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Einleitung

Der vorliegende Band dokumentiert die Studientagung »Kunst-Gebrauch — Gebrauchs-
Kunst? Religioses Wissen und soziale Reprisentanz in Bildern des Mittelalters und der
Neuzeit«, die im September 2009 gemeinsam vom Geschichtsverein der Di6zese Rotten-
burg-Stuttgart (Prof. Dr. Andreas Holzem, Tiibingen) und von der Akademie der Dio-
zese Rottenburg-Stuttgart (Dr. Dieter R. Bauer) in Weingarten durchgefiihrt worden war
(vgl. den Tagungsbericht von Maria E. Griindig in: RJKG 29, 2010, S. 288-293).

Die Tagungsbeitrige fokussieren die religose, reprasentative und soziale »Gebrauchs-
kunst« von Einzelnen und in Gemeinschafen sowie deren religiosen kultur- und from-
migkeitsgeschichtlichen Kontext vom Mittelalter bis in die frithe Neuzeit. Die Thematik
wird aus unterschiedlicher Perspektive beleuchtet und zielt darauf ab, Aspekte aus der
Kirchen-, Theologie- und Frommigkeitsgeschichte mit jenen aus der Kunst- und Kul-
turgeschichte zusammenzufithren und einem breiten Publikum zuganglich zu machen.

Ludger Korntgen (Mainz) konkretisiert die Bildtheologie und Medientheorie in der
Religiosititsgeschichte des Westens. Dem Historiker geht es »um die Bandbreite, die den
religiosen Umgang mit dem Bild im westlichen Mittelalter auszeichnete«. Die religiosen
Bilder wurden zwar als Medien der Katechese und Didaktik akzeptiert, allerdings er-
schienen sie im Bezug zur Heiligen Schrift und der Lesekunst defizitir. In der Traditi-
on karolingischer und ottonischer Illustrationen liturgischer Biicher wird deutlich, dass
diese sich dem Betrachter als zentrales Medium der Heiligen Schrift und die unsichtbare
Wirklichkeit Gottes prisentieren; sie verstehen sich als Medium »einer spirituellen Got-
teserkenntnis im Sinne der theologischen Erkenntnislehre des Augustinus«. In der scho-
lastischen Theologie erscheinen die Bilder als Medien religiosen Verhaltens.

Steffen Patzold (Tibingen) bringt die Schliisselbegriffe Kunst, Bild, Wissen und Reli-
gion in Zusammenhang und macht diese am Fallbeispiel der Michaelis-Kirche Bernwards
von Hildesheim (993-1022) fruchtbar, der mit der reichen Ausstattung des Gotteshauses
danach strebte, das Himmlische Jerusalem auf Erden abzubilden. Mit Hilfe von Radberts
Traktat »Uber den Leib und das Blut Christi« definiert Patzold die »Gebrauchskunst« als
Ineinander von Wirklichkeit und Abbild, die Michaeliskirche letztendlich als Abbild und
Wirklichkeit des Himmels.

Die Kunsthistorikerin Esther Meier (Dortmund) untersucht das vielseitige Geflecht
von Altarbild, liturgischem Ritus und den Gebrauch von Retabeln. Im Abbild der soge-
nannten »Gregorsmessex, einer Darstellung mit der Vision Papst Gregors d. Gr. und des-
sen Begegnung mit Christus in Gestalt des Schmerzensmannes, wird deutlich, dass nicht
die Messe, sondern der Visionschristus als Archetypus in vielfiltiger Form in Europa
transferiert wurde. Haufig tragen die Messdarstellungen ein Ablassversprechen, fir das
v.a. die Andacht des Einzelnen — und nicht die Messfeier — ein Garant fiir den Heilserwerb
war. Nach dem Tridentinum wurde die Art der Heilsvergabe neu bestimmt; hiufig stand
das Fegefeuer im Zentrum, der Papst trat als Vermittler Gottes auf und bestitigte die
Wirkmacht von Reliquien, die individuelle Heilsvermittlung auf Altarbildern wandelte
sich zur Heilsankiindigung.

Andreas Odenthal (Tubingen) analysiert den Bildgebrauch mittelalterlicher Liturgie
und fokussiert diesen zunichst in der zeitlichen und raumlichen Prisenz des Heiligen. In
der Stationsliturgie werden die einzelnen Martyrerstitten in den Gottesdienst integriert;
dieses romische System wird im Kontext der bonifatianisch-karolingischen Liturgiere-
form in den nordalpinen Bereich adaptiert. Am Beispiel Kolns erldutert Odenthal die
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schrittweise erfolgende stidtebauliche Entwicklung eines Stationskirchensystems sowie
die vielfaltigen Beziige der romischen Liturgie des Palmsonntags in St. Gereon. Die sa-
kramentale Gegenwart des auferstandenen Christus ist Gottes Gnadenerweis an seine
Kirche; die Frage nach der »liturgischen Asthetik« stellt sich jedoch in jeder Epoche neu.

Ulrich Barton (Tiibingen) vergleicht das spatmittelalterliche Passionsspiel mit den An-
dachtsbildern des 14./15. Jhs. anhand der szenischen Darstellung der Pieta (dem schmerz-
vollen, schonen bzw. freudvollen Vesperbild). Die andichtig-meditative Bildbetrachtung
erweist sich als Medium der Gottesbegegnung, die im Schauspiel intensiviert werden soll-
te. In den >lebenden Andachtsbildern< der Passionsspiele erfahren die Rezipienten eine
heilbringende Begegnung mit Maria bzw. Christus. In der Reformation dnderte sich die-
ses Verstandnis; Andachtsbild und Schauspiel hatten v.a. eine didaktische Funktion.

Susanne Wegmann (Halle/Wittenberg) untersucht das Bildverstindnis im reformato-
rischen, lutherischen Kontext. Martin Luther (1483-1546) erkennt in den religiosen Bil-
dern v.a. didaktischen Nutzen und bezeichnet sie als Biicher der Laien oder Illiterati, die
in der Folge des Sola-Scriptura-Prinzips die Vorrangstellung der Heiligen Schrift aner-
kennen. An Cranachs Bildformulierungen wird exemplarisch aufgezeigt, dass die Medien
Bild und Wort ineinander greifen; das Bild wird somit zum Lese- und Schaubild, in dem
die fiir den Betrachter unsichtbaren Vorginge sichtbar werden, die dsthetische Grenze
von Raum und Zeit wird gesprengt und Einblicke in jenseitige Welten werden ermoglicht.

Andreas Holzem (Ttbingen) beschiftigt sich im wesentlichen mit »Raum — Bildwerk
— Predigt«, niherhin mit der religidsen, sozialen und reprisentativen Gebrauchskunst
und der Performanz des Franziskanerkonvents St. Luzen in Hechingen-Stein. Der Kir-
chenhistoriker analysiert nicht nur den Kirchenraum und das Bildprogramm mit einem
»durchkonfessionalisierten religionspolitischen Herrschafts- und Glaubensverstindnis«,
sondern er entschliisselt mit Hilfe der minimen Bestande der Klosterbibliothek (v.a. Buf3-
und Ablasspredigten, Kirchweihpredigten und Schriften zum Glaubensbekenntnis) die
aktive Kommunikation in Bezug auf die Raumausstattung und das Bildprogramm der
Kirche.

Barbara Welzel (Dortmund) stellt im Rahmen eines Dortmunder Bildungsprojektes
mit Kindern unterschiedlichster Herkunft die Wertigkeit und das Verstindnis von Kunst
in Museen und Kirchen bei der Zunahme von Menschen mit Migrationshintergrund, Ver-
anderungen in der Bevolkerungsstruktur und demographischem Wandel in Frage.

Christian Handschuh (Koln) beschiftigt sich mit dem Zeitalter der Katholischen Auf-
klirung in Wiirttemberg, vornehmlich mit der Transformation einer konfessionalisierten
Frommigkeitsstruktur in eine aufgeklart katholische. Am Beispiel der Stadt Horb wird
deutlich, dass einzelne Reformschritte im Sinne katholischer Aufklirung in Fundamen-
talkonflikte miinden konnten; bei den barock-konfessinalisierten Katholiken wurde das
gesamte Welt- und Diesseitsverstindnis in Frage gestellt. Bei der von Handschuh erstell-
ten wissenssoziologisch fundierten Diskursanalyse werden die konkurrierenden offentli-
chen Diskurspositionen Katholischer Frommigkeit deutlich.

Abschlieffend stellen Daniela Blum und Raphael Hiilsbomer ihre Diplomarbeiten vor,
die sich mit den Trostgesprichen des Konstanzer Stadtschreibers Jorg Vogeli (1549/51)
sowie mit dem Zensurverfahren gegen den Tiibinger Dogmatiker Karl Adam von 1926
und 1931-1933 beschiftigen und mit dem Bischof-Carl-Joseph von Hefele-Preis 2011
ausgezeichnet wurden.

Ein umfangreicher Rezensionsteil, der die Neuerscheinungen aus dem Bereich der
Kirchengeschichte und ihrer Nachbardisziplinen vorstellt, bildet einen Schwerpunkt des
Jahrbuches. Mitteilungen der Redaktion, Vereinsnachrichten sowie ein Personen- und
Ortsregister vervollstindigen den Band. Konstantin Maier
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Bildtheologie und Medientheorie
in der Religiosititsgeschichte des Westens

»Die Theologen haben immer wieder versucht, materiellen Bildern ihre Macht zu ent-
reiflen, wenn diese im Begriff waren, zuviel Macht in der Kirche zu gewinnen. Bilder
waren unerwinscht, sobald sie grofieren Zulauf erhielten als die Institutionen selbst und
ithrerseits im Namen Gottes zu agieren begannen. Thre Kontrolle war mit verbalen Mit-
teln ungewiss, weil sie wie die Heiligen tiefere Schichten bertihrten und andere Wiinsche
erfullten, als es die lebenden Kirchenminner konnten. Deshalb lieferten die Theologen
immer nur die Theorie einer schon bestehenden Praxis nach. Niemals fithrten sie die Bil-
der aus freien Stiicken ein, aber sie verboten sie um so lieber. Nur wenn andere sie verbo-
ten hatten und damit gescheitert waren, fiihrten sie die Bilder wieder ein, weil sie in den
Wiinschen der Glaubigen prisent geblieben waren. Ihre Zulassung konnte man an Bedin-
gungen kniipfen, die garantierten, dass man den Uberblick behielt. Wenn sie die Bilder
serklart< und den Zugang zu ihnen reguliert hatten, waren die Theologen zuversichtlich,
die Dinge wieder in der Hand zu haben«!.

Diese apodiktische Entgegensetzung von restriktiver, aber immer schon zu spit kom-
mender und letztlich unwirksamer Theologie und aktiver, sich der theologischen Kon-
trolle entziehender Bildfrommigkeit der Gliubigen bildet den furiosen Auftakt einer
lingst zum kulturwissenschaftlichen Klassiker gewordenen Publikation, mit welcher der
Kunsthistoriker Hans Belting nicht nur eine radikale Historisierung des neuzeitlichen
Kunstbegriffes betrieb und daraus methodische Konsequenzen fiir die wissenschaftliche
Beschiftigung mit kiinstlerischen Erzeugnissen der Vormoderne ableitete. Beltings gro-
er Wurf unter dem Titel »Bild und Kult« setzte vielmehr zugleich eine entscheidende
Wegmarke in der Diskussion um das Verhiltnis von Religion und Kunst, ja er brachte die-
ses Verhiltnis iiberhaupt erst wieder auf die Tagesordnung eines inter- oder vielleicht bes-
ser gesagt: multidiszipliniren Gesprichs, das auf der einen Seite tagesaktuellen Motiven
folgte, auf der anderen aber auch die historische Vergewisserung suchte. Die methodische
Neuorientierung erzielte weit tiber Beltings eigene Disziplin, die Kunstgeschichte, hinaus
nachhaltige Wirkung; »Bild und Kult« gehort gewissermaflen zu den Grundschriften ei-
ner Neuausrichtung der sich zunehmend inter- oder transdisziplinar 6ffnenden, traditio-
nell als Geisteswissenschaften verstandenen Ficher, die jetzt nicht nur unter dem gemein-
samen Label der Kulturwissenschaften zusammenfanden, sondern damit auch eine neue
Ausrichtung ihrer Fragestellungen verbanden, und das sowohl in methodischer wie auch
in gegenstandsbezogener Hinsicht.

Denn mit dem »Bild« konstituierte Belting einen Gegenstand, der sich nicht nur den
kunsthistorischen Zugriffen der Stilgeschichte, der Ikonographie und auch der Ikono-
logie entzog, sondern schon ganz grundsitzlich die Grenzen der Disziplinen sprengte

1 Hans Berring, Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst,
Miinchen 1990, ¢2004.
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und einen multiperspektivischen Zugriff erforderte, der weit iiber das Maf§ hinausging,
in dem kultur-, mentalitits- oder sozialgeschichtliche Informationen von Stilgeschich-
te, Ikonographie oder Ikonologie abgerufen wurden. Was eigentlich Bilder sind, was sie
ausmacht, welche Funktionen sie erfiillen, welche Macht sie ausiiben, und warum es sie
tiberhaupt gibt — das sind Fragen, die threrseits Informationen kunsthistorischer, kultur-
und mentalititsgeschichtlicher, aber auch sozialwissenschaftlicher und anthropologischer
Generierung abrufen und in bestimmter Perspektive bindeln.

Betrachtet man Wucht und Wirkung dieses Entwurfs, dann konnte leicht tbersehen
werden, dass etwa zur gleichen Zeit, also vor und nach dem Jahr 1990, auch die selbst
schon einen interdisziplindren Verbund von Fichern ganz unterschiedlicher methodi-
scher Ausrichtung bildenden theologischen Disziplinen sich in einem intensivierten Zu-
griff der Frage der Bilder gewidmet haben. Das liefle sich als Hinweis darauf nehmen,
dass das Thema »Bild« sich aus noch niher zu eruierenden wissenschaftsgeschichtlichen,
aber auch mentalitits- und kulturgeschichtlichen Griinden gerade in dieser Zeit gewisser-
maflen diszipliniibergreifend aufdringte. Diese Spur sei aber hier nicht weiter verfolgt,
denn fiir die Theologie gab es noch einen in gewisser Weise vordergriindigen, niher lie-
genden Anlass, sich dieses Themas anzunehmen: Im Jahr 1987 war das Jubilium eines
im allgemeinen kulturellen Gedichtnis unserer Zeit wohl wenig prominenten, gleich-
wohl veritablen 6kumenischen Konzils zu begehen, das im Jahr 787 im kleinasiatischen
Nizia stattgefunden und das im wesentlichen nichts anderes besprochen und mit letzt-
giiltiger lehramtlicher Autoritit entschieden hatte als die Frage der Bilder, genauer: des
Gebrauchs und der Funktion von Bildern im christlichen Kul, in Liturgie und Frommig-
keit2. Die Exegeten nahmen sich aus diesem Anlass des Bilderverbots im Dekalog an, die
Kirchenhistoriker diskutierten Kontext und Nachwirken des Konzils, die Systematiker
versuchten vor allem, die unterschiedlichen bis kontroversen Entwicklungen zwischen
Osten und Westen einerseits, zwischen den aus der Reformation hervorgegangenen Kon-
fessionen andererseits unter ckumenischen Vorzeichen aufzuarbeiten und zu bewerten3.

So unterschiedlich also Motive und Zielrichtungen der mehr oder weniger gleichzei-
tigen intensivierten Zuwendung zum Thema des religiosen Bildes seit nun etwa 20 Jah-
ren sich prisentieren — in einer ganz entscheidenden Hinsicht kommen sie tiberein: Da-
rin namlich, dass sie das Verhiltnis von Kunst und Religion, niherhin das von Bild und
Theologie, als eine Geschichte von Konflikten darstellen. Zwar hat sich die Theologie
darangemacht, die Implikationen, die Beltings Deutungen fiir das aktuelle Verhiltnis von
Kunst und Theologie haben, kritisch aufzunehmen, zu priifen und produktiv umzuset-
zen. Aber in historischer Perspektive erscheint doch Beltings eingangs prisentierter Be-
fund bestatigt: Denn zeitgleich damit hat etwa der Kirchenhistoriker Helmut Feld eine
Geschichte des Ikonoklasmus, der Bilderfeindlichkeit und des Bilderverbots in der West-

2 Die Konzilsakten sind jetzt ediert in den Acta Conciliorum Oecumenicorum I1,3.1, Concili-
um universale Niceaenum secundum, Concilii actiones I-III, und II,3.2, Concilii actiones IV=-VI,
hg. v. Erich LamBERzZ, Berlin 2008/2012. — Vgl. auch Dekrs., Die Uberlieferung und Rezeption des
VII. Okumenischen Konzils (787) in Rom und im lateinischen Westen, in: Roma fra Oriente e Oc-
cidente (Settimane di studio del centro italiano di studi sull’alto medioevo 49), Spoleto 2002, 1052-
1099; s. a. u. Anm. 22.

3 Exemplarisch genannt seien nur die umfassende Bestandsaufnahme einer zur Vorbereitung auf
das Jubildumsjahr in Paris abgehaltenen Konferenz, deren Beitrige im Band »Nicée 1T 787-1987,
hg. v. Francois BOesPFLUG u. Nicolas Lossky, Paris 1987, publiziert sind, sowie die Beitrige eines
von der Universitit Bonn veranstalteten Symposiums, publiziert unter dem Titel: Streit um das Bild.
Das Zweite Konzil von Nizaa (787) in 6kumenischer Perspektive, hg. v. Josef WonLMUTH (Studium
Universale), Bonn 1989.
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kirche vorgelegt, die letztlich nichts anderes war als eine Geschichte der westkirchlichen
Bildtheologie*; und noch ein aktuelles Projekt, das in Aufnahme der inzwischen weit
uber Belting hinaus ausgearbeiteten Entwiirfe fir eine kulturwissenschaftlich orientierte
Bildwissenschaft ein Handbuch der Bildtheologie erarbeitet, hat als ersten Band und ge-
wissermaflen als historisches Fundament weiterer Ausarbeitung eine Geschichte der Bild-
konflikte vorgelegt, die den Anspruch erhebt, mit den Bildverboten und Bilderstiirmen
den Schlussel zur Geschichte westlicher Bildtheologie tiberhaupt zu besitzens.

Unsere Frage nach der Bildtheologie im Kontext der westlichen Frommigkeitsge-
schichte scheint also von vornherein unter negativen Vorzeichen zu stehen. Was haben wir
also zu erwarten: Eine Geschichte des Unverstindnisses und der theologischen Inkom-
petenz? Eine Geschichte rationalistischer Uberheblichkeit und kirchenobrigkeitlicher
Vorurteile gegentiber dem sensus fidelium, dem untriiglichen Glaubenssinn des Volkes?
Dass die Dinge sich so einfach nicht verhalten, die Positionen nicht so klar zu definieren
und vor allem die Kategorien von »gut« und »bose« nicht so leicht zu verteilen sind, sei
mit einem Quellenbeispiel belegt, das seit Belting wiederholt als ein Schliisselzeugnis fiir
das Auseinanderfallen von Bildtheologie und Bildfrommigkeit ausgewertet worden ist.
Es handelt sich um einen Augenzeugenbericht, gewissermafien ein Selbsterfahrungspro-
tokoll eines theologisch gebildeten und literarisch ausdrucksfahigen Klerikers des frithen
11. Jahrhunderts, der sich mit einer der frihesten Manifestationen von Prisenz und An-
spruch religioser Bildlichkeit konfrontiert siehts.

Zunichst eine kurze, zugegeben schon stilisierte und akzentuierte Nacherzihlung:
Bernhard, ein hochgebildeter Kleriker aus Angers, nutzt eine Reise, um im stidfranzosi-
schen Conques den weitberithmten Gegenstand lokaler und regionaler frommer Vereh-
rung und Wallfahrt in Augenschein zu nehmen: die kostbar geschmiickte, wenn auch von
der kiinstlerischen Gestaltung her wenig anspruchsvolle Figur der heiligen Fides. Der
Reisende bringt alle Vorurteile mit, die man als rational geschulter Zeitgenosse — nicht
unserer Zeit, sondern des 10. Jahrhunderts! — als Produkt also einer elaborierten Schulbil-
dung in spitantiker Tradition nur haben kann: Eine Heiligenfigur zu verehren, ihr Votiv-
gaben zu bringen und sie zum Objekt liturgischer Handlungen zu machen - ist denn das
nicht Idolatrie, Gotzendienst, wie er in den christlichen Landen nachkarolingischer Zeit
schon seit Jahrhunderten verpont war? Ist es nicht auch irrational, eine solche Figur, von
Menschen aus Holz geschnitzt und mit Goldblech eingekleidet, liturgisch anzusprechen
und von thr Antworten zu erwarten, die sie doch nicht geben kann, weil sie als toter Ge-
genstand stumm bleiben muss??

4 Helmut FeLp, Der Ikonoklasmus des Westens (Studies in the history of Christian thought),
Leiden 1990.

5 Bild-Konflikte (Handbuch der Bildtheologie in vier Bianden 1), hg. v. Reinhard HoEeps, Pader-
born 2007.

6 Vgl. BELTING, Bild und Kult (wie Anm. 1), 335f. — Jean WirTH, Die Bestreitung des Bildes vom
Jahr 1000 bis zum Vorabend der Reformation, in: Bild-Konflikte, hg. v. HoEps (wie Anm. 5), 191
212,192

7 Liber miraculorum sancte Fidis, hg. v. Luca RoBERTINT (Biblioteca di Medioevo Latino 10),
Spoleto 1994, 1,13,5: Quod cum sapientibus videatur hand iniuria esse superstitiosum, videtur enim
quasi prisce culture deorum wvel potius demoniorum servari ritus, mibi quoque stulto nibilominus
res perversa legique Christiane contraria visa nimis fuit, cum primitus sancti Geraldi statuam super
altare positam perspexerim, auro purissimo ac lapidibus pretiosissimis insignem et ita ad humane
figure vultum expresse effigiatam, ut plerisque rusticis videntes se perspicaci intuitu videatur videre
oculisque reverberantibus precantium votis aliguando placidius favere (112).
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Bernhard formuliert hier Fragen, die jeder Teilnehmer eines gegenwirtigen medidvis-
tischen Proseminars sicher nur fiir selbstverstindlich erachten wiirde. Wenig spektakulir
erscheinen diese Vorbehalte fiir unsere Gegenwart; allenfalls wiren sie geeignet, unsere
Vorurteile gegeniiber einem von Grund auf irrationalen Mittelalter ins Wanken zu brin-
gen. Ins Wanken allerdings gerit anderes: Ins Wanken geraten die so rationalen Uberle-
gungen und Vorbehalte des Bernhard, denn sie werden widerlegt von niemand anderem
als der Heiligen selbst. Denn die, so erfihrt Bernhard von einem ortlichen Kleriker, ist
einmal einem ahnlich skeptischen Zweifler im Traum erschienen und hat ihn mit der Rute
geschlagen, und der so zunichst im Traum Bestrafte ist kurz darauf gestorben. Solcherart
belehrt, dass die Heilige selbst Anteil an der Verehrung ihrer Statue nimmt, bleibt Bern-
hard nichts anderes tibrig, als reuig seinen bisherigen Vorbehalten, die sich als rationa-
listische, ungldubige Vorurteile entpuppen, abzuschworen und sich in einen glithenden
Propagandisten des Kultes der Fides und ihrer Statue zu verwandelns.

Wenn wir diese Erzahlung vom zur Volksfrommigkeit bekehrten Intellektuellen lesen,
so ist es m.E. nicht die fromme Praxis, die sich iiber Unverstand und Uberheblichkeit der
Theologie zu beklagen hitte. Viel eher muss sich die Theologie tiber ein ganz tibles Foul
der anderen Seite, des Gesprichspartners in diesem Diskurs tiber Bild und Theologie
beklagen, denn dieser Diskurs wird nicht zu Ende gefiihrt, sondern er wird schlichtweg
verweigert, radikal und ohne Antwortmdoglichkeit beendet durch das souverine Auftre-
ten der Heiligen. Hier ist es doch die Frommigkeitspraxis, die sich auf eine Position der
Unangreifbarkeit, der unhintergehbaren Autoritit und Beglaubigung zurtickzieht und
der Theologie von vornherein keine Chance lisst. Und die Tatsache, dass sich der bekehr-
te Intellektuelle unserer Quelle zu einem glithenden Propagandisten wandelt?, macht die
Sache eher noch schlimmer: Denn nicht nur manche Vorbehalte gegeniiber dem Ubereifer
des Konvertiten werden hier wach, sondern auch der in Kenntnis des mittelalterlichen
Frommigkeitsmarktes naheliegende Verdacht, dass hier auch wirtschaftliche Interessen
im Spiel sind, dass die plotzliche Erkenntnis des Intellektuellen nur zu gut zu den Inte-
ressen einer Kultpropaganda passt, die nicht nur nebenbei auch den materiellen Vorteil
sucht: den materiellen Gewinn fir die Gemeinschaft, die den Kult der Heiligen und ihrer
Statue pflegte.

Die Theologie also hat es mit einem Partner zu tun, der nicht fair spielt, der seinen
eigenen Regeln folgt und sich nicht auf das theologische Gesprich einlisst. Kann man es
dann der Theologie iibelnehmen, wenn sie da, wo sie es kann, in threm eigenen Diskurs
namlich, nach ihren eigenen Regeln spielt und versucht, diese durchzusetzen? Die von
Belting beobachtete Sprachlosigkeit zwischen Theologie und Bildfrommigkeit, so scheint
mir jedenfalls schon das Beispiel der heiligen Fides und ihres bekehrten Verehrers deut-
lich zu machen, ist eine beidseitige: So wie die Theologie sich eigentlich gar nicht bemiiht,
das sich in der Bildfrommigkeit motivierende theologische Anliegen aufzuspiiren und

8 Liber miraculorum sancte Fidis 1,13,21-26: Et hoc ita stulte in sanctam Dei egisse valde me postea
penituit. Namque inter ceteram miraculorum relationem, narravit mihi domnus Adalgerius, tunc
decanus et postmodum, ut anditu comperi, abba, vir venerabilis et probus, de quodam Odalrico
nomine clerico. Qui ob id quod aliquantum super alios sciolus putabatur, qguadam die cum ad alium
locum necessario delata esset venerabilis imago, corda hominum adeo pervertisset, ut offerentinm
prorsus inhibuisset frequentiam, sancte martyri multum derogans, et nescio quas ridiculas ineptias de
etusdem imagine delatrans. Nocte vero sequenti, cum temulentis membris indulsisset quietem, asti-
tisse sibi in somnis terrentis auctoritatis visa est hera »Et tu — inquiens — sceleratissime, cur imaginem
meam vituperare ausus fuisti« His dictis, virga quam dextera gestare videbatur percussum reliquit
inimicum. Qui tandin postea supervixit, quandin hec in crastinum referre potuit (wie Anm. 7, 113£.).
9 Vgl. WirTH, Bestreitung (wie Anm. 6), 192.
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aufzunehmen, so scheint die fromme Praxis es gar nicht notig zu haben, theologische
Vorbehalte ernst zu nehmen und theologische Erkenntnisse zu beachten. Die Theologie
scheint in diesem Wettbewerb zweier Auflerungsformen des Glaubens immer zu spit zu
kommen, und das nicht nur, weil die Eule der Minerva eben erst in der Abenddimmerung
fliegt und weil die Theologie demzufolge zwangslaufig nur als Reflexion auf eine vorgin-
gige Glaubenspraxis existieren kann.

Die Theologie der Bilder hat sich vielmehr in zweifacher Hinsicht als Reaktion auf
die Praxis religiosen Bildgebrauchs entwickelt: Zunichst in apologetischer und missions-
theologischer Zielsetzung als Reaktion auf die Omniprasenz der heidnischen Kultbilder
in der antiken Welt, in der sich das Christentum entwickelte. Zum zweiten dann als desin-
teressiert-reservierte, bald aber auch um Einschrinkung und Nutzbarmachung bemiihte
Reaktion auf die Erfahrung, dass auch christliche Frommigkeit und Liturgie sehr wohl
und mit offensichtlicher Selbstverstandlichkeit Interesse an der Visualisierung des Glau-
bens, seiner Inhalte und seiner Helden zeigten!©.

Die in mancher Hinsicht traumatische Erfahrung mit antik-heidnischer Bildervereh-
rung unter der mit staatlichen Zwangsmitteln durchgesetzten Forderung zur Teilnahme
am Kaiserkult konnte nach der rechtlichen Etablierung der Kirche auch zu Gegenreaktio-
nen fiithren, und zwar in der Gestalt von Zerstorungen heidnischer Kultbilder. Das belegt
eine mit der Gelassenheit, aber auch einer gewissen polemischen Arroganz des Siegers
formulierte Antwort des Augustinus (354-430) an eine Provinzbehorde in Nordafrika,
die sich uber die Zerstorung eines lokal bedeutsamen Herkulesstandbildes beklagt hatte:
Augustinus bietet an, das Standbild wiedererrichten zu lassen, wenn denn auch die Hei-
den die vielen Christen, die wegen der Verweigerung des Kaiserkultes getotet worden
waren, wieder zum Leben zu erwecken konnten!!.

Der Bischof von Hippo war also weit davon entfernt, heidnische Kultbilder fiir so ge-
fahrlich zu halten, dass er selbst, wie Jahrhunderte spiter der Heilige Bonifatius (um 672-
754/755), Hand angelegt hitte; er hielt es aber auch nicht fiir notwendig, im Sinne einer
aktiven Toleranz etwa Ersatz fir deren Zerstorung zu leisten. Der Theologe Augustinus
stand der heidnischen Kunst der Antike eher indifferent gegentiber, sah aber den sich
entwickelnden christlichen Bildkult kritisch!2: Auch wenn er anerkannte, dass der Christ
sich zwangsliufig Bilder etwa von Christus oder Paulus machte, auch in der geistigen
Anschauung und ohne ein materielles Substrat!3, so durfte das doch die Bemiihung um

10 Vgl. Thomas STERNBERG, »Vertrauter und leichter ist der Blick auf das Bild«. Westliche The-
ologen des 4. bis 6. Jahrhunderts zur Bilderfrage, in: ... kein Bildnis machen. Kunst und Theologie
im Gesprich, hg. v. Christoph DouMEN u. Thomas STERNBERG, Wiirzburg 1987, 25-57. — FELD,
Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 1-7. — Hans-Georg THUMMEL, Bild und Wort in der Spitantike, in:
Wozu Bilder im Christentum? Beitrige zur theologischen Kunsttheorie, hg. v. Alex Stock (Pietas
Liturgica 6), St. Ottilien 1990, 1-15, 8-13. — Alex Stock, Frithchristliche Bildpolemik. Das Neue
Testament und die Apologetik des 2. Jahrhunderts, in: Bild-Konflikte, hg. v. Hogps (wie Anm. 5),
120-138, bes. 137f. — Jean-Michel Spieser, Die Anfinge der christlichen Ikonographie, in: Ebd.,
139-170.

11 Augustinus, Ep. 50, hg. v. Alois GoLpBacHER (CSEL 34,2), Wien 1898, 143. — Vgl. STERNBERG,
Vertrauter (wie Anm. 10), 38f.

12 Vgl. STERNBERG, Vertrauter (wie Anm. 10), 39f.

13 Augustinus, De trinitate VIIL4,7, hg. v. William John MouNTAIN u. Frangois GLorIE (CCL 50),
Turnhout 1968, 275f.: Necesse est antem cum aliqua corporalia lecta uel andita quae non widimus
credimus, fingat sibi animus aliquid in lineamentis formisque corporum sicut occurrerit cogitanti,
quod ant werum non sit aut etiam si uerum est, quod rarissime potest accidere, non hoc tamen fide ut
teneamus quidquam prodest, sed ad alind aliquid utile quod per hoc insinuator. Quis enim legentinm
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geistige Gotteserkenntnis nicht behindern; und auch die Anniherung an Gott im Geist
bleibt nach Augustinus ithrem Ziel noch so fern, wie die materielle, bildliche Anschauung
unter der geistigen Erkenntnis verbleibt!4.

Eine positive Funktion allerdings wies schon Augustinus der religiosen Bildlichkeit
zu, und das war die Verortung der Bilder in der religiosen Didaktik und Katechese!5,
die dann von Papst Gregor dem Groflen (590-604) in einer im Mittelalter immer wie-
der aufgegriffenen Weise formuliert wurde!6. In Briefen an Bischof Serenus von Marseil-
le (599/600) formulierte der Papst zwar erneut die christliche Ablehnung der kultischen
Bilderverehrung; zugleich tadelte er aber das Vorgehen des Bischofs, der religiose Bilder
in seinem Amtsbereich hatte zerstoren lassen, und hob dagegen deren didaktischen Wert
hervor: »Denn darum werden in den Kirchen Gemilde verwendet, damit die des Lesens
Unkundigen wenigstens durch den Anblick der Winde lesen, was sie in den Bilichern
nicht zu lesen vermogen«17.

uel audientinm quae scripsit apostolus Paulus nel quae de illo scripta sunt non fingat animo et ipsisus
apostoli faciem et omnium quorum ibi nomina commemorantur? ... Neque in fide nostra quam de
domino Iesu Christo habemus illud salubre est quod sibi animus fingit longe fortasse aliter qguam
res habet, sed illud quod secundum speciem de homine cogitamus; habemus enim quasi regulariter
infixam naturae humanae notitiam secundum quam quidquid tale aspicimus statim hominem esse
cognoscimus uel hominis formam; VII1,5,7: Sic et uirtutem miraculorum et ipsius resurrectionis eius,
quoniam nouimus quid sit omnipotentia, de omnipotente deo credimus et secundum species et genera
rerum uel natura insita nel experientia collecta de factis huiuscemodi cogitamus ut non ficta sit fides
nostra. Neque enim nounimus faciem uirginis Mariae... Virum autem illa facies Mariae fuerit quae
occurrerit animo cum ista loquimur aut recordamur nec nouimus omnino nec credimus. Itaque hic
salua fide licet dicere: >Forte talem habebat faciem, forte non talem<; >Forte< antem >de uirgine na-
tus est Christus< nemo salua fide christiana dixerit (ebd. 276f.). — Vgl. STERNBERG, Vertrauter (wie
Anm. 10), 42f.

14 Augustinus, In Iohannis evangelium tractatus XX,11, hg. v. Radbodus WirLems (CCL 36),
Turnhout 1954, 209: Nam si in his uersaris, quae sibi errans animus facit, cum imaginibus tuis lo-
queris, non cum Verbo Dei; fallunt te imagines tuae. Transcende et corpus, et sape animums; tran-
scende et animum, et sape Deum. Non tangis Denm, nisi et animum transieris; quanto minus tangis,
st in carne manseris? 1lli ergo qui sapiunt carnem, quam longe sunt a sapiendo quod Deus est; quia
non ibi essent, etiam si animum saperent. Recedit homo multum a Deo quando sapit carnaliter, et
multum interest inter carnem et animum; plus tamen interest inter animum et Deum. — Vgl. STERN-
BERG, Vertrauter (wie Anm. 10), 42.

15 Vgl. STERNBERG, Vertrauter (wie Anm. 10), 43f.

16 Vgl. aber die Differenzierungen zur mittelalterlichen Nachwirkung von Gregors Stellung—
nahme bei Jean-Claude Scumrrt, Ecriture et image. Les avatars médiévaux du modele grégorien,
in: Theories et pratiques de lécriture au Moyen Age, hg. v. Emmanutle BAUMGARTNER u. Christiane
MaRrcHELLO-Niz1a, Paris 1988, 119-154, jetzt in: DERs., Le corps des images. Essais sur la cul-
ture visuelle au Moyen Age, Paris 2002, 97-133. — Celia CHAZELLE, Memory, Instruction, Worship.
»Gregory’s« Influence on Early Medieval Doctrines of the Artistic Image, in: Gregory the Great.
A Symposium (Notre Dame studies in Theology 2), hg. v. John C. Cavapini, Notre Dame/IN 1995,
181-215.

17 Gregor der Grofle, Ep. ad Serenum ep. Massil,, Reg. IX,209, hg. v. Dag NorBERG, CCL 140 A,
768: Idcirco enim pictura in ecclesiis adbibetur, ut hi qui litteras nesciunt saltem in parietibus uidendo
legant, quae legere in codicibus non ualent. — Ep. ad Serenum ep. Massil., Reg. XI,10, ebd. 873-876,
875: Quia picturas imaginum, quae ad aedificationem imperiti populi factae fuerant, ut nescien-
tes litteras ipsam historiam intendentes, quid dictum sit discerent ... — Vgl. STERNBERG, Vertrauter
(wie Anm. 10), 49-51. — THOMMEL, Bild und Wort (wie Anm. 10), 12f. - FELD, Ikonoklasmus (wie
Anm 4), 11-14. — Herbert L. KESSLER, »Facies Bibliothecae Revelata«: Carohngmn Art als Spiritual
Seeing, in: Testo e immagine nell’ alto medioevo (Settimane di studio del centro italiano di studi
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Der Wert der Bilder wird hier zwar grundsitzlich bestatigt, aber in zweifacher Hin-
sicht relativiert: Zum einen dienen Bilder nur der didaktischen Vermittlung dessen, was in
einer vorgingigen theologischen Tradition formuliert worden ist. Den Bildern ist damit
ein Medienstatus zuerkannt, sie sind akzeptiert als Medien der Katechese, der didakti-
schen Glaubensvermittlung. Auch als Medien besitzen sie freilich nur einen sekundiren
Status, bleiben sie bezogen auf das theologische Leitmedium der Schrift. Sie sind gewis-
sermaflen Hilfsmedien fir den, der dem Anspruch des erstrangigen Mediums nicht ge-
wachsen ist. Was die Bilder darbieten, ist dementsprechend schon zweifach vermittelt: Sie
bieten keinen eigenen, unverzichtbaren Zugang zum Glauben, sondern vermitteln eine
Glaubenswahrheit, die selbst schon durch das Medium der Schrift vermittelt ist. Bilder
erscheinen also als defizitirer Modus der Schrift, das Anschauen der Bilder erscheint als
defizitirer Modus des Lesens.

Diese medientheoretische Definition oder Einhegung der Bilder dirfte allerdings
die Bildpraxis des Westens nicht vollstindig erfasst haben!8; Gregors didaktische Ver-
ortung der Bilder traf ohnehin nur eine Gattung: die erzihlende Darstellung biblischer
bzw. kirchlicher Geschichte, die wohl seit dem Ende des 4. Jahrhunderts in den Vorder-
grund getreten ist!%. Auch in diesem Fall war allerdings das Verhaltnis von Bild, Schrift,
Glaubensunterweisung und Glaubensgedichtnis wohl weit komplexer, als es bei Gregor
definiert wird, denn die Bilderzahlungen waren zwar gerade in ithrer immer wieder un-
vermeidbaren Liickenhaftigkeit auf die Erinnerung des durch Schrift und mindliche Un-
terweisung Vermittelten angewiesen, fungierten aber zugleich auch als dessen Wiederho-
lung, Bekriftigung und Beglaubigung20. Mit Gregors Feststellungen ebenso wie mit der
vertieften Reflexion des Augustinus war aber der theologische und liturgische Anspruch
einer Bildfrommigkeit jedenfalls theoretisch so stark beschnitten, dass auch von daher,
neben anderen kulturellen Bedingungen, verstandlich wird, warum sich in der Westkirche
des Frithmittelalters kein mit der Praxis des Ostens vergleichbarer genuiner, theologisch
reflektierter und aufgeladener Bildkult entwickelte. Das war wohl einer der Grinde da-
fiir, dass die Pipste auf den ausbrechenden Bilderstreit des Ostens?! unverstindig und
auf die Forderung der Kaiser zur Unterstiitzung des bilderfeindlichen Kurses ablehnend
reagierten. Fiir Theologen wie Augustinus und fiir die Pipste noch des 8. Jahrhunderts
gehorte der Umgang mit den Bildern zu den Adiaphora des Glaubens: ein Nebenschau-
platz, eine Frage zweiten Ranges, die keinesfalls den Anspruch des iiberkommenen Glau-
bensbekenntnisses bertihrte und deshalb auch nicht mit dogmatischer Ausschliefllichkeit

sull’alto medioevo 41), Spoleto 1994, Bd. 2, 533-594, 533f. m. Anm. 2 (Lit.!). — DERrs., Diction in
the »Bible of the Illiterate«, in: DERs., Studies in Pictorial Narrative, London 1994, 533-594. — Celia
CHAZELLE, Pictures, Books, and the Illiterate: Pope Gregory I's Letter to Serenus of Marseille, in:
Word and Image 6 (1990), 138-153.

18 Vgl. STERNBERG, Vertrauter (wie Anm. 10), 51f.

19 Vgl. TutMMEL, Bild und Wort (wie Anm. 10), 13. — SPIESER, Anfinge (wie Anm.10), 168f. —
CHAZELLE, Pictures (wie Anm. 17), 141. — Dies., Memory (wie Anm. 16).

20 Vgl. SpieseRr, Anfinge (wie Anm. 10), 168f. — Herbert L. KESSLER, Pictorial Narrative and
Church Mission in 6th-Century Gaul, in: Studies in the History of Art 16 (1985), 75-91.

21 Zum weiteren kulturellen und politischen Kontext des Bilderstreits im Osten vgl. jetzt Leslie
Brusaker/John HALDEN, Byzantium in the iconoclast era ¢. 680-850: a history, Cambridge 2011.
— Gunter LANGE, Der byzantinische Bilderstreit und das Bilderkonzil von Nikaia (787), in: Bild-
Konflikte (wie Anm. 5), 171-191.
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normiert werden durfte22. Erneut war es deshalb eine Reaktion, in diesem Fall nicht auf
heidnische oder christliche Praxis, sondern auf ostkirchlich inspirierte Dogmendefiniti-
on, die eine ausfihrlichere Stellungnahme westlicher Theologen zum Umgang mit den
Bildern hervorrief.

Als im Jahr 787 das schon erwihnte Konzil im kleinasiatischen Nizia zur Beilegung
des ostkirchlichen Bilderstreites eine Unterscheidung zwischen der kultischen Verehrung
der Bilder und der Anbetung Gottes definierte und in Rom Papst Hadrian I. (772-795)
diese Entscheidung billigte?’, fiihlte sich nicht nur Karl der Grofle (748-814) provoziert;
der Konig der Franken und Langobarden und Patricius der Romer sah sich von einer
mit universalem Anspruch verkiindeten Entscheidung tiber den wahren Glauben ausge-
schlossen und reagierte emport?4. Auch die illustre Theologenschar an seinem Hof, die
Vertreter praktisch aller fiihrenden theologischen Schulen und kulturellen Provinzen des
Westens vereinte, reklamierte ihre mit dem Osten zumindest gleichberechtigte theologi-
sche Zustindigkeit. Es waren aber wohl nicht nur solche gewissermafien politisch-pro-
tokollarischen Fragen, die eine intensive theologische Erorterung und eine ausfihrliche
schriftliche Entgegnung auf das Protokoll der Synode von Nizia provozierten. Vielmehr
sahen sich die westlichen Theologen und Kleriker offensichtlich mit einem liturgischen
Brauch konfrontiert, den sie aus ihrer kirchlichen Praxis nicht kannten?25.

Eine lange Zeit dominierende kirchenhistorische Bewertung, die alle Schuld an diesem
Konflikt zwischen Osten und Westen auf die unzureichende Vertrautheit des Westens mit
dem Niveau der ostkirchlichen Theologie oder auf die sicher unzulingliche lateinische
Ubersetzung der Konzilsakten schiebt26, wird dem theologischen Niveau der karolin-
gischen Diskussion nicht gerecht?’; einer Diskussion auch, die nicht nur im Umfeld von
787 gefithrt wurde, sondern auch im 9. Jahrhundert noch differenzierte Stellungnahmen
karolingischer Theologen erfuhr?8. Wir konnen uns hier aber auf Grundpositionen be-
schrinken, die schon in der ausfiihrlichen Stellungnahme des »Opus Caroli regis contra
synodumc, friher meist als Libri Carolini angesprochen, unter Federfiihrung des West-
goten und spateren Bischofs von Orléans, Theodulf (798-821), formuliert werden2°.

22 Vgl. Hans G. TimMEL, Die Konzilien zur Bilderfrage im 8. und 9. Jahrhundert: Das 7. Oku-
menische Konzil in Nikaia 787 (Konziliengeschichte. Reihe A), Paderborn 2005, 215-218; s. a. oben
Anm. 2.

23 Vgl. THtmMEL, Konzilien zur Bilderfrage (wie Anm. 22).

24 Zum politischen Kontext vgl. Rudolf ScHIEFFER, Die Karolinger, Stuttgart #2006, 991.

25 Vgl. Hans G. THUMMEL, Die frinkische Reaktion auf das 2. Nicaenum 787 in den Libri Caro-
lini, in: Das Frankfurter Konzil von 794. Kristallisationspunkt karolingischer Kultur, hg. v. Rainer
BerNDT SJ (Quellen und Abhandlungen zur mittelrheinischen Kirchengeschichte 80), Bd. 2, Mainz
1997, 965-980, 9671,

26 Vgl. etwa noch Gervais DuMmEIGE, Nizda II (Geschichte der okumenischen Konzilien IV),
Mainz 1985 (franz. Orig. Paris 1978), 211f. - FELD, Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 16.

27 Vgl. Thomas E. X. NoBLE, Images, Iconoclasm, and the Carolingians (The Middle Ages Series),
Philadelphia 2009, 2. - BRUBAKER/HALDEN, Byzantinum (wie Anm. 21), 280 m. Anm. 134. - THOM-
MEL, Konzilien zur Bilderfrage (wie Anm. 22), 221-226.

28 Vgl. jetzt ausfihrlich NoBLE, Images (wie Anm. 27), 287-365.

29 Opus Caroli Regis contra synodum, hg. v. Ann FrReeman (MGH Concilia IT Suppl. I), Han-
nover 1998. — Zu Entstehungskontext, Verfasser und Uberlieferung vgl. ebd., 1-84, zur Positionie-
rung im Hinblick auf die Bilderfrage bes. ebd., 23-36. — Aus der umfangrelchen Literatur seien
noch genannt: Ann FREEMAN, Scripture and Images in the Libri Carolini, in: Testo e immagine (wie
Anm. 17), Bd. 1, 163-195. — THUMMEL, Die frinkische Reaktion (wie Anm. 25). — Zuletzt LANGE,



BILDTHEOLOGIE UND MEDIENTHEORIE 21

In einer Bestandsaufnahme wird zunichst der frinkische Brauch ausfiihrlich begriin-
det: Liturgische Verehrung kommt demnach Reliquien, dem Kreuz und dem Evangelien-
buch zu, und das wegen der ganz besonderen Beziehung zum Heil, in dem diese Objekte
stehen: Bei den Heiligen ist es die sichere Zukunft der Auferstehung3?, beim Kreuz dessen
Wirksamkeit im Erlosungsgeschehen3!, beim Evangelienbuch dessen zentrale Funktion
fur die Verkiindigung des Heils32. Nicht nur im Vergleich mit den Heiligen, sondern ganz
prinzipiell mit dem schopfungstheologischen Status des Menschen als Geschopf Gottes
wird ein Grundproblem der Bildtheologie formuliert: Der Mensch ist von Gott, Bilder
aber sind von Menschen gemacht. Das bedeutet nicht nur, dass Bildern nicht einmal in
gleicher Weise Verehrung zukommen kann wie Menschen, geschweige denn Heiligen33;
das setzt auch einen fundamentalen Unterschied zur Schrift, denn die Heilige Schrift ist
Wort Gottes. Die johanneische Logos-Theologie, die besonders im Johannes-Kommentar
des angelsichsischen Hoftheologen Alkuin (735-804) entfaltet wird, spielt die unmittel-
bare christologische Fundierung der gottlichen Wortoffenbarung aus: Jesus ist das Wort
Gottes und damit selbst die Quelle der Heiligen Schrift, die schon dadurch qualitativ
abgesetzt ist von den Bildern, die nur vom Menschen gemacht sind34.

In der karolingischen Diskussion um das Konzil von Nizia ging es also nicht nur
vordergriindig um die Ablehnung einer fremden Praxis und um die Unterstreichung des
eigenen kirchenpolitischen Anspruchs, sondern auch um die Konsistenz eines theolo-
gischen Verstindnisses, das dem Wort und seiner Verkiindigung zentralen Stellenwert
zuwies. Die Stellungnahme des Opus Caroli regis, die dann nicht ohne Grund in den
Auseinandersetzungen der Reformation um die theologische Bedeutung des Bildes ge-
gentiber der Schrift wiederentdeckt wurde35, hat freilich so gut wie keine Nachwirkung
in der weiteren westlichen Bildtheorie gehabt. Wichtiger ist aber, dass die im Opus Ca-
roli reflektierte Diskussion sich im Umgang mit den Bildern, in deren Tkonographie und
Funktionsbestimmung, niedergeschlagen hat. Dabei ist nicht anzunehmen, dass die weit

Der byzantinische Bilderstreit (wie Anm. 21), 185-187. - NOBLE, Images (wie Anm. 27), 158-243. -
BruBAKER/HALDEN, Byzantinum (wie Anm. 21), 281-284.

30 Opus Caroli regis 111,24: Sanctis ergo corporibus honorem inpendere magnum est fidei emolu-
mentum, quo praesertim et illi in caelestibus sedibus cum Christo vivere et eroum ossa quandoque
resurrectura creduntur (wie Anm. 29, 451, Z. 19-22). — Vgl. THMMEL, Die frinkische Reaktion (wie
Anm. 25), 974{.

31 Opus Caroli regis I1,28: Hoc enim vexillo antiquus hostis, non imaginibus, victus est. His armis,
non colorum fucis, diabolus expugnatus est. Per hanc, non per picturas, inferni claustra destitute sunt.
Per hanc, non per illas, humanum genus redemptum est (wie Anm. 29), 296, Z. 17-21. — Vgl. THOM-
MEL, Die frinkische Reaktion (wie Anm. 25), 974.

32 Opus Caroli regis I1,30: Unde imaginum usus, qui a gentilinm traditionibus inolevit, acrae legis
libris aequiperari nec debet nec valet, quia in libris, non in imaginibus doctriniae spiritalis eruditio-
nem discimus ... Unde datur intellegi, non picturas, sed scripturas ad nostrae fidei eruditionem esse
concessas (wie Anm. 29, 310, Z. 13-16; 311, Z. 10-12). — Vgl. THOMMEL, Die frinkische Reaktion
(wie Anm. 25), 976-978. — FELD, Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 19.

33 Opus Caroli regis I1,24: ... alind est hoc homini humilitatis gratia exhiberi, qui opus Dei est,
quam imagini, quae opus artificis est (wie Anm. 29), 281, Z. 2—4. — Vgl. FeLp, Ikonoklasmus (wie
Anm. 4), 17f.

34 Vgl. Lieselotte E. Saurma-JeLTscH, Das Bild in der Worttheologie Karls des Groflen. Zur
Christologie in karolingischen Miniaturen, in: Das Frankfurter Konzil von 794, hg. v. BERNDT (wie
Anm. 25), 635-675, bes. 646—654. — Vgl. auch Beat BRENK, Schriftlichkeit und Bildlichkeit in der
Hofschule Karls des Grofien, in: Testo e immagine (wie Anm. 17), Bd. 2, 631691, bes. 653-656.

35 Vgl. FeLp, Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 16. — Opus Caroli regis, hg. v. FREEMAN (wie Anm.
29), 12.
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ausgreifenden Erorterungen der ohnehin schon bald von den politischen Ereignissen
tberholten und nicht weiter verbreiteten Schrift®¢ unmittelbar auf die ikonographische
Konzeption der Handschriftenminiaturen eingewirkt hitten. Das Opus Caroli regis zeigt
eher ein Problembewusstsein an, das mit unterschiedlichen Akzentsetzungen viele der
karolingischen Theologen geteilt haben, und die Hochschitzung der Heiligen Schrift ist
ein Grundmotiv, die Sicherstellung ihres Verstindnisses sowie ihrer korrekten Tradierung
ein wesentliches Ziel der vieldiskutierten Bildungsreformen Karls des Groflen37.

Schon aus diesem weiteren kulturellen und theologischen Kontext —und nicht nur aus
der polemischen Grundintention des Opus Caroli regis — ergibt sich eine hierarchische
Prirogative der Schrift gegentiber dem Bild, die nur scheinbar von der immer aufwen-
digeren Bildausstattung konterkariert wird, die liturgische Handschriften, insbesondere
Evangelienbiicher, in karolingischer Zeit erfahren38. Dabei spielte auch das allzu wohlfei-
le, schon im Opus Caroli regis abgerufene Motiv, durch Bilder die Kostbarkeit der liturgi-
schen Biicher zu steigern und damit ihre Bedeutung zu unterstreichen, nur eine unterge-
ordnete Rolle; die Frage nach dem Verhaltnis von Schrift und Bild erwies sich vielmehr als
ein inspirierendes und motivierendes Problem, das in der Konzeption von Ikonographie
und Materialitit der Bildausstattung aufgegriffen und auf durchaus verschiedene Weise
gelost werden konnte. Dabei prigte die selbst schon aus spatantiken Vorlagen schopfende
Ikonographie der Karolingerzeit noch fiir Jahrhunderte besonders die Bildausstattung
kostbarer liturgischer Handschriften, und diese Ikonographie verdankt es nicht zuletzt
ithrem karolingischen Erbe, dass sie auf verschiedene Weise das hierarchische Verhiltnis
zwischen Bild und Schrift beachtet und erkennbar macht, das von den karolingischen
Theologen postuliert wurde.

Zunichst einmal blieb die Tkonographie der Bilder in liturgischen Handschriften
weitgehend zuriickgebunden an Texte, und zwar solche der Bibel, aber auch der darauf
bezogenen Exegese. Bilder illustrieren Bibelverse mitunter in einer buchstiblichen Eins-
zu-eins-Ubersetzung3?, aber auch auf weit komplexere Art werden Bilder eingesetzt, um
die gottliche Herkunft des Wortes und die Prasenz Christi in seinem Evangelium deutlich
zu machen. Die Bilder bleiben dabei gerade nicht im Sinn Gregors des Groflen auf di-
daktische Vermittlung und Erinnerung durch blofie Narration beschrinkt, sondern kom-
mentieren und erliutern die Schrift40; damit aber »kommt ihnen in der Hierarchie des

36 Vgl. Opus Caroli regis, hg. v. FREEMAN (wie Anm. 29), 9-12.

37 Darauf macht in diesem Zusammenhang zurecht SaURMA-JELTSCH, Das Bild in der Worttheolo-
gie (wie Anm. 34), 644—647, aufmerksam.

38 Es ist deshalb auch kein Widerspruch, wenn Herbert L. KEsSSLER, Image and Object: Christ’s
Dual Nature and the Chrisis of Early Medieval Art, in: The Long Morning of Medieval Europe.
New Directions in Early Medieval Studies, hg. v. Jennifer R. Davis u. Michael McCormick, Alder-
shot 2008, 290-319, im Hinblick auf die Bedeutung und Nachwirkung der karolingischen Diskus-
sion von der »Krise der frihmittelalterlichen Kunst« spricht, wihrend Thomas F. X. NoBLE, Matter
and Meaning in the Carolingian World, in: Ebd., 321-326, 326, mit Bezug darauf »a spectacular
display of erudition and creative tension« konstatiert. Beide Statements legen gewissermaflen die
beiden Seiten desselben Vorgangs offen.

39 Vgl. schon Bernhard BiscHorF, Das biblische Thema der Reichenauer »Visioniren Evangelis-
tenc, in: DERs., Mittelalterliche Studien 2, Stuttgart 1967, 304-311.

40 KESSLER, »Facies Bibliothecae revelata« (wie Anm. 17), 544: »More important by far than the
arguments of theologians, however, was the painter’s actual rejection of the limitation of images to
what had been seen, and hence, the restriction of art to historical narrative. Images produced during
the ninth century operate according to the spiritual mode that Augustine had denied them; they
meld diverse scriptural allusions to construct an interpretation.«
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Geschriebenen als Gesamtkomplex eine eher unbedeutende Rolle zu, betreffen sie doch
nicht das Schriftzentrum, die Bibel, sondern verbleiben weitgehend auf der kommentie-
rend-erklirenden Ebene«#1.

Diese Einschrinkung, die Saurma-Jeltsch im Blick auf die Miniaturen des Evangeliars
von Soissons*? macht, ist allerdings in einer anderen Perspektive zu relativieren. Denn
schon das Opus Caroli regis hat ein Verstindnis der Heiligen Schrift entwickelt, das auch
deren medialen Charakter reflektiert und zwischen der duBeren Materialitit und der zei-
chenhaften Vermittlungsleistung der Schriftlichkeit auf der einen und dem spirituellen
Gehalt, d.h. dem Wort Gottes, unterscheidet. Diese Unterscheidung entspricht zugleich
dem typologischen Verstindnis, das im Alten Testament die Prifigurationen der Heils-
ereignisse des Neuen findet, und der Scheidung zwischen der geheimnislosen Sichtbarkeit
der Bilder auf der einen und den nur spirituell zu erfassenden, unsichtbaren Geheimnis-
sen des Glaubens auf der anderen Seite#3.

Mit der Forderung, das Sichtbare zu verachten und das Unsichtbare zu bedenken,
werden die Bilder innerhalb der von Augustinus gezogenen Grenzen verortet, denn fiir
diesen war der Gehalt von Bildern schon in der sinnlichen Wahrnehmung ausgeschépft,
wihrend er allein dem Lesen weiterfithrende Verstandnisleistungen zubilligte*4. Schon in
den karolingischen Handschriften, die gemeinhin der »Hofschule«, d.h. der engeren Um-
gebung Karls des Grofien, zugewiesen werden, werden diese Grenzen aber Uiberschritten:
nicht in expliziter bildtheologischer und medientheoretischer Reflexion, aber implizit in
den Konzepten, die durch Ikonographie, Schrift — Bild — Korrespondenz und Materialitit
der Handschriften auf verschiedene Weise versuchen, der Forderung nach einem spiritu-
ellen Verstindnis der Schrift Rechnung zu tragen.

Wie Kessler gezeigt hat, kann sich dabei die Hierarchie zwischen der Schrift, verstan-
den als der materiellen, auslegungsbediirftigen Schriftlichkeit des Mediums, und dem Bild
auch umdrehen: Die Worter als lesbare Zeichen erscheinen dann als die fleischliche, ma-
terielle Seite einer Wahrheit, deren immaterieller Gehalt erst durch die Bilder offengelegt
wird45. Diese Leistung erreichen die Bilder aber auch nur dann, wenn sie iiber ihre eigene
materiell-visuelle Verfasstheit hinausweisen und zur intellektuellen, immateriellen Vision
hinfihren, in der allein das lebendige Wort Gottes erfassbar ist. In dieser Perspektive
erscheinen Bild und Schrift gleicherweise als Medien, die erst in ihrer Uberwindung jenes

41 SaurMma-JeLTsCH, Das Bild in der Worttheologie (wie Anm. 34), 673.

42 Paris, BN lat. 8850.

43 Opus Caroli regis 1,19: Nos enim, qui non sequimur litteram mortificantem, sed spiritum vivifi-
cantem, qui non carnalis, sed spiritalis Israbel sumus, qui spretis visibilibus invisibilia contemplamur,
non solum imaginibus maiora mysteria, quae omni mysterio carent, sed ipsis tabulis seu duobus Cher-
ubim maiora et eminentiora mysteriorum insignia a Domino accepisse nos gratulamur. Cum videlicet
tabulae et duo Cherubim exemplaria fuerint futurorum, et cum Iudaei habuerint carnaliter res, quae
typicis opertae figuris praefigurationes fuerint futurorum, nos habemus in veritate spiritaliter ea, quae
illis exemplaribus sive praefigurationibus carnalibus praefigurabantur (wie Anm. 29, 193, Z. 9-25). -
Vgl. KESSLER, »Facies Bibliothecae Revelata« (wie Anm. 17), 5351.

44 Augustinus, In Iohannis euangelium tractatus XXIV, 2 (wie Anm. 14), 245: Aliter enim uidetur
pictura, aliter uidentur litterae. Picturam cum wuideris, hoc est totum wuidisse, landasse; litteras cum
uideris, non hoc est totum, quoniam commoneris et legere. — Vgl. Michael CamiLLe, Word, Text,
Image and the Early Church Fathers in the Egino Codex, in: Testo e immagine (wie Anm. 17),
65-94, 65f. — KESSLER, »Facies Bibliothecae Revelata« (wie Anm. 17), 5371.

45 Vgl. KESSLER, »Facies Bibliothecae Revelata« (wie Anm. 17), 583.



24 LUDGER KORNTGEN

volle Verstindnis des gottlichen Wortes, das der eigentliche Inhalt der Schrift ist, ermog-
lichen, das weder Schrift noch Bild braucht#6.

Diese Parallelisierung und Relativierung von Bild und Schrift entspricht dann doch
wieder in einer Hinsicht der Kommunikations- und Medientheorie des Augustinus,
nach der Text und Bild als signa zu verstehen sind, als »Zeichen, die auf das Wort Got-
tes hinweisen«#’. Denn die bildhaften Vorstellungen, die sich mit den von den Worten
bezeichneten Dingen verbinden, machen es moglich, dass die Worte iiber diese jeweils
bezeichneten Dinge hinausweisen#s. Wie jetzt Dreyer und Ferrari gezeigt haben, bietet
diese Theorie von den signa translata, den tUbertragenen Bedeutungen, »den theoreti-
schen Hintergrund« fiir eines der erfolgreichsten literarischen Werke des 9. Jahrhunderts,
dem »Buch des Heiligen Kreuzes« des Hrabanus Maurus (um 780-856)4°. Es handelt
sich dabei um ein in letzter Konsequenz ausgestaltetes, gigantisches Figurengedicht, also
»eine metrische Komposition, in der ein Teil der Buchstaben weitere, sogenannte >einge-
wobene Verse« (versus intexti) ergibt, die geometrische oder figiirliche Gestalten bilden
(figurae)«30. Dabei »erzeugt das Wort das Bild, die geometrische Figur ebenso wie die
figtirliche Gestalt des Gekreuzigten«5l; die augustinische Theorie von den signa trans-
lata, die durch Bildvorstellungen Verweise erzeugen, wird damit in letzter Konsequenz
umgesetzt.

Den Bildern des Figurengedichtes ist also ihre Herkunft aus dem Wort gewissermaflen
unablgslich eingeschrieben; das gilt in dhnlicher Weise fiir die schon erwihnten Verbalil-
lustrationen von Schriftworten. In beiden Fillen wird gewissermafien auf augustinischer
Grundlage die von Augustinus gezogene Grenze des Bildverstindnisses Uberschritten,
indem Bilder gentitzt werden, um den Verweischarakter der Wortverkiindigung buch-
stablich sichtbar zu machen. Aber nicht nur auf diese Weise l6sen sich die Bildkonzepte
der karolingischen Handschriften und der in ihrer Tradition stehenden Handschriften
des 10. und 11. Jahrhunderts aus der Entgegensetzung von sinnenhafter Bildlichkeit und
unsichtbarer Spiritualitit, die im Opus Caroli regis vertreten worden war; das Bild wird
vielmehr auf jede mogliche Weise in den Dienst genommen, um das nicht Sichtbare, die
Wirklichkeit Gottes, sichtbar zu machen.

46 »In the end, the >facies bibliothecae« in the Grandval Bible reveals that Theodulf, Agobard, and
the others were right, at least in part; pictures feed the vision of the eye (and also the spirit) but true
God is venerated by the intellect. The Holy Spirit is fully revealed only in the face of his mind and
is contemplated, not with corporal eyes or even spiritual sight, but with pure intellectual vision that
has need for neither testo nor immagine« (KESSLER, »Facies Bibliothecae Revelata« [wie Anm. 17],
584). Zu einer analogen Bewegung vom Bild zur bildlosen Meditation Gottes in der bildkritischen
Mystik des Heinrich Seuse s. u. bei Anm. 78.

47 SaurMaA-JeLTscH, Das Bild in der Worttheologie (wie Anm. 34), 638. — Vgl. CamiLLE, Word,
Text, Image (wie Anm. 44), 691.

48 Augustinus, De Doctrina christiana 2,1,1, hg. v. Josef MarTIN (CCL 32), Turnhout 1962, 32:
Signum est enim res praeter speciem, quam ingerit sensibus, alind aliquid ex se faciens in cogitationem
venire. — Vgl. Mechthild DreveEr/Michele C. FErrARI, Vana in imagine forma? Hrabanus Maurus
tber Bild und Text, in: Bild und Text im Mittelalter, hg. v. Karin KRAUSE u. Barbara SCHELLEWALD
(Sensus. Studien zur mittelalterlichen Kunst 2), Koln u.a. 2011, 87-97, 93-95.

49 Rabanus Maurus, In honorem sanctae crucis, hg. v. Michel PErRriN (CCM 100), Turnhout 1997.
— Neuere Lit. bei DREYER/FERRARI, Vana in imagine forma? (wie Anm. 48), 88, Anm. 5; dort auch
zum Titel des Werkes.

50 DREYER/FERRARI, Vana in imagine forma? (wie Anm. 48), 87.

51 Ebd., 93.
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Die »Sichtbarkeit des Unsichtbaren«, so der Titel einer aktuellen Publikation52, ist
das Grundproblem, das in den Text-Bild-Konzepten vieler Handschriften angegangen
wird; ein Problem, das sich auch jenseits der durch Bilderstreit und Nizdnum II ange-
sprochenen Frage der Bildverehrung aus der karolingischen Auseinandersetzung mit der
itkonographischen Tradition der Spitantike und mit den Aufgabenstellungen der Schrift-
exegese verstehen lisst. Anspruch und Grenzen dieses Motivs werden im oft zitierten
titulus zur Maiestas Domini in einem um das Jahr 1000 in K6ln entstandenen Evangeliar,
dem sogenannten Hitda-Codex, ausgedrickt: Hoc visibile imaginatum figurat illud in-
visibile verum, cuins splendor penetrat mundum33. Das Vermogen der sichtbaren Bilder,
die unsichtbare Wahrheit Gottes darzustellen, hatte schon Papst Hadrian L. in seiner Ant-
wort auf eine erste Version der frinkischen Stellungnahme zu Nizida II verteidigt, und
zwar nicht zuletzt unter Berufung auf die Untrennbarkeit der beiden Naturen Christi54.
Kessler macht darauf aufmerksam, dass die Verbindung zwischen der — bildlich darstell-
baren — menschlichen und der — unsichtbaren — géttlichen Natur Christi in der Entwick-
lung der Christus-Darstellungen und speziell der Maiestas-Domini-Ikonographie der ka-
rolingischen und ottonischen Buchmalerei durch die zunehmende Losung von anschau-
lich-deskriptiven Elementen, aber auch durch Farbigkeit und Materialqualitit der Bilder
herausgestellt wurde55. Nicht zuletzt der Einsatz von Gold und Edelsteinen konnte das
durch die menschliche Natur Christi ermdglichte Bild nahezu transparent machen fiir die
gottliche Natur, insoweit diese leuchtenden Materialien die von Hadrian angesprochene
spirituelle Erhebung des Betrachters zur unsichtbaren Wirklichkeit Gottes provozierte
und unterstiitzte56. Der Papst hatte in dhnlichem Zusammenhang auch die bei Dionysios
Areopagita entwickelten neuplatonischen »Vorstellungen eines spirituellen Aufstiegs auf

52 Die Sichtbarkeit des Unsichtbaren. Zur Korrelation von Text und Bild im Wirkungskreis der
Bibel, hg. v. Bernd Janowskr u. Nino ZcHOMELIDSE (Arbeiten zur Geschichte und Wirkung der
Bibel 3), Stuttgart 2003; dhnlich der Titel einer neueren englischsprachigen Publikation: Seeing the
Invisible in Late Antiquity and the Early Middle Ages (Utrecht Studies in Medieval Literacy 13),
hg. v. Giselle DE NIE, Karl E MORRISON u. Marco MosTERT, Turnhout 2005.

53 Darmstadt, Landes- und Hochschulbibliothek, cod. 1640, foll. 67/7". = Vgl. Herbert L. KESSLER,
»Hoc Visibile Imaginatum Figurat Illud Invisibile Verum«: Imagining God in Pictures of Christ, in:
Seeing the Invisible, hg. v. DE N1E, MORRISON u. MOSTERT (wie Anm. 52), 292-325,

54 Hadrian L, ep. 2, hg. v. Karl Hamre (MGH Epistolae Karolini aevi III), 1898, 5-57, 56f.: Quia
in universo mundo, ubi christianitas est, ipse sacre imagines permanenets ab omnibus fidelibus hono-
rantur, ut per visibilem vultum ad invisibilem divinitatis maiestatem mens nostra rapiatur spiritali
affectu per contemplationem figurate imaginis secundum carnem, quam filius Dei pro nostra salute
suscipere dignatus est. — Vgl. KessLER, »Hoc Visibile Imaginatum« (wie Anm. 53), 304. — DEgs.,
Christ’s Dual Nature (wie Anm. 38), 294. — Zur weiteren Bedeutung dieses Arguments im 12. und
13. Jahrhundert vgl. DERrs., Neither God Nor Man. Words, Images, and the Medieval Anxiety about
Art (Rombach Wissenschaft. Reihe Quellen zur Kunst 29), Wiirzburg 2007. — Nino ZCHOMELIDSE,
Das Bild im Busch. Zu Theorie und Ikonographie der alttestamentlichen Gottesvision im Mittelal-
ter, in: Die Sichtbarkeit des Unsichtbaren, hg. v. JANOwskT u. ZCHOMELIDSE (wie Anm. 52), 165-189.
55 Vgl. KessLER, Christ’s Dual Nature (wie Anm. 38), 295-319.

56 Vgl. ebd., 312.
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dem Weg tiber die sinnlich erfahrbare Materie, die am Transzendentalen dank ihrer be-
sonderen Wertigkeit teilhat und deshalb auch zu diesem fithren vermag«57, zitiert5s.

In den Miniaturen der karolingischen und ottonischen Handschriften bleiben die-
se Anleihen bei neuplatonischem Gedankengut aber in der Regel eingebunden in Kon-
zepte, die — ganz im Sinne des Augustinus5 — zugleich die Notwendigkeit eines aktiven
Bemthens des Betrachters um Uberwindung der materiell sichtbaren Bildlichkeit und
Hinwendung zur spirituellen, unsichtbaren Wirklichkeit Gottes unterstreichent®. Im
Hitda—Codex verweist schon die Formulierung des Titulus zur Maiestas Domini darauf,
dass es dabei nicht um eine blof§ statische Reprasentation der unsichtbaren spirituellen
durch die sichtbare materielle Wirklichkeit geht, sondern um einen dynamischen »men-
talen Vorgang«6! auf Seiten des Betrachters. Das zur Bezeichnung des Bildes anstelle des
tblichen Begriffs imago gebrauchte imaginatum namlich diirfte auf die trinitarische Spe-
kulation etwa eines Hrabanus Maurus verweisen, die der »imaginierten«, scheinbaren
die wahre Menschlichkeit und zugleich Gottlichkeit Christi gegentiberstellt, und als das
invisibile verum verstehen karolingische Theologen den dreieinen Gott62. Der Titulus
verweist also auf eine komplexe trinitarische Spekulation, auf die der Betrachter sich ein-
lassen muss, um vom sichtbaren Bild zum unsichtbaren Gehalt, zur Wirklichkeit Gottes,
zu gelangen.

Insgesamt ist dem Urteil Kesslers zuzustimmen, dass die spiteren karolingischen
Maiestas-Darstellungen wie auch der ottonische Hitda-Codex weniger »Gott selbst re-
prasentieren als vielmehr den Prozess, durch den er sich geoffenbart hatte«63, aber zu-
gleich auch den geistigen Prozess, den der Betrachter durchlaufen muss, um sich der Of-
fenbarung des unsichtbaren Gottes iiber die Betrachtung des sichtbaren Bildes zu nihern.
Damit ist der mediale Status des Bildes beschrieben, den der Hitda-Codex nicht zuletzt
durch den Titulus und dessen Platzierung auf einer eigenen Seite gegentiber der Maiestas
sichert. Wie die Bedeutung der Schrift fiir das Bildverstindnis schon durch diese Platzie-
rung uniibersehbar demonstriert wird, so weist der Inhalt des Titulus unmissverstandlich
auf den symbolischen Charakter des Bildes hin, das als Figura ganz in der Funktion der
Darstellung einer unsichtbaren Wirklichkeit aufgeht. Das Bild ist Medium; es dient einem
spirituellen Verstindnis, das seinen Gegenstand auflerhalb des Bildes findet, und diese
spirituelle Bewegung auf eine unsichtbare Wirklichkeit hin wird insgesamt motiviert und
getragen durch eben die Erkenntnis des medialen Charakters des sichtbaren Bildes.

Im Blick auf die Verstindnisprobleme, die sich dem Menschen gegentiber der Drei-
faltigkeit Gottes stellen, hatte Augustinus davor gewarnt, die Unzulinglichkeit und die
unausweichliche Medialitit aller Verstandnishilfen zu bersehen: Manche, so sagt er in
Anspielung auf das Wort des Korintherbriefes, nachdem wir »jetzt« nur »in einen Spiegel

57 SaurMA-JELTSCH, Das Bild in der Worttheologie (wie Anm. 34), 642. — Zur Bedeutung des Dio-
nysios Areopagita fur die byzantinische Bildtheologie vgl. Andrew LouTts, »Truly Visible Things
Are Manifest Images of Invisible Things«: Dionysios the Areopagite on Knowing the Invisible, in:
Seeing the Invisible, hg. v. DE N1E, MORRISON u. MOSTERT (wie Anm. 52), 15-24.

58 Hadrian L., ep. 2, hg. v. Karl Hampe (MGH Epistolae Karolini aevi III, 1898, 5-57, 32f.). —
Vgl. FeLp, Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 23. — SAURMA-JELTSCH, Das Bild in der Worttheologie (wie
Anm. 34), 641f.

59 S.o.Anm. 14.

60 Vgl. KessLER, »Hoc Visibile Imaginatum« (wie Anm. 53), 305f.

61 Ebd., 294.

62 Vgl. ebd.

63 »The later Carolingian pictorial experiments and the Ottonian >visible product of the imagina-
tion< represent not God but rather the processes through which he had revealed himself« (Ebd., 303).
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schauen«, manche »sehen zwar den Spiegel, aber so wenig sehen sie durch den Spiegel
jenen, der jetzt durch den Spiegel zu sehen ist, dass sie nicht einmal vom Spiegel, den sie
sehen, wissen, dass er Spiegel, das heifit Bild ist«64. Diese Warnung ist in der Tradition
karolingischer und ottonischer Illustrationen liturgischer Biicher beherzigt worden, und
der Titulus im Hitda-Codex bringt das nur in besonders klarer Weise zum Ausdruck: Wer
die Bilder anschaut, wird auf vielfache Weise darauf hingewiesen, dass es sich um Bilder
handelt und damit um Medien, die auf das zentrale Medium der Schrift und mit diesem
gemeinsam auf die unsichtbare Wirklichkeit Gottes verweisen®5.

Dabei geht es wohl nicht nur darum, die Existenzberechtigung der Bilder iiberhaupt
vor dem Hintergrund der karolingischen Diskussion um Nizéa II zu sichern$. Die Bilder
verfolgen vielmehr genuine theologische Anliegen; sie nutzen die Moglichkeiten einer
vielschichtigen und assoziationsreichen Kommentierung, verstehen sich aber zugleich als
Medien einer spirituellen Gotteserkenntnis im Sinne der theologischen Erkenntnislehre
des Augustinus. Die karolingischen und in karolingischer Tradition stehenden Illustratio-
nen liturgischer Handschriften implizieren eine Bildtheologie, die weit mehr ist als »die
Theorie einer schon bestehenden Praxis« und die auch in der Riickbindung an die Schrift,
mehr noch in der komplexen Wechselbeziehung mit dieser weniger die theologische Kon-
trolle der Bilder als die Erkundung ihrer genuinen Leistungsfahigkeit anzielt.

Eine ungleich direktere Beziehung zwischen Bild und unsichtbarer Wirklichkeit wird
in der eingangs zitierten Erzahlung des Bernhard von Angers postuliert. Demnach war
diese Beziehung nicht nur durch das Eingreifen der Heiligen als Reprisentantin der un-
sichtbaren Wirklichkeit des gottlichen Heils garantiert, sondern letztlich schon durch die
Funktion der Heiligenfigur als Reliquiar. Nach verbreiteter Meinung war diese Verbin-
dung von Bild und Reliquienkult gewissermaflen das Einfallstor fiir die mittelalterliche
Verehrung von Kultbildern, denn die Heiligenfigur war ja zunichst nur ein spezielles Be-
halenis fur die Reliquie, die verehrt wurde, so dass sichergestellt war, dass dieser und nicht
der Figur die liturgische Verehrung galt. Hans Belting hat allerdings bezweifelt, dass diese
Erklirung der Attraktivitit der Bilder fiir die religiose Praxis gerecht wird, und sogar
die entgegengesetzte Vermutung geduflert, dass die Kultbilder und Figuren der Heiligen
threrseits zur Attraktivitit des Reliquienkultes beigetragen haben6’.

64 Augustinus, De Trinitate XV, 24, 44 (wie Anm. 13), 522: Speculum quidem uident, sed usque
adeo non uident speculum qui est per speculum nunc uidendus ut nec ipsum speculum quid wident
sciant esse speculum, id est imaginem. — Vgl. STERNBERG, Vertrauter (wie Anm. 10), 52.

65 Den karolingischen und ottonischen Miniaturen ist damit durchweg zuzuschreiben, was Klaus
KRUGER, Geschichtlichkeit und Autonomie. Die Asthetik des Bildes als Gegenstand historischer
Erfahrung, in: Der Blick auf die Bilder. Kunstgeschichte und Geschichte im Gesprich, hg. v. Otto G.
OexcE (Gottinger Gespriche zur Geschichtswissenschaft 4), Gottingen 1997, 53-86, 74 als »die Be-
wussthaltung des Mediums durch die >Tribung« der mimetischen Durchsichtigkeit« bezeichnet. »In
der Wahrnehmung des Mediums offenbart sich die Differenz, die zwischen Absenz und Prisenz des
Reprisentierten liegt, und nicht zuletzt aus dieser Spannung vermag sich im Anblick des Bildes zu-
gleich die Erfahrung des Imaginiren und seiner Alteritit gegeniiber der Wirklichkeit aufzubauen«.
Zu vergleichbaren, die Medialitit sichtbar haltenden Konzepten im 12. Jahrhundert vgl. Stefan Bo-
GEN, Traumt Jesse? Eine ikonographische Erfindung im Kontext diagrammatischer Bildformen des
12. Jahrhunderts, in: Asthetik des Unsichtbaren. Bildtheorie und Bildgebrauch in der Vormoderne
(KultBild. Visualitit und Religion in der Vormoderne 1), hg. v. David Ganz u. Thomas LENTES,
2004, 218-239, sowie die dort in Anm. 5 zusammengestellte Lit.

66 Vgl. die Einwinde von Noble gegeniiber der die gesamte Entwicklung auf die karolingische
Reaktion auf den Bilderstreit und das Konzil beziehenden Position Kesslers, oben Anm. 38.

67 Vgl. BELTING, Bild und Kult (wie Anm. 1), 336-339.
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Bilder und Reliquien teilen jedenfalls den Anspruch, jenseitiges Heil materiell greif-
bar und sichtbar zu machen; in der konkreten Kultpraxis bleibt dabei durchaus unklar,
ob die Prisenz des Heiligen jeweils nur in der Reliquie oder doch auch in der Figur oder
dem Bild erfahren wird®8. In der scholastischen Theologie des Hochmittelalters, der es
um prézise Distinktion geht, werden solche Unklarheiten nicht zugelassen. Thomas von
Aquin (um 1225-1274) trennt zwischen der Gegenstindlichkeit des Bildes und seiner
Funktion als Abbild, als imago: Die geistige Bewegung des Wahrnehmenden gilt dabei
nicht der Gegenstindlichkeit des Bildes, sondern dem Urbild, das es abbildet. In der Tra-
dition der platonischen Relation von Urbild und Abbild wird das Entscheidende des Bil-
des auflerhalb seiner selbst festgemacht: Als konkreter Gegenstand ist es irrelevant, als
Abbild eines anderen, vor allem als Abbild Christi gebiihrt ihm die Verehrung, die Chris-
tus zukommt®9. Das Verstandnis des Bildes bleibt also semiotisch: Das Bild ist in seiner
konkreten Materialitit Zeichen, das fiir das Bezeichnete steht und darauf verweist?0.

In Bezug auf diese semiotische Reduktion kann man Thomas durchaus als Kronzeu-
gen fir Beltings Verdikt anfithren, nach dem die Theologen sich stets bemiiht haben,
die Macht der Bilder zu leugnen oder zumindest zu beschrinken”!. Zwar weist Thomas
durchaus dem Bild in seiner konkreten materiellen Verfassung Macht zu, aber diese Macht
hat nur relative Bedeutung: Bilder ziehen die sinnliche Wahrnehmung des Menschen auf
sich, aber eben nur, um ihn damit auf das bezeichnete, nicht mehr sinnlich wahrnehm-
bare Urbild zu verweisen. Auf diese relative Macht der Bilder bezieht Thomas auch die
einzelnen Motive, die in der westlichen Tradition zur Begriindung des Bildergebrauchs
bereitstanden: 1. Die didaktische Funktion der Bilder, die fiir den Ungebildeten wie ein
Buch wirkten, 2. die spezifische Funktion fiir das Glaubensgedichtnis, das davon profi-
tiere, dass die Menschwerdung Gottes oder auch die vorbildlichen Taten der Heiligen den
Menschen in den Bildern tiglich vor Augen gefiithrt wiirden, 3. eine besondere Wirkung
auf die Frommigkeit der Menschen, die durch das Anschauen der Bilder stirker angeregt
werde als durch das Horen?2.

Im Ganzen erscheinen die Bilder in der scholastischen Theologie als Medien des religi-
osen Verhaltens: Sie konnen religiose Gefiihle anregen, die Ereignisse der Heilsgeschichte
in der Erinnerung bewahren, als Ersatz fir die Schrift religioses Wissen vermitteln oder
sogar der kultischen Verehrung einen Anhalt bieten. Nicht vorgesehen ist in dieser ka-
tegorisierenden Darlegung der Rationalitit des religiosen Bildgebrauchs, dass die Bilder
selbst aktiv werden, so wie es Franz von Assisi (1181/82-1226) nach den Berichten der
franziskanischen Hagiographie in der Kirche San Damiano bei Assisi widerfuhr, als das
Bild des Gekreuzigten ihn aufforderte, die halb verfallene Kirche wieder aufzubauen. In
dieser Geschichte verdichtet sich nicht zuletzt die Bedeutung, die das Bild des Gekreuzig-
ten fir Franziskus und die franziskanische Frommigkeit entwickelte. In seinem Bemiihen
um die Nachfolge des Gekreuzigten wurde Franziskus selbst zum alter Christus, man

68 Vgl. ebd.

69 Damit war eine grundsitzliche Rechtfertigung des Bilderkultes gegeben, die in der Folgezeit
dazu fiihrte, dass zeitgendssische Kritik der spatmittelalterlichen Bildfrommigkeit als Kritik an der
thomistischen Bildtheologie artikuliert werden konnte, vgl. WirTH, Die Bestreitung des Bildes (wie
Anm. 6), 198-200.

70 Vgl. FeLp, Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 63f.

71 S.oben Anm. 1.

72 Vgl. FeLD, Ikonoklasmus (wie Anm. 4), 65.



BILDTHEOLOGIE UND MEDIENTHEORIE 29

kann auch sagen: zum Bild Christi, dem er sich schliefilich durch die Stigmata letztmog-
lich anglich73.

Die Imitatio Christi wurde in der franziskanischen Frommigkeit nicht zuletzt durch
das Bild der Pieta gefordert, das zum zentralen Andachts- und Wallfahrtsbild der Epoche
wurde. Die erhoffte Wirkung der Bilder ging dabei entschieden tuber die tradierten und
in der scholastischen Theologie nochmals ausdifferenzierten Funktionen hinaus: Von den
Bildern erhoffte man sich die gnadenhafte Befahigung zum Mitleiden mit Christus nach
dem Vorbild des Franziskus. Bilder, die gewissermaflen unmittelbar das Leiden Chris-
ti darstellen und zum Mitleiden auffordern wollen, realisieren in dieser Hinsicht den
grofitmoglichen Gegensatz zu den gerade ihre Medialitdt ausspielenden karolingischen
und ottonischen Miniaturen’4. Verwiesen sei hier nur exemplarisch auf ein Bild aus einer
jetzt in Paris aufbewahrten deutschen Handschrift, das die heilige Katharina von Siena
(1347-1380) vor dem Gekreuzigten zeigt. Die Heilige ist nicht nur durch ihre Wunden,
sondern auch durch ihre Nacktheit dem Gekreuzigten so weit wie nur irgend méglich
angeglichen; dadurch wird nicht zuletzt die ohnehin im Vergleich zum karolingischen
und ottonischen Bild geringe mediale Distanz zwischen Bild und Betrachter noch weiter
gemindert; an den Betrachter ergeht der Appell, das Mitleiden mit dem Gekreuzigten
nach dem Vorbild der Katharina zu realisieren”s.

Die hier stark vereinfachend und unter Absehung von allen Kontexten vorgenom-
mene Konfrontation zwischen den Bildern soll nun nicht etwa eine klare Entwicklung
vom distanzierten schrifttheologischen Bild der Karolinger- und Ottonenzeit zum appel-
lativ aufgeladenen Andachtsbild des Spatmittelalters demonstrieren. Eher geht es um die
Bandbreite, die den religiosen Umgang mit dem Bild im westlichen Mittelalter auszeich-
nete. Noch in einer grundsitzlicheren Perspektive diirfte eine entwicklungsgeschichtlich-
teleologische Deutung eine Vereinfachung und Verengung darstellen: Eine lange historio-
graphische Tradition, die der Reformation epochentrennende Qualitit zuweist, hat nicht
zuletzt dazu geftihrt, dass die Bilderstiirme und Bildkritik verschiedener, aber lingst nicht
aller Reformatoren hiufig auch als die entscheidende Zisur in der Geschichte des religi-
osen Bildgebrauchs verstanden werden. Noch Hans Beltings Frage nach der »Geschichte
des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst« geht davon aus, dass es letztlich das reformato-
rische Schriftprinzip Luthers (1483-1546) gewesen wire, das den Bildern ihre zentrale
Bedeutung fir die Frommigkeit und ihre Einbindung in den Kult streitig gemacht und
damit letztlich die autonome Kunst als neuen Ort der ihrer Kultfunktion entkleideten
Bilder begriindet hitte. Thomas Lentes hat demgegeniiber darauf verwiesen, dass gerade
die fiir das Spatmittelalter typische, quasi heilsvermittelnde Bedeutung der Bilder schon
lange vor Luther ganz grundsitzlich kritisiert worden ist, und zwar im Zusammenhang
einer Wendung zur Innerlichkeit in der Religiositit, die auch die andichtige Betrachtung
des Bildes nicht mehr als Hinfiihrung zur Compassion, sondern als Ablenkung durch
und in das Auferliche wertetes.

Auch im Blick darauf ldsst sich allerdings fragen, ob wir es mit einer neuen Epoche der
Religiosititsgeschichte oder nicht doch nur mit einer anderen Auspriagung mittelalterli-

73 Vgl. ebd., 69-71.

74 Vgl. ebd., 72f.

75 Paris, BN ms. all. 34, fol. 4v. — Vgl. Thomas LenTES, » Andacht« und »Gebirde«. Das religiose
Ausdrucksverhalten, in: Kulturelle Reformation. Sinnformationen im Umbruch 1400-1600, hg. v.
Bernhard Jussen u. Craig KosLorsky (Veroffentlichungen des Max—Planck-Instituts fiir Geschich-
te 145), Gottingen 1999, 29-67, 54f. m. Abb. 4.

76 Vgl. LEnTES, »Andacht« und »Gebirde« (wie Anm. 75), 49f.
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cher Religiositit zu tun haben. Die spatmittelalterliche Praxis des Bildgebrauchs entfaltet
sich offensichtlich weitgehend unabhingig von den Klirungen und Begrenzungen nicht
nur der theologischen Tradition, sondern auch der zeitgendssischen Theologie?”. Es blieb
einer Ausnahmegestalt wie dem Mystiker Heinrich Seuse (1295/97-1366) vorbehalten,
mystische Bildkritik und Bildfrommigkeit, ganz verschiedene Formen des Bildgebrauchs
und durchaus gegensitzliche Theorien tiber das Verhiltnis von Urbild und Abbild oder
tiber das von Bild und Schrift in einer medientheoretisch reflektierten Weise zu vereinen,
deren letzte Ratio die Indienstnahme des Bildes fiir eine »Bild-Mystagogie der Bildlosig-
keit« ist, die »alle unterschiedlichen Bildformen miteinander verkniipft und dem einen
Ziel, der unio mystica, sowie [...] der Ruckkehr des Menschen zur bildlosen Gottheit,
unterordnet«78. In weit komplexerer Weise als in den Bildkonzepten der oben angespro-
chenen karolingischen Miniaturen, aber in einer durchaus vergleichbaren Elaboriertheit
ist damit der »mediale Status des Bildes« bestimmt, der »womoglich die grundlegende
mediale Konfiguration schlechthin des westlich-mittelalterlichen Christentums darstellt
und den Bildkult als ganzen jenseits des Bilderverbotes iiberhaupt erst erklart«79. Dieser
Status ist zwar konkret nur im Nachvollzug der vielfachen Bewegung zwischen Bild-
andacht und Abwendung vom Bild zu erfassen; abstrakt gesprochen lisst er sich aber
auf die Medialitit des Bildes als solche reduzieren. Dass das Bild »nur« Medium ist, im
Dienst einer Hinwendung zum unsichtbaren Gott, wird auf je verschiedene Weise bei
Seuse ebenso vorgefithrt wie etwa im Maiestas-Domini-Bild des ottonischen Hitda-Co-
dex80. Diese Bildtheologie und Medientheorie — auch insoweit lassen sich Seuses Werk
und die karolingischen und ottonischen Miniaturen vergleichen — bleiben allerdings zu
einem grofien Teil implizit und lassen sich nur ansatzweise dem theoretischen Diskurs, in
ithrer vollen Tragweite aber wohl der Analyse der literarischen und dsthetischen Konzepte
und ihrer Wechselwirkung abgewinnen.

77 Vgl. ebd., 45-47. - WirTH, Die Bestreitung des Bildes (wie Anm. 6), 198-203.

78 Thomas LENTES, Der mediale Status des Bildes. Bildlichkeit bei Heinrich Seuse — statt einer Ein-
leitung, in: Asthetik des Unsichtbaren, hg. v. David Ganz u. Thomas LENTEs (wie Anm. 65), 13-73,
49. — KRUGER, Geschichtlichkeit (wie Anm. 65), 72f.

79 LEeNTES, Der mediale Status (wie Anm. 78), 17.

80 S. o.bei Anm. 65.
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Bild und Wirklichkeit

Die Michaelis-Kirche Bernwards von Hildesheim
im Spiegel religiosen Wissens

Das Konzept der Tagung, die hier dokumentiert wird, fithrt vier groffe Substantive zu-
sammen: Um Kunst soll es gehen und um Bilder, um Wissen und um Religion. Wer diese
Schlisselbegriffe der jiingeren Kulturwissenschaften zusammenstellt, muss Rechenschaft
dartiber ablegen, was er unter ihnen versteht und was er durch ihre Zusammenfiihrung zu
gewinnen hofft. In einem ersten Teil werde ich daher knapp und im Ruckgriff auf das For-
schungskonzept des Tiibinger Graduiertenkollegs 1662 »Religioses Wissen in der euro-
paischen Vormoderne« erliutern, welchen Zusammenhang ich zwischen den vier Schlis-
selbegriffen annehme. Anschlieffend soll das methodisch-theoretische Instrumentarium,
das sich daraus ergibt, fir ein Fallbeispiel aus dem fritheren Mittelalter fruchtbar gemacht
werden: Mein Weg zu Bernward von Hildesheim (993-1022) und der Michaelis-Kirche
fuhrt allerdings iiber das Kloster Corbie und den Eucharistiestreit des 9. Jahrhunderts.

1. Die Schliisselbegriffe: Kunst, Bild, Wissen, Religion

Kunst (und Kinstler) in dem Sinne, der uns heute geliufig ist, hat es bekanntlich im fri-
heren Mittelalter nicht gegeben: »Im Unterschied zur Neuzeit ging im Mittelalter Kunst
nie auf die Initiative von Kiinstlern zurtick; sie diente nicht der Selbstverwirklichung der
Kinstler und der Artikulation ihrer individuellen Anliegen und Befindlichkeiten, sie
wurde auf Veranlassung von Auftraggebern fiir bestimmte Zwecke geschaffen«!. Was
Besucher von Museen heute als Exponate in Glasvitrinen vorgefithrt bekommen und
als frith- und hochmittelalterliche Kunst bestaunen diirfen, waren zunichst Gebrauchs-
objekte — geschaffen im Auftrag anderer, oft michtiger Leute (und zumindest bisweilen
auch von thnen oder noch einer dritten Person konzipiert). Auf das rein Handwerkliche
wird man die Objekte dennoch nicht reduzieren diirfen: Sie waren oft prachtig, kostbar
und kunstvoll gestaltet; und zumindest manche derjenigen, die sie schufen, genossen da-
fur auch bei ihren Zeitgenossen oder Nachlebenden Ruhm?. Allerdings blieben die Werke

1 So formuliert treffend Bruno REubENBACH, Die Kunst des Mittelalters, Bd. I: 800-1200, Miin-
chen 2008, 47.

2 Vgl exemplarisch nur Ekkehard IV., Casus s. Galli, ed. v. Hans E. HAErELE (Freiherr vom Stein-
Gedichtnisausgabe 10), Darmstadt 1980, c. 34, 78, zu dem St. Galler Monch Tuotilo. — Auflerdem
die Beispiele bei REUDENBACH, Kunst (wie Anm. 1), 45-47. — Zu Tuotilo vgl. auch Johannes Du¥T,
Sankt-Galler Kiinstler-Ménche im frithen Mittelalter, in: DERrs., Die Abtei St. Gallen, hg. v. Pe-
ter OCHSENBEIN, Bd. 2: Beitrage zur Kenntnis ihrer Personlichkeiten, Sigmaringen 1991, 221-237,
hier: 233-235.
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in aller Regel doch bestimmt fiir klar umrissene Zwecke: Das gilt fiir Kerzenleuchter wie
fur Reliquiare, fiir Buchdeckel wie fur liturgisches Gerit, fiir Miniaturen in Handschrif-
ten ebenso wie fiir Luxusmobel, wie jene drei Silbertische und jenen Goldtisch, die Karl
der Grofle (768-814) besaf’3. Fiir diese frithe Epoche fiihrt demnach, streng genommen,
schon das schone Wortspiel von »Gebrauchskunst« und »Kunstgebrauch« im Titel der
hier dokumentierten Tagung in die Irre. Denn »Gebrauchskunst« ist fiir diese Zeit ein
Pleonasmus, »Kunstgebrauch« dagegen etwas, das es nicht gab. Wenn im Folgenden den-
noch von »Kunst« die Rede ist, so soll das Wort nicht mehr sein als eine Kurzformel fiir
das, was sonst ziemlich umstandlich zu bezeichnen wire als >von handwerklich ausgebil-
deten Menschen gefertigte und unter Umstanden prachtig, kostbar und bewundernswert
ausgestaltete Gebrauchs- und Reprisentationsgegenstinde fiir die Elitenc.

