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1. Einleitung

In dieser Arbeit steht das Sprechen in den drei Bibeldichtungen, dem St. Trudperter Hohenlied,
dem ,FlieBenden Licht der Gottheit™ und der Wiener Genesis, im Vordergrund. Es werden
Vergleiche zwischen dem St. Trudperter Hohenlied und dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
Mechthilds von Magdeburg gezogen, was unter anderem an den verwendeten Metaphern
veranschaulicht wird. Ziel dieser Arbeit ist, Gemeinsamkeiten und Unterschiede in der
Darstellung der Sprechsituationen in den drei Texten zu erkennen. Es bestehen zwar bereits
Arbeiten, die einen oder zwei der drei Texte in dieser Hinsicht betrachten, aber die
vergleichende Untersuchung des St. Trudperter Hohenlieds, des ,,FlieBenden Lichts der
Gottheit” und der Wiener Genesis stellt eine der Funktionen dieser Arbeit dar. AuBerdem wird
durch eine Beschiftigung mit den Sinneswahrnehmungen in den drei Texten neben der
Sprechakttheorie ein weiterer theoretischer Zugang gewdhlt. Sowohl im St. Trudperter
Hohenlied als auch im ,,FlieBenden Licht der Gottheit“ nehmen die Personalpronomen eine
wichtige Rolle ein, weil diese eine je unterschiedliche Publikumsadressierung und
Sprechsituation erzeugen. Ein Teil dieser Arbeit ist daher besonders den Personalpronomen
gewidmet. Da sich beide Texte an ein Publikum wenden, wird analysiert, wie sich dieses jeweils
zusammensetzt und was daraus fiir das Textverstdndnis folgt. Mechthilds Werk wird vor allem
deshalb in diese Arbeit integriert, weil es sich dabei wie beim St. Trudperter Hohenlied um
einen mystischen Text handelt, in dem das Sprechen in einer zentralen Position steht und in
dem verschiedene Rollen von Sprechinstanzen erkennbar sind. Welche Auswirkungen der
dialogische Aufbau des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit* hat, steht ebenso im Fokus wie die
Frage, welche Unterschiede hinsichtlich der Darstellung des Sprechens sich dadurch zu dem St.
Trudperter Hohenlied ergeben. Neben Mechthilds von Magdeburg ,,FlieBendem Licht der
Gottheit™ werden auch Vergleiche zur Wiener Genesis hergestellt, wozu Verse aus dem Prolog
und aus der Erschaffung des Menschen in der Wiener Genesis, jedoch nicht ihr gesamter Text,
herangezogen werden. Die Textstellen aus der Wiener Genesis zeigen, wodurch sich das
Sprechen von der Siinde in der Wiener Genesis und im St. Trudperter Hohenlied unterscheidet.
Da die Wiener Genesis nicht als mystischer Text angesehen wird, werden die Unterschiede des
Sprechens im St. Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* deutlich. Die
Wiener Genesis wird unter anderem deshalb herangezogen, um zu analysieren, wie sich die
Assoziation von menschlichen Korperteilen mit im christlichen Verstindnis positiven, wie
negativen Eigenschaften mit entsprechend &hnlichen Konstruktionen im St. Trudperter
Hohenlied vergleichen lassen. Ein weiterer Grund fiir den Einbezug der Wiener Genesis in diese

Arbeit liegt darin, dass im St. Trudperter Hohenlied besonders im Werkeingang Verweise auf



die Genesis stattfinden. Da im St. Trudperter Hohenlied sowohl Paraphrasen, beziechungsweise
Ubersetzungen von Passagen des Hohenlieds Salomos, als auch didaktische Hinweise von der
vortragenden Person auftreten, treffen unterschiedliche Arten des Sprechens aufeinander.
Christine Striddes Texte ,,Verbalprisenz und gottlicher Sprechakt®, sowie ,,Die performative
Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination® sind in dieser Arbeit unter anderem deswegen
von Bedeutung, weil anhand dieser die Vortragssituation im St. Trudperter Hohenlied und
damit auch die verschiedenen Formen, in denen die vortragende Person zum Publikum spricht,
erklart werden. Diese Texte sind unter anderem deshalb fiir diese Arbeit wichtig, weil darin das
St. Trudperter Hohelied aus der Perspektive der Sprechakte betrachtet wird. Die Arbeit wird
aus einer sprechakttheoretischen Perspektive verfasst, weil auf diese Weise die
unterschiedlichen Sprechsituationen beschrieben und miteinander verglichen werden konnen.
Neben Austins Sprechakttheorie in ,,How to do things with words* findet ,,Speech acts, An
Essay in the Philosophy of Language® von John Searle Eingang in diese Arbeit, um ein
methodisches Fundament zu schaffen. Obwohl es sich beim St. Trudperter Hohenlied und dem
»FlieBenden Licht der Gottheit” um mystische Texte handelt, wird nicht auf das mystische
Sprechen eingegangen, sondern es werden stets die verschiedenen Kommunikationsformen in
den untersuchten Textstellen im St. Trudperter Hohenlied, im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
und in der Wiener Genesis betrachtet. Alois Haas zeigt, inwiefern Mystik und Sprache einander
beeinflussen, was vor allem in mystischen Texten zum Tragen kommt.

Sie [die Mystik; Anm. J.P.] ist ein Grenzphdnomen menschlicher Erfahrung, aller sonstigen
menschlichen Erfahrung aufgrund ihres Gegenstandes entzogen und doch menschliche
Erfahrung ganz und gar, da sie ihren Austragungsort im Menschen in allen seinen seelisch-
geistigen und korperlichen Kréiften hat. Dieser Sachverhalt — die grundsitzliche
Inkommensurabilitdt der mystischen Erfahrung bei gleichzeitiger Resonanz dieser Erfahrung im
Bereich menschlicher Moglichkeiten und Féhigkeiten — muf3 sich im Medium, in dem sich diese
Erfahrung bezeugt, in der Sprache, aufs deutlichste kundgeben, weil sie sich ja in mdglichst
authentischer Art und Weise auf die Erfahrung der — mehr oder minder ,mittelbaren® oder
,unmittelbaren‘ Vereinigung des Menschen mit Gott riickbeziehen und in ihren — durchaus
menschenkonformen und menschenmdglichen — Mitteln davon Kunde geben mochte.
[Hervorhebung im Original; Anm. J.P.]'

Neben dem Sprechen selbst wird auch dessen scheinbares Gegenteil, die verschiedenen
Funktionen des Schweigens, ndher beleuchtet. Dabei wird unter anderem durch Niklas
Luhmann und Peter Fuchs veranschaulicht, welche Funktionen das Schweigen in diesen Texten
einnehmen kann und welche Wechselwirkungen dabei mit dem Sprechen entstehen kdnnen.
Durch eine wie von Stridde beschriebene Distanz zum mystischen Hintergrund kann die

eingangs erwidhnte sprachliche Situation, die sich unter anderem an der wechselnden

! Alois Haas, Sermo mysticus — Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, in: Dokimion,
Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie, Band 4, Freiburg, 1979, S. 20-22.
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Vortragssituation und den Personalpronomen erkennen ldsst, verfolgt werden. Mit der
sinnlichen Wahrnehmung, die besonders im St. Trudperter Hohenlied, sowie im ,,FlieBenden
Licht der Gottheit™ im Text in Erscheinung tritt, wird veranschaulicht, dass in diesen Texten
noch eine weitere Form der Kommunikation zu finden ist. Im Zusammenhang mit dem
Schweigen wird unter anderem erlédutert, in welchen Situationen die menschliche Sprache nicht
ausreicht, um den Gesprachsgegenstand auf eine verstindliche Weise auszudriicken. Einen
weiteren Untersuchungsgegenstand stellt die Frage dar, inwieweit das Schweigen im
,FlieBenden Licht der Gottheit“ als eine solche Situation gesehen werden kann. Jene
Sprechsituation, in der eine vortragende Person belehrend zu einem Publikum spricht, wie sie
im St. Trudperter Hohenlied beobachtet werden kann, tritt auch in der Wiener Genesis auf. Bei
Zitaten aus dem St. Trudperter Hohenlied wird die Sigle ,,THL®, fiir das ,,FlieBende Licht der
Gottheit™ die Sigle ,,FLG* und fiir die Wiener Genesis die Sigle ,,WG* verwendet.

1.1 Grundlegendes zu den Sprechakten und zu der Performativitiit

Da in dieser Arbeit drei Texte aus der Perspektive der Sprechakttheorie behandelt werden, wird
diese zu Beginn kurz vorgestellt. Searle stellt am Anfang seines Werks ,,Speech acts: an essay
in the philosophy of language” einige der Fragen vor, mit denen sich die Sprachphilosophie, zu
der auch die Sprechakttheorie zéhlt, beschéftigt.

How do we relate to the world? How is it possible that when a speaker stands before a hearer
and emits an acoustic blast such remarkable things occur as: the speaker means something; the
sounds he emits mean something; the hearer understands what is meant; the speaker makes a
statement, asks a question or gives an order? [...] What is the difference between saying
something and meaning it and saying it without meaning it?*

Dass diese Fragen auch in dieser Arbeit zum Tragen kommen, zeigt sich unter anderem daran,
dass nicht nur Dialoge zu den behandelten Sprechakten zdhlen, sondern auch Aussagen, wie
zum Beispiel Imperative. Searle stellt anschlieBend vor, was die Sprechakttheorie im
Besonderen auszeichnet und welche Fragestellungen Teil dieser Disziplin sind,

beziehungsweise, worum es sich bei Sprechakten handelt.

The reason for concentrating on the study of speech acts is simply this: all linguistic
communication involves linguistic acts. The unit of linguistic communication is not, as has
generally been supposed, the symbol, word or sentence, or even the token of the symbol, word
or sentence, but rather the production or issuance of the symbol or word or sentence in the
performance of the speech act. To take the token as a message is to take it as a produced or
issued token. More precisely, the production or issuance of a sentence token under certain
conditions is a speech act, and speech acts [...] are the basic or minimal units of linguistic
communication. A way to come to see this point is to ask oneself, what is the difference between

2 John R. Searle, Speech acts, An Essay in the Philosophy of Language, Cambridge, 1969, S. 3.
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regarding an object as an instance of linguistic communication and not so regarding it? One

crucial difference is this.?
Einen wichtigen Teil nimmt bei der Betrachtung von Texten aus der Perspektive der
Sprechakttheorie die Unterscheidung zwischen illokutionédren und perlokutiondren Sprechakten
ein. Searle zeigt den Unterschied zwischen illokutionédren und perlokutiondren Akten mithilfe
des Vergleichs zweier AuBerungen, wobei eine Wirkung in der empfangenden Person auf eine
der beiden AuBerungen erwartet wird, was diese zu einem perlokutioniren Akt, wie im oben
beschriebenen Imperativ, macht.

For example, there is no associated perlocutionary effect of greeting. When I say “Hello” and
mean it, I do not necessarily intend to produce or elicit any state or action in my hearer other
than the knowledge that he is being greeted. [...] The meaning of the sentence “Get out” ties it
to a particular intended perlocutionary effect, namely getting the hearer to leave.*

Sowohl illokutiondre als auch perlokutionédre Akte treten hdufig in den behandelten Texten auf.
Daher ist es wichtig, diese beiden Sprechakte voneinander zu trennen. John Langshaw Austin
spricht von AuBerungen, die eine Handlung beschreiben, die er folgendermaBen definiert:

A. Sie beschreiben, berichten, behaupten tiberhaupt nichts; sie sind nicht wahr oder falsch;
B. das AuBern des Satzes ist, jedenfalls teilweise, das Vollziehen einer Handlung, die man
ihrerseits gewdhnlich nicht als ,,etwas sagen* kennzeichnen wiirde.’

Als ein Beispiel fiir solche Handlungen nennt Austin unter anderem das Aussprechen des ,,Ja*
bei einer Trauung, weil dadurch nicht nur eine Frage beantwortet, sondern auch eine Handlung
vollzogen wird.® Austin zufolge gilt das Ausfiihren solcher von ihm beschriebenen AuBerungen
als ein lokutiondrer Akt.

Diese gesamte Handlung, ,.etwas zu sagen®, nenne [...] ich den Vollzug eines lokutionéren
[locutionary] Aktes und die Untersuchung von AuBerungen unter diesen Gesichtspunkten die
Untersuchung der Lokutionen [locutions], d.h. der vollstindigen Einheiten der Rede.’

Austin beschreibt die illokutiondren Akte als eine Untergruppe der lokutiondren Akte und nennt
dabei einige Handlungen, die in diese Kategorie fallen.

Einen lokutiondren Akt vollziehen heif3t im allgemeinen auch und eo ipso einen illokutiondren
[illocutionary] Akt vollziehen, wie ich ihn nennen méchte. So werden wir im Vollzug eines
lokutioniren Aktes auch einen Akt vollziehen wie etwa: eine Frage stellen oder beantworten;
informieren, eine Versicherung abgeben, warnen; eine Entscheidung verkiinden, eine Absicht
erkliren; ein Urteil fillen; berufen, appellieren, beurteilen; identifizieren oder beschreiben;®

Weiters bezeichnet Austin das Verstehen als die angestrebte Wirkung eines illokutiondren Akts.

3 ebenda, S. 16.

4 John R. Searle, Speech acts: an essay in the philosophy of language, Cambridge 1969, S. 46.

5 John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche Bearbeitung von
Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 28.

6 vgl. ebenda, S. 28.

7 ebenda, S. 112.

8 ebenda, S. 116.



Ohne daB eine gewisse Wirkung erzielt wird, gliickt der illokutiondre Akt nicht, wird er nicht
erfolgreich vollzogen. Das ist etwas anderes, als daf der illokutionire Akt darin bestiinde, dal3
gewisse Wirkungen erzielt werden. Man kann nicht sagen, ich hitte jemanden gewarnt, ohne
daB er hort, was ich sage, und es in gewisser Weise auffalit. Man mul3 also eine Wirkung auf
den Horer erzielen, wenn man den illokutiondren Akt zustande bringen soll. [...] Im
Allgemeinen besteht die Wirkung darin, dal Bedeutung und Rolle der AuBlerung verstanden
werden.’

Monroe Beardsley zeigt eine weitere Definition der illokutiondren Akte und verweist darauf,

dass sich die Erwartung im Publikum an das was eine sprechende Person duBlert darauf

auswirkt, wie diese AuBerungen ausgedriickt und wahrgenommen werden.

Eine AuBerung als solche hat semantische und syntaktische und auch stilistische Eigenschaften.
Zu einem illokutiondren Akt wird sie dadurch, daB} sie mit einer Menge von sprachlichen Regeln
im Einklang steht, die die Bedingungen spezifizieren, die fiir die Durchfiihrung der betreffenden
Sorte von Handlung erforderlich sind: Regeln, die die Natur des Sprechers, des Horers und der
Situation betreffen. Eine AuBerung ist keine Warnung, wenn das Ereignis, vor dem ich warne,
vom Gewarnten als wiinschenswert betrachtet wird[.]"°
Searle erwéhnt in seiner Definition der perlokutiondren Akte nicht nur verschiedene,
beispielhafte Verben, die perlokutiondre Akte ausdriicken konnen, sondern er spricht auch, wie
Austin in Bezug auf die illokutiondren Akte, von einer Wirkung, die sich nun allerdings auf die
Handlung selbst bezieht.

Correlated with the notion of illocutionary acts is the notion of the consequences or effects such
acts have on the actions, thoughts, or beliefs, etc. of hearers. For example, by arguing [ may
persuade or convince someone, by warning him [ may scare or alarm him, by making a request
I may get him to do something by informing him I may convince him (enlighten, edify, inspire
him, get him to realise). The italicized expressions above denote perlocutionary acts.''

Die perlokutiondren Akte definiert Austin in Abgrenzung zu den illokutiondren Akten dadurch,
dass er das tatsdchliche Ausfiihren einer Handlung als Voraussetzung dafiir bezeichnet.

Das Vollziehen einer solchen Handlung wollen wir das Vollziechen eines perlokutiondren

[perlocutionary] Aktes nennen und den vollzogenen Akt [...] ,,Perlokution®.'?

Austin nennt allerdings einen weiteren, entscheidenden Unterschied zwischen illokutioniren
und perlokutiondren Akten. Dieser besteht darin, dass eine Handlung nicht blof3 ausgefiihrt
wird, sondern, dass eine Person jene Person, an die sich eine Aussage richtet, dazu bringt, die
Handlung auszufiihren. Zu den Funktionen der illokutionidren Akte zéhlt er ,,das Verstindnis

sichern, wirksam sein und zu einer Antwort auffordern; und diese unterscheiden sich allesamt

? ebenda, S. 133.

10 Monroe C. Beardsley, Der Begriff der Literatur, aus dem amerikanischen Englisch iibersetzt von Jiirn
Gottschalk und Tilmann K&ppe, in: Was ist Literatur?, Jiirn Gottschalk, Tilmann Képpe (Hg.), in:
KunstPhilosophie, Reinold Schmiicker, Axel Spree, Band 7, Paderborn, 2006, S. 52.

' John R. Searle, Speech acts: an essay in the philosophy of language, Cambridge 1969, S. 25.

12 John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche Bearbeitung von
Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 119.



vom Hervorbringen von Wirkungen, wie es fiir den perlokutionéren Akt charakteristisch ist.*!?

Die perlokutiondren Akte hingegen definiert Austin folgendermaRen:
Der perlokutiondre Akt besteht entweder darin, daB ein perlokutionires Ziel erreicht
(iiberzeugen, iiberreden) oder ein perlokutionires Nachspiel erzeugt wird.'
Den Unterschied zwischen der Illokution und der Perlokution versucht Austin durch die
folgenden Beispiele zu veranschaulichen:

Z.B. kann der Akt, jemanden zu warnen, sein perlokutionires Ziel erreichen, ihn auf die Gefahr
aufmerksam zu machen, und auch das perlokutiondre Nachspiel haben, ihn aufzuregen; eine
Argumentation gegen eine bestimmte Ansicht kann ihr Ziel verfehlen, kann aber das
perlokutiondre Nachspiel haben, unseren Gegner vom Zutreffen der Ansicht zu tiberzeugen]...].
Das perlokutionire Ziel einer Illokution kann das Nachspiel einer anderen sein. Z.B. kann eine
Warnung das Nachspiel erzeugen, jemanden abzuschrecken, und ,,laB das“, eine AuBerung,
deren Ziel ist, jemanden abzuschrecken, kann das Nachspiel erzeugen, den Adressaten
aufmerksam zu machen oder sogar aufzuregen.'

Da performative Akte in den behandelten Texten und insbesondere im St. Trudperter Hohenlied
eine wichtige Rolle spielen, wird erklirt, worum es sich bei dieser Kategorie handelt. Austin
erklart die Funktionsweise von performativen Akten mittels des Beispielsatzes ,,Ich taufe dieses
Schiff auf den Namen ,Queen Elizabeth*.*!¢

Das Schiff taufen Aeifit (unter passenden Umstédnden) die Worte ,,Ich taufe” usw. dullern. Wenn
ich vor dem Standesbeamten oder am Altar sage ,,Ja*, dann berichte ich nicht, daB3 ich die Ehe
schlieBe; ich schlieBe sie. Wie sollen wir Sitze oder AuBerungen dieser Art nennen? Ich schlage
als Namen , performativer Satz* oder ,,performative AuBerung* vor. [...] Der Name stammt von
,.to perform®, , vollziehen*: man ,,vollzieht* Handlungen. Er soll andeuten, daf} jemand, der eine
solche tut, damit eine Handlung vollzieht — man faBt die AuBerung gewdhnlich nicht einfach als
bloBes Sagen auf. [...] Viele performative AuBerungen sind zum Beispiel vertragliche (,,ich
wette**) oder deklaratorische (,ich erklire Krieg*) AuBerungen.'’

Das bedeutet, dass performative Akte dadurch charakterisiert sind, dass durch sie eine
Handlung beschrieben und gleichzeitig ausgefiihrt wird, wie Austin in den von thm gebrachten
Beispielen gezeigt hat.

Im Folgenden wird das Sprechen im St. Trudperter Hohenlied betrachtet.

2. Das St. Trudperter Hohelied

Zunéchst geht es darum, zu analysieren und zu zeigen, wie das Sprechen im St. Trudperter
Hohenlied dargestellt wird und wie dadurch die Aussagen beeinflusst werden. Unter anderem

mit Austin und Searle werden beispielsweise verwendete Imperative der vortragenden Person

13 ebenda, S. 134.

14 ebenda, S. 134.

15 John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche Bearbeitung von
Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 134-135.

16 ebenda, S. 28-29.

17 ebenda, S. 29-30.



untersucht und dabei wird der Frage nachgegangen, ob und in welcher Weise die performativen
Akte eine Reaktion des Publikums hervorrufen. Es werden Textstellen besprochen, an denen
die Zugehorigkeit des Publikums zu einem Kloster abgelesen werden kann. Eine weitere Frage,
der in diesem Teil der Arbeit nachgegangen wird, ist, auf welche Weise das St. Trudperter
Hohelied strukturiert ist und welcher rhetorischer Techniken sich die vortragende Person
bedient. In einem weiteren Schritt werden das Sprechen und die sinnliche Wahrnehmung
behandelt, denn es treten hdufig Verben auf, die die menschlichen Sinne beschreiben. Ein
moglicher Wechsel der sprechenden Person stellt einen weiteren Punkt in dieser Frage dar, denn

nicht immer scheint es so, dass bloB eine vortragende Person zu den Klosterfrauen spricht.

2.1 Die Eingrenzung des Zielpublikums im St. Trudperter Hohenlied

Da im St. Trudperter Hohenlied eine vortragende Person zu einem Publikum spricht, geht es
nun darum, genauer zu bestimmen, welche Personen zu diesem gehoren. Karl Biihler hebt
hervor, dass fiir das Funktionieren einer AuBerung eine empfangende Instanz notwendig ist und
zeigt dadurch, dass Sprache und Gemeinschaft einander bedingen.

Wir folgen einem aus intimer Kenntnis der Dinge oft unausgesprochenen aber niemals
methodisch restlos fruktifizierenden Satz, wenn wir den Ursprung der Semantik nicht beim
Individuum, sondern bei der Gemeinschaft suchen. Auch die logische Erkenntnis, daf
Kundgabe und Kundnahme korrelative Begriffe sind, daB zum Zeichengeber -ein
Zeichenempféanger gehort, wenn anders Semantik einen Sinn haben soll, weist uns auf den
Quellpunkt der Sprache hin. [...] [D]ie Semantik ist nicht ein Nebenprodukt, sondern ein
konstitutiver Faktor jedes tierischen oder menschlichen Gemeinschaftslebens.'®

Bereits am Beginn des ersten Werkeingangs féllt es auf, dass die vortragende Person das
Publikum direkt anspricht. Dies wird unter anderem im einleitenden Satz des Lieds deutlich:
Wir wellen késen von deme oberesten liebe, der meisten gendde, der ruoweclichesten siieze.
wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste. (THL, 1,1-5.) 1

Friedrich Ohly beschreibt das St. Trudperter Hohelied und insbesondere die in diesem Text
vorherrschende Vortragssituation folgendermaf3en:

In der kunstvollsten Prosa des 12. Jahrhunderts sehen wir hier die volkssprachige
Hoheliedauslegung zu einer dichterischen Behandlung von Rang gefiihrt, die nunmehr, geldst
von aller Bindung ans Latein, offenbar zum miindlichen Vortrag gedacht ist. Man wird ihn sich
innerhalb der lectio divina der Klostergemeinde zu denken haben, wie auch fiir andere
Denkmaéler der volkssprachigen Bibeldichtung des Mittelalters an eine derartige Funktion
innerhalb des Offiziums zu denken ist.*’

18 Karl Biihler, Schriften zur Sprachtheorie, Achim Eschbach (Hg.), Tiibingen, 2012, S. 132.

19 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 10.

20 Friedrich Ohly, Hohelied-Studien, Grundziige einer Geschichte der Hoheliedauslegung des Abendlandes bis
um 1200, in: Schriften der wissenschaftlichen Gesellschaft an der Johann Wolfgang Goethe-Universitét
Frankfurt am Main, geisteswissenschaftliche Reihe Nr. 1, Wiesbaden 1958, S. 277-278.
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Christine Stridde geht ebenfalls darauf ein und greift dabei die Frage auf, wer, beziechungsweise
welche Personengruppe mit dem wir angesprochen wird und ist der Meinung, dass das wir die
sprechende Person selbst miteinbezieht.?! Stridde bezieht sich auf eine Stelle aus dem St.
Trudperter Hohenlied, um der Frage nachzugehen, ob es sich bei diesem Text um einen
monologischen Vortrag handelt, denn darin richtet sich die vortragende Person an ein Wir.

der gewalt sprach: ich endarf niht gebreitet werden. der wistuom sprach: ich endarf niht
gebezzert werden. do sprach diu giiete: wir suln schepfen eine geschepfede, mit der wir teilen
ebene den gewalt unde den unseren wistuom. (THL, 2,19-23.)*

In der folgenden Stelle werden die unwiirdigen Horerinnen dazu aufgefordert, aus Scham zu
errdten, was Stridde als ,,performative Zumutung**® bezeichnet. Auf diesen Aspekt wird spéter
genauer eingegangen.

danne hine vliehen die kleinen unt die tumben unt die kalten sinne. schrecken hine danne diu
getelosen kitze. rennen hine danne die iif den olbenten sitzen. hie werden gerefset die é genanten
mdgede ane die warheit, die sich verdenet haben ane die stinkenden minne der viilichen bosheit.
hie gevdhen roten mit inneclicher schame diu hiufele, die sich flizen der iizeren schoene unde
niht der inneren. smiegen sich diu kint des rifen, sine gevalle ane daz tou der linden naht, oder
siu beschine daz lieht der heizzen sunnen. nii swigen die vleischlichen unde niemen singe diz
sanc dne gotes minne, wan den zerbrichet ez. (THL, 7,19-32.)*

Stridde erkennt in der vorherigen Textstelle, dass darin nicht nur eine Abgrenzung von
wiirdigen und nicht-wiirdigen Hoérerinnen, sondern auch eine neue Vergemeinschaftung
beobachtbar ist.

Das Gefiihl wird zum agierenden Subjekt, welchem der sich Schimende unterworfen ist, da
Scham grundsétzlich ein Phidnomen offenkundiger Sozialitdt und innerhalb der Sozietit
sozialobjektiv ist. Die implizierte Préasupposition und die damit formulierte soziale Norm bilden
so das Negativ und Positiv des in der Rezipienten- und Lebensgemeinschaft Geforderten ab. Sie
fiihren im Akt des Sprechens die Beschamung herbei und auf transzendente Letztbegriindung
zuriick. Der Einzelne wird mittels Wahrnehmung durch die Gruppe, durch Gott und durch sich
selbst mit einer markierten Position versehen. Diese Form der Vereinzelung geschieht durch die
duBlere Wahrnehmung durch andere, was aber auch bedeutet, dass das verborgene Selbst, also
die Seele, gleichzeitig rigoros vergemeinschaftet wird. Das, was dem Einzelnen einzig ist, was
ihn von den anderen unterscheidet, erfihrt gesellschaftliche Achtung gerade weil es
offensichtlich und auf diese Weise zur Sache der Gemeinschaft wird. Die Vereinzelung schlagt

2l vgl. Christine Stridde, Verbalprisenz und géttlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied* und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit™,
Stuttgart 2009, S. 206.

22 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 14.

23 Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trudperter
Hohenlied, in: Imagination und Deixis, Studien zur Wahrnehmung im Mittelalter, Kathryn Starkey, Horst
Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 93.

24 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 32.
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augenblicklich in Vergemeinschaftung um, da die Scham die Grenze zwischen dem Einzelnen
und den anderen aufhebt.*

Durch die angesprochene Vergemeinschaftung, die durch die Aufforderung zu errdten
ausgelost wird, schreibt Stridde von der Moglichkeit, die unio mystica durch Absonderung aus
einer Gemeinschaft zu erleben:

Nicht nur dem Erleben selbst geht die soziale Absonderung voraus, sondern erst durch Riickzug
von der pausenlos kommunizierenden Gemeinschaft kann es dem Einzelnen gelingen, das
individuelle Selbstverstindigungsprojekt {iber das wunio-Erlebnis ohne {iberraschende
Folgekommunikation und ohne Legitimationszwang gegeniiber einem préisenten Gegeniiber
kommunikativ zu bewéltigen. Erfahrungs- und Reflexionsaspekt der Mystik hdngen je von der
Vereinzelung des Subjekts ab. Ordensgeistliche verdammen sie deshalb als Konsequenz aus der
gemeinschaftsdestruierenden singularitas.*®

Die Eingrenzung des Publikums ist unter anderem durch den Satz nii swigen die vieischlichen
unde niemen singe diz sanc dne gotes minne, wan den zerbrichet ez. (THL, 7,31-32.)%
erkennbar. Um die Frage zu beantworten, welche Personengruppe unter den Horerinnen die
vortragende Person anspricht, ist es wichtig, die folgenden drei Textstellen miteinander zu
vergleichen. Zuerst werden die Horerinnen direkt angesprochen und dabei auf deren negative
Eigenschaften verwiesen.

do wurde uns die stinde ioch natiurlich. dannen erloest uns got. von diu so sprechen wir: gét iiz
ir iuncvrouwen, gét iiz iuweren girden, gét iz lippegen vriuntscheften, gét von weltlichen spellen,
gét iz tippegen maeren, gét iz vieischlichen gedanken unde gét uf die louben unde uf die warte
da ze Sion. (THL, 45,34-46,6.)*

Ohly sieht im so sprechen wir in dieser Stelle einen Verweis darauf, dass die vortragende Person
direkt erwihnt wird.?’ In einer anderen Stelle ist in Ergéinzung zu der vorigen Stelle davon die
Rede, dass sich in der Klostergemeinschaft auch Horerinnen befinden, die nicht als im
christlichen Verstdandnis ideal beschrieben werden.

wande aber niemen neweiz, wer die unguoten sint in der samenunge, wan got eine, vone diu
bekennet man sie bi ire virwitzen unde bi ir ungeordenetem muote. wande sint sie vro, daz ist
dne mdze, sint sie triirec, daz ist ane gelimpf. sumeliche bliiejent in den heiligen tugenden,
sum3eoliche bliiejent in den vieischlichen girden unde sint doch in einer ordenunge. (THL, 67,19-
27.)

25 Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trudperter
Hohenlied*, in: Imagination und Deixis, Studien zur Wahrnehmung im Mittelalter, Kathryn Starkey, Horst
Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 95.

26 Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trudperter
Hohenlied®, in: Imagination und Deixis, Studien zur Wahrnehmung im Mittelalter, Kathryn Starkey, Horst
Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 89.

27 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 32.

28 ebenda, S. 114.

2 vgl. Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 803.

30 ebenda, S. 156.
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Wiéhrend in den zwei vorhergehenden Stellen innerhalb der Gemeinschaft der geistlichen
Horerinnen in aus Sicht der Kirche Fromme und aus Sicht der Kirche Siindige unterschieden
wurde, was sich auch darauf auswirkt, welche Personen zu den Adressatinnen der vortragenden
Person zéhlen, werden in der folgenden Stelle sowohl den Frommen als auch den Siindigen
Moglichkeiten eingerdumt zu Gott zu gelangen. Dadurch scheint es so, als wiren sowohl die
Geistlichen als auch die Nicht-Geistlichen im Publikum Ziel des Vortrags iiber das Hohelied
Salomos.

kére widere, kére widere, dii verhundetiu! kére widere, kére widere, daz wir dich sehen miiezen.
nii vernemet mine sinne. got hdt vier stunt geladet sine lieben gemahelen, daz sint die guoten
unde die bezzeren unde die iibelen unde die aller wirsten. (THL, 103,8-13.)!

Es ist offensichtlich an die Horerinnen im Publikum gerichtet, als danach explizit erwéhnt wird,
dass sich auch unter ihnen die iibelen unde die wirsten (THL, 104,5-6.)*? befinden.

sO bringet Marcus die sunderen christenheit mit den drien vrouwen, die sin wiseten ze deme
grabe mit ir geselbe. mit den werdent bezeichenet die durnahtigen unde die erwelten gotes
gemahelen. wande sie aber in deme ellende niemer durnahtic werden mugen, sé sprichet unser
gemahele: kére widere von dinen stinden. kére widere von dinen meintdten. daz sint die iibelen
unde die wirsten. s6 sprichet er aber: kére widere von dinen dkiisten. kére widere von dinen
missetdten. dise vindet man in alle geistlicheme lebenne. die wirsten daz sint die hochvertigen
unde die widerbriihtigen, die ir herze zallen ziten grimment. wie vil ir bekorunge ist, daz mac
nieman gezellen. suln sie genesen, daz muoz harte gearnet werden von der meisterschefte. wan
sie bedurfen underschidunge, s6 daz sie si etewenne unmaezeclichen rihtent, unde daz sie
etewenne vil erbarmeclichen handelnt. der die got gewinnet, der gewinnet michelen lon. s6 sint
die minner iibelen die hochvertigen, die niht vertragen nemugen, daz man in tuot, unde sint
allezane gerne mit zarte, unde hoerent gerne, daz man sie lobe, unde gehorsame der nehiietent
si niht, unde guftent ie mit ir héresteme kunne. (THL, 103,30-104,22.)*

Gegen Ende des St. Trudperter Hohenlieds wird darauf verwiesen, dass die wiahrend gro3en
Teilen des Liedes beschriebene, angestrebte Vereinigung der heiligen hoeraere mit Gott
unerreichbar ist.

Dii da buiiwest in den garten, dine vriunde horechent des. des ld mich dine stimme vernemen. daz
sint die heiligen hoeraere. der ist uns durft, sit wir daz ellende sware tragen mit manegen
marteren, daz daz unser wunne si, daz wir von ime gerne lesen unde vernemen unde denken.
wande daz ist allich site, daz ein iegelich minnaere sich miiezeget ze gedenkenne unde
vriuntlichen ze trahtenne. er minnet die mennschen, die ime sagent von sineme liebe. er suochet
die wege, dd er sich sin verwaenet. er minnet alle die stige siner vuozspore. von diu zeiget er
ime triuwe in aller slahte dinge. hdt er ouch guote zite in aller vramspuote, er senet sich dannoch
weinende ndch ime. sit wir aller zite wirste haben, so ist rehte, daz wir senende unde klagende
weinen ndch unserem gemachede, von deme wir verwitewet unde verweiset sin. (THL, 143 .4-
22.)%

31 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 222.

32 ebenda, S. 224.

3 ebenda, S. 224.

34 ebenda, S. 300-302.
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Stridde sieht darin eine Rahmung des Liedes, denn wéhrend am Beginn das Sprechen tiber den
Heiligen Geist angestrebt wird, wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste.
(THL, 1,4-5.), wird nun das Weinen als Ziel bezeichnet.

Wie es rehte ist, iiber den Heiligen Geist zu sprechen (1,4), ist es ebenso rehte, iiber die
Abwesenheit des gemachede zu klagen und zu weinen, und es ist kein Zufall, daf3 diese Formel,
die zuerst der Vermittlungsfunktion des Heiligen Geistes fiir die spirituelle Rede galt, gerade
beim ,,Abschied vom Wort*“ wieder erscheint. So wie sich die Rede von Beginn an als
Gemeinschaftskommunikation stilisiert, einen Dialog zwischen Sprecher und Horern in einem
textinternen Rollenspiel fingiert, wird die angemessene Rezeptionshaltung nun im Weinen rehte
erwartet.*

Stridde sieht auBlerdem einen ,,Abschied vom Wort*“ in diesem Teil des St. Trudperter
Hohenlieds, weil nun nicht mehr wie am Anfang das Sprechen im Fokus steht.

Kurz vor Abbrechen des Kommunikationsereignisses wird das BewuBtsein fiir das
perspektivierte Entflichen des verbum, mit dem das Ende des Kommunikationsereignisses
unweigerlich verbunden ist, geschérft. Die ndherriickende Konfrontation mit dem Ende des
Vortrags darf seine Bewiltigung nicht lidnger in somatischen Regungen und verbalen
Responsorien suchen, sondern mufl dem Druck, der im ellende auf der Klostergemeinde lastet,
im addquaten senende unde klagende weinen begegnen. Die performative Konstitution einer
Kommunikationssituation, die auf die priasenzstiftende Kraft des gottlichen Wortes setzt, muf3
als Vorbereitung auf das ,Danach‘ einer aullerhalb des situativen Kontextes funktionierenden
Begegnung mit der diesseitigen Gottesferne weichen. [...] Das Getrenntsein vom Heiligsten
wird als bestehender Fakt konstativisch behandelt, wihrend dessen Bewiltigung einerseits im
Sprechen iiber Gott in einer spezifischen Kommunikationssituation, andererseits iiber diese
hinaus im Weinen performativ kompensiert wird. Das heifit, daB dem wir wellen késen (1,1)
sozusagen nun ein wir wellen weinen gegeniibergestellt wird. Sprecher- und Horerrollen miissen
neu sortiert werden.*®

Das Konstativische, von dem Stridde spricht, kann laut Metzler Lexikon Sprache als
illokutiondrer Akt bezeichnet werden. ,Die Klasse der k[onstativischen; Anm. J.P.]
AuBerungen wurde spiter den Illokutionen zugeschlagen.*?” Friedemann Schulz von Thun
zihlt nicht nur sprachliche AuBerungen zu den Méglichkeiten, wie eine Nachricht iibermittelt
werden kann. Der Verweis auf Schulz von Thun ist deshalb wichtig, weil er, wie es auch in der
vorherigen Stelle im St. Trudperter Hohenlied angesprochen wird, darauf eingeht, dass
Botschaften auch non-verbal iibermittelt werden konnen. Das Errdten, das in der
vorhergehenden Textstelle beschrieben wird, wiirde zu solchen nicht-sprachlichen Nachrichten
zihlen. Er spricht zwar auch davon, dass sprachliche AuBerungen non-verbal verstirkt werden
kdnnen, geht aber auch auf rein nicht-sprachliche AuBerungen ein.

Fiir implizite Botschaften wird oft der nicht-sprachliche Kanal bemiiht: Uber die Stimme, iiber
Betonung und Aussprache, iiber begleitende Mimik und Gestik teils eigenstindige und teils
»~qualifizierende” Botschaften vermittelt. Mit ,,qualifizierend” ist gemeint: Die Botschaften

35 Christine Stridde, Verbalprisenz und goéttlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied* und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit*,
Stuttgart 2009, S. 270.

36 ebenda, S. 271.

