19
 
          
 
          Es ist deutlich, dass diese von Berthold postulierten Zeichen wahrer Demut sich an Klosterregeln und an Bestimmungen klösterlicher Lebensform orientieren, dass sie auf ein kontrolliertes und kontrollierbares Verhalten zielen, und dass sie klar und strikt formuliert sind. So gesehen, werden religiöse Praktiken einem strengen Regelwerk unterworfen. Andererseits ist bei genauem Hinsehen auffällig, dass gerade derart streng reglementierte klösterliche Lebensformen in ausgerechnet den Formen, in denen sie am strengsten formelhaft geregelt sind, zum Beispiel in den liturgischen Kontexten oder in formelhaften Texten wie einer Professformel, erstaunliche Möglichkeiten der Individualisierung bieten. Als Beispiel mag die Professurkunde dienen, deren äußere Form streng geregelt ist. Der Laienbruder Lienhart Peuger aus dem österreichischen Stift Melk hat für die nicht des Lesens und Schreibens kundigen acht Laienbrüder des Stiftes Melk in der Zeit, in der er dort tätig war (1419–ca. 1455), die Professurkunden geschrieben; die anderen Laienbrüder, die des Lesens und Schreibens kundig waren, haben diese Professurkunden selbst geschrieben. Sie alle sind gleichlautend bis auf eine einzige kleine Abweichung. Die Professformeln beginnen alle mit dem Satz: „In dem Namen Jesu Christi, Amen.“ Nur in seiner eigenen Professurkunde hat Peuger – und nur Peuger in Melk – die stehende Formel abgewandelt, indem er Maria mit aufnimmt (vgl. die Abb. 1 unten).20 Dies ist ein Zeichen seiner besonderen Marienverehrung, die sich auch in seinen Reimpaarreden und in anderen Einträgen in seinen Handschriften immer wieder deutlich zeigt.21 Ein frommer Laienbruder gliedert sich durch die Professformel, die er abschreibt, in die klösterliche Gemeinschaft ein und ein winziger Textzusatz in dem formelhaften Text lässt das Individuelle aufblitzen, das doch auch wieder in der Frömmigkeit der Zeit (Marienverehrung) geborgen ist. Geschaffen wird diese Möglichkeit durch den Schreibvorgang. Damit wird erkennbar, dass auch Schreiben und Lesen religiöse Praktiken sind, ganz so wie dies Lienhart Peuger formuliert: Schreiben ist lesen vnd studiern / der sel speis vnd des hertzen iubiliern.22
 
          
            [image: ]
              Abb. 1: Professurkunde Lienhart Peugers (Archiv des Stiftes Melk, 6 Karton 4).

           
          Die Frage nach dem Lesen als religiöse Praxis zeigt ebenfalls, dass es hier eine ganze Reihe von Unterschieden gibt. Ein kurzes Beispiel ist die Aufforderung, Mechthilds Buch neunmal oder dreimal zu lesen, je nach Stand der Textgeschichte:
 
           
            Ich send euch ain buch das haisst Das liecht der gothait. dar zu zwinget mich das lebend liecht der hitzigen mine Christi, wan es mir das lustigistz tützsch ist und das innerlichst rürend minenschosz, das ich in tützscher sprach ie gelas. eia! ich man euch als des gutz, das got in im selber ist und in diszem buch bewiszt hat. lesent es begirlich mit ainem innern gemerck ewers hertzen und ee irs an vahint ze lesent, so beger ich und gebüit euch in dem heiligen geist, das ir im vii Veni sancte Spiritus mit vii venien vor dem altar sprechent und unserm heren und seiner megdlichen mutter Maria auch vii paternoster und Ave Maria sprechent auch mit vii venien, und der junckfroulicher himelscher orgelkunigin, durch die got ditz himelschs gesang hat usz gesprochen, und allen heiligen mit ir auch vii paternoster und Ave Maria mit vii venien sprechint. und ee brechent das versigelt buch nit uf, ee ir desse gebet tuwend und nemen dar zu alle, die gnad dar zu habint mit ernst, und dar nach vahent an ze lesend sitlichen und nit ze vil […]. uberlesent es dri stund, es stat dran ix. ich getrüwe, es sulle ewer sel gnaden vil mer ernst sein.23
 
          
 
          Ein anderes Beispiel für die Lesepraxis ist die Aufforderung an die Melker Laienbrüder, durch Säumigkeit der Lesung der täglichen Evangeli nicht der ewigen Pein zu verfallen, oder die Bestimmung, dass die Laienbrüder täglich in ihr eigenes Kapitel gehen sollen, wo einer, der da kann, ihnen etwas vorlesen soll. Das heißt, Lesen ist definitiv eine öffentliche und geregelte, genormte Praxis, was deutlich wird, wenn es von den Laienbrüdern heißt, es solle einer lesen nach der Ordnung der Oberen oder ein Oberer solle den Brüdern die Texte leihen, die für sie von Nutzen seien.24 Das heißt aber nicht, dass die Texte dann nicht in varianter Form rezipiert, abgeschrieben und verbreitet werden, und dass jeder einzelne Schreiber wiederum sich selbst in die religiöse Praxis des Textes – denn als solche wird der Text verstanden – einschreibt. Schreiben als religiöse Praxis reicht von hundert Kopien des Vaterunsers, die ein Kartäuserbruder anfertigt, während er diesen Schreibvorgang als Gebet beschreibt, bis zur Schreibpraxis eines Rulman Merswin, der sich selbst immer wieder neu schreibend im Schreibvorgang selbst die Einheit mit Gott herbeischreibt. Auf der anderen Seite stehen Mahnungen und Regulierungen, die vor dem Abschreiben und Lesen von Texten geradezu warnen können, wie beispielsweise die bekannte Warnung an den Leser, die sich in mehreren Handschriften im Umfeld Meister Eckharts findet.
 
           
            Dicz buch ist swer vnd vnbekant manigen menschen, darumb sol man es nicht gemein machen, des pit ich durch got, wan es ward auch mir verpoten. wer yemants, der es straffen wollte, der sol es werlich schuld geben seiner plintheit. wer aber icht [etwas] hie jnne das man straffen mocht in der warheit so sol man wissen das es nicht schuld ist meins vnglaubens, sunder es ist schuld meiner vnbekantnusz.25
 
          
 
          In Handschriften, in denen Lienhart Peuger Meister-Eckhart-Predigten abgeschrieben hatte, hat ein späterer Nichtbenutzer gar die schöne Warnung eingetragen: Lies das nit! Es wäre freilich zu fragen, wer sich davon abstoßen hat lassen oder wer diesen Hinweis Lies das nit! womöglich nicht so gelesen hätte, dass er die Stelle, die so markiert wird, erst recht gelesen hat.
 
          Ich fasse zusammen: Religiöse Praktiken des Mittelalters sind erkennbar im Dinglichen und Räumlichen, in Handschriften, sie sind erfassbar in Texten (und in Textgeschichten). Die Texte stehen in einer Spannung zwischen Norm, Deskription, Praxis selbst und sie sind dort vielleicht am spannendsten, wo sie ungewollt und absichtslos, quasi nebenher von Praktiken berichten. Alle diese Texte eröffnen gerade dort, wo sie normativ geregelt sind und normativ regeln wollen – und das ist meist der Fall – erstaunlich große Spielräume differenten Gestaltens, differenten Umgangs mit diesen Regeln und einen erstaunlich großen Spielraum, sich individuelle Freiheiten zu schaffen. Alle diese Texte zentrieren um einheitliche Fragestellungen und um das rechte Verhältnis zu Gott. Diese große Vielfalt von Spielräumen wird dabei schon durch die vielen unterschiedlichen Praktiken eröffnet. Sie eröffnet sich aber auch im Wesen der religiösen Praxis selbst und sie zeigt gerade im Versuch des normativen Ansatzes, dass die Norm letztlich nicht immer durchzusetzen ist. So gesehen sind die Normativität und der Versuch, Praktiken zu regeln, letztlich der Ausdruck ihrer Freiheit.
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            I
 
            „Ich denke an manchen Tagen, dass es besser wäre, wenn wir gar keine Religionen mehr hätten.“ – Dieser Ausspruch des Dalai Lama war als Motto dem Programmheft zur Bayreuther Neuinszenierung des Parsifal von 2016 vorangestellt.1 Der Regisseur Uwe Eric Laufenberg gestaltete die berühmte Erlösungsszene am Ende des Bühnenwerks in der Weise, dass Christen, Juden und Muslime die Symbole ihrer Religionen zu Grabe trugen: Kultgeräte wie Kruzifixe, siebenarmige Leuchter, Thorarollen und Gebetskränze wurden in einem Sarg abgelegt. Die geschilderte Szene und das angeführte Zitat scheinen symptomatisch für die Pluralisierung des Religiösen in Zeiten einer allgegenwärtigen Globalisierung: Komponenten unterschiedlicher religiöser Traditionen geraten in ein synkretistisches, oft auch konflikthaftes Miteinander. Verbunden damit ist eine utopische Sehnsucht nach Annäherung oder Vereinbarkeit, die in letzter Konsequenz eine annihilierende Gleich-gültigkeit, eine Beilegung, ja Beisetzung des Religiösen bedeuten könnte. Auch so lässt sich der Begriff des ‚Postsäkularen‘ verstehen: als eine Verabschiedung des Säkularen, die in der Rückwendung auf das Religiöse zugleich dessen Beilegung impliziert, sodass wir dann letztlich – wie der Dalai Lama sagt – „gar keine Religionen mehr hätten“.
 
            Im Blick auf sozio-politische Verhältnisse der Gegenwart hat Jürgen Habermas in seiner kurz nach den Ereignissen des 11. September 2001 gehaltenen Rede anlässlich der Verleihung des Friedenspreises des deutschen Buchhandels von den Auswirkungen der „Säkularisierung in unseren postsäkularen Gesellschaften“ gesprochen.2 Er zielte damit auf „das Fortbestehen (heterogener) religiöser Gemeinschaften in einer sich fortwährend säkularisierenden Umgebung“,3 ein Sachverhalt, der die seit der Aufklärung gängige (liberale) Rivalität von säkularen Wissensansprüchen und religiösen Glaubensansprüchen in der westlichen Zivilisation vor völlig neue Herausforderungen stellt. In der germanistischen Mediävistik wurde dieser Ansatz verschiedentlich aufgegriffen. In seinem nach einem Walter Benjamin-Zitat betitelten Buch über den „Wind des Absoluten“ von 2009 entfaltet Alois Haas eine Diagnose der geistigen Situation der Postmoderne vor dem Hintergrund der abendländischen Tradition des Christentums (und besonders deren mystischer Ausprägung).4 In der Einleitung definiert er das ‚Postsäkulare‘ als eine „Wiederkehr der Religion“, als „in die Gegenwart verirrte Philosophem[e] und Theologumena eines Christentums, dessen Gott längst tot sein sollte und dem eigentlich keine Chance einer Wiederauferstehung zugebilligt werden könnte“.5 Doch meldet Haas zugleich Zweifel an, „dass die Religion am Verdämmern und zum endgültigen Untergang bestimmt sei“.6 Diese Situation einer „Wiederkehr der Religion“ aber hat sich potenziert in Zeiten, in denen die Konfessionen durch mediale Kommunikationsmöglichkeiten, durch verstärkte Migrationsbewegungen und nicht zuletzt durch global geführte Konflikte in einer völlig neuen Weise zu- und aneinandergeraten. Die in der Parsifal-Inszenierung von 2016 beschworene Beisetzung des Religiösen ist dabei geradezu unausweichlich an dessen Wiedererstehen, an dessen urstende geknüpft, um es mit einem christlich-mittelalterlichen Begriff zu sagen. Stärker auf spezifisch literaturwissenschaftliche Fragestellungen bezogen, haben Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider in ihrem Beitrag von 2014 vorgeschlagen, die vormoderne Literatur im Lichte existenzieller Befindlichkeiten der postsäkularen Gesellschaft zu betrachten.7 Sie verwiesen dabei auf das Paradoxon, dass in der gängigen literaturwissenschaftlichen Praxis sowohl weltliche als auch geistliche Texte in der Regel mit demselben säkularen Methodeninstrumentarium analysiert werden. Die germanistische Mediävistik betreibe dabei eine „bekenntnisindifferent[e] Erforschung religiöser Formen und Manifestationen“8 und laufe Gefahr, Eigengeltung und „Eigenrecht religiöser Gewissheiten“ im Mittelalter auszublenden.9 Gerade bei diesen ‚religiösen Gewissheiten‘ aber seien in Kulturen der Vormoderne stets auch Formen der Pluralität und Ambiguität im Spiel, was einer aufgeklärten Denkart mit ihren Tendenzen zur Vereindeutigung zuwiderlaufe.10
 
            In den folgenden Ausführungen soll unter der erwähnten postsäkularen Perspektive ein vielfach behandeltes und durchaus umstrittenes Forschungsproblem aus Wolframs bald nach 1200 entstandenem Parzival aufgegriffen werden: der berühmt-berüchtigte ‚Widerruf‘ des Trevrizent, der erfolgt, kurz nachdem Parzival auf Munsalvaesche die von ihm erwartete Mitleidsfrage gestellt und damit die Erlösung des Gralkönigs Anfortas bewirkt hat.11 Diese Selbstkorrektur, die der Einsiedler mit den Worten ich louc durch ableitens list (V. 798,6) unverhohlen als Richtigstellung einer Lüge bezeichnet, stellt zentrale autoritative Aussagen Trevrizents über den Gral aus dem 9. Buch der Dichtung in Frage. Sie soll unter dem Begriff der ‚Ambiguitätstoleranz‘ betrachtet werden. Der Islamwissenschaftler Thomas Bauer beansprucht diesen Begriff für die muslimische Mentalität in einer Zeitphase, ehe der Islam mit dem aufgeklärten Rationalismus des Westens in Berührung kam: ‚Kulturelle Ambiguität‘, verstanden als Koexistenz von gegensätzlichen bzw. konkurrierenden Bedeutungen, als Koexistenz von gleichzeitig nebeneinander bestehenden Normen, Diskursen und Deutungsmustern.12 ‚Ambiguitätstoleranz‘, ein von Bauer aus der Psychologie entlehnter Begriff, ist demnach eine „Neigung“, Mehrdeutigkeit zuzulassen, ja geradezu „als erstrebenswert wahrzunehmen“.13
 
            Unter historischen Gesichtspunkten entwickelt Bauer sein Konzept unter anderem an der geschichtlichen Situation einer Begegnung der Kulturen im mittelalterlichen Spanien vor der christlichen Reconquista, die bekanntlich in der Eroberung Granadas von 1492 ihren Abschluss fand.14 Bauer verweist auf das „Nebeneinander verschiedener ethnischer und religiöser Gruppen“ im mittelalterlichen Andalusien, auf die daraus resultierenden „uneindeutigen Zuordnungen“ und das „gleichzeitige Leben in mehr als einer davon“.15 Konkreter Bezugspunkt für Bauer ist dabei die Befindlichkeit hebräischer Dichtkunst im muslimischen Spanien, die der Judaist Ross Brann am Beispiel von Autoren wie Judah Halevi erforscht hat.16
 
            Die Spuren einer altspanischen Mischkultur von Christen, Juden und Muslimen finden sich auch in Wolframs Parzival, dies an jener prominenten Stelle des 9. Buchs, in denen von den Ursprüngen des Grals bzw. der Gralerzählung die Rede ist (dirre âventiure gestifte; V. 453,14).17 Dabei wird als lokaler Bezugspunkt ausdrücklich die Stadt Toledo genannt (V. 453,12), die seit der Machtübernahme durch den christlichen Herrscher Alfons VI. im Jahre 1085 zu einem Zentrum der Vermittlung arabisch-jüdischen Wissens an die christliche Kultur geworden war. Das Anliegen des vorliegenden Beitrags ist es, diese, wenn auch „vage Kenntnis von Toledo (Dôlet) als berühmt-berüchtigtem Mittelpunkt der arabisch-lateinischen Übersetzungsliteratur des zwölften Jahrhunderts“18 in Wolframs Parzival ernst zu nehmen und die im Roman aufscheinende ‚Ambiguitätstoleranz‘ im Kontext der intellektuellen Katalysatorfunktion des maurischen Spanien (bes. Toledos) zu betrachten.
 
            Dazu sollen in drei Schritten jeweils exemplarisch ausgewählte Abschnitte der Dichtung untersucht werden: Zu diesem Zweck ist zunächst das aus der altspanischen Mischkultur ableitbare arabisch-jüdisch-christliche Wissen um den Gral zu skizzieren (II). Sodann sollen die damit verbundenen, widersprüchlichen Aussagen über die ‚neutralen Engel‘, die ersten Hüter des Grals, erläutert werden (III). Schließlich ist vor diesem Hintergrund auf die nach der Erlösung des Anfortas erfolgende Selbstaussage des Trevrizent einzugehen (IV): ich louc durch ableitens list (V. 798,6).
 
           
          
            II
 
            Ein expliziter Verweis auf Toledo findet sich in Zusammenhang mit dem in der Parzival-Philologie viel umrätselten Gewährsmann Kyot, der gemäß den Versen 453,12 f. die Ursprungserzählung des Grals ze Dôlet verworfen ligen vant – dies in arabischer Aufzeichnung (in heidenischer schrifte). Während Kyot dabei die Legitimation seiner Zeugenschaft aus dem konfessionellen Status eines getauften Christen bezieht (V. 453,18/20 f.), ist es um seinen Informanten bekanntlich anders bestellt: Flegetanis ist Vertreter einer religiösen Mischkultur. Er stammt von Salomon ab, ûz israhêlscher sippe, wie es in Vers 453,27 heißt, oder ûz israhêlscher diet, wie einige Handschriften der G-Gruppe den Sachverhalt bezeichnen.19 Diese Herkunft bezieht sich aber nur auf die mütterliche Seite, denn väterlicherseits ist Flegetanis ein Muslim: er was ein heiden vaterhalp (V. 454,1). Als Ausdruck solchen Heidentums wird in den Folgeversen die Tatsache erwähnt, dass Flegetanis ein Kalb anbetete – als ob ez wær sîn got (V. 454,2 f.). Damit wird auf die Anbetung des goldenen Kalbs durch die Israeliten nach dem Auszug aus Ägypten (Ex 32) angespielt, also wiederum auf ein Ereignis aus der jüdischen Tradition.20
 
            Die gemischte Abstammung begegnet in der zeitgenössischen Literatur als gängiger Topos für den Propheten Mohammed. Als solche findet sie sich etwa in Ottos von Freising Historia de duabus civitatibus (1146) und in Ottes Eraclius (um 1150?); später auch, bezogen auf den Zauberer Zabulon, im Wartburgkrieg (um 1239?/1260).21 Eine derartige Implantation nicht-christlicher (oder genauer: muslimischer) Komponenten in den Gralzusammenhang bleibt nicht punktuell; vielmehr gibt es in Wolframs Parzival weitere Berührungspunkte. Zu erinnern ist etwa daran, dass Wolfram den Gral im Unterschied zu Chrétien als Stein ausgibt (V. 469,2–10), was an die islamische Kultpraxis der Kaaba erinnert, und daran, dass der Gral auf einem grünen Seidenstoff (achmardî; V. 235,20) getragen wird, was mit der Farbe des Propheten in Zusammenhang gebracht werden könnte.22 Solche Erzähldetails tragen zu einem stark fiktionalisierten Orientbild (‚Orientalismus‘) bei, der Wolframs Dichtung grundlegend prägt.23
 
            Ausdrücklich wird Flegetanis als Naturkundiger (fisîôn; V. 453,25) eingeführt, der in der Sternkunde bewandert ist: Er kennt die Deszendenz und Aszendenz der Planeten (ieslîches sternen hinganc / unt sîner künfte widerwanc; V. 454,11 f.); er ist vertraut mit dem Umlauf der Himmelskörper und deren Einfluss auf menschliche Geschicke (der sternen umbereise vart; V. 454,15 f.). – Die fremde Religion des Heidentums wird auf diese Weise engstens mit astronomisch-astrologischem Wissen verknüpft.24
 
            Gemäß den Versen 454,17–23 liest Flegetanis den Gralnamen in den Sternen. Seine Vision ist dabei regelrecht mit einem Sprechakt verschränkt, der simultan mit dem Blick in den Sternenhimmel erfolgt: ‚sehen‘ und ‚sprechen‘ stehen in Vers 454,17 f. in einem Paarreim (sach – sprach). Das auf ‚scheue Weise‘ erfolgende Sprechen (blûweclîche; V. 454,18) ist eingebettet in das Syntagma (er) sach … mit sînen ougen (V. 454,17/19).25 Anschließend heißt es von Flegetanis: er jach, ez hiez ein dinc der grâl (V. 454,21, bzw. in einigen Handschriften der G-Gruppe statt ez hiez: ez wære). Gemäß den Folgeversen ist dieses Aussprechen (er jach) ebenfalls mit dem Lesen des Gralnamens in der Sternenschrift verbunden (inme gestirne; V. 454,22 f.). Zuletzt aber wird deutlich, dass dieser simultane Lese- und Sprechakt in einen Schreibakt mündet (Sus schreip dervon Flegetanis; V. 455,1): Flegetanis verschriftlicht das Gesehene und begründet damit eine literale Tradition der Gralüberlieferung, die es ihrerseits Kyot ermöglicht, die Kunde (diz mære) vom Gral in latînschen buochen aufzufinden (V. 455,2–4). Kurz nach diesem vom Erzähler vorgetragenen Bericht von den Anfängen der Gralüberlieferung übernimmt der Einsiedler Trevrizent die Erzählung von den Gralgeheimnissen und klärt damit auf einer intradiegetischen Ebene seinen Neffen Parzival über dessen Herkunft und Bestimmung auf (der einsidel zim sprach; V. 456,5). Die Figur des Trevrizent reiht sich damit ihrerseits in die Tradition der Gralüberlieferung ein. Deren Abfolge erstreckt sich mithin von der geheimnisvollen Sternenschrift über die Vision des Astronomen Flegetanis bis zu dem Gewährsmann Kyot; beteiligt sind aber auch der Erzähler sowie mit Trevrizent und Parzival zwei zentrale Figuren des Romans.
 
            Nun gibt es in der islamischen Kultur ein Traditionsverfahren, das einem solchen, in der mittelhochdeutschen Literatur doch recht einzigartigen, Reihungsprinzip ziemlich genau entspricht: das so genannte ḥadīṯ, (‚Mitteilung‘, ‚Bericht‘, ‚Erzählung‘, Pl. aḥādīṯ).26 Ein ḥadīṯ überliefert die Taten und Aussprüche des Propheten Mohammed und seiner Nachfolger. Es besteht aus zwei Teilen: dem eigentlichen Text (matn) und einer ‚Überlieferungskette‘ (isnād, ‚Stütze‘), in der die an der Überlieferung beteiligten Gewährsleute über die Generationen hin vom Propheten bis zum jeweils jüngsten verantwortlichen Berichterstatter des ḥadīṯ aufgeführt werden. Im Laufe der Zeit haben auch jüdisches und christliches Gedankengut (etwa das Gleichnis der klugen und törichten Jungfrauen, Mt 25) sowie klassische Weisheitssprüche Eingang in die aḥādīṯ gefunden. Wichtig ist dabei das (natürlich oft konstruierte) Verfahren, die ‚Überlieferungskette‘ lückenlos auf den Propheten zurückzuführen. Nur dann gilt das ḥadīṯ als ṣaḥīḥ (‚gesund‘). Es gibt sogar eine ḥadīṯ-Sammlung, die diesen Begriff des ‚Gesunden‘ im Titel trägt: Ṣaḥīḥ al-Buḫārī (‚Das umfassende Gesunde des al-Buḫārī‘). In dieser auf den im Jahr 870 christlicher Zeitrechnung verstorbenen Gelehrten Muḥammad ibn Ismāʿīl al-Buḫārī zurückgehenden Sammlung findet sich überdies ein Ausspruch, der die im Redegestus des Flegetanis mit dem Adverb blûweclîche (V. 454,18) betonte Scheu thematisiert (arabisch ḥayā’): „Schamhaftigkeit ist ein Teil des Glaubens“, lautet einer der Aussprüche.27
 
            An diesem Punkt scheint eine methodische Zwischenüberlegung angezeigt: Wenn die in Wolframs Parzival aufgebaute Reihe von Gewährsleuten mit dem islamischen Traditionsverfahren der zum ḥadīṯ gehörenden ‚Überlieferungskette‘ (isnād) in Zusammenhang gebracht wird, so soll dies nicht im Sinne eines Quellennachweises traditionellen Zuschnitts geschehen. Es geht vorab um nicht mehr als um Bezugsetzungen und es bleibt dabei stets kritisch mitzureflektieren, ob diese auf der Objektebene (Wolframs Parzival in einem polyreligiösen Kontext) angesetzt werden können oder ob sie (eben doch) nur auf der Ebene einer sich postsäkularen Kontexten öffnenden Beobachterperspektive bestehen. Damit sind in der Einleitung des vorliegenden Bandes angestellte Überlegungen aufgegriffen, in denen die „Vielfalt des Religiösen“ stets auch in der Polarität von objektivem Befund einerseits und den Interessenbildungen einer Mediävistik als „Wissenschaft der Gegenwart“ (S. 10 in der Einleitung des vorliegenden Bandes) bedacht wird. Der im Folgenden verwendete Begriff des ‚Bezugstextes‘28 mag diese Doppelung zum Ausdruck bringen, da er den durchaus mit einer hermeneutischen Distanz erfolgenden Zugriff einer textbeobachtenden Literaturwissenschaft verdeutlicht, ja eingesteht. Es mag sein, dass mit einem solchen Verfahren zwar keine unzweifelhaft nachweisbaren neuen Quellen veranschlagt werden können, dass aber Wolframs Dichtung gleichwohl unter einem veränderten Blickwinkel betrachtet werden kann.
 
           
          
            III
 
            In einem nächsten Schritt soll nunmehr eine in Flegetanis’ Rede über den Gral eingelassene Aussage näher betrachtet werden, die verschiedentlich mit den ‚neutralen Engeln‘ in Zusammenhang gebracht wurde. Es handelt sich um einen Versabschnitt, in welchem aus einem Schriftstück des Flegetanis zitiert wird; Flegetanis hat darin – so ist es wohl zu denken – den vorausgehenden Sprechakt bzw. das zugehörige Wissen über den Gral niedergeschrieben:
 
             
              ‚ein schar in ûf der erden liez,
 
              diu fuor ûf über die sterne hôch,
 
              op die ir unschult wider zôch,
 
              sît muoz sîn pflegn getouftiu fruht
 
              mit alsô kiuschlîcher zuht.
 
              diu menscheit ist immer wert,
 
              der zuo dem grâle wirt gegert.‘
 
              Sus schreip dervon Flegetânis.
 
              (V. 454,24–455,1)29
 
            
 
            Die drei Eingangsverse sind im Einzelnen nicht eben leicht verständlich. Es geht darum, dass eine (wie auch immer geartete) ‚Schar‘ in, d. h. den Gral, auf der Erde ‚ließ‘. Ob sie den Gral auf Erden deponierte oder zurückließ, bleibt dabei offen. Die schar (ein u. a. auf den militärischen Bereich bezogener Ausdruck: ‚Gefolge‘, ‚Trupp‘) soll sich aber auch – gemäß Vers 454,25 – weit über die Sterne erhoben haben. Nicht zuletzt wurde, im Kontext der oben erwähnten Lüge Trevrizents, worauf noch einzugehen sein wird, die Bedeutung der Konjunktion op in Vers 454,26 unterschiedlich beurteilt. Konditionale und kausale Funktionen, aber auch ein dem Neuhochdeutschen entsprechendes Frageadverb ‚ob‘ wurden in Anschlag gebracht; syntaktisch wurden anaphorische und kataphorische Relationen erprobt.30 Statt solche Erwägungen an dieser Stelle zu wiederholen, sei auf einen möglichen Bezugstext verwiesen, der bei der Betrachtung einer astronomischen Handschrift des 12. Jahrhunderts ins Auge fällt.
 
            In diesem Zusammenhang ist vorab daran zu erinnern, dass im 15. Buch des Parzival sternkundliches Wissen in arabischer Sprache vorgeführt wird. Dies erfolgt, als die Gralbotin Cundrie die glückliche Wendung von Parzivals Schicksal in einer besonderen Sternenkonstellation angekündigt sieht (V. 782,1–30).31 Sie benennt dabei die sieben Planeten mit ihren arabischen Namen:
 
            
                      
                    	Zvâl 
                    	(arab.: zuḥal) 
                    	Saturn 
  
                    	Almustrî 
                    	(arab.: al-muštarī) 
                    	Jupiter 
  
                    	Almaret 
                    	(arab.: al-mirrīḥ / al-aḥmar) 
                    	Mars 
  
                    	Samsî 
                    	(arab.: aš-šams) 
                    	Sonne 
  
                    	Alligafir 
                    	(arab.: az-zuhara) 
                    	Venus 
  
                    	Alkitêr 
                    	(arab.: al-kātib / ʿuṭārid) 
                    	Merkur 
  
                    	Alkamêr 
                    	(arab.: al-qamar) 
                    	Mond 
 
              

            
 
            Die Übersicht32 zeigt die in Dreißiger 782 begegnenden Planetennamen zusammen mit den arabischen Standardformen und ihren neuhochdeutschen Entsprechungen. Die Namen finden sich in astronomischen Tafeln, so etwa in dem astronomisches Werk Zīǧ al-Sindhind (‚astronomische Tafeln des Sindhind‘, eines indischen astronomischen Werks) des al-Ḫwārizmī, das der englische Gelehrte Adelard von Bath um 1126 ins Lateinische übersetzt hat.33 Dieser Text sei im Folgenden als Muster für die Verbreitung arabischer Planetennamen im europäischen Westen herangezogen, ohne dass er als direkte Quelle für Wolframs Parzival beansprucht wird. In Adelards Übersetzung werden die Bewegungen der Sterne sowie besondere Konjunktionen der Planeten mit weiteren Himmelskörpern erläutert. Dies geschieht im Rahmen einer diskursiven Abhandlung, die durch einen tabellarischen Sternkatalog ergänzt wird, in dem die einzelnen Bewegungsabläufe und Konjunktionen mit den Zeitangaben, den sogenannten Zeitgleichungen (arab.: tadil), aufgeführt werden. In einzelnen Textzeugen des Werks finden sich neben den lateinischen Planetennamen auch jene in arabischer Sprache, wie sie in der vorangehenden Übersicht aufgeführt sind.
 
            Eine in Worcester Cathedral um 1140 angefertigte Handschrift, die heute in der Bodleian Library Oxford aufbewahrt wird (Auct. F.1.9), verzeichnet in einer Tafel, in der die Zeitgleichungen des Planeten Merkur zusammengefasst sind, die aus dem Arabischen übernommenen Planetennamen für Merkur: elotari und elketib (Bl. 125v).34 Der zweite der beiden aufgeführten Namen, elketib, kommt der bei Wolfram angeführten Form Alkiter recht nahe. In einer weiteren Tafel zum Planeten Merkur, die nur mit dem aus dem Arabischen entlehnten Namen elotari überschrieben ist (Bl. 127v), findet sich am oberen Rand eine Inschrift mit arabischsprachigen Versen in lateinischer Transliteration (vgl. Abbildung 1):
 
             
              Cullel.kauuekib.
 
              kumna.fiscerafehu.
 
              ille otarid. (Hs.: otari.a)
 
              hine.unxi.ademu.
 
              (d. h. wohl: kullu l-kawākib qumna fī šarafihu illā ʿuṭārid ḥīna unšiʾa ādamu)
 
            
 
            
              [image: ]
                Abb. 1: al-Ḫwārizmī, Zīǧ al-Sindhind, Handschrift aus Worcester Cathedral um 1140, Tafel zum Planeten Merkur (elotari) mit arabischsprachigen Versen in lateinischer Transliteration am oberen Rand – Oxford, Bodleian Library, Auct. F.1.9, Bl. 127v.

             
            In deutschsprachiger Übersetzung lautet dieser Text: ‚Alle Planeten erhoben sich außer Merkur (otarid), als Adam erschaffen wurde‘.35 In dieser Aussage wäre die Exaltation der ‚Schar‘, wie sie in dem Parzival-Vers 454,25 begegnet, greifbar: diu vuor ûf über die sterne hôch. Bezöge man diese Aussage wie in den arabischen Versen auf die Planeten, wäre damit ein paradoxer Vorgang benannt, dass nämlich die Planeten-‚Schar‘ sich über ihre eigenen Bahnen und über die Fixsterne erhoben hätte. Eine Zuordnung der arabischen Verse zu einem bestimmten Autor oder einem Korpus vermochten Arabisten wie Heinrich Suter oder später Charles Burnett bislang nicht zu erbringen.36 Es ist jedoch möglich, wie Heinrich Suter vorschlug, die Verse auf Stellen des Koran zu beziehen, in denen von einem Vorgang am Anfang der Schöpfungsgeschichte die Rede ist (Sure 7,11–13): Als Gott Adam erschuf, verlangte er von den Engeln, dass sie sich vor Adam niederwerfen. Alle Engel bis auf einen folgten diesem Gebot, nämlich Satan, der im Koran Iblīs heißt. Iblīs verweigerte die Unterwerfung mit dem Argument, dass er aus Feuer erschaffen sei, Adam aber aus Ton. Dass die Verse mit Merkurs arabischem Namen (otarid) oberhalb der Merkur betreffenden Planetentafel zitiert werden, dürfte damit zusammenhängen, dass Merkur im mittelalterlichen Verständnis als dem Satan ähnliche Gottheit aufgefasst wurde, dies in Verbindung mit der magischen Tradition des Hermes Trismegistos.37
 
            Der Koran lag bereits vor der Mitte des 12. Jahrhunderts in einer lateinischen Übersetzung vor. Der Engländer Robert von Ketton, „der im Umfeld der Bibliotheken von Toledo lebte“, hatte sie im Auftrag von Petrus Venerabilis, des Abtes von Cluny (der damit eine anti-islamische Polemik verfolgte), angefertigt; Robert von Ketton war im Übrigen auch der Übersetzer der Algebra (al-ǧabr: ‚Einrenkung‘, ‚Restauration‘) des al-Ḫwārizmī (von 1145). Aus den Jahren 1209/10 stammt dann eine zweite Übersetzung durch den Kanoniker Marcus von Toledo.38 Die Kenntnis von Wissensbeständen aus dem Koran ist also im christlichen Europa keineswegs auszuschließen. Auffällig ist, dass die im Koran erwähnte Erschaffung des Adam aus Ton bzw. Erde, die freilich auch christliches Gemeingut (nach Gn 2,7) ist,39 in Trevrizents Ausführungen über den Gral eine recht wichtige Rolle spielt, wenn der Eremit ausführt: got worhte ûz der erden / Adâmen, den werden (V. 463,17 f.). Wenig später findet sich die Aussage, dass diu erde Adames muoter was (V. 464,11).
 
            Wenn wir die erwähnte Koran-Sure und den Verseintrag der Oxforder Handschrift als Bezugstexte für Wolframs Parzival heranziehen, stellt sich auch die Frage, inwiefern die in den arabischen Versen erwähnten Planeten (kauuekib) mit den ihrerseits in Sure 7 begegnenden Engeln in Zusammenhang gebracht werden können. Hierbei ist darauf hinzuweisen, dass die Engel in der islamischen Tradition als Beweger der Sphären gelten. Diese Haltung bezeugt beispielsweise der in Andalusien wirkende jüdische Gelehrte Moses Maimonides in einem Werk, mit dem er den talmudischen Juden, denen er selbst entstammte, Orientierung in der Begegnung mit der in al-Andalus allgegenwärtigen arabischen Wissenschaft bieten wollte. Er schuf im letzten Viertel des 12. Jahrhunderts eine Abhandlung mit dem Titel Wegweiser für die Unschlüssigen (auch: die Verwirrten oder Schwankenden, 1176 bis 1190 oder 1200 nach christlicher Zeitrechnung) und ging darin auch auf die arabische Sternkunde ein:
 
             
              Tatsächlich sagen die neueren Philosophen [gemeint sind: al-Fārābi, Avicenna u. a., M. St.], dass es zehn stofflose Vernunftwesen gibt; sie zählen nämlich die Kugeln, in denen Gestirne sind, und die umgebenden Sphären, obgleich in einigen dieser Kugeln viele Sphären enthalten sind. Die Kugeln sind ihrer Zahl nach neun, nämlich die das All umgebende Sphäre, die Sphäre der Fixsterne, die Sphäre der sieben Planeten und das zehnte Vernunftwesen, nämlich die aktive Vernunft […].40
 
            
 
            Die „stofflose(n) Vernunftwesen“, von denen bei Moses Maimonides die Rede ist, wurden in der arabischen Tradition oft mit den im Koran erwähnten Engeln gleichgesetzt.41 Berücksichtigt man die in der Oxforder Handschrift überlieferten Verse von der Exaltation der Engel und die im Koran von den Engeln eingeforderte Niederwerfung, so werden hier gewissermaßen vertikale Bewegungen eines ‚Auf‘ und ‚Ab‘ fassbar (kumna, descendere – sublimari),42 die sich durchaus mit dem oben zitierten Bericht des Flegetanis in Verbindung bringen lassen: Die dort nicht näher bestimmte schar ließ den Gral (unten) ûf der erden und fuor ûf über die sterne hôch (V. 454,24 f.).
 
            An einer späteren Stelle wird der Ausdruck schar kurz hintereinander in zwei Verspaaren gebraucht. Im ersten ist davon die Rede, dass die Begleiter des gestürzten Engels Lucifer ‚aus Missgunst‘ die Farbe der Hölle angenommen hätten: diu liehte himelische schar / wart durch nît nâch helle var (V. 463,13 f.). Im vorausgehenden Kontext werden mehrere Teufelsnamen angeführt, so auch Astiroth (also: Astarte, Ishtar) und Bêlet, die in der mittelalterlichen Tradition beide mit Venus in Zusammenhang gebracht werden.43 Der Name Beled begegnet in den astronomischen Tafeln der Oxforder Handschrift sogar als Überschrift für den Planeten Venus (Bl. 122v). In dem folgenden Verspaar des Parzival heißt es, dass Lucifer zusammen mit der erwähnten schar zur Hölle gefahren sei, noch bevor Adam erschaffen wurde: ein mensche nâch im wart (V. 463,15 f.). Die Abfolge der Ereignisse ist also doch eine andere als im Koran, wo sich die Engel samt Iblīs nach Adams Erschaffung vor diesem niederwerfen sollen.
 
            Zugleich gilt es zu beachten, dass die in den Versen 463,13 und 16 erwähnten schare als Begleiter Lucifers nicht mit der schar von Vers 454,24 gleichzusetzen sind. Erst an einer späteren Stelle scheint diese letztere nochmals aufgegriffen und damit erläutert zu werden, wenn Trevrizent sagt, dass diejenigen, die beim Konflikt zwischen Lucifer und der göttlichen Trinität unparteiisch blieben (newederhalp gestuonden), hinab zur Erde zum Gralstein ziehen mussten: sie muosen ûf die erden / zuo dem selben steine (V. 471,15–21, Zitate: V. 15 u. 20 f.). Die Bewegung hinab ‚auf Erden‘ wird nunmehr nicht wie in Vers 454,24 von der nicht näher bestimmten schar vollzogen, sondern von Engeln: swaz der selben engel was / die edelen unt die werden (V. 471,18 f.).
 
            Der Vergleich der Aussagen in den Abschnitten 454 und 463 zeigt, dass der Begriff schar offenbar auf unterschiedliche Objektgruppen zielt: ‚gefallene Engel‘ einerseits (in 463) und die ersten Gralhüter andererseits (in 454); erst in Abschnitt 471 werden auch letztere als engel bezeichnet. Solche dem Publikum anheimgegebenen Bezugsetzungen erfordern Erkenntnisleistungen der Differenz (wie beim Begriff schar) und der Analogie (wie bei der Korrelation von schar und engel), die ihrerseits Deutungen implizieren. Der Blick auf die islamische Tradition ermöglicht zudem eine Bezugnahme auf die Vorstellung der Engel als Beweger der Sphären, darunter jener der Planeten. Letztere sind im Parzival ihrerseits der ersten Erwähnung der schar (in V. 454,24) im Schriftzeugnis des Flegetanis benachbart, wenn zuvor im Zusammenhang mit Flegetanis und seiner Vision von den Bewegungen der Gestirne (ieslîches sternen hinganc / unt sîner künfte widerwanc; V. 454,11 f.), den Planetenbewegungen (der sternen umbereise vart; V. 454,15) und dem in den Sternen zu lesenden Gralnamen (des namen las er sunder twâl / inme gestirne; V. 454,22 f.) die Rede ist. Die intratextuellen Bezugsetzungen werden auf diese Weise durch intertextuelle Bezugsetzungen ergänzt, die doch beide auf der Ebene des interpretierenden Lesers erfolgen. Beide Korrelationsverfahren übersteigen dabei mit ihrem virtuellen Charakter konventionelle Formen einer linearen Lektüre bzw. einer positivistischen Quellenreferenz. Die Problematik verschärft sich, wenn man sich auf interreligiöse Bezugsetzungen einlässt, wie dies oben vorgeschlagen wurde, da man hierbei nicht mit einem traditionellen Quellenbegriff arbeiten kann. Wie eine solche Bezugsetzung methodisch anzugehen und allenfalls auch literarhistorisch abzusichern wäre, soll im folgenden Abschnitt gezeigt werden.
 
           
          
            IV
 
            Es gilt nunmehr, den erwähnten Widerruf Trevrizents im 16. Buch des Parzival in den Blick zu nehmen, in dem die in Abschnitt 471 erwähnten ‚neutralen Engel‘ offenbar wiederkehren. Der bis in die jüngste Forschung viel diskutierte Passus findet sich in Dreißiger 798.44 Im Rahmen dieses Beitrags können die Probleme, die der Widerruf Trevrizents aufwirft, nur in aller Kürze dargestellt werden – dies im Kontext der eingangs gestellten Frage nach einer religiösen Ambiguitätstoleranz in Wolframs Parzival. In Vers 798,6 f. bekennt Trevrizent: ich louc durch ableitens list / vome grâl, wiez umb in stüende. Dabei bleibt offen, ob sich das Syntagma vome grâl auf das ,Lügen‘ (über den Gral) oder das ableiten (d. h. ,Ablenken‘ bzw. ,Wegführen‘ vom Gral) bezieht.45 Im Folgevers (V. 798,8) bezeichnet Trevrizent die Lüge ausdrücklich als Sünde und bittet Parzival um Vergebung. Es herrscht in der Forschung weitgehend Konsens darüber, dass sich der Widerruf nicht darauf beziehen kann, dass Trevrizent nunmehr behauptet, Parzival habe Gott den Gral abgetrotzt, wie man die Verse 798,3–5 verstehen könnte: sît ir ab got erzürnet hât, / daz sîn endelôsiu Trinitât / iwers willen werhaft worden ist. – Das hierbei erwähnte ‚Ab-Erzürnen‘ muss sich jedoch keineswegs darauf beziehen, dass Parzival seit dem Gespräch mit Trevrizent im 9. Buch nunmehr, im 16. Buch, den Gral (durch das Stellen der Mitleidsfrage) erlangt hat. Vielmehr kann die Aussage Parzivals Gotteshass betreffen, seine Aufkündigung des Dienstes an Gott (nach der Verfluchung durch Cundrie im 6. Buch), eine Aufkündigung, die nach der Einkehr bei Trevrizent (im 9. Buch) ausdrücklich beigelegt ist (so gemäß V. 741,26 f., über Parzival: der getoufte wol getrûwet gote / sît er von Trevrizende schiet). Setzt man voraus, dass sich die Verse 798,3–5 nicht auf die Erlangung des Grals beziehen, stellen sie keinen Widerspruch zu den Aussagen Trevrizents im 9. Buch dar, wie etwa jener, in der Trevrizent zu Parzival im Hinblick auf Gott sagt: Irn megt im ab erzürnen niht (V. 463,1; ähnlich V. 468,12–14).46
 
            Anders verhält es sich mit der auf das Lügengeständnis folgenden Aussage der Verse 798,11–22: Sie betreffen die vertriben geiste, verstoßene Geister, die mit Gottes volleiste, seiner Urheberschaft, seinem Beistand (V. 11 f.), ja mit Gottes hulde, seiner Gnade (V. 15), einst beim Gral gewesen sein sollen. Im Gegensatz zu seiner früheren Behauptung, dass diese Geister der göttlichen Gnade teilhaftig seien (die ich iu ze hulden nante hie; V. 18), betont Trevrizent nun, dass Gott seine stæte beweise (V. 16) und auf ewig gegen diese Geister kämpfe (V. 17). Diese Geistwesen seien in alle Ewigkeit verloren, weil sie sich diese Verdammnis selbst erwählt hätten: êweclîch sint si verlorn: / die vlust si selbe hânt erkorn (V. 21 f.).
 
            Es liegt nahe, diese Verse auf die oben erwähnte Aussage Trevrizents über die ‚neutralen Engel‘ zu beziehen: jene Engel, die newederhalp gestuonden, also keine Partei bezogen, als Lucifer und die göttliche Trinität ihre Auseinandersetzung begannen (V. 471,15–24). Trevrizent lässt hierbei offen, ob Gott diesen Engeln verzieh oder sie verdammte: op got ûf si verkôs / ode ob ers fürbaz verlôs (V. 471,23 f.). Nach diesen Engeln aber hüteten den Gralstein jene, die Gott dazu bestimmt hat: die got derzuo benande (V. 27; also die Gralfamilie und die Templeisen). Und Trevrizent beschließt die Rede ausdrücklich mit dem Hinweis an seinen Neffen Parzival: hêr, sus stêt ez umben grâl (V. 29). Dieses Syntagma greift Trevrizent in seinem Lügengeständnis nahezu wörtlich auf: ich louc […] / vome grâl, wiez umb in stüende (V. 798,6 f.).47
 
            An diesem Punkt wird es möglich, Trevrizents ‚Widerruf‘ (in Abschnitt 798) mit seiner vorausgehenden Aussage über die ‚neutralen Engel‘ (in Abschnitt 471) und rückwärts weiter mit Lucifers Höllensturz (in Abschnitt 463) und mit dem von Flegetanis hinterlassenen Schriftzeugnis (in Abschnitt 454) zu korrelieren. In der Verbindung dieser Abschnitte lassen sich folgende Beobachtungen anstellen: Es hat den Anschein, als würden die ‚neutralen Engel‘ in ihrer Charakterisierung als vertriben geiste (V. 798,11) nachträglich mit Lucifers Gefährten, seinen nôtgestallen, überblendet, ja identifiziert (V. 463,5): mit jener schar, die zusammen mit Lucifer die hellevart antrat, ehe Adam erschaffen wurde (V. 463,15 f.). Auffällig ist die dabei wirksame Tiefenbewegung, die auch jener ‚Schar‘ eigen ist, die sich des Grals annahm, ehe ihn ‚getaufte Menschen‘ (getouftiu fruht; V. 454,27) hüteten: ein schar in ûf der erden liez (V. 454,24). Auch diese (wohl engelhaften) Wesen bewegten sich ‚auf die Erde‘ zu, also zu jenem Element, aus dem gemäß den monotheistischen Schöpfungsmythen Adam erschaffen worden ist, wie dies Trevrizent später berichtet (got worhte ûz der erden / Adâmen den werden; V. 463,17 f.). In diesem Zusammenhang ist die Tatsache bemerkenswert, dass die Koran-Tradition (gemäß Sure 2,30) Vorstellungen zulässt, denen zufolge „Adam und seine Nachfolger […] die Engel als Bewohner der Erde ablösen“.48 Gemäß Vers 454,25 wird die (wohl engelhafte) schar auch über die Sterne hin erhoben: diu fuor ûf über die sterne hôch. In Vers 454,26 folgt der durch die Konjunktion op eingeleitete Satz, der wie schon erwähnt syntaktisch und semantisch schwer zu deuten ist: op die ir unschult wider zôch. Die erwähnte unschult könnte sich sowohl auf die zuvor angeführte schar als auch auf die nachfolgend genannten ‚getauften’, also christlichen, Gralhüter beziehen. Offen bleibt auch, wie das Verbalsyntagma wider zôch zu lesen ist: als eine Aufwärtsbewegung oder als eine Abwärtsbewegung? Insgesamt erscheint die Deutung des Syntagmas op die ir unschult wider zôch (V. 454,26) als Fragesatz plausibel: ob sie (die ‚neutralen Engel‘) ihre Unschuld wieder (hinauf- bzw. hinab-)zog? Die Frage könnte sich dabei auch auf die nachfolgend genannten Gralhüter beziehen, die dann in eine ähnlich neutrale, ja mehrdeutig-zwielichtige Rolle rücken würden wie die den ‚gefallenen Engel‘ doch nicht unähnlichen ‚neutralen Engel‘. Parzival als repräsentativer Angehöriger der Gralsippe und späterer Herrscher über den Gral ist ja ebenfalls der Prototyp eines ‚gemischten‘ Menschentyps (vgl. die Prologverse 1,1–14), dessen unschult während der gesamten Romanhandlung ‚in Frage‘ steht. Aufschlussreich ist hierbei, dass in der islamischen Tradition „Adams Nachkommenschaft […] in die Diener Allahs und in diejenigen des Iblīs aufgespalten [wird]. Adam kann nun folgerichtig als Beispiel beider Gruppen vorkommen“.49 Dieselbe Unentschiedenheit – oder, um es mit dem Prolog zu sagen: derselbe zwîvel (V. 1,1) – wird von Trevrizent explizit für die ‚neutralen Engel‘ reklamiert, wenn er, nun definitiv in der syntaktischen Form einer op-Frage, einräumt: ich enweiz op got ûf si verkôs, / ode ob ers fürbaz verlôs (V. 471,23 f.). Darauf scheint Trevrizent mit seinem Widerruf zu reagieren: êweclîch sint si verlorn: / die vlust si selbe hânt erkorn (V. 798,21 f.). Mit Parzivals Berufung zum Gralkönig ist offensichtlich auch der in der Dichtung sonst so produktive zwîvel an sein Ende gelangt und bewirkt die irritierende Rücknahme von Ambiguität, was die Rolle der ‚neutralen Engel‘ angeht (auch wenn damit die Ambiguität der Figur des Trevrizent erkauft ist, vgl. unten): Die ‚neutralen Engel‘ sind nun endgültig zu ‚gefallenen Engeln‘ geworden, teilen die vlust der zur hellevart verurteilten schar Lucifers (nach V. 463,15 f.).
 
            Blicken wir von hier aus nochmals auf die in der astronomischen Handschrift aus Oxford eingetragenen Verse und deren Verankerung in der islamischen Koran-Tradition: ‚Alle Planeten erhoben sich, als Adam erschaffen wurde, außer dem (satanischen Typus des) Merkur (otarid)‘. Es scheint nicht ausgeschlossen, dass im Bild der (‚neutralen‘) Engel, die newederhalp gestuonden, islamische Wissensbestände mitspielen. Wie die Islamwissenschaftlerin Annemarie Schimmel betont, steht die im Koran und dessen Auslegung begegnende Satansgestalt des Iblīs „immer in gewisser Beziehung zu Gott; (sie) ist keine absolute widergöttliche Macht“.50 Für das Konzept der „neutralen Engel als Gralhüter“ könnte eine solche Auffassung wirksam gewesen sein; auffällig ist jedenfalls, dass „Vorlagen für diese erstaunliche Konstruktion […] bisher nicht gefunden“ sind51– zumindest nicht im christlichen Bereich, möchte man ergänzen. In den Bericht des Flegetanis zu der nicht näher bestimmten schar (in V. 454,24–26) und in Trevrizents Aussagen über die Engel, die newederhalp gestuonden (in V. 471,15–21), könnten Anteile außerchristlichen Gedankenguts eingeflossen sein, die dann in dem Widerruf des Dreißigers 798 gemäß einem orthodoxen Verständnis korrigiert wurden: êweclîch sint si verlorn (V. 798,21). Auffällig ist, mit welchen Irritationen die handschriftliche Überlieferung auf diese Berichtigung reagiert hat: Die Lauberhandschriften m n o (aus dem mittleren 15. Jh.) schreiben die Rede – inhaltlich sicherlich unzutreffend – Parzivals Halbbruder, dem zu diesem Zeitpunkt noch ungetauften Heiden Feirefiz zu. Eliminiert ist der Abschnitt in den beiden Handschriften V’ (aus dem mittleren 14. Jh.; es fehlen die Verse 797,13–798,30) und L (aus dem mittleren 15. Jh.; es fehlen die Verse 798,1–30).52
 
            Hinzuweisen ist schließlich auf die Tatsache, dass es für den Typus des zerknirschten Weisen, wie ihn Trevrizent in seinem Widerruf repräsentiert, durchaus Modelle gibt. Diese finden sich wiederum in der alt-andalusischen Mischkultur. Dort begegnet, wie Ross Brann in seiner bereits erwähnten Untersuchung zur kulturellen Ambiguität in Andalusien gezeigt hat, der Topos des zerknirschten Dichters („Compunctious Poet“).53 Zahlreiche Intellektuelle jüdischer Herkunft ließen sich auf die Angebote der arabischen Kultur, ihrer Wissenschaft, Poesie und der darin mittransportieren religiösen Vorstellungen ein und vollzogen schließlich doch eine reumütige Umkehr in die Grenzen der eigenen Konfession. Die Gestaltung von Trevrizents Widerruf im 16. Buch des Parzival ist von solchen Modellen nicht allzu weit entfernt. Das Eingeständnis der Lüge, wie es in Vers 798,6 begegnet, wäre dann Ausdruck einer im weiteren Kontext dieser Mischkultur fassbaren Ambiguitätstoleranz – dieses Deutungsangebot soll hier jüngeren Interpretationen von Trevrizents Widerruf zur Seite gestellt werden. Ambiguitätstoleranz wäre dann eine Alternative zu Lesarten, wie sie Arthur Groos mit der Auffassung einer in Wolframs Dichtung prinzipiell begegnenden Vielstimmigkeit („variety of voices, pluralistic discourse“),54 Bernd Schirok mit dem Ansatz einer Notlüge (falsiloquium),55 Cornelia Herberichs mit einem poetologischen Verständnis (verhüllte, übertragene Rede; ableitens list als poetologisch verwandt mit dem ‚umbeleiten‘ des Bogengleichnisses)56 oder Matthias Däumer mit der These einer im Widerruf erfolgenden neuerlichen Lüge57 vorgeschlagen haben.
 
            Das eingangs vorgestellte Konzept der Ambiguitätstoleranz ermöglicht es, interreligiöse Kontexte für die Deutung der schwierigen Aussagen im 9. und 16. Buch des Parzival zuzulassen. Die Berücksichtigung von Bezugstexten aus der islamischen und jüdischen Kultur beansprucht dabei, um es nochmals zu sagen, nicht den Status von Quellennachweisen. Der Blick auf einen erweiterten Bezugshorizont soll vielmehr dazu dienen, schwer deutbare Abschnitte des Textes in einer veränderten Perspektive zu erfassen, dies mit dem hermeneutischen Eingeständnis, dass es vorab der Standpunkt des Betrachters ist, der einen solchen Blickwinkel bestimmt. Vielleicht können auf diese Weise auch die änigmatischen Textabschnitte des Parzival neu zum Sprechen gebracht werden.
 
            Gleichwohl stellt sich abschließend die Frage, wie eine solche Vermittlung von jüdisch-arabischem Wissen historisch vor sich gegangen sein könnte: Hinzuweisen ist dabei auf die Transferleistung jüdischer Gelehrter im deutschen Sprachraum. Im 12. Jahrhundert gab es eine kulturell aktive Schicht von Talmudkommentatoren, die mit Regionen in Nordostfrankreich, u. a. mit der Stadt Troyes (die der französische Perceval-Dichter Chrétien im Namen führt), in „dynamischen Wechselbeziehungen“ standen.58 Aus dieser Gemeinschaft entwickelte sich regelrecht eine Schule sogenannter ‚Tossafisten‘ (‚Verfasser von Zusätzen‘ zum Talmud), deren Anhänger im rheinischen Raum (Speyer, Mainz) bis hin nach Mittel- und Südostdeutschland (Würzburg, Regensburg) sowie nach Böhmen aktiv waren. Es ist nicht auszuschließen, dass auf solchen Bahnen Wissensbestände einer jüdisch-arabischen Mischkultur auf eine wenn auch sehr vage Weise in den Text von Wolframs Parzival gelangt sein könnten.59 Ein Indiz dafür, dass der Parzival-Dichter die arabische Kultur gleichsam durch einen jüdischen Filter wahrgenommen hat, bietet etwa der für den Kalifen von Bagdad gewählte Titel bâruc (V. 13,21 u. ö.), bei dem es sich um eine hebräische Bezeichnung für den ‚Gesegneten‘ handelt.60
 
            Doch sei abschließend kurz ein Blick auf die Parzival-Überlieferung geworfen. In ihr sind Kontakte mit der jüdischen Kultur im oberdeutschen Raum tatsächlich nachweisbar. Zu erinnern ist dabei daran, dass die Illustrationen des Münchener Cgm 19 (aus dem mittleren 13. Jh.) einer Malschule entstammen, in der auch drei umfangreiche Bände einer hebräischen Bibel angefertigt worden sind (Milano, Biblioteca Ambrosiana, Ms. B 30–32 inf.).61 Zwischen den Tafelszenen und der Figurenzeichnung des Cgm 19 (besonders Bl. 49v u. 50v) einerseits und Bilddarstellungen der hebräischen Bibel (wie Adam und Eva in B 30 inf., fol. 1v; dem ‚messianischen Gastmahl‘ in B 32 inf., fol. 135v) finden sich zahlreiche stilistische Übereinstimmungen.62 Zu erinnern ist aber auch daran, dass an dem in den 1330er Jahren in Straßburg entstandenen Sammelwerk des Rappoltsteiner Parzifal, wo in den Wolframschen Text umfängliche Passagen altfranzösischer Conte du Gral-Fortsetzungen eingelagert sind, ein jüdischer Übersetzer namens Samson Pine beteiligt war.63 Es wäre zu fragen, ob vergleichbare interreligiöse Kontakte nicht auch beim Entstehungsprozess von Wolframs Parzival eine Rolle gespielt haben könnten. Hier eröffnet sich ein Feld für weiterführende Forschungen. Eine postsäkulare Perspektive, die sich auf Potentiale einer ‚Vielfalt des Religiösen‘ in Wolframs Gralkonzeption einlässt, dürfte ihnen dienlich sein.
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              Nach Paul Kunitzsch: Die Planetennamen im Parzival. In: Zeitschrift für deutsche Sprache 25 (1969), S. 169–174. Nachdruck in: ders.: Reflexe des Orients (Anm. 18), S. 1–6, hier S. 5.

            
            33
              Vgl. Die astronomischen Tafeln des Muhammed Ibn Musa Al-Khwarizmi in der Bearbeitung des Maslama Ibn Ahmed Al-Madjriti und der latein. Übersetzung des Athelhard von Bath. Hrsg. und komm. von Heinrich Suter, København 1914 (Mémoires de l’Academie Royale des Sciences et des Lettres de Danemark, Copenhague. 7ème série. Section des Lettres. III, n° 1). Zu Adelard von Bath vgl. Charles Burnett (Hrsg.): Adelard of Bath. An English Scientist and Arabist of the Early Twelfth Century. London 1987 (Warburg Institute Surveys and Texts. 14); Louise Cochrane: Adelard of Bath. The First English Scientist. London 1994.

            
            34
              Vgl. Suter (Anm. 33), S. 162, mit Verweis auf den Text der Oxforder Handschrift (Sigle O). Vgl. zu der teilweise von dem Mönch Johannes von Worcester geschriebenen Handschrift R[odney] M. Thomson: A Descriptive Catalogue of the Medieval Manuscripts in Worcester Cathedral Library. With a Contribution on the Bindings by Michael Gullick. Cambridge 2001, S. xxiii, 163 (zu Manuskript Q. 66, mit Texten von Hieronymus, Beda, Honorius Augustodunensis, von derselben Hand).

            
            35
              Vgl. Die astronomischen Tafeln des Muhammed Ibn Musa Al-Khwarizmi. Hrsg. von Suter (Anm. 33), S. XXI; Charles Burnett: The Introduction of Arabic Learning into England. London 1997 (The Panizzi Lectures. 1996), S. 42; ders.: Learned Knowledge of Arabic Poetry, Rhymed Prose, and Didactic Verse from Petrus Alfonsi to Petrarch. In: Poetry and Philosophy in the Middle Ages. A Festschrift for Peter Dronke. Hrsg. von John Marenbon. Leiden [u. a.] 2001 (Mittellateinische Studien und Texte. 29), S. 29–62, hier S. 38 (danach die Transliteration und Übersetzung).

            
            36
              Vgl. Anm. 35.

            
            37
              Vgl. Die astronomischen Tafeln des Muhammed Ibn Musa Al-Khwarizmi. Hrsg. von Suter (Anm. 33), S. XXIf. – Der als Rede Allahs gefasste Korantext lautet in deutscher Übersetzung: „Und wahrlich, Wir erschufen euch; alsdann bildeten Wir euch; alsdann sprachen Wir zu den Engeln: ‚Werfet euch nieder vor Adam!‘ Und nieder warfen sie sich außer Iblīs; nicht gehörte er zu denen, die sich niederwarfen. – Er sprach: ‚Was hinderte dich, dich niederzuwerfen, als ich es dich hieß?‘ Er sprach: ‚Ich bin besser als er. Du hast mich aus Feuer erschaffen, ihn aber erschufst Du aus Ton.‘ Er sprach: ‚Hinab mit dir aus ihm (dem Paradies)! Nicht ist dir erlaubt, hoffärtig in ihm zu sein. […]‘“ (Der Koran. Aus dem Arabischen übers. von Max Henning. Einleitung und Anmerkungen von Annemarie Schimmel. Stuttgart 1960. Durchges. und verb. Ausgabe 1991 [Reclams Universal-Bibliothek. 4206], Sure 7,11–13, S. 153). Ähnlich die Suren 2,34 (ebd., S. 31); 15,26–34 (ebd., S. 250 f.); 20,116 (ebd., S. 306); 38,71–76 (ebd., S. 440 f.). Vgl. zur Gestalt des Adam im Islam Anders Hultgård: Art. Adam III. Religionsgeschichte. In: Theologische Realenzyklopädie 1 (1977), S. 429–431; zu Iblīs Schimmel (Anm. 26), S. 79 f.

            
            38
              Vgl. Hottinger (Anm. 14), S. 401; Menocal (Anm. 14), dt. Übers., S. 223–227 (Zitat S. 225); Bossong (Anm. 14), S. 76; Ulisse Cecini: Alcoranus latinus. Eine sprachliche und kulturwissenschaftliche Analyse der Koranübersetzungen von Robert von Ketton und Marcus von Toledo, Berlin 2012 (Geschichte und Kultur der Iberischen Welt. 10). – Die entsprechende Stelle der Übersetzung des Robert von Ketton lautet: Ego quidem uos formans, terram uestrae uoluntati, licet cum minima reditione gratiarum, supposui: & ut angeli se patri uestro Adae protoplasto humiliarent, iniunxi: praeceptoque meo cuncti, Belzebub excepto, paruerunt. Deo quidem illic quaerenti, qua de causa minime pareret, inquit: Quia ego factus sum ex igne, illi de terrae limo plasmato: praeualeo. Inquit Deus: Hinc igitur, ut minimus efficiaris, descende: cum tibi super me sublimari sit impossibile (zitiert nach dem von Theodor Bibliander herausgegebenen Druck: Machvmetis Saracenorum principis eiusque successorum vitae, doctrina ac ipse Alcoran, Basel, Johannes Oporin, 1550, in fol, Azoara XVII, S. 51; vgl. auch die Ausgabe von Henri Lamarque in: Les Mondes Humanistes. Université de Lyon 2010, S. 51 f. [http://grac.univ-lyon2.fr/medias/fichier/le-coran-latin-de-bibliander_1465562024801-pdf, Zugriff: 15.01.2020]).

            
            39
              Vgl. Otto Betz: Art. Adam I. Altes Testament, Neues Testament und Gnosis. In: Theologische Realenzyklopädie 1 (1977), S. 414–424, bes. S. 415. – Zu erinnern ist an dieser Stelle auch daran, dass die Weigerung des Teufels, sich vor Adam niederzuwerfen, auch in dem apokryphen Leben Adams und Evas erzählt wird (wo allerdings das Motiv der Erschaffung Adams aus Ton bzw. Erde gerade fehlt). Vgl. Altjüdisches Schrifttum außerhalb der Bibel. Übers. und erläutert von Paul Riessler. Reprographischer Nachdruck. 6. Aufl. Freiburg i. Br. 1988, S. 671, wo der Teufel anlässlich seines Besuchs im Paradies zu Adam spricht: „Um deinetwillen ward ich ja von dort verstoßen und aus der Engel Schar verbannt. Als Gott den Lebensodem in dich blies und dein Gesicht und Gleichnis ward nach Gottes Bild geschaffen, da führte Michael mich her, und er gebot, dich zu verehren vor dem Angesichte Gottes. […] Ich sprach: ‚Ich brauch nicht Adam zu verehren. […] Ich werde den doch nicht verehren, der jünger und geringer ist als ich. Ich wurde ja vor ihm geschaffen. Eh er geschaffen ward, ward ich geschaffen. Er sollte mich verehren.‘“

            
            40
              Mose Ben Maimon: Führer der Unschlüssigen, Übers. und Komm. von Adolf Weiß. Mit einer Einführung von Johann Maier. 3 Bde. Leipzig 1923. Unveränderter Nachdruck Hamburg 1972. 2. Auflage in einem Band. Hamburg 1995, Buch II, Kap. 4, S. 46. Vgl. zu Moses Maimonides auch den Sammelband von Tamer (Anm. 14) und die Einleitung in der Übersetzung: Moses Maimonides: Wegweiser für die Verwirrten. Eine Textauswahl zur Schöpfungsfrage. Arabisch/Hebräisch – Deutsch. Übers. von Wolfgang von Abel [u. a.]. Eingeleitet von Frederek Musall und Yossef Schwartz. Freiburg i. Br. [u. a.] 2009 (Herders Bibliothek der Philosophie des Mittelalters. 19), S. 9–45. Zur christlichen Rezeption Wolfgang Kluxen: Die Geschichte des Maimonides im lateinischen Abendland als Beispiel einer christlich-jüdischen Begegnung. In: Judentum im Mittelalter. Beiträge zum christlich-jüdischen Gespräch. Hrsg. von Paul Wilpert unter Mitarbeit von Willehad Paul Eckert. Berlin 1966 (Miscellanea Mediaevalia. 4), S. 146–166; Görge K. Hasselhoff, Otfried Fraisse (Hrsg.): Moses Maimonides (1138–1204). His Religious, Scientific, and Philosophical Wirkungsgeschichte in Different Cultural Contexts. Würzburg 2004 (Ex Oriente Lux. Rezeptionen und Exegesen als Traditionskritik. 4); Görge K. Hasselhoff: Dicit Rabbi Moyses. Studien zum Bild des Moses Maimonides im lateinischen Westen vom 13. bis zum 15. Jahrhundert. Würzburg 2004.