Das hat unmittelbar Folgen auch fiir den zweiten Begriff, das Bild: Wenn im fritheren
Mittelalter Kunst nicht als eigener Bereich um ihrer selbst willen existierte, dann wird
zwangsliufig auch der Bild-Begriff problematisch. Zwar hat die iltere Kunstgeschichte
einen regelrechten Kanon frithmittelalterlicher Buchmalerei und Fresken, Plastiken und
Skulpturen zusammengestellt, der sich in jedem gingigen Handbuch zur frithmittelal-
terlichen Kunst abgebildet findet. Dieser Kanon ist jedoch nur dadurch entstanden, dass
man die Kategorie des >kiinstlerischen Bildes< aus der Neuzeit zurtickprojiziert hat auf
eine Zeit, in der die Menschen diesen Typ von Bildern selbst noch nicht kannten. Wenn
der Begriff des Bildes fiir das Frithmittelalter einen Sinn haben soll, dann wird man daher
zumindest auch illustrierende und mentale Bilder mit einbeziehen miissen — also auch
jene Bilder, die sich in den klassischen Handbiichern zur Kunstgeschichte gerade nicht
finden lassen.

Zum dritten Begriff: Als Wissen soll hier nicht nur das in Schule und Studium Gelernte
verstanden werden, das heif$t nicht nur gelehrtes Wissen, das von Experten definiert und
kontrolliert wird. Im Sinne der jliingeren kulturwissenschaftlich inspirierten Geschichts-
wissenschaft sollen darunter vielmehr alle Formen allgemein akzeptierten Wissens tiber
die Welt einbegriffen werden, also jenes »Jedermannswissen«, das jedes Mitglied einer
gegebenen sozialen Gruppe mit »anderen in der normalen, selbstverstindlich gewissen
Routine des Alltags gemein« hat; das » Allerweltswissen«, das erst diejenige »Bedeutungs-
und Sinnstruktur [bildet], ohne die es keine menschliche Gesellschaft gibe«#. Solches
Wissen ist nicht nur in Form von Schrift gespeichert, tradiert, weitervermittelt worden,
sondern in viel hoherem Mafle miindlich, durch gelebte Praxis — aber eben auch durch
Bilder jeder Art. Bilder lassen sich so als Uberreste aus der Produktion und dem Prozess
der Weitervermittlung von Wissen begreifen und analysieren.

Schliefflich die Gretchenfrage: Eine Definition des Begriffs der Religion zu geben ist in
diesem Rahmen schlechterdings nicht moglich. Wichtig ist aber doch: In den Gesellschaf-
ten des fritheren Mittelalters in Europa ist Religion nicht als eigenes Feld ausdifferenziert.
Religioses Wissen wird man deshalb nicht einfach sektoral als dasjenige Wissen begreifen
diirfen, das ein solches Feld gegen andere abgegrenzt und im Innern strukturiert hitte.

3 Die Tische sind erwihnt in Karls sogenanntem Testament, das iiberliefert wird bei Einhard, Vita
Karoli magni, ed. v. Oswald HoLDER-EGGER (MGH SSrG [25]), Hannover/Leipzig 1911, c. 33, 40.
— Zur weiteren Geschichte der Tische: Steffen Patzorp, Kunst und Politik. Visualisierung von Sta-
tus und Rang des Herrschers, in: Karolingische und Ottonische Kunst, hg. v. Bruno REUDENBACH
(Geschichte der bildenden Kunst in Deutschland 1), Miinchen/Berlin/London/New York 2009,
239-281, hier: 245.

4 So die vielzitierte Formulierung von Peter L. BERGER, Thomas Luckmann, Die gesellschaftliche
Konstruktion der Wirklichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt/M. 1969, 26.
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Im Folgenden soll unter >religiosem Wissen< daher stattdessen fiir das lateinische Europa
all dasjenige Wissen subsumiert werden, mit dessen Hilfe die Texte der Heiligen Schrift
jeweils wieder neu so aktualisiert Wurden dass sie fiir die Lebenswelt der Menschen zu
cinem gegebenen Zeitpunkt sinnvoll und fiir die Akteure handlungsleitend werden konn-
ten. Religioses Wissen ist demnach das Wissen, das Menschen brauchen, um die Texte
der Bibel einzuordnen, zu deuten, mit Sinn aufzuladen und dadurch als Grundlage ithres
Handelns aktuell zu halten —1in einer Welt, die sich in einem fort historisch wandelt. Dies
ist im Kern zugleich der Begriff >religiosen Wissens¢, der auch dem Forschungskonzept
des in Tiibingen angesiedelten DFG-Graduiertenkollegs 1662 zugrundeliegt>.

Im Folgenden soll nun an einem Fallbeispiel ausgelotet werden, welche Perspektiven
der Begriff des religiosen Wissens eroffnet, wenn er auf das angewendet wird, was in der
Literatur gemeinhin als »frithmittelalterliche«, »vorromanische« oder — regional und dy-
nastisch enggefiihrt — als »karolingische und ottonische Kunst« bezeichnet wird.

2. Religioses Wissen und Bild:
Der Eucharistiestreit im 9. Jahrhundert¢

In der nordfranzosischen Abtei Corbie verfasste der Monch Paschasius Radbertus
(ca. 785-865) in der ersten Halfte der 840er Jahre einen Traktat iiber die Eucharistie’.
Gedacht hatte Radbert sein Werk zunichst fiir Klosterschiiler in Sachsen8; aber seine
Abhandlung »Uber den Leib und das Blut des Herrn« wurde bald Teil der groffen De-
batte tiber den Charakter der Eucharistie, an der sich in den 830er bis 860er Jahren die
besten Kopfe des Frankenreichs beteiligten: Radberts Mitbruder Ratramnus von Corbie
(f um 868), der Erzbischof Hinkmar von Reims (7 882), dessen grofiter Feind — Gott-
schalk von Orbais ( um 869) — und andere mehr?.

5 Vgl. http://www.uni-tuebingen.de/forschung/forschungsschwerpunkte/graduiertenkollegs/gk-
religioeses-wissen/forschung.html (Stand: 30. Mirz 2012) sowie demnichst den Beitrag von An-
dreas HorzEM, in: Die Aktualitat der Vormoderne, hg. v. Klaus RIDDER u. Steffen Patzorp (Europa
im Mittelalter), Berlin 2012.

6 Der folgende Abschnitt wiederholt einige Beobachtungen, die ich bereits andernorts formuliert
habe: Vgl. Steffen Patzovp, Visibilis creatura — invisibilis salus. Zur Deutung der Wahrnehmung in
der Karolingerzeit, in: Zwischen Wort und Bild. Wahrnehmungen und Deutungen im Mittelalter,
hg. v. Hartmut BLEUMER, Hans-Werner GoETz, Steffen PaTzOLD u. Bruno REupENBACH, Koln/
Weimar/Wien 2010, 79-101, hier: 86-98.

7 Paschasius Radbertus, De corpore et sanguine Domine, ed. v. Beda Paurus, Corpus Christia-
norum. Continuatio Mediaevalis 16, Turnhout 1969, 1-131. — Zu Radberts Person grundlegend:
Henri PELTIER, Pascase Radbert. Abbé de Corbie. Contribution a I’étude de la vie monastique et de
la pensée chrétienne aux temps carolingiens, Amiens 1938, 28-92. — Vgl. knapp auch E. Ann Mar-
TER, The Lamentations Commentaries of Hrabanus Maurus and Paschasius Radbertus, in: Traditio
38, 1982, 137-163, hier: 149f. mit Anm. 51f. — Zu Corbie D. Ganz, Corbie in the Carolingian Re-
naissance (Beihefte der Francia 20), Sigmaringen 1990 (mit 31-33 zu Radbert).

8 Paschasius Radbertus, De corpore et sanguine Domini (wie Anm. 7), Prolog, 4f., Z. 36-45.

9 Vgl. auler dem grundlegenden, aber stark systematisierenden Werk von Henri pE Lusac, Cor-
pus mysticum. Leucharistie et 'église au Moyen Age, Paris 21949, vor allem die jiingeren Spezi-
aldarstellungen zur Karolingerzeit bei Celia CHAZELLE, Figure, Character and the Glorified Body
in the Carolingian Eucharistic Controversy, in: Traditio 47, 1992, 1-36. — D1gs., The Crucified God
in the Carolingian Era. Theology and Art of Christ’s Passion, Cambridge 2001, 209-238. — Patricia
McCormick ZirkeL, The Ninth Century Eucharistic Controversy. A Context for the Beginnings
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Radberts Werk war bei seinen Zeitgenossen zwar alles andere als unumstritten, lang-
fristig aber hatte es einen geradezu stupenden Erfolg: Mehr als 120 Handschriften sind
aus dem Mittelalter tiberliefert!®. Noch im 16. Jahrhundert sollte Radbert gleichsam als
katholische Autoritit in die theologischen Debatten tiber die Transsubstantiationslehre
hineinwirken. Radberts Schrift war also mehr als eine Randnotiz in der Geschichte des
religiosen Wissens im vormodernen Europa. Sie war ein zwar umstrittenes, aber durch
Jahrhunderte hindurch vielgelesenes Referenzwerk.

Im Kern behandelte Radbert die Frage: Verwandeln sich wihrend der Messfeier das
Brot und der Wein in eben den Korper und genau das Blut Christi, mit denen Christus
von der Jungfrau Maria geboren worden war und am Kreuz gelitten hatte? Radbert bejah-
te das mit aller Vehemenz: Genau das Fleisch, das aus Maria geboren worden ist, gelitten
hat am Kreuz, anferstanden ist aus dem Grab: genan das ist es, und deshalb ist es Christi
Fleisch, das >fiir das Heil der Welt< noch heute geopfert wird!l.

Radberts Eucharistie-Verstindnis fithrt uns damit mitten hinein in das religiose Wis-
sen iiber das Bild. Denn seine Ausgangsthese zwang ihn dazu, das Verhiltnis zwischen
dem Geschehen bei der Eucharistie-Feier, das fiir die Menschen sinnlich wahrnehmbar
war, einerseits und dem Heilsgeschehen andererseits genauer zu erortern. Erstens nimlich
veranderten sich wihrend der Messfeier ja Brot und Wein fiir Augen, Mund und Nase
nicht in der geringsten Weise: Fiir die Sinne blieben es Brot und Wein. Wenn Radbert nun
erkliren wollte, warum es dennoch Christi Leib und Blut war, dann musste er dazu iiber
das Verhaltnis von Sichtbarkeit, Wirklichkeit und Abbild nachdenken. Etwas zugespitzt
konnte man sagen: Radberts Traktat tiber die Eucharistie ist deshalb auch eine Quelle
zum Bildwissen im friheren Mittelalter.

Auflerdem musste Radbert zwei einschligige Aussagen in der Bibel in ithrem wech-
selseitigen Verhiltnis zueinander begreiflich machen. Da war einerseits die Behauptung:
»dies ist mein Leib ...«, »dies ist mein Blut ...« (Mt 26,26-28; Mk 14,22-24; Lk 22,19%.;
1 Kor 11,23-26). Andererseits hatte Christus selbst die Eucharistiefeier aber auch als eine
Handlung bezeichnet, die »zu seinem Gedichtnis« vollzogen werden sollte. Radbert und
seine Zeitgenossen mussten mit diesen beiden gleichermafien intangiblen Aussagen, die ja
beide von Christus, also der Wahrheit selbst stammten, zurechtkommen. Dazu mussten
sie kliren, in welchem Verhiltnis zueinander einerseits der memoriale Charakter von
Brot und Wein und andererseits deren wesenhafte Verwandlung bei der Eucharistiefeier
standen. Dabei ging es in den Augen der Betroffenen um sehr viel: Denn nur wer die
Wahrheit tiber das mysterium der Verwandlung von Brot und Wein wusste, nur wer die
Eucharistie richtig verstand, konnte des Heils teilhaftig werden, das durch den Empfang
des Leibes und Blutes Christi vermittelt wurde. Radbert hielt ein Wissen aller Christen
uber das corpus Christi fiir unbedingt heilsnotwendig; eben deshalb hat er sein Lehrbuch

of Eucharistic Doctrine in the West, in: Worship 68, 1994, 2-23. — Marta CRISTIANT, La controversia
eucaristica nella cultura del secolo IX, in: Studi Medievali 9, 1968, 167-233. — Diks., Tempo rituale
e tempo storico. Communione cristiana e sacrificio. Le controversie eucaristiche nell’alto medioevo
(Collectanea 8), Spoleto 1997, 77-164.

10 Vgl. Paurus in der Einleitung zu seiner Edition (wie Anm. 7), IX; sowie das Handschriftenver-
zeichnis, in: ebd., 2471.

11 Vgl. Paschasius Radbertus, De corpore et sanguine Domini (wie Anm. 7), c. 1, 15, Z. 51{f.: Et
ut mirabilius loquar, non alia plane, quam quae nata est de Maria et passa in cruce et ressurexit de
sepulchro. Haec, inquam, ipsa est et ideo Christi est caro quae pro mundi nita adbuc hodie offertur,
et cum digne percipitur, uita utique aeterna in nobis reparatur.
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»Uber Leib und Blut des Herrn« verfasst. Gleich im zweiten Kapitel seines Traktats for-
derte er: »Dass jeder Glaubige dieses mysterium Christi ganz genau kennen muss«12!

Indem Radbert das Verhiltnis zweier wichtiger, aber gegenldufiger biblischer Aussa-
gen zu bestimmen suchte, hatte er Anteil an der Produktion und Vermittlung religiosen
Wissens. Dabei war zugleich die Frage zentral, in welchem Verhiltnis die (unsichtba-
re) Heilswirklichkeit zu jenem Abbild von dieser Wirklichkeit stand, das der sinnlichen
Wahrnehmung des Menschen zuginglich war. So kann man sagen: Radbert produzierte
religioses Wissen iiber Bilder.

Seine Argumentation beginnt im zweiten Kapitel. Dort kam der gelehrte Monch auf
die funf Sinne zu sprechen. Sie allein, so betonte er hier, konnten dem mysterium der
Eucharistiefeier nicht gerecht werden. Vielmehr hatte der Glaubige die fiinf Sinne seines
Korpers in geistiger Weise (spiritaliter) und auf das innerlich Wahrnehmbare, Verstehbare
hin auszurichten (intus ad intelligibilia ... convertere). Denn nur dann, so Radbert wei-
ter, wenn die Menschen dieses innerlich Wahrnehmbare auf die rechte Weise schmecken
bzw. verstehen (recte sapere) und richtig empfangen bzw. geistig aufnehmen (recte per-
cipere), nur dann kann der Heilige Geist die menschlichen Sinne tiberhaupt dazu in die
Lage versetzen, das innerlich Wahrnehmbare auch aufzunehmen. Nur in diesem Falle
namlich fithrt der Heilige Geist den Geschmackssinn, den Sehsinn, den Geruchssinn
und den Tastsinn zu den verborgenen Bedeutungen der Eucharistie (ad mistica) — so dass
sie [sc. die Sinne] nichts anderes darin wahrnehmen (>sentire<) als Gottliches, nichts als
Himmlisches!3.

Radbert nutzte also die Doppelbedeutung der Worter sapere und percipere, um zwei
verschiedene Prozesse zueinander in Parallele zu setzen: den korperlichen Vorgang der
sinnlichen Wahrnehmung und Aufnahme von Brot und Wein einerseits; und die geistige,
innerliche Wahrnehmung der verborgenen Bedeutung, jenes mysterium also, das allein
zum Heil fihrt. Voraussetzung dafiir, dass sich dieser zweite, entscheidende Wahrneh-
mungsprozess vollzog, war allerdings ein korrektes Wissen des Glaubigen iiber das mys-
terium der Eucharistie: Sie mussten die verborgene, der unmittelbaren korperlichen Sin-
neswahrnehmung entzogene Wandlung von Brot und Wein in das wahre Fleisch und das
wahre Blut Christi kennen.

Darauf aufbauend konnte Radbert im dritten Kapitel definieren, was Sakramente sei-
en. Demnach lag ein Sakrament dann vor, wenn eine sichtbare Handlung (>res gesta ui-
sibilis<) etwas ganz anderes anf unsichtbare Weise bewirkt — etwas, das man gottgefillig
empfangen muss'4. Die Etymologie des Wortes sacramentum erklirte Radbert entspre-
chend: Sacramentum leite sich von secretum her; denn Gott bewirke ja in der sichtbaren
Sache durch die korperliche Gestalt etwas dartiber Hinausgehendes innerlich und heim-
lich, im Verborgenen. Zu den derart definierten Sakramenten gehorten nach Radberts
Meinung allerdings nicht nur Taufe, Firmung und Eucharistie, sondern auch der Eid in
der Rechtswelt, die Menschwerdung Christi, ja letztlich sogar alle verborgenen Bedeu-
tungen der Heiligen Schrift!>. Nimmt man diese Ausfithrungen ernst, dann wird man in
Radberts Versuch, das Wesen des Sakraments zu deuten, weit mehr sehen miissen als eine

12 Vgl. ebd,, c. 2, 20, Z. 1f. - Nach Pautus, ebd., p. XL, hat schon Radbert selbst die Uberschriften
zu den 22 »capitula« gefunden.

13 Vgl. Paschasius Radbertus, De corpore et sanguine Domini (wie Anm. 7), c. 2, 22, Z. 48-58.

14 Vgl. ebd., c. 3, 23: Sacramentum igitur est quicquid in aligua celebratione dinina nobis quasi
pignus salutis traditur, cum res gesta nisibilis nobis quasi pignus salutis traditur, cum res gesta uisibilis

longe alind inuisibile intus operatur guod sancte accipiendum sit.
15 Ebd., c. 3, 24, Z. 14-38.
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proto-theologische Spezialuntersuchung. Radbert bemiihte sich offensichtlich, ein gro-
8es Problem exakter zu erfassen: In welchem Verhiltnis stand die sinnliche, kdrperliche
Wahrnehmung einerseits zum wahren Sinn, zur Wirklichkeit andererseits?

Dieser Frage widmete sich Radbert im vierten Kapitel seiner Abhandlung niher. Dazu
ging er wieder von der Annahme aus, dass die Glaubigen bei der Eucharistie-Feier das
wahre Blut und das wahre Fleisch Christi empfingen. Nun sei es aber nicht rechtens,
Christus mit den Zihnen zu verschlingen, konstatierte Radbert. Und daher geschehe die
Wandlung, die durch den Heiligen Geist bewirkt werde, in Gestalt von Brot und Wein,
also in verborgener Weise (mystice)16.

Diese Annahme wiederum zwang Radbert dazu, genauer dariiber zu handeln, inwie-
weit Brot und Wein — also die vom Menschen mit seinen korperlichen Sinnen wahrge-
nommenen Dinge — lediglich ein Abbild, eine figura, des Fleisches und des Blutes Christi
seien oder doch die Wirklichkeit (ueritas) selbst, also das wirkliche corpus Christi17. An
sich, das betonte Radbert, bezog sich zwar ein Abbild auf ein Ding der Wirklichkeit,
aber es war eben nicht dieses Ding selbst!S. Im Falle eines Sakraments jedoch, so urteilte
Radbert kithn, fielen figura und ueritas zusammen: Brot und Wein waren Bild und Wirk-
lichkeit zugleich! In der Wirklichkeit nimlich werde durch den Heiligen Geist aus der
Substanz von Brot und Wein das corpus Christi hervorgebracht; ein Abbild aber sei das
Sakrament insofern, als der Priester dabei — obgleich er auflerlich etwas anderes tue — auf
dem Altar das Lamm in Erinnerung an die Passion Christi opfere, die nur ein einziges
Mal geschehen sei!?.

Auf diese Weise hatte Radbert auch den memorialen Abbildcharakter der Messfeier
und das wirkliche Heilsgeschehen miteinander versohnt — also den sichtbaren, erinnern-
den Aufruf der Passion Christi einerseits und die den Sinnen verborgene Wandlung von
Brot und Wein in Christi wirkliches Fleisch und Blut. Zu Recht, so folgerte Radbert,
konne also in diesem Falle von Wirklichkeit und Abbild zugleich gesprochen werden —
namlich so, dass es ein Abbild (figura<) oder ein Stempelabdruck (>caracter<) der Wirklich-
keit ist, der dufSerlich wahrgenommen wird, die Wirklichkeit (sueritas<) aber das ist, was
man von diesem >mysteriume innerlich auf richtige Weise begreift oder glaubr20.

Das Sakrament war sowohl Wirklichkeit als auch Abbild dieser Wirklichkeit zugleich.
Um zu verdeutlichen, wie das iiberhaupt sein konnte, fithrte Radbert anschlieflend einen
Vergleich an. Er verwies auf die geschriebenen Buchstaben: Die Buchstaben fiihrten die
Menschen in ihrer Kindheit zunichst zum Lesen — spiter dann aber auch zum Begreifen
des geistigen Sinnes des Geschriebenen, also zum eigentlichen Verstindnis eines Textes.
Fiir Radbert waren dabei die Buchstabenbilder, also die in Tinte auf Pergament gemal-
ten Formen, »Stempelabdriicke« (caracteres) der Buchstaben selbst; eben deshalb wurden

durch diese Abbilder die Kraft, die Macht und der Geist des Geschriebenen fiir die Au-

16 Vgl.ebd., c. 4, 27f., Z. 14-24.

17 Zum folgenden vgl CuazeLLE, Figure (wie Anm. 9). — Costantino Marmo, Il »simbolismo«
altomedievale. Tra controversie eucaristiche e conflitti di potere, in: Comunicare e significare
nell’alto medioevo (Settimane di studio della fondazione CISAM), Spoleto 2005, Bd. 2, 765-814,
hier: 767-780. — David APPLEBY, »Beautiful on the cross, beautiful in his torments«. The place of the
body in the thought of Paschasius Radbertus, in: Traditio 60, 2005, 1-46, hier: 18-20.

18 Vgl. Paschasius Radbertus, De corpore et sanguine Domini (wie Anm. 7), c. 4, 28, Z. 27f.: Omnis
enim figura alicuius rei figura est et semper ad ewm refertur, ut sit res nera cuius figura est.

19 Vgl. ebd., c. 4, 28, Z. 37-42.

20 Vgl. ebd., c. 4, 29, Z. 43-46: Sed si ueraciter inspicimus, inre simul ueritas et fignra dicitur, ut sit
figura uel caracter neritatis quod exterius sentitur, neritas uero quicquid de hoc mysterio interius recte
intellegitur aut creditur.
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gen des Lesers sichtbar2!l. Die Bilder der Buchstaben waren dennoch nicht unwirklich;
und sie waren auch nicht etwas anderes als Buchstaben an sich. Und eben das galt aus
Radberts Sicht auch fir die Eucharistie: Beim Lesen wie bei der Eucharistie wird die
schwache menschliche Erkenntnis in die Lage versetzt, die Wirklichkeit innerlich, geistig
wahrzunehmen und zu begreifen; und damit den Menschen diese innere Wahrnehmung
gelingen kann, wird ithnen hier wie dort ein Abdruck oder Abbild davon in einer fir ihre
kérperlichen Sinne wahrnehmbaren Weise dargeboten?2. )

Radberts Abhandlung »Uber den Leib und das Blut Christi« ist ein Uberrest aus der
Produktion religiosen Wissens. Unter der Hand aber formulierte Radbert zugleich als
einen Bestandteil dieses religiosen Wissens auch eine einigermaflen komplexe Wahrneh-
mungs- und Bildtheorie: Brot und Wein waren Wirklichkeit und Abbild dieser Wirklich-
keit zugleich; mit den korperlichen Sinnen wahrnehmbar war nur das Abbild, doch er-
moglichte dieses Abbild die innere Wahrnehmung, das Begreifen der Wirklichkeit selbst.
So konnte man »Gebrauchskunst« im Sinne des Paschasius Radbertus verstehen: Das re-
ligiose Bild von Brot und Wein ist im Gebrauch, um dem Menschen die innere Aufnahme
des wahren Leibes und des wahren Blutes des Herrn zu erlauben und den Menschen so
zum Heil zu fithren.

3. Religioses Wissen und Kunst:
zum Beispiel St. Michael in Hildesheim

Wir werden Wissensbestinde, wie sie in Radberts Traktat greifbar sind, ernst nehmen
miissen, wenn wir liber religioses Wissen und Bilder sprechen wollen, ohne dabei Bilder
von vornherein unzeitgemafl auf kiinstlerische Bilder zu reduzieren. Welche Konsequen-
zen aber hat ein religioses Bildwissen, das Abbild und Wirklichkeit ineinanderblenden
kann, wenn wir uns Objekten annihern wollen, die zum klassischen Kanon vorroma-
nischer Kunst gerechnet werden? Die Frage ist ein Experiment mit offenem Ausgang.
Immerhin ist aber darauf zu verweisen, dass das Ineinander von Wirklichkeit und Abbild
aus Radberts Sicht keineswegs nur fiir die Eucharistie galt, sondern fiir alle jene Situatio-
nen, die sich mit dem weiten Begriff des sacramentum bezeichnen lieflen — letztlich also
fiir alles das, was den Menschen in »verborgener«, »verschleierter« Weise zur Erkenntnis
gebracht wird?23.

Als Fallbeispiel sei hier die Michaelis-Kirche in Hildesheim gewihlt, die der Bischof
Bernward?4 dort seit seinem Amtsantritt im Jahr 993 projektierte. Spatestens 1010 war
der Bau soweit fortgeschritten, dass der Grundstein fiir den stidwestlichen Treppenturm
gelegt werden konnte. Im Frithherbst 1015, am Michaelistag (29. September), wurde die
Krypta geweiht; und als Bernward am 20. November 1022 starb, war der Bau zwar noch

21 Vgl. ebd., c. 4,29, Z. 58-66.

22 Vgl ebd., . 4, 291, Z. 67-81.

23 Vgl. oben, bei Anm. 15.

24 Zu seiner Person vgl. zuletzt Wolfgang C. SCHNEIDER, Bernward von Hildesheim. Bischof,
Politiker, Kiinstler, Theologe (Veroffentlichungen des Landschaftsverbandes Hildesheim 18), Hil-
desheim 2010. — Vgl. zuvor knapper auch Jakob ScrurreLs, Bernward von Hildesheim. Eine bio-
graphische Skizze, in: Bernward von Hildesheim und das Zeitalter der Ottonen. Katalog der Aus-
stellung Hildesheim 1993, Bd. 1, hg. v. Michael BRANDT u. Arne EcGeBrECHT, Hildesheim/Mainz
1993, 29-43.
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nicht fertiggestellt, aber doch so weit vorangetrieben, dass der Leichnam in der Krypta
bestattef.erden konnte. Von der Endweihe des Gesamtbaus horen wir zum Jahr 103325,

Johannes Cramer, Werner Jacobsen und Dethard von Winterfeld haben die Kirche
1993 »als die wichtigste kiinstlerische Hinterlassenschaft Bernwards« bezeichnet26. Ge-
meint war damit zweifellos eine »gebrauchskiinstlerische Hinterlassenschaft«. Denn der
Bau diente der monastischen Gemeinschaft von St. Michael als liturgisches Zentrum; und
er war Uberdies von Anfang an als Grablege fiir den Stifter vorgesehen, der dort sein ewi-
ges Heil zu finden suchte. In seiner Dotationsurkunde vom 1. November 1019 hat Bern-
ward selbst diese Funktion des Gebaudes ausdriicklich formuliert: Das remedium animae
wollte er mit der Griindung des Klosters und dem Bau der Michaelis-Kirche erreichen?’.

In dieser Dotationsurkunde, mit der Bernward fast sein ganzes Erbe und zugekauftes
Eigentum dem Michaeliskloster iibereignete, duflerte sich der Bischof auch ausfiihrlich
tiber seine Motive. Die Interpretation des lateinischen Wortlauts ist freilich alles andere
als einfach; immerhin sehen wir aber klarer, seitdem Fidel Ridle den Nachweis gefiihrt
hat, dass die Urkunde in ihrem ersten Teil durch die Timaois-Ubersetzung des Calcidius
(um 400) beeinflusst ist28. Fiir die Frage nach dem Verhiltnis zwischen Wirklichkeit und
Abbild ist diese Platon-Rezeption geradezu zentral.

Die Argumentation der Urkunde verlauft im Groflen in folgenden drei Schritten2:

(1) Der Mensch ist von Gott geschaffen, damit er eher Gott als der Schopfung dient. Bei
all den vielen Dingen, die der Mensch tut, blickt die vernunftbegabte Seele immer wieder
zurlick auf ihre eigene Erschaffung durch Gott; und je weiter der gottliche Atem jeman-
den auf den rechten Weg fithrt und bessert, desto mehr bindet dieser Mensch wiederum
Gott an sich und verpflichtet sich Gott. Das ist allerdings nur unter der Voraussetzung

25 Zu dem Bau und seiner Geschichte insgesamt vgl. jetzt Christoph ScHurz-Mons, Das Mi-
chaeliskloster in Hildesheim. Untersuchungen zur Griindung durch Bischof Bernward (993-1022),
2 Bde. (Quellen und Dokumentationen zur Stadtgeschichte Hildesheims 20, 1-2), Hildesheim 2010
(mit der fritheren Literatur). — Eine knappe Ubersicht tiber die Eckdaten auch bei E[nno] B[tNz],
Nova Dei ecclesia. Die Griindung von St. Michael, in: Bernward von Hildesheim und das Zeitalter
der Ottonen. Katalog der Ausstellung Hildesheim 1993, Bd. 2, hg. v. Michael BRANDT u. Arne EG-
GEBRECHT, Hildesheim/Mainz 1993, 520; sowie bei Hermann Jakoss, Anmerkungen zur Urkunde
Benedikts VIII. fur Bernward von Hildesheim (JL. 4036) und zu den Anfingen von St. Michael,
in: Niedersiachsisches Jahrbuch fiir Landesgeschichte 66, 1994, 199-214, hier: 204{.

26 Vgl. Johannes CRAMER, Werner JAcOBSEN, Dethard von WiINTERFELD, Die Michaeliskirche,
in: Bernward von Hildesheim 1 (wie Anm. 24), 369-382, hier: 369.

27 Vgl. Urkundenbuch des Hochstifts Hildesheim und seiner Bischofe, Bd. 1 (bis 1221), hg. v. Karl
Janicke (Publikationen aus den k. preuflischen Staatsarchiven 65), Leipzig 1896, Nr. 62; mit teil-
weise abweichender Interpunktion ed. v. Wolfram vON DEN STEINEN, in: DERS., Bernward von Hil-
desheim tiber sich selbst, in: Deutsches Archiv fiir Erforschung des Mittelalters 12 (1956), 331-362,
hier: 340-344 (hiernach im Folgenden zitiert). — Das Original ist verloren, eine Kopie des 11. Jahr-
hunderts ist 1943 verbrannt; der Text ist auflerdem iiberliefert als Inserat in der Vita Bernwardi
episcopi Hildesheimensis auctore Thangmaro, ed. v. Georg H. PErTz (MGH SS 4), Hannover 1841,
754782, hier: c. 51, 779f.

28 Vgl. Fidel RADLE, Calcidius und Paulus begriinden ein Vermichtnis: Zu Bernwards Dotations-
urkunde fiir St. Michael in Hildesheim, in: Latin Culture in the Eleventh Century. Proceedings of
the Third International Conference on Medieval Latin Studies Cambridge, September 9-12 1998,
Bd. 2, hg. v. Michael W. HERREN, Christopher J. McDoNOUGH u. Ross G. ARTHUR (Publications of
the Journal of medieval Latin 5), Turnhout 2002, 328-349, hier: 334-343.

29 Alles weitere nach der Edition der Dotationsurkunde, ed. v. VON DEN STEINEN (wie Anm. 27),
340-343.
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moglich, dass Gott jemanden zu sich hin zieht; deshalb formt sich im Streben nach der
Gnade der Schutz der gottlichen Barmherzigkeit dem Menschen an und verbildlicht sich
fur ihn. Bernward versucht demnach die Reziprozitit im Verhiltnis zwischen dem Schop-
fergott einerseits und dem von ithm geschaffenen Menschen andererseits zu beschreiben:
Die vernunftbegabte Seele des Menschen richtet sich zwar gewissermaflen von Natur aus
auf Gott als thren Schopfer hin; aber der Mensch kann die Gnade nur dann erlangen,
wenn seinerseits auch Gott sich ihm schiitzend und barmherzig zuneigt und ihn bessert.

(2) Einen Beweis fiir diesen Sachverhalt bieten folgende Beispiele: Wihrend Adam ein
langes Exil ertragen musste, hat Abraham auf Gott vertraut und daher Gerechtigkeit er-
fahren. Auch Moses sei sowohl aufgrund seiner Verdienste wie durch gottliche Gnade
zum Fuhrer des Volkes Israel geworden; und auf derselben Grundlage habe Elias seine
Wunder gewirkt, habe David sich in Schlachten erhoben, habe Salomon sich nach der
Errichtung des Tabernakels in zahlreichen Opfern und unvergleichlicher Bufle Gott an-
gendhert. Thnen allen — Abraham, Moses, David und Salomon — habe Gott die »Geheim-
nisse der Verdienste« enthtllt. Auf diese Weise standen sie zum einen hier und jetzt (tem-
poraliter) durch Verdienst und Werk iiber allen anderen Menschen, zum anderen in der
Ewigkeit (aeternaliter) mit den Engeln von gleich zu gleich.

(3) Im folgenden Abschnitt beschreibt Bernward dann, wie sich jener Seelen-Prozess, den
er zu Beginn dargestellt hatte, bei ihm selbst vollzogen habe: Noch als er als Schreiber
bei Hof fur Otto III. (983-1002) titig gewesen sei, habe die gottliche Gnade seine Seele
bertihrt, habe seine Seele selbst nach gottlicher Gnade gestrebt und danach getrachtet, der
gottlichen Barmherzigkeit Genugtuung zu leisten. In langer meditatio habe er hin- und
hertiberlegt, »durch welche Baukunst von Verdiensten« (qua meritorum architectura) er
sich das Himmlische (caelestia) einhandeln konne. Zum Bischof gewihlt, habe er dann
endlich die Moglichkeiten gehabt, sein Ziel auch zu verwirklichen — namlich der mensch-
lichen Erinnerung als Ehrentitel seines Namens zu iibereignen, dass er Kirchen gebaut
habe, dort Gottesdiener eingesetzt und sein gesamtes Vermogen zu diesem Zweck ver-
wendet habe.

Auf diesen Gedankengang hin folgen im Wesentlichen die Bestimmungen zur materiellen
Absicherung des Michaelisklosters, auf deren Details hier nicht mehr niher einzugehen
ist. So dunkel nach wie vor manches in dem Text bleibt: Bernward wollte offenkundig die
Michaelis-Kirche als architectura meritorum verstanden wissen, als das Verdienst und den
Preis, mit denen er den Himmel (die caelestia) zu »erkaufen« vermochte (mercari). Zu-
gleich sollte der Bau der Memoria, dem Gedichtnis dienen. Vor diesem Hintergrund sei
nun an sieben Punkte erinnert, die fiir die Interpretation des Baus der Michaelis-Kirche
bedeutsam sein diirften:

1) Auf jenem Grundstein, den man 1908 in der siidostlichen Fundamentecke des Trep-
penturms gefunden hat, stehen die Namen sanctus Beniamin / sanctus Matheus apostolus
/ B(ernwardus) 1 Ep(iscopus) sowie die Jahreszahl 1010. Die Inschrift kniipft offenbar an
jene exegetische Tradition an, die sich seit der Spitantike mit den zwolf fundamenta des
Himmlischen Jerusalem Verband die laut der Offenbarung des Johannes die Namen der
zwolf Apostel trugen (Apc 21,14): Diese fundamenta wurden in Beziehung gesetzt zu
den zwolf Steinen, die Josua fiir die zwolf Staimme Israels setzen lief3, als er durch den Jor-
dan zog (Jos 4,9). Es ist nicht unwahrscheinlich, dass es elf weitere solcher Grundsteine
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gab, die neben Bernwards Namen die Namen der tibrigen Stimme und Apostel trugen30.
Diese Grundsteine der Michaeliskirche bildeten unmittelbar die Grundsteine des Himm-
lischen Jerusalem ab; zugleich vergemeinschaftete Bernward seinen eigenen Namen mit
denen der Heiligen, die das Fundament des Himmlischen Jerusalem bildeten3!.

2) Hierzu fiigt sich die 1939 entdeckte Weiheinschrift fiir die Krypta. Sie ist bei der
schweren Zerstorung der Kirche im Zweiten Weltkrieg verlorengegangen — und war im
tibrigen schon zuvor nur in Resten entzifferbar, wie Pausen und Fotografien belegen.
Wenn die Rekonstruktion von Wilhelm Berges stimmt, wies die Inschrift darauf hin, dass
die Krypta Christus, Maria, dem Erzengel Michael und zudem den himmlischen Heer-
scharen geweiht war32. Allerdings steht die Rekonstruktion gerade im letzteren Teil auf
tonernen Fiflen. Immerhin laufen aber die Weihenachrichten in der »Vita Bernwardi«
und in den Hildesheimer Annalen in der Sache auf dasselbe hinaus33: Die Krypta war
demnach ausdriicklich auch dem Erzengel Michael und den himmlischen Heerscharen
gewidmet. Ob es genauso vor Ort, in der Krypta, als Weiheinschrift nachzulesen war,
muss letztlich offen bleiben.

3) Die Grabanlage in der Krypta machte denselben Gedanken anschaulich. Der Deckel
des Sarkophages namlich zeigt neun Engel (auf der einen Seite vier, auf der anderen fiinf)
zwischen sieben Flammen, mithin die neun Engelschore4. Der Korper Bernwards lag

30 Vgl. Wilhelm BerGes, Die alteren Hildesheimer Inschriften bis zum Tode Bischof Hezilos
(F 1079). Aus dem Nachlaf}, hg. und mit Nachtrigen versehen v. Hans J. RiECKENBERG (Abhand-
lungen der Akademie der Wissenschaften in Gottingen. Philologisch-Historische Klasse 3, 131),
Gottingen 1983, 50-54. — Clhristine] W[uLF], Grundsteine von St. Michael, in: Bernward von Hil-
desheim 2 (wie Anm. 25), 533f. (mit Abb.). — Ein zweiter Stein ist nur als Fragment erhalten, das die
Buchstaben »IAS«, davor wahrscheinlich ein M zeigt. Falls es zum Wort »[IEREM]IAS« zu ver-
vollstindigen ist, wie Wulf vorgeschlagen hat, gehorte es jedenfalls in einen anderen theologischen
Zusammenhang.

31 Dazu wiirde sich fiigen, dass Bernhard GarristL, Byzanz-Rezeption und Renovatio-Symbolik
in der Kunst Bernwards von Hildesheim, in: Byzanz und das Abendland im 10. und 11. Jahrhundert,
hg. v. Evangelos KonstanTINOU, K6ln/Weimar/Wien 1997, 129-160, hier: 139-148, in St. Michael
»Jerusalemzitate« hat auffinden wollen. Doch bleiben die diskutierten Beziige zur Grabeskirche aus
meiner Sicht recht vage und Gallistl selbst hat in ithnen zudem »den Verweis auf die Konigssymbolik
jenes Ortes sehen« wollen (so 143).

32 BErGEs, Die ilteren Hildesheimer Inschriften (wie Anm. 30), 54-62. — Clhristine] W[ULF],
Weiheinschrift der Krypta von St. Michael, in: Bernward von Hildesheim 2 (wie Anm. 25), 534{.
(mit Abb.). — Danach hier zitiert: T anno dominice incarnationlS MXv ordinationis beRNVVARDI
VENErvrabilis presulis hild(heshemensis) anno xxIII INDICT(IONE) XI1I iii k(alendas) oct(obris)
in honore d(omi)ni beate genitRICIS et archangeli michaelis et totius militie cELEstis hec cripta a
bernunardo ep(ipscop)o dedicata est ... (In Groflbuchstaben sind die Teile angegeben, die 1939 noch
lesbar waren). — Vgl. dazu auch Christine WuLE, Bernward von Hildesheim, ein Bischof auf dem
Weg zur Heiligkeit, in: Concilium medii aevi 11, 2008, 1-19, hier: 6, Anm. 27.

33 Vgl. Vita Bernwardi (wie Anm. 27), c. 49, 779. — Zu den nicht weniger als elf Textstufen und
dem dringenden Desiderat einer Neuedition der Vita: Martina GigsE, Die Textfassungen der Le-
bensbeschreibung Bischof Bernwards von Hildesheim (MGH Studien und Texte 40), Hannover
2006, 97-100. — Annales Hildesheimenses, ed. v. Georg Warrz (MGH SSrG [8]), Hannover 1878,
a. 1022, 33. - JakoBs, Anmerkungen (wie Anm. 25), 209-213, hat argumentiert, dass der in der Edi-
tion gedruckte Text der Vita hier von den Angaben der Hildesheimer Annalen abhingig sein diirfte.
34 Zum Deckel des Sarkophags vgl. Rlainer] Ka[sunirz], Sarkophag Bischof Bernwards, in:
Bernward von Hildesheim 2 (wie Anm. 25), 590. — Ausfiihrlich DErs., Bischof Bernwards Grab,
in: Bernward von Hildesheim 1 (wie Anm. 24), 383-396, hier: 385-387, mit einer guten Abbildung
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mitten unter den Engeln. Und fast zwangsliufig denkt man an die Dotationsurkunde,
derzufolge auch Abraham, Elias, David und Salomon von Gott den angelici spiritus
gleichgestellt worden waren35. Der Sarkophag wiederum war in der Krypta wohl vor
jenem Altar in die Erde eingelassen, der dem Erloser, Maria, dem Erzengel Michael und
nicht weniger als 66 Heiligen geweiht war36; auch in dieser Hinsicht also lag Bernward in
unmittelbarer Gegenwart der himmlischen Heerscharen.

4) Wenn die berithmten Bronzetiiren, die sich heute am Dom befinden, urspriinglich fiir
St. Michael und nicht fiir den Dom gedacht waren (wie zuletzt Christine Wulf wieder mit
guten Griinden angenommen hat37), und wenn die Inschrift auf dem Mittelsteg der Tiiren
noch auf Bernward selbst zurtickgeht, wiirde auch diese monumentale Hinterlassenschaft
des Bischofs sich nahtlos in das Programm einfiigen. Dort heifit es nimlich: »Im Jahr der
Menschwerdung des Herrn 1015 liefd Bischof Bernward heiligen Angedenkens diese gegos-
senen Tlrfliigel an der Vorderseite der Engelskirche zu seinem Gedichtnis authingen«33.
Ein Angelicum Templum, eine »Engelskirche« — das war die Michaelis-Kirche in der Tat!

5) Bernward lief§ auflerdem auch noch in die Steine zwischen den Kapitellen und der
Kiampferplatte im Langhaus der Kirche jeweils Reliquien einbringen und dies durch In-
schriften fiir den Betrachter auch augenfillig werden39. Damit machte er die Michaelis-
Kirche ganz real zu einem Bau »aus den lebendigen Steinen der Glaubigen« —und rief die
gesamte reiche Architekturexegese auf, die Bruno Reudenbach in seinem grundlegenden
Beitrag von 1980 tUber »Siule und Apostel« nachgezeichnet hat#0. Da man tiberzeugt war
von der Prisenz des ganzen Heiligen und seiner ganzen virtus in jedem einzelnen Partikel

und stilgeschichtlichen Argumenten fiir eine Datierung in die Zeit Bernwards. — Zur Inschrift auf
dem Deckel zuletzt eingehend Dieter von DER NAHMER, Sehend Erkennen. Vom Augensinn im
frihen Mittelalter, in: Studi medievali, ser. III, 50, 2009, 687-707, hier: 700-702. — Vgl. zuvor auch
VON DEN STEINEN, Bernward (wie Anm. 27), 333.

35 So zu Recht WuLF, Bernward von Hildesheim (wie Anm. 32), 13f.

36 Zur Weihe der Krypta und zur Niederlegung von Reliquien von 66 Heiligen: Hans J. ScHUEF-
FELS, Inschriften zu den Reliquien der Mittelschiffsiulen von Sankt Michael in Abschrift, in: Bern-
ward von Hildesheim 2 (wie Anm. 25), 538-540, hier: 540.

37 Vgl. WuLr, Bernward von Hildesheim (wie Anm. 32), 11f. — Fiir St. Michael plidierte zuvor
auch Bernhard ScuUTZ, Zum urspringlichen Anbringungsort der Bronzettir Bischof Bernwards
von Hildesheim, in: Zeitschrift fiir Kunstgeschichte 57, 1994, 569-599, hier: 594. — Fiir eine ur-
spriingliche Anbringung an der Siidfassade von St. Michael argumentiert Bernhard GALLIsTL, »in fa-
ciem angelici templi«. Kultgeschichtliche Bemerkungen zu Inschrift und urspriinglicher Platzierung
der Bernwardstiir, in: jahrbuch fiir geschichte und kunst im bistum hildesheim 75/76, 2007/2008,
59-92, hier: 75.

38 Zur Inschrift auf den Tiiren: WuLr, Bernward von Hildesheim (wie Anm. 32), 10 (dort auch der
Text mit der oben wiedergegebenen Ubersetzung): AN(NO) DOM(INICE) INC(ARNATIONIS)
M XV B(ERNVVARDVS) EP(ISCOPVS) DIVE MEM(ORIE) HAS VALVAS FVSILES //
IN FACIE(M) ANGELICI TE(M)PLI OB MONIM(EN)T(VM) SVI FEC(IT) SVSPENDI.
— Vgl. dazu auch Dieter voN DER NAHMER, Die Inschrift auf der Bernwardstir in Hildesheim
im Rahmen bernwardinischer Texte, in: Bernwardinische Kunst, hg. v. Martin GOSEBRUCH u.
Frank N. STEIGERWALD (Schriftenreihe der Kommission fiir niedersichsische Bau- und Kunstge-
schichte bei der Braunschweigischen Wissenschaftlichen Gesellschaft 3), Gottingen 1988, 51-70.

39 Vgl. Dethard von WinTERFELD, Wiirfelkapitell, in: Bernward von Hildesheim 2 (wie Anm. 25),
536f. — ScHUFFELS, Inschriften (wie Anm. 36), 538f.

40 Vgl. Bruno ReubpENBAcH, Sdule und Apostel. Uberlegungen zum Verhiltnis von Architek-
tur und architekturexegetischer Literatur im Mittelalter, in: Frithmittelalterliche Studien 14, 1980,
310-351.
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seines Leibes*l, wurde die Michaeliskirche damit real zu einem Haus all der Heiligen, in
deren Mitte sich Bernward selbst bestatten lief3.

6) Vor diesem Hintergrund verdienen die insgesamt 17 kleinen Nischen in der Krypta
unsere Aufmerksamkeit#2: Zu welchem Zweck sie ehedem gedient haben, ist nicht mehr
sicher zu ermitteln. Aber wenn sie zum urspriinglichen Baubestand gehorten, ist zumin-
dest nicht auszuschlieflen, dass sie fiir die Aufstellung von Reliquiaren gedacht waren.
Falls das zutrifft, wire Bernwards Programm sogar noch sehr viel deutlicher wahrnehm-
bar gewesen: Der Bischof war inmitten der Schar der Heiligen bestattet.

7) Schliefllich wire wohl auch noch auf die reiche Tradition zu verweisen, die coenobi-
tisches Monchtum als engelsgleiches Leben begriff: Karl Suso Frank und zuletzt noch
einmal Jorg Sonntag haben diese Ideenwelt im Detail nachgezeichnet*3. Bernward hat,
der Praxis des monachus ad succurendum entsprechend, noch kurz vor seinem Tode in
St. Michael selbst die Monchsprofess abgelegt, war also selbst engelsgleich geworden#4.
Und er hat sich dann in der Krypta des Westchores bestatten lassen, das heifit unmittelbar
unterhalb des liturgischen Zentrums der Klosterkirche. Droben, iiber dem Stifter, der
schliefflich noch einer der Thren geworden war, versammelten sich Tag fiir Tag die engels-
gleichen Monche zu ihrem Stundengebet.

Nimmt man alle diese Beobachtungen zusammen, so kann man sagen: Bernward bildete
mit der Michaelis-Kirche offensichtlich das Himmlische Jerusalem auf Erden ab. Sein
Korper lag im templum angelicum, inmitten der Engelschore, umgeben von Scharen von
Heiligen, im liturgischen Zentrum jener Gemeinschaft engelsgleicher Monche, die er
selbst gestiftet hatte. Hierzu passt die Wahl der Tage, an denen Bernward wichtige Hand-
lungen vornahm: Die Weihe der Krypta 1015 und die Teilweihe 1022 erfolgten jeweils
am Michaelstag; die Dotationsurkunde datierte Bernward auf Allerheiligen. Zugleich war
er bemtht — und zwar sichtlich bemtht - die Erinnerung an seinen Namen im Gebiude
selbst wachzuhalten: Zahlreiche Inschriften erinnerten an Bernwardus episcopus: im Sar-
kophag, auf dessen Deckel, an der Wand der Krypta, ja sogar auf den Grundsteinen, auf
Ziegeln ...45.

Christine Wulf hat nun jiingst den Bau der Kirche und die zahlreichen Inschriften als
Ausdruck eines recht stolzen Strebens nach Heiligkeit betrachtet. Bernward, so vermutet
sie, habe sich schon unmittelbar nach seiner Bischofswahl 993 selbst das Ziel gesetzt, ein
Heiliger zu werden. Und er habe die Michaeliskirche errichten und reich ausstatten lassen,

41 Vgl. Arnold AncenenDT, Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom frithen
Christentum bis zur Gegenwart, 2. iberarb. Aufl., Hamburg 2007, 154f.

42 Vgl. CRAMER, JACOBSEN, VON WINTERFELD, Die Michaeliskirche (wie Anm. 26), 374 (sowie den
Grundriss, in: Ebd., 375).

43 Karl S. Frank, Angelikos bios. Begriffsanalytische und begriffsgeschichtliche Untersuchung
zum >Engelgleichen Leben«< im frithen Monchtum (Beitrige zur Geschichte des alten Monchtums
und des Benediktinerordens 26), Miinster 1964. — Jorg SONNTAG, Klosterleben im Spiegel des Zei-
chenhaften. Symbolisches Denken und Handeln hochmittelalterlicher Ménche zwischen Dauer und
Wandel, Regel und Gewohnheit (Vita regularis 35), Berlin/Miunster 2008, bes. 87-93.

44 Vita Bernwardi (wie Anm. 27), c. 53, 780. — ScHUFFELS, Bernward von Hildesheim (wie
Anm. 24), 41.

45 Dazu Karl B. Krusk, Bernwardziegel, in: Bernward von Hildesheim 2 (wie Anm. 25), 462-464.
- Giinther BinDING, Bischof Bernward von Hildesheim und die Dachziegel. Zur Bedeutung von
tegula, later, laterculus und imbrex, in: Mittellateinisches Jahrbuch 41, 2006, 193-208, hier: 194f.
u. 208.
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um sich damit »den Himmel zu erkaufen«, also seine Heiligkeit zu erwerben. Allerdings
sei der Plan nicht aufgegangen, denn Bernwards Nachfolger Godehard (1022-1038) sei
aus anderem Holz geschnitzt gewesen: Aus asketisch-monastischen Kreisen stammend,
habe er ein anderes Heiligenideal verfolgt als der stolze Adelsspross Bernward+6.

Ich bin nicht ganz sicher, ob diese Deutung dem religiosen Wissen der Zeit gerecht
wird. Aber etwas Wichtiges hat Christine Wulf durchaus erfasst, wenn sie auf den hohen
Anspruch hinweist, den Bernward mit seinem Bau verbunden hat. Vielleicht muss man
Bernwards Dotationsurkunde wortlicher nehmen, als es die Forschung bisher meist ge-
wagt hat. Schon am Hof Ottos II1., so schrieb Bernward, habe er hin- und hertberlegt,
qua meritorum architectura, quove rerum pretio possem mercari caelestia. Der Satz ist viel
zitiert worden, aber er hat immer auch ein wenig befremdet. Wolfram von den Steinen
hat in den 50er Jahren sogar kurzerhand befunden, die Passage klinge fiir heutige Ohren
»unmoglich«. Sie entspreche jedoch, so von den Steinen weiter, nur zu gut der fremden
Welt des fritheren Mittelalters: Bernward habe eben die zeitiibliche »Do-ut-des-Moral«
vertreten4’.

Vor dem Hintergrund dessen, was iiber Radberts religioses Wissen tiber Wirklich-
keit und Abbild und die weitere Verbreitung dieses Wissens zu sagen war, und zumal
angesichts der Timaios-Rezeption in der Urkunde selbst darf man immerhin fragen, ob
Bernward mit dieser Passage in der Dotationsurkunde nicht bei seinem Worte zu nehmen
ist: Ohne jeden Zweifel ist mit dem pretinm jenes Eigengut, jenes Erbe gemeint, das Bern-
ward fir seine Kloster-Griindung und deren Ausstattung hingibt; und zweifellos meint
die architectura meritorum jene Baukunst, die in der Michaelis-Kirche ihren Niederschlag
gefunden hat. Aber diese Kirche ist mehr als nur eine materielle Offerte an Gott in einem
Kuhhandel ums Seelenheil. Die Michaeliskirche selbst isz ganz unmittelbar der Himmel,
den sich Bernward — ganz wortlich verstanden — mit Hilfe seines Erbes, seines sonstigen
Eigentums, seiner Baukunst, seinen Verdiensten eingehandelt, erkauft hat. Mit der von
thm finanzierten Michaeliskirche schuf Bernward ein duflerlich, fiir die korperlichen Sin-
ne wahrnehmbares Abbild des Himmels; aber dieses Abbild machte zugleich die Wirk-
lichkeit des Himmels fiir die innerliche Wahrnehmung erfahrbar und begreiflich — gerade
so, wie bei der Eucharistie Brot und Wein das duflerlich, sinnlich wahrnehmbare Abbild
des Leibes und Blutes Christi und zugleich die innerlich wahrnehmbare Wirklichkeit die-
ses Leibes und Blutes waren. Auflerdem schuf Bernward mit St. Michael einen Ehrentitel
des Gedichtnisses an ihn selbst — geradeso wie die Eucharistie auch memorial auf die
Passion Christi zuriickverwies.

Mit seinen Grundsteinen, mit den Engels-Patrozinien, mit der Anlage der Krypta,
mit dem Grabmal Bernwards mit den verbauten und aufgestellten Reliquien, mit der
vita angelica der Monche — mit alledem stellte sich Bernwards templum angelicum als ein
Abbild des Himmels dar; aber zugleich »war« er — fiir die innere, geistige Wahrnehmung
—die Wirklichkeit des Himmels. Bernward hatte, indem er den Bau finanzierte, also in der
Tat die caelestia fir sich gekauft: Im Himmel selbst, umgeben von Engeln und Heiligen,
lie§ sich Bernward bestatten. Das wire kithn gedacht, aber doch noch leichter vorstellbar
als der Versuch, einen Heiligenkult seiner selbst zu begriinden. Fur einen hochgebilde-

46 WuLE, Bernward von Hildesheim (wie Anm. 32), 4 und 16-19. — Bernhard GarLisTL, Bernward
of Hildesheim. A case of self-planned sainthood, in: The Invention of Saintliness, hg. v. Anneke
B. MULDER-BAKKER, London/New York 2002, 145-162, hatte zuvor ebenfalls eine Selbstheiligung
Bernwards vermutet, allerdings aus einer anderen Argumentation heraus und noch in Unkenntnis
der Neuinterpretation der Dotationsurkunde Bernwards durch Fidel Radle (vgl. bei Anm. 28).

47 VON DEN STEINEN, Bernward von Hildesheim (wie Anm. 27), 352f.
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ten Geistlichen, der in seiner Dotationsurkunde auf Platons Timaios anzuspielen wusste,
diirfte die hier vorgeschlagene Deutung nicht abwegig sein: Die Kirche St. Michael, die
Bernwards Grab barg, war Abbild und Wirklichkeit des Himmels zugleich.
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Altarbild — Ritus — Gebrauch

Gregor der Grofle und die Messe
im spaten Mittelalter und nach dem Tridentinum

Das Altarbild und der liturgische Ritus am Altar stehen zwangslaufig in einer wechsel-
seitigen Beziehung, seit man ab 1200 Altire zunehmend mit Retabeln ausstattete. Die
gemalten und geschnitzten Retabeln beziehen sich hiufig auf die rituelle Feier, indem
sie diese kommentieren, allegorisieren oder visualisieren. Diese Allianz war im Laufe
der Jahrhunderte einem Wandel unterworfen, der durch Zasuren unterschiedlichster Art
vorangetrieben wurde. Eine klare Zisur erfolgte beispielsweise, als nordlich der Alpen
die frithen ekklesiologisch-sakramental konnotierten Retabeln! durch Passionsdarstel-
lungen abgelost wurden und erneut, als nach 1400 vermehrt Heilige von den seitlichen
Feldern ins Zentrum des Retabels riickten. Die Reformation und das Konzil von Trient
(1545-1563) markieren einen besonders klaren Einschnitt, der zu einer Neubewertung
von Altarbild, Ritus und dem Gebrauch des Retabels fithrte2. Um das tiberaus vielfiltige
Geflecht zwischen Bild, Ritus und Gebrauch niher zu bestimmen, sollen im Folgenden
Altarbilder im Mittelpunkt stehen, die eine Messszene abbilden und sich damit unmittel-
bar auf das Geschehen vor dem Altar beziehen.

Im spaten Mittelalter und nach dem Tridentinum wurde Papst Gregor der Grofle
(590-604) wiederholt auf Altarbildern abgebildet. Immer stellte die Gregor-Ikonografie
eine Beziehung zum Ritus her, doch der Gebrauch der Bilder war damit nicht zwangs-
ldufig an das liturgisch-rituelle Geschehen gebunden, sondern konnte gerade einen indi-
viduell-auflerkultischen Gebrauch begiinstigen. Im spaten Mittelalter thematisierte die
sogenannte Gregorsmesse den liturgischen Ritus. Mit der Reformationszeit erlebte dieses
Bildformular zwar seinen Niedergang, doch gelangte Papst Gregor der Grofie nach dem
Tridentinum erneut ins Blickfeld. Auch wenn ihn die Altarbilder weiterhin bei der Ze-
lebration einer Messe zeigen, gehoren diese Darstellungen dennoch einem anderen iko-
nografischen Typus an und eroffnen andere semantische Felder als die spatmittelalterli-
chen Gregorsmessen. Mit dem Wechsel der Bildthemen ging eine regionale Verschiebung
der Bildproduktion einher: Wihrend sich die Gregorsmessen in besonderem Mafle im
deutschsprachigen und niederlindischen Raum verbreiteten und aus Italien nur weni-
ge Darstellungen bekannt sind, beschrianken sich Altarbilder nach dem Tridentinum, die
Gregor den Groflen zeigen, weitgehend auf Italien. Dort wurden Rom und Bologna zu
Zentren der Gregor-Ikonografie.

1 Vgl. Klaus KrRUGER, »Hoc est enim corpus meum«. Bild und Liturgie im gemalten Altaraufsatz
des 13. Jahrhunderts, in: Westfalen 80, 2002, 221-244.

2 Vgl. Anthony D. WricHT, The altarpiece in Catholic Europe. Post-Tridentine transformations,
in: The altarpiece in the Renaissance, hg. v. Peter HUMFREY u. Martin Kemp, Cambridge 1990, 243
260.
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Die Gregorsmesse

Obwohl die sogenannte Gregorsmesse als Bild der Messe schlechthin verstanden wird, ist
sie von ihrer Genese her keine Darstellung, die zwingend einen Messkontext erfordert;
gibt sie doch ein Erscheinungswunder wieder, das Gregor dem Groflen zuteil wurde,
ohne dass die Messfeier dabei eine Rolle spielte: In der romischen Kirche Santa Croce
in Gerusalemme soll Christus Gregor in Gestalt des Schmerzensmannes erschienen sein
und den Papst veranlasst haben, ihn in seiner Visionsgestalt in einem Bild festzuhaltens.
Tatsachlich bewahrte man seit 1385/86 in Santa Croce eine Mosaikikone auf, die das ma-
terialisierte Bild des papstlichen Visionsbildes vorstellen soll4. Freilich sind die kausalen
Beziehungen zwischen Vision und Ikone umzukehren, denn die Erzihlung der Chris-
tuserscheinung wurde erst entwickelt, nachdem die Ikone in die Kirche gelangte. Das
Mosaikbild der imago pietatis bildet den Ausgangspunkt und generierte eine Ursprungs-
legende.

Der Kern der Legende berichtet nur von der Erscheinung; wann sich diese zutrug, ist
fur die Grunderzihlung unerheblich. Deshalb entwickelten sich im frainkischen Raum
zunichst Gregorsmessen, die den Papst und den erschienenen Christus ohne eine Mess-
feier und zum Teil sogar ohne einen Altar wiedergeben, wie zum Beispiel das Epitaph
der Walburg Priinsterer (Abb. 1), auf dem zwar ein Altartisch abgebildet ist, jedoch keine
Messe stattfindet. Auf Bildern aus dem Alpenraum und der Rheingegend hingegen kniet
der Papst bereits auf Darstellungen, die vor 1400 entstanden, vor einem Altar. Auf den
meisten der frithen Bilder deutet ein Wolkenkranz unter der halben Figur des Schmer-
zensmannes die Vision an. Doch auch auf diesen Bildern ist der erschienene Christus das
Zentrum, die Messe selbst nur Beigabe.

Diesen Sachverhalt spiegeln auch die schriftlichen Zeugnisse wider. Die Quellen des
spaten Mittelalters sprechen stets von der »Erscheinung« oder »Offenbarung Gregoriix,
wihrend der Bildtitel »Gregorsmesse« erst im 19. Jahrhundert entstand5. Die Messe also
ist der Kernaussage nachgeordnet und allein das visiondre Erscheinen Christi bildet den
Grundgedanken der Erzahlung. Auch die wenigen schriftlichen Texte zur »Erscheinung
Gregorii«, die sich auf knappe Bildunterschriften beschrinken, sind hinsichtlich des Er-
scheinungsmomentes indifferent. Entweder benennen sie den Zeitpunkt der Vision nicht
oder sie bestimmen ihn je unterschiedlich: Christus sei wihrend der Vesper erschienen, bei
der Elevation, bei der Konsekration der Hostie oder als der Papst tiber das Messgeheim-
nis nachdachte; oftmals aber heifit es nur allgemein, die Vision ereignete sich wahrend der
Messe6. Mit diesen vagen Benennungen des Visionsmomentes ist nicht die Messe, sondern
die Erscheinung des Schmerzensmannes das konstitutive Element von Legende und Bild.

3 Zur Gregorsmesse seien genannt: Das Bild und seine Erscheinung. Die Gregorsmesse im Mittel-
alter, hg. v. Andreas GorMaNs u. Thomas LENTES, Berlin 2006. — Esther MEIER, Die Gregorsmesse.
Funktionen eines spatmittelalterlichen Bildtypus, Koln 2006. Dort jeweils die weitere Literatur.

4 Carlo BerTELLI, The »Image of Pity« in Santa Croce in Gerusalemme, in: Essays of R. Wittko-
wer, Bd. 2, London 1967, 40-55. — Heike ScHLIE, Erscheinung und Bildvorstellung im spatmittel-
alterlichen Kulturtransfer. Die Rezeption der Imago Pietatis als Selbstoffenbarung Christi in Rom,
in: Erscheinung, hg. v. GormaNs/LENTES (wie Anm. 3), 58-121.

5 MEIER, Gregorsmesse (wie Anm. 3), 16-29. — Dizs., Ikonographische Probleme. Von der »Er-
scheinung Gregorii« zur »Gregorsmesse«, in: Erscheinung, hg. v. GorMANS/LENTES (wie Anm. 3),
39-57.

6 MEIER, Gregorsmesse (wie Anm. 3), 42.
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ADbb. 1: Epitaph der Walburg Prinsterer, geb. Grundherr (1 1434), Geburt Christi, Nirnberg.

Abbildung: Germanisches Nationalmuseum, Niirnberg.
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Auch das Ablassversprechen, das sich an alle Legendentexte anschlief3t, riickt nicht die
Messe, sondern den Visionschristus in den Mittelpunkt. Wie bedeutsam der Indulgenz-
erwerb fiir den Bildtypus war, bezeugen die frithen Gregorsmessen, von denen bereits
einige einen Ablasstext tragen. Die ilteste bekannte Inschrift aus dem Jahr 1428 ist auf
dem Votivstein des Konrad Schundter in Minnerstadt zu finden und lautet: vnser her
thesus crist erschein sant gre[gfiorio zv rom i[n] der bwrg di man nent porta crucis vf dem
altar thervsalem vnd von wbrige frewd die er da von enphing da gab er allen den die
mi]t gebewgten knien vnd mit andabt sprechen in pater noster vnd in ave maria vor diser
figvr also vil ablas vnd gnad als in der selben kirchen da sint ... Dieser Text ist bedeutsam,
gerade weil er keine Sonderversion darstellt, sondern den Wortlaut wiedergibt, der in
geringfigiger Abwandlung in verschiedenen Sprachen unter zahlreichen Gregorsmessen
zu lesen ist”. Er transportiert das allgemeine Wissen um den Bildtypus und normiert den
Gebrauch der Darstellungen als Ablassbild.

Liest man den Text aufmerksam, so tritt ein Aspekt hervor, der fiir das Verstandnis der
Gregorsmessen entscheidend ist. Weder die Inschrift in Mnnerstadt noch einer der ande-
ren Texte nennt die Mosaikikone in Santa Croce. Allein die Erscheinung, die sich dort er-
eignete, findet Erwiahnung, weshalb der Ablasserwerb an die Visions-Figur gekntipft ist,
nicht aber an die Ikone. Folglich bilden die Gregorsmessen nicht in erster Linie die zmago
pietatis in Santa Croce ab, sondern den Christus, der dem Papst erschien. Die Tkone selbst
wurde nie zu einem Gnadenbild, wahrscheinlich sah sie kaum einer der Kirchenbesucher.
Deshalb auch sucht man einen Hinweis auf das Gnadenbild in den handschriftlichen und
gedruckten »Indulgentiae« Roms vergeblich, obgleich dort die wichtigsten heilbringen-
den Reliquien und Ikonen aufgefiithrt sind. Auch in Pilgerberichten findet die Ikone keine
Erwihnung, allein der englische Priester William Brewyn nennt sie in seinem kompilier-
ten Pilgerbuch und beschreibt treffend, der Schmerzensmann habe seinen Kopf auf die
rechte Schulter geneigt und seine rechte Hand tiber die linke gelegt8. Die Gregorsmesse
verbreitet demnach nicht hauptsichlich das Wissen um die Ikone, sondern erzihlt die
Geschichte der papstlichen Vision.

Mit der vornehmlichen Betonung der Vision ist auch der Ablass nicht an die Ikone
gebunden, sondern an eine der zahlreichen Darstellungen des Visions-Christus. Nicht
die romische Ikone ist das Urbild, das in Form der Gregorsmessen kopiert und verbreitet
wurde, sondern die Erscheinung Christi bildet den Archetypus, der in Form vieler Ko-
pien in Materie gebannt an viele Orte Europas transferiert wurde. Die vornehmste Kopie
stellt die Mosaikikone dar, andere Kopien des Visions-Christus sind mit der Gestalt des
Schmerzensmannes in die Gregorsmesse eingefiigt. Da nicht die Ikone den Ausgangs-
punkt bildet, muss auch die Christusgestalt der Darstellungen nicht zwingend eine for-
male Ubereinstimmung mit der imago pietatis in Santa Croce aufweisen.

Auch wenn der Ablasserwerb hauptsichlich an die Verbreitung des Bildtypus Gre-
gorsmesse gebunden war, eignete sich jeder Schmerzensmann, den man auf die papstliche
Vision zurtckfiihrte, als Ablassbild. Offenbar aber musste eine autonome »imago pieta-
tis« recht genau die romischen Ikonen zitieren, um erkennbar zu sein. Deshalb geben

7 MEIER, Gregorsmesse (wie Anm. 3), 45-49. — Vgl. auch Gunhild RotH, Die Gregoriusmesse und
das Gebet »Adoro te in cruce pendentem« im Einblattdruck. Legendenstoff, bildliche Verarbei-
tung und Texttradition am Beispiel des Monogrammisten d, in: Einblattdrucke des 15. und frithen
16. Jahrhunderts. Probleme, Perspektiven, Fallstudien, hg. v. Volker HONEMANN, Sabine GRIESE,
Falk E1sERMANN u. Marcus OsTERMANN, Tiibingen 2000, 277-324.

8 William BrRewyN, A XVth Century Guide-Book to the Principal Churches of Rome Compiled
c. 1470 by William Brewyn, hg. v. Eveleigh Wooprurr, London 1933, 57.
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einige Einblattdrucke Christus mit den typischen vor dem Korper gekreuzten Armen
wieder?, so wie auch eine umbrische Tafel aus dem letzten Viertel des 15. Jahrhunderts
ziemlich genau auf die Gestalt der Mosaikikone anspielt (Tafel 1)1°. Die eindeutige Be-
stimmung eines Schmerzensmannes als Visions-Christus gewihrleistete entweder der an-
wesende Papst oder eine formale Uberemstlmmung mit der Mosaikikone.

Auch wenn der Messritus der Gregorsmessen eine zweitrangige Komponente bildet,
stellen einige Darstellungen doch einen kausalen Zusammenhang zwischen der liturgi-
schen Feier und der Erscheinung her. Vor allem auf Bildern, die nach 1450 entstanden,
nehmen Messelemente einen grofieren Raum ein und Ornate und Altargerite sind oftmals
in minutioser Genauigkeit abgebildet. Eine besonders enge Verbindung zum liturgischen
Ritus stellen Gregorsmessen her, auf denen sich die Vision wihrend der Elevation er-
eignet — diese Darstellungen sind jedoch verhiltnismiafig selten. Die Messfeier bedingt
jeweils die papstliche Vision und nur durch den Ritus erscheint Christus. Der Meister der
Heiligen Sippe etwa fiigte Christus in ein bewegtes Bild ein (Tafel 2), das an Stelle eines
Retabels hinter dem Altar erscheint, zusammen mit den Personen, die an der Passion
beteiligt waren. Der Papst vor dem Altar aber erhebt die Hinde im gleichen Gestus wie
Jesus. Mit den Messgewandern hat er Christus selbst angezogen, zelebriert die liturgi-
sche Feier als Stellvertreter Christi und wird zum Spiegelbild des Schmerzensmannes. Die
Messe als memoria passionis ist der Generator der papstlichen Vision und der Zelebrant
als zweiter Christus reflektiert die Erscheinung!!.

Obgleich auf vielen Gregorsmessen der liturgische Ritus die Erscheinung hervorruft,
ist die Rezeption des Visions-Christus doch nicht an eine Messhandlung gebunden. Der
Glaubige kann zu einem beliebigen Zeitpunkt vor dem Altar die Erscheinung Gregors
miterleben und fir seine andachtigen Gebete vor dem Bild Ablass erhalten. Deshalb tra-
gen auch einige Altarbilder einen Ablasstext, obgleich diese Textgattung fiir Altaraufsitze
eher uniiblich ist. Die Vision, die an Zeit, Ort und eine Person gebunden ist, wird dank
der Kopien zu einem heilspendenden Erlebnis, das an vielen Orten, von unterschiedli-
chen Personen, zu einem beliebigen Zeitpunkt “abrufbar ist. Selbst wenn der dargestellte
Ritus bildimmanent relevant sein sollte, ist er fir die auflerbildliche Rezeption der Chris-
tusvision unerheblich, ebenso wie der liturgische Ritus vor dem Bild fur die Bildaneig-
nung keine entscheidende Rolle spielt. Die Gregorsmesse ist ein typisches Ablassbild,
dessen Wesen gerade darin besteht, dass es stindig verfiigbar ist und individuell genutzt
werden kann. Zwar sind die Indulgenzen kirchlich sanktioniert und von Péipsten und
Bischofen eingesetzt — die abgebildeten Kleriker fithren die Kirche als Gnadenspender
unmissverstandlich vor Augen —, doch abrufbar ist das Heil mittels einer individuellen
Aneignung. Aus diesem Grund wurde die Gregorsmesse zu einem der bedeutendsten
Motive des Einblattdrucks, sie dominiert also das Medium, das gerade auflerhalb der
Messe »in der Wohnstube«12 gebraucht wird. Die graphischen Messdarstellungen tragen
haufig ein Ablassversprechen, dessen geforderte Gebetsleistungen im hiuslichen Umfeld

9 Vgl. The illustrated Bartsch, Bd. 163 (Supplement), hg. v. Richard S. FieLp, New York 1990,
Nr. 856, 858, 866, 867, 868-3, 869, 870, 873-1.

10 Vgl. Katalog der italienischen, franzdsischen und spanischen Gemailde bis 1800 im Wallraf-
Richartz-Museum (Kataloge des Wallraf-Richartz-Museums 6), bearb. v. Brigitte KLEssE, Koln 1973,
138f.

11 Zu diesem Bild ausfihrlich: Andreas GormaNs, Zum Greifen nahe. Die Gregorsmesse — ein
gemalter mnemotechnischer Traktat des Spatmittelalters, in: Erscheinung, hg. v. GorRMANS/LENTES,
(wie Anm. 3), 259-301.

12 Gerhard WoLr, Die Papstmesse in der Wohnstube, in: Ausstellungskatalog Glaube — Hoffnung
- Liebe — Tod, hg. v. Christoph Geissmar-Branp1 u. Eleonora Louis, Wien 1995, 277-279.
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erbracht werden konnen. Letztlich gibt nicht die Messfeier, sondern die Andacht des Ein-
zelnen den Ausschlag bei der Erlangung der Gnade. Deshalb sind auf einer Gregorsmes-
se, die Andrea di Niccolod (1440-1514) gegen 1450/1475 schuf, im vorderen Bildraum der
BufSprediger Johannes der Taufer und der biflende Hieronymus zu sehen!3. Sie erinnern
an die innere Buffhaltung, die jedem Ablassgewinn vorausgeht, und an die Buflleistung,
die in einem Gebet vor dem Erscheinungsbild bestehen kann. Zu welchem Zeitpunkt
und wie oft sich der gliubige Betrachter als Biiffer vor dem Bild niederlisst, liegt ganz in
seinem Ermessen.

Die freie Verfligung des einmal gestifteten Ablasses betrifft nicht nur den Beter vor
dem jeweiligen Bild, sondern umfasst auch die Verstorbenen. Seitdem die Theologen den
Ablassgewinn stellvertretend fiir die Armen Seelen im Fegefeuer anerkannten und es zur
allgemein tblichen Praxis wurde, eine Buf§leistung zugunsten der Verstorbenen zu er-
bringen!4, weitete sich die Verfigungsgewalt des Bildnutzers enorm aus. Einige Gregors-
messen reagieren auf die Totenflirsorge und bringen die Armen Seelen in Erinnerung,
indem sie neben den Altar das Fegefeuer platzieren. Entweder werden die Seelen der
Verstorbenen aus dem Purgatorium in den Himmel getragen oder das Blut Christi fliefdt
in einem feinen Rinnsal in die lodernden Flammen. Obwohl beide Darstellungsarten die
Gnadenspende der Messe unterstreichen, bindet das Fegefeuermotiv die Gregorsmesse
dennoch nicht allein an den liturgischen Ritus. Unabhingig vom liturgischen Geschehen
kann der Beter vor jedem dieser Bilder durch sein privates Gebet zur Rettung der Armen
Seelen beitragen. Manche Darstellungen fordern sogar ausdriicklich dazu auf, wie ein flo-
rentinischer Kupferstich, der die Gregorsmesse mit dem Fegefeuer und einem Ablasstext
kombiniert (Abb. 2)15: Als tiberdimensional grofle Ablasstafel an der Wand angebracht
Ubermittelt die Inschrift die Gbliche Visionslegende und verspricht demjenigen hohe In-
dulgenzen, der vor der imago pietatis kniend Paternoster und Ave Maria spricht. Ob der
Beter diese Gebetsleistung fir sein eigenes Seelenheil oder fiir Verstorbene verrichtet,
bleibt ihm tiberlassen. Doch das Purgatorium neben dem Altar legt ihm ein helfendes Ge-
bet fiir die Armen Seelen nachdriicklich ans Herz. Auf den Grund der Erlosung weist der
Schmerzensmann hin: Sein Leiden und Sterben am Kreuz bilden den unerschopflichen
Heilsschatz, der bei der Messe reichlich fliefit, der aber auch durch ein andichtiges Gebet
zur Erquickung der Armen Seelen hervorsprudelt. Mit der Moglichkeit, auf sein eigenes
Seelenheil und das der Verstorbenen einzuwirken, erhilt der Nutzer der Gregorsmes-
sen quasi-priesterliche Gewalt tibertragen. Die kirchlichen Wiirdentriger, die auf vielen
Darstellungen der »Erscheinung Gregorii« abgebildet sind, scheinen auf die individuel-
le Verfugungsgewalt zu reagieren und daran zu erinnern, dass die Kirche der Verwalter
des Heilsschatzes ist, dass sie den Schliissel zur reichgefullten Schatztruhe besitzt, aus
der dann aber der Laie durch seine aufrichtige Bufgesinnung und gewissenhaft erbrachte
Buflleistung sich gleichsam selbst bedienen kann.

13 Vgl. Henk van Os, Sienese Altarpieces 1215-1460. Form, Content, Function, Groningen 1984,
AbD. 200. - Stefan A. HORSTHEMKE, Das Bild im Bild in der italienischen Malerei. Zur Darstellung
religioser Gemilde in der Renaissance, phil. Diss. Minster 1996, Kat.-Nr. B4.

14 Nikolaus Paurus, Geschichte des Ablasses am Ausgang des Mittelalters, Darmstadt 2000, Bd. 3,
316-343.

15 Vgl. Arthur M. Hinp, Early Italian Engraving. A Critical Catalogue with Complete Repro-
duction of all the Prints Described, Bd. 1: Florentine Engravings and Anonymous Prints of Other
Schools (Plates 3), London 1938, Nr. 44.
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52 ESTHER MEIER

Die Messe Gregors des Groflen

Fur die nachtridentinischen Messdarstellungen, die Gregor den Grofien abbilden, blie-
ben das Fegefeuer und die Erlésung der Armen Seelen weiterhin von grofier Bedeutung,
die Art der Heilsvergabe jedoch wurde neu bestimmt. Gregor erfuhr eine Renaissance,
die sich in der Namensgebung der Pipste widerspiegelt. Als erster romischer Pontifex
stellte sich Kardinal Ugo Boncompagni (1502-1585, Kardinal seit 1565) in die Tradition
des hl. Papstes und bestieg als Gregor XIII. (1572-1585) den papstlichen Stuhl!6. Be-
reits vor seinem Pontifikat war er durch karitative Werke hervorgetreten, die sich nach
seiner Amtseinsetzung fortsetzten und sich nun auf die Fiirsorge fiir die Armen Seelen
ausdehnten. Christine Gottler hat auf die Errichtung der fir Tote privilegierten Altire
hingewiesen, als deren nachtridentinischer Erfinder Gregor XIIIL. auftrat und einen an-
haltenden Aufschwung der Totenaltire einliutete!”. Im Heiligen Jahr 1575 richtete er in
seinem Heimatort Bologna einen ersten privilegierten Altar ein, weitere 23 Totenaltire
folgten allein in dieser Stadt. Auch der Bologneser Papst Gregor XV. (1621-1623) setzte
das Werk seines Vorgangers fort und stattete in seinem Geburtsort weitere Altire mit
einem Privileg aus!8.

Der privilegierte Altartypus wird als ein gemeinniitziges Gegenmodell zu den exklu-
siven Familienaltiren und den 6ffentlichen Laienaltiren verstanden, denn mit der Verlei-
hung eines vollkommenen Ablasses erwirkte man das sichere Seelenheil eines Verstorbe-
nen!%. Der Anspruch, dass jede Messe, die an einem privilegierten Altar gelesen werde,
cine Seele aus dem Purgatorium befrele war freilich nicht neu. Schon im Mittelalter gal—
ten einige Kirchen und einige Altire als Garant der Seelenbefreiung, allen voran die von
Gregor dem Groflen eingerichtete Klosterkirche San Gregorio Magno auf dem Mons Ce-
lio, fiir deren Hauptaltar Luigi Capponi (ca. 1445—ca. 1515) Ende des 15. Jahrhunderts ein
Altarretabel schuf, das diese Aufgabe thematisiert (Abb. 3). Auf den drei Bildfeldern sind
von links nach rechts drei Messen des Papstes zu sehen: die 30 Messen, die er fir den un-
treuen Monch Justus las und auf diese Weise dessen Seele aus dem Purgatorium befreite,
die »Erscheinung Gregorii« und eine weitere nicht spezifizierte Seelenmesse des Papstes.
Die Gregorsmesse inmitten der beiden Seelenmessen bringt den spatmittelalterlichen Ge-
brauch dieses Bildes zum Ausdruck, denn die individuelle Heilsaneignung wird von zwei
Moglichkeiten des ausschliefflich liturgischen Heilserwerbs gerahmt. Liturgischer Ritus

16 Vgl. Ludwig von PasTor, Geschichte der Pipste im Zeitalter der katholischen Reformation
und Restauration. Gregor XIII. (1572-1585) (Geschichte der Pipste seit dem Ausgang des Mittel-
alters 9), Freiburg i.Br. 1925. — Zu seinen Bemithungen um die Ostkirche und Gregor von Nazianz
(um 329-390): Herbert S1EBENHUNER, Umrisse zur Geschichte der Ausstattung von St. Peter in
Rom von Paul III. bis Paul V. (1547-1606), in: Festschrift fiir Hans Sedlmayr, Miinchen 1962, 229-
320, hier: 259-284. — Kaspar ZOLLIKOFER, »Et Latinae et Graecae ecclesiae praeclarissima lurmina
[...] micarent«. Sankt Peter, Gregor XIII. und das Idealbild einer christlichen Okumene, in: Sankt
Peter in Rom 1506-2006. Beitrige der internationalen Tagung vom 22.-25. Februar 2006 in Bonn,
hg. v. Georg SATZINGER u. Sebastian ScHUTZE, Minchen 2008, 217-226.

17 Christine GOTTLER, Die Kunst des Fegefeuers nach der Reformation. Kirchliche Schenkungen,
Ablaff und Almosen in Antwerpen und Bologna um 1600, Mainz 1996. — DiEs., »Jede Messe erlost
eine Seele aus dem Fegefeuer«. Der privilegierte Altar und die Anfinge des barocken Fegefeuer-
bildes in Bologna, in: Himmel, Hoélle, Fegefeuer. Das Jenseits im Mittelalter. Ausstellungskatalog
Schweizerisches Landesmuseum Zirich und Schntitgen-Museum Koln, hg. v. Peter JETZLER, Miin-
chen 1994, 149-164.

18 Digs., Kunst des Fegefeuers (wie Anm. 17), 73-75.

19 Ebd., 66-76.
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54 ESTHER MEIER

und personliche Andacht auflerhalb des Ritus schlossen sich zu jener Zeit nicht aus, son-
dern bildeten zwei Seiten der Erlésungsmedaille. Gregor XIII. kopierte gewissermaflen
den gregorianischen Altar in San Gregorio und transferierte ihn an andere Orte20. Das
Urmodell wurde damit in andere Kirchen verpflanzt, so dass der Heilserwerb nicht mehr
an ein einziges Gotteshaus gebunden war. Doch obwohl der Altar beliebig reproduzier-
bar wurde, blieb jede der Reproduktionen an den Papst gekntipft und die Einlosung des
Plenarablasses war abhiangig von der Feier einer Messe.

Einige der privilegierten Altire erhielten ein Altarbild mit der Messe Gregors des
Groflen, wie der in Santa Maria delle Grazie in Bologna, fiir den Dionisio Calvaert (1540
1619) eine Messszene malte (Abb. 4)21. Der in Bologna lebende Flame riickte den Zweck
der Altarstiftung uniibersehbar in den Vordergrund: Unter den Stufen des Altars ist das
Purgatorium angesiedelt, aus dem ein Engel gerade eine der Armen Seelen emporzieht.
Die Errettung geschieht, weil Gregor der Grofie eine Messe zelebriert und weil Augus-
tin (354-430), der Vater des Fegefeuers, bei Maria und dem Jesuskind Fiirbitte einlegt.
Einige Jahre spiter schuf Giovanni Battista Crespi (1573-1632), gen. Il Cerano, fur die
Capella dei Defunti in San Vittore zu Varese ein Altarbild?2, das ebenfalls die Qualen der
Seelen in ihrem feurigen Strafort eindringlich vor Augen fithrt (Tafel 3). Hier nimmt das
Purgatorium einen grofen Teil der Bildfliche ein, die Messhandlung des heiligen Papstes
indes ist weit in den Hintergrund gertickt. Dennoch ist unmissverstindlich, dass diese
die Befreiung bewirkt, denn mit den erretteten Seelen schlingelt sich ein Spruchband der
Himmelsgloriole entgegen, auf dem eine Gebetsbitte der Totenmesse zu lesen ist: Fac eas,
Domine, de morte transire ad vitam. Beide Darstellungen spiegeln das rituelle Geschehen
vor dem Altar, indem sie mit Papst Gregor den Begriinder der gregorianischen Messen
benennen und indem sie die sichere, aber nicht sichtbare Wirksamkeit der liturgischen
Handlung vor Augen fiithren.

Andere privilegierte Altire erhielten Altarbilder, die keine Messe darstellen, sondern
die Firbitte Gregors des Grofien visualisieren, wie Guercinos (1591-1666) Gemalde fiir
San Paolo in Bologna, das erst 1647 fiir einen Altar entstand, den Papst Gregor XV. schon
1622 mit dem Privileg eines Plenarablasses ausgestattet hatte23. Wiederum bildet das Fe-
gefeuer den Vordergrund, wihrend der Papst nun als himmlischer Interzessor auftritt, der
seinen Platz auf einer Wolke erhilt und seine Firbitte an die nachsthohere Instanz wei-
terleitet. Ob die Altarbilder eine Seelenmesse Gregors des Groflen oder die Fiirbitte des
Papstes darstellen, jeweils beziehen sie sich auf den Ritus am Altar der Kirche und auf den
Plenarablass, der allein durch die Feier erworben wird. Der Bildinhalt ist nicht fiir eine
individuelle Aneignung gedacht, sondern ist allein eine rhetorisch versierte Anpreisung
des privilegierten Altars. Der Papst wird zum Urheber und Werbetriger der Seelenmesse
und somit zum Vermittler des rein institutionell gespendeten Heils.

Eine gleichermaflen ritusbetonte Aussage ubermitteln auch andere Altargemailde,
die Gregor den Groflen zum Protagonisten haben, etwa die Darstellung des Hostien-

20 Ebd., 58-63.

21 Ebd., 119.-Simone TwieHAus, Dionisio Calvaert (um 1540-1619). Die Altarwerke, Berlin 2002,
Kat. A 27 mit weiterfiihrender Literatur.

22 Vgl. Catherine Puctisi, The Mass of St. Gregory and Cerano’s Varese Altarpiece, in: Marsyas
19, 1977/78, 11-16. — 1l Cerano 1573-1632. Protagonista del Seicento Lombardo. Ausstellungska-
talog Palazzo Reale Mailand, hg. v. Marco Roscr, Mailand 2005, Kat.-Nr. 39. — Marco Roscr, 1l
Cerano, Mailand 2005, Kat.-Nr. 129, dort weitere Literaturangaben.

23 Vgl. GOTTLER, Kunst des Fegefeuers (wie Anm. 17), 119. — Giovanni Francesco Barbieri. Il
Guercino 1591-1666. Ausstellungskatalog Museo civico archeologico Bologna und Pinacoteca civi-
ca e Chiesa del Rosario Cento, hg. v. Denis MaHON, Bologna 1991, Kat.-Nr. 107.
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ADbb. 4: Dionisio Calvaert, Gregor der Grofle und Augustin bitten fiir die Armen Seelen, um
1600, Imola, Chiesa del Suffragio.

Abbildung: Christine Gottler, Die Kunst des Fegefeuers nach der Reformation. Kirchliche
Schenkungen, Ablaf und Almosen in Antwerpen und Bologna um 1600, Mainz 1996.
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wunders, das Cesare Aretusi (1549-1612) fiir die Bologneser Kirche S. Maria dei Servi
malte (Abb. 5)24. Diese tiberaus bekannte Legende der zweifelnden Hostienbackerin,
die durch die Verwandlung der Hostie von der Transsubstantiation iiberzeugt wurde,
wird bereits in den iltesten Gregorsviten des 8. Jahrhunderts erzdhle?5, war jedoch fiir
das Mittelalter von keinerlei Bedeutung. Auch in der frihen Neuzeit blieb die Darstel-
lung dieser Legende eine Ausnahme. Doch ist es bezeichnend, dass gerade in Bologna,
wo Gregor XIIL. mit den privilegierten Altiren eine groflangelegte Kampagne fiir die
katholischen Glaubenssitze Fegefeuer, Ablass und Opfermesse startete, der heilige Ge-
wihrsmann Gregor der Grofle nun auch fiir die Transsubstantiation einstand. Ahnlich
wie auf den Fegefeuerdarstellungen ist bei Aretusi im Vordergrund eine Menschenmenge
platziert, bestehend aus halben Figuren, die aufgeregt gestikulierend auf das Wunder am
Altar schauen. Auch die zweifelnde Hostienbickerin reagiert mit Erstaunen auf die Sa-
kramentswandlung und weist mit erhobenem Zeigefinger auf das verwandelte Element
hin. Die Messteilnehmer sind so sehr von dem Wunder in Anspruch genommen, dass sie
die Skulptur Christi mit dem Kreuz nicht beachten, die durch ihre Grofle und bildzen-
trale Anordnung fiir den Betrachter untibersehbar ist. Der auferstandene Christus ist an
diesem Ort umso auffallender, da sich eine gleiche Figur auf einem anderen Altar der Ser-
vitenkirche befindet. Aretusi zitierte die hochaufragende Christusgestalt, die Giovanni
Angelo Montorsoli (um 1507-1563) zwischen 1558 und 1562 fir den Hochaltar geschaf-
fen hatte26: Er iibernahm die Beinstellung der Skulptur, wihrend er die Arme spiegelver-
kehrt wiedergab. Auf dem Hochaltar steht der Auferstandene auf einer weit hervorkra-
genden Plinthe, direkt iiber dem Tabernakel, den adorierende Engel flankieren. So bilden
der Auferstehungs-Christus und das eucharistische Sakrament jeweils das Zentrum der
Altarretabel. Dem Kirchenbesucher war es ein Leichtes, die iberdimensional grofle Ge-
stalt auf Aretusis Altarblatt mit Montorsolis eucharistischem Christus zu identifizieren.
Aretusis Altargemalde blieb damit kein isoliertes Werk, sondern trat mit Montorsolis
Skulptur in einen wechselseitigen Dialog: Es bestatigt die Gegenwart Christi im Taberna-
kel des Hauptaltars, wahrend die Christusskulptur und der Tabernakel im Gegenzug die
Plausibilitit des Wunders auf dem Gemailde unterstrichen.

Wenige Jahre zuvor hatte Aretusi fiir die Bologneser Kirche S. Maria del Baraccano
ein weiteres Wunder aus der Vita Gregors des Groflen auf einem Altargemilde darge-
stellt, das wiederum auf einem privilegierten Altar Aufstellung fand. Es handelt sich die-
ses Mal um die Pestprozession, bei der die berithmte Marienikone aus S. Maria Maggiore
durch Rom gefihrt wurde und ein Engel iber dem Hadriansmausoleum das Ende der
verheerenden Seuche anzeigte. Den Auftrag fiir ein Altarbild dieses Themas hatte der

24 Vgl. Daniele Benarti, Lattivita bolognese di Cesare Aretusi, in: Il carrobbio 8, 1982, 37-50,
hier: 44f. — DERs., Cesare Aretusi (Bologna, 1549 — Bologna, 1612), in: Vera Fortunati, Pietrantonio,
Pittura Bolognese del *500, 2 Bde., Bologna 1986, Bd. 2, 709-711.

25 Francis A. GasQUET, A Life of Pope St. Gregory the Great written by a Monk of the Monas-
tery of Whitby (probably about A. D. 713), Westminster 1904. — Hartmann GRISAR, Die Gregor-
biographie des Paulus Diakonus in ihrer urspriinglichen Gestalt, nach italienischen Handschriften,
in: Zeitschrift fiir katholische Theologie 11, 1887, 158-173, hier: 160f.

26 Vgl. zum Hochaltar: Birgit LascHKE, L'altare maggiore nella chiesa dei Servi a Bologna. Con-
siderazioni sulla nuova funzione dell’altare maggiore conventuale nell’ambito della controriforma,
in: Il luogo ed il ruolo della citta di Bologna tra Europa continentale e mediterranea, hg. v. Giovanna
PerINI, Bologna 1992, 7-44. — Birgit LascHKE, Fra Giovanni Angelo da Montorsoli. Ein Florentiner
Bildhauer des 16. Jahrhunderts, Berlin 1993, 113-140, Kat.-Nr. 20. — Vgl. auch Luise LEINWEBER,
Bologna nach dem Tridentinum. Private Stiftungen und Kunstauftrage im Kontext der katholischen
Konfessionalisierung. Das Beispiel San Giacomo Maggiore, Hildesheim u.a. 2000, 129-132.
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Abb. 5: Cesare Aretusi: um 1590, Gregor und das Hostienwunder, Bologna, S. Maria dei
Servi.