37 Metzler Lexikon Sprache, Helmut Gliick, Michael Rédel (Hg.), 5. Auflage, Stuttgart, 2016, S. 359.
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geben Hinweise darauf, wie die sprachlichen Anteile der Nachricht ,,gemeint* sind. [...] LaBt
sich das Modell auch auf rein nicht-sprachliche Nachrichten anwenden? Ja. Hier ist allerdings
meist die Sach-Seite leer. Angenommen, jemand weint. Alle restlichen drei Seiten dieser
Nachricht kénnen wichtige Botschaften enthalten.*®

Laut Ohly werden in dieser Stelle jene Zuhorerinnen ausgeschlossen, die nicht iiber geniigend
Vorwissen verfiigen, um sich mit dem Hohenlied Salomos und damit auch mit dem St.
Trudperter Hohenlied zu beschiftigen.

Auf drei kurze, syntaktisch einfache folgen vier ldngere, syntaktisch untergliederte Sétze, die
alle durch sieben insistierende, eine nachdriickliche Aufforderung enthaltende voluntative
Konjunktive zusammengebunden sind. Die ersten drei Sdtze enthalten drei Ausladungen,
wiahrend die vier folgenden Bedingungen fiir einen Zugang zu dem Text formulieren. Alle
richten sich an Klosterfrauen (mdgede 7,23). Der Abschnitt verkniipft einen warnenden und
einen werbenden Charakter. Der AusschluB} eines bestimmten gedachten Horerkreis hat in der
Literatur eine alte Tradition, wo immer der allgemeine Zugang zu einer Geheimlehre zu
unterbinden war. Das galt in gewisser Weise auch fiir das Hohelied. [ ...] Allgemein gilt fiir eine
christliche Verkiindigung, da3 die nur den Vorbereiteten zu offenbarenden Geheimnisse des
Glaubens nicht zu profanieren, nicht allen zuginglich zu machen seien.*

Stridde teilt jedoch nicht Ohlys Sichtweise, dass in 7,19-32 ausschlieBlich Klosterfrauen aus
dem Publikum angesprochen werden, weil ihrer Meinung nach sonst innerhalb der Geistlichen
unterschieden werden miisste. Da sich allerdings, wie bereits an der Stelle 67,19-27%° gezeigt
wurde, auch innerhalb der geistlichen Horerinnen jene befinden, die nicht den kirchlichen
Vorgaben entsprechend leben, kann diese Stelle dahingehend gelesen werden, dass darin die
Klosterfrauen angesprochen werden.

Ob man das so konkret auf den Rezipientenkreis beziehen darf, halte ich allerdings fiir fraglich,
denn diese Annahme wiirde implizieren, daB der Text nur fiir bestimmte Mitglieder der
Gemeinschaft geistlicher mennesche gedacht gewesen sei, der anfangliche Inklusion durch die
ersten Worte nach und nach fiir einige zur Exklusion wiirde. Das bedeutete aber, innerhalb der
Gemeinschaft Werthierarchien zu etablieren, die die Sozietit destruieren wiirde. Gerade war es
dem Text ja daran gelegen, durch Gemeinschaft zu konstituieren, Konsens herzustellen tiber die
Gruppenidentitdt und Stabilitét tiber die gemeinsamen Normen zu produzieren. Die Separation
einzelner in der Schamszene fiihrte ja nicht zur Exklusion, um nicht zu sagen zum ,,Rauswurf™
aus dem Kommunikationsraum, sondern statt dessen zur Integration trotz ihres ethisch
problematischen Status.*!

Austin stellt in ,,How to do things with words” sprachliche und non-verbale AuBerungen
gegeniiber, wie es im St. Trudperter Hohenlied der Fall ist. Er ist der Ansicht, dass

Informationen nicht nur durch Sprache iibermittelt werden konnen.

38 Friedemann Schulz von Thun, Miteinander reden: Storungen und Klérungen, Psychologie der
zwischenmenschlichen Kommunikation, Reinbek bei Hamburg, 1981, S. 33-34.

3 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 524-525.

40 ebenda, S. 156-158.

41 Christine Stridde, Verbalprisenz und gottlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied” und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit™,
Stuttgart 2009, S. 239-240.
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Das AuBern der Worte ist gewdhnlich durchaus ein entscheidendes oder sogar das
entscheidende Ereignis im Vollzuge der Handlung, um die es in der AuBerung geht [...]; aber
es ist alles andere als iiblich [...], daB nur das AuBern der Worte nétig ist, wenn die Handlung
vollzogen sein soll. Ganz allgemein gesagt, ist es immer notig, dal die Umsténde, unter denen
die Worte gedullert werden, in bestimmter Hinsicht oder in mehreren Hinsichten passen, und es
ist sehr hiufig notig, daBl der Sprecher oder andere Personen zusdtzlich gewisse weitere
Handlungen vollziehen — ob nun ,.korperliche* oder ,,geistige* Handlungen oder einfach die,
gewisse andere Worte zu duBern.*

2.2 Adressierung des Textes und Performativitit
2.2.1 Die Publikumsanrede im St. Trudperter Hohenlied

In diesem Teil wird nidher darauf eingegangen, wie sich die sprechende Person an das Publikum
wendet und wie dies beispielsweise an den Imperativen erkennbar ist. Es ist insofern wichtig,
zu betrachten, wie das Publikum einbezogen wird, als dies wiahrend des GroBteils des Textes
geschieht. Durch die Verse im Prolog wird unterstrichen, dass das Sprechen eine wichtige Rolle
im St. Trudperter Hohenlied einnimmt. Urban Kiisters ist der Meinung, dass durch Verben, die
auf das Sprechen hindeuten, darauf geschlossen werden kann, dass das St. Trudperter Hohelied
miindlich vorgetragen wurde.

Sprachlicher Duktus und kommunikativer Gestus des Trudperter Hohenliedes legen m. E.
ebenfalls die Verwendung in 6ffentlicher Vorlesung niher als die Gebrauchsform der privaten
Lektiire. Der Text selbst betont immer wieder das Feld des gesprochenen Worts (kdsen, spreken,
gotis wort, hordre, uernemen etc.), reserviert lesen flir die Lesung der HI. Schrift.*®

Nachdem im vorherigen Abschnitt gezeigt wurde, wie das Publikum eingegrenzt wird, geht es
nun darum, wie sich die vortragende Person an die Horerinnen wendet.

Wir wellen késen von deme oberesten liebe, der meisten gendde, der ruoweclichesten siieze. daz
ist der heilige geist. wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste. der
orthabaere ist des unseren namen, der si ein houbet unsere worte. (THL, 1,1-6.)*

Im Kommentar zu dieser Stelle bezeichnet Ohly den Vers der si ein houbet unsere worte als
eine ,,Bitte des Autors um Inspiration aus dem HI. Geist“.* Dass Ohly zufolge dem Sprechen
eine wichtige Bedeutung innerhalb des St. Trudperter Hohenlieds zukommt, zeigt er durch die
Bedeutungen des Wortes kdsen. Darin sieht er jedoch keine Hinweise auf mystisches Sprechen.

Wie die Substantive kdse und kdsen steht das Verb im TH fiir gottliche und menschliche, gute
und ungute Rede. [...] Wiahrend kdsen in der spéteren deutschen Mystik den Liebesumgang

42 John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche Bearbeitung von
Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 31.

43 Urban Kiisters, Der verschlossene Garten, Volkssprachliche Hohelied-Auslegung und monastische
Lebensform im 12. Jahrhundert, in: Studia humaniora, Diisseldorfer Studien zu Mittelalter und Renaissance,
Wilhelm Busse, Hans Hecker, Rudolf Hiestand u.a. (Hg.), Band 2, Diisseldorf, 1985, S. 26.

4 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 10.
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zwischen Gott und der Seele bezeichnet [...], hat man hier nicht mehr als ein positiv eingefarbtes
,sprechen‘ anzusetzen.*®

Niklas Luhmanns Definition eines individuellen Systems weist Ahnlichkeiten zu der
sprechenden Person im St. Trudperter Hohenlied auf, denn dadurch, dass in den ersten Versen
des Liedes zum Ausdruck gebracht wird, dass die geist/ichen menneschen angesprochen sind,
wird eine Differenz deutlich. Luhmann verwendet zur Erkldrung regionale Zugehorigkeiten.

Ein individuelles System kann sich selbst beobachten und beschreiben, wenn es dafiir Differenz
und Limitation organisieren kann. Es kann diese Voraussetzungen seiner Autopoiesis in das
Vorstellen miteinbezichen. [...] Das Individuum kann sich als Bayer beschreiben und wissen,
daB3 es damit ausschlie3t, Preue zu sein. Die Frage ist, ob ein Individuum sich selbst auch als
Individuum beschreiben kann.*’

Stridde geht darauf ein, dass bereits am Beginn des St. Trudperter Hohenlieds das Sprechen
und die Gemeinschaft als voneinander abhingig beschrieben werden.

Von Beginn an werden Kommunikation (worte) und communitas (geistliche mennesche) durch
das medium des Geistes hermeneutisch und funktional einander zugeordnet.*®

Den Ausschluss der Nicht-Geistlichen unter den Horerinnen nicht nur in der oben zitierten
Stelle, sondern auch im ersten Vers des St. Trudperter Hohenlieds durch die Verwendung von
wir, stellt Stridde auf die folgende Weise dar.

Der Prolog des THL, [...], hebt an mit einem voluntativen wir wellen késen (1,1), also einer
Aussage im Dienste des Hier und Jetzt der aktuellen Kommunikationssituation. Die futurische
Implikation des Verbtempus, bzw. der Umschreibung durch wellen, kiindet dartiber hinaus vom
statu nascendi des Textes, denn mit diesem Einstieg wird eine Situation des Sprechens
geschaffen, die nicht nur in der Performanz schlechthin liegt, sondern in ihrer performativen
Konstitution durch das Sprechen selbst, eine Situation des /ic et nunc und des das sprechende
Ich inkludierenden, auf sich selbst bezogenen wir. [...] Das deiktische wir, mit dem der Text
einsetzt, wird in 1,3 mit einer nominalen Referenz konkretisiert: wir geistlichen mennesche.
Exkludierend kann dies aber nur fiir einen Leser der Schrift sein, das heiflit abseits vom
intendierten und urspriinglichen gemeinschaftlichen Kommunikationsakt, denn in der
Performanz kehrt sich die Bedeutung sogleich um: Die im Kommunikationsraum Anwesenden
begreifen sich nicht nur als Teil eines Wir, sondern konstituieren sich als solches durch die
Nennung ihres Status als in einer monastischen communitas Lebende.*

Das Publikum wird auf unterschiedliche Weise angesprochen, was nicht nur an den
Personalpronomen erkennbar ist, sondern auch daran, dass wie im Hinblick auf das Schweigen

der geistlichen Horerinnen die vortragende Person quasi die Personen Gott, Jesus und Heiliger

46 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 391-392.

47 Niklas Luhmann, Soziale Systeme, GrundriB einer allgemeinen Theorie, Frankfurt am Main, 17. Auflage
2018, S. 360.

48 Christine Stridde, Verbalprisenz und gottlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied” und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit™,
Stuttgart 2009, S. 220.
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t.SO

Geist in sich vereint.”” Dass auch die Horerinnen in die Auferungen einbezogen werden, zeigt

sich unter anderem dann, wenn diese mit mine vriunt gemeint sind.

Von diu sprichet er herndch: ezzet mine vriunt unde trinket unde werdet trunken, mine liebesten.
diz ezzen unde diz trinken daz hdt er an iuch getan. nii tuot ouch ir ez an ime. daz ist diu meiste
minne. ezzet mine vriunt unde labet iuch an mir. ich bin ein ezzen der michelen unde der
volwahsenen |...] niht daz ich in dich verwandelet werde alsé daz ezzen des libes, sunder dii
solt in mich verwandelet werden. die got alsé ezzent, die sint sine vriunt. ime sint aber die
trunkenen liebere, wande daz sint die, die diu guoten dinc in ir gewoneheit habent, sé daz sie
sanftere guot sint denne iibel. die heizent sine liebesten, wande sie werdent trunken von der
unmaezeclichen siieze, die sie mit gote habent. (THL, 66,3-20.)"!

Im Zusammenhang mit Eigenschaften, die dem Heiligen Geist zugeschrieben werden und mit
daran anschlieBenden Aufforderungen der vortragenden Person an das Publikum erkennt
Stridde eine ,,ProzeBhaftigkeit™ des Sprechens, was auch damit zusammenhéngt, dass kausative
Verben auftreten. Darin wird ein dii angesprochen, wodurch dieser Abschnitt nicht nur an die
Gemeinschaft der Klosterfrauen gerichtet zu sein scheint, sondern auch an jede Person, die den
Text liest. In der folgenden Stelle richtet sich die vortragende Person erstmals an das Publikum.
Allerdings wird noch nicht die zweite Person Plural, sondern die zweite Person Singular
verwendet. Dadurch erscheint es so, als wiirden die geistlichen Horerinnen wie eine einzelne
Person gesehen.

bist dii der siindaere verborgen in horwe, der heilige geist mit donre dir den leim abeslehet, |...]
daz dich zerldzen, daz ist vorhte unde minne. donre vert viire. diu hitze diu ist staete. getriiwe
deme heiligen geiste! minne in! habe liep hin zuo zime! dir engebristet dd zime niht: er ist digitus
dei, der dine durnahte hin ze gote wiset. er ist digitus dei, der dine wunden heilet. |...] er ist diu
unctio, er ist der wigant, er ist daz gewaefene. er bindet lip unde séle. er bindet da ze himele
den vater unde den sun. er viieget himel unde erde, got unde menneschen. er liuteret daz herze.
er bringet got dar in. er liebet got dar inne. er léret uns bitten der dinge, diu uns mit rehte
koment. minne in! waz ist bezzer ze minnene denne selbe diu minne? dii minnest in mit rehte.
(THL, 2,2-17.)*

Stridde geht insofern auf diese Stelle ein, als sie darin die Andeutung einer Entwicklung des
angesprochenen dii erkennt, weil eine Verbform im Futur auftritt. Sie erkennt aulerdem, dass
das Publikum nicht nur passiv zuhort, sondern, dass es selbst ein Teil dessen ist, was die
vortragende Person sagt. Dies ist nicht nur an dieser Stelle erkennbar, sondern an all jenen

Stellen, an denen die Horerinnen angesprochen werden.

Unterbrochen wird die Rede durch das umschriebene Futur: daz dich zerldzen sol (2,5). Es stellt
dem di sozusagen eine Entwicklung in Aussicht, die durch die Partizipation an der
Vortragssituation vollzogen werden kann. [...] Wieder kehrt die Rede zuriick zur Basis der
AuBerungssituation im emphatischen Aufruf: getriiwe, minne in, habe liep (2,8). Die wie hier
wiederholt geforderte Erkenntnisleistung der Gruppe als solche biindelt zum einen die

0 vgl. ebenda, S. 206-207.

3! Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 152-154.
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Aufmerksamkeit der Horer, die ja nicht allein als Adressaten spiritueller Unterweisung, sondern
selbst auch kontinuierlich als hermeneutische Konstituenten der Rede fungieren. Zum anderen
zielt sie darliber hinaus immer wieder auf die Betonung des Heiligen Geistes als Thema des
Textes und monastischer Lebensform.>®

Ahnlich wie bei der Aufforderung zum Errdten sieht Stridde auch hier eine performative
Handlung, denn indem ein Imperativ an ein Wir die Tatigkeit ankiindigt, wird sie auch
durchgefiihrt.

Der Imperativ verweist auf eine Performanzsituation, wobei er im Prozef3 der Verschriftlichung
seine performative Kraft einbiiBen muflite. In der Performanz ist das Pronomen durch die
Evidenz der Anwesenheit verzichtbar. Das siindiges [sic!] diz verweist auf die Taten des Teufels,
durch die der mennesche in Schmutz verwandelt wurde, denn der einzelne in der
Performanzsituation, der sich durch Selbstidentifikation zu erkennen hat, wird vom Heiligen
Geist vom Lehm befreit. Das dii zeigt dezidiert auf einzelne, wobei die Rollendeixis der 2.
Person Singular als gleichzeitig inkludierend und exkludierend verstanden werden kann. Diese
Mehrdeutigkeit zwingt zur eigenen Gewissenserforschung: bin ich gemeint, oder nicht? Die
Selbstidentifikation wird gefordert durch den Blick auf den anderen, die ,,Entdeckung des
Individuums* durch das Erkennen von Position und Rolle des einzelnen innerhalb der
Gemeinschaft.”*

Stridde zeigt anhand des Satzes minne in! waz ist bezzer ze minnene denne selbe diu minne?
(THL, 2,16.)>, dass sich die Weise, in der das Publikum adressiert wird, &ndert. Dies zeigt sich
unter anderem daran, dass sich die sprechende Person am Beginn zu der angesprochenen
Gruppe zdhlt und danach einen Imperativ an ebendiese richtet.

Der Sprechakt, der im allerersten wir wellen kosen als ein gemeinschaftlicher konstituiert wurde,
wird nun zur direkten Aufforderung zum Dialog. In der Frage wird die Verbalhandlung (minnen)
zum Objekt (minne), denn dies entspricht ja auch der im Text entwickelten Identitdt von
Heiligem Geist und Liebe.™

Die wiirdigen Horerinnen werden an mehreren Stellen direkt angesprochen, beim zweiten Mal
allerdings deutlicher und zudem verwendet die sprechende Person die zweite Person Plural,
wihrend in 7,33-8,5 in der dritten Person Plural von den wiirdigen Horerinnen gesprochen wird.

Dadurch erscheint die Anrede personlicher.

33 Christine Stridde, Verbalprisenz und gottlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied” und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit™,
Stuttgart 2009, S. 200.

34 Christine Stridde, Verbalprisenz und gottlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied* und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit™,
Stuttgart 2009, S. 200.

35 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 14.
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Nii gét zuo ir iuncvrouwen, ir dd nie mit girde gekusten. nii singet ir schoenesten, ir der welte
mit viize nie gesunget. iuwer briiste werdent von gote gehalsen, wan sie nie nehein man bevie.
nii singet ir liebesten, wan ir nie heiser enwurdet von weltlicheme sange. (THL, 11,5-10.)’

Wenn diese Imperative mit minne in! am Beginn des Werks verglichen werden, féllt es auf,
dass an der zuletzt zitierten Stelle genauer begriindet wird, warum die geistlichen Horerinnen
die Aufforderung befolgen sollen, was unter anderem durch das erklirende wan ersichtlich
wird. Stridde unterstreicht die Verwendung der zweiten Person Plural und hebt hervor, dass die
wiirdigen Horerinnen in dieser Stelle zum ersten Mal iuncvrouwen genannt werden.

Die Rede richtet sich nun erstmalig an die zweite Person Plural und spezifiziert die Adressaten
durch die nominale Erginzung iuncvrouwen. Den Unterschied zu den bei 7,23 gemeinten
unterstreicht der Verfasser, indem er statt mdgede ein anderes Lexem wihlt — das, mit welchem
er auch Maria bezeichnet. Dal} es sich hier um ganz anders Geartete handelt, ist evident. Wie
Maria werden sie in hochstgesteigerten Adjektiven charakterisiert, und wiahrend die mdgede erst
den visuellen Beweis erbringen muflten, ob sie sich nicht ane die stinkende minne der viilichen
bosheit (7,231.) ergeben haben, sondern genomen habent von deme zarte der wolluste, unde |...]
sich gevrit habent vone der sorge weltlicher biirde (8,1- 3), sind diese Jungfrauen nie fleischlich
gekiifit worden, haben sich nie weltlichem Gesang hingegeben, und nie hat ein Mann ihre Briiste
beriihrt. Sie werden durch die gleiche superlativische Attribuierung, die identischen Termini
und vor allem durch die unzweifelhafte korperliche virginitas Maria gleichgestellt. Es handelt
sich also ganz klar um physische Jungfrauen, und das ist eine Kategorie, die hier ganz neu
eingefiihrt wird.”

Die sprechende Person spricht die wiirdigen Horerinnen direkt an, interagiert also mit ihnen.
Da es sich bei den Horerinnen um Nonnen handelt, konnte die sprechende Person, wie bereits
erwéhnt, theologisches Wissen voraussetzen. Die Bibelkenntnis kann als eine Gemeinsamkeit
zwischen der vortragenden Person und dem Publikum gesehen werden. Da mit dem Verb
menden eine Verbesserung negativer Eigenschaften verkniipft ist, erscheinen diese Imperative
als weniger befehlend als die davor behandelten, beziehungsweise so, als freuten sich die
geistlichen Horerinnen, die in dieser Stelle angesprochen werden, aus freiem Willen.>

nit komen alle unde menden sich sament die da geviohen habent den kradem der welte unde sich
genomen habent von deme zarte der wolluste, unde die sich gevriet habent vone der sorge
weltlicher biirde. die menden sich mit mir des lieplichen kusses, dd mite versiienet wart himel
unde erde, engele unde menneschen. (THL, 7,33-8,5.)%

Wihrend Stridde der Meinung ist, dass an der Stelle, an der die geistlichen Horerinnen

eingeladen werden, im {ibertragenen Sinn niher an den Text zu treten, auch jene mit einbezogen

57 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 40.
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werden, die als unwiirdig angesehen werden, ist diese Sichtweise dennoch zu hinterfragen.
SchlieBlich wird die Differenz zwischen den geistlichen und den nicht-geistlichen Horerinnen
an mehreren Stellen hervorgehoben. Biihler spricht davon, dass eine sprechende Person die
Rezeption des Publikums verdindern kann. Er ist der Meinung, dass eine AuBerung eine
Reaktion in den empfangenden Personen hervorruft, was sich aber nicht immer verifizieren
lasst, weil die Gedanken der Menschen im Publikum, wie im Fall des St. Trudperter Hohenlieds
der geistlichen Horerinnen, verborgen bleiben.

Ein Empfanger braucht selbst nicht rein passiv, d.h. nicht stromlos zu sein; was der Sender
bewirkt, kann eine Steuerung des Eigengeschehens im Empfanger sein. Nun, wir wissen gar
nichts von einem Innern, einem Zumutesein materieller Systeme.®'

Was auBBerdem auffillt und worauf auch Stridde hinweist, ist, dass bei der Entscheidung, wer
zu den geistlichen menneschen zihlt, nicht die Sprache ausschlaggebend ist, obwohl die
vortragende Person die Inhalte des St. Trudperter Hohenlieds nur auf sprachliche Weise
vermittelt. In Verbindung damit, wie Stridde die oben zitierte Stelle aus dem St. Trudperter
Hohenlied sieht, klingt es so, als wiirde im St. Trudperter Hohenlied die Meinung vertreten,
dass die sprachlichen AuBerungen jener Menschen, die nicht geistlich oder gliubig sind, nicht
gehort oder zumindest als nicht vertrauenswiirdig angesehen werden. Dadurch scheint es so, als
wiirde das Sprechen in erster Linie mit dem Bereich des Geistlichen in Verbindung gebracht.

Nicht die offenbar wenig vertrauenswiirdigen Stimmen der Anwesenden werden befragt,
sondern ihre affektiven, nicht-liigenden duBeren Korperzeichen gelten allein als Signale von
Wabhrheit oder Betrug: nicht AuBerung, sondern Ent-AuBerung. Die Zuhérer werden geradezu
genotigt, die Wahrheit iiber ihre Seele preiszugeben, indem sie zur materiellen Sichtbarmachung
des Unsichtbaren und Geheimen gezwungen werden. Sie sollen errdten und sich damit
verraten.®

Im Folgenden wird die Aufforderung zu sprechen an ein wir gerichtet, weshalb es so erscheint,
als spriache die vortragende Person anstelle der schweigenden Klosterfrauen sprechen. Ni
sprechen alle alte unde iunge[.] (THL, 17,12-13.)% Dadurch, dass sowohl Alte als auch Junge
im Publikum angesprochen werden, wird in dieser Stelle eine umfassende Gruppe von
Menschen in die Sprechgemeinschaft einbezogen. Da sich die sprechende Person im St.
Trudperter Hohenlied an das Publikum wendet, ist es wichtig zu zeigen, welchen Einfluss
unterschiedliche Arten der Publikumsanrede auf die Rezeption haben konnen. Im St. Trudperter

Hohenlied wird nicht erwihnt, ob die geistlichen Horerinnen die Imperative befolgen, weil der

61 Karl Biihler, Schriften zur Sprachtheorie, Achim Eschbach (Hg.), Tiibingen, 2012, S. 136.

62 Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trrudperter
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Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 93.
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Text keine Reaktion des Publikums enthilt. Laut Gtz Beck bleibt ein Befehl allerdings auch
dann ein Befehl, wenn durch ihn keine Reaktion hervorgerufen wird, was er unter Bezugnahme
auf die Sprechakte folgendermafBlen erklért.

Vielfach werden die Akte erst unter der Voraussetzung einer Akzeptation fiir gelungen
angesehen, doch gehort deren Bereichsabgrenzung zum Schwierigsten, womit es die
Sprechakttheorie zu tun hatte und hat. Es wurde und wird z.B. geleugnet, daf3 etwa ein Befehl
ohne Gehorsam als die gewiinschte Adressatenreaktion ohne Wenn und Aber im Vollsinne ein
Befehl bleibt.**

Im Epilog des St. Trudperter Hohenlieds wird das Publikum erneut, wie im Prolog,
angesprochen. Am Beginn des Epilogs ist von den briuten des almehtigen gotes die Rede, in
denen Ohly die Klosterfrauen sieht®.

Nii vernemet: Diz buoch vienc ane mit einer kiineclichen mandunge. Ez endet sich mit eineme
ellentlichen jamere. ez vienc ane mit eineme kiineclichen sange, nii gét ez iz mit inneclicheme
weinenne. ez vienc ane mit eineme gotlichen kusse, nii scheident sie sich mit einer durnahtigen
minne. wan ez ist ein lére der minneclichen gotes erkenniisse. An diseme buoche suln die briute
des almehtigen gotes ir spiegel haben unde suln besihtecliche ware tuon ir selber antliitzes unde
ir naehesten, wie sie gevallen ir gemahelen, want er sie zallen ziten schouwet mit holden ougen.
(THL, 145,6-18.)%

In dieser Stelle wird aulerdem erneut das Verb vernemen verwendet, wodurch die einseitige

Sprechsituation dieses Textes unterstrichen wird. Denn das Publikum allgemein oder die

geistlichen Horerinnen im Speziellen werden nicht aufgefordert, selbst zu sprechen, sondern zu

horen.

2.2.2 Adressierung des Sprechens an andere Figuren als die Klosterfrauen

Im zweiten Werkeingang treten Imperative auf, die, anders als im ersten Werkeingang, nicht an
Menschen gerichtet sind. Die Frage nach dem Gelingen der Aufforderungen ist in diesen Féllen
eine andere, als wiirden wie beim Satz Minne in! Menschen angesprochen. Da am Beginn des
zweiten Werkeingangs das Hohelied Salomos mit verschiedenen sprachlichen Bildern
beschrieben wird, scheint es so, als bezdgen sich die im Folgenden analysierten Imperative
ebenfalls auf das Hohelied Salomos. Dabei fallt es auf, dass der Text unter anderem durch die
gleichzeitige Erwdhnung von Gegensétzlichem strukturiert wird.

lute dich, heiteriu stimme, daz dich die unmiiezegen vernemen. ganc her viir, stiezer ton, daz die
vernemenden dich loben. hebe dich, wiinneclicher clanc, daz di gesweigest den kradem der
unsaeligen welte. nii hebet iuch, heiligen noten der wiinneclichen musicae. hebe dich ane,
heiliger iubel des wiinneclichen briitsanges. kum, genuhtsamer tropfe des éwigen touwes, daz
dii geviuhtest daz diirre gelende mines innern menneschen. (THL, 6,22-30.)%’

% Gotz Beck, Sprechakte und Sprachfunktionen, in: Reihe germanistische Linguistik, Band 27, Reprint 2010, S.
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Im St. Trudperter Hohenlied treten verschiedenartige Anreden in der zweiten Person Singular
auf. In den Imperativen aus 2,7 sieht es so aus, als wiren diese an eine christliche Person oder
eine Nonne gerichtet. Die Imperative aus der zuletzt zitierten Stelle sind allerdings nicht an
Menschen gerichtet. Dabei scheint das Verb vernemen nicht blofl das Horen, sondern auch das
durch andere Sinne hervorgerufene Verstehen anzusprechen. Dass durch diese Aufforderung
das Verstehen des Publikums angestrebt wird, ist auch daran ersichtlich, dass das Verb
vernemen nicht nur ,horen“, sondern auch ,verstehen®“ bedeuten kann, wie es im
mittelhochdeutschen Worterbuch von Benecke, Miiller und Zarncke beschrieben wird.®® Die
zweite Person Singular wird jedoch im Kommentar auf den Vers 1,3 des Hohenlieds Salomos
auf Jesus bezogen.

aber einen dinen den erkennet min séle, daz du bist Christus filius dei vivi. den antvristet min
herze. der tizgegozzen unde wart gesehen in ertriche und in helleriche unde in himelriche. (THL,
15,24-28.)%

In der folgenden Stelle aus dem St. Trudperter Hohenlied nennt sich die vortragende Person
selbst mit dem Pronomen ich, wihrend die Imperative, wie in 6,22-30 das Hohelied Salomos
anzusprechen scheinen.

ganc durch den sin des ungehoerenden torn. kum durch den munt des unsprechenden stummen.
kum durch den nebel des vinsteren ellendes, daz din lop si von dannen, daz daz unverwarte sanc
gé durch den verwarten munt. daz ich lop sage deme hoehesten briutegomen unde der
heiligesten briite. daz ich mich menden miieze des kusses, dd mit versiienet ist diu unsaelige
welt. daz ich mich miieze menden, daz vergolten ist diu schulde wipliches valles. daz ich mich
mende, daz widere geladet ist daz verhundete her der verlornen séle. nii genc iif heiterer tac. dii
rinnest uf, heitere sunne des éwigen liehtes. schin in die vinsteren kamere unser ellenden séle.
daz wir gevolgen miiezen ze deme kiinneclichen gesidele dines briitstuoles, da diu diemiietige
iuncvrouwe versiienet hdt dich vater mit dinen kinden, da dd gekiisset ist diu kiuscheste brit, da
da gehalsen ist di reineste séle der magetlichen muoter. (THL, 6,3 1-7,18.)"°

Dadurch, dass die sprechende Person sich auch selbst in diese AuBerungen einbezieht, ist nicht
nur das Publikum angesprochen, wie es davor, beispielsweise bei den Aufforderungen an die
Horerinnen in Bezug auf das Verhalten gegeniiber dem Heiligen Geist, der Fall war. In diesem
von Ohly als Dichtergebet bezeichneten Abschnitt des St. Trudperter Hohenlieds spricht die
vortragende Person das Hohelied Salomos wie einen Menschen oder auch wie Gott an.

Die gebetshafte Anrufung einer Dichtung in der Form der Apostrophe ihres Texts ist etwas
sicher nicht nur in der Kommentargattung Einzigartiges. Der Ausleger scheint keine gottliche
Instanz um Hilfe und Inspiration zu ,seinem Werk® zu bitten, wie es die Art des Autorgebets

%8 vgl. Mittelhochdeutsches Worterbuch von Benecke, Miiller, Zarncke, digitalisierte Fassung im Wérterbucnetz
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seit alten Zeiten ist. Seine Bitte lautet, das Hohelied als ein Gesang moge sich selber zum
Erklingen, das Hohelied als Licht mdge sich selber zum Aufscheinen bringen. [...] Wo er als
Beter auf die Funktion wie einer Maske (per-sona), durch die hindurch das Werk erténen soll,
sich reduziert, und auf jeden Ausdruck eines eigenen Vorhabens verzichtet, scheint er es den
Cantica canticorum zu iiberlassen, sich in der Form der Selbstauslegung eines biblischen Textes
zu erkliren.”!

Im Hinblick darauf, dass jede ,,selige Seele* laut St. Trudperter Hohenlied zu Gott gelangen
kann, wie es in dieser Stelle gezeigt wird, ist es wichtig zu beachten, dass an dieser Stelle die
Verbform gemahelkoset auftritt. Obwohl Matthias Lexer das Verb mahelkosen mit ,,liebkosen*

iibersetzt’?

, konnte darin das Verb kdsen enthalten sein, das unter anderem am Beginn des ersten
Werkeingangs auftritt. Dann wére die folgende Stelle ein Verweis auf das Sprechen.

da sich got iibere geleinet hat zuo siner gemahelen, daz ist diu heilige christenheit unde ze
vorderst diu gotes muoter unde ein iegelich saeligiu séle, die sich gemiizzeget habent unde
geleinet habent unde vil siiezecliche gemahelkoset habent mit dem waren Saloméne, ir
gemahelen. (THL, 42,31-43,6.)"

Im Gegensatz zu den Versen, in denen sich die den Text verfassende Person selbst als ,,Ich*
nennt, treten Stellen auf, in denen das ,,Ich* auf andere Figuren als den Verfasser oder die
Verfasserin verweist. Einige dieser Stellen werden nun ndher betrachtet.

Ohly sieht im so sprechen wir in der Stelle do wurde uns die siinde ioch natiurlich dannen

17* einen Verweis darauf, dass die

erloest uns got. von diu so sprechen wir[.] THL 45,34-46,
vortragende Person direkt erwiihnt wird.” Es treten im St. Trudperter Hohenlied jedoch auch
andere Sprechsituationen auf. In den folgenden beiden Stellen werden zwei solcher
unterschiedlicher Sprechsituationen gegeniibergestellt.

Von diu sé sprichet disiu briit: ich vrouwe mich unde mende mich in dir unde bin gehiigende
diner briiste unde dines spunnes, daz bezzer ist dine erbarmede unde din gendde danne der
kanige win der alten é, diu uns durch din gebot gegeben wart. die rehten die minnent dich, got.
wande also reht so du bist, also vil minnestii in. alsé vil dii in minnest, alse reht bist di. (THL,
19,1-9.)"

In dieser Stelle ist es die Gottesbraut, die in der ersten Person Singular spricht. In Bezug auf die
Einteilung des Publikums im Kloster in guote und unguote, die spiter durch eine weitere

Textstelle gezeigt wird, ist zudem relevant, dass Aufrichtigkeit durch Liebe zu Gott erreicht
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werden kann. Ohly sieht im Vers wande alsé reht so dii bist, alsé vil minnesti in. (THL, 19,7-
8.)"" ebenfalls eine direkte Ansprache der Horerinnen.” In der folgenden Passage wird das
Sprechen zwar berichtet, aber die vortragende Person, sowie das Publikum scheint, zumindest,
was die Personalpronomen und die Grammatik betreffen, nicht Teil dieser Aussage zu sein.
Ohly sieht darin ein Sprechen Marias. Auflerdem ist in dieser Stelle insofern vermitteltes
Sprechen enthalten, als die vortragende Person das Sprechen einer weiteren Person vorstellt.

Von diu ist von ir gesprochen: ich bin sale alse die herberge zedar. daz quit: ich bin Even tohter
gelich an mineme libe. ich bin waetlich alse daz gezelt Salomonis. daz quit: mine innren sinne
unde min muot unde min herze daz ist ein gezelt des oberesten kiininges. Salomén pacificus der
ruowete under sineme gezelte. da stuont inne sin kiineclich bette. dar inne wdren gebrievet
sechzec kiineginne. dar in kom kebes niht. daz kiineclich gezelt daz was der lip miner trit
vrouwen. si was daz gezelt, dannen der wissage sprach: In sole posuit tabernaculum suum.
(THL, 19,17-28.)"°

Da auch zwischen der vortragenden Person und dem Publikum eine Differenz besteht, miissen
die an die Horerinnen gerichteten AuBerungen so formuliert werden, dass sowohl ein Verstehen
als auch ein Befolgen ermoglicht wird. Neben den bereits zitierten Stellen, an denen die
geistlichen Horerinnen direkt als iuncvrouwen angesprochen werden, treten auch andere
Formen des Einbezugs des Publikums auf. In der folgenden Stelle fillt es auf, dass zwar von
den iuncvrouwen die Rede ist, aber, dass dabei ein Zitat aus dem Hohenlied Salomos verwendet
wird, um die real pridsenten Horerinnen anzusprechen. Dadurch, dass ein Zitat aus dem
Hohenlied Salomos auftritt, richtet sich der folgende Textabschnitt nicht ausschlieBlich an die
Horerinnen. Au3erdem werden die Horerinnen nicht nur durch dieses Zitat, sondern auch durch
das nii vernemet angesprochen. Wie am Beginn des St. Trudperter Hohenlieds verwendet die
vortragende Person auch an dieser Stelle ein wir und zdhlt sich selbst damit zu der von ihr

angesprochenen Gruppe.

Ich beswere iuch iuncvrouwen ze lerusalem, ube ir minen gemahelen inder vindet, daz ir ime
kiindet, daz ich in siner minne sieche. daz endarf niemen unbillich diinken, ube iemen vor jamere
siechet. waz der jamer unde der siechtuom si, den diu séle ndch gote hdt, daz suln wir wizzen.
den siechtuom des libes den erkennet man wol. daz ist s6 den menneschen jameren beginnet
unde er daz staetecliche unde emzecliche tuot. dannen wirt der lip senende unde wirt daz herze
guotlich, trirec unde vil dicke sérec. wande sin liebestez liep daz hat er in spe, erne hat ez aber
niht in re. von diu siechet sin lip unde triret. nit suln wir wizzen, waz der siechtuom si der
gezarteten séle, die got lange geswdsliche getriutet unde geminnet hdt. nii vernemet. swd ein
guot man unde ein guot wip in ir hiis wdren, ist got mit in dar inne wirt, sé ist daz hiis wol
gerihtet. [...] unser lip, daz ist daz hiis dar inne ist der geloube daz wip. sé ist unser gedinge
der man. sé ist unser minne got. s6 got denne lonen will deme menneschen, sé siechet diu
geloube, wan so wihset diu minne. wan diu minne machet, daz er ez warez weiz, daz ime gesaget
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ist vone gote. so siechet ouch der man, daz ist der gedinge. wan von der wahsenden minne sé6

minneret sich der gedinge. (THL, 74,1-74,20; 74,25-75,1.)%
Was auBerdem auffillt, ist, dass das wir der vortragenden Person nicht immer sich selbst und
die Klosterfrauen meint. An der folgenden Textstelle ist auBerdem ersichtlich, dass das wir, an
das sich hier die vortragende Person richtet, von jenem wir, das am Beginn des Prologs in wir
wellen kosen genannt wird, verschieden ist. Zu der Trennung des durch das Personalpronomen
wir bezeichneten Personengruppen fiihrt unter anderem der Satz got hdt uns geschaffen allen
tieren ungelich, denn dadurch wird, anders als im Prolog, keine klosterliche Gemeinschaft
angesprochen, sondern jene der Menschen.

do wurden wir geschaffen. er gap uns bilde an deme tiuvele, daz wir gestiienden. do gevielen

wir dar tibere. do ddhte er uns ze helfenne. got hdt uns geschaffen allen den tieren ungelich].]