            
            41
              Vgl. James A. Weisheipl: The Celestial Movers in Medieval Physics. In: The Thomist. A Speculative Quarterly Review 24 (1961), S. 286–326, hier S. 303, mit Verweis auf Henry Corbin: Avicenne et le récit visionnaire. Paris 1954; engl. Übers. von Willard R. Trask: Avicenna and the Visionary Recital. New York 1960 (Bollingen Series. 66), S. 46–122. – Maimonides selbst spricht davon, dass die „gestaltende Kraft“ ein Engel sei, und dass das jüdisch-arabische Wort mal’akh (‚Engel‘) „die Vernunftwesen, die Sphären und die Elemente“ umfasse (Führer der Unschlüssigen, Anm. 40, Buch II, Kap. 6, S. 59, und Buch VII, S. 63).

            
            42
              Vgl. oben, S. 164–166 mit Anm. 35.

            
            43
              Vgl. den Kommentar in der Ausgabe von Nellmann (Anm. 11), S. 674, mit Verweis auf Parzival von Wolfram von Eschenbach. Neu bearb. von Wilhelm Hertz. 5. Aufl. Stuttgart/Berlin 1911, S. 521 f.

            
            44
              Für die umfängliche Diskussion sei auf die wichtigsten Arbeiten verwiesen: Peter Wapnewski: Wolframs Parzival. Studien zur Religiosität und Form. Heidelberg 1955 (Germanische Bibliothek. 3. Reihe: Untersuchungen und Einzeldarstellungen), S. 151–173; Arthur Groos: Trevrizent’s ‚Retraction‘. Interpolation or Narrative Strategy? In: Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 55 (1981), S. 44–63; überarbeitete Fassung: Inconclusive Speech Acts. Trevrizent’s ‚Retraction‘. In: ders.: Romancing the Grail. Genre, Science, and Quest in Wolfram’s Parzival. Ithaca, NY 1995, S. 220–241; Schirok (Anm. 30); Cornelia Herberichs: Erzählen von den Engeln in Wolframs Parzival. Eine poetologische Lektüre von Trevrizents Lüge. In: Beiträge zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur 134 (2012), S. 39–72; zuletzt Däumer (Anm. 30); dazu den Kommentar in der Ausgabe von Nellmann (Anm. 11), S. 776.

            
            45
              Vgl. Wapnewski (Anm. 44), S. 155 f.; Groos (Anm. 44), S. 228.

            
            46
              Vgl. Schirok (Anm. 30), S. 52–56; Herberichs (Anm. 44), S. 62 f.

            
            47
              Vgl. den Kommentar in der Ausgabe von Nellmann (Anm. 11), S. 776.

            
            48
              Vgl. Hultgård (Anm. 37), S. 430: „Eine bekannte Stelle [im Koran, M. St.] erwähnt, dass Gott Adam bei seiner Erschaffung als ḫalīfa auf der Erde eingesetzt habe (2,30). Meistens übersetzt man hier ‚Stellvertreter‘, doch wie das näher auszulegen ist, bleibt unklar. Man kann jedoch weiterkommen mit der Bedeutung ‚Nachfolger‘. Paret (16) [d. h.: Rudi Paret: Der Koran. Kommentar und Konkordanz. Stuttgart 1971, S. 16, M. St.] vermutet, dass diesem Vers die Vorstellung zugrundeliegt, Adam und seine Nachkommen sollen die Engel als Bewohner der Erde ablösen“.

            
            49
              Hultgård (Anm. 37), S. 430.

            
            50
              Schimmel (Anm. 26), S. 80, und weiter: „d. h., die alte hebräische, aus dem Hiobbuch vertraute Auffassung ist im Islam beibehalten worden“.

            
            51
              So der Kommentar in der Ausgabe von Nellmann (Anm. 11), S. 683.

            
            52
              Vgl. dazu die Digitaledition des Abschnitts 798 auf der Website des Berner Parzival-Projekts [http://www.parzival.unibe.ch/editionen.html, Eintexteditionen: 793,17–799,12]; zu den im Folgenden erwähnten Handschriften vgl. das Handschriftenverzeichnis [http://www.parzival.unibe.ch/hsverz.html, Zugriff jeweils: 15.01.2020]. – Die Versausfälle in den Handschriften L und V‘ korrespondieren im Hinblick auf die Überlieferung mit der heute allerdings kaum mehr geteilten Ansicht Wapnewskis (Anm. 44), S. 169–173, dass es sich bei Abschnitt 798 um einen späteren Einschub handeln könnte.

            
            53
              So der Obertitel bei Brann (Anm. 16).

            
            54
              Vgl. Groos (Anm. 44), S. 224.

            
            55
              Vgl. Schirok (Anm. 30), S. 66 (nach P. W. Tax).

            
            56
              Vgl. Herberichs (Anm. 44), S. 54 f., 60, 65. – Im Hinblick auf das Bogengleichnis, das besser als ‚Sehnengleichnis‘ bezeichnet würde (ich sage die senewen âne bogen. / diu senewe ist ein bîspel. / […] swer iu saget von der krümbe, / er wil iuch leiten ümbe. / swer den bogen gespannen siht, / der senewen er der slehte giht, / man welle si zer biuge erdenen / sô si den schuz muoz menen; V. 241,8 f., 15–20), ist darauf hinzuweisen, dass die Sehne in der arabischen Wissenschaft als Sinnbild (vgl. bei Wolfram: bîspel) dessen gilt, was in der lateinischen Tradition als Sinus-Funktion bezeichnet wird. In den arabischen Fachtexten wurde der Sanskrit-Begriff jyâ (‚Bogensehne‘) in arabischer Schrift wiedergegeben, was mit dem Wort ǧayb (‚Busen‘) verwechselt und über die Übersetzer von Toledo als sinus in die lateinische Tradition übertragen wurde. Adelard von Bath kannte in seiner al-Ḫwārizmī-Übertragung diese (wohl von dem u. a. für den Koran verantwortlichen Übersetzer Robert von Chester stammende) Übersetzung noch nicht (bei Adelard: elgeib); vgl. Suter (Anm. 33), S. 17, 69; Cochrane (Anm. 33), S. 80; Bossong (Anm. 14), S. 81. – Der Koran (Anm. 37) andererseits beinhaltet eine Selbstpreisung über einen „arabischen Koran, in dem keine Krümme ist“ (Sure 39 über „Die Scharen“, 28, S. 445; vgl. auch Sure 20,108, S. 306), was sich mit der prekären krümbe bei Wolfram (als Gegenpol zur slehte der senewe) vergleichen ließe.

            
            57
              Vgl. Däumer (Anm. 30), S. 230.

            
            58
              Vgl. hierzu und zum Folgenden Michael Toch: Die Juden im mittelalterlichen Reich. 3. Aufl. München 2013 (Enzyklopädie deutscher Geschichte. 44), S. 27 f.

            
            59
              Vgl. auch Berman (Anm. 23), S. 50.

            
            60
              Vgl. Kunitzsch (Anm. 18), S. 12 f. u. ö.

            
            61
              Vgl. Elisabeth Klemm: Die illuminierten Handschriften des 13. Jahrhunderts deutscher Herkunft in der Bayerischen Staatsbibliothek. Text und Tafelband. Wiesbaden 1998 (Katalog der illuminierten Handschriften der Bayerischen Staatsbibliothek in München. 4). Textband, Kat.-Nr. 201, S. 11 f. u. 218 f.; Michael Stolz: Die Münchener Wolfram-Handschrift Cgm 19. Profile einer volkssprachigen Autorhandschrift des 13. Jahrhunderts. In: ders.: Parzival im Manuskript. Profile der Parzival-Überlieferung am Beispiel von fünf Handschriften des 13. bis 15. Jahrhunderts. Mit einem Beitrag von Richard F. Fasching. Basel 2020, S. 77–143, hier S. 120–126 (mit weiterer Literatur).

            
            62
              Vgl. zu Einzelheiten Stolz (Anm. 61), S. 123 f.

            
            63
              Vgl. Richard F. Fasching: Original und Kopie des Rappoltsteiner Parzifal. Handschriftliche Überlieferung und Textgenese im 14. Jahrhundert. In: Stolz (Anm. 61), S. 145–271, hier S. 176 f. (mit weiterer Literatur).

            
          
         
      
       
         
           
            Gott als Figur
 
            Zur narratologischen Vielfalt des Religiösen in Gottfrieds Tristan
 
          

           
            Linus Möllenbrink 
              
              

            
 
          
 
          Gottfried und die Religion, dieses Thema hat die Tristanforschung seit ihren Anfängen beschäftigt. Immer wieder hat man Gottfried die Gretchenfrage gestellt und ganz unterschiedliche Antworten gefunden.1 Einige erkannten in ihm einen orthodoxen Christen, andere einen Ungläubigen oder Häretiker. Der Tristan wurde als Zeugnis der Säkularisierung gelesen,2 des Rationalismus und der Aufklärung,3 ja als „Projekt einer ‚Moderne im Mittelalter‘“.4 Mitunter sah man im Roman auch eine Liebesreligion an die Stelle des christlichen Kultes treten.5 Dabei wurden verschiedene Einflüsse geltend gemacht, um jeweils Gottfrieds Verhältnis zur Religion zu erklären, unter anderem Petrus Abaelardus, Alanus ab Insulis und die Schule von Chartres, die Mystik des 12. Jahrhunderts, besonders Bernhard von Clairvaux, sowie alle möglichen Formen der Heterodoxie, von den Albigensern, Katharern und Waldensern über die Amalrikaner bis hin zur Straßburger Bewegung der Ortlieber.6 Man gewinnt den Eindruck, dass die Figur des Autors Gottfried eine Projektionsfläche bietet, auf der sich alle geistesgeschichtlichen Alternativen durchspielen lassen. In der Forschungsdiskussion bildet sich so eine Vielfalt religiöser Positionen ab, die der Vorstellung eines einheitlich christlichen Mittelalters ganz entgegensteht.7 Gerade die Tatsache, dass wir so gut wie nichts über das frömmigkeitsgeschichtliche Umfeld Gottfrieds wissen, macht ihn als unbeschriebenes Blatt für solche Spekulationen wohl besonders attraktiv. Aber offenbar bietet auch der Tristanroman selbst vielfältige Sinnangebote. Diesen möchte ich nachgehen und nach der Rolle des Sakralen im Tristan fragen.
 
          Mein Blickwinkel ist dabei ein erzähltheoretischer. Vor allem geht es mir um die Figur Gottes. Wie kann man von Gott als Figur erzählen und wie wird im Tristan von Gott erzählt? Bevor ich mich in exemplarischen Analysen mit zwei prominenten Episoden des Romans beschäftige, beginne ich mit einigen knappen erzähltheoretischen Überlegungen, mit denen ich mich auf einem bisher nur wenig erkundeten Terrain bewege.
 
          
            I Überlegungen zu einer Narratologie Gottes
 
            Nachdem man in England und Nordamerika schon in den 1970er Jahren unter dem Schlagwort bible as literature damit begonnen hatte, die Bibel verstärkt als literarischen Text aufzufassen, hat sich diese Perspektive mittlerweile auch im deutschsprachigen Raum etabliert.8 Während Textkritik und Hermeneutik bereits zu den gemeinsamen Grundlagen von Theologie und Literaturwissenschaft gehören, werden jetzt auch spezifisch literaturwissenschaftliche Methoden als Zugang zu religiösen Texten genutzt, darunter die Narratologie.9 Gerade die erzähltheoretische Analyse von Gott als Figur blieb dennoch lange eine Leerstelle.10 Davon betroffen ist auch die narratologische Untersuchung der Gottesdarstellung in literarischen Texten. Erst in den letzten Jahren hat sich das im Zuge einer allgemeinen Konjunktur der narratologischen Figurenforschung geändert. Davon zeugt besonders eine 2013 von den Theologinnen Ute Eisen und Ilse Müllner veranstaltete Tagung, an der auch zwei der aktuell einflussreichsten deutschsprachigen Figurenforscher, Jens Eder und Fotis Jannidis, teilgenommen haben.11 In seinem Beitrag des dazugehörigen Sammelbandes geht Eder dabei davon aus, dass sich Gott mit denselben Kategorien beschreiben lässt, die für die Analyse anthropomorpher Figuren entwickelt wurden.12
 
            Ich nehme an, dass das grundsätzlich auch für vormoderne Gottesdarstellungen der Fall ist. Wenn ich mich im Folgenden mit Gott als Figur beschäftige, möchte ich mich dabei auf zwei wesentliche Analysekategorien konzentrieren, die die Figurenforschung besonders beschäftigt haben: Erstens geht es um die Frage des bei der Figurenwahrnehmung abgerufenen Rezipientenwissens. Aktuelle narratologische Theorien, in deren Tradition auch Eder steht, beschreiben Figuren aus einer kognitionsorientierten Perspektive als ‚mentale Modelle‘ der Leser und Hörer, für deren Bildung neben den unvollständigen Informationen aus dem Text auch text-externe Wissensbestände herangezogen werden.13 Dabei lassen sich grundsätzlich zwei Bereiche unterscheiden:14 Einerseits handelt es sich um ‚realweltliches‘ Wissen. In Bezug auf menschliche Akteure betrifft das besonders anthropologische Wissensbestände im weiteren Sinne, also Vorstellungen darüber, was einen Menschen ausmacht. In Bezug auf Gott sollte man in Analogie dazu wohl von theologischem Wissen sprechen. Andererseits spielen ‚literarische‘ Wissensbestände für die Wahrnehmung von Figuren eine nicht zu unterschätzende Rolle, also Erzählschemata, Genrekonventionen oder Figurenmodelle.15
 
            Freilich ist die Unterscheidung von ‚Literatur‘ und ‚Welt‘ alles andere als einfach. Zwar weisen einzelne philosophische und kognitionswissenschaftliche Untersuchungen darauf hin, dass es durchaus so etwas wie ein eigenständiges narratives Wissen gebe, das sich in Form und Struktur vom logisch-empirischen Wissen unterscheide,16 doch ist Wissen grundsätzlich sprachlich strukturiert und wird in erster Linie über Texte vermittelt. Für theologisches Wissen gilt das in besonderem Maße. Überhaupt lässt sich in der christlichen Kultur des Mittelalters immer wieder eine ausgesprochene Dominanz der Schrift über die Welterfahrung beobachten, die einer Unterscheidung von Literatur und Welt entgegensteht: „Wie es sich mit den Dingen verhält, lernt man nicht aus der Anschauung, sondern aus der Überlieferung. […] Wissenschaft, auch Naturwissenschaft, ist im Mittelalter Buchwissenschaft.“17 Einen Hinweis auf die mittelalterliche Überblendung von Text und Welt bietet auch die christliche Vorstellung von der Welt als Buch, ‚geschrieben vom Finger Gottes‘, wie es bei Hugo von Sankt Viktor heißt.18 Aus einer heuristischen Perspektive halte ich es dennoch für sinnvoll, die Unterscheidung von ‚literarischem‘ und ‚realweltlichem‘ Wissen zunächst aufrechtzuerhalten. Nur so lässt sich beschreiben, wie sich mittelalterliche Autoren wie Gottfried an diesem spannungsreichen Verhältnis abarbeiten.
 
            Ein anderer wichtiger Aspekt der Figurenanalyse berührt zweitens das Verhältnis von Figur und Handlung. Es geht dabei vor allem darum, ob das erzählte Geschehen als Ergebnis des Handlungswillens der Figuren betrachtet werden kann oder die Figuren vielmehr den Bedürfnissen der Handlung untergeordnet sind. Das betrifft die Frage, warum oder wozu etwas in einem literarischen Text geschieht, also die zentrale erzähltheoretische Kategorie der Motivation. Folgt man dem gängigen Begriffsinventar von Matías Martínez, ist in Bezug auf Gott vor allem die sogenannte finale Motivation von Bedeutung.19 Dabei werde die Handlung durch eine numinose Instanz der erzählten Welt determiniert. Im christlichen Mittelalter ist das in der Regel die göttliche Providenz. Seit den Kirchenvätern äußert sich immer wieder die Vorstellung von der Vorsehung als einer Macht, die die gesamte Schöpfung ordnet und regiert.20 Folcuin von Lobbes bezeichnet sie am Ende des 10. Jahrhunderts in diesem Sinne als die ‚einzige Ursache der Dinge‘ (sola rerum causa).21 Man wird die Bedeutung der finalen Motivation für mittelalterliche Erzählungen daher kaum überschätzen können.
 
            Dabei sind die Verhältnisse im Einzelnen allerdings komplexer, als es bei Martínez den Anschein hat. Wenn er etwa davon ausgeht, dass kausale und finale Motivation einander ausschließen,22 dann verkürzt das die Bedeutung, die in der christlichen Tradition den Naturgesetzen und besonders dem freien Willen des Menschen als Teil der göttlichen Weltordnung beigemessen wird.23 Mich interessiert in erster Linie das Verhältnis von finaler und kompositorischer Motivation, die bei Clemens Lugowski – auf den sich Martínez bezieht – noch in der ‚Motivation von hinten‘ zusammengefasst waren.24 Bei der kompositorischen Motivation wird das Geschehen durch die funktionale Stellung der Handlungselemente in der durch Genrekonventionen oder Erzählmuster bestimmten Komposition des Textes begründet.25 Grundsätzlich kann man davon ausgehen, dass der kompositorischen Motivation dabei gegenüber den anderen Motivationsarten eine logische Priorität zukommt.26 Begründen lässt sich das über die Ebenen der Erzählung: Legt man ein Modell der narrativen Kommunikation zugrunde, wie es in der klassischen Narratologie etwa von Wolf Schmid entwickelt wurde,27 dann existiert die finale Motivation auf der Ebene der erzählten Welt,28 während die kompositorische Motivation weiter ‚außen‘ anzusiedeln ist, auf der Ebene von Autor oder Erzähler.29 Aber lassen sich solche narratologischen Festlegungen überhaupt gegenüber sakralen Logiken behaupten?30
 
            Die Tristan-Fortsetzung Ulrichs von Türheim inszeniert etwa eine Dominanz der göttlichen Providenz über die Komposition der Erzählung, wenn der Erzähler am Schluss des Textes in der Autorrolle auftritt und den Tod von Tristan und Isolde zum Anlass nimmt, die Theodizee-Frage zu stellen und seine Verantwortung für die Geschehnisse in der erzählten Welt zu leugnen:
 
             
              war umbe tuot unser herre daz,
 
              daz er die vrumen hin nimet
 
              und in der bœsen niht gezimet?
 
              zwâre daz ist wunderlich!
 
              ich, von Türeheim Uolrich
 
              lieze tûsent bœse sterben,
 
              ê einen vrumen verderben.
 
              (Ulrich von Türheim, Tristan-Fortsetzung, V. 3594–3600)31
 
            
 
            Wenn der Erzähler hier von ‚unserem Herrn‘ (V. 3594) spricht, suggeriert er dabei eine Identität des intradiegetischen Gottes mit dem Gott von Erzähler und Publikum. Hier wird eine Besonderheit von Gott als Figur deutlich, die ihn von anderen Akteuren fiktionaler Texte unterscheidet: Anders als die übrigen Figuren der Erzählung taucht er nicht nur in der erzählten Welt auf, sondern auf verschiedenen Ebenen der Erzählung.32 Oder vorsichtiger formuliert: Es existiert auf mehreren narrativen Ebenen eine Instanz, die (sowohl in der Forschung als auch in den literarischen Texten selbst) als ‚Gott‘ bezeichnet wird und über spezifische numinose Eigenschaften verfügt.
 
            Zunächst einmal lässt sich Gott in der Perspektive eines religiösen Weltbildes ganz außen ansetzen, also auf der Ebene des Autors beziehungsweise dahinter.33 Wie wir gesehen haben, kann er im christlichen Verständnis als Erstursache aller Dinge aufgefasst werden. Bei Gilbert von Poitier (gest. 1154) lesen wir, dass Gott auch der eigentliche Urheber jedes menschlichen Artefaktes sei:
 
             
              De artificialibus quaeritur utrum a Deo facta sunt, sicut caseus, et sotulares, et hujusmodi quae dicuntur esse opera hominis non Dei. – Omnia quidem a Deo facta sunt tanquam ab auctore
 
              (Gilbert von Poitiers, Notae super Johannem)34
 
            
 
             
              Es wird danach gefragt, ob künstliche Dinge von Gott geschaffen sind, etwa ein Käse oder Schuhe oder andere Dinge, die wir als Werke der Menschen und nicht Gottes bezeichnen. – Alle Dinge sind von Gott wie von einem Urheber geschaffen worden.
 
            
 
            Dass Gott die Geschicke der Welt regiert und damit letztlich auch das Werken und Wirken des Menschen Gottfried verantwortet, legt auch der Prolog der Tristan-Fortsetzung Heinrichs von Freiberg nahe. Ihm zufolge trägt Gott die Verantwortung für den Fragmentstatus des Tristan, weil er den Tod des Autors veranlasst habe: got unser schepfer daz gebôt, / daz in genumen hât der tôt (V. 31 f.).35 In Zusammenhang mit der Komposition des Textes wäre auch an die verschiedenen Formen von Inspirationsbitten in der mittelalterlichen Literatur zu denken.36 Wenn zum Beispiel bei Alanus ab Insulis (gest. 1203) der Erzähler im fünften Buch des Anticlaudianus sagt, er wolle von nun an keine Verantwortung mehr für die Erzählung tragen, sondern vielmehr zum Griffel und schweigenden Blatt in der Hand des (göttlichen) Schreibers werden, wie lässt sich dann die kompositorische Motivation der Erzählung beschreiben?37 Ob man auch im Tristan eine Bitte um göttliche Inspiration erkennen will, hängt vor allem davon ab, wie man den Musenanruf im Literaturexkurs interpretiert (V. 4859–4928).38 Haben wir es hier mit einer typologischen Überbietung der antiken Musen zu tun? Darauf könnte die Formulierung des wâren Êlicônes (V. 4897) hinweisen.39 Letztlich bleibt die Deutung der Stelle jedoch offen, weil es sich bei der gesamten Inspirationsbitte lediglich um ein Gedankenspiel des Erzählers handelt.40 Überhaupt scheint Gottfried das Verhältnis von göttlicher und menschlicher Autorschaft bewusst unbestimmt zu lassen. Wenn etwa die Figur Tristan als künstliches Produkt eines wercmannes bezeichnet wird (V. 6652), dann ist nicht klar, ob damit – wie ein Großteil der Interpreten annimmt – Gott gemeint ist oder – in der Tradition des poeta faber – vielmehr der Autor bzw. Erzähler des Textes.41
 
            Ich möchte diesen Zusammenhang vorerst nicht weiterverfolgen, sondern auf eine andere Ebene blicken, auf der Gott die Geschicke der Erzählung beeinflusst, nämlich die erzählte Welt. Der Gott, um den es mir also im Folgenden geht, existiert auf derselben Ebene wie die Figuren. Es ist der Gott im Text.
 
           
          
            II Der ‚Gott im Text‘
 
            Grundsätzlich kann man davon ausgehen, dass sich Rezipienten bei der Erzeugung des mentalen Modells der erzählten Welt an der Beschaffenheit der realen Welt orientieren, solange der Text keine abweichenden Informationen gibt (‚Realitätsprinzip‘), und dass in der erzählten Welt alle Dinge der Fall sind, die auch in der realen Welt der Fall sind (‚Prinzip der allgemeinen Überzeugung‘).42 Wir können also annehmen, dass es in der Wahrnehmung zeitgenössischer Rezipienten in der erzählten Welt des Tristan einen Gott gibt, und dass dieser weiterhin Ähnlichkeiten zum christlichen Gott außerhalb des Textes besitzt. Tatsächlich beschreibt der Erzähler immer wieder christliche Institutionen, Rituale und Personen, wie man sie in der mittelalterlichen Gesellschaft erwarten würde.43 Es gibt Bischöfe und Prälaten,44 Kirchen und Kathedralen,45 Messen, Taufen und Hochzeiten.46 Kurzum: Die christenlîche site (vgl. V. 1633 u. 2044) gilt in der erzählten Welt genauso wie in der Realität von Autor und Rezipienten.47 Auch die Figuren glauben an Gott, beten und hoffen auf seinen Beistand.48 Das bedeutet freilich noch nicht, dass der Gott, an den die Figuren im Tristan glauben, auch tatsächlich in der erzählten Welt existiert.49 Bevor ich mich jedoch dieser Frage widme, möchte ich einen kleinen Exkurs machen, um mich einem anderen Einwand zuzuwenden.
 
            An verschiedenen Stellen des Tristan sieht es nämlich so aus, als sei der christliche Gott in der erzählten Welt nicht alleine, sondern teile sie sich mit einer anderen transzendenten Instanz: Vor allem die Anhänger einer ‚Liebesreligion‘ sahen in der Erzählung eine Minnegöttin Gestalt gewinnen, die neben den christlichen Gott trete oder ihn sogar ersetze.50 Zweimal ist im Text explizit von einer gotinne Minne die Rede (V. 4809 u. 16723).51 Man mag dabei an die antike Liebesgöttin Venus denken, als deren Opfer Riwalin, Blanscheflur, Tristan und Isolde auch im Trojanerkrieg Konrads von Würzburg erwähnt werden.52 Daran, dass es sich bei der Minnegöttin tatsächlich um eine in der erzählten Welt des Tristan wirkende transzendente Macht handelt, sind allerdings zumindest in Bezug auf die beiden fraglichen Stellen Zweifel anzumelden. So steht die erste Erwähnung der gotinne Minne im Literaturexkurs und damit in einem explizit poetologischen Kontext. Sie bezieht sich gerade nicht auf die erzählte Welt, sondern auf Gottfrieds Zeitgenossen Walther von der Vogelweide.53 Die zweite Erwähnung geschieht dann im Kontext der Beschreibung der Minnegrotte. Wenn hier die Inschrift auf dem Bett in der Grotte besagt, dass es der gotinne Minne geweiht sei, kann man das auf die Gründung der Minnegrotte beziehen, die ausdrücklich under der heidenischen ê (V. 16690) stattgefunden habe. Die Minnegöttin wird also in die heidnisch-antike Vorzeit der erzählten Welt verlegt.54 Mehr noch: Auf Handlungsebene erwähnt der Erzähler sie auch hier nicht. Die gotinne Minne erscheint lediglich in Form von buochstaben (V. 16720), existiert in einem mære (V. 16721) – oder in anderen Worten: als ‚Literatur‘ im eigentlichen Sinne. In der erzählten Welt gibt es sie nicht.
 
            Dass der christliche Gott dagegen in der erzählten Welt existiert und handelt, macht der Erzähler zwar nicht oft, aber an zum Teil entscheidenden Stellen der Handlung deutlich. Ein prominentes Beispiel für das göttliche Wirken in der erzählten Welt bietet Tristans Entführung durch die norwegischen Kaufleute. Der Erzähler berichtet hier von einem Seesturm, der das Schiff der Norweger von seinem Kurs abbringt und beinahe kentern lässt:
 
             
              dô huop sich ein sô michel nôt
 
              von sturmwetere ûf dem sê,
 
              daz si alle samet in selben mê
 
              enmohten niht ze staten gestân,
 
              wan daz si et ir schif liezen gân,
 
              dar ez die wilden winde triben.
 
              (V. 2412–2417)
 
            
 
            Die Tatsache, dass die Seeleute ihren Kurs nicht halten können, wird als Folge des Sturmes dargestellt, wobei der Zusammenhang durch das konsekutive sô … daz zum Ausdruck gebracht wird. Es handelt sich um einen naturgesetzlich-empirischen Zusammenhang, der die erzählte Welt betrifft, die Handlung ist also (zunächst) kausal motiviert. Allerdings hat der Erzähler zuvor bereits deutlich gemacht, dass hinter diesem Ursache-Wirkungs-Zusammenhang das Wirken Gottes steht:
 
             
              dô widerschuof ez allez der,
 
              der elliu dinc beslihtet,
 
              beslihtende berihtet,
 
              dem winde, mer und elliu craft
 
              bibenende sint dienesthaft.
 
              als der wolte und der gebôt,
 
              dô huop sich ein sô michel nôt …
 
              (V. 2406–2412)
 
            
 
            Die kausale Motivation wird also dominiert von der finalen.55 Gleichzeitig liegt dem Motiv des durch höhere Mächte verursachten Seesturms aber auch eine lange literarische Tradition zugrunde, die sich von der Odyssee über die Jona-Erzählung im Alten Testament bis hin zu Hartmanns Gregorius verfolgen lässt.56 Für einen Rezipienten, der über ein entsprechendes literarisches Wissen verfügt, wird damit die Künstlichkeit der erzählten Handlung erkennbar. Die Erzählung ist kein einmaliges Ereignis, sondern die Wiederholung von etwas, das schon einmal erzählt worden ist. Sie folgt einem bekannten Erzählmuster und ist deshalb kompositorisch motiviert. Gott erfüllt eine vom Erzählmuster vorgegebene Funktion in der Komposition des Textes.
 
            Es geht damit um das Verhältnis von göttlicher Providenz und literarischem Muster.57 Diesem Zusammenhang möchte ich im Folgenden anhand von zwei Episoden nachgehen, die für die Deutung des Sakralen im Tristan von zentraler Bedeutung sind: Tristans Kampf mit Morolt und Isoldes Gottesurteil.
 
           
          
            III Der Moroltkampf
 
            Schon früh hat man erkannt, dass der Zweikampf von Tristan und Morolt (V. 5867–7320) dem Muster der alttestamentlichen Auseinandersetzung von David und Goliath (1. Sam 17) folgt.58 Einen Beleg dafür, dass ihn auch Rezipienten des 13. Jahrhunderts so gelesen haben, bietet die Münchner Tristan-Handschrift (2. Viertel 13. Jh.), deren Illustrator sich am ikonographischen Muster des David-Goliath-Kampfes orientierte, um Morolts Enthauptung durch Tristan in Szene zu setzen.59 Durch diese Analogie liegt der Erzählung im Tristan eine sakrale Logik zugrunde: Gott führt den Erfolg des körperlich unterlegenen Kontrahenten herbei, um dem Recht zum Sieg zu verhelfen. Tristans Erfolg ist damit final motiviert.
 
            Immer wieder wird im Text die Fatalität der Auseinandersetzung betont.60 Sie kommt besonders in den Worten des Protagonisten zum Ausdruck, der sich völlig Gottes Fügung anvertrauen, durch got an âventiure geben (V. 6158) will.61 Der Ausgang des Zweikampfs wird laut Tristan allein von Gott entschieden:
 
             
              „unser sige und unser sælekeit
 
              diu’n stât an keiner ritterschaft
 
              wan an der einen gotes craft. […]
 
              ez ergât doch niuwan, alse ez sol.“
 
              (V. 6764–6772)
 
            
 
            Viel deutlicher kann man die finale Motivation nicht formulieren. Unmissverständlich artikuliert sich Tristans Einstellung auch in folgendem Kommentar:
 
             
              „got muoz binamen mit mir gesigen
 
              oder mit mir sigelôs beligen:
 
              der walte es unde müeze es pflegen!“
 
              (V. 6781–6783)
 
            
 
            In der Forschung ist man dieser Einschätzung der Figur gefolgt und hat im Moroltkampf „eine[] Art Gerichtskampf mit Gottesurteil“62 gesehen.
 
            Beim David-Goliath-Kampf, auf den sich der Tristan hier bezieht, handelt es sich aber nicht nur um eine sakrale Erzählung, sondern auch um den Prototypen eines außerordentlich produktiven Erzählmusters, das sich bis in die moderne Populärkultur verfolgen lässt und in zahlreichen mittelalterlichen Erzählungen verarbeitet ist.63 Bereits der Bericht im 1. Buch Samuel weist Merkmale folkloristischen Erzählens auf und beruht womöglich selbst auf einer älteren, mündlichen Tradition.64 Der Handlung des Tristan liegt damit ein Erzählschema zugrunde, in dem für die Figuren spezifische Rollen vorgesehen sind. Bei einem Rezipienten, der mit dem narrativen Muster vertraut ist, wird bei der Bildung des mentalen Modells der Figuren literarisches Wissen abgerufen. Damit verbunden sind bestimmte Erwartungen über den Fortgang der Handlung. Besonders gut lässt sich das am Beispiel von Morolt demonstrieren: Für ihn hat das Erzählmuster die Rolle des Widersachers vorgesehen. Bereits Morolts außergewöhnliche Stärke bietet dafür einen deutlichen Hinweis. In diesem Sinne lesen wir etwa in der Einführung von Christoph Huber, Morolt kämpfe „als Diener des Teufels für die Partei des Unrechts“.65 Im Rahmen des Erzählschemas ist damit sein Schicksal besiegelt: Entsprechend seiner Handlungsrolle muss er unterliegen. Mit Lugowski kann man von einem ‚Gehabtsein‘ der Figur sprechen: Ihre Individualität wird durch die Wiederholung des Schemas und der vorgegebenen Figurenkategorie überprägt.66 Morolts Niederlage ist kompositorisch motiviert.67
 
            Diese Überlegung lässt sich auch auf Gott übertragen, der in der vorliegenden Episode ebenfalls eine vom Schema vorgesehene Handlungsrolle erfüllt. Schauen wir dafür auf die Darstellung vom Kampf der zwei Gruppen, mit der der Erzähler die Auseinandersetzung gestaltet (V. 6866–6892): Während Morolt über die Stärke von vier Männern verfüge, habe Tristan seine eigene Entschlossenheit, Gott und das Recht auf seiner Seite, so dass es sich eigentlich nicht um einen Einzelkampf handle, sondern um eine Schlacht zwischen zwei Gruppen. Der Erzähler bedient sich hier des Mittels der Allegorie, um das abstrakte Erzählprinzip der Auseinandersetzung von Gut und Böse in ein konkretes Bild zu überführen.68 Lesen wir die Stelle versuchsweise einmal ganz wörtlich, dann treten Gott und die (göttliche) Gerechtigkeit in diesem Bild als konkret handelnde, anthropomorphisierte Akteure auf. Mit anderen Worten: Sie erscheinen als Figuren.69 Als solche sind sie wie die anderen Figuren auch den Regeln des Erzählschemas unterworfen. Dieses sieht vor, dass sie dem Protagonisten zur Seite stehen und ihm im Kampf zum Sieg verhelfen.70 Eine solche Epiphanie ist vielleicht gar nicht so weit hergeholt, wie es im ersten Moment den Anschein haben mag: In mythischen Erzählungen begegnen uns immer wieder göttliche Sieghelfer, die als konkrete Akteure in Erscheinung treten.71 Als ‚Sieghelfer‘, sîgebære helfe (V. 6185), wie es im Text heißt, agiert Gott auch im Moroltkampf. In der Terminologie des strukturalistischen Aktantenmodells könnte man ihn als ‚Helfer‘ beziehungsweise ‚Adjuvanten‘ bezeichnen.72 Durch diese Funktion Gottes im Erzählschema ist zugleich die finale Motivation in das Schema eingebunden, also der kompositorischen Motivation untergeordnet.
 
            Dabei betont der Erzähler ausdrücklich, dass seine Darstellung sowohl dem kollektiven Wissen (al der werlde jehen, ir aller jehe) als auch der schriftlichen Überlieferung des Stoffes (was an dem mære stât, was er an Tristandes mære gelas) widerspricht (vgl. V. 6866–6875). Dagegen setzt er seine eigene Autorität über die Erzählung: ich mache ez doch wârbære (V. 6876).73 Damit demonstriert der Erzähler seine Dominanz über die Motivation der erzählten Handlung und tritt ausdrücklich als Schöpfer der Erzählung auf:74
 
             
              die viere und jene viere
 
              ûz den gebilde ich schiere
 
              zwô ganze rotte oder ahte man,
 
              als übel als ich doch bilden kan.
 
              (V. 6889–6892)
 
            
 
            Gerade der Bescheidenheitstopos im letzten Vers des zitierten Textabschnitts lässt den Autor hinter dem Werk hervortreten. „Der Autor reflektiert seine Arbeit als die eines bildenden Künstlers“75 und macht damit zugleich die Artifizialität der Erzählung deutlich. Die Sakralisierung des Moroltkampfes erscheint als Produkt eines Autors, der außerdem einem tradierten literarischen Muster folgt, sie geht also einher mit einer Literarisierung.
 
            Dieser Zusammenhang lässt sich auf eine andere Episode übertragen, die gemeinhin als Nagelprobe jeder Tristan-Interpretation gilt: die Erzählung von Isoldes zweideutigem Gottesurteil.76
 
           
          
            IV Das Gottesurteil
 
            In der Diskussion um die Rolle der Religion im Tristan kommt Isoldes Gottesurteil (V. 15047–15764) eine entscheidende Bedeutung zu.77 Auch hier greift Gott direkt in die Handlung ein, indem er Isolde hilft, die Probe mit dem heißen Eisen unbeschadet zu überstehen.78 In der Forschung hat man vor allem nach Parallelen der Darstellung zur mittelalterlichen Rechtswirklichkeit gesucht.79 Immer wieder wurde die Episode dabei mit einem Ketzerprozess in Verbindung gebracht, den Bischof Heinrich von Veringen 1212 in Straßburg durchführte und bei dem wie im Roman das glühende Eisen als Beweismittel eingesetzt wurde. Aus dieser Verbindung hat man dann geschlossen, Gottfried übe entweder als aufgeklärter Theologe oder als betroffener Häretiker Kritik an der historischen Praxis der Gottesurteile.80
 
            Tatsächlich waren Gottesurteile als Rechtsfindungsmittel im Mittelalter wohl einigermaßen verbreitet. Zahlreiche Quellen belegen, dass die Probe mit dem heißen Eisen (ferrum ignitum, ferrum calidum) dabei zu den geläufigsten Formen gehörte.81 Allerdings zeigt das Gottesurteil im Tristan eine deutliche Abweichung von der historischen Rechtspraxis, wie sie sich aus den Quellen rekonstruieren lässt: Als Isolde das heiße Eisen berührt, verbrennt sie sich ihre Hand nicht (vgl. V. 15731 f: in gotes namen greif si’z an / und truoc ez, daz si niht verbran). Auch wenn man mitunter etwas anderes liest, entspricht das nicht dem erwarteten Ablauf einer Eisenprobe.82 Bestanden war das Gottesurteil vielmehr dann, wenn die unvermeidliche Verbrennung nach einigen Tagen und bei sorgfältiger medizinischer Behandlung, für die die Quellen mitunter genaue Angaben machen, gut verheilt war.83 Bei der Eisenprobe handelt es sich also ausdrücklich nicht um einen „mit den Gesetzen des Alltags nicht erfaßbare[n]“ Vorgang, der der „natürlichen Erfahrung offen widerspr[icht]“, wie nicht nur in der älteren Forschung behauptet wird.84 Vielmehr galt der Unschuldsbeweis dann als gelungen, wenn „das Gottesurteil ein Ergebnis brachte, das den natürlichen Erfahrungen konform, jedenfalls nicht naturgesetzwidrig ist“.85 Ein Wunder im eigentlichen Sinne, also ein direktes Eingreifen Gottes contra naturam,86 wurde von mittelalterlichen Menschen weder erwartet, noch war es zum Bestehen der Eisenprobe notwendig.
 
            Narratologisch gesprochen heißt das: Für Gott ist im realweltlichen Skript ‚Gottesurteil‘ keine aktive Handlungsrolle vorgesehen.87 Das Motiv der ausbleibenden Verbrennung ist damit über realweltliches Wissen nicht referenzialisierbar.88 Erklären lässt es sich stattdessen über literarische Wissensbestände der Rezipienten. Es handelt sich nämlich um ein Motiv, das in verschiedenen Heiligenlegenden eine Rolle spielt, unter denen diejenige der Kaisergattin Kunigunde die bekannteste darstellt.89 Wenn ich in diesem Zusammenhang von literarischem Wissen spreche, geht es mir ausdrücklich nicht darum, den Fiktionalitätsstatus mittelalterlicher Legenden zu diskutieren. Ich denke, wir können davon ausgehen, dass man hagiographische Erzählungen im Mittelalter in der Regel als wahr geglaubt hat. Trotzdem halte ich es für angemessen, hier von einem literarischen Motiv zu sprechen.90 Anstatt auf die reale Rechtspraxis der Gottesurteile bezieht sich Gottfried, so meine These, auf Erzählungen von Gottesurteilen.
 
            Das betrifft nicht nur das Legendenmuster. Gerd Dicke hat gezeigt, dass die ganze Episode auch dem außerordentlich weit verbreiteten Erzähltyp des zweideutigen Eids folgt, der bereits in einer buddhistischen Erzählsammlung des 5. oder 6. Jahrhunderts überliefert ist und uns noch in der spätmittelalterlichen und frühneuzeitlichen Tradition der Bocca della verità begegnet.91 Aufgrund seiner weiten Verbreitung kann man davon ausgehen, dass die zeitgenössischen Rezipienten des Tristan mit diesem narrativen Muster vertraut waren. Wieder liegt der Erzählung also ein bekanntes Erzählschema zugrunde. Auf die Frage, warum Gott Isolde bei ihrem zweideutigen Eid hilft, kann man deshalb erneut auf die kompositorische Motivation verweisen: Er unterstützt sie, weil das Erzählschema es so vorsieht. Auch hier erfüllt Gott eine ihm vom Schema zugewiesene Handlungsrolle.
 
            Das ist in diesem Fall allerdings nicht ganz unproblematisch: Die Institutionen, die in der Erzähltradition vom zweideutigen Eid den Ausgang des Ordals verantworten, sind nämlich niedrige Naturgötter, magische Teiche oder zaubertätige Steinbilder. Es handelt sich also durchweg um Instanzen, von denen man erwarten kann, dass sie sich von einem zweideutigen Eid mechanisch überzeugen lassen. Vom allmächtigen und allwissenden christlichen Gott kann man das nicht; er passt nicht in die literarische Reihe. Deutlich wird das auch, wenn man sich die Akkulturation des Erzähltyps in anderen Erzählungen des europäischen Mittelalters anschaut: Die übrigen christlichen Versionen setzen nämlich gerade nicht Gott in die Schemaposition der Urteilsinstanz ein, sondern ein magisch-okkultes Requisit, das wie Vergils irzenes bilde zu Rome im Meisterlied zudem in einer heidnisch-antiken Vorzeit verortet wird.92 Im Blick auf den Tristanstoff hätte diese Möglichkeit ebenfalls bestanden, schließlich begegnen uns entsprechende magische Gegenstände etwa im Kontext der Tugendproben im Artusroman, zum Beispiel der Mantel aus dem Lanzelet, der Becher aus der Krone oder der Tugendstein aus dem Wigalois.93 In diesem Sinne löst das Problem dann auch der Bearbeiter der italienischen Tristanversion in der Tavola ritonda (1. Hälfte 14. Jh.), wenn er das Gottesurteil mit einem magischen Wahrheitsstein namens Heliotrop in Verbindung bringt.94 Umso auffälliger ist es, dass Gottfried anders verfährt. Dadurch, dass im Tristan Gott die Handlungsrolle der mechanischen Urteilsinstanz einnimmt, kommt es zu einem Bruch im Gottesbild. Der allmächtige Schöpfer erscheint als „divine machine“, als „robot-like deity“,95 und damit letztlich „gänzlich entgottet“.96 Anders gesagt: Es gelingt den Rezipienten nicht mehr, ein widerspruchsfreies mentales Modell der Figur aufrechtzuerhalten, das sowohl den Bedürfnissen des Erzählmusters als auch dem außerliterarischen Wissen von Gott gerecht wird. Die theologischen Wissensbestände geraten mit dem literarischen Muster in Konflikt.
 
            In diese Richtung möchte ich auch den viel diskutierten Erzählerkommentar zu Christus als wintschaffenem ermel interpretieren. Bisher hat man den Kommentar, wenn man ihn nicht positiv deuten wollte,97 vor allem als Kritik an Gott98 oder – diese Position überwiegt in der jüngeren Forschung – an der Praxis der Gottesurteile und dem damit verbundenen Gottesbild der Menschen gelesen.99 Entscheidend sind in jedem Fall die Verse, die direkt auf Isoldes ausbleibende Verbrennung folgen. Dort heißt es:
 
             
              Dâ wart wol g’offenbæret
 
              und al der werlt bewæret,
 
              daz der vil tugenthafte Crist
 
              wintschaffen alse ein ermel ist:
 
              er vüeget unde suochet an,
 
              dâ man’z an in gesuochen kan,
 
              alse gevuoge unde alse wol,
 
              als er von allem rehte sol.
 
              er’st allen herzen bereit
 
              ze durnehte und ze trügeheit.
 
              ist ez ernest, ist ez spil,
 
              er ist ie, swie sô man wil.
 
              (V. 15733–15744)
 
            
 
            Rosemary Combridge hat darauf aufmerksam gemacht, dass der Beginn des Erzählerkommentars genau an der Stelle steht, an der in den Heiligenlegenden die Unschuld der Protagonistin verkündet wird.100 Liest man nur die ersten beiden Verse des Kommentars, könnte man also genau das erwarten. Mit al der werlt wären dann die Zuschauer in der erzählten Welt gemeint. Diesen wurde g’offenbæret, dass Isolde unschuldig sei. Von der wintschaffenheit Christi wissen sie dagegen nichts. Der Kommentar wechselt offenbar die Ebene und bezieht sich nicht auf die intradiegetischen Zuschauer, sondern auf die Rezipienten. Es handelt sich um einen metapoetischen Kommentar: „Gottfried spielt also nicht auf den Effekt des Gottesurteils selbst, sondern auf die Wirkung des Erzählens vom Gottesurteil an.“101 In diesem Sinne ließe sich dann auch die Aussage er ist ie, swie sô man wil (V. 15744) verstehen, etwa im Sinne von: ‚Jeder kann von Gott erzählen, wie er will.‘ Auch die Formulierung von ernest und spil (V. 15743) könnte auf diesen Kontext verweisen, wenn man bei spil an literarische Darstellungen denkt.102 Der Erzählerkommentar behandelt damit nicht nur sprach- oder erkenntnistheoretische Fragen,103 sondern poetologische. Er problematisiert nicht in erster Linie das Erkennenwollen von Gott, sondern das Erzählen von Gott.104
 
            Es geht also auch hier um den Gott im Text, der wieder als ein literarisches „Konstrukt des Autors“105 erscheint. Vielleicht kann man diesen Eindruck von Gottes Artefakt-Charakter sogar mit der Rede vom wintschaffenen ermel zusammenbringen. Dabei handelt es sich nämlich um einen Begriff aus dem Bildbereich der Mode,106 welcher über die grundlegende Metapher vom Text als ‚Gewebe‘ (lat. textus) grundsätzlich im Verdacht steht, auf die Ebene der Poetologie zu verweisen.107 Überhaupt ist der gesamte Kommentar von einer textilen Metaphorik durchzogen.108 Das gilt nicht nur für das Verb ansuochen (V. 15737 in der Bedeutung ‚anschmiegen‘),109 sondern auch für die dreimal aufgerufene Wortfamilie des vüegens (V. 15737, 15739 u. 15746), das sich nicht nur auf die zentrale höfische Tugend der vuoge bezieht, sondern auch auf die Herstellung von Textilien sowie von Texten.110
 
            Indem Gott auch in der vorliegenden Episode als Figur agiert, wird erneut die finale Motivation der kompositorischen untergeordnet, die wieder dem zugrunde liegenden Erzählmuster folgt.111 Am Beispiel des Gottesurteils zeigt Gottfried dabei, welche Probleme daraus entstehen, wenn der allmächtige Gott dem Handlungszwang eines Erzählmusters unterworfen ist. Von diesem Punkt aus möchte ich meine Ergebnisse zusammenfassen.
 
           
          
            V Fazit
 
            Beide Episoden, Moroltkampf und Gottesurteil, versteht man erst dann richtig, wenn man die literarischen Traditionen kennt, die dem Roman jeweils zugrunde liegen. Überhaupt arbeitet der Tristan wiederholt mit Erzählmustern, die auch unabhängig davon verbreitet sind. Für die Figuren bedeutet das, dass sie immer wieder in tradierten Handlungsrollen auftreten, die das jeweilige Erzählschema für sie vorgesehen hat. Das gilt auch für Gott, der sich wie die anderen Akteure dem Schema beugen muss. Allein aus der Vielfalt der narrativen Muster, die im Tristan aktualisiert werden, ergibt sich eine Vielfalt der Gottesbilder.
 
            Das Besondere an Gottfrieds Erzählweise ist dabei, dass die literarischen Muster, mit denen der Roman arbeitet, immer wieder als solche herausgestellt und gewissermaßen an die ‚Oberfläche‘ des Textes geholt werden. Am Beispiel des Moroltkampfes hat das Jan-Dirk Müller gezeigt.112 Überzeugend weist er nach, dass wir es eigentlich gar nicht mit einer Auseinandersetzung von Recht und Unrecht zu tun haben. Gottfried rationalisiert das ‚mythische‘ Erzählschema, indem er den Konflikt zwischen Irland und Cornwall mit einigem Aufwand als rechtlich-politisches Vertragsverhältnis inszeniert. Erst die Figur Tristan stellt den Zweikampf als Auseinandersetzung von Gut und Böse dar und ruft so die Assoziation mit dem Erzählschema hervor. Auch das Bild vom Kampf der zwei Gruppen, mit dem der Erzähler den Konflikt stilisiert und Gottes aktive Handlungsrolle zum Ausdruck bringt, stammt zuerst aus dem Mund der Figur (V. 6173–6192).113 Wenn eine Figur der erzählten Welt auf ein Erzählmuster Bezug nimmt, das dem Text zugrunde liegt, dann wird zugleich das Muster als solches verfügbar. Die Literatur wird als Literatur erkennbar. Mit Christian Kiening kann man hier von einer ‚Arbeit am Muster‘ sprechen, mit der die Künstlichkeit der erzählten Welt zur Schau gestellt wird.114 Dieser Effekt lässt sich bei Gottfried immer wieder beobachten. Ich verstehe den Tristan daher als eine Art ‚Meta-Roman‘, eine Erzählung über das Erzählen.
 
            Man gewinnt dabei den Eindruck, dass die literarischen Muster, auf die sich Gottfried bezieht, mehr oder weniger den gesamten Erzählkosmos der höfischen Literatur repräsentieren. Dazu gehören auch geistliche Erzählformen wie die Hagiographie. Aber der Tristan ist keine Legende und die Protagonisten werden auch nicht zu Legendenheiligen.115 Der Text nutzt vielmehr die narrative Logik des Sakralen. Insofern ist Sakralisierung im Tristan immer mit Literarisierung verbunden. Trotzdem werden die Muster dadurch nicht ungültig: Tristan besiegt ja seinen Goliath und Isolde besteht das Gottesurteil unbeschadet.116 Sakralisierung, Literarisierung und Rationalisierung stehen nicht im Widerspruch zueinander, sondern sind auf komplexe Weise miteinander verbunden.
 
            Aussagen über den realen Gott impliziert das alles erst einmal nicht: Gottfried geht es nicht in erster Linie um Theologie, sondern um Erzählen. Der Gott von Tristan und Isolde ist nicht der Gott von Autor und Publikum. Eine Pluralität des Religiösen zeigt sich in narratologischer Perspektive also insofern, dass wir es mit mindestens zwei transzendentalen Instanzen zu tun haben: dem Gott in der Welt und dem Gott im Text. Diese Vielfalt wird auch vom Text selbst hergestellt, wenn der Erzähler den Gott im Text als ein literarisches Artefakt charakterisiert – ohne damit den Anspruch des anderen, außertextlichen Gottes zu suspendieren.117 In jedem Fall sollte man die Unterscheidung der beiden Instanzen beachten und vor vorschnellen Rückschlüssen Vorsicht bewahren. Dann kann man auch über das Wirken des anderen, ‚echten‘ Gottes in der Erzählung nachdenken. Ansatzpunkte könnten dafür etwa solche motivationslogisch dunklen Stellen der Handlung sein, an denen nicht klar ist, warum oder wozu etwas im Text geschieht.118
 
            Doch das Wirken des ‚echten‘ Gottes lässt sich im Roman eben nicht ohne Weiteres abbilden. Sobald man es mit literarischen Mitteln darzustellen versucht, geht die Transzendenz des Sakralen verloren, wird Gott zur Figur. Das Gleiche gilt auch für den erzähltheoretischen Zugriff: Während sich der intradiegetische Gott gut mithilfe etablierter narratologischer Kategorien fassen lässt, entzieht sich der Einfluss des außertextlichen Gottes einer erzähltheoretischen Beschreibung. Eine Narratologie des Sakralen, die in der Lage ist, gerade auch transzendente Grenzüberschreitungen in den Blick zu nehmen, gehört zu den Aufgaben einer zukünftigen mediävistischen Erzählforschung.
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            24
              Vgl. Martínez (Anm. 22), S. 29.

            
            25
              Der Begriff stammt von Boris Tomaševskij: Theorie der Literatur. Poetik. Nach dem Text der 6. Aufl. (Moskau – Leningrad 1931) hrsg. und übers. von Ulrich Werner. Wiesbaden 1985 [zuerst im russischen Original 1925] (Slavistische Studienbücher. N. F. 1), S. 227 f.: „Ihr Prinzip ist die Ökonomie und Zweckmäßigkeit der Motive. […] Nicht ein Requisit darf in der Fabel ungenutzt, nicht eine Episode ohne Einfluß auf die Situation der Fabel bleiben. Čechovs These, wenn man zu Beginn einer Erzählung von einem Nagel in der Wand spreche, müsse sich der Held am Ende der Erzählung an diesem Nagel aufhängen, zielt genau auf die kompositorische Motivierung.“ Eder spricht deshalb auch von einer ‚dramatischen‘ Motivation, vgl. Eder: Figur (Anm. 12), S. 430–432.

            
            26
              Vgl. Meincke (Anm. 22), S. 113.

            
            27
              Vgl. Wolf Schmid: Elemente der Narratologie. 3., erw. und überarb. Aufl. Berlin/Boston 2014, S. 45–106.

            
            28
              Vgl. Martínez (Anm. 22), S. 20.

            
            29
              Vgl. Martínez, Scheffel (Anm. 19), S. 119; Martínez (Anm. 19), S. 644. Dass die kompositorische Motivation auf einer anderen Ebene als die kausale und finale Motivation stattfindet, scheint auf der Hand zu liegen. Dennoch bleibt unklar, wo genau man sie im Modell der narrativen Kommunikation verorten soll. Martínez äußert sich ungewöhnlich wenig präzise und scheint die kompositorische Motivation sowohl dem Autor als auch dem Erzähler zuzuordnen, vgl. Martínez (Anm. 22), S. 28; Matías Martínez: Fortuna und Providentia. Typen der Handlungsmotivation in der Faustiniangeschichte der Kaiserchronik. In: Formaler Mythos. Beiträge zu einer Theorie ästhetischer Formen. Hrsg. von Matías Martínez. Paderborn [u. a.] 1996 (Explicatio. 7), S. 83–100, hier S. 98. Vgl. dazu auch Meincke (Anm. 22), S. 112 und Anm. 333, S. 126 u. 129, sowie Susanne Flecken-Büttner: Wiederholung und Variation. Exemplarität, Identität und Exzeptionalität in Gottfrieds Tristan. Berlin/New York 2011, S. 28. Eine ähnliche Unsicherheit zeigt sich bei Valentin Christ, der in Bezug auf die kompositorische Motivation von einer „Autor-/Erzählerinstanz“ spricht, vgl. Valentin Christ: Bausteine zu einer Narratologie der Dinge. Der Eneasroman Heinrichs von Veldeke, der Roman d’Eneas und Vergils Aeneis im Vergleich. Berlin/Boston 2015 (Hermaea. N. F. 137), S. 43. Im vorliegenden Zusammenhang soll es genügen, die kompositorische Motivation auf der Ebene des Erzählens von der finalen und kausalen Motivation auf der Ebene des Erzählten zu unterscheiden, vgl. Haferland (Anm. 19), S. 93, Anm. 46. Dazu auch Eder: Figur (Anm. 12), S. 430–433; Köppe, Kindt (Anm. 15), S. 149–151.

            
            30
              Vgl. dazu auch die grundlegenden Überlegungen zum Verhältnis von religiöser Kommunikation und Alltagskommunikation bei Strohschneider (Anm. 17), insbes. S. XIIf.

            
            31
              Zitiert nach Ulrich von Türheim: Tristan. Hrsg. von Thomas Kerth. Tübingen 1979 (Altdeutsche Textbibliothek. 89), S. 190.

            
            32
              Vgl. dazu in Bezug auf Wolframs Parzival bereits Rüdiger Schnell: Göttliches Handeln und menschliches Spekulieren. Erzähler, Protagonist und Rezipient in Hartmanns Erec, Wolframs Parzival und Gottfrieds Tristan. In: Gottes Werk und Adams Beitrag. Formen der Interaktion zwischen Mensch und Gott im Mittelalter. Hrsg. von Thomas Honegger, Gerlinde Huber-Rebenich, Volker Leppin. Berlin 2014 (Das Mittelalter. Beihefte. 1), S. 340–367, hier S. 343: „Einerseits fungiert Gott als Teil der erzählten fiktionalen Handlung […] und ist somit auf der gleichen Ebene wie die anderen Protagonisten angesiedelt, untersteht also dem Erzähler. Andererseits steht Gott als derjenige, der sich den Mutmaßungen der Protagonisten und des Erzählers über seine Handlungsmotive entzieht, außerhalb der erzählten Handlung. Der Erzähler kann ebenso wenig wie seine Protagonisten in die Pläne Gottes schauen.“

            
            33
              Vgl. in Auseinandersetzung mit Martínez auch Albrecht Hausmann: Erzählen diesseits göttlicher Autorisierung: Tristan und Erec. In: Literarische Säkularisierung im Mittelalter. Hrsg. von Susanne Köbele, Bruno Quast. Berlin 2014 (Literatur – Theorie – Geschichte. 4), S. 65–86, hier S. 66, Anm. 4, zum Autor als „Werkzeug Gottes“.

            
            34
              London, Lambeth Palace Library, MS 360, fol. 32rb. Zitiert nach Marie-Dominique Chenu: The Renaissance of the Twelfth Century. In: dies.: Nature, Man, and Society in the Twelfth Century. Essays on New Theological Perspectives in the Latin West. With a preface by Etienne Gilson. Ausgew., hrsg. und übers. von Jerome Taylor, Lester K. Little. Toronto [u. a.] 1997, S. 1–48, hier S. 40, Anm. 87. Übersetzung L. M. Für Gilbert bedeutet das ausdrücklich nicht, dass damit die menschliche Urheberschaft suspendiert würde, wie er weiterhin ausführt: ‚Einerseits wird der Mensch Urheber genannt, andererseits jedoch Gott. Auf ähnliche Weise pflegen wir von einem Reichen zu sagen, dass er viele Gebäude gebaut hat, die zugleich alleine der Zimmermann gebaut hat, aber der eine (hat sie) nur durch Anordnung und Geheiß (gebaut), der andere durch (seine) Dienstleistung.‘ (alterum homo dicitur auctor, alterum vero Deus. Similiter usualiter dici solet de aliquo divite quod multa fecit edificia, quae eadem singulariter fecit et carpentarius, sed alter auctoritate sola et jussu, alter ministerio; ebd).

            
            35
              Zitiert nach Heinrich von Freiberg. Mit Einleitungen über Stil, Sprache, Metrik, Quellen und die Persönlichkeit des Dichters. Hrsg. von Alois Bernt. Halle a. d. Saale 1908 [Nachdruck Hildesheim/New York 1978], S. 2.

            
            36
              Dass dabei mitunter gerade im Sprechen mit Gott das Ich eine Stimme gewinnt und so der Autor im Text hervortritt, zeigt Monika Unzeitig: Göttlich autorisiertes Sprechen mit Gott. In: Sprechen mit Gott. Redeszenen in mittelalterlicher Bibeldichtung und Legende. Hrsg. von Nine Miedema, Angela Schrott, Monika Unzeitig. Berlin 2012 (Historische Dialogforschung. 2), S. 217–228.

            
            37
              Vgl. Alanus ab Insulis, Anticlaudianus, 5, 273–275: ‚Ich werde ein Griffel dieses Gedichtes sein, kein Schreiber oder Urheber, (sondern) wiedertönendes Erz, schweigendes Blatt des Schreibers, Flöte des Musikers, Meißel des Bildhauers … ‘ (Carminis huius ero calamus, non scriba uel actor, / Es resonans, reticens scriptoris carta, canentis / Fistula, sculptoris scalprum … ). Zitiert nach Alain de Lille: Anticlaudianus. Texte critique avec une introduction et des tables. Hrsg. von Robert Bossuat. Paris 1955 (Textes philosophiques du moyen age. 1), S. 133. Übersetzung L. M. Zu der Stelle auch Michael Stolz: stilus – calamus – griffel – stift. Zur metonymischen Metaphorik des Stilbegriffs in der mittellateinischen und mittelhochdeutschen Literatur. In: Literarischer Stil. Mittelalterliche Dichtung zwischen Konvention und Innovation. XII. Anglo-German Colloquium Düsseldorf. Hrsg. von Elizabeth Andersen [u. a.]. Berlin/Boston 2015, S. 39–59, hier S. 46 f.; Eckart Conrad Lutz: Rhetorica divina. Mittelhochdeutsche Prologgebete und die rhetorische Kultur des Mittelalters. Berlin/New York 1984 (Quellen und Forschungen zur Sprach- und Kulturgeschichte der germanischen Völker. 82), S. 77; Gertrud Grünkorn: Die Fiktionalität des höfischen Romans um 1200. Berlin 1994 (Philologische Studien und Quellen. 129), S. 69. Dass der Wechsel des Autorschaftskonzepts an der vorliegenden Stelle mit einem Wechsel des Erzählgegenstands zusammenhängt, zeigt Christel Meier: nova verba prophetae. Evaluation und Reproduktion der prophetischen Rede der Bibel im Mittelalter. Eine Skizze. In: Prophetie und Autorschaft. Charisma, Heilsversprechen und Gefährdung. Hrsg. von Christel Meier, Martina Wagner-Egelhaaf. Berlin 2014, S. 71–104, hier S. 71.

            
            38
              Ich zitiere Gottfrieds Tristan hier und im Folgenden nach der Ausgabe Gottfried von Straßburg: Tristan und Isolde. Hrsg. von Walter Haug, Manfred Günter Scholz. Mit dem Text des Thomas. Hrsg., übers. und komm. von Walter Haug. Bd. 1–2. Berlin 2011 (Bibliothek deutscher Klassiker. 192/Bibliothek des Mittelalters. 10–11).

            
            39
              Einen Überblick über die verschiedenen Deutungsansätze bieten Dietz (Anm. 1), S. 39–45; Tomas Tomasek: Gottfried von Straßburg. Stuttgart 2007 (Reclams Universal-Bibliothek. 17665), S. 149–151, sowie der Kommentar in der Ausgabe von Haug und Scholz (Anm. 38), Bd. 2, S. 390–392. Für Nauen treten im Literaturexkurs die antiken Musen an die Stelle des christlichen Gottes: „Das ist etwas ganz Unerhörtes und Beispielloses in unserer mittelhochdeutschen Literatur. […] Gottfried nimmt damit eine bezeichnende Loslösung vom christlichen Brauch vor und beweist erneut seine Diesseitsgesinnung, die die tiefere Wurzel seines engen Verhältnisses zur Antike bildet.“ (Nauen [Anm. 2], S. 33) Ähnlich Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 122. Von einer „typologischen Überwindung der Antike“ spricht dagegen Friedrich Ohly: [Rezension] Maria Bindschedler, Gottfried von Strassburg und die höfische Ethik, Halle a. d. Saale 1955. In: Anzeiger für deutsches Altertum und deutsche Literatur 68 (1955/56), S. 119–130, hier S. 123. Zu lat. verus als typologischem Signalwort grundsätzlich Friedrich Ohly: Synagoga und Ecclesia. Typologisches in mittelalterlicher Dichtung (1966). In: ders.: Schriften zur mittelalterlichen Bedeutungsforschung. Darmstadt 1977, S. 312–337, hier S. 331. Zur typologischen Lesart des Musenanrufs weiterhin Herbert Kolb: Der ware Elicon. Zu Gottfrieds Tristan vv. 4861–4907. In: Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 41 (1967), S. 1–26; C. Stephen Jaeger: Medieval Humanism in Gottfried von Strassburg’s Tristan und Isolde. Heidelberg 1977, S. 139–152. Ein „zwielichtige[s] Ineinander von Antike und Christentum“ erkennt Louise Gnaedinger: Musik und Minne im Tristan Gottfrids von Straßburg. Düsseldorf 1967, S. 17. Eine offene Lesart, die sich auf die Typologie als Denkform bezieht, ohne sich auf eine christliche Deutung festzulegen, vertritt Alois Wolf: diu ware wirtinne – der ware Elicon. Zur Frage des typologischen Denkens in volkssprachlicher Dichtung des Hochmittelalters. In: Amsterdamer Beiträge zur älteren Germanistik 6 (1974), S. 93–131. Dazu weiterhin Manfred Kern: Edle Tropfen vom Helikon. Zur Anspielungsrezeption der antiken Mythologie in der deutschen höfischen Lyrik und Epik. Amsterdam [u. a.] 1998 (Amsterdamer Publikationen zur Sprache und Literatur. 135), S. 174–186; Burghart Wachinger: Geistliche Motive und geistliche Denkformen in Gottfrieds Tristan. In: Der Tristan Gottfrieds von Straßburg. Symposion Santiago de Compostela, 5. bis 8. April 2000. Hrsg. von Christoph Huber, Victor Millet. Tübingen 2002, S. 247–255, hier S. 247–250. Dagegen vertritt Dorothea Klein wiederum die Ansicht, dass unter dem ‚wahren Helikon‘ „wohl nur der christliche Schöpfergott zu verstehen ist“. (Dorothea Klein: Inspiration und Autorschaft. Ein Beitrag zur mediävistischen Autordebatte. In: Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 80 [2006], S. 55–96, hier S. 87). Dazu auch Flecken-Büttner (Anm. 29), S. 220. Kritisch dagegen Fritz Peter Knapp: Allegorie. In: Die Rezeption lateinischer Wissenschaft, Spiritualität, Bildung und Dichtung aus Frankreich. Hrsg. von Fritz Peter Knapp. Berlin/Boston 2014 (Germania Litteraria Mediaevalis Francigena. 1), S. 281–306, hier S. 290 f. Dass im Tristan grundsätzlich antik-mythologische und christlich-religiöse Motive mit zum Teil unklarem Bezug überblendet werden, bemerkt Mark Chinca und spricht deshalb von einem „syncretistic pantheon“ (Mark Chinca: History, Fiction, Verisimilitude. Studies in the Poetics of Gottfried’s Tristan. London 1993 [Modern Humanities Research Association. Texts and Dissertations. 35], S. 69).