Abbildung: Luise LEINWEBER, Bologna nach dem Tridentinum. Private Stiftungen und
Kunstauftrige im Kontext der katholischen Konfessionalisierung. Das Beispiel San Gia-
como Maggiore, Hildesheim u.a. 2000.
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einflussreiche papstliche Vorkoster Paolo Ghiselli (1 1585) zunichst allerdings Federico
Zuccaro (1542-1609) in Rom erteilt. Dessen Gemilde, das nur in Form eines Nachstichs
von Aliprando Caprioli (um 1575-1600) erhalten blieb (Abb. 6), wurde jedoch abgelehnt.
Ghiselli verpflichtete stattdessen den in Bologna lebenden Cesare Aretusi, ein Altarblatt
zu malen?’. In Anlehnung an Zuccaro schuf dieser eine Darstellung, die das Vorbild nicht
verleugnen kann, sich aber in mehrfacher Hinsicht davon unterscheidet (Tafel 4). Hier
sei nur eine bedeutsame Differenz benannt28: Aretusi verzichtete auf die Marienikone,
obgleich diese der Legende nach entscheidend zur Erhorung der Bitten beigetragen hatte.
Stattdessen kniet der Papst im Bildvordergrund und richtet seine Firbitte direkt zum
Himmel. Die Verehrung der Bilder, die das Tridentinum unter Betonung ihrer reinen Re-
prasentation des Prototyps restringiert hatte, mag u.a. zu Aretusis Beschrinkung gefihrt
haben. Statt ein Gnadenbild zu propagieren, proklamiert er die Firbitte des Papstes und
stellt damit eine Beziehung zum privilegierten Altar her. Gregor wendet sich direkt zu
Maria im hell beleuchteten Himmel, die seine Bitte an Christus weiterleitet, der wieder-
um mit gebietender Geste den Engel aussendet. Aufler der Himmels6ffnung ist nur der
Bildvordergrund beleuchtet, so dass neben dem himmlischen Personal die kirchlichen
Wiirdentriger in ihren prichtigen Ornaten klar hervortreten. Mittel- und Hintergrund
indes sind so dunkel gehalten, dass selbst der Engel tiber dem Hadriansmausoleum kaum
auszumachen ist. Damit erhalt der Papst inmitten seiner klerikalen Entourage die un-
geteilte Aufmerksamkeit des Betrachters. Die Physiognomie des Papstes aber birgt ein
Kryptoportrit Gregors XIIL, so dass der gegenwirtige Pontifex in Personalunion mit
seinem heiligen Vorginger zum Urheber der Errettung wird. Mit dem Fehlen der Tkone
verandert das Altarbild die Ursprungslegende erheblich. Es beschnitt die Wirkmacht des
altehrwiirdigen Gnadenbildes und nahm dem Betrachter die Moglichkeit, eine individu-
elle Bildandacht vor dem Altargemilde zu halten. Diese einschneidende Verinderung des
urspriinglichen Legendeninhalts ibernahmen auch andere Darstellungen der Pestprozes-
sion2%. Offenbar war eine Nutzung auflerhalb der Messe nicht erwiinscht und Zuccaros
Altarblatt war auch deshalb abgelehnt worden, weil es den Heilserwerb nicht ausschliefi-
lich und nicht eindringlich genug an die liturgische Feier und die Institution Kirche ge-
bunden hatte.

Als weitere Episoden aus der Vita Gregors des Grofien wurde nach dem Tridentinum
auch das Wunder des blutenden Brandeums bzw. des blutenden Korporales aktuell, das
im Mittelalter kaum je dargestellt worden war. Wiederum wurde Dionisio Calvaert be-
auftragt, fiir SS. Gregorio e Siro in Bologna ein Altarbild zu schaffen (Tafel 5)30. Diese
Darstellung kannte offenbar Andrea Sacchi (1599-1661), der etwa 40 Jahre spiter das
gleiche Thema fir die Capella Clementina der Peterskirche in Rom malte (Tafel 6)31. Der

27 Zum Streit um das Gemilde, der mit der Ausweisung Zuccaros aus Rom endete, ausfihrlich:
Tristan WEDDIGEN, Federico Zuccaro zwischen Michelangelo und Raffael. Kunstideal und Bilder-
kult zur Zeit Gregors XIII., in: Federico Zuccaro. Kunst zwischen Ideal und Reform, hg. v. DEms.,
Basel 2000, 195-269.

28 Vgl. ebd., 232-259

29 Z.B. Ventura Salimbeni (1568-1613), dessen Altarbild sich eng an Aretusis Vorbild anlehnt: Pe-
ter A. R1epr, Zum (Euvre des Ventura Salimbeni, in: Mitteilungen des Kunsthistorischen Institutes
in Florenz 9, 1959/60, 221-248. — Oder Jacopo Zucchis (1541-1589/90) Pestprozession aus den Jah-
ren 1577/1582: Steven E. OsTrROW, Art and Spirituality in Counter-Reformation Rome. The Sistine
and Pauline Chapels in S. Maria Maggiore, New York 1996, 132-138.

30 TwieHAUs, Calvaert (wie Anm. 21), Kat.-Nr. A 8 mit weiterfithrender Literatur.

31 Ann SurHERLAND HarRris, Andrea Sacchi. Complete edition of the paintings with a critical
catalogue, Oxford 1977, Kat.-Nr. 9. — Louise Ricg, The Altars and Altarpieces of New St. Peter’s
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ADbb. 6: Aliprando Caprioli nach Federico Zuccaro, Pestwunder, nach 1578.

Abbildung: Tristan WEDDIGEN, Federico Zuccaro zwischen Michelangelo und Raffael. Kunstideal
und Bilderkult zur Zeit Gregors XIII., in: Federico Zuccaro. Kunst zwischen Ideal und Reform,
hg. v. Dems., Basel 2000, 195-269.
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Bezug zur Messe ist bei Calvaert nicht ausdriicklich hergestellt, denn der Papst tragt kein
Messornat. Dennoch findet das Wunder vor einem Altar statt und der prichtig gekleidete
Gesandte hat sich bereits andichtig auf einem Kissen niedergekniet, als er gewahr wird,
dass das von ihm als zu gering beanstandete Tuch eine kostbare Berithrungsreliquie vor-
stellt, die zu bluten vermag. Der Umstand, dass es sich hier um ein Korporale handelt und
nicht um ein Brandeum, von dem die Urlegende des Paulus Diaconus (zwischen 725 und
730 — zwischen 797 und 799) berichtet, und dass auf dem Altar die Kerzen angeziindet
sind, lassen dennoch an einen Messzusammenhang denken. Dieser ist bei Sacchi eindeutig
gegeben, auch wenn hier der Papst ebenfalls nicht korrekt gekleidet ist und weder Dalma-
tik noch Pallium trigt, was schon Michele Lonigo (1572-1638), der Zeremonienmeister
der pipstlichen Kapelle und Prifekt des vatikanischen Archivs, gleich nach Fertigstel-
lung des Gemaildes beanstandet hatte32. Den Altar, fiir den Sacchis Gemilde bestimmt
war, hatte wiederum Gregor XIII. mit einem Privileg ausgestattet, zudem ruhten dort die
Gebeine Papst Gregors des Groflen. So vereinen sich das Bild, die gemalten und realen
Reliquien mit dem Messritus und proklamieren #nisono das Heil der Kirche.

Als letztes Beispiel der Gregors-Ikonografie nach dem Tridentinum sei eine Messe
Gregors des Grofen von Jacopo Zucchi (1541-1589/90) fiir das Oratorium der romischen
Erzbruderschaft SS. Trinita dei Pellegrini aus den Jahren 1575/76 genannt (Tafel 7)33. Hier
wird eine grofle Zahl kirchlicher Wirdentrager aufgeboten, unter denen der Stifter Kar-
dinal Ferdinando de’ Medici (1562-1609) durch seine direkte Betrachteransprache beson-
ders auffillt. Um zum zelebrierenden Papst zu gelangen, muss sich der Betrachter erst sei-
nen Weg durch die prichtig gekleideten Amtsinhaber im Vordergrund bahnen. Der Papst
trigt wiederum die Gesichtszlige Gregors XIII. Im Bildhintergrund, tiberfangen von der
michtigen Architektur von Neu-St. Peter, werden die geistlichen Wohltaten beider Paps-
te in Stein gehauen und in Form von aktuellen Ereignissen prasentiert: Die Skulpturen in
den Zwickeln des Gewolbes summieren mit Caritas und Religio ihre pastoral-karitativen
Titigkeiten, die beiden Reliefs verweisen auf die Erlosung der Verstorbenen aus dem Fe-
gefeuer und das Verfassen homiletischer Schriften, die Pilger im Seitenschiff und die of-
fene Heilige Pforte erinnern an den Ablasserwerb im Anno Santo und schliefflich klingen
mit der Engelsburg in der Ferne die Pestprozession und die papstliche Fiirsorge fiir Leib
und Seele an. Doch sind all diese Wohltaten weit in den Hintergrund gertickt und die
Menge der prichtig gekleideten klerikalen Wiirdentriger nimmt den vordersten Rang ein.
So gelangt der Betrachter nur iiber die kirchlichen Amter zum Heil und eine individuelle
Aneignung ist vollig ausgeschlossen.

Mit dem groflen Aufgebot und der bildprominenten Anordnung der Kleriker unter-
scheidet sich Zucchis Darstellung nicht wesentlich von den anderen nachtridentinischen

outfitting the Basilica 1621-1666, New York 1997, Kat.-Nr. 9, 221-224. — Barock imVatikan. Kunst
und Kultur im Rom der Pipste 11, 1572-1676. Ausstellungskatalog Kunst- und Ausstellungshalle
der Bundesrepublik Deutschland Bonn und Martin-Gropius-Bau Berlin, Leipzig 2005, Kat.-Nr. 68.
— Wiebke WINDORF, Sakrale Historienmalerei in St. Peter in Rom. Faktizitit und Fiktionalitit in der
Altarbildausstattung unter Papst Urban VIII. (1623-1644), Regensburg 2006, 114-132, 192-194 mit
ausfiihrlicher Literaturangabe.

32 Ingo HerkLOTZ, Michele Lonigo als Kunstkritiker. Zu einer historistischen Rezeption der Al-
tarbilder von Sacchi und Passignano in St. Peter, in: Ars naturam adiuvans. Festschrift fiir Matthi-
as Winner zum 11. Mirz 1996, hg. v. Victoria voN FLEMMING u. Sebastian ScHUTZE, Mainz 1996,
413-429. — WINDORF, Historienmalerei (wie Anm. 31), 120-125.

33 Rudolf PREIMESBERGER, Die Messe Papst Gregors des Grofien, in: Rom in Bayern. Kunst
und Spiritualitit der ersten Jesuiten. Ausstellungskatalog Bayerisches Nationalmuseum Miinchen,
hg. v. Reinhold Baumstark, Miinchen 1997, Kat.-Nr. 8 mit weiterer Literatur.
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Gregorsdarstellungen, wohl aber von seinem ikonografischen Vorbild, einer Gregors-
messe, die Antonio da Viterbo (ca. 1450-1516), gen. Il Pastura, 1497 als Seitenfliigel eines
Triptychons geschaffen hatte (Tafel 8)34. Jede der Messszenen findet in einem Renais-
sancegebaude statt, doch nur Zucchi machte sich die Architektur zunutze, um die Wohl-
taten der Pipste perspektivisch gestaffelt vorzufithren. Beide Papstgestalten beugen sich
in gleicher Haltung tiber die Hostie, die sie vorsichtig in Hinden halten, und iiber beiden
Pipsten erscheint ein Zeichen der Gegenwart Gottes, bei da Viterbo der Schmerzens-
mann und bei Zucchi der Geist Gottes in Gestalt einer Taube. Doch nur dem Betrach-
ter der Gregorsmesse wird mit dem Visions-Christus ein Bild zur individuellen Andacht
geboten. Der Betrachter der Messe Gregors des Groflen hingegen erhilt mit der Zur-
schaustellung kirchlicher Machtfiille ein Bild, das die Austeilung des Heils einzig an die
Institution Kirche bindet. )

Dieser erste, doch keineswegs vollstindige Uberblick der Gregor-Ikonografie nach
dem Tridentinum lasst erkennen, dass der heilige Papst zur Zeit der katholischen Konfes-
sionalisierung zu der Gestalt schlechthin geworden war, die typische katholische Glau-
benswahrheiten autoritativ bezeugte: Er bestitigt die Wirkmacht der Reliquien, beweist
die Wahrheit der Transsubstantiationslehre, belegt die Realitit des Fegefeuers und be-
zeugt die heilsspendende Kraft der Messe. Damit unterscheidet sich die nachtridentini-
sche Aufgabe des Papstes deutlich von seiner spatmittelalterlichen Funktion als Bereit-
steller eines Visionsbildes, das er der individuellen Nutzung anheimstellt. Die Darstellun-
gen Gregors des Groflen fithren exemplarisch den Wandel der Altarbilder vor und nach
dem Tridentinum vor Augen: Der Status der Bilder auf dem Altar wandelte sich von der
Heilsvermittlung, die individuell abgerufen werden konnte, zur Heilsankiindigung, die
allein der Ritus einl6ste.

34 Vgl. HORSTHEMKE, Bild (wie Anm. 13), Kat.-Nr. C 4. — Carlo PIETRANGELL, Die Gemilde des
Vatikan, Miinchen 1996, Kat.-Nr. 118.
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»Memoria« und »Repraesentatio«

Zu Bildlichkeit und Bildgebrauch mittelalterlicher Liturgie

Die Frage nach der Bedeutung des alttestamentlichen Bilderverbotes und seiner Relevanz
fir die christliche Frommigkeitspraxis ist in der Geschichte des Christentums viele Male
virulent geworden!. Besonders das die abendlindische Frommigkeitsauffassung wie die
Liturgie so prigende Frihmittelalter nahm sich dieses schwierigen Themas an2. In den
damaligen Diskursen fillt auf, dass aufgrund der Skepsis dem Bild gegentiber zunichst die
heiligen Gefifle des Gottesdienstes besondere Verehrung auf sich ziehen, weil sie als vasa
sacra sehr eng mit der Liturgie und dem dort prasenten Heil in Verbindung stehen3. Von
hier aus ist es dann ein langer Weg zu den reichlich mit Bildwerken versehenen Kirchen-
ausstattungen der Spitgotik gewesen4. Zudem tritt im Spatmittelalter eine neue Gattung
des Bildes auf, nimlich das »handelnde Bildwerk«, etwa eine Figur des Gekreuzigten mit
drehbaren Armen. Dies ermoglichte, das Bildwerk als Kreuzesbild wie — von Kreuzesbal-
ken abgenommen — als Christus im Grabe im Kontext liturgischer Feiern des Karfreitags
zu verwenden: Das Bild selbst wird dramaturgisch fruchtbar gemacht, es »handelt<5. Die
folgenden Uberlegungen mochten keine Geschichte des sakralen Bildwerkes des Mittel-
alters schreiben, vielmehr den seit dem Frithmittelalter entscheidenden Kontext sakra-
ler Bildwerke beleuchten, nimlich die christliche Liturgie mit ihrem Bildgebrauch sowie
threm eigenen abbildenden Charakter. Zu diesem Zweck soll in sechs Thesen eine der
groflen Bildgestalten liturgischer Feiern des Mittelalters zur Sprache kommen, die Stati-
onsliturgie mit ihren Auswirkungen auf die »Sakraltopographie« einer Stadt oder eines

1 Um nur einige Publikationen zu nennen: Albert GEruaRDs, Uberlegungen zur Stellung des Bil-
des in der abendlindischen Liturgie, in: Omnia Disce. Kunst und Geschichte als Erinnerung und
Herausforderung, hg. v. Walter SENNER (FS Willehad Paul Eckert), Koln 1996, 278-290. — DERs.,
Liturgie und Bild — Zumutung und Chancen einer wechselhaften Beziehung, in: JBTh 13, 1998,
281-291.

2 Vgl. Hans G. THMMEL, Die Konzilien zur Bilderfrage im 8. und 9. Jahrhundert. Das 7. Okume-
nische Konzil in Nikaia 787 (Konziliengeschichte, Reihe A: Darstellungen), Paderborn/Minchen/
Wien/Ziirich 2005. — DErs., Bilderlehre und Bilderstreit. Arbeiten zur Auseinandersetzung tiber
die Ikone und ihre Begriindung vornehmlich im 8. und 9. Jahrhundert (Bilderlehre und Bilderstreit
NF 40). Wiirzburg 1991.

3 Vgl. hier etwa Reinhard HoEeps, Aus dem Schatten des goldenen Kalbes. Skulptur in theologi-
scher Perspektive. Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich 1999, 35-42 (zur Bildtheologie der Plastik der
Libri Carolini).

4 Vgl. hierzu etwa den Sammelband The Altar and its Environment 1150-1400, hg. v. Justin
E.A. KrOESEN u. Victor M. ScHMIDT (Studies in the Visual Cultures of the Middle Ages 4), Turn-
hout 2009.

5 Johannes Tripps, Das handelnde Bildwerk in der Gotik. Forschungen zu den Bedeutungsschich-
ten und der Funktion des Kirchengebiudes und seiner Ausstattung in der Hoch- und Spitgotik,
Berlin 22000.
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Kirchenraumes. Damit indert sich der Fokus auf das sakrale Bild: Die Stadt, der Kirchen-
raum selbst werden im Zusammenklang mit der dort gefeierten Liturgie zum Bild und
realisieren wie manifestieren das Heilshandeln Gottes in Jesus Christus im Hier und Jetzt.

1. These: Mit den Begriffen Memoria (Gedichtnis) und Repraesentatio (Vergegenwarti-
gung) sind die beiden Grundfragen der Feier des Gottesdienstes gestellt. Es ist die Frage
nach dem Hier und Jetzt des Heilshandelns Gottes in Jesus Christus. Die besondere Auf-
fassung der Zeit (das liturgische Heute) korrespondiert mit raumlich-sachhafter Prasenz
des Heiligen (das Hier). Mittelalterliche Liturgie in ihrer Bildlichkeit und Bildverwen-
dung ist von hierher zu verstehen.

Die Frage aller Fragen der systematischen Liturgiewissenschaft ist die Frage nach der
Zeit, so kommentiert Reinhard Messner das Spezifische einer Theologie des Gottesdiens-
tes6. Denn es ist von einiger theologischer Relevanz, wenn die Kirche fiir ihre Liturgie
das »Heute« behauptet: »Heute ist Christus geboren«’, oder im Exsultet der Osternacht:
»Dies ist die selige Nacht, in der Christus die Ketten des Todes zerbrach«8. Das Heil von
Gott her ereignet sich also im Jetzt der feiernden Gemeinde. Diese erfahrene zeitliche
Gegenwart ergibt sich dabei tiber den Begriff der Anamnesis, lateinisch: der Memoria®.
Gedenken ist nie blofles Denken an etwas Vergangenes, sondern realisierendes, wieder-
holendes Gedichtnis im wortlichen Sinn. Der altkirchliche, neuplatonisch gefirbte Mys-
terienbegriff lebte vom Gedanken eines solchen reprisentierenden Gedichtnisses, das es
etwa ermoglichte, die Eucharistiefeier und ihre Opferkategorie mit dem einmaligen Kreu-
zesopfer Jesu zusammenzudenken: Jenes einmalige Heilshandeln gibt sozusagen das »Ur-
bild«, das mittels seiner vielen » Abbilder« durch die Zeiten gegenwirtig gehalten wird.
Es ist hier nicht der Ort, die seit dem Frithmittelalter im Kontext der Abendmahlsstrei-
tigkeiten einsetzende Krise dieser Vorstellung niher auszufalten!0. Doch mag die »Krise
der sakramentalen Idee«!1; die mit dem Problem der Zeit und damit dem Gedichtnis zu-
sammenhingt, mit zur Fokussierung einer zweiten Spur beigetragen haben, nimlich der
Frage nach der Verortung des Heils im Kontext der repraesentatiol2. Hier stellt sich die
Frage nach dem Ort des Heils im Sinne einer sachhaften Prisenz des Heiligen, allen voran
der Gegenwart Jesu Christi, weniger im eucharistischen Geschehen als in der eucharisti-

6 Vgl. Reinhard MEssNER, Was ist systematische Liturgiewissenschaft? Ein Entwurf in sieben The-
sen, in: ALw 40, 1998, 257-274, hier: 272.

7 So etwa die Antiphon an Weihnachten Hodie Christus natus est, in: René-Jean HEsBerT, Corpus
Antiphonalium Officii (im Folgenden: CAO) 1-6 (RED.F 7-12), Roma 1963-1979, hier: 3, 255
(nr. 3093).

8 Vgl. Die Feier der Heiligen Messe. Messbuch, hg. im Auftrag der Bischofskonferenzen Deutsch-
lands, Osterreichs und der Schweiz sowie der Bischofe von Luxemburg, Bozen-Brixen und Luttich.
Fur die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes. Authentische Ausgabe fiir den liturgischen Ge-
brauch, Freiburg i.Br. u.a. 21988, [82].

9 Vgl. zum Problem in den Kirchen der Reformation jetzt Dorothea WENDEBOURG, Essen zum
Gedichtnis (BHTh 148), Tiibingen 2009.

10 Vgl. hierzu Hans Jorissen, Abendmahlsstreit, in: LThK? 1, 1993, 36-39.

11 Vgl. Ferdinand PRATZNER, Messe und Kreuzesopfer. Die Krise der sakramentalen Idee bei Lu-
ther und in der mittelalterlichen Scholastik (WBTh 29), Wien 1970.

12 Vgl. Wolfgang Stmon, Die Messopfertheologie Martin Luthers. Voraussetzungen, Genese, Ge-
stalt und Rezeption (SuR.NR 22), Tiibingen 2003, 27-39 zu den Kategorien »Zeit« und »Bild«. —
Vgl. auch den alteren Sammelband: Der Begriff der Repraesentatio im Mittelalter. Stellvertretung,
Symbol, Zeichen, Bild, hg. v. Albert ZnmMERMANN (MM 8), Berlin/New York 1971.
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schen Materie!3. Ob im Streit um das Bild oder im Streit um die Eucharistie, beide Male
geht es um die rdumliche wie zeitliche Prisenz des Heiligen. Mittelalterliche Bildverwen-
dung sowie ihre eigene Bildlichkeit sind also von diesen Fragen her anzugehen.

2. These: Die Bildlichkeit der Liturgie selbst zeigt sich an einem zentralen Phinomen
mittelalterlicher Liturgie, namlich der Stationsliturgie als typisch romischer Liturgie. Ge-
meint ist die eine Liturgie unter der Leitung des Papstes zu verschiedenen Zeiten und an
den verschiedenen heiligen Orten. So werden die einzelnen Mirtyrerstitten in ein Ge-
samtsystem des Gottesdienstes integriert. Es handelt sich hier um das Modell einer »Kir-
chenfamilie«, die sich als die eine Ortskirche in der Vielheit von Kommunititen und ihrer
Kirchenbauten versteht.

Angelus Albert Hiussling hat in seiner Studie tGiber die Klosterliturgie folgende fiir
das Frihmittelalter und seine Liturgie typische Tendenz beschrieben: Man bemtihte sich,
die romische Liturgie in den nun entstehenden Klosterstidten, Basilikaklostern oder
Bischofsstidten zu kopieren, und als das typisch Romische empfand man die Stations-
liturgie, also eine sich raumlich organisierende Liturgieform!4. Die pipstliche Liturgie
Roms zeichnete sich durch die Besonderheit aus, viele der heiligen Orte Roms, etwa die
Apostelgriber, im Laufe eines Kirchenjahres als liturgische Orte in ein Feiersystem ein-
zubeziehen. Der Papst feierte Liturgie nicht nur in seiner Bischofskirche, der Lateranba-
silika, sondern auch in Alt-St. Peter und bei den anderen Mirtyrerstitten, die dabei zu
Stationskirchen wurden. Gelegentlich gab es prozessionale Elemente: Man sammelte sich
in einer Kirche, hielt einen kurzen Wortgottesdienst, um von hier aus die Prozession zur
eigentlichen Stationskirche zu halten, wo die Eucharistie stattfand. Bis heute leitet der
Papst einen solchen Gottesdienst, wenn er den Aschermittwoch in S. Anselmo beginnt
und nach einer Prozession die Eucharistie in S. Sabina feiert. Es handelt sich also um eine
Liturgieform, die typisch fiir die sakrale Dimension einer Stadt ist, weil sie sich im Laufe
des Kirchenjahres an verschiedenen Orten der Stadt realisiert. Das Entscheidende ist, dass
man die einzelnen Feiern wie die verschiedenen Orte in ein das Gesamt durchdringendes
Liturgiesystem zu integrieren vermochte und damit eine »Kirchenfamilie« organisierte!5:
Die vielen heiligen Orte bleiben Ausdruck der einen christlichen Kirche. Bei den Rom-
besuchen durch Kleriker aus den Gebieten nordlich der Alpen fiel dieses System als das
Kennzeichen romischer Liturgie besonders ins Auge. Und wenn die Karolinger sich um

13 Vgl. Jan-Heiner Ttck, Gabe der Gegenwart. Theologie und Dichtung der Eucharistie bei Tho-
mas von Aquin, Freiburg i.Br. 2009, 112: »Die Gefahr, die heiligen Gaben als kultische Objekte zu
behandeln und zu verdinglichen, besteht in dem Mafle, als unbeachtet bleibt oder vergessen wird,
wer sich in ihnen gibt — und was diese Selbstgabe bedeutet.«

14 Vgl. Angelus A. HAussLiNG, Monchskonvent und Eucharistiefeier. Eine Studie tiber die Messe
in der abendlindischen Klosterliturgie des frithen Mittelalters und zur Geschichte der Mehiufig-
keit (LQF 85), Minster 1973. — Vgl. auch DEgs., Liturgie in der Karolingerzeit und der St. Galler
Klosterplan, in: Studien zum St. Galler Klosterplan II, hg. v. Peter OcHSENBEIN u. Karl Scumucki,
St. Gallen 2002, 151-183. — Vgl. fiir die Frithzeit Roms im Vergleich mit Konstantionopel und Jeru-
salem John F. BALDOVIN, The Urban Charakter of Christian Worship. The Origins, Development,
and Meaning of Stational Liturgy (OrChrA 228), Roma 1987. - Vgl. ebenso die gute Ubersicht bei
Sible DE Braauw, Contrasts in Processional Liturgy. A Typology of Outdoor Processions in Twelth-
Century Rome, in: Art, Cérémonial et Liturgie au Moyen Age. Actes du colloque de 3¢ Cycle Romand
de Lettres Lausanne-Fribourg, 24-25 mars, 14-15 avrilo, 12-13 mai 2000, sous la direction de Nicolas
Bock, Peter KuRMANN, Serena RoMANO u. Jean-Michel Spieser, Roma 2002, 357-394.

15 Fiir Koln vgl. die zusammenfassende Darstellung von Arnold WoLrr, Kirchenfamilie K6ln. Von
der Wahrung der geistlichen Einheit einer mittelalterlichen Bischofsstadt durch das Stationskirchen-
wesen, in: Colonia Romanica 1, 1986, 33—44.
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die Liturgie der romischen Peterskirche verdient machten, dann muss man in Rechnung
stellen, dass es sich bei St. Peter um eine der Stationskirchen handelt, die der Papst etwa
zur dritten Weihnachtsmesse besuchte, in deren Kontext dann auch die Kaiserkronung
Karls des Grofen im Jahre 800 stattfand — also bei ebenjener Stationsliturgie!é. Von hier-
her wundern die Bemiithungen nicht, diese als typisch romisch empfundene Form der Li-
turgie als Ausdruck romorientierter authentischer Liturgie in den Bischofsstidten nord-

lich der Alpen zu etablieren!”.

3. These: Im Kontext der bonifatianisch-karolingischen Liturgiereform wird das System
der Stationsliturgie als authentisch romisch in die Bischofsstidte des nordalpinen Bereichs
ibernommen und mit den Gegebenheiten und Moglichkeiten vor Ort kreativ umgesetzt.
Dabei geht es um die Makroebene der mittelalterlichen Bischofs- oder Klosterstadt mit
ithren vielen Kirchen, aber ebenso um die Mikroebene der einzelnen Basilika mit ihren
vielen Altiren und den Gber deren Patrozinien prasenten Heiligen.

Die von Bonifatius (um 672-754/755) eingeleitete und in der karolingischen Epoche
fortgefiihrte Romorientierung hatte eine dezidiert liturgische Komponente!8. So wurde
bereits Bonifatius 719 durch Papst Gregor II. (715-731) auf die romische Taufformel
verpflichtet!. Denn authentische Liturgie zu feiern hiefi, sich an romischer Liturgie zu
orientieren, und als das besondere Kennzeichen der Liturgie Roms empfanden die Kle-
riker aus dem Norden bei ihren Besuchen die papstliche Stationsliturgie, die nun unter
den Bedingungen nordlich der Alpen adaptiert wurde, wie bereits die Metzer Stationsliste
des Bischofs Chrodegang (742-766) zeigt20. Auf der Makroebene einer Stadt wurden die
vielen Kirchenbauten durch die an bestimmten Tagen vom gesamten Stadtklerus in ihnen
vollzogene Liturgie in eine ideelle Einheit gebracht, wie man es an der papstlichen Liturgie
Roms hatte studieren konnen. Die Verwirklichung eines solchen Modells ging Hand in
Hand mit stidtebaulichen Planungen: Neugriindungen von Klostern und Stiften an pro-
minenten Stellen im topographischen Geflige einer Stadt etwa im 11. Jahrhundert dienten
dem Zweck, ein Konzept der Stationsliturgie verwirklichen zu konnen?!. Auch auf der

16 Vgl. Arnold ANGENENDT, Mensa Pippini Regis. Zur liturgischen Prisenz der Karolinger in
St. Peter, in: DERs., Liturgie im Mittelalter. Ausgewahlte Aufsitze zum 70. Geburtstag, hg. v. Tho-
mas FLammER u. Daniel MEYER (Asthetik — Theologie — Liturgik 35), Miinster 22005, 89109, hier
etwa: 95.

17 Vgl. zur Tendenz: DERrs., Libelli bene correcti. Der »richtige Kult« als ein Motiv der karolingi-
schen Reform, in: DERS., Liturgie im Mittelalter (wie Anm. 16), 227-243.

18 Derzeit ist erneut eine Kontroverse um die Romanisierung der Liturgie unter den Karolin-
gern entstanden. Vgl. Martin MORARD, Sacramentarium immixtum et uniformisation romaine. De
I’Hadrianum au Suppléement d’ Aniane, in: ALw 46,2004, 1-30. — Arnold ANGENENDT, Keine Roma-
nisierung der Liturgie unter Karl dem Grossen? Einspruch gegen Martin Morards »Sacramentarium
immixtume et uniformisation romaine, in: ALw 51, 2009, 96-108. Der Argumentationsstruktur An-
genendts, der ich mich entschieden anschliefle, wire ein Argument fiir die Romanisierung hinzuzu-
fiigen: nimlich die hier dargestellte Stationsliturgie als typisch romische Gottesdienstform.

19 Vgl. Arnold ANGENENDT, Bonifatius und das Sacramentum initiationis. Zugleich ein Beitrag zur
Geschichte der Firmung, in: DErs., Liturgie im Mittelalter (wie Anm. 16), 35-87.

20 Vgl. Theodor KLAUSER, Eine Stationsliste der Metzer Kirche aus dem 8. Jahrhundert, wahrschein-
lich ein Werk Chrodegangs, in: EL 44, 1930, 162-193, auch in: DERs., Gesammelte Arbeiten zur Li-
turgiegeschichte, Kirchengeschichte und Christlichen Archiologie, hg. v. Ernst Dassmann (JAC.E 3),
Miunster 1974, 22-45.

21 Vgl. Frank G. HirscumanN, Stadtplanung, Bauprojekte und Grofibaustellen im 10. und
11. Jahrhundert. Vergleichende Studien zu den Kathedralstidten westlich des Rheins (MGMA
43), Stuttgart 1998. — In Paderborn etwa diirfte Bischof Meinwerk (1009-1036) die Stationsli-
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Mikroebene eines einzelnen Kirchenraumes und seiner Annexe setzte man das Grundprin-
zip der Stationsliturgie um. Man wertete die vielen Einzelfeiern in den unterschiedlichen
Raumteilen einer Grofibasilika dennoch theologisch als eine Liturgie. Das setzt nattrlich
voraus, dass der eine Kirchenraum viele einzelne Altarstellen bereithilt, unter einem Dach
also die verschiedenen Heiligtiimer in Gestalt der Vielzahl von Altiren beherbergt. Der
einzelne Altar ist dabei deshalb »Heiliger Ort«, weil er im Altargrab eine Heiligenreliquie
birgt22. Von hierher eignet ihm eine besondere Qualitat, die sich in einer liturgischen Nut-
zung dieses »Heiligen Ortes« niederzuschlagen hat. Spitestens in den Messedekreten Papst
Gregors III. (731-741) vom 12. April 732 liegt eine Kodifizierung dieser Wertung des
»Heiligen Ortes« vor: Der Papst ordnete damals Zusatzoffizien an, darunter auch die Fei-
er der Messe in einer Kapelle bei Alt-St. Peter. Die Begriindung war, dass der dort mittler-
weile angesammelte Reliquienbesitz einen solchen Gottesdienst erforderte?3. Anlass der
Eucharistie wird also seit dem frithen Mittelalter immer mehr der Altar selbst qua Mar-
tyrergrab und Patrozinium, nicht mehr unbedingt die Notwendigkeiten einer gemeindli-
chen Gottesdienstversammlung. Die Vielzahl der Altire in einem Kirchenraum nun macht
durch die Altartituli die einzelnen Heiligen prisent?4. Zugleich rufen die Altdre als »heilige
Orte« nach Messe und Gebet. Wie die Stationsliturgie auf der Makroebene der Stadt einzel-
ne Kirchen einband, so auf der Mikroebene des Kirchenraumes die verschiedenen Altire,
deren Heilige durch die Prozession von einem Altar zum anderen geehrt wurden2s.

4. These: Fiir die Stadt K6ln kann man eine schrittweise erfolgende »theologische Relec-
ture« der stadtebaulichen Situation im Kontext der Entwicklung eines Stationskirchen-
systems beobachten. Zur Bedeutung der einzelnen Bischofs- und Mirtyrergraber (St. Se-
verin, St. Gereon) tritt die bewusste Wahl der Apostelpatrozinien an den Hauptausfallto-
ren der romischen Stadtmauer (St. Aposteln, St. Andreas, St. Jakob) auf der Makroebene.
Auf der Mikroebene werden die Patrozinienschemen des Alten Domes und in der Folge
auch von St. Aposteln »more romano« durchgestaltet.

turgie forciert und durch Kloster- und Stiftsgriindungen erst ermoglicht haben. Vgl. dazu An-
dreas ODENTHAL, »... hoc sacrificum Deo acceptabile«. Der Gottesdienst des Bischofs Mein-
werk von Paderborn (1009-1036) nach dem Zeugnis seiner Vita, in: ZKG 59, 2010, 11-33, hier:
28-32, jetzt auch in: DERs., Liturgie vom Frihen Mittelalter zum Zeitalter der Konfessionalisierung.
Studien zur Geschichte des Gottesdienstes (SMHR 61), Ttibingen 2011, 50-73, hier: 68-72.

22 Vgl. hierzu Arnold ANGeENENDT, Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom frii-
hen Christentum bis zur Gegenwart, Miinchen 21997, 167-182.

23 Die Messedekrete wertet HAussLING, Monchskonvent (wie Anm. 14), 280-297, als Schliisseltex-
te eines sich verandernden Liturgieverstandnisses. Denn sie dokumentieren als Anlass zur Liturgie
die Verehrung der Heiligen und ihrer Reliquien. Vgl. dazu auch Hubert MorDEK, Rom, Byzanz und
die Franken im 8. Jahrhundert. Zur Uberlieferung und kirchenpolitischen Bedeutung der Synodus
Romana Papst Gregors III. vom Jahre 732 (mit Edition), in: Person und Gemeinschaft im Mittel-
alter. Karl Schmid zum fiinfundsechzigsten Geburtstag, hg. v. Gerd ALTHOFF, Dieter GEUENICH,
Otto G. OEXLE u. Joachim WorrascH, Sigmaringen 1988, 123-156.

24 Vgl. hier immer noch Giinter BANDMANN, Frith- und hochmittelalterliche Altaranordnung als
Darstellung, in: Das erste Jahrtausend. Kultur und Kunst im werdenden Abendland an Rhein und
Rubhr, hg. v. Kurt BOHNER u.a., Textband 1, Disseldorf 1962, 371-411. — In diesem Kontext vgl.
auch Arnold ANGeNENDT, In Honore Salvatoris. Vom Sinn und Unsinn der Patrozinienkunde,
in: Revue d’Histoire Ecclésiastique 97, 2002, 431-456 und 791-823.

25 Vgl. zu den Seitenaltiren Justin E.A. KROESEN, Seitenaltire in mittelalterlichen Kirchen. Stand-
ort — Raum — Liturgie, Regensburg 2010, der (10) die Stationsliturgie zwar kurz nennt, aber ihre
eigentliche Bedeutung fiir die Verbreitung der Nebenaltire kaum einholt.
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Mit der Stadt Koln wird nun eine Adaptation des romischen Liturgiesystems in ei-
nem Bereich nordlich der Alpen in den Blick genommen. Dabei ist das Kolner Stations-
system als eine langsam gewachsene Grofle zu verstehen, die ihren Ursprung bei den
spatantiken Bischofsgribern nahm, die zu besuchen wohl bereits fromme Ubung des
ausgehenden 6. Jahrhunderts war2¢6. Es wird fiir die Epochen danach von vielen Hinden
auszugehen sein, die an dieser umfassenden Liturgie bauten. Mit einiger Sicherheit kann
man sagen, dass die Stationsliturgie unter den Erzbischofen Bruno (953-965) und Heri-
bert (999-1021), also im 10. und 11. Jahrhundert, in Bliite stand?”. Vor allen anderen hat
Erzbischof Pilgrim (1021-1036), Kanzler fiir die italienischen Angelegenheiten des Rei-
ches, in das Liturgiesystem eingegriffen, als er die Rolle von St. Aposteln im Westen der
romischen Stadt im Rahmen der Kolner Kirchenfamilie festschrieb. Alle groffen Ausfall-
tore der romischen Stadt waren namlich mit Apostelpatrozinien belegt, und zwar gemaf}
der Weisung Jesu an seine Apostel im Evangelium: »Geht hinaus in die ganze Welt und
verkiindet das Evangelium allen Geschopfen« (Mk 16,15). So findet sich die Stiftskirche
St. Andreas am romischen Ausfalltor im Norden der Stadt, die Pfarrkirche St. Jakobus
im Stiden und St. Aposteln/St. Paulus im Westen. Innerhalb des Stationskirchensystems
erhielt St. Aposteln unter Erzbischof Pilgrim nun die Funktion, die in Rom St. Paul vor
den Mauern innehat?8. Besuchte man am Osterdienstag in Rom St. Paul vor den Mauern,
so in Koln am selben Tag St. Aposteln. Die Griindungsreliquien, die Erzbischof Pilgrim
in Rom fiir das Kolner Apostelnstift besorgte, waren die der Martyrer Felix und Adauc-
tus, deren Katakombe sich in Rom in unmittelbarer Nachbarschaft von St. Paul vor den
Mauern befindet?9. Mit St. Aposteln hat sich ein Zeugnis dafiir erhalten, wie man unter
den topographischen Bedingungen Kolns eine als authentisch romisch angesehene Sa-
kraltopographie adaptierte und so zur Sakralisierung der Kdlner Stadttopographie auf
der Makroebene beitrug. Doch die Adaptation betraf auch die Mikroebene des Kirche-
ninnenraums. Hier ist auf den Alten Kolner Dom mit seinem Patrozinienschema und
dessen Analogie in der Kolner Apostelnkirche des 11. Jahrhunderts hinzuweisen30. Der

26 Vgl. Worrr, Kirchenfamilie (wie Anm. 15), 36, verweist auf eine Notiz des Gregor von Tours
(538/539-594) 590, Bischof Severin (T wohl 397) habe am Sonntag nach der Matutin die Heiligen
Stitten Kolns besucht.

27 Vgl. ebd., 36 und 40. Die genannte Epoche als Bliitezeit anzunehmen, liegt durch einige Hin-
weise aus dem Ordinarius von St. Aposteln nahe, der im 14. Jahrhundert einige Stationen schon fiir
abgeschafft erklirt hatte. Damit war die Bliitezeit allerspitestens vorbei. Vgl. dazu Andreas Open-
THAL, Der ilteste Liber Ordinarius der Stiftskirche St. Aposteln in Koln. Untersuchungen zur Liturgie
eines mittelalterlichen kolnischen Stifts (SKKG 28), Siegburg 1994, etwa 66 (liber eine Domstatio
an Ostersonntag). — Aus der Zeit Erzbischof Brunos I. ist die Weihnachtsstatio am 25.12.962 in
St. Caecilien anlasslich einer Schenkung »cum ibi agitur statio« uiberliefert. Vgl. Friedrich W. Oep1-
GER, Die Regesten der Erzbischofe von Koln im Mittelalter 1 (313-1099). Nachdruck der Ausgabe
Bonn 1954-1961 (Publikationen der Gesellschaft fiir Rheinische Geschichtskunde XXI), Diissel-
dorf 1978, 138 (Nr. 449). — Zur Rolle Brunos und Annos (711/715—ca. 715) bei der Auspragung der
Kirchenstadt Koln vgl. jetzt auch Anton LEGNER, K6lner Heilige und Heiligtiimer. Ein Jahrtausend
europiaischer Reliquienkultur,Ko6ln 2003, bes. 24-34.

28 Vgl. Gottfried Stracke, Koln: St. Aposteln (Stadtspuren 19), Koln 1992, 119-139. — Andreas
OpenTHAL, Gottfried STRACKE, Die Stationsliturgie Kolns und ihre topographischen Beziige zu
Rom. Die Libri Ordinarii des Kolner Apostelnstiftes — Grundlage eines Dialoges zwischen Kunst-
geschichte und Liturgiewissenschaft, in: Heiliger Raum. Architektur, Kunst und Liturgie in mittel-
alterlichen Kathedralen und Stiftskirchen, hg. v. Franz KoHLSCHEIN u. Peter WiNscHE (LQF 82),
Miinster 1998, 134-162.

29 Vgl. STRACKE, St. Aposteln (wie Anm. 28), 128f.

30 Vgl. ebd., 196-201.
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Alte Kolner Dom zitierte, wie seit dem Frithmittelalter vermehrt iiblich, Alt-St. Peter in
Rom, indem eine doppelchorige Anlage erstellt wurde, die dem Westchor in Analogie
zur gewesteten romischen Peterskirche selbstverstindlich das Petruspatrozinium zuord-
nete. Zudem errichtete man im Westchor eine eigene Confessioanlage, wiederum nach
romischem Vorbild von Alt-St. Peter zur Zeit Gregors des Grofien (590-604)31. Wenn im
Alten Kolner Dom auch kein Mirtyrergrab existierte, so dirften doch die entscheiden-
den Reliquien des Domes hier geborgen worden sein, und das ist der Stab des hl. Petrus,
der auch im Prozessionswesen eine grofle Bedeutung hatte, wie noch zu zeigen ist. Doch
der Alte Kolner Dom kopiert nicht sklavisch romische Architektur, sondern er ist im
Duktus anderer Bischofskirchen Ausdruck einer neu entstandenen Form, namlich der
doppelchorigen Anlage32. War der Westchor St. Petrus geweiht, so der Ostchor St. Ma-
ria. Es ist genau dieses Schema, das fiir St. Aposteln als zweites St. Paul vor den Mau-
ern ibernommen und wiederum adaptiert wurde. Auch in St. Aposteln war der Ostchor
Maria geweiht, der Westchor hingegen St. Paulus. Damit ist das romische Zitat adiquat
in Kolner Verhiltnisse umgesetzt: Im Dom und in St. Aposteln beide Male St. Maria im
Osten, St. Petrus (Dom) und St. Paulus (St. Aposteln) im Westen. Diese Bauwerke mit
einer Liturgie nach romischer Sitte (»more romano«) zu versehen, betrifft dann nicht nur
die Stationsliturgie, sondern auch die Situation des Westchores mit der Zelebration nach
Osten hin, wie sie in St. Peter in Rom bis heute tiblich ist33.

5. These: Die Liturgie des Palmsonntags im mittelalterlichen Koln stellt vielfiltige Beziige
zu Rom dar, die mittels des Reliquienbesitzes oder der gesungenen liturgischen Texte
inszeniert werden. Es geht um eine »Sakrallandschaft« der einzelnen Kirche wie der ge-
samten Stadt, die in der konkreten liturgischen Feier je neu aktualisiert wird.

Wie kreativ man in Koln das Grundkonzept der Kirchenfamilie und der zugehorigen
Stationsliturgie unter den vorfindlichen Bedingungen umsetzte, zeigt sich am Beispiel
von St. Gereon in Koln, das nun mittels der Liturgie des Palmsonntags naher vorgestellt
wird. Das Gereonsstift war das nach dem Dom ranghdochste Stift Kolns, nicht zuletzt,
weil die Kirche die Grabstitte des ersten Mirtyrers der Kolner Kirche birgt, Gereon (um
270-304) und seiner Gefihrten aus der Thebdischen Legion34. Pilgrims zweiter Nachfol-

31 Vgl. Werner Jacossen, Organisationsformen des Sanctuariums im spitantiken und mittelal-
terlichen Kirchenbau. Wechselwirkungen von Altarraum und Liturgie aus kunsthistorischer Per-
spektive, in: Kolnische Liturgie und ihre Geschichte. Studien zur interdiszipliniren Erforschung
des Gottesdienstes im Erzbistum Koln, hg. v. Albert GERHARDs u. Andreas OpEnTHAL (LQF 87),
Minster 2000, 67-97.

32 Vgl. zu den vielen Wurzeln HAussLing, Monchskonvent (wie Anm. 14), 106f.

33 Noch im gotischen Neubau des K6lner Domes tibernahm man diese Zelebration »more roma-
no«, da die Kathedra des Bischofs im Scheitelpunkt der gotischen Ostapsis zu stehen kam und einzig
dem Bischof das Recht zukam, die noch vorhandene Hochaltarmensa des Domes »more romano« —
nun aber nach Westen hin - zu bedienen. Zur Problematik vgl. Renate Kroos, Liturgische Quellen
zum Kolner Domchor, in: KDB 44/45, 1979/80, 35-202, hier: 71f.

34 Vgl. zur Geschichte der Verehrung der Thebier Reinhard SEELIGER, Die Ausbreitung der The-
bier-Verehrung noérdlich und stidlich der Alpen, in: Mauritius und die Thebéische Legion. Akten
des internationalen Kolloquiums Freiburg, Saint-Maurice, Martigny, 17.-20. September 2003/Saint
Maurice et la Legion Thébaine. Actes du colloque international Fribourg, Saint-Maurice, Martigny,
17-20 septembre 2003, hg. v. Otto WERMELINGER, Philippe BRUGGISSER, Beat NAEF u. Jean-Michel
Rogsst1 (Paradosis 49), Fribourg 2005, 211-225. — Zur Liturgie des Mauritius: Martin KLOCKENER,
»... legio sancta pro tui nominis confessione meruit uictoriae palmam ...«. Die Martyrer der The-
baischen Legion in den Gebetstexten der eucharistischen Liturgie der Westkirchen bis um das Jahr
1000, in: ebd. 265-310. — Vgl. zum Folgenden ausfithrlich Andreas ODENTHAL, Vom Stephanusfest
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ger, Erzbischof Anno II. (1056-1075)35 hat sich um die Gereonskirche insofern verdient
gemacht, als er das auf einen spitantiken profanen Memorialbau zuriickgehende Deka-
gon um den Anbau eines Langchores fir die Kanoniker samt Krypta erweiterte36. Eine
besondere Rolle hatte St. Gereon in der Liturgie des Weihnachts- wie des Osterfestes,
denn sie war zum einen Stationskirche aller Kolner Stifte am Stephanustag, zum ande-
ren am Palmsonntag zur Palmensegnung vor der Palmenprozession zum Dom. Ehrte die
romische Kirche den ersten Mirtyrer der Christenheit, Stephanus, an seinem Fest, dem
26. Dezember, in der Stationskirche Santo Stephano Rotondo, so feierte die Kolner Orts-
kirche im Mittelalter das Stephanusfest am Grab des ersten Martyrers in ihrer eigenen
Tradition, namlich in St. Gereon?”. Es ist dann kein Zufall mehr, dass der Hochaltar der
Gereonskirche, also der Altar in der Apsis des Stiftschores, dem hl. Stephanus geweiht
ist. Der Stephanusaltar der Apsis korrespondiert dem Gereonsaltar an der Nahtstelle zum
Dekagon. Anlisslich der Weihe des Neubaus durch Erzbischof Anno 1069 sind die Titel
der Kirche tberliefert: Jesus Christus und sein lebendiges Kreuz, Maria, Johannes Bap-
tist, Petrus und Paulus, Johannes Apostel, Stephanus — dann erst die Martyrer Gereon
und Gefihrten. »In novo altari«, also wohl in dem im neuen Annonischen Hochchor
errichteten Altar, befanden sich die Reliquien des hl. Kreuzes, des Grabestuches und Gra-
bes Jesu, Weihrauch aus dem Grab Jesu, von Kleid und Grab Mariens, Kleid und Haar
Johannes des Taufers, vom Haar des Stephanus, vom Stein, mit dem Stephanus getotet
wurde, schliefllich fand sich dort auch der Stein, tiber dem Gereon enthauptet wurde3s.
Diese Reliquienauswahl hat mehrere Verweisebenen: Anhand der Reliquien des Kreuzes
oder des Heiligen Grabes wird auf die Passion und die Auferstehung Jesu Christi verwie-
sen und zugleich ein Bezug zu Jerusalem als dem Ort des Geschehens hergestellt39. Die
Stephanusreliquien reprisentieren den ersten Mirtyrer der Jerusalemer Urgemeinde und
damit der ganzen Kirche; thm ist der Altar in der Ostapsis geweiht. Die Gereonsreliquie
nun schafft eine ideelle Verbindung zum Gereonsaltar an der Nahtstelle zum Chor tiber

zum Palmsonntag. Die theologische Bedeutung der Gereonskirche fiir die mittelalterliche Kolner
Stationsliturgie, in: DERs., Liturgie (wie Anm. 21), 103-124.

35 Zu Anno vgl. Friedrich W. OEDIGER, Das Bistum Ko6ln von den Anfingen bis zum Ende des
12. Jahrhunderts (Geschichte des Erzbistums Koln 1), Koln *1991, 114-128. - Monumenta Annonis.
Koln und Siegburg. Weltbild und Kunst im hohen Mittelalter. Eine Ausstellung des Schniitgen-
Museums der Stadt Koln in der Cicilienkirche vom 30. April bis zum 27. Juli 1975, hg. v. Anton
LEGNER, Koln 1975.

36 Vgl. Die Vita Annonis Archiepiscopi Coloniensis, hg. v. D. Rudolfus Koerke (MGH.SS 11,
Hannoverae 1854, unverinderter Nachdruck Stuttgart 1994, 462-518), berichtet hiertiber im Li-
ber I1, 17, 491.

37 Vgl. hierzu Johann P. KirscH, Die Stationskirchen des Missale Romanum. Mit einer Unter-
suchung tiber Ursprung und Entwicklung der liturgischen Stationsfeier (Ecclesia Orans 19), Frei-
burg 1.Br. 1926, 239f. - Vgl. auch die Tabelle bei DE BLaauw, Contrasts (wie Anm. 14), 391.

38 Vgl. die »Notae S. Gereonis« in einem Evangelienbuch des 11. Jahrhunderts, abgedruckt in:
Urkunden-Buch des Stiftes St. Gereon zu Koln, hg. v. Peter JoErRRES, Bonn 1893, 690f. — Ebenfalls
bei Marianne GECHTER, Frithe Quellen zur Baugeschichte von St. Gereon in Koln, in: Kolner Jahr-
buch fiir Vor- und Friihgeschichte 23, 1990, 531-562, hier: 541f. — Vgl. zur Weihe auch OEDIGER,
Regesten (wie Anm. 27), 285 (Nr. 983).

39 Ein solcher Jerusalembezug ist durch das Fest selbst gegeben, dessen Ereignisse schliefflich in
Jerusalem stattfanden. Bezeichnenderweise ist das Fest seinerseits aus Jerusalem iibernommen wor-
den, wie die durch ein armenisches Lektionar des frithen 5. Jahrhunderts tiberlieferte Jerusalemer
(Stations-)Ordnung zeigt. Vgl. hierzu Hansjorg Aur DER MAUR, Feste und Gedenktage der Hei-
ligen, in: Feiern im Rhythmus der Zeit II/1 (GdK 6,1), Regensburg 1994, 65-357, hier: 118 und
132-134.
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der Confessioanlage und stellt den ersten Mirtyrer der Kolner Kirche vor Augen. Die
Auswahl der Patrozinien macht also Sinn, weil damit dem ersten Kolner Martyrer Gere-
on (Titel des Confessioaltares) der erste Martyrer der Kirche Stephanus (Titel des Hoch-
altares) zugeordnet wird. Doch die Verweise reichen noch weiter. Wenn sich nimlich die
Kolner Kirchenfamilie am Stephanustag in St. Gereon versammelte, horte sie als Evan-
gelium einen Abschnitt aus dem 23. Kapitel des Matthiusevangeliums. Dieser Abschnitt
ist insofern von besonderer Bedeutung, als er in einem deutlichen Zusammenhang mit der
wiederum in St. Gereon gehaltenen Palmsonntagsstatio steht, wie nun zu zeigen ist. Der
Text des Evangeliums Mt 23, 34-39 beschreibt die Sendung von Weisen und Propheten, die
aber abgelehnt und getotet werden. In Vers 37 klagt Jesus tiber Jerusalem, das seine Pro-
pheten totet, und weissagt selbst: »Darum wird euer Haus verlassen. Und ich sage euch:
Von jetzt an werdet ihr mich nicht mehr sehen, bis ihr ruft: Gesegnet sei er, der kommt im
Namen des Herrn« (Mt 23, 38f.).

Neben dem Jerusalemverweis interessiert vor allem der letzte Vers dieser Evangeliums-
perikope, nimlich das Zitat aus Psalm 118,26: »Gesegnet sei er, der kommt im Namen des
Herrn«. Das Entscheidende ist, dass dieser Satz nicht nur im Evangelium des Stephanus-
tages begegnet, sondern vor allem in der Liturgie des Palmsonntags von Bedeutung ist,
also dem Tag, an dem wiederum St. Gereon Stationskirche ist. Wie aber ist die Liturgie
des Palmsonntags in Rom und in Koln beschaffen? Liturgiegeschichtlich vereint die Li-
turgie des Palmsonntags im Wesentlichen zwei Traditionen. Romischen Ursprungs ist
die Passionsmesse, die den Beginn der Heiligen Woche markiert. Damit verschmilzt eine
zweite Traditionsschicht, nimlich die Palmenweihe und die Prozession zum Einzug Jesu
in die heilige Stadt Jerusalem, die — nach Jerusalemer Vorbild — im gallisch-frankischen
Gebiet ausgebildet wurde#0. Ist fiir Rom St. Johannes im Lateran als alleinige Stations-
kirche, nimlich fir die Passionsmesse, festgeschrieben, so ist die Kolner Topographie
differenzierter. Als Sammelkirche (»Collecta«-Kirche) diente St. Gereon, die damit der
Ort der Palmenweihe war. Von hier zog die grofle stadtkolnische Palmenprozession zum
Dom St. Petrus fir die Feier der Messe#!. St. Gereon ist zwar nicht im eigentlichen Sin-
ne Stationskirche, diese ist wie in Rom (St. Johannes im Lateran) die Kathedralkirche,
der Dom selbst. Aber als Sammelkirche dient sie zum Auftakt der Liturgie. Und hierbei
fallt auf, dass im Rahmen dieser Liturgie in St. Gereon wieder der Text aus Psalm 118,26
begegnet: »Benedictus, qui venit in nomine Domini«, und zwar gleich mehrfach. Das in
St. Gereon verlesene Evangelium zur Palmenweihe Mt 21,1-9 bringt ihn ebenso zu Gehor
wie die das Evangelium vertonende Antiphon Cum appropinguasset, die beim Auszug
aus St. Gereon gesungen wurde und hier eigens abgedruckt sei: Cum appropinquasset
Dominus Jerosolymam, misit duos ex discipulis suis, dicens: Ite in castellum quod est contra
vos, et invenietis pullum asinae alligatum, super quem nullus hominum sedit; solvite, et
adducite mihi. Si quis vos interrogaverit, dicite: Opus Domino est. Solventes adduxerunt
ad Jesum, et imposuerunt illi vestimenta, et sedit super eum. Alii expandebant vestimenta
sua in via, alii ramos de arboribus prosternebant, et qui sequebantur clamabant: Hosanna,

40 Vgl. ebd., 100. AUF DER MAUR verweist hier auf den Ordo Romanus 50 und das Pontificale Roma-
no-Germanicum.

41 Vgl. zum Brauch der Collecta: HAussLiNG, Monchskonvent (wie Anm. 14), 195-198. — In Rom
ist S. Glovanni in Laterano Stationskirche, also wie in Koln die Bischofskirche. Vgl. dazu KirscH, Sta-
tionskirchen (wie Anm. 37), 205. - Vgl. auch die Tabelle bei D BLaauw, Contrasts (wie Anm. 14), 392.
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benedictus qui venit in nomine Domini, benedictum regnum Patris nostri David, hosanna
in excelsis; miserere nobis, Fili David (cf. Mc 11,1-10)42,

Fassen wir die komplexen Beziige zusammen: Schloss das Evangelium am Stephanus-
tag in St. Gereon mit den Worten »Von jetzt an werdet ihr mich nicht mehr sehen, bis ihr
ruft: Gesegnet sei er, der kommt im Namen des Herrn, so wird diese Weissagung in der
liturgischen Feier des Palmsonntags erfiillt, wenn die Schola jene Antiphon singt, und
zwar wiederum in St. Gereon. Fiir den theologischen Bogen des Kirchenjahres heifit dies,
dass die Verkiindigung am Stephanustag, die von Jesus geweissagte Wiederaufnahme des
Rufes Benedictus, am Palmsonntag wieder aufgegriffen wird. Die Palmsonntagsliturgie
wird zur Erfillung der Zeitansage des Evangeliums vom Stephanusfest: »bis ihr ruft«.
Beide Feste werden liturgisch aufeinander bezogen und im Schema von Weissagung und
Erfillung einander zugeordnet. Dabei ist nun das Entscheidende, dass dies Uiber ein und
denselben Ort im Duktus der Stationsliturgie geschieht, nimlich St. Gereon. Die Verbin-
dung von Stephanusfest und Palmsonntagsfeier wird in Koln anhand des einen Kirchen-
baues fiir beide Feiern dargestellt und erhilt somit eine raumliche Illustration. Andere Be-
obachtungen sind zu erginzen: Die liturgischen Quellen halten eine weitere Besonderheit
bereit, nimlich die Ausgestaltung der Palmenweihe und -prozession durch Antiphonen,
die auf den in der Liturgie mitgefuhrten Petrusstab des Domschatzes Bezug nehmen. Der
Ordinarius berichtet, dass die Kleriker des Domstiftes, die den Petrusstab mit sich fithren,
bei threm Eintreffen zur Palmenweihe durch eine besondere Antiphon begriifit werden.
Der Text der Antiphon lautet: Ait Petrus principibus sacerdotum: Jesum, quem vos inte-
remistis suspendentes in ligno, hunc Deus suscitavit, ad principem ac salvatorem exaltavit,
ad dandam poenitentiam in remissionem peccatorum (Act 5, 30f.)43.

Diese Antiphon ist in der romischen Liturgie eigentlich an Petrusfesten tiblich*. Neu
ist also die Komposition im Rahmen der Palmenliturgie, passend zur liturgischen Uten-
silie des Petrusstabes, einer der bedeutendsten Reliquien des Kolner Domes. Auf einer
theologischen Bezugsebene macht diese Antiphon dann auch tber die Verbindung zur
Petrusreliquie hinaus Sinn. Erstens erscheint Petrus in der Antiphon als Verkiinder des
Pascha Jesu, seines Kreuzes und seiner Auferstehung, also der Ereignisse, die in der kom-
menden Woche des Triduum sacrum gefeiert werden. Zweitens geschieht die Vergebung
der Siinden, die die Antiphon erwihnt, bei der anschlieffenden Kolner Palmprozession:
Der Bischof rekonziliierte namlich die 6ffentlichen Stinder bei der Kirche St. Maria Ab-
lass, die am Prozessionsweg zum Dom liegt. Drittens ergibt sich wiederum ein wichtiger

42 »Als sich Jesus Jerusalem naherte, schickte er zwei seiner Schiiler, indem er sprach: Geht in das
Dorf, das vor euch liegt, und ihr werdet das Fohlen einer Eselin angebunden finden, auf dem noch
kein Mensch saff. Bindet es los und fithrt es zu mir. Falls euch einer fragt, sagt: Es ist ein Werk fiir
den Herrn. Sie banden es los und fithrten es zu Jesus, und sie legten ihm die Kleider auf, und er setzte
sich darauf. Andere breiteten die Kleider auf dem Weg aus, andere legten Zweige von Baumen nieder,
und die folgten, riefen: Hosanna, gepriesen sei, der kommt im Namen des Herrn, gepriesen sei das
Reich unseres Vaters David, Hosanna in der Hohe, erbarme dich unser, Sohn Davids.« — Vgl. Gott-
fried AMBERG, Ceremoniale Coloniense. Die Feier des Gottesdienstes durch das Stiftskapitel an der
Hohen Dombkirche zu Koln bis zum Ende der Reichsstidtischen Zeit (SKKG 17), Siegburg 1982,
102 und 108. — Andreas ODENTHAL, Die Palmsonntagsfeier in K6ln im Mittelalter. Nachrichten aus
liturgischen Quellen des Domstiftes und des Gereonstiftes, in: KDB 62, 1997, 275-292. — Der Text
findet sich bei HesBerT, CAO 3 (wie Anm. 7), 118 (Nr. 1976).

43 »Petrus sprach zu den Fihrenden der Priester: Jesus, den ihr getdtet habt, indem ihr ihn ans
Holz hingen lieflet, den hat Gott auferweckt, zum Fiirst und Heiland erhht, um Bufie zu geben
zur Vergebung der Stinden.«

44 Der Text mit Belegen bei HesserT, CAO 3 (wie Anm. 7), 36 (Nr. 1317).
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Bezug zu Stephanus und dem ihm geweihten Hochaltar in St. Gereon: Nach der Anti-
phon begeben sich die Kleriker in den Hochchor zur Feier der Terz (»ascendent cho-
rumc) vor den Stephanusaltar*>. Nun ist die erwihnte Antiphon dem fiinften Kapitel der
Apostelgeschichte entnommen. Im dann folgenden sechsten und siebten Kapitel wird, im
Anschluss an die Predigt des Petrus, die Stephanusgeschichte erzahlt. Die in der Apostel-
geschichte hergestellte Nihe von Petrus und Stephanus wird also mit Hilfe des Reliquien-
schatzes des Domes vor dem Stephanusaltar in St. Gereon augenfillig demonstriert. Der
erste Papst und der erste Diakon der Kirche sind Exponenten einer typisch romischen
Liturgie. In diese Liturgie wird dann der typisch kélnische Heilige eingefiihrt, St. Gereon,
der erste Mirtyrer der Kolner Lokalkirche. Rituell wird dessen Grabeskirche St. Gereon
mit dem Altar des ersten Mirtyrers Kolns tiber den Hochaltartitulus St. Stephanus mit
dem ersten Mirtyrer der romischen Kirche verbunden, der als Diakon dem ersten Bischof
von Rom, Petrus, begegnet. Die Reliquie des Petrusstabes und die Antiphon stellen eine
solche Beziehung her. Dies alles wird tiber die Antiphon in die Feier des kommenden
Osterfestes eingebunden: Petrus als der erste Verkiinder von Tod und Auferstehung Jesu
gehort an den Anfang der Heiligen Woche und ist iiber die Reliquie des Petrusstabes pra-
sent. Damit wird die sich bildende Kirche der Frithzeit dargestellt: Petrus und Stephanus
fiir die Urkirche — Gereon fiir Koln. Die Kolner Gereonskirche bietet also, schaut man
sich ihre Funktionen im Kolner Stationssystem an (Tafel 9), ein wunderbares Beispiel fiir
die Vielschichtigkeit von Memoria und Repraesentatio mittelalterlicher Liturgie: Nicht
nur die Makroebene der Stadt wird mittels der groflen Palmenprozession bespielt, das
liturgische Geschehen des Stationsgottesdienstes greift auch die Mikroebene der Binnen-
topographie von St. Gereon auf und macht sich deren Altartituli zunutze. Die Fiille der
theologischen Anspielungen und liturgischen Bezlige, wie sie die Kolner Stationsliturgie
einmal prigten, diirfte deutlich geworden sein.

6. These: Es ist das Gesamtgefiige aus Ort, Gerit (vor allem den Reliquien), Wort und
Ton sowie gepragter Zeit (das Jahrespascha), das die gefeierte Liturgie zur Memoria des
Heilshandels Gottes (hier des Einzuges Jesu in Jerusalem) im Hier der konkreten heiligen
Orte Kolns und Jetzt der zugesagten sakramentlichen Repraesentatio des Gekreuzigt-
Auferstandenen macht. Dieses rituelle Ganze ist Gottes Gnadengabe an seine Kirche.
Die vorstehenden Uberlegungen haben versucht, sich dem rituellen Gesamtgefiige
mittelalterlicher Liturgie zu nihern, die vielfiltigen Beztige zwischen Ritus, Bildwerk,
Ort und gepragter liturgischer Zeit aufzudecken und hierin die Memoria und Repraesen-
tatio des Heilshandelns Gottes auszumachen. Dabei riickte vor allem das komplexe Ge-
samtgeflige aus Texten, Reliquien, Altartiteln und Kirchenbauten in den Blick, das auf die
Sakraltopographie der einzelnen Kirchen wie der gesamten Stadt hin ausgelegt wurde und
darin theologische Bezlige erkennen lief8. Sie zu entdecken setzt ein Eindenken in ein mit-
telalterliches Verstindnis des Gottesdienstes voraus, das hier exemplarisch geleistet wer-
den sollte. Doch damals wie heute melden sich in Bezug auf den Gottesdienst der Kirche
dieselben Fragen, nimlich die nach einer »liturgischen Asthetik« (Josef Wohlmuth)46, wie

45 Vgl. AMBERG, Ceremoniale (wie Anm. 42), 102.

46 Es wire eine Asthetik zu entwerfen, die »sich vom Liturgischen her bestimmt, die also ihre
Erfahrung, ihre Sprache und ihren Wahrheitsdiskurs aus den liturgischen Phinomenen selbst her-
leitet«, so Josef WoHLMUTH, Jesu Weg — unser Weg. Kleine mystagogische Christologie, Wiirzburg
1992, 15. Das ist etwas anderes als eine geschmacklerische »asthetische Liturgie«, da eine liturgische
Asthetik im Blick auf den Gekreuzigt-Auferstandenen immer auch den Bruch mitdenkt.



’74 ANDREAS ODENTHAL

sich denn der Glaube der Kirche immer wieder neu in der Feier der Liturgie artikuliere4”.
Die Losungen des Mittelalters brachten ein artifizielles Gefiige hervor, das in den vor-
stehenden Uberlegungen illustriert wurde. Jede neue Epoche ist aufgerufen, dafir eigene
Losungen zu suchen. Denn immer geht es um die sakramentliche Gegenwart des Gekreu-
zigt-Auferstandenen. Sie immer wieder feiern zu dirfen, »ist« Gottes Gnadengabe an
seine Kirche*s.

47 Dazu auch Albert GERHARDS, Mimesis — Anamnesis — Poiesis. Uberlegungen zur Asthetik
christlicher Liturgie als Vergegenwirtigung, in: Pastoralasthetik. Die Kunst der Wahrnehmung und
Gestaltung in Glaube und Kirche, hg. v. Walter FirsT (QD 199), Freiburg i.Br./Basel/Wien 2002,
169-186.

48 Vgl. Edward ScHILLEBEECKX, Hin zu einer Wiederentdeckung der christlichen Sakramente. Ri-
tualisierung religioser Momente im alltiglichen Leben, in: Interdisziplinire Ethik. Grundlagen, Me-
thoden, Bereiche, hg. v. Adrian HOLDEREGGER u. Jean-Pierre WiLs, (SThE 89, FS Dietmar Mieth),
Freiburg/Schweiz 2001, 309-339, hier: 337-339.
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Lebendes Andachtsbild

Die Inszenierung der Pieta im geistlichen Spiel

Das Verhiltnis zwischen der mittelalterlichen Bildkunst und dem geistlichen Schauspiel
wurde lange Zeit vornehmlich unter der Frage betrachtet, wie sich die beiden Medien
ikonographisch beeinflusst haben mogen: Sind die Spiele nach bildkiinstlerischen Vor-
gaben und Schemata gestaltet, oder haben theatrale Erlebnisse bildktnstlerische Darstel-
lungsweisen inspiriert? Diese Frage ist seit den Arbeiten von Albert Rapp, Ernst Grube
und Anthonius H. Touber wohl zu Recht dahingehend beantwortet, dass bei darstel-
lerischen Ubereinstimmungen zumeist das Schauspiel der Bildkunst folgt, seltener um-
gekehrt!. Bezliglich des Donaueschinger Passionsspiels stellt Touber fest, dass es »in
vielen Szenen als eine Folge von tableanx vivants ikonographischer Schemata erscheine,
die funktional und inhaltlich mit den spatmittelalterlichen Andachtsbildern vergleichbar
selen; er bestimmt sie als retardierende Momente der Verinnerlichung, die im Gedrin-
ge der Auffihrung zum stillen Gebet anregen und den ernsten, religiosen Charakter
des Spiels unterstreichen«?. Seit man die Bildform Andachtsbild weniger als ikonogra-
phischen denn als funktionalen Begriff versteht3, dringt sich die Frage auf, inwiefern
die Szenen des geistlichen Spiels hinsichtlich der Intention und der Wirkung den An-
dachtsbildern entsprechen und ob man medial bedingte Unterschiede ausmachen kann.

Dieser Frage soll im Folgenden anhand der szenischen Darstellung der Pietd bzw. des
Vesperbildes im geistlichen Spiel nachgegangen werden, also der Darstellung der trau-
ernden, ihren toten Sohn auf dem Schof§ und in den Armen haltenden Gottesmutter*.
Damit die diesbeziiglichen Uberlegungen zur Grundlage fir die Untersuchung auch
anderer >lebender Andachtsbilder< dienen konnen, sei zuerst ein kurzer Blick auf die

1 Vgl. Albert Rapp, Studien iiber den Zusammenhang des geistlichen Theaters mit der bildenden
Kunst im ausgehenden Mittelalter, Miinchen 1936. — Ernst GRUBE, Die abendlindisch-christliche
Kunst des Mittelalters und das geistliche Schauspiel der Kirche. Eine kritische Untersuchung der
theaterwissenschaftlichen Quellenforschung, in: Maske und Kothurn 3, 1957, 22-59. — Anthonius
H. TouBgR, Das deutsche geistliche Drama des Mittelalters und die bildende Kunst, in: Atti del
IV Colloquio della Société Internationale pour I'Etude du Théitre Médiéval, hg. v. Maria CHIABO,
Frederico DoGL1O u. Marcell MaymoNE, Viterbo 1983, 657—661. — DERs., Einleitung zu: Das Do-
naueschinger Passionsspiel, hg. v. DEms., Stuttgart 1985, 34—40. — DERrs., Passionsspiel und ITkono-
graphie, in: Ritual und Inszenierung, hg. v. Hans-Joachim Z1eGELER, Tubingen 2004, 261-272.

2 TOUBER, Einleitung (wie Anm. 1), 40.

3 Spitestens seit den Arbeiten von Robert SUcKALE und Hans BELTING, s.u.

4 Auf der Tagung in Weingarten behandelte ich neben der szenischen Darstellung der Pietd auch
diejenige des Veronica-Bildes. Siche >Vera icon und Schau-Spiel. Zur Medialitit der Veronica-Szene
im mittelalterlichen Passionsspiels, in: Beitrage zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur
133, 2011, 451-469.
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schon lange wihrende und noch nicht abgeschlossene Diskussion zur Definition des An-
dachtsbildes geworfen5, zumindest soweit sie auch fiir das Schauspiel relevant sein diirfte.

1. Der Andachtsbild-Begriff

Besonders einflussreich war die Definition von Erwin Panofsky: Das Andachtsbild stehe
als neu hinzugekommener, mittlerer Typus zwischen dem Historienbild — das wire die
erzihlerische Darstellung einer ganzen Szene oder Handlungsfolge — und dem hierati-
schen Reprisentationsbild — das wiren Bilder etwa von der Art der 6stlichen Tkonen, also
die nichterzahlerische Darstellung heiliger Figurené. Diese Typenunterscheidung wurde
durch Robert Suckale, Hans Belting u.a. mit guten Griinden kritisiert’, da sie die funk-
tionale Kategorie >Andachtsbild<und die formal-inhaltlichen Kategorien >Historien-< und
>Reprisentationsbild« nebeneinanderstellt, wohingegen doch Historien- und Reprisen-
tationsbilder ohne weiteres als Andachtsbilder fungieren konnten. Nichtsdestoweniger
scheinen die Bestimmungen, die Panofsky dem Funktionstyp >Andachtsbild« zuschreibt,
erhellend und wurden auch von seinen Kritikern weitgehend iibernommen: Das Andachts-
bild isoliere aus einem Handlungszusammenhang eine Figur oder Figurengruppe und
verleihe ihr so »eine der kontemplativen Versenkung zugangliche Dauer«8, um Betrachter
und Bild, »d. h. Subjekt und Objekt gleichsam verschmelzen zu lassen«9. Zu diesem Zweck
verflige es iber zwei Mittel: 1. ein indirektes, nimlich die »Einfihrung von Gestalten, die
sich gewissermaflen zum Vermittler zwischen dem Beschauer und dem Darstellungsge-
genstand machen« — das wiren Figuren, die im Bild die gewlnschte Rezeptionshaltung
>vorleben< —, und 2. ein direktes Mittel, nimlich die »Umformung des Bildinhalts selbst
durch Figuren, die, aus dem Zusammenhang der Szene sich loslosend, den Betrachter mit
Blick und Geste zum Schauen auffordern, oder ihn sogar einladen, >mit thm zusammen
zu lachen oder zu weinen«10 — das wiren Figuren, die den Blick aus dem Bild hinaus zum
Betrachter wenden und ihn mit einem Zeigegestus auf das Objekt der Andacht hinweisen.
Es wird sich zeigen, dass dies genau die Mittel sind, mit denen auch das Schauspiel arbeitet.

An kontemplativer Versenkung, Meditation, Verschmelzung von Bild und Betrach-
ter als Intention des Andachtsbilds halten auch Robert Suckale und Hans Belting fest.
Suckale spricht von einer Art »visueller Kommunikation«!! zwischen Bild und Betrach-
ter und sagt, das Andachtsbild strebe »Vergegenwirtigung, realistische Abbildung und
Nihe« an: »Wichtigstes Ziel aller Meditation ist vergegenwirtigende Betrachtung des

5 Einen hilfreichen Uberblick iiber die Forschungsdiskussion bietet Karl ScaapE, Andachtsbild.
Die Geschichte eines kunsthistorischen Begriffs, Weimar 1996.

6 Vgl. Erwin PANOFsKY, »Imago Pictatis«. Ein Beitrag zur Typengeschichte des »Schmerzens-
manns« und der »Maria Mediatrix«, in: FS Max J. Friedlinder, Leipzig 1927, 261-308. — Wieder in:
DEeRrs., Deutschsprachige Aufsitze I, hg. v. Karen MicHELS u. Martin WARNKE (Studien aus dem
Warburg-Haus 1), Berlin 1998, 186-233. Zitiert wird im folgenden aus dieser Ausgabe.

7 Vgl. Robert SuckaLg, Arma Christi. Uberlegungen zur Zeichenhaftigkeit mittelalterlicher An-
dachtsbilder, in: Stadel-Jahrbuch 6, 1977, 177-208, hier 197f. — Hans BELTING, Das Bild und sein Pu-
blikum im Mittelalter. Form und Funktion frither Bildtafeln der Passion, Berlin 1981, Berlin >2000.
8 PANOFsKyY, »Imago Pietatis« (wie Anm. 6), 191.

9 Ebd., 190.

10 Ebd., 191.

11 SuckaLE, Arma Christi (wie Anm. 7), 197.
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Leidens Christi [...], ist das Miterleiden der Passion (bzw. der Kompassion Mariens),
das Sich-Christus-Anverwandeln, um so der Erlosung teilhaftig werden zu kdnnen«!2,

Besonders Belting betont die Dialogizitit und »Reziprozitit zwischen Betrachter-
person und Bildperson« und erklirt, dass die pietas, nach der die imago pietatis (im ei-
gentlichen Sinn der Bildtyp des Schmerzensmannes) benannt ist, selbst eine »reziproke
Haltung« seil3. Das erldutert er anhand des Vesperbildes, das ja als Pietd bekannt ist:
»Pieta ist ein Schlisselwort der Klagegesinge aus der Passionsliteratur und meint nicht
nur das Mitleid des Betrachters fiir den toten Christus und seine Mutter, die ihn be-
weint, sondern auch das erhoffte Mitleid Christi und seiner Mutter fiir den Betrachter,
der um seine Rettung bangt«!4. Wenn der Betrachter also andichtig und mitleidig die
Figuren des Bildes anschaut, darf er hoffen, dass er selbst ebenso mitleidig von Chris-
tus und Maria, die durch die Figuren vermittelt sind, angeschaut wird. Die andichtig-
meditative Bildbetrachtung erweist sich also als Medium der Gottesbegegnung, und die
Panofskysche Verschmelzung von Subjekt und Objekt findet nicht nur vom Subjekt her
gesehen statt, indem der Betrachter sich innerlich dem Bildgegenstand angleicht, sondern
auch vom Objekt der Betrachtung her, indem der bemitleidete Christus dem Betrach-
ter Gnade, Heil und damit diesseitige und insbesondere jenseitige Gottesnahe gewihrt.

Eine solche heilbringende Verschmelzung zwischen dem Meditierenden und Gott
als dem Gegenstand der Meditation klingt deutlich genug nach mystischer Gottes-
erfahrung, und so ist es kein Zufall, dass die Bliitezeit der mittelalterlichen Andachts-
bilder im 14. und 15. Jahrhundert hegt einer Zeit mystisch geprigter Frommigkeit!s.
Heinrich Seuse (ca. 1295-1366) etwa schreibt von seinem andaht nach bildricher wise's,
und die Visionen vieler Mystikerinnen und Mystiker sind durch Bildwerke inspiriert,
die dann wiederum mit solchen mystischen Visionen die Bilderproduktion beeinfluss-
ten. Dabei muss selbstverstindlich festgehalten werden, dass die Mystik letztlich auf
das Ubersteigen aller Bildlichkeit und auf die bildlose, unmittelbare Gottesbegegnung
abzielte. Zur untersten Stufe auf diesem Weg konnte die sinnliche Bilderschau immer-
hin dienen, und die Bilder steigerten sich in ihrer Sinnlichkeit und Lebendigkeit im-
mer mehr, wie Belting bemerkt: »Im Gegenzug zur progressiven Bildlosigkeit, die
die Mystik vom Individuum verlangte, wurde das Bild immer korperlicher und im-
mer gesprichiger, wie es sich das Individuum vom Dialog als seiner Selbstbestitigung
winschte«!7. Belting spricht vom groflen Schaubediirfnis dieser Zeit und vom Beduirf-
nis nach Realitit, d.h. einem Verlangen nach der Prasenz und Erfahrbarkeit des Heiligen
und Gottlichen — man denke etwa an die heilbringende Reliquien- und Hostienschau.

Angesichts dieses Schau- und Prisenz-Verlangens sowie der Dialogizitit der An-
dachtsbilder ist es nur folgerichtig, dass man die Bilder auch noch lebendig werden und
tatsichlich sprechen lassen wollte, dass man also auf das Medium Schauspiel zurtickgriff.
Ganz dhnlich verlauft der Weg von den Passionstraktaten und -meditationen, insbesonde-

12 Ebd., 193.

13 Vgl. BELTing, Das Bild und sein Publikum (wie Anm. 7), 96.

14 Ebd., 132.

15 Auf den Zusammenhang zwischen Mystik und Andachtsbildern hatte schon Wilhelm PiNDER,
Die Pieta, Leipzig 1922, nachdriicklich hingewiesen.

16 Zu Seuses Bildverstindnis und Bildgebrauch vgl. Thomas LENTES, Der mediale Status des Bil-
des. Bildlichkeit bei Heinrich Seuse, in: Asthetik des Unsichtbaren. Bildtheorie und Bildgebrauch in
der Vormoderne, hg. v. David Ganz u. Thomas LeEnTEs (KultBild 1), Berlin 2004, 13-73.

17 BELTING, Das Bild und sein Publikum (wie Anm. 7), 98.
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re denen der Franziskaner!8 und der Devotio modernal9, die vom Rezipienten verlangen,
dass er sich die geschilderten Ereignisse so plastisch und lebendig vor seinem inneren Auge
vergegenwartigen solle, als ob er selbst dabei wire20 — in diesem Sinn wire wohl der fir
den hier thematisierten Bildtyp spezifische Begriff >Andacht<am angemessensten zu defi-
nieren, sozusagen als affektiv vergegenwirtigende Memoria. Diese bildet das Ziel sowohl
der bildlichen als auch der textlichen Meditation, und sie erreicht ihre nicht mehr zu tiber-
bietende Verwirklichung wie auch ihre geféihrliche Ubersteigerung im Schauspiel als der
grofitmoglichen Prisenzillusion, die man dann wohl, um die Akzentverschiebung deutlich
zu machen, treffender als affektiv memorierende Vergegenwirtigung bezeichnen konnte.

Die Frage nach der Medialitat religioser Bilder zwischen Reprisentation und Pri-
senz scheint gegenwirtig im Zentrum der kunsthistorischen Andachtsbildforschung
zu stehen2l. Man versucht einerseits, die Bilder nicht nur als Abbilder und anderer-
seits den mittelalterlichen Bildgebrauch nicht undifferenziert als »Prisenzkultur«2? zu
verstehen: Das Mittelalter, so hebt Heike Schlie hervor, sei »weniger durch eine Pri-
senzkultur denn durch eine Kultur des Zwischenraums gekennzeichnet, der Spannung
zwischen Prisenz und Reprisentation, eine Kultur des stets virulent gehaltenen Spiel[s]
zwischen Prisenz und Absenz«23. Es ist also zu fragen, wie in einer Kultur, die sich
der Medialitit und Mittelbarkeit von Bildern durchaus bewusst ist, medial inszenier-
te und zugleich die Medialitit durchbrechende Prasenzeffekte moglich sind. Prisenz
ist nie von vornherein gegeben, sondern muss als »Variante des Zeichengebrauchs«24
verstanden werden. Dementsprechend hat die Medialitat als Medialitat im Blickpunkt
zu stehen. Die Medialitit gerade des Andachtsbildes kann nicht unabhingig vom zeit-
genossischen Rezipienten untersucht werden, so dass Zeugnisse des zeitgenossischen
Bildgebrauchs von entscheidender Bedeutung fiir das Verstindnis des jeweiligen Bildes
sind. Als solche Zeugnisse konnen, wie noch zu zeigen sein wird, wohl auch die In-
szenierungen von aus der Bildkunst bekannten Andachtsbildern im Rahmen des geist-
lichen Spiels dienen, da sie oftmals explizit in Form von Publikumsappellen formulie-
ren, welche Reaktionen vom Rezipienten verlangt werden. Aus solchen Publikumsap-
pellen diirften sich Rickschlisse auf den zeitgendssischen Bildgebrauch ziehen lassen.

18 Vgl. z.B. Pseudo-Bonaventuras >Meditationes Vitae Christic.

19 Vgl. z.B. Ludolphs von Sachsen »>Vita Christi«.

20 Vgl. Fritz Oskar ScHUPPISSER, Schauen mit den Augen des Herzens. Zur Methodik der spit-
mittelalterlichen Passionsmeditation, besonders in der Devotio Moderna und bei den Augustinern,
in: Die Passion Christi in Literatur und Kunst des Spatmittelalters, hg. v. Walter HauG u. Burghart
WacHINGER (Fortuna vitrea 12), Tiibingen 1993, 169-210.

21 Vgl. z.B. die von Thomas LENTEs herausgegebene Reihe: KultBild. Visualitit und Religion in
der Vormoderne, 4 Bde., Berlin 2004-2010.

22 Der Begriff wurde von Hans U. GuMBRECHT, Diesseits der Hermeneutik. Die Produktion von
Prasenz, Frankfurt a.M. 2004, in die Diskussion gebracht.

23 Heike ScHLIE, Vera Ikon im Medienverbund. Die Wirksamkeit der Sakramente und die Wir-
kung der Bilder, in: Medialitdt des Heils im spaten Mittelalter, hg. v. Carla DAUVEN-vAN KNIPPEN-
BERG, Cornelia HERBERICHS u. Christian K1ENING (Medienwandel — Medienwechsel — Medienwis-
sen 10), Ziirich 2009, 61-82, hier: 70.

24 Ebd., 79.
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2. Darstellung und Verstindnis der Pieta

Nach diesen allgemeinen Bestimmungen des Andachtsbildes nun zum konkreten Bildtyp
der Pieta: Die ersten Darstellungen von Maria, die ihren toten Sohn auf dem Schof§ und in
den Armen hilt, entstanden um 1300 am Mittelrhein, und zwar zunichst in Form lebens-
grofler bemalter Holzplastiken, spater auch als Tafelbilder?5. Die Szene ist die retardieren-
de Zwischenstation zwischen der Kreuzabnahme und der Grablegung, letztlich zwischen
Tod und Auferstehung, wobei der leidvolle, menschliche Aspekt des Erlosungstodes
durch die Konzentration auf die trauernde Mutter und den Leichnam in den Vordergrund
gerlickt scheint. Daraus folgt, so kann man mit Georg Satzinger und Hans-Joachim Zie-
geler formulieren, als »Kernproblem« dieser Darstellungsweise: »Wie ist angesichts eines
solchen Todes an Auferstehung zu denken?«26 Das Bild scheint im Leiden zu verharren.
Zur Verdeutlichung der heilsgeschichtlichen Bedeutung des Opfertodes kann sich die Pie-
ta verschiedener Mittel bedienen: Indem sie etwa die Seitenwunde besonders hervorhebt,
macht sie dem Glaubigen den »Ursprung der Eucharistie«?” und damit seine Erlosung
durch Christus bewusst — wobei der Glaubige natiirlich um diesen Zusammenhang wis-
sen muss. Eine andere Losung des »Kernproblems« konnte im sog. Weichen oder Scho-
nen Stil gefunden worden sein: Der Leichnam ist ohne Verrenkungen und Verzerrungen
und ohne tibermiflige Betonung der Leidensmale, Maria mit ebenmifligen Gesichtszligen
und in gemiBigter Trauer dargestellt28. Beim sog. »freudvollen Vesperbild« fehlt die Trau-
er sogar ganz; Maria lichelt vielmehr aus »Freude tiber das vollbrachte Erlosungswerk«2°.

Der Erlosungsaspekt muss jedoch nicht unbedingt am Bild anschaulich gemacht
werden; das Bild selbst kann durchaus im Leiden verharren und die heilsgeschichtliche
Bedeutung dennoch zur Geltung gebracht werden, und zwar durch die Andacht des Re-
zipienten. Das zeigt Heinrich Seuse in faszinierender Weise und liefert damit zugleich
ein aufschlussreiches Beispiel fiir eine zeitgenossische Pieta-Meditation. Im 19. Kapitel
(Von der ablosunge) seines »Biichleins der ewigen Weisheit«*® wird im Dialog zwischen
dem menschlichen diener und Maria riickblickend beschrieben, wie Christus nach sei-
nem Tod vom Kreuz genommen und auf den Schoff seiner Mutter gelegt wurde. Ma-
ria fordert den diener (und damit auch den Rezipienten) auf, ihre Schilderung mir einer
kleglichen erbermde anzuhoren — ein Appell, wie ihn ein Andachtsbild an den Betrachter
richtet. Mit ergreifenden Worten beschreibt sie, wie sie ihren toten Sohn miitterlich-innig
umarmte, wie sie sin blutig vrischen wunden, sin totes antlite durkuste, daz doch, als
och alle sin lip, gar in ein whnklich schonbeit waz verkeret, daz enkondin elli herzen
nit betrahten (S. 275,15-18)! Maria kiisste also die Wunden ihres Sohnes und bemerkte,
dass sein totes Angesicht und sein zerschundener Kérper in einer unfassbaren Schon-
heit erstrahlten. Hier zeigt sich ein irritierendes Ineinander von Schmerz und Schonheit.
Doch kann von gemafligter Trauer oder gar Freude keine Rede sein: Als sie ihn auf den

25 Vgl. Georg SatziNGErR/Hans-Joachim ZIEGELER, Marienklagen und Pieta, in: Die Passion
Christi (wie Anm. 20), 241-276, hier: 260.

26 Ebd., 267,271.

27 Ebd., 271.

28 Zudiesem Stil vgl. Otto voN S1MsoN, Art. >Andachtsbild I, in: TRE 1, 1978/1993, 661-668, hier:
664.

29 Ebd., 664. — Elisabeth REINERs-ERNsT, Das freudvolle Vesperbild und die Anfinge der Pieta-
Vorstellung, Miinchen 1939.

30 Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, hg. v. Karl BIHLMEYER, Stuttgart 1907, Nachdruck Frank-
furt a.M. 1961, 196-325. Alle Zitate aus dieser Ausgabe.
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Schofl nahm und betrachtete, do erstarb min herze aber und mochti von dien titwunden,
so es enphieng, in tusent stuk sin zersprungen. Do lies es mengen inneklichen grundlo-
sen sifzen; du ogen rerten [>vergossen<] mengen ellenden bitterlichen treben, ich gewan
ein gar trurklich gestalt (S. 275,20-24). Maria seufzte und weinte und war vor Trauer
dem Tode nah. Auf eine Beschreibung der freudvollen und begliickenden Jugend ihres
Kindes folgt ihre Klage: Owe, angest und bitterkeit und herzleid! Es ist doch nu alles
verkeret in ein so grundlos herzleid und in einen totlichen smerzen! Owe, kint mins,
owe min kint, wie bin ich nu so lieblos [>reudlos]! Wie ist min herz so gar trostlos wor-
den! (S. 276,4-7). Maria war von abgrundtiefem Leid erfiillt und ohne jede Hoffnung.

Daraufhin bittet der diener, dass er noch ein wenig bei diesem anblike (S. 276,11) ver-
weilen diirfe — man fiihlt sich erinnert an die laut Panofsky fiir das Andachtsbild charak-
teristische, »der kontemplativen Versenkung zugingliche Dauer«3!. Der diener mochte
sich also explizit in das hier beschriebene Vorstellungsbild versenken und sagt Folgen-
des zu Maria: Reinsi muter, wie grundlos din herzleid were und wie rebt inneklichen es
ellii herzen bewegen muge, so dunket mich doch, daz du noch neiswaz lustes [>irgendeine
Lustq] fundest in den minneklichen umbevengen dines titen kindes (S. 276,13-15). Mitten
im groflten Schmerz, dem miitterlichen Schmerz Marias angesichts ihres toten Sohnes,
vermutet der diener offenbar eine gewisse Lust, die von der >historisch-realenc< Situation
her schwer nachvollziehbar erscheint. Sie wird aber dann verstindlich, wenn der Diener
im folgenden die Situation mystisch tUbersteigt: Er bittet Maria darum, dass sie thm ihr
totes Kind uf die schoze miner sele legen moge, daz mir nach minem vermugenne geistlich
und in betrabtunge werde, daz dir do wart liplich (S. 276,17-19). Er mochte also Marias
Schmerzen selbst erleiden, und zwar in einer geistlichen, das Historisch-Reale tiberschrei-
tenden Weise. Dann nimmt er Christus folgendermafien in Empfang: Er blickt ihn an in
der spilendosten vrode und herzklichsten minne, so kein einiges liep ie wart von sinem ge-
minten an gesehen (S. 276,20-22); sein Herz 6ffnet sich fiir ihn wie die Rose fiir die Sonne;
seine Seele breitet die arme ire grundlosen begirde (S. 276,24) weit aus; in der inbrinstigen
begirde umbvabe ich dich hite mit dank und lobe (S. 276,251.); er driickt ihn in das In-
nerste seiner Seele und bittet ihn, er moge sich dieser minneklichen stunde (S. 276,271.)
erinnern, sie nicht an ithm verloren werden lassen und sich nie von ihm trennen. Dann
betrachtet der diener wie Maria zuvor das todwunde Angesicht und kiisst die vrischen
blutigen wunden: von dieser siiezen vrubt werden alle seine Sinne gespeist (S. 276,32).

Die Vereinigung mit Christus in der compassio nach dem Vorbild Marias wird als
eine liebesmystische #nio-Erfahrung beschrieben. Die leidvolle historisch-reale Si-
tuation des Abschieds zwischen der Mutter und ihrem toten Sohn wird iberstiegen
auf die mystische Vereinigung zwischen dem meditierenden Gliubigen und Gott. Das
Leid wird transzendiert auf die Seligkeit. Erlosung und Auferstehung missen nicht
hinzugefiigt werden; sie liegen im mitvollzogenen Schmerz selbst: In ihm erreicht der
Glaubige eine augenblickhafte Einheit mit Gott, die ihm die ewige Seligkeit verheifit.