(THL, 2,24-27.)*
In der folgenden Stelle wird nicht mehr eine Gruppe von Menschen, wie am Anfang des St.
Trudperter Hohenlieds, sondern ein Du angesprochen, was an den Imperativen erkennbar ist.
Das erinnert daran, dass in mystischen Texten hdufig das Individuum stirker als eine
Gemeinschaft angesprochen wird. getriiwe deme heiligen geiste! minne in! habe liep hin zuo
zime! (THL, 2,7.)* An jenen Stellen, in denen sich die vortragende Person zwar an ein Du
wendet, welches aber nicht zu den Horerinnen gehort, sondern wie in der folgenden Passage an
Maria, erinnert an das von Stridde erwidhnte monologische Gespriach, weil dabei Maria
angesprochen wird, ohne zu antworten.

Wie schoene dii bist, min vriundinne, wie schoene di bist. nehein meil enist an dir. diz wart
gesprochen von deme wissagen unde wart bewaeret mit deme engele, do er sprach: ,, der heilige
geist kumet iiber dich und diu tugent des aller hoehesten diu beschetewet dich.* din schoene
wart gesehen von deme wistuome des éwigen vater. dé wegetest dii dinen vorderen Adime unde
Even. dé sach got din schoene antliitze, da dii laege under anderen kinden in Adames lanken
unde in Even wambe. dad erbarmtest dii die heilige giiete, dd wart diu gotes rache enthabet, da
wart der zorn der magenkrefte gestillet, dd wart daz reht gesweiget, da wart durch dine schoene
diu stiene geschaffen, da wurde dii geordenet ein tohter gotes unde ein muoter Christes unde
ein briit des heiligen geistes. (THL, 51,30-52,13.)%

Diese Imperative unterscheiden sich von jenem, der die Nicht-Geistlichen zum Erroten
auffordert, denn die Adressatinnen konnen sich im Gegensatz zu einer unwillkiirlichen

Handlung wie dem Errdten bewusst dazu entscheiden, den Aufforderungen nachzugehen oder
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nicht. In der folgenden Stelle wird Maria mit einem Hals, der das Sprechen ermdéglicht,
assoziiert.

Din hals ist gesmidezierde. der hals bist dii, vrouwe, der daz ezzen treget in den biich unde die
stimme dar iiz. daz quit, diu bist der hals, der uns Christes vleisch unde sin bluot brahte in den
biich der christenheit. dii tregest ouch die stimme dar iz, daz quit daz gebet der riuwaere unde
die viéhede der diemiietegen unt ouch daz lop der durnahtigen. (THL, 23,14-20.)*

An der Stelle, an der die Hochzeit der Seele mit Gott, und nicht nur jene zwischen Maria und
Gott, im St. Trudperter Hohenlied erstmals vorgestellt wird, wendet sich die sprechende Person
erneut an ein nicht ndher definiertes Du. In Verbindung mit dem folgenden Satz konnte diese
Stelle als eine Einladung an die nicht-geistlichen Horerinnen verstanden werden, die durch
Reue mit Gott verbunden werden kdnnen.
Wir suln ouch von einer anderen britloufien sprechen, wie des armen siindaeres séle ze gote
geviieget wirt nach durnahteger bekérde unde nich warer riuwe. (THL, 11,29-32.)%
Danach werden Eigenschaften der Horerinnen auf menschliche Weise beschrieben. Es fallt
dabei auf, dass drei Eigenschaften genannt werden, was eine Anspielung auf die Dreifaltigkeit
sein konnte. Dadurch, dass sich diese Aufforderungen an ein Du richten, sind sie zwar einerseits
an keine bestimmte Person gerichtet, andererseits konnen sich alle Lesenden und Hérenden
dieses Textes angesprochen fiihlen.

Nii gét ez an die briitloufte. nii hebe iif dine gehuht mit der heiligen geloube ndach deme gewalte
des schepfaeres. si wirt ime geviieget als ein brit. ni hebe iif dine vernunst mit deme heiligen
gedingen hin ze deme wistuome dines erloesaeres. si wirt ime geviieget same kone karle. heben
if dinen willen mit der heiligen minne ndch der oberesten giiete des heiligen geistes. ime wirt
din séle geviieget ze élicher unde rehter wineschefte. da wirt sie zerrennet als ein wahs mit der
hitze des heiligen geistes. (THL, 13,4-14.)%

Die Frage, wer mit der Braut Gottes bezeichnet wird, erscheint in mehreren Textstellen klar,
denn dabei wird Maria als die Braut bezeichnet. Wie in THL 11,29-32 klar geworden ist,
konnen aber auch reuige Siinder zu Gott gelangen, nicht nur die geistlichen Horerinnen und
Maria selbst. In der folgenden Stelle wird von einer hierarchischen Anordnung dreier Braute

Gottes gesprochen.

Der kiinec Salomon machete ime selbeme einen tisch des holzes von libano, daz ist unviilich. die
siule, da der tisch iiffe lac, die waren silberin, diu lineberge bi dem tische diu was guldin, diu stiege
diu was rot, aber diu mitlode des tisches diu was sanfte unde gemdhliche unde minnecliche
gegrddet durch die iuncvrouwen, daz sie lihte getreten mahten if ze deme tische. daz muoshiis daz
was wole gestréuwet durch die allichen menge, daz quit allez daz gedigene. der heilige gotes
wistuom, daz ist der gewaltige kameraere, der den tisch da gerihtet hdt zuo siner vernunst, da sich
got iibere geleinet hat zuo siner gemahelen, daz ist diu heilige christenheit unde ze vorderest diu
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gotes muoter unde ein iegelich saeligiu séle, die sich gemiizzeget habent unde geleinet habent unde
vil siiezecliche gemahelkéset habent mit dem waren Saloméne, ir gemahelen. (THL, 42,18-43,6.)%

2.2.3 Performativitit im St. Trudperter Hohenlied

Da sowohl im St. Trudperter Hohenlied als auch im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* zahlreiche
Imperative, und damit performative AuBerungen, auftreten, wird zun4chst mithilfe von Austins
Beschreibung eines performativen Aktes erkldrt, worum es sich bei dieser Kategorie von
AuBerungen handelt. Im Anschluss wird gezeigt, wie diese in den behandelten Texten auftreten
und welche Rolle sie darin einnehmen. Performative Akte sind im St. Trudperter Hohenlied
besonders von der vortragenden Person zu den geistlichen Horerinnen zu beobachten. Austin
nennt performative AuBerungen Handlungen, was bei der Betrachtung der Aufforderung zum
Errdten, wie auch von Stridde®® beschrieben, nicht zutrifft. Austin spricht an, dass nicht alle
Handlungen willentlich ausgefiihrt werden, wozu auch das Erréten aus Scham zihlt.

Wenn wir performative AuBerungen tun, dann kann man ganz verniinftiger Weise sagen, daf
wir ,,Handlungen vollziehen®; und als Handlungen kénnen sie dann in ganz verschiedenen
Dimensionen in Unordnung sein, so wie alle anderen Handlungen auch; [...] Ich denke daran,
daB3 Handlungen im allgemeinen (nicht immer) zum Beispiel unter Zwang oder versehentlich
oder auf Grund eines Fehlers oder in anderer Weise ohne Absicht getan werden konnen. In
vielen derartigen Féllen werden wir auf keinen Fall einfach sagen, dal der Mensch das und das
»getan® habe.¥

Die Verse, die am Beginn des ersten Werkeingangs des St. Trudperter Hohenlieds stehen,
konnen jedoch ebenfalls als performative AuBerungen gelesen werden. Nach Austin sind also
die einleitenden Verse im St. Trudperter Hohenlied nicht als Wunsch oder Bericht einer Gruppe
zu verstehen, denn die beschriebene Handlung, ndmlich vom Heiligen Geist zu sprechen,
vollzieht sich, wihrend sie sprachlich beschrieben wird. Nachdem der Name des Heiligen
Geistes erwihnt wird, scheint es so, als wiirde das Sprechen durch das Sprechen selbst
kommentiert.

Wir wellen késen von deme oberesten liebe, der meisten gendde, der ruoweclichesten siieze. daz
ist der heilige geist. wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste. der
orthabaere ist des unseren namen, der si ein houbet unsere worte. (THL, 1,1-6.)"

In dieser Stelle wird ndmlich das, was angekiindigt wird, gleichzeitig ausgefiihrt, in diesem Fall

das Sprechen vom Heiligen Geist. Urban Kiisters sieht in diesen Versen einen zweifachen
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Verweis auf das Sprechen, sowie die Herstellung eines Bezugs zwischen dem Text und dem
Publikum. Diese Sichtweise ist insofern fiir diese Arbeit relevant, als sie dabei hilft, das
Sprechen aus mehreren Perspektiven zu betrachten.

Mit dieser schlichten, feierlichen Eingangsformulierung des Prologs, die sich nur in den
rhythmisch gesetzten Superlativen innerhalb der Beschreibung des HI. Geistes steigert, wird der
Gegenstand der Schrift benannt und zugleich der Rahmen der literarischen Kommunikation
aufgespannt, werden Autor, Werk und Publikum in markanter und konzentrierter Weise
hermeneutisch aufeinander bezogen. Der Auftakt hebt sich deutlich — durch eine formale wie
gedankliche Zésur — von den anderen Teilen des Prologs ab. Dabei verleiht ihm der
Parallelismus der beiden Redeanldufe eine innere Geschlossenheit und Abrundung. Zweimal
setzt der Autor mit dem hermeneutischen Subjekt wir an, zweimal miindet die parataktische
Reihe in eine Bestimmung des Geistes, einmal als Gegenstand, dann als Patron der Rede. Wie
der ganze Abschnitt mit zwei optativischen Sétzen verklammert ist, so findet das anféngliche
wir késen sein Komplement im abschlieBenden unserre worte. Die Rede- und Gedankenlinie
fiihrt also dorthin zuriick, wo sie begann: zum gewiinschten Gesprach. So wird formal kunstvoll
eine geschlossene Einheit gefiigt, die suggestiv auf die intendierte Einheit der vorgetragenen
Aussage verweist.”!

Das heiflit, entsprechend zu Austins ,,Theorie der Sprechakte® ist der Satz wir geistlichen
menneschen sprechen mit rehte von deme geiste wahr, weil zum einen das Sprechen vom
Heiligen Geist sowohl ausgesprochen als auch durchgefiihrt wird. Zum anderen wird in den
darauffolgenden Versen vom Heiligen Geist gesprochen und dieser durch verschiedene
sprachliche Bilder beschrieben. An den Imperativen in getriiwe deme heiligen geiste! minne in!
habe liep hin zuo zime! (THL, 2,7.) lasst sich erkennen, dass es fiir die sprechende Person
notwendig ist, dass der Inhalt dieser AuBerungen auf eine bestimmte Weise iibermittelt wird,
damit das Publikum diese Aufforderungen erfiillt. Luhmann spricht von der ,,Differenz von

92

Information und Mitteilungsverhalten*”* und erklért diese anhand der Unterscheidung in Ego

und Alter.

Es geht hier natiirlich nicht um die Frage, wer zuerst auf den Gedanken kam, die Situation so zu
sehen: Ego oder Alter. Entscheidend ist, dal3 erst die Sozialitdt der Situationsauslegung diese
Aporie erzeugt. [...] Auch diese Uberlegung lehrt, daB es bei Kommunikation nie um ein
Geschehen mit zwei Selektionspunkten geht — weder im Sinne der Ubertragungsmetapher als
Geben und Annehmen, noch im Sinne der Differenz von Information und Mitteilungsverhalten.
Kommunikation kommt nur zustande, wenn diese zuletzt genannte Differenz beobachtet,
zugemutet, verstanden und der Wahl des AnschluBverhaltens zu Grunde gelegt wird.”

Der Satz Wir wellen kosen kann als ein an ein Wir gerichteter Imperativ, der wihrend der
AuBerung verwirklicht wird, verstanden werden. Dies bedeutet, dass das Verb wellen

performativ gelesen wird. Um diesen Zusammenhang zu veranschaulichen, wird nun auf die

! Urban Kiisters, Der verschlossene Garten — Volkssprachliche Hohelied-Auslegung und monastische
Lebensform im 12. Jahrhundert, in: Studia humaniora, Diisseldorfer Studien zu Mittelalter und Renaissance,
Wilhelm Busse, Hans Hecker, Rudolf Hiestand u.a. (Hg.), Band 2, Diisseldorf, 1985, S. 17.

92 Niklas Luhmann, Soziale Systeme, Grundrif einer allgemeinen Theorie, Frankfurt am Main, 17. Auflage
2018, S. 195.

% ebenda, S. 196.
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performativen Akte eingegangen, die im St. Trudperter Hohenlied auftreten. Jene Verben, die
Austin als performativ bezeichnet, haben laut ihm die folgenden Funktionen:

sie machen explizit, welche Handlung genau damit, da man die AuBerung tut, vollzieht (explizit
machen ist etwas anderes als behaupten oder beschreiben).*

Searle fiihrt als eine der Bedingungen fiir das Gelingen einer performativen AuBerung an, dass
das Publikum den Informationsgehalt der Aussage und damit die dadurch intendierte Handlung
verstehen muss. Dies kann ebenso in den zuvor zitierten an die Horerinnen gerichteten
Imperativen beobachtet werden. Searle spricht in Bezug auf das Verstehen einer Aussage von
einer ,,Briicke* zwischen den Sprechenden und den Horenden.

On the hearer's side, understanding the speaker's utterance is closely connected with recognizing
his intentions. In the case of literal utterances the bridge between the speaker's side and the
hearer's side is provided by their common language. Here is how the bridge works:

1. Understanding a sentence is knowing its meaning.

2. The meaning of a sentence is determined by rules, and those rules specify both conditions of
utterance of the sentence and also what the utterance counts as.

3. Uttering a sentence and meaning it is a matter of (@) intending to get the hearer to know
(recognize, be aware of) that certain states of affairs specified by certain of the rules obtain, (b)
intending to get the hearer to know (recognize, be aware of) these things by

means of getting him to recognize and (¢) intending to get him to recognize in virtue of his
knowledge of the rules for the sentence uttered.

4. The sentence then provides a conventional means of achieving the intention to produce a
certain illocutionary effect in the hearer. If a speaker utters the sentence and means it he will
have intentions (a), (b), and (c). The hearer’s understanding the utterance will simply consist in
those intentions being achieved. And the intentions will in general be achieved if the hearer
understands the sentence, i.e., knows its meaning, i.e., knows the rules governing its elements.”

Wenn sich das Publikum von einer sprechenden Person angesprochen fiihlt, wie es in der zuletzt
zitierten Textstelle anvisiert wird, fungiert die Mitteilung als Anregung, wie es Luhmann im
Hinblick auf das Zustandekommen von Kommunikation ausdriickt.

Die Mitteilung ist aber nichts weiter als ein Selektionsvorschlag, eine Anregung. Erst dadurch,
daB diese Anregung aufgegriffen wird, daB die Erregung prozessiert wird, kommt
Kommunikation zustande. [...] Geht man vom Sinnbegriff aus, ist als erstes klar, daf}
Kommunikation immer ein selektives Geschehen ist. Sinn 148t keine andere Wahl als zu wéhlen.
Kommunikation greift aus dem je aktuellen Verweisungshorizont, den sie selbst erst
konstituiert, etwas heraus und 4Bt anderes beiseite. Kommunikation ist Prozessieren von
Selektion.”

Die von Luhmann angesprochene Selektion kann in den Versen 13,4-14 des St. Trudperter
Hohenlieds darin erkannt werden, dass jene Eigenschaften aufgezihlt werden, die zur Hochzeit
mit Gott fithren, denn andere Eigenschaften hitten diesen Effekt nicht. Neben der Verwendung

entsprechender Personalpronomen, um das Publikum anzusprechen, kommen im St. Trudperter

%4 John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche Bearbeitung von
Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 81.

% John R. Searle, Speech acts: an essay in the philosophy of language, Cambridge 1969, S. 48.

% Niklas Luhmann, Soziale Systeme, Grundrif einer allgemeinen Theorie, Frankfurt am Main, 17. Auflage
2018, S. 194.
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Hohenlied andere Formen der rhetorischen Gliederung vor. Dazu gehdrt unter anderem die
Wiederholung von Satzanfangen, wie im folgenden Abschnitt.

got wil, daz wir durnahte sin in gedanken, in worten, in werken, in unsere gehorsame, in unsere
gedult, in unsere diemuot, in unsere geloube, in unsereme gedingen, in unsere minne. er wil,
daz wir uns tieben in unsere gehuht, in unsere vernunst, in unsereme guoten willen. er wil, daz
wir erkennen sin reht unde minnen sine warheit unde viirhten sin urteil. er wil, daz wir uns
ndhen siner sterke unde gedingen ze sinem wistuom unde trost haben ze siner erbarmede, daz
wir den vater loben unde den sun éren unde den heiligen geist guotlichen unde daz wir den
gewal suochen unde den wistuom vinden unde den heiligen geist in aller unser séle minnen,
wande in deme werdent siu alle bevangen. (THL, 53,6-21.)""

Austin zufolge muss der folgende Satz zutreffen, damit eine performative Handlung zustande
kommen kann: ,,Alle Beteiligten miissen das Verfahren vollstindig durchfiihren.“*® Das
bedeutet, dass die Handlung nicht funktionieren wiirde, wenn sich einige der Horerinnen
dagegen entscheiden, die Aufforderungen der vortragenden Person zu befolgen. Im Gegensatz
dazu, dass durch die explizite Nennung der Nicht-Geistlichen und die Aufforderung zur Scham
der Unterschied zwischen Geistlichen und Nicht-Geistlichen hervorgehoben wird, spricht
Stridde an, wodurch im St. Trudperter Hohenlied auch unter jenen Menschen, die im Text nicht
als erster angesprochen werden, eine Gemeinschaft entsteht. Sie beschreibt ndmlich Scham
einerseits dahingehend, dass die sich Schdmenden von der Gemeinschaft der Geistlichen
ausgeschlossen werden, andererseits nennt sie aber die Scham als Teil einer Gemeinschaft. Das
wechselseitige Beeinflussen von Scham und Schuld im Hinblick auf eine Gemeinschaft
beschreibt Stridde folgendermalien:

Scham als Element sozialer Interaktion scheint [...] {iberall dort vorherrschend zu sein, wo die
Gemeinschaft, zu der sich der Beschamte zéhlt, als gesellschaftliches Regulativ fiir die positive
Entwicklung der Identitit des Einzelnen und der Gruppe fungiert. Wo dies aber durch Umfang
und Heterogenitdt des Kollektivs nur noch in Schamvermeidungsstrategien miindet und der
Einzelne die totale soziale Absonderung sucht oder die Relevanz der Gemeinschaft durch das
Vorhandensein von Stabilisationsalternativen schwindet, reguliert hingegen die Schuld und ihre
Wiedergutmachung den aktiven Wiedereintritt des Einzelnen in die Gemeinschaft.”

Die an die Nicht-Geistlichen gerichtete Aufforderung aus Scham zu erréten bezeichnet Stridde
als ,,performative Zumutung®, weil es zwar moglich ist, jemanden dazu aufzufordern, sich zu
schdmen, aber nicht, dass diese Person dadurch errdtet, weil das Erroten unwillkiirlich

geschieht.

97 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in: Bibliothek
des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Béinde, Walter Haug (Hg.), Band 2, Frankfurt am
Main 1998, S. 128-130.

%8 John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche Bearbeitung von
Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 56.

% Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trudperter
Hohenlied®, in: Imagination und Deixis, Studien zur Wahrnehmung im Mittelalter, Kathryn Starkey, Horst
Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 99-100.
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In der Regel gelten aber nur Handlungen als Ziel von Aufforderungen, die dem intentionalen
Handlungsspektrum angehoren. Erréten ist jedoch kein absichtliches Tun und somit nach
einigen Theorien nicht einmal als Handlung zu bezeichnen. Die Funktion dieser AuBerung muss
also auf andere Weise an den AuBerungskontext gebunden sein, als es bei Sprechakten der Fall
ist, die auf intentionale Handlungen abzielen. Wenn ein Sprecher duBert ,,Schliel die Tiir!*’, und
der Horer tut dies, dann hat der Sprechakt die Wirklichkeit nachhaltig verdndert. Und das ist das
was ein Sprechakt tut. Die Aufforderung ,,Errote* kann dies nicht. Warum ist dann die Rede des
THL nicht nur sinnvoll, sondern auBerdem fiir die Horer hochst prekdr und geradezu eine
performative Zumutung? Der Sprechakt trdgt — so die These — die illokutiondre Kraft des
Beschédmens in sich, denn dem Errdten muss ja immer etwas vorausgehen: korperliche
Anstrengung, Zorn — oder eben Scham. Deshalb ist der Satz ,,Scham dich® sinnvoll, ,,Errote*
nicht.'”

Was anhand der Textstelle, die sich an die nicht-geistlichen Horerinnen wendet, nicht erkannt
werden kann, ist, ob das Publikum die Erwidhnung des Errétens nicht als Aufforderung, sondern
als Warnung verstanden hat. Luhmann spricht davon, dass jede AuBerung abgelehnt werden
kann, was in THL 11,5-10 nachvollziehbarer erscheint, als bei der Aufforderung in THL 7,26-
27 zu erréten, weil die Klosterfrauen der direkten Anrede widersprechen konnen, im Gegensatz
zu dem unwillkiirlichen Errdten. In Ergdnzung zu Stridde bezeichnet Luhmann Handlungen
nicht nur dann als Handlungen, wenn sie willkiirlich vollzogen werden, sondern er sieht auch
die Kommunikation selbst nicht als Handlung an.

Kommunikation ist koordinierte Selektivitit. Sie kommt nur zustande, wenn Ego seinen
Eigenzustand auf Grund einer mitgeteilten Information festlegt. Kommunikation liegt auch dann
vor, wenn Ego die Information fiir unzutreffend hélt, den Wunsch, liber den sie informiert, nicht
erfiillen will, die Norm, auf den sie den Fall bezieht, nicht befolgen mdchte. Dal Ego zwischen
Information und Mitteilung unterscheiden muB, beféhigt ihn zur Kritik und gegebenfalls zur
Ablehnung. [...] In den Kommunikationsvorgang ist mithin die Moglichkeit der Ablehnung
zwingend miteingebaut. Hiervon ausgehend konnen wir ein Elementarereignis von
Kommunikation definieren als kleinste noch negierbare Einheit. [...] Die Mitteilung selbst ist
zunachst nur eine Selektionsofferte. Erst die Reaktion schliefit die Kommunikation ab, und erst
an ihr kann man ablesen, was als Einheit zustandegekommen ist. Eben deshalb kann
Kommunikation nicht als Handlung begriffen werden[.]'"!

Searle zeigt, worin der Unterschied zwischen einem Befehl und einer Feststellung liegt und wie
diese AuBerungsformen durch Sprechakte beschrieben werden konnen. Dies ist besonders im
Zusammenhang mit der im St. Trudperter Hohenlied auftretende Aufforderung zu errdten
relevant.

Ein geistiger Zustand — bzw. ein Sprechakt — ist dann und nur dann erfiillt, wenn es den im
propositionalen Gehalt angegebenen Sachverhalt tatsdchlich gibt. [...] Zwischen einem Befehl und
einer Feststellung besteht ein Unterschied in der Ausrichtung; den kann man so bezeichnen: Beim
Befehl ist es am Adressaten, sein Verhalten in Ubereinstimmung mit dem propositionalen Gehalt
des Befehls zu bringen (folglich haben Befehle die Welt-zu-Wort-Ausrichtung); bei einer
Feststellung hingegen ist es am Sprecher, den propositionalen Gehalt seiner Feststellung in

10Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trudperter
Hohenlied, in: Imagination und Deixis, Studien zur Wahrnehmung im Mittelalter, Kathryn Starkey, Horst
Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 93.
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2018, S. 212.
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Ubereinstimmung mit der Welt zu bringen (folglich haben Feststellungen die Wort-zu-Welt-
Ausrichtung).'®

Zu den von Searle beschriebenen intentionalen Zustinden und Handlungen kann auch die
Scham gezéhlt werden, weil sich Menschen fiir etwas Bestimmtes schimen. Im Fall des St.
Trudperter Hohenlieds kann damit das Bewusstsein der Nicht-Geistlichen gemeint sein, dass
sie nicht zu der Gemeinschaft der Geistlichen gehdren und daher von der Gruppe der
Geistlichen als siindig angesehen werden.

Gemeinhin wird gesagt, Intentionalitit-mit-einem-t sei nicht vornehmlich eine Eigenschaft von
Sétzen, sondern eine Eigenschaft von einigen oder gar allen geistigen Zustédnden, auf einen
Gegenstand oder einen Sachverhalt gerichtet zu sein. So ist beispielsweise eine Uberzeugung
immer eine Uberzeugung, daf8 dies-und-das der Fall ist; Furcht immer vor etwas, ein Wunsch
immer nach etwas.'"

An der bereits zitierten Stelle aus dem St. Trudperter Hohenlied (THL, 2,2-7.)!% beschreibt
Stridde den Einfluss der Zeitlichkeit auf das Sprechen, was unter anderem deshalb relevant fiir
diese Arbeit ist, weil das St. Trudperter Hohelied urspriinglich vorgetragen wurde und weil

dadurch die Zeitlichkeit der Sprache stirker betont wird.

Sprache unterliegt zwar immer einer immanent eingeschriebenen Zeitstruktur, dem Problem der
Konkurrenz zwischen der ProzeBhaftigkeit des Sprechens und der Uberzeitlichkeit des
gottlichen Agierens stellt sich der Verfasser des THL durch die Zusammenfiihrung von
transitiven Verben mit dem atemporalen Prisens und durch die Gegeniiberstellung mit einer
zeitlichen Abfolge der diabolischen Handlungen. Aus dieser zeitlichen Enthobenheit kehrt die
Grammatik der Rede zuriick in die Aktualitit des Sprechaktes und rekurriert mit dem
imperativischen nii bieten uns ime (1,19) auf die AuBerungssituation und auf das inkludierende
Wir der Anwesenden. Das ,Darbieten‘ ist performativ zu verstehen, denn durch den Sprechakt,
das heif3t die Worte, deren houbet der Heilige Geist sz, und durch die faktische Prasenz der Horer
im Kommunikationsraum wird die geforderte Hingabe an den Geist geleistet.'®

Im Gegensatz zu der Feststellung ,,Es regnet.“!% kann allerdings in Bezug auf das St. Trudperter
Hohelied nicht eindeutig bestimmt werden, wer nicht zu der Menge der Geistlichen gehort. In
der entsprechenden Stelle im St. Trudperter Hohenlied wird jedoch spezifiziert, welche

Menschen zum Errdten aufgefordert werden.
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hie gevdhen roten mit inneclicher schame diu hiufele, die sich flizen der iizeren schoene unde
niht der inneren. (THL, 7,26-27.)'"

Stridde spricht unter Bezugnahme auf diese Stelle von einer Prisupposition, also einer
Vorannahme. Lars Biilow und Ulrike Krieg-Holz definieren den Begriff der Prasupposition
folgendermaf3en:

Das Konzept der Prasuppositionen dient vor allem dazu, den Anteil von auBersprachlichen
Wissensbestdnden bei der Konstitution von Textkohdrenz zu erfassen. Pridsuppositionen
gehoren zu den voraussetzenden Bedingungen, die gegeben sein miissen, um angemessene bzw.
korrekte AuBerungen produzieren und rezipieren zu kdnnen. Sie werden innerhalb der
AuBerung jedoch nicht explizit ausgedriickt.'®

In diesem Fall besteht die Prisupposition zum einen darin, dass sich unter den Zuhdrerinnen
sowohl Geistliche als auch Nicht-Geistliche befinden. Eine weitere Prasupposition kann in der
oben zitierten Textstelle aus dem St. Trudperter Hohenlied darin liegen, dass davon
ausgegangen wird, dass sich die Horerinnen, die nicht zu den Geistlichen zdhlen, ihrer Schuld

bewusst sind und sich deshalb schimen.

Dieser Akt des Beschdmens, der in eine Aufforderung zum Errdten gekleidet ist, formuliert
dartiber hinaus latent eine kontextuelle Voraussetzung, die man in den pragmatischen Theorien
Prisupposition nennt. Die AuBerung setzt nimlich voraus, dass unter den Anwesenden
zumindest einige sind, die sich flizen der itizeren schoene unde niht der inneren, wie der
Sprecher, der zum SchlieBen der Tiir auffordert, impliziert, dass die Tiir gedffnet ist. Der
sogenannte Prisuppositionssausloser ist ein pragmatisch Bedeutung generierendes Wort,
welches direkt auf Raum und Zeit der Kommunikationssituation und damit auf die Horer selbst
zeigt: hie. Die Raumdeixis im Augenblick des AuBerns ist es, die die Voraussetzung artikuliert,
welche vom Hérer als solche identifiziert werden muss, damit die AuBerung verstanden wird.
Dabei geht es gerade nicht darum, dass der Sprecher glaubt, was er priasupponiert und auch
nicht, dass erst die Wahrheit der Aussage zum Gelingen des Sprechaktes fiihrt, wie es bei der
Aufforderung zum TiirschlieBen der Fall ist.'”

Searles Definition der verweisenden Funktion von AuBerungen kann direkt auf den Satz alsé
werdent die durnahtigen erlediget. (THL, 105,28.)''° angewandt werden, denn indem die
durnahtigen erwiahnt werden, wird in diesem Satz und in der damit zusammenhingenden
Aussage im St. Trudperter Hohenlied auf ebendiese Menschen verwiesen.

To sum up: the speech act of referring is to be explained by giving examples of paradigmatic
referring expressions, by explaining the function which the utterance of these expressions serves

197 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 32.
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109 Christine Stridde, Die performative Zumutung — Sprechakt, Deixis und Imagination im ,,St. Trudperter
Hohenlied*, in: Imagination und Deixis, Studien zur Wahrnehmung im Mittelalter, Kathryn Starkey, Horst
Wenzel (Hg.), Stuttgart 2007, S. 94.
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in the complete speech act (the illocutionary act), and by contrasting the use of these expressions
with other expressions.'!!

In Bezug auf die Frage, welche performativen AuBerungen im St. Trudperter Hohenlied zu den
illokutiondren und welche zu den perlokutiondren Akten zdhlen, ist es wichtig, die folgende
Textstelle einzubeziehen. Darin treten auBerdem konstative AuBerungen auf, die gleichzeitig
auch illokutiondre Akte darstellen konnen. In der folgenden Textstelle werden zudem
Gegensatzpaare gebildet, was die Aussagekraft der Begriffe verstirkt und veranschaulicht.

80 stritent die guoten gedanke mit den tibelen. so stritet unser kelegite mit unsere enthebede. s6
stritet unser kradem mit unsereme swigenne. sé stritet unser sldf mit unsereme wachenne. also
tuon wir. einweder wir werden gevangen oder verhert. daz quit hunde, wande die gevangenen
die bestént in deme lande, diu verherten die werdent in ellende geviieret. doch ladet si ir
sponsus, ube sie sich ime gezeigent, als er sprach: daz wir dich sehen. daz quit: zeige dine
gevancniisse unde dinen bresten mit diner riuweclicher gehiigede unde mit diner emzegen
viéhede mineme gewalte. er mac dich wol erledigen. zeige dine mdsen unde din séregez herze
mit dem vernunstlichen gedingen mineme wistuome. er kann dich wol geheilen. zeige dine
unkraft miner giiete unde biut mir die hant dines guoten willen so getriuwelichen, daz ich min
reht gehaben miige. daz quit: wis demiiete, so ziuhet dich unde loeset dich min giiete von der
gevancniisse unde von der verherde des tiuveles. unde von allen dinen unruowen, unde gibe dir
widere die ére unde die corone, die ich dir koufte mit mineme téde. alsé werdent die durnahtigen
erlediget. daz sint aber die allerbesten. die hiietent ire gedanke unde ir werke unde ir worte mit
viize. alliu ir angest ist iht, daz sie sich versiimet habent guoter werke von ir iugende: unde swaz
ieman guotes tuot, daz taeten sie gerne. den enbristet niht newan sin eines. die hdt er ouch ndch
ime geladet, daz sie vaste gelouben, daz er in holt ist, unde sie von herzen gedingen, daz er in
bi ist, unde daz sie von aller séle minnen, daz er in in ist. also loeset uns unser gemahele. (THL,
105,5-106,4.)'"?

Zudem wird in der vorigen Textstelle aus dem St. Trudperter Hohenlied durch die Kombination
der Gegensitze erneut das wechselseitige Beeinflussen von Ahnlichkeit und Differenz
beriicksichtigt, das bereits durch Haug erklirt wurde.!'® Austin trennt das Ausfiihren einer
Handlung von deren Beschreibung, um eine perlokutionére von einer konstativen Handlung zu
unterscheiden. Dies kann am oben zitierten Satz also werdent die durnahtigen erlediget. (THL,
105,28.)'!* beobachtet werden, denn dieser Satz erscheint zwar als eine bloBe Feststellung, kann
aber in dieser Textstelle als Folge der davor genannten Imperative bezeichnet werden. Dadurch
konnte dieser Satz als illokutiondrer Akt bezeichnet werden.

Ganz bestimmt miissen wir den perlokutiondren Sinn von ,,eine Handlung tun“ irgendwie
ausschlieBen, weil das Tun in diesem Sinne irrelevant dafiir ist, ob eine AuB3erung, die man als
das ,,Tun einer Handlung® bezeichnen kann, performativ ist — jedenfalls wenn sie sich dadurch

1 John R. Searle, Speech acts: an essay in the philosophy of language, Cambridge 1969, S. 28.

12 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 226-228.

113 yol, Walter Haug, Zur Grundlegung einer Theorie des mystischen Sprechens, in: Abendldndische Mystik im
Mittelalter, Symposion Kloster Engelberg 1984, Kurt Ruh (Hg.), in: germanistische Symposien, Berichtsbinde,
Albrecht Schone (Hg.), Stuttgart, 1986, S. 503-504.

114 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 228.

34



von der konstativen unterscheiden soll. Denn offensichtlich kann man jeden oder fast jeden
perlokutiondren Akt unter hinreichend speziellen Umstinden dadurch zustande bringen, daf3
man mit oder ohne Vorbedacht eine ganz beliebige AuBerung tut, insbesondere auch eine durch
und durch konstative AuBerung[.]'"®

Searle erginzt dazu den Begriff des propositional act, zu dem er das Verweisen und das
Ankiindigen einer Handlung zihlt.''® AuBerdem zeigt Searle, wie der propositionale Akt mit
konstativen AuBerungen zusammenhingt:

Propositional acts cannot occur alone; that is, one cannot just refer and predicate without making
an assertion or asking a question or performing some other illocutionary act. The linguistic
correlate of this point is that sentences, not words, are used to say things.'"’

Das bereits besprochene minne in!/, das auch innerhalb des St. Trudperter Hohenlieds mehrere
Male auftritt, konnte von den Horerinnen eher befolgt werden, wenn, wie in 42,18-43,6 davon
die Rede ist, dass neben Maria und der Kirche auch jede Einzelseele die Mdglichkeit hat, zu
Gott zu gelangen. Die vortragende Person im St. Trudperter Hohenlied verwendet bildreiche
Metaphern, um zu beschreiben, welches Verhalten die Gemeinschaft der geistlichen
Horerinnen, zu der sich auch die vortragende Person zéhlt, weil sie das Personalpronomen wir
verwendet, ndher zu Gott bringt, beziechungsweise von diesem entfernt.

nii sehen, wie uns widere hat brdht der heilige geist. do wir wurden geschaffen unde gevielen,
do machete er uns widere. alsame tuot er hiute. negligentia ziuhet uns von gote, viirwitze vahet
uns, consensus slehet uns, consuetudo begrebet uns, versmdhede gotes viilet uns, malitia
pulveret uns. s6 sin wir worden ein niht. (THL, 4,10-16.)!'®

Es erscheint wie eine Antwort auf diese Verse, als die vortragende Person erklért, durch welche
Eigenschaften der Mensch nédher zu Gott gelangt, weil unter anderem in beiden Teilen das Verb
ziehen verwendet wird.

nii machen unsere memoriam, unsere rationem, unsere voluntatem ze empfihenne den heiligen
geist. memoria gehiiget der siinden in vorhte ze deme herren, in schame wider den vater. unser
ratio ziuhet uns ze gote mit rehter innekeit unde mit rehten werken. unser voluntas diu ruowet
mit gote an selben den menneschen unde an sinen proximis. dd wirt der mennesche denne einez
mit gote in der sapientia. (THL, 5,14-21.)'"

Luhmann beschreibt, dass nicht nur sprachliche AuBerungen selbst, sondern beispielsweise
auch Abweichungen von Erwartungen als Kommunikation gewertet werden konnen, was auf

die oben zitierten Verse, in denen der Teufel mit dem Heiligen Geist verglichen wird, zutrifft,
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denn es wird normalerweise nicht erwartet, dass der Teufel dem Heiligen Geist in bestimmten
Punkten dhnelt, wie es diese Verse ausdriicken.

Kommunikation ist zwar [...] ohne Mitteilungsabsicht moglich, wenn es Ego gelingt, eine
Differenz von Information und Mitteilung gleichwohl zu beobachten. Kommunikation ist unter
der gleichen Bedingung auch ohne Sprache mdglich, etwa durch [...] Abwesenheit und ganz
allgemein und typisch durch Abweichen von Erwartungen, deren Bekanntsein man unterstellen
kann.'?

Da in der Aufforderung minne in! zwar einerseits klar ist, dass in dieser AuBerung der Heilige
Geist das Subjekt darstellt, wird dem Publikum andererseits nicht néher erldutert, wie es den
Heiligen Geist lieben soll, beziehungsweise, was sich die vortragende Person darunter vorstellt.
Obwohl dieser Imperativ also einerseits sehr direkt erscheint, bleibt er doch zum Teil unklar.
Es ist wichtig zu beriicksichtigen, dass auch wenn ein illokutionirer Akt von einer sprechenden
Person geduBlert wird, nicht immer davon ausgegangen werden kann, dass dieser illokutionére
Akt tatsdchlich auf diese Person bezogen werden kann. Welche Schwierigkeiten bei der
Analyse von Imperativen, wie minne in!, auftreten konnen, zeigt Monroe Beardsley.