            
            40
              Vgl. Friedrich Ohly: Wolframs Gebet an den Heiligen Geist im Eingang des Willehalm. In: Zeitschrift für deutsches Altertum und deutsche Literatur 89 (1961/62), S. 1–37, hier S. 26–30. Ohly spricht von einem „Scheingebet“ (ebd., S. 30), das er für die „Ironisierung des geistlichen Dichtungseingangs“ (S. 27) hält. Vgl. weiterhin Ursula Schulze: Literarkritische Äußerungen im Tristan Gottfrieds von Straßburg. In: Beiträge zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur 88 (1966), S. 285–310, hier S. 306 f. u. 309; Mark Chinca: Gottfried von Strassburg, Tristan. Cambridge 1997, S. 65.

            
            41
              Vgl. zur Identifikation des wercmannes mit Gott Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 121 f.; Jaeger (Anm. 39), S. 120; Alois Wolf: Gottfried von Strassburg und die Mythe von Tristan und Isolde. Darmstadt 1989, S. 147; Mark Chinca: Metaphorische Interartifizialität. Zu Gottfried von Straßburg. In: Interartifizialität. Hrsg. von Susanne Bürkle, Ursula Peters. Berlin 2009 (Zeitschrift für deutsche Philologie. Sonderheft. 128), S. 17–36, hier S. 33. Anders Dietmar Peschel-Rentsch: Erlesene Liebe. Zum Selbstbewußtsein Gotfrits als Autor. In: ders.: Gott, Autor, Ich. Skizzen zur Genese von Autorbewußtsein und Erzählerfigur im Mittelalter. Erlangen 1991 (Erlanger Studien. 89), S. 180–207, hier, S. 196: Es sei „der Autor selber, der sich in der dritten Person als wercmann […] bezeichnet“. Siehe auch Marie-Sophie Masse: Von der Neugeburt einer abgenutzten Praxis. Die descriptio in Gottfrieds Tristan. In: Germanisch-romanische Monatsschrift. N. F. 55 (2005), S. 133–156, hier S. 154: Mit dem wercman werde „die Tätigkeit des Dichters, der in seiner descriptio eine literarische Figur schafft, implizit mit dem göttlichen Schöpfungsakt verglichen“, so dass eine „Auffassung des Dichters als Demiurg“ zum Ausdruck komme.

            
            42
              Vgl. Frank Zipfel: Fiktion, Fiktivität, Fiktionalität. Analysen zur Fiktion in der Literatur und zum Fiktionsbegriff in der Literaturwissenschaft. Berlin 2001 (Allgemeine Literaturwissenschaft – Wuppertaler Schriften. 2), S. 84–88; Köppe, Kindt (Anm. 15), S. 114 f.

            
            43
              Vgl. Harris (Anm. 1), S. 117 f.; Nauen (Anm. 2), S. 31–38, insbes. S. 31: „Gottfried bringt den Formen des christlichen Kultes und den religiösen Bräuchen ein waches Interesse entgegen, ja man kann sogar sagen, daß er sich peinlichst bemüht, allen Vorschriften der Kirche zu genügen. Das wirkt selbst bei einem mittelalterlichen Dichter auffällig […].“

            
            44
              Vgl. den bischof von Thamîse (V. 15348 u. 15425 f.) und die pfaffen sowie bischove und prêlâten (V. 15635–15637) in der Episode vom Gottesurteil. Auch Isoldes Hauslehrer ist ein pfaffe (V. 7697). Harris beobachtet, dass die Vertreter der Geistlichkeit im Roman zwar „few in number and not especially significant“, aber durchweg positiv gezeichnet seien, vgl. Harris (Anm. 1), S. 118. Dazu bereits Nauen (Anm. 2), S. 33 f.

            
            45
              Vgl. die kirche in Parmenien (V. 1631, 1959 u. 4251) und die münster in Tintajol (V. 3884 u. 5015) und Caerleon (V. 15651).

            
            46
              Vgl. die Messe im Rahmen von Tristans Schwertleite (V. 5012–5018), den sonntäglichen Kirchgang am Hof von Tintajol (V. 3881–3883), die Taufe von Tristan (V. 1955–1976) sowie die Hochzeit von Riwalin und Blanscheflur (V. 1630–1633).

            
            47
              Überhaupt betont der Erzähler immer wieder die Regelhaftigkeit religiöser Rituale, was gleichzeitig als Verweis auf die Übereinstimmung mit den Gewohnheiten der außerliterarischen Erfahrungswelt gesehen werden kann, vgl. V. 1976 (nâch touflîcher gewonheit), V. 3883 (dô man ze messe solte gân).

            
            48
              Vgl. Tomasek (Anm. 39), S. 176: „[I]m Denkhorizont der Figuren, insbesondere der Hauptgestalten“ spiele Gott „eine große Rolle“. Weiterhin Klaus Witteck: Welt und Kunst im Tristanroman. Ein Beitrag zur geistesgeschichtlichen Standortbestimmung Gottfrieds von Straßburg. Diss. Köln 1974, S. 80–92; Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 91; Flecken-Büttner (Anm. 29), S. 158–162. Zu unterschiedlichen Formen der Kommunikation des Protagonisten mit und über Gott jetzt auch Anna Karin: Männliche Hauptfiguren im Tristan Gottfrieds von Straßburg. Charakterisierung, Konstellation und Rede. Berlin/Boston 2019 (Lingua Historica Germanica. 20), S. 51–53, 97–102, 154–156, 159 u. 247, zusammenfassend S. 259: „Gott ist für Tristan sehr gegenwärtig, er bezieht ihn immer wieder in sein Denken, Reden und Handeln ein und hat ein außergewöhnliches, ein inniges und konstantes Verhältnis zu Gott.“ Auch formelhafte Wendungen wie weiz got legen nahe, dass im Tristan „eine christliche Gesellschaft, […] eine religiös gegründete Kultur“ abgebildet wird (Nauen [Anm. 2], S. 21). Es lassen sich dabei allerdings auch Momente problematischer Religionsausübung beobachten. Nicht nur beim Gottesurteil werden christliche Rituale mit Unaufrichtigkeit und Betrug verbunden, vgl. Harris (Anm. 1), S. 117; Nauen (Anm. 2), S. 34. Dass gerade hinter den religiösen Floskeln der Hauptfiguren deshalb kein echter Glaube stehe, betont neben Nauen auch Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 93–117. Auf eine besondere „Frömmigkeitsgeste“ der Protagonisten macht Henrike Lähnemann aufmerksam: Bei ihrer gemeinsamen Abfahrt aus Irland bitten Tristan und Isolde nicht nur um Gottes Segen für Land und Leute, sondern beginnen auch ihre Reise in seinem Namen: mit hôher stimme huoben s’an / und sungen eines unde zwir: / „in gotes namen varen wir“ (V. 11532–11534). Der Vers in gotes namen varen wir verweist dabei auf das gleichnamige Incipit eines bekannten geistlichen Liedes, vgl. Henrike Lähnemann: Leich, Lied und Leise. Singen im Tristan. In: Impulse und Resonanzen. Tübinger mediävistische Beiträge zum 80. Geburtstag von Walter Haug. Hrsg. von Gisela Vollmann-Profe. Tübingen 2007, S. 179–192, hier S. 184–189. Dabei handle es sich um eine Art „Kontrafaktur“ des geistlichen Liedtyps im Rahmen des Romans: „Wenn die höfisch gebildeten Protagonisten in der Art einfältiger Laien Gott anrufen, dann erscheint er, aber nicht in der Form des Geleitschutzes, sondern in einer ihnen angemessenen Weise. Denn es kommt durchaus zu göttlicher Intervention auf der Fahrt: Als dea ex machina tritt Frau Minne auf.“ (ebd., S. 189).

            
            49
              Vgl. Joachim Theisen: Des Helden bester Freund. Zur Rolle Gottes bei Hartmann, Wolfram und Gottfried. In: Geistliches in weltlicher und Weltliches in geistlicher Literatur des Mittelalters. Hrsg. von Christoph Huber, Burghart Wachinger, Hans-Joachim Ziegeler. Tübingen 2000, S. 153–169, hier S. 155: „Es muß deutlich unterschieden werden: die Personen, von denen erzählt wird, können sich alles Mögliche unter Gott und dem Wirken Gottes und den Regeln des Wirken Gottes vorstellen – all das sagt nur etwas über die Personen aus, aber noch nicht über den Erzähler, der eine eigene Position zu beziehen hat.“ Gerade in der Fantasy-Literatur der ‚postsäkularen‘ Gegenwart wird dieser Umstand oft bewusst offengehalten. So begegnet uns in George R. R. Martins populärem Epos A Song of Ice and Fire eine Welt, die stark religiös geprägt ist, während gleichzeitig der diskursive Status der transzendenten Instanzen und ihres Wirkungspotenzials bewusst verunklart wird. Vgl. dazu die Beiträge von Rainer Emig und Johannes Rüster in: Die Welt von Game of Thrones. Kulturwissenschaftliche Perspektiven auf George R. R. Martins A Song of Ice and Fire. Hrsg. von Markus May [u. a.]. Bielefeld 2016 (Edition Kulturwissenschaft. 121), S. 103–112 sowie 141–156.

            
            50
              Von einer „Minne-Transzendenz“ spricht etwa Helmut de Boor: Die Grundauffassung von Gottfrieds Tristan. In: Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 18 (1940), S. 262–306, hier S. 276 u. 301. Auch Peter Ganz meint, der Minne komme im Roman „als Göttin und schicksalhafter Macht […] eine reale Existenz und kosmologische Funktion zu“. Zitat aus der Einleitung der Ausgabe Gottfried von Straßburg: Tristan. Nach der Ausg. von Reinhold Bechstein hrsg. von Peter Ganz. Wiesbaden 1978 (Deutsche Klassiker des Mittelalters. N. F. 4), Bd. 1, S. XXXIII. Dazu auch Peter F. Ganz: Minnetrank und Minne. Zu Tristan, Z. 11707 f. In: Formen mittelalterlicher Literatur. Siegfried Beyschlag zu seinem 65. Geburtstag von Kollegen, Freunden und Schülern. Hrsg. von Otmar Werner, Bernd Naumann. Göppingen 1970 (Göppinger Arbeiten zur Germanistik. 25), S. 63–75, hier S. 68. Von „einer zweiten metaphysischen Macht neben oder gegen Gott“ kann man auch in neueren Einführungen lesen, vgl. Hilkert Weddige: Einführung in die germanistische Mediävistik. 6., durchges. Aufl. München 2006, S. 112. Weiterhin Christoph Huber: Gottfried von Straßburg: Tristan. 3., neu bearb. und erw. Aufl. Berlin 2013 (Klassiker-Lektüren. 3), S. 85. Ein harmonisches Nebeneinander von Liebesreligion und Christentum beschreibt Jean Fourquet: Littérature courtoise et théologie. In: Études germaniques 12 (1957), S. 34–39, hier S. 37: „[N]ous trouverions simplement que dans le Tristan coexistent deux principes suprêmes, le dieu chrétien et la gotinne Minne. Ce qui nous frappe, c’est que c’est une coexistence sans conflit“.

            
            51
              Den beiden Stellen kommt in den Arbeiten von Friedrich Ranke, de Boor und Ganz eine zentrale Bedeutung zu, vgl. Ganz (Anm. 50), S. 68; zu de Boor und Ranke außerdem Dietz (Anm. 1), S. 173. In V. 4809 fehlt das Wort Minne in den Handschriften R (Brüssel, Koninklijke Bibliotheek van België, Ms. 14697, fol. 130v, Z. 3) und *S (Hamburg, Staats- und Universitätsbibliothek, Cod. Germ. 12, Bl. 134, Z. 7), in V. 16723 in M, B und E, vgl. zu letzteren den Apparat in der Ausgabe Gottfried von Straßburg. Tristan. Bd. 1: Text. Hrsg. von Karl Marold. Unveränderter fünfter Abdruck nach dem dritten, mit einem auf Grund von Friedrich Rankes Kollationen verbesserten kritischen Apparat besorgt und mit einem erweiterten Nachwort versehen von Werner Schröder. Berlin/New York 2004, S. 281.

            
            52
              Vgl. Konrad von Würzburg, Trojanerkrieg, V. 2310–2313: wie lac diu reine Blanschiflûr / hie vor nâch Riwalîne tôt! / wie starp diu liehte blunde Îsôt / durch ir friunt Tristanden! Zitiert nach Konrad von Würzburg: Trojanerkrieg und die anonym überlieferte Fortsetzung. Kritische Ausgabe von Heinz Thoelen, Bianca Häberlein. Wiesbaden 2015, S. 33. Auch Gottfrieds Erzähler bringt die gotinne Minne in einen Zusammenhang mit der antiken Liebesgöttin, wenn er mit dem Sitz der Liebesgöttin, Zythêrône (V. 4808), nicht nur auf den Musenberg Kithairon (lat. Cithaeron), sondern auch die Venus-Insel Kythera (Cythera) anspielt.

            
            53
              Vgl. Flecken-Büttner (Anm. 29), S. 150 f.: „Als Teil eines Verweiszusammenhanges, der Gottfried eine poetische Standortbestimmung ermöglicht, ist die Minne hier demnach eine durch und durch literarisierte Gestalt.“

            
            54
              Vgl. Flecken-Büttner (Anm. 29), S. 153. Tomasek spricht davon, der Erzähler greife „auf ein zu seiner Zeit nicht mehr geglaubtes heidnisches Mythologem zurück“. (Tomasek [Anm. 39], S. 197) Vgl. zur heidnischen Vorzeit der Grotte Adrian Stevens: Killing Giants and Translating Empires. The History of Britain and the Tristan Romances of Thomas and Gottfried. In: Blütezeit. Festschrift für L. Peter Johnson zum 70. Geburtstag. Hrsg. von Mark Chinca, Joachim Heinzle, Christopher Young. Tübingen 2000, S. 409–426, hier S. 418 f. Chinca glaubt, die Grotte sei von den heidnischen Riesen gebaut, aber erst später der Minne geweiht worden, vgl. Chinca (Anm. 41), S. 20. Vgl. auch Ingrid Hahn: [Rezension] Petrus W. Tax: Wort, Sinnbild, Zahl im Tristanroman. Studien zum Denken und Werten Gottfrieds von Strassburg, Berlin 1961 (Philologische Studien und Quellen 8). In: Anzeiger für deutsches Altertum und deutsche Literatur 75 (1964), S. 171–178, hier S. 172: „Herrin der Geschichte der Grotte ist die gotinne Minne (die man darum nicht mit dem Venus-Namen zur heidnischen Göttin stempeln darf).“

            
            55
              Für Rüdiger Schnell handelt es sich um eine Schlüsselstelle für die Bewertung des göttlichen Einflusses auf die Handlung des Tristan, vgl. Rüdiger Schnell: Suche nach Wahrheit. Gottfrieds Tristan und Isold als erkenntniskritischer Roman. Tübingen 1992, S. 100; Schnell (Anm. 32), hier S. 366. Ob sich der Befund allerdings tatsächlich derart verallgemeinern lässt, erscheint unklar. Vgl. dazu neben dem Kommentar der Ausgabe von Haug und Scholz (Anm. 38), Bd. 2, S. 320, auch die Rezension von Christoph Huber (Zeitschrift für deutsche Philologie 115 [1996], S. 118–129, hier S. 126).
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              Vgl. dazu Ingrid Hahn: Raum und Landschaft in Gottfrieds Tristan. Ein Beitrag zur Werkdeutung. München 1963 (Medium aevum. Philologische Studien. 3), S. 17 f.; Lambertus Okken: Kommentar zum Tristan-Roman Gottfrieds von Straßburg. Im Anhang: Musik, Aufführungspraxis und Instrumente im Tristan-Roman Gottfrieds von Straßburg von Martin van Schaik. Heilkunde im Tristan-Roman Gottfrieds von Straßburg von Bernhard Dietrich Haage. 2., gründlich überarb. Aufl. Amsterdam/Atlanta 1996 (Amsterdamer Publikationen zur Sprache und Literatur. 57), Bd. 1, S. 161–165, sowie den Kommentar in der Ausgabe von Haug und Scholz (Anm. 38), Bd. 2, S. 320. Weiterhin Stith Thompson: Motif-Index of Folk-Literature. A Classification of Narrative Elements in Folktales, Ballads, Myths, Fables, Medieval Romances, Exempla, Fabliaux, Jest-Books, and Local Legends. Revised and enlarged Edition. Bd. 5. Kopenhagen 1957, S. 320 (Motiv S 264.1: ‚Man thrown overboard to placate storm‘), sowie Hans-Jörg Uther: The Types of International Folktales. A Classification and Bibliography. Based on the System of Antti Aarne and Stith Thompson. Helsinki 2011 (FF Communications. 284), Bd. 1, S. 607 f. (Erzähltyp ATU 973: ‚Man as sacrifice to the storm‘).

            
            57
              Dabei handelt es sich um ein Thema, dass die mittelalterliche (Schema-)Literatur überhaupt zu beschäftigen scheint. Vgl. in Bezug auf die Brautwerbungsepik Florian Kragl: Wer hat den Hirsch zum Köder gemacht? Der Münchner Oswald, spiritualiter gelesen. In: Amsterdamer Beiträge zur älteren Germanistik 63 (2007), S. 157–178; Stephanie Seidl: Der Herr über dem Schema. Versuch einer Beschreibung zweier mittelalterlicher Brautwerbungstexte anhand ihrer mikrostrukturellen Erzähllogiken. In: Erzähllogiken in der Literatur des Mittelalters und der Frühen Neuzeit. Akten der Heidelberger Tagung vom 17. bis 19. Februar 2011. Hrsg. von Florian Kragl, Christian Schneider. Heidelberg 2013 (Studien zur historischen Poetik. 13), S. 209–225.
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              Vgl. bereits Ulrich Stökle: Die theologischen Ausdrücke und Wendungen im Tristan Gottfrieds von Strassburg. Ulm 1915, S. 71 f. Ausführlich Alexander J. Denomy: Tristan and the Morholt: David and Goliath. In: Medieval Studies 18 (1956), S. 224–232 (mit einem in methodischer Hinsicht problematischen Bezug auf den von Joseph Bédier rekonstruierten Tristan-Text). Im vorliegenden Zusammenhang besonders Jan-Dirk Müller: Gotteskrieger Tristan? In: Literarische Säkularisierung im Mittelalter. Hrsg. von Susanne Köbele, Bruno Quast. Berlin 2014 (Literatur – Theorie – Geschichte. 4), S. 39–63. Kritisch äußerte sich – soweit ich sehe – nur Nauen (Anm. 2), S. 51, Anm. 206: „Naiv scheint es mir zu sein, in dem Moroltkampf einen [sic] Pendant zum Kampf David-Goliath zu sehen […].“ Auch Lähnemann geht jedoch davon aus, Gottfried habe zur Parallelisierung von David und Tristan grundsätzlich „keinen Anstoß gegeben, ja er versuchte an all den […] Punkten von Tristans Karriere, die eine Parallele zu David erlauben würden, etwa von Morolt- und Goliath-Kampf, alternative Motivierungen zu finden – wohl nicht zuletzt, um den ungewünschten Vergleich mit David als Ehebrecher zu vermeiden“ (Lähnemann [Anm. 48], S. 182).

            
            59
              München, Bayerische Staatsbibliothek, Cgm 51, fol. 49r (drittes Bildregister). Vgl. zu den ikonographischen Parallelen Hannes Kästner: Harfe und Schwert. Der höfische Spielmann bei Gottfried von Strassburg. Tübingen 1981 (Untersuchungen zur deutschen Literaturgeschichte. 30), S. 100. Vergleichbare Illustrationen der Enthauptung Goliaths durch David finden sich etwa in verschiedenen französischen Handschriften des 13. Jhs., vgl. Oxford, Bodleian Library, MS. Bodl. 270b, fol. 137v, links oben (Bible moralisée; Paris, 1226–1275); Paris, Bibliothèque Nationale de France, Nouvelle acquisition latine 1392, fol. 20r, rechts unten (Psalter; Paris, 1. Viertel 13. Jh.); ebd., Latin 8874, fol. 2r (Petrus Lombardus, Psalmenkommentar; Frankreich, 1. Drittel 13. Jh.); ebd., Latin 17198, fol. 195r (Bibel; Paris, Mitte 13. Jh.); Latin 14284, fol. 63r (Psalter; Picardie, um 1280). Kästner verweist außerdem auf eine Darstellung am Portal der Kathedrale von Saint Gilles (Département Gare, Frankreich, 12. Jh.), vgl. Kästner (wie oben), S. 57. Zur Münchner Tristan-Handschrift grundsätzlich Martin Baisch: Textkritik als Herausforderung der Kulturwissenschaft. Tristan-Lektüren. Berlin/New York 2006 (Trends in Medieval Philology. 9), zum Ilustrationszyklus insbes. S. 133–145. Baisch betont, dass sich die Handschrift überhaupt an religiösen Bildtypen orientiere, vgl. ebd., S. 133. Eine grundlegende Abhängigkeit des Bildprogramms vom David-Zyklus eines Bamberger Psalmenkommentars aus dem 12. Jh. erkennt – ohne Bezug auf die vorliegende Illustration – Michael Stolz: Sichtweisen des Mittelalters. König David im Bilderzyklus eines Bamberger Psalmenkommentars aus dem 12. Jahrhundert (Bamberg, Staatsbibliothek, Msc. Bibl. 59). In: König David – biblische Schlüsselfigur und europäische Leitgestalt. 19. Kolloquium (2000) der Schweizerischen Akademie der Geistes- und Sozialwissenschaften. Hrsg. von Walter Dietrich, Hubert Herkommer. Freiburg, Schweiz 2003, S. 497–530, hier S. 520–522. Die Darstellung der Enthauptung Davids in der Bamberger Handschrift (fol. 2r) besitzt dabei allerdings keine Ähnlichkeiten zur fraglichen Illustration in Cgm 51.

            
            60
              Vgl. Huber (Anm. 50), S. 75: „Gottfried streut Bezüge auf Gott und Recht leitmotivisch durch die Episode“.

            
            61
              Vgl. dazu jetzt auch Karin (Anm. 48), S. 183–187 u. 190–192.

            
            62
              Huber (Anm. 50), S. 74. Von einer „Auslegung des Kampfausgangs als Gottesurteil“ spricht auch Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 104. Weiterhin Karina Kellermann: und vunden vür ir herren da einen zestucketen man. Körper, Kampf und Kunstwerk im Tristan. In: Der Tristan Gottfrieds von Straßburg. Symposion Santiago de Compostela, 5. bis 8. April 2000. Hrsg. von Christoph Huber, Victor Millet. Tübingen 2002, S. 131–152, hier S. 140: „Der Kampf Tristans gegen Morolt ist ein Zweikampf in der Funktion eines Gottesurteils […].“ Zum Moroltkampf in der Tradition der Erzählungen von Gottesurteilen auch Vickie L. Ziegler: Trial by Fire and Battle in Medieval German Literature. Rochester, NY/Woodbridge 2004 (Studies in German Literature, Linguistics, and Culture), insbes. S. 116–123.

            
            63
              Vgl. Felix Hunger: Art. David und Goliath. In: Enzyklopädie des Märchens 3 (1981), Sp. 365–367, hier Sp. 365 f.; Reinhard Hahn: Got selbe gap ime di craft. David und Goliath in erzählenden Texten des deutschen Mittelalters. In: Deutsche Sprache und Literatur in Mittelalter und früher Neuzeit. Bearb. von Heinz Endermann, Rudolf Bentzinger. Jena 1989 (Wissenschaftliche Beiträge der Friedrich-Schiller-Universität Jena), S. 145–152; weniger einschlägig die Belege bei Wulf-Otto Dreeßen: Goliaths Schwestern und Brüder. In: Röllwagenbüchlein. Festschrift für Walter Röll zum 65. Geburtstag. Hrsg. von Jürgen Jaehrling, Uwe Mewes, Erika Timm. Tübingen 2002, S. 369–389. Grundsätzlich kann man wohl Benjamin Utter nicht widersprechen, wenn er behauptet, „that almost any medieval tale involving giants owes at least something to Goliath and his young challenger“ (Benjamin D. Utter: Gawain and Goliath. Davidic Parallels and the Problem of Penance in Sir Gawain and the Green Knight. In: Comitatus 44 [2013], S. 121–155, hier S. 127). Dennoch gibt es eine Reihe von Texten, die spezifische motivische Parallelen zum Kampf von David und Goliath aufweisen, so dass man von einem regelrechten Erzähltyp vom ‚Sieg des Jüngsten (Schwächsten) gegen einen scheinbar unüberwindbaren Gegner‘ ausgehen kann, auch wenn Uther (Anm. 56) keinen solchen kennt. Zum Motiv L 311: ‚Weak (small, young) hero overcomes large fighter‘ vgl. neben Thompson (Anm. 56), Bd. 5, S. 18, weiterhin den Motif-Index of German Secular Narratives from the Beginning to 1400. Unter der Leitung von Helmuth Birkhan hrsg. von Karin Lichtblau, Christa Tuczay in Zusammenarbeit mit Ulrike Hirhager, Rainer Sigl. Bd. 6.2. Berlin/New York 2006, S. 230, sowie Anita Guerreau-Jalabert: Index des motifs narratifs dans les romans arthuriens français en vers (XIIe–XIIIe siècles). Genf 1992 (Publications romanes et françaises. 202), S. 129. Beispiele aus der mittelhochdeutschen Erzähldichtung, in denen mit dem Erzählmuster gearbeitet wird, bieten das Rolandslied des Pfaffen Konrad (V. 8785–8992: Gerichtskampf von Tirrich und Binabel) und dessen spätere Bearbeitungen, der Reinfried von Braunschweig (V. 18729–19187: Reinfrieds Kampf gegen einen zinsfordernden Riesen), Pontus und Sidonia (A) Eleonores von Österreich (Kampf des Protagonisten gegen einen heidnischen Ritter), der Herzog Herpin Elisabeths von Nassau-Saarbrücken (Kampf von Alheit gegen den Riesen Luciant) sowie der Malagis (V. 3845–4340: Kampf von Vivien gegen einen heidnischen Riesen). Auch in der historiographischen Tradition lateinischer Sprache findet das Erzählmuster Verwendung, am deutlichsten in der Chronik der Grafen von Anjou, wo der jugendliche Stammvater Ingelgerius seine Taufpatin gegen den Vorwurf des Ehebruchs verteidigt. Siehe besonders die ausführliche Erzählung in der Redaktion 4, die mutmaßlich um 1170 im Auftrag Heinrichs II. von Johannes von Marmoutier angefertigt wurde. Zitiert nach: Chroniques des Comtes d’Anjou et des Seigneurs d’Amboise. Hrsg. von Louis Halphen, René Poupardin. Paris 1913 (Collection de textes pour servir à l’étude et à l’enseignement de l’histoire), S. 135–139. Ein Beispiel für die Rezeption des Erzählmusters in der modernen Populärkultur bietet der gerichtliche Zweikampf von Oberyn Martell und Gregor Clegane in George R. R. Martins Fantasy-Roman A Storm of Swords (2000), der zwar mit den Erwartungen des Erzähltyps bricht, sich dabei aber sehr genau auf das literarische Muster bezieht.

            
            64
              Vgl. Hedda Jason: The Story of David and Goliath. A Folk Epic? In: Biblica 60 (1979), S. 36–70, hier S. 61. Zum folkloristischen Charakter der Erzählung auch Hunger (Anm 63), Sp. 365: „Man braucht nur die Namen und die geschichtlichen Schauplätze aus der Erzählung zu entfernen, um die Märchenvorstellungen deutlich zu erkennen […].“
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              Huber (Anm. 50), S. 75. So auch Ziegler (Anm. 62), S. 123: „Morolt represents an unjust cause and is, as we have seen, a representative for the devil“. Morolts ‚dämonischer‘ Charakter wurde vielfach als Erbe der Stoffgeschichte betrachtet, vgl. etwa Gertrude Schoepperle: Tristan and Isolt. A Study of the Sources of the Romance. Frankfurt a. M./London 1913 (Ottendorfer Memorial Series of Germanic Monographs. 3–4), S. 388: „There are indications […] that the person from whom Tristan received the poisoned wound was originally a supernatural being, very recently rationalized by the redactors into an Irish champion […].“ Ähnlich Andreas Hammer: Tradierung und Transformation. Mythische Erzählelemente im Tristan Gottfrieds von Straßburg und im Iwein Hartmanns von Aue. Stuttgart 2007, S. 92, der Morolts „Dämonisierung, die man eher für Riesen, Drachen oder sonstige Ungeheuer vermuten würde“, als keltisches Erbe ansieht.
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              Vgl. Clemens Lugowski: Die Form der Individualität im Roman. Studien zur inneren Struktur der frühen deutschen Prosaerzählung. Berlin 1932 [Nachdruck Hildesheim/New York 1970] (Neue Forschung. Arbeiten zur Geistesgeschichte der germanischen und romanischen Völker. 14), S. 68–73.

            
            67
              Vgl. in Bezug auf Eilharts Tristrant Udo Friedrich: Die ‚symbolische Ordnung‘ des Zweikampfes im Mittelalter. In: Gewalt im Mittelalter. Realitäten – Imaginationen. Hrsg. von Manuel Braun, Cornelia Herberichs. München 2005, S. 123–158, hier S. 153: „Der Text gibt sich einzig mit einer erzählstrukturellen Lösung zufrieden, nach der der Held handlungslogisch eben siegen muss: eine klassische finale Motivation [im Sinne von ‚Motivation von hinten‘].“
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              Vgl. zur Tradition der allegorischen Auslegung der Erzählung Stefan Ark Nitsche: David gegen Goliath. Die Geschichte der Geschichte einer Geschichte. Zur fächerübergreifenden Rezeption einer biblischen Story. Münster 1998 (Altes Testament und Moderne. 4), S. 179–183, 217–221. Einflussreich ist im Blick auf mittelalterliche Darstellungen sicher auch die Anspielung auf David und Goliath in der Psychomachie des Prudentius (um 400). Hier verweist Spes im Kampf gegen Superbia auf die biblische Auseinandersetzung (V. 291–299). Zitiert nach Aurelii Prudentii Clementis carmina. Cura et studio Mauricii P. Cunningham. Turnhout 1966 (Corpus Christianorum. Series Latina. 126), S. 160 f.
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              Auch Müller bezeichnet Gott im vorliegenden Kontext „als ein[en] Akteur unter mehreren“ (Müller [Anm. 58], S. 55). Eine Anthropomorphisierung erkennt bereits Nauen, wenn er davon spricht, „daß Gott hier völlig den Menschen gleichgesetzt wird und nur als einer unter vieren auftaucht. Selbst in einer Allegorie wirkt diese Gleichsetzung unerhört und spielerisch. Gott wird ohne Bedenken im gleichen Atemzuge mit Tristan genannt.“ (Nauen [Anm. 2], S. 52).

            
            70
              Das wird auch in anderen Versionen des Erzählmusters zum Ausdruck gebracht. In der Chronik der Grafen von Anjou kommentiert in diesem Sinne der König den Ausgang des Zweikampfes: ‚Daraufhin freute sich der König sehr und sagte zu ihm [dem Protagonisten Ingelgerius]: „Freue dich, mein Sohn, denn Gott, dessen Hilfe du verlangt hast, hat für dich gekämpft.“‘ (Tunc rex gaudio gavisus ait ei: „Gaude, fili, quia Deus pugnavit pro te, cujus auxilium postulasti.“) Zitiert nach der Ausgabe von Halphen und Poupardin (Anm. 63), S. 138 f. Übersetzung L. M.
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              Vgl. Katalin Horn: Art. Helfer. In: Enzyklopädie des Märchens 6 (1990), Sp. 771–787, hier Sp. 773 f. Ähnlich auch Nauen, der auf die fulltrui aus der altnordischen Mythologie verweist, vgl. Nauen (Anm. 2), S. 22. Solche ‚Sieghelfer‘ finden sich ebenfalls auf bildlichen Darstellungen des frühen Mittelalters, die möglicherweise mündlich tradierte Mythen repräsentieren, vgl. dazu Karl Hauck: Art. Bilddenkmäler. III.9. Bilddenkmäler zur Heldensage. In: Reallexikon der germanischen Altertumskunde 2 (1976), S. 590–598, hier S. 591 f.; Helmut Rosenfeld, Karl Hauck: Art. Dioskuren. In: Reallexikon der germanischen Altertumskunde 5 (1984), S. 482–494.
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              Vgl. Vladimir Propp: Morphologie des Märchens. Hrsg. von Karl Eimermacher. München 1972 [zuerst im russischen Original 1928], S. 79; Algirdas J. Greimas: Strukturale Semantik. Methodologische Untersuchungen. Braunschweig 1971 [zuerst im französischen Original 1966] (Wissenschaftstheorie, Wissenschaft und Philosophie. 4), S. 163–165. Vgl. zur Anwendbarkeit des Aktantenmodells auf die David-Goliath-Erzählung auch Jason (Anm. 64), S. 41–45. Vgl. weiterhin Hunger (Anm. 63), Sp. 365: „Man erkennt […] die im Volksmärchen gängigen Handlungsschemata […].“
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              Vgl. zu der Stelle als einem poetologischen Exkurs besonders Winfried Christ: Rhetorik und Roman. Untersuchungen zu Gottfrieds von Straßburg Tristan und Isold. Meisenheim a. Glan 1977 (Deutsche Studien. 31), S. 302–305; Flecken-Büttner (Anm. 29), S. 210–212. Besonders zur Formulierung des wârbære machens weiterhin Chinca (Anm. 39), S. 104–109; Mark Chinca: Mögliche Welten. Alternatives Erzählen und Fiktionalität im Tristanroman Gottfrieds von Straßburg. In: Poetica 35 (2003), S. 307–333, hier S. 326 f.; James A. Schultz: Why Do Tristan and Isolde Leave for the Woods? Narrative Motivation and Narrative Coherence in Eilhart von Oberg and Gottfried von Straßburg. In: Modern Language Notes 102 (1987), S. 586–607, hier S. 593 f.; Fritz Peter Knapp: Historie und Fiktion in der mittelalterlichen Gattungspoetik (II). Zehn neue Studien und ein Vorwort. Heidelberg 2005 (Schriften der Philosophisch-historischen Klasse der Heidelberger Akademie der Wissenschaften. 35), S. 246 f.
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              Vgl. Christ (Anm. 73), S. 303. Das an der vorliegenden Stelle zweimal gebrauchte Verb bilden ist allerdings insofern uneindeutig, da es neben dem eigentlich schöpferischen Akt (lat. creare) auch als ‚abbilden‘ oder ‚gestalten‘ (lat. fingere) gebraucht werden kann, vgl. Matthias Lexer: Mittelhochdeutsches Handwörterbuch. Zugleich als Supplement und alphabetischer Index zum Mittelhochdeutschen Wörterbuche von Benecke-Müller-Zarncke. Bd. 1. Leipzig 1872, Sp. 274. Vgl. zum Verhältnis von creatio und fictio im mittelalterlichen Autorschaftsverständnis auch Kiening (Anm. 18), S. 22 f.
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              Masse (Anm. 41), S. 153.

            
            76
              Von einer „Nagelprobe“ spricht Walter Haug: Gottfrieds von Straßburg Tristan. Sexueller Sündenfall und erotische Utopie. In: Kontroversen, alte und neue. Akten des VII. Internationalen Germanisten-Kongresses Göttingen 1985. Bd. 1: Ansprachen, Plenarvorträge, Berichte. Hrsg. von Albrecht Schöne. Tübingen 1986, S. 41–52, hier S. 49. Zustimmend Klaus Grubmüller: ir unwarheit warbæren. Über den Beitrag des Gottesurteils zur Sinnkonstitution in Gotfrids Tristan. In: Philologie als Kulturwissenschaft. Studien zur Literatur und Geschichte des Mittelalters. Festschrift für Karl Stackmann zum 65. Geburtstag. Hrsg. von Ludger Grenzmann, Hubert Herkommer, Dieter Wuttke. Göttingen 1987, S. 149–163, hier S. 149, der gleichzeitig bedauert: „Die Interpretationspraxis entspricht diesem Postulat freilich nicht. […] Die Gottesurteil-Episode in Gotfrids Tristan ist weiterhin ungeklärt und in ihrem Interpretationspotential nicht ausgeschöpft“ (ebd., S. 149 f.).
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              Vgl. Dietz (Anm. 1), S. 154 f. Dazu auch Susanne Köbele, Bruno Quast: Perspektiven einer mediävistischen Säkularisierungsdebatte. Zur Einführung. In: Literarische Säkularisierung im Mittelalter. Hrsg. von Susanne Köbele, Bruno Quast. Berlin 2014 (Literatur – Theorie – Geschichte. 4), S. 9–20, hier S. 17: „Bei einem Text wie Gottfrieds Tristan gerät man […] in Schwierigkeiten: Wer hat in der Gottesurteil-Episode die letzte Verfügung über die erzählten ‚Wunder‘, Isold, Gott oder diesseits göttlicher Providenz der Erzähler? Nach welchen Maßstäben: religiösen, magisch-mythischen oder säkularen?“

            
            78
              Dass nicht Gott, sondern eine „andere transzendente, indes widergöttliche Macht“ (Weber [Anm. 2], Bd. 1, S. 125) den Ausgang des Gottesurteils verantworte, halte ich mit Haug und Scholz für abwegig, vgl. den Kommentar ihrer Ausgabe (Anm. 38), Bd. 2, S. 603.

            
            79
              Vgl. Hans Fehr: Kunst und Recht. Bd 2: Das Recht in der Dichtung. Bern o. J. [1931], S. 141–146; in Bezug auf Thomas und Béroul Pierre Jonin: Les personnages féminins dans les romans français de Tristan au XIIe siècle. Étude des influences contemporaines. Aix-en-Provence 1958, S. 59–109; weiterhin Rosemary N. Combridge: Das Recht im Tristan Gottfrieds von Straßburg. 2., überarb. Aufl. Berlin 1964 (Philologische Studien und Quellen. 15), S. 83–113. In jüngerer Zeit Ziegler (Anm. 62), S. 123–132; Daniela Karner: Täuschung in Gottes Namen. Fallstudien zur poetischen Unterlaufung von Gottesurteilen in Hartmanns von Aue Iwein, Gottfrieds von Straßburg Tristan, Des Strickers Das heiße Eisen und Konrads von Würzburg Engelhard. Frankfurt a. M. 2010 (Mediävistik zwischen Forschung, Lehre und Öffentlichkeit. 5), S. 57–90; Stefan Hartmann: Isoldes Gottesurteil im Kontext des zeitgenössischen Wunderdiskurses. Theologische und mentalitätsgeschichtliche Überlegungen zu einer Schlüsselpassage des Gottfriedschen Tristan-Fragments. In: Variationen des Tristan-Stoffes in diachroner Darstellung. Hrsg. von Caroline Kolisang, Stefan Hartmann. Amiens 2012 (Médiévales. 52), S. 16–38.

            
            80
              Vgl. Ernst (Anm. 4), S. 422. Über den Prozess informieren die Annalen des Klosters Marbach, vgl. Annales Marbacensis qui dicuntur. Recognovit Hermannus Bloch. Hannover/Leipzig 1907 (Monumenta Germaniae Historica. Scriptores rer. Germ. 9), S. 86, Z. 22–S. 87, Z. 6.

            
            81
              Vgl. grundlegend Walther Müller-Bergström: Art. Gottesurteil (Ordal). In: Handwörterbuch des deutschen Aberglaubens 3 (1931), Sp. 993–1063, hier Sp. 1016–1021, sowie die Belege bei Jacob Grimm: Deutsche Rechtsalthertümer. 3. Aufl. Göttingen 1881, S. 912–919; Gerhard Köbler: Welchen Gottes Urteil ist das Gottesurteil des Mittelalters? In: Vom mittelalterlichen Recht zur neuzeitlichen Rechtswissenschaft. Bedingungen, Wege und Probleme der europäischen Rechtsgeschichte. Winfried Trusen zum 70. Geburtstag. Hrsg. von Norbert Brieskorn. Paderborn [u. a.] 1994 (Rechts- und staatswissenschaftliche Veröffentlichungen der Görres-Gesellschaft. N. F. 72), S. 89–108, hier S. 90–104.

            
            82
              Vgl. Combridge (Anm. 79). S. 99; Wolfgang Schild: Das Gottesurteil der Isolde. Zugleich eine Überlegung zum Verhältnis von Rechtsdenken und Dichtung. In: Alles was Recht war. Rechtsliteratur und literarisches Recht. Festschrift für Ruth Schmidt-Wiegand zum 70. Geburtstag. Hrsg. von Hans Höfinghoff [u. a.]. Essen 1996 (Item Mediävistische Studien. 3), S. 55–75, hier S. 60. Anders Theisen (Anm. 49), S. 164: „[W]enn sie sich dabei verbrennt, ist sie schuldig, wenn nicht, ist sie unschuldig.“

            
            83
              Angaben zum Prozedere finden wir etwa in einer Handschrift, die wohl im 12. Jh. im Kloster Corbie entstanden ist: ‚Dann soll er den Eid leisten und das Eisen bis an den festgesetzten Ort tragen. Nachdem die Handlung vollendet ist, versiegelt der Dekan seine Hand, und später bis zur Feststellung des Gerichts ist es gut, in alle seine Speisen und Getränke Salz und gesegnetes Wasser beizumischen.‘ (Tunc faciat sacramentum et portet ferrum usque ad locum designatum. Quo peracto, sigillet decanus manum eius, et postea usque ad comprobationem iudicii in omni cibo et potu suo salem et aquam benedictam admiscere bonum est.) Zitiert nach: Formulae Merowingici et Karolini aevi. Accedunt ordines iudiciorum dei. Hrsg. von Karolus Zeumer. Hannover 1886 (Monumenta Germaniae Historica. Legum Sectio. 5), S. 616, Z. 23–26. Übersetzung L. M. Beinahe wortgleich die Formulierung mehrerer Handschriften aus dem 10. Jh., ebd., S. 645, Z. 34–38. Auch im Heißen Eisen des Strickers wird ausdrücklich die Versorgung der Wunde erwähnt: Ein wahs hâte er gebreitet / und ein tuoch dar zuo bereitet / und wolde si verbinden. (V. 177–179). Zitiert nach Der Stricker: Verserzählungen I. Hrsg. von Hanns Fischer. 5., verb. Aufl. besorgt von Johannes Janota. Tübingen 2000 (Altdeutsche Textbibliothek. 53), S. 48. Allerdings ist die Hand der Frau hier so stark verbrannt, dass diese nicht an eine Heilung glaubt und damit ihre Schuld eingesteht: des bat si in erwinden. / sie sprach: „waz hilfet daz bant? / mir ist diu hant sô gar verbrant, / daz si mir nu niemer mê / ze nutze werden mac als ê.“ (V. 180–184; ebd., S. 48 f.). Über die mittelalterliche Rechtspraxis erklärt sich, warum der Mann erst jetzt zornig wird und nicht sofort nach der Verbrennung, da diese eben noch keinen Beweis für die Schuld der Frau darstellt. Anders Florian Kragl: Das ‚verstrickte‘ Gottesurteil. Praktische Überlegungen zur mittelalterlichen ‚Präsenzkultur‘. In: Zeitschrift für deutsche Philologie 127 (2008), S. 15–33, hier S. 21–24.

            
            84
              So die Definition von Gottesurteilen bei Müller-Bergström (Anm. 81), Sp. 997. Bei der Eisenprobe gehe es darum, dass die „magische Kraft“ des Feuers „auf ihre natürliche Wirkung verzichtet“ (ebd., Sp. 1016). Auch Benedicta Ward spricht davon, dass sich Feuer und Wasser in den Elementarordalen anders verhielten, als sie es normalerweise tun, vgl. Benedicta Ward: Miracles and the Medieval Mind. Theory, Record and Event, 1000–1215. London 1982, S. 18.

            
            85
              Vgl. Hans-Wolfgang Strätz: Art. Gottesurteil II. Mittelalter. In: Theologische Realenzyklopädie 14 (1985), S. 102–105, hier S. 102. Bei der Vorstellung von der Irrationalität und Widernatürlichkeit der Gottesurteile handelt es sich in erster Linie um ein in der Aufklärung geprägtes Klischee, vgl. Wolfgang Schild: Art. Gottesurteil. In: Handwörterbuch zur deutschen Rechtsgeschichte 2 (2012), Sp. 481–491, hier Sp. 483. Zur Rationalität von Gottesurteilen in mittelalterlicher Perspektive auch Köbler (Anm. 81). Ein Beispiel für das aufklärerische Vorurteil bietet David Hume, wenn er im Abschnitt Of Miracles seines 1748 veröffentlichten Enquiry Concerning Human Understanding die Vormoderne als eine Welt beschreibt, „where the whole frame of nature is disjointed, and every element performs its operations in a different manner, from what it does at present“. (David Hume: Essays and Treatises on Several Subjects. Bd. 2. London 1768, S. 138) Wenn Benedicta Ward mit diesem Zitat ihr Buch über das Wunder im mittelalterlichen Bewusstsein einleitet, dann zeigt das, wie unkritisch solche aufklärerischen Vorurteile in der modernen Forschung reproduziert werden, vgl. Ward (Anm. 84), S. 1.

            
            86
              Vgl. zum mittelalterlichen Wunderdiskurs besonders Caroline Walker Bynum: Wonder. In: American Historical Review 102 (1997), S. 1–26; Michael Rothmann: Zeichen und Wunder. Vom symbolischen Weltbild zur scientia naturalis. In: Institutionalität und Symbolisierung. Verstetigungen kultureller Ordnungsmuster in Vergangenheit und Gegenwart. Im Auftrag des Sonderforschungsbereichs 537 hrsg. von Gert Melville. Köln [u. a.] 2001, S. 346–392; Arnold Angenendt: Das Wunder – religionsgeschichtlich und christlich. In: Mirakel im Mittelalter. Konzeptionen, Erscheinungsformen, Deutungen. Hrsg. von Martin Heinzelmann, Klaus Herbers, Dieter R. Bauer. Stuttgart 2002 (Beiträge zur Hagiographie. 3), S. 95–113. Während im Frühmittelalter noch die Überzeugung vorherrschte, dass Gott unmittelbar in alle Bereiche der Welt eingreife und so auch für das Ergebnis von Gottesurteilen direkt verantwortlich sei, setzte sich im Laufe des 12. Jhs. und unter dem Einfluss der Scholastik zunehmend die Einsicht durch, Gott handle nur mittelbar über Zweitursachen und im Einklang mit den Gesetzen der göttlichen Schöpfung. Als eigentliches Wunder verstand man jetzt (anders als etwa noch Augustinus) lediglich das unmittelbare Eingreifen Gottes gegen die natürlichen Gesetze. Inwiefern solche theologischen Überlegungen auch für die sogenannte ‚Volksfrömmigkeit‘ Geltung beanspruchen können, ist schwer abzuschätzen. Gegen eine Trennung von Volksfrömmigkeit und klerikaler Elitenkultur jedenfalls Walker Bynum (wie oben), S. 3, Anm. 9.

            
            87
              Das mag auch erklären, warum die ausbleibende Verbrennung in den anderen Tristanversionen nicht erzählt wird. Soweit diese überhaupt von der Eisenprobe berichten, ist hier nur die Rede davon, dass Isolde sie erfolgreich besteht. Vgl. Bruder Robert, Tristramssaga, Kap. 59: ‚[Isond] griff mit ihrer hand kühn unter das eisen und trug es so, dass niemand feigheit oder muthlosigkeit an ihr bemerken konnte, und gott in seiner milden barmherzigkeit gewährte ihr eine schöne rechtfertigung, sowie versöhnung und eintracht mit dem könig, ihrem herrn und ehegatten, in voller liebe, ehre und würde.‘ ([Ísond] tók hendi sínni undir járnit djarfliga ok bar svá at enginna maðr fann bleyði né hugleysi á henni, ok gaf guð henni með sínni fagri miskunn fagra skírn, sætt ok samþykki við konunginn, herra sínn ok eiginbónda, með fullri ást, sœmd ok mikilli tign.) Zitat und Übersetzung nach: Tristrams Saga ok Ísondar. Mit einer literarhistorischen Einleitung, deutscher Übersetzung und Anmerkungen zum ersten Mal hrsg. von Eugen Kölbing. Heilbronn 1878 (Die nordische und die englische Version der Tristan-Sage. 1), S. 74, Z. 13–16 u. S. 171. Weiterhin Sir Tristrem, Str. 208,1–8: ‚Die liebliche Ysonde hat ihre reinheit beschworen, die muntere frau; für sie hatten sie das heisse eisen bestimmt in der that. Die ritter waren anwesend; für sie baten sie da. Das eisen hatte sie getragen, aber Marke vergab ihr an dem tage.‘ (Swete Ysonde haþ sworn / Hir clene, þat miri may; / To hir þai had ycorn / Hot yren, y say. / Þe knightes were biforn, / For hir þo praiden þai. / Þe yren sche hadde yborn, / Ac Mark forgaue þat day.) Zitat und Übersetzung nach: Sir Tristrem. Mit Einleitung, Anmerkungen und Glossar hrsg. von Eugen Kölbing. Heilbronn 1882 (Die nordische und die englische Version der Tristan-Sage. 2), S. 62 f. u. 269. Auch Jun Matsuura fallen „die vagen Formulierungen“ in beiden Texten auf. Sie bräuchten „nicht unbedingt so verstanden zu werden, dass die Hand gar nicht verbrannt sei“ (Jun Matsuura: Körper vs. Sprache. Zu poetologisch-anthropologischen Konzepten der Tristandichtungen Eilharts von Oberg und Gottfrieds von Straßburg. In: Neue Beiträge zur Germanistik 14/1 [2015], S. 25–53, hier S. 46).

            
            88
              Auch wenn sie immer wieder behauptet wird, hege ich Zweifel an der „Alltäglichkeit des Wunderbaren in der mittelalterlichen Erfahrungswelt“, von der etwa Stefan Hartmann spricht (Hartmann [Anm. 79], S. 29). Vgl. weiterhin Ward (Anm. 84), S. 2; Elaine C. Tennant: The Principle of Authority in Gottfried’s Concept of Narrative Writing. In: Euphorion 76 (1982), S. 222–259, hier S. 227. Dagegen erkennt Monika Fludernik im Wunder der Heiligenlegende ebenfalls ein Abweichen vom Weltwissen der Rezipienten (wisdom of the world) und den Gesetzen der Wahrscheinlichkeit (human verisimilitude): „Religious belief (in miracles particularly) reposes precisely on the bracketing of nature and reason, and it is this central recognition of divine otherness (and of the intervention of God in this world) that constitutes the message of saint’s legends.“ (Monika Fludernik: Towards a ‚Natural‘ Narratology. London/New York 1996, S. 97). Freilich wird auch in einer Urkunde des Bischofs von Halberstadt aus dem Jahr 1214 von einer Eisenprobe berichtet, bei der sich der Probant die Hand nicht verbrannt haben soll: ‚Dieses ganz glühende und sehr heiße Eisen verbrannte die Hand des Priesters, der es durch das Kirchenschiff zum Altar der heiligen Maria trug, nicht nur in keiner Weise, sondern, so schien es, es ließ ihn hernach sogar noch gesünder zurück.‘ (quod ferrum omnino candens et plane ignitum prepositi manum illud per ecclesie navem ad altare s. Marie portantis non solum nullatenus combussit, sed, ut videbatur, multo saniorem postea reliquit.) Zitiert nach: Urkundenbuch der Stadt Halberstadt. Teil 1. Bearb. von Gustav Schmidt. Halle 1878 (Geschichtsquellen der Provinz Sachsen und angrenzender Gebiete. 7), Nr. 19, S. 23–25, hier S. 24. Übersetzung L. M. Allerdings zweifelte bereits der Herausgeber an der Echtheit der Überlieferung, vgl. ebd., S. 25. Okken tut die Urkunde mit einem Verweis auf „menschliches Gaukelspiel“ ab (Okken [Anm. 56], Bd. 1, S. 557). Womöglich zeigt sich hier aber auch, dass die ‚Wirklichkeit‘ eben zuweilen mithilfe ‚literarischer‘ Muster gestaltet ist.

            
            89
              Auf die Legendentradition verweist auch Schild (Anm. 82), S. 62 f. Von der „Anwendung eines Legendenmusters“ spricht weiterhin Tomasek (Anm. 39), S. 181. An die heilige Kundigunde denken außerdem Nauen (Anm. 2), S. 49, und Thomas A. Kerth: With God on Her Side. Isolde’s ‚Gottesurteil‘. In: Colloquia Germanica 11 (1978), S. 1–18, hier S. 6. Ziegler spricht dagegen von Isolde als „anti-Kunigunde“ (Ziegler [Anm. 62], S. 132). Parallele Erzählungen existieren etwa in Bezug auf die heilige Richardis (gest. 861/862), Ehefrau Kaiser Karls III., Theutberga (gest. nach 869), Ehefrau König Lothars II., sowie Emma (gest. 1052), Ehefrau Æthelreds II. von England, vgl. Combridge (Anm. 79), S. 82 f. Der Kult der hl. Rich(g)ardis, die sich nach der Trennung vom Kaiser in das von ihr gegründete elsässische Kloster Andlau zurückzog, weist dabei eine ausgeprägte Verbindung zur Stadt Straßburg auf, vgl. Racha Kirakosian: Wie eine Legende Geschichte macht. Das Gottesurteil der heiligen Richgard im spätmittelalterlichen Straßburg. In: Schreiben und Lesen in der Stadt. Literaturbetrieb im spätmittelalterlichen Straßburg. Hrsg. von Stephen Mossman, Nigel F. Palmer, Felix Heinzer. Berlin/Boston 2012 (Kulturtopographie des alemannischen Raums. 4), S. 238–276. Es ist weiterhin auffällig, dass die Eisenprobe in der Literatur oft dazu gebraucht wird, den Beweis für die Unschuld einer des Ehebruchs bezichtigten Herrschergattin zu erbringen. Dieser Befund verweist möglicherweise auf einen literarischen Zusammenhang, der noch im Heißen Eisen des Strickers nachwirkt.

            
            90
              Vgl. zur Literarizität der Legende den Sammelband Sanctity as Literature in Late Medieval Britain. Hrsg. von Eva von Contzen, Anke Bernau. Manchester 2015, insbes. die Einleitung von Eva von Contzen, S. 1–17. Zum Fiktionalitätsstatus legendarischen Erzählens Benedikt Konrad Vollmann: Erlaubte Fiktionalität: die Heiligenlegende. In: Historisches und fiktionales Erzählen im Mittelalter. Hrsg. von Fritz Peter Knapp, Manuela Niesner. Berlin 2002 (Schriften zur Literaturwissenschaft. 19), S. 63–72.

            
            91
              Gerd Dicke: Erzähltypen im Tristan. Studien zur Tradition und Transformation internationaler Erzählmaterialien in den Romanversionen bis zu Gottfried von Straßburg. Habil. masch. Göttingen 1997, S. 176–226. Vgl. zum ‚Ecquivocal oath‘ außerdem Thompson (Anm. 56), Bd. 4, S. 399 (Motiv K 513), sowie Uther (Anm. 56), Bd. 2, S. 206 f. (Erzähltyp ATU 1418). Dass die „Geschichte vom zweideutigen Reinigungseid […] auf einen alten morgenländischen Schwank zurückgeht“, vermutete bereits Wolfgang Golther: Tristan und Isolde in der französischen und deutschen Dichtung des Mittelalters und der Neuzeit. Berlin 1929 (Stoff- und Motivgeschichte der deutschen Literatur. 2), S. 45.

            
            92
              Vgl. Dicke (Anm. 91), S. 219 f. Das Zitat stammt aus dem anonymen Meisterlied Von filius bilde zu Rome dar ynn man swůr (Str. 2,1). Vgl. dazu das Repertorium der Sangsprüche und Meisterlieder des 12. bis 18. Jahrhunderts. Hrsg. von Horst Brunner, Burghart Wachinger unter Mitarbeit von Eva Klesatschek [u. a.]. Bd. 5. Tübingen 1991, Nr. 1Reg/1/502a, S. 8 f.

            
            93
              Vgl. Dicke (Anm. 91), S. 235. Vgl. zu solchen magischen Urteilsinstanzen Sandra Linden: Tugendproben im arthurischen Roman. Höfische Wertevermittlung mit mythischer Autorität. In: Höfische Wissensordnungen. Hrsg. von Hans-Jochen Schiewer, Stefan Seeber. Göttingen 2012 (Encomia Deutsch. 2), S. 15–38.

            
            94
              Vgl. La Tavola ritonda, Kap. 44. Siehe die Übersetzung in: Tristan und Isolde im europäischen Mittelalter. Ausgewählte Texte in Übersetzung und Nacherzählung. Hrsg. von Danielle Buschinger, Wolfgang Spiewok. Stuttgart 1991 (Reclams Universal-Bibliothek. 8702), S. 99–102. Vorlage der Erzählung ist dem Kommentar von Buschinger und Spiewok zufolge der Tristanroman des Thomas, vgl. ebd., S. 97. Der Bearbeiter verzichtet nicht völlig auf das Ordal, sondern berichtet zusätzlich zum Tugendstein von der Eisenprobe. Abgesichert wird das Urteil dabei jedoch nicht direkt durch Gott, sondern über Reliquien, deren „Wunderkraft“ (ebd., S. 99) man sich hier wohl eher magisch als transzendental vorzustellen hat. Weiterhin gehen die Beteiligten im Sinne des Legendenmusters von Anfang an davon aus, dass sich Isolde ihre Hand nicht verbrennen werde, wenn sie wahrheitsgemäß spricht (ebd., S. 99). Auch Dicke erkennt in der Erzählung ein Bemühen des Bearbeiters, „Gott aus ihr fernzuhalten und märchenhafte Wundermechanik an die Stelle eines am Rechtsbrauch orientierten Gottesgerichts treten zu lassen“ (Dicke [Anm. 91], S. 156, Anm. 4).

            
            95
              Harold D. Dickerson: Language in Tristan as a Key to Gottfried’s Conception of God. In: Amsterdamer Beiträge zur älteren Germanistik 3 (1972), S. 127–145, hier S. 136.

            
            96
              Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 112.

            
            97
              Vgl. Bodo Mergell: Tristan und Isolde. Ursprung und Entwicklung der Tristansage des Mittelalters. Mainz 1949, S. 177 f.

            
            98
              Vgl. Weber (Anm. 2), Bd. 1, S. 123–125; Hahn (Anm. 54), S. 176; Karl Allgaier: Der Einfluß Bernhards von Clairvaux auf Gottfried von Straßburg. Frankfurt a. M./Bern 1983 (Europäische Hochschulschriften. Reihe 1: Deutsche Sprache und Literatur. 641), S. 156–160.

            
            99
              Vgl. mit unterschiedlichen Implikationen Friedrich Ranke: Tristan und Isold. München 1925, S. 192; Stökle (Anm. 58), S. 85–89; Schild (Anm. 82), S. 67, 74 f.; Theisen (Anm. 49), S. 165 f.; Ziegler (Anm. 62), S. 129 f.; Ernst (Anm. 4), S. 427 u. 435 f.; Hartmann (Anm. 79), S. 38; Schnell (Anm. 32), S. 355.

            
            100
              Vgl. Combridge (Anm. 79), S. 104 f.

            
            101
              Hausmann (Anm. 33), S. 84. Vgl. auch die Interpretation von Grubmüller (Anm. 76), S. 160–162.

            
            102
              Vgl. Hartmann (Anm. 79), S. 37; Hausmann (Anm. 33), S. 85. Auch Matsuura versteht „ernest als ‚(in der) Realität‘ und spil als ‚(im Spiel der) Fiktion‘“ (Matsuura [Anm. 87], S. 47).

            
            103
              Vgl. Dickerson (Anm. 95); Grubmüller (Anm. 76); Schnell (Anm. 55), S. 59–75; Schnell (Anm. 32), S. 355 f.; Theisen (Anm. 49), S. 165–167, sowie Till Dembeck: Der wintschaffene (wetterwendische) Christus und die Transparenz der Dichtung in Gottfrieds Tristan. In: Zeitschrift für Germanistik 10 (2000), S. 493–507, hier S. 493–507, der hier eine Diskussion der Möglichkeiten von Sprache im Medium der fiktionalen Kommunikation beobachtet.

            
            104
              Vgl. auch Hausmann (Anm. 33), S. 85. Eine ähnliche Deutung erwägt Hartmann, verfolgt sie dann allerdings nicht, vgl. Hartmann (Anm. 79), S. 37.

            
            105
              Hausmann (Anm. 33), S. 86. Eventuell lässt sich diese Lesart auch mit der Deutung von Kelley Kucaba zusammenbringen: Sie erkennt im Tristan einen grundsätzlich engen Zusammenhang zwischen Christus und dem poetischen Wort der Dichtung, vgl. Kelley Kucaba: Höfisch inszenierte Wahrheiten. Zu Isoldes Gottesurteil bei Gottfried von Straßburg. In: Fremdes wahrnehmen – fremdes Wahrnehmen. Studien zur Geschichte der Wahrnehmung und zur Begegnung von Kulturen in Mittelalter und früher Neuzeit. Hrsg. von Wolfgang Harms, C. Stephen Jaeger. Stuttgart/Leipzig 1997, S. 73–93, hier S. 90–93. Diese Interpretation ließe sich auch durch die Tatsache stützen, dass Christus schon im Prolog des Johannesevangeliums (1,1–3, 1,14) mit dem verbum gleichgesetzt wird.

            
            106
              Mhd. wintschaffen ist wohl nicht, wie man zuweilen lesen kann, als ‚wetterwendisch‘ zu verstehen. Es bezieht sich nicht auf das Substantiv wint, sondern ist vielmehr vom Verb wenden abgeleitet, vgl. Mittelhochdeutsches Wörterbuch. Mit Benutzung des Nachlasses von Georg Friedrich Benecke ausgearbeitet von Wilhelm Müller und Friedrich Zarncke. Bd. 2/2. Leipzig 1866, Sp. 919. Anders Lexer (Anm. 74), Bd. 3, Sp. 919. Vgl. dazu auch den Kommentar der Ausgabe von Haug und Scholz (Anm. 38), Bd. 2, S. 612–616.

            
            107
              Vgl. Hans Günther Bickert: Der Dichter als Handwerker. Zu Herkunft und Bedeutung einiger Begriffe der Dichtungstheorie. In: Sprache in Vergangenheit und Gegenwart. Beiträge aus dem Institut für Germanistische Sprachwissenschaft der Philipps-Universität Marburg. Hrsg. von Wolfgang Brandt, Rudolf Freudenberg. Marburg 1988 (Marburger Studien zur Germanistik. 9), S. 1–14, hier S. 5–10; Patricia Harant: Poeta Faber. Der Handwerks-Dichter bei Frauenlob. Texte, Übersetzungen, Textkritik, Kommentar und Metapherninterpretationen. Erlangen 1997 (Erlanger Studien. 110), S. 163–167; Andreas Kraß: Geschriebene Kleider. Höfische Identität als literarisches Spiel. Tübingen/Basel 2006 (Bibliotheca Germanica. 50), S. 361–374, sowie den Sammelband ‚Textus‘ im Mittelalter. Komponenten und Situationen des Wortgebrauchs im schriftsemantischen Feld. Hrsg. von Ludolf Kuchenbuch, Uta Kleine 2006 (Veröffentlichungen des Max-Planck-Instituts für Geschichte. 216). Siehe außerdem weiterführend den Beitrag von Manfred Eikelmann im vorliegenden Band, der auf pragmatische und funktionale Dimensionen der Text-Semantik verweist.

            
            108
              Vgl. Kerth (Anm. 89), S. 10 f.

            
            109
              Vgl. Lexer (Anm. 74), Bd. 2, Sp. 1320. In dieser Bedeutung wird der Ausdruck auch an anderer Stelle im Tristan verwendet, vgl. V. 10909–10912: der roc […] suohte allenthalben an.

            
            110
              Mhd. vuoge meint nicht nur das passende, schickliche Verhalten, sondern auch eine passende, feste Verbindung, sowohl im Bereich der Kleidung (‚Naht‘) als auch in der erzählerischen Komposition. Vgl. zur Wortfamilie des vüegens Lexer (Anm. 74), Bd. 1, Sp. 969; Bd. 3, Sp. 55 f., 572 f.; Mittelhochdeutsches Wörterbuch (Anm. 106), Bd. 3, S. 438–443. Auf den poetologischen Kontext verweist etwa die Erwähnung der vuoge im Kontext des Literaturexkurses im Tristan, vgl. V. 4821–4823: Nu hân ich rede genuoge / von guoter liute vuoge / gevüegen liuten vür geleit. Haug und Scholz übersetzen mit ‚Kunstverstand‘ ([Anm. 38], Bd. 1, S. 275).

            
            111
              Das sind die „mechanical rather than metaphysical laws“, denen Gott Dickerson zufolge unterworfen sei, vgl. Dickerson (Anm. 95), S. 136.

            
            112
              Vgl. Müller (Anm. 58).

            
            113
              Das wurde in der Forschung bisher weitgehend übersehen. Vgl. jedoch Ziegler (Anm. 62), S. 118 f.; Ulrich Ernst: Gottfried von Straßburg in komparatistischer Sicht. Form und Funktion der Allegorese im Tristanepos. In: Euphorion 79 (1976), S. 1–72, hier S. 17; Blake Lee Spahr: Tristan Versus Morolt: Allegory Against Reality? In: Helen Adolf. Festschrift. Hrsg. von Sheema Z. Buehne, James L. Hodge, Lucille B. Pinto. New York 1968, S. 72–85, hier S. 73: „[I]n the instance of the combat we find an interesting vacillation between Gottfried the narrator and Tristan the hero, for it is actually Tristan who, by chance phrasing, first suggests the idea of the allegory.“

            
            114
              Vgl. Christian Kiening: Arbeit am Muster. In: ders.: Zwischen Körper und Schrift. Texte vor dem Zeitalter der Literatur. Frankfurt a. M. 2003, S. 130–156, insbes. S. 137 f., 154–156.

            
            115
              Vgl. Susanne Köbele: Mythos und Metapher. Die Kunst der Anspielung in Gottfrieds Tristan. In: Präsenz des Mythos. Konfigurationen einer Denkform in Mittelalter und Früher Neuzeit. Hrsg. von Udo Friedrich, Bruno Quast. Berlin/New York 2004 (Trends in Medieval Philology. 2), S. 219–246, hier S. 222.

            
            116
              Anders Müller (Anm. 58), S. 60 u. 62, der in Tristans stinkender Wunde aus dem Moroltkampf zumindest eine ‚Beschädigung‘ der Handlungsrolle erkennt.