Hier zeigt sich deutlich Seuses Prinzip, Bilder mit Bildern auszutreiben32: Eine reale
oder zumindest imaginierte Pieta-Darstellung ist der Ausgangspunket fiir eine mitleidende
Passionsmeditation, doch das Bild dieser leidvollen Totenumarmung wird transzendiert
und aufgehoben durch die Beschreibung einer lustvollen Liebesumarmung. Im Bild (Pie-
ta) und durch das Bild hindurch gelangt der Meditierende zur unmittelbaren, letztlich
bildlosen Einheit mit Gott. Der Erlosungsaspekt muss also nicht selbst im Bild mit dar-
gestellt sein; er ergibt sich im Durchbrechen des Bildes. Ein solches zwischen Reprisen-

31 PANOFsKY, »Imago Pietatis« (wie Anm. 6), 191.
32 Vgl. LenTes, Der mediale Status (wie Anm. 16), insbes. 49-64.
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tation und Prisenz oszillierendes Bildverstindnis ist, wie bereits erwihnt, nicht nur fiir
Seuse, sondern fiir die spatmittelalterliche Bildfrommigkeit generell kennzeichnend; es
wird von Seuse nur besonders klar und reflektiert ausgesprochen. Wie sich gleich zei-
gen wird, ist es bis zu einem gewissen Grad auch fiir die geistlichen Spiele anzunehmen.

3. Die Pieta in den Spielen

Schon Wilhelm Pinder (1878-1947) stellte fest, dass eine szenische Pieta-Darstellung nicht
vor 1464 bezeugt ist33, d.h., die Pieta findet sich erst in den spaten Passionsspielen, den gro-
en Marktplatzauffihrungen des 15. und 16. Jahrhunderts, die vornehmlich in der Hand
der Stadtbiirger lagen*. Im Folgenden soll es nicht um die vielen Marienklagen gehen, die
die gesamte Passions- und Kreuzigungshandlung begleiten35, sondern allein um die szeni-
sche Ausgestaltung des besagten Andachtsbildes. Dabei werden auch nur die theatral inter-
essantesten und fir die Andachtsbild-Medialitit aufschlussreichsten Pieta-Szenen behan-
delt. Sie diirften Ruckschlisse auf die weniger aussagekriftigen Darstellungen erlauben.

Der verweilende, auf Dauer gestellte Charakter des Andachtsbildes findet sich
in der Spielszene wieder und wird sogar eigens benannt: Im Alsfelder Passions-
spiel3¢ (1501) sagt Nichodemus auf Marias Bitte, ihr ihren Sohn auf den Schof§ zu le-
gen, sie wollten ihr thn eyn wyle (v. 6700) lassen. In ihrer darauf folgenden Klage hebt
sie dessen mentsclichel...] natuer (v. 6706) hervor, beschreibt ihr Leid, das unendlich
(an ende [v. 712, an ziel [v. 6738]) sei, und sie kiisst wie bei Seuse Christi Wunden.
Joseph von Arimathia versucht, ihrer Klage ein Ende zu setzen, indem er auf der pro-
pheten wort (v. 6741) verweist und dem hier betrauerten Menschen den reyne[n] god-
desson[...] (v. 6755) entgegenstellt, der am dritten Tag wieder auferstehen werde. Maria
lasst sich nicht trosten, kiisst ithren Sohn und mochte mit ihm begraben werden, um sich
nicht von ihm trennen zu mussen. Daraufhin erklirt Johannes ihr die heilsgeschicht-

33 Vgl. Wilhelm PINDER, Die dichterische Wurzel der Pietd, in: Repertorium fir Kunstwissen-
schaft 42, 1920, 145-163, hier: 158.

34 Zu Auffihrungsweise und Intention dieser Spiele, insbesondere der hessischen Spieltradition,
vgl. Dorothea FreisE, Geistliche Spiele in der Stadt des ausgehenden Mittelalters: Frankfurt — Fried-
berg — Alsfeld, Gottingen 2002. — Johannes JaNoTa, Repraesentatio peccatorum. Zu Absicht und
Wirkung der spatmittelalterlichen Passionsspielauffithrungen, in: ZfdA 137, 2008, 439-470.

35 Zu den Marienklagen allgemein vgl. SATZINGER/ZIEGELER, Marienklagen und Pietd (wie
Anm. 25). — Ursula ScHULZE, Schmerz und Heiligkeit. Zur Performanz von >Passio< und >Compas-
sio< in ausgewihlten Passionsspieltexten (Mittelrheinisches, Frankfurter, Donaueschinger Spiel), in:
Forschungen zur deutschen Literatur des Spatmittelalters. FS Johannes Janota, hg. v. Horst BRuN-
NER u. Werner WirLiams-Krapp, Tiibingen 2003, 211-232. — Digs., Emotionalitit im Geistlichen
Spiel. Die Vermittlung von Schmerz und Trauer in der >Bordesholmer Marienklage< und verwandten
Szenen, in: Ritual und Inszenierung (wie Anm. 1), 177-193. — Christoph PETERSEN, Imaginierte
Prasenz. Der Korper Christi und die Theatralitat des geistlichen Spiels, in: Das Theater des Mittel-
alters und der Frithen Neuzeit als Ort und Medium sozialer und symbolischer Kommunikation,
hg. v. Christel MEIER, Heinz MEYER u. Claudia SPANILY (Symbolische und gesellschaftliche Wer-
tesysteme 4), Miinster 2004, 45-61. — Jutta EMING, Marienklagen im Passionsspiel als Grenzfall
religioser Kommunikation, in: Literarische und religiose Kommunikation in Mittelalter und Frither
Neuzeit. DFG-Symposion 2006, hg. v. Peter STROHSCHNEIDER, Berlin/New York 2009, 794-816.
36 Vgl. Das Alsfelder Passionsspiel, in: Die Hessische Passionsspielgruppe, Edition im Parallel-
druck, hg. v. Johannes Janota, Bd. 2, Tiibingen 2002.
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liche Bedeutung des Erlosungstodes fiir die ganze Menschheit, und von dieser Erkla-
rung lasst sich Maria tatsichlich trosten, worauthin Christus begraben werden kann.

In dieser Szene sind die menschliche und die heilsgeschichtliche, die leidvolle und die
trostliche Perspektive deutlich gegeneinander abgesetzt und auf die Figuren verteilt®”:
Maria vermittelt Christus in seinem Menschsein; Joseph und Johannes zeigen seine Gott-
lichkeit auf. Zum Schluss wird Marias Perspektive in die heilsgeschichtliche tibergefiihrt
und aufgehoben, so dass der Trost das Ende der Szene bildet. Die Abgeschlossenheit und
Isoliertheit dieser Szene — laut Panofsky ein Kennzeichen des Andachtsbildes — zeigt sich
darin, dass Maria bei der folgenden Grablegung und danach ihre Klage aufs neue anhebt,
ganz so, als wire sie nicht getrostet worden. Die Alsfelder Pieta entfaltet im Figurendialog,
was die Pieta-Darstellungen des Schonen oder Weichen Stils in ein Bild fassen: Maria trau-
ert mit Maf§ um ihren Sohn, da sie um die heilsgeschichtliche Bedeutung seines Todes weifS.

Ein charakteristisches Merkmal des Andachtsbildes, nimlich seine dialogische und
appellative Ausrichtung auf den Rezipienten, ist bei der Alsfelder Szene nur implizit zu
finden; andere Spiele beziehen das Publikum ganz deutlich mit ein, so etwa das Heidel-
berger Passionsspiel®® (1514): Hier ist Maria wihrend ihrer gesamten Rede weniger auf
Christus als auf die Zuschauer bezogen; sie eroffnet ihre Klage mit einer Publikums-
anrede: O ir mann vnnd franwenn / alle, die do iczundtt schanwenn / meines liebenn
kindes doitt / vnnd meines herczenn grosse noitt (vv. 5908-5911), und sie ist bemiiht,
den Zuschauern ihren Schmerz begreiflich zu machen: nu merck einn iglich man vnnd
weyp, / wie im doch selber were, / wann er hett einn solche swere (vv. 5913-5915). Ma-
ria ruft jeden Einzelnen explizit dazu auf, sich an ihre Stelle zu versetzen, in ihre Si-
tuation, das eigene Kind tot in den Armen halten zu miissen. Der Zuschauer soll die
Gefiihle angesichts der Szene aus seiner eigenen Erfahrungs- und Vorstellungswelt
nehmen. Damit gerit natiirlich aus dem Blick, dass Marias Situation eigentlich ganz
unvergleichlich und unwiederholbar ist, da Maria den heilsgeschichtlich einmaligen
Erloser in den Armen hilt. Wieder vermittelt Maria die rein menschliche Perspek-
tive der Passion. Zur Steigerung von compassio und pietas wird Christi Gottlichkeit
wihrend der Pieta-Szene in den Hintergrund gedringt, geradezu verschwiegen3.

Die Intensitit des vom Zuschauer geforderten Mitleids formuliert Maria fol-
gendermaflen: ich meinen, das er inn iamers noitt / wol wunschenn mechtr denn doirt
(vv. 59161.). Der in der Alsfelder Szene nur von Maria selbst geduflerte Wunsch, mit
Christus zu sterben, wird hier ausdriicklich auf jeden mitleidenden Zuschauer be-
zogen. Maria weist ithn damit zu einer vollkommenen compassio an, die bis zu dem
Waunsch fithren solle, mit Christus, dem Erloser, mitzusterben, um, was hier nicht ex-
plizit gesagt ist, schliefflich auch mit thm aufzuerstehen. Eine solche compassio wird hier
durch Maria verkorpert, und zu ihr ruft Maria als direkte Mittlerin das Publikum auf.

Man geht sicher nicht zu weit, wenn man behauptet, dass man fir alle Pieta-Szenen
der Passionsspiele ein derartiges Verhiltnis zwischen Maria und dem Publikum anset-
zen kann, auch wenn es nicht so ausdriicklich formuliert wird wie im Heidelberger
Spiel. Das Alsfelder und das Heidelberger Spiel prasentieren Maria als gute Beispie-

37 Zu diesem fiir die Marienklagen typischen Gestaltungsmittel vgl. SATZINGER/ZIEGELER, Mari-
enklagen und Pietd (wie Anm. 25), 255.

38 Vgl. Das Heidelberger Passionsspiel, in: Die Hessische Passionsspielgruppe, Edition im Paral-
leldruck, hg. v. Johannes JanoTa, Bd. 3, Tiibingen 2004.

39 »Dieunvergleichliche Lage, Mutter eines — sterbenden — Gottes zu sein, wird heruntergebrochen
auf die Ebene alltaglicher Eltern-Kind-Beziehungen. Die Inkommensurabilitat und Singularitit des
religiésen Geschehens wird damit verlassen.« (EmING, Marienklagen (wie Anm. 35), hier: 8071.).
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le fiir die beiden von Panofsky hervorgehobenen Typen von Andachtsbildfiguren: Die
implizit bleibende Alsfelder Pieta zeigt Maria als, in Panofskys Worten, »Vermittler[in]
zwischen dem Beschauer und dem Darstellungsgegenstand«, die dem Rezipienten
vorlebt, was er empfinden soll; die Maria der Heidelberger Pieta ist eine der »Figu-
ren, die, aus dem Zusammenhang der Szene sich loslosend, den Betrachter [...] zum
Schauen auffordern, oder ithn sogar einladen, >mit ihm zusammen [...] zu weinen«*0.

Besonders ausfihrlich und aufschlussreich ist die Pietd im Egerer Passionsspiel4!
(1500) dargestellt: Maria empfangt ihren toten Sohn aus den Hinden des Joseph von Ari-
mathia und des Nicodemus mit den Worten: Bis mir willigkum, leichnam zart (v. 7146).
Sie befiihlt ihn und stellt fest: Eia, wie tieff deine wunden sindt (v. 7151) — hiermit ruft sie
indirekt zum Gedenken seiner Wunden auf. Darauf folgt ein direkter Appell: Nun denckt
all, die miitter sindt, / Das die hetten ein liebes kindt, / Das also ermort wer: / Wie grof
wirt ir schwer! (vv. 7154-7157). Maria appelliert also insbesondere an die Miitter und
damit, wie im Heidelberger Passionsspiel, an die Erfahrungswelt der Zuschauer. Maria
ruft sie zu mitterlicher pietas auf, woflir sie ihnen ihre eigene miitterliche pietas ver-
heiflt: Weinet und habet leit / Mit mir in grosser jamirigkeit. / Ich gelob euch miitterlich
treiie, / Am lezten endt ein ware resie, / Da mit ir ewigkleich / Erwerbet das himelreich
(vv. 7162-7167). Die Reziprozitit der pietas ist hier in Vorstellungen der Miitterlichkeit
ausgedriickt: Die >miutterlichen< Gefiihle der Zuschauer werden durch Marias miitter-
lichen Schutz beim Jiingsten Gericht erwidert. Christus erscheint in dieser Szene vor-
nehmlich als der tote Sohn; die Erldserin ist hier Maria. Uberspitzt formuliert: Nicht
eigentlich Christi Opfertod erlost hier die Zuschauer, sondern ihr Mitleid mit Maria.

Nicodemus und Joseph sind es, die die heilsgeschichtliche Perspektive einbringen
und versuchen, Maria zu trosten, indem sie auf die Notwendigkeit von Christi Tod
und auf seine baldige Auferstchung verweisen. Doch Maria lisst sich nicht trosten und
ruft, als die beiden Christus begraben wollen: Peitet, ir herrn als zart! / Enthalt euch
ein wenig auff diser fart, / Das ich vil arme fraue / Hie noch ein mal schaue / Jhesum
meinen lieben sun (vv. 7198-7202) - hier ist wieder der von Panofsky beschriebe-
ne Charakter des Andachtsbilds, ein aus einem Handlungszusammenhang herausge-
lostes und auf »eine der kontemplativen Versenkung zugingliche Dauer« angelegtes
Standbild zu sein, durch die Figurenrede selbst zum Ausdruck gebracht. Die Szene ist
durch die Spannung zwischen dem klagenden Verweilenwollen Marias und dem Fort-
schreiten der Handlung und damit dem Fortgang der Heilsgeschichte geprigt. Das
Andachtsbild will mit Maria beim Leiden und bei der pietas verweilen, die Erzihlung
der Heilsgeschichte will voranschreiten. Die Zuschauer selbst diirften grofleres Verlan-
gen nach dem Verweilen haben, da sie sich gerade hier Marias pietas erwerben konnen.

GanzdeutlichwirddiederSzeneinhirente Spannung zwischen Andachtsbildund Heils-
geschichte in den Worten des Nicodemus, die er kurz darauf explizit ad populum richtet:

Lieben leut, nempt zu herzen
Disen grossen schmerzen,
Den Maria umb ir kindt treit,

40 Vgl. oben, Anm. 10.

41 Vgl. Das Egerer Fronleichnamsspiel, hg. v. Gustav MILcHsAck, Tiibingen 1881. Dieses Spiel
wird heute mit guten Griinden zu den Passions-, nicht zu den Fronleichnamsspielen gerechnet,
vgl. Brigitte LEHNEN, Das Egerer Passionsspiel (Europdische Hochschulschriften, Reihe I: Deutsche
Sprache und Literatur, Bd. 1034), Frankfurt a.M./Bern/New York u.a. 1988. — Bernd NEUMANN,
Art. >Egerer Passionsspiel, in: Die deutsche Literatur des Mittelalters: Verfasserlexikon, 2. vollig
neu bearb. Aufl,, Bd. 2, hg. v. Kurt Rut u.a., Berlin/New York 1980, 369-371.
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Und die grossen jamirigkeit;

Das er von der bésen Juden zorn

Sein heiligs leben hat verlornl,)

Das sol wir klagen alle gleich,

Peide arm und auch reich,

Und lasset ench das herze fliessen,

Das er uns las geniessen

Seines unschuldigen rot

Und belff uns ans aller not (vv. 7212-7223).

Nicodemus, der gerade noch Maria zu trosten versucht und sie aufgefordert hat, von
ithrer Klage abzulassen, verlangt von den Zuschauern das Gegenteil davon: Sie sollen
weiterklagen und ithr Herz zerflielen lassen, da sie so Christi pietas und Gnade gewin-
nen. Es kann also tatsichlich nicht im Interesse der Zuschauer liegen, dass die Handlung
voranschreitet: Thr Heil liegt, wiederum tberspitzt formuliert und von der inneren Lo-
gik des Andachtsbildes her gedacht, im Andachtsbild der Pietd, das aufgrund der Rezi-
prozitit der pietas eine heilbringende Begegnung mit Maria bzw. Christus ermdglicht,
eine Begegnung, die aus der Heilsgeschichte herausgelost ist und sich im Hier und Jetzt
der Zuschauer, wihrend der Auffihrung, ereignet*2. Diese fir Marienklagen und Pas-
sionsspiele charakteristische Spannung zwischen der vergangenen, einmaligen Heilstat
und ihrer regelmiflig wiederholten heilswirksamen Vergegenwirtigung rickt derartige
Auffihrungen in eine gefahrliche Konkurrenz zur offiziellen Liturgie®3. Auflerdem sug-
geriert das Spiel, dass sich die Heilswirksamkeit von Christi Opfertod fiir den einzelnen
Glaubigen erst eigentlich in seiner theatralen Reprisentation erfillt; mehr noch: Es setzt
immer wieder Vergangenheit und Gegenwart in eins — und zwar so sinnlich-realistisch,
wie es kein Andachtsbild konnte und wie es auch die Liturgie nicht tut*. Es sind im-
mer wieder Szenen wie diese, also sozusagen die >lebenden Andachtsbilder< der Spie-
le, in denen Vergangenheit und Gegenwart, Theatralitit und Ritualitit zusammenfallen.

Dieses Verharren im (Mit-)Leiden erinnert an Seuses Pieta-Meditation: Der Rezi-
pient muss gar nicht in der Handlung voranschreiten zur Auferstehung Christi, son-
dern er erfihrt Christi erlosende Wirkung gerade im tiefsten Mitleiden; das Mitleiden
mit Christus gewéhrt die Einheit mit Gott und damit auch das Seelenheil. Nun mag
die Theatersituation nicht unbedingt eine individuelle mystische #nio ermoglichen;
aber das Spiel bereitet immerhin die Grundlagen fir eine Prisenzerfahrung, in der
Vergangenheit und Gegenwart, Spiel und Realitit eins werden und in der die Rezipi-
enten, christusformig geworden, Anspruch auf ihr Seelenheil erwerben. Das Bild bzw.

42 So auch PETERSEN, Imaginierte Prisenz (wie Anm. 35), hier: 57: »Im Mitleiden [...] wird die
Erlosung zu einem Ereignis, das heute stattfindet. Im Vollzug des Leidens und Mitleidens erlangt
die Erlosung Prisenz«.

43 Zu dieser Konkurrenz vgl. Jan-Dirk MULLER, Mimesis und Ritual. Zum geistlichen Spiel des
Mittelalters, in: Mimesis und Simulation, hg. v. Andreas KasLitz u. Gerhard NeEumanN, Freiburg
1.Br. 1998, 541-571. — DxRs., Kulturwissenschaft historisch. Zum Verhiltnis von Ritual und Theater
im spiten Mittelalter, in: Lesbarkeit der Kultur. Literaturwissenschaften zwischen Kulturtechnik
und Ethnographie, hg. v. Gerhard Neumann u. Sigrid WerGeL, Miinchen 2000, 53-77. Beide Auf-
satze wieder in: Jan-Dirk MULLER, Medidvistische Kulturwissenschaft. Ausgewahlte Studien, Ber-
lin/New York 2010, 135-160 bzw. 111-134.

44 Vgl. PETERSEN, Imaginierte Prasenz (wie Anm. 35), hier: 54-60. — Rainer WARNING, Funktion
und Struktur. Die Ambivalenzen des geistlichen Spiels, Miinchen 1974, 204-224.
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das Spiel muss also die erlosende Bedeutung von Christi Opfertod gar nicht eigens mit
darstellen; die kidme in der passionsmystischen, kompassionalen Rezeption zur Geltung.

Die Gefahr eines Verweilens beim Leiden scheint Vigil Rabers (um 1490-1552) Pas-
sion#> (1514) vermeiden zu wollen: Zunichst beweint Maria singend ihren toten Sohn,
und wihrend ihrer Klage bleibt sie ganz in dieser Zweisamkeit; sie wendet sich nicht
direkt ans Publikum und ruft es nicht explizit zum Mitleiden auf wie im Heidelberger
und Egerer Spiel. Der Mitleidsappell erfolgt hier indirekt iiber die Vermittler-Figur Ni-
codemus, der das gewiinschte Mitleid vorlebt: Du leidest ia so grossn schmerczen, / Daz
es mier erparmt in meinemm herczen (vv. 1840L.), wobel er ihr zugleich heilsgeschichtli-
chen Trost spendet. Mit seinen letzten Worten bekundet er aber noch einmal sein Mit-
leid: Das reuet mich ser an deiner stat (v. 1851). Hier formuliert er ausdriicklich, wie
das Mitleiden zu vollziehen ist: Man soll sich an Marias stat, an ihre Stelle, versetzen.

Bemerkenswertim Vergleich mitden vorigen beiden Beispielen ist, dass die Pieta-Szene
ganz auf sich bezogen bleibt und sich nicht nach aulen, zum Publikum zu wenden scheint:
Die Intimitit zwischen Maria und Jesus wird nicht durch Publikumsappelle aufgebrochen,
und Nicodemus bleibt in seiner mitleidenden Zuschauerhaltung scheinbar fiir sich allein.
Es ist Joseph von Arimathia, der sich unmittelbar darauf ans Publikum wendet: Hort, ier
franenn vnnd ir mann, / Secht heut den vnschuldigen tod an, / Den got der herr Ihesu Christ
/ Erlitn hat zu diser frist / Vimb vnser siind vnd missetat (vv. 1852-1856). Interessant ist
hier wieder die zeitliche Situation: Joseph spricht zwar zum zeitgendssischen Publikum,
macht aber keinen Unterschied zwischen Vergangenheit und zeitgenossischer Gegenwart:
Die Zuschauer werden in die Zeit der Passion hineingenommen, bzw. Christi Passion fin-
det heut, zu diser frist, in der Gegenwart der Zuschauer statt. Joseph verwischt also die
Grenze zwischen Vergangenheit und Gegenwart, zwischen Spiel- und Zuschauerrealitit.

Insofern unterscheidet sich diese Szene nicht von den zuvor behandelten. In einer
anderen Hinsicht aber steht sie im Gegensatz zur Egerer Szene; nachdem nimlich Jo-
seph die heilsgeschichtliche Bedeutung von Christi Passion erklirt hat — Von der hell
er vnns damit erledigt hat (v. 1857) —, ruft er die Zuschauer auf: darumb euch erfreit
(v. 1859). Hat das Egerer Spiel aufgrund der Heilswirksamkeit des Mitleidens die In-
konsequenz in Kauf genommen, dass Maria zwar durch heilsgeschichtliche Erklirungen
getrostet, die Zuschauer aber zum Weiterleiden aufgerufen wurden, verspricht Rabers
Passion den Zuschauern keine Belohnung fiir ihr Mitleiden und bleibt deshalb auch nicht
beim Leiden stehen, sondern zielt auf die Erlosungsfreude der Zuschauer und stellt damit
die heilsgeschichtliche Bedeutung der Passion in den Mittelpunkt, wenn sie auch nicht
klar Vergangenheit und Gegenwart auseinanderhilt. Mitleiden ist zwar durchaus gefor-
dert, soll aber nur als Durchgangsstation dienen hin zur Auferstehungsfreude. Das per-
sonliche Heil der Zuschauer liegt hier nicht im Mitleiden, sondern in der Bitte, an der
Erlosung teilzuhaben, wie sie Joseph vorformuliert: Des hellft vnns all zu pittn, / Jung
vnnd alt mit gueten sittn, / Damit sein marter an vnns nit werd / Verloren all hie auff
diser erd, / sunder daz wir in auch sebhn in seinem reich / An ennd immer vnd ewick-
leich (vv. 1860-1865) — vor dem Theaterbild wird also ein Erlosungsgebet fiir alle Be-
teiligten, Darsteller wie Zuschauer, gesprochen. Interessant ist die Formulierung, dass
wir ihn »auch in seinem Reich< sehen mogen; dieses »auch« scheint einen Bezug zum jet-
zigen Sehen herzustellen, zum Sehen des Spiels, in dem Christus auf bildlich-theatral
vermittelte Weise bereits gesehen wird. Das Spiel erscheint dann als Vorgeschmack auf

45 Vgl. Rabers Passion, in: Die geistlichen Spiele des Sterzinger Spielarchivs, nach den Hss. hg. v.
Walther LippHARDT u. Hans-Gert RoLorr, Bd. 3, bearb. v. Andreas TrRaus, Bern u.a. 1996, 7-161.
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die jenseitige Gottesschau. Die Rezeption des Schauspiels ist ein Sehen per speculum
et in aenigmate und weist voraus auf die Gottesschau facie ad faciem (1. Kor 13,12).

Mit dem Aufruf zur Freude noch wihrend der Pieta und vor der Auferstehungsszene
entspricht Rabers Passion in funktionaler Hinsicht dem Freudvollen Vesperbild: Zwar
zeigt sie Maria nicht freudvoll, aber sie fordert wie wohl das Freudvolle Vesperbild den
Rezipienten zur Erlosungsfreude auf. Damit stellt sie jedoch zugleich eine Ausnahme
unter den Passionsspielen dar: Ublicherweise sind die Passions-, Kreuzigungs- und Be-
weinungsszenen von stindigen Publikumsappellen zu hellbrmgendem Mitleiden be-
gleitet. Frihestens ab der Auferstehungsszene wird das Publikum (wenn tberhaupt)
zur Freude animiert. Zu sehr sind die spatmittelalterlichen Passionsspiele von der zeit-
gendssischen Passionsfrommigkeit und ihrer Vorstellung des heilbringenden Mitleidens
gepragt. Und unter anderem musste deswegen das Passionsspiel auf die Reformatoren
anstoffig wirken: Martin Luther (1483-1546) hielt compassio und pietas fir die falsche
Haltung bei der Betrachtung der Passion; es gehe nicht darum, mit Christus oder Ma-
ria affektiv mitzuleiden, zumal als ablassforderliches Werk, sondern sich selbst ob sei-
ner eigenen Stundhaftigkeit, die diese Passion notig gemacht hat, erschiittern zu lassen.
Reue ist also die angemessene Reaktion auf die Passion, doch man soll nicht bei Passi-
on und Kreuzigung stehenbleiben, sondern der Passions- die Auferstehungsbetrachtung
folgen lassen, weil sie zeige, dass Christus sein Leid und damit auch die Siinden, die es
verursachte, bereits abgeschiittelt, den Glaubigen also bereits erlost habe; die Passions-
muss in die Auferstehungsbetrachtung, die reuevolle Erschiitterung in Erlosungsfreude
miinden#6. Hier bekundet sich ein Distanzmoment im Umgang mit religiosen Bildern:
Ziel der Bildbetrachtung ist nicht die Verschmelzung von Bildinhalt und Betrachter, ge-
schweige denn eine das Bild transzendierende unio mit Gott, sondern Selbsterkenntnis
und Verstindnis der Heilsgeschichte; das Bild soll durchaus Affekte hervorrufen (Er-
schiitterung, Reue, Freude), aber sie sind nur Mittel zum Zweck. Das Bild und auch das
Schauspiel haben im reformatorischen Verstindnis vor allem didaktische Funktion#’.

Der Lutheraner Joachim Greff (um 1510-1552) versucht sich 1542 an einem Oster-
spiel, in das auch die Passion eingebunden sein soll, und tadelt in der Vorrede, dass die fri-
heren Passionsspiele viele Szenen enthielten, die gar nicht in den Evangelien vorgegeben
waren: Als mit der Veronica / Mit dem blinden Ritter Longi[njo / Mit Maria Magdalena
underm Creutz / Auch mit der CompafSion Marie der mutter / da Christus vom Creutz
auff iren schos sal geleget sein worden wiewol erstliches so mochte gescheben sein / Ich hab
aber dafur das gewissen wollen spilen Hab solcher ungewisser Miinnigs gedancken und
treume / so in der Passion vil mit eingemenchkt gewesen sein / keine mir gefallen lassen*s.

Indem Greff diese Miinnigs gedancken und trewme ausspart, nimmt er genau die-
jenigen Szenen heraus, die den Charakter der spitmittelalterlichen Passionsspiele aus-
machten, die Andachtsbilder, die den Spielen ihre spezifische Emotionalitit und Ritua-
litit verliechen, und Greff erwihnt namentlich die Pietd-Szene. Seine Gestaltung wird
zwar nur durch die sola scriptura-Forderung begrindet, sie entspricht aber letztlich ge-

46 Vgl. Martin LUTHER, Eyn Sermon von der Betrachtung des heyligen leydens Christi (1519),
in: Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe (Weimarer Ausgabe), Bd. 2, Weimar/Graz 1966,
136-142.

47 Zum reformatorischen Theaterverstindnis vgl. Thomas I. Bacon, Martin Luther and the Dra-
ma, Amsterdam 1976. — Herbert Wavrz, Deutsche Literatur der Reformationszeit, Darmstadt 1988,
112-141. - Frexsg, Geistliche Spiele (wie Anm. 34), 64-69.

48 Bernd NeumManN, Geistliches Schauspiel im Zeugnis der Zeit, 2 Bde. (MTU 84, 85), Miin-
chen 1987, Bd. 2, 892, Nr. 3730.
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nau dem tiefgreifenden Wandel der Religiositit, die von nun an strenger unterscheidet
zwischen Prisenz und Reprisentation, Urbild und Abbild, Gottesdienst und Theater.

Der Vergleich zwischen dem Bildtyp Pieta und der entsprechenden Szene innerhalb
des spatmittelalterlichen Passionsspiels zeigt exemplarisch, dass das Andachtsbild und
das geistliche Spiel nicht nur ikonographische Gemeinsamkeiten aufweisen — es lassen
sich zu allen drei Typen der Pieta (dem schmerzvollen, dem schonen und dem freud-
vollen Vesperbild) Pendants in den Spielen finden —, sondern auch derselben Bildlogik
zu folgen scheinen: Die appellative, dialogische Ausrichtung des Andachtsbildes auf
den Rezipienten ist in den Publikumsappellen der Spiele explizit gemacht; neben den
zeitgendssischen Passionstraktaten und -meditationen sind es gerade die Spiele, die ver-
lassliche Auskunft geben konnen iiber die mutmafllichen, nonverbalen Appelle der An-
dachtsbilder, zumal die Spiele — wie die Bilder und anders als die Traktate — den Re-
zipienten das jeweilige Meditationsobjekt sinnlich vor Augen stellen. Auch das Kenn-
zeichen der mystischen Bildandacht, dass der Rezipient die Bildlichkeit iibersteigt und
mit dem Urbild verschmilzt, findet seine medienspezifische Umsetzung im theatralen
Andachtsbild: Ist die Theatersituation ohnehin schon immer von der korperlichen und
zeitlich-raumlichen Koprisenz von Darstellern und Zuschauern bestimmt, machen sich
die Andachtsszenen diese Grundeigenschaft des Theaters zunutze und lassen durch die
Publikumsappelle die Grenze zwischen Spiel und Realitit, Vergangenheit und Gegen-
wart bewusst verschwimmen. Solche theatralen Prisenzeffekte kann man als sinnlich-
raumliches Gegenstiick zu geistig-imagindren #nio-Erfahrungen werten, erst recht, da
fir andachtig-affektive Teilnahme an solchen Szenen explizit das Seelenheil versprochen
wird: Die andichtig Zuschauenden kommen mit den >Urbildern< des szenisch Darge-
stellten (Maria bzw. Christus) durch das Spiel und tber das Spiel hinweg in heilswirk-
same Beriihrung. Erméglichen schon Bild- und Textandacht dem Gliubigen Wege zur
Gotteserfahrung, die an der Kirche und ihren Sakramenten vorbei fithren, so riicken die
ritualartigen Andachtsszenen der Spiele in noch deutlichere Konkurrenz zur Liturgie,
denn mit dieser teilen sie die sinnlich-riumliche Inszenierung und die Einbindung ei-
nes Kollektivs, die Konstitution einer Kultgemeinde. Da die >Spiel-Andacht< anders als
die Bildandacht nicht allein in der individuellen Imagination des Glaubigen stattfindet,
sondern ihn dazu noch kérperlich-raumlich und kollektiv beteiligt, fithren die Andachts-
szenen der Spiele die in den Andachtsbildern angelegten Moglichkeiten bis an ihre letz-
ten Konsequenzen und an die Grenze des noch medial Darstellbaren. Die innere Logik
und Problematik des Bildtyps Andachtsbild lasst sich daher anhand der >lebenden An-

dachtsbilder< des geistlichen Spiels wie unter einem Vergrofierungsglas nachvollziehen.
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Bild-Grenzen

Uberlegungen zum Bildverstindnis im lutherischen Kontext

Distanz und emotionslose Didaktik prigt und begrenzt — folgt man weiten Teilen der
kunsthistorischen Forschung — das Bild im lutherischen Kontext!. Die Sicht resultiert
vor allem aus der vorrangigen Analyse von Textquellen2. Der didaktische Nutzen ist
unbestreitbar ein wichtiger Punkt im reformatorischen Bildstreit und Martin Luther
(1483-1546) nimmt nicht zufillig in der Verteidigung der Bilder gegen die Ikonoklasten
Bezug auf das Diktum Papst Gregors des Grofien (590-604): Die Bilder seien die Bu-
cher der Laien oder Illiterati. Die tiber Jahrhunderte akzeptierte Autoritit Gregors im
Kampf gegen die Bildergegner verleiht auch Luther Autoritit. Erstmals definiert Luther
einen positiven, legitimen Bildgebrauch in der 1525 verfassten Schrift Wider die himm-
lischen Propheten, von den Bildern und Sakrament. Dabei verweist er auf die didakti-
sche Wirkung umb [...] besser verstands willen, dariber hinaus benutzt er Begriffe wie
>Geddchtnise, »Zeichens, »Zeungnis3, womit er auch Begrifflichkeiten spatmittelalterlicher

1 Diese Auffassung wird insbesondere vertreten durch Hans Berring, Bild und Kult, Miinchen
1990, 510-523. — Auch Dieter KoerrLIN, Kommet her zu mir alle. Das trostliche Bild des Gekreu-
zigten nach dem Verstindnis Luthers, in: Martin Luther und die Reformation in Deutschland. Vor-
trage zur Ausstellung im Germanischen Nationalmuseum Niirnberg, hg. v. Kurt LocHER, Niirn-
berg 1988, 75-96, hier insb.: 76.

2 Grundlegend die Untersuchung von Margarete Stirm, Die Bilderfrage in der Reformation, G-
tersloh 1977. Stirm stiitzt sich in der Beurteilung der Bilderfrage und des dem Bild zugeschriebenen
Nutzens (Polemik, didaktische Hilfe, pidagogisch-parinetische Hilfe) ausschliefflich auf Textquel-
len. Die damit definierten Grenzen fur das Bild sieht sie im Wort: »Das Bild steht als Hilfsmittel
im Dienst der Verkiindigung. Aber es kann und darf die Predigt nicht ersetzen. [...] Mit Augen und
Hinden lif3t sich in der Herrschaft Gott nichts erreichen. Gott fordert Gehor, d. 1. Glaube und Ge-
horsam.« (120). »Als sichtbarer Hinweis und als bestindige Erinnerung an Gottes Wort und Tat ist
das Bild von dem ihm vorausgehenden gesprochenen und geschriebenen Wort abhingig. Es hat bei
Luther weder eine selbstandige Funktion noch einen tiber das ihm vorgegebene Wort hinausgehen-
den Inhalt. So wie die Thematik des Bildes von der Heiligen Schrift gegeben und begrenzt ist, so hat
die kiinstlerische Gestaltung dem evangelischen Inhalt zu entsprechen.« (121).

3 Martin LuTHER, Wider die himmlischen Propheten von den Bildern und Sakrament, 1525, in:
D. Martin Luthers Werke, Kritische Gesamtausgabe, Bd. 18, Weimar 1908, 74: Denn die gedenck
bilder odder zengen bilder, wie die crucifix und heyligen bilder sind, ist droben anch aus Mose be-
werd, das sie wol zu dulden sind anch ym gesetze, Und nicht alleyne zu dulden, sondern weyl das
gedechtnis und zengen dran weret, anch l6blich und ebrlich sind [...]. Ebd., 80: Nu begeren wyr doch
nicht mehr, denn das man uns eyn crucifix odder heyligen bilde lasse zum anseben, zum zengnis, zum
gedechtnis, zum zeychen, wie des selben keysers bilde war [...]. Ebd., 82: Auch hab ich die bilderstiir-
mer selbst sehen und héren lesen aus meyner verdentschten Bibel, [...] Nu sind gar viel bilder ynn
den selbigen buchern, beyde Gottes, der engel, menschen und thiere, sonderlich ynn der offinbarunge
Joannis und ym Mose und Josuna. So bitten wyr sie nu gar freuntlich, wollten uns doch auch gonnen
zu thun, das sie selber thun, Das wyr auch solche bilder miigen an die wende malen umb gedechinis
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Andachtsiibung verwendet. Insbesondere weiten Teilen der kunsthistorischen Forschung
sind diese Begrifflichkeiten jedoch Beleg fiir den rein didaktischen Bildgebrauch im luthe-
rischen Zusammenhang: Die Bilder seien ausschlief$lich Wissensspeicher, die in der Folge
des Sola-Scriptura-Prinzips die Dominanz des Wortes anerkennen, sich dem Wort unter-
werfen wiirden; die Bilder giben sich bewusst »harmlos« und vermieden illusionistische
Elemente, um ithrem Missbrauch keinen Vorschub zu leisten4.

Selbst eine weiter gefasste, iiber Luthers unmittelbar auf die Ikonoklasten reagieren-
de Schriften hinausgehende Textanalyse lasst differenziertere Aussagen zum lutherischen
Bildverstindnis zu. Johann Anselm Steiger betont, dass sich fir Luther der Geist an das
sverbum externum< bindet und sich daher auch in sichtbaren Zeichen und Bildern inkar-
niert5. Doch die theoretische Definition des Bildgebrauchs spiegelt nur sehr begrenzt den
realen, tatsichlich getibten Bildgebrauch wieder. Sola scriptura bedeutet eben keinen um-
fassenden Medienwechsel, keine grundsitzliche Entmachtung des Bildes oder eine Domi-
nanz des Wortes, sondern zunichst nicht mehr und nicht weniger als die Vorrangstellung
und Prioritit des Wortes Gottes in der Lehre. Die Lehre selbst kann und soll aber mit
Hilfe aller zur Verfiigung stehenden Medien verbreitet werden®. Steiger wie Sdzuj konsta-
tieren, dass Luthers Bildverstindnis tiber Gregor hinaus weist: Das Bild sei ausdriicklich
nicht nur zur Bildung der Ungelehrten bestimmt, sondern ist fiir alle notwendig, um die
Dinge >begreiflich« zu machen’.

und besser verstands willen. — Dagegen Andreas BODENSTEIN vON KaRLsTADT, der den didaktischen
Nutzen und die Moglichkeit der Bilder zur Andacht anzuleiten kompromisslos bestreitet, vgl. Rei-
mund B. Spzuj, Adiaphorie und Kunst. Studien zur Genealogie dsthetischen Denkens, Tiibingen
2005, 115.

4 So KorppLIN, Kommet (wie Anm. 1), 76. — Ahnlich auch Joseph L. KOERNER, The Reformation
of the Image, London 2004, insbesondere das Kapitel »Crude Painting« (212-251); Koerner spricht
dabei von einer Selbstausloschung der Malereti, die sich auch im »einfachen Stil« ausdriicke und wei-
ter: »[...] by their awkward look, as >crude, external images« (>grobe eusserliche bilde), they should
proclaim themselves to be absurd if taken literally. [...] What modern scholars regard as aesthetic
poverty in Cranach’s art is, from Luther’s perspective, a pious self-effacement« (248).

5 Johann A. STEIGER, Fiinf Zentralthemen der Theologie Luthers und seiner Erben. Communica-
tio — Imago — Figura — Maria — Exempla, Leiden u.a. 2002, 121.

6 Vgl. dazu: Martin LUTHER, Betbtichlein, Vorrede zum Passional [1529], in: D. Martin Luthers
Werke, Kritische Gesamtausgabe, Bd. 10/2, Weimar 1907, 458: man kan dem gemeinen man die wort
und werck Gottes nicht zu viel odder zu offt furhalten, Wenn man gleich davon singet und saget,
klinget und predigt, schreibt und lieset, malet und zeichent, So ist dennoch der Satan ymer dar allzu
starck und wacker, dasselbige zu hindern.

7 Vgl. STEIGER, Zentralthemen (wie Anm. 5), 118-139, insb. 121f. — Spzuj, Adiaphorie (wie
Anm. 3), insbes. 113-120, konstatiert zwar auch einen Wandel des Asthetlkkonzepts und vermutet
in der »vom Schein befrelte[n] Schonheit sachlicher Niichternheit« »eine mogliche kiinstlerische
Forderung« (101), er verweist aber auch auf einen durch Luther formulierten »notwendigen und
rechten Gebrauch« der Bilder »nicht nur fir die Einfaltigen und Schwachen« (117). Bezogen auf:
Luthers Predigt am Sonnabend vor Ostern, 1538, in: D. Martin Luthers Werke, Kritische Gesamt-
ausgabe, Bd. 46, Weimar 1912, 308: Animae pinguntur ut puelli etc. oportet fieri, quia kiinnens sonst
nicht begreiffen, ideo etc. Sic die geistlich sachen in solche bildnis fassen. Deus non ist menschlich bild,
ut Daniel malet: Ein schon alt man, hat schne weis har, bard, rotae etc. et strale giengen etc. non ha-
bet nec barbam, har etc. et tamen sic pingit dewm vernm in imagine viri antiqui. Sic mus man unserm
herr Gott ein bild malen propter pueros et nos, si etiam docti. Ipse met se dedit in humanitatem, qui
unbegreifflich gewest. Christus dicit: squi me, >et patrem videt< etc. Man kann die geistlichen sachen
nicht begreiffen, nisi in bilder fasse.
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Wie weitreichend, differenziert, aber auch uneinheitlich und widerspriichlich sich das
Bildverstindnis im reformatorlschen lutherischen Kontext darstellt, spiegeln letztlich am
deutlichsten die Bilder selbst. Der Blick auf die Bilder, die im reformatorischen Kontext
entstanden und die Bildung der lutherischen Konfession visuell begleiteten, transportie-
ren auch das mediale Selbstverstindnis und formulieren die Anspriiche des Mediums.
Sie thematisieren damit eng verbunden die Frage der Visualitit und visuellen Kultur im
lutherischen Bekenntnis. Die Fragen, die hier den Blick auf die Bilder leiten sollen, sind
die Fragen nach den Definitionen der medialen Grenzen, der dsthetischen Bildgrenze und
den Grenzen von Realitit und Sichtbarkeit: Wo sieht und wie definiert das Bildmedium
seine eigenen Grenzen? Wird das Medium »Bild« durch das Medium »Wort« begrenzt,
ordnet es sich thm unter? Distanziert es sich vom Betrachter, zieht es eine Grenze zwi-
schen dem Bild- und Betrachterraum oder versucht es, diese zu iberwinden? Beschrin-
ken sich die Bilder auf die Realitit, stellen sie nur das real Erfahrbare dar oder beschifti-
gen sie sich mit den Grenzen von Zeit und Sichtbarkeit? Reicht das Bild tiber die Grenzen
des irdisch Realen hinaus? Entfaltet es visionire Qualititen?

Das Wort als mediale Begrenzung des Bildes

Nach Joseph Leo Koerner zeigen Cranachs Bildformulierungen des »Bekennenden
Hauptmanns unter dem Kreuz« (Tafel 10) deutlich die Dominanz des Wortes fur die
Glaubenserkenntnis des Betrachters vor dem Bild: »Cranach deadens his pictures by in-
scribing their surfaces with biblical quotations«8: Cranach iiberschreibe seine Bilder mit
Inschriften, das Wort richte sich an den Betrachter, das Bild sei in seinem Stil selbst zum
Zeichen geworden. Siecht man von der Problematik ab, dass fiir die Bilder des bekehrten
Hauptmanns der konfessionelle Hintergrund unsicher ist?, so muss man sicherlich zu-

8 KOERNER, Reformation (wie Anm. 4), 226.

9 Die Provenienzen der erhaltenen Bildvarianten scheinen allesamt ungeklirt, dennoch geht die
Forschung von einer lutherisch-protestantischen Prigung aus: Vgl. etwa Gerhard ERMISCHER,
Cranach im Exil — Portrit einer bewegten Epoche, in: Ausst. Kat. Cranach im Exil. Aschaffenburg
um 1540. Zuflucht, Schatzkammer, Residenz, hg. v. Gerhard ErRm1scHER u. Andreas TACKE, Aschaf-
fenburg, Schloss Johannisburg u.a, 24.2-3.6.2007, Regensburg 2007, 13-53, hier: 32f. Ermischer
sieht den Unterschied zu »katholischen Kreuzigungsszenen« in der Vereinfachung, der Konzen-
tration auf Christus und den Erlosung suchenden Menschen. Er erkennt darin ein »Musterbeispiel
eines protestantischen Lehr- und Andachtsbildes«, das sich auch in der »Einfligung der Schrift in das
Bild« erweise, die dem »Gebot Luthers, dass die Schrift Vorrang vor dem Bild haben soll«, folge. Er
schlielt sich damit einer weit verbreiteten Einschitzung an, dass Inschriftenverwendung ein Kenn-
zeichen lutherischer/protestantischer Bilder wire. Diese Auffassung wird insbesondere vertreten
durch Sergiusz MicHALsKI, Inscriptions in Protestant Paintings and in Protestant Churches, in: Ars
ecclesiastica. The Church as a context for visual arts, hg. v. Arja-Leena Paavora, Helsinki 1996, 34—
47. Michalski geht davon aus, dass nach 1500 in der nordalpinen Malerei Inschriften aus den Bildern
»verschwinden« und erst mit der Reformation, der lutherischen Malerei um 1520 zuriickkehren
wiirden. — Dagegen vergleiche man etwa das Material bei: Ruth SLENczka, Lehrhafte Bildtafeln in
spitmittelalterlichen Kirchen, Koln u.a. 1998. — Die Strategien der Inschriftenverwendung in Bil-
dern, sowohl in Bezug auf vorreformatorische als auch reformatorische Bildwerke, wurden relativ
selten und nie im groferen Uberblick thematisiert. Siehe: Horst WENZEL, Die Verkiindigung an Ma-
ria. Zur Visualisierung des Wortes in der Szene oder: Schriftgeschichte im Bild, in: Maria in der Welt.
Marienverehrung im Kontext der Sozialgeschichte 10.-18. Jahrhundert, hg. v. Claudia Oprrz, Hed-
wig ROCKELEIN, Gabriele StGNORT u. Guy P. MarcHAL (Clio Lucernensis 2), Zirich 1993, 23-52.
— Christine WuLE: Bildbeischriften im frommigkeitsgeschichtlichen Kontext. Funktionswandel von
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gestehen, dass sich die Inschriften in ihrer Platzierung und Ausrichtung deutlich auf den
Betrachter beziehen. Sie sind fiir ihn lesbar und auf ihn ausgerichtet auf die Bildoberfli-
che geschrieben. Die Inschriften werden aus der Bildrealitit herausgelost, sie sind nicht
als Schriftbander in die innerbildliche Kommunikation integriert oder fligen sich als auf
einen bildinternen Gegenstand gemalte oder gemeiflelte Schrift in die Szene ein!0. Im Bild
des bekehrten Hauptmanns liest der Betrachter am oberen Bildrand die Worte Christi
»VATER IN DEIN HENDT BEFIL ICH MEIN GAIST«. Die Inschrift des Bekennt-
nisses »Warlich diser Mensch ist Gotes Son gewest« verlduft innerhalb der von Koerner
besprochenen Washingtoner Version von 1536 ebenso wie in der 1539 datierten befind-
lichen Aschaffenburger Variante!! (Abb. 1) vor und tiber das Kreuz Christi hinweg. Das
Kreuz in der 1538 datierten Fassung in Sevilla (Tafel 10) setzt dagegen eine Zisur zwi-
schen den Worten. Nach »DISER« und vor MENSCH« wird es im Satzgefiige zum
Bild-Zeichen zwischen den Schrift-Zeichen. Man mag zustimmen, dass sich hier in beiden
Varianten das Wort dem Bild-Medium in gewisser Weise entzieht: Das Wort steht vor
dem Bild und das Bild reiht sich im Zeichensystem der Worte ein. Das Wort betont die
Materie der Bildoberfliche, es macht diese als solche sichtbar und negiert die Illusion des
Bildes. So entlarvt das Wort das Bild als ein den Wortgefiigen dhnliches Zeichensystem.

Inschriften auf kirchlichen Ausstattungsstiicken vom hohen Mittelalter bis zum 16. Jahrhundert,
in: Traditionen, Zisuren, Umbriiche. Inschriften des spiten Mittelalters und der frithen Neuzeit im
historischen Kontext, hg. v. Christine MagGIN, Ulrich ScHINEL u. Christine WuLF, Wiesbaden 2008,
37-54. — Matthias Griinewalds um 1505/10 entstandene Kreuzigung Christi (Basel, Kunstmuseum)
weist grofle Ahnlichkeiten mit Cranachs »Bekennender Hauptmann unter dem Kreuz« auf, zwar
versammeln sich hier unter dem Kreuz auch andere Andachtsvorbilder (Maria, Johannes und zwei
weitere Frauen), doch der Hauptmann nimmt am rechten Bildrand groflen Raum ein, er tiberragt
die anderen Figuren und sein Zeigegestus ist begleitet von einer ebenfalls in goldenen Majuskeln auf
der Bildoberfliche platzierten Inschrift: »VERE. FILIVS. DEL ERAT. ILLE«. Vgl. Astrid REUTER,
in: Ausst. Kat. Grinewald und seine Zeit, hg. v. Jessica MACK-ANDRICK, Dietmar LUDKE u. Astrid
REUTER, Karlsruhe, Staatliche Kunsthalle, 8.12.2007-2.3.2008, Miinchen/Berlin 2007, Kat. Nr. 51.
10 So etwa auf Matthias Griinewalds Kreuztragung Christi von 1523/24 (Karlsruhe, Kunsthalle);
hier ist eine die Szene kommentierende Inschrift (>ESAIAS .53. ER. IST. VMB. VNSER. SVND.
WILLEN. GESCLAGEN.«) auf dem Architrav einer die Handlung hinterfangenden Architektur
angebracht. Vgl. MicHALsk1, Inscriptions (wie Anm. 9), 36, der das Bild und die Inschriftenver-
wendung als lutherisch ansieht. — Der Interpretation des Bildes als lutherisch oder reformatorisch
widersprechen dagegen nachdriicklich: Karl ARNDT, Bernd MOELLER, Die Bucher und die letzten
Bilder Mathis Gothart Nitharts, des so genannten Griinewald, in: Ausst. Kat. Das Ritsel Griine-
wald, hg. v. Rainhart RIEPERTINGER, Evamaria BROCKHOFF, Katharina HEINEMANN u.a., Aschaffen-
burg, Schloss Johannesburg, 30.11.2002-28.2.2003, Augsburg 2002, 45-60, hier: 49. — Vgl. dazu auch
Jessica Mack-ANDRICK, Von beiden Seiten betrachtet, Uberlegungen zum Tauberbischofsheimer
Altar, in: Ausst. Kat. Griinewald und seine Zeit (wie Anm. 9), 68-77, insb. 72-74.

11 Vgl. Martin SCHAWE, in: Ausst. Kat. Cranach im Exil (wie Anm. 9), Kat. Nr. 61.
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Abb. 1: Lucas Cranach d. A., Kreuzigung mit bekehrtem Hauptmann, 1539, Aschaffenburg,
Staatsgalerie, Inv.-Nr. 13255.

Ausst. Kat. Cranach im Exil. Aschaffenburg um 1540. Zuflucht, Schatzkammer, Residenz, hg. v.
Gerhard Ermischer u. Andreas Tacke, Aschaffenburg, Schloss Johannisburg u.a, 24.2-3.6.2007,
Regensburg 2007, Nr. 61.
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Auch einige Versionen von Cranachs Bildformular »Christus segnet die Kinder«!2
setzen die Betonung auf das Wort im Bild. Eine wohl in den 1540er Jahren entstandene
Version (Tafel 11) zeigt Christus umringt von Frauen und Kindern!3. Der Betrachter wird
durch die Frauen weggedringt, auf Distanz gehalten. Deutlich sind die Kinder privile-
giert, die vom Erloser berithrt werden und ihn selbst begreifen konnen. Der Rezipient
bleibt trotz des nahen Bildausschnittes isoliert, die Blicke aus dem Bild gehen an thm vor-
bei, niemand nimmt ihn wahr oder bezieht sich auf ihn. Nur die Inschrift nach Markus 10
(LASSET DIE KINDLEIN ZV MIR KOMMEN VND VERET INEN NICHT DEN
SOLCHER IST DAS HIMELREICH), die mittig am oberen Bildrand das Geschehen
uberschreibt, richtet sich appellativ an ihn. Ahnlich zeigt das Bild der Dresdner Gemal-
degaleriel# (Tafel 12) ein vom Betrachter distanziertes Geschehen, auch hier schieben sich
die Frauen mit ihren Kindern zwischen ihn und Christus, der die Kinder beriihrt und die
thn in ithrem kindlichen, naiven Glauben greifen und fassen konnen. Der Betrachter des
Bildes bleibt auflen vor und das Bild erdffnet ihm keinen Weg zum Erloser. Auch hier
richtet sich das Wort an ihn, in zweifacher Hinsicht: Wieder kommentiert fiir ihn eine
Inschrift, als Uberschrift (VND SIE BRACHTEN KINDLIN ZV IM DAS ER SIE AN-
RVRETE. MARCUS AM X.) mittig am oberen Bildrand platziert, das Geschehen. Ein
weifler Streifen — der hier gemalt ist, nicht wie auch haufig praktiziert ein aufgeklebter
Pergamentstreifen — schiebt sich iiber das Bild und bricht die Illusion der Bildrealitat.
Zudem hilt einer der Apostel, der wie der Betrachter durch die Frauen und Kinder von
Christus abgedringt wurde, in seinen Hinden ein Buch, das Wort Gottes, bertihrt und
ergreift es so, wie die Kinder Christus ergreifen. Dem Betrachter des Bildes wird nicht
Christus als Gegenpart einer Kommunikation geboten, sondern sein Wort.

Doch auch wenn sich Bildbeispiele finden, die den Betrachter auf das Wort verweisen
und das Wort betonen, so stellt sich das Bildverstindnis und das Verhiltnis von Wort
und Bild im lutherischen Kontext als wesentlich komplexer und facettenreicher dar. Die

12 Zum Bildformular und seiner Interpretation (als Antwort auf die Lehren und Praktiken der
Wiedertdufer und Bekenntnis zur Kindertaufe bzw. als Hinweis auf die Vorbildhaftigkeit des Kin-
derglaubens): Christine O. KisisH, Lucas Cranach’s Christ Blessing the Children. A Problem of
Lutheran Iconography, in: The Art Bulletin 37, 1955, 196-203, verfolgt die Wiedertaufer-These.
— Christiane D. ANDERssON, Religiose Bilder Cranachs im Dienste der Reformation, in: Huma-
nismus und Reformation als kulturelle Krafte in der Deutschen Geschichte, hg. v. Lewis W. Sprtz,
Berlin/New York 1981, 43-79, hier: 53-55, pflichtet der Bildinterpretation als Argument fiir die
Kindertaufe in Opposition zu den Wiedertaufern bei, sieht das Bildformular aber auch in Verbin-
dung mit »weitere[n] Aspekten der lutherischen Lehre«: »die Auffassung des Glaubens als gottliche
Gnade und die Ablehnung des Zolibats«. — Gottfried SEEBass, in: Ausst. Kat. Martin Luther und
die Reformation in Deutschland, hg. v. Gerhard BotT, Nirnberg, Germanisches Nationalmuseum,
25.6.-25.9.1983, Frankfurt a.M. 1983, Kat. Nr. 349, sieht in der Ikonographie allenfalls eine indi-
rekte Polemik zur Wiedertiufer-Problematik und riickt die Deutung der Kinder als die wahrhaft
Glaubenden ins Zentrum. — Dieser Sichtweise schlieflen sich in der Folge an: Klaus P. SCHUSTER, in:
Ausst. Kat. Luther und die Folgen fiir die Kunst, hg. v. Werner Hormann, Hamburg, Kunsthalle,
11.11.1983-8.1.1984, Miinchen 1983, Kat. Nr. 114-117. — Bodo BrinkmaNN, Lucas Cranach d. A.,
Christus segnet die Kinder, in: Deutsche Gemilde im Stddel 1500-1550, bearb. v. Bodo BRINKMANN
u. Stephan KEMPERDICK, Mainz 2005 (Kataloge der Gemilde im Stidelschen Kunstinstitut Frank-
furt a.M. V), 226-233. — Gabriel DETTE, in: Ausst. Kat. Cranach d. A., hg. v. Bodo BRINKMANN,
Frankfurt a.M., Stidel, 23.11.-17.2. 2008, London, Royal Academy of Arts, 8.3.-8.6.2008, Ostfil-
dern 2007, Kat. Nr. 50.

13 Vgl. SEEBass, Ausst. Kat. Martin Luther und die Reformation (wie Anm. 12), Kat. Nr. 349.

14 Vgl. Karin Kotrs, in: Ausst. Kat. Cranach. Gemailde aus Dresden, hg. v. Harald Marx, Chem-
nitz, Kunstsammlungen, 13.11.2005-12.3.2006, K6ln 2005, Kat. Nr. 18.
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Bilder des »Bekehrten Hauptmanns« und des die »Kinder segnenden Christus« sind nicht
nur im Sinne eines sich einseitig entscheidenden Mediendiskurses zu verstehen. Bild und
Wort greifen hier in ihrer Aussage ineinander. Beide Bildformulare verdeutlichen dem
Betrachter seine Distanz zum Heilsgeschehen. Die bedrohliche Stimmung und Einsam-
keit der vor dunklen Wolken stattfindenden Kreuzigung, die zirtliche Zuwendung Chris-
ti zu den Kindern und die Nihe, die dem Betrachter versperrt wird, sprechen auch die
Emotionen des Rezipienten an. Thm, dem der Zugang zu Christus iber das Bild verwehrt
bleibt, bietet sich doch in einem zweiten Schritt das Wort Gottes an als sein Weg zu
Glauben und Heil. Die Medien Bild und Wort hinterfragen im Zusammenspiel seinen
Glauben und sein Bekenntnis, in diesem Zusammenspiel zeigen sie thm auch einen Weg
zur Erlosung durch den Glauben.

Auch die Predella des um 1546 errichteten Wittenberger Retabels (Tafel 13) dient als
Bewetis eines Primats des Wortes im lutherischen Bild: Nach Belting konnte »nicht deut-
licher [...] die Unterordnung des Bildes unter Schrift und Wort zum Ausdruck kommen.
Das Bild ist ein Lese- und Schaubild, das mit einer geliechenen Autoritit auftritt: geliehen
aus dem Wort«!5. Doch ist in diesem Bild vielleicht die deutlichste Umsetzung von Lu-
thers Vorstellung zur visuellen Qualitit des Evangeliums zu sehen. Die Kreuzigung in der
Mitte der Szenerie, zwischen dem predigenden Luther und der Gemeinde, ist weit mehr
als die Darstellung einer Predigt Luthers tiber die Kreuzigung Christi und die Visualisie-
rung des Predigtinhaltes fiir den Bildbetrachter, mehr als das in der Predigt Bild geworde-
ne Wort. Die Zeichenhaftigkeit, die Belting konstatiert, wird vor allem bedingt durch eine
Konzentration auf das Wesentliche — auf die im Glauben an das Wort vereinte Gemeinde
und ihren Prediger — und durch die Neutralitit des Raumes, in den die Kommunizieren-
den und das Kommunizierte ohne weitere Bindung an den Ort gestellt werden. Lediglich
Schatten zeigen die gemeinsame Anwesenheit der Bildelemente an einem Ort, der jedoch
uberzeitlich, ohne besondere Merkmale zu sehen ist. Lediglich die Kanzel als sichtbares
Zeichen des Predigtamtes ist Ausstattung des lutherischen Kirchenraums.

Doch liegt im Gegensatz zu Beltings Schwerpunktsetzung die Betonung im »Lese-
bild« auf dem Medium »Bild«. Das Bild verdeutlicht mit seinen spezifischen Moglichkei-
ten die auditive #nd gleichzeitig visuelle Qualitit des Wortes Gottes. Das Wort in seiner
abstrakten Form, als geschriebene Zeichen, erscheint hier lediglich als fingierte Schrift im
Buch, aber es ist vor allem und zentral ein lebendiges Bild. Der Prediger Luther spricht
nicht, sein Mund ist geschlossen, stattdessen zeigt er. Dieser Zeigegestus macht keinen
Sinn, wenn im Bild nicht auch gesehen wiirde, wenn Luther nicht auf das Bild zeigen und
die Zuhorer das Bild nicht sehen wiirden. Luther zeigt mit der Rechten der Gemeinde das
Bild, das mit der Schrift, auf der seine linke Hand ruht, dquivalent ist. Luthers Handeln
in diesem Bild ist kein aktives Predigen, keine Interpretation des Wortes Gottes. Nicht
er erzeugt das Bild. Er weist nur auf das Wort Gottes, das Bild und Buchtext zugleich,

15 BELTING, Bild und Kult (wie Anm. 1), 522f. — Das Retabel riickte in den letzten Jahren verstirkt
in das Interesse der Forschung: KOERNER, Reformation (wie Anm. 4) stellt das Retabel ins Zentrum
seiner Studie. - Vgl. zudem: Susan R. BOETTCHER, Von der Trigheit der Memoria. Cranachs Lu-
theraltarbilder im Zusammenhang der evangelischen Luther-Memoria im spiten 16. Jahrhundert,
in: Protestantische Identitit und Erinnerung. Von der Reformation bis zur Biirgerrechtsbewegung
in der DDR, hg. v. Joachim E1BacH u. Marcus SANDL, Gottingen 2003, 47-69. — Thomas PACKET-
SER, Pathosformel einer »christlichen Stadt«? Ausgleich und Heilsanspruch im Sakramentsretabel
der Wittenberger Stadtpfarrkirche, in: Lucas Cranach 1553/2003. Wittenberger Tagungsbeitrige
anlisslich des 450. Todesjahres Lucas Cranachs des Alteren, hg. v. Andreas TAcKE, Leipzig 2007,
233-275. - Bonnie NoBLE, Lucas Cranach the Elder. Art and Devotion of the German Reformation,
Lanham u.a. 2009, 97-137.
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Bibelwort und gleichzeitig Bibelbild, aber vor allem und zentral Bild ist. Die Worte des
Evangeliums sind an sich bildhaft und anschaulich, sie sind Bild und Schau des Heilsge-
schehens. Sie bedurfen keiner interpretierenden Ubertragung in Bilder, sie sind bereits
Bild.

Das Wort Gottes ist auf der Predella des Wittenberger Retabels lesbares Buch und
sichtbares Bild im Raum. Der Gekreuzigte in der Szene ist Bild, keine Vision, kein Arte-
fakt im Kirchenraum, auch geschieht hier keine durch das Medium Bild geleistete Vereini-
gung des historischen Geschehens mit der Gegenwart!6. Das Kreuz wirft einen Schatten
in den Raum wie die Bibel auf Luthers Kanzel. Es ist also anwesend und gehort doch
nicht in denselben Zeitraum, denn das Blut rinnt nicht auf den Boden des Raumes, in dem
die gegenwirtige Gemeinde versammelt ist. Der Blutfluss bricht am unteren Ende des
Kreuzbalkens ab. Der Korper Christi ist Leib, nicht Holz, Christus ist lebendig und doch
agiert er nicht mit den Anwesenden, er wird aber wahrgenommen. Das Kreuz ist damit
Zeichen, aber auch Bild, oder: zeichenhaftes Bild, aber auch bildhaftes Zeichen.

Das Bild steht als lebendiges Wort im Raum, auf das Prediger und Kiinstler mit den
thnen jeweils zur Verfiigung stehenden Mitteln hinweisen. Der Kiinstler kann mit seinen
malerischen Mitteln die scheinbaren Widerspriiche, die Unsichtbarkeit des lebendigen
Wortes, sichtbar machen. Er leistet damit auch eine mediale Vermittlung innerer Vorgan-
ge, denn nur das im Glauben verinnerlichte Wort wird fiir Luther und fiir die Gemeinde
zum lebendigen Wort Gottes. Cranach macht die fiir das duflere menschliche Sehen un-
sichtbaren Vorginge, das glaubende innere Sehen des Wortes, erfahrbar. Das lutherische
Bild reicht damit Giber die Grenzen der Sichtbarkeit hinaus.

Der Raum als Grenze des Bildes

Dass Bilder im lutherischen Kontext nicht grundsitzlich auf Distanz zum Betrachter ge-
hen, der Bildraum nicht ihre Grenzen definiert, sondern Blicke und Gesten iiber die is-
thetische Grenze hinaus den Betrachter ansprechen, belegen im selben Kirchenraum, der
Wittenberger Stadtkirche, nicht nur das Retabel, sondern auch die Epitaphien. Vielfach
sind es hier die Stifter bzw. die Verstorbenen, die mit dem Betrachter iiber Blicke in Kon-
takt treten und ihm die Bildinhalte niher bringen.

Veit Oertel der Jingere (1521-1608) lief 1586 fiir seinen bereits 1570 in Wittenberg
verstorbenen Vater, Veit Oertel den Alteren (1501-1570), genannt Windsheim, Doktor
der Medizin und Philosophie, Professor fiir griechische Sprache in Wittenberg, ein Epi-
taph mit der Darstellung der Bekehrung des Paulus (Tafel 14) errichten!?. In der zentralen

16 Diese Feststellung trifft auch Koerner mit seiner akribisch detaillierten Beobachtung der Pre-
della: KOERNER, Reformation (wie Anm. 4), hier insb. 181; er siecht das Kreuz an einem »anderen«
Ort, in den Herzen der Glaubigen. Doch wird das Kruzifix eben auch im Raum wahrgenommen.
— Vgl. auch PACKEISER, Pathosformel (wie Anm. 15), insb. 256f.

17 Vgl. Fritz BELLMANN, Marie-Luise HarKSEN, Roland WERNER, Die Denkmale der Lutherstadt
Wittenberg, Weimar 1979, 185. — Albrecht StEmNwacHs, Evangelische Stadt- und Pfarrkirche St.
Marien Lutherstadt Wittenberg, Sproda 2000, 60. — DERrs., Ich sehe dich mit Freuden an ... Bilder
aus der Lucas-Cranach-Werkstatt in der Wittenberger Stadtkirche St. Marien, Sproda 2006, 66-73.
— Doreen ZerBE, Bekenntnis und Memoria. Zur Funktion lutherischer Gedichtnisbilder in der
Wittenberger Stadtkirche St. Marien, in: Lucas Cranach 1553/2003. Wittenberger Tagungsbeitrige
anlisslich des 450. Todesjahres Lucas Cranachs des Alteren, hg. v. Andreas Tacke, Leipzig 2007,
327-342, hier: 340f. — DIES Memorialkunst im Wandel. Die Ausbildung eines lutherischen Typus
des Grab- und Gedichtnismals im 16. Jahrhundert, in: Archiologie der Reformation. Studien zu
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Bildachse sieht man in hinterster Ebene den ungliubigen Christenverfolger Saulus. Auf
dem Weg nach Damaskus stiirzt er von der Erscheinung Christi geblendet vom Pferd.
Seine Begleiter fithren und stiitzen den Erblindeten in der folgenden Szene in der Bild-
mitte. Seine geschlossenen, blinden Augen richtet er dem Betrachter zu. Im Vordergrund
versammeln sich der Auftraggeber und sein verstorbener Vater mit ihren Familienmitglie-
dern. Sie wenden sich nicht im tiblichen Stiftergestus kniend und betend dem Geschehen
im Bild zu. Stattdessen stehen sie dem Betrachter zugewandt am vorderen Bildrand. Veit
Oertel der Altere blickt aus dem Bild auf den Betrachter. Er kommuniziert mit ihm iber
die Bildgrenze hinweg und setzt gleichzeitig die Szenenfolge der Bekehrung des Saulus
zum Paulus fort. Der unsichere, schwankende Schritt des blinden Paulus wird zum festen
Stand des Veit Oertel. Er sicht im Glauben, was Paulus noch nicht sieht.

Das Thema der Bekehrung des Paulus wird im Zeitalter der Glaubensstreitigkei-
ten von alt- und neugldubiger Seite als Bild des vorbildlichen, durch die Gnade Christi
zum wahren Glauben Bekehrten in Anspruch genommen. Der Apostelfiirst gilt beiden
Konfessionen als Griinder und Zeuge der Urkirche, in deren Nachfolge sich beide Sei-
ten sehen. Die Forschung verweist auf die programmatische Namenswahl der Pipste
des 16. und frithen 17. Jahrhunderts von Paul III. (1534-1549), Paul IV. (1555-1559) bis
Paul V. (1605-1621)18. Die zunehmend dramatisierte Darstellung der Szene — Arasse be-
schreibt die Darstellungen ab 1530 als » Anhdufung unzihliger, in einem beinahe kosmi-
schen Wirbel begriffenen Figuren« — wird nicht nur durch den Manierismus geprigt, son-
dern auch inhaltlich durch die Glaubensstreitigkeiten begriindet: Die »Gestalt des Paulus
[wird] im 16. Jahrhundert zur Trigerin eines Geflechts zeitbezogener Bedeutungen. [...]
In der Malerei als Ziel und Ausgang eines Kampfes dargestellt, versinnbildlicht die Be-
kehrung des Saulus vor den Toren von Damaskus die erhoffte Bekehrung des aktuellen
religiosen Gegners, eine mitten im Kampf durch ein tbernatiirliches Eingreifen Gottes
uberraschend herbeigefithrte Entscheidung«19.

Fiir Luther war Paulus’ Romerbrief entscheidende Grundlage seiner Rechtfertigungs-
lehre. Paulus diente ihm in seinen Predigten nicht nur als Projektionsfigur des zu bekeh-
renden Gegners, sondern auch als Exempel eines nichtwissenden Ungliubigen, der sola
gratia (allein aus gottlicher Gnade) durch das Wort Gottes (sola scriptura) zum Glauben
(sola fide) bekehrt wird. In seiner Person und in dem Geschehen vereinen sich die zen-
tralen Grundsitze von Luthers Rechtfertigungslehre. Philipp Melanchthon (1497-1560)
empfiehlt den Studenten der Wittenberger Universitit den Romer-Brief zur Lektiire, um
sich mit dem System der christlichen Lehre vertraut zu machen, mit dem Galater- und
Kolosserbrief konnten sie schliefllich die Summe der christlichen Lehre erfahren20. Pau-
lus war Patron der Theologischen Fakultit der Wittenberger Universitit. Der Tag seiner

den Auswirkungen des Konfessionswechsels auf die materielle Kultur, hg. v. Carola JAcar u. Jorn
STAECKER, Berlin/New York 2007, 117-163, hier: 135.

18 Vgl. Daniel Arassg, Andreas TONNESMANN, Der Europiische Manierismus 1520-1610, Miin-
chen 1997, 29f. — Andreas BEYER, Spathumanismus. Zu Aspekten des Fortlebens der Kunst nach
dem Ende der Renaissance, in: Spathumanismus. Studien tber das Ende einer kulturhistorischen
Epoche, hg. v. Notker HAMMERSTEIN u. Gerrit WALTHER, Gottingen 2000, 287-299, hier: 292f.

19 Arasse/TONNESMANN, Manierismus (wie Anm. 18), 30.

20 Vgl. Hermann von Lips, Melanchthon als Paulus-Exeget. Ein vergessenes Kapitel der Ausle-
gungsgeschichte, in: 500 Jahre Theologie in Wittenberg und Halle 1502 bis 2002. Beitrige aus der
Theologischen Fakultit der Martin-Luther-Universitit Halle-Wittenberg zum Universititsjubila-
um 2002, hg. v. Arno SaMmes, Leipzig 2003, 27-50, hier: 34.
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Bekehrung wurde dort mit einem Festakt begangen2!. Auch der Wittenberger Maler Lu-
cas Cranach der Jiingere (1515-1586) wurde in das Beziehungsgeflecht zur beispielhaften
Bekehrung des Paulus einbezogen, auf seinem Epitaph wurde vermerkt, dass sein letztes
Werk eine Bekehrung des Paulus zeigte?2, konkret war dies wohl Veit Oertels Epitaph-
bild.

In Veit Oertel vollendet sich die vorbildliche Bekehrung des Paulus. In seinem sehen-
den Blick tber den Bildraum hinaus bezeugt er dem Betrachter den Glauben, den Pau-
lus mit seinem geblendeten Blick noch nicht weitergeben kann. Erst durch den Priester
Ananias, seine Taufe und seine Lehre wird Paulus glaubend und sehend. Luther deutet
dies 1544 in der Hauspostille Histori von der bekehrung Sant Pauls als Bestatigung und
Hervorhebung des Predigtamtes: 0b gleich Got von himel mit Paulo redet, so wil er doch
das predigt ambt nit auffheben noch yemadts ein sonderlichs machen [jemanden eine be-
sondere Behandlung zukommen lassen, S.W.], sonder weiset jn hin in die Stat zum predig
stul oder Pfarrberrn, da soll er hoeren und lernen, was zu lernen sey?3.

Der durch die Lehre, durch das Predigthéren zum Glauben bekehrte Oertel prisen-
tiert sich selbst innerhalb der Gemeinde als Vorbild. Uber seinen Tod hinaus gliedert
das Epitaphbild Oertel in die Gemeinschaft der Glaubigen, in die Wittenberger Gemein-
de ein. Doch unterscheidet sich dies deutlich von vorreformatorischen Epitaphien, die
Stifter und Verstorbene auf das Bild ausgerichtet prisentierten, wodurch die Lebenden
vor dem Bild und Beter im Bild sich in der Gemeinschaft der Lebenden und Toten zum
Furbittgebet vereinten. Oertel dagegen agiert aktiv tiber die Bildgrenze hinaus mit der
Gemeinde im Kirchenraum und gibt mit seinem Blick sehend den Glauben weiter. Das
Bild ermoglicht ihm eine Raum- und Zeitgrenzen tiberwindende Kommunikation mit
den nachfolgenden Generationen.

Auch Christus selbst kommuniziert in lutherischen Bildern tber die Bildgrenze hin-
weg mit dem Betrachter. Auf der Riickseite des Wittenberger Retabels (Tafel 15) nimmt
der tiber Tod und Teufel triumphierende, auferstandene Christus den Betrachter in den
Blick und deutet zugleich auf die Schrift auf dem Sarkophag. Dort liest der Betrachter die
Worte nach Mt 28: Mir ist gegeben alle gewalt im himel vnd erden. Darumb gehet hin vnd
leret alle vilcker vnd tiufet sie im namen des Vaters vnd des Sons vnd des Heligen geistes
vnd leret sie halten alles was ich euch befolben habe. Vnd sihe ich bin bei ench alle tage
bis an der welt ende. Der Betrachter wird von Christus angeblickt und angesprochen. Er
wird aufgefordert, die Lehre zu verbreiten, zu bezeugen, und zugleich wird ithm ein Ver-
sprechen seiner Gegenwirtigkeit gegeben. Die visuelle Qualitit des Bildes tritt hier kei-
nesfalls hinter das Wort zurtick. Der Blick tiber die Bildgrenze hinweg wirkt unmittelbar,
er trifft den Betrachter ohne dessen Handeln und Zutun. Er veranlasst den Betrachter, das
Wort wahrzunehmen und verstirkt die Anrede durch das Wort.

21 Vgl. ebd., 35. — Zur Bedeutung von Paulus fiir die Theologie Martin Luthers vgl. auflerdem:
Volker LeppiN, Lehrer, Typus, Exempel. Facetten von Martin Luthers Paulusbild, in: Internationale
katholische Zeitschrift Communio 38, 2009, 149-159. Leppin sicht im Bekehrungserlebnis des Pau-
lus Luthers Begriindung fiir die »besondere Autoritit des Heidenapostels, denn es ist nach Luther
[...] eine Ordination, die jenseits aller kirchlichen Hierarchie stattfindet« (153). Zudem sieht er in
der Bekehrung Pauli einen Typus fiir Luthers eigene Bekehrung (153-155).

22 Vgl. SteinwacHs, Evangelische Stadt- und Pfarrkirche (wie Anm. 17), 45f.

23 Martin LUTHER, Histor1 von der bekehrung Sant Pauls, Acto 9, Hauspostille 1544, in: D. Martin
Luthers Werke, Kritische Gesamtausgabe, Bd. 52,Weimar 1915, 614f.
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Christi Blick richtet sich auch auf den Betrachter des Epitaphs fiir den 1559 verstor-
benen Gregor von Lamberg (T 1565)2* (Tafel 16). Der auferstandene Christus steht hier
Wunden weisend mit der Kreuzesfahne auf dem geschlossenen und gesiegelten Sarko-
phag. Rings um den Sarkophag liegen und hocken die schlafenden oder erschreckt erwa-
chenden Grabwichter. Der Betrachter nimmt vor dem Bild eine bevorzugte, privilegierte
Stelle ein. Denn im Gegensatz zu den Soldaten sieht er Christus und das Wunder der leib-
lichen Auferstehung durch den versiegelten Sarkophag hindurch?5. Das Nicht-Sehen der
Grabwichter thematisiert das Bild in den unterschiedlichsten Varianten: Dem Betrachter
wenden sich schlafend geschlossene Augen zu, von der Erscheinung Christi geblendete
Augen und von den Helmen verdeckte Augen. Das Nicht-Sehen meint das Nicht-Erken-
nen und das Nicht-Glauben26. Der Betrachter, dem Christus die Wunden weist, dagegen
kann sehen, kann Christus erkennen. Das Bild fiihrt den Betrachter zum Glauben, denn
es visualisiert ithm, was er glaubend sehen kann. Der Glaube des Betrachters wird tiber die
raumliche Bildgrenze hinweg durch den Blick Christi und seinen Segensgestus erwidert.

Die erfahrbare Realitit als Grenze des Bildes

Eine Grenze, die das mittelalterliche Bild selbstverstindlich iiberwindet, ist die Grenze
des fir den Menschen irdisch Erfahrbaren. Das mittelalterliche Bild durchbricht diese
Grenze, es beansprucht fiir sich transzendente und visionare Qualititen, es nimmt die Vi-
sio Dei vorweg und bietet dem Betrachter Einblicke in jenseitige Welten. Die Frage, ob das
Bild iiber das fiir den Menschen sinnlich Erfahrbare, iiber das fiir ihn sichtbare irdische
Reich hinausfithren kann, stellt sich fiir das Bild im lutherischen Kontext vor allem im
Zusammenhang mit Luthers Ubiquitétslehre und der Realprisenz Christi beim Abend-
mahl. Zur Darstellung der Abendmahlsfeier und der gottesdienstlichen Handlungen der
lutherischen Gemeinde generell fiigt sich seit der Mitte des 16. Jahrhunderts die Darstel-
lung von Bildwerken im lutherischen Kirchenraum. Das Abendmahlsverstindnis und der
Bildgebrauch wird in der Auseinandersetzung mit den Calvinisten, in der so genannten

24 Vgl. BELLMANN/HARKSEN/WERNER, Denkmale (wie Anm. 17), 182. — STEINWACHS, Evangeli-
sche Stadt- und Pfarrkirche (wie Anm. 17), 64.

25 Vgl. Andreas PRIEVER, Johann de Perre, die Auferstehung Christi und der Stein des Ansto-
Res. Eine Fallstudie zum Bildgebrauch in der lutherischen Orthodoxie, in: Zeitschrift fiir Kunstge-
schichte 70, 2007, 513-544, hier: 527-535. Er bezieht das Bildmotiv des versiegelten Sarkophags bei
der Auferstehung Christi am Beispiel des Epitaphs von Daniel Eulenbeck (1596 von Johann de Perre
fur die Leipziger Universititskirche geschaffen) auf den in Leipzig virulenten Streit der Gnesiolu-
theraner mit den Philippisten tiber die Ubiquitits- und Abendmahlslehre. Inwieweit die Deutung
des historisch verorteten Fallbeispiels in Bezug auf das bereits vorreformatorisch gingige und tiber
die Konfessionen hinweg verbreitete Bildmotiv zu verallgemeinern ist, bleibt jedoch fraglich.

26 Zum Zusammenhang von Sehen und Glauben bei Luther und im protestantischen Kontext
vgl. Markus FriepricH, Das Hor-Reich und das Sehe-Reich. Zur Bewertung des Sehens bei Luther
und im frihneuzeitlichen Protestantismus, in: Evidentia. Reichweiten visueller Wahrnehmung in
der Frithen Neuzeit, hg. v. Gabriele WiMBOck, Karin LEONHARD u. Markus FrIEDRICH, Mins-
ter 2007, 451-479. — Gabriele WiMBScK, »Durch die Augen in das Gemiit kommen«. Sehen und
Glauben — Grenzen und Reservate, in: Ebd., 425-450. — Susanne WEGMANN: Der reformatorische
Blick. Sehen oder Horen — welche Sinneswahrnehmung fithrt zu Gott?, in: Blickgeschichten. Zur
Kulturgeschichte des Sehens in Mittelalter und frither Neuzeit, hg. v. David Ganz u. Thomas LeEn-
TES, Berlin 2011 (im Druck).
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zweiten Reformation zum Kennzeichen der Lutheraner?’. Die seit der zweiten Hailfte des
16. Jahrhunderts verbreiteten Darstellungen des Abendmahlvollzugs in beiderlei Gestalt
vor Altiren, die mit Bild-Retabeln ausgestattet sind, definieren die lutherische Kirche in
ihrer sichtbaren Erscheinung. Sie verhandeln die Lutheraner und Calvinisten trennende
Frage der Realprasenz Christi beim Abendmahl in enger Verbindung mit einem selbstre-
flexiven Diskurs tiber die Grenzen des im Bild Darstellbaren?28.

Auf dem um 1572 fiir den Oberlausitzer Landjunker Abraham von Nostitz (T 1592)
entstandenen Epitaphbild2? (Tafel 17) verwischen die Grenzen zwischen Bild und realer
Priasenz Christi. Im dargestellten Kirchenraum kniet in vorderster Bildebene die Adelsfa-
milie, dahinter reichen an einem Altar zwei Priester das Abendmahl in beiderlei Gestalt.
Uber der Abendmabhlsfeier er6ffnen sich auf einer Empore drei von Siulen gerahmte Sze-
nen der Heilsgeschichte: das Gebet am Olberg links, das letzte Abendmahl Christi in
der Mitte und rechts die Auferstehung. Eine Vorhangdraperie um die beiden mittleren
Saulen hebt die zentrale Szene hervor. Die Verbindung der heilsgeschichtlichen Ereignisse
und des Abendmahls der lutherischen Gemeinde wird durch die Architektur hergestellt
und dennoch sind die Ebenen getrennt. Das architektonische Gebilde ist bewusst unklar
gehalten, vergleichbar mit zwei Holzschnitten, eine Illustration in den 1545 in Leipzig er-
schienenen Geistlichen Liedern und auf einem um 1560 bei Hans Weigel (um 1520-1577)
in Nirnberg gedruckten Flugblatt.

Der Holzschnitt in den Geistlichen Liedern30 (Abb. 2) zeigt hinter einer Abendmahls-
feier das letzte Abendmahl Christi durch eine Bristung oder Rahmung vom Geschehen im
Kirchenraum getrennt. Die Szene bleibt unentschieden zwischen einem Fensterausblick
und einer Bildrahmung, beide Losungen stellen den Betrachter vor Widerspriichlichkei-
ten. Die Heilsgeschichte hinterfingt das Geschehen und erscheint ebenso real wie die

Handlung im Vordergrund, doch die Verkniipfung der beiden Ebenen bleibt ungelost.

27 Siehe dazu insb. Thomas KaurMmann, Konfession und Kultur. Lutherischer Protestantismus in
der zweiten Hilfte des Reformationsjahrhunderts, Tuibingen 2006, 157-199.

28 Vgl. dazu auch KoERNER, Reformation (wie Anm. 4), 308-318.

29 Urspringlich in der Kirche zu Rengersdorf/Stankowice, heute im Kulturhistorischen Museum,
Gorlitz. — Vgl. Wolfgang BRUCKNER, Lutherische Bekenntnisgemailde des 16. bis 18. Jahrhunderts.
Die illustrierte Confessio Augustana, Regensburg 2007, 72f. — Imke WuLg, Der Epitaphaltar des
Abraham von Nostitz. Ein lutherisches Bekenntnisgemalde von 1572, in: Gorlitzer Magazin. Ge-
schichte und Gegenwart der Stadt Goérlitz und ihrer Umgebung 22, 2009, 28-36.

30 KOERNER, Reformation (wie Anm. 4), 308, 316f. — Agnieszka MADEJ-ANDERSON, in: Ausst.
Kat. Cranach und die Kunst der Renaissance unter den Hohenzollern. Kirche, Hof und Stadtkultur,
hg. v. d. Generaldirektion der Stiftung Preuflische Schlésser und Girten Berlin-Brandenburg und
der Evangelischen Kirchengemeinde St. Petri-St. Marien, Berlin, Schloss Charlottenburg, St. Mari-
enkirche, 31.10.2009-24.1.2010, Berlin/Miinchen 2009, Kat. Nr. XI.14.
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Abb. 2: Monogrammist HA, Abendmahl, Holzschnitt, 1545, in: Geistliche Lieder, Leipzig, Valen-
tin Babst 1545.

Abbildung: Joseph L. KOERNER, The Reformation of the Image, London 2004.

Das Flugblatt mit dem Titel Ein trostliche vermahnung zu der empfahung des heiligen
Sacraments3! (Abb. 3) steht dem Bildformular des Nosuitz-Epitaphs noch niher. Auch
hier ist die heilsgeschichtliche Szene, das letzte Abendmahl, auf einer Empore tiber der
Abendmahlsfeier der lutherischen Gemeinde gezeigt und eine Vorhangdraperie enthiillt
das Geschehen. Die Revelatio legt die Auffassung einer visioniren Erscheinung nahe,
doch wird sie weder auf dem Flugblatt noch auf dem Epitaph des Abraham Nostitz von
den Anwesenden im Kirchenraum gesehen. Die Enthiillung bezieht sich ausschliefilich

31 KOERNER, Reformation (wie Anm. 4), 315f.
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auf den Betrachter vor dem Bild. Das Bild macht fiir ihn das sichtbar, was der Glaubige
im dargestellten wie im realen Kirchenraum mit seinen dufleren Sinnen nicht erfassen
kann: die unsichtbare Realprisenz Christi. Das heilsvermittelnde Sakrament, das nach
Luther in seiner Sinnlichkeit, der Sichtbarkeit des Zeichens und der Horbarkeit der Worte
wahrgenommen werden will32, kann in seiner Vollkommenheit nur der glaubend Sehende
wirklich erfassen. Das Bild vermag es, die Grenze zur Unsichtbarkeit des realprisenten
Heils zu durchdringen und dem Betrachter die mit dem Sakrament vermittelte Gnade vor
Augen zu stellen.
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Abb. 3: Flugblatt, Johannes Brenz, Ein trostliche vermahnung zu der empfahung des H. Sacra-
ments, Nirnberg: Hans Weigel, um 1560.

Abbildung: Joseph L. KOERNER, The Reformation of the Image, London 2004.

32 Vgl. Dorothea WENDEBOURG, Abendmahl und Taufe, in: Luther Handbuch, hg. v. Albrecht
BruTEL, Tiibingen 2005, 414-423.
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Doch die Bilder im Bild relativieren das Vermogen des Bildmediums deutlich. Die im
Kirchenraum dargestellten Bildwerke unterscheiden sich sichtbar von der heilsgeschicht-
lichen Szenenfolge. Sie offenbaren dem Betrachter ihre Materialitit, sie sind monochrom,
holz- und steinsichtig. Sie betonen ihre Unterlegenheit gegeniiber der realen, lebendigen
Heilsgeschichte, die in ihrer Farbigkeit dem Geschehen im Kirchenraum gleichgestellt
ist. Die Bilder sind nur Bilder. Sie reichen allerdings in die Szenen der Heilsgeschich-
te, in die im Bildmedium sichtbar gewordene Realprisenz Christi hinein. Das Retabel,
das hier Bild- und Worttriger ist, ragt aus dem Kirchenraum der Gemeinde in die Szene
des letzten Abendmahls Christi hinein. Es beansprucht fiir sich, die Worte und das Bild
der Heilsgeschichte in den Raum der Gemeinde tiberliefern zu konnen. Dies geschieht
in unterschiedlicher medialer Ubertragung: Christi gesprochene Worte sind nun auf die
Retabelfligel geschriebene Zeichen; die Handlung Christi ist kein erzahlerisches, als
Ablauf geschildertes Handlungsgeschehen, sondern wird in der medialen Ubertragung
bild(zeichen)haft verkiirzt auf das Bild Gottvaters, der mit seinem gekreuzigten Sohn die
den Menschen gewihrte Gnade prisentiert. Das Bild gibt iiber das Motiv des Bildes im
Bild dem Betrachter Hinweise, wie er das Medium an sich zu verstehen hat, wie er auch
die Darstellung der heilsgeschichtlichen Szenen, das Gebet Christi am Olberg, das Letzte
Abendmahl und die Auferstehung zu sehen hat: als unvollkommenes Bild, das aus Holz,
Stein und Farbe bestehend, nur ein von Menschenhand geschaffenes Bild ist, das nur un-
vollkommen an das reale Heilsgeschehen heranreicht, mit diesem keinesfalls gleichzuset-
zen oder gar zu verwechseln ist33.

Das lutherische Bild scheint sich mit Blick auf die hier gezeigten Beispiele seiner
Grenzen durchaus bewusst, doch der Hinweis auf seine Begrenztheit geschieht in beider-
lei Wortsinn selbstbewusst: Das Bild reizt seine Grenzen aus, es behauptet im Vergleich
mit dem Wort seine spezifischen, medialen Moglichkeiten, um auf das Wort Gottes zu
verweisen. Mit der ihm eigenen Unmittelbarkeit agiert das Bild iber seine raumlichen
Grenzen hinaus, der Betrachter wird in den Blick genommen und mit Gesten angespro-
chen. Das Bild thematisiert den inneren, glaubenden Blick des Menschen, fihrt ihn tber
die duflerlich-sinnlich erfahrbare Realitit hinaus und visualisiert das den Sinnen entzo-
gene Unsichtbare. Doch das lutherische Bild und das lutherische Bildverstindnis gibt es
nicht, die Reichweiten des Bildes konnen unterschiedlich definiert sein und so weist das
Nostitz-Epitaph den Betrachter trotz aller Grenziiberschreitungen auch auf die Unvoll-
kommenheit der Bilder hin.

33 Damit greift das Bild im Bild unmittelbar die Vorwtirfe auf, die die Ikonoklasten an sie richteten.
Sie betonen ihre Materialitit und weisen jegliche Gefahr der Verfilhrung und Verwechslung von
sich. Vgl. Hans BELTiNG, Macht und Ohnmacht der Bilder, in: Macht und Ohnmacht der Bilder. Re-
formatorischer Bildersturm im Kontext der europaischen Geschichte, hg. v. Peter BLickLE, André
HovensTEIN, Heinrich R. ScHMIDT u. Franz-Josef SLADECZEK, Miinchen 2002, 11-32, hier: 14f.
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Raum — Bildwerk — Predigt

Konfessionalisierung der Wallfahrt in St. Luzen in Hechingen-Stein

»Nur allein dz der gemain Pofel ernstlich zur Beflerung ihres schandtlichen Lebens und
Abscheuwung der einreissenden verdambten ketzerischen Leeren angeraitzt und ermanet
werde«! — fir dieses Ziel engagierten sich katholische Landesherren der Nachreforma-
tionszeit auch in Kleinterritorien als Kirchenstifter und Klostergriinder. Kirchenrdume
und ihre Ausstattungen wurden geradezu von einer spezifischen Gebrauchsabsicht her
entworfen. Die ehemalige Pfarrkirche St. Luzen? in der schwibischen Kleinstadt He-
chingen, seit dem Spitmittelalter aufgelassen und verfallen, wurde 1586-1589 von den
katholischen Grafen von Hohenzollern als kritische Antwort auf die Reformation im
benachbarten Wiirttemberg zur Kloster- und Wallfahrtskirche mit Kreuzweg und Kal-
varienberg umgestaltet und durch einen Franziskanerkonvent »belebt«. Diese auf den
ersten Blick weder durch ihr dufferliches Erscheinungsbild noch durch ihre Grofle beein-
druckende Kirche (Tafel 18) gilt durch ihren bis ins Kleinste durchgebildeten Innenraum
als Kleinod des Renaissancestils in Schwaben (Tafel 19). Dennoch soll sie hier weniger
unter kunsthistorischen Aspekten als im Hinblick auf Gebrauch und Performanz, also
auf kommunikatives und geistliches »Bewirken« hin besprochen werden.

Die Frémmigkeitstheologie des spaten Mittelalters hat auf die Konzepte und die re-
ligiose Praxis des Gebrauchs von Bildern und Riumen ebenso intensiv eingewirkt wie
die Reformation mit ihren Bilddebatten und Bilderstiirmen sowie ihrer Neukonzeption
von religiosen Raumen. Nachreformatorisch mussten sich solche Konzepte auch im Ka-
tholizismus teils tiefgreifend wandeln. Nicht die museal konzipierte kiinstlerische Aus-
stattung der Kirche soll daher im Folgenden im Mittelpunkt stehen, sondern die Frage
nach ihrem religidsen, reprisentativen und sozialen Gebrauch durch den Einzelnen und
in Gemeinschaften — und zwar nach einem Gebrauch, der sich als Antwort auf reforma-
torische Einspriiche und Bestreitungen verstand. Dieser Gebrauch war getragen von einer
bestimmten Form religiosen Wissens, das nicht ausschliefflich theologieférmig, sondern
auch als praktisches, manchmal nicht einmal diskursives Wissen vorlag. In diesem Sin-
ne interessiert St. Luzen als Exempel religioser »Gebrauchskunst« im kultur- und from-
migkeitsgeschichtlichen Kontext der Frithen Neuzeit. Kunstgebrauch soll hier anhand
des raumbezogenen religiésen Kommunikationsgeschehens klarer bestimmt werden, um
den religidsen Raum als eine Uberschneidungssphire von Offentlichkeit und Privatheit
und als Austragungsort religioser Wertsysteme und Handlungskonzepte kenntlich zu

1 Walter BErnuHARDT, Graf Eitelfriedrich I. von Hohenzollern-Hechingen (1545-1605), in: Zeit-
schrift fiir hohenzollerische Geschichte (kiinftig zitiert als: ZHG) 12 (1976) 29-97, hier: 571.