Um zu entscheiden, ob eine AuBerung der Vollzug eines illokutiondren Aktes ist, untersucht
man, ob die konstitutiven Bedingungen erfiillt sind. Wenn sie es sind, kann man dariiber hinaus
untersuchen, ob die Bedingungen der Aufrichtigkeit ebenfalls erfiillt sind. Diese Fragen sind
nicht immer leicht zu beantworten, und manchmal kann man sie nicht definitiv beantworten. In
diesem Fall liegt eine Art von Ambiguitit vor — wie wenn beispielsweise eine Person in einer
Autoritétsposition fragt, ob etwas getan werden konne, und nicht klar ist, ob sie eine Anweisung
gibt oder eine inoffizielle Bitte duflert. Wenn eine vorschriftsmifBige Formulierung vorliegt
(,,Das ist ein Befehl!“), ist die Ambiguitit aufgeldst.'*!

Die vortragende Person kann im Fall des St. Trudperter Hohenlieds ebenfalls als ein Beispiel
fiir eine Person in einer Autoritédtsposition gesehen werden, die Beardsley erwihnt. Searle teilt
AuBerungen in drei Gruppen: die utterance acts, die propositional acts und die illucotionary
acts.'?? Zu Letzteren zihlen Imperative, wie minne in!. Beim Imperativ minne in! fillt auBerdem
auf, dass dieser nicht auf eine klar umrissene Handlung abzielt. Es wird in der Folge zwar der
Heilige Geist genauer beschrieben, aber nicht, worin die Liebe zu diesem bestehen sollte. Searle
fiigt seinen Erkldrungen beziiglich des illokutiondren Akts hinzu, dass dessen Explizitheit
gesteigert werden kann. Eine solche Verdeutlichung ist auch fiir das Publikum des St.
Trudperter Hohenlieds notwendig, damit dieses der Aufforderung, den Heiligen Geist zu lieben,
Folge leisten kann.

Wherever the illocutionary force of an utterance is not explicit it can always be made explicit.
This is an instance of the principle of expressibility, stating that whatever can be meant can be
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said. Of course, a given language may not be rich enough to enable speakers to say everything
they mean, but there are no barriers in principle to enriching it.'*

Da im St. Trudperter Hohenlied aber nicht erwihnt wird, ob das Publikum die Aufforderungen
befolgt, kann bei den Imperativen, wie minne in! nicht von perlokutionéren Akten gesprochen
werden. Denn diese driicken laut Searle die Auswirkungen sprachlicher AuBerungen auf
horende Menschen aus.

Correlated with the notion of illocutionary acts is the notion of the consequences or effects such
acts have on the actions, thoughts, or beliefs, etc. of hearers. For example, by arguing [ may
persuade or convince someone, by warning him [ may scare or alarm him, by making a request
I may get him to do something, by informing him [ may convince him (enlighten, edify, inspire
him, get him to realise). The italicized expressions above denote perlocutionary acts.'**

Niklas Luhmann und Peter Fuchs sprechen davon, dass Aussagen angenommen oder abgelehnt
werden konnen. Zu solchen Aussagen zéhlt auch die Aufforderung minne in!. Das bedeutet,
dass das Publikum in jedem Fall mit der Aussage interagiert, entweder positiv oder negativ.

Jede Kommunikation erzeugt also, indem sie sich selbst bestimmt, eine Bifurkation, verzweigt
also die moglichen Anschliisse in: Annahme oder Ablehnung. Diese Alternative liegt voll
innerhalb dessen, was angeschlossen werden kann; auch Ablehnung ist ja nur im Anschluf} an
eine vorherige Kommunikation und im Hinblick auf das durch sie Bestimmte moglich. Die mit
Kommunikation erzwungene, im Verstehen von Kommunikation aktualisierte Alternative
schlieBt dritte Moglichkeiten aus. Es wird keine Kommunikation zugelassen, die weder
angenommen noch abgelehnt werden mochte. '

Wenn, wie von Luhmann und Fuchs vermutet, das Schweigen auch Zustimmung ausdriicken
kann, wire das Schweigen des Publikums nicht teilnahmslos. Auf das Schweigen wird an einer
spéteren Stelle in dieser Arbeit genauer eingegangen. Ohly erkennt an den Beschreibungen des
Heiligen Geistes in der folgenden Stelle, dass sowohl die vortragende Person als auch ihr
Publikum iiber theologische Bildung verfiigt haben miissen, weil einiges als bekannt

vorausgesetzt wird.

2.3 Sprachstruktur und Sprechinstanz
2.3.1 Die Strukturierung des Sprechens im St. Trudperter Hohenlied

Im St. Trudperter Hohenlied wird das Sprechen auf vielfdltige Weise strukturiert und gegliedert.
Dies erfolgt beispielsweise durch die Wiederholung von Satzanfingen oder durch das

Einbeziehen von Zahlen, an denen Bedeutungen gebunden sind. In der folgenden Stelle werden

123 ebenda, S. 68.
124 John R. Searle, Speech acts, An Essay in the Philosophy of Language, Cambridge, 1969, S. 25.
125 Niklas Luhmann, Peter Fuchs, Reden und Schweigen, Frankfurt am Main, 2. Auflage, 1992, S. 18.

37



der Heilige Geist und der Teufel miteinander verglichen und seltsamerweise wird der Teufel
mit dhnlichen Begriffen wie der Heilige Geist beschrieben.

der heilige geist ist ein liep, der tiuvel zeiget dir ouch sin liep. der heilige geist hat mandunge,
trost, minne, der tiuvel hdat mandunge, trost, minne. der heilige geist ist daz viur, der tiuvel ist
alsame. iedoch der heilige geist entvahet unde eitet, brennet unde zerldt daz golt oder daz silber.
der tiuvel entvahet daz saflose holz unde swerzet ez zem érsten mit suggestione. so brinnet ez
von delectatione. s6 gliiejet ez als ein zandere von consensu. s6 wirt ez ein valwische von opere.
der asche genazzet von consuetudine. sé wirt der mennesche ein einvalt hore. der heilige geist
der brennet die memoriam, er ergliiejet die rationem, er zerldt die voluntatem. (THL, 1,7-18.)!%

Da Worter, die zum Wortfeld hitze gehdren, wie brennen, ergliiejen und zerldn mit memoria,
ratio und voluntas in Verbindung gebracht werden, kann im Satz diu hitze diu ist staete. (THL,
2,6.)'?" auch ein Fortbestehen dieser Eigenschaften zum Ausdruck gebracht werden. Stridde
ordnet die hitze der Liebe, beziehungsweise dem Heiligen Geist zu.

Die Hitze entspricht der Liebe, die dann wiederum mit dem Heiligen Geist gleichzusetzen wire,
unter dessen Obrigkeit (staete) die geistlichen mennesche stehen: der Heilige Geist als Thema
des Textes und Assoziationshorizont monastischen Lebens. Korrespondierend zum Donner
steht die Aitze fiir den Blitz, dessen natiirliche Momenthaftigkeit in einer Katachrese gerade fiir
das unpragmatische und paradoxal-unhermeneutische Gottsein bildsprachlich pragmatisierend
herhalt.'®

In der heilige geist entvahet unde eitet brennet unde zerldt daz golt oder daz silber. (THL, 1,10-
11.)!? sind entvdhen und zerldn Verben, die auf einen Endzustand hinweisen und damit einen
perfektivischen'*® Charakter besitzen: Wenn das Feuer brennt, ist es bereits entfacht, und wenn
Gold und Silber geschmolzen sind, ist auch diese Handlung abgeschlossen. Danach treten in
Versen, die ebenfalls Eigenschaften des Heiligen Geistes beschreiben, kausative'*! Verben, die
das Auslosen einer Handlung ausdriicken, wie brennen und ergliiejen, auf. Da es sich im
Gegensatz zum Schmelzen von Gold und Silber um einen anderen Vorgang handelt, wenn der
Satz lautet er zerldt die voluntatem. (THL, 1,18.)!3% und weil in diesem Fall kein eindeutiger

Endzustand anvisiert ist, erscheint dieses Verb in diesem Fall nicht perfektivisch. Der Teufel
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wird mit dhnlichen, zum Teil mit denselben, Attributen, wie der Heilige Geist beschrieben. Es
wird im Text allerdings ergénzt, dass die Handlungen des Teufels eine schddliche Wirkung
haben, obwohl die Verse, die den Teufel charakterisieren eine groBe Ahnlichkeit zu jenen
Versen aufweisen, in denen der Heilige Geist vorgestellt wird. Wie sich die angesprochene
Prozesshaftigkeit in den Anfangsversen des St. Trudperter Hohenlieds zeigt, beschreibt Stridde
auf die folgende Weise.

Die Akte des Brennens, Erglithens und Schmelzens durch den Heiligen Geist werden, gebunden
an die drei Seelenkrifte memoria, ratio und voluntas, wieder aufgenommen und markieren nun
noch einmal um so stérker die Differenz von Teufel und Heiligem Geist. [...] Sprache unterliegt
zwar immer einer immanent eingeschriebenen Zeitstruktur, dem Problem der Konkurrenz
zwischen der ProzeBhaftigkeit des Sprechens und der Uberzeitlichkeit des gottlichen Agierens
stellt sich der Verfasser des THL durch die Zusammenfiihrung von transitiven Verben mit dem
atemporalen Prdsens und durch die Gegeniiberstellung mit einer zeitlichen Abfolge der
diabolischen Handlungen. Aus dieser zeitlichen Enthobenheit kehrt die Grammatik der Rede
zurilick in die Aktualitdt des Sprechaktes und rekurriert mit dem imperativischen nii bieten uns
ime (1,19) auf die AuBerungssituation und auf das inkludierende Wir der Anwesenden. Das
,Darbieten® ist performativ zu verstehen, denn durch den Sprechakt, das heiflit die Worte, deren
houbet der Heilige Geist sz, und durch die faktische Priasenz der Horer im Kommunikationsraum
wird die geforderte Hingabe an den Geist geleistet. Der performative Imperativ schlie3t die
folgende Negation mit ein, die man rekonstruieren konnte mit: nii ziehen iiber uns niht den
swaeren leim."*’

Der Imperativ minne in! ist ein Beispiel fiir einen illokutioniren Akt!**, denn dabei wird eine
Aufforderung an das Publikum gerichtet, aber es ist noch nicht das Ziel der Sprechhandlung
absehbar, was in einem perlokutioniren Akt der Fall wiire.!*®

dir engebristet dd zime niht: er ist digitus dei, der dine durnahte hin ze gote wiset. er ist digitus
dei, der dine wunden heilet. [...] er ist diu unctio, er ist der wigant, er ist daz gewaefene. 136

Dies ist ein weiteres Beispiel fiir die bereits angesprochenen Prasuppositionen. Was die
sprachliche Gliederung der Beschreibungen des Heiligen Geistes in THL 2,6-17 betrifft,
erkennt Ohly, dass die Imperative eine Steigerung beschreiben und das Verb minnen verstiarken.

Gegeniiber dem Eingang mit den Imperativen getritwe (...) minne (...) habe liep ist am Ende
mit den drei das Wort minnen wiederholenden Sétzen eine bewulte Steigerung gesucht, so daf3
bei aller symmetrischen Geschlossenheit der Form die innere Bewegung sich doch nicht zum
Kreis schlieft, sondern spiralig hoherfiihrt.'>’

Da, wie von Ohly beschrieben, die vortragende Person zu geistlichen Frauen spricht, ist diesen

die Bedeutung der Zahl Drei, die in der vorigen Textstelle hdufig auftritt, wahrscheinlich
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bekannt gewesen. Das heifit, wenn das Publikum iiber dieses Vorwissen nicht verfiigte, miisste
die vortragende Person dies auf eine andere Weise ausdriicken. Die Zahl Drei tritt jedoch
implizit an mehreren Stellen im St. Trudperter Hohenlied auf, beziehungsweise wird dadurch
der Text strukturiert. Dies ist unter anderem in den folgenden Versen der Fall.
stant iif, gotes gemahele! stant iif, Christes muoter! stant iif, ein vriundinne des heiligen geistes!
stant if unde kum viir[.] (THL, 32,23-24.)"%
Ohly geht im Kommentar zu dieser Stelle ebenfalls auf die Zahl Drei ein und beschreibt, welche
Bedeutung diese ihm zufolge hier einnimmt: ,,Eine dreimalige stant-if-Anapher markiert

«139

Marias Verbundenheit mit der Trinitét. Zu der rhetorischen Verwendung von

Wiederholungen zédhlen auch die Beschreibungen des Hohenlieds Salomos durch die
vortragende Person am Beginn des zweiten Werkeingangs. Dabei scheint sich die sprechende
Person an das Zielpublikum insofern anzupassen, als die Verse, die das Hohelied Salomos
beschreiben, Ahnlichkeiten mit einem Gebet aufweisen. Dazu zihlt beispielsweise, dass jeder
Satz mit ez ist beginnt.

nii sehen waz daz sanc si. ez ist sanc aller sange. ez ist ouch ein sehen der gesiuneclichen
tugende. ez ist ein weide der inneren sinne. ez ist ein richiu kamere des hoehesten wistuomes.
ez ist ein vuore der hungeregen. ez ist ein labe der siechen. ez ist ein spunne der stigenden kinde.
ez ist ein tranc der viilen inaedere der riuwenden. ez ist ein siiezer stanc der muotsiechen. ez ist
ein salbe der miselsuhtigen. ez ist ein ellen der vehtenden. ez ist ein lon der sigehaften. ez ist ein
widerladen der sigelosen ze dem andern strite. ez ist ein kiiele der miieden. ez ist ein mandunge
der weinenden. [ ...] ez ist ein umbehalsen des winelichen kusses. ez ist ein gezierde der kiuschen
willen. ez ist ein wirdegiu coréna des magetlichen lebennes. (THL, 6,1-21.)'%

In der soeben zitierten Textstelle aus dem St. Trudperter Hohenlied treten anaphorische
Verkniipfungen zwischen den einzelnen Versen und dem Vers am Beginn nii sehen waz daz
sanc si auf, denn alle Sétze, die mit ez beginnen, beziehen sich auf daz sanc, also das Hohelied
Salomos. Biillow und Krieg-Holz erkldren, wie Anaphern funktionieren. Die Beispielsitze, die
von den Autoren genannt werden, funktionieren auf dieselbe Weise, wie die Verse im St.
Trudperter Hohenlied.

Zur Textverkniipfung tragen Pronomina mit phorischer Funktion bei, weil sie auf Elemente
innerhalb eines Textes verweisen. Beim phorischen Gebrauch wird die Form eines Pronomens
von der Form eines anderen Elements, i.d.R. eines Substantivs bestimmt: z.B. An der Ecke stand
Niklas. Er sah gestresst aus. Hier hat das Pronomen eine kontextgebundene Wortbedeutung. In
Bezug auf die Richtung des Verweises bzw. der Verkniipfung kénnen dabei zwei Varianten
unterschieden werden: Geht der Bezugsausdruck wie im oben genannten Beispiel dem
Pronomen voraus, liegt eine anaphorische Verkniipfung vor. Folgt der Bezugsausdruck dem
Pronomen, wird dies als kataphorische Verkniipfung bezeichnet. [...] Der anaphorische
Gebrauch von Pronomina ist weitaus haufiger als der kataphorische. Das liegt vor allem daran,
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dass kataphorische Pronomina schwerer zu verarbeiten sind als anaphorische, weil zunéchst
offen bleibt, worauf sie sich beziehen. [Hervorhebung im Original; Anm. J.P.]'¥!

Da es sich bei diesen AuBerungen, wie in THL 6,1-21, um Behauptungen der vortragenden
Person handelt, ist es wichtig zu erwéhnen, dass laut Tzvetan Todorov in einer Aussage zum
Teil eine Realitdt entworfen wird, in welcher die Aussage selbst der Wahrheit entspricht. Das
heiflt auch, dass auBerhalb der entworfenen Realitit die entsprechende Aussage nicht
notwendigerweise der Wahrheit entsprechen muss. Besonders dann, wenn wie im Fall des St.
Trudperter Hohenlieds religiose Aussagen, beziechungsweise ein religidser Text, mit weltlichen
Beschreibungen verbunden wird, ist die Schaffung einer solchen neuen Realitdt zu beobachten.

In jeder Aussage lassen sich provisorisch diese beiden Aspekte auseinanderhalten: einerseits ein
vom Sprecher ausgehender Akt, ein sprachliches Gebilde; andererseits die Evokation einer
bestimmten Realitét; und diese hat in der Literatur keine andere Existenz als diejenige, die ihr
von der Aussage selbst gegeben wird.'*

2.3.2 Der Wechsel der sprechenden Person

Da es im St. Trudperter Hohenlied oft den Anschein hat, dass die vortragende Person aus der
Perspektive anderer Figuren spricht, wird nun gezeigt, wie sich die scheinbaren Wechsel der
Sprechinstanzen in verschiedenen Stellen darstellen.

Stridde begriindet, warum sie der Meinung ist, dass das St. Trudperter Hohelied trotz des von
der Sprechinstanz artikulierten wir nicht als Dialog zwischen der vortragenden Person und dem
Publikum, sondern als Selbstgesprich einer sprechenden Person zu verstehen ist.

Narrativ wird zwar zunéchst ein Sprecherwechsel fingiert, und den trinitarischen Personen wird
jeweils ein Sprechakt in den Mund gelegt, jedoch sprechen die Appropriationen als solche eher
gleichzeitig als miteinander. [...] Vielmehr handelt es sich um einen Monolog, welcher die
dogmatisch ja nicht ganz unproblematische Umsetzung des faciamus in dramatische Rollenrede
relativiert und auf diese Weise dem Paradox von trinitarischer Identitit in der Differenz
angemessen begegnet. Auflerdem ergeben sich flir die Aktualisierung des Textes in der
Vortragssituation unter medientheoretischen  Aspekten kommunikationstheoretische
Konsequenzen: Denn in der Performanz ist es ja schlieBlich ein und derselbe Sprecher, der sagt
»ich“! Die Horer vernehmen das Wort des dreieinigen Gottes aus dem Mund eines einzelnen
Individuums.'*

Das wiirde bedeuten, dass durch das monologische Sprechen der vortragenden Person auf die
Dreifaltigkeit verwiesen wird und diese sprachlich umgesetzt wird. Ohly spricht in seinem
Kommentar zum St. Trudperter Hohenlied davon, dass das Publikum einem geistlichen

Hintergrund zugeordnet werden kann. Da das Personalpronomen wir als erstes im St.
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Trudperter Hohenlied steht, wird hervorgehoben, dass der Gemeinschaft eine wichtige
Bedeutung zukommt.

Mit dem ersten und hiufig wiederkehrenden Wort wir nimmt der sonst wohl auch als ich
hervortretende Autor sich zuriick, um seine Zugehorigkeit zur Gemeinde seiner Horerinnen zu
bekennen. Dies durch wir geistlichen menneschen (1,3) wieder aufgenommene Wir einer
klosterlich liturgischen Gemeinde schlieft den Sprecher und seine Horerschaft unmittelbar
zusammen, ohne durch die in der Predigt iibliche Anrede des Auditoriums Distanz zu
schaffen.'*
Ohly spricht dabei an, dass sich die vortragende Person zu Beginn des Textes an ein geistliches
Publikum wendet und dadurch, dass es heiBt wir geistlichen menneschen'* (THL, 1,4.), werden
jene Menschen, die nicht zu den Geistlichen zdhlen oder gldaubig sind, von der Gemeinschaft
ausgeschlossen. Walter Haug ist der Meinung, dass der Prolog des St. Trudperter Hohenlieds
aus der Perspektive des Heiligen Geistes verfasst ist.

Der Prolog des St. Trudperter Hohenliedes wird ganz aus der Perspektive des Heiligen Geistes
entworfen. Die Heilsgeschichte versteht sich als seine Wirkungsgeschichte in
Auseinandersetzung mit den Aktionen des Bosen. Das fiihrt zu einem aus der Position der
Erfiillung heraus gedachten relativ abstrakten Entwurf. Die Exegese selbst ist dann in diesem
Rahmen als individuelle Bewegung auf die Unio hin konzipiert. Das Gespriach ist exegetische
Einiibung in den vorgegebenen Heilsplan des gbttlichen Geistes.'*®

Allerdings fillt es auf, dass im Prolog nicht der Heilige Geist selbst spricht, sondern eine
vortragende Person, die den Heiligen Geist vorstellt und dessen Eigenschaften beschreibt.

Wir wellen késen von deme oberesten liebe, der meisten genade, der ruoweclichesten siieze. daz
ist der heilige geist. wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste. der
othabceere ist des unseren namen, der si ein houbet unsere worte. (THL, 1,1-6.)'*

Im St. Trudperter Hohenlied wird an mehreren Stellen durch entsprechende
Selbstbezeichnungen der sprechenden Person der Eindruck erweckt, dass die Sprechinstanz von
der sprechenden Person im Kloster zu Gott oder der Seele wechselt. Stridde begriindet ihre
Sichtweise beziiglich des Wechsels der sprechenden Person folgendermalen:

BewuBt wird eine dialogische Darstellung vermieden. Die Redeabfolge suggeriert zwar einen
Rollenwechsel, der aber in der Performanz (eben weil sie keine performance ist!) nicht durch
einen Sprecherwechsel vollzogen wird. Natiirlich sind die Redeteile von Vater, Sohn und Geist
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lediglich Zitat, aber da sie von nur einem Sprecher gedullert werden, kann die dialogische
Distanz im Medium der Miindlichkeit invisibilisiert werden.'*

Im St. Trudperter Hohenlied tritt zwar an mehreren Stellen ein ich auf, aber dabei handelt es
sich nicht um die vortragende Person, weil dies meistens bei Zitaten aus dem Hohenlied
Salomos oder bei Wechseln der sprechenden Person der Fall ist. Dabei kann auch beobachtet
werden, dass verschiedene Personen mit ich gemeint sind, im folgenden Zitat beispielsweise
Maria und Gott. Ein solcher scheinbarer Wechsel der sprechenden Person kann unter anderem
in der folgenden Stelle beobachtet werden.

Nii sage uns, dich min séle minnet, wa ist diu weide, da dii diniu schdf ane weidest? des vrdge
ich dich, daz ich niht irre gé under den gezelten diner gesellen so si sprechent. si sint aber dine
viende. disiu vrdage ist miner triitvrouwen in der benemede aller saelegen séle. nii wirt von gote
geantwortet: dii hdst unwizzede gevraget, do dii mich zeichenes baete in chana galileae. von diu
antwurte ich dir: waz bestét dich miner goteheit, wan ze vaterschefte? waz bestét dich miner
menneschheit, newan zu suneschefte? waz bestét dich des heiligen geistes, newan ze
wineschefte? (THL, 21,7-18.)'%

Es kommt im St. Trudperter Hohenlied jedoch auch zu dem Fall, dass die vortragende Person
gleichermalflen aus der Perspektive mehrerer Sprechinstanzen spricht. Es wurde bereits gezeigt,
dass im St. Trudperter Hohenlied das Sprechen und die Gemeinschaft einander bedingen, was
unter anderem an den geistlichen Horerinnen beobachtet werden kann. Stridde zeigt, worin
einerseits ein weiterer Zusammenhang zwischen Kommunikation und Gemeinschaft,
andererseits ein Hinweis auf einen Wechsel der sprechenden Person besteht, indem sie auf die
Rezeption des Textes durch die geistlichen Horerinnen verweist.

[IJm Seelenraum der Rezipienten, in den sie sich bei der anddht zuriickwenden sollen, begegnen
sie der gottlichen Weisheit, wodurch Ich, Gemeinschaft und Gott eine je ungeteilte Einheit
bilden."?

Nachdem in der vorigen Textstelle aus dem St. Trudperter Hohenlied von der minne gesprochen
wurde, wird nun in einem iibertragenen Sinn erneut auf das Sehen verwiesen. Dabei richtet sich
der erste Satz wieder an ein wir, wodurch nicht nur die geistlichen Horerinnen gemeint sind.

Nii suln wir sehen, wer dise minne erkenne. die suln é mit ir akiisten lange gevohten haben. sie
suln ouch ir lip gedwungen haben in geistlicher zuhte. sie suln sich ouch geweidenet haben in
der heiligen lére mit williger gehoerde. sie suln vil snelle antldz haben ze allen irn aehtaeren.
sie suln ouch vorschen vil emzecliche, wie die heiligen lebeten. sie suln ouch wizzen, waz got
durch sie erliten hat. sie suln ouch werben s6 vil s6 sie mugen ndch den siben gaben des heiligen
geistes. die disen viiz habent. die mugen ouch dises siechtuomes etewadz verstén.
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(THL, 75,5-16.)"%!

Ohly verweist darauf, dass die sprechende Person in 7,6-10 durch die dreifache Wiederholung
des Wortes menden dessen Bedeutung verstérkt.
Der Autor betet um die Kraft zur Freude iiber die im Kull von Cant. 1,1 besiegelte Versohnung
zwischen Gott und Mensch in der Erlosung. Im dreimaligen ,,Freude! Freude! Freude!* klingt
der Grundton seines Unternehmens an. Die Annahme des von Gott bereiteten Gewinns der
Freude ist Ziel und Pflicht des Autors, der berufen ist, Mitfreude zu verbreiten[.]'*>
Um seine Behauptung zu belegen, verweist Ohly auf eine andere Stelle im St. Trudperter
Hohenlied. Bei diesen Versen fallt auBerdem auf, dass es sich dabei zwar um Aufforderungen
handelt, die aber die Adressatinnen genauer beschreibt, als in getriiwe deme heiligen geiste!
minne in! habe liep hin zuo zime! (THL, 2,7.)!>?. In diesen Imperativen konnte der Heilige Geist
als das intentionale Objekt nach der Definition von Searle bezeichnet werden, denn die in dieser
AuBerung ausgedriickte Handlung zielt auf den Heiligen Geist ab. Die notwendige
Représentation, die Searle anspricht, wére in diesem Fall eine Vorstellung, die die Horerinnen
vom Heiligen Geist schon vor diesen Imperativen hatten.

Es wird oft so getan, als ob intentionale Objekte einen besonderen ontologischen Status hitten
und von wirklichen Gegensténden unterschieden werden miifiten. Das intentionale Objekt eines
geistigen Zustands ist aber gerade der wirkliche Gegenstand oder Sachverhalt, der von einem
intentionalen Zustand représentiert wird. Wenn es solch einen Gegenstand oder Sachverhalt
nicht gibt, dann hat der intentionale Zustand kein intentionales Objekt, obwohl er trotzdem eine
Reprisentation enthélt. Wir miissen deshalb zwischen dem Représentationsgehalt eines
geistigen Zustands und dem intentionalen Objekt dieses geistigen Zustands unterscheiden.'>*

In den Versen 8,6-9'% des St. Trudperter Hohenlieds, die einen Kuss zwischen Gott und Maria
beschreiben, wird sowohl das Sprechen als auch das Schweigen angesprochen. Stridde versteht
diese Szene folgendermallen und geht dabei auf die Tatsache ein, dass das Sprechen immer an

die Zeit gebunden ist.

Der Verfasser bezieht die folgende Beschreibung des Kusses auf Maria allein und will sie nicht
als Modell eines Eins-zu-Eins-Nachvollzugs fiir die Einzelseele verstanden wissen. Im
historischen Prateritum, das zusétzlich das Gesagte in Distanz zu den Horern riickt, wird in sehr
konkreter Bildsprache vom Kufl zwischen Gott und Maria gesprochen].] [...] Sprechen und
Kiissen bei diesem ersten KuB3 konnten [...] nicht gleichzeitig geschehen. Deshalb sprach Gott
zu Maria erst, nachdem er sie gekiif3t hatte [...]. Wille und Liebe begegnen Giite und Gnade im
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stummen Kuf}, das Wort dringt erst dann hervor in die Ohren des Gedéchtnisses und der Andacht
der Jungfrau.'*®

Martin Buber erklért, dass dadurch, dass ein Gespriachspartner in der zweiten Person Singular
angesprochen wird, Distanz zwischen beiden am Gespréch beteiligten Personen abgebaut wird.
Im Fall des St. Trudperter Hohenlieds ist dies vor allem dann wichtig, wenn die vortragende
Person Imperative an die Horerinnen in der zweiten Person Singular richtet.

Stehe ich einem Menschen als meinem Du gegeniiber, spreche das Grundwort Ich-Du zu ihm,
ist er kein Ding unter Dingen und nicht aus Dingen bestehend. [...] Den Menschen, zu dem ich
Du sage, erfahre ich nicht. Aber ich stehe in der Beziehung zu ihm, im heiligen Grundwort."’

Die vortragende Person im St. Trudperter Hohenlied impliziert laut Ohly bereits in kum,
genuhtsamer tropfe des éwigen touwes, daz dii geviuhtest daz diirre gelende mines innern
menneschen. (THL, 6,29-30.)!%® die Ichform, welche in 7,33-8,5 jedoch die Sprechsituation

verandert.

Im Prolog hatte der Autor sich nur in der Wirform in die Aussage eingebracht. [...] Jetzt ist zu
beachten, dal3 hier an der Nahtstelle zwischen Werkeingang und Kommentar, das Ich des Autors
nicht mehr als das eines privaten Empfangers von Gottes Offenbarung wie in dem Gebet,
sondern als eines partnerschaftlichen Gegeniibers seiner Horerschaft hervortritt. Das Verlangen
nach der Mitfreude seiner Horerinnen an seiner Freude ruft den Autor in sein Amt, die Cantica
canticorum an seine Horergemeinde zu vermitteln.'*’

Die vortragende Person kommt auf das Kiissen zuriick und es féllt auf, dass sich das darin
auftretende Wir von jenem am Beginn des ersten Werkeingangs unterscheidet, denn es erfiillt
eine einschlieBende und keine ausschlieBende Funktion.

Wir haben gesprochen von eineme kiissenden briutegomen unde von einer gekusten briite. aber
ir beider kiissen daz ist Christ, der da kom von deme hoehsten unde vieisch unde bluot nam von
der diemiietigsten. wir haben daz gesaget, daz er durch ir willen unde durch unser aller willen
ein wort sprach. daz wart vernomen in ertriche und in himelriche. einez gesprochen unde zwei
vernomen, alse der wissage sprach: semel locutus est deus, duo haec audivi. an diu s6 vernemen
wir sinen gewalt unde sine erbarmede. an daz gevallet allez daz der ist an deme ilingesten
urteile, an der gewalt siner rdche oder an den erbdrmeclichen lon siner gendde. daz ist daz da
quit: plenum gratia et veritate. niine suln wir daz niht alsé vernemen, daz er sie eine kuste unde
niemen mére. si hdt uns allen hulde gewunnen ze kiissenne. si ist gewisse gesetzet an den
héresten stuol. si ist ouch aller beste gekiisset. si ist ouch aller lieplicheste gehalsen. ir stimme
ist ouch aller heitereste. (THL, 10,16-11,4.) '

156 Christine Stridde, Verbalpriisenz und géttlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied* und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit®,
Stuttgart 2009, S. 238.

157 Martin Buber, Schriften iiber das dialogische Prinzip, in: Martin Buber Werkausgabe, Paul Mendes-Flohr,
Bernd Witte (Hg.), Giitersloh 2019, S. 42-43.

158 ebenda, S. 30.

159 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Biande, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 529-530.

160 ebenda, S. 38.

45



Passend zu den Wechseln der sprechenden Person im St. Trudperter Hohenlied zeigt Stridde,
dass im Text zwar aus der Perspektive Gottes gesprochen wird, aber nicht durch ihn selbst.
Ahnlich wie es in der Stelle, in der verschiedene sinnlich wahrnehmbare Elemente
angesprochen werden'®!, beobachtet werden kann, spricht Stridde davon, dass die
Kommunikation im Text nicht nur durch menschliche Sprache funktioniert.

Der fortlaufende Kommunikationsproze3 muf3 auch als Voraussetzung zum stummen Gebet des
einzelnen in der ,Verbalprasenzstiftung® steckenbleiben, geht nicht iiber in eine vollkommene
Gottesbegegnung des einzelnen im mystischen Erlebnis. Gott bringt sich zur Sprache, spricht
aber nicht selbst! Die Partizipation an dieser ,Verbalprisenz‘ kann dann auch multisensuell
geschehen, indem die Korper und Stimmen der Kommunikationsgemeinschaft in den
kollektiven Wahrnehmungsraum einbezogen werden.'®

2.3.3 Sprechen und sinnliche Wahrnehmung

In dieser Arbeit sind vor allem jene Signalworter von Interesse, die entweder auf das Sprechen,
das Horen oder das Schweigen verweisen oder damit zusammenhéngen. Dies konnte unter
anderem bereits in jener Stelle beobachtet werden, in der die Nicht-Geistlichen im Publikum
aufgefordert werden zu errdten, weil das Errdten sichtbar ist. In den folgenden Versen fallt
jedoch auf, dass sich die Aufforderung zu sprechen zwar an ein wir richtet, also die vortragende
Person und die klosterliche Gemeinschaft gleichermalen anspricht, aber dass die Horerinnen
auch nach dieser Aufforderung stumm bleiben.

Nii sprechen daz din brust unde din spunne bezzer ist denne der win. nii sprechen aller érest von
diner heiligen muoter. (THL, 14,3-6.)'%

Im St. Trudperter Hohenlied sind héufig Verweise auf Sinne anzutreffen und Stridde spricht
davon, dass in den Satzanfiangen verschiedene Sinne, nimlich das Sehen, das Horen und das
Sprechen angesprochen werden.

Wenn der Exeget in der distanzlosen Selbstparaphrase entsprechend der lectio vollig in den
Hintergrund tritt und in den Redeteilen, in denen er das Wort dennoch ergreift, sich wie hier
einem gemeinschaftlichen Wir addiert, ist das im Assoziationshorizont dieses Passus’ der
Benediktsregel, bzw. der allgemeinen Praxis der lectio divina zu sehen. Auch in den sich stindig
abwechselnden Aufforderungen an die Rezipienten nii sprechen, nii vernemet, nii sehet spiegelt
sich das wider, analog wird immer wieder wizze verwendet. Diese Trias ergibt sich nicht nur
aus den gleichzeitig zu vollziehenden Tétigkeiten mit Augen, Mund und Ohren, die sich im
Lesen vereinen, sondern auch durch die Représentation des einen Gottes im Klangkorper des
Wortes.'®*
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Biihler geht auf die Bedeutung der Klarheit in Zusammenhang mit dem Sehsinn ein, was
insofern im St. Trudperter Hohenlied Anwendung finden kann, als in mystischen Texten hdufig
davon die Rede ist, dass das Gottliche und das zu Gott Gehorige, von den menschlichen Sinnen
nicht vollstindig erfasst werden kann'%,

Der Begriff der Klarheit ist aus dem Gebiet des Sehens entlehnt. Die Luft ist klar, heil3t, sie ist
gut durchsichtig; ein Gegenstand ist klar abgebildet, wenn die Konturen scharf sind und
Einzelheiten sich gut herausheben. Unklar sehen wir die Dinge in groBer Ferne oder in der
Dammerung; unklar auch bei schlechter Akkomodation der Linse unseres Auges. Aus anderen
Griinden verschwinden in der Peripherie unseres Gesichtsfeldes die feineren Raum- und
Farbendetails; auch das nennen wir Unklarheit.'®

Zu den Verweisen auf die Sinne, die neben den sprachlichen AuBerungen im St. Trudperter
Hohenlied angesprochen werden, zdhlt unter anderem der Sehsinn, der in Satzanfdngen, die an
ein wir gerichtete Imperative erinnert, wie nii sehen. Dies ist beispielsweise an der folgenden
Textstelle erkennbar.

nii sehen waz daz sanc si. ez ist sanc aller sange. ez ist ouch ein sehen der gesiuneclichen
tugende. ez ist ein weide der inneren sinne. (THL, 6,5-7.)'%

Gregory Currie spricht davon, dass es fiir das Zustandekommen von Kommunikation wichtig
ist, dass das Publikum erkennt, dass die sprechende Person von dem, was sie aussagen will,
liberzeugt ist. In der oben zitierten Stelle werden dem Hohenlied Salomos verschiedene
Eigenschaften zugeschrieben. Currie zufolge hitte diese Aussage dann ihr Ziel erreicht, wenn
das Publikum erkennt, dass die vortragende Person vom Publikum erwartet, dass die
Beschreibungen wahr sind. In 6,5-7 des St. Trudperter Hohenlieds wird zwar der Sehsinn
angesprochen, allerdings in einem iibertragenen Sinn. Anders als im Beispiel von Currie kann
der Wahrheitsgehalt der Beschreibungen des Hohenlieds Salomos nicht durch die biologischen
Sinne verifiziert werden.

When I tell you that it’s raining I expect you to form the belief that it’s raining (at least in part)
because you recognize my intention. When I merely direct your gaze to the rain-streaked
windows | expect you to form that belief simply because you see that it’s raining. For
communicative purposes it is important, therefore, not only that I intend you to believe what I
say; it is also important that you recognize this intention.'®®

Entscheidend dafiir, dass die Aussagen im St. Trudperter Hohenlied nicht in derselben Weise

betrachtet werden konnen, wie es von Currie beschrieben wird, ist, dass an der Stelle 6,1-21
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erwdhnt wird, dass das Hohelied Salomos nicht mit den biologischen Sinnen des Menschen

)1%% Currie erginzt jedoch,

erfasst werden kann: ez ist ein weide der inneren sinne. (THL, 6,7.
dass es fiir das Entstehen von Kommunikation keine Voraussetzung ist, dass das Publikum das
Gesagte fiir wahr hélt.

In order for communication to take place, it’s not essential that you do come to believe what I
want you to believe. We frequently end up not believing what people tell us. What is essential
is that you should perceive my intention in saying it.'”

Diese Sichtweise wird auch von Alois Hahn vertreten und dieser beschreibt dies anhand der
Unterscheidung zwischen ,,Dassverstehen* und ,,Wasverstehen* und bezieht dabei die Rolle
einer beobachtenden Person mit ein:

Damit Kommunikation zustande kommt, reicht ,Dassverstehen, wenn auch das
,»Wasverstehen typischerweise intendiert ist. So verstehe ich (d.h. ich unterstelle, dass ich das
verstehe. Aber diese Unterstellung ist mir hdufig nicht als solche bewusst. Dass es sich um eine
Unterstellung handelt, ist eventuell nur eine Unterstellung eines Beobachters) in vielen
Situationen, dass mir jemand, dessen Sprache ich nicht verstehe, eine Frage gestellt hat, obwohl
ich nicht weiB, welche.!”!