            
            117
              Bereits Weber beobachtete, dass im Tristan – zumindest in der Perspektive der Figuren – neben „de[m] zerstörte[n] und in ein völlig Anderes, Gegenteilig-Metaphysisches verwandelte[n] Gott“ immer noch „(schattenhaft) der gute und echte, der wahre Gott“ existiere (Weber [Anm. 2], Bd. 1, S. 113). Selbst angesichts des Gottesurteils bleibe „für Isolde und auch in der Gesamtperspektive der Dichtung der wahre Gott, wenngleich noch so verdunkelt und schattenhaft,“ zu erkennen, „[a]ber nicht er ist es, zu dem Isoldes vergiftetes Gebet dringt und der es erhört“. (ebd., S. 125).

            
            118
              Florian Kragl beobachtet in diesem Sinne im Münchner Oswald „quasi tiefenstrukturell […] ein kaum erkennbares und doch irgendwie manifestes Interagieren einer ephemeren göttlichen Instanz“, deren Wirken „freilich auf einer Ebene stattfindet, die von jener der gewissermaßen oberflächenstrukturellen, personalisierten Gottesreferenzen – Gott als Auftraggeber, Gott als Helfer, der sich mit Gebeten bezahlen lässt und mit dem man handeln kann – radikal verschieden ist“ (Kragl [Anm. 57], S. 172). In Bezug auf den Tristan könnte man in diesem Zusammenhang etwa an die Rolle des Zufalls und besonders die „rätselhafte Macht des billîch“ (Huber [Anm. 50], S. 49) denken, welche vom Erzähler an mehreren Stellen für den Verlauf der Handlung verantwortlich gemacht wird. Dass offenbar schon mittelalterliche Rezipienten beim billîch an die göttliche Vorsehung dachten, zeigt das Zeugnis der Tristan-Handschrift O (um 1425), die den Ausdruck in V. 9370 u. 10058 durch got ersetzt (Köln, Historisches Archiv der Stadt, Best. 7020 [W*] 87, fol. 58rb, Z. 25 und fol. 62va, Z. 23). Den Hinweis auf die beiden Stellen verdanke ich Gerd Dicke. Zum Zusammenhang von billîch und Gott auch Dietmar Mieth: Dichtung, Glaube und Moral. Studien zur Begründung einer narrativen Ethik mit einer Interpretation zum Tristanroman Gottfrieds von Straßburg. Mainz 1976, S. 230. Weiterhin Combridge (Anm. 79), S. 145; Schnell (Anm. 55), S. 103, Anm. 115.
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            I Die Hermeneutik des Sowohl-als-auch: Verschränkungen geistlicher und weltlicher Diskurse in Tanz und Musik
 
            In seinem grundlegenden Aufsatz „Ein einic ein. Zur Darstellbarkeit der Liebeseinheit in mittelhochdeutscher Literatur“ gelang es Burkhard Hasebrink, Spielräume des Religiösen in mittelalterlichen Liebeskonzepten auszuloten, die sowohl in geistlichen als auch in weltlichen Diskursen wirksam waren.1 Er stützte sich dabei auf Susanne Köbeles Studien zu Frauenlob2 und konnte das Verständnis mittelalterlicher Metaphoriken der Liebeseinheit von Seele und Gott sowie von Frau und Mann entscheidend erweitern. Hasebrink vergrößerte das Untersuchungsfeld durch exemplarische Querschnitte, konnte nachweisen, dass mittelalterliche Konfigurationen der Liebeseinheit, die „gleichsam das integrative Zentrum der Struktur der Liebe bildet“, interdiskursiv wirksam waren, und stützte damit die These, „dass es eine Ästhetik der Liebessprache quer zu den Grenzen der Diskurse gebe“.3 Hasebrinks Modellierung einer Interdependenz zwischen geistlichen und weltlichen Liebesdiskursen im Zeichen der vollkommenen Vereinigung in der Liebe, in der die Liebenden ein einic ein werden können, leistete einen signifikanten Beitrag zu einem größeren mediävistischen Forschungszusammenhang, der das Denken von einsinnigen Einflussverhältnissen zwischen geistlichen und weltlichen Liebeskonzeptionen zu überwinden und stattdessen Liebessemantiken als kulturelle Figuren der Verschränkung und damit als Spielräume des Religiösen für die Vormoderne neu zu modellieren versucht.4 So lassen sich etwa Parallelen zwischen Barbara Newmans Konzept eines bidirektionalen crossover zwischen weltlicher und geistlicher Literatur5 und der Vorstellung einer Verschränkung weltlicher und geistlicher Liebesdiskurse zeigen, wie sie Köbele in Abgrenzung von Rainer Warnings Konzept der „konnotativen Ausbeutung“6 geistlicher durch weltliche Diskurse als semantische Übernahmen in beide Richtungen beschrieben hat: Nicht nur die weltliche Literatur bedient sich geistlicher Muster, Inhalte und Strategien der Geltungsstiftung, sondern insbesondere im Spätmittelalter beutet die geistliche Literatur auch die Muster, Inhalte und Strategien primär weltlich akzentuierter Literatur aus.7 In Abgrenzung zum dissektiven hermeneutischen ‚Entweder/Oder‘ fordert Newman für die Interpretation und Einordnung solcher transdiskursiver Literatur eine Hermeneutik des ‚Sowohl-als-auch‘ („both/and“),8 die es erlaubt, vorschnelle Kategorisierungen in ‚weltlich‘ und ‚geistlich‘ zu vermeiden. Denn, so ließe sich mit Köbele und Quast ergänzen, „gerade für die institutionell instabile Literatur des Mittelalters“ überschneidet sich das „Problem der wechselseitigen Durchdringung geistlicher und weltlicher Diskurse […] mit der Frage nach der Affinität von religiöser und literarischer Rede“.9
 
            Crossover, wechselseitige Durchdringung oder Verschränkung: Solche Konzeptualisierungen für die mittelalterliche Liebessemantik erlauben es, Hierarchisierungen und Periodisierungen zu suspendieren und stattdessen Paradoxien und Ambivalenzen mittelalterlicher Religiosität nicht als Exklusions-, sondern als spannungsreiches und Alternativen einladendes Inklusionsphänomen zu verstehen, als Teil jenes „fascinating paradox of medieval culture“, das Stephen Nichols benennt und das für dieses Thema eine entscheidende Rolle spielen könnte: Nichols weist hin auf die
 
             
              delicate and seemingly contradictory balance between continuity of belief, on the one hand, and its ceaseless testing and transformation of almost every aspect of its world, including beliefs, political and ecclesiastical institutions, religious orthodoxy, language, the arts, and literature.10
 
            
 
            Wenn Nichols hier allgemein das mittelalterliche Paradox als eine Balance zwischen der Kontinuität von Glaubenssystemen auf der einen Seite und der unablässigen Erprobung und Transformation des kulturellen, religiösen und institutionellen Status Quo im Mittelalter beschreibt, dann hebt er auch auf solche Inklusionsformen ab, die Sakrales und Nichtsakrales transformativ in immer neue Verhältnisse setzen.
 
            Geht man also für mittelalterliche Literatur von eben solchen unauflösbaren Verbindungen zwischen dem Weltlichen und dem Geistlichen aus, die über kulturelle Transformationen und textuell-bildliche Explorationen in Beziehungen gesetzt werden und im Sinne von Nichols gleichzeitig Kontinuitäten aufweisen und sich stetig wandeln, dann scheint dies in besonderem Maße für solche Texte zu gelten, die eine affektiv bestimmte Liebessemantik in geistlichen wie weltlichen Kontexten entwickeln und experimentell erkunden. Für solche Texte scheint es angemessen, methodisch mit Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider auf das Modell einer „Textwissenschaft“ zurückzugreifen,
 
             
              die Sakrales und Nichtsakrales in seinen unauflöslichen Verschränkungen untersucht und die insofern eine spezifische Aufgabe übernehmen kann in jenen aktuellen Konstellationen, in denen Religiöses stets im Plural begegnet, seine Abgrenzung von Nicht-Religiösem immer strittig bleiben wird und Verschränkungen des einen mit dem anderen durchaus nicht als Ausnahmen angesehen werden können.11
 
            
 
            Ich möchte eine solche Konstellation der „unauflöslichen Verschränkungen“ anhand einer spezifischen literarischen und ikonographischen Motivik innerhalb mittelalterlicher geistlicher Liebesdiskurse exemplarisch nachzeichnen: Christus als Fiedler und als Tänzer im Kontext einer Liebeskonzeption, die sich auf die Verbindung des Menschen oder der menschlichen Seele mit Gott bezieht.12 Christus, der einer Heiligen oder der menschlichen Seele als Fiedler vorspielt oder mit dieser tanzt: unter anderem hier, so meine These, lassen sich solche Verschränkungen zwischen weltlichem und geistlichem Liebesdiskurs beobachten, wie sie für (braut-)mystische Zusammenhänge nicht unüblich sind. Allerdings bietet die Motivik einige Merkmale, die in spezifischer Weise auf Körperlichkeit und Klang weisen und die Berührung, Nähe, Springen und Tanzen als verheißende Momente auf dem Weg zur geistlichen Unio beschreiben. Solche in Text und Bild dargestellten oder evozierten Momente treiben die Konkurrenz und Vielfalt religiöser Praktiken besonders hervor. Wenn Christus etwa in einer Fassung des spätmittelalterlichen brautmystischen Text-Bild-Ensembles Christus und die minnende Seele aus dem 15. Jahrhundert die Seele auffordert: „Lass den Kniefall und das Beten, du sollst mit mir den Reigen treten“,13 dann ist das Gegeneinander von Gebetspraxis und Tanz sicherlich nicht nur graduelle Abstufung auf dem mystischen Weg zur geistlichen Vereinigung mit Christus, sondern auch ein Übersteigen einer religiösen Praxis (Kniefall und Gebet) durch eine andere (mit Christus den Reigen tanzen).
 
            Solche Konzeptionen sind eingebettet in größere Zusammenhänge. Die Tanzmotivik in der geistlichen Literatur des Mittelalters etwa partizipiert an einer anthropologisch wie historisch belegten Funktion des Tanzes als freudestiftender und energiespendenden Tätigkeit sowie einer gemeinschaftsstiftenden und freudbesetzten religiösen Praxis des Gotteslobs im imaginierten Tanz.14 Besonders in mystischen Zusammenhängen werden Tanzmotive „sehr oft und in den verschiedensten Nüancierungen“ gebraucht.15 Ambivalenzen in Bezug auf den geistlichen Tanz im Mittelalter hat besonders Julia Zimmermann herausgearbeitet:16 Tanz kann als geordneter, kommunaler und koordinierter Freudeausdruck in geistlichen Diskursen positiv belegt sein; er kann aber auch als unkontrollierter, den Körper ausstellender Bewegungsexzess negativ gewertet werden. Die geistliche Tanzmetaphorik des Mittelalters gestaltet diese Grundspannung mit und partizipiert an ihr. Ins Spiel kommen für sie aber auch Charakteristika, die man allgemein für das Tanzen im Mittelalter (und nicht nur dort) festhalten kann, nämlich in der Funktion des Tanzes als außeralltäglicher Form einer konzentrierten selbstzweckhaften Tätigkeit, die es unter anderem ermöglicht, soziale Nahrauminhibitionen in zeitlich kontrollierter Weise aufzuheben. Zeitlich kontrolliert meint hier dreierlei, nämlich die koordinierte, bewegungsdeterminierende Rhythmik des Tanzes, den begrenzten Zeitraum des Tanzes selbst und seine dem Alltäglichen enthobene festtägliche Zeit. In diesen Charakteristika wird im Tanz in mehrfacher Hinsicht eine außeralltägliche Rhythmisierung praktiziert.
 
            Es ist diese kontrollierte Aufhebung der Nahrauminhibition, die das Tanzmotiv sowohl für den Minnesang17 als auch für mystische Vorstellungswelten interessant macht: der Tanz kann in beiden Kontexten ein Schreiten und springen auf dem Weg zur Liebesvereinigung sein und dabei sowohl als kollektives Ereignis als auch als intime Begegnung modelliert werden. Mit diesem Potential zwischen gemeinschaftlicher Koordination und intimerer Nähe im Zeichen von Klang und Bewegung spielen auch geistliche Texte. In ihnen kann der Tanz einen Spannungsraum von „Disziplin und Ekstase“ eröffnen, mit ambivalenten Gesten „einer Transzendierung der Ordnung“ auf der einen Seite oder aber einer Stiftung von Ordnung im koordinierten Tanz menschlicher oder himmlischer Körper auf der anderen.18
 
            Doch nicht nur diese Potenziale, sondern auch die direkten Verbindungslinien mit Klang und Musikalität schaffen eine Brücke zwischen weltlicher und geistlicher Tanzmotivik und den entsprechenden Liebesdiskursen.19 Denn Tanz verbindet sich mit impliziertem oder explizit notiertem musikalischem Wohlklang; sowohl Tanz als auch Musik sind besonders wichtige Vorstellungsträger für den Zustand der Seele in der unio mystica.20 Wenn in der geistlichen Literatur der Gottessohn selbst als Musikant oder als Tanzmeister (oder beides) auftritt, wird diese Bedeutung offenbar. An solchen Gestaltungen werden besonders reiche Kontexte und diskursive crossovers sichtbar.
 
            Tritt Christus in Bild oder Text als Meister des Tanzes in intimem oder kollektivem Tanzgeschehen auf, dann tut er dies manchmal in Verbindung mit Musikproduktion: Er trommelt, er geigt, er flötet. Die typologische Nähe zum musizierenden König David des Alten Testaments ist offenbar, aber Geige und Trommel, die Christus in manchen Darstellungen benutzt, können im Gegensatz etwa zur Harfe nicht primär zu den Instrumenten gezählt werden, die eine besondere Valenz für geistliche Musikdarstellungen hatten.21 Doch wenn Christus als Vortänzer oder Tanzmeister erscheint, dann kann er solche Musikinstrumente benutzen, die nicht primär geistlich konnotiert sind: So ergibt sich bereits aus der Wahl des dargestellten Instruments ein Verschränkungspotenzial zwischen weltlichen und geistlichen Praktiken, sowohl in durchgeführten längeren Allegorien als auch in nur kurz angedeuteten Metaphern eines Lebens im Einklang mit göttlicher Führung und in Nachfolge Christi wie bei Heinrich von Nördlingen: pit hie für mich, das ich den tantz eins warhaften lebens trett nach der suszen pfifen dein liebs Jhesu Christi.22 Doch dieses Potenzial ist nicht nur in der Instrumentenwahl, sondern auch direkt im musikalischen Klang angelegt. Daher kann der Vokalgesang selbst je nach Verwendungskontext solche Verschränkungen befördern. So kann Christus auch singen, wie im Fließenden Licht Mechthilds von Magdeburg, wo er der Seele zum Tanz vorsingt.23
 
            Die Modellierung bei Heinrich von Nördlingen führt zum Funktionskern dieser Art von Tanz(leitungs)metaphorik, wie sie auch in spätmittelalterlichen geistlichen Liedern gestaltet wird, in denen Tanz eine Rolle spielt: So sind aus dem Mittelalter etwa ein deutsches Badliedli, in dem Christus als Tanzmeister die fröhlichen und standesgemäß jungfräulichen Nonnen im Tanzreigen zum Bade führt, oder Fastnachtliedli überliefert, in denen Christus einen geistlichen Fastnachtsreigen anführt.24 Diese geistlichen Szenen-Kontrafakturen weltlicher Praktiken stehen explizit unter dem Vorzeichen leicht entzifferbarer religiöser Übertragung. Das Badliedli etwa beginnt mit dem Aufruf: Wolvff im geist gon baden, jr zarten frowelin! Die räumliche Spezifizierung im geist (‚geistlich‘) weist der Aktivität einen allegorisch-virtuellen Status zu und verhindert dadurch sicherlich sehr direkte lebensweltliche Assoziationen. Da aber die szenisch-wörtliche Gestaltung des Liedes durch die Handlung, in der Jesus ausgelassene Nonnen im Tanzreigen zum Bade führt, derart sinnlich-präsentisches Potenzial hat, entsteht eine Spannung, welche die Freude sowohl im kollektiven Bad unter Anleitung Christi als auch im geistlich-allegorischen Kern eines freudigen religiösen Lebens verortet.25 Dass es sich dabei nicht um eine einzigartige Modellierung handelt, zeigt das von Franz Pfeiffer als Geistliche Minne edierte Gedicht, das wohl vor oder kurz nach 1300 entstanden ist.26 Das Gedicht beschreibt in erotisierter Sprache das liebende Begehren der Seele und ihre Hinwendung zu Christus. Die Verbindung von Christus und der Seele wird auf dem Höhepunkt des Gedichts als das Einwohnen und Eingießen seines Gnadentropfens beschrieben, die durch das Fiedelspiel Christi begleitet und befördert werden:
 
             
              Jesus den sinen chan machen
 
              Vil manich suzez lachen.
 
              Heîa wi suzze er videlet,
 
              Swenne er in gesidelet
 
              Mit inguz sinen genaden tror.
 
              Solich wunne gehord nie or.
 
              Di saitten chan er ruren,
 
              Auz vreude in vroeude furen.27
 
            
 
            Wie bei Heinrich von Nördlingen (und in anderen Beispielen, wie ich unten ausführen werde) wird in der Geistlichen Minne den vom musizierenden Christus hervorgebrachten Klängen das im mystischen Zusammenhang bedeutsame Prädikat der Süße zugeordnet.28 Der süße Klang des Fiedelspiels Christi, das direkt mit der Gabe des Gnadentropfens parallelisiert wird, sorgt dafür, dass die Seelen mit den Engeln in einem hohen springen den Reigen tanzen können (V. 116–122). Christus wird so zum Tanzmeister, der mit der Fiedel den Engeln und Seelen zum Tanz aufspielt und dabei die Seelen in die hymelische sit einführt:
 
             
              Jesus der tanzer maister ist.
 
              zu swanzet hat er hohen list.
 
              Er wendeth sich hin er wendet sich her.
 
              Si tanzent alle nach siner lere.
 
              Deu sele lerent hoh da mit.
 
              Si gewinnet hymelisch sit.29
 
            
 
            Die Dominanz von Bewegungsverben (swanzen, wenden) in der Darstellung Christi sorgt in diesem mystischen Text für direkte Assoziationen zu Visualisierungen von Christus als Fiedler und Tänzer und von Christi Führung im und mit Tanz – auch wenn hier, anders als in anderen Fällen, keine bildliche Repräsentation eines musizierenden Christus vorliegt. Als der tanzer meister bringt Jesus hohe Kenntnis zum Tanz (swanzen), wendet sich hin und her und koordiniert so den Tanz der Engel und Seelen. Die tänzerische Koordination der Seelen führt hier auch zur kollektiven Freude und dient der Hinführung zu himmlischer Lebensführung (sit).30 Der Kernsatz Auz vreude in vroeude furen (V. 112) umschreibt diesen geistlichen Tanz in seiner Spannung zwischen Ekstase und Ordnung: Jesus bringt den Seelen durch sein Musizieren suzez lachen, wunne und vreude, stiftet aber in Folge dieses ekstatischen Moments als Tanzmeister und -lehrer koordinierend eine eigene, himmlische Ordnung.
 
           
          
            II Amo Christum: Wie Christus Agnes vorspielt (Günterstaler Antiphonar, Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, Cod. St. Georgen 5, um 1300)
 
            Das Motiv des geigenden Christus, das die Geistliche Minne direkt mit dem gemeinschaftlichen Tanz in Verbindung bringt, findet sich im deutschsprachigen Raum auch im Kontext der Liturgie zum Fest der heiligen Agnes (hier allerdings ohne Tanzmotivik) und im bereits genannten brautmystischen Text-Bild-Ensemble Christus und die minnende Seele. In einem Antiphonar (Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, Cod. St. Georgen 5), das in zisterziensischem Kontext um 1300 wahrscheinlich in Günterstal produziert wurde, befindet sich eine Miniatur, die Christus als Fiedelspieler zeigt.31 Nicht nur die Tatsache, dass dies vielleicht das älteste erhaltene ikonographische Zeugnis dieses Motivs ist,32 sondern auch die dichte thematische und mediale Konglomeration machen diese Miniatur bemerkenswert. Das gilt sowohl für den Kontext in diesem Abschnitt der Handschrift, der dem Tag der heiligen Agnes, dem 21. Januar, gewidmet ist, als auch für den weiteren Hintergrund mittelalterlicher Braut-Christi-Vorstellungen. Deren Verbindung mit der Agnes-Legende geht wohl letztlich bereits auf Ambrosius zurück und lässt sich in den ältesten Fassungen der Legende beobachten.33 Agnes überhaupt wäre, blickt man von der ambrosianischen Tradition her, neben und zusammen mit der Hoheliedtradition ein starkes Vorbild für Braut-Christi-Vorstellungen. Sie hat einen prominenten Platz am Beginn der Schrift De virginitate von Ambrosius und wird von diesem aufgrund der Tatsache hervorgehoben, dass sie sowohl Märtyrerin als auch Jungfrau war.34 Als solche entspricht sie im doppelten Sinne dem ambrosianischen Ideal weiblicher Heiligkeit, denn sie ist nicht nur Jungfrau aus geistlichen Beweggründen, sondern wird zur Märtyrerin, weil sie Jungfrau bleiben will. Agnes begründet ihre Weigerung, einen aus mächtiger Familie stammenden Werber zu heiraten, mit der standfesten Behauptung, es gäbe einen Werber, der ältere Rechte habe: Christus. Diese geistliche Präferenz ist der definierende Kern der Legende, auch in der die Tradition prägenden Legendenfassungen wie den Versionen im weitverbreiteten Alten Römischen Passional, das „durch das ganze Mittelalter äußerst wirkmächtig war und heute in vielen Handschriften überliefert wird“35, und in der Legenda aurea.
 
            Während das Günterstaler Antiphonar auch in anderen Teilen hervorragende filigrane Initialen aufweist,36 schmücken die nachträglich hinzugefügten Bildinitialen nur den Agnes-Teil (fol. 15v–18v). In diesen Initialen und Randbildern finden sich szenische Ausgestaltungen von Agnes‘ geistlicher Brautschaft in inniger Gegenseitigkeit. Die figürliche Initiale mit dem Bild des geigenden Christus und eine weitere ausgeschmückte Initiale sind verbunden mit einer Zisterzienserin, die in einer Fleuronée-Blattranke kniet und betet.37 Die insgesamt fünf historisierten Initialen und vier Randminiaturen repräsentieren wichtige Stationen der legendarischen Historia von St. Agnes: Bildlich dargestellt wird, wie Agnes den Mann ablehnt, den sie in einer arrangierten Ehe heiraten soll (Initiale auf fol. 15v); wie sie enthauptet wird und ihren Freundinnen am Grab mit einem Lämmchen erscheint (Initiale auf fol. 16r). Auf fol. 16v folgt die für unsere Betrachtung zentrale Initiale, die zeigt, wie Christus für Agnes die Fiedel spielt (Abb. 1). Auf den Bildern in den beiden Initialen auf fol. 17v sieht man, wie Christus und Agnes Hände halten und wie ein Engel Agnes vom Scheiterhaufen rettet. Die zwei Randbilder auf fol. 18r zeigen, wie Christus Agnes einen Ring schenkt und wie ein Engel der nackten, mit langen Haaren bedeckten Agnes ein weißes Gewand und die Märtyerkrone gibt, während ein sie greifender Mann von einem Teufel gepackt wird. Die abschließenden Randbilder (fol. 18v) zeigen Agnes im Gespräch mit dem himmlischen Bräutigam und in enger Umarmung mit diesem.
 
            
              [image: ]
                Abb. 1: Günterstaler Antiphonar. Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, Cod. St. Georgen 5, fol. 16v.

             
            Bei den Bildern handelt es sich nicht um ein Narrativ, das mit dem Ablauf der Agnesvita koordiniert wäre; die Bilder werden nicht in eine hagiographisch-biographische Anordnung gebracht. Entscheidend ist vielmehr der Kontext der jeweiligen Liedtexte. Wichtige Szenen der Vita werden, aus deren zeitlicher Ordnung herausgelöst, in ihrer brautmystischen Bedeutung hervorgehoben.
 
            In der Initiale auf fol. 16v sieht man Christus in intimer Szene geigen. Die Agnes-Figur ruht auf einem Kissen, die Beine beider sind verschränkt.38 Die Beinhaltungen erinnern an zeitgenössische Tanzdarstellungen,39 aber dazu passt die Ruhepose der Frau nicht. Das Bild der Initiale selbst zitiert brautmystische und hoheliedverwandte Vorstellungen; im intermedialen Text-Bild-(Gesang-)Kontext der Manuskriptseite wird dieser Befund verstärkt. Dazu muss zunächst festgehalten werden, dass die Agnes-Legende und die Liedtexte intertextuell eng verbunden sind. Es kommt zu Überblendungen zwischen Legende und Offizium, denn am Tag der heiligen Agnes (21. Januar) werden Texte gesungen, die im weiteren Sinne von der Liebe zwischen Seele/Mensch und Christus reden. Dies ist der Fall für Amo Christum, das unmittelbar mit dieser Initiale eingeleitet wird.40 Das von zwei Drachen zusammengehaltene A, welches die intime Szene umschließt, ist die Initiale des Wortes Amo in diesem weit verbreiteten Responsorium, das zum festen Bestandteil des Agnes-Offizium gehört.41 Der Text selbst ist sprachlich eng mit der Agnes-Legende verbunden, ja enthält wörtliche Aufnahmen, wie dies für Responsorien üblich ist.
 
             
              [16v] Amo Christum,
 
              in cuius thalamum introivi;
 
              cuius mater virgo est,
 
              cuius pater feminam nescit,
 
              cuius mihi organa modulatis vo[17r]cibus cantant:
 
              quem cum amavero casta sum,
 
              cum tetigero munda sum,
 
              cum accepero virgo sum.
 
              [Vers.:] Mel et lac ex eius ore suscepi,
 
              et sanguis eius ornavit genas meas.
 
            
 
             
              Ich liebe Christus, in dessen Brautgemach ich eingetreten bin; dessen Mutter Jungfrau ist, dessen Vater keine Frau kennt, dessen Stimme/Instrument mir in modulierten Tönen vorsingt/vorspielt.42 Wenn ich ihn geliebt haben werde, bleibe ich keusch, wenn ich ihn berührt haben werde, bleibe ich rein, wenn ich ihn aufgenommen haben werde, bleibe ich Jungfrau.
 
              Honig und Milch empfing ich aus seinem Mund, und sein Blut zierte meine Wangen.
 
            
 
            Der Zusammenhang mit dem Bild ist sehr deutlich: Die Initialminiatur ist nicht nur Illustration der im Text genannten musizierenden Aktivität von Christus als Bräutigam, sondern spannt auch das legendarische und das liturgische Wissen um Agnes über das Hauptthema der geistlichen Brautschaft zusammen. Dies ist allein deshalb bemerkenswert, weil Agnes anscheinend, wie Carolyn Diskant Muir herausstellt, zumindest in der Ikonographie im Mittelalter kaum dazu benutzt wird, die Brautschaft Christi exemplarisch auszugestalten, bevor hier und in einer anderen oberdeutschen Handschrift ebenfalls aus der Zeit um 1300 wohl kurzlebig genau dieses Potential genutzt wird.43
 
            Das Initialbild steht also in einem klaren thematischen Zusammenhang mit dem Responsorium Amo Christum. Während man nicht ganz sicher sein kann, ob die im Lied erwähnten organa sich auf die menschliche singende Stimme (das organum im gregorianischen Gesang) oder auf das Instrument (dies ist die Grundbedeutung von organum) bezieht,44 bleibt entscheidend, dass Christus musiziert. Diese Szene der musikalischen Intimität zwischen Sprecherin und Christus wird in der Initialminiatur aufgenommen und visuell intensiviert. Die Darstellung des musizierenden Christus weist dabei gleichzeitig auf die Musik zurück.45 Die Evokation von intimem Zusammenklang wird also durch das Layout der Handschriftenseite wechselseitig und intermedial verstärkt: Bild, Text und die Klang und Gesang repräsentierende Notation wirken miteinander, evozieren den Zusammenklang durch den Vollzug des Offizium, das gleichzeitig direkter, auf ein Ich bezogener (amo) produktiver oder rezeptiver Nachvollzug der Christbrautschaft von Agnes ist. Der geigende Christus unterstützt diese Bezüge in Text und Bild. Eingebettet ist dieses dichte intermediale Zusammenspiel in die liturgische Historia der Agnes-Legende, die ihrerseits die geistliche Unio über die weltliche stellt. Diese geistliche Vereinigung wird in diesem Teil des Codex im letzten Randbild (fol. 19v) ebenfalls bildlich dargestellt. Es begleitet einen Textabschnitt, der die körperliche Vereinigung mit Christus besingt: Iam corpus eius corpori meo sociatum est, et sanguis eius ornavit genas meas (Schon ist sein Leib mit meinem Leib vereinigt, und sein Blut zierte meine Wangen).46
 
            Die Bilder geben also bestimmten Szenen der Agnes-Vita eine herausgehobene Bedeutung. Sowohl im Text als auch im Bild wird dem Musizieren oder Singen ([…] cuius mihi organa modulatis vocibus cantant) eine wichtige Rolle im Stufenweg zur Vereinigung der Heiligen mit dem himmlischen Bräutigam zugewiesen. Dies entspricht insgesamt der Bedeutung, die Klang und Harmonie für mittelalterliche Gedanken zur Einheit zwischen Mensch und Gott, aber auch der trinitarischen Einheit selbst haben.47 Im gegebenen Kontext des Günterstaler Antiphonars dient die Darstellung des musizierenden Christus in Bild und Text und in Begleitung von Gesang dazu, gesungene Liebeswerbung im privaten, innigen Kontext als Schritt auf dem Stufenweg zur Vereinigung mit Christus herauszustellen. Diese Verführung zur geistlichen Liebe wird erzeugt durch die brautmystische Engführung von Erotik und Religiosität, die Darstellung eines gegenseitigen Begehrens des menschlichen und göttlichen Partners. Im Text von Amo Christum wird im Zusammenspiel der legendarischen Historia mit der liturgischen Historia48 genau jene affektive Bindung eingeholt, die sich im Günterstaler Antiphonar auch im Bild von Christus als Geiger ausdrückt.49
 
            Gleichzeitig partizipiert die Gestaltung auf dieser Handschriftenseite auch an dem unter anderen von Burkhard Hasebrink im Anschluss an Walter Haug beschriebenen „frömmigkeitspragmatischen Widerspruch“,50 nämlich an der
 
             
              Frage, ob die Erfahrung der Transzendenz in der Immanenz über ‚Wege‘ erreicht werden kann, die Erfahrung des Göttlichen im oben genannten Sinne artifiziell hergestellt und ‚simuliert‘ werden kann, oder ob die Einheit mit Gott nicht vielmehr in einer Unmittelbarkeit liegt, die jede aszetische Medialisierung dementiert.51
 
            
 
            Wollte man dies in eine Opposition von Ereignis versus Technik52 bzw. von Gnade versus Praktiken im sich erbilden bringen,53 so scheint dieses Ensemble eine geradezu perfekte Balance zwischen Gnade und Praxis, Ereignis und Technik zu präsentieren: die durch den Fleuronée-Schmuck direkt mit dieser Initiale verbundene betende Nonne kontempliert die geistliche Intimität auf dem Weg zur Unio und steht durch die Schmuckranke direkt und körperlich im Konnex mit dieser (vgl. Abb. 1 am unteren Bildrand). Diese Balance selbst erschließt sich voll erst im Zusammenspiel der bildlichen und textuellen Bedeutungsträger und wohl auch der Musik: Die Manuskriptseite wird so gleichzeitig zum Schauplatz und zur Repräsentation eines komplexen Zusammenspiels von geistlicher Liebe und ihrem Nachvollzug in der Rezeption. Der betenden Zisterzienserin, die durch den Randschmuck mit der Schmuckinitiale sowohl verbunden als auch von ihr räumlich getrennt ist, wird dadurch nicht nur das intime geistliche Geschehen, sondern auch diese Balance zur Kontemplation aufgegeben, und sie prägt die Balance mit, indem durch sie der zeitlich nachgängige und immer wieder aktualisierbare Akt der Kontemplation auf dieser Handschriftenseite eingebunden ist. Im Kern stellt so die Handschriftenseite als komplexes Wort-Bild-(Musik-)Gefüge die Prozessualität einer Aneignung der inneren Bereitschaft zur Unio mit Gott aus.54
 
           
          
            III Christus und die minnende Seele (15. Jh.): Wie der geigende Christus der Seele das letzte Hemd auszieht und sie danach in Süße kleidet
 
            Wenn das Geistliche Badliedli und lyrische Texte wie die Geistliche Minne Christus als Tanzmeister oder Tanzanführer in choreographischer Funktion vorstellen, dann steht die Bildlichkeit von Tanz, Gemeinschaftlichkeit und Freude in einem vertrauten, intimen Gruppenerlebnis im Zentrum.55 Die imaginierten Praktiken verhalten sich geradezu kontrafaktisch zu solchen, welche die Texte anzitieren: aus dem weltlich konnotierten Fastnachtstreiben wird eine geistliche Fastnacht, und das geistliche Badelied bezieht sich auf einen kommunalen Gang zum Bad. Solche Lieder sind insofern besonders empfänglich für jene crossovers oder Verschränkungen, als sie mit dem sinnlichen Körper-Klang-Thema diejenige Besonderheit mittelalterlicher Religiosität ins Spiel bringen, die im weiteren Sinne von ästhetischem Genuss, erotischem Begehren und sinnlicher Nähe geprägt ist und die dafür auf multimediale und multimodale Vermittlungs- und Inszenierungsformen zurückgreift. Für die mittelalterliche Mystik haben besonders die Arbeiten von Niklaus Largier und Andrea Zech die „Verbindung des Genießens zur kunstvollen intermedialen Inszenierung“ hervorgehoben.56 In diesem Kontext wies Largier auf den Zusammenhang zwischen Körper, Schrift und Frömmigkeitspraktiken in einem Text-Bild-Konglomerat hin, das unter anderem in einer Einsiedler Handschrift zusammen mit Heinrichs Seuses Exemplar und einem elaborierten Bildprogramm überliefert ist: Christus und die minnende Seele.57 Zwischen diesem Text und dem geigenden Christus im Günterstaler Antiphonar bestehen Verbindungen, die zwar spezifischer zu sein scheinen als bloße Ähnlichkeit vor dem gemeinsamen Hintergrund der Brautmystik, deren genauer Zusammenhang aber weiter im Dunkeln liegt, auch wenn Muir von kunsthistorischer Seite die Bilder im Günterstaler Antiphonar auf Christus und die minnende Seele bezogen hat.58
 
            Die Dichtung erzählt von handlungsreichen Interaktionen zwischen Christus und der Seele in einer Stufenfolge hin zur Vereinigung. Ursprünglich wohl basierend auf einem Bilderbogen mit kurzen Texten, bildeten sich im Spätmittelalter unterschiedliche Versionen des Text-Bild-Konglomerats heraus.59 Unterschieden werden können verschiedene Fassungen: eine Bilderbogenfassung, eine Bilderbogen-Lesefassung (ohne Bilder) und die sogenannte Minnende Seele-Fassung, eine textlich stark erweiterte Version, die in Dialogform gefasst ist in der sowohl Christus als Bräutigam (Cristus sprach) als auch die Seele selbst (sy spricht) Dialoganteile haben. Meine kurze Analyse bezieht sich besonders auf den Tanz und die Darstellung des fiedelnden Christus; dabei gehe ich besonders auf eine jüngere Fassung ein (hier als Langfassung bezeichnet).
 
            In der Langfassung, die aus dem 15. Jahrhundert stammt und besonders im alemannischen Raum überliefert ist, überwiegen dialogische und szenische Gestaltungsweisen.60 Jeder Abschnitt ist von einem Bild begleitet, das Christus und die Seele in Szenen zeigt, welche Stufen auf dem Weg zur mystischen Unio bezeichnen. Dabei kommt es aufgrund der, wie man sagen könnte, lebensweltnahen Wahl der Bildfelder zu Spannungen zwischen der eigentlich allegorisch zu verstehenden ‚Beziehung‘ zwischen Seele und Christus und der Ausgestaltung dieser ‚Beziehung‘ in Text und Bild. Gewalttätig, wenn man so will, sind dabei besonders diejenigen Teile, die sich mit der Annäherung der Seele und Christi befassen: Die Vernichtung der weltlichen Bezüge der Seele als Vorbereitung auf die mystische Unio wird als ein furios eskalierender Prozess der Abwendung der Seele von der Welt gezeichnet, der als mehr und mehr gewaltsam beschrieben wird, um dann drastisch in Bild und Text in einer Vernichtungsszene zu kulminieren, die Christus als Henker und die Seele als Gehenkte zeigt (V. 966–1058).61 Die Verminderung und schließlich Zerstörung der Weltbindung der Seele wird als Stufenweg gezeigt: Vorher bereits lässt Christus die Seele hungern (Abschnitt III, V. 381–458); in Abschnitt IV (V. 459–568) wil er kestgen iren lib, / Das sy dest minder in der welt belib (V. 459 f.); er blendet und lähmt sie (Abschnitt V, V. 569–704), um ihr durch Bewegung und Sehen ausgeübtes Weltverhältnis zu stören und sie damit einzustimmen auf die Wendung zum geistlich-mystischen Bezug; er verbietet ihr das Spinnen und andere Arbeiten, nicht zuletzt damit sie kein weltliches Kleid mehr tragen kann (Abschnitt VII, V. 773–857). Dies dient der Einleitung einer ersten Entkleidung der Seele, mit gewissen erotischen Untertönen (Cristus sprach: / Du müst gar entblötzet sin, / Wilt du dich genietten min V. 860 f.). Die Seele sagt, sie ließe sich eher henken, als nackt zu sein (V. 915 f.), was die Motivation für die extreme Szene gibt, in der Christus die Seele henkt.
 
            Die kontrollierende Einseitigkeit (Christus gibt, oft gewaltsam, den spirituellen Weg vor, die Seele folgt), die gleichwohl noch im Kasteien der Sinne die Sinnlichkeit stark thematisiert, wird aber ziemlich genau in der Mitte des Werks von einer stärkeren Machtbalance zwischen Seele und Christus abgelöst. Nach der gewalttätigen Entwöhnung der Seele von der Welt in einer purgativen Phase folgen Szenen der erotisch-liebenden Annäherung.62 Auch nach diesem Wandel bleibt aber die Darstellung von solch starker Sinnlichkeit beherrscht, dass die eigentümliche Spannung zwischen eigentlichen und uneigentlichen Bedeutungsebenen fortbesteht. Die nächsten Szenen sind von vergleichbarer „sinnlicher Direktheit“ wie ähnliche in Mechthilds von Magdeburg Fließendem Licht, das als direkter oder indirekter intertextueller Hintergrund von Christus und die minnende Seele gesehen werden kann.63 Christus gibt der Seele einen Minnetrank (Abschnitt X, V. 1059–1155), der eine befreiende Funktion hat und die Seele aus passiver Ergebenheit löst.64 Danach jagen sie sich gegenseitig (XI und XII, V. 1156–1315), schließlich verwundet sie ihn mit einem Liebespfeil (XIII, V. 1316–1423) und fesselt ihn (XIV, V. 1424–1487): Es kommt zu einer Beiderseitigkeit des Liebesbegehrens, was den Eindruck einer Balance erhöht. Die Seele lehnt materielle Geschenke, Gold und Silber, ab: sie will nur ihn allain (XV, V. 1488–1602; Zitat V. 1602). Dann folgen die Szenen, um die es mir besonders geht: Christus als Geiger (XVI, V. 1603–1681), Kuss (XVII, V. 1684–1753), Christus flüstert der Seele Worte zu (XVIII, V. 1754–1799), Christus als Trommler (XIX, V. 1800–1867), Krönung der Seele (XXX, V. 1868–2042) und Unio (XXI, V. 2043–2112).65 In dieser klimaktischen Endpartie von Christus und die minnende Seele spielen Musik, Musizieren und Tanzen auf dem Weg zur Unio eine entscheidende Rolle. Die erste mystische Umarmung mit Kuss ist gerahmt von Szenen, in denen Christus musiziert. Nach der Umarmung trommelt er zum Tanz und fordert die Seele auf (ich zitierte die Stelle bereits): Tü von dir venien und betten, / Du müst mit mir den raygen tretten (V. 1802f.). Die Seele wundert sich sehr über diesen Wunsch (Aber herr, du bist wol ain seltzen man, / Das du mich nit wilt venien lan; V. 1806 f.), doch schnell wirft sie die Bedenken – und das Beten – buchstäblich von sich:
 
             
              Sid du es also von mir wilt haben,
 
              So wirff ich von mir venien und clagen,
 
              Und spring diner trummen nach.
 
              (V. 1816–1818)
 
            
 
            Auch hier deutet sich an, wie der musizierende Christus die geistliche Transformation im Spannungsfeld zwischen Ekstase und Ordnung befördert und begleitet. Die Seele ‚wirft‘ (V. 1817) auf die Aufforderung Christi hin (Tü von dir venien und betten; V. 1802) die religöse Praxis des Betens und Klagens von sich, um sie im springen ekstatisch zu übersteigen. Gleichzeitig aber stabilisiert das Musizieren Christi eine neue Ordnung, denn die Seele tanzt den Reigen nach seiner Trommel (ich […] spring diner trummen nach; V. 1817 f.): der Musikant und seine Musik behält die Kontrolle und gibt die Ordnung vor.
 
            Aus dieser Spannung von Ekstase und Ordnung wächst die beiderseitige Bereitschaft zur Unio, die nun nicht mehr weit ist. Keine 200 Verse später kann die Seele mit Worten sagen, die an der oben diskutierten, von Hasebrink miterschlossenen Denk- und Redefigur des Mittelalters partizipieren:66 O herr, du bist min, so bin ich din; / Die truw sol iemer stät sin (V. 2049 f.). Bildlich wird dies von einer Umarmung begleitet.
 
            Als wichtige Station auf dem Weg zur Unio wird in Christus und die minnende Seele Christus in Bild und Text als Fiedler präsentiert, der für die Seele spielt (Abb. 2).67Anders als im Günterstaler Antiphonar ist das göttliche Geigenspiel hier nicht nur dem Geistlich-Intimen zugeordnet. Vielmehr werden in Christus und die minnende Seele lebensweltliche Assoziationen in einer Weise betont, welche die vom Anfang des Textes an aufgebaute Spannung zwischen geistlicher Allegorie, Erotik und Gewalt aufrechterhalten.68 Dabei nutzt der Text das Potenzial des Tanzes zwischen kollektivem Ereignis und intimer Begegnung. Der Tanz ist hier beides gleichzeitig, was zu Spannungen zwischen sozialem Aptum und liebender Nähe führt. Mit diesem Potential zwischen gemeinschaftlicher religiöser Koordination und intimerer Nahraumerfahrung im Zeichen von Klang und Bewegung – und in deutlicher Aufnahme hoheliedaffiner Szenerien – scheint Christus und die minnende Seele besonders zu spielen. Dies wird dadurch erreicht, dass Christus als Fiedler in einer seltsamen Überlagerung zwischen dem Bräutigam, der hier im intimen Stelldichein für die Seele geigt, und dem öffentlich zum Tanz aufspielenden Fahrenden (varend man, V. 1611) gezeigt wird, der um Lohn singt.
 
            
              [image: ]
                Abb. 2: Christus und die minnende Seele. Mainz, Martinus-Bibliothek – Wissenschaftliche Diözesanbibliothek, Hs. 46, p. 1.

             
            Diese Überlagerung funktioniert über die Gemeinsamkeit des Musizierens um gewinne (die Seele als ‚Frau‘ soll umworben und erworben werden) und folgt darin einer klaren Gender-Logik. Christus der Geiger will etwas erwerben, er spielt um Lohn: darauf zielt bereits die Bildbeischrift, Hie machet er ir das saiten spil, / Das er ir ab gewinne vil (V. 1603 f.).69 Das Abgewinnen könnte man zunächst noch in der Logik der Werbung verstehen, aber man wird bald eines Besseren belehrt. Als Lohn für sein Spielen gibt die Seele ihm freiwillig einen Schleier (V. 1631); daraufhin ist sie, wie sie sagt, für den Tanz (man ergänze: weltlichen Tanz) nicht mehr ausreichend ausgestattet (V. 1634); danach gibt sie ihm freiwillig einen Mantel (V. 1639). Diese Szene ist deutlich in Differenz zum gewaltsamen Entkleidungsversuch im früheren Teil von Christus und die minnende Seele gestaltet (s. o.), die im Henken der Seele ihren vorläufigen Abschluss fand. Doch Christus als Spielmann will mehr, wie die sprechende Seele erkennt (V. 1642–1657):
 
             
              Dar nach kempt aber mit diner süßen gigen
 
              Und woltest den weltlichen rok nit an mir liden
 
              Und zugt mir in ab mit gewalt.
 
              Do schruwent uff mich iung und alt,
 
              Und ward vor der welt ze spot.
 
              Und sprachent: ‚si tüt, als si got
 
              Die zehen welle ab bissen‘.
 
              Also lon ich mir als das verwissen,
 
              Das ich mit dir, minem lieb, an fach;
 
              Wann nach diner minn ist mir gach.
 
              So din gig als süßeclich dönet,
 
              O wie bald mir denn entwichet
 
              Alles laid und ungemach
 
              Und was mir von der welt ie geschach!
 
              Ich achten denn alle ding clain,
 
              So ich spring nach der gigen rain.
 
            
 
            Der Spielmann mit der süßklingenden Geige (V. 1652) zieht der Seele also zunächst mit gewalt (V. 1644) den weltlichen Rock aus, und das Geigenspiel steigert das Minnebegehren der Seele. (V. 1651). Dieses Begehren geht einher mit dem Verzicht auf das weltliche Kleid und, wie im Verlauf der folgenden Passage deutlich wird, auf andere weltliche Dinge. Denn die Seele erklärt, was man alles an der Welt lassen muss (V. 1662–1665: Vater und Mutter, Haus, Hof, Acker und Wiesen), wenn man an dem Reigen tanzen will, für den Christus aufspielt. Lässt sich dies auch bruchlos mit einer allegorischen Deutung in Einklang bringen, dann enthält doch die Tatsache ein gewisses Spannungspotential, dass diese macht- oder gewaltvolle Entkleidung vor einer intradiegetischen beiwohnenden Öffentlichkeit stattfindet. Durch das Abziehen des weltlichen Kleids in aller Öffentlichkeit wird das aufgedeckt, was privat bleiben sollte: die Nacktheit der Frau. Die intradiegetischen Zeugen reagieren mit Häme. So tanzt die Seele zwar an einem anderen Reigen (dem geistlichen), wird aber aufgrund ihrer Nacktheit vor der welt ze spot (V. 1646). Das ist ein provokanter ‚Sprung‘ aus einem Bildbereich in den anderen, und so kann es vielleicht nicht überraschen, dass hier, was sonst in Christus in der minnenden Seele eigentlich nicht geschieht, ein exegetisch-explikativer Satz folgt: Die gig ist götliche süßekait / damit got sin frú nd beklait (V. 1672 f.). Solche öffentliche Bloßstellung mag also nicht ganz unkommentiert stehen bleiben, und so wird an den allegorischen Status der Rede ‚erinnert‘. Der Kommentar entschärft die Szene, indem er betont, dass allegorisch gelesen kein Skandalon vorliegt, da das Geigenspiel als göttliche Süße den Frauenkörper der Seele bedecken kann und sie statt in weltliche Kleidung in götliche süßekait gekleidet wird.
 
            Die Explikation, dass die Geige Gottes süßekait darstellt, ist somit einerseits eine jähe Vereinfachung der komplexen allegorischen Überlagerung. Andererseits bleibt aber beides aktualisiert: die Tanzszene mit dem fahrenden Geiger und die verspottenswerte öffentliche Entblößung der Seele genauso wie die geistliche Bedeckung des nackten Seelen-/Frauenkörpers durch den süßen Klang des göttlichen Geigenspiels.70 Im Sinne eines Stufenwegs zur Unio folgen auf die Szene mit Christus als Fiedler die (intradiegetisch nunmehr wieder intime) Umarmung und der Kuss zwischen Seele und Christus (V. 1684–1753). Nach dem Moment der Überlagerung zwischen sozial-weltlichen und mystisch-religiösen Semantiken lässt die Seele so das Weltliche zurück und die soziale Entblößung wird im Stufenweg in eine geistliche Logik zurückgebunden und entschärft. Der nackte Seelen-‚Körper‘ ist bloß mit süßem Klang bekleidet und geht dem Kuss und der Vereinigung entgegen. Wenig später gibt die Seele an, dass der Kuss Christi ihr ihren Mund úbersüßet (V. 1739), sodass sie nicht mehr reden kann. Es sind diese Elemente einer Süße (des Kusses wie des Geigenspiels), welche zusammen mit den Entkleidungsszenerien die ‚geistliche‘ Sinnlichkeit dieser Tanz- und Vereinigungsszenen ausmachen.
 
            Dieser Befund ließe sich im Blick auf die unterschiedlichen Versionen des Textes noch schärfer fassen, was ich hier nur andeuten will. Amy Gebauer hat auf die Unterschiede in der Gestaltung von Musizieren und Tanz zwischen der Bilderbogen-Fassung, der Bilderbogen-Lesefassung und der Langfassung hingewiesen.71 So heißt es in der von Werner Williams-Krapp edierten Mainzer Bilderbogen-Lesefassung, die freilich nur die kurzen Texte, nicht die Bilder überliefert:72
 
             
              Nim war myn seytenspel!
 
              Din lyep sich zuo mir neygen wil.
 
              Responsio:
 
              Wiltuo mer alsus vor gygen
 
              so werde ich, lyep, uof dich siegen.73
 
            
 
            Der Zusammenhang zwischen süßem Geigenspiel und körperlicher Vereinigung ist also auch in dieser kürzeren Fassung sehr deutlich, ja wird durch die Kürze vielleicht sogar betont, während in der Langfassung ein detaillierteres Narrativ entfaltet wird, in dem Christus als fahrender Geiger das Gewand der Seel als Lohn fordert und sein süezer Geigenklang dann das geistliche Kleid bereitstellt und damit der Seele einen Weg weist, der vom Irdisch-Objekthaften wegführt.
 
           
          
            IV Crossover – Vielfalt – Spielräume
 
            Die Untersuchung zum Motiv des geigenden Christus müsste, was aber über die hier angestellten Überlegungen hinausginge, durch Vergleiche mit anderen Beispielen geistlicher Tanz-, Bekleidungs- und Musizierallegorien perspektiviert werden. Im Kapitel I, 44 von Mechthilds Fließendem Licht etwa sind Tanz- und Bekleidungsmetaphoriken dominant,74 die hier aber schneller auf eine noch stärker erotisierte Vereinigung zulaufen als in Christus und die minnende Seele. Die geistliche Erotik (wenn man sie so nennen kann) scheint bei Mechthild zudem viel stärker zu einem konsensuellen Modell zu neigen, womit auch eine andere Gewichtung zwischen menschlicher Praxis und göttlichem Beitrag einhergehen könnte.75 Vertiefen ließe sich auch eine Untersuchung der Semantik und Signifikanz von süeze. Die Seusesche úberkraft des sussen gedönes76 steht hier vielleicht ebenso im Hintergrund, wie übliche Kopplungen von Klang, Bewegung, Kleidung und süeze. Göttlich erzeugter Geigenklang als geistliches Kleid der Süße: das spannt diese Themenfelder metaphorisch oder allegorisch eng zusammen.
 
            Christus als Geiger – die Beschäftigung mit dieser unüblichen Motivik und ihren möglichen Funktionen öffnet den Blick auf eines von vielen Einfallstoren semantischer crossover-Bewegungen zwischen weltlichen und geistlichen Diskursen. Zugegebenermaßen finge die Arbeit in Bezug auf das Thema dieses Bandes zur Vielfalt des Religiösen an diesem Punkt eigentlich erst an. Bietet diese Motivik ein Argument für ein Votum für die vormoderne Vielfalt des Religiösen? Wenn Friedrich Nietzsche Zarathustra in den Mund legt: „Ich würde nur an einen Gott glauben, der zu tanzen verstünde“,77 dann bildet sich darin viel von der – in diesem Falle Lebensfeindlichkeit unterstellenden – säkular-neuzeitlichen und negativ konnotierten Kohärenzüberschätzung in Bezug auf die christliche Religion ab. Der Geige spielende Christus könnte hier als freudestiftendes und Vielfalt verheißendes Gegenargument dienen. Vielleicht sollte man aber vermeiden, mit derlei Gegenüberstellungen die epochale Alterität des ‚Mittelalters‘ in der qualifizierenden Modifikation nur wieder zu bestätigen. So soll das hier diskutierte Beispiel eher als kleiner Baustein einer Geschichte der diskursiven crossovers dienen. Es führt Verschränkungen vor, welche semantische Spielräume öffnen und in brautmystischen, „Unio-zentrierten“78 Diskursen etwas aufblitzen lassen, das die Inklusionsfähigkeit mittelalterlicher christlicher Religiosität illustriert, wenn es auch nicht zu radikal „entfesselten Paradoxien eines mit sinnlichen Mitteln inszenierten, doch außersinnlichen Genießens Gottes“79 führt, wie sie Andrea Zech für die Mystik beobachtet hat. Ein tanzender oder geigender Christus in Bild und Text erzeugt zumindest Spannungen, die es erlauben, Erfahrungshaftigkeit, Ekstase und Vereinigung im Sinne einer Hermeneutik des Sowohl-als-auch80 als Verschränkungen weltlicher und geistlicher Liebesattraktion zu begreifen.
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            59
              Williams-Krapp (Anm. 58).

            
            60
              In der Edition von Banz (Anm. 13) hat sie eine Länge von 2112 Versen. Besonders im Kontext der Einsiedler Handschrift hat Largier (Anm. 57) für Christus und die minnende Seele den Zusammenhang von Körper, Schrift, Lese- und Frömmigkeitspraktiken im Gesamtkontext der Handschrift herausgearbeitet. Zum Bildprogramm der Gesamthandschrift vgl. ebd.

            
            61
              Auf die Gewalttätigkeit dieser Szenen weisen besonders Keller (Anm. 57), S. 185–229, Volfing (Anm. 57), S. 171–182, und Amber L. Griffioen: Ich wird dich also an griffen / Das du mir nit mugist entwichen: Göttliche Aktivität, seelisches Leiden und die Rolle der Gnade in Christus und die minnende Seele. In: Gottes Handeln in der Welt. Probleme und Möglichkeiten aus der Sicht der analytischen Theologie und Religionswissenschaft. Hrsg. von Benedikt Paul Göcke, Ruben Schneider. Regensburg 2017, S. 5–36, hier S. 10–15, hin; nach Griffioen sind sowohl „extreme Gewalt als auch intensive Liebe“ (S. 15) prägend für die Bilder und den Text von Christus und die minnende Seele.

            
            62
              Im dreistufigen Weg zur mystischen Unio, den Williams-Krapp (Anm. 58), S. 350, Gebauer (Anm. 13), S. 198–246, und Griffioen (Anm. 61), S. 16–18, unter Rückgriff auf übliche mystische Modelle für Christus und die minnende Seele ansetzen (via purgativa, via illuminativa, via unitiva), wäre dies der Übergang vom purgativen zum illuminativen Abschnitt. Griffioen (S. 19–32) sieht allerdings den dreistufigen Weg nicht einfach reproduziert, sondern arbeitet durch eine besondere Aufmerksamkeit auf die dynamischen Transitionen die Komplexität des Textes heraus, die jeweils auch das Verhältnis zwischen Christus und der Seele betrifft.

            
            63
              Walter Haug (Anm. 11), S. 201 zu Mechthild von Magdeburg. Vgl. auch die grundlegenden und einführenden Beiträge von Burkhard Hasebrink, insbes. ‚Das fließende Licht der Gottheit‘ Mechthilds von Magdeburg. Eine Skizze. In: Bete und Arbeite! Zisterzienser in der Grafschaft Mansfeld. Hrsg. von Esther Pia Wipfler, Rose-Marie Knape, Halle a. d. Saale 1998, S. 149–159; und ‘Ich kann nicht ruhen, ich brenne’. Überlegungen zur Klage im Fließenden Licht der Gottheit. In: Das fremde Schöne. Dimensionen des Ästhetischen in der Literatur des Mittelalters. Hrsg. von Manuel Braun, Christopher Young. Berlin/New York 2007 (Trends in medieval philology. 12), S. 91–107.
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              Griffioen (Anm. 61), S. 13 f.

            
            65
              Zu den Varianten des ‚Plots‘ von Christus und die minnende Seele und zu Abweichungen der Stationenreihenfolge in den Handschriften der Langfassung vgl. Williams-Krapp (Anm. 58), S. 362–364; Gebauer (Anm. 13), S. 88–136; Volfing (Anm. 37), S. 171 f.
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              Hasebrink (Anm. 1).

            
            67
              Bilder, die Christus mit der Fiedel zeigen, finden sich neben der hier reproduzierten Abbildung aus dem (Karlsruhe-)Mainzer Codex discissus (vor 1497) auch in anderen Handschriften der Langfassung: Einsiedeln, Stiftsbibliothek, Cod. 710, fol. 16rb (nach 1455), Abbildung in Gebauer (Anm. 13), Tafel 19; Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, St. Georgen pap. germ. 89, fol. 61r, Gebauer (Anm. 13), Tafel 59; sowie in den Bilderbögen und im gedruckten Buch.
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              Zu dieser Spannung besonders Keller (Anm. 57) und Volfing (Anm. 57).

            
            69
              Die Beischrift fehlt in der Mainzer Handschrift (Abb. 2) wahrscheinlich aufgrund von Blattverlust (das Mainzer Fragment beginnt direkt mit dem Fiedlerbild), ist aber in der Einsiedler Handschrift erhalten; vgl. die Abbildung in Gebauer (Anm. 13), Tafel 19.

            
            70
              Süß als Attribut des Geigenklangs ist ein Leitwort dieser Dialogpassage; Christus selbst bezeichnet sein Musizieren zu Beginn des Abschnitts als min süßes saiten spil (V. 1605), und die Seele greift das Adjektiv in den nächsten Zeilen zweimal (V. 1607 und 1609) und im Verlauf der weiteren Partie noch mehrmals auf (V. 1642, 1652 und 1666), bevor dann, wie oben beschrieben, die Geige selbst als götliche süßekait allegoretisch gedeutet wird (V. 1672 und 1680).
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              Gebauer (Anm. 57), S. 60–63.

            
            72
              Williams-Krapp (Anm. 58), S. 352.

            
            73
              Ebd., S. 357. Der Dialog zur Geigenszene in der Langfassung beginnt ähnlich (Banz [Anm. 13], S. 339): Christus sprach: / Nim war, wie min süßes saiten spil / Dich lieplich zü mir ziehen wil. / Sy spricht: / O herr, wiltu mir also süß vor gigen, / So wil ich uff dich sigen (V. 1605–1608).

            
            74
              Mechthild von Magdeburg: Das fließende Licht (Anm. 20).
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              Haug (Anm. 12).

            
            76
              Stephen Rozenski: The Visual, the Textual, and the Auditory in Henry Suso’s Vita or Life of the Servant. In: Mystics Quarterly 34 (2008), S. 35–72, hier S. 58.

            
            77
              Friedrich Nietzsche: Also sprach Zarathustra. In: ders.: Werke in drei Bänden. Hrsg. von Karl Schlechta. München 1955. Bd. 2, S. 275–561, hier S. 307. Zur Stelle auch Leutzsch (Anm. 23), S. 101.
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              Köbele (Anm. 23), S. 30.
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              Zech (Anm. 56), S. 17.
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              Newman (Anm. 5), S. 7–13.
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            Das Beispiel der Palästinareisebeschreibungen (Mandeville, Breydenbach)
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            I
 
            Die Frage nach der Vielfalt religiöser Semantiken führt, im christlichen Kontext gestellt, auf den Schnittpunkt zweier Felder. Einerseits die Verschränkungen von Transzendenz und Immanenz: Ausgelotet wird, wie es möglich ist, an der Radikalität religiöser Transzendenz festzuhalten, ohne die Durchlässigkeit des Transzendenten in der Immanenz aufzugeben, oder umgekehrt, wie es möglich ist, diese Durchlässigkeit weit zu treiben und doch die Grenze nicht völlig aufzuheben. Andererseits die Abgrenzungen zwischen christlichen und nichtchristlichen Konzepten des Religiösen: Theologie wie Frömmigkeitspraxis arbeiten an der Differenzierung von Kernkonzepten in Auseinandersetzung mit abweichenden Positionen interner wie externer Art.
 
            Die im späten Mittelalter zu enormer Beliebtheit gelangte Reise ins Heilige Land bietet ein Musterbeispiel für die Verbindung dieser beiden Felder. Was die Texte beschreiben, ist die Begegnung mit den Monumenten und Ursprüngen der jüdisch-christlichen Kultur, den Gegebenheiten und Überresten des aus dem Alten und dem Neuen Testament Bekannten – eine Begegnung aber, die sich in einem Rahmen ergibt, der von religiösen und kulturellen Alteritäten bestimmt ist.1 Die Pilger haben sich in einer muslimischen Umgebung zu bewegen, zusammengesetzt aus ethnisch und sozial verschiedenen Gruppierungen (in den Quellen ist von Mamlucken, Arabern und Heiden die Rede) und ergänzt durch Vertreter verschiedener christlicher Orden: Zu den Johannitern und Franziskanern kommen unter anderem die Georgsritter und die Ritter vom Hl. Grab sowie die Mitglieder des zyprischen Schwertordens und des Katharinenordens hinzu. Unter diesen Umständen müssen die Pilger sich arrangieren, was Verständigung, Unterkunft und Verpflegung betrifft, sie müssen sich bewaffnen und behaupten, bezahlen und sich manchmal freikaufen.
 
            Die Heterogenität der Situation spiegelt sich in den zeitlichen Semantiken. Mit Jerusalem und Umgebung geht eine intensive Verschränkung heils- und kirchengeschichtlicher Momente einher, bei der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, Anfang, Mitte und Ende, Zeitlichkeit und zeittranszendierende Ewigkeit ineinander verschlungen sind.2 Stehen hier schon für sich genommen präsentische und historische Tendenzen in einem spannungsvollen Verhältnis zueinander, ergibt sich eine zusätzliche Komplexität durch profane Zeitdimensionen, wie sie die Reise, die Fortbewegung und den Aufenthalt betreffen. Es geht damit nicht nur um das Verhältnis von zeitlichen und überzeitlichen Phänomenen, sondern um das In-, Mit- und Gegeneinander verschiedener chronometrischer, chronotopischer und temporalsemantischer Aspekte.3 Das soll im Folgenden an zwei Beispielen beleuchtet werden, die sich jeweils nicht nur auf christliche Zeitsemantiken beziehen: den Reisen des Jean de Mandeville und der Peregrinatio des Bernhard von Breydenbach.
 
           
          
            II
 
            Unter dem schlichten Titel Le livre de Mandeville oder auch nur Travels/Reisen wird in den Literaturgeschichten ein Werk ebenso reizvollen wie sperrigen Charakters geführt. Ursprünglich auf Französisch verfasst, schildert es nach Aussage verschiedener Handschriften die Reisen, die der Ritter Jean de Mandeville 1322 in Angriff nahm und von denen er nun, im Jahr 1356 (oder 1357), Bericht gibt – ein Bericht, der, wie die moderne Forschung gezeigt hat, eine Menge Quellen, darunter die in den 1330er Jahren entstandenen Reiseberichte von Wilhelm von Boldensele und Oderico de Pordenone, ausschreibt. Dass dieser kompilatorische Text auch in einer besonderen Weise mit religiösen Zeitsemantiken umgeht, hat noch kaum das Interesse der Forschung gefunden. Ich beziehe mich im Weiteren auf die Übersetzung Michel Velsers, die in den hier interessierenden Passagen mit dem französischen Original weitgehend übereinstimmt.4
 
            Die Reisen sind bekanntlich im Kern zweigeteilt, wobei es aber keine deutliche Zäsur gibt. Gleitend geht die Beschreibung der Pilgerwege ins Heilige Land, nach Kairo, Jerusalem und zu den Heiligen Stätten über in einen Bericht über Regionen weiter im Osten, Kathay, das Land des Priesterkönigs Johannes und zahlreiche Inseln, von mehr oder weniger fremdartigen Wesen bevölkert. Zu den Eigentümlichkeiten des Textes gehört: Immer wieder tritt ein Subjekt hervor, das dieses oder jenes gesehen oder gehört, mit Leuten gesprochen, aus Quellen getrunken, gefährliche Täler durchwandert hat, ein Ich, das sogar verschiedentlich betont, über bestimmte Erscheinungen keine genaue Aussage machen zu können. Dieses Ich ist aber kein kontinuierliches und kein konturiertes. Es ist ein schemenhaftes, von dessen Wegen man so gut wie keine Details erfährt. Und es ist ein exemplarisches, das eine Art von Superreisenden repräsentiert: einer, der nicht nur eine einzige Reise unternommen hat, von der er nun berichtet, sondern viele Reisen – ein Experte, der mehr als ein Jahrzehnt unterwegs gewesen sein und lange Zeit sowohl dem Sultan wie dem Großen Khan als Söldner gedient haben will.
 
            Nicht weniger eigentümlich ist, dass der Text zwar wesentliche Züge eines Pilgerreiseberichts aufweist, in vielem aber auch davon abweicht: Schon anfangs wird für die erste Strecke des Wegs keine konkrete Reise mitgeteilt, stattdessen die Palette möglicher Reiserouten aufgefächert. Sodann ist zwar ein Itinerar angedeutet, das, von Konstantinopel über Rhodos, Zypern, Kairo, den Sinai nach Jerusalem führend, mit einer der bekannten Pilgerrouten konform ist. Es vollzieht sich aber keine klare syntagmatische Bewegung, vielmehr scheinen die einzelnen Stationen nur Anlass zu geben für die paradigmatische Entfaltung möglichst vieler spektakulärer Momente und narrativ-historischer Miniaturen.
 
            Derartige Pluralisierungen lassen auch das Wertesystem des Textes nicht unangetastet. Auffällig ist das Interesse an fremden religiösen Praktiken – keine Vorform der Toleranz, wohl aber eine Faszination an andersartigen Ordnungsstrukturen, verbunden mit einer Kritik an Papst oder Klerus.5 In diesem Rahmen verändert sich auch der Status Jerusalems. Zwar bleibt die Heilige Stadt Zentrum und Ziel des ersten Teils der Reisen.6 Sowohl aber die Erwähnungen alternativer Routen als auch die laufenden Abweichungen vom Bewegungsschema schwächen die Zielgerichtetheit ab.7 Mehr noch führt die Verschiebung, von der Heimreise nach Westen zur Weiterreise in Richtung Osten, zu einer faktischen Dezentrierung Jerusalems und der Heilsgeschichte im Ganzen. Wenn am Ende das Paradies im Blickfeld auftaucht, dem das Textsubjekt nahegekommen sein will, so ist damit kein Abschlusspunkt der Reise mehr verbunden wie bei den Geschichten von den Welteroberungszügen Alexanders des Großen; es handelt sich nur um einen Ort unter vielen; nachfolgend wird noch von einer Reihe anderer Inseln erzählt.
 