2 Zur Frithgeschichte vgl. Wolfgang MULLER, St. Luzens Bedeutung fiir das religiose Leben He-
chingens, in: ZHG 12 (1976) 107-122, hier: 107-115, 119-122. — Eberhard GONNER, Die Geschich-
te der Kirche und des Klosters, in: St. Luzen in Hechingen, hg. v. Hans-J6rg Mauser u. Rudolf
ScHATzZ, Stuttgart 1991, 948, hier: 9.



106 ANDREAS HOLZEM

machen. Dazu gehoren dann auch Analysen der religions- und gesellschaftspolitischen
Struktur und der in ihr wirkenden Personen und sozialen Gruppen.

Der hier zu analysierende Kirchenraum folgt in seinem Bildprogramm einem durch-
konfessionalisierten religionspolitischen Herrschafts- und Glaubensverstindnis. Daher
geht es im Folgenden zunichst um die religionspolitischen Grundlagen dieses Konzepts
von Raumgestaltung durch Architektur und monastische Besiedelung (1.). Sodann ist der
gestaltete Raum selbst zu erldutern (2.), beides gestiitzt auf lokal- und kunstgeschichtliche
Vorarbeiten. Im metaphorischen Sinn konturierten Erfahrung und Nutzung des Raums
nicht nur ein innerweltliches Handlungsfeld christlicher Vergemeinschaftung des Landes-
herrn mit >seinen< Ordensleuten und Untertanen, sondern schlossen iiber frommes Werk
und Ablassgewinnung auch den Umgang mit den himmlischen Michten und den jen-
seitigen Fiirsprechern ausdriicklich ein: Der Kirchenraum ermoglichte und forderte ein
Zusammenhandeln seiner lebendigen und artifiziellen »Bevdlkerung«. Daher erhellt die
aus dem Kloster selbst stammende und hier erstmals in Ausschnitten bearbeitete Predigt-
literatur religiose Kommunikation als raumgebundene Denk- und Handlungsform (3.)3.
Ohne Theologiegeschichte wird man dabei nicht auskommen kénnen, denn der Raum
und seine Funktion sind nicht zu verstehen ohne die thn programmatisch prigenden
Denkwelten. Das hier zu beanspruchende Mafl an Bibel- und Traditionsbewusstsein, das
in dieser Kirche homiletisch vergegenwirtigt wurde, bildet eine unabdingbare Vorausset-
zung angemessenen historischen Verstehens des Raumes selbst und der in ihm und durch
thn geforderten und gelebten Beziehungen.

1. Ein gestalteter Raum:
Das konfessionspolitische »Religiotop« Hohenzollern

Die Franziskanerniederlassung von St. Luzen hatte thre Wurzeln in Klostergriindungsbe-
strebungen der Hohenzollern seit dem Beginn des 16. Jahrhunderts, wofiir noch um 1515
die wiirttembergischen Herzoge Garantieerklarungen abgegeben hatten#. Die rheinische
und sidwestdeutsche Reformationsgeschichte hatte diese Plane erst verzogert, dann aber,
nachdem das Herzogtum Wiirttemberg sich nach zahlreichen reichs- und landespoliti-
schen Krisen zu einem Kernland lutherischen Kirchentums entwickelte5, in enormem

3 Fiir die sehr entgegenkommende Unterstiitzung vor Ort und die Offnung der Buchbestinde
danke ich herzlich Frau Margret Fecker, Hechingen. — Unter anderem Titel erschien eine frithere
Fassung dieses Beitrags: Andreas HorLzewm, Die sieben Hauptkirchen Roms in Schwaben. Bildpro-
gramm und Handlungskonzepte eines konfessionalisierten Kirchenraums, in: Kirchen, Mirkte und
Tavernen. Erfahrungs- und Handlungsriume in der Frithen Neuzeit (Zeitspriinge. Forschungen
zur Frithen Neuzeit 9, Heft 3/4), hg. v. Renate DURR u. Gerd SCHWERHOFF, Frankfurt a.M. 2005,
459-496.
4 Vgl. GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 10f.
5 Zur wiirttembergischen Reformationsgeschichte vgl. grundlegend: Martin BrRecrT/Hermann
EnMER, Sidwestdeutsche Reformationsgeschichte. Zur Einfuhrung der Reformation im Herzog-
tum Wiirttemberg 1534, Stuttgart 1984. — Reformationsgeschichte Wiirttembergs in Portrits, hg.
v. Siegfried HERMLE, Holzgerlingen 1999. — Confessio Virtembergica: das wiirttembergische Be-
kenntms von 1552, hg v. Martin BRECHT u. Hermann ExMER, Holzgerlingen 1999 [die Original-
texte lateinisch und deutsch; mit Erliuterungen]. — Alte Christen — neue Christen: Wiirttemberg im
Streit um die Reformation (Katalog zur Ausstellung des Hauptstaatsarchivs Stuttgart), hg. v. Peter
RUCKERT u. Christine BUHRLEN-GRABINGER, Stuttgart 1999.
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Ausmafd konfessionspolitisch angeschirfté. Eitelfriedrich IV. von Hohenzollern (1582-
1625)7, in traditionell enger Verbindung zum Kaiser und in neu gekniipften Beziehungen
zu den Wittelsbachern, Albrecht V. (1528-1579) und Wilhelm V. (1548-1626) von Bayern,
Student der Jesuitenuniversitat Dillingen und der Rechtsfakultit in Bourges, begriindete
die Umsetzung alter Familienpline in seinem Stiftungsbrief von 1586 nun ganz im Sinne
des konfessionellen Zeitalters mit »Christlichem und Catholischem Eyffer«8. Er fundier-
te das Kloster entgegen franziskanischen Gepflogenheiten? in liegenden Guitern, Renten
und Naturallieferungen und tibernahm die Baulast. Im Gegenzug hatte das Kloster die
Totenmemoria der Familie zu tibernehmen. Dies alles geschah in klarem Bewusstsein der
»Schwebenden Zeitten und Orthens, in der die »Nottiirfstigen Catholischen Christen
garwenig Zur steuer geben wollen« und allenthalben Kirchenvermogen entfremdet wur-
de, so dass ein Unterhalt der Monche durch Terminieren und Betteln nicht erhofft werden
konntel0.

Die religionspolitischen Einstellungen Eitelfriedrichs sind relativ genau bekannt. Auf
der einen Seite unterhielt er als pragmatischer Realpolitiker dynastische und politische
Verbindungen auch zu evangelischen Reichsfiirsten und zog kompetente evangelische
Beamte fiir die Landesherrschaft heran. Das hinderte ihn auf der anderen Seite nicht
an einem dezidiert katholischen religionspolitischen Engagement!!l. Als »ain Liebhaber
und Beschiermer der apostolischen ortodoxischen catholischen Religion und Erhalter
der gaistlichen Gestiften Gueter und Einkhommen«12 griindete er nicht nur St. Luzen,

6 Vgl. Karl Mors, Zur Geschichte der Franziskaner in St. Luzen, in: 1200 Jahre Hechingen (Beitri-
ge zur Geschichte, Kunst und Kultur der Stadt Hechingen), Hechingen 1987, 161-175. — Wolfram
NogskEe, Die Vita des Bauwerks, in: St. Luzen (wie Anm. 2), 4964, hier: 49f. - Max HEINRICHSPER-
GER, Hechingen/Hohenzollern. Franziskaner-Observanten, in: Alemannia Franciscana Antiqua 16,
Landshut 1971, 139-159.

7 Er regierte als Eitelfriedrich I. von Hohenzollern-Hechingen.

8 Stiftungsbrief des Franziskanerklosters St. Luzen vom 26.6.1586, abgedruckt in: HEINRICHSPER-
GER, Hechingen/Hohenzollern (wie Anm. 6), 149f., hier: 150.

9 Zur Eigentumsproblematik im Franziskanerorden vgl. Gregory S. BEiricH, Franciscan poverty
as a basis for the reform of the Church in Ubertino da Casale’s » Arbor vitae crucifixae Jesux, in:
Reform and renewal in the Middle Ages and the Renaissance. Studies in honor of Louis Pascoe S.J.
(Studies in the history of Christian thought 96), hg. v. Thomas M. Izsickr u. Christopher M. BEL-
LITTO, Leiden/Boston/Koln 2000, 50-74. — Dieter BERG, Armut und Geschichte. Studien zur Ge-
schichte der Bettelorden im Hohen und Spaten Mittelalter (Saxonia Franciscana 11), Kevelaer 2001.
— Bettelorden und Stadt. Bettelorden und stidtisches Leben im Mittelalter (Saxonia Franciscana 1),
hg. v. Dieter BErG, Werl 1992. — Virpi MAKINEN, Property rights in the late medieval discussion
on Franciscan poverty (Recherches de théologie et philosophie médiévales. Bibliotheca 3), Lowen
2001. — In proposito paupertatis. Studien zum Armutsverstandnis bei den mittelalterlichen Bettelor-
den (Vita regularis 13), hg. v. Gert MELVILLE u. Annette KEHNEL, Miinster/Hamburg 2001. - Joan
MUELLER, Poverty legislation and mutual relations in the early Franciscan movement, in: CFr 71
(2001) 389-419. — Jiirgen WIENER, Kritik an Elias von Cortona und Kritik von Elias von Corto-
na. Armutsideal und Architektur in den frithen franziskanischen Quellen, in: Frommigkeitsformen
in Mittelalter und Renaissance (Studia humaniora 37), hg. v. Johannes Laupacg, Disseldorf 2004,
207-246.

10 Vgl. Stiftungsbrief des Franziskanerklosters St. Luzen vom 26.6.1586, ediert bei HEINRICH-
SPERGER, Hechingen/Hohenzollern (wie Anm. 6), 150. — Vgl. MULLER, St. Luzens Bedeutung (wie
Anm. 2), 116.

11 Vgl. BErnuARDT, Eitelfriedrich (wie Anm. 1), 56.

12 Eitelfriedrich I. von Hohenzollern-Hechingen, Einleitung zum Lagerbuch tiber das Stifts- und
Heiligeneinkommen, 1589, abgedruckt in: Ebd.
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sondern reformierte weitere Kloster und Kollegiatstifte und investierte erhebliche Sti-
pendiengelder in die Universititsausbildung von Priesteramtskandidaten, um sie spiter
in seinem Territorium einsetzen zu konnen. Schwere Ausemandersetzungen mit den Bi-
schofen von Konstanz, die darauf zielten, diese Geistlichen entgegen der in der Weihe
begriindeten Verfiigungsgewalt des Bischofs in seinem Territorium zu halten und von den
investierten Ausbildungskosten zu profitieren, hat er erfolgreich durchgestanden. Spital-
stiftungen und Beziehungen zu prominenten Wallfahrtsorten der Region bezeugen eine
hoch verdichtete Religiositit und Memorialkultur in den produktiven Bahnen spatmit-
telalterlicher Frommigkeit!3. Der Sohn und Nachfolger, Graf Johann Georg (1577-1623),
1596 an der Jesuitenuniversitit Ingolstadt immatrikuliert, wurde auf nimliches Programm
bis in die Einzelheiten frommer Verrichtungen, ja noch bis in die Fluchformeln des Testa-
ments hinein verpflichtet!4. Diese Herrschaftsreprisentation im konfessionellen Gewand
zeigte schon das unmittelbar nach dem Erlass des Stiftungsbriefes verdingte Netzgewolbe
von St. Luzen, das architektonisch genau der Fuggerkapelle in Augsburg folgte und die
Herrschaftswappen der griflichen Familie in den Scheitelpunkt des Kirchenraums trug,
um sie dem »seraphischen« Familien-Heiligen Franziskus (1181/82-1226), abgebildet in
der Scheitelkartusche des Triumphbogens, zu unterstellen!5.

St. Luzen war demnach ein Vorposten des Katholischen in protestantisch geprigtem
wiurttembergischen Umland. »Hierum fast allenthalben lutterisch und ketzerisch«16, for-
mulierte Eitelfriedrich in seinem Testament. Dieser Umstand begriindete nicht nur die
regelwidrige Fundation, sondern auch den Seelsorgeauftrag: Hierzu gehorten die eigenen
Andachtsiibungen, die Predigt, das Beichthoren, die Ausspendung der hochheiligsten
Kommunion und die Seelsorge an Kranken und Sterbenden, dariiber hinaus ausdriicklich
auch »die Bekehrung von Haretikern zum katholischen Glauben und andere Werke der
Liebe und der Frommigkeit«!7. 1583 begriindete sich das Kloster auf die Absicht, »daf§
dardurch die algemaine allain siligmachende catholische Religion gepflanzet und volnzo-
gen, auch die Verfiihrten wider herzue gereizet werden mochten«; hohe Gelehrsamkeit
sei nicht das wichtigste Kriterium fiir die Auswahl der Monche, sondern allein eine spi-
rituelle Uberzeugungskraft, die sicherstellen konnte, »dz der gemain Péfel ernstlich zur
Beflerung ihres schandtlichen Lebens und Abscheuwung der einreissenden verdambten
ketzerischen Leeren angeraitzt und ermanet werde«18. Bereits 1613 verfiigte der Guardian

13 Vgl. ebd., 59.

14 Eitelfriedrich I. von Hohenzollern-Hechingen. Instruktion fir das Studium des Sohnes Johann
Georg, 29.4.1596, abgedruckt in: Ebd., 82f., hier: 83. — Erstes Testament des Grafen Eitelfriedrich I.
von Hohenzollern-Hechingen vom 4.4.1591, abgedruckt in: Ebd., 91-97, hier: 93. — Zweites Tes-
tament des Grafen Eitelfriedrich I. von Hohenzollern-Hechingen vom 27.4.1601, abgedruckt in:
HEINRICHSPERGER, Hechingen/Hohenzollern (wie Anm. 6), 152f., hier: 153.

15 Vgl. Zweites Testament des Eitelfriedrich (wie Anm. 14), 152.

16 NogskE, Vita des Bauwerks (wie Anm. 6), 51/53f. — GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2),
13.

17 Bestatigungsschreiben des Bischofs von Konstanz, 1633: Vigore presentium testamur, Patres ac
Fratres Seraphici Ordinis de Observantia in Monasteriis et Residentiis in nostra dicecesi existentibus,
hoc aliisque precedentibus annis, non tantum suis exercitiis spiritnalibus magna diligentia vacas-
se, verum etiam concionando, confessiones excipiendo, sacrosanctam communionem administrando,
egrotos visitando, hereticos ad catholicam fidem convertendo, aliisque caritatis et pietatis operibus
tam insignem operam prestitisse [...J; abgedruckt in: HEINRICHSPERGER, Hechingen (wie Anm. 6),
156.

18 Alle Zitate bei BERNHARDT, Eitelfriedrich (wie Anm. 1) 57f. — Vgl. GONNER, Kirche und Kloster
(wie Anm. 2), 11.
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von St. Luzen iiber eine besondere facultas des Bischofs von Konstanz, dessen Beicht-
und Rekonziliationsvollmacht dem Kloster geistliche Ausnahmekompetenzen zubilligte.
So konnten vermeintliche »Hiretiker« mit der Kirche versohnt werden, ohne ihnen lange
Reisen und peinliche Offenbarungen auferlegen zu mussen!®. Hier deutete sich erstmals
der St. Luzen zugedachte pastorale Charakter an: Es sollte eine Kirche entstehen, die
einen bewusst leichten, einfach zu vollziehenden Zugang zum Heil gewéhrte. Chroniken
des 18. Jahrhunderts bezeugen die Verfestigung des gegen die wiirttembergische Refor-
mation gerichteten Charakters der Stiftung im Bewusstsein der Franziskaner selbst und
der Stifterfamilie?0. In den Pflichtgebeten der von den Franziskanern gegriindeten Bru-
derschaften gehorte die Bitte um »Erhoechung der christlichen Kirchen, Ausreutung der
Ketzereyen, Einigkeit der Christlichen Firsten und Potentaten zum Grundbestand«21.
Was sich in der Grindungsphase des Ordens im 12. und 13. Jahrhundert auf Katharer
und Waldenser bezogen hatte, tibertrug man nun auf Lutheraner, Calvinisten und Taufer.

Dem entspricht eine erste Bestinde-Durchsicht in der nach und nach wachsenden
Buchsammlung der Franziskanerniederlassung St. Luzen. Sie versammelte bis zum Ende
des 17. Jahrhunderts fast ausschliefllich Beichtlehren und Predigtanweisungen, Samm-
lungen von Musterpredigten, die teils explizit antiprotestantisch und apologetisch ausge-
richtet waren, sowie Kontroverstheologie und Hexenliteratur22. Eines der ersten Biicher,
das der Bibliothek gestiftet wurde, enthielt den Sentenzenkommentar des Petrus Lom-
bardus (um 1095/1100-1160), das Grundbuch mittelalterlicher Bibel- und Viterrezep-
tion, das auch im 16. Jahrhundert vom Redaktor, dem Pariser Theologen Jean Aleaume
(1567-1648), als »Summe der gesamten Theologie« apostrophiert wurde. Der ausfiihr-
liche handschriftliche Eintrag auf dem Vorsatzblatt vom Februar 1565 bezog sich aus-
driicklich auf die Ausschlieflichkeit der katholischen Wahrheit23. Solcher Art war auch
das religionspolitische Selbstbewusstsein, das sich im Bildprogramm der Kirche einen
einzigartigen Ausdruck schuf.

2. Gestalten im Raum:
Bildprogramm und religiose Kommunikation in St. Luzen

Die Klosterkirche von St. Luzen ist klein, aber alles andere als armlich. Thre reiche Aus-
stattung unterscheidet programmatisch zwischen dem Raum der Laien und dem Chor der
Monche. Aus Stiftungsbrief und Verdingzetteln ist zu schlieffen, dass der urspriingliche
spatgotische Bau in der Stiftungsphase 15861589 erhalten blieb, allerdings konsequent
von einer irmlichen Pfarrkirche, die in ithrem Verfallsstadium eine Terziarinnenklause
beherbergt hatte?4, zu einer kleinodienhaft strahlenden Kloster- und Wallfahrtskirche
umgestaltet wurde25. Dass der Stifter seinen an bayerischen Vorbildern abgeschauten Re-

19 Vgl. HEINRICHSPERGER, Hechingen/Hohenzollern (wie Anm. 6), 158.

20 Vgl ebd., 157.

21 Aufnahmeschein fiir die Giirtelbruderschaft, abgedruckt in: Ebd., 159.

22 Vgl. unten, S. 10f.

23 Vgl. Joannes ALEAUME, Petri Lombardi Episcopi Parisiensis Sententiarum Libri IIIT [...], Lo-
wen 1556. Dieser Band und die folgenden zitierten Binde aus der ehemaligen Franziskanerbiblio-
thek St. Luzen sind ohne Signatur.

24 Vgl. GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 10.

25 Vgl. HEINRICHSPERGER, Hechingen/Hohenzollern (wie Anm. 6), 155. - Vgl. zum Ganzen Wolf-
ram NOESKE, Die kunstgeschichtliche Bedeutung von St. Luzen und die Prinzipien der Gesamtre-
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prasentationswillen in diese geistliche Stiftung einflieflen lief3, ist schon von Zeitgenossen
als Kontrast zum franziskanischen Ordensideal empfunden worden, zumal das Kloster
St. Luzen der observanten, also das strengere Ordensideal verkorpernden Richtung der
Straflburger Ordensprovinz inkorporiert wurde.

Die ikonographische Gestaltung von St. Luzen konzentriert sich ganzlich auf zwei
Aspekte: Im Hauptschiff stehen die Apostel fiir das Glaubensbekenntnis ein, im Chor-
raum prifigurieren die Patrone der sieben Hauptkirchen Roms den dort zu gewinnenden
Stations- und Pilgerablass. Keineswegs zufillig waren die Bildprogramme zwischen Schiff
und Chor so strikt von einander getrennt. Sie standen fiir Handlungsméglichkeiten und
Pflichtenkataloge, die zwischen der Laien- und der Priestersphire genau unterschieden.

2.1 Apostel und Bekenntnis: Saulen der »Streitenden Kirche«

Die Langhauswinde des Hauptschiffes prigen michtige, durch Halbsiulen getrennte
Apostelfiguren in Muschelnischen (Abb. 1)26. Jedem von ihnen ist in den darunterliegen-
den Textfeldern ein Satz des Apostolischen Glaubensbekenntnisses zugeordnet (Abb. 2).

Abb. 1: Kloster und Wallfahrtskirche St. Luzen, Hechingen. Kirchenschiff, stidliche Lingswand.

Abbildung: Joachim Feist, Pliezhausen, in: St. Luzen in Hechingen, hg. v. Hans-Jorg MAUSER u.
Rudolf Scuatz, Stuttgart 1991, 83.

novation, in: ZHG 12 (1976) 99-106. — Siehe auch Carl Baur, Die katholische Stadtpfarrei Hechin-
gen (Hohenzollern), Erolzheim 1954.

26 Nordwand von links: Philippus, Bartholomaus, Matthdus, Simon, Judas Thaddius. Std-
wand: Andreas, Jacobus maior, Johannes, Thomas, Jacobus minor.
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Abb. 2: Kloster- und Wallfahrtskirche St. Luzen, Hechingen. Kirchenschiff, siidliche Langswand.
Ausschnitt: Die Apostel Jakobus (major) und Johannes.

Abbildung: Abbildung: Joachim Ferst, Pliezhausen, in: St. Luzen in Hechingen, hg. v. Hans-Jorg
MauseR u. Rudolf ScHATzZ, Stuttgart 1991, 83.

Die Stirnseiten des Triumphbogens zwischen Hauptschiff und Chor hatten in der ur-
spriinglichen Raumkonzeption Petrus und Paulus zugestanden — den gegensitzlich-kom-
plementiren Hauptreprisentanten des katholischen Glaubens und Aposteln Roms. Die
Figuren »zeigen in Haltung und Gestik eine dozierende und aktive Rednerstellung«?7,
suchen in ihrer paarweisen Anordnung das horende Gegentiber und versinnbildlichen die
in den Evangelien berichtete paarweise Aussendung der Apostel (vgl. Mk 6,7-13 par). Die
frihe Franziskanermission war diesem apostolischen Vorbild im paarweisen Aufbruch
des Franziskus und seiner ersten Gefdhrten zur Bufpredigt in Mittelitalien absichtsvoll
gefolgt?8. Die Figurationen des iiberlieferten Glaubens in St. Luzen waren nach mittler-
weile bekannten stidniederlindisch-katholischen Kupferstichvorlagen bewusst als Folge
von Apostel-Martyrien gestaltet worden29. Als Ausgangspunkt der Bildargumentation
dienten also Szenen, welche die Apostel in hervorgehobener Weise als Glaubenszeugen
bis in den Tod darstellten. Das Thema dieser Reprisentationen und die Wahl der Vorlagen

27 NOESKE, Vita des Bauwerks (wie Anm. 6), 52.

28 Vgl. Helmut FrLp, Franziskus von Assisi und seine Bewegung, Darmstadt 1996, 141-166 (mit
ausfihrlicher Quellenkritik).

29 Vgl. St. Luzen in Hechingen, hg. v. Hans-Jorg Mauser u. Rudolf Scratz, Stuttgart 1991, Bild-
tafeln Nr. 19-26 (84-91). — Vgl. NoEske, Vita des Bauwerks (wie Anm. 6), 51.
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schirfte somit die confessio auf den Konfessionskonflikt hin an. Das mutige Bekenntnis
des bestrittenen und angefochtenen Glaubens und die Bereitschaft, um der erkannten
Wahrheit willen zu leiden und zu sterben, galten seit der Antike als Grundhaltung der
»streitenden« Kirche und Ausweis besonderer Nachfolge und Christusverdhnlichung.
Schon die frithchristlichen Mirtyrerakten und Passionsberichte hatten den Begriff des
martys vom Glaubenszeugen auf den fiir den Glauben Gestorbenen eingegrenzt und im
Blutzeugen den Inbegriff des Heiligen gesehen3.

In einer spiteren Phase franziskanischen Kirchenbetriebs (1702) hat man an diesem
Bildprogramm bedeutsame Einschnitte vorgenommen: Der 1589 errichtete linke Sei-
tenaltar war den Franziskanerheiligen Bernhardin von Siena (1380-1444), Bonaventura
(1221-1274) und Antonius von Padua (1195-1231) geweiht3l. Dessen Retabel, ein mich-
tiges Gemailde der Stigmatisation des Franziskus als stirkstem Symbol seiner Christus-
veridhnlichung im Nachempfinden der Passion, verdeckte nun den Petrus, wihrend das
Altarbild der Passion selbst auf der rechten Seite die Paulus-Plastik verdringte. Man
nahm in Kauf, dass ausgerechnet die Apostelfirsten Petrus und Paulus durch diese neu-
en, den Trlumphbogen flankierenden Seitenaltire dominiert wurden, welche den Bezug
zwischen der Kreuzigung Christi und der Stigmatisation des HI. Franziskus betonten.
St. Luzen selbst, im Hintergrund der Stigmatisation dargestellt, wurde als konkreter Ort
dieses Heilsereignisses imaginiert (Tafel 20 und 21). Einer groflen Orgelempore32 und der
Verlagerung des Eingangs an die Westseite fiel eine weitere Apostelfigur zum Opfer33.
Hier wurde bewusst auf urspriingliche Schwerpunktsetzungen verzichtet — neue traten
an ihre Stelle. Davon wird zu reden sein.

2.2 Ablass: Religiose Praxis und rituelle Kommunikation

Die Lingswande des Chorraums dominieren in muschelformigen Stationsnischen, durch
Pilaster getrennt, figlirliche Reprisentationen der sieben romischen Hauptkirchen in Kir-
chenmodellen und den entsprechenden Titelheiligen (Tafel 22)34. Ohne hier die verwik-
kelte Geschichte des kirchlichen Ablasswesens aufgreifen zu kénnen3s: Neben Jerusalem
und Santiago de Compostela war Rom in eben jenen Kirchen das Ziel mittelalterlicher
Pilgerstrome; noch Luther (1483-1546) hoffte, auf der Scala sancta seine Grofieltern aus
dem Fegfeuer erlosen zu konnen und bedauerte, dies seinen noch lebenden Eltern nicht

30 Vgl. Arnold AnGeNENDT, Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom frithen
Christentum bis zur Gegenwart, Miinchen 1994, 33-68.

31 Vgl. GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 26.

32 Zur Orgel vgl. Michael GRUBER, Die Orgel der Kirche St. Luzen in Hechingen, in: Acta Or-
ganologica, hg. v. Alfred RercHLING 16 (1982) 266-277. — Siehe auch Helmut VOrkr, Orgeln in
Baden-Wiirttemberg, Neuhausen-Stuttgart 1986, 36f.

33 Vgl. NoEskE, Vita des Bauwerks (wie Anm. 6), 55-57.

34 St. Peter (S. Pietro), St. Paul vor den Mauern (S. Paolo fuori le mura), St. Sebastian vor den Mau-
ern (S. Sebastiano fuori le mura), St. Johannes im Lateran (S. Giovanni in Laterano), Heiliges Kreuz
in Jerusalem (S. Croce in Gerusalemme), St. Laurentius vor den Mauern (S. Lorenzo fuori le mura),
Grof} Sankt Marien (S. Maria Maggiore).

35 Zur Geschichte des Ablasses vgl. Hans E. MAYER, Geschichte der Kreuzziige, Stuttgart/Berlin/
Koln 2000, 7-40. — Berndt MOELLER, Die letzten Ablaflkampagnen, in: DERs., Die Reformation
und das Mittelalter, Gottingen 1991, 53-72. — Nikolaus Paurus, Geschichte des Ablasses im Mittel-
alter. Vom Ursprunge bis zur Mitte des 14. Jahrhunderts, Paderborn 1922-1923 (3 Bde.) [Neudruck
mit wichtiger Einleitung von Thomas LENTES, Darmstadt 2000].
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zuwenden zu kdnnen36. Die frihfranziskanische Bewegung hatte diese Heilsorte der sie-
ben romischen Hauptkirchen um die Portiuncula-Kapelle in Assisi erweitert. Stets hatte
sie beansprucht, Franziskus habe bei Honorius III. (1216-1227) stirmisch einen voll-
kommenen Ablass fiir das Portiuncula-Kirchlein erbeten; es galt daher neben San Dami-
ano gleichsam als die Ur-Kirche des bekehrten Franziskus. Die in Rom zu erlangende To-
talaufhebung nicht der Siinde selbst, aber der nachfolgenden Siindenstrafen glaubten die
Franziskaner nach Assisi tibertragen zu konnen — das historisch erste Modell eines Ad-in-
star-Ablasses, eines Ablasses »an Stelle von«. Die heutige historische Forschung betrach-
tet den in seiner Frithphase quellenkritisch nicht gut bezeugten Portiuncula-Ablass eher
kritisch37. Aber im 16. und 17. Jahrhundert galt die Identitit des Portiuncula-Ablasses mit
jenem Ablass, der bei einer Pilgerfahrt zu den romischen Hauptkirchen gewihrt wurde,
als unumstoflliche Gewissheit und besondere Auszeichnung der franziskanischen Bewe-
gung. Durch spatmittelalterliche Papstprivilegien, zuletzt noch eines des Mitte der 1580er
Jahre regierenden Franziskanerpapstes Sixtus V. (1585-1590), konnte der Portiuncula-
Ablass sukzessive auf andere Kirchen des Ordens ausgeweitet werden. Erst im Laufe des
spiten 17. Jahrhunderts folgten vorsichtige Einschrinkungen auf die »Stationstage« des
1570 im Gefolge des Konzils von Trient (1545-1563) eingefiithrten Missale Romanum?33.

Die Fokussierung auf den Ablass hing jedoch keineswegs nur mit der Ursprungs-
geschichte des Franziskanerordens und seinen Mythisierungen zusammen. Franziskani-
sche Religiositdt, wie die der Augustiner-Eremiten — Luthers Orden — auch, verstand den
Ablass nicht als Geschift, sondern als frommen Dienst an den simplices in schlechten
Zeiten. Die spatmittelalterlichen Pastoralkategorien, noch nicht korrumpiert durch die
reichspolitischen Machtspiele eines Albrecht von Brandenburg (1490-1545) und die Ka-
pitalinteressen von Papst und Fuggern, lassen sich mit den Forschungen Berndt Hamms
in wenigen Sdtzen im Programm der »Frommigkeitstheologie« zusammenfassen, deren
Programm auf eine rituell vermittelte Kommunikation heilloser Siinder mit dem Erloser-
Christus, Maria und den Heiligen durch die Gnadenmittel der Kirche setzte. Im Mittel-
punkt dieser Kommunikation stand der Ablass.

Frommigkeitstheologie konzentrierte sich auf einfache geistliche Anweisungen fiir
Laien. Von den komplizierten Distinktionen der scholastischen Universititstheologie
wegfiihrend, war ihr seelsorgerlicher Zug Teil einer »extrem verdichteten Frommigkeit
und Kirchlichkeit«, deren »religiose Erregbarkeit und Devotionsbereitschaft«39 vor allem
von einem intensiven Bedurfnis nach Sicherheit der Gnadenzuwendung und Gewissheit
des gottlichen Erlosungswillens her zu verstehen ist. Gottesfurcht und religioses Han-
deln, in der »Intensitit der Gemeinschaftsbeziehung« wie in der »individuellen Zuspit-
zung«, wurzelten im Verlangen nach festen Heilsgarantien »in den Noten dieser Zeit«
und galten als »Strebepfeiler der Vergesellschaftung und als Garant auch des weltlichen

36 Vgl. Heiko A. OBERMAN, Luther. Mensch zwischen Gott und Teufel, Berlin 1982, 155-158.

37 Vgl. FeLp, Franziskus (wie Anm. 28), 246-255. Allerdings wird bei FELD der Portiuncula-Ablass
in ein frihfranziskanisches Erlosungskonzept eingepasst, dem m. E. nicht zugestimmt werden kann.
Vgl. dazu Richard C. TRexXLER, The Stigmatized Body of Francis of Assisi. Conceived, Processed,
Disappeared, in: Frommigkeit im Mittelalter. Politisch-soziale Kontexte, visuelle Praxis, korperliche
Ausdrucksformen, hg. v. Klaus SCHREINER, Miinchen 2002, 463-497. — Stephan Wyss, Der Heilige
Franziskus von Assisi. Vom Durchschauen der Dinge, Luzern 2000, bes. 418-440.

38 Vgl. GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 12. — Vgl. auch NoEskE, Vita des Bauwerks
(wie Anm. 6), 51.

39 Berndt Hamwm, Birgertum und Glaube. Konturen der stadtischen Reformation, Gottin-
gen 1996, 63.
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Gelingens«#0. Diese Grundfrage nach der Heilsversicherung, die viele von der religiosen
Intensivierung vor und nach 1500 ergriffene Menschen existenziell erfasste, suchte in der
Frommigkeitstheologie nach Halt und Trost im Kontext allgegenwirtiger Krisenerfah-
rung, nach Beistand gegen die Angriffe der teuflischen Machte im hiesigen Leben, nach
das christliche Leben bewihrender und bewahrender Unterstiitzung in der Todesstunde,
nach Zugang zu gottlichem Erbarmen im drohenden Gericht, nach Milderung der Fege-
feuerstrafen. Aber Frommigkeitstheologie wollte auch hilfreich sein bei der Neuordnung
des Lebens nach den Geboten Gottes und den evangelischen Riten der Vollkommen-
heit; gegen politischen und geistlichen Schlendrian, gegen Misswirtschaft, Ausbeutung
und Privilegienegoismus betonte sie die Einheit der christlichen Gemeinde, strenge Zucht
und Disziplin im Gemeinwesen, Wiedergewinnung von zeitlichem und ewigem Frieden
als Ziele christlicher Existenz#4!. Luthers Ringen um einen gnidigen Gott, um Barmher-
zigkeit, um Bestehenkonnen vor dem Richter#2 war keine skrupulante Individualphobie,
sondern die Not eines ganzen Zeitalters! In keinem Jahrhundert vorher hatte die Suche
nach Gewissheit, nach Gnaden- und Heilsgarantien als tiefste religiose Sehnsucht eine
solche Rolle gespielt. Alles das kann hier nur angedeutet werden, erhielt aber in den Kon-
troversen der Reformations- und Nachreformationszeit eine aktualisierte Brisanz.

Eine erste Konsequenz dieser Zeiterfahrung war eine Haltung, die Berndt Hamm
treffend als »interiorisierende Frommigkeitstheologie« beschrieben hat: eine Neigung zu
»einer sehr personlich gefafiten, individuell-privaten Bufifrommigkeit«#3, die das Gewis-
sen und das imaginierende Innenleben auf Versenkung, Meditation und religiose Bildung
einstellte. Auf der anderen Seite aber stand die seelsorgerliche Not einer jeden Pasto-
ral, die sich fir die religios Unmiindigen engagierte: Wenn — an den gesellschaftlichen
Missstanden und der religiosen Sorglosigkeit oder Unbildung deutlich erkennbar — die
sittlichen Krifte zum Guten bei den meisten Menschen so schwach ausgebildet waren,
musste man dann nicht befiirchten, nur die wenigsten konnten gerettet werden? War das
Kreuz Christi fiir die allermeisten umsonst gewesen? Sicherheit iiber den Gnadenbesitz,
Straferlass vor dem Thron des hochsten Richters, gar Fortschreiten in der Gnade waren
in diesem stindigen Zeitalter von den wenigsten durch personliche Frommigkeit eigen-
standig zu erlangen. Doch wenn in einer dem Ende entgegentaumelnden Welt der Teufel
an Macht gewann und die Angst zunahm, es konnten ohnehin nur die wenigsten gerettet
werden, musste dann nicht das Kreuz Christi als vergeblich erscheinen?

Hier, so Berndt Hamm, setzte im Spatmittelalter das Programm einer »exteriorisieren-
den Frommigkeitstheologie« an: »An die Stelle eines [...] oft vertretenen anspruchsvollen
Programms intensivierter und verinnerlichter Devotion« und an die Stelle teils mit exzessi-
ven Anstrengungen verbundener massenhafter duflerlicher Leistung#+ wurde »angesichts

40 Ebd., 66.

41 Vgl. Berndt HamMm, Normative Zentrierung im 15. und 16. Jahrhundert. Beobachtungen zu Re-
ligiositat, Theologie und Ikonologie, in: ZHF 26 (1999) 163202, hier: 166. — Vgl. weiter: DERrs., Was
ist Frommigkeitstheologie? Uberlegungen zum 14. bis 16. Jahrhundert, in: Praxis Pietatis. Beitrige
zu Theologie und Frommigkeit in der Frihen Neuzeit (FS Wolfgang Sommer), hg. v. Hans- Jorg
NIEDEN u. Marcel NTEDEN, Stuttgart 1999, 9-45.

42 Vgl. OBerMAN, Luther (wie Anm. 36), 75-86, 132-138, 159-177. — Berndt Hamm, Reformation
als normative Zentrierung von Religion und Gesellschaft, in: JBTh 7 (1992) 241-279. — DERs., Von
der spatmittelalterlichen reformatio zur Reformation. Der Prozefl normativer Zentrierung von Re-
ligion und Gesellschaft in Deutschland, in: ARG 84 (1993) 7-82.

43 Hawmm, Biirgertum (wie Anm. 39), 66.

44 Vgl. dazu Arnold ANGENENDT/Thomas Braucks/Rolf Busch/Thomas LenTes u. Hubertus
LuTTERBACH, Gezihlte Frommigkeit, in: FMSt 29 (1995) 1-70.
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des Bediirfnisses nach Versicherung tiber Gnade und Heil ein Minimalprogramm [...] der
schematischen Regularisierung der individuell-personlichen Frommigkeitssphire«#5 ge-
setzt, das sich der Mittlerrolle der Kirche in unbedingtem Vertrauen iiberlief. Auf Seiten
des Biiflers war so wenig wie moglich zu fordern; fir alles andere sollte der Gnadenschatz
der Kirche eintreten. Wenn man zweifelte, ob die Menschen auf Erden der Buflwerke
und verdienstlichen Leistungen genug getan hatten, dann musste die Kirche aus ihrem
ausgleichenden Heilsschatz um so grofiztigiger austeilen und den Heilserwerb leicht ma-
chen. Das hat Luther spater als »billige Gnade« gebrandmarkt; zunachst aber hatte hier
im Interesse der Siinder eine via facilior et securior eroffnet werden sollen. Die viel gegei-
Belten Ablasskampagnen des Spatmittelalters, die den Ausloser der Reformation bildeten,
erscheinen vor diesem Hintergrund mindestens auch in einem anderen Licht. Es ging
thnen nicht allein um Geld, sondern darum, noch die allerschwichsten Seelen zu retten;
gleichsam um einen Weg der »priventiven Restauration«#6. Hier sollten die Franziska-
ner von St. Luzen nachreformatorisch ankntipfen, um die Verhaltensanforderungen der
katholischen Konfessionalisierung pastoral zu untermauern. Der Ablass schuf vor allem
religiose Handlungsmoglichkeiten, welche »armen Seelen« in Ritus und Sprechakt den
Weg einer Strafe nachlassenden, Heil verheiflenden Kommunikation 6ffneten?’.

Das Innenarrangement von St. Luzen*8 als Bild und Raum gewordenes Programm
spatmittelalterlicher exteriorisierender Frommigkeitstheologie wire nicht vollstindig
ohne den Verweis auf die Auflenanlagen. Vor der Kirche wurde zunichst im 17. Jahr-
hundert, dann zwischen 1731 und 1733 erneuert und erweitert, ein Kreuzweg mit Kal-
varienberg angelegt; Wallfahrten und Volksmissionen erhielten so einen topographischen
Rahmen#. Auch dieses Arrangement bezog sich strikt auf den religiosen Handlungs-
raum »Pilgerablass«: Seit dem Ende der Kreuzzlige waren Franziskaner in Jerusalem ver-
antwortlich fiir die Begleitung und seelsorgerliche Betreuung von Pilgern ins HI. Land
und zu den Stitten der Passion Jesu. Diese Stationsfrommigkeit verband sich mit der
Portiuncula-Idee der sieben Hauptkirchen; aus »sieben Fillen Christi« unter dem Kreuz
und sieben Hauptkirchen wuchsen 14 Kreuzwegstationen zusammen, alle mit einem je
eigenen Ablass versehen0. In alledem reprisentierte der Raum einen konkreten Bezug
von rechtem Glauben, Gnadenangebot der Kirche und Umkehrbereitschaft der Stinder.

45 Berndt Hamm, Frommigkeitstheologie am Anfang des 16. Jahrhunderts. Studien zu Johannes
von Paltz und seinem Umkreis (Beitrige zur historischen Theologie 65), Ttibingen 1982, 3.

46 Ebd.,9.

47 Das Konzept transzendenzbezogener religioser Kommunikation als wirkmichtiger Wechselbe-
ziehung durch Ritus und Sprache habe ich erlautert in: Andreas Horzewm, Das Buch als Gegenstand
und Quelle der Andacht. Beispiele literaler Religiositit in Westfalen 1600-1800, in: Normieren —
Tradieren — Inszenieren. Das Christentum als Buchreligion, hg. v. DEms., Darmstadt 2004, 225-262.
48 Verzichtet wird hier aus Griinden des Umfangs auf eine Einbeziehung des spateren, erst 1743
geweihten Hochaltars, seiner Reliquienschreine, des Uhrenblatts mit der Darstellung des HI. Mi-
chael und einem der eng begrenzten Spanne des Lebens gewidmeten Gedicht sowie der Antoniuska-
pelle und der in St. Luzen gepflegten franziskanischen Weihnachts- und Krippenfrommigkeit. Alle
diese Details der Ausstattung unterstiitzen und komplettieren anspielungsreich die hier herausgear-
beiteten religionspolitischen und pastoraltheologischen Raumkonzepte.

49 Vgl. Thomas Braun, Der Kreuzweg von St. Luzen in Hechingen. Ein Bilderzyklus des 18. Jahr-
hunderts, in: ZHG 35 (1999) 107-126.

50 Vgl. GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 22-24.
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3. Ein kommunikativer Raum:
Sprechweisen und und Handlungskonzepte fiir Priester und Laien

Nach den Einschnitten der Sikularisation diirfte der Fall selten geworden sein, dass man
einen Kirchenraum und sein kommunikatives Konzept nicht nur aus dem Bildprogramm
und archivalischen Quellen, sondern auch unmittelbar aus den Biichern erschlieflen kann,
die in diesem Raum zur Predigt benutzt wurden. Aus hier nicht zu erliuternden Griin-
den verblieb die Bibliothek der Franziskaner von St. Luzen in den wichtigsten Teilen am
Ort5l. Dennoch blieb sie bislang fiir den Handlungs- und Kommunikationsraum dieser
durchkonfessionalisierten Kreuzwegs- und Wallfahrtskirche ganz aufler Acht.

Was in den Bucherschrinken beieinander blieb — keine 150 Binde bis zum Jahr
1800, aber oft mit handschriftlichen Vermerken und Eintrigen der Monche — spiegelt
zwei Schwerpunkte des Interesses wider: Zum einen verstanden sich die Hechinger Or-
densleute als Verteidiger des wahren Glaubens; daher ist diese Biichersammlung, dem
Programm des Klostergriinders entsprechend, ganz konfessionsapologetisch ausgerich-
tet. Die Schriften prominenter Kontroverstheologen wie Robert Bellarmin (1542-1621),
Alonso Salmeron (1515-1585), Johannes Pistorius Nidanus (1546-1608) und Johannes
Fabri (1504-1558) finden sich ebenso wie lutherische oder calvinistische Gegenschrif-
ten; auch Sektenlehren, Ketzergeschichten und die Hexentraktate Peter Binsfelds (um
1545-1598) gehoren hier her, ebenso die Akten des Konzils von Trient und die Statuten
der Konstanzer Diozesansynoden. Zum anderen aber verstanden sich diese Franziskaner
ganz und gar als Seelsorger und Prediger. Davon zeugen deutsche und lateinische Bibel-
ausgaben, vor allem aber die Predigtsammlungen, meist deutschsprachig, sowie die latei-
nischen Anleitungen zur Predigt, zur Beichte und zum Besuch der Kranken und Sterben-
den. Bruderschaftsbticher und -hefte zeigen, dass korporativ-gruppenbildende Formen
spatmittelalterlicher Frommigkeit ungebrochen fortgesetzt wurden.

Diese bislang ganz unbearbeitete kleine Bibliothek interessiert hier naturgemafl zu-
nichst in jenen Texten und Predigten, die sich ganz unmittelbar auf Raumausstattung
und Bildprogramm der Kirche beziehen lassen. Hier zeigt sich, wie ein Raumkonzept
und ein Bildprogramm aktiv kommuniziert wurden und welche Handlungsmoglichkei-
ten Priestermonchen und Laien auf diese Weise zuwuchsen. Die Darstellung kann daher
nur einen kleinen Ausschnitt der Erstverarbeitung dieser Bestinde leisten und beschrinkt
sich im Zusammenspiel von Raumerscheinungsbild und Text auf drei Felder raumgebun-
dener religioser Kommunikation und dementsprechend auf drei Textsorten, namlich auf:
— die Rolle des Glaubensbekenntnisses und der dafiir einstehenden Apostel im Haupt-

schiff, analysiert anhand von Synodentexten und Predigten zum Glaubensbegriff und

zum Bekenntnis (3.1),

51 Bemerkungen zur Geschichte der Bibliothek, die sicherlich nicht vollstandig erhalten ist, finden
sich beit GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 19, der auf groflere Erbbestinde ab der Mitte
des 18. Jahrhunderts verweist; ein groflerer Teil der Blichersammlung wurde der Kapitelsbibliothek
fiir die katholische Geistlichkeit des Dekanats Hechingen inkorporiert, wobei man aber offenbar
gerade jene aus dem 16. bis frithen 18. Jahrhundert stammenden Bande aussparte, die als »tiberlebt«
galten. Sie blieben in den Biicherschrinken des Klosters oberhalb des Kreuzganges erhalten. Zum
Umgang mit Klosterbibliotheken in und nach der Sikularisation und zum Austausch theologischer
Wissens- und Sprachformen um 1800 vgl. Andreas Horzewm, Sikularisation in Oberschwaben. Ein
problemgeschichtlicher Aufriss, in: Die Sikularisation im Prozess der Sikularisierung Europas
(Oberschwaben — Geschichte und Kultur 13), hg. v. Peter BLickLE u. Rudolf ScuL6GL, Epfen-
dorf 2005, 261-299 und die dort zitierte Literatur.
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— den Ablass und die >letzten Dinge< im Chorraum der Kirche, erldutert in Buff- und
Ablasspredigten vornehmlich zum Portiuncula-Fest (3.2), schliefflich zuletzt
— die Kirchweihpredigten, welche die Dignitit des Raumes als solche markierten (3.3).

3.1 Das Apostolische Symbolum: Zentralmedium der Laien-Konfessionalisierung

Nicht umsonst bestimmte das Glaubensbekenntnis der Apostel den Raum der Laien. Die
Konstanzer Diézesansynode von 1567 bestimmte neben dem Vaterunser, den Zehn Ge-
boten und dem »Englischen Grufi« (Ave Maria) das Symbolum als einen von schlechthin
allen Glaubigen aktiv zu beherrschenden Text52. Mit grofitem Eifer seien die Jugend und
die einfachen Leute in dem zu unterrichten, was ein Christ glaube, auf welche Bitten hin
er hoffen diirfe und was er Gott und den Nichsten schuldig sei. Wie die Muttermilch
seien diese Texte aus apostolischer Zeit zu verabreichen53. Eltern, vor allem die Famili-
enviter, seien zu befihigen, diese Texte zum tiglichen Bestandteil des Familienlebens zu
machen. Wo eine regelmiflige Katechese nicht moglich sei, miisse sonntags der Text nach
der Predigt in der Volkssprache langsam, verstindlich, Wort fir Wort vorgetragen und
wiederholt werden, auf dass er im Stillen memoriert werden und sich so auch dem Ge-
dachtnis der rudes & simplices einprigen konne34. Priester wurden bei schwerer eigener
Stinde verpflichtet, die Kenntnis des Glaubensbekenntnisses in der Beichte zu prifen;
wer es nicht konnte, war weder zur Kommunion noch zur Ehe noch zum Patenamt zu-
zulassen35. Die wortwortliche Verpflichtung auf mitabgedruckte lateinische und deutsche

52 Constitutiones et Decreta synodalia Civitatis et Dioecesis Constantien[sis] (in Ecclesia cathe-
drali Constantien([sis] [...] statuta, edita et promulgata [...]), 1567, fol. 146" »Titulus XIX. De Sym-
bolo Apostolorum, Oratione Dominica, Salutatione Angelica, & Decalogo aequaliter vbique ab
omnibus dicendis [...].«

53 Ebd., fol. 146 »Caput I. Symmo semper studio, piissimis maioribus nostris fuisse claru[m] est,
vtiuniores & simpliciores, 4 teneris annis, summatim & succincte docerent, quid Christiani homines
credere, quid precibus sperare, & quid Deum & proximum dirigendo, operari debere[n]t. Qua de
causa ipsi Symbolum Apostolorum, in quo fidei nostr¢ summa, & orationem Dominicam, in qua
petendarum & sperandarum rerum ordinata dispositio, atq[ue] precepta Decalogi, in quibus charita-
tis erga Deum & proximum exercende amplitudo, breuibus continetur, paruulis Christi, veluti eum
ipso lacte materno, summa cura & diligentia tradiderunt & instillarunt.«

54 Ebd., fol. 147": »Caput II. Orationem Dominicam & Capita fidei nostrz, singulis diebus Do-
minicis populo pro concione recitari debere. Vt igitur antiqua verborum series, religio & deuotio
passim conseruetur, nos primo parentes & patres familias quoscunq[ue] adhortamur: Vt pradictu
veteris pietatis exemplum, sibi valdé commune, quotidianum et familiare esse debere persuadeant.
Deinde Pastoribus & Rectoribus Ecclesiarum quibusuis, in virtute sanctz obedientiz, pracipiendo
mandamus, vt vbig[ue], in pagis autem potissimum, et alijs locis, in quibus plenior Catechismi expli-
catio facile tradi non potest, singulis diebus Dominicis, finita concione, pradicta tria capita, addita
Angelica salutatione, in subscripto (& nullo alio) verborum co[n]textu, populo vernaculo sermone,
tractim & distincte, ita praelegant, vt legentem repetitione subsequi, & omnes, qua[n]tumuis rudes &
simplices, de Christianz fidei doctrinzq[ue] summa paucis edocti ea secum repetere & fideli memo-
riz mandare possint.«

55 Ebd., fol. 147*: »Caput III. Quibus medijs rudiores, ut capita fidei nostrae perdiscant, adigendi
sint. Quotles laici, praesertim simpliciores, Sacerdoti peccata sua co[n]fitentur, toties ab eo examinari
debent, an ne eadem tria capita cum Angelica Salutatione calleant. Qui eade[m] ignorauerint, primo
quoque tempore, siue domi, siue in Ecclesia, discere iubeantur: ea Confessarij adiu[n]cta obiurgati-
one, eos, qui talia discere nolint, indignos esse sacra comunione & matrimonio: & ex ea etiam causa
3 Patrini functione prorsus repelli volumus [...].«
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Textversionen zeigte, wie wenig Sicherheit man selbst dem eigenen Klerus in dieser Hin-
sicht unterstellte56.

Mit deutlichem Blick auf die Gegenwart der Konfessionskimpfe formulierte eines
der St. Luzener Predigtbiicher, warum das Glaubensbekenntnis als derart substanziell
angesehen wurde: DafS Christus von den Aposteln zuwissen begebret / fiir wen sie ihn
halten / vnd bekennen / ist vns ein Anzeig. 1. Was fiir ein Glaub fiirnemblich zur See-
ligkeit vonndthen sey? [...] Wer nit glaubrt / sagt Christus selbs Marci vlr. [vgl. Mk 16,16]
wirdt verdammet. Dabero ist ein jeder schuldig / bey Verlust seiner Seeligkeit / wann ithme
der wabre Glanb gnugsamb fiirgehalten wirdt / vnd er denselben verniinfftig vnd recht
fasset / denselben anzunemmen / alle andere Glanben zuverlassen / vnd die Sach nit lang
auffzuschieben. [...] 2. Lebrnen wir / dafy neben dem innerlichen Glauben zur Seeligkeit
/ auch ein eusserliches Werck / das ist / die offentliche Glaubens BekandtnufS vonnithen
seye [...] als nemblich wann die Ebr GOttes / defS Néichsten Heyl / vnd eigene Seeligkeit
/ durch die Vnderlassung solcher BekandtnufS / geschmdleret / vnd beschidiget wurde:
massen geschebe / da einer aufStrucklich von einem vnglanbigen Magistrat befragt wurde
/ ob er emn Christ sey oder nit? da lasset es sich nit sagen / mum, mum, noch gar stillschwei-
gen / wann andere dardurch vermeynen, man laugne Christum: vil weniger ist es zugelas-
sen / zu waserley Zeit mit aufStrucklichen Worten / oder Wercken / Christum / oder den
wahren Glanben zuverlaugnen / oder sich zu einem falschen Glauben zubekennen / wie
laider / dieser Zeit vil Politici thuen [...]57.

Das Glaubensbekenntis war damit explizit ins Konfessionspolitische gewendet. Es
stellte mit klaren Analogien zum Martyrium den Urakt des Christseins schlechthin dar.
Hier unterschieden sich wiirttembergisch-lutherische Amtstriger nicht mehr prinzipiell
von jenen Stadtmagistraten und kaiserlichen Regierungen, die man sich mit dem verfig-
baren Mafl historischer Kenntnis als Trager kollektiver Christenverfolgungen der Antike
vorstellte. Das Glaubensbekenntnis avancierte zum zentralen Medium der Laien-Konfes-
sionalisierung. Die Raumdisposition stand im Dienste dieser Vermittlung, um die Kom-
munikationsformen und ihre Wirkungen zu bestimmen: Die iibermichtigen Apostelfi-
guren setzten ein von den Geistlichen vorgestelltes Programm figurativ gegenwirtig und
lichen der Katechese alle Autoritit korperlich-symbolischer Anwesenheit. Gleichzeitig
vollzogen die Laien im Bekenntnis einen Akt der Inkorporation; das machte die Apos-
telfiirsten zu imaginationsmichtigen Vorbildern wie schutzmichtigen Patronen. Petrus
und Paulus, deren Martyrium in Rom stattfand, kamen hier untiberbietbare Ringe zu,
und darum hatte die urspriingliche Raumkonzeption fiir St. Luzen ihnen die traditio-
nell exponierten Plitze seitlich des Triumphbogens zugewiesen. Denn hier wurde nicht
nur eine irdische Konfessionsgemeinschaft eingeschworen. Das kommunikative Handeln
im Raum war dezidiert transzendenzbezogen, war Handeln »zur Seligkeit«, und daher
konnte die Entscheidung iiber die Inhalte des Glaubens nicht dem Einzelnen tiberlassen
bleiben, der darin notwendig »strauchlet / fallet / vnd irret«. In einer Predigt zum Festtag
St. Peter und Paul hief es: Vnd dabero ihme der Entschied von Glaubenssachen gar nit

56 Ebd., fol. 148-150".

57 Laurentius FORER, Leben Iesu Christi Aufl Den Funff Theilen in zween Theil zusammen ge-
zogen / vnd auff alle Sonntigliche vnd Feyertigliche Euangelia / neben anderen Betrachtungen von
dem H. Passion, Todt / vnd Aufferstehung vnsers lieben Herren. Aufi: Den Heiligen Vier Euange-
listen / mit Glaubens vnd Lebenslehren / auch liebreichen Trostungen / vnd sonderbaren Gebetten
/ bestes fleisses erklirt / vnd meniglich zu Guten in Truck gegeben. Ander Theil. In welchem die
Feyertagliche Euangelia / neben anderen Geheimbnussen / so offentlich in der Kirchen nie werden
gelesen / sambt dem Passion und Todt Christi / begriffen seynd, Dillingen/Donau 1661.
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zucommittieren, vnd heimbzustellen ist / bey welchem noch heutiges Tags solcher Mangel
gespiiret wird / da einer ein Lutherischen / der ander ein Calvinischen / der dritt ein Wi-
dertiufferischen / der vierdt ein Schwenckfelderischen / der fiinfft ein allerleyglanbigen
/ oder freystelligen / oder neutralischen Christum ihme einbildet [...]. Warlich / ausser
der Catholischen Kirchen ist kein gleichlanttender / kein bestindigerer Glauben nirgendt
zufindenss.

Das Thema des Glaubens und seines Bekenntnisses betraf auch zentrale gemeinschaft-
liche Handlungsfelder im Kirchenraum. Der franziskanischen Predigt in St. Luzen lag
eine Messparinese zugrunde, die Luthers Kreuzestheologie des solus Christus explizit
und zustimmend zum Ausgangspunkt nahm und von dort her die zwischen den Konfes-
sionen umstrittene Lehre von der Messe als Opfer und von der Heiligenfiirbitte erliuterte
und verteidigte.

Vnnd in sonderhait meldet sie [die >Opfferunge< als Teil des Messkanons] sein hailigs
leiden / vnd seinen schmertzlichen / vnschuldigen Todt / den er fiir vnsere siind / vnd vmb
vnsere erlosung am Creiitz erlitten hat / vnd erinnert / vermanet / flehet / vnnd bittet
den Hymelischen Vatter / dafS er solche verdienst anseben / vnnd vns vmb CHRISTI
vnsers Mitlers vnd versoners willen gnedig sein wolle. Vnnd vmb die thewre verdienst
CHRISTI (die aus seinen gnaden / durch den glanben [!]/ jetzund vnser seindt) wolle
GOTT alles vbel von vns abwenden / vnd vns alles guts / vnnd ewige seligkait verleiben.
Sthe das haifst dann zur gedichtnuft CHRISTI / das rein opffer seines Leibs vnd Bluts /
handeln [!], nadmlich Gott erinnern / vnnd auf die Verdienst CHRISTI vermanen / vnd
bitten / das er vns gnedig sein / vnd helffen / vnd selig machen waolle3d.

Diese Konzentration auf das Verdienst Christi, das uns aus Gnade und durch den
Glauben zuteil wird, war vermeintlich ganz in lutherischen Kategorien und Begrifflich-
keiten gedacht und Tormulierts0. Aber es wurde bezeichnenderweise als gemeinsames
Handeln der Gliaubigen bestimmt, und das musste auch dem Ort dieser Glaubenskom-
munikation und der Gruppe der Glaubenden selbst erhebliches Gewicht zusprechen.
Eucharistie und Messopfer definierten keinesfalls nur den Handlungsraum des Priesters,
sondern erdffneten als »Sacrificium laudis, Gratiarum actionis & precum, als ein »Opffer
der dancksagung / vnnd des gebetts« dem gliubigen Kollektiv seine eigentliche Bestim-
mung, in welche selbst die Toten, die Feinde und die Andersgliubigen einbezogen wa-
ren: Derhalben es auch ain gemain Opffer / Commune Sacrificium ist / wélches von der
gantzen gmain der glaubigen / vnnd fiir die gantzen gmain geopffert wirdt. Nicht allain
fiir die so darbey seindt / sonder anch fiir die abwesenden / vnd nit allain fiir die / so noch
auff erden mit vnns in der bekandinufS vnsers waren christen glaubens leben / sonder auch
fiir die so im zaichen dises hailigen Christen glanbens / auf$ dieser zeit abgeschiden seindt
/ vnnd nit allain fiir die glanbigen / sonder auch fiir die vnglanbige vnd vnser feindrol.

58 Ebd., 225; vgl. auch ebd., 245f.

59 MicHAEL Bischof zu Meersburg, Von der Hailigsten Messe. Sibentzehen Christliche Predige
[...], Ingolstadt 1557, X. Sermon, fol. LI".~LII".

60 Ebd., X. Sermon, fol. LIV": Vn/nd] aber die KIRCH vn[nd] gmain der glaubigen ja wol waift /
das auch vnser seligkait in dieser gmainen erlosung steet / vnd das wir alles / darauf wir vns anf Gott
trosten mogen / all zumal / vnd allain in dem Todt vnd Blut CHRISTI suchen / vnd aus seinen ver-
diensten annemmen miissen [...] — Bittet aber nichts auff vnsere verdienst / sonder auf die verdienste
CHRISTI /...].

61 Ebd., X. Sermon, fol. LII". Vgl. auch wichtige kontroverstheologische Klirungen, die von hier-
her die Rolle der Heiligen (Mitbekenner und Mitbitter jenseits der Grenze des Todes, aber bleibend
im Gaistlichen leib Christi), daher auch in der Kirchenikonografie nicht nur ein forderndes Gegen-
iiber, sondern auch ein Teil der dortigen Gemeinschaftsbildung; vgl. ebd., fol. LIV:=LVII*.
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Indem der Raum ikonographisch und traditionsgestiitzt den Akt des Bekenntnisses
am als allein wahr vorgestellten katholischen Glauben orientierte, konstituierte er Be-
ziehungen tber die Grenze zwischen Gleichen und Gegnern, zwischen Diesseits und
Jenseits, zwischen Lebenden und Toten hinweg. Diese Beziehungen wurden nicht nur
gepredigt und gedacht, sondern liturgisch praktiziert und darum als wirkmichtig gelebt
vorgestellt®2. Die Titelkupfer der Predigten visualisierten solche Beziechungsvorstellun-
gen (Abb. 363): In der linken Bildhilfte wirken ein Franziskaner und ein Engel zusam-
men, um einer nackt (also als unkeusch) dargestellten Frauenseele aus den Flammen des
jenseitigen Strafortes herauszuhelfen. Diese durch liturgische Kommunikation im Raum
gestifteten Heilsbeziehungen gingen in ihrer Struktur nicht von den Menschen, sondern
von Gott und vom eschatologischen Bezugssystem der »letzten Dinge« aus, welche am
Ende des Lebens sicher zu erwarten waren. Eine Predigt iiber das Jingste Gericht forder-
te die Glaubigen am Ende zu folgendem Gebet heraus: Laf§ vns diese ding* fleissig vnd
empsig bedencken / dafs sie vns nimmehr auf$ dem hertzen kommen. Vnd verleihe gnad
dafS wir mit wachen und bitten in rechtem Glauben vnd gottseligem Wandel / auff deine
letzte zukunfft vom Himmel in den Wolcken wartten |[...J65.

Die Erwartung des Lebensendes verlieh der Einfligung in den Kommunikationsraum
>Kirche« die Qualitit einer alles bestimmenden Letztentscheidung. Glaube, Demut und
Gebet seien die einzigen Mittel, die Gnade und Barmherzigkeit Gottes zu erlangen, so
die direkt im Anschluss abgedruckte Predigt. Die verschriftlichte Antwort der Glaubigen
lautete: Reinige vns inwendig von allerley Geistlichem Aussatz des mifiglanbens vnd der
Siinden / daf$ wir dir in frischem Glanben / gesunder Lehre / vnd reinem Leben wolge-
fellig dienen |[...]66.

Auf diese Weise konstituierten sich wechselseitig dauerhafte Uberzeugungen, Haltun-
gen und Mentalititen. Die Konfessionalisierung blieb engstens an die »confessio« gebun-
den$’. Das war keineswegs allein als disziplinierende Drohung an die Gliubigen aufzu-
fassen, sondern betraf auch den Pflichtenkatalog der Geistlichen, deren Ausbildung und
Lebensform eine geradezu allumfassende Umgestaltung zugemutet wurde8. Sicuti doceo

62 Daraus ergeben sich wichtige Klirungen des Handlungsbegriffs im Opffer (vgl. ebd., XI. Ser-
mon, fol. LVIII-LVIX) und der Kommunikation mit Verstorbenen (vgl. ebd., XII. Sermon,
fol. LXIII-LXX). — Vgl. auch das angebundene Werk: Johannes Fasri, Was die Euangelisch Mef§
sey / Grundtliche vnnd Christenliche anzaigung / auf} der heyligen geschrifft / vonnd auf§ den al-
ten heyligen Kirchenlerern / zu trost vnd sterckung der Glaubigen [...], Dillingen/Donau 1555,
hier: fol. CLVII-CLIX.

63 Titelkupfer der Predigt am Allerseelentag zur Gerichtsrede in Mt 25,3146, in: Michael BucHIN-
GER, Postilla oder Aufilegung der Sontiglichen Euangelien / Vnnd Erklerung beyder Winter und
Sommerteils / auch von den hohen furnemen Festagen / Durchs Jar aufy von Aduent an / bif§ auff
den letzten Sontag vor dem Aduent [...], Mainz 1572, fol. 91'-94".

64 Die sogenannten »letzten Dinge«: Tod, Gericht, Himmel, Holle.

65 BUCHINGER, Postilla (wie Anm. 63), fol 9~.

66 Ebd., fol 40"—41",

67 Vgl. Andreas Horzewm, Die Konfessionsgesellschaft. Christenleben zwischen staatlichem Be-
kenntniszwang und religioser Heilshoffnung, in: ZKG 110 (1999) 53-85.

68 Zur Konfessionalisierung des Klerus vgl. exemplarisch: Werner Frerrag, Pfarrer, Kirche und
lindliche Gemeinschaft. Das Dekanat Vechta 1400-1803 (Studien zur Regionalgeschichte 11), Bie-
lefeld 1998. — Andreas Horzewm, Religion und Lebensformen. Katholische Konfessionalisierung im
Sendgericht des Fiirstbistums Munster 1570-1800 (Forschungen zur Regionalgeschichte 33), Pader-
born/Miinchen/Wien/Ziirich 2000;. — Alexander JENDORFF, Reformatio catholica. Gesellschaftliche
Handlungsspielraume kirchlichen Wandels im Erzstift Mainz 15141630 (Reformationsgeschichtli-
che Studien und Texte 142), Minster 2000.
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ita docearis Gott will die propheten straffen so das volckh verfiiehrent9, notierte ein Fran-
ziskaner aus St. Luzen in den hinteren Buchdeckel des von ihm benutzten Predigtbandes.
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Abb. 3: Titelkupfer der Predigt am Allerseelentag; Michael BUCHINGER, Postilla oder Aufilegung
der Sontiglichen Euangelien (1572), fol. 91*.

Abbildung: Ehemaliges Kloster St. Luzen, Buchbestand.

69 BUCHINGER, Postilla (wie Anm. 63), hinterer Einbanddeckel.
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3.2 Siindenvergebung, Strafnachlass und Gemeinschaft der Lebenden mit den Toten:
Religiose Praxis und rituelle Kommunikation

Mehr als anderswo stand aus den oben genannten Griinden der Ablass im Zentrum ge-
rade der franziskanischen Frommigkeit, wenn es um Handeln »zur Seligkeit« ging. Eine
Analyse der Bu3- und Ablasspredigten kann zeigen, dass Pilger, Poenitenten und Predigt-
horer Bildprogramm, Theologie und religiose Praxis als vernetzte Sinnstruktur wahrneh-
men mussten, deren Strahlkraft gerade auf der wechselseitigen Verweisstruktur von Se-
hen, Horen und Tun beruhte. Diese Verweisstruktur ist in ihrer religids-sozialen Fundie-
rung im Hoch- und Spitmittelalter oben erldutert worden. Der dem Ursprungsmythos
des Portiuncula-Ablasses so eigentiimlich kongeniale »sakralinstitutionelle« Zweig der
Frommigkeitstheologie hat in Bildprogramm, Predigttexten und Handlungskonzepten
in St. Luzen eine frappierende nachreformatorische Adaption gefunden. Franziskanische
Predigten des 17. Jahrhunderts stellten erneut den Ablass ins Zentrum kommunikativen,
raumbezogenen Heilserwerbs. Im Mittelpunkt stand auch hier die Bekehrung von Siin-
dern: Die egoistisch-geldgierigen Zollner Zachius und Matthdus und die als 6ffentliche
Stinderin geltende, teils mit der Ehebrecherin identifizierte Maria Magdalena wirkten als
biblische Vorbilder dessen, was an Rettung aus der eigenen Verworfenheit moglich war,
wenn man sich Christus und den Heilsmitteln der von ihm gestifteten Kirche ganz tiber-
antwortete: »Heute ist diesem Haus Heil widerfahren...« (Lk 19,9). Dieses an Zachius
gerichtete Jesus-Logion tibertrugen die Franziskaner auf den Kirchenraum, indem sie den
Portiuncula-Ablass gerade in seinem Bezug auf die Hauptkirchen Roms geltend machten.
Dieser Ablass, so argumentierten die Franziskaner, war romisch-katholisch, aber er war
eben — entgegen reformatorischer Kritik — nicht papstlich. Christus selbst, nicht der Papst,
habe den »seraphischen Heiligen« Franziskus zum alter Christus und seinen Orden zur
besonderen Quelle der Vergebung und des Strafnachlasses bestimmt. Das Titelkupfer ei-
nes franziskanischen Predigtbuches (Abb. 470) spielte unmittelbar auf die Areopag-Rede
des Paulus an (vgl. Apg 17,16-34). In dieser Missionspredigt hatte er den Heiden und
Philosophen in Athen an einem dem Deo Ignoto geweihten Altar den Gott Jesu Chri-
sti und die Auferstehung verkiindigt. Wie Paulus auf dem Areopag den Heiden Athens
den »unbekannten Gott« predigte, weil er die Wahrheit dieser Botschaft unmittelbar von
Christus selbst und nicht durch menschliche Vermittlung empfangen habe, so verkiinde-
ten nun die Franziskaner die dem Franziskus ebenfalls unmittelbar durch Christus, nicht
etwa vom Papst verliehene Indulgenz. Diese Parallelisierung direkt von Christus empfan-
gener Heilsgaben, vorgetragen in einer Predigt zum Portiuncula-Festtag, war ein durch
und durch konfessionspolemisches Argument, weil der protestantische Betrugsvorwurf,
der Ablass sei eine Neuerung der von Christi reinem Evangelium abtriinnigen Papstkir-
che, an der Ursprungserzihlung zur Portiuncula-Indulgenz abprallen musste.

Wessen Paulus / dessen kann sich in der Warheit auch riibmen der Seraphische heilige
Vatter Franciscus, nemlich / dafs er seinen vollkommenen AblafS nicht habe von der Erden
/ sondern von dem Himmel / nicht von dem Stadthalter Christi auf Evden dem Romischen
Pabst / sondern von seiner Géottlichen Person selbsten — und zwar erneut wegen der auf die
vielen schwachen Siinder bezogenen Heilsangst: Dieser hitzige Seelen-Eiferer bedanrete
nichts mebrers / als den ewigen Untergang und Verdammnus so vieler tausend Seelen /

70 Franziskus HEFFNER, Concionator Extemporalis oder Eilfertige Prediger tiber alle Festtag des
Jahres [ohne Ort u. Jahr, Titelblatt fehlt], Frontispiz-Blatt.
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defSwegen weinete er Tag und Nacht so starck und hiuffig / dafS er schier dariiber erblin-
det wiére [...]71.
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AbD. 4: Paulus predigt auf dem Areopag den »unbekannten Gott«; Franciscus HEFFNER, Concio-
nator Extemporalis oder Eilfertige Prediger tiber alle Festtag des Jahres, Frontispiz-Blatt.

Abbildung: Ehemaliges Kloster St. Luzen, Buchbestand.

Erneut stand der Ablass so im Mittelpunkt dieses Buflverstindnisses, dass »Indul-
genz« und »Vergebung der Siinden« in einem Atemzug genannt werden konnten. In bi-
blischen und historischen Anspielungen erschien der Portiuncula-Ablass als das grofie
»Gnaden-Bad«, reinigend vom »abscheulichen Aussatz« der Stinden und Laster: So wer-

71 Ebd., 403.
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det ihr unfehlbar erlangen die Reinigkeit enres Gewissens / die verlohrne Gesundbeit
eurer Seelen / vollige Gnad und Verzeibung aller Siinden und wolverdienten Straffen??.

Dass dies »mit reimtithigem Hertzen«, d.h. nur unter der Voraussetzung einer ech-
ten Bekehrungsbereitschaft und nach vorheriger Beichte und Absolution gewahrt werden
konnte, davon war wie schon in Johann Tetzels (um 1460-1519) Predigten zum Petersab-
lass von 1517 nur sehr beildufig die Rede. Die gewichtigen theologischen Unterschei-
dungen des 12. Jahrhunderts zwischen der Stindenschuld, die nur Gott selbst um Christi
willen dem zerknirschten und zerschlagenen Herzen des Siinders (vgl. Ps 51,19) verzieh,
und der dem Prinzip der Gerechtigkeit Gentige tuenden Siindenstrafe, abzuleisten durch
Buflwerke und notigenfalls im Fegefeuer, waren theologisch korrekt rezipiert. Dennoch:
Dass nur die Siindenstrafe vom Ablass tiberhaupt erreicht wurde, die Indulgenz also nur
den Strafnachlass eines zuinnerst Umkehrwilligen zum Gegenstand haben konnte?3, un-
terschlugen diese franziskanischen Predigtanleitungen nicht — aber betonen wollten sie es
auch nicht.

Was hat er [Franziskus] dann begebret? Animas, nichts anders / als das Heil der Seelen:
Seynd diese etwan mit Siinden und Lastern verunebrt? so begebret er AblafS / Indulgenz
und Vergebung der Siinden.

Ziel dieses Begehrens waren Christus, Maria und die Engel, und sie wurden — ange-
sichts fehlender Originalurkunden — als die eigentliche Beglaubigung des Ablasses ge-
schildert: Charta sit Maria, Notarius Christus, testes Angeli, an statt des offenen Instru-
ments seye Maria das Papier / Christus der Notarius oder Schreiber / die Zeugen die Eng-
lische Geister / das Signet und Insigel Francisci eingedruckte Wunden. Dieses Instrument
ist iiber alle Péibstliche Bullas74.

Die franziskanische Predigt, wo sie wie hier bewusst unscharf formulierte, lief} das
Haus des Zollners und den Kirchenraum, Siindenvergebung und Ablassgewihrung in-
einander flielen, unter Beiseitelassung klarer theologischer Unterscheidungen, die an-
gesichts des reformatorischen Einspruchs in Trient nochmals prizisiert worden waren?s.

Eine weitere Portiuncula-Predigt hingegen verdeutlicht, dass das kaum an heiligen
Verkaufsinteressen lag, sondern erneut daran, den Kirchenraum von St. Luzen als einen
Raum des Heils zu kommunizieren. Hier nimlich trennte der Prediger bufitheologisch
sauberer: Klar benannte er Reue, Beichte und Absolution als Zentralgeschehen der Ver-
sohnung, den Ablass als nachfolgenden Akt nachgelassener Strafe. Er nahm die Rettung
des Stinders in der Bufle radikal ernst, ebenso aber die Neigung der Menschen, gerade
wegen der auferlegten Wiedergutmachung und der verlangten Anderung des diesseitigen
Lebens, die allein den Ernst der Reue dokumentieren konnten, die das jenseitige Leben
sichernde Bufle aufzuschieben. Explizit wurde hier nun der Ablass als Koder an der An-
gel der Bufle erldutert: Wie die Fisch mit dem Angl/ vnd die Vgl mit dem Notz gefangen
werden / also werden die Menschen in der bosen Zeit / wann sie sich in Siinden befinden
(dann dieses ist die biofSeste Zeit) die Siinder gefangen. [...] Diese zufangen ist zwar der ey-

72 Ebd., 405.

73 Aus den Beichthandbiichern in St. Luzen vgl. etwa Johann G. SPENGLER, Instructio Parochi
pro Visitatione Informorum, pro Administratione Sacramentorum Pcenitentiae, Eucharistiz, et
extrema Unctionis pro Assistenta Extrema Luctz Insumet Commodum Ven. Cleri, Augsburg/
Miinchen 1743: § XII. De Indulgentiis. [...] Cum sine remissione culpe nulla speravi valeat remissio
poence, ante omnia eger excitandus ad contritionem de peccatis eliciendam [...].

74 Beide Zitate: HEFFNER, Concionator (wie Anm. 70), 403f.

75 Vgl. Konzil von Trient, Dekret iiber die Ablisse, 4.12.1563, in: Enchiridion symbolorum de-
finitionum et declarationum de rebus fidei et morum, lat.-dt., hg. v. Heinrich DENZINGER u. Peter
HUNERMANN, Freiburg 1.Br. 2001, Nr. 1835.
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gentliche Angl die Beicht / vnd darauff folgende Genugthuung durch gewifSe BufSwerck.
Diser Angl aber / seine / waif§ wie / in Gehaimb begangenen Siinden einem andern an-
zaigen / darfiir BufS thun / ist dem Menschen von Natur zu wider: [...] vil gehen lieber
etliche Jabr in ibren Siinden mit angsthafftigen Gewissen herumb / als dafs sie an disen
Angl anbeissen [...]. Vnd ist also wabr / daf$ wie die Fisch mit dem Angl/ die Vogl mit der
Strupffen wegen defS Keders gefangen werden / also werden anch die Siinder zu der Ren
vnd Beicht gelocket / wann sie die villige Befreyung der Straff zuerhalten wissen?®. — Die-
se Befreyung aller Straff / die man sonsten fiir seine Siinden hier / oder dort im Fegfeuer
aufSzustehen hitte / ist das jenige annembliche Keder / daf8 sovil tausend Siinder ziehet
/ daf8 sie gantze General-Beichten thun, dafs sie haifSe Zibrer wainen / dafs sie die Brust
mit den Fiusten zerschlagen / also an den Angl der BuefS anbeissen / gefangen / vnd seelig
werden / die sonsten in ihren Siinden vil Jahr gelebt hétten / gestorben / vnd verdorben
waren’’.

Unter raum- und kommunikationsgeschichtlichen Gesichtspunkten fillt zweierlei
auf: Zum einen die dichte Koinzidenz von Bilderwelt und Sprechakt, aus der gleichzeitig
genaue und stindisch gebundene Handlungsanweisungen erwuchsen. Der Zusammen-
hang von Bufle, Selbsterkenntnis und Einfugung in eine Konfessionsgemeinschaft, den
Alo1s Hahn als fr die Bildung des neuzeitlichen Gewissens konstitutiv beschrieben hat,
ist hier mit Hinden zu greifen: »Das Wissen um sich selbst«, so Hahn, »entspringt dem
Gewissen« und seinen durchkonfessionalisierten Evozierungszusammenhingen’8. Der
Raum kommunizierte nicht nur ein theologisches Programm, sondern auch dessen Wur-
zel in der Traditionstiefe einer sich als Weltkirche verstehenden communitas. Es war diese
Verweisstruktur des Raumes, die seine Erhabenheit trug, auch noch in den bescheidens-
ten Ausmaflen.

Zum anderen sticht die Wahrnehmung heraus, dass der Raum zum Ort einer dreiseiti-
gen Kommunikation ausgebaut wurde, in dem nicht nur Priester und Laien eine gestufte
Handlungstragerschaft ibernahmen. Dartiber hinaus war der Raum als Kommunikati-
onsort mit den transzendenten Michten charakterisiert. War die Welt der Raum, in dem
sich der gerechte Zorn Gottes ungehemmt Bahn brechen konnte, ja sogar musste — fiir
die feurige Donnerkenl’9 des Grimms fanden alle diese Texte starke Worte — wurde die
Kirche zum Schutzraum, der Heilige zum Patron. In Stufen aufsteigend, ermoglichte der
Raum ein religioses Handeln, welches die in der Gewissenspredigt geweckte glaubens-
konforme Haltung der Laien, vielfach vermittelt durch Priester, Heilige, Maria und zu-
letzt Christus selbst, vor Gott trug und so Zorn in Barmherzigkeit wandelte. Diese trans-
zendente Ebene der Deutung abzuschneiden, hiefle das Kommunikationskonzept eines
solchen Raumes unzulissig zu verkiirzen, gar auf Machtfragen hier agierender stindisch
getrennter Gruppen zu reduzieren. In diesen Bezligen agierte der Heilige, agierten Maria
und Christus als Patrone und Interzessoren im klassisch frithmittelalterlichen Verstind-

76 P. AMaNDO, Seelen-Wayde Der Christlichen Schifflen. Das ist: Ordinari Predigen Auf alle
Sonn- vnd Feyer-Tig deff gantzen Jahrs gerichtet: Und in Zwen Theil abgetheilet / Vorgetragen /
und hervor gegeben / von dem Ehrwiirdigen P. AMANDO Von Gritz Kapuciner-Ordens Prediger
der Steyerischen Provinz. Def§: Ersten Jahrs-Lauffs. Anderer Theil: Uber die Feyertig, Augsburg
1699, 4891.

77 Ebd., 492.

78 Vgl. Alois Hann, Identitit und Selbstthematisierung, in: Selbstthematisierung und Selbstzeug-
nis, Bekenntnis und Gestindnis, hg. v. DEms. u. Volker Kapp, Frankfurt a.M. 1987, 9-24, hier: 18.
79 Zitat bei HEFrNER, Concionator (wie Anm. 70), 405.
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nis8% sie waren die eigentlichen Handlungstriger, die den Raum kommunikativ als »Ort
des Heils« konnotierten.

Ist also Franciscus dazumal der jenige Mann gewesen / den GOTT gesucht8! / der
zwischen ihm und denen Siindern einen Zaun gemacht / der mit seinen vielfiltigen Zih-
ren das schon brennende Feuer der Gottlichen Rach ausgeloscht / seinen Zorn besinftigt
/ die siindige Welt / vermittels dieses grofien Ablasses / von dem ewigen Untergang und
Verderben erretters2.

In diesem Sinne beschrieben die Prediger Franziskus als Schatten Christi3? und zen-
tralen Vermittler seiner Verdienste; sein Ablass 6ffne den Heil- und Saurbronnen Christi,
und eben darin bewahre sich der Katholizismus als ausschlieflicher Heilsweg. Es scheint
diese theologische Konzeption gewesen zu sein, welche eine neuerliche Umgestaltung
des Laienraumes nach sich zog. Thr fielen — links und rechts des Triumphbogens — die
Figuren der Apostelfiirsten Petrus und Paulus zum Opfer, um den Zusammenhang von
Kreuzestod Christi und Stigmatisation des Franziskus in neuen Seitenaltiren ins Zentrum
der Wahrnehmung riicken zu konnen.

So ungebrochen hier an Heiligungskonzepte der spitmittelalterlichen Religiositit,
speziell einer »sakralinstitutionell« optierenden Frommigkeitstheologie angekniipft
wurde, war dennoch reformatorische Kritik nicht spurlos geblieben. Im Gegenteil: Das
kontrovers »Konfessorische« dieser fast iiberbetonten Ankntpfung sollte erweisen, wo
wahrer Zugang zu den Heilsglitern der Erlosung zu finden sei. Threr teilhaftig zu wer-
den, setzte voraus, vor Gott selbst aktiv gegen die Hiresie einzutreten. Denn der Ablass,
hier versprochen in einem der Portiuncula eng verbundenen mariologischen Kontext (die
Portiuncula war der »Santa Maria degli Angeli« geweiht) galt denen, welche heute dieses
Gotteshaus werden andichtig besuchen / ibre Siinde ren-miithig und vollkommentlich
beichten / fiir die Erhohung christlicher Kirch / Ausreutung der Ketzerey / und Einigkeit
Christlicher Potentaten / eifferig werden bittens#.

Es war die feste Uberzeugung franziskanischer Prediger des 17. Jahrhunderts, fiir das
Heil der Seelen alle Mittel in der Hand zu haben, welche sie gerade im polemischen Kampf
gegen die lutherische Ketzerei die fragwiirdig—undeutlichen Passagen der Ablasspredigt
des frithen 16. Jahrhunderts wiederholen liefi: Und dieses ist der Gnaden-Regen / welchen
uns die heut aufgegangene schone Morgenroth Mariae mitgebracht / dieses konnen sie alle
und jede theilbafftic machen / und mit geringer Miihe mit diesem Gnadenwasser allen

80 Vgl. ANGENENDT, Heilige und Reliquien (wie Anm. 30), 69-122, 190-206.

81 Diese Sentenz zeigt an, wie theologisch zwischen den als unverinderlich zu postulierenden Ei-
genschaften mittelalterlicher, philosophisch begriindeter Gotteslehre zu vermitteln versucht wurde,
die im Buflgeschehen aufeinandertreffen: einerseits die Gerechtigkeit Gottes, die das Bose nicht
ungestraft hingehen lassen kann (»Deus, qui nullum peccatum impunitum dimittit«), andererseits
seine ebenfalls biblisch bezeugte Barmherzigkeit und Gtite, mit der er sich den Verlorenen zuwendet
(vgl. die Gleichnisse vom verlorenen Sohn Lk 15,11-32 oder vom verlorenen Schaf Mt 18,10-14
sowie die oben genannten Berufungs- und Bekehrungserzihlungen von 6ffentlichen Stindern). Gott
selbst also inititert einen Heilsprozess, in dessen Verlauf durch den Kreuzestod Christi, die In-
terzession Marias, der Mirtyrer und der Heiligen und nicht zuletzt die Gnadenmittel der Kirche
die Gerechtigkeit Gottes nicht mehr zum Zerschmettern und Scheitern des Stinders fithren muss.
Zum ersten Aspekt vgl. Arnold ANGENENDT, Deus, qui nullum peccatum impunitum dimittit. Ein
»Grundsatz« der mittelalterlichen Bufgeschichte, Und dennoch ist von Gott zu reden (FS Herbert
Vorgrimler), hg. v. Matthias Lutz-BAcHMANN, Freiburg i.Br./Basel/Wien 1994, 142-156.

82 HEFFNER, Concionator (wie Anm. 70), 406.

83 Ebd.

84 Ebd., 460.
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Wust und Unflath ibrer Siinden abwaschen / den schwebren Schulden und Siinden-Last
/ in welchem sie bifihero gestecket / darein / und von sich werffenss.

Selbst die vielfach inkriminierten Vergleiche zur Geld- und Warenwirtschaft wurden
reformuliert, nun aber mit einer strikten Unterscheidung geistlicher Giiter und weltlicher
Dinge und darum mit einer Marktmetaphorik, die der protestantischen Ablasskritik —
Vergebung gegen Geld - die Spitze nehmen sollte: O kionte mancher seiner Geld- und
anderer Schulden so leichtlich lofS und ledig werden ich weif§ gewiflich / keiner wiirde sich
saumseelig erzeigen. Wann in einem Ort MefS oder Marcktag ist / da laufft alles dahin /
was nur gehen und lauffen kann / dann sie seynd der Meynung / sie konnen alsdann gar
wolfeil einkauffen / werden doch offt in dieser ihrer Einbildung betrogen. Heut ist in
hiesigem Gotteshaus ein geistlicher Marcktag / man gibt alles wolfeil; mit geringer Miihe
konnt ihr alle ruckstindige Siinden-Straff in einer halben Stund abzablen / die ihr sonsten
in der andern Welt in vielen Jahren nicht wiirdet genugsam abbiissen / mit einer eintzi-

en vollkommen Beicht / andichtigen Communion und wenigen Vatter Unser konnet
ihr GOTTes Huld und Gnade erhalten / den Himmel und seine Schitze erbandlen: Seit
derowegen nicht saumseelig / keiner verschlaffe den Marck / [...]36.

Das »Aufwiegen in Geld« wurde in Wundergeschichten illustriert, in denen ein Geld-
wechsler nicht in der Lage war, einen nur zehntigigen Ablass fiir nur einen einzigen Men-
schen mit 100 Goldtalern in Anschlag zu bringen. Seine Waage blieb dem Ablass einer
frommen, aber armen Frau unbeirrt zugeneigt; geistliche Dinge seien eben nicht zuver-
kauffen vmb leiblichen Werth.

Aus diesen konnet ihr abnemmen / wie hochwerth / und hochschétzbar dieser heutige
Ablaf$ seye / durch den nicht nur einer Persohn / sondern so vil hundert tansenden / die
den AblafS in allen dreyen Ordens-Kirchen in der gantzen Welt empfangen / alle zeitliche
Straff / sovil / schwér / und langwiirig die auch seyn sollte / villig geschenckt / und nach-
gelassen wird. Alles Gold der Welt sei nichts als Sand dagegen$”.

Hier war der Ort des Verweises auf die eigene arme Seele wie die der Verstorbenen3s;
explizite » Arme-Seelen-« und Fegfeuer-Predigten vertieften diesen Bezugspunkt. So sehr
hier mit gepriagtem Material gearbeitet wurde, blieb doch die anti-lutherische Stofirich-
tung unterschwellig priagend: in Predigten etwa, die explizit Luthers Argument aufgrif-
fen, der biblisch bezeugte Jesus habe keinem, der sich ihm anschloss, eine Bufistrafe auf-
erlegt8? — eben daraus wurde ein Argument fiir den Ablass, indem die Kirche einen Ge-

85 Ebd.

86 Ebd.

87 Vgl. AManDO, Seelen-Wayde (wie Anm. 76), 495.

88 Vgl. ebd., 4951.

89 Martin Luther bezieht dieses Argument schon in den Resolutionen zu den Ablassthesen nicht
nur auf Christus, sondern bereits auf Johannes den Taufer: »Zu These 5: Der Papst will und kann
keine Strafen erlassen als solche, die er nach seiner eigenen Entscheidung oder der kirchlichen Sat-
zungen auferlegt hat. [...] Hier ist nun Johannes der Taufer, der nach dem Vorsatz und Ratschluss
Gottes dazu gesandt war, Bufle zu predigen, der auch sagte (Matth. 3,2): >Tut Bufle< und wiederum
(Luk. 3,8): >Sehet zu, tut rechtschaffene Friichte der Bufie<. Diese Worte hat er selbst ausgelegt. Als
das Volk ihn fragte, was es tun sollte, da antwortete er ithnen (Luk. 3,11): >Wer zwei Rocke hat, der
gebe dem, der keinen hat; und wer Speise hat, tue auch so.< Siehst Du da nicht, dass er als Bufle nichts
anderes als die Beobachtung der Gebote Gottes auferlegte und darum unter Bufle nur die Bekehrung
und Wandlung zum neuen Leben verstanden wissen wollte? Aber noch deutlicher (V. 12£.). Siehe, da
kamen auch die Zollner ... und sprachen: >Meister, was sollen wir denn tun?< Er aber sprach: >Fordert
nicht mehr, als euch verordnet ist!« Hat er ihnen vielleicht hier gesagt: Ihr miisst fiir die vergangenen
Stinden genugtun? Ebenso sagte er zu den Kriegsleuten (V. 14). >Tut niemand Gewalt noch Unrecht
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neral-Pardon ertheilt und damit unmittelbar dem Beispiel Jesu folge, der vilmehr andere
[...]ihrer Siinden entbunden [hat]: aber wo leset man, dafS er einem ein Straff aufferlegt?0?

Kirche als Heilsraum wurde dadurch konstituiert, dass sich von allen thren zentralen
religiosen Vollziigen her im Ablass ihre unbegrenzte Bereitschaft ausdriickte, zur Barm-
herzigkeit Gottes Zugang zu gewihren. Dieser Zugang wurde als dem konfessionellen
Gegner grundsitzlich tberlegen, weil in der katholischen Wahrheit und Tradition ste-
hend, gleichzeitig geschildert, veranschaulicht und handelnd verraumlicht. Scharfe Dro-
hungen galten zudem denjenigen, die ihre Zugehorigkeit zu diesem Heilsraum und sei-
nem »sakralinstitutionellen« Angebot gering schitzten. Predigten wider die eytele Hoff-
nung des Siinders zeichneten den Teufel als Betrliger mit vermessentlichem Vertranen anf
GOttes Barmbertzigkeit und mit der Hoffnung, er [der Biiffer] werde noch Zeir genug
zur der BufS haben; die Predigtreihe endete mit der Schlufi=Red eines Verdampten / der
in dem Siinden=Standt gelebet hat aus Versicherung der Barmbertzigkeit GOttes / vnd
Hoffnung eines lingeren Lebensol.

3.3 Die dingliche und metaphorische Kirche: ein Raum als Gegen-Welt

Die Bildprogramme und ihre in Predigten erliuterten theologischen Bezlige erklirten
den Kirchenraum zu einem Ort jenseits, ja gegentiber der Welt. Als Haus, in dem Heil
widerfihrt92, als Ort des Gebets, als Tempel Salomos, als offenem Himmel??> wohnt dem
Raum aber auch eine in Kirchweihpredigten warnend zur Sprache gebrachte Zeit- und
Disziplinstruktur inne.

Im Blick auf die Zeitstruktur der Hinwendung zum kirchlichen Gnadenangebot sind
Predigten zu bestimmten Heiligentagen besonders sprechend. Die offentlichen Siinder
Zachius, Matthius und Maria Magdalena waren Zeugen des »Sofort«; sie sprachen fiir
die unaufschiebbare Dringlichkeit von Einsicht und Gehorsam, und ein Judas musste
sich wegen seiner geizigen Fixierung auf 30 Silberlinge erhingen, weil er die warnende
Betonung des »Jetzt« iiberhorte. Niemand soll an seinem Heyl verzagen / dann die Thiir
der Gottlichen Gnad und Barmberzigkeit stehet uns so wol als Matthdo offen / wann wir
nur / gleichwie er / uns nicht saumeten hineinzugehen94.

Erneut lag hier eine jener konfessionspolitischen Zuspitzungen vor, die Gnade an Ge-
horsam und Einfiigung banden und in diesem Sinne - historisch nicht illegitim — bei Fran-
ziskus selbst ankntipften: Franciscus hat von dem H. Evangelio / vnd der darin gegebenen
Lebr Christi nicht den kleinesten Buchstaben / nicht ein Tiofflein iibertretten. Eben also
hat er seiner Mutter der H. Kirchen Gesitz / Verordnungen / Erklirungen / Gebriuch
gantz aufSbiindig gebalten / dafs er sich / vnd seinen gantzen Orden / mit einen abson-

und lasset euch gentigen an eurem Solde!« Hat er hier etwas anderes als die allgemeinen Gebote
Gottes auferlegt? Wenn aber dieser Lehrer der Bufle, der gerade dazu von Gott eingesetzt war, uns
nicht die Genugtuung lehrte, so muss er uns freilich betrogen haben und hat uns die Pflicht der Bufle
nicht hinreichend gelehrt.« (aus: Luther Deutsch. Die Werke Martin Luthers in neuer Auswahl fiir
die Gegenwart 2: Martin Luther. Der Reformator, hg. v. Kurt ALanp, Gottingen 1962, 32ff).