Eine Stelle, die auf die Einladung der geistlichen Horerinnen folgt, zeigt, dass die Stimme dieser
Frauen nicht fiir die Menschen, sondern fiir Gott bestimmt ist. Auch in 11,5-10 wurde ja bereits
unterstrichen, dass die geistlichen Horerinnen nicht fiir Weltliches bestimmt sind. Entscheidend
ist dabei der Vers nii singet ir liebesten, wan ir nie heiser enwurdet von weltlicheme sange.
(THL, 11,9-10.)!7?

disiu stimme enliitet niht ze den oren der menneschen, si recket sich in daz riche des aller
hoehsten unde gesweiget den kradem des mundes unde wermet diu kalten herzen. si gereinet diu
inaedere von der girde. (THL, 11,11-14.)'

In der Stelle niht daz ich in dich verwandelet werde also daz ezzen des Ilibes, sunder dii solt in
mich verwandelet werden. (THL, 66,11-13.)!"* tritt zwar eine Person auf, die sich selbst als ich
benennt, aber dabei handelt es sich nicht um die Person, die das Hohelied interpretiert. In der

folgenden Stelle, die sich an die unguoten unter den Geistlichen richtet, werden sowohl die
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Sinne, als auch das Sprechen erwéhnt. Auflerdem ist erkennbar, dass das Sprechen der guoten
und der unguoten wertend unterschieden wird.

swer sine virwitze kéren wil ndch allem des in gelustet, so daz er kapfet ndch wihtegelicheme
unde loset ndch aller dinge gelich, unde stinken wil ndach aller bluome gelich, unde smecken wil
ze aller krite gelich, unde grifet ndch aller dinge gelich, unde sine viieze gén wellent in aller
winkele gelich, unde mit sineme herzen minnen wil iegelichiu dinc, die reckent ir virwitze an
aller dinge gelich. die so getanen die sint doch niuwet die wirsten in geistlicheme lebenne,
sunder der tiuvel unmiiezegt sie unde irret sie daz sie niht gesehent. wande s6 getine darbent
sich des erhoeheten liehtes der inneren ougen unde des kiineclichen liehtes. ir inneren oren diu
nemugen niht vernemen des wiinneclichen briitsanges unde des mandelkosennes, daz got tuot
mit den reinen herzen. ir munt enwirt niht snelle vernomen iiber ir angeste, wande sie ez habent
verworht mit murmurel unde mit unniitzeme gekése. (THL, 66,24-67,13.)'7

Ohly ergénzt im Kommentar zu dieser Stelle, dass eine Verbindung zwischen der Neugier und
den Sinnen besteht.

An der Neugier sind alle fiinf Sinne beteiligt: Das Sehen (kapfen), das Horen (losen), das
Riechen (stinken), das Schmecken (smecken) und das Tasten (grifen)'’

3. Vergleich der Sprechsituationen im St. Trudperter Hohenlied mit jenen im
,FlieBenden Licht der Gottheit*

In diesem Teil der Arbeit wird die Sprache im St. Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden
Licht der Gottheit™ Mechthilds von Magdeburg verglichen und analysiert. Dabei geht es neben
der Frage nach dem Zielpublikum im Text Mechthilds auch darum, das Schweigen in den
mystischen Kontext einzuordnen und das Schweigen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* mit
jenem im St. Trudperter Hohenlied zu vergleichen, vor allem im Hinblick auf eine mdgliche
literarische Darstellung der unio mystica. Da Metaphern besonders in der Sprache der Mystik
ein wichtiges Element darstellen, werden jene verwendeten Metaphern im St. Trudperter
Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* verglichen, die das Sprechen beschreiben
oder damit zusammenhéngen. Dorothea Klein spricht von der ,,konzeptionelle[n] Anonymitit
in religidsen und rituellen Texten[.]*!”” Diese ist besonders im Fall des St. Trudperter
Hohenlieds auffillig, denn in diesem Text wird nicht erwdhnt, wer den Text verfasst hat. Die
Frage nach der Autorschaft ist insofern fiir diese Arbeit relevant, als dadurch analysiert werden
kann, auf welche Figur eine Sprechinstanz verweist und ob diese innerhalb des Werks selbst
auftritt.
3.1 Zielpublikum und Sprechinstanz im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*

175 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 154-156.
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3.1.1 Eingrenzung des Zielpublikums des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit*

Ahnlich, wie bereits beschrieben, im Prolog des St. Trudperter Hohenlieds unterstrichen wird,
dass sich dieser Text in erster Linie an die wiirdigen, geistlichen Horerinnen richtet,
beziehungsweise, dass die nicht-geistlichen Horerinnen als nicht erwiinscht beschrieben
werden, wird auch am Beginn des ersten Buchs des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit™
Mechthilds von Magdeburg betont, dass sowohl boese, als auch guote Menschen unter den
Geistlichen angesprochen sind.

Dis buoch das sende ich nu ze botten allen geistlichen luten beidu boesen und guoten, wand
wenne die sule vallent, so mag das werk nut gestan, und ez bezeichent alleine mich und meldet
loblich mine heimlichkeit. Alle, die dis buoch wellen vernemen, die soellent es ze nun malen
lesen. (FLG, 1,4-8.)'"

Obwohl Haas diese Verse des Prologs des ,FlieBenden Lichts der Gottheit” als
,widerspriichliche Schilderung der Sprechsituation“!” bezeichnet, ist er der Meinung, dass
darin auf verstindliche Weise die Sprechinstanzen beschrieben werden.

Sprecher, Mitteilung und Adressat der Mitteilung, alle drei Aspekte des Sprachgeschehens sind
hier in volliger Deutlichkeit genannt. Das sprechende Ich, das seine heimlichkeit zum
offentlichen, fiir die Geistlichkeit bestimmten Geheimnis macht, ist dabei gleichzeitig der alles
entscheidende, aber auch ganz unwichtige Aspekt des Geschehens. Es ist das Instrument, mittels
dessen Gott selber spricht.'*

Dadurch, dass sich die Erzdhlinstanz nicht wie im St. Trudperter Hohenlied an ein wir wendet,
andert sich die Weise, wie diese mit dem Kreis der Rezipierenden interagiert. Der Satz Alle, die
dis buoch wellen vernemen, die soellent es ze nun malen lesen. schlosse allerdings nicht aus,
dass auBler Geistlichen auch andere Menschen diesen Text lesen konnen. Die Aufforderung,
den Text neunmal zu lesen, kann dabei als ein illokutionédrer Akt gelesen werden, denn damit
ist eine intendierte Handlung verbunden. Im Gegensatz zu der Aufforderung hie gevahen roten
mit inneclicher schame diu hiufele, die sich flizen der tizeren schoene unde niht der inneren.
(THL, 7,26-27.)'8! im zweiten Werkeingang des St. Trudperter Hohenlieds kann sich das
angesprochene Publikum im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ bewusst dazu entscheiden, die
Aufforderung zu befolgen oder zu missachten. Luhmann bezeichnet allerdings das Annehmen
oder Ablehnen von Aufforderungen oder anderen AuBerungen nicht als Teil der

Kommunikation, sondern als eine Reaktion darauf.

178 Mechthild von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit, Stuttgart, 2008, S. 58.

179 Alois Haas, Sermo mysticus — Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, in: Dokimion, neue
Schriftenreihe zur Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie, Band 4, Freiburg, 1979, S. 107.

180 ebenda, S. 107.

181 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 32.

50



Annehmen und Ablehnen einer zugemuteten Selektion sind aber nicht Teil des kommunikativen
Geschehens; es sind AnschluBlakte. In der Kommunikation selbst ist der Gegensinn nur latent
mitgegeben, nur als abwesend anwesend. Die Einheit der Einzelkommunikation ist, in
dynamischer Hinsicht gesehen, nichts weiter als Anschlulfdhigkeit. Sie mu3 Einheit sein und
bleiben, damit sie in anderer Form wieder Differenz werden kann, namlich Differenz von
Annehmen und Ablehnen. [...] Es sind dies Selektionen, mit denen die Kommunikation ihre
Umwelt beeinflut und/oder in sich selbst zuriickkehrt.'®?

Auch wenn religiose Texte wie das ,,FlieBende Licht der Gottheit™ von sich selbst behaupten,
dass sie der Wahrheit entsprechen und damit keine Fiktion sind, trifft Curries Beschreibung
insofern zu, als auch in religiésen Texten vom Lesepublikum erwartet wird, dass es den Text
fiir wahr hélt. Im ,,FlieBenden Licht der Gottheit” wird zudem versucht, den Wahrheitsgehalt
des Textes dadurch zu bekriftigen, dass Gott als derjenige genannt wird, der Mechthild dazu
inspiriert hat, den Text zu schreiben.

Fiction [...] is the product of a communicative act[.] [...] In performing such a communicative
act the author attempts to elicit a certain response from his audience; the desired response is that
the audience make believe the story told by the author. [...] What is said in the text, together with
certain background assumptions, generates a set of fictional truths: those things that are true in
fiction.'™?

3.1.2 Die Sprechinstanzen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*

Um die Sprechinstanzen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit genauer zu betrachten, ist es
wichtig, die Frage nach der Autorschaft, beziehungsweise nach der Erzdhlinstanz im Text
einzubeziehen, weil auf diese Weise herausgefunden werden kann, welche Sprechinstanzen
darin aktiv sind und wie dies beobachtet werden kann. Elizabeth Andersen beschreibt im
Hinblick auf den Prolog des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit®, dass in diesen Versen ihrer
Meinung nach die Sprechinstanz nicht eindeutig bestimmt werden kann.

The difficulty of interpreting these lines with regard to the entire FLdG is in part due to the
multivalence which the words ‘buoch’ and ‘wort’ acquire in the course of Mechthild’s remarks
about the authorship of her writings. Most straightforwardly, ‘buoch’ refers simply to what
Mechthild has written down, but it is also in its physical existence a manifestation of God and
as such is used metaphorically to refer to the workings of the Trinity. The title of this short
prologue states that God speaks these words, but it is unclear whether this refers simply to the
words of the prologue or the entire book. [...] In Mechthild scholarship controversy has arisen
over the identity of the speaker in this prologue.'®

Im Vergleich mit dem St. Trudperter Hohenlied fallt auf, dass im ,,FlieBenden Licht der
Gottheit“ selten eine vortragende Person erkennbar ist, wie es im St. Trudperter Hohenlied der
Fall ist. Dazu kommt, dass am Beginn des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit™ davon die Rede ist,

dass die Menschen diesen Text selbst lesen sollen. Das wiirde bedeuten, dass sie nicht auf eine

182 Niklas Luhmann, Soziale Systeme, GrundriB} einer allgemeinen Theorie, Frankfurt am Main, 17. Auflage
2018, S. 204.
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184 Elizabeth A. Andersen, The voices of Mechthild of Magdeburg, Bern, 2000, S. 126-127.
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vortragende Person angewiesen sind. Haas ist der Meinung, dass die Frage nach der Autorschaft
des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit“ nicht eindeutig beantwortet werden kann'>, obwohl es in
den folgenden Versen so dargestellt wird, als hitte Gott diesen Text verfasst.

. Eya herre got, wer hat dis buoch gemachet?* ,, Ich han es gemachet an miner unmaht, wan
ich mich an miner gabe nut enthalten mag.* ,, Eya herre, wie sol dis buoch heissen alleine ze
dinen eren? “ ,  Es sol heissen ein vliessende lieht miner gotheit in allu du herzen, du da lebent
ane valschheit. “ (FLG,I,10-15.)'8¢

Im St. Trudperter Hohenlied werden alle Menschen angesprochen, die als unwiirdig
Bezeichneten zumindest in einer negativen Weise. Dass sich das ,,FlieBende Licht der Gottheit™
auch an die boesen richtet, bezeichnet Haas ebenso als ein Paradoxon, wie die sogenannte
»doppelte Autorschaft™ dieses Texts.

Dieser Text strotzt nur so von Paradoxien: Auf der produktionsisthetischen Ebene ist es das
Paradox der doppelten Autorschaft — Gott und Mechthild (ihre heimlichkeit). Auf der
asthetischen Ebene irritiert die paradoxe Anweisung, den Text neunmal zu lesen. Auf der
rezeptionsésthetischen Ebene, wo der kommunikative Bezugsrahmen des Textes deutlich wird,
ist es die paradoxe Erzwingung des Gehors auch der ,,Bosen; also Identifikation mit der
Botschaft des Textes trotz mdglicher Feindschaft des Rezipienten.'®’

In der oben zitierten Stelle aus dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ sieht es so aus, als wére
Mechthild von Gott dazu inspiriert worden, den Text aufzuschreiben. Ergdnzend dazu spricht
Klein von der Inspiration von Autorinnen und Autoren durch Gott in religiosen Texten.

Literaturgeschichtlich gesehen, stellt die Vorstellung von der Wirkung Gottes auf den
menschlichen Geist, von der Hervorbringung der Kunst durch gottliche Inspiration die élteste
Inszenierung von Autorschaft dar und dariiber hinaus den Ursprung der abendléndischen Poesie
und Literatur iiberhaupt. [...] Der Dichter inszeniert sich damit als ,poeta insanus‘, als ein
Mensch mit begrenztem oder génzlich fehlendem Wissen, der auf die Hilfe der Gotter
angewiesen ist, und als Medium einer numinosen Macht, seine Dichtung aber als deren
Geschenk: inspiriertes Wissen, welches im Gedichtnis einer auf miindlicher Uberlieferung
beruhenden Kultur bewahrt bleibt.'®®

Stridde zeigt, warum es schwierig ist, die Sprechsituation im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
als doppelte Autorschaft zu bezeichnen, auch wenn diese im Prolog vorgestellt zu werden
scheint.

Der Begriff der ,doppelten Autorschaft® scheint allerdings insofern problematisch, dal er zwar
Mechthild und das Heilige gemeinsam als Urheber der Rede proklamiert, sie aber doch
verdoppelt und damit wiederum Zweiheit etabliert. Strukturell hdtte man sich das so
vorzustellen, als sprachen Mechthild und Gott mit einer Stimme aus einem Mund wie im Chor
aus einer einzigen Vielfalt heraus. Sich der differenzierenden Qualitit der Sprache hin- und ihr
nachzugeben hiele dann, ein uns zu formulieren. Dieses Autoren-Wir ist zwar textuell als
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Autor-Ich® reprédsentiert, aber wenn ein Ich immer auch ein Du impliziert, miiite Du dann doch
im jeweilig anderen zu suchen sein.'®

Daran anschlieBend versucht Stridde, mittels eines mathematischen Vergleichs zu erkliren,
wie die Annahme, Mechthilds Text stamme von Gott, die sogenannte ,,doppelte Autorschaft*
erschweren wiirde.

Ausgegangen von der behaupteten Verdopplung wiirde das gottliche Sprechen alles, auch seinen
Ko-Autor Mechthild, sozusagen verschlucken. Das mathematische Muster dieser Gleichung
wire 2-1=1, wobei 1 fiir die gottliche Selbstbekundung steht, 2 fiir die doppelte Autorschaft,
gerade weil in der Mathematik das Ganze nicht mehr ist als die Summe seiner Teile.'”

Haas spricht in Bezug auf den Prolog des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit* aulerdem an, dass
eine Verbindung zum Publikum hergestellt wird, indem dieses angesprochen wird. Es wird
allerdings keine Gemeinschaft zwischen der vortragenden Person und dem Publikum
hergestellt, wie im St. Trudperter Hohenlied.

Die an sich konstitutive Rollendistanz des Zuschauers, hier des Rezipienten, wird durchbrochen
in der deutlichen Benennung der Adressaten; es sind — die bosen und guten — geistlichen lute.
[...] Ob die Adressaten wollen oder nicht, ihre Identifikation mit dem vorliegenden literarischen
Produkt wird erzwungen. Der Appellcharakter dieses ja eigentlich nur auf Mechthilds
heimlichkeit fixierten Textes ist iiberdeutlich.'®’

Haas ist der Meinung, dass das ,,FlieBende Licht der Gottheit™ nicht alleine von Mechthild,
sondern auch von Gott stammt, obwohl gerade diese doppelte Autorschaft vorzutduschen eine
Moglichkeit darstellen konnte, dem Publikum den Text als etwas Heiliges erscheinen zu lassen.
Das wiirde bedeuten, dass die im Text sprechende Person aus rhetorischen Griinden ihr Werk
als von Gott kommend bezeichnet.

Mechthild identifiziert ihr Wort mit dem gottlichen. Das ewige Wort trégt ihre Aussage: ihr
Wort kann also a priori niemals bloBe Dichtung sein.'*

Obwohl Haas davon ausgeht, dass im Prolog des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit* Mechthild
selbst spricht, ist die Sprechinstanz nicht mit der historischen Person Mechthild von Magdeburg
gleichzusetzen. Timo Reuvekamp-Felber beschreibt folgendermafen, weshalb es wichtig ist,
besonders in mittelalterlichen Texten zwischen dem Autor oder der Autorin und der Erzahlfigur
zu unterscheiden.

Zwischen Autor und erzéhlter Geschichte einerseits sowie Publikum und erzéhlter Geschichte
andererseits tritt eine Erzdhlerfigur als Vermittler des Textes und zugleich als dessen
Bestandteil. Dieser Erzédhler fithrt Dialoge mit einem fiktiven Publikum, kommentiert und

189 Christine Stridde, Verbalpriasenz und géttlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
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ordnet scheinbar die Erzdahlung und wird gleichzeitig dabei selbst zur Figur der Erzéhlung, die
sich der Interpretation stellt. [...] In der neueren medidvistischen Forschung ist weitestgehend
die notwendige Trennung von Erzdhlerfigur und Autor als wesentlich fiir ein adiquates
Literaturverstindnis akzeptiert. Doch bleibt in der Forschung das Verhéltnis von Erzéhlerfigur
und Autor immer noch ungeklirt. Das Bestreben, iiber diese ,Selbstaussagen® zu Erkenntnissen
iber die Lebenswelt des Autors zu kommen, ist verstdndlich, doch verstellt diese
Vorgehensweise den Blick sowohl auf die Dichter als auch die Dichtung.'*?

In Bezug auf das ,,FlieBende Licht der Gottheit” ist es dabei zusitzlich wichtig zu beachten,
dass Mechthild am Beginn des Texts noch nicht namentlich genannt wird. Im Prolog ist blof3
von einer helig maget beide an lip und an geiste’* die Rede. Eine wortliche Nennung
Mechthilds von Magdeburg erfolgt unter anderem im 35. Lied des fiinften Buchs: Wie swester
Mehthilt danket und lobet got und bittet viir drierleie lite und firr sich selber.®® Im St.
Trudperter Hohenlied befinden sich hingegen keine Verweise auf die verfassende Person oder

die Erzihlfigur.

3.2 Das Sprechen im St. Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der
Gottheit*

3.2.1 Die Strukturierung des Sprechens im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*

Wihrend im St. Trudperter Hohenlied hauptsidchlich Zitate aus dem Hohenlied Salomos
kommentiert und fiir das Publikum erldutert werden, nimmt im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
der Dialog einen groBlen Teil des Textes ein. Das bedeutet, dass im St. Trudperter Hohenlied
zwar ebenfalls Wechsel der in der ersten Person Singular sprechenden Instanz zu beobachten
sind, aber dabei handelt es sich um vermitteltes Sprechen, weil die vortragende Person, anders
als im ,,FlieBenden Licht der Gottheit®, jeweils ankiindigt, wer zu wem spricht. Zusétzlich wird
aber auch in Mechthilds Text die Sprache strukturiert, was Helene Stadler unter anderem
anhand des ie in einer Stelle im 22. Lied des ersten Buchs beobachtet.'*® AuBerdem wird diese
Passage dadurch strukturiert, dass einander widersprechende Zustdnde im selben Satz auftreten.

Und unser loeser ist briutegoum worden! Die brut ist trunken worden von der angesihte des
edeln antlutes: In der groesten sterki kumt si von ir selber, in dem schoensten liehte ist si blint
an ir selber und in der groeston blintheit sihet si allerklarost. In der groesten klarheit ist si beide
tot und lebende. le si langer tot ist, ie si vroelicher lebt; ie si vroelicher lebt, ie si mer ervert, ie
si minner wirt, ie ir mer zuoflusset; [...] ie si richer wirt, ie si armer ist, ie si tieffer wonet, ie si
breiter ist; [...] ie ir wunden tieffer werdent, ie si me sturmet, ie got minnenklicher gegen ir ist,

193 Timo Reuvekamp-Felber, Autorschaft als Textfunktion. Zur Interdependenz von Erzihlerstilisierung, Stoff
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ie si hoher swebet, ie si schoener luhtet von dem gegenblik der gotheit, ie si im naher kumt, ie
si me arbeitet, ie si sanfter ruowet; [...] ie si stiller swiget, ie si luter ruoffet; (FLG, 1,22.)"’

Stadler beschreibt die Verwendung der Konjunktionen, beziehungsweise die zum Teil
widerspriichlichen Aussagen dieser Passage folgendermafien:

Mit der Technik der Reihungen von Korrelativsidtzen wird in einer kunstvollen Art und Weise
das Auseinanderfallen der Bedeutungen der paradoxen Aussage syntaktisch aufgefangen|[.] [...]
Diese Reihung paradoxer Aussagen, die in Form einer korrelativen Entsprechung iiber die
Konjunktionen ,,ie — ie* hergestellt wird, wird unter Beibehaltung der syntaktischen Struktur zu
einer fliessenden und sehr dynamischen Reihe, die nicht nur paradoxe, sondern auch kausale
Verbindungen stiftet[.]'*®

Nicht nur im St. Trudperter Hohenlied, sondern auch im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ treten
Zahlworter und Wiederholungen auf, die den jeweiligen Text gliedern. Dass dadurch der Text
ebenfalls strukturiert wird, zeigt sich unter anderem an der folgenden Stelle aus dem ersten
Buch, weil dabei sowohl die Seele als auch Gott das Gegeniiber mit je fiinf Begriffen
beschreiben.

Die sele lobet got an funf dingen ,, O du giessender got an diner gabe, o du viiessender got an
diner minne, o du brennender got an diner gerunge, o du smelzender got an der einunge mit
dinem liebe, o du ruowender got an minen brusten! Ane dich ich nut wesen mag!“ Got gelichet
die selen funf dingen ,,O du schoene rose in dem dorne, o du viiegendes bini in dem honge, o
du reinu tube an dinem wesende, o du schoenu sunne an dinem schine, o du voller mane an
dinem stande! Ich mag mich nit von dir gekeren. (FLG, 1,27-28.)""°

Wie im St. Trudperter Hohenlied wird im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* auch die Zahl Drei
erwahnt. Auch in Mechthilds Text kann es sich dabei um einen Verweis auf die Dreifaltigkeit
handeln. Die Zahl Fiinf tritt in Form einer Beschreibung der Sinne auf, die auch im St.
Trudperter Hohenlied angesprochen und in den Text integriert werden. In der folgenden
Textstelle tritt die Zahl Drei insofern auf, als mit drei verschiedenen Begriffen die Kleider der
Seele bezeichnet werden.

Des morgens in dem suessen touwe, das ist die besclossen innekeit, die erst in die sele gat, so
sprechent ir kamerere, das sint die funf sinne: ,, Vrouwe, ir soellent uch kleiden." ,, Liebe, wa
sol ich hin? “ ,, Wir han das runen wol vernomen, der fiirste wil uich gegen komen in dem touwe
und in dem schoenen vogelsange. Eya vrouwe, nu sument nut lange! “ So zuhet si an ein hemede
der sanften demuetekeit und also demuetig, das si under ir nit mag geliden; dar uber ein wisses
kleit der luteren kuschekeit und also reine, das si an gedenken, an worten noch an beruerunge
nut me mag geliden, das si beviekken moege. So nimet si umbe einen mantel des heligen
geruchtes, den si vergolten hat mit allen tugenden. (FLG, 1,44.)*"

Wihrend die sprechende Person im St. Trudperter Hohenlied zu verschiedenen Personen

spricht und dabei verschiedene Personalpronomen, wie dii, wir, ir, er oder sie verwendet, kann

197 Mechthild von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit, Stuttgart, 2008, S. 28.
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beobachtet werden, dass in Mechthilds Text die Sprechinstanzen meistens in der zweiten Person
Singular zueinander sprechen. Dies kann unter anderem in der folgenden Stelle im ,,FlieBenden
Licht der Gottheit™ beobachtet werden.

Eya, wa wart unser loser brutgoum? In dem jubilus der heiligen drivaltekeit, do got nit me mohte
sich enthalten in sich selben, do machte er die selen und gab sich ir ze eigen von grosser liebi.
. Wa von bist du gemachet, sele, das du so hohe stigest uber alle creaturen, und mengest dich
in die heligen drivaltekeit und belibest doch gantz in dir selber?* ,,Du hast gesprochen von
minem anegenge, nu sage ich dir werlich: Ich bin in der selben stat gemachet von der minne.
Darumbe mag mich enkein creature nach miner edelen nature getroesten noch entginnen denne
allein die minne. Vrouwe Sant Maria, dis wunders bist du ein muoter. Wenne geschach dir das? **
Do unsers vatter jubilus betruebet wart mit Adames valle, also das er muoste zurnen, do
underfieng du ewige wisheit der almehtigen gotheit mit mir den zorn. Do erwelte mich der vatter
zuo einer brut, das er etwas ze minnende hette, wand sin liebu brut was tot, die edel sele; (FLG,
I,22,10-27.)*"

Im Gegensatz zu der unidirektionalen Gesprichssituation im St. Trudperter Hohenlied, treten
im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ viele Dialoge auf, die den Text gliedern. Diese kommen in
Mechthilds Text nicht erst bei der unio mystica zum Tragen, sondern bereits am Beginn des
Werkes. Die Art, wie die Seele und Gott im , FlieBenden Licht der Gottheit miteinander
sprechen, zeigt, dass die Gespriachspersonen einander beschreiben, was auf vorhergehende
Beobachtung beruht. Auch in der folgenden Stelle beschreiben Gott und die Seele einander mit

jeweils gleich vielen Begriffen.

Got liebkoset mit der sele an sehs dingen ,,Du bist min legerkussin, min minneklichest bette,
min heimlichestu ruowe, min tiefeste gerunge, min hoehste ere! Du bist ein lust miner gotheit,
ein trost miner moenschheit, ein bach miner hitze! *“ Du sele widerlobet got an sehs dingen ,, Du
bist min spiegelberg, min ougenweide, ein verlust mines hertzen, ein val und ein verzihunge
miner gewalt, min hoehste sicherheit! “ (FLG, 1,19,3-20,17.)**

Da, wie gezeigt wurde, im ,,FlieBenden Licht der Gottheit“ viele Dialoge und auch das
Verwenden &dhnlicher sprachlicher Bilder auftreten, trifft Luhmanns Definition der
Anschlusskommunikation zu. Er bezeichnet eine solche Reaktion auf eine sprachliche
AuBerung als einen wesentlichen Bestandteil der Kommunikation selbst.

Dal} Verstehen ein unerldBBliches Moment des Zustandekommens von Kommunikation ist, hat
fiir das Gesamtverstdndnis von Kommunikation eine sehr weittragende Bedeutung. Daraus folgt
namlich, daB Kommunikation nur als selbstreferentieller Prozef3 moglich ist. Wenn auf eine
kommunikative Handlung eine weitere folgt, wird jeweils mitgepriift, ob die vorausgehende
Kommunikation verstanden worden ist. Wie immer iiberraschend die Anschlu3]kommunikation
ausfallt, sie wird auch benutzt, um zu zeigen und zu beobachten, daf} sie auf einem Verstehen
der vorausgehenden Kommunikation beruht.?*®
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Als selbstreferentiell kann auch das Sprechen im St. Trudperter Hohenlied bezeichnet werden,
denn die vortragende Person spricht zwar aus der Sichtweise verschiedener Sprechinstanzen,
aber die Person, die diese Inhalte dem Publikum vortrdgt, ist immer dieselbe. Stridde
unterscheidet den Dialog in mystischen Texten von jenem in anderen Textsorten und begriindet
dies damit, dass in religiosen Texten, zu denen auch die mystischen Texte zdhlen, kein
Hinterfragen auftritt. Striddes Beschreibung der Anschlusskommunikation in religiosen Texten
wiirde nahelegen, dass religidse und nicht-religidse Kommunikation unterschiedlich analysiert
werden muss.

Denn kommunikatives AnschlieBen im Sinne iiberraschender Folgekommunikation ist etwas,
was ein mystischer und zumal sakrosankter Text nicht braucht. Gottes Wort duldet kein
Zweifeln und kein Hinterfragen des Wabhrheitsstatus. [...] Die Tatsache der zeitlichen und
rdumlichen Trennung von Produktion und Rezeption stellt die notwendigen
Rahmenbedingungen fiir das Hervortreten mystischer Texte erst bereit. Die vom Regulat des
gesellschaftlichen Kommunikationssystems entbundene Probekommunikation zwischen alter
und ego — analog zum mystischen Monologie-Konzepts — entlastet von der Verantwortung,
kommunikativ anschlieBbar zu sein, und den Schreibenden vom Zwang, verstanden werden zu
wollen.**

Luhmann bezeichnet das gegenseitige Beobachten als einen der Griinde fiir die Differenz, die
er als Voraussetzung fiir Kommunikation sieht. Er spricht dabei auch das Beobachten und
Beobachtetwerden der am Gesprich beteiligten Personen an, das unter anderem im ,,FlieBenden
Licht der Gottheit™ auftritt.

Der Einbau dieser Differenz [zwischen Ego und Alter; Anm. J.P.] macht Kommunikation erst
zu einem Sonderfall von Informationsverarbeitung schlechthin. Die Differenz liegt zunichst in
der Beobachtung des Alter durch Ego. Ego ist in der Lage, das Mitteilungsverhalten von dem
zu unterscheiden, was es mitteilt. Wenn Alter sich seinerseits beobachtet weil3, kann er diese
Differenz von Information und Mitteilungsverhalten selbst {ibernehmen und sich zu eigen
machen, sie ausbauen, ausnutzen und zur [...] Steuerung des Kommunikationsprozesses
verwenden.**

3.2.2 Das Sprechen im St. Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der
Gottheit”“ im Vergleich
In rhetorischer Hinsicht sind einige Gemeinsamkeiten zwischen dem St. Trudperter Hohenlied
und dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit* erkennbar. Dazu gehort unter anderem die folgende
Stelle aus dem St. Trudperter Hohenlied, denn darin wird in jeder Zeile eine Steigerung
gegeniiber der vorhergehenden ausgedriickt.

Min wine der vert allez in spriingen durch minen willen an den hohen bergen unde er
tiberspringet alle biihele. daz quit durch mine séle spranc er vone himele in die wambe der
magede, von der wambe ze der krippe, von der krippe ze der toufe, von der toufe an daz kriuze,

204 Christine Stridde, Verbalpriasenz und géttlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied* und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit*,
Stuttgart 2009, S. 151-152.
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von dem kriuze ze deme grabe, von deme grabe ze der helle, von der helle ze der urstende, von
der urstende vuor er ze himele. (THL, 31,11-19.)*%

Diese Stelle weist Ahnlichkeiten mit einer Stelle aus dem ersten Buch des ,,FlieBenden Lichts
der Gottheit™ auf, was vor allem damit zusammenhéngt, dass auch in der Stelle aus Mechthilds
Text eine Steigerung, beziehungsweise eine zunehmende Abstrahierung von Vers zu Vers
erkennbar ist.

So kumt der jungeling und sprichet ir zuo: ,,Juncvrouwe, alsust fromeklich sont ir nach tantzen,
als uich mine userwelten getanzet hant. So sprichet si: ,,Ich mag nit tanzen herre, du enleitest
mich. Wilt du, das ich sere springe, so muost du selber vor ansingen, so springe ich in die minne,
von der minne in bekanntnisse, von bekanntnisse in gebruchunge, von gebruchunge iiber alle
moenschliche sinne. Da wil ich bliben und wil doch fiirbas crigen. (FLG, 1, 44.)"

Anders als im St. Trudperter Hohenlied antworten die am Gesprich beteiligten Personen im
,FlieBenden Licht der Gottheit™ einander. Da jedoch, wie gezeigt werden wird, auch das
Schweigen eine kommunikative Funktion haben kann, kann auch die Sprechsituation zwischen
der vortragenden Person und den Klosterfrauen im St. Trudperter Hohenlied als
Kommunikation gewertet werden.

Stridde spricht den Umstand an, dass es einen Einfluss auf die Rezeption eines Textes hat, wenn
dessen urspriingliche Medialitdt, im Fall des St. Trudperter Hohenlieds der miindliche Vortrag,
nicht mehr klar erkennbar ist. Diese verdnderte Rezeption sei ihr zufolge besonders in
mystischen Texten hdufig anzutreffen. Sie zeigt, inwiefern sich die Rezeption des Textes

andert, wenn dieser gelesen und nicht gehort, beziechungsweise vorgetragen wird.

Je starker sich ein Text von seiner urspriinglichen medialen VerfaB3theit entfernt, um so mif3-
oder gar unverstindlicher wird er. Dieses allgemeine Prinzip nutzt die Mystik als Chance, die
Unmittelbarkeit des unio-Erlebnisses sprachlich darzustellen. Die gegeniiber der Schrift
distanzlosere Kommunikationssituation zwischen Sprecher und Horer, welche konkrete
Identifikationsmoglichkeiten indexikalischer Zeichen bereitstellt, produziert reziprok Distanz
zwischen Gott und Seele bei der sprachlichen Gestaltung. Mystik praferiert deshalb Schrift als
Unmittelbarkeitsmedium. Die fehlenden Referenzangebote der Schrift kdnnen durch ein
pragmatisch generiertes Monologie-Konzept ausgefiillt werden, welches Gott allein zum
Urheber und Autor des Textes macht und den Dialog als sprachlichen Darstellungsmodus
mystischer Erfahrung nicht ausschlie3t. Der Sprecherwechsel in der dramatischen Auffithrung
und das Zitat in der Performanz lassen die personelle Differenz zwischen den Sprechern erst
hervortreten. In der Schrift bleibt die Referenzstelle des ich dagegen leer.*®®
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Es scheint, als bestlinde darin einer der Unterschiede zwischen dem St. Trudperter Hohenlied
und dem ,FlieBenden Licht der Gottheit” in den verschiedenen Rezeptionsformen, denn
wihrend im St. Trudperter Hohenlied eine vortragende Person das Publikum mit wir anspricht,
also eine Gemeinschaft herstellt, lautet am Beginn des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit* die
Anweisung an das Publikum: Alle, die dis buoch wellen vernemen, die soellent es ze nun mal
lesen. (FLG, 1.)** Das heiBit auch, dass das Publikum des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit*
selbst den Text interpretieren kann und muss, weil keine vortragende Person den Text
kommentiert und auslegt. Das bedeutet auch, dass das im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™
angesprochene Publikum keine in sich geschlossene Gemeinschaft zu sein scheint, wie im St.
Trudperter Hohenlied. Wiahrend im St. Trudperter Hohenlied an mehreren Stellen, unter
anderem im ersten Werkeingang, iiber den Heiligen Geist gesprochen wird, kommt dieser im
,FlieBenden Licht der Gottheit™ selbst zu Wort, was besonders in der folgenden Stelle aus dem
zweiten Buch, in der die Seele und der Heilige Geist miteinander sprechen, erkennbar ist. Das
heift, dass der Heilige Geist an manchen Stellen im St. Trudperter Hohenlied das Objekt und
in jener Stelle aus dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit** das Subjekt der AuBerungen darstellt.

Do sprach der helig geist zuo der sele: ,, Eya edelu juncvrouwe, bereitent uich, uwer lieber will
komen. " Do erschrak si und wart inneklich vor und sprach: ,, Eya trut botte, keme es iemer also!
Ich bin so boese und so gar ungetruwe, das ich sunder minen lieben niena mag geruowen.
Swenne ich das bevinde, das ich von siner minne enwenig erkuole, so ist mir in allen enden we
und ist mir ze danke, das ich jamerig muos nach im gan.* Do sprach der botte: Ir soellent
wuschen und begiessen und betten und bluomen stroewen. “ Do sprach du ellende sele: ,, Wen
ich wusche, so muos ich mich schamen, so ich begusse, so muos ich weinen, so ich betten, so
muos ich hoffen, so ich bluomen briche, so muos ich minnen.[ “] (FLG, 11,2.)*"°

Im nun folgenden Teil dieser Arbeit wird der Zusammenhang zwischen Sprechen und
Schweigen behandelt. Dabei wird auch gezeigt, wodurch sich das Schweigen der Klosterfrauen
im St. Trudperter Hohenlied von jenem im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* unterscheidet und
dass das Schweigen in den beiden Texten unterschiedliche kommunikative Funktionen

einnimmt.

3.3 Sprechen und Schweigen

Da sowohl im St. Trudperter Hohenlied, als auch im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ das
Schweigen eine wichtige Rolle einnimmt, wird in diesem Teil der Arbeit das Schweigen
genauer betrachtet. Dies geschieht dabei zuerst auf einer allgemeinen Ebene, bevor auf das

Schweigen in den Texten selbst eingegangen wird.
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3.3.1 Allgemeines iiber das Schweigen

Alois Hahn geht auf die Abhingigkeit des Schweigens vom Reden ein und zeigt, dass in jenen
Situationen, in denen sich eine theoretische Sprechinstanz gegen das Sprechen entscheidet, von
Schweigen gesprochen werden kann.

Von Schweigen kann man also nur reden, wenn es in einem Erwartungshorizont auftaucht, in
dem auch Reden moglich gewesen wire. Es muss also die kommunikative Option verstehbar
sein, als Mitteilung eben. Zwar gilt immer: Wer schweigt, redet nicht. Aber keinesfalls gilt: Wer
nicht redet, schweigt.*"!

Hahn definiert das Schweigen nicht blo3 als Abwesenheit von Sprechen, sondern er erginzt,
dass dem Nicht-Sprechen eine kommunikative Funktion zukommen muss, damit es als
Schweigen bezeichnet werden kann. Beim Vergleich des Redens mit dem Schweigen
bezeichnet er daher das Schweigen als ,,paradoxe Kommunikation®. Das Paradoxe besteht ihm
zufolge darin, dass durch das Schweigen, obwohl keine Worte geduBert werden, kommuniziert
werden kann.