            All dies beeinflusst auch die temporalen Strukturen des Textes. Zeit ist dem Autor wichtig. Das zeigt nicht nur die relativ hohe Zahl zeitlicher Indikationen, sondern auch die prononcierte Ausstellung einiger chronographischer Markierungen: das Jahr 1322, am Anfang und am Ende erwähnt, als Zeit des Aufbruchs zur Reise; 1357, ans Ende gesetzt, als Jahr der vorgeblichen Abfassung des Textes, als Jahr der Erinnerung an die „vergangene Zeit“, als Phase der textuellen Ordnung und der Niederschrift.8 Die wenigen anderen Daten beziehen sich auf für das Auseinandertreten von Ost und West entscheidende Situationen: 292 – das Jahr der Eroberung von Tripolis durch den Sultan (25, 5 f.), 509 – das Jahr von Mohammeds Herrschaftsantritt in Arabien (92, 1), 1187 – das Jahr, in dem Jerusalem an die Muslime fiel (51, 2–4: die Ungläubigen besäßen Jerusalem seit mehr als 120 Jahren).
 
            Auch zwei Stellen, die es mit Fragen der Zeitmessung zu tun haben, lassen sich auf das Verhältnis zwischen christlicher und nichtchristlicher Religion beziehen: Vom Tempel Salomons in Jerusalem heißt es, die Heiden hätten dort auf dem Altar ein Rad angebracht, um die Tageszeit erkennen zu können. Für die Zahl der Lebensjahre Christi werden verschiedene Varianten angegeben (33 Jahre + 3 Monate; 40 Jahre), im Unterschied zwischen dem zehnmonatigen altrömischen und dem zwölfmonatigen julianischen Jahr gegründet.9 Auf diese Weise wird einerseits eine genau messbare Zeitlichkeit als fremdartig konnotiert, andererseits Zeit in Form der Geschichte eng an die Figur Christi und die sich von ihm aus in die Vergangenheit wie die Zukunft erstreckende Heilsgeschichte geknüpft. Heilsgeschichtlich gilt eine andere als die normale Zeit: Für Adam und Eva habe sich die Aufnahme ins Paradies und die Vertreibung aus ihm am gleichen Tag vollzogen; die Heiligen Drei Könige seien „nicht so rasch durch ihr Reiten, sondern durch die Kraft Gottes“ von Indien nach Betlehem gekommen – in 13 Tagen nämlich, wo eigentlich 53 nötig wären.
 
            Diese Zahlenangaben sind charakteristisch für die Reisen. Die dominanten Kategorien, die in ihnen vorkommen, sind Tage und Jahre; gelegentlich wird auch in Wochen und Monaten gerechnet. Die Angaben beziehen sich auf die jeweiligen historischen Gegebenheiten aus dem Alten und Neuen Testament: Adam lebte nach der Ermordung Abels 100 Jahre im Tal Mambre; Sara war 290 Jahre alt, als Isaak geboren wurde; David war achteinhalb Jahre König in Hebron und 33 König in Jerusalem; Jesus fastete 40 Tage und erschien acht Tage nach seiner Auferstehung den Jüngern; Johannes Evangelista war 32 Jahre alt, als Christus die Passion erlitt, 80, als er selber starb etc. Daneben werden Entfernungen häufig in Tagreisen angegeben: von Achon drei Tage bis Palestin, von Gaza acht Tage durch die Wüste, von Babylon nach Groß-Babylon 40, nach Mußke 32 Tage, vom Tal Helm ein Tag bis zum Grab der Hl. Katharina, von dort 13 Tage durch die Wüste nach Jerusalem, das einen halben Tag von Betlehem und einen ganzen von Nazareth entfernt ist etc.
 
            Suggeriert wird damit ein Moment der Fortbewegung, das sich im Text selbst aber immer wieder verflüchtigt. Da es keine eigentliche Reise gibt, gibt es auch keine konsequente verlaufszeitliche Dimension. Wesentlich scheint die Verbindung zwischen den verschiedenen Orten an und für sich; man kann vom einen zum andern gelangen; in der bereisten und der dargestellten Welt herrscht eine nachvollziehbare Ordnung. Die Zeitangaben haben mehr paradigmatischen als syntagmatischen Charakter. Zum Beispiel unterstreichen sie den Unterschied zwischen Einst und Jetzt. Zerstörerische Prozesse oder katastrophische Ereignisse haben den Gang der Geschichte von der durch Christus wiederbegründeten heilsgeschichtlichen Linie abweichen lassen und zeigen die Gegenwart als heilloses Nebeneinander kriegerischer, gewalttätiger, machtbezogener Handlungen. Zeit bedeutet in diesem Zusammenhang Auslöschung oder Überschreibung dessen, was einstmals an einem Ort existierte, Verwandlung in Ruinen,10 Gefahr für die Erinnerung und die Wahrheit des Berichts.11 Aber auch Hoffnung auf Änderung, Wiederherstellung, Erneuerung: „ich vertraue auf Gott“, heißt es in Zusammenhang mit dem Fall Jerusalems, dass die Heiden „die Stadt nicht mehr lange behalten werden“.
 
            An anderer Stelle ist ausführlich die Geschichte des Vogels Phönix mitgeteilt, der sich innerhalb von 500 Jahren einmal in einem dreitägigen Prozess verjüngt. Das ist nicht nur eine bekannte Christusanalogie, sondern dient auch der Verklammerung zwischen christlicher und nichtchristlicher Welt: Der Tempel, dessen Priester allein das genaue Jahr kennen, in dem der Phönix sich verbrennen soll, „ist genauso gemacht wie der Tempel in Jerusalem“, wenn auch mit einigen Unterschieden (32, 17 f.). Der Autor sucht neben den Spuren des Verfalls auch die der Erneuerung. Und die mögliche neue Zeit wird wenn nicht eingeleitet, so doch in ihren Bedingungen erkannt durch das ebenso profillose wie übermenschliche Subjekt, dessen Aufbruchs- und Schreibdaten den Text rahmen: Dieses doppelte Subjekt, als reisendes in der Lage, sich schneller fortzubewegen als die Alten,12 und als schreibendes in der Lage, Orte zu überspringen und Gegebenheiten zu verdichten,13 vermag das Bild einer Welt zu zeichnen, in der die Verheißung noch nicht verlorengegangen ist: die Verheißung auf eine erneuerte Präsenz der urchristlichen Situation.
 
            Diese Präsenz verbindet sich mit jener heilsgeschichtlichen (Über-)Zeitlichkeit, die im Heiligen Land verkörpert ist, jener gleich eingangs als Ziel der Reise genannten Terra Promissionis (1, 6), die sich über ihre Lage inmitten der Welt auch mit der Mitte der Zeit, der Heilstat Christi, verknüpft. Mit dem Erreichen des Heiligen Landes und Jerusalems gewinnen dann jeder Ort und jedes Ding Bedeutung für eine christlich-jüdische Geschichte.14 An die verschiedenen Stätten lagern sich alt- und neutestamentliche Episoden an, was es ermöglicht, heilszeitlich heterogene Geschehnisse zu synchronisieren. Die Heilsgeschichte konkretisiert sich in der Topologie. Es konvergieren das verlorene und das wiedereröffnete Paradies, das als entzogenes später noch einmal auftaucht. Wie das Paradies liegt auch Jerusalem erhöht (fast so hoch wie dieses),15 zudem hängt es direkt mit der Heiligen Stadt zusammen: „Hundertzehn Schritte vom Tempel des Herrn in Richtung Salomos Tempel, außen am Stadtrand ist das Bad unseres Herrn. In eben dieses Bad zu eben dieser Zeit kam Wasser aus dem Paradies und immer noch tropft es dort.“16
 
            Diese heilszeitlichen Verdichtungen verlieren sich nicht einfach, wenn im zweiten Teil der Reisen das Heilige Land aus dem Blick gerät. Zwar scheint es stellenweise, als tauche man nun in jene heillose Welt ein, die eingangs in Bezug auf Babylon, den ersten weltlichen Herrscher Nimrod und seinen Turmbau zu Babel angedeutet worden war.17 Doch brechen die Bezüge auf die christlich-jüdische Geschichte im zweiten Teil keineswegs abrupt ab. Allenthalben begegnen auch jenseits des Heiligen Landes biblisch codierte Orte: die Paradiesesflüsse, der Lebensraum Adams und Evas, der Berg, auf dem Noahs Arche landete, das Grab des Apostels Thomas.18 Galiläa ebenso wie Caßdilbe im Osten haben Bedeutung für den Anbruch der Endzeit – von der allerdings im vorliegenden Text noch nichts zu spüren ist. Mit dem Reich des Priesterkönigs Johannes kommt vielmehr etwas in den Blick, was im Verhältnis zur gegenwärtigen Welt ebenso ursprünglichen wie vorbildlichen Charakter hat. Im Ganzen ergibt sich eine stärkere Durchmischung: Biblisch konnotierte Örtlichkeiten stehen neben solchen, die aus der Tradition der Wunder des Ostens stammen. Mit den mirabilia verschieben sich die Sinnfelder: Statt der Beziehung zwischen materiellen Erscheinungsformen und soteriologischen Bedeutungen gewinnt das Spannungsfeld von Kultur und Natur an Bedeutung. Zugleich eröffnet die Beschreibung nicht mehr nur primär Dimensionen der Vergangenheit, sie bewegt sich in zunehmend heterogene Temporalitäten hinein.19
 
            Hatten zunächst neuerliche Entfernungszeitangaben nahegelegt, die fernöstliche Welt folge den gleichen Regeln wie die vorderorientalische, so treten diese Markierungen im Schlussteil zurück. Unbestimmte Zeitindikatoren nehmen zu. Temporal Verschiedenartiges steht nebeneinander: Den Entjungferungsbrauch gibt es seit langer Zeit (165, 13–15), die Begegnung mit dem gefährlichen falschen Paradies des Zauberers hat sich vor kurzem zugetragen (159, 17). Alles scheint mit allem verbunden: das Land des Priesters Johannes mit dem irdischen Paradies, aber auch mit einem insulären Schlaraffenland, das man erreicht, wenn man von einer bestimmten Insel des Priester-Johann-Landes aus die Welt umsegelt: Diese enorm große Insel, etwa sechzig Tagreisen lang und etwa fünf breit, bietet genug von allem, was man braucht. Der Osten scheint zur Ansammlung von Exorbitantem zu werden, von Superlativen in religiöser, ökonomischer und politischer Hinsicht. Doch begegnet eben dann, als der Eindruck einer inkommensurablen Fremde überhand zu nehmen droht, eine Kontinuitätsstiftung, die über die Figur des Monotheismus Ost und West verbindet: Die auf den verschiedenen Inseln lebenden und verschiedenen Glaubensformen anhängenden Menschen gelobend all samen an gott der allú ding geschaffen hāt (177, 9).
 
            So tritt denn auch nicht erst in diesem Schlussteil eine zyklische Zeit, quer zur Linearität der Fortbewegung stehend, in den Vordergrund. Sie ist den ganzen Text hindurch präsent. Zum Beispiel in Form der Gedenktage der Heiligen und ausgewählter Heiden (Aristoteles).20 Oder auch im Blick auf die Natur: In Ägypten gibt es Bäume, die sieben Mal im Jahr Früchte tragen (33, 14), in Sizilien und Trapezunt solche, die ganzjährig grün sind (37, 18 f.), und in der indischen Wüste solche, die jeden Tag aufs Neue mit Tagesanbruch erscheinen und mit Sonnenuntergang wieder verschwinden; in der Nähe Jerusalems findet sich ein Brunnen, der sich dreimal im Jahr in einer anderen Farbe färbt; am Hof des Großen Khans werden viermal im Jahr prächtige Feste gefeiert; auf einer Insel gehen alle Fische einmal im Jahr an Land und bleiben dort bis zum dritten Tag; auf einer anderen im Land des Priesterkönigs Johannes treten die Jahreszeiten Sommer und Winter zweimal im Jahr auf (171). Mal sind es christliche, mal nichtchristliche Kontexte. Die Unterschiede verwischen sich. Verschiedenste Elemente der beschriebenen Welten erweisen sich als verbunden.21 Zyklische Formen können der Markierung von Fremdheit dienen. Sie können aber auch ihrerseits auf einen heilszeitlichen Zusammenhang führen. Der dürre Baum im Mamretal, den die Juden und Heiden Cirpe nennen, zeigt sich als eine regelrechte Hypostasierung heilsgeschichtlicher Zäsuren, mit politisch-zeitgeschichtlichen Implikationen:
 
             
              Er stammt aus der Zeit Abrahams, manche sagen, es gebe ihn von Anbeginn der Welt an. Er war immergrün bis zu dem Zeitpunkt, als Gott am Kreuz starb: Da wurde er dürr. Damals starben und dörrten zurecht alle Bäume auf der Erde. Nun liest man in einer Prophezeiung über den dürren Baum, dass ein Herrscher aus dem Westen das Heilige Land erobern werde mit Hilfe der Christenheit. Unter dem dürren Baum werde er eine Messe lesen lassen. Davon werde der Baum sich wieder erholen, weiße Blätter haben und Frucht tragen. Wegen des Wunders dieses Baumes haben sich viele Juden und Heiden zum christlichen Glauben bekehrt.22
 
            
 
            Zeit ist so in den Reisen nicht nur Ausdruck der irdischen Zustände, ihrer Kontingenzen und Depravationen. Sie verkörpert auch die Hoffnung auf deren Überwindung in einer gottgegebenen Ordnung und Fülle. Sie ist nicht nur heterogen wie so vieles in dem aus vielerlei Quellen kompilierten Text. Sie dient auch der Verknüpfung des Heterogenen, sie dient der Herstellung unterschwelliger Beziehungen, die die dargestellte Welt als ein Netzwerk erweisen, in dem Anfang, Mitte und Ende, Zentrum und Peripherie, christliche Weltmitte und nichtchristliche Schöpfungsränder sich berühren. Es gibt hier also in diesem Text, was religiöse Semantiken betrifft, wie es scheint, beides: die Pluralisierung wie die Zentrierung. Der christliche Sinnkern des Zeitlichen geht nicht verloren, aber er schlägt nicht überall durch. Die Spielräume der Verschränkung von christlichen und nichtchristlichen Bedeutungen werden in einem für die Zeitgenossen offensichtlich faszinierenden Maße ausgereizt.
 
           
          
            III
 
            Zur gleichen Zeit, als Mandevilles Reisen im Druck erscheinen, werden auch Texte publiziert, die auf aktuellen, nachweisbaren Reisen basieren: zunächst derjenige des Augsburger Patriziers Hans Tucher, dann der des Mainzer Domherrn Bernhard von Breydenbach. Breydenbach war 1482/83 ins Heilige Land gereist, wo er unter anderem mit dem Ulmer Dominikaner Felix Fabri und dem Franziskanerobservanten Paul Walther von Guglingen zusammentraf, die beide umfangreiche handschriftliche lateinische Berichte verfassten. Bernhard aber hatte weiterreichende Ambitionen. Er wollte Wirkung ausüben mit seinem Text und unterzog ihn deshalb einer sorgfältigen Redaktion. Dabei stand ihm, wie wir von Fabri wissen, der dominikanische Theologieprofessor Martin Rath zur Seite, der zahlreiche Passagen aus enzyklopädischen und theologischen Standardwerken beisteuerte. Diesen Text ließ Bernhard, sich selbst als angeber des Buches bezeichnend, Anfang 1486 auf Lateinisch und ein halbes Jahr später (in verkürzter Form) auf Deutsch im Druck erscheinen, versehen mit Illustrationen, die von dem an der Reise beteiligten niederländischen Maler Ernst Reuwich stammen: 24 Holzschnitte, davon sieben spektakulär übergroße, von mehreren Stöcken gedruckt.23
 
            Mit seiner Peregrinatio ad terram sanctam wollte Bernhard offensichtlich die bisherige Tradition einerseits aufnehmen und integrieren, andererseits überbieten und mit neuen Akzenten versehen. In der Widmungsvorrede an den Erzbischof Berthold von Henneberg polemisiert er gegen die Tendenz, Bücher als neu auszugeben, bei denen nur ein älterer Text in veränderter Gestalt erscheint. Dem eigenen Werk hingegen schreibt er eine tatsächliche inhaltliche und formale Neuheit zu: keine Gemeinplätze, sondern wertvolle Informationen, überdies Bilder, die eine neue visuelle Evidenz ermöglichen. Zentral ist dabei der Gedanke der Autopsie: Das im Druck Gebotene basiere auf der eigenen Wahrnehmung, es entspreche dem, was der Autor und der Maler sahen (und hörten). Er habe, so Bernhard in der Absichtserklärung nach den Vorreden, „auf der Fahrt besondere Aufmerksamkeit auf alle Dinge verwandt, die man wissen muss“; er habe „ihre Besonderheiten erforscht und in Erfahrung gebracht“ – und deshalb auch einen guten Maler mitgenommen, „damit er die namhaften Stätten zu Wasser und zu Lande entwerfe und vornehmlich die heilige Stadt Jerusalem abmale“.24
 
            Diese Absicht steht nach zeitgenössischem Verständnis nicht in Widerspruch dazu, dass Autor und Maler sich auf vorhandene Texte und Bilder stützen: Wo Breydenbach Tucher und Walther von Guglingen ausschreibt, scheint Reuwich venezianische Zeichnungen und Holzschnitte als Vorlagen benutzt zu haben, sie so modifizierend und kombinierend, dass jenes panoramatische Format entsteht, das es erlaubt, Städte wie Venedig und Jerusalem und ihre Umgebung mit den Augen zu durchzuwandern – „ein mediengeschichtliches Ereignis ersten Ranges“, das „durch seinen ostentativen Perfektionismus nicht nur der Reisetätigkeit des Domdekans, sondern auch seiner Person zu einer gleichsam überhöhten und kulturgeschichtlich herausragenden Repräsentation verhalf“.25
 
            Die mediale Repräsentation impliziert einen heilsgeschichtlichen Präsentismus: Die tägliche Erfahrung der Passion Christi, die der Gläubige (insbesondere wohl der Kleriker) in den Kirchen seiner Heimat mache, wecke, so Bernhard in der Vorrede an den Leser, das Bedürfnis, ihrem Ursprung näher zu sein, die Orte des Heils zu erleben, zu sehen – sei es doch „offenbar, dass gesehene Dinge viel mehr bewegen als nur gehörte oder in Büchern gelesene“. Sie leuchten „in eigener Gestalt“ ein und führen dazu, dass der Betrachter das früher Geschehene so erlebt, als ob es sich vor seinen Augen abspiele. Das ist in Jerusalem der Fall. Hier gab es zwar schon vor langer Zeit verehrungswürdige Monumente der jüdischen Religion, aber nur als Vorbildungen von Künftigem. Dieses Künftige hat mit dem irdischen Leben Christi Aktualität gewonnen und kann, auch wenn dieses Leben von der Gegenwart aus gesehen seinerseits schon geraume Zeit zurückliegt, immer neu aktualisiert werden – weil in ihm ein Ewiges in zeitliche Erscheinung trat. Das kann der Gläubige in der Grabeskirche in Jerusalem erleben:
 
             
              Er erblickt dort mit den Augen seines Empfindens und seines Glaubens, wie sein Heiland in ein reines Tuch gewickelt war, das Joseph von Arimathia gekauft und geliehen hatte. Und wenn er ein Stück weitergeht, sieht er den von dem Engel weggewälzten Stein und die Tücher, in die der Leib Jesu eingewickelt war und die den heiligen Frauen als Beweis der Auferstehung dienten. Wenn er aber vor den alten Tempel tritt, hört er ernsthaft, wie Jesus gegenwärtig darin predigt. Wenn er dann auf den Berg Zion hinaufsteigt, findet er Jesus gegenwärtig, wie er die Füße seiner Jünger wäscht und ihnen sein Blut und Fleisch im Sakrament reicht und ihnen die Machtbefugnis verleiht, später dasselbe zu tun. Von dort ging Jesus zum Ölberg hinaus. Dortselbst betete er andächtig, schwitzte blutigen Schweiß, wurde von einem Juden durch einen Kuss verraten, danach von Juden angefallen, gefangengenommen, gebunden, ausgezogen, verspottet, angespien, angeklagt, von einem Richter zu einem anderen in Jerusalem geführt, gegeißelt, gekrönt, zum Tode verurteilt. Und er musste sein eigenes Kreuz tragen. Als er aufgrund von dessen Last an der Stadtpforte niedersank (man sieht dort noch Anzeichen des Falls), half ihm Simon von Cyrene, das Kreuz zu tragen. Schließlich vollendete er auf Golgatha, auf dem Berg Kalvarie, sein bitteres Leiden und Sterben für uns. […] Oh, mit welcher Andacht müssen diese Stätten von uns (wenn für uns der Weg dahin zugänglicher wäre) verehrt und heimgesucht werden.26
 
            
 
            Gemäß traditioneller Typologie versteht Bernhard die neutestamentlichen Ereignisse als Erfüllung des alttestamentlich Angekündigten, eine Erfüllung, die, obschon bis zur Wiederkehr Christi und der Endzeit unvollständig, Zeichen in der Geschichte hinterlassen hat. Diese Zeichen verweisen nicht einfach auf ein Abwesendes, sie sind von ihm imprägniert. Sie sind Spuren, materielle Metonymien, die zwar die Abwesenheit der lebendigen Körper und vor allem des einen Körpers, desjenigen des Auferstandenen, nicht restlos kompensieren können. Wohl aber sind sie in der Lage, das Vergangene als gegenwärtig erscheinen zu lassen.27 Um diese Gegenwärtigkeit auch im Text zu erzeugen, lässt Bernhard die Perspektiven und Zeitebenen ineinander fließen. Zunächst nimmt er den Blickwinkel des sich von Ort zu Ort bewegenden Pilgers ein, für den Reales (Stein) und Imaginiertes (Tücher) verschwimmt und der sich dem Erlöser immer mehr nähert. Über materielle Spuren gelangt er zur einer akustischen und schließlich einer optischen Präsenz (gegenwertigkeyt), nun aber nicht des schon Auferstandenen, sondern des noch im Kreis der Jünger Befindlichen. Die Situation ist genau die des letzten Abendmahls, das als Ursprung der realsymbolischen Präsenz Christi in der Eucharistie gilt. Reale, imaginierte und realsymbolische Präsenz werden also enggeführt. Und diese Engführung mündet in eine Folge der jeweils nur stichwortartig angedeuteten Stationen der Passion, die ihrerseits, nun unfokalisiert im epischen Präteritum, geeignet ist, die Passion wie im Zeitraffer für die Leser ablaufen zu lassen. Dass der Übergang zwischen den verschiedenen Erzählperspektiven und Zeitstufen genau beim Ölberg stattfindet, wird man kaum für Zufall halten. Er markiert nicht nur den Punkt, an dem die Vereinzelung Jesu beginnt, die in der Kreuzigung ihren Höhenpunkt findet, er ist auch der Ort, der auf Reuwichs Jerusalemholzschnitt als Betrachterstandpunkt dient, obschon er im Holzschnitt selbst vorkommt28– eine paradoxe Verdoppelung, die auf ihre Weise das Problem spiegelt, mit dem auch der Text zu tun hat: den Blick auf das Heilige Land mit einem imaginativen Eindringen in dieses zu verbinden. Was der Druck der Peregrinatio zu leisten verspricht, ist: vorzuführen, wie sich eine alltägliche Erfahrung durch Rückwendung auf ihren historischen und heilsgeschichtlichen Ursprung mit Außeralltäglichkeit auflädt, und zugleich die Energie dieser besonderen Situation im Medium zu bewahren.
 
            Dabei geht es nicht nur um das Verhältnis von realer und medialer, verlorener und wiedergefundener Präsenz – das wäre etwas, was in vielen Pilgerreiseberichten eine Rolle spielt. Vielmehr soll der Druck zu einem Zeitmedium werden – ein Medium, das sowohl den Zeitverlauf der Reise und die heilsgeschichtlichen Tiefendimensionen des Heiligen Landes einfängt als auch den Lesenden eine spezifische Erfahrung von Zeitlichkeit eröffnet. Viele würden heutzutage, so Bernhard, die Anstrengung scheuen, Wissen zu erwerben und mit den Wissenschaften sich zu beschäftigen, vielen würde es auch an der Zeit fehlen – selbst für dasjenige, was allein geeignet sei, die Eigenzeit des menschlichen Lebens als eines durch Geburt und Tod bestimmten zu transzendieren: die Passion Christi.29 Sie soll im vorliegenden Buch präsentiert und zugleich historisiert und kontextualisiert werden – so, dass das Medium dabei sowohl hervor- wie auch zurücktritt. Einmal ist die Rede vom aktuellen Werk, dann wieder von den historischen Ereignissen. Was das eine mit dem anderen verbindet bzw. von ihm trennt, wie Gegenwart und Vergangenheit profan- wie heilsgeschichtlich in ein Verhältnis zu setzen seien, das ist, was in der Peregrinatio als Frage aufgeworfen scheint. Sowohl die Geschichte wie die Zeitgeschichte spielen dabei eine wichtige Rolle.
 
            Schon für Venedig, wo die Pilger sich drei Wochen aufhalten, bevor ihr Schiff ins Heilige Land ablegt, liefert Bernhard ein ausführliches Städtelob, das die Geschichte der Lagunenstadt aufrollt: Älter als Rom, erscheint sie geradezu als Paradigma der glanzvollen westlichen Zivilisation.30 Auch die anderen Orte, die man auf der Schiffsreise tangiert, werden in ihrer Historizität profiliert, häufig unter Rückgriff auf den trojanischen Krieg. Im Heiligen Land dann tritt eine andere Art von Geschichtlichkeit hervor. Für die Heiligen Stätten referiert der Mainzer Domdekan mehr oder weniger ausführlich die mit ihnen verbundenen biblischen Ereignisse, meist mit Quellenangaben verbunden. Nicht nur die Hauptorte, auch alle möglichen Nebenorte erhalten eine Geschichte – wobei auch hier das wahrnehmende Subjekt von Bedeutung ist: Es kann Sachverhalte beobachten und festhalten, die in der biblischen Überlieferung noch nicht vorkamen. Und es ist die wissende Instanz, welche die Lesenden in die Lage versetzt, sich durch die bibelgesättigte Landschaft zu bewegen. Für die Umgebung Jerusalems heißt es:
 
             
              Die Stadt [Ramathasophym] hieß auch Arimathäa, und aus ihr stammte Joseph, der den Seelenadel besaß, unseren Herrn Jesus begraben zu helfen. Von hier stammte auch der Prophet Samuel, und hier liegt er auch begraben. Jetzt heißt die Stadt Ramula. Von hier drei Meilen Richtung Orient liegt die Stadt Joppe, auch Japha genannt, wo Jonas auf ein Schiff ging, weil er vor dem Angesicht Gottes fliehen wollte, wie man in seinem Prophetenbuch im ersten Kapitel lesen kann. Hier war auch der Hl. Peter zu Gast bei einem Gerber namens Simon, dessen Haus am Meer stand. Davon liest man in der Apostelgeschichte im 10. Kapitel. […] Unterhalb von Japha liegt Jamnia, der einst der zweite Meereshafen des jüdischen Landes, zwei Meilen von Japha Richtung Mittag, gewesen ist. Den eroberte Judas Makkabäus und steckte ihn samt allen Schiffen in Brand, so dass man den Feuerschein sogar in Jerusalem sehen konnte, wie man im Buch der Makkabäer im 12. Kapitel lesen kann.31
 
            
 
            Im Nebeneinander der Orte verbinden sich die vielerlei heilsgeschichtlichen Zeitpunkte, und im Text können sie je neu syntagmatisch und paradigmatisch aufeinander bezogen werden. Dadurch vermittelt sich eine Geschichtsträchtigkeit des Raumes, zu der es auch gehört, dass nicht mehr alles so aussieht wie früher. Manches hat sich verändert, ist zerstört worden, existiert nur mehr als Ruine – und ist überdies schwer zugänglich. Veränderung, Verfall, Zerstörung – sie sind wie bei Mandeville Zeichen der getrübten Beziehung, die der gegenwärtige Christ zu den Ursprungsorten seiner Religion unterhält: Diese liegen fern und sind nur unter Mühen erreichbar, sie befinden sich in fremder Hand, ja situieren sich in einem generell fremdartigen Kontext, in dem der Pilger sich erst zurechtfinden muss. Bernhard zieht daraus andere Schlüsse als Mandeville. Ihn reizt das religiös Fremdartige nicht als eine Option, die sich gegen negative Entwicklungen des abendländischen Christentums in Anschlag bringen ließe. Er schreibt in einer gewandelten Situation. Im Jahr 1453 war Konstantinopel durch die Türken eingenommen worden, der Islam wurde zum Schreckensgespenst, die Frage nach dem einheitlichen Auftreten des Westens gegenüber der östlichen ‚Gefahr‘ trat in den Brennpunkt der Diskussion.32 Sie spielte auch in den 1480er Jahren, als Bernhard an seinem Reisebericht arbeitete, eine Rolle.
 
            Hatte er ursprünglich vielleicht noch die Absicht, als Resultat seiner Reise eine Instruktion für andere Pilger zusammenzustellen, scheint sich unter Einfluss ver-änderter politischer Gegebenheiten die Tendenz verschoben zu haben: 1485 war Bernhard als Domdekan an die Spitze des Mainzer Erzstiftes gelangt, sein Gönner war der Kurfürst-Erzbischof Berthold von Henneberg, zu dessen engsten Vertrauten er gehörte; er trug das Zensuredikt mit, das Berthold Anfang 1486 erließ, und nahm im gleichen Jahr an der Wahl Maximilians I. zum römischen König in Frankfurt und an der Krönung in Aachen teil – bestrebt, die Einheit der westlichen Kirche hervortreten zu lassen. Im Reisebericht erwähnt Bernhard Maximilian im Kontext der Besichtigung des Klosters auf dem Sionsberg: Die dortige Kirche sei von Philipp von Burgund „wegen unserer Zukunft“ mit herrlichem Schmuck und einer Pfründe für die dort lebenden Franziskaner ausgestattet worden, ein Brauch, den Karl der Kühne ebenso beibehalten habe wie Maximilian, „der durch die Wahl der Kurfürsten in der ersten Fastenwoche des Jahres 1486 einstimmig zum Römischen König gewählt wurde“.33
 
            In diesem Zusammenhang könnte Bernhard jene politische Akzentuierung vorgenommen haben, die die Peregrinatio prägt: Einerseits werden die gerade einmal wenige Jahre zurückliegenden zerstörerischen Aktionen der Türken erwähnt, andererseits erscheint der Islam in schwärzestem Licht. Die ganze zweite Hälfte des ersten Teils ist den Irrtümern der im Heiligen Land anzutreffenden Glaubensgruppen gewidmet, zuvorderst den Muslimen, deren Schlechtigkeit auf die absolute Negativität des Religionsgründers zurückgeführt wird: Bernhard erzählt die Biographie Mohammeds als Negativexempel: von jugendlichen Schandtaten bis hin zu einem unheilvollen Tod, vergiftet, mit angeschwollenem Leib und verkrümmtem Finger.34 Exakt wie bei kaum einem anderen Ereignis in der Peregrinatio werden dafür die zeitlichen Daten genannt:
 
             
              Er starb mit 63 Jahren an einem Montag, am 12. des ersten Montags, der bei den Arabern Rabeg heißt, 14 Tage, nachdem er krank geworden war. Sein Lebensalter betrug also 63 Jahre, und 23 Jahre hat er sich als Prophet ausgegeben, also 23 Jahre lang wurde er für einen lebenden Propheten gehalten.35
 
            
 
            Die Angaben unterstreichen, wie wenig Mohammed auch in temporaler Hinsicht auf eine Stufe mit Christus gestellt werden kann: keine Symbolzahlen, keine Zeichen der Auserwähltheit, kein öffentlicher Tod. Die Erwähnung des arabischen Monatsnamens fügt dem Ganzen einen Schuss Fremdheit hinzu, wie auch sonst oft, wenn Bernhard muslimische Praktiken beschreibt, die durch ihre temporale Alterität gekennzeichnet sind: zyklische, rituell wiederkehrende Momente – das Prinzip, auch bei Mandeville anzutreffen, war in den Quellen vorgebildet, aus denen Bernhards Mitarbeiter Martin von Rath hier schöpfte.36
 
            Insgesamt fungiert die islamische Religion als jenes Obstakel, das der christliche Pilger, wie Bernhard ihn im Kopf hat, auszuhalten hat, wenn er sich im Heiligen Land behaupten will. Schon in der Vorrede schreibt er, nicht derjenige verdiene schon Lob, der sich im Heiligen Land aufgehalten habe, sondern der, „der dort ein gutes, christliches und frommes Leben unter den Heiden geführt hat“ (48 f., fol. 9v). Die Heiden sind es, die dem christlichen Pilger den Zugang zu den Heiligen Stätten zugleich ermöglichen und erschweren. Sie sind, weil im Besitz dieser Stätten, die Gegenkraft zu der mit den Heiligen Stätten verbundenen Heilskraft. Ihre Präsenz ist mit der christlichen Heilspräsenz verschränkt: Wer vom Ölberg aus die ablassträchtigen Orte fokussierte, traf zugleich auf jene Orte, „most closely held by Muslims“.37 Die einheitliche Anstrengung der christlichen Fürsten gegen den Feind im Osten, von der Bernhard träumt, würde in seinen Augen eine Revision der Geschichte ermöglichen, oder auch: Heilsgeschichte und Geschichte, Heilszeit und Lebenszeit wieder in Einklang bringen.
 
           
          
            IV
 
            Der Reisebericht ist generell ein instruktives Beispiel für die Verschränkung von Zeit und Raum. Die Fortbewegung im Raum gehört zu jenen Erscheinungen, die am intensivsten Zeit zum Vorschein bringen. In ihr können sich, wie Ernst Bloch festgestellt hat, der Raum verzeitlichen und die Zeit verräumlichen,
 
             
              dann besonders, wenn die Schauplätze rasch aufeinander folgen. Die Reisezeit wird so gefüllt wie sonst nur der Raum, und der Raum wird das Medium der Veränderung wie sonst nur die Zeit. Es entsteht also eine Umkehrung der gewohnten Wahrnehmungsordnungen, es entsteht gefüllte Zeit im bewegt, verändert erscheinenden Raum.38
 
            
 
            Das gilt nicht nur für die utopische, eskapistische Reise, darauf gerichtet, dem Alltäglichen und Gewohnten zu entkommen, in fremde Wirklichkeiten und imaginäre Welten einzutauchen. Jede Art von Reise bringt, vor allem wo sie in die Ferne führt, sowohl veränderte Raum- als auch abweichende Zeitverhältnisse mit sich. Zum Beispiel schon dadurch, dass Sonnenaufgang und -untergang von der geographischen Position des Beobachters abhängen; daraus konnten sich, unterteilte man den Tag in eine fixe Zahl von Stunden, variierende Stundenlängen ergeben. Als im 15. Jahrhundert tragbare Sonnenuhren aufkamen, machten Reisende die Erfahrung, dass schon kleine Ortsveränderungen zeitliche Verschiebungen verursachen. Aber auch darüber hinaus war die Reise mit Veränderung verbunden: andere Tagesrhythmen, ein anderes Verhältnis von komprimierten und zerdehnten, erfüllten und leeren Zeiten etc.
 
            In den Palästinareiseberichten erhält dieses Grundmuster einen besonderen Zuschnitt. Sprachlich mag es zwar in ihnen jene drei Ebenen geben, die auch für andere Reiseberichte festzustellen sind:
 
             
              a) das, was mit dem Autor selbst geschah (gewöhnlich Perfekt, seltener Präteritum, beide sind hier die Tempora der Erzählung), b) das, was immer besteht (Präsens als das Tempus der Beschreibung), c) die Zeit der früheren Ereignisse, oft aus der heiligen Schrift (hier gewöhnlich Perfekt, seltener Präteritum oder Plusquamperfekt).39
 
            
 
            Grundsätzlicher aber sind die Texte geprägt durch das Verhältnis zwischen (1) der kulturellen Zeitlichkeit, aus der das reisende Subjekt kommt, (2) der kulturellen Zeitlichkeit, auf die es trifft, und (3) der Eigenzeit der Bewegung von einem Ort zum anderen – wobei das Charakteristische ist, dass (1) und (2) in intensiver Weise verschränkt werden. Jerusalem und das Heilige Land sind von jenen vielschichtigen heils- und kirchengeschichtlichen Zeitlichkeiten imprägniert, die auch in der religiösen ‚Zeitlichkeit in der Heimat‘ erfahren oder antizipiert werden kann. Sie repräsentieren insofern keine anderen oder neuen Zeitordnungen, sondern bekannte, ja altehrwürdige – die Ursprünge der sonst (vermeintlich) nur abgeleitet oder vermittelt erfahrenen Ordnungen, in denen sich Transzendenz und Immanenz in unerhörter Weise durchdringen.
 
            Indem aber auch diese Ursprünge sich in der konkreten Situation der Begegnung sperren, wird das Verhältnis zwischen (1) und (2) doch zum Problem. Das eine lässt sich nicht ohne Weiteres auf das andere abbilden. Zwar kann man wie viele Pilgerreisende versuchen, in die sakrale Zeit des Heiligen Landes einzutauchen. Man wird dabei aber feststellen, dass einerseits beständige Vermittlungen zwischen schon Gewusstem und aktuell Erlebtem nötig sind, andererseits immer neue Störungen auftreten können. Das eine manifestiert sich in Vergleichen zwischen Gegebenheiten vor Ort und solchen zuhause: auf Gebäude, Maße, Entfernungen bezogen.40 Das andere begegnet in den konkreten Umständen, unter denen die Fortbewegung stattfindet: Auf dem Weg lauern Gefahren, das Klima erfordert Anpassungen, fremde Mächte und Hindernisse tauchen auf, manche Orte erweisen sich als kaum zugänglich. Schon Petrarca hatte in seinem die Pilgerreise nur im Geiste vollziehenden Büchlein für Giovanni Mandelli von 1358 festgestellt:
 
             
              Überall stellt dir unser Widersacher viele Schwierigkeiten, viele Hindernisse seitens der Menschen und Orte entgegen, mit denen er dich vom begonnenen Weg abhalten oder dabei aufhalten oder, wenn er beides nicht vermag, dich wenigstens die fromme Pilgerreise weniger munter angehen lassen will.41
 
            
 
            Hier kommt die dritte Zeitdimension, die Eigenzeit der Fortbewegung, ins Spiel. Sie verknüpft nämlich nicht nur die beiden anderen, sie kann sich auch als solche in den Vordergrund schieben: In zahlreichen Berichten aus dem ausgehenden 15. und dem 16. Jahrhundert erhält die Zeit des Reisens, durch genaue Datierungen markiert, eine neue Prominenz. Zum Beispiel wird im Text des Aarauers Daniel Ecklin (1532–1564) die Verbindlichkeit einer heilszeitlichen Ordnung zwar nicht explizit in Frage gestellt, sie wird aber auch nicht zum Gegenstand der Erfahrung. Es dominieren der biographische Zusammenhang und die pragmatische Perspektive: Sturm, Unwetter, Unbilden, Übelkeit. Der Karfreitag ist schlicht ein Tag im Kalender, an dem die Gefahr eines Angriffs durch Seepiraten abzuwenden ist, der Ostermontag ein Tag, an dem ein schrecklicher Sturm tobt, den man weniger durch Gottes Hilfe als aufgrund fehlender Ladung übersteht. Die irdische Zeit erscheint nicht mehr sub specie aeternitatis, sondern als ein knappes, kostbares Gut, mit dem hauszuhalten ist.42
 
            Auf diese Weise verstärken sich die Spannungen zwischen verschiedenen zeitlichen Ordnungen. Zwar ist der Palästinareisebericht vielleicht weniger als ein Gefangenschaftsbericht geeignet, andere, nicht-christliche Zeitlichkeiten zu ihrem Recht kommen zu lassen (man denke an den Text des Georgius de Hungaria und seine Faszination an der Derwischkultur). Doch hinterlassen solche Zeitlichkeiten immerhin ihre Spuren: sei es ex negativo als Ausdruck des zu bekämpfenden Islam (Breydenbach), sei es neutraler im Sinne einer zyklischen Zeit oder einer Zeit der Natur, die die Grenze zwischen Christentum und Heidentum unterläuft (Mandeville). Nicht zu vergessen auch: Die Palästinareiseberichte haben es nicht nur mit dem Verhältnis zwischen Mitteleuropa und dem Heiligen Land zu tun, sie tangieren andere Regionen, in denen sich das Fremde sogar stärker als dort zum Vorschein bringt. Ägypten und Kairo beispielsweise, die Tucher relativ ausführlich behandelt, mit der Bemerkung schließend, man habe, jn der zeyt, als wir do lagen, vil vnd mangerley selczamkeyt erfahren, das jn teutschen landen vngeleuplichen were zu horen, darumb ich das das alles vermyden hab zuschreiben, auß vrsachen mich darzu bewegend.43
 
            Religiöse Zeitsemantiken sind in diesem Sinne immer Effekte kultureller Konstruktionen und Teil jener Semantiken, die das Verhältnis von Transzendenz und Immanenz und jenes von Eigenem und Fremdem überblenden. Sie erfahren aber im 15. und 16. Jahrhundert in den Reiseberichten, aber nicht nur in diesen eine stärkere Hybridisierung als je zuvor.44
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            Die religiöse Intelligenz der Trickster
 
            Eine vormoderne Denkfigur an der Schwelle von Weltwissen und Transzendenz
 
          

           
            Hans Jürgen Scheuer 
              
              

            
 
          
 
          
            I Religiöse Amusikalität vs. religiöse Intelligenz
 
            Stubborn, das englische Wort für die Haltung halsstarrigen Eigensinns, ruft, wörtlich genommen, ein feinsinniges Denkbild auf: stub bezeichnet den morschen Baumstumpf, aus dem – born – ein frischer Spross austreibt.1 Wider Natur und Erwarten insistiert so das sich erneuernde Leben, wo nur mehr tote Materie vorhanden zu sein schien. An eine solche stubbornness dachte offenbar Max Weber, der Theoretiker der Gesellschaft, als er in einem Brief vom 19.2.1909 an Ferdinand Tönnies, den Theoretiker der Gemeinschaft, zu seinem Verhältnis gegenüber dem Religiösen Stellung nahm:
 
             
              Denn ich bin zwar religiös absolut ,unmusikalisch‘ und habe weder Bedürfnis noch Fähigkeit, irgendwelche seelischen ,Bauwerke‘ religiösen Charakters in mir zu errichten – das geht einfach nicht, resp. ich lehne es ab. Aber ich bin[,] nach genauer Prüfung, weder antireligiös noch irreligiös. Ich empfinde mich auch in dieser Hinsicht als einen Krüppel, als einen verstümmelten Menschen, dessen inneres Schicksal es ist, sich dies ehrlich eingestehen zu müssen, sich damit – um nicht in romantischen Schwindel zu verfallen – abzufinden, aber […] auch nicht [–] als einen Baumstumpf, der hie und da noch auszuschlagen vermag [–,] mich als einen vollen Baum aufzuspielen. Aus dieser Attitüde folgt viel.2
 
            
 
            Die Formel der religiösen Amusikalität kennen wir alle. Sie hat seither eine große Karriere gemacht. Jeder intellektuelle Mensch, der etwas auf seine Aufgeklärtheit hält und seine Distanz zum religiösen Gefühl als sicheren Ausweis derselben versteht, zitiert sie gerne. Keine Frage auch, dass aus jener Attitüde viel folgt: In Form eines säkularen Bekenntnisses leugnet sie jegliche Empfindlichkeit und Empfänglichkeit fürʼs Bekenntnis religiöser Provenienz. Das schützt Wissenschaft und Ethik vor dem sacrificium intellectus und zerlegt den Stoff der Tradition dennoch nicht zum Kleinholz der Atheisten. Mit der Typologie von Baumstumpf und vollem Baum ruft sie vielmehr – gewiss nicht zufällig – ein Heilsexempel auf, das in christlicher Ikonographie eine prominente Rolle spielt: die Legende vom Paradiesholz. In einem providentiellen Rhythmus von Latenz und Emergenz wächst aus seinen Sprösslingen das Baumaterial, das Seth am Grab seines Vaters Adam anpflanzt, das Salomon in seinem Tempel zu Jerusalem vergeblich zu verbauen versucht, aus dem dann, als die Zeit sich erfüllt, das Kreuz des Crucifixus gezimmert wird und das später, erst verworfen, dann wiederentdeckt von Kaiser Konstantins Mutter Helena im Heiligen Land, wieder aufgefunden, vom persischen Großkönig Cosroe usurpiert, vom byzantinischen Basileus Heraklios restituiert, schließlich fragmentiert in der Welt sich verstreut, darin ganz verlorenzugehen droht und doch in Splittern überall ein Zeugnis der Erlösung und des ewigen Lebens hinterlässt: Kaum ein Reliquienschatz des Mittelalters, der nicht einen Span davon vor den Augen der Gläubigen auszustellen hätte.3
 
            Nur, dass der religiös Unmusikalische jene bildgewordene Verheißung modern umdeuten muss. Max Weber jedenfalls kann sie sich nicht mehr als Reliquie eines aktiven Schöpfungs- und Erlösungszusammenhangs denken, sondern nur mehr als Relikt einer kulturellen Prägung, die sich durch stubbornness auszeichnet. Was darin stur und störrisch insistiert, ist der letzte Rest einer Lebenskraft, deren überraschendes Ausschlagen bloß bestätigt, dass der einstmals lebendige Stamm der Religion inzwischen hohl und abgestorben ist, so dass kein Weg zur alten Blüte zurückführt. Moderne Analysen des gesellschaftlichen Zusammenlebens tun deshalb gut daran, sich taub zu stellen gegenüber den angeblichen Renaissancen der Religion und ihrem eschatologischen Sirenengesang. Es ist ja längst kein Ast mehr da, auf dem der Soziologe oder sonst ein Wissenschaftler mit seinem methodischen Besteck sitzen und von dem er, sich selbst absägend, herabstürzen könnte. Der Sturz ist schon erfolgt und hat jenen Krüppel zurückgelassen, als den Weber sich selbst beschreibt. Der aber macht mit den Prothesen seiner Rationalität allemal größere Fortschritte, als würde er versuchen, das Gras bzw. den sich immer noch regenden Trieb wachsen zu hören oder gar nach der alten Pfeife von Kirche und Konfession zu tanzen. Zugleich besteht das Ethos des Weberʼschen Wissenschaftlers darin anzuerkennen, dass seinem diskursiven Vorgehen Grenzen gesetzt sind. Sie schließen ihn von Fülle, Vollmacht und einem entsprechenden Sendungsbewusstsein unwiderruflich aus.
 
            Was mich bei meinen folgenden Überlegungen über den Trickster als vormoderne Denkfigur an der Schwelle von Weltwissen und Transzendenz antreibt, ist freilich die Frage, was aus dem allzu oft gehörten, zu umstandslos aufgenommenen Echo des Weberʼschen Topos für uns folgt. Ist die Beteuerung, religiös unmusikalisch zu sein, gut hundert Jahre, nachdem sie erstmals formuliert und als säkulares Mantra nachgebetet wurde, immer noch geeignet, den Raum der Wissenschaft gegen die Zumutungen der Religion und ihres Gefolgschaftszwangs abzuschirmen? Oder ist nicht vielmehr die ostentative Unsensibilität gegenüber religiösen Obertönen, die ja auch in Webers Metaphern anderes und mehr sind als bloßer Nachhall – nach wie vor nämlich das Holz, aus dem Argumente der Legitimation und Pathosformeln des Bekenntnisses fabriziert werden –, ist also jene habitualisierte Harthörigkeit gegenüber dem Irrationalismus des Glaubens inzwischen nicht eher Ausweis eines „religiösen Analphabetismus“4? Vergessen die gängigen Attitüden des aufgeklärten Bewusstseins, das meint, Religion wie die eigene Kinderstube überwunden zu haben, nicht, dass Aufklärung vor allem Aufklärung über Religion ist, also ohne Bezug auf die fortlebenden Denk- und Handlungsweisen religiösen Ursprungs gar nicht zu haben? Zwar wäre es dann immer noch möglich, dass sie zu dem Schluss kommt, Religion sei das zu überwindende falsche Bewusstsein. Doch in dem Augenblick, in dem sie meldete: Baum tot – mission accomplished, würde sie dem bloßen Schein ihrer Rationalität erliegen, ihren eigentlichen Gegenstand verlieren und in trübe Unaufgeklärtheit zurückfallen. Was das bedeutet, zeigen etwa die aktuellen Versuche, Religion als identitäres Moment der Nation hochzuhalten und sie politisch als „Kitt und nicht Keil der Gesellschaft“ (Thomas de Maizière) zu handeln.5 Die in diesem Zusammenhang gefundenen journalistischen Formeln, schwankend zwischen „Wir sind Papst“6 und „Wir sind nicht Burka“, monumentalisieren im behördlichen Dekalog der „Grundsätze für eine ‚deutsche Leitkultur‘“ die Verwahrlosung der Fähigkeit, Religion zu denken und mit ihr etwas anderes anzufangen, als die eigenen Wertvorstellungen zu verbrämen, um sie schlicht durchzusetzen. Religiöse Amusikalität wird hier peinlich, wenn nicht gar als vorgeschriebener Konsens gemeingefährlich.
 
            Wenn das aber den Stand der Dinge – the state of affairs – repräsentiert, dann kommt es darauf an, sich nicht länger dem Religiösen gegenüber zu desensibilisieren, sondern im Gegenteil das ungeübte, durch Nicht-Gebrauch in Vergessenheit geratene Sensorium von neuem freizulegen, wiederaufzubauen und erinnernd, urteilend, imaginierend sich den Formen seiner unerledigten stubbornness zuzuwenden. Das ist kein Appell, man möge sich dem Aufbau „seelische[r] ‚Bauwerke‘ religiösen Charakters“ neu verschreiben, disziplinäre Denkfreiheiten für Glaubenswahrheiten aufgeben oder gar im Gewand säkularer Kunst oder Wissenschaft eine propaganda fidei betreiben. Denn es geht dabei nicht um konfessionelle Inhalte, sondern um Denkformen religiöser Intelligenz. Wenn es eine solche gibt und sie sich in charakteristischen Formen ein- und entfaltet, dann wäre sie in polytheistischen Religionen nicht weniger anzutreffen als in monotheistischen. Sie ließe sich im weitesten Sinne verstehen als Bedingung der Vielfalt des Religiösen. Solche Vielfalt wäre im Sinne des griechischen ποικιλία zu denken: als schimmernde Buntheit innerweltlichen Wissens und Handelns, die ihren Ausdruck in einem klugen, wendigen Gebrauch der Sprache fände, wenn sie das artikuliert, bewertet und verhandelt, was diesseits und jenseits des Sprechens liegt: hier die Welt, dort die Transzendenz. Solch ein Sprechen zwischen den Polen der stummen Natur und der hermetischen Sphäre des Numinosen muss deswegen listig agieren, weil es einem paradoxen Umstand Rechnung zu tragen hat: dass es nämlich mit keiner der beiden außerlinguistischen Sphären je in direkten Austausch treten könnte, ja der Möglichkeit zu unmittelbarer Kommunikation geradezu im Wege steht und doch das einzige Mittel des Menschen ist, sich zu Welt und Transzendenz seiner Vernunft gemäß zu verhalten.
 
            Für die vormodernen Formen religiöser Intelligenz, mit denen ich mich im Folgenden beschäftigen möchte, ist jener sprachbasierte Widerspruch konstitutiv. Er scheint so prägend, dass er sich nicht ohne wesentliche Verluste in systemtheoretischer Manier auf die Paradoxie „religiöser Kommunikation“ reduzieren lässt. Denn deren kybernetisch-verwaltungstechnisches Modell klammert ja gerade den Aspekt der menschlichen Sprache aus. Deshalb steht die Luhmannʼsche Rede von der „Unverfügbarkeit“ des Heiligen,7 die regelmäßig aufgerufen wird, sobald die Versprachlichung der Leitunterscheidung zwischen Immanenz und Transzendenz zur Debatte steht, dem religiös Amusischen nahe. Sie missrät schnell zu einer Form schlechter Theologie, wenn sie mit der Sprachlichkeit religiösen Wissens zugleich auch das Weltwissen als Raum sprachlicher Produktion sozialer Verbindlichkeit aus den Augen verliert. Beides aber gehört zum Bedeutungsspektrum des lateinischen Wortes fides, des Leitbegriffs religiöser Intelligenz.8 Noch bevor es unter dem Einfluss von Paulusʼ semiotischer Konstruktion der πίστις zum theologischen Konzept ,Glaube‘ wird,9 zielt dieses Wort nach Ciceros Etymologie aus De officiis I,7,23 auf die menschliche Sprache im Gebrauch. Im Sprechen begründet fides die soziale Verbindlichkeit, die sicherstellt, dass „geschehe, was gesagt worden ist“. Das wird bei Cicero aus der Buchstabenfolge ersichtlich: quia fiat, quod dictum est.10 Fi-d-es bezeichnet also das Vertrauen darauf, dass zwischen einem Wort und dem, was es aussagt, ein gültiger, verlässlicher und wirksamer Bezug bestehe, der in paganer Sprachpraxis oft durch Eid und Schwur bei den Göttern berufen und bekräftigt wird.11
 
            Genau hier setzt die Arbeit jener Trickster an, die uns im Folgenden zu denken geben und unsere religiöse Intelligenz wecken und üben sollen. Denn ihre Streiche und Torheiten, auch die Untaten und Verbrechen, die sie begehen, weil sie stets das Wort metaphorisch verstehen und jede Metapher wörtlich nehmen, operieren, bald listig oder tölpelhaft, bald asozial oder kriminell in den Grenzbereichen der fides: zur Natur hin, die vor der menschlichen Sprache stumm bleibt, wie zur Transzendenz hin, die sich nicht geradlinig in menschliche Sprache übersetzen und verstehen lässt, bis sie zuletzt als fatum eintrifft und unausweichlich fatal wird. Zum Studium solchen Sprachgebrauchs, der an die Wurzel aller Verbindlichkeit rührt, bedarf es eines besonderen Intelligenztyps, der sich eher in (apokryphen, variantenbildenden) Historien- und Viten-Narrativen zeigt als in (heiligen, liturgiegebundenen und daher dem festen Buchstaben verpflichteten, autoritativen) Priesterschriften, weil der volatile Gebrauch der Sprache sich eher in der Linearität der historia entfaltet als im hymnischen oder homiletischen Formular. Denn sein Feld ist dasjenige des innerweltlichen Orientierungswissens und der praktischen Klugheit.12 In diesem Kontext manifestiert sich religiöse Intelligenz vor allem im Spruch (λόγος) und wächst sich durch Sammlung und Variation zur Vita (βίος) eines Sprechers aus, dessen Sprachgebrauch mit Rücksicht auf die menschlichen und die göttlichen Belange beispielhaft erscheint. Ein solches Zusammenspiel von λόγος und βίος steht von dem, was man schlechthin mit Religion und religiöser Rede identifizieren würde, ab wie der grüne Spross vom schwarzen Baumstumpf.
 
           
          
            II Die opake Rede Homers und der göttliche Spruch
 
            In seiner lateinischen Ausgabe der Historien Herodots von 1526 fügt der Freiburger Gräzist Konrad Heresbach der Übersetzung Lorenzo Vallas eine eigene hinzu: die der Vita Homeri,13 deren Titel in der Manuskripttradition mit dem Namen des „Vaters der Geschichte“ verbunden ist. Demetrios Chalkokondyles hatte jene Vita Herodotea zusammen mit Plutarchs biographischer Einführung De Homero seiner editio princeps der homerischen Epen von 1488 vorangestellt und sie damit in den Orbit des humanistischen Kanons geschossen.14 Entstanden im 1. oder 2. Jahrhundert n. Chr., in einer Zeit also, in der das Genre der βίοι Epoche macht, bietet sie die umfangreichste von neun erhaltenen spätantiken bis byzantinischen Homer-Biographien.15 Formal reicht deren Spektrum von der Kommentareinleitung (accessus) zum Lexikonartikel (Suidas), vom Dialog bis zur detaillierten Vita; intentional ist ihnen allen jedoch eines gemeinsam: Sie sind nicht interessiert an einer authentischen Lebensbeschreibung des Dichters, sondern an einer Charakteristik seiner Sprachauffassung. Die Vita Herodotea zeigt das etwa dadurch an, dass sie die Lebensumstände ihres Protagonisten an Figuren bindet, deren Namen sämtlich aus der Odyssee herausgesponnen sind, so dass Homer selbst als Spin-Off seiner erzählten Welt vorgestellt wird. Sein Name bildet die allegorische Maske eines Sprechens, das anders als in einer Exempelreihe homerischer Kleinstdichtungen nicht erfasst werden könnte.
 
            Ein Merkmal schält sich dabei deutlich heraus, das sich im Stichwort αἰδώς verdichtet. Damit ist zunächst die Ehrfurcht gegenüber Göttern und Menschen gemeint, die reuerentia, wie Heresbach übersetzt, besonders im Zeichen des heiligen Gastrechts, auf das der fahrende Dichter in der Fremde angewiesen ist. Wird sie gewahrt, so spendet er Lob und unauslöschliche Erinnerung; wird sie verletzt, so antwortet seine Dichtung mit Fluch und Verweigerung guten Gedenkens. In der Hülle der homerischen λόγοι lässt der βίος entsprechend von Episode zu Episode die für seinen Protagonisten charakteristische Anlage hervortreten: bei Homer die fromme Ehrfurcht vor dem λόγος. Das zeigt sich besonders deutlich und überraschend ambigue in der Episode vom Tod des Dichters. Sie ist von langer Hand vorbereitet: Schon den jungen Homer begleitet ein Orakelspruch, der ihn vor Fischerjungen warnt. Eines Tages begegnet er auf Ios einer Gruppe solcher Knaben, die auf dem Rückweg von einem Fischzug ohne Beute zu den am Strand Versammelten treten und allen ein Rätsel vorlegen:
 
             
              Sie stiegen aus ihrem Kahn aus und gingen zu ihm. Da sagten sie Folgendes: Passt auf, ihr Fremde, hört uns genau zu, ob ihr verstehen könnt, was wir euch sagen. Einer von den Anwesenden forderte sie auf zu reden. Sie sagten: „Was wir fingen, ließen wir zurück; was wir aber nicht fingen, bringen wir mit [ἃσσ’ ἕλομεν λιπόμεσθα· ἃ δ’ οὐχ ἕλομεν φερόμεσθα]“.16
 
            
 
            Kein Anwesender ist in der Lage, ihren Vers zu entschlüsseln; nicht einmal der große Homer. Als die Antwort ausbleibt, sei, so berichten immerhin sieben der neun Viten, Homers Tod umgehend eingetreten. Was lässt sich dieser merkwürdigen Geschichte entnehmen? Unterschreitet sie nicht durch ihre Lakonie die Erwartungen an die Bedeutsamkeit des dargestellten Endes dadurch, dass der bedeutendste aller Dichter ohne famous last words einfach sprachlos abscheidet? Oder überschreitet gerade solche Wortlosigkeit die Fasslichkeit des Geschehens, weil sie mit dem Eintreffen des Gotteswortes aus dem Mund des Orakels koinzidiert? Wie gehen die unterschiedlichen Versionen der Vita Homeri mit jener Widerspruchsspanne zwischen zu wenig und zu viel Sinn um?
 
            Die erste Möglichkeit, die leicht als Banalisierung verstanden werden könnte, möglicherweise aber auch den Schleier der εὐφημία, des latenzschützenden heiligen Schweigens,17 über das Ereignis breiten möchte, besteht in der Leugnung eines kausalen Zusammenhangs zwischen Spruch und Tod. Die Vita Herodotea dementiert ihn, indem sie erklärt, Homer sei aufgrund seiner ohnehin angeschlagenen Gesundheit auf Ios gestorben. In seiner Chrestomathie verschiebt Proklos die Koinzidenz weiter in Richtung Kontingenz: Die Enttäuschung über den Ausfall des Lösungswortes in Verbund mit der Erinnerung an das Orakel habe den Dichter unaufmerksam gemacht, so dass er gedankenverloren über einen Stein gestolpert und zu Tode gestürzt sei.18 Die übrigen Viten, die von den Todesumständen berichten, erwägen einhellig eine zweite Möglichkeit: Homer habe sich so sehr über sein sprachliches Versagen gegrämt, dass er noch am Strand der Insel wie vom Schlag getroffen verstorben sei. Auch das wäre eine banalisierende Interpretation, wollte man sie auf eine narzisstische Kränkung zurückführen, die eine simple Wortfindungsstörung zum tödlichen Psychodrama des sonst so wortmächtigen Poeten aufbauscht. Doch auch hier kann der Leser an eine verborgene Deutungsschicht denken. Ihr kommt man näher, sobald man die primäre Ordnung des Ereignisses verlässt und der Rätsellösung nachgeht.
 
            Die Viten-Erzähler nämlich verschweigen das ausgebliebene Lösungswort nicht.19 Unisono geben sie an: Läuse. Der Witz jener Antwort liegt als dritte Deutungsvariante auf der flachen Hand: Weil die müßigen Jungen keine Fische an Land ziehen konnten, begannen sie, sich zu entlausen, beseitigten die erwischten Schmarotzer und trugen diejenigen, die ihnen entwischten, weiter bei sich im Pelz. Liest man den harmlosen Witz allegorisch und bezieht ihn satirisch auf die Epik Homers, so hieße das: Ausgerechnet die kleinen Lebensformen aus der Welt der Armen bringen den Autor der heroischen Großform zur Strecke, der einst die Könige und ihre Höfe so zu besingen pflegte, dass noch der Sauhirt Eumaios in der Odyssee das Ethos des Adels verkörperte. Durch den listig verrätselten Spruch der Fischerjungen triumphiert am Ende das Kleine über das Große, das Niedrige über das Hohe, das solche Kränkung nicht verwindet und kollabiert. Sie geht deswegen an die Substanz Homers, weil dessen λόγοι von dem erhabenen Anspruch getragen sind, unmittelbar weltbildend zu wirken, und nun ausgerechnet am Namen (und an der Präsenz) eines Ungeziefers scheitern.
 
            Doch damit ist das Wesen des homerischen Logos nicht ausgeschöpft, ja, kaum schon berührt. Denn die Anekdote vom Tode Homers legt in der griechischen Fassung ein komplexeres Deutungsmuster nahe, das es ermöglicht, ein im Lösungswort verborgenes Gegenwort zu erkennen und so die Dimension des λόγος im βίος des Dichters allererst zu ermessen. Die vierte Deutungsmöglichkeit lautet daher: Homers Hellhörigkeit findet im stillschweigend erkannten Wortlaut der Rätsellösung eine noch verschwiegenere Botschaft: aus den Läusen – φθείρες – spricht sein Todesurteil – φθείρου: stirb!20 Jenen Ruf zu hören und ihm obendrein prompt zu gehorchen, das macht die eigenartige Leistung des Poeten aus. Sie bildet das Mirakel am finalen Schnittpunkt von λόγος und βίος. Dies zu bewerten, stellt den Leser vor ein neues, esoterisches Rätsel, für das die Frage der Fischerjungen nur die exoterische Hülle bildet. Die Lösung kann in zwei Richtungen führen, die wiederum Kontingenz oder Fatalität anzeigen, nun aber in einer Dimension religiöser Intelligenz oder ihrer Negation. Homers Tod könnte demnach einem Hörfehler oder einer (selbst-)betrügerischen Manipulation des Wortkörpers geschuldet sein.21 Er übergeht die Nominalendung und folgt in unbedingter Worthörigkeit dem nie und von niemandem ausgesprochenen Imperativ, statt über den harmlosen Witz der Fischerjungen in Lachen auszubrechen. Am Ende seines Lebens hätte sich der Dichter durch eine Unachtsamkeit oder aufgrund seiner blinden sprachlichen Hypersensibilität im eigenen Anspruch verwickelt, der ihn nun unerbittlich zum Opfer fordert. Wie Odysseus vermag er zuletzt dem Orakel, der Stimme der Gottheit, durch keine List zu entrinnen.22 Seine Fehlleistung führt den Volltreffer des göttlichen Wortes allererst herbei. Und das stempelt den Homer der Viten zur Tricksterfigur im Sinne der handlichen Definition, die Erhard Schüttpelz ihr gegeben hat. Ihr zufolge besteht das Wesen des Tricksters in „Trickreichtum und Ausgetrickstwerden in aktiver, passiver und reflexiver (sich selbst austricksender) Hinsicht“.23 Oder anders akzentuiert: Homer stirbt als ein Auserwählter, als Heiliger, dessen Schicksal sich genau an dem Ort und zu der Zeit erfüllt, wo das göttliche Wort Apollons mit dem Witzwort der Fischerjungen kollidiert, um allein dem Gottgeweihten seine Wahrheit zu enthüllen. Von ihr getroffen, sinkt der Apollinische Dichter zu Boden, während die Koinzidenz von Rätsel und Tod allen anderen kryptisch bleiben muss, weil sie für das Rätsel im Rätsel kein Sensorium haben. Als einziger kann Homer im Scherz der Fischerjungen jene todernste Sprache verstehen, die sich sonst der menschlichen Rede entzieht: das Gebot des Gottes. Durch den singulären, allein ihm vernehmbaren Zusammenstoß von Orakel und Rätsel schlägt das heilige Wort unfehlbar zu, dem Leben Homers den schicksalhaften Schlusspunkt setzend. Es trifft ein, worauf Homers eigener λόγος zeitlebens vertraute und wonach er sich selbst im Dichten und Denken zu richten gedachte. So ergibt sich eine unauflösbar widersprüchliche Wertung des Dichtertodes zwischen (Selbst-)Betrug und Heiligung: Auf der einen Seite scheint die Worthörigkeit des Dichters nicht zum Witz der Rätsellösung vorzustoßen; sie bricht ab, bevor das Lösungswort ausbuchstabiert ist. Auf der anderen Seite durchbricht die Wortfrömmigkeit des Dichters die Witzoberfläche; sie dringt zur göttlichen Botschaft durch, die sich von allen anderen unerkannt im Lösungswort verbirgt. Damit begegnet uns ein Merkmal, das für das Zusammenspiel von λόγος und βίος von strukturtragender Bedeutung ist: Für keinen Viten-Protagonisten lässt sich entscheiden, ob er ein Narr oder Heiliger, ein Scharlatan oder göttlich Erwählter, ein ἰσοθεὸς ἀνήρ oder ein Hochstapler ist.24 Auf jenem Widerspruch basiert die gesamte literarische Gattungstradition der griechischen Dichter-, Philosophen- und Herrscher-Vita. Ihr arbeiten pagane Autoren wie Lukian, Plutarch, Philostrat und Diogenes Laertius ebenso zu wie von christlicher Seite Markus, Matthäus, Lukas und Johannes, die vier Evangelisten, und ihre apokryphen Konkurrenten, allen voran Markion von Sinope, der ‚Erzhäretiker‘ und zugleich Erfinder des Neuen Testaments. Im biographischen Rahmen wendet sich die religiöse Intelligenz dieser spätantiken Autoren stets dem Leben eines Protagonisten zu, dessen λόγος die unauflösliche Widersprüchlichkeit aufnimmt und spiegelt, die der Trickster zum Vorschein bringt.
 