90 AMANDO, Seelen-Wayde (wie Anm. 76), 490. Aufgrund eines Druckfehlers steht in der Origi-
nalquelle »General-Perdon«.

91 Josephus DE Barzia, Christ-eyfriger Seelen-Wecker Oder Lehrreiche Predigen, iiber absonder-
liche Stellen der H. Schrifft [...], Anderer Theil, Augsburg und Dillingen/Donau, 1737, 47-113.

92 Vgl. HErrNER, Concionator (wie Anm. 70), 565.

93 Vgl. ebd., 5671.

94 Ebd., 475.
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derlichem Gelibd verbunden der heiligen Romischen Kirchen / vnd ibrem rechtmifSigen
Ober-Haubt zu gehorsamben?.

Gehorsam und Einfligung bestimmten nicht nur die Zeit-, sondern auch die Diszi-
plinstruktur, die mit der franziskanischen Predigt den Raum umgab. Die Kirchweihpre-
digten insbesondere, indem sie metaphern- und anspielungsreich die Kirche als Ort der
Anwesenheit Gottes strikt von weltlichen Raumen schieden, verlangten eine Bestrafung
derjenigen, welche ohne einige Furcht und Scheu kittern / lachen / schertzen / schwatzen /
andere Ungebiibr veriiben in denen Kirchen und Gotteshiusern / da sie wobl wissen und
glanben / daft GOTT der HErr warbafftig zugegen in dem Hochwiirdigen Sacrament
seyed6?

Ehrerbietiger als die Christen seien selbst Moslems, und darin beschihmen und ma-
chen uns Christen nicht wenig zu schanden / die unglanbige Tiircken und Heyden. In den
Augen von Muslimen glaubten Christen entweder nicht an den von ihnen angerufenen
Gott oder sie bezweifelten seine Gegenwart im Kirchenraum: Einer schwiitzt / der andere
lacht / der dritte schlifft / der vierdte wuchert in seinem Sinn / der fiinffte betrachtet / und
hat seine Augen geschlagen anf das anwesende / gebutrzte Weibervolck etc. Was ist es dann
Wunder dafS unser Gebet von GOTT dem HErrn nicht erhort werden / dafs sie uns nur
zu lauter Siinden werden / und mebr ein Straff als Gnad verdienen97?

Auch hier wire es vorschnell und flach, solche Texte allein als Instrumentalisierung
von Religion zur Sozialdisziplinierung zu lesen. Vom Erfahrungsbezug der Zeitgenossen
her8 nahmen sie vielmehr jene Dreiseitigkeit der Kommunikation ernst, von der oben
die Rede war. Es war gerade der Transzendenzbezug, der zwingend nach einer Korres-
pondenz von Kommunikationsgeschehen und innerer Disposition verlangte. Die Bestim-
mung der unteren Welt als ein lauters Jammerthal, in der man obne Unterlafs der Gortli-
chen Hiilff / seines Schutzes und Schirm vonnithen hat, machte Kirchen zu Gegen-Riu-
men kontrastiver Erfahrung: Wegen und in der Not wurden die Kirchen domus orationis,
Bitt und Bet-Huser%9. Weil Welt und Kirche einander gegentiber standen als Riume von
Unbheil und Heil, verlangte das Betreten des Kirchenraumes auch eine Neubestimmung
des inneren Seelenraumes: da sollen wir den Esel sammt denen Knechten lassen / das ist
alle anderen Gedancken von zeitlichen Geschifften und Sorgen ablegen / bif§ wir nach
verrrichten Gebet und Andacht wieder zu denselbigen kehren!®.

Diese Korrespondenz von Kirchenraum und innerlichem Heilsraum nimmt eines der
Grundanliegen des Christentums ernst, keine ritualistisch, sondern eine ethisch orientier-
te Religion zu sein, der es nicht allein auf duflerliche Vollziige, sondern auf Haltungen,
Motivationen und die Ausrichtung des Heilsverlangens und des Willens ankommt. In
diesem Sinne wurde der Kirchenraum dem Seelenraum parallelisiert: Wie der duflerliche
heilige Raum profaniert werde durch Gotzenbilder, so der innere Raum durch die Siin-
de; in diesem Sinne miisse einem Kirchweihfest eine innere Kirchweyh des entheiligten
Seelentempels entsprechen!0l. Die Akten bezeugen, in welchem Mafl dieses Argument

95 AMANDO, Seelen-Wayde (wie Anm. 76), 487.

96 HEFFNER, Concionator (wie Anm. 70), 567.

97 Ebd., 587.

98 Vgl. zum Erfahrungsbegriff Andreas Horzewm, Bedingungen und Formen religioser Erfahrung
im Katholizismus zwischen Konfessionalisierung und Aufklirung, in: »Erfahrung« als Kategorie
der Frihneuzeitgeschichte (HZ Beiheft 31), hg. v. Paul MNcH, Minchen 2001, 317-332.

99 HEFFNER, Concionator (wie Anm. 70), 571.

100 Ebd.,572.

101 Vgl. ebd., 5771.
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auch herrschaftskritisch angewandt worden ist in einer Zeit, in der keine Verfassung die
Landeseinwohner rechtlich stiitzte102,

4. »Kunstgebrauch« und »Gebrauchskunst«
zwischen politischer und religiéser Kultur

Selten wird eine kunstvoll aus- und pragmatisch umgestaltete Kirche durch die in ihr sich
vollziehende Kommunikation in solcher Klarheit bestimmbar wie dieser schwibische Re-
prasentationsraum romischer Kirchlichkeit und katholischen Heilsangebotes. Ich fasse
drei zentrale Aspekte zusammen:

a) Der Gebrauch der Kunst wird hier gerade durch diese Kommunikation genauer be-
stimmbar. Am hiesigen Beispiel: Kunstgebrauch findet statt als Raumgestaltung in
einer Region der Konfessionskonkurrenz, in dem Territorien bewusst zu religions-
politischen Kommunikationsfeldern ausgestaltet werden. Der Kirchenraum wird
daher als Gebiude so gestaltet, dass er der kommunikativen Reprisentation eines
Programms gewidmet werden kann. Dieser Raum funktioniert als Sphare einer stin-
disch und thematisch strikt strukturierten Kommunikation von Gruppen: Landes-
herrschaft, Kleriker, Laien. Durch diesen raumbezogenen Kunstgebrauch wurde
eine religiose Kommunikation inszeniert und in Gang gehalten, mittels derer — im
Erfahrungshorizont aller dieser Gruppen — buchstiblich der Himmel ge6ffnet werden
konnte; Kunstgebrauch durch Kommunikation war mehr und anderes als Reprisen-
tation und Disziplinierung.

b) In diesem Sinne bildete der Raum eine komplexe Uberschneidungssphire des &ffent-
lichen und des privaten Kunstgebrauchs. Offentlich waren das Amt der Monche, ihre
Predigten und Messen, ihre Buflaufrufe und ihre Heilssuggestionen. Offentlich war
die korporative Teilnahme der Laien, die die Kirche als Wallfahrtsziel und Ort der
Bufle und Heilsvermittlung aufsuchten. Offentlich waren die figurativen Reprisen-
tanten der jenseitigen Welt, die in dieses Haus wirkmichtig hineinragten. Auf der
anderen Seite aber gelangen die eigentlichen religiosen Vollzlige nur, wenn sie bis ins
Privateste und Personlichste durchdrangen, um jene innere Kirchweyh des menschli-
chen Seelenraumes auszulosen. Erst hier gab der Raum seine eigentlich sinnstiftenden
kommunikativen Potentiale frei.

¢) In dieser liturgischen Handlungsorientierung kam das hierarchische Konzept des
Raumes und seines Gebrauchs zum Tragen. In genauen Stufungen schied es nicht nur
zwischen Klerikermonchen und Laien, sondern auch zwischen landesherrlicher Re-
ligionspolitik und biirgerlichem Untertanengehorsam, der sich auch und vor allem
als Glaubensgehorsam zu erweisen hatte. Dennoch greift eine allein auf politische
und gesellschaftliche Kommunikation gerichtete Analyse zu kurz. Die hierarchische
Stufung bezog das Jenseits bewusst ein und erklirte so den Kirchenraum zur kom-
munikativen Nahtstelle von Himmel und Erde. Freilich beruhte diese den konkreten
Raum tragende Handlungstheorie religioser Kommunikation im Zusammenhang von
Bildprogramm und Predigten auf der strikten Zusammenbindung von Erlosungsver-
heiffung und Einfiigungserwartung. Das ein Heilsgeschehen aktualisierende »Gelin-
gen« der wechselseitigen Bezogenheit von konkretem Kultraum und metaphorischem
Handlungsraum war unldsbar nicht nur an duflere Kon-Formitit, sondern auch an

102 Vgl. GONNER, Kirche und Kloster (wie Anm. 2), 15f.
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innere Kon-Mentalitit gekniipft. Auf diese Weise aktualisierte der Kirchenraum ein
Wertesystem und ein Prozessgeschehen, in dem zwischen politischer Kultur und reli-
gioser Kultur gezielt vermittelt wurde.
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Christliche Kunst im transkulturellen Gesprich?

Beobachtungen, Thesen, Fragen

Jahrlich am Pfingstmontag findet in Huckarde, heute ein Stadtteil von Dortmund, die
Urbanusprozession statt. Sie hat sich aus den Kultumziigen und Grenzgingen nach 1450
entwickelt und ging mit einem jahrlich um den 25. Mai, dem Urbanus-Tag, abgehaltenen
Markt einher!. Noch heute findet in diesen Tagen in Huckarde ein Jahrmarkt statt. Sofern
das Wetter dies zulisst, wird bei der Prozession, die entlang verschiedener Stationen mit
Altdren durch den alten Ortskern und zum kirchlichen Altenheim fiihrt, eine Skulptur
des Kirchenpatrons mitgetragen (Tafel 23). Die Kirche in Huckarde zahlt zu den altesten
christlichen Orten des Ruhrgebiets. Sie gehorte zum Frauenstift Essen, welches hier of-
fenbar im 9. Jahrhundert ebenso wie in dem inzwischen ebenfalls zu Dortmund gehoren-
den Brechten eine Kapelle grindete. Die bis heute in Teilen erhaltene alte Kapelle wurde
im zweiten Viertel des 13. Jahrhunderts erbaut, der Chor in der Mitte bzw. gegen Ende des
15. Jahrhunderts erweitert. Die Bauinventarisation des 19. Jahrhunderts hat dieses Bau-
werk noch aufgenommen und Fotos publiziert2. Die Kapelle — zur Pfarrkirche wurde sie
wohl erst an der Wende vom 17. zum 18. Jahrhundert erhoben — war Maria geweiht; der
Patrozinienwechsel zum HI. Urban vollzog sich erstim 18. Jahrhundert3. Im ausgehenden
19. Jahrhundert (1897-1899) wurde der mittelalterliche Chor abgebrochen, um einem gro-
8en neuen Langhaus und einem neuen Chor Platz zu machen. Dieser historistische Neu-
bau darf als bedeutendes Zeugnis des Industriezeitalters gelten. Wie auch andernorts tiblich

1 Mittelalter und Industrialisierung. St. Urbanus in Huckarde (Dortmunder Mittelalter-Forschun-
gen 12), hg. v. Thomas ScHILP u. Barbara WeLzEL, Bielefeld 2009. — Zu den Prozessionen vgl. Mi-
chael OrRTWALD, »Du, Herr, gibst mir das Erbe und fiillst mir den Becher« (Ps 16,5). Heute Kirche
sein auf historischem Boden, in: Ebd., 57-64. — Barbara WeLzEL, Exkursionen nach Brechten und
Huckarde, in: Frauenstifte — Frauenkloster und ihre Pfarreien (Essener Forschungen zum Frauen-
stift 7), hg. v. Hedwig ROCKELEIN u. Michael ScHLAGHECK, Essen 2009, 117-134. — Die folgenden
Uberlegungen sind auf dem Schnittpunkt zweier Projekte entstanden: der Forschungen zur spat-
mittelalterlichen Stadt- und Erinnerungskultur, die ich seit 2003 in Dortmund mit Thomas Schilp
moderiere, sowie der Modellprojekte zu Kunstgeschichte und Bildung am Institut fiir Kunst und
Materielle Kultur an der TU Dortmund.

2 Albert Luporrr, Dortmund-Land (Die Bau- und Kunstdenkmailer von Westfalen 3), Miins-
ter 1895, 43—45, Taf. 14-18. — Zur Baugeschichte zuletzt Roland P1EPER, Zeitensprung. Zur Archi-
tektur von St. Urbanus in Huckarde, in: Mittelalter und Industrialisierung, hg. v. ScHiLr/WELZEL
(wie Anm. 1), 103-124.

3 Wilhelm Janssen, Huckarde — von der mittelalterlichen Kapellen- zur neuzeitlichen Pfarrge-
meinde. Kirchenorganisation und Gemeindeleben, in: Mittelalter und Industrialisierung, hg. v.
ScHILP/WELZEL (wie Anm. 1), 91-102.
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— tonangebendes Exemplum ist der Klner Dom - orientierte sich die Neugestaltung der
Kirche am Mittelalter, die man allerdings fir die eigene Zeit zu »verbessern« trachtete*.

Die Skulptur des HI. Urbanus zihlt (neben dem Bauschmuck) zu den iltesten erhal-
tenen Kunstwerken in der Kirche. Die qualititvolle Skulptur ist um 1340 entstanden und
diirfte fiir den Kontext eines vermuteten Urbanus-Altares geschaffen worden sein. Die
Aufnahmen aus der alten Kirche vor dem Umbau zeigen den Urbanus-Altar an der Stirn-
seite des stdlichen Seitenschiffs. Auf welchem Wege die Verehrung des heiligen Papstes,
der am 25. Mai 230 als Mirtyrer in Rom begraben worden war, nach Huckarde kam,
ist nicht geklart. Ein Foto aus der Denkmiler-Inventarisation des 19. Jahrhunderts zeigt
Urbanus noch mit der dreigekronten Kegeltiaras. Diese Tiara, die erst seit Papst Boni-
faz VIII. (1294-1303) bildlich berliefert ist, formuliert den papstlichen Anspruch auf
geistliche und weltliche Vormacht; die drei Kronen meinen nicht nur die Heilige Trinitat,
sondern auch die drei papstlichen Gewalten Priesteramt, Hirtenamt und Lehramt — ein
Anspruch, dessen Akzeptanz durchaus unterschiedlich ausfiel. Offensichtlich schreibt
sich die Wahl dieser Tiaraform fir die Huckarder Skulptur in eine propapstliche Positio-
nierung des Essener Frauenstifts im 14. Jahrhundert ein. Um 1900 dann wurde die Tiara
in vergleichbarer Aussageabsicht tiberarbeitet. Nun glich man sie der aktuellen Form der
papstlichen Tiara an, wie Christoph Stiegemann tiberzeugend darlegt: »Es ist naheliegend,
dass nach dem iberstandenen Kulturkampf gerade dem heiligen Papst und Kirchenpat-
ron als himmlischem Fiirsprecher und Identifikationsfigur der katholischen Gliubigen
in Huckarde besondere Bedeutung zuwuchs, zumal die Figur auch bei der Prozession
am Patronatsfest mitgefithrt wird. In der »Aktualisierung« der Figur manifestiert sich so
demonstrativ und vor aller Augen der Lebenswille der katholischen Kirche in Huckarde,
die sich untrennbar mit Rom und mit dem Papsttum verbunden weif3«6.

Wohl annihernd gleichzeig mit der Urbanus-Skulptur entstand das Bildwerk einer
Thronenden Madonna mit Christuskind fiir die Marienkapelle in Huckarde (Tafel 24). Sie
befindet sich heute nicht mehr an threm angestammten Ort, sondern im Erzbischoflichen
Di6zesanmuseum Paderborn’. Diese Institution war 1852 als erstes Didzesanmuseum in
Deutschland gegriindet worden. 1853 heifit es im Organ fiir christliche Kunst: »Eine solche
Sammlung ist [...] unmittelbar fiir die Kirche von grosser Bedeutung, weshalb wir nicht
bezweifeln, dass sie bei der hohen geistlichen Behorde wie bei allen Didcesen beifallig
aufgenommen und kriftig unterstiitzt werden wird. Erst durch diese Sammlung wird den
vielen zerstreut und versteckt liegenden Werken der christlichen Kunst, die, falls sie nicht
im Gebrauch sind, zu leicht ein Opfer des Schachers oder der Verwahrlosung werden,
ein sicheres Asyl geboten und so der Rest jener Werke der Vorzeit fiir die Kirche wiirdig

4 Am Beispiel des Huckarder Paramentenschatzes zeigt Birgitt BorkoPP-RESTLE diesen Neuauf-
bruch »Im Geiste des Mittelalters« fiir Huckarde auf: Digs., Im Geiste des Mittelalters. Die textile
Ausstattung von St. Urbanus in Huckarde, in: Mittelalter und Industrialisierung, hg. v. ScaiLp/
WeLZEL (wie Anm. 1), 349-360. — Dort auch Hiltrud WESTERMANN-ANGERHAUSEN, Mikroarchitek-
tur als Erinnerungsspeicher. Das Ziborium in Huckarde, in: Ebd., 335-347.

5 Zum folgenden vgl. Christoph STiEGEMANN, Weil nichts bleibt, wie es war... Die mittelalterliche
Skulptur in der katholischen Pfarrkirche St. Urbanus in Huckarde, in: Mittelalter und Industriali-
sierung, hg. v. ScHILP/WELZEL (wie Anm. 1), 141-156. - Vgl. auch Robert SuckaLg, Der Kampf der
Symbole in der Petrusikonographie, in: DERs., Die Hofkunst Kaiser Ludwigs des Bayern, Miin-
chen 1993, 89-93, dem fiir seine Hinweise herzlich gedanket sei.

6 STIEGEMANN, Weil nichts bleibt (wie Anm. 5), 150.

7 Ebd.
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aufbewahrt«8, Anders als der HI. Urbanus ist diese Figur nicht durch Neufassung, Uber-
arbeitung und Erganzung fiir den gottesdienstlichen Gebrauch »zurechtgemacht« wor-
den. Sie prisentiert sich vielmehr als Torso: in abgelaugtem Zustand, mit fehlender rechter
Hand der Maria und verlorenem linken Arm des Christuskindes. Doch ist die Qualitit
der Figur noch immer ablesbar, die zartgliedrige Korperlichkeit, das diffizile Faltenspiel,
die spannungsreiche Ponderation der beiden Figuren. Sicherlich besaf§ die alte Kirche
mehr als ein Marienbild, doch gibt es durchaus Indizien, in dieser Skulptur mindestens
eines der hervorgehobenen Bildnisse zu sehen. Am Haupt der Figur sind Spuren der
Bekronung ablesbar. Auch sind fiir das Mittelalter Wallfahrten zu einem Marienbild in
Huckarde belegt: Jahrlich veranstalteten die Dortmunder Goldschmiede ihr Gildenmahl
an einem (leider nicht genauer benannten) Marienfesttag, um dann zunichst in Dortmund
zur Marienkirche zu ziehen und schliefflich zur Marienkapelle nach Huckarde, wohin sie
Kerzen brachten?. Ein solches Kultbild muss man sich bekleidet vorstellen, und in der
Tat wird noch fiir das beginnende 19. Jahrhundert von silbernem Schmuck berichtet!0.
Allerdings scheint im Laufe des 19. Jahrhunderts die Verehrung dieses Gnadenbildes ein-
geschlafen zu sein. Die Figur wurde offenbar aus der Kirche entfernt, das Inventar aus
dem Jahr 1895 nennt sie nicht, im Neubau fand sie keine Aufstellung mehr. Nachdem sie
offenbar einige Zeit auf dem Dachboden des Pfarrhauses vergessen worden war, gelangte
sie — zu einem nicht genau bekannten Zeitpunkt — in das Diézesanmuseum Paderborn.
Heute befindet sich in Huckarde eine nicht tiberzeugend gelungene Kopie der mittelal-
terlichen Skulptur.

In Brechten, der zweiten Kirche auf heutigem Dortmunder Stadtgebiet, die vom Esse-
ner Frauenstift gegriindet wurde, hat man — anders als in Huckarde — im 16. Jahrhundert
die Reformation eingefiithrt (Tafel 25)11. Spitestens in der barocken Ausstattungskampa-
gne, die die Kirche fur den lutherischen Gottesdienst gewissermafien umformatierte, sind
mittelalterliche mobile Kunstwerke dort nicht mehr erhalten. Doch bezeugen architekto-
nische Details den Gebrauch von Bildern im Mittelalter. Durch eine Offnung im Gewolbe
—der Schlusssteinring, der nur mit einem Holzbrett verschlossen ist, ist sprechendes Indiz
— konnten »handelnde Bildwerke« heraufgezogen oder herabgelassen werden. Durch den
Turm fihrte der Zugangsweg auf das Gewolbe: Die mittelalterliche Tir ist noch immer
erhalten. Feste wie Christi oder Marid Himmelfahrt konnten also mit Figuren szenisch
ausgestaltet werden. An Pfingsten konnte eine Taube herabgelassen werden etc.12. Be-
richtet man heute in der evangelischen Kirche in Brechten von solchem mittelalterlichen

8 Organ fur christliche Kunst 3 (1853), 34. — Hier zitiert nach Christoph STIEGEMANN, Erzbischof-
liches Diozesanmuseum und Domschatzkammer Paderborn. Geschichte — Architektur — Samm-
lung, Paderborn 2003, 4.

9 Thomas ScHiLp, Huckarde — eine dorfliche Siedlung unter der Herrschaft des Frauenstifts Essen
im Mittelalter, in: Mittelalter und Industrialisierung, hg. v. ScHILP/WELZEL (wie Anm. 1), 77-90.

10 StiEGEMANN, Erzbischofliches Didzesanmuseum (wie Anm. 8), 144. — August WITTKAMP,
1100 Jahre Huckarde (Beitrige zur Geschichte Dortmunds und der Grafschaft Mark 56), Dort-
mund 1960, 266.

11 St. Johannes Baptist in Dortmund-Brechten (Dortmunder Exkursionen zur Geschichte und
Kultur 2), hg. v. Silke RUscHE u. Barbara WeLzEL, Bielefeld 2009. — St. Johannes in Brechten als
Erinnerungsort des Ruhrgebiets (Dortmunder Mittelalter-Forschungen 14), hg. v. Thomas ScHiLp
u. Barbara WELZEL, Bielefeld 2011.

12 Vgl. den Beitrag von Johannes TRIpPs, in: St. Johannes in Brechten, hg. v. ScHILP/WELZEL (wie
Anm. 11),203-220. — Allgemein: DERs., Das Handelnde Bildwerk in der Gotik. Forschungen zu den
Bedeutungsschichten und der Funktion des Kirchengebiudes und seiner Ausstattung in der Hoch-
und Spitgotik, Berlin 22000.
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Bildgebrauch, stehen historisches Interesse am Bau und den Geschichten, die sich hier he-
rauslesen lassen, auf der einen Seite und kulturelles Befremden auf der anderen Seite dicht
beieinander. Aus protestantischer Perspektive grenzen die altkirchlichen Bildpraktiken
durchaus an » Aberglauben«. Eine vergleichbare kulturelle »Demarkationslinie« war bei
einer Tagung in Huckarde erreicht, als hier — im Zwiegesprich mit dem Skulpturenpro-
gramm der mittelalterlichen, aus dem Dortmunder Dominikanerkloster transferierten
Kanzel — von Messparodien berichtet wurde. Die Kanzel zeigt Bilder der »Verkehrten
Welt«: Jager jagen einen Hasen; die Hasen haben einen Jager erlegt; der Fuchs predigt
den Ginsen!3. Die Messparodien, fiir die es auch eine musikalische Uberlieferung gibt,
wurden als Narren- oder Eselsmessen am Fest der Unschuldigen Kinder (28.12.), am Fest
der Beschneidung (1.1.) oder an Epiphanias (6.1.) gefeiert. So ist in einem Brief des De-
kans der Theologischen Fakultit in Paris aus dem Jahr 1445 von einer Messe die Rede, die
ein Narrenbischof zelebriert, wihrend andere Geistliche als Dirnen, Kuppler und Musi-
kanten verkleidet im Chorraum tanzen, springen und zotige Lieder singen!4. Zahlreiche
Mitglieder der heutigen Gemeinde wollten sich solche Praktiken nicht in ihrer Gemein-
dekirche vorstellen, empfanden den Bericht dartiber beinahe als Blasphemie.

Mindestens vier Erinnerungsgemeinschaften fiir christliche Kunst und deren kirchli-
chen Gebrauch werden hier sichtbar!5: Erstens eine katholische Gemeinde, die mit ihrer
Kirche und den hier bewahrten Kunstwerken im Bewusstsein jahrhundertealter Tradition
lebt. Dabei begreift sie diese Tradition sehr weitgehend als ein Kontinuum, das sich kon-
sonant zum eigenen, heutigen Kirchen- und Gemeindeverstindnis erstreckt. Dissonan-
zen werden eher abgewehrt. Zweitens eine evangelische Gemeinde, die seit Einfithrung
der Reformation schrittweise eine schon zu diesem Zeitpunkt traditionsreiche katholi-
sche Kirche umcodiert hat. Sie sieht das Gedichtnis an die vorreformatorische Uber-
lieferung nicht als Teil ihrer Traditionslinie an. Vielmehr sucht auch sie die konsonante
Ubereinstimmung zwischen dem Bauwerk, seinen Kunstwerken und dem gegenwirtigen
Kirchen- und Gemeindeleben. Drittens ist das Didozesanmuseum zu nennen, das Kunst-
werke, die sich nicht mehr in kirchlichem Gebrauch befinden oder die vor dem weiteren
Gebrauch geschiitzt werden sollen, fiir das Gedichtnis der Kirche erhilt (zu unterschei-
den von musealisierten Schatzkammern, deren Objekte weiterhin in Gebrauch genom-
men werden konnen). Viertens ist die wissenschaftliche Disziplin der Kunstgeschichte
oder auch der historischen Bildwissenschaft zu erwihnen, die sich den Objekten in his-
torisch-kritischer Perspektive zuwendet. Sie rekonstruiert — neben anderen Fragestellun-
gen — die historischen Sinn- und Gebrauchszusammenhinge. Neben der Gemeinschaft,

13 Birgit FRANKE, Barbara WeLzEL, Die » Verkehrte Welt« und ihre Regeln. Die Kanzel in Huckar-
de. Quellenanhang von Thomas ScHiLP, in: Mittelalter und Industrialisierung, hg. v. ScHILP/WEL-
ZEL (wie Anm. 1), 217-239.

14 Michael STEGEMANN, »Verkehrte Welt«. Mess-Parodien des Mittelalters, in: Ebd., 211-215.

15 Fiir die Diskussion um Erinnerungsgemeinschaften verdanke ich zahlreichen Gesprichen mit
Gabi Dovrrr-BoNEKAMPER wichtige Impulse, dafiir herzlichen Dank. Vgl. Gabi DoLFr-BONEKAM-
PER, Denkmaltopographien, Erinnerungstopographie und Gedichtniskollektive, in: Die Dortmun-
der Dominikaner und die Propsteikirche als Erinnerungsort (Dortmunder Mittelalter-Forschungen
8), hg. v. Thomas ScHILP u. Barbara WELZEL, Bielefeld 2006, 361-374. — D1Es., Gegenwartswerte.
Fur eine Erneuerung von Alois Riegls Denkmalwerttheorie, in: Denkmal WERTE. Beitrige zur
Theorie und Aktualitit der Denkmalpflege. Georg Morsch zum 70. Geburtstag, hg. v. Hans-Rudolf
MEIER u. Ingrid SCHEURMANN, Berlin/Miinchen 2010, 27-40. — Vgl. auch Barbara WerLzEL, Die
»Goldene Madonna« als Erinnerungsort Europas, in: ... wie das Gold den Augen leuchtet. Schitze
aus dem Essener Frauenstift, hg. v. Birgitta FALK, Thomas ScHILP u. Michael ScHLAGHECK (Essener
Forschungen zum Frauenstift 5), Essen 2007, 81-94.
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die die wissenschaftliche Verpflichtung auf »Wahrheitssuche« stiftet, bildet sie oft auch
so etwas wie eine geschlossene Erinnerungsgemeinschaft, insofern sie ihre Erkenntnisse
moglichst storungsfrei in den Koordinaten wissenschaftsinterner Verstindigung kommu-
nizieren mochte. Als gesellschaftliche Institutionen sind ihr — neben Universititen und
Forschungsinstituten — das Museum und die Denkmalpflege zugeordnet. Diese Institu-
tionen aber haben einen gesamtgesellschaftlichen Auftrag. Lange hat man in der Bundes-
republik fiir die Kunstmuseen und die Denkmalpflege den Konsens einer homogenen
Erinnerungsgemeinschaft unhinterfragt annehmen konnen, noch linger vielerorts auch
weiterhin unterstellen wollen. Das zunehmend prekir werdende Verstindnis (nicht nur)
von Mittelalter-Abteilungen in Kunstmuseen und der gefihrdete politische Konsens fiir
die Institution Denkmalpflege machen allerdings deutlich, dass hier dringend Angebote
an eine auch kulturell vielfiltiger werdende Gesellschaft formuliert werden missen. Zu
solcher Ausdifferenzierung gehoren gleichermaflen eine gewandelte Wertung der ver-
schiedenen kulturellen Angebote, die sich auch in der verstirkten Aufmerksamkeit auf
die sogenannte Alltagskultur niederschligt, wie die Veranderung der Bevolkerungsstruk-
tur. Hierzu zdhlen der demographische Wandel und die steigende Zahl von Menschen
mit Migrationsintergrund. In Baden-Wiirttemberg betragt der Anteil der Personen mit
Migrationshintergrund innerhalb der Schulbevolkerung gegenwirtig (2010/2011) 35%,
in der Altersgruppe der 0-5jahrigen bereits 41%, wobei die Anteile je nach Landesteil
zwischen 20% und 70% liegen!6. Was aber heifit in einer solchen Gesellschaftsstruk-
tur »gesamtgesellschaftlicher Auftrag« fiir Museen und Denkmalpflege? Offensichtlich
nicht gemeint sein kann, die Kunstwerke in Museen und auch in Kirchen nur in jeweils
homogenen Deutungszusammenhangen zu kommunizieren. Vielmehr gilt die — auch in
Konventionen des Europarates (wie im Ubrigen auch in den Vorstellungen der Unesco
zum Weltkulturerbe) kodifizierte — Verpflichtung, Teilhabe fiir heterogene »Player« zu
erdffnen!?. Fraglich allerdings ist, ob es sich nur um ein »Vermittlungsproblem« handelt,
ob also das Wissen, was in der akademischen Disziplin tGber die Werke und ihren (his-
torischen) Gebrauch generiert wird, dasselbe bleiben kann und nur anders »unter die
Leute gebracht« werden muss. Dann blieben die Fragen, die aus der gegenwirtigen Ge-
sellschaft an die Objekte herangetragen werden konnen, von der Bezugswissenschaft der
gesellschaftlichen Institutionen ungehort. Pointiert wird man also fragen miissen, welche
Konsequenzen es fiir die Kunstgeschichte als wissenschaftliche Disziplin hat, wenn sie
den gesamtgesellschaftlichen Auftrag ihrer Institutionen begleiten will, mehr noch: intel-
lektuell gestalten mochte.

Im Kontext eines umfangreichen Bildungsprojektes zur mittelalterlichen Kultur
Dortmunds ereignete sich im Frithjahr 2008 die folgende Geschichte: In einem dritten
Schuljahr blitterten die Kinder durch das Buch »Dortmund entdecken. Schitze und Ge-
schichten aus dem Mittelalter«, das alle Kinder der Klasse soeben als Geschenk erhal-

16 »Herkunft und Bildungserfolg«. Empfehlungen fir bildungspolitische Weichenstellungen in
der Perspektive auf das Jahr 2020, hg. v. Ministerium fiir Kultur, Jugend und Sport, Baden-Wiirttem-
berg, Expertenrat unter der Leitung v. Jiirgen BAUMERT, April 2011, 35.

17 Stellvertretend: Council of Europe. Framework Convention on the Value of Cultural Heritage
for Society, Faro, 27. Oktober 2005; Council of Europe Treaty Series No. 199.
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ten hatten!8. Ein Midchen, offenbar ohne Migrationshintergrund, blieb entsetzt an der
Abbildung einer Kreuzigungsdarstellung hingen (Tafel 26): »Was ist das fiir ein Mann,
der da an das Holz genagelt ist und blutet?« Ein anderes Kind, aus einer muslimischen
Familie kommend, antwortete: »Soll ich Dir die Geschichte vom Propheten Jesus erzih-
len?« Bei dem abgebildeten Werk handelt es sich um den Berswordt-Altar in der Dort-
munder Marienkirche, der wohl in den Jahren um 1385 entstanden ist. Die spontane Re-
aktion des Kindes verdeutlicht zum Einen die Wirkmacht dieser — nach unseren heutigen
Vorstellungen nicht ausgeprigt realistischen — Darstellung. In einer anderen Schulklasse
fragte beim Anblick der gleichen Abbildung ein ebenfalls 8-jihriges Kind mit groflem
Entsetzen: »Warum haben die das gemacht?« Zum Anderen ist aber auch festzuhalten,
dass die »Geschichte des Propheten Jesus« fiir ein Verstindnis des Bildes nicht ausrei-
chen kann. Die Kreuzigungsdarstellung wird nur als Darstellung des christlichen Erlosers
sinnvoll lesbar; nur dann ist sie nicht ein kontextfreies Historienbild, sondern kann in
ithrer Funktion als Altarbild verstindlich werden. Und auch die Frage nach dem »Wa-
rumc« ist nur im Kontext religioser Sinnstiftung zu beantworten. Dieses religiose Wissen
kann aber in schulischen Kontexten (auflerhalb des Bekenntnisunterrichts) nur bekennt-
nisneutral, gewissermafien ethnologisch vermittelt werden. Die gleiche Verpflichtung auf
weltanschauliche Neutralitat gilt auch fir die 6ffentlichen Museen (und auch fiir Kirchen
als kulturelle Erinnerungsorte). Sie konnen Orte sein, an denen die »Mythologie« des
christlichen Europa jenseits von Bekenntniszusammenhingen tradiert wird. Hier ist auch
ein Ort, um von Bildpraktiken zu sprechen, die ihrerseits das »mythologische« Wissen
performativ in die jeweilige Gegenwart iiberfithrt haben. Doch bedarf es daftr vermutlich
immer wieder anderer — auf interkulturelle Kommunikation abzielende — Narrative, als
sie in den meisten bildhistorischen Forschungsdiskursen Verwendung finden. Hier 6ffnet
sich ein weites, in vielen Versuchen abzuschreitendes Feld diskursiver Experimente. Ein
bisher weitgehend Ausnahme gebliebenes Gespriachsangebot stellen die »Bildansichten«
von Navid Kermani dar. Der Text dieses in Deutschland aufgewachsenen und lebenden,
aus einer persischen Familie stammenden Gelehrten moslemischen Glaubens zu einem
Kreuzigungsgemilde von Guido Reni (1575-1642) war im Frithjahr 2009 mindestens von
kirchlicher Seite (beide Konfessionen) als unertrigliche Respektlosigkeit bewertet wor-
den. Dabei hatte Kermani nichts anderes getan, als dieses Gemalde voller Bewunderung,
aber aus der Perspektive seiner Kultur und Religion zu beschreiben: » Aus Versehen stieg
ich genau vor der Kirche San Lorenzo in Lucina aus dem Bus, der mir zum ersten Mal
in Rom nicht vor der Nase abgefahren war, so gliicklich hatte der Tag bereits begonnen.
Wie ich mich auf der Karte orientierte, empfahl mir der Kunstreisefiihrer einen Blick auf
die >Kreuzigung« von Guido Reni, die eines seiner Meisterwerke sei. Ich konnte mich an
kein anderes Meisterwerk Renis erinnern, assoziierte nur Andachtskarten, Amen, Anti-
pode Caravaggios, aber dankbarer sollte ich dem Kunstreisefithrer selten sein. [...] Kreu-
zen gegeniber bin ich prinzipiell negativ eingestellt. Nicht, dass ich die Menschen, die
zum Kreuz beten, weniger respektiere als andere betende Menschen. Es ist kein Vorwurf.
Es ist eine Absage. Gerade weil ich ernst nehme, was es darstellt, lehne ich das Kreuz
rundherum ab. Nebenbei finde ich die Hypostasierung des Schmerzes barbarisch, kor-

18 Birgit FRANKE, Barbara WELzEL, Dortmund entdecken. Schitze und Geschichten aus dem
Mittelalter. Mit Illustrationen von Frank GEorGY (Dortmunder Mittelalter-Forschungen 11), Bie-
lefeld *2012. — Weltwissen Kunstgeschichte. Kinder entdecken das Mittelalter in Dortmund, hg.
v. Barbara WeLzeL (Dortmunder Schriften zur Kunst/Studien zur Kunstdidaktik 10), Norder-
stedt 2009. — Dieses Bildungsprojekt, das ich vor allem mit Birgit FRANKE konzipiert habe, verdankt
zahlreiche Anregungen den Gesprachen mit Studierenden, denen ich hierfiir herzlich danke.
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perfeindlich, ein Undank gegentiber der Schopfung, tiber die wir uns freuen sollen, auf
dass wir den Schopfer erkennen. Ich kann im Herzen verstehen, warum Judentum und
Islam die Kreuzigung ablehnen. Sie tun es ja hoflich, viel zu hoflich, wie mir manchmal
erscheint, wenn ich Christen die Trinitit erkliren hore und die Wiederauferstehung und
dass Jesus fiir unsere Stinden gestorben sei. Der Koran sagt, dass ein anderer gekreuzigt
worden sei. Jesus sei entkommen. Fiir mich formuliere ich die Ablehnung der Kreuzes-
theologie drastischer: Gotteslasterung und Idolatrie... [...] Fir mich aber ist das Kreuz ein
Symbol, das ich theologisch nicht akzeptieren kann, akzeptieren fiir mich, meine ich, fiir
die Erziehung meiner Kinder. Andere mogen glauben, was immer sie wollen; ich weiss es
ja nicht besser. Ich jedoch, wenn ich in einer Kirche bete, was ich tue, gebe acht, niemals
zum Kreuz zu beten. Und nun sass ich vor dem Altarbild Guido Renis in der Kirche
San Lorenzo in Lucina und fand den Anblick so beriickend, so voller Segen, dass ich am
liebsten nicht mehr aufgestanden wire. Erstmals dachte ich: Ich — nicht nur: man —, ich
konnte an ein Kreuz glauben«!9. Nur schwer verstandlich ist die ablehnende Reaktion auf
diesen Text — will man die Bilder nicht exklusiv spezifischen Erinnerungsgemeinschaften
vorbehalten. Hier sollte offenbar ein »Eigentumsvorbehalt« bis hin zum Sprechverbot
in Anschlag gebracht werden. Lisst man sich aber darauf ein, dass sich unterschiedliche
»Player« kultureller Dialoge respektvoll, zugleich aber kulturelle Fremdheit auch heraus-
stellend vor den Erbschaften des christlichen Europa miteinander ins Gesprich begeben,
dann ist der Text Kermanis schlicht ein Geschenk.

In unserem Dortmunder Bildungsprojekt fiihrte die Herausforderung, die mittelalter-
lichen Kunstwerke an Kinder mit unterschiedlichster Herkunft zu vermitteln, zu neuar-
tigen, gewinnbringenden Forschungsfragen. In einer unserer Projektstunden waren wir
mit einem vierten Schuljahr in der Reinoldikirche. Die 18 Kinder stammten aus 17 Natio-
nen, eines von ithnen war muttersprachlich deutsch. Wie aber lassen sich Altarwerke, Hei-
ligenfiguren etc. identititskonkret fiir eine solche Gruppe erschlieflen? Natiirlich haben
wir die Legende des HI. Reinoldus erzdhlt und von der Rolle der Kirche in der stadtischen
Gesellschaft berichtet. Doch einen Durchbruch erzielte das Gesprich, als wir selbst be-
griffen, dass die Pigmente, die fiir die Altarbilder verwendet worden waren, im Wortsinn
aus aller Herren Linder kamen: Safran, aus dem Gelb hergestellt wurde, aus Persien,
Italien und Frankreich, Lapislazuli fiir das teuerste Blau etwa aus Afghanistan, Malachit
fiir Griin u.a. aus Russland, »Firberrote« aus der Tiirkei etc. Auch die Textilien, die in
den Gemilden wie dem genannten Berswordt-Altar dargestellt sind, stammen von weit
her. Die Magdalena unter dem Kreuz trigt ein Kleid aus einem orientalischen Seiden-
stoff. Die historischen Betrachter haben um die Herkunft der Dinge gewusst; Dortmund
war Hansestadt, und die Auftraggeber der Kunstwerke trieben mit diesen Luxusglitern

19 Navid Kerman, Bildansichten. Warum hast du uns verlassen? Guido Renis »Kreuzigung, in:
Neue Ziircher Zeitung vom 14. Mirz 2009. Die Debatte hat sich zu erheblichen Teilen in der Tages-
presse abgespielt; vgl. stellvertretend: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 16. Mai 2009 mit Auszii-
gen aus dem Text von KERMANT, einer Zusammenfassung der Auflerungen von Kardinal Karl Len-
MANN, einem Text von Peter STEINACKER sowie einem kritischen Beitrag von Martin MOSEBACH;
siche auch die Artikel von Gustav SEmBT in der Stiddeutschen Zeitung vom 16. Mai 2009, Thomas
AssHEUER in der ZEIT vom 20. Mai 2009 oder Friedrich W. GraF in der Frankfurter Allgemeinen
Zeitung vom 21. Mai 2009. — Vgl. auch Barbara WeLzEL, Das Museum als Denkwerkstatt. Christli-
che Kunst im transkulturellen Gesprich, in: »Luft unter die Fliigel ...«. Beitrdge zur mittelalterlichen
Kunst. Festschrift fur Hiltrud Westermann-Angerhausen, hg. v. Andrea von HOLSEN-EscH u. Dag-
mar TAUBE, Hildesheim/Ziirich/New York 2010, 1-10.



140 BARBARA WELZEL

Handel20. Hier ergeben sich Ansatzpunkte fir eine Forschung, die nach dem »kognitiven
Stil«, wie Michael Baxandall solche Wahrnehmungsrahmungen bezeichnet hat, fragt?!.
Dabei riicken die Kulturkontakte mit dem Orient viel dichter in den Blick, als die Be-
schaftigung mit spatmittelalterlichen Kirchenausstattungen lange (folgt man der bisheri-
gen Forschung) vermuten lieff. Die kunsthistorische Forschung kann sich — so steht zu
vermuten — durch solche Kommunikationsexperimente noch weitere Fragehorizonte er-
offnen. Fir die Dortmunder Schulkinder jedenfalls erweisen sich in der hier gewonnenen
Erzahlperspektive — und zahlreiche Gespriche bestitigen diesen Beobachtungen — die
Kunstwerke in den Dortmunder Kirchen als Schitze, zu deren Schonheit auch diejenigen
Linder, aus denen ihre Familien stammen, beigetragen haben.

20 Vgl. jetzt Dortmund und die Hanse. Fernhandel und Kulturtransfer, hg. v. Thomas ScHiLp u.
Barbara WeLzEL (Dortmunder Mittelalter-Forschungen 15), Bielefeld 2012. — Fiir Gesprache tiber
die spitmittelalterlichen Textilien danke ich Birgitt BORKOPP-RESTLE, die einen Katalog des Para-
mentenschatzes der Danziger Marienkirche, der zu groflen Teilen im St. Annen Museum, Liibeck,
bewahrt wird, vorbereitet. — Vgl. auch Juliane von Fircks, Liturgische Gewander des Mittelalters
aus St. Nikolai in Stralsund, Riggisberg 2008.

21 Michael Baxanpart, Die Wirklichkeit der Bilder. Malerei und Erfahrung im Italien des 15. Jahr-
hunderts (1972), Frankfurt a.M. 1984.
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»Musterbilder fiir den Kirchengebrauch«.
Katholische Aufklirung, Kunst und Kunstgebrauch

1. Ein Streit um angekleidete Bilder und Statuen?
Der Stadtpfarrer von Horb und seine Gemeinde im offenen Konflikt

Im Jahr 1826 verwahrte sich der Stadtrat von Horb in einem Schreiben! an den dorti-
gen Stadtpfarrer und Dekan, Franz Joseph Hofmeister (1789-1857)2, vehement gegen die
Entfernung von vier Statuen aus der Horber Stadtpfarrkirche, die der Seelsorger ohne
vorherige Konsultation von Stadt- und Kirchenstiftungsrat hatte wegbringen lassen. Zur
Begriindung gab der Rat an, aus guten Griinden diese Entfernung von mehreren Heili-
gen- und Marienstatuen nicht mittragen zu konnen. Ganz im Gegenteil: Der Pfarrer wur-
de aufgefordert, eine diefSfillige bischofliche Verordnung oder einen Befehl des Kirchen-
Rathes hieriiber uns vorzulegen. In so lange diesem Wunsche nicht entsprochen werden
will, beharren wir mit Standhaftigkeit daranf, dafs in der Stadtpfarrkirche obne hiochsten
Befehl durchaus keine Verinderung vorgenommen, werden darf, und der Stadtrath somit
gezwungen wiirde, bei hochster Stelle iiber den bisherigen Gang der Sache eine Anzeige
machen zu miissen3.

Der Stadtpfarrer selbst argumentierte dagegen: Die Kirche besafl seiner Meinung nach
eine volle Ladung an Heiligenstatuen, und nebenbei so viele Muttergottesbilder, dafs man
nicht weifS, welches die echte ist*; sein Ziel war es, die eigene Kirche zu reinigen, da doch
diese Kirche [im Dekanatshauptort, C. H] immer das Muster fiir die Landkirchen sein
soll5. Da er aber das vom Stadtrat geforderte Schreiben, das das Mitbestimmungsrecht
der Horber in die Schranken gewiesen hitte, zum damaligen Zeitpunkt in der Tat noch
nicht vorweisen konnte, sah er sich gezwungen, die Statuen zihneknirschend wieder auf-
zustellen.

1 Vgl. StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Stadtrates an
den Stadtpfarrer von Horb (Abschrift als Beilage zum Brief des Dekanats Horb an den Kirchenrath
vom 29.1.1828).

2 Franz Joseph Hofmeister, geb. 1789 in Rottenburg, verst. 1857 in Schontal/Jagst; Stadtpfarrer
und Dekan in Horb vom 2.7.1826 bis zum 21.10.1829. Angaben vgl. Dieter Manz, Die Stftskirche
zum Heiligen Kreuz in Horb, in: 600 Jahre Stiftskirche Heilig Kreuz in Horb, hg. v. Joachim KoH-
LER, Horb 1987, 11-44, FN 185. — Weitere Informationen bei Willy Munz/Joachim KOHLER, Zur
Horber Kirchengeschichte im 19. und 20. Jahrhundert, in: Ebd., 105-136, vgl. FN 41.

3 StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Stadtrates an den
Stadtpfarrer von Horb (Abschrift als Beilage zum Brief des Dekanats Horb an den Kirchenrath vom
29.1.1828).

4 Ebd., Schreiben des Dekanats Horb an den Kirchenrath vom 29.1.1828.

5 Ebd.
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Schon wenige Monate spiter aber sah die Sachlage vollig anders aus. Der Horber
Pfarrer war bei weitem nicht der einzige Priester mit solchen sich an der religiosen Ge-
brauchskunst entziindenden Problemen mit seiner Gemeinde. In den Dekanaten Spai-
chingen6, Gmiind?, Rottweil8, Ravensburg® und Tettnang!® tobten teils seit Jahren!!
dhnliche Auseinandersetzungen, die von den Gemeinden wie von staatlicher Verwaltung
und kirchlichen Behorden mit ausgesprochener Zahigkeit gefithrt wurden. Legaler Hin-
tergrund dieser Streitigkeiten war zumindest teilweise ein Problem des landesherrlichen
Placets!?; die Rechtslage war systembedingt in diesem Falle alles andere als klar. Zwar
gab es eine das Thema betreffende Wessenbergianische Verordnung aus Konstanz aus
dem Jahr 182613, doch war aufgrund des fehlenden Placets!# nicht klar, ob diese auch in
Wiirttemberg Geltung besafl oder nicht — ein Thema, das in der einschligigen Korrespon-
denz zwischen staatlichen und kirchlichen Stellen geflissentlich nicht thematisiert wurde.
Am 21. August 1827 klirte das Generalvikariat in Rottenburg auf direkte Anordnung des
Koniglich Katholischen Kirchenrathes in Stuttgart die Sachlage. Domdekan Ignaz von
Jaumann (1778-1862)15 selbst verfasste eine Verordnung, die die weitere Aufstellung von
angekleideten Bildern und Statuen in den Kirchen verbot!6. Die angegebene Begriindung

6 Vgl. StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder.

7 Vgl. ebd.

8 Vgl. DAR G 1.8 494 Visitationen Landkapitel Rottweil, Visitationsrezess an das Stadt- und De-
kanatamt in Rottweil vom 21. Dezember 1826; Schreiben des Kirchenrats an das Generalvikariat
vom 15. Juni 1827.

9 Vgl. DAR G 1.8 406 Dekanatsvisitation des Landkapitels Ravensburg 1818. - DAR G 1.1 4.2a
Altertumskunstverein. — StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder.

10 Vgl. DAR G 1.1 4.2a Altertumskunstverein Schreiben des Dekanats Ravensburg an das Gene-
ralvikariat vom 8. April 1826.

11 Im Dekanat Ravensburg zog sich die Auseinandersetzung tiber mehr als 13 Jahre hin; zum Zeit-
punkt des letzten auffindbaren Briefes war der Konflikt immer noch nicht geldst.

12 Zur Regelung in Wirttemberg: Sammlung der katholischen Kirchengesetze (Sammlung der
wiirttembergischen Geseze X), hg. v. Johann J. Lang, Tiibingen 1836, 7-11 (Einleitung). — August
HaceN, Geschichte der Diczese Rottenburg, Bd. 1, Stuttgart 1956, 271f. — Aus staatskirchlicher
Sicht vgl. Ludwig GOLTHER, Der Staat und die katholische Kirche im Konigreich Wirttemberg,
Stuttgart 1874, 69-76.

13 Bischofliche Ordinariats-Verordnung in Betreff der Kirchenbilder, in: Sammlung bischoflicher
Hirtenbriefe und Verordnungen Sr. Hoheit des Durchlauchtigsten Fiirsten-Primas des Rheinischen
Bundes, Bischofs zu Konstanz, Bd. II, Konstanz [1828], 250f. — Besondere Brisanz und sichere
Verbreitung erhielt das Dokument aber durch die Publikation im Archiv fiir Pastoralkonferenzen,
eine sonst eher untibliche Mafinahme, die aber aufgrund der staatlichen Leseverpflichtung zu einer
Verbreitung dieser Verordnung unter allen Priestern Wiirttembergs fihrte: Bischofliches Ordinari-
ats-Zirkular in Betreff der Kirchen=Bilder, in: Archiv fiir Pastoralkonferenzen 25 (1826) 430-432.
— Ignaz Heinrich von Wessenberg (1774-1860) verlangte eine Entfernung aller bekleideten Statuen
»im Einverstindnif} mit der Staatsbehorde« und ein Genehmigungsrecht fir jedes in Zukunft in
einer Kirche des Bistums Konstanz in Auftrag gegebene Bild.

14 LaNG, Sammlung (wie Anm. 12), kennt die Verordnung nicht; die Diskussion um den Erlass
eines eigenen Edikts durch das Generalvikariat meidet die Verordnung in auffilliger Weise. — Vgl.
StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Kirchenraths an das
Generalvikariat in Rottenburg vom 26. Juli 1827.

15 Zu Ignaz von Jaumann vgl. August HaGen, Die kirchliche Aufklirung in der Didzese Rotten-
burg, Stuttgart 1953, 336—402.

16 Vgl. Lang, Sammlung (wie Anm. 12), 865f. — Zum Verhiltnis zwischen Generalvikariat und
Katholischem Kirchenrath vgl. HaGeN, Geschichte (wie Anm. 12), 268-309. — Einleitung, in: LaNG,
Sammlung (wie Anm. 12), 1-96, hier: 35f.  Konkret zu dieser Anweisung: DAR G1.1 F4.2a Alter.
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macht sehr deutlich klar, dass es hier fiir die kirchliche Seite um mehr ging als um eini-
ge Heiligen- und Marienstatuen; im Kern ging es um die Frage, wer die Bildhoheit, die
Macht tiber die Deutung von Bildern im Heilsprozess besafl. Denn einerseits konzedierte
das Dekret, dass es ganz im Geiste unserer Heiligen Katholischen Kirche liege, die From-
migkeit der Gliubigen auch durch dufSere Gebrinche und Feyerlichkeiten, besonders auch
durch bildliche Vorstellungen die Verebhrung Jesu, seiner heiligen Mutter Marii und der
Heiligen zu weken und zu erhéhen'’. Andererseits bestimmte aber das Generalvikariat
respektive der Kirchenrath dartiber, wie genau diese bildlichen Vorstellungen auszuse-
hen hatten, damit der Sinn und Zweck der Weckung und Erhihung der Frommigkeit
auch wirklich erreicht werden konnten; die Einkleidung von holzernen oder steinernen
Bildnissen in Kirchen oder Statuen, die fiir Prozessionen verwendet wurden, gentigten
diesem Zweck nach Meinung Rottenburgs und Stuttgarts aber gerade nicht. Solche galten
als aberglinbische und unanstindige Darstellungen und sollten moglichst schnell obne
auffallendes offentliches Gerdusch und mit Pastoral-Klugheit entfernt und mit ordentli-
chen Gemidhlden oder sonst gut geschnitzten und wobl gefafSten Statuen vertauscht wer-
den!8. Das Recht zur Anordnung solcher doch recht drastischer Mafinahmen leitete das
Generalvikariat aus dem Dekret De Invocatione Sanctorum der Sessio XXV des Trienter
Konzils (1545-1563) her, das die Bischofe ermachtigte, kirchliche Verordnungen gegen
derlei Misstinde zu erlassen!d.

Nach dem aufgeklirt-absolutistischen20 Selbstverstandnis des wiirttembergischen
Staates hitte die Angelegenheit damit eigentlich erledigt sein missen; eine behordlich ge-
troffene Regelung lag vor, die Staatsgewalt hatte diese nun nur noch umzusetzen. Die
Realitit in den betroffenen Gemeinden sah aber ginzlich anders aus, wie wiederum das
Beispiel Horb belegt. Denn dort eskalierte die Lage weiter. Die Entfernung der Statuen
war nur ein kleiner Teil des aufgeklart-katholischen Reformprogramms, das der neu in
Horb angetretene Stadtpfarrer Hofmeister in Angriff nahm, um die dort von ihm wahrge-
nommenen Missbriuche zu unterbinden. Als er in seine neue Gemeinde kam, traf er nach
seiner Meinung alles andere als ideale Voraussetzungen an: Im Jahre 1828 charakterisierte
Hofmeister seine Gemeinde als nahezu hoffnungslos zuriickgeblieben?!. Die Zucht und
Ordnung unter der jungen Generation galt ihm als zzigellos, die Alten benutzten gar in
Anwesenheit des Pfarrers das Gotteshaus als Schw[ajtzhaus??. Selbst die Art zu bethen
[konnte] kein verniinftiger Mensch aushalten?’. Grund fir diese Zustinde war ein typi-
sches Problem des wiirttembergischen Systems katholischer Aufklirung, symbolisiert in

tumskunstverein, Schreiben des koniglichen katholischen Kirchenrates an das Generalvikariat vom
26. Juli 1827. Hier wird das Generalvikariat zur Vorlage einer Verordnung aufgefordert, die dann
vom Kirchenrath genehmigt und publiziert wurde.

17 LaNG, Sammlung (wie Anm. 12), 865.

18 Ebd., 866.

19 Ebd.

20 Zum aufgeklirten Absolutismus sowie zur aktuellen Debatte grundlegend Dagmar Fretst, Ab-
solutismus (Kontroversen um die Geschichte), Darmstadt 2008, 95-109. — Vgl. auch: Der aufgeklir-
te Absolutismus im européischen Vergleich, hg. v. Helmut REINALTER, Wien/Kéln/Weimar 2002. —
Altere zentrale These: Der aufgeklirte Absolutismus, hg. v. Karl O. von AReTIN, Koln 1974. — Zum
Staatsverstandnis Friedrichs I. von Wiirttemberg vgl. Paul SauERr, Konig Friedrich 1. (1797-1816),
in: 900 Jahre Haus Wiirttemberg, Stuttgart 1984, 279-305.

21 StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Dekanats Horb an
den Kirchenrath vom 29.1.1828.

22 Ebd.

23 Ebd.
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der Person des vorherigen Stadtpfarrers Georg Anton Schertlin (1806-1826)24. Im Ge-
gensatz zu seinem staatlichen und kirchlichen Auftrag hatte dieser es aufgrund seiner
Herkunft aus Horb selbst25 weitgehend unterlassen, die vorgeschriebenen Reformmafi-
nahmen in der Stadt durchzufiihren und die entsprechenden Dekrete seit 1806 nur in
den umgebenden Dekanatsgemeinden umsetzen lassen26. Die Folge war die weitgehende
Konservierung eines konfessionalisierten Frommigkeitsstils fiir eine weitere Generation
von Horber Katholiken: Die 1824 noch von Schertlin verfasste Pfarrbeschreibung spie-
gelte eine klassische Mischform zwischen konfessionalisiertem und aufgeklart-katholi-
schem Mess- und Frommigkeitsstil wieder; einerseits hatte sich der deutsche Kirchen-
gesang durchgesetzt, andererseits existierten Messen vor dem ausgesetzten Allerheiligen
und ein heiliges Grab an Karfreitag?’.

Angesichts solcher fiir ihn kaum ertraglicher Zustinde hatte der Pfarrer versucht, nach
und nach auch in Horb selbst Reformen durchzufiihren. Getreu seinem eigenen Priester-
ideal hatte er sich den Zustinden mit Lifer entgegengestemmt und es schliefllich so weit
gebracht, dass Teile der Gemeinde an einem Strang mit ihm zogen, so daff es allmdihlig zu
dammern und besser zu werden begann28. In einem ersten Schritt hatte er die barocken
hohen hilzernen Gitter, womit die hintere Emporkirche eingefafSt war, entfernen lassen,
ein Schritt, der einerseits der Akustik und damit dem deutschen Kirchengesang dienen
sollte, andererseits aber auch, um das Gespréich und die Unordnung, die es sich hinter
diesen Verschanzungen ungestort und von der Kanzel sowohl als vom Untern der Kir-
che aus unbemerkt wihrend des Gottesdienstes breit gemacht hatte, fiir die Zukunft zu
unterbinden; dieser erste Vorgang war von Teilen der Gemeinde sogar noch positiv auf-
genommen worden?29. Beliebt hatte sich Hofmeister damit trotzdem nicht gemacht; von
seiner Gemeinde schlug ithm von Vielen Fluch und Tod anf mich entgegen30. Denn die
grundsitzliche Frage des bis dato weitestgehend unberiihrt gebliebenen religiosen Selbst-
verstandnisses hatte der Stadtpfarrer damit nur angerissen, nicht aber entschieden. Trotz
aller seiner Anstrengungen war die religiose Grundlage der Stadtgesellschaft nach wie vor
strikt konfessionalisiert: Jedwede weiteren Versuche des Pfarrers zu Reformen wurden
von weiten Teilen der Gemeinde schlichtweg abgelehnt und boykottiert. Die Glaubigen
reagierten auf jede neue obrigkeitliche Verordnung, die vom Pfarrer vorschriftsmaflig von
der Kanzel verlesen wurde, mit Jahrmarkt-Geschrei3!. Man sehnte sich offen nach den
guten alten Zeiten zurlick: Ein groffer Theil des Stadtraths lobte die liebe alte Zeir und

24 Zur Person des Vorgingers vgl. Munz/KOHLER, Kirchengeschichte (wie Anm. 2), 107-111. Ge-
org Anton Schertlin (1746-1826; 1806—1826 Stadtpfarrer, ab 1821 zusitzlich Dekan) war ein klas-
sischer Ubergangspfarrer; bereits installiert, als Horb an Wiirttemberg kam, war er zuvor bereits
»Leutpriester« gewesen, somit der Stadtbevolkerung bekannt. Er fithrte — wie vermutlich viele sei-
ner Zeitgenossen — einen jahrelangen Kleinkrieg gegen die erhebliche Kiirzung seines Gehalts nach
1806; 1826 erhielt er eine Gehaltserhohung, die dem alten Gehalt von vor 1806 entsprach (StA Lud-
wigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Dekanats Horb an den Kirchen-
rath vom 29.1.1828).

25 StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Dekanats Horb an
den Kirchenrath vom 29.1.1828.

26 Ebd.

27 Munz/KOHLER, Kirchengeschichte (wie Anm. 2), 1091.

28 StA Ludwigsburg E 211 VI 875 Angekleidete Heiligenbilder, Schreiben des Dekanats Horb an
den Kirchenrath vom 29.1.1828. Man beachte die Aufklarungsmetapher des Dammerns.

29 Ebd.

30 Ebd.

31 Ebd.
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fand lateinisch gesungene Litaneien, lateinische Amter und Vespern schoner und herzerbe-
bender als den deutschen Gesang32. Bei einer Mehrheit der Gemeinde bildete sich eine of-
fenbare Abneigung gegen allen bessern Kultus, wihrend ein kleinerer Teil der Glaubigen,
der bessere Theil der Gemeinde Freude an den neuen Formen entwickelte33.

Bei dem Versuch, die kiinstlerische Ausstattung der Horber Stadtpfarrkirche im Sinne
katholischer Aufklirung durch die Entfernung der Heiligen- und Marienstatuen zu ver-
andern, hatte Hofmeister die Stimmung der ihm anvertrauten Gemeinde aber offenbar
vollstindig falsch eingeschitzt; trotz der Dekrete aus Konstanz und Rottenburg traf ihn
im Folgenden der geballte Zorn der Glaubigen. Nicht nur entstand hieraus der erwihnte
Konflikt mit dem Stadtrat, auch das Zuriickweichen des Priesters vermochte den inner-
stadtischen Frieden nicht mehr wiederherzustellen. Mehr noch: Der Stadtpfarrer stand
in der Gefahr, mit seinem Gesamtanliegen vollstindig zu scheitern. Aufgrund des Kon-
flikts um die Bilder hatte sich auch der von der Katholischen Aufklirung iiberzeugte
Teil der Gemeinde vom Stadtpfarrer abgewandst, selbst das fiir das aufgeklart-katholische
Gesamtwirken so wichtige schulische Engagement drohte zu scheitern: Am meisten aber
ist zu bedauern, dass der Jugend das Bessere, was man ihr beibringt, auf solche Weise bald
wieder verldsst und dem Geschrei der Altern folgt34. Die konfessionalisierte Seite witterte
Morgenluft: In einer Sitzung des Stadt- und Stiftungsrates musste sich der Pfarrer einen so
frechen, anmafSenden, unebrerbietigen Ton und Vergeflichkeit aller dem Seelsorger schul-
digen Ebrfurcht gefallen lassen, dass er weitere Sitzungen des Stiftungsrates verweigerte
und diesem zeitweise sogar ganzlich fern blieb35. Fiir die niachsten zwei Jahre herrschte
ein unbehagliches Patt; Hofmeister unternahm, die Wuth dieser Menschen fiir ibre Bilder
kennend, keine weiteren Reformschritte36,

Erst 1828, als sich nach wie vor keine Losung abzeichnete, berichtete der Priester an
den Kirchenrath37. Die Reaktion der Behorden war ein Musterbeispiel fiir den Willen der
tibergeordneten staatlichen Institutionen, sich in solchen Situationen durchzusetzen. Als
Ergebnis eines Konsultationsprozesses zwischen Kirchenrath und Generalvikariat wur-
den alle Beteiligten von der jeweils zustindigen Obrigkeit scharf getadelt: Dem Stadtrat
wurde durch das zustindige Oberamt sein unziemliches und ordnungswidriges Verhal-
ten bedeutet und klar gemacht, dass er sich hier in Angelegenheiten eingemischt hatte,
die ihn nichts angingen und dass er keine Zweifel an der eigenen Obrigkeit anzumelden
hatte38. Aber auch der Stadtpfarrer und Dekan von Horb kam nicht ungeschoren davon;
er wurde getadelt, weil er die Entfernung der Statuen zugelassen und damit der aufge-
klirt-katholischen Sache geschadet hatte39. Zudem riet ihm der Katholische Kirchenrath
zu groferer Pastoralklugheit bei der Einfihrung von Reformen, ein weiterer deutlicher
Riiffel seiner Amtsfihrung#0. Ob damit eine wirkliche Losung in Horb gefunden war,
ist fraglich, war doch die eigentliche Frage des Religiositatsstils nicht geklirt; durch die

32 Ebd.

33 Ebd.

34 Ebd.

35 Ebd.

36 Ebd.

37 Ebd.

38 Ebd., Schreiben des Kirchenraths an das Oberamt Horb vom 8.3.1828. Das Oberamt bestatigte
die Durchfiihrung mit Schreiben vom 6. Mai 1828.

39 Ebd.

40 Ebd.
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bald darauf erfolgende Versetzung Hofmeisters aus Krankheitsgriinden diirfte sich aber
zumindest personell die Situation entspannt haben*!.

2. Frommigkeit und Bild zwischen Konfessionalisierung
und Katholischer Aufklirung

Was wir hier in Wiirttemberg vor uns haben, ist kaum anders zu bezeichnen denn als
Fundamentalkonflikt religioser katholischer Frommigkeitslogiken. Offensichtlich war es
fir beide Seiten, der Stadtbevolkerung von Horb einerseits sowie dem Priester und den
Behorden andererseits, von enormer Bedeutung, ihre jeweils eigene Position durchzuset-
zen. Als Hintergrund wird man den groff angelegten Versuch von aufgeklart-katholischer
Seite mitdenken miissen, die in den Gemeinden nach wie vor prisente konfessionalisierte
Frommigkeitsstruktur in eine aufgeklirt-katholische zu transformieren#2.

Dennoch tiberrascht die Intensitit, mit der dieser Konflikt von beiden Seiten gefithrt
wurde. Die beteiligten wiirttembergischen Gemeinden gingen ein nicht unerhebliches
Risiko ein, hatte doch der wiirttembergische Staat wenige Jahre zuvor im Rahmen der
Eingliederung der neuen wiirttembergischen Gebiete sehr klar signalisiert, dass er Wider-
stand gegen staatlich getroffene Entscheidungen von katholischer Seite nicht zu dulden
bereit war#3; ein dhnlich beredtes Signal war die Einrichtung des Koniglichen Katholi-
schen Kirchenrathes, der als zentrales Verwaltungsinstrument der katholischen Kirche
von staatlicher Seite dessen Anspriiche eindeutig signalisierte44.

Es stellen sich aufgrund der Ereignisse in Horb nun zwei Fragen: Warum bestand der
katholische Priester dermaflen intensiv darauf, gegen die sich in seiner Kirche befindli-
chen Statuen vorzugehen und dabei die Zusammenarbeit und die positive Grundhaltung
seiner Gemeinde zu riskieren? Und warum reagierte seine Gemeinde dermaflen ableh-
nend auf die Entfernung von ein paar Statuen, die innerhalb der Kirche noch nicht einmal
einzigartig waren, sondern noch mehrfach vorhanden?

2.1 Die Position der Horber Bevilkerung, oder:
Das barock-konfessionalisierte Kunst- und Bildverstandnis

Zumindest die zweite Frage ist relativ leicht zu beantworten; unter den Horbern herrschte
ein barock-konfessionalisiertes Bildverstindnis vor, das den Heiligen- und Marienstatuen
eine zentrale Rolle einrdumte. Den Hintergrund bildete das seit dem Trienter Konzil im
Rahmen der Konfessionalisierung langsam und teils mithsam durchgesetzte, den gesam-

41 Hofmeister scheint nach zwei Jahren in Horb gesundheitlich schwer angeschlagen gewesen zu
sein: »Am 21. Oktober 1829 schied Hofmeister von Horb >von seiner Gemeinde mit Treue und
Betriibnis, andererseits aber mit Freuden wegen seiner in Horb eingebtifiten Gesundheit, um diesel-
be auf einer minder beschwerlichen Pfarrstelle wieder herzustellen<.« (Munz/KOHLER, Kirchenge-
schichte [wie Anm. 2], 111).

42 Zum Begriff der Transformation in der Katholischen Aufklirung vgl. unten Anm. 129.

43 Vgl. das Beispiel Rottweil: Max MILLER, Die Organisation und Verwaltung von Neuwtirttem-
berg unter Herzog und Kurfiirst Friedrich, Stuttgart/Berlin 1934, 4247, FN 97.

44 Vgl. das Zirkular-Reskript des Koniglichen katholischen geistlichen Raths an die Kreishaupt-
leute, die wirkliche Einsetzung des Koniglichen katholischen geistlichen Raths betreffend, in: Lana,
Sammlung (wie Anm. 12), 150.
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ten Alltag# durchdringende Frommigkeitsideal46, das ein in sich theologisch schliissiges
Kirchenraumkonzept und Heiligenverstindnis umfasste und im katholischen Europa zu
einem regelrechten Bauboom gefithrt hatte#’. Die ohnehin wesentlich 6ffentlichkeits-
wirksamer#8 als ihr protestantisches Pendant agierende katholisch-konfessionalisierte
Frommigkeit hatte im Rahmen der umfassenden Alltagssakralisierung#® auch den Kir-
chenraum — und damit eben auch seine Ausstattung! — als konkrete/n] Ort des Heils, als
Kristallisationspunkt der HeilsgeschichteS0 im religiosen Leben der Gliubigen mit zentra-
ler Stellung verankert. Durch die Deckengemailde galt die Kirche als zum Himmel geoff-
neter Raum, als Ort des offenen Himmels mit freier Kommunikation fiir die Menschen anf
ErdenS!. In diesem heiligen Raum spielten Reliquien und Heilige eine besondere Rolle:
Sie gaben den Kirchen eine besondere Heiligkeit, da sie als ehemals reale /... ], geschicht-
lich bezeugte [...] Mensch[en] als Heilige [...] in der himmlischen Glorie lebten und die
betreffende Kirche als Vermittlungsort der Gnade erwdiblt hatten32. Zusitzlich dienten sie
als Vorbilder christlicher Lebensfiibrung [...], man konnte sich mit ihnen identifizieren3:
Ferner hatten sie als Schutzpatrone durch ihre Fiirbitte bei Gott eine wichtige Funktion i
allerlei irdischen Noten und zur Evlangung der himmlischen Seligkeit3* und waren somit
konstitutives Element des konfessionalisiert-katholischen Heilsweges.

Genau dieses Verstindnis hatte in Horb tief Fuf gefasst. Hierfiir gab es mehrere
Griinde: Von entscheidender Bedeutung war Horbs exponierte Lage als ehemals vorder-
osterreichische Stadt unter der Herrschaft Habsburgs55. Die Stadt selbst war im Umfeld

45 Vgl. Andreas Horzewm, Religion und Lebensform. Katholische Konfessionalisierung im Send-
gericht des Firstbistums Miinster 1570-1800 (Forschungen zur Regionalgeschichte 33), Paderborn
2000. — DERs., Das Buch als Gegenstand und Quelle der Andacht. Beispiele literaler Religiositit in
Westfalen 1600-1800, in: Normieren, Tradieren, Inszenieren. Das Christentum als Buchreligion,
hg. von DEwms., Darmstadt 2004, 225-262. — DERs., Familie und Familienideal in der katholischen
Konfessionalisierung. Pastorale Theologie und soziale Praxis, in: Ehe — Familie — Verwandtschaft.
Vergesellschaftung in Religion und sozialer Lebenswelt, hg. von DEwms. und Ines WEBER, Paderborn
2008, 243-283. — Exemplarisch: Thomas KNUBBEN, Reichsstadtisches Alltagsleben. Krisenbewalti-
gung in Rottweil 1648-1701 (Veroffentlichungen des Stadtarchivs Rottweil 20), Rottweil 1996.

46 Vgl. Peter HErscHE, Mufle und Verschwendung. Europaische Gesellschaft und Kultur im Ba-
rockzeitalter. Band 1, Freiburg i.Br./Basel/Wien 2006, 432-439. — Marc R. FOrsTER, Catholic Ger-
many from the Reformation to the Enlightenment, New York 2007, 144-183.

47 Vgl. HErscHE, Mufle (wie Anm. 46), 383—439, 534-556, 668-890.

48 Vgl. etwa die Ausfihrungen zur Wallfahrt in ebd., 794-837.

49 Vgl. Andreas Horzewm, Bedingungen und Formen religioser Erfahrung im Katholizismus zwi-
schen Konfessionalisierung und Aufklirung, in: »Erfahrung« als Kategorie der Frithneuzeitge-
schichte (HZ Beih. 31), hg. v. Paul MncH, Minchen 2001, 317-332.

50 Peter HAWEL, Der spatbarocke Kirchenbau und seine theologische Bedeutung. Ein Beitrag zur
Ikonologie der christlichen Sakralarchitektur, Wiirzburg 1987, 295.

51 Arnold ANGENENDT, Heilige und Reliquien. Die Geschichte ihres Kultes vom frihen Christen-
tum bis in die Gegenwart, Miinchen 1994, 246.

52 Ebd., 247.

53 HerscHE, Mufle (wie Anm. 46), 609-618, insbes. 616f.

54 Ebd., 616.

55 Vgl. Franz QUarTHAL, Zur Geschichte der habsburgischen Besitzungen in Studwestdeutsch-
land, in: Die Geschichte Baden-Wiirttembergs, hg. v. Reiner RINKER, Stuttgart 1986, 126-137. —
Volker Press, Vorderdsterreich in der habsburgischen Reichspolitik des spaten Mittelalters und der
frithen Neuzeit, in: Vorderosterreich in der frihen Neuzeit, hg. v. Hans MAIer u. Volker Press,
Sigmaringen 1989, 1-41. — Zum Oberamt Rottenburg als Teil der 6sterreichischen Herrschaft: Franz
QuaRrTHAL, Habsburg am oberen Neckar und an der oberen Donau, in: Vorderdsterreich an oberem
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des zentralen habsburgischen Verwaltungssitzes Rottenburg Teil einer der zentralen stid-
westdeutschen Frommigkeitslandschaften36, in denen sich konfessionalisierte katholische
Frommigkeit aufgrund der Frontstellung zu den umgebenden protestantischen Gebie-
ten besonders wirksam entfalten konnte57. Thre Zugehorigkeit zu dieser Frommigkeits-
landschaft demonstrierten die Horber eindrucksvoll in den Jahrzehnten vor der Sikulari-
sation und der Herrschaftstibertragung an Wiirttemberg durch den Neubau und die ba-
rocke innere Ausgestaltung ihrer Stifts- und Hauptpfarrkirche Heilig Kreuz58. Obwohl
1725 nach einem Brand mit dem Wiederaufbau begonnen worden war, war die Kirche
erst in den 1770ern Uberhaupt wieder vollstindig barock fertiggestellt>?. Kaum 60 Jahre
spater war die zugrunde liegende religiose Logik fest implementiert, was auch die vom
Stadtpfarrer erwihnte Massivitit der Omniprasenz barocker Heiligen- und Mariensta-
tuen erklirt, die als Teil der Kircheneinrichtung selbstverstindlicher Teil der Prisenz des
Gottlichen im Kirchenraum war60. Und genau die Verbundenheit mit dem konfessio-
nalisierten Frommigkeitsparadigma war es, die den Horber Stadtrat aus guten Griinden
gegen die Mafinahmen des Priesters entriistet protestieren lieff und dessen Bemithungen
an den Rand des Scheiterns brachte. Indem der Priester den Versuch unternahm, die Hei-
ligen- und Marienfiguren aus der Kirche zu entfernen, stellte er das gesamte Welt- und
Diesseitsverstindnis wie auch den Heilsweg eines barock-konfessionalisierten Katholi-
ken in Frage und rihrte sowohl an den Ansatzpunkt des Heiligen in der Welt als auch an
den reziproken Prozess der Einflussmoglichkeiten des Glaubigen auf sein eigenes Heil.
Vor diesem Hintergrund wird die heftige Reaktion der Stadtbevdlkerung verstandlich.

2.2 Die Position des Pfarrers, oder:
Das anfgeklirt-katholische Kunst- und Bildverstindnis

Dieses Verstindnis stellte der Horber Stadtpfarrer Hofmeister durch sein eigenes, ginz-
lich anderes Kunst- und Bildverstindnis massivst in Frage. Gegen das aus seiner Perspek-
tive eher duflerliche Frommigkeitsverstindnis seiner Gemeinde versuchte er eine aufge-
klart-katholische Frommigkeitskultur zu etablieren, die von einer stetigen, im eigenen

Neckar und oberer Donau, hg. v. Andreas ZEKORN, Bernhard R'rH, Hans-Joachim SCHUSTER u.a.,
Konstanz 2002, 17-53. — Zur Grafschaft Hohenberg, deren Teil Horb war: Eugen STEMMLER, Die
Grafschaft Hohenberg, in: Vorderdsterreich. Eine geschichtliche Landeskunde, hg. v. Friedrich
MEeTz, Freiburg i.Br. 2000, 349-360. — Zu Horb speziell: Munz/KSHLER, Kirchengeschichte (wie
Anm. 2), 105.

56 Zur Sakrallandschaft vgl. HErscHE, Mufle (wie Anm. 46), 556-568. — Zu Vorderosterreich,
Horb und Umgebung im Besonderen vgl. Marc R. FORSTER, Catholic Revival in the Age of Ba-
roque. Religious Identity in Southwest Germany 15501750, Cambridge 2001, 61-105, 233-240.
— DERrs., Germany (wie Anm. 46), 73-84.

57 Zu Vorderdsterreich im Besonderen: Wolfgang ZiMMERMANN, Die »siegreiche« Frommigkeit
des Hauses Habsburg, in: RJKG 19 (2000) 157-175.

58 Vgl. Manz, Stiftskirche (wie Anm. 2), 9-11. — Ausfiihrlicher: DeRrs., Die Stiftskirche zum Heili-
gen Kreuz in Horb, in: KOHLER, Stiftskirche (wie Anm. 2), 11-44, hier: 20-32.

59 Manz, Stiftskirche (wie Anm. 2), 10f.

60 Herscug, Mufle (wie Anm. 46), 609-618.
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anthropologischen Selbstverstindnisé! angelegten Selbstverbesserung des Menschen aus-
ging, die dem Menschen in »Vernunft« und »Gewissen« als Lebensaufgabe zugewiesen
war62; mit Hilfe der expliziten Offenbarung® konnte der Mensch zur ibernatiirlichen
Tugend gelangen, indem er sich selbst nach Moglichkeit Jesus (als Menschensohn) u#nd
Gott immer mehr verdbnlichtet*.

Teil dieses Frommigkeitsverstindnisses war ein spezifisches Kunst-65 und Bildver-
standnis, das sich fir unseren Kontext aus den — verpflichtend von jedem wiirttember-
gischen Priester zu lesenden — pastoralen Zeitschriften und der in den ebenfalls fiir alle
wiirttembergischen Priester verpflichtenden Dekanatsbibliotheken erworbenen Litera-
tur erschlieffen ldssté6. Es finden sich zwei zentrale Elemente, die den Umgang mit Ge-
brauchskunst weitgehend bestimmen. Erstens war die Rolle der Bilder im neuen From-
migkeitsprozess von zentraler Bedeutung (1. Der Sinn der Bilder), zweitens wurde sehr
genau bestimmt, welche der alten Bilder und Statuen fiir diesen Sinn und Zweck der Bil-
der nicht mehr zu gebrauchen waren (2. Ungeeignete Bilder). Aus beidem ergaben sich
Folgerungen fiir das Vorgehen der Priester in Bezug auf die kirchliche Gebrauchskunst
(3. Mafinahmen der aufgeklirt-katholischen Priester).

61 Vgl. Joseph METs, Katechismus oder Leitfaden zum christkatholischen Religionsunterricht,
Konstanz 1812, 2-14. — Zur Anthropozentrik vgl. Maria E. GRUNDIG, »Zur sittlichen Besserung
und Veredelung des Volkes«. Zur Modernisierung katholischer Mentalitits- und Frommigkeitsstile
im frithen 19. Jahrhundert am Beispiel des Bistums Konstanz unter Ignaz H. von Wessenberg, Stutt-
gart 1997, 112-115.

62 MEeTs, Katechismus (wie Anm. 61), 49-52.

63 Ebd., 16-19.

64 Ebd., 56f.

65 Wenigstens erwihnt sei an dieser Stelle, dass unter Kunst bei Wessenberg bei weitem nicht
nur die bildlich darstellende Kunst zu verstehen ist. Karl Theodor von Dalbergs (1744-1817) An-
wendung der Asthetik bezieht sich auf Staatskunst und Schreibstil (am Beispiel des Buches Ruth);
Wessenberg publizierte tiber Roman (vgl. Ignatz Heinrich voN WESSENBERG, Uber den sittlichen
Einflufl der Romane, in: Archiv fiir Pastoralkonferenzen 25 [1826] 3-108) und Theater (vgl. DERrs.,
Uber den sittlichen Einflufl der Schaubiihne, in: Archiv fiir Pastoralkonferenzen 24 [1825]291-387).
66 Zu den pastoralen Zeitschriften vgl. Dekret des Koniglichen katholischen geistlichen Raths, die
Errichtung von Landkapitels-Konferenzen betreffend, vom 24. November 1807, in: LANG, Samm—
lung (wie Anm. 12), 191f. - Zu den Landkapitelsbibliotheken vgl. zusitzlich: Bischoflich Konstan-
zisches Ordinariats-Zirkular die Errichtung einer Lesegesellschaft in jedem Landkapitel betreffend,
vom 12. Miarz 1808, in: Ebd., 202-204. — Dekret des Koniglichen katholischen geistlichen Raths,
die Landkapitels-Lesegesellschaften betreffend, vom 12. Juli 1810, in: Ebd., 327-329. — Bischoflich
Konstanzisches Ordinariats-Zirkular die Errichtung einer Lesegesellschaft in jedem Landkapitel
betreffend, vom 12. Mirz 1808, in: Ebd., 202-204. — Reskript des Koniglichen katholischen geistli-
chen Raths, die Landkapitels-Konferenzen und Lesegesellschaften betreffend, vom 21. April 1808,
in: Ebd., 209f. — Dekret des Koniglichen katholischen geistlichen Raths, die Landkapitels-Lesege-
sellschaften betreffend, vom 12. Juli 1810, in: Ebd., 327-329. — Wegen Missbrauchs erfolgte 1819 eine
deutliche Ermahnung, die Biicher der Kapitelsbibliothek nicht mit den Privatbtichern des Dekans
zu mischen: Zirkular-Erlaf} des Koniglichen katholischen Kirchenraths, die zu den Bibliotheken
gehorigen Biicher betreffend, vom 13. Januar 1820, in: Ebd., 651f. — Zirkular-Erlaf} des Koniglichen
katholischen Kirchenraths, die Landkapitels-Lesegesellschaft betreffend, vom 9. Oktober 1821, in:
Ebd., 680-682. — Verpflichtend zu lesen waren das Archiv fiir Pastoralkonferenzen und die Linzer
Monathsschrift.
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2.2.1 Katholische Aufklirung, Bild und kirchliche Gebrauchskunst6”

Bereits das Grundverstindnis religioser Kunst unterschied die aufgeklirt-katholischen
Priester signifikant von ihrer konfessionalisierten Umgebung. Sie begriffen Bilder in ers-
ter Linie als Teil des eigenen, nach innen gerichteten Frémmigkeitsprozesses; eine Vi-
sualisierung kollektiven und individuellen Heils, wie sie noch der Konfessionalisierung
eigen gewesen war, lehnten sie gar bewusst ab. Der Sinn der Bilder bestand nach ithrem
Verstindnis darin, den Menschen mit Gott zu verbinden und ihm in besonderer Weise
Wissen iiber Gott zu vermitteln; fiir aufgeklarte Katholiken stand fest, dass die Kunst die
Religion dem menschlichen Herzen néber bringe. Sie verkirpert die Idee; sie entreifet
dem Verstande den Alleinbesitz des Himmlischen, und gibt einen schonen Theil desselben
an die Phantasie ab. Vielleicht ist dies der néichste Weg zum Herzen8. Bilder galten somit
als besonders geeignetes Mittel, um im Sinne des aufgeklirt-katholischen Erziehungsim-
petus einen tiefen, bleibenden Eindruck [...] auf junge Herzen®d zu erreichen. Die Kunst

67 Verwiesen sei an dieser Stelle explizit auf die vermutlich zugrunde liegende, in den priesterli-
chen Diskursen aber nicht direkt nachweisbare Asthetikkonzeption Karl von Dalbergs. In seinem
Hauptwerk Betrachtungen iiber das Universum (Erfurt 1777) sowie der »Grundsitze der Asthetik
deren Anwendung und kiinftige Entwicklung (Erfurt 1791) findet sich ein diesem Konzept stark dh-
nelndes Kunstverstindnis, das dem Menschen durch Erkenntnis des Schonen das Streben nach Gott
ermdglicht, somit also ein Medium der Gottesverdhnlichung darstellen konnte: »Die asthetische
Kraft des dusseren schonen Gegenstandes, ist die Ursache threr Wiirkungen auf die menschliche
Seele. Der Eindruck, den ein schoner bewtirkt, versetzt die Seele in den sehr angenehmen Zustand
des Wohlgefallens. [...] das Schone weckt in dem Menschen seine hochsten und besten Anlagen. Und
da in seiner Wissbegierde die Veranlassung liegt, von Wiirkungen auf Ursachen zurtick zu gehen, so
fithrt ihn das Schonheitsgefiithl auf Gott, der die Urquelle alles Schonen, und derjenige Mittelpunkt
ist, auf welchen alle reinen Gefiihle geistiger Liebe am Ende sich drangen. [...] Der reine Eindruck
des Schonen also, begliickt die menschliche Seele, entwickelt, bildet, veredelt den Menschen. Aber
dieser Eindruck kann die innern Fahigkeiten der Seele nicht vermehren, sondern nur entwickeln
und bilden. Er erregt, seiner Natur nach, angenechmes wolhgefallendes Bewufitseyn.« (DALBERG,
Grundsitze, 31f.). — Zu Dalberg: Friedrich W. Bautz, Dalberg, Carl Theodor Reichsfreiherr von, in:
http://www.bbkl.de/d/dalberg_k_t.shtml (Stand: 10.4.2010). — Neuere Sammelbande: Aufklirung
in der Dalberg-Zeit. Literatur, Medien und Diskurse in Erfurt im spiten 18. Jahrhundert, hg. v. Mi-
chael LupscHEIDT, Erfurt 2006. — Carl von Dalberg. Der letzte Reichsfiirst, hg. v. Karl HAUSBERGER
u. Dieter ALBRECHT (Schriftenreihe der Universitat Regensburg 22), Regensburg 1995. — Carl von
Dalberg. Erzbischof und Staatsmann (1744-1817), hg. v. Konrad M. FAERBER u. Hans-Peter Baum,
Regensburg 1994. — Carl von Dalberg (1744-1817). Beitrage zu seiner Biographie, hg. v. Hans-Bernd
Spies, Aschaffenburg 1994. — Neuere Monographien: Reinhard Gruerz, Erfurt im Schatten der
Franzosischen Revolution. Regierungspraxis und Staatstheorie Carl Theodor von Dalbergs (1744
1817), Leipzig 2000. — Konrad M. FARBER, Kaiser und Erzkanzler. Carl von Dalberg und Napo-
leon, Regensburg 1994. — Zur literarischen und 4sthetischen Einordnung vgl. Martin A. VOLKER,
Raumphantasien, narrative Ganzheit und Identitit. Eine Rekonstruktion des Asthetischen aus dem
Werk und Wirken der Freiherren von Dalberg (Aufklirung und Moderne 5), [Laatzen] 2006, 14-35,
107-208. — Zur zeitgendssischen Asthetik vgl. Norbert SCHNEIDER, Geschichte der Asthetik von der
Aufklirung bis zur Postmoderne. Eine paradigmatische Einfithrung, Stuttgart 21996, 21-65 (insbes.
die Beitrage zu Baumgarten, Lessing, Kant und Schiller).

68 Maximilian E Motr, Religion und Kunst, in: Archiv fiir die Pastoralkonferenzen 23 (1824)
215-244, hier: 240, )

69 Ludwig A. HassLer, Uber den Einflufl religioser Gemahlde auf die Suttlichkeit I, in: Archiv
fiir Pastoralkonferenzen 5 (1806) 356-374, hier: 356-358. Dies bedeutete jedoch keineswegs eine
Abhingigkeit der Religion von den Bildern: »Sie (d. i. die Religion) stehet nicht in absolut nothwen-
digem Zusammenhange mit der Kunst. [...] Eben so kann auch die Kunst ohne die Religion beste-
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leistete fiir das Christentum folglich, daf§ die Kunst der Religion mehr Leben, mebr Innig-
keit, mehr Wirme und mehr Gewalt iiber die Geister verleihe0.

Vor dem Hintergrund dieses Verstindnisses erhielten die Bilder innerhalb des oben
skizzierten Internalisierungsprozesses von Frommigkeit eine primir spezifisch padago-
gisch-erzieherische Funktion. Ausgangspunkt war nicht mehr wie im konfessionalisier-
ten Verstandnis die Visualisierung der Heilsmittlerschaft, im Vordergrund stand nun die
personale Memoria mit individuell-sittlichem Verbesserungsimpetus?!. In den Kirchen
sollten nur solche Bilder nach der Lebre der Kirche aufgestellt werden, die zum Unterricht
des christlichen Volkes tauglich sind’2. Intendiert war die Ingangsetzung eines Prozes-
ses, in dem der einzelne Glaubige nach dem psychologischen Gesetze der Assoziation der
Vorstellungen an das ihnliche Urbild’3 aus den Bildern und Statuen, wie aus einem Bu-
che, den tugendhaften Lebenswandel der Heiligen, die Hauptwahrbeiten des christlichen
Glaubens, und die Geheimnisse unsrer Religion entnahm und in der alltiglichen From-
migkeit nachvollzog’+. So kamen religiose Bilder und Statuen unserer sinnlichen Natur zu
Hilfe, vergegenwirtigten das Urbild und erinnerten an die erbanlichen Tugendbeyspiele
der Heiligen und Christi’5, um so die Glaubigen zusitzlich zur Andacht, Liebe Gottes,
und Nachfolge anzuleiten’6. Hauptziel war — kurz gefasst — also die Anleitung zur indivi-
duellen Nachahmung der in der kirchlichen Bildlichkeit geweckten Vorbilder?7.

Auf der Basis dieses aufgeklirt-katholischen Bildverstindnisses entwickelte Ignaz
Heinrich von Wessenberg in seinem 1827 erschienenen und breit rezipierten zweibindi-
gen Werk Die christlichen Bilder, ein Beforderungsmittel des christlichen Sinnes eine Art
Katalog fiir die pragmatisch orientierte Seelsorge’s. Als Musterbilder fiir den Kirchen-
gebrauch?9 systematisierte er auf knapp 1300 Seiten die in 1800 Jahren Christentums-
geschichte entstandenen und fir die Zwecke der Katholischen Aufklirung geeigneten
Kunstwerkes0. Als Matrix nutzte er die grundsitzliche Orientierung am Leben Jesu und
an vornehmlich neutestamentlichen Motiven8!; der Abschnitt tiber Heilige nimmt be-
zeichnenderweise im Gesamtopus nur knapp 40 Seiten ein, was die deutlich geringere Re-

hen. Die Vernunft, die Phantasie, die rastlose Thatigkeit, die Fahigkeit zu einer unendlichen Aus-
bildung fihren von selbst zu Erfindungen und Kiinsten.« (Mott, Religion [wie Anm. 68], 217).
Grundsitzlich wird das Verhiltnis beider zueinander als relativ und »wohlthitig« beschrieben (vgl.
cbd., 218).

70 Mott, Religion (wie Anm. 68), 241.

71 Ebd., 241f.

72 Fridolin Huser, Handbuch der christkatholischen Religion fir das erwachsene christkatholi-
sche Volk, Rottweil 21825, 404f.

73 Ueber das Verhalten des Seelsorgers in Ansehung des Gebrauchs der Kirchenbilder, in: Neue
theologisch-praktische Monathschrift zunichst fiir Seelsorger herausgegeben in Linz 6 (1808)
161-182, hier: 172f.

74 HuBer, Handbuch (wie Anm. 72), 404f.

75 Vgl. Verhalten (wie Anm. 73), 1721.

76 Vgl. HueRr, Handbuch (wie Anm. 72), 404{.

77 »Die Heiligen verehren heifit: von ihnen gut denken und reden — ihren Tugenden und Ver-
diensten Gerechtigkeit widerfahren lassen — sich tiber ihre Standhaftigkeit im thitigen Glauben, und
tber die Krone des ewigen Lebens freuen, die ihnen Gott zur Belohnung in dem Himmel aufsetzte.
Vorztglich gehort zur Verehrung der Heiligen die Nachahmung ihrer Tugenden.« (Ebd., 395).

78 Vgl. Ignaz H. voN WESSENBERG, Die christlichen Bilder ein Beforderungsmittel des christlichen
Sinnes, Bde. 1 und 2, Constanz 1827.