Warum ist das Schweigen eine paradoxe Kommunikation? Wer redet, braucht nicht zusitzlich
zu betonen, er rede. Aber wenn das Schweigen verschwiege, dass es Schweigen ist, wiirde man
es dann als Schweigen erkennen? Wir wiirden ja von jemandem, der zuféllig nichts sagt oder
nichts schreibt, z.B. weil er schlift, nicht sagen, er schweige. Schweigen als Kommunikation
setzt wie alle andere Kommunikation voraus, dass sich etwas zwischen ,,ego* und ,,alter
abspielt. [...] Von Schweigen kann man also nur reden, wenn es in einem Erwartungshorizont
auftaucht, in dem auch Reden moglich gewesen wiare. Es muss also als kommunikative Option
verstehbar sein, als Mitteilung eben. Zwar gilt immer: Wer schweigt, redet nicht. Aber
keinesfalls gilt: Wer nicht redet, schweigt.?'?

Paul Watzlawick und Janet Beavin zeigen, dass zwei aufeinandertreffende Personen oder
Gruppen stets miteinander kommunizieren, was allerdings nicht ausschlieBlich auf sprachlicher
Ebene geschehen muss. Aus dieser Perspektive konnte das Schweigen, beispielsweise jenes des

Publikums im St. Trudperter Hohenlied, ebenfalls als eine Form des Kommunizierens gesehen

werden. Watzlawick und Beavin sprechen von der ,,Unvermeidbarkeit der Kommunikation*?'3

in sozialen Systemen, weil sie das Kommunizieren als eine Form des Verhaltens bezeichnen.

Vor allem miissen wir im Auge behalten, dal der Bereich der , Kommunikation® sich
keineswegs auf verbale Produkte beschrankt. Kommunikationen werden auf vielen Kanélen und
Kombinationen dieser Kanéle ausgetauscht und sicher auch mittels des Kontextes, in dem eine
Interaktion stattfindet. Ja, es 146t sich allgemein sagen, daB3 alles Verhalten, nicht blof3 der
Gebrauch von Wortern, Kommunikation ist (was nicht besagt, daBl Verhalten nur
Kommunikation ist), und da es so etwas wie Nichtverhalten nicht gibt, ist es unmdoglich, nicht
zu kommunizieren.>'*
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Katja Schonwandt stellt vor, auf welche Weise das Sprechen und das Schweigen einander
bedingen und dass das Schweigen erst bedeutungstragend werden kann, wenn es als Antwort
auf ein Sprechen gesehen wird.

Sprechen und Schweigen stehen in einem wechselseitigen Verhéltnis zueinander. Ohne das
Vorhandensein von Sprache wiirde der Begriff des Schweigens keinen Sinn machen. Schweigen
steht, im Gegensatz zur Stille, immer in einem kommunikativen Kontext: Man versteht unter
Schweigen zunéchst einmal ein Nicht-Reden bzw. Nicht-Mehr-Reden. Doch auch fiir das
menschliche Konzept von Sprache ist Schweigen unabdingbar; beispielsweise wire ohne die
Momente der Pause beim Sprecherwechsel ein Gespréich nicht denkbar. Schweigen ist demnach
ein Teil von Sprache und gleichzeitig ihr Gegenstiick.?"

Luhmann und Fuchs sind der Ansicht, dass das Paradoxe eine wichtige Funktion innerhalb der
Kommunikation einnimmt und sprechen davon, dass die Welt nicht sprachlich addquat
abgebildet werden kann, was spéter in dem Abschnitt aus dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit®,
in der die Stille zwischen der Seele und Gott beschrieben wird, gezeigt werden wird.

Die Welt kann [...] nur als Paradox in die Welt kommen. Gerade das ist aber durch den Vollzug
von Kommunikation mdglich. [...] Die Welt selbst bleibt dabei inkommunikabel.
Kommunikabel ist nur, was statt dessen beobachtet und beschrieben wird. Die Thematisierung
von Inkommunikabilitit in der Kommunikation kann dann auch aufgefafit werden als Indikator
dafiir, daB3 die Welt mitgefiihrt wird. Die andere Mdglichkeit ist: das sich nicht mehr als
Kommunikation verstanden wissen wollende (und doch immer wieder so verstandene und nur
so verstehbare) Schweigen. Das heift nicht nur: die Option fiir Schweigen innerhalb der
Unterscheidung von Reden und Schweigen zu wéhlen, sondern die Unterscheidung als solche
zu meiden, so da3 das Problem gar nicht erst entsteht, dal man durch (paradoxes, inspiriertes)

Reden ,,das Schweigen bricht *'®

Neben Schonwandt vertritt auch Luhmann die Ansicht, dass das Schweigen nicht blof3 die
Abwesenheit von Sprache bezeichnet und von kommunikativer Bedeutung sein kann, was er
dadurch begriindet, dass Kommunikation nur durch die Differenz von Information und
Mitteilung funktioniert.?!” Er sieht das Schweigen als eine Form der Kontrolle von Sprache.

Die Kommunikation prozessiert sozusagen diese Differenz. Das macht mehr als deutlich, wie
die Evolution von Sprache moglich ist und was damit gewonnen wird. Lange zuvor hatte es die
Maoglichkeit gegeben, etwas als Zeichen fiir anderes zu verwerten. Sprache artifizialisiert diese
Moglichkeit, 16st sie ab von der Bedingung naturgegebener RegelmiBigkeiten und kann sie
dadurch ins so gut wie Beliebige vermehren. Andererseits ist bei sprachlicher Kommunikation
die Absicht der Kommunikation unbestreitbar [...]. Darin liegt eine erhebliche Einschrinkung
der Kommunikationsmoglichkeiten auf das, was man als Mitteilungsabsicht vertreten oder
notfalls in die Form indirekter, absichtlich unabsichtlicher Kommunikation bringen kann. Das
148t zugleich die Differenz die Eigenselektivitit der Mitteilung im Verhiltnis zur Selektivitét
der Information, schirfer hervortreten. Sprachliche Kommunikation bedarf also im Hinblick auf

215 Katja Schénwandt, Das Gegenstiick zum Sprechen — Untersuchungen zum Schweigen in der skandinavischen
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soziale Konvenienz verstirkter Kontrolle, und kontrollieren kann sein Sprachverhalten nur, wer
auch schweigen kann.*'®

Hahn analysiert, worin Schwierigkeiten bei der Interpretation des Schweigens zwischen zwei
Sprechinstanzen liegen konnen. Ihm zufolge lassen sich diese Schwierigkeiten sowohl im Alfter
als auch im Ego erkennen.

Beim Schweigen von ,,alter” kommt ein zusitzliches Problem hinzu. Nicht nur ist ungewiss, was
es bedeuten soll, sondern auch, ob es iiberhaupt etwas bedeutet, ja bereits, ob es liberhaupt eine
Kommunikation darstellt, ob es also Schweigen ist oder Nicht-Kommunikation. Das ist freilich
nicht nur ein Problem fiir Ego und sein Verstehen. Es kann auch eine Kalamitit fiir den
Schweigenden selbst darstellen.?"’

Besonders die Unterscheidung in Ego und Alter kommt im St. Trudperter Hohenlied und im

,FlieBenden Licht der Gottheit* zum Tragen.

3.3.2 Das Schweigen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit” im Vergleich mit dem
Schweigen im St. Trudperter Hohenlied

Sowohl im St. Trudperter Hohenlied, als auch im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ treten
verschiedene Formen des Schweigens auf, die sich jedoch in der Bedeutung und der Funktion
unterscheiden. Im Folgenden wird daher zuerst auf das Zusammenspiel von Sprechen und
Schweigen im St. Trudperter Hohenlied eingegangen. Danach werden das Sprechen und das
Schweigen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*™ betrachtet. Wenn das Schweigen der geistlichen
Horerinnen im St. Trudperter Hohenlied und jenes im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™
verglichen wird, féllt nicht nur auf, dass die geistlichen Horerinnen nicht sprechen, sondern

auch, dass das Schweigen in den beiden Texten eine unterschiedliche Funktion einnimmt.

3.3.2.1 Der wechselseitige Einfluss von Sprechen und Schweigen im St.
Trudperter Hohenlied
Da im St. Trudperter Hohenlied das Publikum zwar angesprochen wird, aber kein Dialog mit
diesem stattfindet, trifft die von Niklas Luhmann und Peter Fuchs aufgestellte These zu einer
der Bedeutungen des Schweigens zu.
Als Kommunikation in Gang gebracht, kann die Gesellschaft auch Schweigen in

Kommunikation einbeziechen — etwa im Sinne des zuhorenden Schweigens, im Sinne des ,,qui

tacet consentire videtur*.??°

Wie Luhmann spricht auch Stridde vom gegenseitigen Beeinflussen von Alter und Ego und

wenn die vortragende Person im St. Trudperter Hohenlied als Ego bezeichnet werden kann,

218 ebenda, S. 209.
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konnten die geistlichen Horerinnen als Alter gesehen werden. Das von Stridde angesprochene

,,mystische Monologie-Konzept***!

wire dann insofern erfiillt, als, wie bereits angesprochen,
die geistlichen Horerinnen nicht zu Wort kommen. Das Fehlen des Hinterfragens kann im St.
Trudperter Hohenlied besonders daran beobachtet werden, dass die geistlichen Horerinnen
nicht sprechen. Stridde unterstreicht, dass die Selbstreferenz entscheidend ist fiir mystische
Texte und dass die Gemeinschaft, im Fall des St. Trudperter Hohenlieds jene des Klosters, den

Text erst verstehen muss, um ihn annehmen zu kénnen.

Die Herausgehobenheit und Abgesondertheit des Mystikers wird mittels des schriftlichen
Mediums, welches als Legitimationsmechanismus gottlichen Sprechens dient, konstruiert und
verdauert. Der FEintritt des sprachlich reflektierten mystischen Erlebens ins kommunikative
Gedéchtnis der wiederum den geschriebenen Text rezipierenden Gemeinschaft hat nur eine
Chance, wenn er nicht zuvor schon in der miindlichen Kommunikation als unverstandlich
abgewiesen wurde. Die Anpassung an die Erfordernisse der miindlichen Gemeinschafts-
kommunikation wiirde schlieBlich die ,,Authentizitit™ gottlicher Selbstbekundung zweifelhaft
werden lassen. Mystische Kommunikation muf3, damit es sie geben kann, von Fremd- auf
Selbstreferenz umstellen.

Luhmann und Fuchs bezeichnen, wie auch Stridde, die Selbstreferenz als einen wesentlichen
Bestandteil mystischer Texte. Sie beschreiben die Referenz, beziehungsweise die
Selbstreferenz in der Mystik in Bezug auf die Schwierigkeit oder Unmdglichkeit, Gott durch
die Sprache zu erfassen.

Die Moglichkeit von Begegnung mit Transzendenz wird [...] denkbarer und sinnenfélliger;
gleichzeitig wird fraglich, wie das Differenzlose (das allumfassende Nichts) sich differenziert
und sich selbst differenziert. [...] Mystik, konfrontiert mit Gott, muf sich zu erkldren suchen,
wie im Referenzlosen nicht nur Referenz, sondern auch Selbstreferenz entsteht.?

Die Sichtweise, dass das Schweigen als eine Kontrolle der Sprache gesehen werden kann,
funktioniert allerdings auf eine unterschiedliche Weise je nachdem, ob eine Person alleine
spricht, wie im St. Trudperter Hohenlied, oder ob ein Dialog stattfindet, der schlieBlich in
Schweigen {ibergeht, wie spéter anhand des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit* gezeigt wird.
Schonwandt definiert drei Aspekte, die ihrer Ansicht nach fiir jede Form des Schweigens zentral
sind. Dabei fillt allerdings auf, dass sie unter anderem die Asynchronizitit erwéhnt, die jedoch
im Fall der geistlichen Horerinnen nicht zutrifft, da diese schweigen, wiahrend die vortragende
Person spricht.

Drei Aspekte erweisen sich also fiir den Begriff des Schweigens als wesentlich: Das
grundsitzliche Eingebettetsein des Schweigens in einen sprachlichen Kontext, das prinzipielle
Vorhandensein einer Kommunikationssituation und die elementare Asynchronizitit von

221 ygl. Christine Stridde, Verbalprisenz und gottlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied* und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit*,
Stuttgart 2009, S. 150.
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Sprechen und Schweigen. Dementsprechend lésst sich Schweigen als ein Nicht-Sprechen in
einer Situation, in der potentielle Kommunikationspartner vorhanden sind, verstehen. Dies
bedeutet, dass der Sprechakt ausbleibt, obwohl eine sprachliche Kommunikation prinzipiell
moglich wire.?*

Schonwandts Definition zufolge kdnnte das Nicht-Sprechen der geistlichen Horerinnen im St.
Trudperter Hohenlied nicht als Schweigen betrachtet werden. Da sich jedoch die vortragende
Person im St. Trudperter Hohenlied an Nonnen wendet, kann das Nicht-Sprechen-Diirfen, das
Schonwandt als einen der Griinde fiir das Entstehen von Nicht-Sprechen nennt, zutreffen, denn
die Mitgliederinnen und Mitglieder mancher Kloster miissen ein Schweigegeliibde ablegen.
Auch Schonwandt spricht davon, dass das Schweigen in religiosen Kontexten erwartet werden
kann: ,,Das Langzeit-Schweigen kann allerdings auch im Einklang mit einer religiGsen
Verpflichtung stehen[.]***

Ein Nicht-Sprechen-Diirfen ist immer normativ bedingt. Es ist an das Erfiillen bestimmter Ge-
und Verbote gebunden, die vorschreiben, wann, wo, wie lange, in bzw. gegeniiber welchem
Personenkreis und in welchem Kontext geschwiegen werden soll. Diese Gebote konnen
expliziter oder impliziter Art sein, entsprechend stark oder schwach sind die Schweige-Normen
ausgepragt. Das durch Normen geregelte Nicht-Sprechen ist verschiedentlich beschrieben und
untergliedert worden, der jeweils beriicksichtigte Kontext bestimmte dabei die Klassifikation.
So lassen sich etwa kultur-, rollen-, generations-, sozial-, geschlechts-, themen-, situations-,
berufs- und religionsbedingte Schweigenormen auflisten[.]**°

In einer Stelle, in der die geistlichen Horerinnen im Prolog angesprochen werden, wird das
Schweigen nicht mit ithnen in Verbindung gebracht, sondern es wird dem Lérm als Gegensatz
gegeniibergestellt, wie es an mehreren Stellen im Text beobachtbar ist.

nii swigen die vleischlichen unde niemen singe diz sanc dne gotes minne, wan den zerbrichet ez.
nit komen alle unde menden sich sament die da geviohen haben den kradem der welte (THL,
7,31-34.)*%

Theo Jung beschreibt, dass das Schweigen nur in einer Gemeinschaft stattfinden kann, weil eine
Person, die alleine schweigt, dadurch nicht darauf reagieren kann, was von einer anderen Person
gesagt wurde. Dieser Aspekt ist vor allem fiir die Beschéftigung mit dem St. Trudperter
Hohenlied von Bedeutung. Jung unterscheidet auBerdem zwischen dem Schweigen und der
Stille, obwohl in der letzten Textstelle das Schweigen und nicht die Stille dem Lirm

gegeniibergestellt wird.
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Anders als etwa das Englische und Franzosische erleichtert es die deutsche Sprache, Schweigen
terminologisch vom verwandten Phdnomen der Stille abzugrenzen. Allgemein zeichnet sich
Ersteres durch seine Einbettung in kommunikative Zusammenhénge aus. Zum Schweigen
gehort stets eine schweigende Person oder Gruppe, aber auch ein wahrmehmendes und deutendes
Publikum. Selbst wenn metaphorisch beispielsweise vom >Schweigen der Natur< oder vom
»Schweigen des Todes< gesprochen wird, bleiben solche Beschreibungen auf ein personifiziertes
Subjekt bezogen. Genauso ist es fraglich, ob bei jemandem, der ganz allein ist, noch im
eigentlichen Sinn von Schweigen die Rede sein kann, wenn nicht doch ein Gegeniiber
mitgedacht wird. Auch wer seine Sprachfahigkeit verliert, kann nur noch in iibertragenem Sinne
schweigen.**®

Als sich die vortragende Person direkt an die geistlichen Horerinnen und danach an die Stimme
wendet, ist ebenfalls erkennbar, dass das Schweigen gegeniiber dem Larm vorgezogen wird. In
dieser Stelle ist auBerdem auffallend, dass die Stimme selbst den Mund zum Schweigen bringen
soll. Es werden also verschiedene Arten des Sprechens miteinander verbunden.

disiu stimme enliitet niht ze den oren der menneschen, si recket sich in daz riche des aller
hoehsten unde gesweiget den kradem des mundes[.] (THL, 11,11-13.)**

Eine weitere Funktion des Schweigens, ndmlich jene, dass etwas beendet oder unterbrochen
wird, ist in der folgenden Stelle aus dem St. Trudperter Hohenlied ersichtlich. Auffillig ist in
dieser Textstelle auBerdem, dass das Verb swigen, das auch eine Transitiv- beziehungsweise
eine Kausativbedeutung haben kann?*’, unter anderem im Vers dd wart daz reht gesweiget als
Kausativ auftritt. In diesem Vers wird zwar angedeutet, dass das Recht zum Schweigen
gebracht wird, aber nicht, wodurch diese Handlung ausgelost wird.

Wie schoene dii bist, min vriundinne, wie schoene diu bist. nehein meil enist an dir. diz wart
gesprochen von deme wissagen unde wart bewaeret mit deme engele, do er sprach: ,,der heilige
geist kumet iiber dich und diu tugent des aller hoehesten diu beschetewet dich.* din schoene
wart gesehen von deme wistuome des éwigen vater. dé wegetest dii dinen vorderen Adame unde
Even. dé sach got din schoene antliitze, da dii laege under anderen kinden in Adames lanken
unde in Even wambe. di erbarmtest dii die heilige giiete, dd wart diu gotes rache enthabet, da
wart der zorn der magenkrefte gestillet, dd wart daz reht gesweiget, da wart durch dine schoene
diu siiene geschaffen, dd wurde dii geordenet ein tohter gotes unde ein muoter Christes unde
ein briit des heiligen geistes. (THL, 51,30-52,13.)*!

Das Schweigen wird in dieser Stelle also als etwas verstanden, das Raum fiir etwas Anderes
schafft. Aleida Assmann zeigt anhand der Unterscheidung zweier unterschiedlicher Arten des

Sprechens, dass besonders in einem klosterlichen Umfeld, wie auch im St. Trudperter
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Hohenlied, nicht das menschliche, sondern das gottliche Sprechen angestrebt wird, zu horen.
Ihre Beschreibung des ,,mdnchischen Schweigens® erginzt Schonwandts Darstellung insofern,
als Assmann ergénzt, worin der Nutzen dieses Schweigens gesehen wurde, beziehungsweise
gesehen wird.

Schweigen und Ruhe entsteht durch das Aussetzen von Sprechen, Stille dagegen durch das
Aussetzen von Klang, Ton, Musik und jeglichem Gerdusch. Das monchische Schweigen [...]
schloss mit der Sprechaskese auch die Hervorbringung von Stille mit ein. Das Schweigen sollte
die Subjektivitdt der Monche tilgen, um sie umzuformen in einen Resonanzboden fiir den
Einschlag des Gottlichen Wortes. Das Wort Gottes, so die Voraussetzung dieser Selbstdisziplin,
konnte nur in der Stille horbar werden[.]**?

Das Schweigen der geistlichen Horerinnen im St. Trudperter Hohenlied hitte demnach nicht
die Funktion, die AuBerungen der vortragenden Person zu kontrollieren, weil dieses Schweigen
wihrend des gesamten Werkes besteht. In jener Stelle, in der im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
die unio mystica beschrieben wird, scheint es jedoch, als spriachen Gott und die Seele
miteinander wortlos.?** Im St. Trudperter Hohenlied tritt das Schweigen auch dann auf, wenn
von einem schweigenden Gebet gesprochen wird. AuBBerdem wird erwéhnt, dass wihrend der
Vereinigung der Braut mit Gott das Sterbliche und Korperliche schweigen soll. Dabei wird
mithilfe von Verweisen auf den Mund und die Zunge beschrieben, dass die physikalisch
erzeugte Sprache verstummt.

wie solt dii gotes brit von ime gezartet werden? ube dii getriuliche gesorget hast tiber die
iuncvrouwen, die dii mit guoten werken unde mit dinen guoten bilden sterken solt unde mit dinen
guoten werk ziehen solt, so dii daz getuost, des die minneren bediirfen. sé6 dii denne ze dineme
gebete gést, s6 enpfahet dich got mit micheler minne. sé git got diner gehiigede den gewalt, daz
si dinen Christ suochet in den hohesten himelen, daz dii in vindest. daz geschihet alsé in ictu
oculi. so git aber Christ diner vernunst den wistuom, daz si got widere in sich ziuhet mit der
heiteren widerbildunge. alsé liiter s6 din gewizzede denne ist, alsé reine ist din herze, alsé wol
maht dii in gesehen unde erkennen. da bringet dir diu heilige giiete eine wirmene unde eine
siieze hitze. der neverstuont nie niemen so rehte so unser gnaedigiu vrouwe, do ir diu boteschaft
kom von himele. diu senfte wirmene des heiligen geistes, diu viieget denne den zart, da dii dinen
gemahelen mite triitest unde umbevdhest. swaz an dir sterbendes ist, daz muoz da geswigen.
dane brahtet niht der munt noch diu tétliche zunge, sunder dd betent alle die krefte des inneren
menneschen ane sér unde dne kradem. dii nesolt niht waenen, daz dii dich stiimest mit dineme
swigenne an dineme gebete. niht! viir dich betet der wise wistuom dines bruoder hin ze deme
gewalte ze dineme vater. unde din vater git ez dinem gemahelen, daz ist der heilige geist. (THL,
118,1-,30.)

Ohly bringt das Schweigen in der zuletzt zitierten Stelle in Zusammenhang mit einer Stelle, in

der vier Begriffe ihren jeweiligen Gegenteilen gegeniibergestellt werden, denn darin wird der
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slaf erwdhnt, der dem Schweigen darin &hnelt, dass die sprachliche Kommunikation nicht mehr
stattfindet. ,,Zur Hohe der mystischen Vereinigung gehort das Schweigen. Es verbindet sich mit
s1af (105,7)[.]“** In jener Textstelle wird das Schweigen als das Gegenteil des Lirms gesehen.

8O stritent die guoten gedanke mit den tibelen. s stritet unser kelegite mit unsere enthebede. so
stritet unser kradem mit unsereme swigenne. so stritet unser slaf mit unsereme wachenne. (THL,
105,5-8.)%¢

Ahnlich wie es in dieser Stelle erkennbar ist, stellt Kunz die Stille dem Lirm gegeniiber.

Zwischen Ruhe und Schweigen steht und ereignet sich die Stille, die sowohl den Ort der Ruhe
wie die akustische Gerduschlosigkeit bezeichnen kann. Stille ist der Gegenpol zum Lérm.*’

Luhmann und Fuchs sehen das Schweigen nicht nur als Abwesenheit von sprachlichen
AuBerungen, sondern auch, dass es durch Wiederholung von vorangegangenem Sprechen
zustandekommt. Aus dieser Perspektive kann das Schweigen der geistlichen Horerinnen im St.
Trudperter Hohenlied als eine Form des Kommunizierens interpretiert werden.

Die Differenz von Reden und Schweigen, von Kommunikation und Nichtkommunikation 1483t
sich nicht auflsen. Jedes Reden wiederholt das Schweigen.”*®

Luhmann und Fuchs sprechen daher von ,mitproduziertem Schweigen***, das sie dadurch
erkldren, dass im Reden das Schweigen wiederholt wird. Dass das Schweigen als eine Form
des Kommunizierens gesehen werden kann, ldsst sich unter anderem an der folgenden Stelle
aus dem St. Trudperter Hohenlied erkennen.

unser séle ist sin gadem unde sin liebester himel. da erkennen wir aller érest sine giiete. dd
umbehalset in diu maget. daz ist unser vernunstliche séle. da erkennen wir den unsprechlichen
namen, den lohannes sant den siben christenheiten, ergraben ,,an wizen steinlinen. den enmac
nieman genennen, wan der in enphdhet.” dda verstén wir des tougenen wistuomes, von deme
unser séle zerviliuzzet. da wart si allein mit gote, daz ist diu heilige giiete mit unsereme willen,
daz ist der hoehste wistuom mit unsere vernunste, daz ist der vorhtliche gewalt mit unsere
gehiigede. (THL, 18,19-29.)**

Es fallt auf, dass in diesen Versen die Verben erkennen und verstén auftreten, weshalb Ohly im
Kommentar zu dieser Stelle das Folgende festhélt: ,,Der Seele Schau Gottes und ihre

Vereinigung mit ihm ist ein Akt der Erkenntnis.“**! Im Gegensatz zu Pseudo-Dionysius

242

Areopagita® wird in dieser Stelle Gott nicht als generell unaussprechlich bezeichnet, sondern
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nur fiir die Ungldubigen.?** Das Verstehen, das hier ausfiihrlich besprochen wird, unterscheidet
sich jedoch von jenem, das unter anderem Searle beschreibt:

the speaker means something; the sounds he emits mean something; the hearer understands what
is meant; the speaker makes a statement, asks a question or gives an order[.]***

Dieser Unterschied liegt vor allem darin begriindet, dass im mystischen Gespriach héufig keine
Riickfragen des Publikums moglich sind. In der Folge wird die Freude beschrieben, die laut der
vortragenden Person in der Stille wahrgenommen werden soll. Im restlichen Text ist jedoch
hauptsédchlich davon die Rede, dass Gott, beziehungsweise dessen Vereinigung mit der Seele
nur in der Stille wahrgenommen werden kann.

disiu mandunge ist diu hoehste. si viiuhet aller slahte sér unde aller slahte dkiiste. si viiuhet ioch
guote arbeite, venjen unde weinen, ioch selb daz gebet. si sol mit stille verstanden werden in
der siiezen bewegede libes unde séle. (THL, 18,30-34.)*%

Luhmann ist zwar der Meinung, dass das Verstindnis des Textes durch das Zielpublikum

essenziell fiir das Zustandekommen von Kommunikation ist?*®

, im Fall der Mystik kommt es
jedoch vor, dass die Erzédhlinstanz selbst Gott nicht versteht, obwohl sie dariiber spricht. Dies
ist in der folgenden Stelle im St. Trudperter Hohenlied erkennbar.

swie ich niht verstén miige in diseme libe durnahtecliche die zorftele unde die herschaft siner
goteheite, ich bin iedoch erwermet von siner minne, so daz mich nicht enliistet newan sines
antliitzes. (THL, 72,29-32.)**

In Bezug auf das Schweigen der geistlichen Horerinnen im St. Trudperter Hohenlied ist es von
Relevanz, dass Luhmann und Fuchs die Zugehdrigkeit zu einer Gesellschaft, wie im Fall des
St. Trudperter Hohenlieds des Klosters, dazu beitrigt, wie sich die Kommunikation gestaltet.
Dies ist unter anderem deshalb von Bedeutung fiir das St. Trudperter Hohelied, weil in diesem
Text das EinschlieBen und das AusschlieBen von Teilen des Publikums eine wichtige Rolle
spielt.

[[In Wirklichkeit ist ,,Schweigen* ja keine Operation, die aulerhalb der Gesellschaft faktisch
vollzogen wird, sondern nur ein Gegenbild, das die Gesellschaft in ihre Umwelt projiziert, oder
auch der, in dem die Gesellschaft zu sehen bekommt, daf3 nicht gesagt wird, was nicht gesagt
wird. [...] Die Gesellschaft possibilisiert, kdnnte man sagen, ihre Welt, um das als Selektion zu
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begreifen und rationalisieren zu konnen, was dadurch geschieht, da3 geschieht, was als
Gesellschaft geschieht. Was aber geschieht, ist das stindige EinschlieBen und AusschlieBen;**®

In der Stelle 105,5-8 aus dem St. Trudperter Hohenlied spricht die Sprechinstanz an ein wir,
allerdings wird nicht klar artikuliert, ob es sich dabei um die geistlichen Horerinnen und die zu
diesen sprechende Person handelt. Das Schweigen wird dabei zwar erwéhnt, es bleibt aber
unklar, was genau damit bezeichnet wird. Da keine nidhere Erkliarung oder Einordnung des
Schweigens in dieser Stelle aus dem St. Trudperter Hohenlied erfolgt, scheint es, als wiirde
tiber das Schweigen geschwiegen. Daher wird es in zweifacher Hinsicht deutlich, dass die
Bedeutung von Schweigen schwieriger zu erfassen ist als jene des Sprechens, wie es
Schonwandt folgendermalen erldutert.

Schweigen ist allerdings ebenso interpretationsbediirftig wie Sprechen; dies zeigt sich daran,
dass man zumeist nicht davon ausgeht, dass mit Schweigen einfach nichts gesagt werden soll,
sondern annimmt, dass efwas in einer anderen Form zum Ausdruck gebracht wird. Die
Interpretation des Schweigens kann indes leicht zu Schwierigkeiten fiihren, da die Bedeutung
des Schweigens in wesentlich geringerem Mafle als die des gesprochenen oder geschriebenen
Wortes festgelegt zu sein scheint.*’

Dadurch, dass in den folgenden Versen Eigenschaften personifiziert werden, wird darin das
Schweigen nicht von Menschen verursacht, aber letztendlich sind es Menschen, die schweigen.
Buber spricht davon, dass ein Dialog, wie auch das Schweigen selbst, nicht nur zwischen zwei
Menschen stattfinden kann.

Das Dialogische ist nicht auf den Verkehr der Menschen miteinander beschrinkt: es ist, so hat
es uns gezeigt, ein Verhalten der Menschen zueinander, das sich in ihrem Verkehr nur eben
darstellt. Demnach scheint, mag auch Rede, mag auch Mitteilung zu entbehren sein, eins denn
doch zum Mindestbestand des Dialogischen sinngemiB3 unablosbar zu gehoren: die
Gegenseitigkeit der inneren Handlung. Zwei Menschen, die dialogisch verbunden sind, miissen
doch offenbar einander zugekehrt sein, sich also — gleichviel, mit welchem MaBl von Aktivitat
oder gar von AktivititsbewuBtsein — einander zugekehrt haben.*°

Diese kontrollierende Funktion des Schweigens, die hier ausgedriickt wird, erinnert an jene
Stelle, in der mehrere gegensitzliche Eigenschaften einander gegeniibergestellt werden®! und
an eine Stelle aus dem zweiten Werkeingang, die sich explizit nicht an die geistlichen
Horerinnen richtet: nit swigen die vieischlichen unde niemen singe diz sanc dne gotes minne,

wan den zerbrichet ez. (THL, 7,31-32.)*
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unsere geloube viieret unsere gehuht etewenne sinen gewalt. da sweiget uns iustitia, wande wir
unreht sin. unsere gedinge viieret unsere vernunst etewenne viir sinen wistuom. dda sweiget uns
diu warheit, want wir liigenaere sin. unseren willen viieret allezane die minne ane die giiete.
ddne sweiget uns niemen. dad viirsprichet uns sin misericordia et gratia. wan der vater villet uns
durch daz reht. unser bruoder refset uns durch die warheit. unser muoter weget uns umbe den
vater unde umbe den bruoder, wande daz ist ir natire. swen si beschirmet, den begnddet sin
vorbesiht, den erhoehet sin magenkraft, deme entlibet sin reht. den entliuhtet sin wistuom, den
erviillet sin tugent, den rihtet sin wdrheit. den minnet sin giiete, den heilet sin erbarmede, den
underleget sin gendde, s6 daz si sinen willen tifrihtet, daz ist sin winstere. da wirt sin name
zesamene gesprochen. (THL, 132,6-24.)**

Dass die menschliche Sprache nicht ausreicht, um Gott zu beschreiben, zeigt auch die folgende
Stelle aus dem St. Trudperter Hohenlied, denn darin wird Gott als unaussprechlich bezeichnet.

den ungesprechlichen, den nemac diu zunge genennen, diu sterben sol. den nemac daz herze
verstén, daz mac bekort werden. sunder daz staete gemiiete, daz erkennet in. unde daz erkennen
daz ist diu zesewe, diu uns her nach umbevihet da ze deme éwigen libe. (THL, 132,26-30.)**

Ohly geht im Kommentar zu dieser Stelle darauf ein, worin die Unaussprechlichkeit Gottes
besteht und wie diese im Text dargestellt wird.

Das Aussprechen des Unaussprechlichen geschieht hier nicht durch Gottesnamen. In einer Kette
von insgesamt neun Ternaren, das heiflt siebenundzwanzig jeweils mehrfach wiederholten
Begriffen zur Bezeichnung von in der Trinitét liegenden Wesensziigen Gottes, dazu den sieben
Gaben des HI. Geistes, war von Gott derart gesprochen worden, dal3 es zusammenfassend heiflen
kann, Gottes Name sei damit ,,zusammengesprochen® [...], das heiflt, durch eine Fiille von
Begriffen fiir sein Wesen zu umschreiben versucht worden. Der anders ,,Unaussprechliche [...]
der Sprache der Zunge und dem Verstehen des Herzens sich Entziechende war in der langen
Aussagereihe aussprechbar geworden[.] [...] Im Ternar Zunge, Herz, Gemiit ist einzig das
bestidndige Gemiit [...] imstande, Gott zu erkennen, in seinem dem Menschen im Jenseits
zugewandten Wesen[.]*>°

In Bezug auf mystische Texte sprechen Luhmann und Fuchs ebenfalls von Situationen in den

Texten, in denen die menschliche Sprache etwas nicht oder nicht vollstindig aussagen kann.

Wenn von Inkommunikabilitat gesprochen wird, dréngt sich, als ldge nichts néher, das Thema
Mystik auf. Bei aller Phinomenvielfalt, die unter diesem Titel zusammengefaf3t wird, bleibt ja
eines konstant: die Rede vom Unsag- und Unnennbaren, von solchen Erfahrungen, die sich
jedwedem sprachlichen Zugriff zu entziehen scheinen, und das heifit herkdmmlicherweise auch
aller Kommunikation. [...] Andererseits kann man kaum bezweifeln, dal sie der
Kommunikation Themen eigentiimlicher Art liefert, dal dort, wo mystische Erfahrung anfillt,
auch ein Bedarf fiir Kommunikation entsteht.**°

Stridde sieht in THL 132,26-30 einen Verweis auf Sprechformen, die im Kloster praktiziert
werden. Sie hebt dabei unter anderem die unterschiedlichen Bedeutungen des Schweigens im

St. Trudperter Hohenlied hervor.
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Die explizite Erlaubnis des schweigenden Gebets wird vor dem Hintergrund des Problems, mit
welchem das Schweigen schon beim Werkeingang behandelt wurde, verstandlich. Dort ndmlich
fungiert das Schweigen als Ausweiszeichen von Siinde in bezug auf die eigene seelische
Verfafitheit. [...] Der Text thematisiert sich selbst als Kommunikationsform im monastischen
Ritual der lectio und disputatio und damit als Element gottlicher ,Verbalprasenzstiftung®, die in
der anddht des einzelnen verinnerlicht werden kann.*’

Obwohl in der folgenden Stelle die Nonnen nicht nur angesprochen werden, sondern es im Text
hei3t s6 sprechen wir, spricht auch in diesen Versen nur die vortragende Person.

do wurde uns die siinde ioch natiurlich. dannen erloest uns got. von diu s6 sprechen wir: gét iiz
ir iuncvrouwen, gét iz iuweren girden, gét iiz lippegen vriuntscheften, gét von weltlichen spellen,
gét iz tippegen maeren, gét iz vieischlichen gedanken unde gét uf die louben unde uf die warte
da ze Sion. (THL, 45,34-46,6.)*%

Dass das Horen und das Sprechen im St. Trudperter Hohenlied eine wichtige Rolle spielen,
zeigen, wie auch von Stridde beschrieben, die wechselnden Satzanfinge vernemen und
sprechen.?® Dazu zihlt zum einen die folgende Stelle, in der sich die vortragende Person an
ein Du richtet und diesem zu horen befiehlt.

Nit vernim, welich der guote wille ist. nehein guottdt nerwert sich sin. swaz der riche tuot mit
sinen werken, daz tuost dii armer mit dineme willen. (THL, 13,22-25.)*

Weiters ist in diesem Zusammenhang die folgende Stelle zu nennen, weil darin das Sprechen
eine zentrale Rolle einnimmt und weil die Weisheit dadurch personifiziert wird. Ni sprichet
der wistuom: der stanc dines geselbes der ist iiber alle stancwurze. (THL, 55,18-20.)*°! In der
letzten Textstelle ist auBerdem erkennbar, dass die vortragende Person in den Hintergrund tritt,
wie es von Stridde beschrieben wird.?®? In einer Stelle, die spiter im Text auftritt, werden die
iuncvrouwen erneut angesprochen, indem auf das Horen verwiesen wird, wihrend sich das dii
in dieser Stelle an die gotes brit (THL, 118,1.)*> wendet. Dabei werden die iuncvrouwen

indirekt als briute bezeichnet. Im Gegensatz zu anderen Stellen, in denen sich die vortragende
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Person mithilfe eines Imperativs an das Publikum wendet, scheint es, dass das fiir die
iuncvrouwen anzustrebende Ziel genauer beschrieben und damit nachvollziehbarer wird.

viir dich betet der wise wistuom dines bruoder hin ze deme gewalte ze dineme vater. unde din
vater git ez dinem gemahelen, daz ist der heilige geist. des wirt dir nétdurfte der dii niht gegern
nekanst noch enmaht. daz ordenet dir din lieber vater durch den heiligen geist. doch ist daz
selbe unlange. daz ensuln wir niht gelouben, daz die dkiiste dd deheine stat haben, da die
himelischen tugende wonent. nit suln die briute daz bewaren, daz der rife unde daz miltou dar
ane niene kome, daz ist elatio unde ypocrisis. die machent diirre unde toup den reschen wuocher
der heiligen tugende. nii vernemet ir iuncvrouwen, ir da gedinget habet, dar ane ze kommene.
ladet iuch von deme iippegen zarte der sterbenden vriuntschefte, ob ir komen welt ze deme
oberesten zarte der éwigen mandunge. (THL, 118,31-1 19,10.)*%

Durch das nii, das an jenen Stellen auftritt, an denen eine Aufforderung mit einem der Sinne
verbunden wird, scheint es so, als wiirde die Aufmerksamkeit des Publikums verstarkt.