           
          
            III Die transparente Rede Äsops und die Kargheit des λόγος
 
            Der schwankende Wahrheitsgehalt, der in der doppelten Lösung und zwielichtigen Wertung des Fischerrätsels exemplarisch Gestalt annimmt, enthält zugleich die Erklärung, weshalb die antike Homer-Kritik seit Herodot und Platon stets auf den Topos der Lügenhaftigkeit des epischen Dichters zurückgegriffen hat und warum in der biographischen Tradition Homer mit einer unklaren kretischen Genealogie versehen wird, wie schon sein incognito reisender Held Odysseus sie sich bei Gelegenheit lügnerisch und wahr zugleich zuschrieb. Es geht bei jenem Vorwurf nicht darum, die Schlechtigkeit eines Betrügers zu brandmarken, sondern um die unvermeidliche Ambivalenz des Wortes, das an der Schwelle von Welt und Transzendenz operiert. Von ihm gibt es neben mannigfaltigen anderen eine homerische Variante, die wir kennengelernt haben, und dazu einen äsopischen Gegen-Logos, den ich abschließend dagegenstellen möchte. Beide stehen für meine These ein, dass der spätantike, mittelalterliche und frühneuzeitliche Trickster, konsolidiert durch den gattungsgeschichtlichen Verbund von Spruch und Biographie in der Viten-Tradition des 1. und 2. Jahrhunderts, zu einer Form religiöser Intelligenz geworden ist, die sich in unterschiedlichsten Typen und Topiken einer klugheitsorientierten Sprachpragmatik ausprägt.25 Der Trickster wird hier je und je im Wortgebrauch selbst angesiedelt mit allen Konsequenzen, das Listverhalten, die Täuschung und Selbstverstrickung der menschlichen Rede betreffend. Mit der Aufzeichnung von Ilias und Odyssee sowie anderer unter seinem Namen versammelter Dichtungen (wie dem satirischen Margites oder den Götterhymnen) steht Homer für die Anfänge einer Poesie, die das Attribut ‚mythisch-heroisch‘ stolz vor sich herträgt. Ihre Erhabenheit macht ihren Urheber bei den Griechen zum θειότατος ποιητής: zum allerheiligsten Dichter. Die göttliche Kraft seiner Werke zeigt sich nicht zuletzt daran, dass jegliches nachhomerische Dichtwerk auf den Einfluss seiner Poeme zurückgeführt werden kann: Homer gilt in der Antike als der Erfinder sämtlicher Gattungen der Poesie, nicht nur ihrer epischen, sondern auch ihrer dramatischen und lyrischen Formen. Emblematisch verdichtet findet sich jener antike Topos auf dem Frontispiz der Odyssee-Übersetzung Simon Schaidenreissers von 1537.26 Das Titelbild zeigt einen thronenden, von Mnemosyne mit einem Lorbeerkranz gekrönten Dichterfürsten, dem Hermes die Lyra reicht, während aus seinem Mund ein Redefluss austritt, der sich in Richtung anderer, demonstrativ aufnahmebereiter poetae laureati ergießt. Er verteilt sich auf keine geringeren als auf die römischen Dichter Vergil, Ovid und Horaz sowie einen vierten, namenlosen, als sollte dieser die strömende Inspirationsquelle nach der Logik ununterbrochener genealogischer Sukzession in die Gegenwart weiterleiten.
 
            Zu jener Legende vom Ursprung aller Dichtung aus Homers epischer Fülle gibt es jedoch eine wirkmächtige Anti-Legende. Im Mittelpunkt ihrer Gegenerzählung steht nicht der mustergebende ποιητής, sondern der prototypische λογοποιός: Äsop, der Begründer der Fabel.27 Sein Sprechen vollzieht sich nicht unter der Ägide Mnemosynes und des Musenführers Apollon, sondern in konsequent gestalteter Opposition zum Komplex der apollinischen Kunstbeherrschung sowie im Namen der Isis. Die Fähigkeit zu sprechen ist Äsop nämlich nicht in die Wiege gelegt. Eine schwerfällige, stockende Zunge behindert seine Sprache, schließt den Redelosen, Stummen – zugleich mit seiner subhumanen, tiergleichen Gestalt – von den bürgerlichen Tätigkeiten in der Polis aus (deren vornehmste ja im Gebrauch öffentlicher Rede besteht). In Heinrich Steinhöwels Übersetzung wird er entsprechend eingeführt:
 
             
              Er het für andere menschen ain langes ungestaltes angesicht, ain großen kopf, gespuczte ougen, swarcer farb, lang backen, ain kurczen hals, groß waden, brait füß, ain großes mul, fast hoferot, zerbläten buch und das an im das bösest was, er hett ain überträge zungen, darumb er ser staczget. Aber mit lüsten, geschydikait und mangerlay schimpfkallen was er über die maus begaubet. Als aber syn herr mercket, daz er zuo burgerlichen wercken untouggenlichen was, sendet er in yn das göu, das feld zebuwen.28
 
            
 
            Hans Joachim Schädlich hat jene Passage der antiken Vita Aesopi so paraphrasiert:
 
             
              Äsop war zahnlos, seine Rede kaum zu verstehen. Äsop schielte. Er reckte den Kopf vor. Seine Nase war platt, seine Haut schmutzfarben. Äsops Bauch quoll über den Gürtel. Äsop war krumm-beinig. Sein linker Arm war kürzer als der rechte. Manche sagen: Sein rechter Arm war kürzer als der linke. Äsop war ein Sklave. Für eine Arbeit in der Stadt war er unbrauchbar [ἀποίητον τῇ πολιτικῇ ἐργασίᾳ].29
 
            
 
            Die Physiognomie des Tricksters Äsop antizipiert, wie die Vitenform die Sprechweise der unter seinem Namen gesammelten λόγοι modelliert und herausstellt. Das geschieht in der Vita Aesopi durch eine aitiologische und eine teleologische Charakteristik des Äsopischen λόγος.
 
            Wie nun kommt der Redeunfähige zur Sprache und wohin führt ihn die späte Gabe? Als Äsop einer Isis-Priesterin, die sich verirrt hat und den Weg zum Heiligtum der Gottheit nicht findet, zur Hilfe eilt, sie erst mit Wasser und Früchten des Feldes bewirtet, um ihr dann den Weg zur Stadt zu zeigen, erhält er zum Dank auf ihre Fürbitte hin von der Naturgottheit das ihm bisher vorenthaltene Redevermögen (τὸ γοῦν λαλεῖν αὐτῷ χάρισαι – „Gib ihm Sprache!“).30 Zusammen mit den Musen erscheint ihm die Göttin im Traum und lässt ihn von ihren Begleiterinnen mit der Fähigkeit ausstatten, Sprüche zu finden (λόγων εὕρεμα) und sie zu geradlinigen, allen Griechen verständlichen Plots (μύθων Ἑλληνικῶν πλοκήν) zu winden.31 Die ungewöhnliche Verbindung von Isis und den Musen in der Initiationsszene hat programmatischen Charakter: Sie nimmt, wie sich vom Ende Äsops her sehen lässt, die Rivalität zwischen Apoll und dem äsopischen λόγος vorweg.
 
            Mit ihm verhält es sich so: Äsop beginnt seine neue Fähigkeit sogleich zu nutzen. Zuerst benennt er die Gegenstände seiner unmittelbaren Lebenswelt mit den ihnen von Natur zukommenden einfachen Namen: Hacke, Ranzen, Pelz, Schaufel, Rind, Esel, Schaf; dann wendet er sich an den Sklavenaufseher Zenas, um ihm die ungerechte brachiale Härte gegen einen Mitsklaven zu verweisen. Seine Sprache lässt dadurch den Kreaturen wie den Dingen gleichermaßen Gerechtigkeit widerfahren. In seiner schlichten Wahrheit, Direktheit, Aufrichtigkeit und Freiheit (παρρησία) stellt sich der λόγος der Fabel dar, als komme in ihr die Natur selbst zur Sprache. Tatsächlich aber wird der Natur mit der Sprache die Dimension der Klugheit gleichnishaft eingeschrieben, dank derer eine wendige Intelligenz mit Widerspruch und Winkelzug auf scheinbar naturwüchsige Zwänge zu antworten vermag. Durch die Zugabe des begnadeten Fabeldichters kann man nun an den sprachlosen Protagonisten erkennen, dass der λόγος, verstanden als elementares (vorrhetorisches, vorphilosophisches) Sprechhandeln, den Ursprung jeglicher Optionalität in und gegenüber einer lebenswidrigen, von Mangel und Gewalt beherrschten Umwelt bildet.
 
            Davon zeugt bereits die Urszene äsopischer Klugheit, die den Zusammenhang ihres λόγος mit dem Dingrätsel exponiert, dem αἶνος, abgeleitet vom Verbum αἰνίττεσθαι – ,in Rätseln sprechen‘. Noch bevor der λογοποιός zur Sprache gekommen ist, untergräbt seine erste, die Wahrheit an den Tag bringende Handlung nämlich den Topos der Inspiration durch Mnemosyne und durch die hohe Kunst der apollinischen Musen aus einer Notsituation heraus: Während der stumme Äsop seine Unschuld an einem Feigendiebstahl, den ihm seine beiden Mitsklaven beredt unterschieben möchten, dadurch beweist, dass er warmes Wasser trinkt und es klar und ungetrübt wieder erbricht, fördert die gleiche Technik, auf seine Verleumder angewandt, klebrigen Feigenbrei zutage. Das Erbrochene enthüllt ihren Redeschwall als Lüge. Damit aktiviert die Vomierszene das Gegenbild zum dickflüssig strömenden Redefluss Homers. Die Vita Aesopi artikuliert beispielhaft die Skepsis des äsopischen λόγος gegenüber dem pathetisch gesteigerten λόγος Homers und seinem theophanischen Wahrheitsanspruch, dessen Einlösung sich in der Welt von Lüge nicht unterscheiden lässt. Sprache im Sinne Äsops kann nicht schlechthin wahr, allenfalls wahrhaftig sein, aber nur dort, wo sie bei gottgefälligem, gastfreundlichem Handeln, an dem sie sich zu bewahrheiten hat, der Natur, sprich: der Not, dem Mangel und dem Sprachfehler abgerungen ist und entsprechend dünnflüssig und karg in Erscheinung tritt.
 
            Äsops Lebensende steht freilich ganz im Zeichen des Delphischen Apoll. Schon die Initiation in die Sprache, angeleitet von den Musen, erweckte den Eindruck, hier werde kein Jünger, sondern ein potentieller Gegenspieler des Musenführers geschaffen. Tatsächlich opponiert Äsop ihm durch sein ganzes Leben hindurch, indem er immer wieder vorgibt, selbst mit den Musen im Bunde zu stehen, möglicherweise gar an der Stelle Apolls. So existiert eine Variante der G-Fassung der Vita, in der nicht etwa erzählt wird, Äsop habe auf Samos Apoll und den neuen Musen ein Standbild errichtet, sondern dass er inmitten der Musen sich selbst als neuen Musagetes habe verewigen lassen, um im sogenannten Aisopeion einen eigenen Kult zu initiieren.32 Darüber hinaus provoziert er die Apollon-Priester zu Delphi, die ihm schließlich einen Tempelraub unterschieben und ihn zum Tode verurteilen – eine antitypische Wiederholung, Verkehrung und Steigerung der Feigen-Episode. Die Vollstreckung des Todesurteils tötet jedoch nicht einfach den (vermeintlichen) Frevler, sie lässt ihn vielmehr als Opfer an den Gott vollends in dessen Sphäre eingehen: Deshalb stiftet und weiht Apollon, nachdem er seine eigene Priesterschaft mit der Pest geschlagen hat, um die unrechtmäßige Hinrichtung durch göttliche Strafe zu ahnden, dem Äsop eine eigene Bildsäule. Neben die unübertreffliche Naturnähe der äsopischen Rede im Namen der Isis tritt so ihr herausgehobener Transzendenzbezug im Namen Apolls. Äsops λόγος berührt damit, woran menschliche Sprache niemals unmittelbar Anteil hat: die Sphäre des Natürlichen und die des Göttlichen. Beide Sphären stehen, wie gesagt, dem Menschen entweder stumm oder unentschlüsselbar gegenüber. Sie erfordern den Trickster-λόγος, um sich durch ihn hindurch als Grenzwerte der Rede zu artikulieren. Zwischen ihren Polen vermag religiöse Intelligenz sich in promptu – durch die Verfügbarkeit homerischer, äsopischer oder noch anders angelegter Sprüche und Exempel – über(-)lebenspraktisch zu bewähren.
 
           
          
            IV Prosopopöien religiöser Intelligenz
 
            Wie wir an Homer und Äsop beispielhaft beobachten konnten, rufen die Bewährungssituationen des Dichterlebens Intelligenztypen hervor, die sich durch verschiedene Autormasken hindurch artikulieren. Um den jeweiligen Charakter des λόγος fassbar zu machen, reihen die Vita Homeri bzw. die Vita Aesopi Sprüche und Situationen so aneinander, dass sie sich zu Lebensgeschichten formen, die aus dem exemplarischen Sprachhandeln, abgeleitet aus dem jeweiligen Werkcorpus, Homer und Äsop allererst generieren: als Tricksterfiguren. So agieren sie als Prosopopöien der Sprachkonzepte, die sich in ihren βίοι ausprägen und zu zwei völlig divergierenden Sprach- und Weltauffassungen führen: Homer, der allerheiligste Dichter, entwickelt verschleierte Sprechweisen, die der εὐφημία, dem latenzschützenden heiligen Schweigen, nahestehen. Die menschliche Rede wird darin zur Trägerin einer Botschaft, die sich in den artikulierten Wortlaut einhüllt, um anderes zu übermitteln als das hör- und lesbar Ausgesagte ihres referentiellen Sinnes. Solch indirekte, allegorisch-integumentale Aussageformen handeln Homer schon bei seinen antiken Kritikern (wie Herodot und Platon) den Vorwurf ein, notorisch zu lügen – Kehrseite eines λόγος, der sich in der ‚krummen Linie‘ des menschlichen Lebens und Sprechens, das niemals mit den Dingen identisch ist, die es bezeichnet, der Geradlinigkeit des Götterspruchs annähern möchte, der unmittelbar erschafft oder vernichtet, was er beim Namen nennt.
 
            Gegenüber Homers Wahrheitsanspruch, der durch den verstellenden Buchstabensinn wie durch ein Lügengespinst hindurchscheint, praktiziert Äsop ein Sprechen, das sich von der indirekten Kommunikation abhebt. Es orientiert sich nicht an den olympischen Göttern, sondern an der Naturgottheit Isis, die dem von Geburt an sprachbehinderten λογοποιός die Rede als Gabe verleiht. Sie ist der Not, dem Mangel und dem Sprachfehler abgewonnen und nennt die einfachen Dinge und Sachverhalte bei ihren Namen: ein Tier ist ein Tier, seiner elementaren Kreatürlichkeit entsprechend; Gewalt ist Gewalt und erfordert Einspruch und Widerspruch, zumindest aber Aufschub und rettenden Zeitgewinn durch den λόγος der Fabel. Sein implizites Sprachkonzept basiert auf der Annahme, dass die Frömmigkeit des Sprechens gerade nicht auf Verstellung und Verbergung des Wortsinns im dichterischen Redefluss beruht, sondern in seiner gestischen Direktheit. Muster solchen Benennens ist der αἶνος, das Dingrätsel, das alles Verborgene mit deiktischer Eindeutigkeit und Klarheit an den Tag bringt. Damit manövriert sich der Trickster Äsop ein ums andere Mal in die Position des Rivalen Apollons und Homers, des apollinischen Favoriten: Die Transparenz der Fabel kollidiert mit der Opazität des Epos; zugleich steht die Undurchdringlichkeit des letzteren für den Gehalt der Erinnerung, während die Lauterkeit des Wortes demonstrativ leer bleibt.
 
            Beide Dichtertypen kommen freilich in einem Punkt wieder zusammen: In ihrem Tod fallen sie dem Spruch der Gottheit zum Opfer – Homer aus vorauseilender Worthörigkeit, was ihn entweder zu einem Narren oder zu einem Heiligen macht; Äsop als Antitypus und Typus des Musenführers, was ihm die Strafe des gottlosen Frevlers und die Auferstehung im eigenen, von Apoll selbst geweihten Kultbild beschert. In beiden Figurationen der Fatalität schlägt sich eine Eigenschaft nieder, die vom Leben des Tricksters auf seine Denk- und Sprachform übergeht. Hesiod nennt in seiner Theogonie Prometheus ἀγκυλομήτης (Hes. Th. 546) und bezeichnet damit einen, „der Krummes, Verschlungenes denkt“.33 Karl Kerényi übersetzt jene Eigenschaft prägnant als „zu schlau für sein eigenes Wohl“34 und deutet damit an, was es mit der religiösen Intelligenz der Trickster und ihrer λόγοι auf sich hat: Sie stehen außerhalb der gewohnten Ordnungen der religiösen Kommunikation (Homer) und der sozialen und politischen Gemeinschaft (Äsop), weil sie die Grenzen zwischen Gott, Mensch und Natur/Tier sprechend und handelnd dauernd umspielen, subvertieren und verwandeln. Zugleich gilt die These Peter von Matts: „Mag der Trickster immer vor aller Ordnung leben, über ihn nachdenken können wir nur aus unseren Ordnungen heraus.“35 Seine Devianz und seine Resistenz, in den bekannten Räumen des Wissens Wurzeln zu schlagen, erlauben uns allererst, durch die Beobachtung der Sprüche und Gesten der Trickster die Grenzen unseres Wissens, insofern sie mit den Grenzen unserer Sprache koinzidieren, als Dreh- und Angelpunkt religiöser Intelligenz zu erkennen.
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              Max Weber: Brief an Ferdinand Tönnies (19.2.1909). In: Briefe 1909–1910. Hrsg. von M. Rainer Lepsius, Wolfgang J. Mommsen. Tübingen 1994 (Max Weber-Gesamtausgabe, Abt. II, Briefe. 6), S. 63–66, hier S. 65. Weber wiederholt seine Formulierung in einem weiteren Brief an Tönnies vom 2.3.1909: „ganz abgesehen also davon, halte ich […] es doch für sicher, daß die Mitarbeit der Theologen an zahlreichen Problemen der Kulturgeschichte durch keine noch so eingehende Kenntnis eines Outsiders ersetzbar ist, zumal sobald man an die Probleme der historischen Bedeutung der Mystik kommt. Da – nur da – ist allerdings meinem Eindruck nach, die, sei es auch später verlorengegangene, Fähigkeit diese psychischen Zustände zu erleben, nicht entbehrlich, um ihre Konsequenzen verstehen zu können. Ich mußte dies zugeben[,] obwohl ich selbst religiös ‚unmusikalisch‘ bin“ (ebd., S. 70).
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              Zu den semiotischen Voraussetzungen des Paulinischen Begriffs der πίστις vgl. Hans Jürgen Scheuer: „Übers Kreuz das Fernste zu verknüpfen gewohnt“ – Joseph Beuys und das Kreuz als Zeichen der Erkenntnis/Grenze. In: Nachdenken über Grenzen. Hrsg. von Rüdiger Görner, Suzanne Kirkbright. München 1999, S. 119–141, insbes. S. 127–130.
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              Cicero: De officiis. Vom pflichtgemäßen Handeln. Lateinisch/Deutsch. Übers., komm. und hrsg. von Heinz Gunermann. Stuttgart 1992 (Reclams Universal-Bibliothek. 1889), S. 22.
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              Ebd., S. 150–151. Nach Peter Grossardt handelt es sich um ein in verschiedenen vormodernen Kulturen und Sprachen überliefertes Scherzrätsel, mit dem erfolglose Jäger das Scheitern ihres Unternehmens vor ihren Hörern unterhaltsam überspielen. Die Vita Homeri habe jenes Traditionsgut mit einem anderen Motiv erstmals verknüpft: der Wettkampfsituation, die der unterlegene Konkurrent, der am vorgelegten Rätsel scheitert, mit seinem Leben bezahlt (vgl. Praeconia Maeonidae magni. Studien zur Entwicklung der Homer-Vita in archaischer und klassischer Zeit. Tübingen 2016 [Leipziger Studien zur klassischen Archäologie. 10], S. 7–26).
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              Vgl. Susanne Gödde: euphêmia. Die gute Rede in Kult und Literatur der griechischen Antike. Heidelberg 2011 (Bibl. d. klass. Altertumswissenschaften, NF, 2. Reihe. 120).
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              Vgl. Homeri Opera, recog. brevique adnotatione critica instr. Thomas W. Allen, Tom. V, Hymnos, Cyclum, Fragmenta, Margiten, Batrachomyomachiam, Vitas continens. Oxford 1983 (zuerst: 1912), S. 100 f. (Chrestomathie B).
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              Die Vita Herodotea legt die Antwort den Fischerjungen selbst in den Mund und verdirbt dadurch die Pointe des Beobachterwechsels, die darin besteht, dass es eben nicht um das ‚Jägerlatein‘ der Knaben, sondern aus der Sicht des Viten-Erzählers grundsätzlich um Homers Sprachverständnis geht.

            
            20
              Das tiefsinnige Wortspiel geht in der Übersetzung verloren. Weder von den Läusen der deutschen noch von den pediculi der lateinischen Fassung führt eine Brücke zum religiösen Verständnis des Todes, geschweige denn zur epiphanischen Sprachauffassung Homers.
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              Außerhalb der Tradition der Vita Homeri findet sich die Interpretation des Dichtertodes als Täuschung bei Heraklit, der behauptet, „dass die Menschen der Täuschung verfallen sind in Hinblick auf die Erkenntnis der sichtbaren Dinge, ganz so wie Homer, der weiser war als alle Griechen. Auch jenen nämlich täuschten Jungen, welche Läuse töteten und zu ihm sagten: ‚Was wir gesehen und gefangen haben, das lassen wir zurück, was wir aber weder gesehen noch gefangen haben ,das tragen wir bei uns.‘“ (Heraklit 22 B 56. In: Die Fragmente der Vorsokratiker. Griechisch und Deutsch von Hermann Diels. Hrsg. von Walther Kranz. Zürich, Hildesheim 1985 [zuerst 1951]; Übersetzung von Grossardt, Praeconia [Anm. 16], S. 8).
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              Im 11. Buch der Odyssee prophezeit der Seher Teiresias, „Odysseus werde in hohem Alter ein sanfter Tod ἐξ ἁλός ereilen (λ 134: ‚ferne dem Meere‘ oder – ganz im Gegenteil – ‚aus dem Meere‘), nachdem er sich durch ein feierliches Opfer mit Poseidon versöhnt habe in einem Land, dessen Bewohner nie mit der See in Berührung kamen und daher sein Ruder für eine Worfschaufel halten. An diesem, aus griechischer Sicht utopischen Punkt zeigt sich freilich nicht weniger deutlich, dass die Teleologie des Sehers dem Wissen des Mythos zuwiderläuft und entschieden widerspricht: Homers Odyssee wird ihn nie einholen; stattdessen holt der unversöhnliche Meergott seinen Widersacher ein. Denn der epische Kyklos der Griechen schließt mit der Telegonie. Sie aber handelt von Odysseusʼ Ermordung durch Telegonos, seinen zweiten, ihm unbekannten Sohn. Ohne zu wissen, wen er vor sich hat, tötet der seinen Vater mit einer Harpune, die in einen vergifteten Rochenstachel ausläuft: ein Tod – in der Tat – ‚aus dem Meere‘!“; so Hans Jürgen Scheuer: Polytropia. Barbara Köhlers Erkundung des Griechischen (Homer, Odyssee / Sappho, Anaktoria-Fragment). In: An Odyssee for Our Time. Barbara Köhlerʼs ‚Niemands Frau‘. Hrsg. von Geogina Paul. Amsterdam 2013 (German Monitor. 78), S. 51–69, hier S. 57.
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            I Vielfalt? Zum ambivalenten Zeugniswert mittelalterlicher Religionsgespräche
 
            In postsäkularen Kontexten kommt interreligiösen Dialogen besonderer Stellenwert zu, da sie erlauben, das Selbst- und Fremdverständnis von Gläubigen unter Bedingungen von Verschiedenheit zu artikulieren – „innerhalb der eigenen plural verfassten Tradition ebenso wie gegenüber konkurrierenden religiösen und nicht-religiösen Weltbildern“.1 Oft werden sie daher mit der doppelten Erwartung verbunden, einerseits Fundamentalismus rational zu entschärfen, andererseits aber auch Indifferenz entgegenzutreten, die aus der Optionalisierung von Religion hervorgehen mag.2 Gemessen an diesen Erwartungen fallen Rückblicke auf Religionsgespräche der Vormoderne oft ernüchternd aus. Zum einen, weil die europäische Kontaktgeschichte der Monotheismen im Mittelalter, ungeachtet ihrer Verflechtungen in vielen Räumen, Epochen und Dimensionen, nur höchst ungleichartig auch textlichen Niederschlag gefunden hat: Abgesehen von kritischen Berichten und polemischen Abgrenzungen fanden zwischen Christen und Muslimen kaum „echt[e] Religionsgespräch[e]“ vor dem 12. Jahrhundert statt, schriftliche Diskussionen, die auf islamische Territorien beschränkt blieben, entwarfen eher „Idealbilder“ und „Traumbilder solcher Religionsgespräche“ als interreligiösen Alltag;3 nur wenige offiziell geführte Disputationen christlicher Gelehrter mit bzw. gegen jüdische Vertreter sind aus dem Hochmittelalter belegt, die kaum auf die interreligiöse Dialogpraxis im „Schatten“ von Prozessen schließen lassen.4 Enttäuschend wirken mittelalterliche Religionsgespräche für moderne Erwartungen zum anderen, weil für ihre apologetischen, polemischen oder missionarischen Textpragmatiken kaum Diskursnormen respektvoller „Anerkennung“5 des Anderen und/oder hermeneutisches Interesse an „Verständigung“6 im Vordergrund standen, sondern zumeist performative Abgrenzungs-, Durchsetzungs- und Legitimierungsansprüche,7 die bis zu den interkonfessionellen Religionsgesprächen der Frühen Neuzeit reichen.8 Offenheit und Unabhängigkeit im Verhältnis der Positionen, wie man sie von Dialogen als „wechselseitige[r] Verständigungshandlung“ erwarten mag,9 dokumentieren Religionsgespräche selten. Und dies ist nicht zuletzt auch für Mediävisten oft enttäuschend.10
 
            Das macht ihren Zeugniswert grundsätzlich ambivalent. Einerseits befremden sie durch exklusivistische Züge: Gerade solche Texttypen, die wie Lehrdialoge oder Disputationen ausdrücklich auf verschiedene Glaubens- und Dogmensysteme zu sprechen kommen, entpuppen sich häufig als besonders reduktiv. Wo Vielfalt explizit verhandelt wird, kommt sie besonders selten zur Sprache; wo in mittelalterlichen Texten von Christen, Juden und Heiden die Rede ist, herrschen häufig stereotype Formeln und prästabilisierte Redeordnungen. Andererseits ist ebenso wenig von der Hand zu weisen, dass Religionsgespräche faktisch Textsorten diskursiver Aushandlung sind: Sie leben von Argumentationen vergleichender, prüfender und erörternder Rede, die religiöse Vielfalt inklusiv zur Sprache bringt und Verschiedenheit behauptet – wie immer geschlossen, asymmetrisch oder hegemonial diese Spielräume exekutiert werden.11 In diesem Licht erscheinen Religionsgespräche des Mittelalters als paradoxe Diskurse: als Verhandlungen, die mit bemerkenswertem rationalem und artifiziellem Aufwand gleichwohl wenig zu verhandeln geben.12 Mit Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider kann man diese Spannung schon in der Vormoderne als postsäkulares Paradox begreifen: Mittelalterliche Religionsgespräche verhandeln „konkurrierend[e] Formen von Religion“ im Plural, ohne die „Wirklichkeitsmächtigkeit“ von Religion im Singular preiszugeben.13 Welcher Art dieser Plural jedoch ist, wirft für die moderne Forschung erhebliche Schwierigkeiten auf. Mit welchen Kategorien sind vormoderne Texte angemessen zu beschreiben, die „vielstimmige[s] Sprechen“ über Religionen inszenieren, während sie gleichzeitig „die Einheit der Religion als höchstes Ideal“ der Argumentation beschwören?14 Solchen Beschreibungsschwierigkeiten entkommt man kaum durch normative Abgrenzungen (etwa von einseitigem Selbstgespräch und wechselseitigem, offenem ‚Dialog‘15) oder durch Modernisierungsmodelle, die mittelalterliche Religionsgespräche als halbdunkle Vorgeschichten der Toleranz avant la lettre eher hinter sich lassen.16 Nicht nur in historischer sondern auch in systematischer Hinsicht lassen gängig gewordene Strukturmodelle von Einschluss, Ausschluss und Pluralismus der Religionen die Frage offen, wie und was mit einem Archiv von Texten anzufangen ist, die sich nicht umstandslos solchen Strukturalternativen zurechnen lassen, da sie Ausschlüsse mittels inklusiver Diskursverfahren durchsetzen, Alternativen in sich einschließen oder, bilanzierend gesagt, kaum positive Konzepte von freigestellter Diversität artikulieren. Mittelalterliche Religionsgespräche kommen in pluralistischen Entwürfen christlicher Theologie daher selten zur Sprache – oder vorsichtiger: Nur in Ausnahmefällen werden sie programmatisch in Anspruch genommen.
 
            Gerade diese Schwierigkeit, Vielfalt in vormodernen Religionsgesprächen diesseits einfacher Programmformeln genauer zu bestimmen, scheint mir von besonderem Aufschlusswert, der nicht einfach diskurstheoretisch durch Normen der Anerkennung und Verständigung auszublenden ist. Denn sie betrifft nicht zuletzt auch die Erkenntnischancen mediävistischer Literaturwissenschaft, die sich ebenfalls in postsäkularem Zwiespalt bewegt, sobald sie explizite Diskussionen von religiöser Vielfalt in den Blick nimmt, jedoch besondere Aufmerksamkeit den textuellen Verfahren und Einbettungen von Religionsgesprächen zuwendet. Zu den prominentesten Fällen in diesem Schnittpunkt gehört für die germanistische Mediävistik der Willehalm Wolframs von Eschenbach, der die Frage nach religiösen Optionen janusköpfig beantwortet. Gründet die Erzählung vom Rache- und Missionskrieg auf dem Schlachtfeld von Alischanz in gattungs- und stoffbedingter Asymmetrie von Christen und Heiden, so überlagert Wolfram die negative Axiologie der Kreuzzugsepik17 mit Figurenbeziehungen symmetrischer Anerkennung, welche die adligen Konfliktgruppen verbinden:
 
             
              er entwirft ein Bild des ‚edlen‘ Heiden, des heidnischen Minneritters, der in seinem Ethos gleichwertig neben dem christlichen Streiter stehen kann […], auch wenn die grundsätzliche Ungleichheit zwischen Christen und Heiden nicht aufzuheben ist.18
 
            
 
            Solcher Ungleichheit stülpen zwei interreligiöse Gesprächsszenen einen Schonungsdiskurs über, mit dem die Markgräfin Gyburc ihren muslimischen Vater bzw. die christlichen Fürsten konfrontiert. Im Namen allgemeiner Menschen- und Gottesliebe, begründet durch universale Geschöpflichkeit und Taufbedürftigkeit,19 tritt die zum Christentum konvertierte muslimische Königin wortmächtig dafür ein, die Gewalt zu moderieren. Der Eindruck eines ‚übergestülpten‘ Diskurses entsteht jedoch nicht zuletzt dadurch, dass diese Religionsgespräche für die Romanhandlung und ihre semantischen Asymmetrien nahezu folgenlos bleiben; die vielbewunderte „große Rede“ Gyburcs verpufft in ihren theologischen Dimensionen, was aus ihr lehrhaft herausspricht, wird im Roman erst spät und nur eingeschränkt handlungsrelevant.20 Diskursiv bleiben ihre Interventionen unmittelbar folgenlos: Während Gyburcs muslimischer Vater unbeeindruckt von christlichem Trinitätsdogma und Passionsgeschichte seine Drohungen gegen die Tochter schleudert (222,2),21 wenden sich die französischen Fürsten nach dem Plädoyer einfach zum Essen (311,6–9).
 
            Im Hinblick auf den Gesamttext ist somit das Ergebnis ein Nebeneinander von asymmetrischen und symmetrischen Relationen, von aggressiver Differenz und Vermittlungsangeboten. Eine Crux der Willehalm-Interpretation scheint somit nicht bloß in der Abwägung zu liegen, inwiefern Wolfram exklusivistischer oder inklusivistischer Vielfalt des Religiösen zuneigt, sondern dass das Verhältnis zwischen Christen und Muslimen mit drastisch wechselnder Komplexität erzählt wird.22 Ausgehend von Wolframs Erzählerkommentaren beschrieb Christian Kiening den „dynamischen Erzählprozeß“ des Willehalm daher als „Widerstimmigkeit“, die sowohl Ausgrenzungslogiken der Kreuzzugsepik als auch programmatische Anerkennung vielfach durchbreche und problematisiere.23 Sie entfaltet sich über verschiedene Ebenen von Erzählung und Erzählen und ruft unterschiedliche Redetypen narrativer oder diskursiver Art auf: Während die Asymmetrien des Heidenkrieges mit genealogischer Zusammengehörigkeit, zivilisatorischer Ähnlichkeit und anthropologischer Identität überblendet werden, suchen die Gesprächsepisoden dieses komplizierte Verhältnis von Nähe und Distanz zu reduzieren – zu verdichteten Plädoyers, die sich als interreligiöse Positionen herausgreifen und als Programmstellen leicht zitieren lassen. Entsprechend schwankten auch die Zugriffe der Forschung zwischen Einzelepisoden und Massenschlacht, zwischen besprochenen Themen und Darstellung. Während etwa Religionswissenschaft und Ideengeschichte den theologischen Argumenten der „großen Rede“ besonderes Interesse entgegenbrachten,24 hoben Textanalysen in jüngerer Zeit vor allem Wolframs poetische Reflexionsverfahren hervor, die mit narrativen, semantischen und anderen Verknüpfungsmitteln über die expliziten Positionen vermeintlicher Toleranzreden weit hinausgehen.25 Versucht man beides aufeinander zu beziehen, verschärfen sich allerdings Diskrepanzen zwischen Themen und Darstellung. Angesichts der Massaker der Schlacht verklingen Gyburcs Schonungsgebote als Stimme einer anthropologischen Utopie, die letztlich fragmentarisch abbricht,26 aber schon innerhalb der Erzählung deutliche Grenzen findet.27
 
            Freilich hat es nicht an Vorschlägen gefehlt, diese Spannung zu plausibilisieren. Sie könnte in diskursgeschichtlicher Hinsicht als Ergebnis literarischer Montage zu betrachten sein, die – auch über den Willehalm hinaus – Zerrbilder des Islam (Polytheismus, Götzenanbetung, Unehrenhaftigkeit, Weltherrschaftsansprüche) mit Leitnormen höfischer Kultur (Minne und Erziehung) und Diskurselementen religiöser Anthropologie (Geschöpflichkeit und Erlösungsbedürftigkeit) kombiniert,28 ohne diese zu einer auktorialen „Haltung“29 zu formieren oder in einer Makroproposition des Gesamttextes zu integrieren. Aus Wolframs Willehalm ein ‚Programm‘ gegen die Kreuzzugsideologie oder eine ‚Position‘ zur Vielfalt des Religiösen herauszulesen,30 droht dann zu verkennen, wie disparat unterschiedliche Ebenen des Textes und seine verschiedenen Partien dieses Verhältnis organisieren. Es lag daher nahe, Wolframs Roman als Frühform von partieller ‚Mehrstimmigkeit‘31 oder ‚Perspektivenwechseln‘ zu beschreiben,32 die das Erzähl- und Wertungskontinuum zugunsten mehrseitiger Darstellung aufbrechen. Damit kamen jedoch literarästhetische Terminologien und Metaphern ins Spiel, die schwerlich dem Nebeneinander von inklusiven und exklusiven Beziehungen gerecht werden, mit denen Wolframs Kreuzzugsroman ringt.33
 
            Ich möchte versuchen, diese multiplen Ordnungen von Differenz anhand jener Religionsgespräche des Willehalm-Komplexes neu in den Blick zu nehmen, die Einschlüsse und Ausschlüsse ausdrücklich verhandeln.34 Denn mindestens so bemerkenswert scheint mir, dass Wolfram für diese Passagen den narrativen durch einen diskursiven Modus ersetzt – ein markanter Wechsel, an dem sich viele der schwankenden ‚Positionsbestimmungen‘ festmachen.35 Meine Frage richtet sich speziell darauf, welche Möglichkeiten ein solcher diskursiver Modus eröffnet oder aber verschließt, um Vielfalt zur Geltung zu bringen bzw. zu regulieren (Abschnitt II). Wenn ich dazu im Folgenden zunächst Gyburcs Gespräche mit Terramer bzw. vor dem Fürstenrat rekapituliere (Abschnitt III) und anschließend das Religionsgespräch zwischen Willehalm und Arabel beleuchte, das Ulrich von dem Türlin zwischen 1261 und 1269 als Vorgeschichte zu Wolframs Willehalm nachlieferte, geht es mir um entscheidende Umbesetzungen dieser Differenzverhältnisse. Ulrich nämlich versteht seine Arabel nicht nur als ergänzendes Supplement, das mit Willehalms Gefangenschaft und der Liebesanbahnung zwischen Christ und Muslimin wichtige Lücken der Vorgeschichte schließt, sondern auch als selbstbewussten Versuch, die Sprünge von Wolframs verknappendem Erzählstil weiter auszuleuchten (R 4,1–6):36
 
             
              Han ich nu kunst, div zeige sich!
 
              durch reine hertze, den wise ich
 
              dises bůches rehtez angenge,
 
              des materie vns vil enge
 
              her Wolfram hat betuͤtet:
 
              div iv wirt baz beluͤtet.
 
            
 
            Die Forschung hat dies nicht nur als Anspruch auf quantitatives Auserzählen der von Wolfram zu enge dargebotenen materie gelesen, sondern darüber hinaus als Hinweis auf qualitativ neue Akzente der ‚besseren Erläuterung‘ (baz beluͤten).37 Dazu gehört auch ein umfangreiches Religionsgespräch im Zuge einer Schachpartie während Willehalms Gefangenschaft am Hof von Todjerne, das die diskursive Verhandlung von Vielfalt auf befremdliche Weise ausstellt, indem das Gespräch agonal und affektiv vorformatiert wird. Während Wolframs Gyburc ihre Gesprächspartner unvermittelt mit Theologumena überschüttet, inszeniert Ulrich zunächst unwahrscheinliche Attraktionsmomente sprachlicher Faszination und agonaler Dynamik, die ins Gespräch hineinlocken, hineinzwingen. Methodisch möchte ich bei ihren Verfremdungseffekten ansetzen: Aus der „Männerwelt“ des Heidenkriegs wird Willehalm an Arabels Frauenhof übergeben, der einen geheimen Innenraum des Sonderwissens eröffnet;38 dennoch tauchen plötzlich Sprachdifferenzen auf, die das Religionsgespräch über dem Schachbrett übersetzungs- und erläuterungsbedürftig machen. Größere erzählerische Aufmerksamkeit als das nachfolgende Lehrgespräch zwischen Christ und Muslima selbst, so lautet daher meine These, erhalten dadurch die paradoxe Anbahnung und schwierige Konditionierung jenes Kontaktraumes, in dem ein solches Gespräch möglich wird – lange bevor sich in der ‚Nachgeschichte‘ des Willehalm ansatzweise nicht-integrierte Ordnungen von Differenz bilden, die man als dialogische Relationen bezeichnen kann. Beide Texte verbindet also, so meine ich, mehr als nur stoffliche und generische Kontinuität. Die Vorgeschichte von Ulrichs Arabel legt zugleich Vorbedingungen eines säkular gerahmten Diskurses über religiöse Vielfalt offen, die Wolframs Willehalm eher verdeckt hält.
 
           
          
            II Vor dem Gespräch: Zur Konditionierung interreligiöser Diskurse
 
            Wenn ich im Folgenden nach der Diskursivierung religiöser Vielfalt in den Religionsgesprächen beider Romane frage, sind mindestens zwei Dimensionen des Diskursiven zu berücksichtigen. Zum einen geht es mir weitgefasst um die Konditionierung von Diskursen als geordneten „Abfolge[n] des Redens“:39 Wie und wodurch wird – in thematischer Hinsicht – reguliert, was als Möglichkeiten zur Debatte gestellt, was besprochen werden kann und andererseits ausgeschlossen bleibt? Wie werden – in kommunikativer Hinsicht – Redewechsel, Redeanteile und pragmatische Rollen organisiert, welche prozeduralen Regeln bestimmen die Artikulation? Nicht bloß größere Redeeinheiten im linguistischen Sinne kommen damit in den Blick, sondern näherhin die Formatierungsregeln, die solche Rede ermöglichen und aufrecht erhalten, indem sie – mit Michel Foucault gesprochen – Bezüge auf Gegenstände, Äußerungsweisen, Konzepte und Strategien der Rede ordnen, aber ebenso Abweichungen verknappen oder unterdrücken.40 Konditionierung umfasst somit nicht nur, was und wie zu (be)sprechen möglich ist, sondern auch dass überhaupt ein Gespräch möglich wird und bleibt. Dies erlaubt, Bedingungen schärfer einzukreisen, die besonders die hoch regulierte Geltungskonkurrenz von Religionsgesprächen betreffen.
 
            So lässt zum Beispiel Raimundus Lullus in seinem oft als mustergültig toleranzorientiert betrachteten Religionsgespräch zwischen einem ‚Heiden und den drei Weisen‘ (Llibre del gentil e dels tres savis, um 1274) Stellvertreter des Judentums, des Christentums und des Islam zum Dogmenvergleich antreten.41 Doch quer zu den konkurrierenden Positionen gilt von vornherein als ausgemacht, welche Eigenschaften Gottes zu vergleichen sind. Nicht über differierende Glaubenspraktiken, Institutionengeschichten oder Kulte ist zu sprechen, sondern über theologische Fundamente. Trotz behauptetem Dissens fügen sich die Argumentationen der Weisen somit bis in ihre allegorische Organisation hinein stimmig zusammen, wenn theologische Grundsätze, Ableitungen und Kombinationen als Bäume und Blüten organologisch verbunden und aufeinander bezogen werden. Vielfalt des Religiösen wird entsprechend auch in der Rahmenerzählung beharrlich durch grammatische Einheit von Stimmen repräsentiert, die sich methodischen Konsens und respektvolle Gesprächsregeln versichern.42 Niemand dürfe dazwischenreden, vereinbaren die drei Weisen einmütig am Ende des ersten Buches, denn Widerspruch errege Unwillen im Herzen und verwirre den Geist.43 Wie sich Vielfalt in Einheit multipliziert, findet dafür in der Trinität ein rahmendes Leitmodell, das die komplizierte Argumentationsmechanik für das gesamte Gespräch vereinfacht. Gerade dort also, wo Einheit und Differenz zur Sprache kommen, spricht der Dialog der Monotheismen demonstrativ mit einer Stimme. Je expliziter Vielfalt des Religiösen verhandelt wird und Regeln solcher Verhandlung auf den Tisch kommen, desto wirkungsvoller bestimmen und begrenzen solche Texte die Spielräume für Vielfalt – und das lässt ihren Verhandlungscharakter zutiefst fragwürdig werden. Zumindest scheint mir die allgeläufige Metapher der ‚Verhandlung‘ gefährlich, wenn damit dialogische Situationen von wechselseitiger Unbestimmtheit suggeriert werden, wo regulierte (Text-)Verfahren dieses Spiel vorbestimmen. Sofern wirklich etwas zu verhandeln sei, könne dies weder gänzlich einseitig noch einig geschehen, fordern entsprechend emphatische Dialogkonzepte – ganz gleich, in welchen Vorverhandlungen und auf welchen Hinterbühnen solche Abstimmungen erst angebahnt werden müssen. Angesichts des programmatischen Nachdrucks, mit dem schon Lullus das Streitpotential verschiedener Glaubensrichtungen anprangert und auf gemeinsame manera im Religionsgespräch pocht,44 angesichts des normativen Aufwands auch, mit dem selbst die moderne Religionstheologie ideale „Regelungen“, „Tugenden“ oder Gesprächskriterien expliziert,45 deutet manches darauf hin, dass solche Hinterbühnen im Falle von Religionsgesprächen besonders dunkel sein könnten. Oder weniger metaphorisch: Bei axiologisch besonders anspruchsvollen Dialogen wie Religionsgesprächen kommt den prozeduralen Regeln selbst normative Geltung zu. Klaus Hempfer hat in diesem Zusammenhang darauf hingewiesen, wie tief, gleichsam unsichtbar solche Vollzugsbedingungen in Dialoge eingelassen sein können; Sprecher können auf ihrer Basis unterschiedliche Propositionen äußern, ohne dass übergeordnet ausgesprochen werden müsste, was solche Unterschiedlichkeit integrierte.46 Dies kann auch in Religionsgesprächen stillschweigend bleiben, aber ebenfalls kurz aufgerufen werden oder im Hintergrund mitlaufen. Folgt man solchen Spuren impliziter Abstimmung, führt dies von geregelten Verhandlungen zu wesentlich unruhigeren Rändern und Voraussetzungen, die verschwiegenere Paktbildungen erahnen lassen. So lässt etwa Raimundus Lullus in seiner Rahmenerzählung aufblitzen, dass die Gesprächspartner der Religionen keineswegs unisono verbunden sind, dass ihr Konsens der Propositionen auf erheblichem Potential für performativen Dissens ruht. Kurz scheint die Möglichkeit auf, dass auch das regulierte Darstellungsverfahren, mit dem Glaubensartikel abgearbeitet werden, ja sogar das Bestimmungsverfahren der Disputatio insgesamt nicht geteilt werden könnte, kurz: dass es prozedurale Alternativen zum rationalen Verfahren geben könne (z. B. Streit, Durcheinander oder Selbstlob der Religionen).47 Nicht zuletzt gehört dazu auch die ominöse Zweifelsfigur des ‚Heiden‘, dessen Unbestimmtheit die überdeterminierten Integrationsangebote der Religionen schwanken lässt.48 Als erste Hypothese zur Diskursivierung von Vielfalt könnte man daraus ableiten: Explizite Gespräche, Erörterungen und Verhandlungen fußen auf Äußerungsbedingungen, die implizit bleiben – und je erfolgreicher dieser Übergang invisibilisiert wird, indem manche Konditionen ‚im‘ Gespräch offen deklariert, angespielt oder berührt werden, während andere ‚vor‘ oder ‚am Rande‘ verdeckt bleiben, desto unterschiedlichere, auch unbestimmtere Positionen kann ein Diskurs einräumen. Erst solche Spaltung von Bedingungen ‚vor‘ und ‚im‘ Gespräch – dies vor allem scheint mir erhellend für die ambivalenten Spielräume von Religionsgesprächen – ermöglicht Ordnung durchzusetzen, indem sie zur Verhandlung gestellt wird.
 
            Das verschiebt auch die Frage, wo religiöse Vielfalt zu suchen ist. Zwar entstehen mit diskursiven Gesprächen abgrenzbare Texttypen, Sprachrohrfiguren und zitatträchtige Programmstellen, die zweifellos einen herausgehobenen Fokus der Selbst- und Fremdreflexion von Religionen bilden; keineswegs zufällig werden Wolfram von Eschenbach wie Raimundus Lullus daher auch aus verschiedenen Forschungsrichtungen als Kronzeugen religiöser Vielfalt und relationaler Anerkennung herangezogen. Dennoch sind es gerade die Ränder oder textuellen Übergangszonen, an denen solche Typen, Figuren und Programme formatiert werden, an denen explizite und implizite Konditionen auseinanderlaufen. Wie die germanistische Mediävistik an berühmten Fällen wie etwa der Gralstheologie in Wolframs Parzival aufgewiesen hat, vollziehen sich zwischen Religionsgesprächen und ihren literarischen Kontexten bisweilen irritierende Bestimmungswechsel, deren explizite Äußerungen und implizite Voraussetzungen schwer zur Deckung zu bringen sind.49
 
            Wo solche Einbettungen wie bei Religionsgesprächen im narrativen Rahmen oder bei komplexen Verschränkungen des Vor- und Weitererzählens gegeben sind, scheint es mir fruchtbar, die Ordnungsfragen der Rede zum anderen auf die Organisation des Erzählens zu beziehen, wie es narratologische Diskursbegriffe im engeren Sinne nahelegen. Weniger die artikulierten Positionen als vielmehr das narrative Arrangement ihrer Differenz führt dann zu näheren Antworten auf die Frage, welcherart Vielfalt sich aus Religionsgesprächen im literarischen Kontext ablesen lässt. Konkret für die Gesprächsepisoden des Willehalm und der Arabel könnte dies heißen: Welche Hinweise geben die Umbesetzungen und Brüche, die Verknüpfungen und Wiederholungen, die Religionsgespräche in Wolframs und Ulrichs Romanen umgeben?
 
           
          
            III Religionsgespräche in Wolframs Willehalm
 
            Zwei Gesprächsepisoden im Willehalm bündeln Möglichkeiten positiver Diskursivierung von Vielfalt in herausgehobener Weise. Da Gyburcs Plädoyers intensiv beforscht wurden, will ich die theologischen Argumente nur in Erinnerung rufen.50 Es genügt festzuhalten, dass Gyburc nach einer ersten aggressiven Konfrontation mit ihrem Vater im belagerten Oransche (107,10–110,30)51 bei einer weiteren Begegnung für inklusivistische Ordnung der Religionen wirbt (215,8–221,27): für die Taufe als Heilszugang zum Schöpfer aller Lebewesen und des gesamten Kosmos (215,10–216,15); durch Verweis auf die Ureltern Adam und Eva als Abstammungseinheit eines geslehte gemeinsamer schulde (218,1–25); für die Trinität (218,25–30), besonders aber den Kreuzestod Christi, durch den diu mennischeit allgemein daz leben erwarp (219, 29 f.). Vielfalt bedeutet in dieser Argumentationslinie, die Religionen hierarchisch zu reduzieren: muslimische Heiden werden als prinzipiell Taufbedürftige in die Ordnung des Christentums potentiell eingefügt, in der sie eine gleichsam kindheitliche Vorstufe bilden.52
 
            Auf solche Integrationsversuche reagiert Terramer nur teilweise mit religiösen Einwänden, wenn er etwa trinitarische Differenz und Kreuzigung als Ausweis schmachvoller Schwäche zurückweist (219,1–19). Entscheidender für die diskursive Regulierung des Gesprächs scheint mir jedoch, dass Terramer zunächst mit Argumenten ganz von dieser Welt kontert:53 Er beklagt die Starrsinnigkeit seiner Tochter – ach, ich vreuden arman, / daz ich sölh kint ie gewan (vgl. insges. 217,9–14) – und droht mit Gewalt, zu der er trotz aller Aufopferungsbereitschaft gezwungen sei (217,16–18); ja er selbst sei durch den bâruc54 überhaupt gegen seinen Willen zum Rachekrieg verpflichtet worden (217,19–25) – da seine triuwe jedoch unverbrüchlich bestehe, sei es noch nicht zu spät für die Tochter, ihr eigenes geslehte zu ehren (217,29).55 Drohend und lockend (vgl. 222,2) verfolgt der König damit weniger Hierarchiefragen der Religionen, sondern sucht vor allem den genealogischen „Bruch“56 zu überbrücken, die Exteriorität Gyburcs57 einzufangen. Darauf lässt sich diese auch mehrfach ein, wenn Gyburc etwa gleich zu Beginn des Gesprächs die Verluste58 ihres Seitenwechsels aus minne (215,25) einräumt (215,26–30):
 
             
              ich was ein küniginne,
 
              swie arm ich urbor nû sî.
 
              ze Arâbîâ unt in Arâbî
 
              gekroenet ich vor den vürsten gie,
 
              ê mich ein vürste umbevie.
 
            
 
            Damit wendet Gyburc jedoch ihre horizontale Verschiebung (Ehebruch und Neuverheiratung) zu einem vertikalen Problem der Statusminderung (vgl. auch 220,24 f.), die durch Liebe zu Willehalm und Gott aufgewogen würde: durh den hân ich mich bewegen / daz ich il armuot pflegen, / unt durh den, der der hoehste ist (216,1–3). Äußerliche Verluste, des lîbes armuot, würden mit der sêle richeit vergolten (216,28 f.). Ähnlich verschlingen sich religiöse und säkulare Perspektiven und Semantiken auch in Gyburcs dritter Replik. Ihren theologischen Fluchtpunkt bildet zwar der Erlösungszusammenhang von Passion und Taufe, doch umgibt ihn Gyburc mit noch ausführlicherer Ursachenanalyse des Familienkonflikts: Ihre unverbrüchliche Treue zu Willehalm gründete in Frauendienst, Liebeswerbung und hôhe[r] wirde des Markgrafen auf der einen Seite (220,1–23), während ihr früherer Ehemann Tybalt auf der anderen Seite die ere (221,10) und triuwe (221,21) ihres Vaters beschädige, indem er lügnerisch einen Eroberungskrieg anzettele (221,1–26). Exakt greift Gyburc damit jenes Vokabular auf, mit dem Terramer den Verlust der Tochter beklagt hatte, und führt das Gespräch zu den säkularen Werten der Vorgeschichte zurück. In der Sequenz des Dialogs ergibt sich daraus eine Wechselstruktur, die zwischen Inklusionsstrategien religiöser Argumentation und Horizontalisierung von Vor- und Nachgeschichten, Sippenverbänden und Bruch oszilliert. Was thematisch wie ein interreligiöses Gespräch erscheint, entpuppt sich damit als Ringen um Diskursivierungsmöglichkeiten von Konflikten, die durch viermaligen Sprecherwechsel betont werden, aber im Grunde auch die Reden intern spalten. Die eigentliche Hinterbühne, auf der Überwältigung und Distanz umkämpft sind, bleibt hingegen weitgehend im Schatten theologischer Argumentation. Dass damit keinerlei „Annäherung der unterschiedlichen Positionen“ erreicht ist,59 beschreibt diesen Verlauf dann zutreffend, greift aber vielleicht noch zu kurz. Denn weder herrschen zwischen Tochter und Vater kommunikative Annäherungs- oder Kontaktprobleme, die sich ihre phatische Nähe geradezu mustergültig signalisieren;60 noch hindern sie Verständnisschwierigkeiten in thematischer Hinsicht, wie ihre wechselseitigen Anschlüsse zeigen. Nicht nur worüber zu sprechen ist, steht zur Verhandlung, sondern in welcher diskursiven Ordnung der Konflikt zu behandeln ist.
 
            Damit geht es um Fragen der Kontextuierung, d. h. um formale Schwierigkeiten, überhaupt in den geteilten Raum einer Differenz einzutreten – sei es der Inklusion oder der Exteriorität. Und nicht erst modernes Interesse für postsäkulare Reibungen kann auf diese Schwierigkeiten aufmerksam machen, sondern bereits Wolframs Text. Zum einen verdichtet nämlich das Gespräch zwischen Terramer und Gyburc jene Dopplung von Differenzmodellen, die auch den Erzählkontext des Willehalm großräumig prägt. Lässt sich Gyburcs Vorgeschichte nicht nur als religiöse Konversion, sondern rudimentär auch als Brautrauberzählung lesen,61 so sind mit diesen Erzählschemata zugleich gegenläufige Narrativierungstendenzen von Differenz verknüpft, die eher Einfügungen62 bzw. Brüche63 akzentuieren. Sie werden zur doppelten Herausforderung einer Figurenzeichnung, die Gyburc zugleich als mustergültige Christin integriert und als geflüchtete muslimische Königin mit Vorgeschichte prekär ausstattet. Zum anderen hängt auch das Gespräch mit Terramer auf Angelpunkten, an denen religiöse und säkulare Differenzen, vertikale Inklusion und horizontale Exklusion wechselseitig umschlagen – etwa in der schillernden Semantik der armuot.64 Vielfalt diskursiver Differenz ermöglicht das Gespräch also, weil damit aneinander vorbei zu sprechen möglich wird, während dieses Gespräch von gemeinsamen Begriffsressourcen und kommunikativen Gesten gleichzeitig nahtlos zusammengehalten wird.
 
            Trotzdem setzt sich im Gespräch keine Ordnung fest, der argumentative Aufwand scheint am Ende als bloßes „Wortgefecht“ negativ zu verpuffen.65 Lapidar beschließt der Erzähler (222,1–6):
 
             
              Terramêr der warp alsô:
 
              hiute vlêhen, morgen drô
 
              gegen sîner lieben tohter.
 
              mit deheinen dingen moht er
 
              si des überlisten,
 
              sine wolte Oransche vristen
 
              […]
 
            
 
            Weder so noch so vermag Terramer seine Tochter zu bewegen, an der alle Rationalität des überlisten abprallt; umgekehrt bleiben aber auch Gyburcs Begründungsversuche stecken, ohne Verständnis zu erreichen. Liegt dies letztlich an den Erkenntnisschwierigkeiten eines Heiden, die nicht nur Wolframs Religionsgespräch belasten?66 Dagegen spricht, dass Terramer an früheren Stellen als inklusives Sprachrohr durchaus konkurrierende Diskurse artikuliert: Angesichts der hohen Verluste von Christen und Heiden nach der ersten Schlacht bekräftigt der Polytheist zwar seinen Unglauben gegenüber Passion und Trinität, zitiert jedoch ausgiebig deren dogmatische Formulierungen (107,14–108,22). Die Figur des heidnischen Gegenspielers kann somit epistemisch überlagert werden, ist offen für Zitate und Diskursreferenzen – eine Erzähloption, die unzählige Legenden und Disputationsberichte nach spätantiken Quellen wählen –, auch wenn dies weder eine geschlossene ‚Perspektive‘ religiösen Wissens befördert noch überhaupt eine geschlossene Figur, wohl aber Differenzen schichtet, die im späteren Gespräch mit seiner Tochter auf zwei Seiten ausgelagert werden. Weshalb sie sich nicht verbinden, scheint seine Antwort weder in der Rationalität von Figuren noch überhaupt im Gespräch selbst zu finden.
 
            Aufschlussreicher scheinen mir dafür kleine Signale der Randzonen, die Wolfram gegen seine Quelle, der Bataille d’Aliscans, dem Gespräch hinzufügt. Denn Gyburcs Redeauftakt antwortet unmittelbar auf die Überwältigungsversuche ihres Vaters, daz er si wolde überkomen (215,9). Korrespondierend zur Belagerung Oransches schiebt Gyburc ein Gespräch zwischen sich und ihre Sippe, das als Diskurswall einen gefährdeten, instabilen Zeitbedarf auffüllt, wie der Erzähler mit Semantiken von Näherung und Ausharren zu Beginn des fünften Buches unterstreicht (215,1–6):
 
             
              Ez naeht nû vreude unde klage
 
              und dem helflîchen tage
 
              und der künfteclîchen zîte,
 
              und daz der sorclîchen bîte
 
              mit vreuden ein ende wart gegeben,
 
              dâ Gîburc inne muoste leben
 
            
 
            Für diese Spannung zwischen Erwartung und Sorge, verkürzter und gedehnter Zeit, liefert das Gespräch mehr als nur eine Hinhaltetaktik, die einen bedrohten Zwischenzustand offenhielte (vgl. 221,27: ditze gespraeche ergienc in einem vride), bevor die Drohungen gewaltsam durchschlagen. Positiv gewendet erlaubt das Religionsgespräch, unterschiedliche Differenzmodelle beieinander, miteinander und dabei doch vor allem auf Abstand zu halten.67 Für solchen Abstand sind Nichtverstehen und Falschverstehen funktionaler als Verständigung; und es bedarf Themen und Strukturen, die gleichzeitig anspruchsvolle Integrationsreize setzen und doch hinreichend inkompatibel bleiben. Ist dies der Grund, weshalb auch Gyburc von inklusiven Argumenten mehrfach umschwenkt, ihr religiöses Plädoyer verlässt? Spannend scheint mir jedenfalls der Befund, dass gerade das Scheitern von Verständigungskommunikation im Religionsgespräch eine Komplexität erzeugt, die sich außerhalb des Gesprächs als Diskursmanöver höchst wirkungsvoll in ihren Erzählkontext einfügt.
 
            Solchen Abstand tariert mit noch größerem argumentativen Aufwand ein zweites Gespräch aus, in dem Gyburc vor dem Fürstenrat sowohl für Durchsetzung der kristenlich ere in der zweiten Schlacht (306,19) als auch für Schonung der heidnischen Gegner eintritt (306,4–310,29). Derart energisch plädiert Gyburc dafür, die ungetauften Heiden als Gottesgeschöpfe (306,28: gotes hantgetât) barmherzig zu schonen, dass dies kein wechselseitiges Religionsgespräch anstößt, sondern allein monologisches Sprechen – die unhörbare Stimme der Anderen wird in einem Diskurs christlicher Selbstverständigung vereinnahmt. Mit vier Argumentationslinien sucht Gyburc die Differenzen zwischen Christen und Heiden abzuschwächen: menschheitsgeschichtlich, da auch der erste von Gott erschaffene Mensch ein Heide war (306,29 f.); heilsgeschichtlich, da Gott selbst Heiden zu Zeiten des Alten Testaments (wie Elias, Enoch, Noah, Hiob) und des Neuen Testaments (wie die Heiligen Drei Könige) errettet habe (307,1–15); soteriologisch, da jedes Kind bis zur Taufe prinzipiell als heidnisch zu betrachten sei – getoufet wîp den heiden treit, / swie daz kint der touf hab umbeleit. / […] / wir wâren doch alle heidnisch ê (307,21–25); schließlich zeige der kontrastive Vergleich mit dem zehnten Engelschor, dass der Mensch trotz seiner Sünde der Barmherzigkeit teilhaftig werde, da er nicht aus eigenem Antrieb, sondern durch Verführung von Gott abgefallen sei (308,1–30).
 
            Was man als Toleranzrede hat verstehen wollen, wirbt somit nicht primär für Schonung der anderen Religionsgemeinschaft, sondern für deren argumentative und faktische Einfügung; die eingangs betonte Zweiseitigkeit der Konfrontation (306,13) wird in ein Inklusionsverhältnis von heilsgeschichtlichen, sakramentalen und gnadentheologischen Stufen transformiert. Das heißt freilich nicht, dass Gyburcs Argumente simpel, eindeutig oder folgerichtig wären;68 es ist nicht in Abrede zu stellen, dass sie ganz unterschiedliche Reichweiten beanspruchen und damit ein Mosaik von universalanthropologischen Begründungen (alle Menschen waren bzw. sind von Beginn an Heiden) und Exempeln (einige Heiden wurden gerettet) kombinieren, die insgesamt von der Barmherzigkeit Gottes abhängen.69 Dieses Programm erscheint jedoch weniger reduktiv angesichts der Probleme, die Gyburc zuerst und zuletzt umtreiben. Die Verluste beider Seiten, al diu nôt (306,1) würden ihr von Christen wie von Heiden zur Last gelegt (306,12–17; 310,5–8):
 
             
              des trag ich mîner mâge haz;
 
              und der getouften umbe daz:
 
              durh menneschlîcher minne gît,
 
              si waenent, daz ich vuogete disen strît.
 
            
 
            Gyburcs Liebe zu Willehalm wird zum Dilemma, weil sie in den Augen ihrer Sippe zum Abfall von Mahumeten (310,3) führe, aber den Christen zu wenig religiös motiviert erscheine. Die Engführung von Liebe und Religion, die Gyburcs Partner- und Gemeinschaftswechsel verbindet, lässt sich somit auch als doppelte Exklusion deuten: als Schritt aus der angestammten Religion, der nicht in neue Gemeinschaft hineinführt. Von Reue (306,6 f.: got weiz wol, daz ich jâmers hort / sô vil inz herze hân geleit) wendet sich Gyburc nach wortreichem Plädoyer für die Schonung der Heiden schließlich zur Selbstverteidigung: Nicht aus Gier habe sie den Krieg verursacht, denn immerhin habe sie aus eigenen Stücken minne, rîcheit und schoeniu kint hinter sich gelassen, noch dazu bei einem Ehemann,
 
             
              an dem ich niht geprüeven kan,
 
              daz er kein untât ie begienc,
 
              sît ich krône von im enpfienc.
 
              Tîbalt von Arâbî
 
              ist vor aller untaete vrî
 
              (310, 12–16)
 
            
 
            Diese Rückverweise sind mehrfach riskant. Nicht nur diskreditiert sich Gyburc damit als quasi-jungfräuliche Gattin Willehalms, sondern erinnert ausgerechnet im Kreis der Christen an das Band ihrer Herkunftssippe (310,5: mîner mâge); Glaubwürdigkeit setzt ihr Lob ebenso vor dem Rezipienten aufs Spiel, dem ihre früheren Anschuldigungen von Tybalts Intrige im Ohr geblieben sein mochten. Mehr als nötig scheint damit die Seite des verlassenen, jenseitigen Gegners positiviert.70 Wozu dieses Risiko? Um Gyburc durch Entschuldung Tybalts und die Semantik des Zurücklassens als Demutsfigur armer Christusnachfolge zu stilisieren (310,17: ich trag al eine die schulde)? Oder um „ihre Liebe zum christlichen Schöpfergott“ derart als „ausschlaggebende[s] Motiv für ihr Handeln“ zu bekräftigen, dass sie die „Liebe zu Willehalm“ in den Schatten von früherem Status, Partner und Besitz stellt?71 Dagegen sprechen Gyburcs Prädikate für den Schöpfergott selbst, die Topoi natürlicher Liebe72 zitieren und alle Abgrenzungen wieder in die Schwebe bringen: Sie allein trage die Schuld durh des hoehisten gotes hulde, / ein teil ouch durh den markîs (310,18 f.) – und nochmals betont ihr kaum unterdrückter Liebesseufzer (310,21 f.: ei Willehalm, rehter punschûr / daz dir mîn minne ie wart sô sûr!), dass dies kein geringer Teil ist. Fungiert Gyburc als Sprachrohr eines interreligiösen Diskurses, so verwirrt sich dessen Ordnung somit an den Randpartien ihres Monologs.
 