79 Ebd., Bd. 1, 195.

80 Vgl. ebd., Bd. 2.

81 Vgl. ebd., Bd. 2, 3-335.
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levanz der Heiligenverehrung innerhalb der Katholischen Aufklirung deutlich belegt82.
Sein dsthetischer Geschmack richtete sich an der Rezeption antiker Schonheitsideale am
zeitgenossischen Klassizismus8? aus; sein besonderer Favorit war Uibrigens Michelangelo
(1475-1564)84, dessen Darstellungen ihm als besonders tugendinspirierend galten. Das al-
lerhochste Lob spendete er aber der Jesusstatue des protestantischen Stuttgarter Bildhau-
ers Johann Heinrich Dannecker (1758-1841)85, die Wessenberg in den hochsten Tonen
lobte86: Danneckers Figur Christi, so Wessenberg, sbertrifft weit alle Darstellungen des
Gottlichen, welche die plastische Kunst bisher geliefert hat87: In ihr flossen gleich meh-
rere Elemente zusammen, die dieses Kunstwerk zu einem optimalen Werk kirchlicher
Gebrauchskunst machten. Hier war die Person des liebevollen, gottlichen, beseligenden
Lebrer(s] der Menschheit und Stifter[s] eines iiber das Irdische erhabenen Gottes-Reichs
ideal dargestellt und in der Formgebung kiinstlerisch perfekt abgebildets8. Diese Statue
atmete fur Wessenberg voller Wiirde, Rube und Weisheit [...] die grofite Liebe, die innigs-
te Theilnahme an dem Verfall der Menschheit, die Er zu retten und zu beseligen kam$.
Und sie initiierte damit geradezu idealerweise den inneren Verinderungsprozess des
Menschen: Welcher Christ sollte nicht auf den ersten Anblick in dieser Figur den Herrn
und Heiland erkennen? Aber seine Bewunderung und Verehrung wird zunehmen, je lin-
ger sein Blick anf dem Bilde verweilt, je achtsamer er das Ganze und die einzelnen Ziige
der erbabenen Gestalt in seine Seele aufnimmi*.

2.2.2 Widerstandige Bildlichkeit oder der Missbrauch von Bildern

Wann immer diese beiden Ebenen — der Sinn von Bildern sowie deren pidagogische An-
leitung zur individuellen Nachahmung im Rahmen des intendierten Frommigkeitspro-
zesses — nach aufgeklirt-katholischem Verstindnis nicht erreicht werden konnten, lag im
Sinne der aufgeklart-katholischen Priester nicht der richtige Gebrauch der Bilder®! vor.
Und an genau diesem Punkt waren exakt diese Priester aufgefordert, selbst aktiv zu wer-
den und als eine Art Qualititskontrolle innerhalb der Gemeinden einem solchen falschen
Bildverstindnis entgegenzutreten92, was Pfarrer Hofmeister in Horb in die schwierige
Lage geraten liefi, in der er sich 1826 plotzlich wiederfand. Hintergrund dieser pfarrer-
lichen Funktion war das Verstindnis weiter Teile der Gemeinden als zu belehrender, als
aufzuklirender Menge. Den eigenen Glaubigen traute man den Schritt der Beurteilung
der Tauglichkeit von kirchlich zu verwendenden Bildern nicht zu; der gemeine Mann

sollte bey der Wahl, Idee, Angabe der Ausfiibrung frommer Schildereyen keine Stimme

82 Ebd., Bd. 2, 372-430.

83 Zur Klassik bzw. zum Klassizismus vgl. Fritz Baumcart, Vom Klassizismus zur Romantik
1750-1832. Die Malerei im Jahrhundert der Aufklirung, Revolution und Restauration, Koln 1974,
91-142. — Zur Skulptur vgl. Uwe GEEsk, Skulptur des Klassizismus, in: Klassizismus und Romantik.
Architektur — Skulptur — Malerei — Zeichnung 1750-1848, hg. v. Rolf Toman, Ko6ln 2000, 250-317.
84 Vgl. voN WESSENBERG, Bilder (wie Anm. 78), Bd. 2, 529-533.

85 Vgl. GeEsg, Skulptur (wie Anm. 83), 250-317, bes. 292f.

86 Vgl. voN WESSENBERG, Bilder (wie Anm. 78), Bd. 2, 584f.

87 Ebd., 584.

88 Vgl. ebd.

89 Ebd., 585

90 Ebd., 586.

91 Vgl. Verhalten (wie Anm. 73), 162-169.

92 Vgl. ebd., 169-175.



»MUSTERBILDER FUR DEN KIRCHENGEBRAUCH« 153

haben?. Der Geschmack des Volkes galt als gemeiniglich zu rob, ungebildet und ver-
schroben, und der normale Gliubige besaf} selten einen richtigen Begriff von Schonheit
und Kunst94. Stattdessen sollte der Pfarrer die entscheidende Auswahlinstanz sein, da er
mit seinen Studien auf einer woblorganisirten Universitit [...] wobl auch einen Lebr-
kurs iiber Aesthetik und schone Wissenschaften belegt hatte und somit so viel gesunden
Menschenverstand, so viel guten Sinn fiir biblische, historische, moralische und dsthetische
Wahrheit und Schonbeit besall, daf$ von der exaltirten Phantasie, und den iibrigen nicht
ungewohnlichen Launen der Bilder und ibrer Menschen keine Gefahbr fiir religiose Sitt-
lichkeit zu befiirchten war?.

Wann hatten die Priester nun einzugreifen? Storungen des durch Bilder angeregten
Verinnerlichungsprozesses konnten insbesondere unter drei Bedingungen auftreten.

Erstens war das der Fall, wenn Bilder selbst als gottlich missverstanden wurden.
Schrieben die Glaubigen den Bildern etwas Géttliches zu, hatten sie im Volksglanben gar
den Ruf, dem Menschen direkt helfen zu konnen, drohte die Gefahr des Aberglaubens?%.
Verhindert werden sollte insbesondere, dass einzelnen Kunstwerken — insbesondere so
genannten Gnaden- und Wallfahrtsbildern — von Seiten der Glaubigen eine verborgene
Kraft zugeschrieben wurde und diese auf das individuelle Bild ibr Vertranen setzten?’.
Wann immer ein Bild selbst als wundertitig galt, war es die Pflicht der Seelsorger, diesem
Verstindnis aktiv entgegenzuwirken, indem sie nach Moglichkeit dieses Bild selbst ent-
fernten oder austauschten und die Glaubigen iiber ihren Irrtum aufklartens.

Zweitens hatten Bilder zu weichen, deren Inhalt theologisch nun nicht mehr tragbar
war. Zwar erwartete man pragmatisch sowohl beym iffentlichen Gottesdienste, als bey
der Privatandacht zu Hause [...] keine Meisterstiicke der Kunst99, sondern nur ertrigh-
che, die historische, dogmatische, oder moralische Wahrheit nicht verletzende Darstellun-
gen1%0, Genau hierin aber lag nun das Problem: Viele der bisherigen, in der Konfessiona-
lisierung weit verbreiteten Motive widersprachen der neuen Motivik und theologischen
Grundausrichtung, wie sich am Beispiel der Verinderung von Todesmetaphorik belegen
lasst. Nach aufgeklart-katholischem Verstindnis erbaute man sich nun eben nicht mehr
an jenen Bildern, wo ein Todtenskelett, der grimmige Tod, mit dem alten Lieblingsepi-
theton so genannt, mit seinem Pfeil die Brust des Sterbenden durchstofSt, wie in jenem
erbaulichen Holzstische auf dem Dankzeddel der Rosenkranzbruderschaft101. Stattdessen
sollte nun der Engel des Todes dem mit gefalteten Hénden zu Gott bethenden Kranken
mit ernstem Blicke winkend den Weg zum Himmel zeigen!©Z, Ahnliches galt fiir nun
nicht mehr als zeitgemafl empfundene Hollendarstellungen a la Cochem, in welchen die
héfSlichsten Teufel in Faunengestalt mit unseliger Geschiftigkeit die verkorperten Seelen

93 HassLER, Einfluf§ (wie Anm. 69), 425.

94 Ebd.

95 Ebd., 428f.

96 »Die Bilder so ehren, oder ein Vertrauen auf sie setzen, oder eine Wohlthat von ithnen begehren,
wire ein heidnischer Irrthum. Die ihnen erzeigte Ehre bezieht sich einzig auf die Heiligen, wel-
che durch sie vorgestellt werden, so zwar, daff wir Gott und Jesum Christum anbeten, und seine
Freunde, die Heiligen ehren, — und diese Verehrung vorziiglich in die Nachahmung ihrer Tugenden
setzen.« (HUBER, Handbuch [wie Anm. 72], 404f.).

97 Vgl. Verhalten (wie Anm. 73), 169-175.

98 Vgl. ebd., 172-175.

99 HassLER, Einfluf} (wie Anm. 69), 424.

100 Ebd., 424f.

101 Ebd., 430f.

102 Ebd.



154 CHRISTIAN HANDSCHUH

der Verdammten, spiefSen, braten, foltern, tauchen etc.193. An deren Stelle sollten bildliche
Darstellungen von Jesus de[m] Kinder- und Menschenfreund oder des guten Hirten, des
barmberzigen Vaters treten!%. Unter diese Kategorie fallen auch Bilder, die eine zu leibli-
che Vorstellung von Gott oder den Heiligen evozieren konnten, beispielsweise Bilder von
Gott, und von der heiligen Dreyfaltigkeit105.

Drittens waren Bilder nicht linger tragbar, die der Vernunft der Gliubigen wider-
sprachen. Fanden sich in gemalten Bildern und Statuen sachliche Widerspriiche, so erfill-
ten sie schlicht nicht ihre Funktion. Ein Jesus am Kreuz, der das gleiche Alter wie seine
darunterstehende Mutter aufwies, galt nicht als tugendfordernd, da unglaubwiirdig!s.
Die aufgeklirt-katholischen Priester hatten nach Moglichkeit die sachliche Richtigkeit
der Bilder mit Hilfe der historischen Kritik197 zu wahren. Handelten Bilder von Szenen,
die sich auf blofie ungewisse Traditionen berufen konnten, drohte eine Art Betrug an den
Glaubigen108.

Viertens stellten Bilder ein Problem dar, die sich zu sehr an die menschliche Sinnlich-
keit wandten und damit eine groflere Gefahr des Mifbranchs'® darstellten. Solche Bilder
zogen die Aufmerksamkeit an sich und lenkten die Phantasie zu sehr auf Nebensachen,
auch wohl auf schidliche Gedanken und zerstreuten die intendierte Andachr!10. In diese
Kategorie gehorten zu viele Bilder in einer Kirche ebenso wie die ehemahligen Krippen
und heil. Griber'11, aber auch angekleidete und zu lebensnahe Statuen. Nebensichlich-
keiten wie etwa die Kleidung oder auch ihr Prunk sowie ihre unhistorischen Kleider ver-
hinderten den Hauptzweck der Tugendférderung; die Kleidung musste deshalb nur aus
eben derselben Materie seyn, aus welcher die Statue selbst verfertiget ist112.

Insbesondere der letzte Punkt macht endgtltig deutlich, warum Hofmeister den Ver-
such unternahm, seine Kirche zu reinigen, und was exakt damit gemeint war. Der hier
intendierte Reinigungsprozess der Entfernung von Bildern war von seiner Seite aus ver-
bunden mit dem Versuch, die Frommigkeit seiner Gemeinde neu auszurichten, ein neues
Verstindnis von Kunst im gegebenen religiosen Kontext zu etablieren. Und genau gegen
diesen Versuch wehrte sich letztlich seine Horber Gemeinde, wenn auch aufgrund des
staatlichen Eingreifens letztlich ohne Erfolg. Ob mit der Akzeptanz der Entfernung der
Statuen aber auch automatisch die Annahme des neuen Frommigkeitsstils verbunden war,
darf man doch stark bezweifeln.

103 Ebd.

104 Ebd.

105 Verhalten (wie Anm. 73), 175.
106 Ebd., 177f.

107 Ebd.

108 Ebd.

109 Ebd., 176.

110 Ebd., 178f.

111 Ebd.

112 Ebd., 182.



»MUSTERBILDER FUR DEN KIRCHENGEBRAUCH« 155

) 3. Katholische Aufklirung und Kunst revisited:
Offentliche Diskurse um die richtige katholische Frommigkeit

Was hier vor den Augen einer erstaunten — und weitestgehend verstindnislosen — protes-
tantischen staatlichen Obrigkeit geschah!13, ist lediglich Symptom eines sehr viel umfas-
senderen Prozesses. Hier lief nichts anderes als ein Kampf um das richtige Verstandnis
katholischer gesellschaftlicher Wirklichkeitskonstruktion!!# und kollektiver Identitat!!5
ab. Begreifen lisst sich die Auseinandersetzung in Horb als Teil des zeitgenossischen
offentlichen Diskurses!16 iiber die Frage nach der richtigen Form katholischer From-
migkeit. Sichtbar wird hier am Beispiel der Kunst ein komplexer historischer Vorgang,
der gebrochen tiber mehrere Ebenen hinweg eine theologisch motivierte Neuausrichtung
und Aktualisierung der lokalen bzw. individuellen Frommigkeit vornehmen wollte. Mit
Hilfe einer wissenssoziologisch fundierten Diskursanalyse!17 lassen sich am Beispiel des
Umgangs mit religioser Gebrauchskunst die unterschiedlichen Ebenen eines 6ffentlichen
Diskurses (OD) uber das Thema Katholische Frommigkeit nachzeichnen, der sich er-
kennbar auf drei Ebenen organisiert und sich jeweils in konkurrierende Diskurspositio-
nen!18 auffichern lasst.

113 Vgl. die Beobachtungen hnlicher Effekte bei Vadim Oswacr, Staat und lindliche Lebenswelt
in Oberschwaben 1810-1871. (K)ein Kapitel im Zivilisationsprozess (Schriften zur sidwestdeut-
schen Landeskunde 29), Leinfelden-Echterdingen 2000, 20-22, 27-38, 50-79, bes. 132-195.

114 Peter L. BERGER/Thomas Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion von Wirklichkeit.
Eine Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt a.M. 72000.

115 Zum Begriff der »kollektiven Identitit« vgl. grundsitzlich: Bernhard Giesen, Codes kollek-
tiver Identitdt, in: Religion und Identitit. Im Horizont des Pluralismus, hg. v. Werner GEBHART u.
Hans WALDENFELS, Frankfurt a.M. 1999, 13—43.

116 Zum Begriff vgl. Reiner KELLER, Wissenssoziologische Diskursanalyse, in: Handbuch so-
zialwissenschaftliche Diskursanalyse, Bd. 1: Theorien und Methoden, hg. v. Reiner KELLER u.a.,
Wiesbaden 22006, 115-146 (im Folgenden zitiert als: KELLER, Diskursanalyse 2006). — DErs., Wis-
senssoziologische Diskursanalyse. Grundlegung eines Forschungsprogramms, Wiesbaden 22008
(im Folgenden zitiert als: KELLER, Diskursanalyse 2008), 228-232, hier: 229: » Public Discourse be-
zeichnet hier politisch-argumentative Auseinandersetzungen uber gesellschaftliche Problemfelder,
an denen sich, vermittelt iber die Massenmedien und diverse andere 6ffentliche Arenen die zivilge-
sellschaftliche Offentlichkeit beteiligt.« Der Begriff wird hier adaptiert verstanden an die zeitgends-
sischen Moglichkeiten einer 6ffentlichen Diskussion; zur Rezeption in der Geschichtswissenschaft
allgemein vgl. Philipp Sarasin, Diskurstheorie und Geschichtswissenschaft, in: KeLLer, Diskurs-
analyse 2006, 55-81.

117 Zur Methode vgl. KELLER, Diskursanalyse 2006 (wie Anm. 116), 115-146. — DERs., Diskurs-
analyse 2008 (wie Anm. 116). — Die wissenssoziologische Diskursanalyse schliefit eine Liicke, die
sich in der gesellschaftlichen Konstruktion von Wirklichkeit von Berger und Luckmann findet, die
relative Blindheit gegeniiber theoretischen »Ideen bzw. expertengestiitzte[n] Wirklichkeitsinterpre-
tationen« (Ebd., 123).

118 KELLER, Diskursanalyse 2008 (wie Anm. 116), 230-232.



156 CHRISTIAN HANDSCHUH

— Diverse Positionen innerhalb der
Katholischen Aufklirung

— Evtl. Restbestinde scholastischer

/ Theologie

OD:
8 — Konfessionalisierte Pline
Katholische I ) , ,
.. o .3 - Aufgeklirt-katholische Priester
Frommigkeit

\ - Konfessionalisierte Frommigkeit

(Gemeinden)

- Aufgeklirt-katholische Frommig-
keit (Priester und Teile der
Gemeinden)

Katholische Frommigkeit als Offentlicher Diskurs

Auf der untersten, lokalen Diskursebene (OD3), beispielsweise in Horb, aber auch in
zahlreichen anderen wiirttembergischen Dekanaten, ereigneten sich im Rahmen der Aus-
einandersetzung um das Spezialthema kirchliche Gebrauchskunst zahlreiche Konflikte
zwischen aufgeklirt-katholischen Priestern und ihren Gemeinden. Angekleidete Statuen
waren beileibe nicht die einzigen Konfliktfelder; insbesondere aus dem landlichen Kon-
text kennen wir eine Vielzahl dhnlicher Auseinandersetzungen!!® um Themen aufgeklart-
katholischer Reform120. Zu verweisen ist an dieser Stelle aber — und das ist einer der Vor-
teile der Diskursstruktur — auch darauf, dass die Konflikte nicht den gesamten Diskurs
zum Thema abbilden. In einer Vielzahl von Gemeinden scheinen die Verinderungen ohne
groflere Probleme verlaufen zu sein!2!, und es wire dringend die Frage nach den zugrun-
de liegenden Ursachen zu stellen. Auch wire zu untersuchen, was und wer sich eigentlich
hinter dem auch in Horb vorfindlichen besseren Teil der Gemeinde verbarg, sprich: Wel-
che Teile der Gemeinden bereit waren, auf die neue Frommigkeit einzugehen!22.

119 OswALrT, Staat (wie Anm. 113), 132-195.

120 Als Beispiel seien hier insbesondere die Wallfahrten und Umgange angefiihrt: Vgl. Vadim Os-
wALT, »Ach! wire es doch moglich, den Menschen begreiflich zu machen...«. Katholische Aufkli-
rung und lindliche Lebenswelt in Oberschwaben im 19. Jahrhundert, in: Lindliche Frommigkeit.
Konfessionskulturen und Lebenswelten 1500-1850, hg. v. Norbert Haag, Sabine Horrz u. Wolf-
gang ZIMMERMANN, Stuttgart 2002, 325-342.

121 An dieser Stelle wire eine serielle Sichtung der Visitationsberichte in den visitierten Dekanaten
der Jahre seit 1815 sicher duflerst ergiebig; es liefle sich eruieren, wie viele Beanstandungen es gab,
und bei wie vielen sich im Anschluss Schwierigkeiten ergaben.

122 Vgl. hierzu das bislang mehr oder minder unbewiesene Postulat eines aufgeklirt-katholischen
Biirgertums der Wirte und Handwerker bei Oded HEILBRONNER, Die Besonderheiten des katho-
lischen Biirgertums im lindlichen Stidwestdeutschland, in: Blitter fir deutsche Landesgeschichte
131 (1995) 223-259. — Zur Weiterentwicklung der These vgl. Tagungsbericht »Die Grenzen des Mi-
lieus. Vergleichende Analysen zu Stabilitit und Gefihrdung katholischer Milieus in der Endpha-
se der Weimarer Republik und in der NS-Zeit«, 22.10.2009-24.10.2009, Vechta, in: H-Soz-u-Kult,
<http://hsozkult.geschichte.hu-berlin.de/tagungsberichte/id=3036> (Stand: 29.03.2010).
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Verstandlich wird die Handlungsweise der aufgeklirt-katholischen Priester — wie
etwa des Horber Stadtpfarrers Hofmeister — vor dem Hintergrund der beiden wei-
teren Diskursebenen. Eine zweite offentliche!23 Diskursebene, ein intensiv gefiihrter
pastoraler Diskurs der Priester untereinander (OD 2), gab die Basisargumentationen,
Intentionen und Ziele der Seelsorger fiir die Seelsorge vor!24, Diese zweite Diskurs-
ebene erfreute sich in Wiirttemberg massivster staatlicher Unterstiitzung in Form von
verpflichtenden Pastoralkonferenzen und Landkapitelslesegesellschaften!25. Hier — und
im Falle des richtigen Weihejahrgangs im Rahmen ihrer priesterlichen Ausbildung — er-
hielten die Priester das inhaltliche Wissen, das sie zu den Reformen in den Gemeinden
motivierte. Besonders spannend am Fall der religiosen Gebrauchskunst erscheint, dass
sich hier die religios motivierte Handlungsstruktur belegen lisst, bevor tiberhaupt eine
staatliche oder bischofliche Verordnung zu diesem Thema erlassen wurde. Das Horber
Beispiel zeigt eindriicklich, dass die Seelsorger nicht nur auf staatlichen Druck, sondern
eben auch aus Uberzeugung handelten. Aber auch hier wird Vorsicht geboten sein: Die-
ser Diskurs war bei weitem nicht so einheitlich strukturiert, wie die Konfliktfille dies
vielleicht vermuten lassen, die eher eine klare Konfliktlinie zwischen Priester und Ge-
meinde widerspiegeln. Es befanden sich offensichtlich auch in den Jahren nach 1800
eher konfessionalisiert ausgerichtete Geistliche vornehmlich hoheren Alters auf Pfarr-
und Dekanatsstellen, die den aufgeklart-katholischen Transformationsprozess eher be-
hinderten denn beforderten. Als diese aus Altersgriinden endgiiltig ausschieden, be-
gann bereits der Ultramontanismus im wiirttembergischen Klerus Einzug zu halten!26,
Thre Inhalte bezogen sowohl die lokale Umsetzung als auch die pastorale Diskussion
von Verinderungen von einer dritten, dem fachtheologischen Diskurs (OD 1) mit ein.
Hier fanden die grundlegenden inhaltlichen Diskussionen statt; hier wurde versucht,
die zeitgendssische philosophische Diskussion aufzunehmen und den Katholizismus so
neu auszurichten, dass er gesellschaftlich und intellektuell kompatibel blieb. Fiir das Bei-
spiel der kirchlichen Gebrauchskunst bedeutete dies die Anschlussfahigkeit an die zeit-
genOssische Kunststromung des Klassizismus; wie dies gedacht wurde, zeigt das Werk
Wessenbergs tiber die christlichen Bilder. Nicht nur die hier vorgefundene Antikenre-

123 Die Offentlichkeit war spitestens durch die Publikation zahlreicher Artikel im »Archiv fiir
Pastoralkonferenzen« gegeben.

124 In der Forschung wird dieser Diskurs weitestgehend unter dem Stichwort pastorale Reform
gefiihrt; Literatur fiir den siiddeutschen Raum in Auswahl: Konrad BAuMGARTNER, Die Seelsorge
im Bistum Passau zwischen barocker Tradition, Aufklirung und Restauration (Minchener Theo-
logische Studien 19), St. Ottilien 1975, 267—448. — Sylvaine Res, L"Aufklarung catholique a Salz-
bourg. Loeuvre réformatrice (1772-1803) de Hieronymus von Colloredo, Vol. 1 (Contacts Sér. 3,
Vol. 33), Berne/Berlin/New York u.a. 1995, 335-499. — Zum ehemaligen Bistum Konstanz: HAGEN,
Aufklirung (wie Anm. 15). — Franz-Xaver BiscHoF, Das Ende des Bistums Konstanz. Hochstift
und Bistum Konstanz im Spannungsfeld von Sikularisation und Suppression (1802/03-1821/27)
(Munchener Kirchenhistorische Studien 1), Stuttgart/Berlin/Koln 1989. — Andreas Horzewm, Art.
Wessenberg, in: TRE 35 (2003) 662—667. — Manfred WerrLaurr, Dalberg als Bischof von Konstanz
und sein Generalvikar Ignaz Heinrich von Wessenberg, in: Kirche zwischen Aufbruch und Verwei-
gerung. Ausgewihlte Beitrige zur Kirchen- und Theologiegeschichte des 19. und frithen 20. Jahr-
hunderts, hg. v. Manfred WerrLaurr, Stuttgart/Berlin/Ko6ln 2001, 50-73. — GRUNDIG, Besserung
(wie Anm. 61).

125 Vgl. oben Anm. 66.

126 Fir die beginnende Ultramontanisierung innerhalb des Klerus vgl. Otto WEiss, Die Redemp-
toristen in Bayern (1790-1909). Ein Beitrag zur Geschichte des Ultramontanismus (Miinchener
Theologische Studien 22), St. Ottilien 1983, 462-468, 921-929. — HaGEN, Geschichte (wie Anm. 12),
466-591.
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zeption, sondern auch der direkte Anschluss an Johann Heinrich Dannecker als bedeu-
tenden stiddeutschen Protagonisten des Klassizismus spricht eine deutliche Sprache.
Was hier am Beispiel der religiosen Gebrauchskunst durchgespielt wurde, ist letztlich
nur als ein kleiner Teil des grofd angelegten Versuchs anzusehen, die kollektive Identi-
tit der wiirttembergischen Katholiken von einer konfessionalisierten in eine aufgeklart-
katholische zu transformieren. Religionssoziologisch betrachtet fithrte dies im vorlie-
genden Fall zu der Konstellation, dass sich die auf denselben katholischen Grundlagen
fuflenden beiden symbolischen Sinnwelten!?” gegenseitig ausschlossen; die neuere, auf
der grundsitzlichen Vereinbarkeit von Aufklirung und Katholizismus beruhende Rich-
tung suchte sich in direkter Konkurrenz zur Mehrheitsfrommigkeit missionarisch zu
etablieren, und zwar indem der Versuch unternommen wurde, die alte Ordnung nach
dem Bilde der anderen umzumodeln128. Intendiert war dieser Prozess als Transforma-
tion!29, d.h. das Ziel der bereits in Grundzigen vorhandenen neuen Frommigkeitsaus-
rlchtung sollte durch einen langsamen, durch Erziechung und Uberzeugung fundierten
Verbreitungsprozess erreicht werden!30. Gerade nicht durch offenen Konflikt, sondern
mit Pastoralklugheit'3!, mit Hilfe langsamer, diskursiv orientierter und kommunika-
tiv vermittelter Uberzeugungsarbeit sollte ein Wandel der breitenreligidsen Frommig-
keitsstrukturen erreicht und die iltere, konfessionalisierte Frommigkeitsrichtung lang-
sam verdringt werden. Pastoral intendiert war also ein Ineinander-Ubergehen der alten
konfessionalisierten Frommigkeit in die neue, aufgeklirt-katholische!32; hierfiir waren

127 Zum Begriff der symbolischen Sinnwelten vgl. BERGER/LuckMaNnN, Konstruktion (wie
Anm. 114), 98-138.

128 Ebd., 116.

129 Diese Transformation war intendiert als Prozess, der durch Erziehung und Erklirung den
Gottesglauben wie auch die Lebensgestaltung der Menschen langsam verindern sollte und einen
»gereinigten« Gottesglauben in den »richtigen« traditionellen Formen hervorbringen sollte; vgl.
exemplarisch: Josef RuGeL, Konferenzfrage: Welches ist der wahre Geist des christ-katholischen
Priesterthums? Wie kann man ihn erwerben, erhalten, erneuern?, in: Archiv fiir Pastoralkonferen-
zen 7 (1808) 81-125; 161-189. — Rudolph EytH, Uber die Vorliebe einiger Geistlichen zum Neuen,
und iiber die Anhinglichkeit Anderer an das Alte in Religionssachen, in: Archiv fiir Pastoralkonfe-
renzen 8 (1809) 62-80, insbes. 69-71. — Die Seelsorger ziehen sich 6fters den Hafl derjenigen zu, wel-
che sie von ihren verkehrten Wegen abwendig machen wollen. Wie haben sie sich in solchen Fillen
nach dem Geiste des Evangeliums und der Kirche zu benehmen, in: Archiv fir Pastoralkonferenzen
20 (1821) 29-47. — Womit kann und soll sich ein Seelsorger trosten und aufmuntern, wenn er bey
all seinem Eifer und seinen Bemiihungen nur einen geringen, oder gar keinen Nutzen versplirt, um
immer wieder mit neuem Eifer und Liebe an dem sittlich-religiosen Wohl seiner Pflegempfohlenen
zu arbeiten?, in: Archiv fir Pastoralkonferenzen 11 (1812) 305-312.

130 Vgl. exemplarisch: [N.] BRexm, Ueber die nothwendige Zusammenwirkung der hiuslichen
und der Schulerziehung, in: Archiv fiir Pastoralkonferenzen 19 (1820) 106-122. - Joseph V. BUrG, In
wie fern hingt das physische und sittliche Wohl von der religiosen Erziehung ab?, in: Ebd. 4 (1805)
167-184. — Joseph W. STRaASSER, Ueber eine fromme, hiusliche Erziehung, in: Ebd. 19 (1820) 198—
202. - Rezension: August H. N1EMEYER, Grundsitze der Erzichung und des Unterrichts fiir Ael-
tern, Hauslehrer und Schulmanner. Drey Theile, Vierte verbesserte Ausgabe, Halle 1808, in: Ebd.
7 (1808) 42-88.

131 Vgl. Was ist Pastoralklugheit?, in: Theologisch-Praktische Monathschrift zunichst fiir Seelsor-
ger, herausgegeben in Linz von einer Gesellschaft (1804) 89-103.

132 Der Begriff der Katholischen Aufklirung ist recht umstritten und zuweilen diffus; exemp-
larische Positionen der letzten Jahre: Karl O. von ARreTIN, Katholische Aufklirung im Heiligen
Romischen Reich, in: Das Reich. Friedensgarantie und europaisches Gleichgewicht 1648-1806,
hg. v. DEms., Stuttgart 1986, 403—433. — Harm KLUETING, »Der Genius der Zeit hat sie unbrauch-
bar gemacht«. Zum Thema Katholische Aufklirung — Oder: Aufklirung und Katholizismus im
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von Seiten der aufgeklirt-katholischen Priester Geduld und ein flexibler Umgang mit
Ubergangsphinomenen zwischen beiden Frommigkeitsstilen gefragt, was sich aber im
Falle der Bilder und der Kunst offensichtlich gerade nicht durchhalten lief}, sondern
geradezu explosionsartig in lokalen Konflikten eskalierte. Zumindest in Horb und den
anderen betroffenen Dekanaten war dieses Konzept also geradezu grandios gescheitert.

Deutschland des 18. Jahrhunderts, in: Katholische Aufklirung — Aufklirung im katholischen
Deutschland, hg. v. DEms., Hamburg 1993, 1-35. — Bernhard SCHNEIDER, »Katholische Aufkli-
rung« — Etikettenschwindel, Illusion oder Realitat?, in: Dominikus von Brentano 1740-1797. Pu-
blizist — Aufklirungstheologe — Bibeliibersetzer, hg. v. Reinhold BoHLEN, Trier 1997, 229-246,
bes. 232-234. — DERs., »Katholische Aufklarung«. Zum Werden und Wert eines Forschungsbegriffs,
in: Revue d’histoire ecclésiastique 93 (1998) 354-397, hier: 358-363. — Das Selbstverstindnis betei-
ligter Personen wird man am ehesten tiber die Verwendung einschligiger Quellen eruieren konnen,
hier fir die aufgeklart-katholischen Priester: Kurze Darstellung des Zustandes der theologischen
Wissenschaften im kath. Deutschlande seit ungefahr fiinfzig Jahren, als Einleitung zum literarischen
Anzeiger, in: Neue theologisch-praktische Monathschrift zunichst fiir Seelsorger herausgegeben in
Linz (1807) 348-397. — Was ist Aufklirung?, in: Ebd., 394-426.



DANIELA BLUM

Eine Geschichtstheologie der Niederlage

Die Trostgesprache des Konstanzer Stadtschreibers
Jorg Vogeli (1549/51)1

1. Jorg Vogeli und die Konstanzer Reformation

Mit der Ubernahme der Stadtherrschaft durch die Habsburger endete 1548 die Kon-
stanzer Reformationsperiode. Seit Beginn der 20er Jahre des 16. Jahrhunderts war die
Reformation durch den ambitionierten Rat konsequent in den Kirchen der Stadt einge-
fiihrt worden. Gleichzeitig verschrieb sich die reformatorische Elite einer Ratspolitik,
die die Durchsetzung eines in Sittenzucht streng geordneten Kirchen- und Gemeinde-
wesens nach oberdeutschem Vorbild erstrebte, sich jedoch zunehmend blind gegentiber
den reichspolitischen Realititen zeigte2. Konstanz isolierte sich und verlor aufgrund des
auflenpolitischen Schaukelkurses zwischen der Schweizer Eidgenossenschaft, den evan-
gelischen Reichsstadten und dem habsburgischen Kaiser Karl V. (1530-1558) zunehmend
die fiir den bleibenden Erfolg stadtischer Reformation so wichtige Entscheidungsfreiheit.
Die Konstanzer Reformation scheiterte an der politischen und finanziellen Ohnmacht
der Stadt, der auflenpolitischen Unentschlossenheit ihrer Entscheidungstriger und an
einer kleinen Elite des Rates, die bis zum Ende gegen jede politische Vernunft auf die
Intensivierung des 1531 eingefihrten Zuchtsystems setzte. Die notorische Unfihigkeit
des Rates, »im richtigen Augenblick das politisch Richtige zu tun, war begriindet in der
Hoffnung der Konstanzer, daf der Gott, der ihnen den neuen Glauben und die religiose,
sittliche und politische Einheit der Stadt geschenkt hatte, ihnen helfen werde, das alles
zu erhalten«3. Diese Hoffnung zerschlug sich spatestens 1548 mit der Degradierung der
freien Reichsstadt zur vorderosterreichischen Landstadt. )

Bevor am 15. Oktober 1548 die ganze Biirgerschaft auf das Haus Osterreich vereidigt
wurde, entschlossen sich die Eliten der stidtischen Reformation zur Flucht. Neben den
Ratspolitikern und Predigern verlieff auch der Stadtschreiber Jorg Vogeli# seine Heimat

1 Dieser Aufsatz stellt eine bearbeitete Version der Rede dar, die ich aus Anlass der Verleihung des
Bischof-Carl-Joseph-von-Hefele-Preises am 1. Dezember 2011 im Wilhelmsstift Ttibingen gehalten
habe.

2 Vgl. Wolfgang Dosras, Ratsregiment, Sittenpolizei und Kirchenzucht in der Reichsstadt Kon-
stanz 1531-1548. Ein Beitrag zur Geschichte der oberdeutsch-schweizerischen Reformation (Quel-
len und Forschungen zur Reformationsgeschichte 59/Veroffentlichungen des Vereins fir Kirchen-
geschichte in der evangelischen Landeskirche in Baden 47), Giitersloh 1993, 165-374.

3 Hans-Christoph RuBrack, Die Auffenpolitik der Reichsstadt Konstanz wihrend der Reforma-
tionszeit, in: Der Konstanzer Reformator Ambrosius Blarer 1492-1564. Gedenkschrift zu seinem
400. Todestag, hg. v. Bernd MOELLER, Konstanz 1964, 56-80.

4 *1481/85 als Sohn des bischoflichen Notars Nikolaus Vogeli, Besuch der Konstanzer Dom-
schule, Substitut eines an der Kurie des Konstanzer Bischofs angestellten Notars, 1503 Wechsel in
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und begab sich mit seiner Familie ins Ziircher Exil. Der Konstanzer Stadtschreiber war
frih ein begeisterter Anhinger der Reformation, wie seine um 1524 entstandenen Flug-
und Mahnschriften zeigen. Berndt Hamm zeichnet in der Analyse dieser Schriften das
Bild eines theologisch ambitionierten Laien, der schon wenige Jahre nach Einzug der
ersten reformatorischen Prediger in Konstanz eine eigene theologische Position zwischen
der Wittenberger und der oberdeutschen Reformation entwickelt hat5. Von Martin Lu-
ther (1483-1546) tibernimmt Vogeli vor allem die Rechtfertigungslehre, indem er den
Glaubenden angesichts der Heilszusage Christi radikal vor Gott stellt, gleichzeitig aber
masstve Kritik an der Werkgerechtigkeit tibté. Zugleich steht Vogeli frith unter dem Ein-
fluss der — geographisch benachbarten — oberdeutschen Reformation: Der Gegensatz
zu Luther zeigt sich vor allem in der Nichtrezeption der Zwei-Reiche-Lehre”. Aus der
Pflicht des Rates, auch fiir das Seelenheil der Konstanzer Biirger zu sorgen, leitet Vogeli
zwei Appelle an den Rat ab: Er solle die alleinige Geltung der schriftgemifien Predigt
durchsetzen und die Bestrafung der Stinder ibernehmen8. Mit den Konstanzer Predigern
und einigen Ratsherren ist der Stadtschreiber »davon beseelt, die >civitas sancta< auf Erden
zu errichten«d. Vogelis selbstbewusstes Auftreten als Laie ist gerade fir die oberdeutsche
Reformation charakteristisch, die ihren Erfolg insbesondere den Laien verdankte. Sie wa-
ren bereit, die von den Theologen ausgehenden Impulse aufzunehmen und in neuen welt-
lichen Strukturen umzusetzen!0. Im Zurcher Exil verfasst Vogeli unter dem Eindruck
der erlebten Ereignisse des Jahres 1548 zwei Trostgesprache!l, die auf die Jahre 1549 und

stadtische Dienste. Nachdem er als Substitut, kaiserlicher Notar und Steuerschreiber titig gewesen
war, wurde Vogeli 1524 zum Stadtschreiber von Konstanz erhoben; mafigeblicher Unterstiitzer der
Konstanzer Reformation, Verfasser von reformatorischen Flugblittern und einer Reformations-
chronik. 1548 Flucht nach Ziirich, wo er 1562 verstarb.

5 Vgl. Berndt Hamwm, Laientheologie zwischen Luther und Zwingli. Das reformatorische Anliegen
des Konstanzer Stadtschreibers Jorg Vogeli aufgrund seiner Schriften von 1523/24, in: Kontinuitat
und Umbruch. Theologie und Frommigkeit in Flugschriften und Kleinliteratur an der Wende vom
15. zum 16. Jahrhundert, hg. v. Josef NortE, Hella ToMPERT u. Christof WiNDHORST (Spatmittelal-
ter und Frithe Neuzeit 2), Stuttgart 1978, 222-295.

6 Vgl. DoBras, Ratsregiment (wie Anm. 2), 102.

7 So weist Vogeli in der 1524 verfassten Flugschrift den Blirgermeister Jakob Gaisberg (1514-1526)
und den Reichsvogt Hans Schulthaif} (1525-1532) darauf hin, das die statt Costantz unnd ire zuge-
horige uch als der rechten, ordenlichen, ainigen erb oberkait nit so vast in zitlichen [dingen], als an
der selen ze furseben, bevolben ist (Jorg VOGELL, Schriften zur Reformation in Konstanz 1519-1538,
hg. v. Alfred VoGELr, Bd. 1: Texte und Glossar [Schriften zur Kirchen- und Rechtsgeschichte 39],
Tubingen u.a. 1972, 530).

8 Vgl. VoGELy, Schriften zur Reformation (wie Anm. 7), 529f.

9 Dosras, Ratsregiment (wie Anm. 2), 104.

10 Vgl. Bernd MOELLER, Reichsstadt und Reformation (Schriften des Vereins fiir Reformations-
geschichte 180), Giitersloh 1962, 34f. — Schon im Spatmittelalter zeigte sich unter dem Dach der
traditionellen Kirche ein neues Selbstbewusstsein der Laien, gerade in den Stidten und gerade in
deren Eigeninitiative. Vgl. Klaus SCHREINER, Laienfrommigkeit — Frommigkeit von Eliten oder
Frommigkeit des Volkes? Zur sozialen Verfafitheit laikaler Frommigkeitspraxis im spaten Mittelal-
ter, in: DERs. (Hg.): Laienfrommigkeit im spaten Mittelalter. Formen, Funktionen, politisch-soziale
Zusammenhinge (Schriften des Historischen Kollegs, Kolloquien 20), Miinchen 1992, 1-78.

11 Die Gattung der Trostgesprache hat ihr Vorbild in der Schrift »De consolatione philosophiae«
des Gelehrten Boethius (475/80-542), die im Mittelalter vielfach nachgeahmt wurde. Die Schrift
besteht aus einem Gesprich Boethius’ mit der personifizierten Philosophie, die versucht, den zum
Tode verurteilten Boethius im Gefingnis zu trdsten. Die literarische Gattung, darauf verweist
Wolfgang Zimmermann, weist somit auf die Grundsituation Vogelis als Verbannten hin: Das Exil
wurde als Haft empfunden, die Vogeli in grofite Verzweiflung und subjektive Todesnahe stiirzte.
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1551 datiert sind!2. Wihrend Vogeli in der ersten Schrift — noch unter dem Eindruck
der Flucht — ein Lamento auf die jingste Geschichte von Konstanz anstimmt, macht er
sich in der zweiten auf die Suche nach den Griinden fir die gescheiterte Reformation.
Wie die gesamte Konstanzer Reformationsgeschichte standen die beiden Trostgespriche
des ehemaligen Stadtschreibers bereits im Fokus der Forschung. Wolfgang Zimmermann
hat das zweite Gesprach von 1551 vor allem im Hinblick auf dessen Geschichtsdeutung
gelesen!3.

Darin gibt Vogeli eine subjektive Darstellung der Ereignisse wieder, die in seinen
Augen zum Scheitern der Reformation in der Heimatstadt gefiihrt haben. Nicht externe
Faktoren — Kaiser, Papst, Habsburg oder Bischof — geraten dabei in den Blick, sondern die
Unfihigkeit der Burgerschaft wie der Obrigkeit von Konstanz, in stidtischem Frieden,
wahrem reformatorischen Glauben und Sittenzucht miteinander zu leben und in Krisen-
situationen, wie der Spanische Sturm auf die Stadt im August 1548 eine gewesen ist, auf
Gott und nicht auf menschliche Hilfe zu vertrauen!4.

Uber Zimmermanns Analyse hinaus ist festzuhalten, dass Vogelis Kritik nicht nur
die Regierenden der Stadt, sondern die Biirgerschaft insgesamt trifft!5. In streckenweise
frappierend rationalen Argumentationsgingen rechnet der ehemalige Stadtschreiber mit
seinen Mitblirgern ab. Obgleich Gott im theozentrisch geprigten Weltbild Vogelis die
Ursache allen Unheils ist, reagiert er allererst auf menschliches und politisches Fehlver-
halten. So hellsichtig Vogeli manche Kausalititen fir die Konstanzer Stadtgeschichte des
16. Jahrhunderts ausarbeitet, so vehement verweigert er sich aber der Einsicht, die die
heutige Forschung als Erklirung bevorzugt, nimlich dass gerade die notorische Entschei-
dungsunfihigkeit des Rates und der Versuch der reformatorischen Elite, die aulenpoli-
tisch sich anbahnende Katastrophe durch stadtische Zucht zu 16sen, zum Scheitern der
Reformation fiihrte.

Vgl. Wolfgang ZimMERMANN, Aufruhr gegen Gottes Wort. Geschichtsdeutung nach dem Scheitern
der Konstanzer Reformation in den Trostgesprachen des ehemaligen Stadtschreibers Jorg Voge-
li, in: Krisenbewufitsein und Krisenbewiltigung in der Frithen Neuzeit — Crisis in Early Modern
Europe. Festschrift fir Hans-Christoph Rublack, hg. v. Monika HAGENMAIER u. Sabine Horrz,
Frankfurt a.M. u.a. 1992, 317-329, hier: 319. — In der christlichen Konsolationsliteratur des Mittelal-
ters gab es eine Richtung, die das Leiden als Gut beschreibt, das dem wahren Gliick der Seele niitzt.
Die reformatorischen Trostschriften betonen, durchaus in der Tendenz dieser spitmittelalterlichen
Trostliteratur, Gottes trostendes und versohnendes Handeln in Christus als den einzig wirksamen
Trost im Leben und im Sterben. Vgl. Hildegard GoseBRINK, Art. »Trostblicher«, in: LThK? 10, 271.
— Fike KOHLER, Art. »Trost«, in: TRE 34, 147-149.

12 Im Original erhalten ist lediglich die zweite Schrift. Die erste Trostschrift ist nur zusammen mit
der zweiten in einer Abschrift des 16. Jahrhunderts mit einem Umfang von 61 BL. in der Zentralbi-
bliothek Zirich tberliefert (ZBZ B 127): Ein Trostbiichlj oder Gesprech dess Ellends halb, das iiber
die Statt Costantz khommen ist, Jm Jar Christi 1548. Zur Beschreibung der Quelle vgl. Ernst GaGLI-
ARDI u. Ludwig FORRER, Neuere Handschriften seit 1500 (Katalog der Handschriften der Zentral-
bibliothek Ziirich 2), Ziirich 1982, 229. Die dort angegebene Datierung auf den 1. August 1551 ist
allerdings falsch. Die zweite, mit 114 Bl. wesentlich ausfiihrlichere Schrift ist als Autograph Vogelis
im Generallandesarchiv Karlsruhe erhalten (GLAK 65/312): Ain anders trostgesprich des ellends
halb, das iiber die Statt Costantz im Jar Christi 1548 kummen ist. — Zur Beschreibung der Hand-
schrift vgl. Michael KreiN, Die Handschriften 65/1-1200 im Generallandesarchiv Karlsruhe (Die
Handschriften der Staatsarchive in Baden-Wiirttemberg 2), Wiesbaden 1987, 125.

13 Vgl. ZtimmeErMANN, Aufruhr (wie Anm. 11).

14 Vgl. z.B. GLAK 65/312, fol. 4r—v,25r—v, 38v—40v, 54v—55r, 74v—75r, 83r-v.

15 Vgl. z.B. ebd. fol. 9r.
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Die Trostgespriche geben jedoch auch Einblick in die Gefiihlslage eines theologisch
interessierten und biblisch versierten Laien. Sie bilden ein einzigartiges autobiographi-
sches Zeugnis, wie ein reichsstadtischer Biirger nach dem Scheitern seiner reformatori-
schen Ambitionen versucht, die als Katastrophe empfundene eigene Situation mit dem
Geschichts-, Menschen- und vor allem dem Gottesbild seiner Theologie zu vereinba-
ren. Nicht nur ein historischer Blick auf die Geschichtsdeutung lohnt daher, auch die im
Folgenden durchzuftihrende theologische Interpretation der Trostgespriche Vogelis ist
aufschlussreich. Die Aufarbeitung und Interpretation der Konstanzer Reformationszeit
geschieht namlich unter der klaren Perspektive des Trostes — durch das Vertrauen auf die
geschichtliche Allmacht und immerwihrende Barmherzigkeit des gniddigen Gottes. Beide
Trostschriften tragen im Titel die Angabe, dass sie dess ellends halb16 verfasst wurden, das
iber die Stadt Konstanz hereingebrochen ist. »Elend« bedeutet in der mittelhochdeut-
schen Ursprungsbedeutung wobnen im aunsland, in der fremde, [...] das lat. exsul, exsili-
um, gleichsam extra solum stehen ihm nahel’. Vogeli verfasste seine Gespriche zwischen
einem fiktiven Vater und dessen Sohn demnach nicht nur, um den in Konstanz verblie-
benen und unter dem Joch der habsburgischen Abhingigkeit leidenden Biirgern Trost zu
spenden, sondern auch der eigenen Heimatlosigkeit wegen. Die geschichtstheologische
Untersuchung der beiden Trostgespriche steht deshalb im Folgenden unter der Frage,
welchen Trost Vogeli seinen Lesern und sich selbst bietet und welcher zeitgenossischen
Paradigmen er sich dabei bedient.

2. Geschichtstheologisch-diskursive Interpretation
der Trostgespriche

Um die Argumentation Vogelis zu erfassen, ist es sinnvoll, die Trostgespriche von ih-
rem Ende her zu lesen. Denn die letzten 25 Blitter der zweiten Trostschrift widmet der
chemalige Stadtschreiber der entscheidenden Frage, ob Hoffnung bestehe, dass Gott die
Fremdherrschaft der Stadt Konstanz und die Exilssituation des Autors ins Gute wenden
werdel8. Vater und Sohn diskutieren, ob sich Gott — wie im Falle von Konstanz — der
Siinder erbarme, die nicht zur Umkehr bereit sind.

2.1. Die Frage nach dem Erbarmen Gottes in der zweiten Trostschrift

Der fiktive Sohn nimmt von Beginn der Debatte an die Rolle des Pessimisten ein: Gott
werde sich ganz bestimmt nicht der Konstanzer Burger erbarmen, die in ihrem Grof3-
teil dem Baalim, vnd bépstischen hailigen oder gotzen, [...] vnd den niiwen bulen nach-
geloffen sind, vnd Gottes vergessen habent!9. Kollektiv seien die Konstanzer nach 1548
von Gott und seinen Geboten abgefallen, obwohl er ihnen in seiner Barmherzigkeit das
Evangelium Gottes in Gestalt der reformatorischen Pridikanten gesandt hatte. Der fikti-
ve Sohn emport sich gerade tiber die Tatsache, dass die Konstanzer trotz besseren Wissens
im Sumpf der Stinden stecken bleiben wollen, obwohl Gott ihnen mit den Predigern die

16 ZBZ B 127 fol. 1r; GLAK 65/312 fol. 1r.

17 Jakob u. Wilhelm Grimm, Art. »Elen, Elend<, in: Deutsches Worterbuch 3 (1862), 406.
18 Vgl. GLAK 65/312 fol. 72r-97r.

19 Ebd. fol. 74r.
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Hand zur Rettung reichte20. Deshalb sei der Ernstfall eingetreten: Gott werde sich nicht
erbarmen, weil er das Gebet der Konstanzer gar nicht mehr hore?!. Interessanterweise
spricht der Sohn in diesem Zusammenhang in der 1. Person: Auch die Exules siindigen,
auch ihr Gebet konne Gott nicht horen. Wenn aber die Biirger der Stadt nicht zu Umkehr
und Bufle bereit seien und das Gebet der treu gebliebenen Exules nicht gehort werde,
drohe den Konstanzern der geradezu apokalyptische Zorn Gottes?2. Diese Ausfithrun-
gen des Sohnes gehoren zu den besonders ausdrucksstarken, psalmodischen Passagen
der zweiten Trostschrift. Bei der Lektiire dringt sich geradezu der Eindruck auf, dass
in der Stadt, in der noch ein Jahrzehnt zuvor eine strenge Zuchtordnung den Alltag der
Biirger beherrschte, absolute Gesetzlosigkeit ausgebrochen sei. In kraftiger, bilderreicher
Sprache malt Vogeli das Bild eines in Wut entbrannten Gottes und einer Stadt, die zu
ainer huren worden ist23%; in apokalyptischen Metaphern beschreibt er das Gottesurteil,
das Konstanz erst noch bevorsteht. Interessanterweise erinnern die von Vogeli bedienten
Bilder an das Jiingste Gericht, den Tag der Wiederkunft des Herrn, wie ihn die Bibel in
thren apokalyptischen Biichern schildert. Darauf wird noch zurtickzukommen sein.

Der fiktive Vater hingegen zeigt sich zunichst iiberzeugt, dass Gott sich der Siinder
und damit auch der Konstanzer Biirger erbarmen werde. Dementsprechend teilt er die
Einschitzung des Sohnes nicht, das jetzige Elend als Vorzeichen eines erst noch bevor-
stehenden Tages des gottlichen Zorns zu werten. Das Joch der Fremdherrschaft diene der
Zichtigung und gebe den Konstanzern Gelegenheit, sich auf Gott zurtickzubesinnen.
Gottes Strafen folgen indes, wenn die Menschen authoren zu stindigen24. Den zahlrei-
chen biblischen Beispielen, die der Sohn als Bestitigung des Zornes Gottes tber die Stin-
den seines Volkes auffiithrt?®, stellt der Vater die Erzihlungen von Konig David entgegen,
den Gott nach seinem Ehebruch mit Batscheba und dem Mord an ihrem Mann wohl
bestrafe, danach aber begnadigt habe?¢. Die Propheten haben nicht nur die Drohungen
Gottes, sondern auch sein Erbarmen, seine Gerechtigkeit und seine Barmherzigkeit ver-
kiindet?’. Insofern werde er die Konstanzer nicht endgliltig vernichten, sondern sie nach
der jetzt zu erduldenden gerechten Strafe begnadigen?8. Gott werde sich erneut zu der
Stadt bekennen und ihre Feinde vernichten, sobald sich die Biirgerschaft zu Gott, zum
reformatorischen Glauben und zu einem sittlichen Lebenswandel entschlossen habe29. In
einem — fir die Trostschriften einmaligen — Imperativ ruft der Vater die Konstanzer im
Namen Gottes zur Umkehr und Bufle auf: Du (Costantz) hast mit vil bulen vnd allerlay
gotzen, gehoret, Jedoch ker dich wider zu mir (sagt der Herr) Heb dine ougen vff, grad
iiber sich vnd sych wohin du verstofSen syest, Syha, jch hab den kelch dines schlafs vss diner
hand genommen, Ouch die grundsuppen dess kelchs miner vngnaden, Nimm dir mir fiir,
das du wyther darufs trinckst, Ich wiird den jn deren hand stellen, die allso dich gewidriget

20 Vgl. ebd. fol. 80r—v.

21 Vgl. ebd. fol. 85r.

22 Vgl. ebd. fol. 78v—79r.

23 Ebd. fol. 85v.

24 Vgl. ebd. fol. 77v.

25 Z.B. Hosea (vgl. ebd. fol. 73r-74r) und Jakob (vgl. ebd. fol. 76v).

26 Vgl. ebd. fol. 77v-78r.

27 Vgl. ebd. fol. 79r.

28 Vgl. ebd. fol. 79v.

29 Vgl. ebd. fol. 81v=82r; So bald wir vns zu Gott bekerent, jne vmb begnadung bittent, bufs thund,
vnserer siinden, vnd jn den wegen Gottes zewandlen, alles vermégen anrichtet, so wiirt Gott, on
allen zwifel, vns vnd vnser Statt begnaden (ebd. fol. 88r).
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habent, vnd zu diner sel gsagt, Naig dich, das wir iiber dich gangint, Mach dinen lib zur
erden, vnd wie ain strafs, daruff man wandle.

Auf den entschiedenen Widerspruch des Sohnes, dass die Konstanzer gerade zu der
notwendigen Umkehr nicht bereit seien3!, wechselt der Vater die Argumentationsebene.
Die alles entscheidende Frage, ob Gott sich der Konstanzer auch erbarmen wird, wenn
diese sich nicht bekehren, beantwortet Vogeli an dieser Stelle nicht, sondern weicht auf
einen vage bleibenden Verweis auf die Gnade Gottes aus: Das wir jn wythere straf, von
vnser niiwen siinden wegen, die wir zu den alten hufent, vnd darjnn bebarrent kummen
werdint, halt ich ouch, wie du, Das aber Gott vns allgar verlassen werde, oder hinwerffen,
das gloub ich nit, Er wiirt zu siner zit vns begnaden, vnd den hailigen gaist jn vnsere hert-
zen senden, der vns zur besserung laite’?.

Jorg Végeli bemtuht sich in der zweiten Trostschrift iiber weite Strecken um eine
durchaus rationale Beweisfuhrung, um schlagkriftige Argumente und entkriftende Ge-
genargumente, die zwischen Vater und Sohn ausgetauscht werden. Bei der Frage nach
dem Erbarmen Gottes aber glaubr der Vater, dass Gott die Konstanzer trotz ihrer hart-
nickigen Stindenhaftung nicht verderben, sondern zu seiner Zeit mithilfe des Heiligen
Geistes bekehren wird. Auch wenn Vogeli den Vater unmittelbar danach wieder in langen
Abschnitten die wunderbare Hilfe Gottes und seine zukiinftige Rache an den Konstanzer
Feinden ausfihren lasst33, stellt sich die Frage, wie die Rettung durch Gott moglich sein
soll: Vogeli selbst zweifelt an Gottes Erbarmen, bevor die Konstanzer sich nicht zu Gott
bekehrt haben. Der Vater ist iberzeugt, dass Gott den Gerechten helfen werde, aber geht
der Verweis auf die Gerechten nicht an der Konstanzer Biirgerschaft vorbei, die gemif3
eigenem Bekunden Vogelis nach Herzenslust der Unzucht und des papstlichen Unglau-
bens front? Gott werde eingreifen, wann die zeit kumpt>*, aber bleibt diese Temporalan-
gabe angesichts der Dramatik der Situation in der Stadt und im Exil nicht sehr ungewiss?

Die Frage nach dem Erbarmen Gottes wird bezeichnenderweise an dieser Stelle nicht
mehr aufgegriffen. Der Vater erklirt dem Sohn stattdessen, dass Leiden eine Gnade Got-
tes sei und es in der Situation des Elends darauf ankomme, dem Herrn zu dienen und
zu allen guten Werken bereit zu sein35. Mit der Verherrlichung der Triibsal wendet sich
Vogeli endgiiltig vom kollektiven Schicksal der Konstanzer Biirgerschaft ab, um sich der
Frage des personlichen Seelenheils der Exules zu widmen: [T/riibsal brmgt gedult mitt
sich, gedult mittbringt bewdrung, bewdirung schaffet hoffnung, die hoffnung machet nie-
mands zu schanden/ Man mufS durch vil triibsal jn das Rych Gottes kummen, Warlich, der
grechten triibsalen sind vil, iiber der herr Gott wiirt sy vns den allen erlosen3®.

Der Vater mahnt den Sohn in irdischen Fragen zur Gehorsamkeit gegentiber der or-
dentlichen Obrigkeit. In Fragen des Glaubens und des eigenen Heils aber schulde der
Christ nur Gott Gehorsam?37. Zahlreiche biblische und kirchengeschichtliche Beispiele
dienen Vogeli zur Unterlegung dieses Grundsatzes. Wenn die weltlichen Autorititen den
Abfall von Gott fordern, so ist dem Exil bzw. dem Tod der Vorzug vor dem weltlichen

30 Ebd. fol. 87r.

31 Vgl. ebd. fol. 88r—v.
32 Ebd. fol. 89r.

33 Vgl. ebd. fol. 89r—v.
34 Ebd. fol. 89v.

35 Vgl. ebd. fol. 90v-91r.
36 Ebd. fol. 91v-92r.

37 Vgl. ebd. fol. 93r-v.
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Gehorsam zu geben3s. Mit diesen Uberlegungen legitimiert der ansonsten in spatmit-
telalterlich-korporativen Zusammenhingen denkende Vogeli implizit auch die eigene
Entscheidung, die reformatorische Lehre tiber den Obrigkeitsgehorsam zu stellen und
im Herbst 1548 die Flucht der Riickkehr zum rémischen Glauben vorzuziehen. Den Ein-
wurf des Sohnes, dass der wahre Glaube in der Folge dieses Grundsatzes aber in Kons-
tanz aussterben werde, weist der Vater mit dem Hinweis auf Gottes Hilfe vehement zu-
ruck, ohne die Umstinde einer solchen Rettung zu thematisieren3?. An dieser Stelle folgt
ein langer Abriss der Heilsgeschichte, wie Gort mermals die sinen, vmb begangne siinden
iibel, misshandelt vnd gestraft, aber widerumb begnadet hat*0. Interessanterweise wird
von den meisten der erwihnten biblischen Figuren erzihlt, dass sie nach ithrem Abfall
von Gott und vor ihrer Rettung durch denselben zur Umkehr bereit gewesen seien4l.
Erst die letzte Erzdhlung, derer sich der Vater bedient, zeigt — gegen den Duktus der bis-
herigen Argumentation — eine Rettung durch Gott, ohne dass der Grofiteil der Israeliten,
die unter der hellenistischen Herrschaft zu leiden hatten, vorher umgekehrt war42. Nur
in dieser Erzidhlung hat Vogeli auch den Namen der Stadt Konstanz eingebunden. Die
einzige berichtete Rettung, die ohne vorherige Umkehr des Volkes auskommt, ist damit
auch ein Hoffnungszeichen fiir die Stadt Konstanz. Die Aufzihlung der Heilstaten Got-
tes beendet der Vater mit einem christologischen Exkurs, dem Verweis auf Jesus Christus,
der als Sohn Gottes fiir die Gottlosen vnd vns alle, vnd von vnser siinden wegen, hat [...]
amms criitz sterben miiffen*3. Vogeli impliziert mit dieser christologischen Argumentation
wohl, dass die Umkehr der Siinder nicht zwangslaufig fiir ihre Rettung notwendig ist:
Wenn Christus am Kreuz fiir die Stinden der Menschen gestorben ist, ist die Gnade Got-
tes »semper maior« als die menschliche Bereitschaft zur Umkehr. Der Vater ist iiberzeugt,
dass Gott sinen alten bruch an vns nit erwinden lassen, vnd vns, aber zu jme gefalliger
zit, ouch erlofien vnd widerumb erbohen** werde. Die hoffnungsfrohe Uberzeugung,
dass Gott die Konstanzer aus der osterreichischen und papstlichen Knechtschaft erlosen
wolle, wird wieder begleitet von einer vagen Zeitangabe, wann diese Rettung denn zu
erwarten sei.

Im Anschluss an die grofie heilsgeschichtliche Reminiszenz zihlt der Vater viele Bei-
spiele aus der Bibel und der romischen Antike auf, wie Gott die Stinder bestraft hat vnd
sy allgar an lib vnd leben, ouch sunst geplaget hat vnd verworffen*s. Dieser lange Abriss#6
endet in der Mahnung zur Umkehr. Um nicht in die lange Geschichte der von Gott Ge-
ziichtigten einzugehen, miissen die Konstanzer ihren siindigen Lebenswandel hinter sich
lassen und zu Gott zuriickkehren. Im anschlieffenden Schlussgebet nimmt der Sohn je-
doch die Notwendigkeit der Umkehr zuriick. Dass er, der zu Beginn der Trostschrift die
Vergeblichkeit eines Gebetes fiir die Konstanzer betont hat, am Ende eben dieses Gebet
spricht, manifestiert Vogelis Uberzeugung, dass das Gebet um Erbarmen alle rationale
Argumentation iibersteigt. Der Sohn bekennt Gott die schwere Schuld, die die Konstan-

38 Vgl. ebd. fol. 96r.

39 Vgl. ebd. fol. 96v.

40 Ebd. fol. 97r.

41 Vgl. ebd. fol . 97r-104r.
42 Vgl. ebd. fol. 103r.

43 Ebd. fol. 103v.

44 Ebd. fol. 104r.

45 Ebd.

46 Vgl. ebd. fol. 104r—113r.
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zer durch ihre Siinden und die Vertreibung der reformatorischen Pridikanten auf sich
geladen haben. Er weiff darum, dass die Konstanzer nicht zur Umkehr bereit sind#7.

Eigentiimlicherweise verweist der Sohn in diesem Gebet darauf, dass Gott sich oft
seines stindigen Volkes erbarme. In der Heilsgeschichte, die der Vater aufgezihlt hat, war
allerdings bis auf eine Ausnahme die Umkehr des stindigen Volkes Voraussetzung fiir das
helfende Eingreifen Gottes. Gleichzeitig bittet er Gott darum, die Siinder zu bekehren.
Insofern bleibt der Eindruck bestehen, dass Vogeli gerade in der Grundfrage unprizise
wird, ob Gott sich auch der Siinder erbarmt, die nicht zu Reue, Bufie und Umkehr bereit
sind. Er erzahlt ein solches Beispiel, aber ein Dutzend anderer biblischer Beispiele spre-
chen vom Gegenteil. Er ist von Gottes Eingreifen in Konstanz iiberzeugt, bleibt aber in
der Zeitangabe vage. Diesen inneren Widerspruch in der Argumentation Vogelis zum
Ende der zweiten Trostschrift gilt es im Folgenden niher zu betrachten.

2.2. Hinweise auf eine apokalyptische Wirklichkeitsdeutung in der zweiten Trostschrift

Dem Exil Vogelis in Ziirich, aus dem heraus die Trostgespriche entstehen, entspricht die
Situation einiger lutherischer Geistlicher, die 1551 aus Magdeburg flichen mussten*8. Anja
Moritz hat in einer 2009 erschienenen Studie apokalyptische Schemata zur Gegenwarts-
deutung fir die Publizistik der lutherischen Exules der Stadt Magdeburg zwischen 1548
und 1551/52 untersucht®. Fiir die Magdeburger Publizistik war die Apokalypse geeignet,
»den Bereich des Politischen in den Sinnstrukturen des Religidsen zu begreifen<, indem
das apokalyptische Deutungsmuster »ein Vokabular zur Verfiigung [stellte, D.B.], mit
welchem eine gemeinschaftliche Auffassung tiber das Verhiltnis zwischen Religion und
Politk gedeutet und formuliert, nicht aber verhandelt werden konnte«50. Moritz versteht
Apokalypse in ihrer Arbeitshypothese fiir das Luthertum des 16. Jahrhunderts als geis-
tesgeschichtliches Phinomen, als einen »Komplex von Vorstellungen, der unter Rekurs
auf bzw. Verarbeitung von jidisch-christlicher Uberlieferung eine als chaotisch bzw. be-
drohlich wahrgenommene Umwelt innerhalb einer teleologischen Geschichtsauffassung
als heilsgeschichtliche Endzeit reinterpretiert und potentiell mit konsolatorischer und pa-
ranetischer Intention zum konfessionellen Handeln motiviert«51. Die als Chaos erlebte
Gegenwart wird als die letzte Phase der Geschichte qualifiziert, bevor die Geschichte mit
dem Eingreifen Gottes und der Herstellung einer ewigen gottlichen Ordnung ihr Ende
erreichen wird52. Gerade in dieser Erwartung manifestiert sich die Apokalyptik nicht als

47 Ja wir sind (laider) jn vnsern siinden wnd ellend frolich, vnd haltent vnser bofShait nit fiir bofs-
hait, vnd vnser ellend nit fiir ellend (Ebd., fol. 114r.).

48 Auch die Magdeburger mussten aus einer Stadt flichen, in der die Reformation unter Fihrung
des Rates durchgesetzt worden war und bis zur Eroberung durch kaiserliche Truppen, in Magde-
burg allerdings erst 1551, energisch verteidigt wurde; auch sie versuchten, die als Gefangnis emp-
fundene Exilssituation ebenso wie den Verlust der stidtischen Freiheiten und der Religion in der
Heimatstadt publizistisch zu verarbeiten. Ein Vergleich wird berticksichtigen, dass Vogeli im Ge-
gensatz zu den Magdeburger Exules nicht als Lutheraner einzuordnen ist, sondern eine differenzier-
te Zwischenposition zwischen der Wittenberger und der oberdeutsch-schweizerischen Reformation
einnimmt.

49 Vgl. Anja Morrrz, Interim und Apokalypse. Die religiésen Vereinheitlichungsversuche Karls V.
im Spiegel der magdeburgischen Publizistik 1548-1551/52 (Spatmittelalter, Humanismus, Reforma-
tion 47), Tubingen 2009.

50 Ebd.,7.

51 Ebd., 24.

52 Vgl. ebd., 26f.
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weltverneinend, sondern fordert den Gliubigen zum Vertrauen auf das gottliche Heils-
versprechen und zum aktiven Bekenntnis auf.

Moritz weist in der Magdeburger Publizistik nach, dass fiir die Deutungsmuster der
Apokalyptik vor allem die Schriften aus den Exilszeiten Israels sowie der hellenistisch-
romischen Epoche, der weisheitlichen und der prophetischen Literatur traditionsbildend
wirken. Genau aus diesen alttestamentlichen Schrifttexten entstammen die von Vogeli
angefihrten biblischen Belegstellen im letzten Drittel der zweiten Trostschrift: Extensiv
werden die Exilserfahrungen des Volkes Israel zitiert und dienen geradezu als Deutungs-
folie, auf deren Hintergrund der Autor die eigene Situation in Ziirich, aber auch das Elend
der Konstanzer Mitbturger interpretiert. Ein Grofiteil der angefithrten biblischen Refe-
renzen Vogelis stammt aus prophetischen Biichern: Micha, Amos, Hosea, Jeremia und
Jesaja33. Auch das Buch der Weisheit54 und Biicher aus der romisch-hellenistischen Epo-
che, die Biicher der Makkabier® etwa, werden zitiert. All diese Biicher beinhalten Kapi-
tel, die in der alttestamentlichen Forschung als Pradispositionen fiir eine sich entwickeln-
de Apokalyptik in der jiidischen Literatur gelten56. Schliefflich zieht Vogeli zweimal die
Figur des Propheten Daniel5” als Referenzquelle hinzu, unter anderem an prominenter
Stelle direkt vor dem Schlussgebet der Schrift. Nimmt man den Befund Berndt Hamms
ernst, dass Vogeli sich schon 1524 als profunder Kenner der Bibel erwies, entspricht die
Akkumulation praapokalyptischer und apokalyptischer Bibelliteratur im letzten Drittel
der zweiten Trostschrift der vollen Absicht des Autors.

Dariiber hinaus werden im letzten Drittel der zweiten Trostschrift bei der Diskussion
um das Erbarmen Gottes jene apokalyptischen Phinomene beschrieben, die Volker Lep-
pin als apokalyptische Vorzeichen eines bald zu erwartenden Jiingsten Tages in der luthe-
rischen Publizistik des 16. Jahrhunderts herausarbeitet und die auch Moritz fir die Mag-
deburger Exilsliteratur nachweisen kann. Im Unterschied zur katholischen Tradition, die
viele Zeichen fiir das bevorstehende Gericht beschrieb®$, kannte die lutherische Tradition
in strenger Anwendung des Schriftprinzips nur ein begrenztes Reservoir solcher Phino-
mene, die Leppin in folgende vier Gruppen einteilt: Astralphdnomene, irdische Katastro-
phen, die Offenbarung des Antichristen und Probleme im sozialen Miteinander3°.

(1) Astralphinomene® beobachtete Vogeli schon wahrend der Verhandlungen des
Rates mit dem Kaiser: Der Teufel habe Hexen nach Konstanz gesandt, die die Stadt mit
Schadenzauber tiberzogen und nachts auf dem Rhein mit seltsamen T4nzen den Hexen-
sabbat vollzogen. Die Nachtwichter erblickten tiber dem Wasser ein furchtbares Feuer
und iiber der Stadt zwei weifle Kreuze, die mit einer schwarzen Rute versechen waren. In
ganz Konstanz sei nachts Geschrei zu horen gewesen, im Zeughaus haben die Nachbarn
seltsame Gerdusche vernommens!. Die Phinomene interpretiert Vogeli als Gottes vor-
botte, vnd warnungen®?, die die zu erwartenden gottlichen Strafen ankiindigen. Nach

53 Vgl. GLAK 65/312, fol. 80r—96v.

54 Vgl. ebd. fol. 90r.

55 Vgl. ebd. fol. 95r.

56 Vgl. Karlheinz MULLER, Art. »Apokalyptik«, in: LThK?® 1, 814-817, hier: 814.

57 Vgl. GLAK 65/312 fol. 92v-93r, 113w.

58 Hieronymus beispielsweise kennt 15 Vorzeichen fiir das bevorstehende Ende der Geschichte.
59 Vgl. Volker Leppin, Antichrist und Jiingster Tag. Das Profil apokalyptischer Flugschriften-
publizistik im deutschen Luthertum 1548-1618 (Quellen und Forschungen zur Reformationsge-
schichte 69), Heidelberg 1999, 87.

60 Zur Verhiltnisbestimmung von Astrologie und Apokalyptik vgl. ebd., 169-204.

61 Vgl. GLAK 65/312 fol. 42v—43r.

62 Ebd. fol. 43r.
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dem Sturm auf die Stadt seien erneut Gesichte am Firmament der Stadt entdeckt worden:
Drei oder vier schwarz gekleidete Manner seien aus einer Kutsche gestiegen und ausei-
nander gegangen, bevor weitere Manner der Kutsche entstiegen seien®3. Vogeli sieht in
den wenigen Minnern zu Beginn des Phinomens die Exules reprisentiert, denen er selbst
zugehort und die ithre Heimatstadt verlassen mussten. Nach dem Gehorsamseid, den die
Konstanzer im Oktober 1548 dem Erzherzog von Osterreich, Ferdinand 1. (1521-1564),
leisteten, sei in Konstanz beobachtet worden, wie sich nachts iiber dem Obermarkt der
Himmel 6ffnete und sich Feuer aus dem Himmel herabsenkte, das sich in eine Biichse
verwandeltes*.

(2) Auch irdische Zeichen, eine weitere Gruppe apokalyptischer Zeichen, seien in
Konstanz beobachtet werden: Am Bodensee seien wunderbare Wasserphinomene wahr-
genommen worden, die Stromung des Rheines habe sich zeitweise umgekehrt, im Woll-
matinger Wald seien laute Gerdusche vernommen worden, wie sie von geharnischten Mi-
litireinheiten verursacht wiirden. Wiederum interpretiert Vogeli die Zeichen als Vorboten
einer anstehenden groflen Strafaktion Gottes, so sich die Biirger der Stadt nicht rasch
zur Umkehr entschldssen6s. Die Darstellung solcher Phinomene verbindet Vogeli mit
der Beschreibung einer ganzen Reihe von ungewohnlichen Todesfillen in den Reihen
der Altgldubigen: Ein Bischof, der eine Kirche nach rémischem Ritus gesegnet hatte, sei
auf der Riickkehr eines grisslichen Todes gestorben; ein Mann, der seiner Frau in Sankt
Stephan einen Pfarrer zur Spendung der Letzten Olung holen wollte, sei in der Kirchen-
tir gestorben; ein altgliubiger Priester, der wihrend der Reformation von seinem Amt
Abstand genommen und geheiratet habe, sei in der Nacht, bevor er erneut die Messe
nach romischem Ritus zelebrieren wollte, vom Teufel erwiirgt worden. Vogeli erzihlt
viele solcher Todesfille, vor allem unter den Priestern, die nach dem Ende der Reforma-
tionsperiode in Konstanz wieder zum pipstlichen Glauben zuriickgekehrt sind6é. Er ist
uberzeugt, dass sollicher oder derglichen sunderbaren strafen, hatt Gott, vilen diser start
abholden liiten, zugefiigte, vnd wiirt das, on zwifel, noch wyther thun’. In der Beschrei-
bung der Gesichte und der Ubernatiirlichen Phinomene verweist Vogeli explizit darauf,
dass sich der Teufel nachts am Konstanzer Firmament gezeigt habe und im Unterholz zu
horen gewesen sei. An einer Stelle stellt er sogar fest, Gotr [...] lief$ dem tiifel gewalt68
nach der Rekatholisierung der Stadt. Vogeli halt an der Allkausalitit Gottes fest, indem er
betont, dass der Teufel nur deshalb die Macht tiber die Stadt innehabe, weil Gott sie ihm
Uberlassen habe.

(3) Die Offenbarung einer antichristlichen Macht, in Konstanz derjenigen des Teu-
fels, ist eine zentrale apokalyptische Kategorie: Volker Leppin fiithrt die Offenbarung des
Antichristen in seiner Gruppierung der apokalyptischen Zeichen als Zentralkategorie an;
Anja Moritz stuft den Anbruch der antichristlichen Macht als wichtigstes Zeichen des an-
brechenden Jiingsten Tages fiir die Magdeburger Exilsliteratur ein. Der Begriff des Anti-
christen findet sich in den Trostgesprachen nicht. Auch die lutherische Identifikation des
romischen Papsttums mit dem Antichristen fithrt Vogeli nicht an, obgleich es an derber
Papstpolemik in der zweiten Trostschrift nicht fehlt69. Der Gedanke, dass eine antichrist-

63 Vgl. ebd. fol. 62r—v.

64 Vgl. ebd. fol. 68v.

65 Vgl. ebd. fol. 67v—69r.

66 Vgl. ebd. fol. 66v—68r.

67 Ebd. fol. 68r.

68 Ebd. fol. 67r.

69 Vgl. z.B. ebd.fol. 20v, 43v, 78r, 96r-v.
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liche Macht die Herrschaft auf Erden, genauer in Konstanz, ibernommen habe, ist jedoch
allgegenwirtig. Dieser Befund zeigt sich zum einen in der Teufelsherrschaft, die Vogeli
zumindest zeitweise im Osterreichisch gewordenen Konstanz annimmt. In der apoka-
lyptischen Publizistik des 16. Jahrhunderts spielt die Offenbarung der Macht des Teufels
eine wichtige Rolle. Irene Dingel verzeichnet fiir die protestantische Flugschriftenpole-
mik zur Mitte des 16. Jahrhunderts insgesamt eine »geschichtstheologische Einordnung
der protestantischen Niederlage im Schmalkaldischen Krieg und des darauffolgenden
Interims in ein schon von Luther vertretenes Geschichtsverstindnis, das den Gang der
Geschichte bestimmt sieht durch den immerwiahrenden Kampf zwischen Wahrheit und
Liuge, zwischen Gott und Teufel«70. Moritz weist fiir die Magdeburger Publizistik nach,
dass dem Jungsten Tag nicht nur die Offenbarung des Antichristen, sondern der Abfall
vom Glauben und das Verbot der wahren, evangelischen Predigt vorausgehen muss. Ver-
bunden ist die Warnung vor dem Glaubensabfall stets mit einer scharfen Polemik der
Magdeburger Exules gegen die als charakteristisch wahrgenommenen exteriorisierenden
Frommigkeitsformen der romischen Kirche. Auch dieses Vorzeichen der beginnenden
Endzeit lsst sich in den Trostschriften nachweisen: Hiufig beklagt Vogeli den Abfall von
Gott, vom wahren Glauben und von einer sittlichen Lebensfiihrung nach den christlichen
Geboten, verbunden mit der Kritik an Wallfahrt, Beichten, Ablass, Seelenmessen vnd
andere[n] béipstliche[n] klabriiten’!. Die Offenbarung einer antichristlichen Macht, der
kaiserlichen Religionspolitik ndmlich, ist in der Magdeburger Exilsliteratur verbunden
mit der Uberzeugung der Exules, dass das Interim die gottliche Schopfungsordnung um-
kehre. Das Hauptargument fiir den Widerstand gegen das Interim bestand darin, »anhand
der durch gottliche Einsetzung definierten Grenzen, der Obrigkeit aufzuzeigen, dass die-
se Uiber ihr Amt hinausgegriffen habe und somit die Aufsagung des Gehorsams und selbst
die Gegenwehr gerechtfertigt sei«’2. Die Magdeburger Exules gingen in der Rezeption
von Luthers Zwei-Reiche-Lehre davon aus, dass Gott in zwei verschiedenen Weisen in
der Welt handelt. Jorg Vogeli hat die Zwei-Reiche-Lehre Luthers nie rezipiert. In der
Frage nach den Kompetenzen des Rates folgt er Zwingli, der biirgerliche und kirchliche
Gemeinde als Einheit begriff und die christliche Obrigkeit als Stellvertreter der Kirchen-
gemeinde anerkennt”3. Schon in den frithen 20er Jahren ist Vogeli der Uberzeugung, dass
der Rat auch fiir das Seelenheil der ihm anvertrauten Biirger verantwortlich und dadurch
fir die Durchsetzung der schriftgemifien Predigt und die Bestrafung der Siinder zustin-
dig sei’4. Obwohl sich Vogeli in dieser Frage grundlegend von Luther und den lutherisch
gepragten Magdeburger Exules unterscheidet, verweist auch er auf den Grundsatz, dass
dem Kaiser zu leisten sei, was dem Kaiser gehore”s. So sehr Vogeli mit Zwingli von der
Kompetenz des Rates auch in den geistlichen Belangen der stadtischen Biirger Uiberzeugt
ist, so vehement spricht er dem Kaiser die Zustindigkeit in glaubensspezifischen Fragen
ab. Eine solche Position Vogelis ist natiirlich wesentlich ambivalenter als die eindeutige
Absage Luthers an jede weltliche Obrigkeit, fir den »homo interior« und dessen See-

70 Irene DINGEL, »Der rechten lehr zuwider«. Die Beurteilung des Interims in ausgewahlten
theologischen Reaktionen, in: Das Interim 1548/50. Herrschaftskrise und Glaubenskonflikt, hg. v.
Luise SCHORN-SCHUTTE (Schriften des Vereins fiir Reformationsgeschichte 203), Heidelberg 2005,
292-311, hier: 303.

71 GLAK 65/312 fol. 4v.

72 Moritz, Interim (wie Anm. 49), 252.

73 Vgl. DoBras, Ratsregiment (wie Anm. 2), 104.

74 Vgl. VOGELI, Schriften zur Reformation (wie Anm. 7), 5291f.

75 Vgl. GLAK 65/312 fol. 42v—43r.
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lenheil zustindig zu sein. Nur mithilfe der »clausula Petri«, dass Gott mehr zu gehor-
chen sei als den Menschen, und der Uberzeugung, dass der Kaiser im Unterschied zum
stidtischen Rat nur fiir das zeitliche Wohl seiner Biirger zustindig sei’6, kann Vogeli
begriinden, warum der Widerstand gegen die kaiserliche Religionspolitik gerechtfertigt
sei. Mit den Magdeburger Exules ist Vogeli aber davon tiberzeugt, dass die kaiserliche
Kompetenziiberschreitung eine Umkehrung der gottgewollten Ordnung bedeute. Die
daraus gezogene Konsequenz der Magdeburger, dass die weltliche Obrigkeit des Kaisers
sich als Werkzeug des Antichristen erweise, der der Gehorsam aufzukiindigen sei?7, folgt
Vogeli zwar in den Trostschriften nicht terminologisch, aber der Sache nach.

(4) Probleme im sozialen Miteinander, die vierte Kategorie apokalytischer Phinome-
ne, werden von Vogeli sehr frith in der zweiten Trostschrift angemahnt: Uff anrichtung
dess Sathans, Ouch béser liiten, sind wir vnder ain andern gethailt gwesen, vnd derhalben
das wort Christi an vns erfiillt worden, do er sagt// Jegklichs rych oder statt, die jn sich
selbs zerthailt, vnd nit ainhertzig ist, wiirt erodet, vnd mag nit bestun’8. Einen wesent-
lichen Grund fiir die Unfahigkeit des Rates, die auflenpolitisch auf ihn einstiirmenden
Herausforderungen zu bewiltigen, sieht Vogeli in den Auseinandersetzungen zwischen
den verschiedenen, politisch aktiven Familien der Stadt. Insbesondere die Zinfte fithrten
im Ringen um Macht und Einfluss in Konstanz und im Bodenseeraum untereinander
rivalisierende Fehden aus. Nicht nur die Habsucht habe im 15. Jahrhundert Zwietracht
unter den Ziinften gesit, sondern etwa auch die Frage, wer wo tanzen darf, die erst durch
ein konigliches Machtwort gelost werden konnte?9. Die Abwanderung bzw. das Abster-
ben einiger zlinftischer Familien sowie das Streben um Einfluss unter den Verbliebenen
begiinstigte gerade innerhalb der 1510 von Kaiser Maximilian (1508-1519) eingesetzten
Verfassung ein dauernd wechselndes Stadtregiment. Aufgrund dieses Machtringens unter
den Familien hat [es] Gott gfallen, sy vnder den gwalt frombder herschung zeergeben®0.
Vogeli ist iberzeugt, dass nur ein gemeinsames und geschlossenes Handeln des Rates eine
gute kommunale Herrschaft ermoglichen konne. Dazu gehoren personelle Stabilitt in
den wichtigen Amtern der spatmittelalterlichen Reichsstadt und der Wille aller politisch
aktiven Familien, ihr Machtstreben im Zweifelsfall dem Wohl der stidtischen Gemein-
schaft unterzuordnen. Beide Voraussetzungen seien im Konstanz des 16. Jahrhunderts
nicht gegeben gewesen. Die »discordia« unter den machtpolitisch agierenden Familien,
aber eben auch in der gesamten Biirgerschaft, trug wesentlich dazu bei, dass in den turbu-
lenten 4Qer Jahren keine sinnvolle Aufenpolitik im Rat betrieben werden konnte, die die
habsburgische Eroberung zu verhindern gewusst hatte.

Vogeli bedient somit die gesamte Bandbreite lutherisch-apokalyptischer Phinomene,
interessanterweise sind diese Zeichen aber nie mit den schillernden Begriffen des Jings-
ten Gerichtes und des Antichristen verbunden. Da Vogeli prinzipiell kraftiger Wortwahl
nicht abgeneigt ist, ist die Absenz dieser fir die lutherische Apokalyptik entscheidenden
Signalworter auffallig.

76 Die burgerschafft ouch, dem Kyser als aim kayser, vnd jrem Obern, jn allen zitlichen dingen
zegehorsamen, schuldig ist (Ebd. fol. 59r.).

77 Vgl. Morrtz, Interim (wie Anm. 49), 2741,

78 GLAK 65/312 fol. 9r.

79 Vgl. ebd. fol. 13v.

80 Ebd. fol. 16v.
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2.3. Apokalyptische Deutungsschemata in der ersten Trostschrift

Eine anders geartete Verarbeitung apokalyptischer Interpretationsschemata lisst sich in
der ersten Trostschrift von 1549 aufzeigen. Die biblischen Belegstellen entsprechen wie-
derum dem Tableau der Schriften, die als traditionsbildend fiir die Apokalypse gelten.
Die groflen Exilserfahrungen des Volkes Israel, die Gefangenschaft des Volkes in Agyp-
ten8! und das babylonische Exil82 nimlich, werden auch hier kontinuierlich angefiihrt.
Das Buch Daniel wird in der ersten Trostschrift viermal zitiert83; ausfithrlich thematisiert
Vogeli in der ersten Schrift auch das Leben des frommen Israeliten Tobit, ein byspyl der
gedult, der von Jugend auff allwegen Gott geforcht, vnd sine gebott geballten hatt, so ist er
nit leydig worden noch viirniis wyder Gott, das die blindtheytt jne iiber fallen hat sunder
er blyb vnbewegt, vnd stigh in der forcht Gottes, er sagt anch Gott lob vnd dankh, all sine
lebtag8+. Das Buch Tobit gilt in der Exegese ebenfalls als eine Pradisposition zu einer sich
ausbildenden jidischen Apokalyptik85. Interessant ist besonders die von Vogeli zuletzt
angefithrte Rede Tobias’. Es stellt sich die Frage, ob die hier in Aussicht gestellte Beloh-
nung fiir die Treuen Gottes wirklich auf ein irdisches Heilsereignis Gottes verweist oder
nicht eher auf ein gottliches Gericht am Jiingsten Tag86. Bemerkenswert ist — ahnlich wie
bei der zweiten Trostschrift — auch im ersten Gesprach der Schluss. Vater und Sohn dis-
kutieren namlich iiber die lezsten Zyttens?. In diesem Zusammenhang zitiert der Sohn aus
2 Thess 2, einem der apokalyptisch wirkmachtigsten Biicher des Neuen Testamentes88.
Die Magdeburger Exilsliteratur verwendet den Zweiten Thessalonicherbrief, verbunden
mit Jesu Rede von der Endzeit (Mt 24; Lk 21), bevorzugt zur Plausibilisierung der an-
gebrochenen Endzeit8?. Genau diese Verbindung zeigt sich auch hier: Vogeli koppelt die
Ankiindigung des Glaubensabfalls vor dem Kommen des Antichristen aus 2 Thess 2,3{.
mit der Endzeitrede aus Mt 23/24, in der das Kommen des Menschensohnes als ebenso
iiberraschend dargestellt wird wie die Sintflut in den Tagen Noahs. Und schliefilich ldsst
Vogeli den Vater auch aussprechen, dass viele Vorzeichen der Endzeit bereits eingetroffen
seien. Der Sohn will dieser Interpretation nicht folgen und verweist auf Gottes wun-
derbare Rettung des Volkes Israel aus einer aussichtslosen Gefangenschaft zur Zeit des
Propheten Ezechiel und auf den Sieg Josaphats gegen die zahlenmaflig tiberlegenen Am-
moniter und Moabiter?!. Der Vater wirft darauthin seine Befiirchtung ein, die zeyttlich
begnadung vnd erledigung vnsser fangknys werde so lang sich verziechen, das jch darin
nit theylbafft sin noch die erleben mog92. Die Antwort des Sohnes ist Uiberraschend: So
wiirst doch (wie ermeldet) der ewigen sycher sin, Aber die Zytt davan Gott sin barmbert-
zigkeytt, anch sin macht erschien ward, must du Gott heim stellen93.

81 Vgl. ZBZ B 127 fol. 22r, 31v-32r, 38v, 45v, 48r, 49r.
82 Vgl. ebd. fol. 30r-32v, 44v, 46r, 48r-50r, 55v.

83 Vgl. ebd. fol. 32v, 38v, 31r, 49v.

84 Ebd. fol. 27r—v.

85 Vgl. Jurgen LEBRAM, Art. »Apokalyptik/Apokalypsen Il«, in: TRE 4, 192-202, hier: 192.
86 Vgl. ZBZ B 127 fol. 29v.

87 Ebd. fol. 51v.

88 Vgl. ebd. fol. 51v-52v.

89 Vgl. Moritz, Interim (wie Anm. 49), 214.

90 Vgl. ZBZ B 127 fol. 53r.

91 Vgl. ebd. fol. 53r—56r.

92 Ebd. fol. 56v.

93 Ebd.
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Ob eine Riickkehr der Konstanzer Exules in die Heimatstadt durch ein gnidiges Ein-
greifen Gottes moglich sein wird oder die Befreiung aus der Gefangenschaft des Exils erst
am Jungsten Tag zu erwarten ist; ob Gottes Macht sich in der Geschichte manifestieren
wird oder erst an deren Ende; ob Konstanz iiberhaupt vom Joch der osterreichischen
Herrschaft befreit werden wird — all diese Fragen klingen in dieser kurzen Passage an und
auf keine erhilt der Leser eine Antwort. Stattdessen zitiert der Sohn das dritte Kapitel des
Buches Kohelet: Jedes Vorgehen auf der Erde habe seine Zeit und jedes Geschehen unter
dem Himmel seine Stunde. Im Anschluss fordert er den Vater zur Kreuzesnachfolge auf:
[T]rag deinen selbs auch vnssers Vatterlands criitz ellend vnd verderben mir gedult, vnd
stell es Gott heim, der wiirtt zuo siner zytt vns hilff thun vnd das leyd in frod, das ellend
jn ergetzlicheytt vnd die armutt in Richthumb, ob nit jn zittliche, jedoch in ewig werende,
jn sinem rych verenderend4.

Der apokalyptische Grundakkord, der das Gesprich zwischen Vater und Sohn zum
Ende der ersten Trostschrift untermalt, tont an dieser Stelle laut. Die Melodiestimme, die
bisher noch von einem moglichen Heil in der Geschichte kiindete, ist verstummt. Gott
werde das Leid der Exules in Freude verwandeln, aber erst am Jingsten Tag. Wenn der
Vater im anschlieffenden Schlussgebet sein Vertrauen in Gott und die Siinden der Kons-
tanzer bekennt, um Gott dann um die Bekehrung der Stinde und um seine Gnade zu bit-
ten, wird die Melodiestimme von einem moglichen Eingreifen Gottes in der Geschichte
wieder lauter, aber der Grundakkord, dass Gnade erst am Ende der Zeiten zu erwarten
sei, bleibt bestehen?.

3. Fazit

Das musikalische Bild beschreibt die apokalyptische Komposition am jeweiligen Schluss
der beiden Trostgespriche treffend: Ein flichtiger Leser hort nur die Melodiestimme
und verbleibt nach der Lektiire des ersten Trostgespraches vorsichtig optimistisch, nach
dem zweiten Trostgesprich hoffnungsfroh, dass Gott das Schicksal der Stadt Konstanz
und die Exilssituation des Autors ins Gute wenden werde. Der Zeitpunkt des gottlichen
Eingreifens wird stets diesem selbst anheimgestellt. Erst eine Auswertung der biblischen
Referenzstellen und ein Vergleich mit der Magdeburger Exilsliteratur machen den apoka-
lyptischen Grundakkord horbar, der immer wieder anschwillt und bald von einer krafti-
gen Melodiestimme tberlagert wird. An einer Stelle der ersten Trostschrift verstummt die
Melodie%, aber sie erhebt sich sogleich wieder zu vollem Klang. Wer die apokalyptischen
To6ne im kunstvollen Arrangement Végelis nicht vernehmen will oder sie nicht erwartet,
wird sie gerade in der zweiten Schrift nicht horen. Mit Leppin, der fir das Luthertum
von einer »durchaus gewichtigen apokalyptischen Mentalitat«%7 spricht, ist jedoch davon
auszugehen, dass in der Bevolkerung des frithkonfessionellen Zeitalters ein apokalypti-
sches Bewusstsein prisent war. Innerhalb einer solchen Mentalitit ist es wahrscheinlich,
dass ein ausgepragtes apokalyptisches Sensorium vieler Menschen auch die feinen end-
zeitlichen Tone der Trostschriften horen konnte. Moritz versteht Apokalypse in ihrer
Arbeitshypothese als »ein Deutungsmuster und ein Komplex von Vorstellungen, der [...]
potentiell mit konsolatorischer und parinetischer Intention zum konfessionellen Han-

94 Ebd. fol. 57r.

95 Vgl. ebd. fol. 59v.

96 Vgl. ebd. fol. 57r.

97 LeppIN, Antichrist (wie Anm. 59), 276.
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deln motiviert«9. Demzufolge ist eine Komposition endzeitlichen und konsolatorischen
Materials fiir die Apokalypse des 16. Jahrhunderts nicht ungewdhnlich.