Durch Schonwandts Unterscheidung zwischen referentiellem und nicht-referentiellem
Schweigen lassen sich das Schweigen der geistlichen Horerinnen im St. Trudperter Hohenlied
und jenes Schweigen zwischen der Seele und Gott im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
voneinander trennen. Wihrend es im ,,FlieBenden Licht der Gottheit ndmlich den Anschein
hat, als hitte das Schweigen eine kommunikative Funktion, trdgt das Nicht-Sprechen der
geistlichen Horerinnen offenbar nicht in demselben Ausmal eine Bedeutung in sich.

Man kann iiber etwas Bestimmtes schweigen oder auch einfach nur schweigen.
Dementsprechend lésst sich das Schweigen in referentielles und nicht-referentielles Schweigen
einteilen. Das referentielle Schweigen ist ein Nicht-Reden iiber etwas. Es bezieht sich auf einen
spezifischen Themenkreis oder ein Objekt, éiber das sonst gesprochen wiirde. Dies kann zum
Beispiel heiflen, dass etwas Bestimmtes verschwiegen wird. Im Gegensatz dazu bedeutet ein
nicht-referentielles Schweigen, dass jemand schlicht nicht spricht. Im Gegensatz zum Sprechen,
bei dem ein Sprechen immer ein Sprechen iiber etwas ist, sind das referentielle und das nicht-
referentielle Schweigen nicht logisch voneinander abhéngig: Man kann auch einfach nichts zu
sagen haben, ohne etwas Bestimmtes nicht zu sagen.”®

Es wurde bereits erwdhnt, dass die geistlichen Horerinnen im St. Trudperter Hohenlied nicht
zu Wort kommen, weshalb dies als ein Schweigen bezeichnet werden kann. Laut Jungs
Definition®®, dass das Schweigen als Reaktion auf andere AuBerungen verstanden wird, wiirde
das Fehlen von sprachlichen Wortmeldungen als Schweigen zédhlen. Claudia Kunz zeigt, dass
das vokale Schweigen im Gegensatz zum verbalen Schweigen mit dem Gehorsinn verbunden

ist. Sie spricht dabei von sinnlicher Erfahrbarkeit, was besonders an das St. Trudperter Hohelied
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erinnert, da in diesem Text, wie bereits gezeigt wurde, die Wahrnehmungen durch die
menschlichen Sinne eine wichtige Rolle spielen.

Das nonvokale, verbale Schweigen wird im geistig-seelischen Innen-Raum des Menschen nicht
eigentlich vernommen, sondern ,verstanden‘. Das nonverbale, vokale Schweigen dagegen
duBert sich durchaus stimmlich, obgleich nicht artikuliert. Das Wahrnehmungsorgan fiir dieses
Schweigen ist das Ohr. Das nonverbal-vokale Schweigen macht Schweigen horbar, sinnlich
erfahrbar.?%

Mit dem Schweigen der geistlichen Horerinnen im Fokus wird anhand von Luhmann gezeigt,
dass auch dann von einer Gesellschaft gesprochen werden kann, wenn keine Interaktion
stattfindet, denn er trennt diese beiden Begriffe voneinander.

Jede Gesellschaft hat ein fiir sie problematisches Verhéltnis zur Interaktion, auch dann, wenn
sie interaktionsfreies und gleichwohl gesellschaftliches Handeln ermdglicht, zum Beispiel
Schreiben und Lesen. Und jede Interaktion hat ein fiir sie problematisches Verhéltnis zur
Gesellschaft, weil sie als Interaktion keine Autarkie im Sinne einer vollstindigen
Geschlossenheit des Kommunikationskreislaufs erreichen kann. Jedes Sozialsystem ist
demnach durch die Nichtidentitit von Gesellschaft und Interaktion mitbestimmt.**®

3.3.2.2 Sprechen und Schweigen im ,,Flielenden Licht der Gottheit*

In diesem Abschnitt wird das Schweigen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit und dessen
Auswirkungen auf das im Text auftretende Sprechen genauer betrachtet.

Der von Schénwandt?®® oben beschriebene Wechsel zwischen Sprechen und Schweigen kann
besonders im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* beobachtet werden, weil dieser Text, anders als
das St. Trudperter Hohelied, aus einer dialogischen Perspektive verfasst worden ist. Im
,FlieBenden Licht der Gottheit™ treten mehrere Stellen auf, in denen sowohl das Schweigen als
auch das Sprechen erwédhnt wird und das Eine als vom anderen abhéingig beschrieben wird. In
diesem Teil wird nun gezeigt, wie das Sprechen und das Schweigen einander beeinflussen, was
nicht nur in der unio mystica der Fall ist. Die von Schonwandt beschriebene Theorie der

Asynchronizitit*"

scheint in einer Stelle im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ widerlegt zu sein,
denn darin wird beschrieben, dass die Seele gleichzeitig schweigt und ruft: ie si stiller swiget,
ie si luter rueffet (FLG, 1,22.)>”! Wihrend im St. Trudperter Hohenlied das Publikum
schweigend der vortragenden Person zuhort, es sich also um einseitiges Schweigen handelt, tritt

im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* eine Szene auf, in der sprachliche Kommunikation vollig
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abwesend ist. Dazu kommt es, nachdem sich die Seele und Gott in der unio mystica angenéhert
und vereint haben.

So sprichet unser herre: , Stant, vrouwe sele!“ ,, Was gebutest du, herre?* , Ir soent uch
usziehen!* , Herre, wie sol mir denne geschehen?“ ,, Frouw sele, ir sint so sere genaturt in
mich, das zuschent uch und mir nihtes nit mag sin. Es enwart nie engel so her, dem das ein
stunde wurde geluhen, das uch eweklich ist gegeben. Darumbe sont ir von uch legen beide
vorhte unde schame und alle uswendig tugent, mer alleine die ir binnen uch tragent von nature,
der sont ir eweklich vuelen. Das ist uwer edele begerunge uns uwer grundelose girheit; die wil
ich eweklich erfullen mit miner endelosen miltekeit. ** ,, Herre, nu bin ich ein nakent sele und du
in dir selben ein wolgezieret got. Unser zweiger gemeinschaft ist das ewige lip ane tot.“ So
geschihet da ein selig stilli nach ir beider willen. Er gibet sich ir und si git sich ime. Was ir nu
geschehe, das weis si und des getroeste ich mich. Nu dis mag nit lange stan; wo zwoei geliebe
verholen zesamen koment, si muessent dike ungescheiden von einander gan. (FLG, 1,44.)*"

Stridde ist der Meinung, dass die unio mystica im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ vor allem
durch den Dialog dargestellt wird, was unter anderem damit zusammenhéngt, dass die Seele
und Gott vor dem Erreichen dieser Vereinigung miteinander sprechen. AuBlerdem behauptet
Stridde, dass erst die Abwesenheit von menschlicher Sprache die unio mystica adéquat
wiedergeben konnte.

Das Modell die unio zu versprachlichen, bleibt ein dialogisches, welches die Differenz zwischen
dem Einen und dem Anderen nicht vermeiden kann. Der Dialog ist iiberhaupt erst sprachliche
Reprisentationsmdglichkeit der mystischen unio und keineswegs blofl Vorstufe zur eigentlichen
Vereinigung, welches nur im Schweigen seinen Skopus haben kann, sondern bildet das unio-
Ereignis gerade erst ab. Schrift kann zwar grammatisch zwischen Ich und Du unterscheiden,
aber eben nicht pragmatisch!*”

Dass das Reden nicht mehr vom Schweigen unterschieden wird, erinnert an die Stelle aus dem
»FlieBenden Licht der Gottheit So geschihet da ein selig stilli nach ir beider willen.*™
Auffallend ist dabei die Erginzung nach ir beider willen, denn wenn zwei am Gespriach
beteiligte Personen derselben Meinung sind, wie auch in diesem Fall die Seele und Gott, muss
nicht mehr notwendigerweise Kommunikation stattfinden. Stridde zeigt auBBerdem, auf welche
Weise der Dialog in den Szenen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*, welche die unio mystica

beschreiben, Ndhe zwischen den am Gesprich teilnehmenden Personen symbolisiert.

Er [der Dialog; Anm. J.P.] befindet sich [...] gewissermaBen in der Schwebe zwischen der
Unmittelbarkeit lyrischer Ich-Rede und narrativer Sequentialitit, in welcher sowohl die
spezifische Dynamik des Aufeinander-zu-Bewegens von Ich und Du als auch der Zustand der
Distanzlosigkeit entfaltet werden kann. Auf signifikante Weise sind die Passagen in der dritten
Person, in denen die Unio-Erlebnisse der ,minnenden Seele‘ mit dem gottlichen Geliebten
narrativ entfaltet werden, hdufig von Dialogen durchsetzt. So 148t sich nicht nur auf der
Objektebene Kontakt zwischen den Partnern herstellen, wobei dem auditiven Aspekt von
Stimme und Klang eine eminente Rolle zufillt, sondern es 148t sich auch im Hinblick auf das
Narrativ die zeitliche Distanz zwischen dem Erleben und dem Erzihlen zeitweise grammatisch

272 Mechthild von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit, Stuttgart, 2008, S. 46.

273 Christine Stridde, Verbalpriasenz und géttlicher Sprechakt — Zur Pragmatik spiritueller Kommunikation
,zwischen® ,,St. Trudperter Hohelied” und Mechthilds von Magdeburg ,,Das FlieBende Licht der Gottheit™,
Stuttgart 2009, S. 151.

274 Mechthild von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit, Stuttgart, 2008, S. 46.

74



unsichtbar machen und dadurch der personale Abstand zwischen sprechendem Ich der
erlebenden Seele, Erzéhler-Ich und Rezipient nivellieren. Die dialogische Form des Sprechens
erzeugt die Suggestion eines unmittelbaren Gespréchs in der intimen Ich-Du-Konstellation, das
unabhingig vom Zeitpunkt des erzéhlten Erlebens wiederholbar ist, ohne die notwendige
Distanzierung von der Figur der ,minnenden Seele* jedoch aufzugeben.?’”

Im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* wird das Schweigen jedoch nicht nur in der Szene, in der
die unio mystica beschrieben wird, sondern es wird, wie im St. Trudperter Hohenlied, an
mehreren Stellen und in unterschiedlichen Zusammenhingen iiber das Schweigen gesprochen.
Dies ist beispielsweise an dem folgenden Gespriach zwischen der Seele und der Minne
erkennbar.

Die sele: ,,O minne, disen brief han ich us dinem munde geschriben; nu gip mir, frouwe, din
ingesigel. “ Die minne: ,,Swer got ie uber sich selben liep gewan, der weis wol, wa er das
ingesigel nehmen sol: Es lit zwuschent uns zwein. *“ Die sele sprichet: ,, Swig, liebe, sprich nut
me! Genigen sie dir, aller juncvrouwen liebeste, von allen creaturen und von mir. Sage minem
lieben, das sin bette bereit sie und das ich minnesiech nach im bin. * Ist dirre brief ze lang, das
ist des schult: Ich was in der matten, da ich manigerlege bluomen vant. Dis ist ein suesse
Jjamerclage: Wer von minnen stirbet, den sol man in gotte begraben. (FLG, 1,3.)*"

Dadurch, dass nicht nur die Seele, sondern auch die Minne personifiziert wird, kann die Seele
der Minne befehlen zu schweigen. In der folgenden Stelle wird zudem der Gegensatz zwischen
Sprechen und Schweigen stirker hervorgehoben.

So sprechent die sinne zuo der sele: ,, Vrouwe, wellent ir uich kuelen in den minnetrehnen Sante
Maria Magdalenen, da mag uch wol benuegen. “ Die sele: ,,Swigent, ir herren, ir wissent nit
alles, was ich meine! (FLG, 1,44.)*"7

Kunz trennt den Begriff der Stille, der im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ bei der Beschreibung
der unio mystica*’® auftritt, ebenso von jenem des Schweigens und jenem der Ruhe. Was ihr
zufolge als ein Unterscheidungsmerkmal des Schweigens gegeniiber der Ruhe und der Stille
gesehen werden kann, ist der kommunikative Aspekt des Schweigens, der in den anderen
Formen des Nicht-Sprechens nicht in demselben Mal} beobachtet werden kann.

Ruhe ist die lokale und leibliche Dimension des Schweigens, Stille seine sinnliche und
innerliche. Schweigen aber steht weder allein auBlerhalb noch nur innerhalb des Menschen, es
geschieht ,zwischen‘ den Menschen. Am Schweigen entscheidet sich das Leben gerade auch in
der Form des Miteinanderlebens. [...] Schweigen ist ein Phdnomen des ,Zwischen‘; man findet
es ,zwischen‘ den Zeilen, ,zwischen‘ den Worten, ,zwischen‘ den Menschen. Zu schweigen
vermag nur der Mensch. Schweigen ist ein personales und inter-personales Phdanomen. Im
Schweigen bezieht der Mensch sich nicht auf sich selbst, steht er vielmehr im Du-Bezug.?”

275 Christine Stridde, Mit also suessen ougen sach es uns an. Zeitlichkeit, Vergegenwirtigung und Ich-Stimme in
Mechthilds von Magdeburg ,FlieBendem Licht der Gottheit*, in: Von sich selbst erzdhlen — historische
Dimensionen des Ich-Erzdhlens, Sonja Glauch, Katharina Philipowski (Hg.), in: Studien zur historischen Poetik,
Band 26, Stephan Fuchs-Jolie, Sonja Glauch, Florian Kragl u.a. (Hg.), Heidelberg, 2017, S. 498-499.
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Mit Blick auf die zuletzt zitierte Stelle aus dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ fallt auf, dass
dabei zwar von stilli die Rede ist, obwohl das Nicht-Sprechen in diesem Fall eine
kommunikative Funktion hat und es zwischen der Seele und Gott stattfindet. AuBBerdem trife
Kunz‘ Behauptung, nur Menschen konnten schweigen, nicht zu, da in dieser Szene auch Gott
schweigt. Das Schweigen kann jedoch auch als eine Form der nicht-sprachlichen
Kommunikation verstanden werden, die das Sprechen durch Worte erweitert, wie es Alois Haas
anhand von Mechthilds von Magdeburg ,,FlieBendem Licht der Gottheit* beschreibt.

Das Schweigen ist gewissermallen zwischen den Worten Mechthilds als die Unmoglichkeit,
letztlich sagen zu kdnnen, was ihr geschieht, anwesend; dieses Schweigen bricht die Kraft der

Worte, macht sie andererseits auch por0s, iibergéngig, nicht endgiiltig. Mechthild kann sich auf

ihr Produkt — die dichterische Wiedergabe ihrer Erfahrungen — nicht verlassen;**°

Searle ziihlt das AuBern von Verben mit den folgenden Funktionen zu dem Vollzug
illokutiondrer Akte: “Stating, questioning, commanding, promising [...]“?8! Daher kann die
Aufforderung Ir soent uch usziehen! als ein illokutionédrer Akt bezeichnet werden, weil es sich
dabei um eine Aufforderung und nicht um ein Uberzeugen handelt, das zu den perlokutioniren
Akten zéhlt. Haas erkennt in dieser Textstelle, dass die Personalpronomen der am Gespréich
beteiligten Personen und damit die Adressierung des Textes verdndert werden, was er als
,.Selbstobjektivation“?*? bezeichnet.

Spricht sie [Mechthild von Magdeburg; Anm. J.P.] anfangs zu Gott als ein Ich zum Du, so
vertauscht sie danach das Ich mit dem ,sie‘ und das Du mit dem ,er‘, eine Objektivation des
Dialogs in den zustindlichen Bereich.?*

Schonwandt geht darauf ein, dass das Schweigen auch dadurch entstehen kann, dass der
Gesprichsgegenstand selbst nicht oder nicht mehr in Worte gefasst werden kann. Dies wird
unter anderem in der vorigen Stelle im St. Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der
Gottheit“ im Satz So geschihet da ein selig stilli nach ir beider willen. (FLG, 1,44.)*%
angesprochen. Aulerdem spricht Schonwandt die verweisende Funktion des Schweigens an,

wie sie in den beiden genannten Textstellen ebenfalls auftritt.

Dem Unsagbaren wohnt zumeist eine metaphysische Dimension inne; es iiberschreitet den
menschlichen Erfahrungshorizont und liegt jenseits der menschlichen Ausdrucksfahigkeit. Am
Unsagbaren lassen sich die Grenzen der menschlichen Sprache und der menschlichen Macht
verdeutlichen. [...] Negativ gesehen bedeutet dies jedoch, dass die menschliche Sprache starken
Beschriankungen unterliegt, die aufgrund der spezifisch menschlichen Konstitution nicht ohne
weiteres iliberwunden werden konnen. Mit der sprachlichen Limitation ist auch eine
Behinderung des Zugangs verbunden: Ohne sprachlichen Zugriff bleiben gewisse Bereiche dem

280 Alois M. Haas, Mystik als Aussage — Erfahrungs-, Denk- und Redeformen christlicher Mystik, 2. Auflage,
Frankfurt am Main, 1996, S. 267.

281 John R. Searle, Speech acts, An Essay in the Philosophy of Language, Cambridge, 1969, S. 24.
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Menschen verschlossen. [...] Uberhaupt kann mit Schweigen auch auf den Bereich des
Unsagbaren hingewiesen werden — dann wird das Nicht-Sprechen als deiktisch und beredt
aufgefasst.”®

Im Gegensatz dazu, dass das Schweigen der geistlichen Horerinnen im St. Trudperter
Hohenlied unter anderem als Zustimmung gewertet werden kann, spricht Assmann davon, dass
das Schweigen auch Vertrautheit ausdriicken kann. Dies wird im ,,FlieBenden Licht der
Gottheit™ beispielsweise durch die angesprochene Gegenseitigkeit zwischen Gott und der Seele
hervorgehoben: So geschihet da ein selig stilli nach ir beider willen. Er gibet sich ir und si git
« 287

sich ime. (FLG, 1,44.)*%¢ Assmann verwendet dabei den Begriff des ,,innigen Schweigens*.
Es gehort zu den allgemein praktizierten biirokratischen Verfahrensregeln, dass Schweigen als
Zustimmung gewertet wird. [...] Schweigen bedeutet aber nicht nur Zustimmung, sondern kann
auch ein emphatisches Signal fiir Ubereinstimmung, tiefe Vertrautheit, Wesensverwandtschaft
sein.?*®
Assmann spricht hier zwar von einer Verwendung des Schweigens als Zustimmung im
biirokratischen Bereich, aber Luhmann und Fuchs nennen das Schweigen ebenfalls ein Zeichen
fiir Zustimmung, ohne dabei auf die Biirokratie zu verweisen.?*” Hahn spricht auch davon, dass
die bereits im vorhergehenden Abschnitt erwidhnte Unaussprechlichkeit den Grund zu
schweigen darstellen kann, unterscheidet dabei aber zwischen zwei Arten des
Unaussprechlichen. Das situationsgebundene Unaussprechliche, von dem er unter anderem
spricht, wire demnach beispielsweise im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* erkennbar, weil die
Seele und Gott im GroBteil des restlichen Werks miteinander sprechen, aber nicht in der Szene,
in der die unio mystica geschildert wird.?*°

Fraglich bleibt immer, ob man tatsdchlich Unaussprechliches anspielt, oder ob etwas an sich
sehr Benennbares nur im priasenten Fall nicht ausgesprochen werden darf, ob es sich also um
Unausgesprochenes oder Unaussprechliches handelt. Aber auch das Unaussprechliche wird in
der normalen Aposiopese zumindest eben als Unaussprechliches sehr wohl beschworen. Man
sagt nicht einfach nichts, sondern sagt, dass man nichts sagen kann. [...] Es gibt in diesem Sinne
zwel Arten von Geheimnissen, solche, die man nicht verraten darf und solche, die man nicht
verraten kann. In beiden Fillen ist Schweigen die addquate kommunikative Form, mit ihnen
umzugehen.””!
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3.4 Vergleich verwendeter Metaphern in Bezug auf das Sprechen im St. Trudperter
Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*

Da im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* als mystischen Text zahlreiche Metaphern auftreten,
werden einige davon mit jenen verglichen, die im St. Trudperter Hohenlied auftreten. Haug
spricht von der ,,unihnlichen Ahnlichkeit* und trennt diesen Begriff von jenem der Metapher.

Die Erfahrung und Darstellung anhand der Struktur der uniihnlichen Ahnlichkeit ist damit
fundamental von der Darstellungsform der Metapher unterschieden. Wenn man die Aussage
,,Gott ist Licht™ metaphorisch versteht, so heifit das, daB3 bestimmte Qualitdten Gottes im Bild
des Lichtes anschaulich gemacht werden konnen: die Zuwendung in Helligkeit und Offenheit,
das Leben-Spendende, die Wirme, die Zuversicht, die Vertreibung des Dunklen, Gefahrlichen,
Bedrohlichen usw. Die ontologische Erfahrung Gottes im Licht er6ffnet dagegen keinen solchen
Horizont von géttlichen Qualititen.””

Obwohl Haugs Beschreibung der Verwendung der Metapher in der mystischen Sprache eine
theologische Ausrichtung erkennen lisst, ist sie dennoch von Nutzen fiir die Beschiftigung mit
Metaphern in den Texten, die in dieser Arbeit behandelt werden. In der folgenden Textstelle im
,FlieBenden Licht der Gottheit™ treten mehrere Metaphern auf. Darin ist bereits das Wort reise
enthalten, was den Weg der Seele zu Gott beschreibt, der wéihrend des gesamten Textes

behandelt wird.

Swenne die arme sele kumet ze hove, so ist sie wise und wol gezogen. So siht si iren got
vroelichen an. Eya, wie lieplich wirt si da enpfangen! So swiget si und gert unmesseklich sines
lobes. So wiset er ir mit grosser gerunge sin goetlich herze. Das ist gelich dem roten golde, das
da brinnet in einem grossen kolefure. So tuot er si in sin gluegendes herze. Alse sich der hohe
furste unde die kleine dirne alsust behalsent und vereinet sint als wasser und win, so wirt si ze
nihte und kumet von ir selben. Alse si nut mere moegi, so ist er minnesiech nach ir, als er ie was,
wan im gat zuo noch abe. So sprichet si: ,, Herre, du bist min trut, min gerunge, min vliessender
brunne, min sunne und ich bin din spiegel. “ Dis ist ein hovereise der minnenden selen, die ane
got miit wesen mag. (FLG, 1,4.)*

Umberto Eco spricht von einem ,,scandal of metaphor, was er dadurch begriindet, dass die
Sprachlogik durch Metaphern durchbrochen wird. Vor allem im ,FlieBenden Licht der
Gottheit™ treten viele Metaphern auf, die aullerhalb eines mystischen Kontextes wenig Sinn

ergeben.

If it is metaphor that founds the language, it is impossible to speak of metaphor unless
metaphorically. Every definition of metaphor cannot be but circular, then. If instead there exists
first a linguistic theory of language that prescribes “literal” linguistic outputs; and if within this
theory metaphor constitutes a scandal (i.e., if metaphor is a deviation from the system of norms)

22 Walter Haug, Zur Grundlegung einer Theorie des mystischen Sprechens, in: Abendldndische Mystik im
Mittelalter, Symposion Kloster Engelberg 1984, Kurt Ruh (Hg.), in: germanistische Symposien, Berichtsbénde,
Albrecht Schone (Hg.), Stuttgart, 1986, S. 498-499.
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— then the theoretical metalanguage must speak of something to define which it has not been
devised. A merely “denotative” theory of language can indicate those cases where language is
incorrectly used but yet appears to say something — but such a theory is embarrassed to explain
what and why. Consequently, it reaches for tautological definitions of the type: “There is a
metaphor every time something unexplainable happens which the users of the language perceive
as a metaphor.”**

Als ein Beispiel fiir Metaphern im ,,FlieBenden Licht der Gottheit®, auf die die von Eco
beschriebenen Eigenschaften zutreffen, nennt Stadler?”® die folgenden Verse aus dem ersten
Buch:

Got liebkoset mit der sele an sehs dingen ,,Du bist min legerkussin, min minneklichest bette,
min heimlichestu ruowe, min tiefeste gerunge, min hoehste ere! Du bist ein lust miner gotheit,
ein trost miner moenschheit, ein bach miner hitze!** (FLG, 1, 19.)*° Dui sele widerlobet got an
sehs dingen ,, Du bist min spiegelberg, min ougenweide, ein verlust min selbes, ein sturm mines
hertzen, ein val und ein verzihunge miner gewalt, min hoehste sicherheit!“ (FLG, 1, 20.)*’

Stadler erklédrt, weshalb in der zitierten Stelle die Verbindung zwischen den durch die
Metaphern assoziierten Begriffen rein logisch scheinbar schwer nachvollziehbar ist. Sie spricht
dabei von der ,,semantischen Absurditit®, die viele Metaphern auszeichnet. Allerdings trifft
diese Definition nicht auf alle Metaphern zu, obwohl Stadlers Beschreibung diesen Schluss
nahelegen wiirde. Gerade im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ und im St. Trudperter Hohenlied
fallen jedoch einige ,,Absurditdten in der Sprache auf.

Auf der wortlichen Ebene handelt es sich bei so einer Aussage um eine Absurditét, die dadurch
zum eigentlichen ,,Skandal“ wird, dass sie im Duktus der Behauptung vorgetragen wird. Auf
der syntaktischen Ebene wird durch das Pridikat eine Identitdt behauptet (,,dies ist das®), die
auf der semantischen Ebene nicht eingelost werden kann: die Seele ist kein Kissen; Gott ist kein
Berg, usw. Dennoch muss die Pradikation aber auf einer hermeneutischen Ebene zutreffen, d.h.
die Seele muss doch fiir Gott auf ihre Art ein Kissen sein.?®

Nicht nur im ,,FlieBenden Licht der Gottheit*, sondern auch im St. Trudperter Hohenlied wird
die Metapher des Spiegels fiir die Seele verwendet. Dies geschieht im St. Trudperter Hohenlied
an einer Stelle, an der anders als im Grofteil des Textes, nicht Maria, sondern die Seele als
Gottesbraut bezeichnet wird. Dadurch scheint es so, als wire dieses sprachliche Bild im
»FlieBenden Licht der Gottheit* aufgegriffen worden. Es fillt auerdem auf, dass in dieser
Stelle weniger der Vortrag der sprechenden Person zu den geistlichen Horerinnen im Zentrum

steht, sondern das Gespréach zwischen der Seele und Gott.
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Wie schoene dii bist, min vriundinne, unde wie stieze, mitewaere unde ziere also Ierusalem unde
egeslich also diu wol geordenete gezeltschare. welche daz sin, die ir gemahelen wol lichent, daz
vernemet. daz sint die mitewaeren herzen unde diu ruowegen gemiiete. wan lerusalem genennet
wirt ein gesiune des vrides. von diu sprichet er lerusalem. daz er sprichet mitewaere, dd mite
werdent alle tugende gezieret. want nehein gemahele nist s6 schoene, daz ez zierlich si ane den
vriden. also ist ez. habe alle tugende mit unruowegeme muote, daz , newirt gote noch
menneschen niemer genaeme. “ wan din séle sol der spiegel sin, da dii dinen vridesamen kiinec
unde dinen lieben gemahelen inne sihest. nit waenen wir daz wir got vinden mit unruowe? niht!
unde ob ez ioch got ist, sone mugen wir gotes niht gesmecken. wande din vridesamiu séle treget
in ire dinen vridesamen kiinec. din vridesamer kiinec hadt in ime dine vridesame séle. alsé wirt
got geeinbaret mit siner gemahelen. (THL, 93,14-94,3.)*

In diesen Versen kommt nicht nur der didaktische Charakter des St. Trudperter Hohenlieds zum
Tragen, sondern es wird auch die unio mystica angedeutet, die allerdings im ,,FlieBenden Licht
der Gottheit* ausfiihrlicher beschrieben wird.

Im St. Trudperter Hohenlied treten sowohl jene Metaphern auf, die vom Hohenlied Salomos
tibernommen und kommentiert werden, als auch solche, die im Text selbst entworfen werden.
Dazu zéhlen unter anderem die Metaphern aus dem Prolog, die das Hohelied Salomos
beschreiben. So, wie in Bezug auf die Metapher fiir die Seele und fiir Gott gesagt werden kann,
dass die ihnen zugeschriebene Eigenschaft nicht zutrifft, kann dies auch bei Metaphern aus dem
St. Trudperter Hohenlied festgestellt werden, denn beispielsweise konnte das Hohelied
Salomos, an die sich die folgenden Metaphern richten, aus einer rein physikalischen Perspektive
nicht Nahrung fiir Menschen darstellen. Es fallt wie in den zuvor besprochenen Metaphern aus
dem ,FlieBenden Licht der Gottheit™ auf, dass die Vergleiche teilweise ebenfalls absurd
erscheinen, weil einem Text ,,organische® Eigenschaften zugeschrieben werden, die auf einen
literarischen Text normalerweise nicht zutreffen.

nii sehen waz daz sanc si. ez ist sanc aller sange. ez ist ouch ein sehen der gesiuneclichen
tugende. ez ist ein weide der inneren sinne. ez ist ein richiu kamere des hoehesten wistuomes.
ez ist ein vuore der hungeregen. ez ist ein labe der siechen. ez ist ein spunne der stigenden kinde.
ez ist ein tranc der viilen inaedere der riuwenden. ez ist ein siiezer stanc der muotsiechen. ez ist
ein salbe der miselsuhtigen. ez ist ein ellen der vehtenden. ez ist ein lon der sigehaften. ez ist ein
widerladen der sigelosen ze dem andern strite. ez ist ein kiiele der miieden. ez ist ein mandunge
der weinenden. [ ...] ez ist ein umbehalsen des winelichen kusses. ez ist ein gezierde der kiuschen
willen. ez ist ein wirdegiu coréna des magetlichen lebennes. (THL, 6,1-21.)**

Wenn das Hohelied Salomos als ein kiiele der miieden (THL, 6,17.)*°! bezeichnet wird, erinnert

dies an verschiedene positiv konnotierte Erwdhnungen des Abkiihlens im ,,FlieBenden Licht
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der Gottheit*. Dazu z&hlt beispielsweise der folgende Vers, in denen Gott zur Seele spricht: Du
bist [...] ein bach miner hitze! (FLG, 1,19.)**? aber auch jene, in der die Seele zu Gott spricht:

So sprichet du sele zuo den sinnen, die ire kamerer sint: ,, Nu bin ich ein wile tanzens muede,
wichent mir, ich muos gan, da ich mich erkuele. “ (FLG, 1,44.)*%

Jene Metaphern im St. Trudperter Hohenlied, die aus dem Hohenlied Salomos stammen und
die erklart und ausgelegt werden, verlieren auf diese Weise an Absurditit, weil die
Sprechinstanz in diesem Text das Hohelied Salomos aus christlicher Perspektive interpretiert.
Dies ist beispielsweise an der folgenden Stelle erkennbar.

Siniu ougen sint alsé tiben die obe den draeten wazzeren sitzent unde siu mit mileche gebadet
sint unde allezane sitzent bi den richen wazzeren. nii sehen, wer diu ougen sin, diu in mitten an
deme guldineme houbete stén. daz ist unseriu genaedige vrouwe, diu die einvaltegen tiiben
bezeichenet, wande nie neheiniu ougen s6 einvaltec wurden noch soé liiter. nii sehet, wie sie was
obe den draeten wazzeren, wande si kom nie in die vliezzenden mandunge dirre welte. daz ist
daz draete wazzer, dd niemen inne gestén nemac. si was mit mileche gebadet, wande ir wort, ir
werc, ir lére, ir helfe, ir gesiune, daz was allez alsé linde alse ein milech. daz ez quit bi den
richen wazzeren, daz bezeichenet, daz ir herze, daz quit ir ouge gestecket was an den wistuom
der heiligen geschrifte. wande daz ist daz aller richeste wazzer. der da bi sitzet, der mac
genesen. (THL, 78,18-79,3.)**

Was sich durch die Verwendung einer Metapher in der Bedeutung der Worter in Bezug auf die
Beziehung von Bezeichnung und dem Bezeichneten éndert, veranschaulicht Stadler anhand der
oben zitierten Metaphern fiir die Seele und Gott aus dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit.

Wenn wir einen Ausdruck metaphorisch meinen, dann intendieren wir eine Bedeutung, die
durch die Standardbedeutung hindurch entstehen soll, ohne diese jedoch aufzuheben. Die
dadurch entstehende Spannung fordert eine Interpretation, die auf verschiedenen Ebenen
ansetzen muss: auf der Wort-, Satz- und Textebene. Auf der Wortebene muss die Palette
moglicher Bedeutungen, die in einem signifiant (sowohl dem priméiren als auch dem sekundéren
Subjekt) vorhanden sind, in Beziehung zur Pradikation gebracht werden (Seele und Kissen; Gott
und Fels usw.). Auf der zweiten Ebene wird die Absurditdt der wortlichen Ebene einerseits
durch die semantische Absurditit negiert. Auf der dritten Ebene schliesslich tritt ein neues
Verstiandnis des Sachverhaltes in Kraft, da durch die Negation der wortlichen Ebene ein neuer
Sinn fir die Zusammenstellung von Bildspender und -empfanger gefunden werden muss. Diese
Differenz auf der wortlichen Ebene wird in eine hermeneutische Spannung verwandelt, die eine
sprachliche Kommunikation zwischen den beiden Welten, aus denen das Primér- und
Sekundirsubjekt stammen, ermdglicht.*?

Laut Luhmann kann der Adressat oder die Adressatin nicht ignorieren, was eine andere
sprechende Person gesagt hat. Bei den Zuschreibungen der verschiedenen Eigenschaften an das

Hohelied Salomos im St. Trudperter Hohenlied kann dies zutreffen, denn das Publikum hat
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zwar die Moglichkeit nicht zu glauben, dass solche Eigenschaften das Hohelied beschreiben,
aber es kann diese Aussagen nicht mehr leugnen.

Begreift man Kommunikation als Synthese dreier Selektionen, als Einheit aus Information,
Mitteilung und Verstehen, so ist die Kommunikation realisiert, wenn und soweit das Verstehen
zustandekommt. Alles weitere geschieht ,,auBlerhalb® der Einheit einer elementaren
Kommunikation und setzt sie voraus. Das gilt besonders fiir eine vierte Art von Selektion: fiir
die Annahme bzw. Ablehnung der mitgeteilten Sinnreduktion. [...] Wenn wir sagen, daf}
Kommunikation eine Zustandsidnderung des Adressaten bezweckt und bewirkt, so ist damit nur
das Verstehen ihres Sinnes gemeint. Das Verstehen ist jene dritte Selektion, die den
Kommunikationsakt abschlief3t. [...] Man kann es jetzt nicht mehr ignorieren, sondern nur noch
glauben oder nicht glauben. Wie immer man entscheidet: die Kommunikation legt einen
Zustand des Empfangers fest, der ohne sie nicht bestehen wiirde aber nur durch ihn selbst
bestimmt werden kann.**

In vielen und damit auch in den bereits zitierten Metaphern trdgt eine reale Vorstellung eines
Begriffs zum Verstindnis dieser Bilder bei, weshalb deren Verwendung sprachlich erklért
werden kann. In Bezug auf das St. Trudperter Hohelied bedeutet dies beispielsweise, dass die
vortragende Person nur jene Metaphern verwenden kann, deren Bedeutung auch fiir das
Publikum versténdlich ist. Haug beschreibt den Zusammenhang zwischen der realen Bedeutung
von in Metaphern verwendeten Begriffen und dem Verstdndnis von Metaphern folgendermaf3en
und erwihnt dabei unter anderem die Metapher ,,.Berg®, die auch im ,,FlieBenden Licht der

Gottheit“(FLG, 1,20.)*"7 auftritt:

Eine weitere Einbruchstelle des Metaphorischen bildet die Sphire des Konkreten schlechthin.
Das Hohe kann ja in etwas konkret Hohem, in einem Berg etwa, das Lichthafte in einem konkret
Lichthaften, etwa der Sonne, die Leere in etwas konkret Leerem, etwa der Wiiste, angeschaut
werden. Diese Konkreta miissen immer erst einen Abstraktionsproze3 durchlaufen, wenn sie
auf die Struktur mystischer Erfahrung gebracht werden sollen. Wenn die Konkreta aber statt der
Abstrakta: der Berg fiir die Hohe, die Sonne fiir das Licht, die Wiiste fiir das Leere, eingesetzt
werden, so nimmt das Konkrete gegeniiber den abstrakten Positionen des Modells
metaphorischen Charakter an. Jedenfalls ergibt sich, wenn das Konkrete seiner Bedeutung nach
nicht vorweg eindeutig fixiert ist, ein metaphorischer Sinnhorizont: der Berg kann nicht nur das
Hohe als das Goéttliche meinen, man kann mit ihm auch das schwer Zugéngliche, das
Gefihrliche, das Uberwiltigende des Absoluten usw. ins Bild bringen. Mit anderen Worten ist
es moglich, dal das Konkrete iiber seinen metaphorischen Spielraum mehrere semantische
Systeme aktualisiert und damit zu ihrer Verflechtung beitrigt.*%

Aus Sicht der geistlichen Horerinnen im St. Trudperter Hohenlied stellt Gott sicherlich nichts
Fiktionales dar, aber in der folgenden Textstelle wird mit briitloufte etwas aus der Realitét
Bekanntes mit etwas Ubernatiirlichem, ndmlich mit dem Begriff schepfaere, verbunden.

Deshalb erfahrt der Begriff, dessen Bedeutung auch auflerhalb des Bereichs des Gottlichen

306 Niklas Luhmann, Soziale Systeme, Grundrif einer allgemeinen Theorie, Frankfurt am Main, 17. Auflage
2018, S. 203-204.

307 ygl. Mechthild von Magdeburg, Das flieBende Licht der Gottheit, Stuttgart, 2008, S. 26.

308 Walter Haug, Zur Grundlegung einer Theorie des mystischen Sprechens, in: Abendlindische Mystik im
Mittelalter, Symposion Kloster Engelberg 1984, Kurt Ruh (Hg.), in: germanistische Symposien, Berichtsbénde,
Albrecht Schone (Hg.), Stuttgart, 1986, S. 499.
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bekannt ist, eine Bedeutungsidnderung, was daran erkennbar ist, dass darin unter anderem die
gehuht als Braut bezeichnet.