            Was gewinnt die Rede über Religionen durch solche riskanten Seitenwechsel? Mit den Themenwechseln auf Liebe und Verwandtschaft heben sich alternative Zurechnungsmöglichkeiten für den Konflikt deutlich ab, die schon zuvor Gyburcs Plädoyer in einer dichten Folge von Verschiebungen durchziehen: Nach allgemeiner Adressierung ihrer Zuhörer (306,4 f.: swer zuht mit triuwen hinne hât, / der ruoche hoeren mîniu wort!) beschreibt sich Gyburc zunächst zwischen den Fronten von Christen und Heiden (306,12–19), ruft die Christen zur Rache an ihrer Sippe auf (306,20–24), votiert für Schonung der heiden (306,25–30), mahnt ihre Zuhörer an heilsgeschichtliche Tatsachen (307,1 u. 308,1: nû geloubet) einer umfassenden Glaubensgemeinschaft (307,16 u. 307,25: wir), erinnert nochmals an die Gegnerschaft des Krieges (309,1: swaz iu die heiden hânt getân, / ir sult si doch geniezen lân), die von der Barmherzigkeit Gottes umfasst werde (309,9: unser vater), bevor Gyburc zu den Anschuldigungen zurückkehrt, denen sie von Heiden und Christen ausgesetzt ist (310,5–8); damit kehrt auch die Konfrontationslinie der zwei Sippenverbände wieder (310,5 und 310,27), von der Gyburcs Rede ausging. Mit anderen Worten: Gyburc changiert zwischen verschiedenen individualen und kollektiven Bezügen (ich, du – wir, ihr – Christen, Heiden), die zugleich mit verschiedenen Zugehörigkeiten von Selbst- und Fremdbezeichnungen kombiniert werden (meine Sippe vs. eure Sippe, wir, Christen und/oder Heiden). Entsprechend wechseln auch die pragmatischen Funktionen zwischen wechselnden Ein- und Ausschlüssen des Bereuens und Bekennens,73 des Appellierens und Rechtfertigens. Gerade jene Rede also, die oft als programmatische Position verstanden wurde, verschiebt die Position der Sprecherin so oft.
 
            Vielleicht wirft dies ein anderes Licht auf den argumentativen Aufwand einer geradezu überschüssigen Rede, die bei ihrem textinternen Publikum ins Leere läuft – zumindest über einen Reflex ritualisierter compassio (311,4 f.: ir herze durh diu ougen ructe / vil wazzers an diu wangen) nicht hinaus gelangt, woraufhin der Erzähler ausführlicher den Gang zur Tafel und die Sitzordnung kommentiert (311,6–13), bevor sich die Handlung Rennewart zuwendet.74 Zuvor durchläuft Gyburc in mehr oder weniger zyklischer Struktur inklusive und exklusive Relationen in mehrfachen thematischen und sozialen Ordnungen, die sich nicht zur Deckung bringen lassen. Ihr Schonungsaufruf begründet ein Religionsmodell der Inklusion, das die Konfliktrelationen von Verwandtschaft und Liebe gerade nicht integrativ aufhebt, sondern reproduziert und verstärkt. Vor einfacherem Horizont konturiert es nur umso deutlicher die Vielfalt von Konfliktstrukturen, die sich zwar personalisiert verdichten, aber eben nicht zur Deckung gebracht werden: Gyburc spricht zu den Fürsten als isoliertes Ich und intimes Gegenüber Willehalms,75 in universalem wir und gleichzeitig als Teil des Gegnerkollektivs.76 Gegenüber der älteren Interpretationsgeschichte des Willehalm, die Wolframs Semantik der Verwandtschaft überwiegend als universales Integrationsprogramm las, wären derartige Verschiebungen der Redehaltungen besonders hervorzuheben – und zwar nicht nur negativ als „Desavouierung ihrer Rede“77 oder Störung von Zugehörigkeit,78 sondern auch als positive Redestrategie der Vieldeutigkeit. Das monologische Sprechen über Religion entpuppt sich damit als Diskursform, die weniger der (Selbst-)Verteidigung oder Intervention dient, sondern an differenten Zurechnungsmöglichkeiten festhält. Hatte bislang vor allem Gyburcs Schonungsappell die Bewunderung oder Skepsis der Forschung auf sich gezogen, so könnten es umgekehrt diese weniger emphatischen, aber umso irritierenderen Randbemerkungen und Übergänge sein, die neue Aufmerksamkeit verdienen, weil sie im selben Atemzug auf Mehrfachzuordnungen beharren, wo von inklusiver Integration die Rede ist.
 
            Bereits vor ihrer Rede erzählt Wolfram vom Sog zur Vereinfachung. Ausführlich wird beschrieben, wie sich die Franzosen im Gedenken an Vivianz zur Rache an dem grôzen ungevüegem her der Heiden rüsten (304,8 f.; 304,20–305,17):
 
             
              si jâhen, daz al die Sarrazin
 
              in ir hazze müesen sîn.
 
              si nâmen daz kriuze über al.
 
              hin ûz inz her kom ouch der schal:
 
              des was da manec rîter vrô.
 
              die werden wurben’z alle sô,
 
              daz si des kriuzes gerten,
 
              des si vil priester werten,
 
              hie den rîter, dort den sarjant.
 
              swaz man guoter turkopel vant,
 
              beidiu arme und rîche,
 
              nâmen daz kriuze al gelîche.
 
              ir herzen si gereinden,
 
              den hoehsten got si meinden.
 
              (304, 17–30)
 
            
 
            Im Hass auf die Sarazenen – so unterstreichen die repetitiven Formulierungen – schmelzen alle Unterschiede zusammen, die zuvor den Dissens auf Seite der Fürsten begründet hatten, alle nehmen das Kreuz. Verpflichtung gegenüber den Toten, in der Karl Bertau die interreligiöse Grundlage des Schonungsplädoyers vermutete,79 stiftet in der Ratsszene also weniger Sorge um den Anderen, sondern entfacht Destruktionseuphorie. Wenn Gyburc das Wort ergreift, so zielt ihre Rede letztlich nicht darauf, diese verhasste Gegenseite einfach aufzuwerten,80 sondern artikuliert vielfältigere Konfliktrelationen, wo die Erzählung zum Kreuzzug in weltgeschichtlichem Maßstab rüstet.81
 
            In gewisser Weise – auch darauf wies bereits Karl Bertau hin und Martin Jones hat dies im Hinblick auf den Kreuzzugsenthusiasmus des Kriegsrats bekräftigt – richten sich damit beide Religionsgespräche in Wolframs Willehalm gegen Reduktionstendenzen ihrer Erzählkontexte.82 Sie entfalten Diskurse interreligiöser Inklusion, die emphatisch für Erlösung und Schonung argumentieren, aber ihre eigenen Argumentationsmuster mehrfach durchkreuzen und Gyburcs Reden dadurch – positiver gesagt – als diskursive Überschüsse aus dem Handlungszusammenhang heraustreten lassen. Gerade diese ekstatischen Überschüsse, die in der Welt des Romans keinerlei diskursive Antwort finden und nur partiell von Figuren aufgenommen werden, so wäre als Fazit festzuhalten, durchkreuzen einfache religiöse Differenz und schieben die Durchsetzung von Gewalt temporär auf.
 
           
          
            IV Zur paradoxen Begründung interreligiöser Gespräche in der Vorgeschichte der Arabel
 
            Trotzdem umgeben Wolframs Religionsgespräche zahlreiche „Leerstellen“, die geradezu charakteristisch für die Poetik des Willehalm insgesamt sind:83 Nichts plausibilisiert auf Figurenebene, was Gyburc zu solchen Referaten befähigte oder autorisierte – die Neuchristin spricht überformt, diskursiv vereinnahmt, „geradezu zwanghaft theologisch“;84 über diese Argumentationszwänge schreitet auch die Handlung zunächst unbekümmert hinweg, bevor Gyburcs Appelle ihr spätes Echo in anteilnehmenden Kommentaren des Erzählers sowie bei Willehalm hervorrufen – inmitten des brutalen Schlachtgeschehens oder gar erst nach dessen Ende.85 Exakt an solchen Leerstellen, aber auch an Unstimmigkeiten86 setzt dagegen Ulrich von dem Türlin an, der die Begegnung von Willehalm und Gyburc als Vorgeschichte nachliefert. Ulrichs Arabel füllt dabei nicht nur Handlungslücken, sondern besetzt auch Leerstellen des narrativen Diskurses neu, die Wolframs Episodenübergänge strategisch unbestimmt ließen. Dazu gehören nicht zuletzt auch Religionsgespräche. Ihre konditionierenden Vorabstimmungen legt Ulrich in einer zentralen Spielepisode offen (R 100,28–119,30),87 die den Kriegsgefangenen Willehalm in Todjerne mit der muslimischen Königin verbindet. Der Rahmen einer Schachpartie bahnt dabei nicht nur die folgenreiche Minnebegegnung an, sondern schafft auch den interreligiösen Gesprächskontakt, der sich rasch zum Lehrgespräch entpuppt und Arabels Konversion zum Christentum motiviert. Ein genauerer Blick auf die Vorbedingungen dieses Gesprächs soll den Analysegang beschließen, weil erst Ulrich mit dieser Episode ausstellt, aus welch paradoxer Attraktionskraft heraus Gespräche über Religionen angebahnt und im Dialog gehalten, wie künstlich sie schließlich auch im Erzähluniversum des Willehalm installiert werden.88 In einer Mußezone (vgl. R 102,14; 115,13) während der Abwesenheit ihres Ehemanns lässt die Königin den ihr anvertrauten Langzeithäftling, nicht ohne eigene Begehrlichkeit,89 an mehreren Abenden für gemeinsame Schachpartien zu sich bringen. Erotisches Begehren wird über dem Zeichensystem des Schachbretts sogleich zur Liebessprache des Wettkampfs.90 Auch die Glaubensdifferenz kommt in agonaler Form ins Spiel, als Arabel Hafterleichterung unter Auflagen in Aussicht stellt (R 106,6–9):91
 
             
              [‚]ane ob iv der goͤte helfe git,
 
              daz ir ivch ergebt in vnser e.‘
 
              ‚nu enwelle got, daz daz erge‘,
 
              sprach der Markis ze stunt.
 
            
 
            Den entscheidenden Übergang vom agonalen Schachspiel zum christlichen Aufklärungsgespräch, von spielbegleitender Konversation zu theologischer Instruktion leitet jedoch nicht die Alternanzstruktur des Wettkampfs an sich ein, sondern ein Moment einseitiger Attraktion. Aus Bedrängnis auf dem Spielbrett – schon jetzt verwirrt Liebe die Rationalität der Spieler – entfährt Willehalm ein Seufzer zur Gottesmutter (R 107,6–11):
 
             
              Willehelm ersuͤfzt vnd sach si an.
 
              in franzois sprach er disiv wort:
 
              ‚ey suͤziv, æller sælden hort,
 
              mines herren můter vnd doch meit,
 
              dinen tugenden si gecleit
 
              durch den, der von dir wart geborn.
 
            
 
            Willehalm seufzt auf Französisch, vorgeblich verborgen (R 108,2: taugen) vor den Ohren der Heidin als Selbstgespräch. Das ist erstens eine unwahrscheinliche Übertretung des situativen Rahmens, insofern Willehalm seinen Seufzer aus dem Stand zu einem Mariengebet samt typologischem Brückenschlag von Evas Sündenfall zur Erlösung Christi elaboriert (R 107,21–31). Unwahrscheinlich mutet zweitens seine sprachliche Voraussetzung an: Wenn Willehalm in franzois betet, äußert sich darin nicht spontaner Affekt in der Muttersprache – vielmehr wird eine Verständigungsregel asymmetrisch verfremdet, welche die erzählte Welt als höfischen Kommunikationsraum normalerweise integriert. Dass Willehalm damit vermeintlich bei und für sich spreche, aber beide dieselbe Sprache teilten, wirft eine kontraintuitive Markierung innerhalb einer Erzählung auf, in der sprachliche Differenz, Sprach- oder Codewechsel zuvor kein Thema darstellten. Christen wie Heiden kommunizieren umstandslos miteinander auf Augenhöhe höfischer Zivilisation; weder bei Willehalms Gefangennahme noch bei der Konversation mit Arabel tauchten daher sprachliche Verständigungsprobleme auf; sie fehlen gattungstypisch für Romane, die prinzipiell vom Kontaktkontinuum höfischer Kultur erzählen, das keiner Übersetzung bedarf. In Frankreich wie in Todjerne sind höfische Regeln wie das Schachspiel universell bekannt, ohne dass sie in einem geteilten Wissensraum erst kommentiert oder erklärt werden müssten.92 Daher muss Ulrich seine Abweichung (eine im Grunde triviale Verletzung höfischer Erzählkonvention) wiederholt und überdeutlich herausstreichen:93 nu kunde franzois div kuͤngin: / des enweste der Margraue niht (R 108,9 f.). Dass Arabel jedoch gerade an dieser Differenz Anstoß nimmt und sogleich nachbohrt, was es mit dem Gebet auf sich habe, verweist drittens auf überschießende Faszinationsbereitschaft für die Form christlicher Paradoxien94– genau jene Form also, die zwar vorbildlich von der späteren Christin Gyburc vertreten werden wird,95 aber als Interesse einer Heidin unwahrscheinlich wirkt, der ihre Instruktion gerade bevorsteht. Ihre Neugier an dem Gefangenen scheint zunächst politischer und erotischer Art,96 sie lässt Willehalm als Diener vorführen (R 100,24) und will ihr Schaubedürfnis stillen, doch nichts begründet kausal ihr theologisches Interesse, das bereits gebahnt und formiert erscheint: Hören und Verstehenwollen scheinen eins – sofort jedenfalls lässt sich Arabel auf die paradoxe Formel der Gottesmutterschaft ein. Schon mit dieser Faszination, die epistemisch spezifischer gerichtet und affektiv fesselnder scheint als distanziertes Bestaunen des Fremden,97 hat die Königin viel grundlegender unterschrieben, was Willehalm im nachfolgenden Lehrgespräch über Sündenfall, Verkündigung und Jungfrauengeburt, Kreuzigung, Höllenfahrt und Auferstehung erst mühsam und missionarisch auf der Ebene von Dogmen nachbuchstabieren wird98– nämlich dass der gemurmelte Stoßseufzer überhaupt von relevanter Form sei, in die sich hineinbegeben müsse, wer ohne Erklärung nicht ruhen könne:99 so zerloͤst mir daz ir hat geseit, / ode ez wirt vns beiden leit (R 109,5 f.). Unterschrieben ist damit schon vorab, dass Paradoxien explikativ abgearbeitet werden, durch Unterweisung ohne Einspruch, durch Erläutern und Zuhören. Epistemisch kann auch dies befremden: Zumindest gegenüber den Erzählvorgaben Wolframs, der Heiden wie Terramer grundsätzlich mit christlichen Kenntnissen überformte, hebt sich Arabels unwissende Neugier als überraschende ignorantia ab.
 
            Seit den Studien Werner Schröders gilt dieses Religionsgespräch über dem Schachbrett als Schlüsselepisode. Doch betrachtete man entweder die Liebesanbahnung als „eigentliche[n] Grund“100 für Katechese und Konversion oder verstand Arabels theologische Neugier als typologische Prädisposition der späteren Musterchristin Gyburc.101 Dem lassen sich einerseits Stellen entgegenhalten, an denen Willehalm selbst die Liebesbeziehung als Teil des interreligiösen Konflikts beschreibt;102 andererseits scheint mir fraglich, ob das religiöse Interpretament der Typologie nicht vorschnell Textdaten entschärft,103 die unstimmig, unwahrscheinlich und aufdringlich exponiert werden. Ebenso wenig erklärt es, Arabels Unverständnis und Faszination als final motiviert dem nachfolgenden Lehrgespräch zu unterstellen. Weitgehend ratlos stimmt in dieser Hinsicht, weshalb Ulrich diese befremdliche Anbahnung breit auswalze, ohne neue Informationen zu liefern,104 und obendrein Willehalm nach der Rückkehr in die christliche Welt mehrfach von seiner Befreiung erzählen lässt, ohne indes einen stimmigen Rückblick auf diese Vorgeschichte zu liefern.105 Kreidete man diese Probleme zunächst noch einem epigonalen Autorstil an,106 so lässt sich – wertungsneutraler und näher am Text – darin eine Strategie erzählerischer Markierung erkennen, welche die Bedingungen des Gesprächs über dem Schachbrett hervorhebt. Nur scheinbar geht es damit um Unterweisung als Inszenierung eines „Erkenntnisprozeß[es]“, dem sich Arabel schlichtweg nicht entziehen könne;107 ihr „Akt des Lernens“ zeigt sich, wie spätere höfische Lernszenen wiederholen werden, schon hier aufgebrochen zu einem „Konglomerat“ von Teilschritten.108 Vielmehr rücken die über mehrere Abende und Schachpartien phasierten Vorspiele ebenso wie die epischen Nachspiele in den Blick, welche Schwellen erst überschritten werden müssen, bevor ein interreligiöses Gespräch möglich wird.
 
            Liebe und Agon strukturieren dieses Gespräch auffällig vor, ohne es jedoch hinreichend zu bestimmen.109 Vielmehr markiert Arabels Faszination den entscheidenden Attraktionseffekt, der Außensteuerung kaschiert und zur „Anziehung“, zum gleichsam bezauberten „Gebanntsein“ umkehrt110– darin liegt die paradoxe Pointe von Willehalms ‚geheimem Selbstgespräch‘, das weder geheim noch Selbstgespräch ist, sondern Arabel auf befremdliche Weise verlockt, in den christlichen Diskurs einzutauchen.111 Die Weichen zum Gespräch werden damit entscheidend vor dem Gespräch gestellt, so führt Ulrich aus, und zwar ohne dass die ansonsten so entscheidungsfreudige Königin sich dazu aktiv entscheiden müsste.112 Was, wie und dass überhaupt wechselseitig etwas zu verhandeln ist, wird mindestens dreifach konditioniert: Wenn der Liebesdiskurs dafür sinnlich-kommunikative Zuwendung zu Willehalm schafft (Sehen- und Sprechenwollen) und das Schachspiel agonale Zweiseitigkeit konfiguriert und in einem Regelraum abgrenzt,113 lässt sich Arabels Faszination als formale Anziehung zu einem Gespräch beschreiben, das erst durch gezielte Überschreitung narrativer Konventionen, subjektiver Grenzen und situativer Pragmatik möglich wird. Die bezaubert-neugierige Heidenkönigin rückt damit in den Schnittpunkt religiöser, epistemischer und erotischer Diskurse, die Staunen als transgressiven Auftakt zu Bekehrung entwerfen,114 die Anziehungskraft von Liebeserfahrung als immersives Eintauchen inszenieren.115 Näher kommt man Ulrichs narrativer Konditionierung somit, wenn man nicht nur ihr dominantes Minnevokabular oder die semiotische Polyvalenz des Schachspiels hervorhebt, sondern zugleich die seltsamen Anziehungs- und Bindungsvorgänge anerkennt, die in der Episode auffällig hervorstechen. Dieses Faszinationsgeschehen erst enthüllt das Religionsgespräch zwischen Arabel und Willehalm zu einer Organisationsfrage von Vielfalt. Zum einen, weil Willehalms Gebet eine Anziehungsdynamik des Verstehenwollens fokussiert, die Arabel von außen erfasst und bindet; zum anderen, weil solche Anziehungsfähigkeit nicht etwa auf unbestimmter Offenheit beruhte, sondern bereits vom inneren Kern gemeinsamen Verstehenkönnens vorbestimmt scheint. Zusammen betrachtet legt Ulrich damit eine zirkulär gebaute Attraktionsform offen, die dem Gespräch vorauszugehen scheint, obwohl sie bereits zutiefst von diesem präformiert und angezogen wird. Faszination erfasst die heidnische Königin zwar außerhalb, vor dem Gespräch und weit entfernt von Konversion (wie nicht zuletzt die Szenengliederung in mehrere Spielabende unterstreicht), bindet sie jedoch bereits in affektiver und epistemer Inklusion:116 Solches ‚Hineinziehen‘ als ‚Angezogenwerden‘ zu inszenieren und narrativ hervorzuheben, scheint die Stoßrichtung einer seltsamen Gesprächsanbahnung zu bilden, die nicht bloß final motiviert ist, sondern gerade ihre Abweichungen auskostet.
 
            Schon vor ihrer diskursiven Instruktion erweist sich Arabels Interesse damit folgenreich konditioniert: Vielfalt des Religiösen, wie sie die verkappt monotheistische „Frömmigkeitskultur“ der Frauen in Todjerne bereits in Abweichung vom polytheistischen Heidentum vorbereitet,117 wird noch spezieller auf die Form christlicher Paradoxien verpflichtet. Keineswegs zufällig liefert dafür die Jungfrauengeburt in Ulrichs Arabel den ersten Stein des Anstoßes, den Gyburc in Wolframs Willehalm weiterträgt. Schon mit der Fluchtpartie der Vorgeschichte schrumpft jedoch die interreligiöse Differenz zu einfacherer Asymmetrie von Christen und Heiden wieder zusammen. Wenn Willehalm zurück im Heimatraum christlicher Hegemonie nochmals an Gefangenschaft und Flucht erinnert, hält seine Wiederholung – um den Preis stilistisch sperriger Verdopplung – auch die paradoxe Durchsetzung dieser Differenz im Gedächtnis.
 
           
          
            V Zwischen Illusion und Verfremdung: Supplemente religiöser Vielfalt
 
            Dies mag zum einen erklären, weshalb nicht nur Arabels Grenzüberschreitung erzählerisch kleinschrittig, gedehnt und wiederholt zelebriert wird, sondern auch die semantische Opposition118 von Christen und Heiden mit ebenso großer Schärfe vor- bzw. nachgezogen wird – geradezu demonstrativ ist Ulrich bemüht, Gesprächsszenen mit Exklusionsverhältnissen zu umgeben, vor denen sich das Heldenpaar wie auf „Inseln“119 diskursiver Inklusion rettet. Dies könnte zum anderen erklären, weshalb gerade die Anbahnung des Gesprächs dessen narrative bzw. semantische Vorgaben verletzt – sie werden als Überschreitungen förmlich ausgestellt. Dass Ulrich besonders an „Probleme[n], Inkohärenzen und Widersprüche[n]“ arbeite, ist der Forschung seit langem bekannt. Dass aber die „Entdeckung dieser impliziten Widersprüche“ auf „narrative Plausibilisierung“ zielte,120 darf man zumindest im Falle der Religionsgespräche bezweifeln. Eher wird man Arabels Erstaunen beim Wort nehmen dürfen: […] herre Krist, / ich bin vil wunderliche worden dir (R 131,28 f.). Denn weniger zielt Ulrichs Darstellung darauf, ein Gespräch über interreligiöse Vielfalt zu plausibilisieren oder gar Wolframs ekstatische Religionsgespräche integrativ anzubahnen – der Extremfall121 der muslimischen Konvertitin dient vielmehr dazu, die paradoxe Konditionierung eines solchen Gesprächs zu verfremden. Daraus folgt eine grundlegend andere Rahmung diskursivierter Vielfalt, wie im Vergleich mit Wolfram festzuhalten ist:
 
            (1.) Vielfalt als Diskursillusion. Beide Romane thematisieren in ihren Gesprächsepisoden ausdrücklich die Pluralisierung von got und goͤte. Wolframs Gyburc führt diese Alternative in Argumentationsketten der Inklusion zusammen, die Einspruch gegen den gewaltsamen Reduktionsdruck ihrer Handlungs- und Erzählkontexte erheben. Freilich erweisen sich diese Einsprüche diskursiv vorabgestimmt: Dass alle Optionen als Strukturentscheidung von Stufen oder Hierarchien zu verhandeln oder zu deuten sind, hebt jegliche Vielfalt auf den Boden monotheistischer Typologie, zu der auch Wolframs Willehalm Alternativen kennt – nicht zuletzt in diskurstypischer Repräsentation des Islam als heidnischem Polytheismus. Nur wenige Randverse bezeugen die Verweigerung und Indifferenz, die diesen Diskurs auch im Willehalm unwahrscheinlich machen – Wolfram lässt Gyburc in ekstatisch überzeichneten Bekenntnissen für religiöse Vielfalt eintreten, deren Verhandlungsbedingungen illusionär entzogen bleiben oder sich an deutlich anderen Passagen und Figuren manifestieren.
 
            (2.) Verfremdete Vielfalt. Auch das zentrale Religionsgespräch in Ulrichs Arabel steuert auf Inklusionsformen von Typologie und Taufe zu. Doch lenkt Ulrich den Fokus der Episode von den bekannten Folgen der Konversion zurück auf deren Vor-Verhandlung. Arabels Faszination für Willehalms Stoßgebet befördert für den Rezipienten weniger immersive Anziehungskraft als etwa im Falle von Wolframs Gyburc, sondern legt ein gerichtetes Interesse an christlichen Paradoxien offen, indem die Episode sprachlich-kommunikative, narrative und epistemische Bedingungen demonstrativ und widersinnig verletzt, nicht-religiöse Bedingungen vorschiebt. Arabels Gespräch mit Willehalm über Gott und die Götter wird so von Erzählakten der Verfremdung ermöglicht, die das Vorfeld solcher Gespräche ins Licht rücken, wo Wolframs Gyburc (wie im Fürstenrat) gleichsam aus dem Schatten hervortritt oder von Hinterbühnen zur großen Rede ansetzt.122 Wenn die Forschung mit Blick auf Wolframs Willehalm kontrovers diskutierte, wie geläufig oder provokant Gyburcs Schonungsplädoyer argumentiere, so konzentrierte sich die Debatte weitgehend auf theologische Positionen und Aussagen – im Grunde also auf Fragen inhaltlicher „Orthodoxie“,123 die ganze Generationen von Germanisten ergriffen.124 Ulrichs Arabel legt hingegen nahe, diese Frage auszuweiten und schon das Reden über Religion als plausibilisierungsbedürftig zu markieren. Wenn also Wolfram zur Diskussion stellt, wie plausibel Vielfalt auf religiöser Ebene zu begründen ist, macht Ulrich fragwürdig, dass und wie ein Gespräch darüber überhaupt möglich wird. Ulrichs nachgetragene Vorgeschichte liefert damit mehr als nur ein stoffliches Supplement zu Wolframs Willehalm: Indem er den Blick auf die unwahrscheinlichen Abstimmungszonen vor dem Gespräch verschiebt, wird Vielfalt des Religiösen als Illusion vorabgestimmter Diskurse reflexiv gemacht. Ulrichs Supplement akzentuiert damit gegen Wolframs Vorlage.
 
            Man muss dies keinesfalls als komplexe Enttäuschung werten – weder erzählt Wolfram davon, dass kein echtes Gespräch über Religionen möglich wäre, noch steigt Ulrich einfach in die Vorgeschichte eines Missionskriegs zurück, um Arabel als prädestiniert für das Christentum zu überhöhen. Auf den Verfremdungseffekten der Episode und ihrer merkwürdigen Diskursbegründung zu insistieren, kann vielmehr fruchtbar zur Ausgangsfrage zurückführen, was von Religionsgesprächen der Vormoderne zu erwarten ist. Mindestens zwei weitere Schlüsse lassen sich aus den untersuchten Beispielen ziehen:
 
            (3.) Stabilisierung von Unbestimmtheit. Explizite Verhandlungen von Vielfalt lassen sich zum einen auf religionssystematische Fragen beziehen. Allgemein investieren Religionen große Energie, um eigene Diskussionsräume zu stabilisieren. Wie die Rahmungen von Wolframs bzw. Ulrichs Religionsgesprächen zeigen, kann solche Stabilisierung weit über die Begründung diskursiver Rationalität hinausgehen, indem etwa Handlungspotentiale extern aufgeschoben, intern moderiert (Willehalm) oder zur überwältigenden Attraktion umgedeutet und als Vorgeschichte von Rationalität inkorporiert werden (Arabel).125 Lediglich einfache Erwartungen an offene Diversität könnte dies enttäuschen: Wo über religiöse Vielfalt diskutiert wird, entstehen aus dieser Sicht monologische Scheingespräche, Echokammern und Blasen, die vor allem der Selbstverarbeitung und Risikodämpfung dienen.126 In dieser Perspektive ließe sich das Archiv vormoderner Religionsgespräche auf Verfahren und Formen der Rede befragen, die gerade im Modus der Verhandlung spezifische Ordnungen von Vielfalt stabilisieren. Als Dialoge mit dem Andern argumentieren die Religionsgespräche zwar reduktionistisch, aber als diskursive Verfahren bringen sie dabei vielfältigere Formen und Semantiken der Selbst- und Fremdpositionierung in Anschlag, als ihre inklusivistischen Programme auffangen. Zu fragen wäre dann, wie sich Religionsgespräche alternative Redekontexte und variante Differenzmodelle zuführen können, wie die Rede über Vielfalt nicht nur konservativ, sondern auch explorativ werden kann – selbst und gerade, wenn sie der Stabilisierung und Selbstaffirmation dienen.127 Im Brückenschlag von Religions-, Literatur- und Geschichtswissenschaft wäre zu erforschen, wie reflexiv oder verdeckt solche Verschiebungen vollzogen werden, wo sich Kontaktzonen der Unbestimmtheit vor, in oder nach dem Gespräch öffnen.128
 
            (4.) Konditionalisierung des Gesprächs. Fruchtbar wäre zum anderen, solche Übergänge und Rahmungen von Unbestimmtheit – diesseits von Großthesen – möglichst textnah zu verfolgen. Für die höfische Literatur des 12. und 13. Jahrhunderts wird zur zentralen Frage, in welchem Maße literarische Texte den Möglichkeitscharakter129 ihrer Ordnungsentwürfe offenlegen oder umgekehrt zu „Alternativlosigkeit“ invisibilisieren.130 Wolframs Willehalm und Ulrichs Arabel lenken diese Spannung auf Themen und Diskursmuster interreligiöser Verhandlung, die zugleich ‚Bedingungen‘ aufscheinen lassen, wie sie Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider für postsäkulare Kontexte charakterisieren:
 
             
              Was glaubensgewiss ist, ist unter postsäkularen Bedingungen nicht […] auch selbstverständlich. […] Der Wahrheit und Gültigkeit, der Objektivität und Universalität seiner jeweiligen Religion muss man gegebenenfalls gewiss bleiben im Wissen darum, dass sie gerade nicht absolut sind, sondern relativ zu einem Geltungsbereich, und dass es andere – ja: auch konkurrierende – Geltungsbereiche anderer Wahrheiten gibt.131
 
            
 
            Ist Arabels Zuwendung zu Willehalms geseufzten Dogmen das Resultat einer solchen Perspektive, die Religionen relativierend betrachten und deshalb faszinierend empfinden kann? Wolfram und Ulrich – dies versuchte die Analyse nachzuzeichnen – schränken natürlich weder Religion zu einem konkurrierenden Geltungsbereich ein, noch begründen sie positive Anerkennung anderer Religionen. Wohl aber entdecken und verstärken sie – was paradox genug ist – die Konditionierung ihres universalen Diskurses.132 Wolframs Gyburc zitiert christliche Gewissheiten, Ulrichs Arabel gelangt zu ihnen unter irritierenden Bedingungen; beide changieren zwischen absoluten und relativen Zuordnungen ihrer eigenen Positionen und Kontexte. Als Konditionierung wäre damit positiv zu fassen, was die Willehalm-Forschung als eingeschränkte Position „bedingte[r] Akzeptanz“ beschäftigte.133 In welchem Maße sich Religionsgespräche in literarischen Kontexten überhaupt als begründungsbedürftig ausweisen und welchen Aufwand sie dazu investieren müssen, dies zu enthüllen oder aber zu verbergen, wird dann zur spannenden Frage, die sich zwischen Wolfram und Ulrich verschärft. Sie zu erforschen, ist keinesfalls disziplinär auf literaturwissenschaftliches Terrain beschränkt: Dass Diskurse über interreligiöse Vielfalt ihre Differenzen als Möglichkeiten verhandeln, die gerade nicht zufällig, sondern reguliert und konditioniert sind, führt systematisch wie historisch über Gesprächsepisoden in höfischen Romanen des Mittelalters hinaus. Statt deren literarische Experimentalräume als Sonderphänomene zu feiern, könnte die mediävistische Textwissenschaft jedoch speziell dazu beitragen, die ‚literarischen‘ Bedingungen von Religionsgesprächen zu untersuchen,134 die Vielfalt auf absolute oder relative Formen bringen. Höfischer Minnediskurs, verfremdete Sprachgemeinschaft und Metaphorisierungen legen in Ulrichs Arabel offen, wie ein solcher Dialog von Bedingungen der Faszination und des Agon umlagert wird, die nicht-religiöse Semantiken, Affektmodelle oder Zeichenpraktiken als Zugänge und Vorbedingungen hervorkehren.
 
            Für eine Geschichte postsäkularer Kontexte bedeuten diese Relektüren, die relative oder absolute Geltung religiöser Diskurse weder als systematische Opposition zu denken noch als historische Abfolge von Säkularisierung und ‚Wiederkehr‘ des Religiösen zu beschreiben. Willehalm und Arabel verwirren insofern den Zeitpfeil jeglicher Modernisierungsgeschichten, als sie die Relativierung von Religion gleichwohl integrativ im religiösen Diskurs verankern; sie verschränken nicht wechselseitig profane und geistliche „Diskursvielfalt“,135 sondern machen Kontingenz zur Vorbedingung von inklusiven Religionsgesprächen. Dass Ulrich ihre transgressive, fast aufdringliche Entblößung ausgerechnet in einer Vorgeschichte nachliefert, die Wolframs Nachgeschichte fundieren und ‚verbessern‘ will, charakterisiert eine spezifisch mittelalterliche Variante postsäkularer Kontextuierung, die nicht äußerlich abweicht, sondern sich intern hinzufügt.136
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            4
              Zur Übersicht vgl. Ora Limor: Art. Religionsgespräche III. Jüdisch-christlich. In: Theologische Realenzyklopädie 28 (1997), S. 649–654, Zitat S. 653.

            
            5
              Tietz (Anm. 2), S. 127; Klaus von Stosch: Komparative Theologie als Wegweiser in der Welt der Religionen. Paderborn 2012 (Beiträge zur Komparativen Theologie. 6), S. 163–168.

            
            6
              Perry Schmidt-Leukel: Gott ohne Grenzen. Eine christliche und pluralistische Theologie der Religionen. Gütersloh 2005, S. 180; Tietz (Anm. 2).

            
            7
              Die vergleichende Religionswissenschaft betrachtet als „charakteristische[n] Zug einer großen Zahl der existierenden Religionen, daß sie gerade nicht miteinander ‚im Gespräch‘ sind. Was ihr Bedürfnis nach Verbreitung anbelangt, muß man viel eher von einem Wettkampf als von einem Gespräch zwischen den Religionen sprechen“; Waardenburg (Anm. 1), S. 631. Dazu ausführlicher Schmidt-Leukel (Anm. 6), S. 307–316 u. 348–357; Sivan (Anm. 3), S. 214 („absence of real dialogue“).

            
            8
              Die Unterscheidung von exklusivistischen, inklusivistischen und pluralistischen Gesprächsmodellen geht zurück auf John Hick: Problems of religious pluralism. New York 1985; zur weiteren Systematisierung vgl. Schmidt-Leukel (Anm. 6), S. 62–95; Wiese (Anm. 1), S. 3 f.; Tietz (Anm. 2), S. 129–133; speziell zur mittelalterlichen Geschichte der Monotheismen vgl. Dorothea Weltecke: Müssen monotheistische Religionen intolerant sein? Drei Ringe, drei Betrüger und der Diskurs der religiösen Vielfalt im Mittelalter. In: Die Gewalt des einen Gottes. Die Monotheismus-Debatte zwischen Jan Assmann, Micha Brumlik, Rolf Schieder, Peter Sloterdijk und anderen. Hrsg. von Rolf Schieder. Berlin 2014, S. 301–323, hier S. 312–319.

            
            9
              Ernest W.B. Hess-Lüttich: Art. Dialog (1). In: Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft 1 (2007), S. 350–353, hier S. 350. Nach Klaus W. Hempfer: Lektüren von Dialogen. In: Möglichkeiten des Dialogs. Struktur und Funktion einer literarischen Gattung zwischen Mittelalter und Renaissance in Italien. Hrsg. von Klaus W. Hempfer. Stuttgart 2002 (Text und Kontext. Romanische Literaturen und Allgemeine Literaturwissenschaft. 15), S. 1–38 zeichnen sich Dialoge dadurch aus, dass „von unterschiedlichen Sprechern unterschiedliche Positionen über einen bestimmten Sachverhalt formuliert werden können, ohne dass eine Makroproposition ausformuliert werden müsste, die die Teilpropositionen integriert“ (S. 20 f.) Dieses Verständnis von mehrstimmiger Wechselrede ohne privilegierte Positionen prägt auch die Definition der Textsorte des Dialogs im engeren Sinne – vgl. Thomas Fries und Klaus Weimar: Art. Dialog (2). In: Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft 1 (2007), S. 354–356, hier S. 354.

            
            10
              Was ist mit vormodernen Religionsgesprächen anzufangen, die um Wahrheit von Streitfragen kämpfen und auf dem Wege rationaler Beweisführungen eine Religion als Siegerin herauszustreichen suchen? Der Rückblick „von unserer heutigen Situation […] zurück auf die mittelalterlichen Textbeispiele“ stimmt zutiefst skeptisch, so das Fazit bei Wachinger (Anm. 3), S. 315 f. Vgl. hierzu auch David A. Wells: Religious disputation literature and the theology of ‚Willehalm‘. An aspect of Wolfram’s education. In: Wolfram’s ‚Willehalm‘. Fifteen essays. Hrsg. von Martin H. Jones. Rochester 2002, S. 145–165, hier S. 146. – Dass selbst das grundsätzliche Erkundungsinteresse der monotheistischen Religionen untereinander im Mittelalter ungleich ausgeprägt ist, hat Bernard Lewis für islamische Wahrnehmungen des Christentums unterstrichen: „One is struck also by the continuing lack of curiosity about Christianity.“ Bernard Lewis: The other and the enemy. Perceptions of identity and difference in Islam. In: Religionsgespräche im Mittelalter. Hrsg. von Bernard Lewis, Friedrich Niewöhner. Wiesbaden 1992 (Wolfenbütteler Mittelalter-Studien. 4), S. 371–382, hier S. 376 f.

            
            11
              Vgl. Weltecke (Anm. 8), S. 312 f.

            
            12
              Sie erscheinen dann als Varianten von Lehrgesprächen, deren Kommunikationsbeziehungen grundsätzlich asymmetrisch gelagert sind – vgl. Hannes Kästner: Mittelalterliche Lehrgespräche. Textlinguistische Analysen, Studien zur poetischen Funktion und pädagogischen Intention. Berlin 1978 (Philologische Studien und Quellen. 94), hier S. 65. Grundsätzliche Differenz zwischen diskursiver Rede in Alltag und in künstlicher Symbolisation unterstreicht Karl Bertau: Über Literaturgeschichte. Literarischer Kunstcharakter und Geschichte in der höfischen Epik um 1200. München 1983, S. 82.

            
            13
              Burkhard Hasebrink, Peter Strohschneider: Religiöse Schriftkultur und säkulare Textwissenschaft. Germanistische Mediävistik in postsäkularem Kontext. In: Poetica 46 (2014), S. 277–291, S. 279 im Anschluss an Jürgen Habermas: Glauben und Wissen. Friedenspreis des Deutschen Buchhandels 2001. Frankfurt a. M. 2002; vgl. auch Weltecke (Anm. 8), S. 307.

            
            14
              Weltecke (Anm. 8), S. 312 bzw. S. 307.

            
            15
              Vgl. Lehmann (Anm. 2), S. 590; Waardenburg (Anm. 1), S. 633.

            
            16
              Dazu kritisch Weltecke (Anm. 8), S. 306–308 und Wells (Anm. 10), S. 153 f. Wenn Vielheit explizit gemacht und positiv bewertet wird, dann zum einen durch ideengeschichtliche Fokussierung von Einheitskonzepten – so die Willehalm-Lektüre von Harold B. Willson: Einheit in der Vielheit in Wolframs Willehalm. In: Zeitschrift für deutsche Philologie 80 (1961), S. 40–62, der die „Synthese“ von „Mannigfaltige[m]“ und „Eine[m]“ als Ziel von Wolframs christlicher Poetik beschrieb (S. 41). Für die Vorgeschichte humaner Toleranz wurde Wolfram zum anderen in Anspruch genommen, indem man entweder Einzelszenen (wie etwa Willehalms Gegnerschonung) heraushob – vgl. Barbara Haupt: Heidenkrieg und Glaube zur Toleranz im Willehalm Wolframs von Eschenbach. In: Religiöse Toleranz im Spiegel der Literatur. Eine Idee und ihre ästhetische Gestaltung. Hrsg. von Bernd Springer, Alexander Fidora. Berlin 2009, S. 41–56, hier S. 54 f. – oder einzelne Argumente isolierte – Albrecht Classen: Emergence of tolerance. An unsuspected medieval phenomenon. Studies on Wolfram von Eschenbach’s Willehalm, Ulrich von Etzenbach’s Wilhelm von Wenden and Johann von Würzburg’s Wilhelm von Österreich. In: Neophilologus 76 (1992), S. 586–599; vgl. hierzu auch Barbara Sabel: Toleranzdenken in mittelhochdeutscher Literatur. Wiesbaden 2003 (Imagines medii aevi 14), S. 49–51; Duldung, nicht Anerkennung von religiöser Abweichung liefere Wolfram zu dieser Vorgeschichte, so Fritz Peter Knapp: Perspektiven der Interpretation. In: Wolfram von Eschenbach. Ein Handbuch. Bd. 1. Hrsg. von Joachim Heinzle. Berlin/New York 2011, S. 676–702, hier S. 692 f.

            
            17
              Zum asymmetrischen Wertgefälle zwischen Christen und Heiden in der Tradition der chansons de geste vgl. grundsätzlich Peter Strohschneider: Fremde in der Vormoderne. Über Negierbarkeitsverluste und Unbekanntheitsgewinne. In: Alterität als Leitkonzept für historisches Interpretieren. Hrsg. von Anja Becker, Jan Mohr. Berlin 2012 (Deutsche Literatur. Studien und Quellen. 8), S. 387–416; zu Wolframs Umbesetzung der Stoffvorgaben aus der Tradition des Rolandsliedes vgl. Christian Kiening: Reflexion – Narration. Wege zum ‚Willehalm‘ Wolframs von Eschenbach. Tübingen 1991 (Hermaea N.F. 63), S. 86–94 u. 180. Während Christen und Heiden im Willehalm in Minnedienst und Ritterethos angenähert sind, geht Wolfram dennoch von „ungleicher Erkenntnisfähigkeit“ aus, so Karl Bertau: Das Recht des Andern. Über den Ursprung der Vorstellung von einer Schonung der Irrgläubigen bei Wolfram von Eschenbach. In: ders.: Wolfram von Eschenbach. Neun Versuche über Subjektivität und Ursprünglichkeit in der Geschichte. München 1983, S. 241–258, hier S. 254. Mit der negativen Sammelkategorie der ‚Heiden‘ schreibt Wolframs Willehalm eine traditionsreiche Ausgrenzungssemantik von Nicht- und Andersgläubigen fort, die erst seit dem 11. Jahrhundert differenzierter beleuchtet wird; zur literarischen Differenzierung speziell von Muslimen als Gegen-, Vor- oder Ebenbilder vgl. Ines Hensler: Ritter und Sarrazin. Zur Beziehung von Fremd und Eigen in der hochmittelalterlichen Tradition der ‚Chansons de geste‘. Köln 2006 (Beihefte zum Archiv für Kulturgeschichte. 62) und Stephanie L. Hathaway: Saracens and conversion. Chivalric ideals in Aliscans and Wolfram’s Willehalm. Oxford 2012 (Studies in old Germanic languages and literature. 6); außerdem Sabel (Anm. 16), S. 90–106.

            
            18
              So bilanzierend Christian Kiening: Wolfram von Eschenbach: Willehalm. In: Interpretationen. Mittelhochdeutsche Romane und Heldenepen. Hrsg. von Horst Brunner. Stuttgart 2004 (Reclams Universal-Bibliothek. 8914), S. 212–230, hier S. 216. Zur Ambivalenz der expliziten Erzähleraussagen vgl. vertiefend Kiening (Anm. 17): „Lob der heidnischen Minneritter, Anteilnahme an ihrem Tod impliziert keine Anerkennung oder Tolerierung ihrer Götter. […] Alle Anerkennung der sarazenischen Ritter und Fürsten kann die Verkehrtheit ihres Glaubens nicht aufheben […]“ (S. 184 f.). Selbst die Werte säkularer Anerkennung bleiben damit von religiöser Asymmetrie umschrieben: „In bezug auf Minnedienst sind Heiden wie Christen gleichgeachtet. Auch im Hinblick auf Adel und Ritterlichkeit“, so Bertau (Anm. 17), hier S. 251; dennoch „spielt auch in den Bereich der Minne die wichtige Bedeutung der Glaubensdifferenz mit hinein“, wenn „Frauendienst und Gottesdienst […] eine unauflösliche Einheit“ auf Seiten der Christen bilden; Annelie Kreft: Perspektivenwechsel. Willehalm-Rezeption in historischem Kontext: Ulrichs von dem Türlin Arabel und Ulrichs von Türheim Rennewart. Heidelberg 2014 (Studien zur historischen Poetik. 16), S. 115. Wolfram zeichnet damit kein integratives, sondern wiederum polarisiertes Idealbild religionsübergreifender Liebesgemeinschaft und höfischer Werte; vgl. Hathaway (Anm. 17).

            
            19
              Die theologischen Argumente haben eine lange, kontrovers geführte Diskussion zum Status von Gotteskindschaft genährt. Vgl. hierzu nur Joachim Bumke: Wolframs Willehalm. Studien zur Epenstruktur und zum Heiligkeitsbegriff der ausgehenden Blütezeit. Heidelberg 1959; Werner Schröder: Der Toleranzgedanke und der Begriff der Gotteskindschaft in Wolframs Willehalm. In: rede und meine. Aufsätze und Vorträge zur deutschen Literatur des Mittelalters. Hrsg. von Gisela Hollandt, Rudolf Voß. Köln 1978, S. 350–365; Kiening (Anm. 17), S. 177–189; Rüdiger Schnell: Die Christen und die ‚Anderen‘. Mittelalterliche Positionen und germanistische Perspektiven. In: Die Begegnung des Westens mit dem Osten. Hrsg. von Odilo Engels, Peter Schreiner. Sigmaringen 1993, S. 185–202; Joachim Heinzle: Die Heiden als Kinder Gottes in Wolframs Willehalm. In: Zeitschrift für deutsches Altertum und deutsche Literatur 123 (1994), S. 301–308; Ralf-Henning Steinmetz: Die ungetauften Christenkinder in den Willehalm-Versen 307, 26–30. In: Zeitschrift für deutsches Altertum und Literatur 124 (1995), S. 151–162; Joachim Heinzle: Noch einmal: Die Heiden als Kinder Gottes in Wolframs Willehalm. In: Zeitschrift für deutsche Philologie 117 (1998), S. 75–80; Christoph Fasbender: Willehalm als Programmschrift gegen die „Kreuzzugssideologie“ und „Dokument der Menschlichkeit“. In: Zeitschrift für deutsche Philologie 116 (1997), S. 16–31; Fritz Peter Knapp: Und noch einmal. Die Heiden als Kinder Gottes. In: Zeitschrift für deutsches Altertum und deutsche Literatur 129 (2000), S. 296–302; Christopher Young: Narrativische Perspektiven in Wolframs „Willehalm“. Figuren, Erzähler, Sinngebungsprozeß. Tübingen 2000 (Untersuchungen zur deutschen Literaturgeschichte 104), S. 49–60; Wells (Anm. 10); Sabel (Anm. 16); Timothy McFarland: Giburc’s Dilemma. Parents and children, baptism and salvation. In: Wolfram’s ‚Willehalm‘. Fifteen essays. Hrsg. von Martin H. Jones. Rochester 2002, S. 121–142; Martin Przybilski: Giburgs Bitten. Politik und Verwandtschaft. In: Zeitschrift für deutsches Altertum und deutsche Literatur 133 (2004), S. 49–60, mit weiteren Forschungshinweisen in Anm. 1; Kreft (Anm. 18), S. 70–75; Joachim Heinzle: Themen und Motive. In: Wolfram von Eschenbach. Ein Handbuch. Bd. 1. Hrsg. von Joachim Heinzle. Berlin/New York 2011, S. 653–675, hier S. 669–672 und Knapp (Anm. 16), S. 690–693.

            
            20
              Haupt (Anm. 16), S. 48; Sabel (Anm 16). Zur „Handlungsrelevanz“ von Lehrgesprächen vgl. grundsätzlich Kästner (Anm. 12), S. 65 f.

            
            21
              Kreft (Anm. 18) wertet dieses Gespräch daher als „Zementierung“ von Glaubenspositionen, womit der Heidenkönig schlichtweg als uneinsichtig gebrandmarkt werde: „Den theologischen Argumenten Giburcs begegnet Terramer mit völligem Unverständnis. […] Damit kommt es zu keiner Annäherung der unterschiedlichen Positionen“ (S. 70). Dies ist seit langem Konsens der Forschung (s. dazu die Hinweise unten in Anm. 66). Wie weit das Gespräch jedoch auf theologische Verständigung zielt, ist kritisch zu prüfen (s. u. Abschnitt III). – Zitate und Verweise auf Wolframs Willehalm werden hier und im Folgenden ohne textkritische Auszeichnungen nach der Ausgabe Wolfram von Eschenbach: Willehalm. Nach der Handschrift 857 der Stiftsbibliothek St. Gallen. Hrsg. von Joachim Heinzle, Frankfurt a. M. 1991 (Bibliothek des Mittelalters. 9) wiedergegeben.

            
            22
              „Vielschichtigkeit“ tritt „Schwarz-Weiß-Malerei“ gegenüber, ohne diese gänzlich auszuräumen, so Kiening (Anm. 18), S. 214; vgl. dazu eingehend auch Kiening (Anm. 17) sowie Tobias Bulang, Beate Kellner: Wolframs Willehalm. Poetische Verfahren als Reflexion des Heidenkriegs. In: Literarische und religiöse Kommunikation in Mittelalter und Früher Neuzeit. Hrsg. von Peter Strohschneider. Berlin/New York 2009, S. 124–160.
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              Vgl. Kiening (Anm. 17), Zitate S. 214 im Anschluss an Hans Blumenberg. Zusammenfassend auch S. 184: „In den Kommentaren des Erzählers offenbart sich die Komplexität einer ambivalenten Situation, offenbaren sich Schwierigkeiten, Heilsgeschichte als kompensatorische Perspektive einzublenden […]“.

            
            24
              Vgl. z. B. Weltecke (Anm. 8), S. 304 f.; aus ideengeschichtlicher Sicht liest bes. Sabel (Anm. 16), S. 87–137 Gyburcs Rede als „gedankliches Zentrum“, das aufklärerische Konzepte der Menschenwürde antizipiere.
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              Vgl. grundlegend Bulang und Kellner (Anm. 22) mit kritischen Forschungshinweisen zur ‚Toleranzthese‘.
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              Vgl. Kiening (Anm. 18), S. 228: „zu deutlich stehen insgesamt die Massaker der Schlacht in Kontrast zur vorgängigen Harmonie der Schöpfung, zu fragwürdig ist die Ermordung derer, die doch auch Menschen, auch Gottes Geschöpfe sind“. Somit dürfen auch die Religionsgespräche des Willehalm „nicht schon als aufklärerische ‚Toleranz‘ verstanden werden“ (S. 219): Wolfram „entlarvt eben doch bei aller Anerkennung des Andern die christliche Perspektive als einzig mögliche“ (S. 226). Vgl. zu dieser Ambivalenz und ihren Folgen für den Fragmentstatus grundlegend Bertau (Anm. 17), bes. S. 254 f. und Kiening (Anm. 17), S. 235–240.
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              Die Reichweite diskursiver Argumente endet nicht zuletzt bei der literarischen Bildsprache, die im Willehalm „Kompaktheit“ und „Dynamik“ auszeichne, „die diskursiv nicht einholbar ist“, so Bulang, Kellner (Anm. 22), S. 135; ausführlich hierzu Kiening (Anm. 17), S. 122–151.
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              Vgl. Heiko Hartmann: Wolfram’s Islam. The beliefs of the Muslim pagans in Parzival and Willehalm. In: East meets West in the Middle Ages and Early Modern Times. Transcultural experiences in the premodern world. Hrsg. von Albrecht Classen. Berlin 2013 (Fundamentals of medieval and early modern culture. 14), S. 427–442, speziell zum Willehalm S. 432 f.; Ricarda Bauschke: Der Umgang mit dem Islam als Verfahren christlicher Sinnstiftung in Chanson de Roland – Rolandslied und Aliscans – Willehalm. In: Das Potenzial des Epos. Die altfranzösische Chanson de geste im europäischen Kontext. Hrsg. von Susanne Friede, Dorothea Kullmann. Heidelberg 2012, S. 191–216, bes. S. 208–211; Wachinger (Anm. 3), S. 305 u. 308.
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              Vgl. in diesem Sinne etwa Alois Wolf: Minne – aventiure – herzenjâmer. Begleitende und ergänzende Beobachtungen und Überlegungen zur Literaturgeschichte des volkssprachlichen Mittelalters. Freiburg i. Br. 2007 (Rombach Litterae. 155), S. 257 f.; auch Werner Schröder: Christliche Paradoxa in Wolframs Willehalm. In: Euphorion 55 (1961), S. 85–90 versteht Gyburc als „Sprachrohr des Dichters“ (S. 90), Wachinger (Anm. 3), S. 308 bezieht das Scheitern ihrer Argumentation als „generell[en]“ Zug von „Wolframs Dichtung“, „das menschliche Leiden am Konflikt der Religionen“ zu inszenieren. Wie schwierig eine solche Autorposition zu begründen ist, demonstrierten Bertau (Anm. 17) und Bertau (Anm. 12), bes. S. 85; Kiening (Anm. 17), bes. S. 82 f.; skeptisch auch Schnell (Anm. 19), S. 202 und Fasbender (Anm. 19).
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              Vgl. Schröder (Anm. 19), S. 356; Classen (Anm. 16), nachdrücklich S. 589–592 und Albrecht Classen: Encounters between East and West in the Middle Ages and Early Modern Age. Many untold stories about connections and contacs, understanding and misunderstanding. Also an introduction. In: East meets West in the Middle Ages and Early Modern Times (Anm. 28), S. 1–216, hier S. 20 f.; Hathaway (Anm. 17), S. 290; Sabel (Anm. 16). In vergleichbarer Weise münden auch Versuche, Wolframs Parzival auf eine interreligiöse Position festzulegen, in widersprüchlichen Feststellungen von inklusivistischen und pluralistischen Tendenzen. Vgl. etwa Classen, bündig S. 471: „Wolfram suggests, however, that the heathens can be as worthy individuals as the Christians, irrespective of the continued firm belief in the absolute superiority of the Christian faith. […] Curiously, then, Wolfram’s Parzival […] in reality opens new windows toward a peaceful world where religious differences can be easily overcome by means of love.“ Dieses Spannungsverhältnis beschäftigt die Willehalm-Forschung seit jeher in unterschiedlichen theologischen und narratologischen Facetten.
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              In diesem Sinne betrachtete Heinzle (1994, Anm. 19) das „Nebeneinander“ von Erzähler- und Figurenstimmen als „Gegeneinander“ (S. 305): „Die Darstellungsfigur der zwei Stimmen ist offenbar ein Instrument dieses suchenden Erzählens, das sich nicht in einer glatten Synthese beruhigt, sondern unablässig an der Problematisierung geläufiger Denkmuster arbeitet“ (S. 307); daran anschließend Haupt (Anm. 16); erzähltheoretisch spricht Kiening (Anm. 17) von „Verdopplung der Diskurse“ zwischen Erzähler- und Figurenebene des Willehalm (S. 6).
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              Wie Kreft (Anm. 18), S. 47–67 und Young (Anm. 19), S. 1–9 dokumentieren, haben Zuschreibungen von Perspektivität speziell für Wolframs Willehalm eine lange Tradition in der Germanistik.
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              Kaum lässt sich jedenfalls die Metaphorik der Visualität methodisch konsequent durchhalten, wenn man gleichzeitig die „divergierenden Figurenperspektiven“ und „Erzählerperspektive(n)“ in ihrer Inkongruenz erfassen will und zugleich deren „spannungsreiche Verschränkung“ zu beschreiben versucht, die „ein kunstvolles Geflecht unterschiedlicher Perspektiven“ produziere; so der zusammenfassende Befund bei Kreft (Anm. 18), S. 113–119 (Zitate S. 118 bzw. S. 117); dieses Problem der „Perspektivenvielfalt“ belegt auch Sabel (Anm. 16), S. 107–116; schon Bumke (Anm. 19) spricht von einem „Netz“ von „Symmetrien, Parallelen und Antithesen“ (S. 94); daran anschließend Kiening (Anm. 17), S. 11 sowie im Untersuchungsgang bes. S. 177–189; zur Terminologie kritisch Young (Anm. 19), S. 9–13. Als Konzept zur Beschreibung narrativer „Komplexität“ (ebd.) führt der Perspektiven-Begriff somit entweder in Aporien oder zur Alterisierung nicht-zentraler ‚Sicht‘, vgl. Bertau (Anm. 12), S. 88.
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              Seit Samuel Singer (1918) liest die Forschung die Religionsgespräche als programmatische Passagen des Willehalm; zur Dokumentation vgl. Wells (Anm. 10), S. 146 f.; Sabel (Anm. 16), S. 120–135; Heinzle (2011, Anm. 19), S. 670–672; Knapp (Anm. 16), S. 691 f. Solches Nebeneinander von exklusiven und inklusiven Strategien teilt Wolframs Willehalm mit anderen literarischen Religionsgesprächen – etwa mit Lulls Llibre del gentil, vgl. Annemarie C. Mayer: Drei Religionen – ein Gott? Ramon Lulls interreligiöse Diskussion der Eigenschaften Gottes. Freiburg i. Br. 2008, S. 297–301.
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              Bertau (Anm. 17), S. 254 spricht in diesem Sinne von der „rationalen Diskursivität“, die explizite Reflexionen über die Schonung der Anderen auszeichnet, wenngleich sie ungleich auf Christen und Heiden verteilt wird; skeptischer unterscheidet Bertau (Anm. 12), S. 82 f. zwischen diskursiver Rede des Alltags und präsentativer Rede im epischen Zusammenhang.
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              Alle Zitate der Arabel folgen der zumeist im Verbund mit Wolframs Willehalm und Ulrichs von Türheim Rennewart überlieferten Redaktor-Fassung (R) nach der Ausgabe Ulrich von dem Türlin: Arabel. Die ursprüngliche Fassung und ihre Bearbeitung. Hrsg. von Werner Schröder. Stuttgart/Leipzig 1999.
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              Vgl. Melanie Urban: Kulturkontakt im Zeichen der Minne. Die ‚Arabel‘ Ulrichs von dem Türlin. Frankfurt a. M. 2007, S. 60–62; nach Monika Schulz: Eherechtsdiskurse. Studien zu König Rother, Partonopier und Meliur, Arabel, Der guote Gêrhart, Der Ring. Heidelberg 2005 (Beiträge zur älteren Literaturgeschichte), S. 118 kündige Ulrich damit geradezu eine Korrektur gegenüber Wolfram an.
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              Peter Strohschneider: Kemenate. Geheimnisse höfischer Frauenräume bei Ulrich von dem Türlin und Konrad von Würzburg. In: Das Frauenzimmer. Die Frau bei Hofe in Spätmittelalter und früher Neuzeit. 6. Symposium der Residenzen-Kommission der Akademie der Wissenschaften in Göttingen, veranstaltet in Dresden 1998. Hrsg. von Jan Hirschbiegel, Werner Paravicini. Stuttgart 2000, S. 29–45, hier S. 38.
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              Jürgen Fohrmann: Art. Diskurs. In: Reallexikon der deutschen Literaturwissenschaft 1 (2007), S. 369–372, hier S. 369.

            
            40
              Vgl. Michel Foucault: Archäologie des Wissens. Frankfurt a. M. 1981 (Suhrkamp-Taschenbuch Wissenschaft. 356), S. 48–103.

            
            41
              Vgl. Ramon Llull: Llibre del gentil e del tres savis. 2. Aufl. Hrsg. von Antoni Bonner. Palma 2001 (Nova edició de les obres de Ramon Llull 2). Deutsche Übersetzung: Ramon Lull: Das Buch vom Heiden und den drei Weisen. Hrsg. und übers. von Theodor Pindl. Stuttgart 2007 (Reclams Universal-Bibliothek. 9693). Zur Übersicht der verhandelten Glaubensartikel vgl. Annemarie C. Mayer: Ramon Lull – Das Buch vom Heiden und den drei Weisen. Ein Beitrag zur mittelalterlichen Toleranzdebatte. In: Die drei Ringe. Entstehung, Wandel und Wirkung der Ringparabel in der europäischen Literatur und Kultur. Hrsg. von Achim Aurnhammer, Giulia Cantarutti, Friedrich Vollhardt. Berlin/Boston (Frühe Neuzeit. 200), S. 15–32, hier S. 22–24.

            
            42
              Und dies wird über den Rahmen der Darstellung hinaus verabredet: Regelmäßig wolle man sich treffen, um die Diskussion nach der bewährten einmütigen manera fortzusetzen – Llull (2001, Anm. 41), S. 209 (Epilog 305). Die Sprechsituation ist also nicht bloß „hochgradig geregelt“, sondern verzichtet auf Konfrontation varianter Meinungen: „Das heißt aber, daß ein direkter Religionsdialog nicht stattfindet“, so Knut Martin Stünkel: Una sit religio. Religionsbegriffe und Begriffstopologien bei Cusanus, Llull und Maimonides. Würzburg 2013, Zitate S. 221 bzw. S. 217. Das Darstellungsverfahren ist konsens-, nicht varianzorientiert, so das vorsichtigere Fazit von Mayer (Anm. 41), S. 27: „Lulls Vision kennt keine Konkurrenz verschiedener Weltanschauungen und Religionen, keine Kriege, kein Gegeneinander, sondern ein Miteinander in der gemeinsamen Gottesverehrung.“ Vgl. hierzu weiterführend nur in Auswahl Roger Friedlein: Der Dialog bei Ramon Llull. Literarische Gestaltung als apologetische Strategie. Berlin/New York 2004 (Beihefte zur Zeitschrift für romanische Philologie. 318), S. 76; Mayer (Anm. 34), S. 25–37; Annemarie C. Mayer: Llull and inter-faith dialogue. In: A companion to Ramon Llull and Lullism. Hrsg. von Amy M. Austin, Mark D. Johnston. Leiden 2018 (Brill’s companions to the Christian tradition 82), S. 146–175, bes. S. 156–159, zur missionarischen und theologischen Begründung des Verfahrens S. 146–154; Wachinger (Anm. 3), S. 310–314.

            
            43
              Vgl. Llull (2001, Anm. 41), S. 46 (Epilog zu Buch I, 104–106): cor per contrast es engenrrada mala volentat en humá coratge, e per la mala volentat es torbat l’enteniment a entendre. Vgl. Lull (2007, Anm. 41), S. 57. Weitere performative Regeln bestehen darin, dass nur der Heide Fragen stellen darf, jeder Weise zunächst mit einem Gebet eröffnet, bevor er die relevanten Glaubensartikel auflistet. Vgl. Mayer (Anm. 41), S. 21 f.

            
            44
              Vgl. Llull (2001, Anm. 41), S. 11 (Prolog 166–168) bzw. S. 14 (Prolog 232–242); vgl. Lull (2007, Anm. 41), S. 16 bzw. S. 19. Dazu Mayer (Anm. 42), S. 157 und Mayer (Anm. 41), S. 25.

            
            45
              Waardenburg (Anm. 1), S. 633; Lehmann (Anm. 2), S. 590 f.; Schmidt-Leukel (Anm. 6), S. 180; von Stosch (Anm. 5), S. 155–168.

            
            46
              Vgl. Hempfer (Anm. 9), S. 20 f. Der „vorgängig[e] Vertrag über einen gemeinsamen Code“, den selbst agonale Dialoge voraussetzen, bildet eine „häufig stillschweigende Vereinbarung“, bemerkt Michel Serres: Der Naturvertrag. Übers. von Hans-Horst Henschen. 2. Aufl. Frankfurt a. M. 2015 (Edition Suhrkamp N. F. 665), S. 21. Dass auch mittelalterliche Religionsgespräche ihre Disputationsbedingungen spannungsvoll vollziehen, ohne sie explizit zu machen, illustriert Wachinger (Anm. 3), S. 302 an der Silvester-Legende der Kaiserchronik.

            
            47
              Durch- und gegeneinander reden die Stimmen, sobald nicht abstrakte Qualitäten Gottes, sondern unterschiedliche religiöse Gesetze und Geltungsansprüche der Religionen zur Sprache kommen: Cascú dels .iii. savis resposeren e dixeren la .i. contra l’altre, e cascú loá sa creenssa e représ a l’altre so que creia. Llull (2001, Anm. 41), S. 44 f. (Epilog zu Buch I, 60–62); vgl. Lull (2007, Anm. 41), S. 55. – Auch solche Wechselrede ist, bei aller Dissonanz, ein Gespräch.

            
            48
              Dies hat eindringlich Susanne Köbele in ihrem Beitrag zum Freiburger Kolloquium herausgearbeitet, aus dem der vorliegende Band hervorgeht: „Ein Heide, drei Weise, fünf Bäume. Schwankende Verhältnisse bei Raimundus Lullus“, Vortrag gehalten am 28.07.2017 im Freiburg Institute for Advanced Studies. Zum Heiden als Figur „methodische[r] Störung“ vgl. auch Stünkel (Anm. 42), S. 214 f., zur aufgeschobenen Bestimmung der Entscheidung Wachinger (Anm. 3), S. 313. Zu diesem Schwanken gehört, dass der Heide stellenweise auch zum Sprachrohr einer Seite des Religionsvergleichs werden kann, wenn etwa seine vermehrten Einwände gegenüber dem Sarazenen im 4. Buch die Züge christlicher Opposition annehmen; vgl. dazu Mayer (Anm. 41), S. 24.

            
            49
              Als herausragende Sprachrohrfigur des religiösen Diskurses gilt vor allem Trevrizent, der gleichsam als Erklärerfigur für Parzival und seinen rätselnden Rezipienten die Gralsgeschichte rekonstruiert; zusammengeführt und auskommentiert wird im konzentrierten Monolog damit, was der Roman ansonsten disparat verstreut, episodisch und fragmentarisch anspielt. Wenn sich Trevrizent später selbst der Lüge bezichtigt, werden dieser Gestus der Erklärung, der Informationswert des Gesprächs und Trevrizents kommunikative Pragmatik problematisch. Vgl. hierzu eingehend den Beitrag von Michael Stolz in diesem Band, der darin ein Signal interreligiöser Ambiguisierung sieht. Zur Reflexionskraft von narrativen Rahmen, welche gelingende oder scheiternde Verständigungsbedingungen von interreligiösen Gesprächen hervorheben, vgl. auch Wachinger (Anm. 3), S. 298.

            
            50
              Vgl. zum Forschungsstand die oben genannten Forschungsbeiträge (s. o. Anm. 16 u. 19).

            
            51
              Schon diese Begegnung enthält Versatzstücke eines polemischen Religionsgesprächs, jedoch nicht in direkten Wechselreden organisiert; vgl. Kreft (Anm. 18), S. 68 f.

            
            52
              Auch an anderen Stellen entlarve der Erzähler „eben doch bei aller Anerkennung des Andern die christliche Perspektive als einzig mögliche“, Kiening (Anm. 18), S. 226; vgl. auch Kiening (Anm. 17), S. 179 u. 184 f. Haiko Wandhoff hat in einer Lektüre weiterverfolgt, wie das Trinitätskonzept als Inklusionsmodell auch auf Handlungsebene die Durchsetzung der Christen strukturiert: Haiko Wandhoff: Triumph der Trinität. Erzählen unter dem Dach der Heilsgeschichte im „Willehalm“ Wolframs von Eschenbach. In: Figuren der Ordnung. Beiträge zu Theorie und Geschichte literarischer Dispositionsmuster. Festschrift für Ulrich Ernst Hrsg. von Susanne Gramatzki, Rüdiger Zymner. Köln [u. a.] 2009, S. 37–52, bes. S. 49 u. 50 f. Ob Gyburcs menschheitliches Plädoyer damit letztlich als christliches Integrationsmodell lesbar ist, wird auch in ihrer Rede vor dem Fürstenrat (s. ausführlicher unten) zum Problem, das zwischen theologischen Argumenten (Kreuzigung) und Handlungskontext aufbricht (Kreuznahme der Kämpfer); vgl. Martin H. Jones: Cross and crusade in Wolfam von Eschenbach’s Willehalm. In: Literatur – Geschichte – Literaturgeschichte. Beiträge zur mediävistischen Literaturwissenschaft. Festschrift für Volker Honemann zum 60. Geburtstag. Hrsg. von Nine Miedema, Rudolf Suntrup. Bern [u. a.] 2003, S. 193–207, bes. S. 204–206.

            
            53
              Vgl. bereits Bertau (Anm. 17), S. 253: Wenn Terramer seine Tochter zur Rückkehr bewegen will, „bringt er kein in unserem Sinne theologisches Argument vor“.

            
            54
              Sieht sich Terramer auch aus religiösem Gesetz (217,22: bî unserer ê) zur kriegerischen Bußleistung (217,24: vür sünde mîn) gezwungen, so kommt mit dem bâruc eher das institutionelle Gefüge in den Blick, das die muslimische Welt als Herrschaftsraum organisiert. Von theologischen Fragen verschiebt Terramer damit den Fokus zu Machtfragen, die das Zerrbild des Islam begleiten, vgl. Hartmann (Anm. 28), S. 434; Sabel (Anm. 16), S. 70 f. u. 91; zur Formierung der „Heidenschaft“ im „Kampf um die Weltherrschaft“ im Willehalm vgl. auch Schröder (Anm. 19), S. 360; Heinzle (2011, Anm. 19), S. 364–366; zur Stelle auch Wachinger (Anm. 3), S. 308.

            
            55
              In diesem Argument der Verwandtschaft ist nach Bertau (Anm. 17), S. 253 (u. passim) ein grundlegendes Verständnis von religio als Bindung angesprochen, das Heiden und Christen verbindet; vgl. hierzu auch Kiening (Anm. 17), S. 190–205. Doch wird es nicht von theologischer Argumentation, sondern von allgemeiner Semantik sozialer Verpflichtung (triuwe) getragen. Vgl. hierzu auch Bertau (Anm. 12), S. 85; Martin Przybilski: sippe und geslehte. Verwandtschaft als Deutungsmuster im ‚Willehalm‘ Wolframs von Eschenbach. Wiesbaden 2000 (Imagines medii aevi 4); Wandhoff (Anm. 52), S. 41 f.; differenzierend zum Konflikt sanguinärer und theologischer Verwandtschaftssemantik auch Kiening (Anm. 18), S. 226, McFarland (Anm. 19) und Heinzle (2011, Anm. 19), S. 669–672; vehement betonen hingegen Bulang, Kellner (Anm. 22) die „Aporie des Genealogischen“ (S. 143), die zur radikalen Herauslösung und Gefährdung von Arabel und Willehalm führe und somit als Konfliktlösungsmodell ausscheide (eingehend S. 143–151).

            
            56
              Bertau (Anm. 12), S. 90; Bulang und Kellner (Anm. 22), S. 145.

            
            57
              Auf diese Veräußerung der Tochter weist die Anrede unter christlichem Namen (217,15) hin, wenn Terramer ihre Apostasie von den goten beklagt. Im Selbstgespräch nennt er sie Arabel (z. B. 107,25 u. 108,20). Wie Mireille Schnyder: manlîch sprach daz wîp. Die Einsamkeit in Wolframs Willehalm. In: Homo medietas. Aufsätze zu Religiosität, Literatur und Denkformen des Menschen vom Mittelalter bis in die Neuzeit. Festschrift für Alois Maria Haas zum 65. Geburtstag. Hrsg. von Claudia Brinker-von der Heyde, Niklaus Largier. Bern 1999, S. 507–520 herausgearbeitet hat, reflektiert sich auch Gyburc selbst als doppelt Ausgeschlossene: „Es ist Wolframs Kunst, dass er den Riss, der sich hier für Gyburc auftut, nicht schliesst. Weniger versöhnlich als seine Interpreten, die fast immer in Gyburc die zum vollkommenen Christentum findende Frau sehen“ (S. 514).

            
            58
              Verlustsemantik des Brechens (215,17 f.: den marcrâven verkiesen / unt mînen touf verliesen) eröffnet daher das Gespräch, auch wenn Gyburc die Möglichkeit der Rückkehr als Bruch mit Willehalm im selben Atemzug zurückweist.

            
            59
              Kreft (Anm. 18), S. 70.

            
            60
              Vgl. symmetrisch z. B. 217,15: ei, süeziu Gîburc; 218,1: ei, vater hôch unde wert; 219,22: liebiu tohter min; 219,28: lieber vater, nû merke. „[D]urchaus väterliche Gefühle“, kommentiert anteilnehmend Wachinger (Anm. 3), S. 307.

            
            61
              Vgl. Kurt Ruh: Höfische Epik des deutschen Mittelalters. Bd. 2: ‚Reinhart Fuchs‘, ‚Lanzelet‘, Wolfram von Eschenbach, Gottfried von Straßburg. Berlin 1980 (Grundlagen der Germanistik. 25), S. 162; im Anschluss an Timothy McFarland eingehend auch Peter Strohschneider: Alternatives Erzählen. Interpretationen zu Tristan- und Willehalm-Fortsetzungen als Untersuchungen zur Geschichte und Theorie des höfischen Romans. Habilitationsschrift München 1991, Typoskript S. 129 f., 162 u. 164–166.

            
            62
              Damit schließe ich an die Überlegungen von Wolfgang Haubrichs: Bekennen und Bekehren (confessio und conversio). Probleme einer historischen Begriffs- und Verhaltenssemantik im zwölften Jahrhundert. In: Wolfram-Studien 16 (2000), S. 121–156 an, der die „Wiederaufnahme in die Gemeinschaft“ als Telos der Konversionsbewegung von Einbruch und Umkehr beschreibt (S. 130). Zu Gyburcs „religiöse[m] Übertritt“ als „Einfügung“ vgl. Urban (Anm. 37), S. 185.

            
            63
              Das Brautwerbungsschema zielt auf Reintegration, entfaltet auf diesem Weg jedoch Konfliktsujets der Entwurzelung, die häufig interreligiöse Grenzüberschreitungen thematisieren: vgl. hierzu zuletzt Rabea Kohnen: Die Braut des Königs. Zur interreligiösen Dynamik der mittelhochdeutschen Brautwerbungserzählungen. Berlin/Boston 2014 (Hermaea N.F. 133), darin allg. bes. S. 39–50. Unabhängig vom Brautwerbungsschema untersuchte Kiening (Anm. 17) diese Spannung als charakteristisches Erzählverfahren zwischen Synthese und Brechung.

            
            64
              Entsprechend kontrovers hat die Forschung diskutiert, ob damit die Haltung christlicher Demut oder das Problem der Statusminderung im Vordergrund steht; vgl. zur religiösen Perspektive Heinzles Stellenkommentar (Anm. 21), S. 979 zu 215,26 f.; ebenso bereits Bumke (Anm. 19), S. 147 u. 162; Ruh (Anm. 61), S. 177; dagegen verweist Werner Schröder: Armuot. In: Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 34 (1960), S. 501–526, bes. S. 520–524 auf die weite Bedeutung des Mangels, die schlicht fehlenden Reichtum bezeichnet; zur Verbindung beider Perspektiven vgl. Kreft (Anm. 18), S. 69 f.

            
            65
              Schnyder (Anm. 57), S. 516; zur Schlagfertigkeit der Repliken vgl. auch Young (Anm. 19), S. 44.

            
            66
              Vgl. Schröder (Anm. 19), S. 357: „Den Heiden fehlt die Belehrung über Gottes Heilsveranstaltungen […]. Gyburg gelingt es nicht, ihren Vater zu bekehren: für die christliche Paradoxie […] hat er keinen Sinn“; so auch Schröder (Anm. 28), S. 89: „Unglaube“ versperre dem Heiden „den Zugang zu der paradoxen Wahrheit“; ähnlich Bertau (Anm. 17), S. 254; Kiening (Anm. 18), S. 218 stellt den Verständnisschwierigkeiten Terramers die Ausweichbewegung Gyburcs zur Seite, die vom Trinitätsdogma zur Liebe zu Willehalm schwenkt.

            
            67
              Funktional ähnelt dieser Abstand der komplexen Konfliktnähe, wie sie Kommunikation vor der Schlacht in heldenepischen Texten produziert – vgl. dazu exemplarisch Bent Gebert: Wettkampfkulturen. Erzählformen der Pluralisierung in der deutschen Literatur des Mittelalters. Tübingen 2019 (Bibliotheca Germanica. 71), S. 113–125. Handlungsrelevant wirksam – vgl. Kästner (Anm. 12), S. 65 f. – erweist sich Gyburcs Gespräch mit ihrem Vater also nicht durch theologisches Verstehen, sondern umgekehrt dadurch, den drängenden Situationsbezug aufzuschieben.

            
            68
              Vgl. neben der Deutungskontroverse um die ‚Kinder Gottes‘ (s. Anm. 19) auch zur Argumentationskette Kiening (Anm. 18), S. 218. Przybilski (Anm. 19), S. 57 f. verweist außerdem auf den prekären Status der Neuchristin, deren lehrhaftes Sprechen nicht autorisiert sei.

            
            69
              Vgl. Bertau (Anm. 17), S. 255.

            
            70
              Vgl. Ruh (Anm. 61), S. 162; Bertau (Anm. 12), S. 87.

            
            71
              Kreft (Anm. 18), S. 72.

            
            72
              Vgl. 309,20–30: Gott habe die Planeten so geschaffen, dass ihr Lauf nach dem Winter wieder den Saft in den Bäumen steigen lasse, die Natur im Mai sich erneuere und nâch den rîfen bluomen hervorbringe.

            
            73
              Vgl. Ruh (Anm. 61), S. 182.

            
            74
              Diesen unmittelbaren Erzählanschluss hat die Forschung zugunsten der vorausgehenden Ratsszene meistenteils ausgeblendet; als Dialog wurde Gyburcs Rede damit zumeist dekontextualisiert, vgl. etwa Sabel (Anm. 16), S. 120–123. Zwar lässt sich Rennewart als „Komplementärfigur“ der genealogischen Entwurzelung deuten (Kiening [Anm. 17], S. 198–203), doch verhallt Gyburcs Plädoyer nach der Episode zumindest ohne unmittelbare diskursive Reaktion; vgl. auch Wandhoff (Anm. 52), S. 46 f. Ohne theologische Antwort ist damit der Schritt in den Krieg genommen, vgl. Przybilski (Anm. 19), S. 59: „Genau die Männer also, an die sich kurz davor Giburg mit ihrer Rede gewendet hatte, können sich nun endlich dorthin wenden, wo sie, fern von aller höfischen zuht und allen weiblichen Schonungsaufrufen, sich ganz ihrer Berufung hingeben können, dem Töten.“ Dies unterstrich bereits Young (Anm. 19), S. 61: „Ihre letzten Worte scheinen ungehört zu verhallen.“ Für eine „moving speech“ – so Classen (Anm. 16), S. 588; vgl. Schnell (Anm. 19), S. 195 – scheint mir dies eine geradezu komische Wendung.

            
            75
              Vgl. hierzu weiterführend Schnyder (Anm. 57); Bulang, Kellner (Anm. 22), S. 145 f.

            
            76
              Gyburc ruft damit auf dichtem Raum alle Relationen auf, die sich über den gesamten Stoffkomplex verteilen und in ihr als Tochter, Ehefrau und Mutter überschneiden; vgl. zur Übersicht Przybilski (Anm. 55), S. 193–214.

            
            77
              Nachdrücklich haben Kiening (Anm. 17), S. 195–197, Bulang, Kellner (Anm. 22), S. 150 und Przybilski (Anm. 19), S. 56 Gyburcs komplizierte Bindungen unterstrichen: „Sie ist in einem Netz von Beziehungen gefangen, aus dem keine konsistente verwandtschaftliche oder politische Position hervorgeht.“ Ob solche „Uneindeutigkeit“ (S. 51) ausschließlich als negatives Problempotential zu fassen ist, stellen zumindest Gyburcs Redeszenen in Frage. Mit Blick auf den Gesamttext beschreibt Kiening (Anm. 18) die verwandtschaftlichen Beziehungen als ambivalente Form, die „das beiderseitige Leid am grausamsten sichtbar“ macht und „zeitweise aufzuheben“ vermag (S. 222 f.).

            
            78
              Diese „Störungen des Genealogischen“ prägen vielleicht am stärksten die Konfliktgrammatik der Handlung und ihre Rollen, vgl. Bulang, Kellner (Anm. 22), S. 143 u. 146.

            
            79
              Vgl. Bertau (Anm. 17), pointiert S. 256.

            
            80
              So Schröder (Anm. 19), S. 356.

            
            81
              Diese Aufrüstung akkumuliert auf beiden Seiten globale Heere, wie Schröder (Anm. 19), S. 360 unterstreicht: erst mit der zweiten Schlacht formieren sich „Heidenschaft“ und „Christenheit“ als Großgruppen „im Kampf um die Weltherrschaft“.

            
            82
              Vgl. Bertau (Anm. 12), S. 83. Wie Jones (Anm. 52) argumentiert, stehen damit unterschiedliche Grade umfassender bzw. privilegierter Inklusion zur Debatte: „The allusions to the Cross in Giburc’s speech at the war council stand in marked contrast to all this […] because she sets the Crucifixion in the framework of the ‚Heilsgeschichte‘ and expounds its significance for the whole humanity and not only for the privileged group of the baptized“ (S. 206).

            
            83
              Kreft (Anm. 18), zusammenfassend S. 118.

            
            84
              Przybilski (Anm. 19), S. 58.

            
            85
              Vgl. Kreft (Anm. 18), S. 114 f. Auch diese Schonung bleibt fragwürdig: Wenn Willehalm dem skandinavischen König Matribleiz freien Abzug gewährt, um die toten Heidenkönige bestatten zu lassen, scheint weniger die emphatische Anerkennung des Anderen ausschlaggebend (schließlich beharrt Willehalm weiterhin auf heidnischen Gefangenen), als vielmehr die verwandtschaftliche Ehrung der Toten, eher also der „Brauch ihrer Religion“ als Vielfalt des Religiösen. Vgl. hierzu Bertau (Anm. 17), S. 254, Kiening (Anm. 17), S. 204 f. und Heinzle (2011, Anm. 19), S. 672; zur paradigmatischen Begrenzung von Willehalms Schonungstat vgl. auch Bulang und Kellner (Anm. 22), S. 152; als emphatischen Beleg für Gyburcs Plädoyer wertet sie hingegen Haupt (Anm. 16), S. 53–55.

            
            86
              Neben unterbestimmten Erzählübergängen liefert Wolfram bisweilen widersprüchliche Überbestimmungen – so etwa zu den Umständen der ersten Begegnung von Willehalm und Arabel (vgl. 153,18–30 vs. 298,14–23); dazu Urban (Anm. 37), S. 15.

            
            87
              Das Gespräch über dem Schachbrett ist von herausgehobener Stellung, da es „das einzige Gespräch“ in der Vorgeschichte der Arabel liefert, „das eine Auseinandersetzung mit dem christlichen Glauben zum Inhalt hat“ und „Auseinandersetzungen zwischen den Religionen“ diskursiv ausführt; Kreft (Anm. 18), S. 134.

            
            88
              Dies im Sinne von Bertau (Anm. 12), S. 81 f.

            
            89
              Gemäß höfischem Stufenmodell der Liebesentstehung drängt es Arabel, den Gefangenen zu sehen: Arabel nu nit wolte sparn, / si wolte den Margrauen sehen (R 96,6 f.); brinc mir in, ich wil in sehen (R 97,3); davon Arabel nit wolt enbern, / si ensæhe den helt: daz was ir gern (R 97,9 f.). Schon dass Arabel den Gefangenen „aus Eigennutz“ in ihre Nähe nimmt, macht sie zur „Schwachstelle innerhalb der heidnischen Gesellschaft“, so Urban (Anm. 37), S. 186; noch weiter greift Strohschneider (Anm. 38) aus, der in der Einrichtung von Arabels Todjerner Frauenhof überhaupt eine „erhöhte Destabilisierungsgefahr“ angelegt sieht (S. 39).

            
            90
              Arabels Einladung zum Schach metaphorisiert Willehalm sogleich als Liebesdiskurs (R 100,28–101,1): Willehelm sprach ‚min hertze des giht, / daz ir sit meister vͤber mich. / doch huͤtet ivch nu, daz rate ich. / min kunst gein iv meldet sich: / Vraw, min schach ivch nit verbirt.‘ – Ich möchte mich auf diese wenigen Hinweise zur agonalen Strukturierung der Gesprächsepisode und ihrem metaphorischen Verknüpfungs- und Verweisungspotential beschränken, denen jetzt ausführlich Christine Stridde in ihrer Habilitationsschrift nachgeht: Christine Stridde: Über Bande. Erzählen vom Spiel(en) in der höfischen Literatur des Mittelalters. Habilitationsschrift Zürich 2019, darin Kap. IV.3 des Typoskripts.

            
            91
              Das Zeichenarsenal des Schachspiels bleibt für Willehalm an den Abenden metaphorischer Bezugspunkt im Agon der Religionen, vgl. R 119,25–29; auch im späteren Erzählverlauf wird das Spiel dazu „genutzt, den grundsätzlichen Antagonismus zwischen Christentum und Heidentum vorzuführen“, Urban (Anm. 37), S. 175 zu A 202,23–29 (= R 207,22–29) sowie S. 187–189 zur Memorialfunktion des Schachspiels für den interkulturellen Konflikt. Vgl. auch Stridde (Anm. 90), Typoskript S. 357 f.: „Mit der Minne um Willehalm, seiner Sippe und seinen Göttern stehen, durch das Schachbrett zeichenhaft präsent, die Minne zu Tybalt, das Heidentum und der Königstitel auf dem Spiel.“

            
            92
              Vgl. Urban (Anm. 37), S. 176.

            
            93
              Anders als Werner Schröder: Art. Ulrich von dem Türlin. In: Verfasserlexikon 10 (1999), Sp. 39–50, hier Sp. 46 scheint mir also nicht Verstehen „wider Erwarten“ sondern umgekehrt die Spaltung von Erwartung eine befremdliche Einstellung.

            
            94
              Irritierend wirkt für Arabel gerade die formale Zuspitzung des Dogmas, vgl. R 108,28–31: ein maget ein můter manne vri? / von swem ich daz anders hort, / diu rede mich duhte vil ungehort, / ob mich der sus gelaubens stort.

            
            95
              Vgl. Schröder (Anm. 28) und Schröder (Anm. 19), S. 357 f. zum Gespräch mit Terramer.

            
            96
              Genau diese Möglichkeit einer Minneanrede hält Willehalms intime Rede für einen Vers in der Schwebe (R 107,8), bevor sie erst der darauffolgende Vers zur zärtlichen Marienrede verschiebt.

            
            97
              Zur diskursgeschichtlichen Differenzierung von epistemischen, rhetorischen und religiösen Konzepten vgl. Mireille Schnyder: Überlegungen zu einer Poetik des Staunens im Mittelalter. In: Wie gebannt. Ästhetische Verfahren der affektiven Bindung von Aufmerksamkeit. Hrsg. von Martin Baisch, Andreas Degen, Jana Lüdtke. Freiburg i. Br. 2013 (Rombach Litterae. 191), S. 95–114, im Kontext von Fremdartigkeit und Bekehrung hier bes. S. 96 u. 100. Zum „Faszinosum“ als „Möglichkeit, dieses ‚Andere‘ als fremd wahrzunehmen, es jedoch nicht abzulehnen, sondern ins Staunen zu geraten“, vgl. Urban (Anm. 37), S. 27. Phänomenologisch und begriffsgeschichtlich plädiert hingegen Jutta Eming: Faszination und Trauer. Zum Potential ästhetischer Emotionen im mittelalterlichen Roman. In: Wie gebannt. Ästhetische Verfahren der affektiven Bindung von Aufmerksamkeit. Hrsg. von Martin Baisch, Andreas Degen, Jana Lüdtke. Freiburg i. Br. 2013 (Rombach Litterae. 191), S. 235–264 dafür, Faszination nicht nur als Akzeptanzmöglichkeit, sondern als komplexe Affektbindung zu untersuchen: als „Gebanntsein“, das „eine charakteristische Überschneidung von emotionalen und rationalen Komponenten“ kennzeichne (S. 241).

            
            98
              Zur diskursiven „Sakralisierung“ durch den Missionar Willehalm vgl. Bernd Bastert: Schichtungen, Konsense, Konflikte. Mörderische Heilige, weltliche Konversen und säkulare Wunder in deutschen Bearbeitungen französischer Heldenepik. In: Literarische Säkularisierung im Mittelalter. Hrsg. von Susanne Köbele, Bruno Quast. Berlin 2014 (Literatur – Theorie – Geschichte. 4), S. 139–158, hier S. 149–151.

            
            99
              Vgl. Urban (Anm. 37), S. 180: „Das Mariengebet des Christen lässt die Spielpartnerin irritiert zurück und veranlasst sie, fast schon gewaltsam, sich auf das Spiel – und nur das Spiel – zurückzuziehen.“ Befremdlich wirkt damit nicht erst die „seltsame Schachallegorese“, sondern die gesamte Gesprächsanbahnung; vgl. Wachinger (Anm. 3), S. 309.

            
            100
              Schröder (Anm. 93), Sp. 46; zur Schachepisode als Minneszene vgl. auch Schulz (Anm. 37), S. 123. Noch entschiedener urteilt Kreft (Anm. 18), S. 126: „Es wird ersichtlich, daß für Ulrich von dem Türlin allein der Minnekonflikt das handlungsauslösende und -motivierende Moment darstellt. Die bei Wolfram damit eng verknüpfte Glaubensproblematik bleibt hier unberücksichtigt.“

            
            101
              Vgl. Kreft (Anm. 18), S. 135: die „christozentrische Typologie von Eva und Maria wird auf Arabel übertragen“; zur semantischen und narrativen Ausweitung der typologischen Beziehung vgl. ausführlich Stridde (Anm. 90), Typoskript S. 360–367.

            
            102
              So will Willehalm etwa Arabel küssen, um ihren Ehemann religiös zu provozieren: ich wil dich durch kristen rům, / suͤziv, kuͤssen in dem heidentům / Tybalde zu leide (R 261,9–11).

            
            103
              Oder anders gewendet: Die Zeichenbeziehung der Typologie gehört zweifellos zu den bevorzugten diskursiven Formen des Religiösen in Wolframs Willehalm und Ulrichs Arabel, wovon jedoch die Etablierung solcher Diskursformen im Zuge der Narration zu unterscheiden wären – auch auf Ebene der Interpretation.

            
            104
              Vgl. Werner Schröder: Der Wolfram-Epigone Ulrich von dem Türlin und seine „Arabel“. Stuttgart 1985 (Sitzungsberichte der Wissenschaftlichen Gesellschaft an der Johann-Wolfgang-Goethe-Universität Frankfurt am Main. 22), S. 8.

            
            105
              Vgl. Schröder (Anm. 93), Sp. 47: „Und je öfter es geschieht, desto unklarer wird der Hergang.“

            
            106
              Mit der Arabel liefere Ulrich einen „mittelmäßige[n] Unterhaltungsroman“ [Werner Schröder: Aspekte und Lehren der Arabel-Überlieferung. Ein Vortrag. In: Methoden und Probleme der Edition mittelalterlicher deutscher Texte. Hrsg. von Rolf Bergmann, Kurt Gärtner. Tübingen 1993 (Beihefte zu editio. 4), S. 82–91, hier S. 85], der seine „Unstimmigkeiten“ höchst „ungeschickt“ offenlege [Schröder (Anm. 93), Sp. 47].

            
            107
              Kreft (Anm. 18), S. 134; Bastert (Anm. 98), S. 149; vgl. aus spielgeschichtlicher Sicht hierzu auch die Habilitationsschrift von Björn Reich: Spiel und Moral. Zur Nutzung von Schach-, Würfel- und Kartenspielen in der moralischen Erziehung im Mittelalter nd der Frühen Neuzeit. Habilitationsschrift Berlin 2019, S. 54 f. im Typoskript.

            
            108
              Strohschneider (Anm. 61), Typoskript S. 172 bzw. S. 170.

            
            109
              Dies zeigt sich auch im Rückblick, wenn der Diskurs über Liebe und Kampf weiterhin als Religionsgespräch akzentuiert wird (z. B. R 131,8–13): welch e nu hoͤher wac, / der heiden oder der kristen? / div minne kunde des nit vristen: / hie was minne suͤze minne gedanc. / des kraft den heidentům betwanc, / den bestůnt ein krankes vræwelin.

            
            110
              Eming (Anm. 97), S. 243 bzw. S. 241. Auch Wolframs Willehalm hat die Forschung traditionell eine Rhetorik der Faszination bescheinigt, bes. für das Theologumenon der Jungfrauengeburt: Schröder (Anm. 28), S. 87. Ebenso wichtig scheint mir jedoch, dass der Faszinationsaffekt auch das Verhältnis von Figurenhandeln und Diskurs umkehrt: Während Terramer diskursive Anstrengung eingeht, um die abtrünnige Tochter zu überkomen, erzählt Ulrichs Arabel von Überwältigung, die scheinbar unbeabsichtigt ausgelöst wird.

            
            111
              Erotische Empathie begründet dadurch interreligiöse Empathie, die von Stosch (Anm. 5) als Dialogbedingung beschreibt: als Bereitschaft, „sich so sehr für die andere zu öffnen, dass ich mich von ihr und ihrer Religion berühren und affizieren lasse“ (S. 161). So beschreibt auch Stridde (Anm. 90), Typoskript S. 359 die Anziehungswirkung: „Im Innern ist sie aber schon affiziert“; zur primär „erotische[n] Anziehung“ Arabels bereits Wachinger (Anm. 3), S. 309.

            
            112
              Arabels Faszination überspielt somit intentionale Differenz, sie geht förmlich in Willehalms Diskurs ein: „Das Subjekt taucht im Objekt unter“, so Hans Ulrich Seeber: Ästhetik der Faszination? Überlegungen und Beispiele. In: Anglia 128 (2010), S. 197–224, hier S. 201.

            
            113
              Nach Urban (Anm. 37) schafft das Schachspiel eine „Begegnungsstätte“ (S. 175), die prinzipiell offener lässt, worauf Figuren und Interaktionsregeln zu beziehen sind (Liebesbeziehungen, Religionsbeziehungen, Kulturbeziehungen?); vgl. zu dieser „Fülle an Möglichkeiten“ der Bezugnahme auch ebd., S. 177–179; zu den räumlichen Einschlüssen der Spielszene vgl. Stridde (Anm. 90), Typoskript S. 320. Erst Arabels Faszination schränkt diese Offenheit ein und konditioniert sie zu einem dogmatischen Lehrgespräch.

            
            114
              Zu Bekehrung durch Faszination vgl. Schnyder (Anm. 97), S. 100, zur „Transgression“ der „Erkenntnis(suche)“ pointiert S. 112. Im Gattungskontext christlicher Religionsgespräche ist dem zur Seite zu stellen, dass bestaunenswerte Wunder ebenso Abschluss und Entscheidung von offenen Verhandlungen markieren; vgl. Wachinger (Anm. 3), S. 303.

            
            115
              Vgl. hierzu eingehend bes. Martin Baisch: Medien der Faszination im höfischen Roman. In: Wie gebannt (Anm. 97), S. 213–234 mit weiterführender Literatur; zum transgressiven Profil von Neugier zwischen Wissensverlockung und affektiver Bindung vgl. auch Ders.: Neugier – Faszination – Ambiguität. Inszenierungsformen und -funktionen im höfischen Roman. In: Staunen als Grenzphänomen. Hrsg. von Nicola Gess [u. a.]. Paderborn 2017 (Poetik und Ästhetik des Staunens. 1), S. 231–246.

            
            116
              Ausgehend von den Orientepisoden Herzog Ernst hat Baisch (2017, Anm. 115) herausgearbeitet, wie das faszinierte „Eintauchen in das Fremde“ zum „In-Sich-Hinein-Nehme[n]“ des Helden wird. Diese Volte ist nicht auf die Listepisoden des Herzog Ernst beschränkt, sondern verweist auf eine transgressive Umkehrungsdynamik von Faszination, die Alterität und Differenz affektiv und epistemisch überspielt, Außen- zu Innenverhältnissen transformiert.

            
            117
              Vgl. Strohschneider (Anm. 38), S. 35: „[…] in einem traditionell polytheistischen Konzept von Heidentum [kann] diese Eigengeltung des Frauenhofes auch in der Ausprägung einer besonderen Frömmigkeitskultur manifest werden, die gegenüber Tybalts männlichen Göttern die Göttin Venus ins Zentrum rückt (v. 238,6)“. Der Venuskult bündelt jedoch allenfalls latenten Polytheismus, wie Arabels Verweise auf die Götter (z. B. R 117,23 f.: vnd sehet ivch fvͤr an dem gelauben, / daz uns die goͤte der sele iht rauben) an anderen Stellen andeuten (s. a. R 82,15 oder 123,21).

            
            118
              Mit ihr setzt Ulrichs Roman nicht nur ein (vgl. R 5,26–6,31), zu ihr findet er im Zuge der Fluchterzählung zurück – vgl. Kreft (Anm. 18), S. 133 f.

            
            119
              Bertau (Anm. 12), S. 82.

            
            120
              So mit Blick auf den sozialen Statuswechsel Arabels Strohschneider (Anm. 38), beide Zitate S. 34; zu „Unstimmigkeiten“ vgl. auch Schröder (Anm. 93), Sp. 47.

            
            121
              Vgl. Ulrich Müller: Zwei Entführungen aus dem Serail. Die Geschichten der arabischen Königin Arabel/Markgräfin Giburc (Wolfram von Eschenbach, ‚Willehalm‘, 13. Jhd.) und der arabischen Prinzessin Sayyida Salme von Oman und Sansibar/Emily Ruete (19. Jhd.). In: Jahrbuch für internationale Germanistik 34 (2002), S. 207–225, hier S. 211.

            
            122
              Zur Abschattung Gyburcs, welche die Erzählforschung zum Willehalm immer wieder zum Auftrittsvokabular des Dramas greifen ließ, vgl. für viele Stimmen exemplarisch nur McFarland (Anm. 19), S. 127: „for most of this time Giburc herself is absent from the scene of the action“.

            
            123
              Heinzle (1998, Anm. 19), S. 75; vgl. auch Schnell (Anm. 19); Wells (Anm. 10); McFarland (Anm. 19), S. 134–136; Sabel (Anm. 16), S. 131; Knapp (Anm. 16), S. 691 f.

            
            124
              Das „Erhebende und Aufregende“ der Aussagen unterstrich bereits Ruh (Anm. 61), S. 182.

            
            125
              Zur gewaltsamen Überwältigungswirkung von Faszination vgl. Seeber (Anm. 112), S. 210 und Eming (Anm. 97), S. 243.

            
            126
              Derselbe Sachverhalt lässt sich natürlich auch positiv als Selbsthermeneutik von interreligiösen Dialogen wenden, vgl. z. B. Lehmann (Anm. 2), S. 589: „Auch entdeckt man erst im Dialog ganz die eigene Sicht.“

            
            127
              Vgl. Sivan (Anm. 3), S. 214.

            
            128
              In diesem Sinne fordert etwa von Stosch (Anm. 5), S. 100–107, nicht nur nach der grundsätzlichen „Lernoffenheit“ von interreligiösen Dialogen zu fragen, sondern wie zentral oder peripher jene Differenzen gelagert sind, die wirklich zur Verhandlung stehen.

            
            129
              Vgl. hierzu grundlegend Jan-Dirk Müller: Höfische Kompromisse. Acht Kapitel zur höfischen Epik. Tübingen 2007.

            
            130
              Strohschneider (Anm. 38), S. 38. Zu Erzählverfahren der Invisibilisierung und ihren epistemischen Effekten im höfischen Roman vgl. ausführlicher auch Bent Gebert: Mythos als Wissensform. Epistemik und Poetik des ‚Trojanerkriegs‘ Konrads von Würzburg. Berlin 2013 (Spectrum Literaturwissenschaft. 35), S. 57–65 u. 415–537.

            
            131
              Hasebrink, Strohschneider (Anm. 13), S. 279 f.

            
            132
              Diese Konditionierung von Universalität insgesamt ist spannungsreich – unabhängig davon, ob man ihre Diskursivierung theologisch versteht oder anthropologisch ausweitet; vgl. Kiening (Anm. 18), S. 217. Nicht schon die erzählerische Rahmung von Religionsgesprächen macht solche Bedingtheit sichtbar, wie Wachinger (Anm. 3), S. 298 argumentiert, sondern die reflexive Brechung solcher narrativen Einbettung.

            
            133
              Kiening (Anm. 17), S. 179; weitere Aspekte von Gyburcs ‚bedingter‘ Figurenrede diskutiert Young (Anm. 19), S. 55 f.

            
            134
              Vgl. hierzu Hasebrink, Strohschneider (Anm. 13), S. 282–291.

            
            135
              Bastert (Anm. 98), S. 145, zum „Oszillieren von Säkularem und Religiösen“ in Ulrichs Arabel zusammenfassend S. 150; „Vielfalt“ der literarischen Darstellung beschreibt hingegen Kiening (Anm. 17) bereits für Wolframs Willehalm als umfassendes Beschreibungsproblem (Zitat S. 4).

            
            136
              Ich danke sehr herzlich Luca Baumann und Philipp Sigg für wertvolle Hinweise und intensive Diskussion dieses Beitrags.

            
          
         
      
       
         
           
            Die Dame und der liebe Gott
 
            Von der Vielfalt des Religiösen im Mittelalter
 
          

           
            Klaus Grubmüller 
              
              

            
 
          
 
          
            I
 
            Wenn ein Autor zu Beginn seines Werkes sein Tun mit dem Auftrag Gottes an die Gelehrten begründet, ihre Kenntnisse nicht für sich zu behalten, sondern weiterzugeben, und wenn er aus der Befolgung dieses Auftrages die Hoffnung ableitet, damit seine Sünden tilgen zu können und das ewige Heil zu erlangen, dann wird man das wohl als Einstimmung auf einen geistlichen Text verstehen dürfen:
 
             
              Recht als ein man her tůt,
 
              der da begrebet sin selbes gůt,
 
              das is im noch nimande wirt:
 
              Gotes vluch in nicht wrbirt.
 
              Das merke swer geleret si:
 
              sit dem gotes vluch ist bi,
 
              swer sine kunst nimande leret,
 
              so wirt licht ouch sin heil gemeret,
 
              swer da leret das her kan.
 
              Da wil ich gedenken an
 
              durch got unt durch min heil
 
              ob ich noch mochte ein teil
 
              geleschen miner missetat,
 
              der min munt gesprochen hat
 
              an worte mit untphlichte,
 
              der ich mich mus vor dem gerichte
 
              mit angest zu antworte stan
 
              (Deutscher Macer1, Reimvorrede, V. 7–23)
 
            
 
            Wird diese Erwartung enttäuscht, wenn dann im Werk selbst z. B. zu erfahren ist, dass die Gewürzpflanze Beifuß (artemisia) bei Menstruationsbeschwerden hilft oder dass die Nessel (urtica) von heißer Natur ist und Hundebisse heilt: ein Pflanzen- und Arzneibuch als geistlicher Text?
 
            Wenn, wie in dem vor 1412 in Wien entstandenen Nürnberger Prosa-Äsop, die gattungstypisch auf eine pragmatisch nützliche Moral hin erzählten äsopischen Fabeln unter dem ausdrücklich hervorgehobenen Label gaistleich (Z. 24) auf eine spirituelle Lehre hin ausgelegt werden, wenn also aus Adler, Schnecke und Krähe (Fabel 51) zwar einerseits abzulesen sei, dass man ungebetenem Rat nicht unbesehen folgen soll (Z. 3–6), am Ende aber doch die chrafft gotz (Z. 27) in dieser Fabel zu erkennen sei, denn
 
             
              Pey dem sneken ist der mensch beczaichent, pey dem arn dew hȯ̇chuart die mangen auff furt vnd lȧ̇t in dann vrbȧ̇rling vallen in den ewigen tȯ̇d. Pey der chra ist dew chrafft gotz zu uersten, wand do Luciffer sich in hochuart auff warff vnd wolt got geleich sein, do slu̇̇g in gotz chrafft so swȧ̇rleich in dew ewig verdampnus, so daz er dar aus nimmer chan erledigt werden
 
              (Z. 24–30)2
 
            
 
            – ist aus der Fabelsammlung dann ein geistlicher Text geworden? Ist das Rolandslied mit seiner Feier eines heldenhaften Märtyrers ein geistlicher Text, ist er gar eine Legende?3 Wie ist Wirnts von Gravenberg Wigalois mit seinem als Erlöserfigur stilisierten Helden, der teuflischen Gegenwelt und der Betonung des Gottvertrauens als Heilsweg einzustufen. Wie Wolframs Parzival?
 
            Meine Fragen sind naiv? Gewiss. Aber alle möglichen Antworten sind unzulänglich. Sie laufen auf ein verlegenes Irgendwie hinaus. Denn die Kategorie des Geistlichen scheint mir in hohem Maße unbestimmt. Und doch liegt sie Epochenentwürfen zugrunde, wie etwa dem Statement von Burkhard Hasebrink und Peter Strohschneider, das Anstoß zum vorliegenden Tagungsband gab. Zur Debatte gestellt wird die These, dass „Sakralitätsansprüche“ der Texte „vermittels der kategorialen Unschärfe eines zwiespältigen Basisbegriffs ‚Literatur‘ […] vergleichgültig[t]“ und „religiöses Textcharisma“ durch eine „ästhetische Aura […] substituier[t]“ würden.4 Das baut auf der – von den Autoren eigentlich in den Hintergrund gerückten – Dichotomie ‚sakral‘ – ‚profan‘ auf, die mir nicht geeignet scheint, die Verhältnisse in einer ‚präsäkularen‘ Welt wie dem Mittelalter zu beschreiben, schon deswegen nicht, weil die Begriffe (ich übersetze sie für meine folgenden Überlegungen durch das mir gegenstandsnäher scheinende Begriffspaar ‚geistlich‘ – ‚weltlich‘) in sich zu unbestimmt sind und die Gedankenfigur der Dichotomie5 die gegenseitige Durchdringung der Domänen, das eigentliche Charakteristikum der Epoche, aus dem Blick verliert.
 
           
          
            II
 
            Ein vorläufiger Versuch, die Phänomene zu ordnen und dafür die geistliche Prägung von Texten zu bestimmen, kann ausgehen von ihren inhaltlichen Schwerpunkten6 einerseits, ihrer funktionalen Bestimmung zum anderen. Geistlich zu nennen wären danach solche Werke, die
 
            
              	 
                (den christlichen) Gott feiern, z. B. Hymnen, Gebete, Lobpreisungen aller Art,


              	 
                die (christlichen) Glaubenswahrheiten darlegen und erläutern, z. B. Predigten, Traktate, auch Verstexte dogmatischen Inhalts,


              	 
                die (christliche) Glaubenspraxis darlegen, erläutern und begründen, d. h. vor allem katechetische Texte aller Art,


              	 
                die persönliche Gotteserfahrung praktizieren, einüben und darstellen, d. h. mystische Texte aller Art,


              	 
                die historischen Grundlagen (des Christentums) in ihren vielfältigen Erscheinungsweisen berichten, entfalten und nachvollziehen, d. h. Bibelparaphrasen, Bibelauszüge, Bibeldichtungen, aber auch Heiligenlegenden in all ihren Ausprägungen und das Geistliche Spiel.


            
 
            Neben diese inhaltlich leicht zu umreißenden Werktypen treten aber auch solche, die nicht durch ihre Inhalte, sondern durch performative Bestimmung in den geistlichen Bereich eingefügt sind: ein ‚Heldenepos‘ wie das Rolandslied kann, ganz gleich ob man es als Legende lesen will oder nicht, durch eine liturgische Schlussformel (Tu autem, domine, miserere nobis)7 in die Lektion des klösterlichen Stundengebets eingegliedert werden: „Der Pfaffe Konrad macht seine Hörerschaft zu einer Gebetsgemeinde.“8
 
            Nicht anders ist die Reimvorrede zum Deutschen Macer zu verstehen: der Verfasser deklariert sein Werk als Befolgung eines göttlichen Auftrags und zugleich damit auch als eine Bußübung zur Erlangung der göttlichen Gnade. Er fügt es so in die christliche Glaubenspraxis ein. Ermöglicht wird dies durch das zugrundeliegende Weltbild. Die Welt ist Schöpfung Gottes: ihre Auslegung demnach Deutung von Gottes Werk und Erklärung des von ihm in die Dinge gelegten Sinnes. Sie ist noch vor aller ausdrücklichen Proklamation eine geistliche Übung. So begründen im Übrigen ja naturkundliche Werke aller Art im Mittelalter ihr Tun, vom Lucidarius (Prolog, V. 2–4: Got, der ie waz vnde iemer ist ane ende, / der sol daz anegenge / an disem bůche wesen)9 über Konrad von Megenberg bis – etwa – Konrad Heinfogel (um nur im Deutschen zu bleiben).
 
            So stellt sich auch die Frage nicht, ob im Nürnberger Prosa-Äsop aus der Fabelsammlung ein geistlicher Text geworden sei (s. o.). Indem die geistliche Bedeutung der Fabelakteure aufgedeckt wird, wird zugleich vorgeführt, dass auch die Tierfabel teilhat an der Sinngebung, die Gott seiner Schöpfung mitgegeben hat. Die Fabel wird kein geistlicher Text, sie ist es bereits als Teil dieser Welt.
 
           
          
            III
 
            So gesehen kann im Mittelalter jedes schriftliche Erzeugnis als geistliches Werk betrachtet werden: es steht prinzipiell der Enthüllung seines geistlichen Sinnes zur Verfügung (Beispiele dafür liefert vor allem die französische Literatur) oder es kann zur Feier Gottes instrumentalisiert, vom Autor als Dienst an Gott und Leistung zur Erlangung des ewigen Heils funktionalisiert werden. Es kann aber auch sehr viel direkter christliche Werte erzählerisch repräsentieren, wie es vor allem in der Artusepik geschieht, oder sich durchaus auch kritisch mit ihnen auseinandersetzen (z. B. im Prosa-Lancelot): auf den christlich-geistlichen Hintergrund bleibt es stets bezogen. Er ist als Verständnishorizont immer präsent und für das Verstehen unabdingbar, wie sehr er auch in den Hintergrund gerückt sein mag.
 
            Wie komplex sich die Verhältnisse darstellen können, versuche ich am Beispiel des Minnesangs zu zeigen, einem Bereich also, in dem die expliziten Bezüge auf geistliche Themen und Funktionen eher selten sind (die zahllosen Formulierungsanleihen10 stelle ich zurück). Ich greife dabei insbesondere die Rolle der Dame und ihre sogenannte Sakralisierung heraus, ihre immer wieder festgestellte Nähe zum summum bonum der Philosophen und Theologen.
 
            Die Suche nach dem ‚höchsten Gut‘ durchzieht die europäische Geistesgeschichte. Sie geht – ganz grob skizziert – von der platonischen Idee des ‚höchsten Guten‘ aus, womit laut Schönberger „eine ‚Systemstelle‘ geschaffen“ sei, „in die dann in Patristik und Mittelalter [mit einer Verschiebung aus dem ethischen in den erkenntnistheoretischen Diskurs, K. G.] das ‚höchste Gut‘ einrückt“,11 als das spätestens mit Augustinus Gott verstanden wird, als summum et optimum bonum. Auch hier bleibt aber das ‚höchste Gut‘ argumentativ mit dem Guten verbunden, denn Gott ist das höchste Gut gerade als Inbegriff alles Guten. So wird die Kernstelle aus Augustins De Trinitate immer und immer wieder zitiert: Bonum hoc et bonum illud: tolle hoc et illud, et vide ipsum bonum, si potes; ita Deum videbis, non alio bono bonum, sed bonum omnis boni (De Trinitate VIII,3,4 – Dieses Gut und jenes Gut; nimm ‚hoc‘ weg und ‚ille‘ und du siehst, wenn du kannst, das Gute selbst: so wirst du Gott sehen, der nicht durch ein anderes Gutes gut ist, sondern als das Gute eines jeden Guten; Übers. K. G.).12 Diese Verknüpfung des höchsten Gutes, also Gottes, mit dem Guten, also einer ethischen Kategorie, setzt sich über alle Differenzierungen hinweg fort. Bei Boethius ist „der Vater aller Dinge“ illud summum bonum eben deswegen, weil das höchste Gut als Glückseligkeit alles Gutsein in sich vereinigt (als bonorum omnium congregatio).13 Für Anselm ist das höchste Gut optimum et maximum […] omnium quae sunt, und zwar deswegen, weil es durch sich selbst gut sei und deswegen für alles andere der Grund des Gutseins.14 Bonaventura fügt diesen Konzepten das aus der platonischen Tradition bekannte intentionalistische Element hinzu, nach dem alles Streben sich auf ein Gut in seinem Gutsein richtet: nihil igitur appetit humanum desiderium nisi quia summum bonum, vel quia est ad illud, vel quia habet aliquam effigiem illius (Itinerarium III,4 – das menschliche Verlangen begehre nichts als das höchste Gut, entweder insofern etwas zu ihm führt oder weil es ein Abbild davon enthält).15 Auch die volkssprachige deutsche Literatur nimmt teil an dieser – hier wirklich sehr grobschlächtig skizzierten – Suche: die philosophisch interessierte ohnehin, so natürlich Meister Eckhart, der etwa die Verbindung des höchsten Gutes zum Guten wegen der grundsätzlichen Eigenschaftslosigkeit Gottes kappt.
 
            Und dann bemühe sich auch – eine forschungsgeschichtlich bekannte, systematisch aber doch eher bestürzende Wendung – die Lyrik um das summum bonum, in Sonderheit der Minnesang. Dort werde die ‚Dame der Hofgesellschaft‘, die hêre frouwe, als eben jener höchste Wert, als „summum bonum“, etabliert, wie Hugo Kuhn formuliert,16 ein Gedanke, bei dem man niemandem übelnehmen kann, an Blasphemie zu denken, wie das im Forschungsgespräch gelegentlich ja auch geschieht.
 
            Worum geht es aber? Zwei Beispiele, beide aus dem Reinmar-Corpus,17 zunächst MF 182,14:
 
             
              Hôh alsam diu sunne stêt daz herze mîn.
 
              daz kumt von einer vrowen, diu kan staete sîn.
 
              ir genâde, swâ si sî,
 
              si machet mich vor allem leide vrî.
 
              Ich hân ir niht ze gebenne wan mîn selbes lîp;
 
              derst ir eigen. dicke mir diu schoene gît
 
              vröide und einen hôhen muot,
 
              swanne ich daran gedenke, wie si mir tuot.
 
              Wol mich des, daz ich si ie sô staete vant!
 
              swâ si wonet, diu eine liebet mir daz lant.
 
              vüer si über den wilden sê,
 
              dar vüer ich hin: mir ist nâch ir sô wê.
 
              Het ich tûsent manne sin, daz waere wol,
 
              daz ich sî behielte, der ich dienen sol.
 
              schône und wol si daz bewar,
 
              daz mir von ir niht leides widervar.
 
              Ich enwart nie rehte saelic wan von ir.
 
              swes ich gewünschen kann, des gan si mir.
 
              saeleclîch ez mir ergie,
 
              dô diu schoene mich in ir genâde vie.
 
            
 
            Die Rühmung der Dame in diesem Liede rührt tatsächlich an Grenzen. Schon das Bild der Sonne greift aus in den Bereich der Gottesmetaphorik; ihre Fähigkeit, vröide und hôhen muot zu verleihen, nähert sie dem summum bonum, dem höchsten Guten, an, das seinerseits Glückseligkeit (s. Anselm von Canterbury) verheißt; das nehmen die Schlussverse auf: saeleclîch ist der Sänger, so sehr, dass ihm nichts mehr zu wünschen übrig bleibt. Man muss schon voraussetzen, dass alle Transzendenz, Gott und das Jenseits, stillschweigend mitgedacht sind, um nicht eine dann doch skandalöse Immanenz wahrzunehmen, in der Gott als das summum bonum zumindest keine Rolle mehr spielt, wenn er nicht gar durch die Dame ersetzt ist. Dies gilt ebenso für Reinmars Strophe MF 176,5 (Herv. K. G.):
 
             
              Aller saelde ein saelic wîp,
 
              tuo mir sô,
 
              daz mîn herze hôhe gestê.
 
              obe ich ie durch dînen lîp
 
              wurde vrô,
 
              daz des iht an mir zergê.
 
              Ich was ie der dienest dîn,
 
              nû bist dû ez diu vröide mîn.
 
              sol ich iemer lieben tac
 
              oder naht gesehen,
 
              daz lâ, vrouwe, an mir geschehen.
 
            
 
            Auch hier steht die Dame in radikaler Immanenz an der Systemstelle des summum bonum: als alleinige Quelle aller Glückseligkeit, als Ansporn zum Guten wird sie schon in der Apostrophe als Inbegriff des gelungenen Lebens ausgezeichnet: aller saelde ein saelic wîp.
 
            Und Reinmar geht noch weiter: In Mich hoehet, daz mich lange hoehen sol versteigt sich der Sänger zu dem programmatischen Satz: […] al mîn trôst und al mîn leben / daz muoz an eime wîbe sîn (MF 163,30 f.).
 
            An dieser Stelle ist Kuhns Zurückhaltung nun nicht mehr zu verstehen, wenn er sich auf eine Analogie dieser Aussagen zum Religiösen zurückzieht, gar eine ‚Beinahe-Analogie‘ („fast zum Religiösen analoge Mittel“18). Das Religiöse ist, so scheint es vielmehr, durch innerweltliche Werte, Liebe und Schönheit, ersetzt, und das wäre auch nicht weiter erstaunlich, wenn er mit seiner Bemerkung recht hätte, dass „philosophiehistorisch die Frage des summum bonum immer wieder mit der Schönheit wie mit der Liebe verknüpft war“.19
 
            Er hat aber nicht recht. Nicht für die Antike und die von ihr ausgehende Tradition, die ja über das höchste Gute als handlungsleitenden Antrieb im ethischen Zusammenhang nachdenkt und nicht über das höchste Gut als Erkenntnisziel, und erst recht nicht für das Mittelalter mit seiner Fixierung auf die Bestimmbarkeit Gottes, seine Eigenschaften oder vielmehr seine Eigenschaftslosigkeit. Gott als höchstes Gut ist in der philosophisch-theologischen Diskussion unantastbar und er wird auch, soweit ich sehen kann, nirgendwo angetastet. Alles Schöne und alle Liebe in der Welt sind sein Werk und stehen unter seiner Regie. Das gilt auch für den Minnesang. Wir müssen es dort nicht, wie vorhin vermutet, als Prämisse voraussetzen oder insgeheim mitdenken: Hausen und Reinmar z. B. machen Gott explizit zum Urheber aller Schönheit und aller Liebesfreude:
 
             
              Ich lobe got der sîner güete,
 
              daz er mir ie verlêch die sinne,
 
              daz ich sie nam in mîn gemüete;
 
              wan si ist wol wert, daz man si minne.
 
              […] (Hausen, MF 50,19–22)
 
            
 
             
              Got hât gezieret wol ir leben
 
              alsô, daz michs genüegen wil;
 
              und hât ze vröiden mir gegeben
 
              an einem wîbe liebes vil.
 
              Sol mir ir staete komen ze guote,
 
              daz gilt ich ir mit semlîchem muote
 
              und nîde nieman durch sîn heil;
 
              wand ich ze wunsche danne hân der werlde mînen teil.
 
              (Reinmar, MF 154,23–30)
 
            
 
             
              Ich waene, mir liebe geschehen wil.
 
              mîn herze hebet sich ze spil,
 
              ze vröiden swinget sich mîn muot,
 
              alse der valke envluge tuot
 
              und der are ensweime.
 
              joch liez ich vriunde dâ heime.
 
              wol mich, unde vinde ich die
 
              wol gesunt, alse ich si lie.
 
              vil guot ist daz wesen bî ir.
 
              herre got, gestate mir,
 
              daz ich si sehen müeze
 
              und alle ire sorgen büeze;
 
              Obe sî in deheinen sorgen sî,
 
              daz ich ir die geringe
 
              und sî mir die mîne dâ bî.
 
              sô mugen wir vröide niezen.
 
              ô wol mich danne langer naht!
 
              wie kunde mich der verdriezen?
 
              (Reinmar, MF 156,10–26, Herv. K. G.)
 
            
 
            Die Immanenz unterliegt (also) vollständig der Regie des Schöpfergottes. Man mag das auch daran erkennen, dass beim Konflikt zwischen geistlichen und ‚weltlichen‘ Ansprüchen, lîp und herze, in Hausens Kreuzlied Gott nicht als Konfliktpartei aufgerufen wird, sondern als der allem übergeordnete Schlichter: Got eine müese scheiden noch den strît (MF 47,16).
 
            In dieser so geordneten und von Gott verantworteten Welt gibt es dann freilich unterschiedliche, auch widerstreitende Werte und Ziele; innerhalb ihrer und ohne jede Konkurrenz nach außen kann die Frau zum höchsten Wert erklärt werden. Wiederum Reinmar (aber auch andere) betonen immer wieder die Einschränkung des Geltungsbereichs:
 
             
              Ich wirbe umbe allez, daz ein man
 
              ze weltlîchen vröiden iemer haben sol.
 
              daz ist ein wîp, der ich enkan
 
              nâch ir vil grôzem werde niht gesprechen wol.
 
              Lobe ich si, sô man ander vrouwen tuot,
 
              daz engenimet si niemer tac von mir vür guot.
 
              doch swer ich des, si ist an der stat,
 
              dâs ûz wîplîchen tugenden nie vuoz getrat.
 
              daz ist in mat.
 
              (MF 159,1–9, Herv. K. G.)
 
            
 
             
              Ich will von ir niht ledic sîn,
 
              die wîle ich iemer gernden muot zer werlte hân.
 
              daz beste gelt der vröiden mîn
 
              daz lît an ir und aller mîner saelden wân.
 
              Swenne ich daz verliuse, sône enhân ich niht
 
              und enruoche ouch vür den selben tac, swaz mir geschiht.
 
              ich mac wol sorgen umb ir leben:
 
              stirbet sî, sô bin ich tôt.
 
              hât sî mir anders niht gegeben,
 
              so erkenne ich doch wol sende nôt.
 
              (MF 158,21–30, Herv. K. G.)
 
            
 
            Und wenigstens ein Beispiel jenseits von Reinmar:
 
             
              Ez tuot baz herzen ougen nicht,
 
              swie vil man weltlich wunnen sicht,
 
              sam frowen wolgitân.
 
              daz kann nieman verkêren,
 
              wan si hânt êren hort
 
              dur die welt, hie und dort.
 
              (Hadloub, 52, Str. II, V. 7–12, Herv. K. G.)20
 
            
 
            Das ist stets eher beiläufig gesagt, keinesfalls in einer Vergleichs- oder Konkurrenzfigur – eine solche Konkurrenzabwehr wäre auch gänzlich unnötig, gewissermaßen peinlicher Übereifer. Warum aber wird es trotzdem gesagt? Ich lese (oder höre) es als den Hinweis auf eine zwar unbezweifelte, aber doch stets präsent zu haltende Verständnisbedingung: die Vorläufigkeit und Hinfälligkeit alles Irdischen.
 
           
          
            IV
 
            Die Musterung des Gebrauchs des Attributes ‚weltlich‘ im Mittelhochdeutschen überhaupt, die ich hier nur in den Ergebnissen anreißen kann, bestätigt diese Vermutung. In der bei weitem überwiegenden Zahl der Fälle, vor allem natürlich in der Predigt aller Epochen und in der Legendendichtung, bezeichnet ‚weltlich‘ einen zu überwindenden Zustand, das Verhaftetsein im Irdischen, von dem man sich zu lösen hat, um die himmlische Seligkeit zu erlangen. Nur ein Beispiel, um den Typus zu kennzeichnen: Si [die Apostel, K. G.] heten durch got verchorn dise werlte vnd alle werltliche wunne vnd waren durchnechtich an der minne des almehtigen gotes (Priester Konrad, Apostelpredigt, Z. 93–95).21
 
            Das befestigt den im christlichen Welt- und Gottesbild festgeschriebenen Rang des jenseitigen Heiles als Ziel des irdischen Lebens, wie es immer wieder herausgehoben wird, in Dichtungen wie Konrads Der Welt Lohn oder etwa auch in den Magdalenenstrophen des Benediktbeurer Passionsspiels mit ihrer direkten Konfrontation von sündhafter irdischer Lust und himmlischer Freude und der Erlösung in Gott:
 
             
              Ego, que peccamine fueram gravata,
 
              Christi consolamine iam sum consolata.
 
              nichil ergo proderint verba Pharisei,
 
              nam remisso crimine famula sum Dei.
 
              (CB 16*)22
 
            
 
            Es muss dieser so immer mitgegebene und schon im Stichwort aktivierbare Verständnishorizont sein, der auch in nicht explizit auf geistliche Belehrung ausgerichteten Werken immer wieder und gewissermaßen ohne Not die Benennung des weltlichen Charakters bestimmter Handlungen, Ziele, Werte hervorruft. Auch hier nur wenige Beispiele:
 
            In Hartmanns Iwein wird der Kampf zwischen Iwein und Gawan so eingeführt:
 
             
              wand iu ist ê sô vil geseit
 
              von ietweders manheit
 
              daz ich iu lîhte mac gesagen
 
              daz sî niender zwein zagen
 
              des tages gelîch gebârten
 
              und daz als ê bewârten
 
              daz diu werlt nie gewan
 
              zwêne strîtiger man
 
              nâch werltlîchem lône.
 
              des truogens ouch die krône
 
              rîterlîcher êren
 
              (V. 6943–6953, Herv. K. G.)23
 
            
 
            In Wolframs Parzival überlegt Gawein vor Bearosche, ob er sich auf den Kampf einlassen soll:
 
             
              kum ab ich durch strîten dar
 
              und wirde ich dâ geletzet,
 
              mit wârheit ist entsetzet
 
              al mîn werltlîcher prîs.(V. 350,4–7, Herv. K. G.)24
 
            
 
            In Gottfrieds Tristan bekräftigt der junge Ankömmling vor Marke seinen Wunsch nach der Schwertleite mit der Bereitschaft,
 
             
              daz ich mich ritterliches namen
 
              noch er sich min niht dörfte schamen
 
              und ritterlichiu werdekeit
 
              an mir niht würde nider geleit,
 
              so wolte ich gerne ritter sin,
 
              die müezige jugende min
 
              üeben unde keren
 
              ze werltlichen eren(V. 4409–4416, Herv. K. G.)25
 
            
 
            Was sonst als weltlichen Ruhm sollten Iwein und Gawan im ritterlichen Zweikampf anstreben? Was sonst als seinen weltlichen Ruf sollte Parzival aufs Spiel setzen? Was anderes als weltliche Ehre will Tristan erringen? Warum wird dieses Attribut mitgeführt? Eben nicht als definitorische Abgrenzung, denn das wäre nicht nötig. Sondern als das, was die Linguisten einmal eine ‚konversationelle Implikatur‘ genannt haben: das gelegentliche Aufscheinen des stets Mitgedachten, das nicht eigentlich notwendige Sichtbarmachen einer nicht wirklich zu thematisierenden Grenze, kein Bewusstmachen, nicht einmal ein Bewussthalten, sondern ein Einüben und Einschleifen einer Denkform. Ein ganz ähnliches Verfahren hat vor Jahren bereits Burkhard Hasebrink26 an Meister Eckharts Predigten zeigen können. Sicherlich kein Zufall.
 
            Ich rekapituliere den Gedankengang, wie er sich nach dem – sehr kursorischen – Durchgang durch die Beispiele darstellt: Gott als das höchste Gut steht – keine Überraschung – nicht zur Debatte. Die Dame des Minnesangs steht in keiner Weise in Konkurrenz zu ihm. So hoch sie auch gepriesen werden mag, sie ist Teil der irdischen Welt und Geschöpf Gottes; ihre Schönheit ist von Gott ins Werk gesetzt, ihre Wirkung steht unter seiner Regie. Das Gottesbild, das dem zugrunde liegt, ist nicht nur als allgemeine Verständnispräsupposition verfügbar, sondern wird ausdrücklich formuliert, auch im Minnesang.
 
            Die aus ihm folgende Werte-Hierarchie wird darüber hinaus aber auch präsent gehalten durch die immer wieder – unsystematisch, beliebig, eher spontan einfließende – Grenzmarkierung: werltliche. ‚Weltlich‘ bezeichnet dabei sehr konkret das, was in dieser irdischen Welt stattfindet, zu ihr gehört. Es steht immer unter dem Vorbehalt des Unvollständigen und Vorläufigen. Was im Gegensatz dazu ‚geistlich‘ (sakral) sei – um auf das Begriffspaar von Hasebrink / Strohschneider zurückzukommen –, ist dann aber gar nicht mehr so leicht zu greifen. Am ehesten lässt sich der Terminus halten, wenn damit fürs erste eine Haltung (oder ein Textgestus) bezeichnet wird, die sich unmittelbar und explizit auf Gott bezieht.
 
            Das Geistliche und das Weltliche stehen aber nicht mehr im Gegensatz zueinander, es trennt sie vielmehr eine graduelle Differenz im Sinne des Vorläufigen und Endgültigen, des Unvollständigen und Perfekten (so sehe ich übrigens auch die zwei Stadien des Morolt-Kampfes in Gottfrieds Tristan). Die Dame des Minnesangs spendet höchstes Glück, aber irdisches Glück. Sie ist tatsächlich höchstes Gut, summum bonum, aber eben „höchstes irdisches Gut“, wie Hugo Kuhn sich präzise ausdrückt.27 Sie ist, wie alles Irdische, ‚Weltliche‘, Teil der von Gott geschaffenen Welt und hat Anteil an ihr, z. B. an ihrer Schönheit.
 
            Das gilt nicht nur für die Dame des Minnesangs, es gilt für alles Geschaffene – und auch für alle Literatur im Mittelalter. Ich meine das nicht im Sinne der religiösen Durchtränkung aller mittelalterlichen Literatur, wie es ein lange Zeit herrschendes Forschungsparadigma ausbuchstabiert hat. Und keineswegs ist damit die Behauptung eines monolithischen oder auch nur homogenen Weltbildes verbunden. Aber der Verständnisrahmen, in einem präzisen Sinne der ‚Frame‘,28 der das Verständnis leitet und innerhalb dessen dann vielerlei Denkvarianten, Veränderungen, Diskussionen, natürlich auch Abweichungen und Häresien möglich sind,29 steht doch fest. Gott als Schöpfer der Welt ist – wie im Minnesang so auch sonst – stets explizit oder implizit anwesend. Immer geht es um die Ausdeutung seiner Schöpfung, noch im letzten Urintraktat steht das im Hintergrund, und erst recht ist alle Ordnung des menschlichen Zusammenlebens, ob sie in den Rechtsspiegeln dekretiert oder in Romanen diskutiert wird, in Gottes Ordnung fundiert: ausdrücklich wie z. B. im Sachsenspiegel oder auch durch die Vorgabe der Maßstäbe, wie im höfischen Roman.
 
            Die Vielfalt des Religiösen ergibt sich aus der Ausdifferenzierung des prinzipiellen Gottesbezugs. Seine Unmittelbarkeit, wie z. B. im Gebet, seine vermittelte Direktheit, wie in der Predigt oder im Traktat, seine ausdrücklich benannte oder auch im Hintergrund gehaltene Bedeutung als Denkvoraussetzung für Gesellschaftsentwürfe (z. B. Rechtsspiegel) oder Naturauslegungen, seine Präsenz als Wertehorizont oder Erkenntnisrahmen, wie im höfischen Epos oder eben im Minnesang, vielleicht sogar seine Funktion als Negativfolie, wie vielleicht im Heldenepos: dies alles bestimmt und strukturiert diese Vielfalt. Das Gegensatzpaar ‚geistlich:weltlich‘ (‚sakral:profan‘) kann die Struktur dieser Vielfalt nicht erfassen. Wahrscheinlich kommt man ihr auch mit einer einfachen Skalierung, Graden der Sakralität, nicht auf die Spur. Vielleicht hilft die Vorstellung von Feldern und Domänen weiter. Das wäre zu erproben. Und vielleicht ließe sich dann sogar die historische Dynamik in einem differenzierten, pluralisierten, gegliederten und geschichteten Modell von ‚Vergleichgültigungen‘ erfassen.
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