Nii gét ez an die brutloufte. nit hebe uf dine gehuht mit der heiligen geloube ndch deme gewalte
des schepfaeres. si wir time geviieget als ein brit. nii hebe iif dine vernunst mit deme heiligen
gedingen hin ze deme wistuome dines erloesaeres. si wirt ime geviieget same kone karle. hebe
if dinen willen mit der heiligen minne ndch der oberesten giiete des heiligen geistes. ime wirt
din séle geviieget ze élicher unde ze rehter wineschefte. (THL, 13,4-12.)*%

Da es sich, wie soeben dargestellt, bei Metaphern um Verweise auf Bedeutungen von Begriffen
in der Realitdt handelt, wird nun darauf eingegangen, wie Searle Verweise als Sprechakte
einordnet und welche Bedingungen dabei erfiillt sein miissen. Er unterscheidet dabei zwischen

der fully consummated reference und der successful reference.

A fully consummated reference is one in which an object is identified unambiguously for the
hearer, that is, where the identification is communicated to the hearer. But a reference may be
successful—in the sense that we could not accuse the speaker of having failed to refer—even if
it does not identify the object unambiguously for the hearer.’'
Searle nennt die folgenden Bedingungen fiir das Funktionieren von Verweisen. Vor allem im
Zusammenhang mit dem Goéttlichen in mystischen Texten wie dem St. Trudperter Hohenlied
oder dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit* kann vor allem die zweite Bedingung nicht immer

zutreffen, weil es schwierig oder nicht moglich ist, das Gottliche durch sprachliche

Beschreibungen zu erfassen.

Necessary conditions of a speaker's performing a fully consummated definite reference in the
utterance of an expression are: 1. There must exist one and only one object to which the speaker's
utterance of the expression applies (a reformulation of the axiom of existence) and 2. The hearer
must be given sufficient means to identify the object from the speaker's utterance of the
expression (a reformulation of the axiom of identification).*!!

4. Vergleich des Sprechens im St. Trudperter Hohenlied und der Wiener Genesis

Dieser Teil der Arbeit ist dem Vergleich der Sprechsituationen im St. Trudperter Hohenlied
und der Wiener Genesis gewidmet. Dabei wird zum einen der Prolog der beiden Texte
verglichen, weil darin sowohl im St. Trudperter Hohenlied als auch in der Wiener Genesis eine
vortragende Person zu einem Publikum spricht. Sprachliche Unterschiede ergeben sich dabei
unter anderem dadurch, dass es sich bei der Wiener Genesis, im Gegensatz zum St. Trudperter

Hohenlied und zum ,,FlieBenden Licht der Gottheit“ um keinen mystischen Text handelt.

309 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 44.

310 John R. Searle, Speech acts, An Essay in the Philosophy of Language, Cambridge, 1969, S. 82.

311 ebenda, S. 82.
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Dadurch gestaltet sich das Sprechen iiber Gott anders und es ist nicht das Ziel des Textes, dass
die Lesenden eine unio mystica nachvollziehen kdnnen, sondern der Text enthdlt zahlreiche
didaktische Elemente. Diese sind unter anderem daran erkennbar, dass sich die vortragende
Person, dhnlich wie im St. Trudperter Hohenlied, an das Publikum wendet. Wie im St.
Trudperter Hohenlied enthélt die Wiener Genesis ebenfalls keine Informationen dariiber, von
wem der Text verfasst worden ist und von wem er vorgetragen wird, ebenso wenig zu der
Erzéhlinstanz im Text. Zum anderen wird beim Vergleich der beiden Texte auch untersucht, in
welcher Hinsicht sich die Zuschreibungen verschiedener Eigenschaften zu menschlichen
Korperteilen, wie sie in beiden Texten auftreten, unterscheiden und wie diese sprachlich

dargestellt werden.

4.1 Die Sprechsituation im Prolog beider Texte

Wie im St. Trudperter Hohenlied, spricht auch am Beginn der Wiener Genesis eine vortragende
Person zu einem Publikum, das durch die zweite Person Plural, iu, angesprochen wird. Die
sprechende Person im St. Trudperter Hohenlied spricht von sich selbst zwar auch in der ersten
Person Singular, allerdings noch nicht in den ersten Versen des Textes. Im Folgenden werden
nun die Prologe der beiden Texte miteinander verglichen. Jener des St. Trudperter Hohenlieds
lautet:

Wir wellen késen von deme oberesten liebe, der meisten gendde, der ruoweclichesten siieze. daz
ist der heilige geist. wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste. der
orthabcere ist des unseren namen, der si ein houbet unsere worte. (THL, 1,1-6.)*'?

Der Beginn des Werkeingangs in der Wiener Handschrift der Frithmittelhochdeutschen Genesis
ist hingegen folgendermal3en gestaltet:

Nu fer nemet mine liebe, ich wil iu aine rede fore tuon. ube mir got der guote geruochet senten
ze muote daz ich chunne reden als ich diu buoch hore zelen, so wurde diu zala minneclich: dem
gotes wuntere ist niwet clich. (WG, V. 1-8.)*13

Wihrend es sich bei Wir wellen késen um einen performativen Akt handelt, weil die Handlung
vollzogen wird, wihrend sie beschrieben wird, zdhlt Nu fer nemet mine liebe zu den
illokutiondren Akten, weil dabei eine Reaktion im Publikum beabsichtigt wird, die aus dem

Verstehen besteht.’!* Die Aufforderung Nu fer nemet stellt allerdings, im Gegensatz, zu den

312 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
Bibliothek des Mittelalters — Texte und Ubersetzungen, Vierundzwanzig Binde, Walter Haug (Hg.), Band 2,
Frankfurt am Main 1998, S. 10.

313 Akihiro Hamano, Die friithmittelhochdeutsche Genesis, in: Hermaea, germanistische Forschungen, neue
Folge, Christine Lubkoll, Stephan Miiller (Hg.), Band 138, Berlin, Boston, 2016, S. 8.

314 ygl. John Langshaw Austin, Zur Theorie der Sprechakte (How to do things with Words), deutsche
Bearbeitung von Eike von Savigny, Stuttgart, 2. Auflage 1989, S. 133.
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performativen Akten’!®, nicht gleichzeitig die Handlung selbst dar. Es fillt auf, dass im Prolog
des St. Trudperter Hohenlieds die vortragende Person vom Heiligen Geist spricht, wihrend am
Beginn der Wiener Genesis von gotes wuntere die Rede ist. Wéhrend in den Anfangsversen im
St. Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* zumindest grob umrissen
wird, welche Personen zum Zielpublikum gehoren und welche nicht, ist am Beginn der Wiener
Genesis keine solche Eingrenzung der Adressatinnen und Adressaten enthalten. Claudia
Brinker-Von der Heyde geht auf Kleins Formulierung der ,konzeptionellen Anonymitét in

«316

religiosen und rituellen Texten ein und ergénzt in Hinblick auf den Prolog der Wiener

Genesis:

Gleichwohl aber tritt uns implizit aus dem Text der , Wiener Genesis‘ ein Ich entgegen, das seine
Autorschaft selbstbewusst behauptet und legitimiert. Inspiration, Anbindung an das lateinisch
autoritative Wissen und reflektierte Anschauung lassen sich dabei als drei Schliisselbegriffe
dieser Autorinszenierung fest machen.’"’

Anders als im St. Trudperter Hohenlied wird im Prolog der Wiener Genesis zudem darauf
verwiesen, dass die Bibel als Inspiration fiir diesen Text diente, was Josef Eler veranschaulicht.
Dadurch wird hervorgehoben, dass die sprechende Person nicht nur von sich aus zum Publikum
spricht.

In das Gebet der Verse 2/3 ist die Berufung des Autors auf ,diu buoch® integriert. Durch sie wird
die folgende Erzdhlung als quellengeméB, d.h. angesichts der biblischen Vorlage als der
gottlichen Wahrheit entsprechend, gekennzeichnet. Die Verse 2-4 der WiG sind jedoch nicht
nur als Gebet des Autors um den Beistand Gottes und als Bescheidenheitstopos zu interpretieren,
der Dichter stellt vielmehr gleichzeitig dem Publikum eine interessante Geschichte in Aussicht
(diu zala minneclich).’'®

Neben EBer zeigt auch Von der Heyde, dass am Beginn der Wiener Genesis auf die Bibel als
Inspiration fiir den Text verwiesen wird. Denn sie erwédhnt das
wortliche Zitieren der Heiligen Schrift und die Berufung auf Quellen (diu buoch, daz buoch),

aus denen er [der Verfasser der Wiener Genesis; Anm. J.P.] Positionen medizinischer,

naturwissenschaftlicher, rhetorischer und theologischer Autorititen {ibernimmt.*'’
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Im St. Trudperter Hohenlied finden Verweise auf die Bibel durch Zitate und durch Verwendung
von in der Bibel auftretenden Begriffen statt. Beim Vergleich der Prologe des St. Trudperter
Hohenlieds und der Wiener Genesis fallt auBerdem auf, dass sich die sprechende Person in der
Wiener Genesis bereits am Beginn des Textes durch das ich selbst nennt, wiahrend im St.
Trudperter Hohenlied am Beginn von wir die Rede ist. Im St. Trudperter Hohenlied tritt zwar
an mehreren Stellen ein ich auf, aber dabei handelt es sich nicht immer um die vortragende
Person, weil dies meistens bei Zitaten aus dem Hohenlied Salomos oder bei Wechseln der
sprechenden Person der Fall ist. In 6,22-7,10%?° kommt, wie oben beschrieben, Ohly zufolge
die den Text verfassende Person selbst zu Wort und er spricht von einem ,,Dichtergebet des

Autors*3?!

, was mit dem Bezug des Personalpronomens ,,ich“ auf den Autor oder die Autorin
in der Wiener Genesis verglichen werden kann. Allerdings findet in dieser Stelle aus dem St.
Trudperter Hohenlied keine Publikumsadressierung, wie am Beginn der Wiener Genesis, statt.
Von der Heyde erkennt auBBerdem, dass dadurch, dass die vortragende Person im Prolog der
Wiener Genesis ,ich®“ sagt, eine selbstbewusstere Sprechsituation als in anderen
mittelalterlichen religiosen Texten herrscht, weil in der Wiener Genesis die Autoritit nicht bei
Gott verortet wird.

Auch der ,Genesis‘ Dichter verzichtet nicht auf diese Moglichkeit der Autoritdtssetzung. Aber
er bittet Gott keineswegs demiitig um dessen Gnade der Inspiration, er sieht sich nicht als
Griffel, als bloBes Schreibwerkzeug Gottes, sondern die géttliche Hilfe ist ihm — wie er erklart
— notwendige Vorbedingung fiir das von ihm intendierte Ziel, dem Publikum eine angenehme
Erzihlung zu liefern[.]**

Die von Von der Heyde angesprochene Bitte um Inspiration durch Gott, tritt hingegen, wie
bereits beschrieben, unter anderem im Prolog des ,,FlieBenden Lichts der Gottheit* auf. Wie es
bereits in Bezug auf das St. Trudperter Hohelied und das ,,FlieBende Licht der Gottheit*
analysiert wurde, wird nun auch fiir die Wiener Genesis untersucht, auf welche Weise das
Publikum angesprochen wird und durch welche sprachlichen und rhetorischen Techniken dies

im Text umgesetzt wird.

320 Das St. Trudperter Hohelied — Eine Lehre der liebenden Gotteserkenntnis, Friedrich Ohly (Hg.), in:
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4.2 Die Publikumsanrede in der Wiener Genesis

Besonders die Verse 1-8 der Wiener Genesis wenden sich deutlich an ein Publikum.

EBer geht genauer auf die Publikumsansprache in der Wiener Genesis ein und sieht darin einen
Verweis auf lateinische Texte. [hm zufolge kann nur durch die Worte mine liebe nicht bestimmt
werden, ob sich der Text an ein geistliches oder ein weltliches Publikum richtet.

Da mine lieben sogar in einer weitgehend scharf umrissenen Gattung wie der Predigt fiir eine
Eingrenzung des Zuhorerkreises ungeeignet ist, scheint es vollig verfehlt, ihre Verwendung in
der WiG als Argument gegen ein Laienpublikum ins Feld zu fijhren.**

Ludger Lieb hilt es auBBerdem fiir moglich, dass das Zielpublikum der Wiener Genesis ,,die
laikale Oberschicht gewesen sein konnte.“*?* Von der Heyde spricht in Bezug auf die
Darstellung der Erzdhlfigur und die von ihr verwendeten Personalpronomen von einem

Autor-Ich, das sich nicht unter, sondern neben den Autorititen platziert und in der diskursiven
Auseinandersetzung mit den autoritativen Texten Eigenstindigkeit behauptet. [...] [D]ieser
implizite Autor zeigt in seiner Selbstdarstellung in der ,Wiener Genesis‘ deutlich, dass er das
Verfassen von Bibelepik nicht verstanden wissen wollte als einfaches Nachschreiben des Heiligen
Textes oder dessen bloBe Ubersetzung in die Volkssprache, sondern als ein kreatives
Fortschreiben[.]**

EBer bezeichnet die im Prolog der Wiener Genesis auftretende Formulierung diu zala
minneclich (WG, V. 7.)%° als einen ,,Versuch des Dichters [...] die Aufmerksamkeit des
Publikums zu erregen**?’. Das bedeutet, dass im Prolog der Wiener Genesis, wie auch im St.
Trudperter Hohenlied und im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* eine Publikumsadressierung
stattfindet. Dies wird dadurch verdeutlicht, dass sich die sprechende Person an das Publikum
mit iz wendet. Dieses Personalpronomen tritt unter anderem in den folgenden Versen auf:
Zware wil ich iu daz sagen, er gab iegelichem chore sinen namen[.] (WG, V. 15-16.)*% In
Bezug auf die Frage nach der Autorschaft der Wiener Genesis und wer sich in diesem Text an

das Publikum wendet, stellt Von der Heyde fest:
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Explizit bleibt die gottliche Autoritit unangetastet, ist doch das biblische Wort in den, jeweils
in direkter Rede formulierten Zitaten unmittelbar présent; implizit aber agiert ein Ich, das
durchaus selbstbewusst und mit hoher Wortgewalt den gottlich handwerklichen Schopfungsakt
nicht nur sprachlich wiederholt, sondern ihn mit hoher gestalterischer Kompetenz stimmig und
fiir alle vorstell- wie nachpriifbar macht.*?’

Nun wird verglichen, wie der menschliche Kdrper im St. Trudperter Hohenlied und in der
Wiener Genesis sprachlich beschrieben wird und welche Bedeutungen damit

zusammenhangen.

4.3 Die sprachlichen Darstellungen der Korperallegorien in der Wiener
Genesis und im St. Trudperter Hohenlied

Einige der positiven Eigenschaften, die in der bereits dargestellten Gegentiberstellung positiver
und negativer Eigenschaften angesprochen wurden, werden auch in der folgenden Stelle
genannt. Beim Vergleich des St. Trudperter Hohenlieds mit der Wiener Genesis fillt auBerdem
auf, dass in beiden Texten menschliche Korperteile mit je verschiedenen Eigenschaften
verkniipft werden. Im St. Trudperter Hohenlied ist dabei als erstes die folgende Stelle aus dem
ersten Werkeingang zu nennen:

do wurden wir geschaffen. er gap uns bilde an deme tiuvele, daz wir gestiienden. do gevielen
wir dar tibere. do dahte er uns ze helfenne. got hdt uns geschaffen allen tieren ungelich: wir
heten an deme libe zwéne viieze, zwo hende, rehte ane kld, ane krouwel, slehte unde schoene.
wir heten ougen uf gerihtiu, houbet if gekéret. daz allez was ein zeichen, wie hére da weere
unser séle: diu hete den vuoz der vorhte, daz iibel ze vermidenne. declina a malo. diu hete den
vuoz der pietatis [...] fac bonum. der winsteriu hant scientia schirmet ire. der zeswehiu hant
fortitudo vaht viir sie. daz winstere ouge consilium besach den naehesten. daz zeswehe ouge
intellectus besach sich selben. daz houbet sapientia wartet allezane hin ze gote. der tiuvel nam
unsere viieze in siniu bant, unsere hende in sinen gewalt, diu ougen stach er uns iz, daz houbet
brouhte er uns zuo der erde. (THL, 2,24-3,7.)*

Stridde erkennt in der vorigen Stelle eine Einschrinkung der sinnlichen Wahrnehmung, der
geistlichen Horerinnen. Diese nimmt, wie bereits beschrieben, einen wichtigen Teil innerhalb
des St. Trudperter Hohenlieds ein.

Das Fesseln der Fiile und Hiande, das Ausstechen der Augen und das Niederbeugen des Hauptes
flihrt zur Zementierung des Korpers, zur Verengung des perzeptiv erreichbaren Raumes und zur
Verunmoglichung der vita activa und vita contemplativa. Die wir-Gemeinschaft, die durch die
auffallend eindringliche Kdrpermetaphorik in das textuell inszenierte Geschehen integriert wird,
muB sich performativ an das Hier fesseln lassen.**!
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Ohly liest in dieser Stelle einen Verweis auf den Heiligen Geist, welchen er dadurch erklart
sehen will, dass sieben Korperteile beschrieben werden.

Die Siebenzahl der hier ausgewihlten Korperglieder ist aus ihrer Bestimmung fiir die
anschlieBende Gleichsetzung mit den sieben Gaben des HI. Geistes zu erkldren. Das dne ki,
dne krouwel ist auf die Fiie, das slehte unde schoene auf die Hiande zu beziehen.*?

In Ergdnzung zu Ohlys Lesart sieht Stridde in dieser Stelle nicht bloB3 einen Verweis auf den
Heiligen Geist, sondern auch auf ein den Text strukturierendes Element, denn

[d]ie Gleichsetzung der sieben Korperglieder mit den sieben gottlichen Gaben (2,32-3,4) [...]
dient vor allem dem Prolog als strukturierendes Prinzip durch die sechsfache auf- und einmalig
absteigende Reihe und in der ersten Abfolge werden die septem dona mit den der Seele
zugewiesenen Korperteilen analogisiert. [...] consilium, intellectus und sapientia bewirken
zusammen den Akt des eigenen Erkennens und sind so untrennbar trinitarisch wie die gottliche
Trinitit selbst, was durch das dreimalige daz auch syntaktisch Ausdruck findet.***

Des Weiteren zeigt Stridde, dass in dieser Stelle neuerlich das Publikum in den Text
eingebunden wird, was nicht nur durch das wir, sondern auch durch die Erwdhnung der
Korperteile geschieht. Sie geht dabei unter anderem auf die Verbalform heten ein, die auf die
Vergangenheit hinweist.

Die Antizipation des Sichtbaren dient als unmittelbarer Integrationsmechanismus der Korper
der Anwesenden. Das Verbtempus von /eten mag die Horer allerdings irritiert haben, denn es
impliziert einen von der Vergangenheit unterschiedenen Ist-Zustand. [...] In der Performanz
wird dieser Verweis auf die Vergangenheit verzogert: Der durch die temporale Deixis erzeugte
Spannungsbogen wdlbt sich quasi von einer Beschreibung der somatischen Erfahrbarkeit des
eigenen Korpers iiber die gegenseitige visuelle Wahrnehmbarkeit der Horer bis zu einem
Argument fiir die temporale Distanz[.]***

335

Die ,,temporale Distanz sieht Stridde besonders im Satz: daz allez was ein zeichen, wie hére

da weere unsere séle. (THL, 2,31.)** In dieser Passage des St. Trudperter Hohenlieds befindet
sich ein weiterer Hinweis auf die Adressierung des Publikums, denn ,,[d]ie Korper der

Horenden werden zu hermeneutischen Konstituenten des Textes.*3’
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Diese Stelle weist Gemeinsamkeiten mit den folgenden Versen aus der Wiener Genesis auf, in
der die Erschaffung des Menschen beschrieben wird. Anders als in den Versen, die im St.
Trudperter Hohenlied die Erschaffung des Menschen zum Thema haben, wird in der Wiener
Genesis explizit die Zunge als jenes Sinnesorgan beschrieben, durch welches das Sprechen
ermOglicht wird.

Da ze deme houbite er bigan daz pilede machon: daz houbit tet er sinewel, zoch uber den gebel
ein uel, gab ime guot gebare, bedacte iz mit hare, gab dem weichen hirne den gebel ze scirme.
Er tét an dem antlutze siben locher nutze: zuei an den oren, daz er muge horen, ioch zuei ougen,
daz er sehe die getougen, zuei an der nase, daz er stinchen muge, in deme munde einez, so nutze
nist neheinez. In deme munde hiez er hangen eine zungen lange. fure die ilte er machen einen
chinnebachen, zane zuei geuerte, peinin uile herte, daz si daz ezzen prechen, unt daz diu zunge
spreche. Suenne si den wint fahit unt in den munt zuhet, an den zanen si scefphet daz wort daz
si sprichet. (WG, V. 229-254.)*3%

Dass die Zunge und damit das Sprechen bereits am Beginn der Wiener Genesis auftreten, zeigt,
dhnlich wie der Anfangsvers im St. Trudperter Hohenlied Wir wellen késen (THL, 1,1.)*,
beziehungsweise im Vers wir geistliche menneschen sprechen mit rehte von deme geiste (THL,
1,4-5.)*%, dass dem Sprechen in diesen Texten eine wichtige Bedeutung beigemessen wird.

Der aufrechte Gang des Menschen wird jedoch auch in der Wiener Genesis erwihnt. Im St.
Trudperter Hohenlied wird an mehreren Stellen vernemet als Aufforderung an das Publikum
verwendet. Dazu kann ein Zusammenhang mit den Versen 237-240 in der Wiener Genesis
hergestellt werden, denn darin wird ebenfalls das Horen angesprochen: Er tét an dem antlutze
siben locher nutze: zuei an den oren, daz er muge horen[.] (WG, V. 237-240.)**! EBer hebt
dabei den Reim hervor, der in dieser Stelle die Verbindung der Ohren mit dem Gehdrsinn
unterstreicht. ,,Der Reim ,6ren‘: ,horen® ist im Friihmhd. formelhaft[.]***> AuBerdem lisst sich
eine Parallele zum Satz daz houbet sapientia wartet allezane hin ze gote. (THL, 3,4.)** aus
dem St. Trudperter Hohenlied erkennen. Das in dieser Stelle vorkommende wir
beziehungsweise uns hat jedoch, anders als im St. Trudperter Hohenlied, nicht die Funktion,
dass eine Gemeinschaft zwischen dem Publikum und der vortragenden Person hergestellt wird,

denn das wir in diesen Versen der Wiener Genesis verweist auf Gott und die Engel.
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Duo got mit siner chrefti uol worhte alle sine gescephte, do sprach er guot mit frolichem muot
, NV tuon wir ouch einen man nach unserem pilidi getan, der aller unser getate, nach uns gebiete,
deme sich daz wite mere nieht irwere daz er dar inne neme al des in gezeme, iz ne si niener so
tief, daz ime dar inne si liep iz ne ile dare da er ime hare, uerneme waz er welle, tuo daz file
snelle. Dehein léu si so her noch nehein ander tier noch ne si so wilde ze uelde noch ze walde,
iz ne si ime untertan sui er dermite welle gebaren. Der fogel neuliege nie so hohe, suen er ime
ruoffe erne chome sciere, sud er in hore. Dehein wurm si so freissam, erne si im gehorsam. nieth
ich zu nime, iz ne uolg ime, daz dehein éiter si so pittir daz ime scade oder wider ime chraft
habe. Er sol uns sin gelich, aller gescepfte forhtlich. ufreth sol er gen, an zuein beinen sten, daz
er ze himele warte, merche der sternen geuerte, merch iegelich zit an deme himele wit.* (WG,
V. 171-214.)**

Von der Heyde spricht davon, dass durch die Beschreibungen des Korpers in der Wiener
Genesis der Eindruck vermittelt wird, dass dem Korper eine ebensolche Bedeutung wie der
Seele beigemessen wird. Ein Grund dafiir kann darin liegen, dass, wie es im St. Trudperter
Hohenlied dargestellt wird, der Mensch nicht nur durch die Sprache, sondern auch durch die
sinnliche Wahrnehmung kommunizieren kann.

Die Dualitdt von Korper und Seele scheint aufgehoben. Denn die herausgehobene Stellung des
Menschen griindet keineswegs allein auf seiner Beseelung, sondern genauso auf der Materialitét
und funktionalen Vollkommenheit seines Korpers. [...] [D]ie streng funktionale, anatomisch
prazise Korperbeschreibung fiihr[t] dazu, dass auch die Ebenbildlichkeit mit Gott nicht — wie
dies Kirchenviter und Gelehrte betonen — ausschlieBlich spirituell zu verstehen ist, sondern
korperlich gedacht zu sein scheint.’*

Sie sieht die Verse der Wiener Genesis, welche die Erschaffung des Menschen beschreiben
auBerdem als eine Erschaffung durch die Sprache.

Mit Worten [...] beschreibt der implizite Autor der ,Wiener Genesis® das Geschehen, indem er
Gott den Menschen analog zum rhetorischen Beschreibungsmuster der descriptio hominis von
Kopf bis Full formen ldsst. Der handwerkliche Schopfungsakt wird erneut zur Wortschopfung,
allerdings nicht Gottes, sondern des Dichters.>*
Eine textinterne Begriindung fiir diese Sichtweise kann auch in den Versen am Beginn der
Wiener Genesis erkannt werden, denn darin kiindigt die vortragende Person an, mit Gottes Hilfe

einen eigenstdndigen Text zu kreieren.

ich wil iu aine rede fore tuon. ube mir got der guote geruochet senten ze muote daz ich chunne
reden also ich diu buoch hore zelen[.]**
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Im Kommentar zum Prolog des St. Trudperter Hohenlieds stellt es Ohly hingegen so dar, als
sihe sich die den Text verfassende Person als von der Inspiration durch den Heiligen Geist**®
abhingig, wodurch das Sprechen nicht eigenstédndig wire. Dazu kommt, dass im Prolog des St.
Trudperter Hohenlieds die vortragende Person nicht ,,ich* sagt, wie im Prolog der Wiener
Genesis.

Wir wellen késen von deme oberesten liebe, der meisten genade, der ruoweclichesten siieze. daz
ist der heilige geist. wir geistlichen menneschen sprechen mit rehte von deme geiste. der
orthabaere ist des unseren namen, der si ein houbet unsere worte. (THL, 1,1-6.)**

Im zweiten Werkeingang des St. Trudperter Hohenlieds wird der Mund ebenso wie in der
Wiener Genesis mit dem Sprechen in Verbindung gebracht. Dabei lésst sich feststellen, dass in
den Versen der Wiener Genesis berichtet wird, wie Gott den Menschen erschafft, wihrend im
St. Trudperter Hohenlied die Stimme und der Mund in der zweiten Person Singular
angesprochen werden.

lite dich, heiteriu stimme, daz dich die unmiiezegen vernemen. ganc her viir, siiezer ton, daz die
vernemenden dich loben. hebe dich, wiinneclicher clanc, daz dii gesweigest den kradem der
unsaeligen welte. nii hebet iuch, heiligen noten der wiinneclichen musicae. hebe dich ane,
heiliger iubel des wiinneclichen briitsanges. kum, genuhtsamer tropfe des éwigen touwes, daz
dii geviuhtest daz diirre gelende mines innern menneschen. ganc durch den sin des
ungehoerenden torn. kum durch den munt des unsprechenden stummen. kum durch den nebel
des vinsteren ellendes, daz din lop si von dannen, daz das unverwarte sanc gé durch den
verwarten munt. daz ich lop sage deme hoehesten briutegomen unde der heiligesten briite.
(THL, 6,22-7,5.)*°

Eine weitere Gemeinsamkeit der Korperallegorien im St. Trudperter Hohenlied und in der
Wiener Genesis besteht darin, dass den fiinf Fingern an einer Hand in beiden Texten
verschiedene Eigenschaften und Funktionen zugeschrieben werden. Im Hinblick auf das
Horverstandnis von gesprochener Sprache ist dies insofern relevant, als dem kleinen Finger die
Bedeutung zugeschrieben wird, das Horvermogen zu optimieren. In der Wiener Genesis werden

die Finger folgendermallen beschrieben:

Da nach tét er ime die ahselun, file geliche gescaffen. fon den rechent sich zuene arme geliche.
den stent an deme ende zuo wolgetane hente. an den sint forne finf fingere mit horne. daz horn
sint die negele. fur die gant die chunebele, daz die selben fingere helfen einen anderen. so ist
der grozeste unter in der nutzeste, daz ist der dume, der hilfet in sliume, wande si dne in nemugen
sa niuweht gehaben. Der da bi stat ein ie gelich ding er zeiget. der dritte heizet ungezogen,
wande er ilit sich fur nehmen: suare die hant reichet, allereriste er iz pegrifet. In deme fierden
scinent fingelin die zieren, damite der man spulget sin wib mahilen. Ouch hat der chunig ze site
daz pischtuom mahilen darmite suelechen phaffen er ze herren wil machen. Der minneste finger
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der nehat ambeht ander newane sos wirt not daz er in daz ore grubilet, daz iz ferneme gereche
suaz iemen spreche. (WG, V. 259-296.)*"

Neben der bereits beschriebenen Stelle im Prolog des St. Trudperter Hohenlieds wird auch an
einer spiteren Stelle auf die Funktionen der Finger verwiesen. Im Gegensatz zu der oben
zitierten Stelle aus der Wiener Genesis wird dabei jedoch nicht das Horen erwihnt. Anders als
in der Stelle im Prolog des St. Trudperter Hohenlieds werden in dieser Stelle die Hand und die
Finger jedoch nicht den Menschen, sondern Gott zugeschrieben. Auerdem werden die Finger
im Gegensatz zu der Stelle in der Wiener Genesis mit angestrebten christlichen Eigenschaften
assoziiert.

swen sin vinger beriieret, der ist behalten. [...] alsé wiirket der arm des wistuomes unde diu
hant der giiete mit den viinf vingeren. der ist einer diu vernunst, der andere der rat, der dritte
die sterke, der vierde daz gewizzede, der viinfte die vorhte. mit disen vingeren worhte er
wunderliche unde tougenliche in dere ordenunge siner vorbesihte[.] (THL, 131,9-10; 131,25-
31.) 3%
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5. Fazit

Der Vergleich der drei Texte, des St. Trudperter Hohenlieds, des ,,FlieBenden Lichts der
Gottheit™ und der Wiener Genesis, hat gezeigt, dass das Sprechen zwischen aber auch innerhalb
der Texte grofle Variation aufweist. Was diese Texte hingegen verbindet ist, dass es sich bei
ithnen um Bibeldichtungen handelt. Eine der Gemeinsamkeiten zwischen dem St. Trudperter
Hohenlied und dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit” besteht darin, dass es sich dabei um
mystische Texte handelt. In Bezug auf das St. Trudperter Hohelied wurde unter anderem der
Wechsel der sprechenden Person angesprochen und mithilfe des Vergleichs mit dem
,FlieBenden Licht der Gottheit“ wurde veranschaulicht, dass sich dieser Wechsel von dem
dialogischen Aufbau im Text Mechthilds von Magdeburg unterscheidet. Durch den
vermeintlichen Wechsel der sprechenden Person im St. Trudperter Hohenlied hat es den
Anschein, dass nicht nur eine, sondern mehrere Personen zum Publikum sprechen. Im
Gegensatz zum St. Trudperter Hohenlied und der Wiener Genesis wird im ,,FlieBenden Licht
der Gottheit“ die Verfasserin namentlich genannt. Das Schweigen, beziehungsweise das
Zusammenspiel von Schweigen und Sprechen, nahm einen wichtigen Teil in dieser Arbeit ein
und im Zuge dessen wurde das Schweigen der geistlichen Horerinnen im St. Trudperter
Hohenlied mit dem Schweigen zwischen der Seele und Gott im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™
verglichen. Bei jenem Schweigen im ,,FlieBenden Licht der Gottheit* handelt es sich um ein
beidseitiges Schweigen, das selbst als eine Kommunikationsform angesehen werden kann.
Damit zusammenhidngend wurde vermutet, dass das einseitige Schweigen im St. Trudperter
Hohenlied nicht als Kommunikationsform gilt. Verschiedene Sekundirtexte waren jedoch der
Meinung, dass es sich bei dem Schweigen dann um eine Kommunikationsform handeln kann,
wenn dieses vorangegangene Sprechen unterbricht oder auf zukiinftiges Sprechen hindeutet.
Da sowohl im St. Trudperter Hohenlied, als auch in der Wiener Genesis Verweise auf die
menschlichen Sinne auftreten, wurden diese Textstellen insofern betrachtet, als dadurch eine

generelle sinnliche Wahrnehmung beschrieben wird und nicht blo3 das Sprechen selbst. In
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diesem Zusammenhang wurden besonders Textstellen betrachtet, in denen Verben wie
vernemen, hoeren, sehen, sprechen und swigen auftreten. Dass diese hdufig im St. Trudperter
Hohenlied zu finden sind, kann als ein Hinweis darauf gesehen werden, dass in diesem Text
nicht nur das Kommunizieren mithilfe von Sprache, sondern auch die sinnliche Wahrnehmung
eine wichtige Rolle spielt. Besonders wichtig waren weiters die Imperative, die in den drei
Texten héufig auftreten. Dabei wurde unterschieden, ob sich ein Imperativ an das jeweilige
Publikum eines Texts oder an eine textinterne Figur wendet. In jenen Stellen aber auch in
anderen Formen der Publikumsadressierung wurde auf die Sprechakttheorie nach Austin
beziehungsweise Searle verwiesen. Dabei wurde unter anderem der Frage nachgegangen,
welche der Stellen, in denen sich die jeweils sprechende Person an das Publikum wendet, zu
den performativen Akten, welche zu den illokutiondren oder perlokutionéren Akten zdhlen und
welche Auswirkungen sich dadurch fiir die textinterne Bedeutung des Sprechens ergeben. Im
Zusammenhang mit dem St. Trudperter Hohenlied fiel beispielsweise auf, dass der Imperativ
Minne in! an ein ,,Du‘ gerichtet ist, wihrend das Publikum jedoch aus einer Gruppe von Frauen
besteht. Dadurch konnte dargestellt werden, dass verschiedene sprachliche Mittel im Text zum
Einsatz kommen, um das Publikum stirker in den Text zu integrieren. Es wurde festgestellt,
dass das Zielpublikum des St. Trudperter Hohenlieds klarer umrissen ist als beispielsweise
jenes im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ oder der Wiener Genesis, denn in den beiden letzteren
Texten wird nicht erwéhnt, dass Menschen aus einem Kloster angesprochen werden. Die
Betrachtung der drei Texte aus einer sprechakttheoretischen Perspektive hat aulerdem gezeigt,
dass die auftretenden Imperative verschiedene Funktionen einnehmen und dass nicht alle
Imperative tatsdchlich im Text umgesetzt werden oder umgesetzt werden konnen, wie
beispielsweise die Aufforderungen an das Publikum zu errdten oder den Heiligen Geist zu
lieben, verdeutlicht haben. Durch die genaue Untersuchung der Imperative konnte festgestellt
werden, dass die Imperative in den Publikumsanreden im St. Trudperter Hohenlied eher zu den
illokutionédren Akten, jene, die in den Gesprachen zwischen der Seele und Gott im ,,FlieBenden
Licht der Gottheit* auftreten eher zu den perlokutiondren Akten zéhlen, weil bei Letzteren eine
unmittelbare Reaktion auf die Aufforderungen erkennbar ist. Andere Formen von AuBerungen
wie beispielsweise performative Akte wurden ebenfalls in diese Arbeit integriert und dabei
wurde einerseits unter anderem gezeigt, worin die von Stridde beschriebene ,,performative
Zumutung® im St. Trudperter Hohenlied besteht, andererseits konnte veranschaulicht werden,
dass durch die unterschiedliche Verwendung performativer Akte im St. Trudperter Hohenlied,
im ,,FlieBenden Licht der Gottheit™ und in der Wiener Genesis die jeweils vortragende Person

das Publikum stérker in den Text einbindet. Dies ist unter anderem am Beginn des ersten
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Werkeingangs des St. Trudperter Hohenlieds erkennbar, weil sowohl angekiindigt wird, dass
das wir, das von der vortragenden Person angesprochen wird, vom Heiligen Geist spricht, was
in den darauffolgenden Versen geschieht.’>® Diese Arbeit hat nicht den gesamten Text der
Wiener Genesis beriicksichtigt, sondern nur Verse aus dem Prolog, sowie aus der Erschaffung
des Menschen. Fiir zukiinftige Beschaftigungen mit diesem Thema bleibt es daher noch offen,
die gesamte Wiener Genesis mit dem St. Trudperter Hohenlied, sowie dem ,,FlieBenden Licht
der Gottheit™ aus sprechakttheoretischer Perspektive zu vergleichen. AuBlerdem wurden in
Bezug auf die drei Texte andere kommunikationstheorethische Fragestellungen auBler der

Sprechakttheorie nicht berticksichtigt, was in zukiinftigen Arbeiten ebenfalls moglich ist.
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6. Abstract

Diese Masterarbeit widmet sich der Frage, wie das Sprechen und auch andere
Kommunikationsformen, wie zum Beispiel die sinnliche Wahrnehmung, in den drei
Bibeldichtungen dem St. Trudperter Hohenlied, dem ,,FlieBenden Licht der Gottheit*
Mechthilds von Magdeburg und der Wiener Genesis dargestellt und in den jeweiligen Texten
zum Einsatz kommen. Dabei werden ausgehend von der Sprechakttheorie nach Searle und
Austin, die das theoretische Fundament dieser Masterarbeit bildet, besonders jene Textstellen
betrachtet, in denen entweder zwischen zwei oder mehr Personen kommuniziert wird, oder in
denen iiber das Sprechen gesprochen wird. Ergdnzend dazu wird in einem weiteren Teil der
Arbeit das Schweigen miteinbezogen, das besonders im St. Trudperter Hohenlied und im
,FlieBenden Licht der Gottheit™ présent ist und in diesen Texten hdufig nicht nur als ein

Gegensatz, sondern auch als eine Erweiterung des Sprechens verstanden werden kann.

This master’s thesis is dedicated to the question how speech and other forms of
communication, as for example the sensory perception, are portrayed and are being used in
the three biblical poetries the St. Trudperter Hoheslied, the “FlieBendes Licht der Gottheit” by
Mechthild von Magdeburg and the Wiener Genesis. The speech acts as they have been
described by Searle and Austin, form the theoretical basis of this thesis and from this
perspective, relevant passages from the three texts are cited, in which there are either two or
more persons communicating or in which speech as such is discussed. In addition, the silence,
which mostly takes part in the St. Trudperter Hoheslied and in the “FlieBendes Licht der
Gottheit”, is concluded in another part of this thesis to show that it cannot only be understood

as an opposite of speech, but also as its enhancement.
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