Schlieflich ist zu fragen, warum Vogeli auf apokalyptische Deutungsmuster rekur-
riert, um die Frage nach dem Erbarmen Gottes zu beantworten, und weshalb er dabei auf
jene subtile und kunstfertige Weise verfihrt, wie es am Schluss des zweiten Trostgespri-
ches geschieht. Eine Antwortmoglichkeit liefert die Position des Konstanzer Stadtschrei-
bers zwischen der lutherischen und der oberdeutsch-schweizerischen Reformation. Die
Lutheraner verstanden die Reformation selbst als apokalyptisches Ereignis, als das apoka-
lyptische Ereignis per se, nach dem nur noch das Ende der Welt zu erwarten sei. Die zeit-
und universalgeschichtliche Auslegung der apokalyptischen Biicher des Kanons sowie
die Identifikation des Papstes mit dem Antichristen, die auch auf andere Gruppen und
Gegner libertragen wurde, und die sonstigen Zeichen des nahenden Gerichts bekriftigten
die Gewissheit, am Ende der Zeiten zu stehen. Das sich in der Gegenwart ereignende apo-
kalyptische Szenario war Teil des universalen Heilsplanes Gottes im Horizont des nahen,
teilweise ersehnten Jiingsten Tages?. Die Apokalyptik diente den Lutheranern als Verge-
wisserung ihrer konfessionellen Identitit in einer durch Konfessionsbildung und Konfes-
sionalisierung geprigten Umwelt. Insofern war sie in der lutherischen Reformation der
zweiten Generation ein Ausdruck fortdauernder konfessioneller Selbstvergewisserung
und Identititsbestimmung!90. Leppin spricht von der Apokalyptik als basaler identitits-
beschreibender und -stiftender Verkiindigung des Evangeliums. Diese Sprache spricht
auch die erste Trostschrift. Wenige Monate nach der Flucht aus der geliebten Heimat sieht
Vogeli durchaus hellsichtig keine Moglichkeit einer baldigen Riickkehr. Er gibt sich der
bitteren Klage und der Trauer um den Verlust der Heimat hin. Das religions- und auflen-
politische Schicksal der Heimatstadt ist unmittelbar verquickt mit der Trostlosigkeit der
eigenen Situation. Im Vorwort schreibt Vogeli, er habe trost vnd hoffnung Zuokiinfftiger
erlossung vs [...] beylliger biblischer schrifften znosamengelessen10l. Die tiefe Ambivalenz
des Begriffes Erlosung deutet sich an. Am Schluss expliziert Vogeli ein gnadiges Eingrei-
fen Gottes in irdischer und transzendenter Perspektive, die Grenzlinie jedoch verlauft
fliefend: Er verwirft die Moglichkeit eines diesseitigen Handelns Gottes nicht, das die
Habsburger aus der Stadt und den altgliubigen Klerus aus den Konstanzer Kirchen ver-
bannen werde, allerdings konne ein gnidiges Eingreifen Gottes auch erst mit dem Ende
der Geschichte zu erwarten sein. Dann werde am Tag der Wiederkunft Christi Gericht
gehalten werden — iiber die Exules, die in Treue zum wahren Glauben die Heimatlosigkeit
in Kauf genommen haben, und tiber die in Stinde und Unglauben verharrenden Konstan-
zer Blirger, die um eines schnellen Friedensschlusses und der eigenen Habgier willen die
Reformation preisgegeben haben. Fiir einen theologisch versierten und reformatorisch
ambitionierten Laien des 16. Jahrhunderts, der aus dem Exil die Rekatholisierung der
Heimatstadt betrachten muss, beschrankt sich die Hoffnung auf gottliche Hilfe fiir Kon-
stanz, das heiflt fiir Vogeli stets die Wiedereinfihrung der stidtischen Reichsfreiheit und
der Reformation, nicht auf ein irdisch zu erwartendes Heilsereignis. Die ersehnte und in
der Schrift verheiflene Erlosung kann auch mit der Wiederkunft Christi am bald zu er-
wartenden Ende der Zeiten zu erhoffen sein. Trost umfasst fiir Vogeli gerade in der ersten

98 Morrtz, Interim (wie Anm. 49), 24.

99 Vgl. Thomas Kaurmann, Dreiffigjahriger Krieg und Westfilischer Friede. Kirchengeschichtli-
che Studien zur lutherischen Konfessionskultur (Beitrdge zur historischen Literatur 104), Tiibin-
gen 1998, 37.

100 Vgl. LeppIN, Antichrist (wie Anm. 59), 281f.

101 ZBZ B 127 fol. 4r.
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Trostschrift nicht nur irdische Kategorien, sondern die apokalyptische Nihe des Jiingsten
Tages. Er steht in der Tradition lutherischer Konsolationsliteratur, die das Leiden als Gut,
alles Irdische als hinfillig betrachtet. Gottes versohnendes Handeln geschehe in Christus
als dem einzigen Trost in Leben und Tod, Heil in der Geschichte jedoch sei nicht zu er-
warten. Die Sorge des Stadtschreibers gilt daher eher dem Heil der Seele, seine Hoffnung
dem Jiingsten Tag. Der in der ersten Schrift verheiflene Trost steht in dieser Spannung
zwischen irdischer Heilserwartung und apokalyptischer Naherwartung.

Die oberdeutsche Reformation hingegen hat den Antichristbegriff enteschatologisiert
und dadurch nicht fiir eine apokalyptische Publizistik fruchtbar gemacht. Anders als fiir
die Lutheraner bestand fiir die Reformierten aufgrund der theologisch verankerten Auf-
gabe der gegenwirtig konfessionell zu formenden Gesellschaft keine Notwendigkeit, ein
apokalyptisches Deutungsmuster aufrecht zu erhalten102. Daher entwickelten die Refor-
matoren um Ulrich Zwingli ihre Identitit gerade nicht in transzendenten, sondern in ir-
dischen Dimensionen, in der Formung einer »civitas sancta« auf Erden und in der Verbin-
dung der »reformatio doctrinae« mit der »reformatio vitae«. Die in reformierten Kontex-
ten erstrebte kollektive Umkehr mittels Kirchenzucht bedurfte keines apokalyptischen
Horizonts, zumindest nicht in der blutroten Ausfarbung der lutherischen Publizistik. Bei
der Abfassung der zweiten Trostschrift 1551 hat sich Vogeli nicht nur von der Impression
der Flucht erholt, sondern sich — vermutlich unter dem Eindruck der jahrelangen Ziircher
Exilserfahrung — dieser reformierten Position wesentlich angenihert. Zweieinhalb Jahre
nach der ersten Trostschrift kiindigt Vogeli in der zweiten Trostschrift an, zesampt den
vorigen tréstungen noch mer by dem waren troster, dem gwaltigen vnd barmbertzigen
Gott vf§ sinem wort vnd hailiger schrifft ze suchen'®. Am Ende der zweiten Trostschrift
zitiert Vogeli fast ausschliellich aus jener biblischen Literatur, die der Exegese als pra-
dispositorisch fiir eine sich entwickelnde Apokalypse im Judentum oder aber als apo-
kalyptisch im eigentlichen Sinne gilt, ohne sich jenes Buch zunutze zu machen, das das
Ende der Welt in der Schrift am deutlichsten ausmalt, die Offenbarung des Johannes; alle
vier Kategorien apokalyptischer Phinomene konnen in diesen letzten Seiten der zweiten
Trostschrift nachgewiesen werden, ohne dass der apokalyptisch so geprigte und fiir die
lutherische wie reformierte Selbstvergew1sserung so wichtige Begriff des Antichristen ein
einziges Mal erwihnt wird. Demzufolge verwendet Vogeli 1551 in der Diskussion um ein
Erbarmen Gottes weiterhin — wenn auch in subtiler Weise — ausdriicklich lutherisch ge-
pragte, apokalyptische Muster zur Deutung der konfessionellen Gegenwart in der Kons-
tanzer Heimatstadt und im Ziircher Exil, wendet sie aber fiir ein explizit reformiertes Ziel
an, zur Einschirfung der Notwendigkeit einer »reformatio vitae« auf dem Hintergrund
aller Vorlaufigkeit des Irdischen. Die Frage, ob eine kollektive Umkehr zur Reformation
auch das drohende Endgericht authalten konne, wird nicht gestellt. Nicht der Jiingste
Tag ist die durch lutherisch-apokalyptische Erzihlstrukturen ermoglichte Perspektive
der zweiten Trostschrift, sondern die angesichts der Kiirze der verbleibenden Zeit not-
wendige Umkehr zum wahren Glauben. Innerhalb einer lutherischen Weltsicht, die das
Ende der Geschichte und den Einbruch des Jiingsten Gerichtes anktindigt, verbleibt Vo6-
geli in den irdischen Dimensionen der »civitas sancta« auf Erden, die die Reformatoren
um Zwingli erstrebten, nutzt den apokalyptischen Horizont aber zur Einschirfung sei-
ner Mahnungen. Ein weiterer, entscheidender Vorteil der Apokalyptik im 16. Jahrhun-
dert nimlich war fiir Vogeli, dass sie die zukiinftigen Ereignisse nicht als schicksalhaft
darstellen muss, sondern »aufgrund ihrer Betonung eines intentional handelnden — und

102 Vgl. LepriN, Antichrist (wie Anm. 59), 283f.
103 GLAK 65/312 fol. 2r.
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reagierenden — Gottes einen Bezug zwischen dem Verhalten der Menschen und ihrem
zukiinftigen Geschick ausdriicken konnte, der einen disziplinierenden Handlungsappell
implizierte«104. Dementsprechend bestand auch berechtigte Hoffnung auf eine Reaktion
Gottes, nachdem sich die Konstanzer zur Umkehr entschlieffen konnten.

Die in der zweiten Trostschrift gegebene Antwort auf die Frage nach dem Erbar-
men Gottes ist eine sehr differenzierte. Vogeli greift die apokalyptische Naherwartung
als in lutherischen Kreisen des 16. Jahrhunderts omniprisentes Merkmal konfessioneller
Selbstvergewisserung und Identititsmarkierung auf. Er wendet die Apokalyptik aber als
Instrumentarium an, um die Konstanzer Mitburger zu der in oberdeutsch-schweizeri-
schen Kontexten so bedeutenden »reformatio vitae«, zur Umkehr zum reformatorischen
Glauben, zu Reue und Bufie iiber die begangenen Stinden und zum Gebet um Gottes Er-
barmen aufzurufen. Ferner deutet sich im Gesprach zwischen Vater und Sohn die inner-
halb der verschiedenen Parteiungen der Reformation heftig umstrittene Frage an, ob sich
die Menschen tiberhaupt zu Gott bekehren konnen oder nicht vielmehr Gott selbst die
Umbkehr im Menschen bewirken miisse. Der Tendenz nach geht Vogeli aber davon aus,
dass eine eigenstandige Umkehr des Menschen zu Gott zumindest moglich sei. Ob sie in
Konstanz auch wahrscheinlich sei, bleibt offen. Hier zeigt sich, dass Vogeli gerade in die-
ser entscheidenden Frage seinen Lesern eine Antwort schuldig bleibt. Gleichzeitig wird
deutlich, dass er ein durchaus rationaler und in Kausalititen denkender Theologe ist, aber
auch 1551 noch unter dem Scheitern aller reformatorischen Bemithungen in Konstanz lei-
det. Trost bietet in den Trostschriften eben nicht nur das bisweilen kunstvolle Ineinander
der apokalyptischen Nihe der Wiederkunft Christi und des nach einer »reformatio vitae«
zu erwartenden Heils innerhalb der Geschichte; Trost bietet auch die allzu menschliche
Hoffnung Vogelis auf eine alle irdischen Mafistibe iibersteigende Barmherzigkeit Gottes,
der den Konstanzer Exules und Biirgern aus reiner Gnade und ohne Vorbedingung bald
das Joch des papstlichen Unglaubens und der osterreichischen Herrschaft abnehmen und
sie in die Freiheit der Reformation zurtickfithren werde.

104 LepriN, Antichrist (wie Anm. 59), 278.
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Karl Adam im Visier der kirchlichen Glaubenswichter

Einblicke in die Zensurverfahren gegen den Tiibinger Dogmatiker

von 1926 und 1931-1933!

1. Einleitung

Man ordne an, das Buch aus dem Handel zu ziehen, man verbiete ihm weiter zu schrei-
ben und Vortrige in theologischer Sache zu halten, da es ihm an den norwendigen Vor-
aussetzungen mangelt; schliefSlich bahne man das Verfahren an, um ihn seiner Professur
der Theologie zu entheben. Der Bischof soll dann iiber die Entfernung des Buches aus
dem Handel berichten?. So urteilte am 17. Juli 1933 die Congregatio praeparatoria, die
Konsultorenversammlung des Heiligen Offiziums, tiber den Ttbinger Dogmatikprofes-
sor Karl Adam (1876-1966) und sein neuestes Buch »Jesus Christus«. Wie kam es zu
einem solch scharfen und vernichtenden Entschluss der romischen Gutachter, gehorte
doch Karl Adam zu den meistgelesenen deutschen katholischen Theologen jener Zeit?
Karl Adam war lange in Vergessenheit geraten, erst in jiingerer Zeit riickte er wieder
mehr ins Blickfeld der Wissenschaft. Die neuere theologische Forschung nimmt ihn vor-
nehmlich als »Briickenbauer« wahr, der »eine bewufite Entscheidung zur Kooperation
mit dem Nationalsozialismus getroffen«3 hat. Ein wichtiger Baustein seiner Biographie
ist bislang jedoch nicht ausreichend aufgearbeitet worden, nimlich die Auseinanderset-
zungen mit dem Heiligen Offizium in der ersten Halfte der 30er Jahre des 20. Jahrhun-
derts. Dass in Rom ein Verfahren gegen Adam angestrengt wurde, ist bekannt*. Aber wie
es dazu kam und was dort genau passierte, lag bislang im Dunkeln. Erst die Offnung des
Archivs der Kongregation fir die Glaubenslehre im Jahre 1998, die eine umfangreiche

1 Der vorliegende Aufsatz basiert auf einer Diplomarbeit, die im Sommersemester 2010 an der
Katholisch-Theologischen Fakultit der Westfalischen Wilhelms-Universitit Minster eingereicht
wurde.

2 »Gli si ingiunga di ritirare il libro dal commercio, gli si vieti di scrivere ancora, come pure di fare
conferenze in materia teologica, perché mancante della necessaria preparazione; si facciano le prati-
che per rimuoverlo dall’insegnamento teologico. Al Vescovo poi si aggiunga che voglia riferire sul ri-
tiro del libro dal commercio.« Sitzungsnotizen vom 17. Juli 1933; Archivio della Congregazione per
la Dottrina della Fede, Sanctum Officium, Censurae librorum (kiinftig: ACDF SO CL) 1237/1926,
fol. 230r.

3 Vgl. dazu Lucia ScHERZBERG, Kirchenreform mit Hilfe des Nationalsozialismus. Karl Adam als
kontextueller Theologe, Darmstadt 2001, hier: 323. — Hans KREIDLER, Karl Adam und der Natio-
nalsozialismus, in: RJKG 2 (1983) 129-140.

4 Vgl. dazu vor allem Alfons AuEer, Karl Adam 1876-1966, in: ThQ 150 (1970) 130-143. — Hans
KREIDLER, Eine Theologie des Lebens. Grundziige im theologischen Denken Karl Adams (Ttbin-
ger Theologische Studien 29), Mainz 1988, 299-314.
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Akte tiber den »Fall Adam« ans Licht brachte, erlaubte nun, die oben aufgeworfene Frage
zu beantworten>.

Die zutage getretenen Dokumente zeigen, dass eigentlich von zwei Verfahren zu spre-
chen ist. Denn vor dem romischen Prozess, der von 1931 bis 1933 andauerte und die drei
zentralen Werke Karl Adams, namlich »Das Wesen des Katholizismus« ('1924), »Christus
unser Bruder« (11926) und »Jesus Christus« (*1933) zum Untersuchungsgegenstand hatte,
wurde ein weiteres Verfahren gegen ihn anhingig: nimlich ein rein innerdeutsches im
Jahre 1926, das vom Erzbischoflichen Ordinariat in Koln gefithrt wurde und sich aus-
schliefflich mit »Das Wesen des Katholizismus« beschiftigte.

Aus den Prozessen ergibt sich ein vielschichtiges Konglomerat an theologischen, kir-
chenhistorischen und politisch-kulturellen Implikationen. An dieser Stelle soll es nur
darum gehen, aus dem umfangreichen Gesamtkomplex drei Punkte herauszugreifen: Zu-
nichst werden in sehr groben Ziigen die beiden Verfahren nachgezeichnet, dann werden
die Frage nach der romischen Sicht von Adams Affinititen zum Modernismus gestellt
und schliefflich die Rolle des damaligen Rottenburger Bischofs Joannes Baptista Sproll
(1927-1949) und des Tiibinger Moraltheologen Otto Schilling (1874-1956) in dem romi-
schen Prozess angedeutet, die beide als Exponenten der deutschen Resonanz auf die lehr-
amtliche Beanstandung Karl Adams gelten konnen. Zuvor ist es allerdings notwendig, die
Verfahren in die Biographie des Tiibingers einzuordnen.

2. Karl Adam — Ein Theologe des 20. Jahrhunderts

Karl Borromaus Adamé wurde am 22. Oktober 1876 in Pursruck in der Oberpfalz gebo-
ren. Nach dem Abitur in Amberg begann er 1895 mit dem Theologiestudium in Regens-
burg, wo er schlie}lich am 10. Juni 1900 die Priesterweihe empfing. Nach zweijahriger
Arbeit in der Seelsorge setzte er seine Studien in Miinchen fort und wurde daraufhin 1904
mit einer Dissertation tiber den Kirchenbegriff Tertullians” zum Doktor der Theologie
promoviert. Vier Jahre spiter folgte an gleicher Stelle die Habilitation mit einer Arbeit
uber die Eucharistielehre des heiligen Augustinus8, woraufthin Adam zum Privatdozen-
ten fiir Dogmatik und Dogmengeschichte ernannt wurde: »Die ersten Arbeiten von Karl
Adam stehen unter dem Einfluss des Miinchner Kirchenhistorischen Seminars und sind
ausschliefflich dogmengeschichtlichen Fragen der lateinischen Patristik gewidmet. Sie

5 Die Akte trigt die Signatur ACDF SO CL 1237/1926. Zum Sanctum Officium, dem Archiv und
der Organisations- und Verfahrensstruktur vgl. Inquisition, Index, Zensur. Wissenskulturen der
Neuzeit im Widerstreit (Romische Inquisition und Indexkongregation 1), hg. v. Hubert WoLE, Pa-
derborn u.a. 22003. — Einleitung 1814-1917 (Romische Inquisition und Indexkongregation. Grund-
lagenforschung: 1814-1917), hg. v. DEms., Paderborn u.a. 2005.

6 Zum Leben und zur Person Karl Adams vgl. den umfangreichen Artikel von Lucia SCHERZBERG,
Karl Adam, in: BBKL 30 (2009) 1-20. — Digs., Kirchenreform (wie Anm. 3). — Roger AUBERT, Karl
Adam, in: Tendenzen in der Theologie im 20. Jahrhundert. Eine Geschichte in Portraits, hg. v. Hans
J. ScruLTZ, Stuttgart/Olten 1966, 156—162. — Walter KasPer, Karl Adam. Zu seinem 100. Geburts-
tag und 10. Todestag, in: ThQ 156 (1976) 251-258. — KREIDLER, Theologie (wie Anm. 4). — Robert
A. KrIEG, Karl Adam. Catholicism in German Cultur, Notre Dame-London 1992.

7 Vgl. Karl Apam, Der Kirchenbegriff Tertullians. Eine dogmengeschichtliche Studie (Forschun-
gen zur christlichen Literatur- und Dogmengeschichte 6,4), Paderborn 1907.

8 Vgl. DERrs., Die Eucharistielehre des hl. Augustin (Forschungen zur christlichen Literatur- und
Dogmengeschichte 8,1), Paderborn 1908.
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zeigen seine Fihigkeit, zugleich den Problemen der Dogmenentwicklung wie der Bestim-
mung des unwandelbaren Wesens der Kirche Rechnung zu tragen«.

In den Jahren 1909 bis 1912 bekleidete der junge Theologe das Amt des Religionsleh-
rers an einem Miinchner Gymnasium und unterrichtete privat die Sohne des bayerischen
Kronprinzen Rupprecht!®. In den folgenden Jahren unterwies er auch die angehenden
Offiziere des bayerischen Kadettencorps, bis er schliefllich 1915 auf8erordentlicher Pro-
fessor an der Munchner Universitit wurde.

In dieser frithen Phase seines Denkens und Wirkens war Adam besonders beeinflusst
vom Straflburger Kirchengeschichtler Albert Ehrhard!l, der in der Nihe des »Reform-
katholizismus«12 zu verorten ist. Das offenbarte sich nach Scherzberg in Adams affirma-
tiver Haltung gegentiber der historisch-kritischen Methode sowie in kirchenpolitischer
Hinsicht in der Vermeidung eines etwaigen offentlichen Konflikts mit dem kirchlichen
Lehramt!3. Er sorgte sich zudem in gleicher Weise wie Ehrhard darum, dem Vorwurf
einer Inferioritdt der katholisch-theologischen Wissenschaft!# entgegenzutreten!s. Auf-
grund der Spannung zwischen kirchlicher Autoritit und personlichem Wissenschaftsbe-
trieb sah Adam Zeit seines Lebens »den katholischen Theologen in einem Dauerkonflikt
zwischen Kirchlichkeit und Wissenschaftlichkeit«!6. Durch die Verpflichtung zum Anti-
modernisteneid im Jahre 1910 erhielt dieser Konflikt fiir Adam neue Nahrung!7. Als Reli-
gionslehrer und Privatdozent war er zur Leistung des Eides gezwungen und folgte dieser
Verfugung schliefflich auch, wenngleich widerstrebend. Fir thn war klar: »... wenn sich

9 AuBERT, Adam (wie Anm. 6), 156.

10 Rupprecht Maria Luitpold Ferdinand von Bayern (1869-1955), Kronprinz von Bayern,
1911 Ehrenmitglied der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, 1914-18 Befehlshaber im Ers-
ten Weltkrieg, 1932-33 Kontakte mit der bayerischen Regierung zu einer moglichen Einsetzung als
Generalstaatskommissar bei einer Machtiibernahme Adolf Hitlers, 1939 Exil in Italien. — Uber ihn:
Walter ScHARL, Die Zusammensetzung der bayerischen Beamtenschaft von 1806 bis 1918 (Miinch-
ner historische Studien. Abt. Bayerische Geschichte 1), Kallmiinz 1955, 246. — Dieter ]. WEIss,
Rupprecht, in: NDB 22 (2005) 285f. — DERrs., Kronprinz Rupprecht von Bayern (1869-1955). Eine
politische Biografie, Regensburg 2007.

11 Albert Joseph Maria Ehrhard (1862-1940), 1889 Professor fiir Philosophie am Priesterseminar
in Straflburg, 1892 Professor fir Kirchengeschichte an der Universitat in Wiirzburg, 1898 in Wien,
1902 in Freiburg i.Br. und schliellich 1903 in Strafiburg, 1907 Kritik am Dekret Lamentabili und der
Enzyklika Pascendi dominici gregis, was zur zeitweiligen Aberkennung seines romischen Prilaten-
titels fithrte, von 1918 an lebte er in Miinchen, 1920-27 Dozent fiir Kirchengeschichte an der Uni-
versitit in Bonn, 1922 Vorsitzender der Gesellschaft fiir die Herausgabe des Corpus Catholicorum.
— Uber ihn: Friedrich W. Bautz, Ehrhard, Albert, in: BBKL 1 (1990) 1471f. - Georg SCHOLLGEN,
Ehrhard, Albert Joseph Maria, in: LThK? 3 (1995) 513.

12 Zum Reformkatholizismus vgl. Roger AUBERT, Die modernistische Krise, in: HKG VI1/2, Frei-
burg i.Br. 1973, 435-500, hier: 437-446. — August HAGEN, Der Reformkatholizismus in der Didzese
Rottenburg (1902-1920), Stuttgart 1962. — Reformkatholizismus nach 1918 in Deutschland. Joseph
Wittig (1879-1949) und seine Zeit, hg. v. Josef Hainz, Eppenhain 2002. — Manfred WEITLAUFF, Re-
formkatholizismus, in: LThK? 8 (1999) 957-959.

13 Vgl. ScHERZBERG, Adam (wie Anm. 6).

14 Vgl. dazu Martin BAUMEISTER, Paritit und katholische Inferioritit. Untersuchungen zur Stel-
lung des Katholizismus im Deutschen Kaiserreich (Politik- und Kommunikationswissenschaftliche
Veroffentlichungen der Gorres-Gesellschaft 3), Paderborn u.a. 1987. — Susanna Scuwmipr, Inferiori-
tatsdebatte, in: LThK? 5 (1996) 490.

15 Vgl. SCHERZBERG, Kirchenreform (wie Anm. 3), 156.

16 KREIDLER, Theologie (wie Anm. 4), 299.

17 Vgl. Karl Apawm, Der Antimodernisteneid und die theologischen Fakultiten, in: Die Wahrheit 1,
Nr. 6 (15. Dezember 1910), 83-85.
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der Eid gegen die Freiheit der theologischen Wissenschaft und gegen die historische Me-
thode richtete, dann kénnte er ihn nicht leisten, ohne seine Uberzeugung zu verraten«!8,
Wenn er die Ablegung jedoch verweigere, sei das Ende seiner Laufbahn vorprogrammiert.
Adam fand fur sich einen Ausweg aus dieser Aporie, indem er den Eid dergestalt inter-
pretierte, dass er sich nicht gegen die historisch-kritisch arbeitende Methode richte. Sollte
sich aber der Eid tatsichlich gegen die »auf die ratio sola ... aufgebaute Apologetik« rich-
ten, schrieb er an Ehrhard, dann »miissten wir das Dogma gegen den Papst schiitzen«19.

Im Jahre 1911 gab es einen ersten Konflikt Adams mit dem kirchlichen Lehramt: »Ein

papstlicher Kammerherr, Baron von Savigny, hatte mich beim Nuntius denunziert, dass
1ch die Schiiler (der 3. Klasse) in modernistischem Geist unterrichte«29, schrieb Adam
am 3. Dezember nach seiner Vorladung ins Erzbischofliche Ordinariat Miinchen an
Albert Ehrhard. Die Intervention des Kronprinzen Rupprecht verhinderte jedoch eine
Suspendierung. Funf Jahre spiter folgte eine weitere Auseinandersetzung, diesmal mit
dem Paderborner Ordinariat im Kontext der Publikation seines Opus »Die kirchliche
Stindenvergebung nach dem hl. Augustin«2l. Dem jungen Dogmatiker wurden wiederum
Affinititen zum Modernismus sowie eine zu grofle Nihe zum Protestantismus vorge-
worfen. Wie zuvor schon hatte seine dogmengeschichtliche Arbeitsweise Widerspruch
heraufbeschworen. Wieder kam Adam jedoch ungeschoren davon.

Der Erste Weltkrieg bildete fiir den jungen Adam eine grundlegende Zisur innerhalb
seiner geistigen Entwicklung. Paradigmen wie »Wesensschau« und »Gemeinschaft« soll-
ten zu bestimmenden Komponenten seines Denkens werden?2. Darin war er Kind seiner
Epoche. 1917 erhielt Adam einen Ruf nach Straflburg auf den Lehrstuhl fiir Moraltheo-
logie. Nach Kriegsende musste er die Professur wieder aufgeben und dozierte zunichst
an der Philosophisch-Theologischen Hochschule in Regensburg. Auch diese Aufgabe
wihrte nur kurz: Am 1. Oktober 1919 ging Adam als Professor fiir Dogmatik an die Uni-
versitit Tlbingen. Sie sollte ihm zur zweiten Heimat werden. Er blieb dort bis zu seiner
Emeritierung im Jahre 1948.

In seiner Antrittsvorlesung »Glaube und Glaubenswissenschaft im Katholizismus«23
entwickelte er eine Methode der Glaubensbegriindung, die Elemente aus scholastischer
Theologie und zeitgeschichtlicher Religionspsychologie sowie -phinomenologie zu syn-

18 SCHERZBERG, Kirchenreform (wie Anm. 3), 145.

19 Adam an Ehrhard vom 10. Februar 1911; abgedruckt bei Otto Wetss, Der Modernismus in
Deutschland. Ein Beitrag zur Theologiegeschichte, Regensburg 1995, 496.

20 Adam an Ehrhard vom 3. Dezember 1911; abgedruckt bei ScHERZBERG, Kirchenreform (wie
Anm. 3), 151.

21 Vgl. Karl Apawm, Die kirchliche Stindenvergebung nach dem hl. Augustin (Forschungen zur
christlichen Literatur- und Dogmengeschichte 14,1), Paderborn 1917.

22 So schrieb Adam am 6. Mai 1920 an Friedrich Heiler (1892-1967): »Ich selbst habe durch die
Erfahrungen des Krieges und manches andere eine viel positivere Stellung zur Kirche gewonnen.
Ich lernte die >Innenschau« der kirchlichen Dinge; ich suche von auflen zu dem in den >Dingenc sich
spiegelnden religiosen Wesen der Kirche vorzudringen. Und da hat mich vieles gepackt. [...] Und
darum storen mich die rein philologisch-historischen Bedenken nicht mehr, weil mich die sreligi-
Ose« Gesamterscheinung des katholischen Wesens bindet.« Der Brief ist abgedruckt bei Annette
KLEMENT, Versohnung des Verschiedenen. Friedrich Heilers Ringen um die ezne Kirche im Spiegel
seiner Korrespondenz mit katholischen Theologen (Beitrage zur Kirchen- und Kulturgeschichte 4),
Frankfurt a.M. u.a. 1997, 187f., hier: 187. Hervorhebung im Original.

23 Vgl. Karl Apawm, Glaube und Glaubenswissenschaft im Katholizismus. Akademische Antritts-
rede, in: ThQ 101 (1920) 131-155.
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thetisieren versuchte. Autorititen wie Max Scheler?* oder Rudolf Otto?®> wurden fiir ihn
bedeutsame Referenzgrofien. Weil er auf der Intuition und dem Erlebnis als Glaubens-
grundlage innerhalb seines theologischen Systems insistierte sowie die Phinomenologie
rezipierte, erntete er wiederum Modernismusvorwiirfe: »Im Unterschied zu den fritheren
Konflikten Adams mit dem kirchlichen Lehramt handelte es sich dieses Mal um einen of-
fentlichen wissenschaftlichen Disput. Inhaltlich stand nicht die historisch-kritische Me-
thode zur Debatte, sondern die Rezeption philosophischer und religionsphilosophischer
Theorien bzw. ihrer Terminologie«26.

In den sich anschlieRenden anderthalb Jahrzehnten hielt Karl Adam in Tiibingen und
andernorts die Vortrige tiber den Katholizismus und Jesus Christus, die in jenen drei
Werken abgedruckt wurden, die Gegenstand der hier skizzierten kirchlichen Lehrverfah-
ren werden sollten. Der Einfluss dieser Werke auf die katholische Welt und weit dariiber
hinaus kann nicht hoch genug veranschlagt werden. Gerade »Das Wesen des Katholizis-
mus« erlebte eine ausgesprochene Erfolgsgeschichte, bis 1957 wurde es 13 Mal neu auf-
gelegt und in zahlreiche Sprachen iibersetzt. Ahnlich erfuhren »Christus unser Bruder«
und »Jesus Christus« zahlreiche Neuauflagen und erschienen in verschiedenen Sprachen:
»Each of these texts was available in at least eight languages and became a best-seller not
only in Germany but also in Europe and North America. They were translated into Ja-
panese, and The Spirit of Catholicism appeared in Chinese. Prior to the Second Vatican
Council, Adam was one of the most widely read Catholic theologians in the world«27.

Hauptsichlich in diesen drei Biichern entwickelte Adam die Kernpunkte seiner Theo-
logie: die Themen Glaubenserkenntnis, Ekklesiologie und Christologie28.

24 Max Ferdinand Scheler (1874-1928), Studium der Philosophie, Psychologie und Soziologie in
Miinchen, Berlin und Jena, 1897 Promotion zum Dr. phil.,, 1899 Konversion zum Katholizismus,
1901 Privatdozent in Jena, dann in Miinchen, 1906 Entzug der Lehrerlaubnis, 1910-18 freier Schrift-
steller in Gottingen und Berlin, 1919 Ordinarius fiir PhllOSOPhle und Sozmlogle in Koln, Stadtver-
ordneter der Zentrumspartei, 1928 Ruf an die Universitit in Frankfurt. - Uber ihn: Konrad Fucs,
Scheler, Max Ferdinand, in: BBKL 9 (1995) 75-77. — Gerhard PrarreroTT, Scheler, Max Ferdinand,
in: LThK? 9 (2000) 121f. - Zum Einfluss Schelers auf Adam vgl. KREIDLER, Theologie (wie Anm. 4),
76-88.

25 Rudolf Otto (1869-1937), evangelischer Religionsphilosoph und Theologe, 1904 a.o. Professor
in Géttingen, 1915 o. Professor in Breslau, 1917 in Marburg, 1929 Emeritierung, prigte die For-
mel vom »Mysterium tremendum et fascinosum« fiir die Erfahrung des »Numinosen«. — Uber ihn:
Karl Dignst, Otto, Rudolf, in: BBKL 6 (1993) 1381-1383. — Ansgar Paus, Otto, Rudolf, in: LThK?
7 (1998) 1225.

26 SCHERZBERG, Kirchenreform (wie Anm. 3), 169.

27 KrieG, Adam (wie Anm. 6), 1f.

28 Vgl. KREIDLER, Theologie (wie Anm. 4), 27. — Vgl. zur Theologie Adams neben Kreidler be-
sonders AUBERT, Adam (wie Anm. 6). — Peter WALTER, Die deutschsprachige Dogmatik zwischen
den beiden Vatikanischen Konzilien untersucht am Beispiel der Ekklesiologie, in: Die katholisch-
theologischen Disziplinen in Deutschland 1870-1962. Thre Geschichte, ihr Zeitbezug (Programm
und Wirkungsgeschichte des II. Vatikanums 3), hg. v. Hubert WoLr (unter Mitarbeit von Claus
ARrNOLD), Paderborn u.a. 1999, 130-163, hier: 147-152. — Karl-Heinz WIESEMANN, Zerspringender
Akkord. Das Zusammenspiel von Theologie und Mystik bei Karl Adam, Romano Guardini und
Erich Przywara als theologische Frage (Studien zur systematischen und spirituellen Theologie 26),
Wiirzburg 2000, 10-112.
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3. Das Kolner Imprimaturverfahren von 1926

Doch ging die Publikation der genannten Werke nicht reibungslos vonstatten. Fiir die
zweite Auflage von »Das Wesen des Katholizismus« (1926) war versiumt worden, die
erforderliche Druckerlaubnis einzuholen, sodass die zweite Auflage noch das Augsbur-
ger Imprimatur der ersten Auflage trug (die erste Auflage wurde vordem von Haas &
Grabherr in Augsburg ediert, die zweite vom Disseldorfer Schwann-Verlag). Karl Jo-
seph Kardinal Schulte2, der Erzbischof von Koln, der im Kontext von Lehrverfahren
»als schnell erregbar«30 galt, erlieff umgehend ein Verkaufsverbot und beauftragte zwei
anonyme Zensoren mit einem Gutachten iiber »Das Wesen des Katholizismus«. Die Gut-
achter gaben eine kurze Wiirdigung des Buches, das eine glinzende Apologie der Kirche
dar[stellt], die um so hoher zu bewerten ist, als auch die Sprache anziehend und der mo-
dernen Geisteshaltung durchans entsprechend ist31. Zu bedauern sei aber, dass sich ein-
zelne Séitze und Wendungen finden, die, fiir sich und losgelost aus dem Zusammenhang
betrachtet, einen irrigen Sinn ergeben, die aber im Kontext nicht bedenklich erscheinen3?.
Konkret inkriminierten die Gutachter einen nicht ausreichend dargestellten wesentlichen
Unterschied zwischen dem allgemeinen und dem besonderen Priestertum, eine zu enge
Interpretation der theologia naturalis des Ersten Vatikanums33, die Behauptung eines ne-
ben dem ibernatiirlichen auch natiirlichen Endziels des Menschen und die von Adam
vermeintlich vertretende Superioritit des subjektiven Gewissens tiber das Lehramt der
Kirche. Auf der Basis ihres Votums schlug Schulte Adam einen Kompromiss vor, gemaf}
dem die inkriminierten Passagen in einem neuen Vorwort zu verbessern seien. Dieses
sollte zusammen mit der bisherigen zweiten Auflage als dritte Auflage wieder verkauft
werden diirfen. Adam stimmte dem zu, verfasste das neue Vorwort, in dem er seine als
anstoflig empfundenen Thesen zwar nicht grundsitzlich anderte, aber dafiir deutlicher ar-
tikulierte. So insistierte Adam zum Beispiel in der Frage, ob die natiirliche Reichweite der
menschlichen Erkenntnis gemifl dem Ersten Vatikanischen Konzil auch die Personalitit
und Lebendigkeit Gottes erfassen konne oder ihn nur — eine These, die man Adam un-
terstellte — als Prinzip und Urgrund alles Seienden zu erschlieffen vermoge, auf dem tho-
manischen Gedanken34, dass der Mensch aufgrund der irrtumsanfilligen Vernunft auch

29 Karl Joseph Schulte (1871-1941), Studium der Theologie in Bonn, Miinster und Paderborn,
1895 Priesterweihe, 1901 Repetent am Theologenkonvikt und 1903 am Priesterseminar in Pader-
born, Promotion zum Dr. theol. in Tubingen, ab 1905 Professor fiir Apologetik und Kirchen-
recht an der Theologisch-Philosophischen Lehranstalt in Paderborn, 1910 Bischof von Paderborn,
1920 Erzbischof von Kéln, 1921 Kardinal. — Uber ihn: Norbert M. BORENGASSER, Schulte, Karl
Joseph, in: BBKL 9 (1995) 1118-1123. — Eduard HEGEL, Das Erzbistum Koln. Zwischen der Re-
stauration des 19. Jahrhunderts und der Restauration des 20. Jahrhunderts 1815-1962 (Geschichte
des Erzbistums Koln 5), Koln 1987, 99-104. — Ulrich von Hent, Karl Joseph Schulte (1871-1941),
in: Garz, Bischofe 1983, 680-682.

30 Michael E FeLpkamp, Pius XII. und Deutschland, Géttingen 2000, 63. Ganz besonders galt dies
in seiner Auseinandersetzung mit dem Kirchenhistoriker Heinrich Schrors (1852-1928), der fiir
Publikationen 1925 und 1927 jeweils die Einholung des kirchlichen Imprimaturs »vergafi«.

31 Gutachten der Kolner Zensoren iiber »Das Wesen des Katholizismus« vom 19. Februar 1926;
ACDF SO CL 1237/1926, fol. 18rv, hier: 18r.

32 Ebd.

33 Vgl. dazu die »Constitutio dogmatica de fide catholica« des Konzils. Zu dieser Konstitution
vgl. Klaus ScHaTz, Vaticanum 1. 1869-1870, Bd. II: Von der Eréffnung bis zur Konstitution »Dei
Filius« (Konziliengeschichte, Reihe A: Darstellungen), Paderborn u.a. 1993, 311-355.

34 Vgl. Thomas voN AQuIN, S.th. 1 q.1,a.1, c.



KARL ADAM IM VISIER DER KIRCHLICHEN GLAUBENSWACHTER 185

der Offenbarung jener Wahrheiten bediirfe, die der ratio an sich eigentlich zuginglich
wiren. Daher, und dies sei auch im Sinne des Vatikanums, habe er hervorgehoben, dass
erst die ubernatiirliche Offenbarung den »lebendigen Gott« im grundlegendsten Sinne
des Wortes erkennen lasse. Einer der beiden Gutachter erstellte dazu wiederum Anmer-
kungen. Er konzedierte dem Tiibinger, dass sein Manuskript im allgemeinen befriedigen®
kénne. Zwar solle /d]urch die vorgeschlagenen drei Zusitze bzw. Anderungen an den
betr[effenden] Stellen der intendierte Sinn nur noch klarer und eindeutiger betont, aber
eine Anderung des Sinnes selbst nicht bezweckt werden36. Es werde jetzt ganz deutlich,
dass Adam nicht intendiere, mit der Kirche in Konflikt zu geraten, und es ihm uberhaupt
fernliege, Behauptungen aufzmtellen oder festzubalten, die mit der Lehre der Kirche nicht
zu vereinbaren® seien. Trotzdem reichten ihm Adams Anderungen nicht véllig aus, so-
dass die inkriminierten Passagen in einer neuen Auflage umgeschrieben werden muss-
ten. Grundsitzlich sei er der Auffassung, dass die im Vorstehenden beriibrten Punkte
mehr in das Gebiet der theologischen Kritik und Kontroverse fallen als vor das Forum der
kirchlichen Zensur gehiren und darum an dieser Stelle unbeanstandet bleiben konnen3s.
Und daher durfte Adam mit dem vorliegenden Vorwort ... den Forderungen der Zen-
sur genvigend Rechnung getragen haben39. Nachdem Adam das von Schulte eigenhindig
verbesserte Vorwort am 23. Mirz bestitigt hatte, erteilte Schulte am 25. des Monats die
Approbation. Das teilte der Kdlner Erzbischof dem Berliner Nuntius Eugenio Pacelli#
abschlieflend mit. Der Kardinal hoffte nunmehr, dass das fiir die Apologie der Kirche in
Deutschland so wichtige Buch von Adam in Bezug auf vollkommene theologische Kor-
rektheit ein gut Stiick gefordert ist und so die zu erwartende vierte Auflage alle irgendwie
berechtigten Wiinsche befriedigen wird*1.

Der Nuntius hatte das Buch offensichtlich auch selbst gelesen. Das Werk — und hier
stimmte Pacelli dem Urteil der Kdlner Zensoren zu — sei in anregendem Stil geschrieben,
mit HeifSglut und gutem Wunsch und guter Intention*2. Allerdings sei es zur gleichen Zeit
theologisch wenig tief+3. Es wirden seiner niederen Meinung nach undurchsichtige und

35 Theologische Bemerkungen vom 17. Mirz 1926; ACDF SO CL 1237/1926, ohne Paginierung
[3 Seiten, hier: 1].

36 Ebd. Hervorhebung im Original.

37 Ebd.

38 Ebd.[, 3]. Hervorhebung im Original.

39 Ebd.[,3].

40 Eugenio Pacelli (1876-1958), Studien an staatlichen Schulen, der Gregoriana und am Sant’ Apol-
linare, 1899 Priesterweihe, 1901 Promotion zum Dr. theol., kurz darauf auch zum Dr. iur., Eintritt
in den Dienst des Staatssekretariates, 1909-14 Professor fiir kirchliche Diplomatie, 1911 Unterse-
kretar, 1912 Prosekretir, 1914 Sekretir der Sacra Congregatio pro Negotiis Ecclesiasticis extraor-
dinariis, 1917 Titularerzbischof von Sardes, Nuntius fiir Bayern, ab 1920 auch fiir das Deutsche
Reich, 1925 Ubersiedlung nach Berlin, 1929 Ernennung zum Kardinal, 1930 Kardinalstaatssekretir,
1939 Papst Pius XII. — Uber ihn: Hugo ArTMaNN, Pius XI1., in: BBKL 7 (1994) 682-699. — Philippe
CHEeNAUX, Pie XII. diplomate et pasteur, Paris 2003. — Eugenio PacerLr Kritische Online-Edition
der Nuntiaturberichte von 1917-1929, in: http://www.pacelli-edition.de. — FELDKAMP, Pius XII.
(wie Anm. 30). — Josef GeLmi, Pius XIL., in: LThK? 8 (1999) 337f. — Hubert WoLF, Papst und Teu-
fel. Die Archive des Vatikan und das Dritte Reich, Miinchen 2008. — Eugenio Pacelli. Die Lage der
Kirche in Deutschland 1929 (Veroffentlichungen der Kommission fiir Zeitgeschichte 50), bearb. v.
Dewms./Klaus UNTERBURGER, Paderborn u.a. 2006.

41 Schulte an Pacelli vom 26. Mirz 1926, ACDF SO CL 1237/1926, fol. 23rv, hier: 23v.

42 [...] scritto con stile attraente, con calore e con desiderio ed intenzione di bene [...]. (Pacelli an
Merry del Val vom 18. Mirz 1926; ACDF SO CL 1237/1926, fol. 1r—4v, hier: 2r).

43 [...] al tempo stesso teologicamente poco profondo [...J. (Ebd., 2r).
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doppelsinnige Ausdriicke, sogar auch an sich ungenaune und falsche nicht fehlen*t. Dabei
wirden letztere oftmals in anderen Passagen des Buches besser dargelegt. Pacelli tiber-
sandte samtliche Unterlagen an Rafael Merry del Val45, den Sekretir der Suprema Con-
gregatio. Dieser sollte selbst beurteilen, ob das geinderte Vorwort, das Pacellis bescheide-
ner Meinung nach nicht ausreicht, um die Ungenauigkeiten und Unklarbeiten, die man
im besprochen Werk findet, zu bereinigen ..., dem angestrebten Zweck entspricht*6. Der
Sekretar des Sanctum Officium lief} es aber offenbar dabei bewenden. Weder in den Akten
der Berliner Nuntiatur noch im Archiv der Glaubenskongregation findet sich ein Hinweis
auf eine romische Reaktion. Gemifl dem Grundsatz: keine Denunziation, kein Verfahren,
nahm Merry del Val die ihm zugesandten Unterlagen lediglich zur Kenntnis und legte sie
zu den Akten. Vor dem Hintergrund, dass der Nuntius »eine strenge Handhabung der
kirchlichen Druckerlaubnis durch die Bischofe (Imprimatur) fir alle Schriften von Kleri-
kern im Allgemeinen und fiir theologische Schriften im Besonderen«#7 postulierte, schien
Pacelli trotz seiner Bemerkung, dass das Vorwort nicht hinlinglich sei, mit dem Vorgehen
Kardinal Schultes grundsitzlich einverstanden gewesen zu sein. So bewahrheitet sich hier
die These, dass der »Nuntius nicht als innerkirchlicher Scharfmacher und Denunziant
oder Verfolger von Hiretikern«#$ auftrat. Dass diese Nachgiebigkeit nicht zwangsliufig
ideeller Uberzeugung entsprang, sondern unter diplomatisch-strategischer Direktive ei-
nen erfolgreichen Abschluss der preuffiischen Konkordatsverhandlungen nicht gefihrden
wollte, steht auf einem anderen Blatt49.

44 [...] non mancano, a mio umilissimo avviso, espressioni oscure ed equivoche, od anche per sé ine-
satte o false [...]. (Ebd., 2r).

45 Rafael Merry del Val (1865-1930), Studien in Ushaw (England), 1885 Eintritt in die Accademia
dei Nobili Ecclesiastici in Rom, 1888 Priesterweihe, Promotion zum Dr. theol. und Dr. phil. an
der rémischen Universitit Gregoriana, 1897 Apostolischer Delegat in Kanada, 1898 Konsultor der
Indexkongregation, 1899 Prasident der Accademia Ecclesiastica in Rom, 1900 Titularerzbischof von
Nicaea, 1903 Kardinal, Staatssekretir, seit 1914 Sekretir des Heiligen Offiziums. — Uber ihn: Pro-
sopographie von Romischer Inquisition und Indexkongregation 1814-1917, Bd. 2 L-Z (Romische
Inquisition und Indexkongregation. Grundlagenforschung III: 1814-1917), hg. v. Hubert WoLE,
Paderborn u.a. 2005, 995-998.

46 Vgl. L’Eminenza Vostra gindichera nel Suo superiore senno, se detta prefazione, — la quale, mal-
grado le buoni intenzioni dell’Autore, non &, a mio modestissimo avviso, sufficiente a riparare le
inesattezze e le oscurita contenute nell’opera in discorso —, corrisponda allo scopo voluto. (Pacelli an
Merry del Val vom 2. April 1926; ACDF SO CL 1237/1926, fol. 20r—21r, hier: 20v).

47 Eugenio Pacelli, bearb. v. WoLF/UNTERBURGER (wie Anm. 40), 58. Hervorhebung im Original.
48 Frerpkamp, Pius XII. (wie Anm. 30), 64.

49 Vgl. zu diesem Handlungsmuster Pacellis Klaus UNTERBURGER, Vom Lehramt der Theologen
zum Lehramt der Pipste? Pius XI., die Apostolische Konstitution »Deus scientiarum Dominus«
und die Kontrolle der Universititstheologie, Freiburg 1.Br./Basel/Wien 2010, 239-370, bes. 336f.
Anfang 1926 traten die Verhandlungen des Nuntius mit dem Freistaat Preufien in eine neue und
entscheidende Phase, sodass ihm weitere Mafinahmen gegen Adam — selbst wenn er sie fir notig
erachtet hitte — ginzlich inopportun erschienen. Der Verfasser untersucht derzeit im Rahmen ei-
nes Dissertationsprojektes unter anderem, ob und inwieweit das Opportunititskriterium fiir Pacelli
auch hinsichtlich der Besetzungsverfahren der bischoflichen Stithle mafigeblich war.
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4. Der Zensurprozess des Heiligen Offiziums 1931-1934

Die Gertichte der nichsten Jahre, dass eine Indizierung von »Das Wesen des Katholizis-
mus« bevorstehe, erwiesen sich als haltlos. Schliellich erschien im Jahre 1931 bereits die
sechste Auflage. Am 19. April desselben Jahres zeigte Agostino Gemelli50, Rektor der
Universita Cattolica in Mailand, dieses Buch zusammen mit »Christus unser Bruder« —
einem kleinen erbaulichen Bindchen, in dem Adam vornehmlich die menschliche Natur
Jesu Christi akzentuierte — beim Heiligen Offizium an5!. Der Grund fiir diesen Schritt
sieben respektive fiinf Jahre nach der Erstveroffentlichung dieser Werke bestand vermut-
lich in den kurz zuvor erstellten italienischen Ubersetzungen. Diese Ubertragungen seien
Gemellis Ansicht nach ein schwerer und tadelnswerter Febler5? gewesen. Uber das Motiv
seiner Anzeige kann ich nur spekulieren: Es mag damit zusammenhingen, dass Gemelli
eine Wiederentdeckung von scholastischer Theologie und Philosophie propagierte und
mit dem gerade von Max Scheler beeinflussten Phinomenalismus adam’scher Prigung
nichts anfangen konnte. Hinzu kommt die vitale und pathetische Sprache des Ttibingers,
die fiir neuscholastisch3 geschulte Ohren unprizise und verfilschend wirken musste>+.
Gemelli selbst und der Qualifikator Johannes Hudecek55 — zu diesem Zeitpunkt Ge-
neralkonsultor des Redemptoristenordens — erstellten jeweils ein Gutachten, die darin

50 Agostino Gemelli (1878-1959), 1902 Promotion zum Dr. med., 1903 Eintritt in den Franziska-
nerorden, 1908 Priesterweihe, 1911 Lektor der Philosophie, 1921 Grindung der »Universita Catto-
lica del Sacro Cuore« in Mailand, dort Rektor bis zum Tod und seit 1926 Professor fiir Psychologie,
1936 erster Prisident der Pipstlichen Akademie der Wissenschaften, Unterstiitzung und Griindung
von Sikularinstituten. — Uber ihn: Giuseppe CEnaccHI, Agostino Gemelli (1878-1959) und Fran-
cesco Olgiati (1886-1962), in: Christliche Philosophie im katholischen Denken des 19. und 20. Jahr-
hunderts, Bd. 2, hg. v. Emerich Corers, Walter M. NEIDL u. Georg PFLIGERSDORFER, Graz u.a.
1988, 702-711. — Heinz-Meinolf Stamm, Gemelli, Agostino, in: LThK? 4 (1995) 440f.

51 Vgl. Sitzungsnotiz vom 22. April 1931; ACDF SO CL 1237/1926, ohne Paginierung [1 Seite].
52 »[..] un grave e deplorevole errore.« Gutachten von Gemelli iiber »Das Wesen des Katholizis-
mus« und »Christus unser Bruder« im Mai 1931; ACDF SO CL 1237/1926, fol. 48r-53r (nur 1),
hier: 53r.

53 Zur Neuscholastik vgl. Detlef Perrz, Die Anfinge der Neuscholastik in Deutschland und Italien
(1818-1870), Bonn 2006. — Heinrich M. SCHMIDINGER, »Scholastik« und »Neuscholastik« — Ge-
schichte zweier Begriffe, in: Christliche Philosophie, hg. v. CORETH/NEIDL/PFLIGERSDORFER (Wie
Anm. 50), 23-53. — DERs., Neuscholastik, in: HWPh 6 (1984) 769-774. — Peter WALTER, Neuscho-
lastik, Neuthomismus, in: LThK? 7 (1998) 779-782.

54 Zusammen mit den Werken Adams denunzierte Gemelli auch den franzosischen Philosophen
Edouard Le Roy (1870-1954), von dem er auf Beschluss der Kardinile des Heiligen Offiziums vier
Biicher examinieren sollte. Die originale Denunziationsschrift Gemellis stand mir leider nicht zur
Verfiigung, weil sie nicht in der Akte tber Karl Adam abgelegt, sondern (wahrscheinlich) unter
Le Roy einsortiert wurde. Vermutlich hat der Mailander Rektor seine Anzeige darin mit einer Be-
griindung versehen.

55 Johannes de Matha Hudecek (1870-1957), 1890 Ordensprofess bei den Redemptoristen,
1895 Priesterweihe, ab 1896 Studium am Seminario Romano, 1898 Promotion zum Dr. iur. can.,
Lektor fur Philosophie in Mautern, 1900 dort Lektor fiir Dogmatik, 1902 Lektor fur Philosophie
und Studentenprifekt in Bohmen, 1908 Qualifikator des Heiligen Offiziums, 1909 Generalkon-
sultor des Ordens, 1937 Konsultor des Heiligen Offiziums; Hudecek hatte schon Gutachten tiber
theologische Werke von Hugo Koch (1869-1940), Thaddius Engert (1875-1945) und Joseph Schnit-
zer (1859-1939) verfasst. — Uber ihn: Prosopographie von Rémischer Inquisition und Indexkongre-
gation 1814-1917, Bd. 1 A-K (Romische Inquisition und Indexkongregation. Grundlagenforschung
III: 1814-1917), hg. v. Hubert WoLF, Paderborn u.a. 2005, 778-780.
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koinzidierten, die Biicher nicht zu indizieren3¢. Obwohl Gemelli selbst also der Denun-
ziant war, wollte er keine damnatio von Adams Werken. In »Christus unser Bruder« seien
lediglich ungenaue und zweifelhafte Thesen, in »Das Wesen des Katholizismus« zwar
auch irrige Annahmen enthalten, die jedoch korrigierbar seien, hiefl es. Zudem sei die
Wirkung gerade des letzten Buches auf die Protestanten vortrefflich gewesen. Durch eine
Indizierung wollte man das nicht zunichte machen. Im Juni 1932 folgten die Konsultoren
und Kardinile den Empfehlungen der romischen Gutachter. »Das Wesen des Katholi-
zismus« wurde aus dem Buchhandel zuriickgezogen, und zwar donec corrigatur. Auch
»Christus unser Bruder« sollte verbessert werden, brauchte aus den Buchliden aber nicht
entfernt zu werden. Der Jesuit Johannes Rabeneck5” — Anfang der 1920er Jahre Professor
an der romischen Gregoriana und Zensor der Gesellschaft Jesu — wurde ausersehen, eine
»vollstindige Korrektur« der inkriminierten Biicher zu erstellen. Dartiber hinaus soll-
te Adam vor jeder weiteren theologischen Publikation, die Konzession der »Auctoritas
superior Ecclesiastica« — also die Genehmigung des Sanctum Officium - einholen. Ende
August wurde Adam von dieser Entscheidung in Kenntnis gesetzt. Dass man eine solche
Nachricht nicht freudig aufnimmt, braucht nicht eigens erwihnt zu werden. Offiziell
bekundete Adam seine vollige Unterwerfung unter das Urteil der kirchlichen Autoritit.
Inoffiziell gab er zu, dass die Gewissheit, vom Heiligen Stubl ... als suspekter Theologe
beurteilt zu werden, die Schaffenskraft ungehener libmt, wie er am 3. September an den
Freiherrn Theodor von Cramer-Klett>8 schrieb. Man darf auch nicht iibersehen: Eine Be-
grindung fir den romischen Entscheid hatte er nicht erhalten. Jedoch bekannte Adam
auch hier seine Uberzeugung, dass nicht sein Buch, wohl aber der Gehorsam der Gliubi-
gen fiir die Kirche wesentlich ist>. Durch ein Verbot seiner Biicher befiirchtete er jedoch
einen erheblichen Schaden fiir den deutschen Katholizismus, gerade in Deutschland, wo
der Protestantismus in der Mehrheit war. In dieser Motivation unterschied sich Adam
offensichtlich gar nicht von den romischen Glaubenswiachtern.

Die Auflage, jedes neue Skriptum der »Hoheren kirchlichen Autoritit« vorzulegen,
tithrte nun dazu, dass sein Buch »Jesus Christus«, das kurz vor dem Erscheinen stand,
nicht publiziert werden konnte. Nur eine infolgedessen anlaufende Welle von Gesuchen

56 Vgl. Gutachten von Gemelli (wie Anm. 52). — Gutachten von Hudecek tiber »Das Wesen des
Katholizismus« und »Christus unser Bruder« vom 13. Mirz 1932; ACDF SO CL 1237/1926, ohne
Paginierung [17 Seiten].

57 Johannes Rabeneck (1874-1950), 1897 Eintritt in die Societas Jesu, 1907 Priesterweihe, seit
1909 Professor fiir Apologetik und Dogmatik in Valkenburg, 1919-24 Professor fiir biblische Theo-
logie an der Gregoriana in Rom, Zensortitigkeit bei der Ordensleitung in Rom, anschlieflend wieder
Professor in Valkenburg, 1943—48 in Pullach. — Uber ihn: Kiirschners Deutscher Gelehrten-Kalen-
der 7 (1950) 1607. — Dominik Burkarp, Hiresie und Mythus des 20. Jahrhunderts. Rosenbergs
nationalsozialistische Weltanschauung vor dem Tribunal der Romischen Inquisition (Romische In-
quisition und Indexkongregation 5), Paderborn u.a. 2005, 184, Anm. 694.

58 Theodor Freiherr von Cramer-Klett (1874-1938), Studium der Jurisprudenz in Miinchen und
Berlin, 1896/97 Attaché der bayerischen Gesandtschaft in Rom, Ausscheiden aus dem Staatsdienst,
1898 Fusionierung der von seinem Vater tibernommenen industriellen Werke mit der Maschinenge-
sellschaft in Augsburg, Bewirtschaftung seiner Gtter, nach seiner Konversion zum Katholizismus
Forderer des Benediktinerordens, Vertrauter der Pipste Pius X. (1903-1914), Benedikt XV. (1914
1922) und Pius XI. (1922-1939), papstlicher Geheimkimmerer, 1925 Prisident des deutschen Ka-
tholikentages in Stuttgart. — Uber ihn: Bernhard Horeman, Cramer-Klett, Theodor von, in: NDB 3
(1957) 394.

59 Adam an Cramer-Klett vom 3. September 1932; DAR, NL Adam »Indizierung des Buches >Das
Wesen des Katholizismus<«, 1-107, Bestand N 67, Biischel 4, 6-7.
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deutscher Provenienz beim Heiligen Offizium respektive beim Staatssekretariat konn-
te erreichen, dass »Jesus Christus« noch vor Weihnachten 1932 verkauft werden durfte
und das, obwohl dem Sanctum Officium die Veroffentlichung »unangebracht«60 erschien.
Dieses war aber bereit, dem Augsburger Bischof Joseph Kumpfmtllert! — er war fiir die
Imprimatur des bei »Haas & Grabherr« verlegten Buches zustindig —, vorerst die Ent-
scheidungsbefugnis in dieser Angelegenheit zu tberlassen, der sie dann auch im Sinne
Adams wahrnahm.

Ende November hatte Rabeneck schliefllich seine 54 Seiten mit Korrekturvorgaben
fur »Das Wesen des Katholizismus« und »Christus unser Bruder« fertiggestellté2. Der
damalige Jesuitengeneral Wladimir Ledéchowski® tibersandte das Manuskript an Donato
Sbarretti®, seit 1930 Sekretar der Suprema Congregatio. In seinem Anschreiben fasste er
das Ergebnis Rabenecks zusammen: Die Zensur, die zweimal iiberarbeitet worden ist, war
nicht einfach aufgrund des groffen Durcheinanders an Konzepten, Ideen und Begriffen,
das in beiden Banden zu bemerken ist und das in Glanbensangelegenbeiten grundsitzlich
gefihrlich ist, aber die Feblerhaftigkeit nicht eindeutig zum Vorschein bringt6s. Dieses
Chaos sei auf den Mangel an straffer scholastischer Bildung in den theologischen Insti-
tuten Deuntschlandsé6 zurtickzufithrené’. Es dauerte bis zum Juni 1933, bis auch Adam
dieses Gutachten als Verbesserungsvorgabe des Heiligen Offiziums erhielt.

60 Vgl. ALS.O. non sembra opportuna questa pubblicazione, mentre & ancora pendente la revisione
delle due opere precedenti (Sanctum Officium an Kumpfmiller vom 12. Dezember 1932; ACDF SO
CL 1237/1926i, Vol. 2, 83, fol. 3r).

61 Joseph Kumpfmiiller (1869-1949), 1888 Eintritt in das Collegium Germanicum, 1894 Priester-
weihe, 1895 Promotion zum Dr. theol. und phil., 1896 Sekretir des Regensburger Bischofs Ignatius
von Senestréy (1858-1906), 1900 Stadtpfarrprediger in Regensburg, 1904 dort Inspektor des Kna-
benseminars Obermiinster, 1908 Domprediger und 1917 Domkapitular und -pfarrer, 1930 Bischof
von Augsburg. — Uber ihn: Peter RumMEL, Kumpfmiiller, Joseph (1869-1949), in: Gatz, Bischofe
1983, 420f.

62 Vgl. Gutachten von Rabeneck tiber »Das Wesen des Katholizismus« und »Christus unser Bru-
der« vom 29. November 1932; ACDF SO CL 1237/19261, Vol. 2, 82 [54 Seiten].

63 Wladimir Led6chowski (1866—1942), 1886—89 Studium der Theologie und Philosophie an der
Gregoriana in Rom, 1889 Eintritt in die Societas Jesu, Promotion zum Dr. phil., 1894 Priesterweihe,
1902-06 Provinzial der galizischen Provinz, 1915 Ordensgeneral, 1923 Anpassung des Ordensrechts
an das neue Kirchenrecht, 1938 Erneuerung der Studienordnung gemif} den pépstlichen Richtlinien
»Deus scientiarum Dominus« von 1931. — Uber ihn: Hartmut Loumany, Ledéchowski, Wladimir,
in: BBKL 4 (1992) 1341-1343. — Ludwig KocH, Jesuiten-Lexikon, Bd. 2, Paderborn 1934, 1085
1088. — Johannes WrBa, Led6chowski, Wladimir, in: LThK? 6 (1997) 737.

64 Donato Sbarretti (1856-1939), Studien am Didzesanseminar Spoleto, 1879 Priesterweihe, Pro-
motion zum Dr. iur. utr. und Dr. theol. am Seminario Romano, Professor am Collegio di Propa-
ganda im Rom, 1893 Auditor der Apostolischen Delegation in den USA, 1900 Bischof von Hava-
na, 1901 Titularerzbischof von Ephesus, 1902-10 Apostolischer Delegat in Kanada, 1916 Kardinal,
1919 Prifekt der Konzilskongregation, 1923 Mitglied des Sanctum Officiums, 1930 Sekretir. — Uber
ithn: Prosopographie, A-K, hg. v. WoLF (wie Anm. 55), 1330-1332.

65 La censura, due volte rifatta, non era facile per la grande confusione di concetti, di idee, di termini
che si manifesta in ambedue libri e che in materia di fede ¢ gia per se stessa pericolosa, ma non rivela
Perrore con tanta evidenza. (Led6chowski an Sbarretti vom 29. November 1932; ACDF SO CL
1237/1926, fol. 183r—184r (nur r), hier: 183r).

66 [...] mancanza di soda formazione scolastica negli Istituti teologici di Germania [...]. (Ledéchow-
ski an Sbarretti vom 29. November 1932; ACDF SO CL 1237/1926, fol. 184r).

67 Vgl. grundlegend zur romischen Sicht auf die deutsche Theologie und die initiierte Studienre-
form UNTERBURGER, Lehramt (wie Anm. 49).
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Offenbar waren die Kardinile mit Rabenecks Arbeit zufrieden gewesen, denn sie be-
auftragten ihn, ein dhnliches Votum auch fiir das dritte Buch »Jesus Christus« zu ver-
fassen®8. Im Juli wurde dieses Gegenstand der Konsultorenversammlung des Heiligen
Offiziums. Die Mitglieder fassten darauthin die eingangs zitierte iiberdeutliche Resoluti-
on. Ein Uberdruss bei den Konsultoren, sich weiterhin mit Adams Biichern befassen zu
miissen, war unverkennbar. Ein Konsultor, der Jesuit Guillaume-Joseph-Marie Arendt6?,
differenzierte: Miisste man das Buch anhand der von Rabeneck zitierten Passagen ins-
gesamt beurteilen, dann sei es zweifelsfrei zu verurteilen, weil es sich fiir ein Verstandnis
hergibt, das in Glanbensdingen irrig7° ist. Aber es gebe doch nur isolierte Abschnitte, die
fehlerbehaftet seien, die tibrigen seien — so Arendt — rechtgldubig! Adam sollten seiner
Ansicht nach die Verbesserungen Johannes Rabenecks tibermittelt werden, die bei den
zitierten Passagen einzusetzen seien. Auflerdem miusste dem Autor empfohlen werden,
bei seinen Erklirungen die iibliche und klassische Art anzuwenden’!, das heiflt also die
neuscholastische Methode und Terminologie. Unterwerfe er sich diesen Mafinahmen
nicht, drohe ihm eine 6ffentliche Indizierung. Die differenziertere Einschitzung Arendts
zeigt, dass sich die Konsultoren bei der Bewertung von Adams Buch und tber das weitere
Prozedere keineswegs einig waren. Die Kongregation der Kardinile folgte in der darauf-
folgenden Mittwochsitzung vom 19. Juli dem votum consultativum nicht in der eingangs
zitierten Schirfe. Jedoch sollte das Buch nicht mehr verkauft werden diirfen, bis Adam es
korrigiert habe?2. Das vorher unter Vorbehalt freigegebene Buch »Jesus Christus« ereilte
nun das gleiche Schicksal wie »Das Wesen des Katholizismus«. Die neuerliche Hiobsbot-
schaft machte Adam zutiefst betroffen: Ich will und kann es nicht verbeblen, dass mich
diese Entscheidung auf das schwerste getroffen hat73, schrieb er am 8. September 1933 an
den Erzbischof von Freiburg, Conrad Grober74, der ihm den Entschluss der romischen
Behorde tiberbracht hatte.

Nur in knapper Form kann an dieser Stelle das Verfahrensende angedeutet werden.
Adam fertigte die Korrekturen an und zwar fiir alle drei Bucher75. Obwohl der Suprema

68 Vgl. Gutachten von Rabeneck iiber »Jesus Christus« vom 29. April 1933; ACDF SO CL
1237/1926, ohne Paginierung [15 Seiten].

69 Guillaume-Joseph-Marie Arendt (1852-1937), 1869—77 Studium an der Gregoriana in Rom,
1872 Promotion zum Dr. phil., 1876 Priesterweihe, Promotion zum Dr. theol., 1880 Eintritt in die
Societas Jesu, 1892 Studienprifekt am Collegio Pio Latino in Rom, 1912 Konsultor des Heiligen Of-
fiziums, 1914 Professor fiir Moraltheologie an der Gregoriana. — Uber ihn: Prosopographie, A-K,
hg. v. WoLF (wie Anm. 55), 66—68.

70 [...] perche si presta ad intelletto erroneo nella fede. (Sitzungsnotizen vom 17. Juli 1933; ACDF
SO CL 1237/1926, fol. 230r).

71 [...] distare nelle sue spiegazioni pin conforme al modo usuale e classico di spiegare le cose. (Ebd.).
72 Vgl. Sitzungsnotizen vom 19. und 20. Juli 1933; ACDF SO CL 1237/1926, fol. 230v.

73 Adam an Grober vom 8. September 1933; EAF, NL Grober Schriftwechsel mir Geistlichen au-
ferhalb der Evzdiozese u. Prof. Adam, Tiibingen, Nb8/32.

74 Conrad Grober (1872-1948), Studium der Philosophie und Theologie in Freiburg, 1893 im Col-
legium Germanicum, 1897 Priesterweihe, 1898 Promotion zum Dr. theol., 1901 Rektor des Gymna-
sialkonviktes St.-Konradi-Haus in Konstanz, 1905 dort Pfarrer, 1931 Bischof von Meifen, 1932 Erz-
bischof von Freiburg, 1933 fithrende Persénlichkeit im Kontext der Konkordatsverhandlungen mit
dem nationalsozialistischen Deutschland. — Uber ihn: Erwin Garz, Grober, Konrad (1872-1948),
in: DERs. Bischofe 1983, 258-260. — Hugo OtTt, Conrad Grober (1872-1948), in: Zeitgeschichte in
Lebensbildern. Aus dem deutschen Katholizismus des 20. Jahrhunderts, Bd. 6, hg. v. Jirgen AReTZ,
Rudolf MoRsEY u.Anton RAUSCHER, Mainz 1984, 64-75. )

75 Vgl. Auer, Adam (wie Anm. 4), 133f. — Eine akribische Analyse der Anderungen Adams, die
sicherlich aufschlussreich wire und die zu eruieren hatte, was Adam gedndert hat und wie und ob es
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Congregatio die Korrekturen eigentlich nicht ausreichten — der Jesuit und Gregoriana-
professor Sebastian Tromp76 hatte sie als unzureichend herausgearbeitet —, stellte Mitte
November 1933 Papst Pius X1.77 klar, dass eine Indizierung nicht gerechtfertigt sei und
man Kardinalstaatssekretir Eugenio Pacelli zu diesem Thema befragen solle. Dieser for-
derte unverziiglich’s, »Das Wesen des Katholizismus« und »Jesus Christus« freizugeben.
Am 1. Dezember erhielt Adam dafiir die Genehmigung. Fiir eine Neuauflage von »Chris-
tus unser Bruder« erteilte Anfang des Jahres 1934 Bischof Joannes Baptista Sproll”9 manu
propria die Imprimatur80.

Natirlich erhebt sich die Frage, warum sich Pius XI. und Eugenio Pacelli gegen das
Heilige Offizium stellten. Dass fiir Pacelli gewdhnlich diplomatisch-pragmatische Erwa-
gungen handlungsleitend waren, zum Beispiel in Bezug auf mogliche Folgen eines fort-

Anderungen dem Wortlaut oder auch dem Inhalt nach waren, konnte im Rahmen der diesem Auf-
satz zugrundeliegenden Diplomarbeit nicht geleistet werden. Hans Kreidler seinerseits konstatiert:
»Ein genauer Auflagenvergleich erbringt das Ergebnis, dass Adam fast alle monierten Stellen im
Sinne der Zensoren des S. Officium geindert hat.« KREIDLER, Theologie (wie Anm. 4), 310. - Lucia
Scherzberg hingegen behauptet zumindest fiir »Das Wesen des Katholizismus«: »Die Beanstandun-
gen und Verbesserungswiinsche des Hl. Offiziums treffen ins Zentrum der Adamschen Ekklesiolo-
gie und richten sich keineswegs nur gegen missverstindliche Formulierungen und Begriffe. ... Das
diirfte auch der Grund dafiir sein, dass Adam das Buch zwar iiberarbeitet und auf bestimmte Be-
griffe, wie »das Gottliche« verzichtet, an den Grundaussagen aber festhilt.« ScHERZBERG, Kirchen-
reform (wie Anm. 3), 220.

76 Sebastian Kornelius Petrus Tromp (1889-1975), 1907 Eintritt in die Societas Jesu, Studium
der Rhetorik in Mariendaal, der Philosophie in Oudenbosch und alter Sprachen in Amsterdam,
1921 Promotion zum Dr. phil., 1922 Priesterweihe, bis 1926 Studium der Theologie und Philosophie
an der romischen Gregoriana, Dozent fiir Fundamentaltheologie in Maastricht, 1929-62 dann an der
Gregoriana in Rom, 1936 Konsultor des Heiligen Offiziums, Mitglied der papstlichen Akademie fiir
Theologie, 1960 Sekretir der theologischen Kommission des I1. Vatikanischen Konzils. — Uber ihn:
Alexandra von TEUFFENBACH, Tromp, Sebastian Kornelius Petrus, in: BBKL 23 (2004) 1505-1508.
77 Achille Ambrogio Damiano Ratti (1857-1939), Studium in Monza, Mailand und der romischen
Gregoriana, 1879 Priesterweihe, 1882 Professor in Mailand, 1888 Bibliothekar der Ambrosiana in
Mailand, 1907-14 daselbst Prafekt, anschliefend Prafekt der Vatikanischen Bibliothek, 1918 Apos-
tolischer Visitator in Polen, 1919 Nuntius in Warschau, Titularerzbischof von Lepanto, 1920 papst-
licher Kommissar fiir Oberschlesien, Ost- und Westpreufien, 1921 Erzbischof von Mailand, Kardi-
nal, 1922 Papst Pius XI. — Uber ihn: Konrad Fucss, Pius XL, in: BBKL 7 (1994) 680-682. — Josef
Gerwmr, Pius XTI, in: LThK?® 8 (1999) 335-337.

78 Vgl. S.E. Mons. Assessore riferi quanto sopra all’E[minentissijmo Card. Pacelli, 1l 19 nov. 1933, 1l
quale, riesaminata la cosa, convenne che si dovesse permettere, e con sollecitudine, la pubblicazione
della suddetta opera. (Erginzung zu den Sitzungsnotizen vom 16. November 1933; ACDF SO CL
1237/1926, fol. 255r).

79 Joannes Baptista Sproll (1870-1949), 1890-94 Studium der Theologie in Tubingen, 1895
Priesterweihe, 1897 Repetent fiir Kirchenrecht am Tubinger Wilhelmsstift, 1898 Promotion zum
Dr. phil., 1900-09 Subregens am Priesterseminar in Rottenburg, 1912 Domkapitular, 1913-26 Ge-
neralvikar, 1916 Weihbischof, 1926 Kapitularvikar, 1927 Bischof von Rottenburg, 1938 durch die
Nationalsozialisten aus seinem Bistum vertrieben, nachdem er sich bei der Volksabstimmung iiber
den Anschluss Osterreichs enthalten hatte, 1945 Riickkehr. — Uber ihn: Joachim K&HLER, Joannes
(Johannes) Baptista Sproll, in: Garz, Bischofe 1983, 723-726. — Paul KoPF, Joannes Baptista Sproll
(1870-1949), in: Zeitgeschichte in Lebensbildern. Aus dem deutschen Katholizismus des 20. Jahr-
hunderts, Bd. 5, hg. v. Jirgen AReTZ, Rudolf MORSEY u. Anton RAUSCHER, Mainz 1982, 104-117.
— Hubert WorLk, Die Affire Sproll. Die Rottenburger Bischofswahl von 1926/27 und ihre Hinter-
grinde, Ostfildern 2009.

80 Vgl. AUER, Adam (wie Anm. 4), 133f.
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dauernden Verkaufsstops von Adams Biichern in Deutschland, ist weniger iiberraschend.
Eine solche Haltung war fiir Pacelli nicht untiblich. So hatte er sich schon 1927 im Zusam-
menhang mit der 6kumenischen Una-Sancta-Bewegung8! entschlossen, »das Argument
der politischen Inopportunitit stirker zu gewichten als die Reinheit der Lehre«3? und
die Umsetzung des vom Heiligen Offizium beschlossenen Verbots der Bewegung zu ver-
hindern, dem Pacelli inhaltlich zweifellos zustimmte. Es ist also durchaus denkbar, dass
Pacelli, gerade in der Position des Kardinalstaatssekretirs, auch in der Sache Karl Adam
den Kurs eines »politicante« verfolgte, nimlich »den Primat der Politik vor der Reinheit
des Glaubens«33 . Ein so gearteter Grund konnte beispielsweise folgender sein: Wir be-
finden uns am Ende des Jahres 1933. Der Kampf des NS-Regimes gegen die katholische
Kirche hatte lingst begonnen84. War es vielleicht Achille Rattis und Pacellis Anliegen, den
deutschen Katholizismus nicht noch zusitzlich in seinen Auseinandersetzungen mit dem
Nationalsozialismus zu schwichen, indem sie die verbreiteten und einflussreichen Schrif-
ten des Tiibingers indizierten? Zwar duflerte sich Adam sehr bald euphorisch zur neuen
nationalsozialistischen Fiihrung. Die hier zur Disposition gestellten Biicher aber atmeten
deshalb nicht weniger »den katholischen Geist«, den auch die romische Zensurbehorde
wiederholt lobend hervorhob.

Was hatte sie aber denn eigentlich an Adams Biichern zu beanstanden85? Auf die theo-
logischen Kritikpunkte kann hier nicht im Einzelnen eingegangen werden, jedoch ein
vermeintlich zentrales Theorem darf nicht unerwihnt bleiben: der Modernismussé.

5. Karl Adam — Ein Modernist?

Der Modernismusvorwurf war ein steter Begleiter Adams in der ersten Zeit seines theo-
logischen Werdegangs. In Adams Miinchner Zeit fiel das Dekret Lamentabili8? des Hei-

81 Vgl. dazu Gerhard Voss, Una Sancta, in: LThK? 10 (2001) 373f. — WoLF, Papst (wie Anm. 40),
262-278.

82 Ebd., 275.

83 Ebd., 277.

84 Vgl. zum Verhaltnis der Kirche zum Nationalsozialismus: Die Katholiken und das Dritte Reich.
Kontroversen und Debatten, hg. v. Karl J. HumMEL u. Michael KisseNER, Paderborn u.a. 22010.
— Die katholische Kirche im Dritten Reich. Eine Einfithrung, hg. v. Christoph K&sTERs u. Mark
E. Rurg, Freiburg 1.Br./Basel/Wien 2011.

85 Zu den lehramtlichen Beanstandungen vgl. die schon angesprochene Darstellung bei KREIDLER,
Theologie (wie Anm. 4), 299-314.

86 Vgl. zum Modernismus Claus ARNOLD, Kleine Geschichte des Modernismus, Freiburg i.Br./
Basel/Wien 2007. — Bernard M.G. REARDON, Modernismus, in: TRE 23 (1994) 129-138. — Norbert
TripPEN, Theologie und Lehramt im Konflikt. Die kirchlichen Mafinahmen gegen den Modernis-
mus im Jahre 1907 und ihre Auswirkungen in Deutschland, Freiburg i.Br./Basel/Wien 1977. — Otto
Weiss, Modernismus, in: LThK? 7 (1998) 367-370. — DErs., Der Modernismus in Deutschland.
Ein Beitrag zur Theologiegeschichte, Regensburg 1995. — Ders., Kulturen, Mentalititen, Mythen.
Zur Theologie- und Kulturgeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts, Paderborn u.a. 2004, 339-438.
— DERrs., Modernismus und Antimodernismus im Dominikanerorden. Zugleich ein Beitrag zum
»Sodalitium Pianum« (Quellen und Studien zur neueren Theologiegeschichte 2), Regensburg
1998. — Antimodernismus und Modernismus in der katholischen Kirche. Beitrage zum theologie-
geschichtlichen Vorfeld des II. Vatikanums (Programm und Wirkungsgeschichte des II. Vatika-
nums 2), hg. v. Hubert WoLF, Paderborn u.a. 1998.

87 ASS 40 (1907) 470-478.
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ligen Offiziums sowie die von Papst Pius X.88 promulgierte Enzyklika Pascendi dominici
gregis8? (beide 1907), mit denen das romische Lehramt eine Antimodernismus-Kampa-
gne initiierte. Als modernistisch galten der Kurie die Denkform des Agnostizismus, das
Immanenzprinzip, Vorstellungen der Entwicklung von Kirche und Dogma — Stichwort
Evolutionismus — und der Gebrauch der historisch-kritischen Methode?. Ein bekannter
deutscher Modernist war der Dogmenhistoriker Joseph Schnitzer! in Miinchen, »der
nach der Enzyklika erklarte, er konne die Wahrheit nicht mehr in der Kirche finden [...]
und seinen Lehrstuhl riumen musste«92. Schnitzer war zudem ein theologischer Lehrer
Adams, unter dessen Anleitung er 1904 seine Dissertation verfasste. 1911 und 1916 wurde
Adam zweimal beim Miinchener bzw. Paderborner Ordinariat angeklagt, modernistische
Tendenzen zu vertreten. Nach seiner Tiibinger Antrittsrede von 1919 warf ihm Friedrich
Heiler (1892-1967) vor, die Vorstellungen George Tyrrells®3 fortzufihren, sodass er sich
zu Beginn der zweiten Auflage des publlZlerten Vortrags dagegen wehrte: »[...] entschie-
den muss ich es ablehnen, auch nur in einem entfernteren Sinn als >Modernist< oder als
Anhinger Tyrrells, von dem ich noch keine Zeile gelesen habe, bezeichnet zu werden«%4.
Daher konstatiert Hans Kreidler fir das personliche Verhiltnis des Ttibinger Dogma-
tikers zum Modernismus: »Jede Auflehnung gegen die kirchliche Lehrgewalt und ihre
Entscheidungen, die sich mit dem Begriff -sModernismus< verbindet, ist Adam fremd«9%.

88 Giuseppe Sarto (1835-1914), 1858 Priesterweihe, 1875 Cancellarius in Treviso und Spiritual
im dortigen Seminar, 1884 Bischof von Mantua, 1893 Patriarch von Venedig, Kardinal, 1903 Papst
Pius X., erstrebte eine Verbesserung der Klerusausbildung, liturgische Reformen, Forderung der
Katholischen Aktion, Ausbau der romischen Zentralisierung, Kampf gegen den »Modernismus«
besonders durch das Dekret Lamentabili (1907), die Enzyklika Pascendi dominici gregis (1907) und
den Antimodernisteneid (1910). - Uber ihn: Roger AUBERT, Pius X., in: LThK® 8 (1999) 333-335. -
Georg DENZLER, Pius X., in: BBKL 7 (1994) 6791.

89 ASS 40 (1907) 596—628.

90 Vgl. ArRNOLD, Geschichte (wie Anm. 86), 106f.

91 Joseph Schnitzer (1859-1939), 1880-84 Studium der Philosophie und Theologie am Lyzeum in
Augsburg, dann in Miinchen, 1884 Priesterweihe, Seelsorge in der Didzese Augsburg, 1889-91 wei-
tere Studien in Miinchen und Wien, 1890 Promotion zum Dr. theol., 1892 Dozent und 1893 a.o. Pro-
fessor fur Kirchenrecht und Kirchengeschichte am Lyzeum in Dillingen, 1898 erster Konflikt mit
dem Lehramt aufgrund seiner Studie »Savonarola im Lichte der neuesten Literatur«, 1902 o. Pro-
fessor fiir Dogmengeschichte, Symbolik und Pidagogik in Miinchen, 1908 offener Konflikt mit der
Hierarchie, nach einer kritischen Auseinandersetzung mit der Enzyklika Pascendi dominici gregis
(1907) Suspension, Interdikt, Lehrentzug und Untersagung jeglicher schriftstellerischer Titigkeit,
1909 Promotion zum Dr. phll 1913/14 Honorarprofessor fiir Religionsgeschichte an der philo-
sophischen Fakultit in Miinchen. — Uber ihn: Raimund LACHNER, Schnitzer, Joseph, in: BBKL 9
(1995) 582-588. — TrIPPEN, Theologie (wie Anm. 86), 267-404.

92 Klaus ScHaTZ, Zwischen Sikularisation und Zweitem Vatikanum. Der Weg des deutschen Ka-
tholizismus im 19. und 20. Jahrhundert, Frankfurt a.M. 1986, 196f.

93 George Tyrrell (1861-1909), 1879 Konversion zum Katholizismus, 1880 Eintritt in die Societas
Jesu, Studium am St. Beuno’s College (Nordwales), 1891 Priesterweihe, 1894 Dozent fiir Moral-
theologie an St. Mary’s Hall in Stonyhurst, Entfaltung reger schriftstellerischer Tatigkeit, in den
Folgejahren Konflikte mit der kirchlichen Hierarchie und dem Jesuitenorden, was zu Publikations-
verbot und Untersagung des Priesterdienstes fiihrte, nach anonymen Schriften 1906 Ausschluss aus
dem Jesuitenorden, Suspension, 1907 durch Lamentabili und Pascends dominici gregis als Modernist
gebrandmarkt, Exkommunikation. — Uber ihn: Otto Weiss, Tyrrell, George, in: LThK? 10 (2001)
326f. — Klaus-Gunther WESSELING, Tyrrell, George, in: BBKL 12 (1997) 781-788.

94 Karl Apam, Glaube und Glaubenswissenschaft im Katholizismus. Vortrige und Aufsitze, Rot-
tenburg a.N. 21923, 14.

95 KREIDLER, Theologie (wie Anm. 4), 297.
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Otto Weifl hingegen konzediert, dass Adam sich gegen den Modernismusvorwurf ent-
schieden zur Wehr setzte, dennoch habe er »Zentralgedanken des >Modernismus¢, Ge-
danken Blondels% vor allem, aufgegriffen«97. Wenngleich er das Dogma nicht desavouiert
habe, sei er mehr als ein blofler Reformkatholik, nimlich ein »kirchentreuer Modernist«98
gewesen. Nach Joseph Schnitzer lebte der Modernismus auch nach dem Ersten Weltkrieg
»in Deutschland froh und munter weiter«%9, und neben Friedrich Heiler!%, Joseph Wittig
(1879-1949)101 und Max Scheler sei auch Karl Adam ein Vertreter dieser Richtung. Es
entwickelte sich also eine Praxis von Verdichtigungen und Anzweiflungen seitens der
kirchlichen Behorden, der die Theologie dieser Zeit unterworfen war. Dieses Klima be-
stimmte auch Adams Mentalitit und die Auseinandersetzungen der kirchlichen Zensur-
behorden mit seinen Biichern.

Adams Nihe zum Modernismus liegt also ad oculos, aber wie hat man das im Heiligen
Offizium gesehen? Das zweite Gutachten im Prozess gegen Adam verfasste der schon
genannte Redemptorist Johannes Hudecek. Dieser war aber nun nicht irgendein Zensor,
sondern ein »Modernismusexperte, insofern er bereits Gutachten zu Werken von Hugo
Koch!92, Joseph Schnitzer und Thaddius Engert!03 verfasst hatte, die samtlich mit dem

96 Maurice Blondel (1861-1949), bedeutender katholischer Philosoph, 1879-81 Studium der Philo-
sophie in Dijon, 1881-84 in Paris, 1893 Promotion zum Dr. phil., 1893-96 Lehrverbot, 1896 Dozent
in Lille und 1897 in Aix-en-Provence, 1899 Ernennung zum Titularprofessor in Aix, er wurde als
Psychologist, Apologet und Modernist charakterisiert, aber nie verurteilt, 1927 vorzeitige Pensio-
nierung. — Uber ihn: Peter HEnr1c, Blondel, Maurice, in: LThK?® 2 (1994) 528f. — Johannes ScHA-
BER, Blondel, Maurice, in: BBKL 15 (1999) 196-236.

97 WEiss, Modernismus in Deutschland (wie Anm. 86), 492.

98 Ebd.

99 Ebd., 373.

100 Friedrich Heiler (1892-1967), 1911-18 Studium der Theologie, Philosophie und Religionsge-
schichte in Miinchen, Kriegsdienst, 1917 Promotion zum Dr. phil., 1918 Privatdozent in Miinchen,
1919 Vortragsreise nach Schweden, 1920 a.o. Professor, Promotion zum Dr. theol. und 1922-60 dann
o. Professor in Marburg, 1945-46 Dekan, 1951 Gastprofessur in Rom, seit den 20er Jahren Angriffe
auf ihn wegen seines Einsatzes fiir eine »evangelische Katholizitit«. — Uber ihn: Hannelore BRAUN/
Gertraud GRUNZINGER, Personenlexikon zum deutschen Protestantismus 1919-1949 (Arbeiten zur
Kirchlichen Zeitgeschichte 12), Gottingen 2006, 103f. — KLEmMENT, Versohnung (wie Anm. 22). -
Wolfgang PrrLpp, Friedrich Heiler, in: Tendenzen, hg. v. ScHULTZ (wie Anm. 6), 387-391.

101 Joseph Wittig (1879-1949), 1903 Priesterweihe, Promotion zum Dr. theol., 1909 Habilitation,
1915-26 o. Professor fiir Kirchengeschichte, Patrologie und kirchliche Kunst in Breslau, 1925 In-
dizierung seiner Biicher, nachdem er in seinem Essay »Die Erlosten« die Beichtpraxis und Recht-
fertigungslehre der Kirche angegriffen hatte, 1926 Suspendierung und Exkommunikation nach
Weigerung der Wiederholung des Antimodernisteneides, publizistische Titigkeit in Neusorge,
1946 Rekonziliation. — Uber ihn: Karl HAUSBERGER, Der »Fall« Joseph Wittig (1879 1949), in: Anti-
modernismus, hg. v. WoLF (wie Anm. 86), 299-322. — Anthony W. RiLEY, Wittig, Joseph, in: LThK?
10 (2001) 1259f.

102 Hugo Koch (1869-1940), 1887 Eintritt in das Tubinger Wilhelmsstift, Studium der Philo-
sophie, Theologie und Philologie in Tiibingen, 1891 Promotion zum Dr. phil., 1893 Repetent am
Wilhelmsstift, 1899 Promotion zum Dr. theol., 1900 Stadtpfarrer in Reutlingen, 1904 Lehre von
Kirchengeschichte und Kanonischem Recht an der koniglichen Akademie in Braunsberg, seit
1910 Spannungen mit der kirchlichen Hierarchie, Dienstentlassung, Ubersiedlung nach Miinchen.
— Uber ihn: Gregor Krapczynski, Das »Wesen des Katholizismus« — oder: Warum Paulus in Ko-
rinth kein Pontifikalamt hielt. An51chten des Kirchenhistorikers Hugo Koch (1869-1940), in: RTKG
25 (2006) 251-269. — Klaus-Gunther WesseLING, Koch, Hugo, in: BBKL 4 (1992) 210-215.

103 Thadddus Hyazinth Engert (1875-1945), 1895-99 Studium der Theologie in Wirzburg,
1899 Priesterweihe, 1900-02 exegetische Studien in Miinchen, 1901 Promotion zum Dr. theol,,
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Modernismus in Verbindung gebracht wurden, um es vorsichtig auszudriicken. Ange-
sichts der Nihe Adams zum Modernismus wire daher anzunehmen, dass Hudec¢ek auch
bei ihm modernistische Thesen beanstandet und ihn selbst als Modernisten entlarvt hat.
Dies stimmt aber nur zum Teil.

Tatsichlich verwies Hudecek in seinem Gutachten auf die pipstlichen Lehrschrei-
ben des Antimodernismus, beispielsweise bei Adams folgender Aussage aus dem »Wesen
des Katholizismus«: »Die solidarische Glaubensgemeinschaft hat auch ihren wichtigen
Anteil an der Erzeugung des Glaubens selbst wie in der Ausgestaltung seiner einzelnen
Wahrheiten«104, Johannes Hudecek assoziierte Adams Gedanken mit den Thesen des
Modernismus, insofern er dazu bemerkte: Die Aussagen iiber das Zusammenwirken der
lebrenden und lernenden Kirche in der Definition von Glaubenswahrbeiten kénnen von
den Lesern in dem Sinn verstanden werden, in dem die Modernisten dogmatische Definiti-
onen erkliren105, Dabei berief sich der Zensor auf die Autoritit des Dekrets Lamentabili,
das folgenden Satz als modernistisch verurteilt hatte: »Bei der Definition von Wahrheiten
wirken die lernende und die lehrende Kirche so zusammen, dass der lehrenden Kirche
nichts tibrigbleibt, als die allgemeinen Meinungen der lernenden zu bestitigen« (Nr. 6)19.
Deshalb sei Adam aber noch kein Modernist, denn — so beeilte sich Hudec¢ek hinzuzufii-
gen — dieser Sinn lige dem Wollen Adams vo6llig fern, nur der Verdacht kdnnte an dieser
Stelle erregt werden.

Ein weiteres Beispiel gehort in den Kontext der Glaubensbegriindung. Adam schrieb:
Die katholische Glaubensbegriindung lisst sich in einen einzigen Satz zusammenfassen:
Ich ergreife Gott durch Christus in Seiner Kirche. Ich erfabre den lebendigen Gott durch
den in Seiner Kirche sich auswirkenden Christus'97. Fur Hudecek waren die Begriffe »un-
mittelbare Intuition, »Erfabrunge, >religioses Gefiihl1% jedoch ganz klar modernistische
Termini. Ohne genaueren Beleg verwies er auf die Enzyklika Pascendi'®. Aber wieder
folgte anschlieflend eine Relativierung. Es sei damit nicht gesagt, dass Adam ein Moder-

1906 Studien in Berlin, Veréffentlichung von »Die Urzeit der Bibel, Bd. I. Die Weltschépfung. Mit
einer allgemeinen Emf in die Exegese« ohne Imprimatur, 1907 Suspens1on und Exkommunika-
tion, Ubersiedlung nach Miinchen, Chefredakteur der Zeitschrift »Das Zwanzigste Jahrhundert.
Organ fur fortschrittlichen Katholizismus«, 1908 Parteisekretir des Landesverbandes der Liberalen
in Weimar, 1909-10 Studium der evangelischen Theologie in Jena, Konversion zum Protestantis-
mus, 1911 Pfarrer in Gossel und 1913 in Grifenroda, 1937 Dozent am Priesterseminar in Eisenach,
1943 Ruhestand. — Uber ihn: Karl HAUSBERGER, Thaddaus Engert (1875-1945). Leben und Streben
eines deutschen »Modernisten« (Quellen und Studien zur neueren Theologiegeschichte 1), Regens-
burg 1996. — Peter STockmanN, Engert, Thaddidus Hyazinth, in: BBKL 25 (2005) 375-385.

104 Karl Apam, Das Wesen des Katholizismus, Diisseldorf 31926, 150.

105 Quae propositiones de cooperatione Ecclesiae docentis et discentis in definiendis veritatibus fidei
a lectoribus intelligi possunt eo sensu, quo modernistae definitiones dogmaticas explicarunt [...J. (Gut-
achten von Hudecek (wie Anm. 55) [, 6]).

106 Zitiert nach DH 3406.

107 Apawm, Katholizismus (wie Anm. 104), 58.

108  [...] simmediata intuitio<, >experientias, >sensus religiosus< sunt termini modernistae credentis
[...]. (Gutachten von Hudecek [wie Anm. 55] [, 11]).

109 Der Papst hatte darin die Argumente fiir ihren modernistischen Glaubensbegriff so zusam-
mengefasst: »Wenn man aber fragt, worauf sich denn diese Behauptungen des Glaubigen stiitze,
werden sie erwidern: auf die personliche Erfabrung jedes Menschen ...: im religidsen Gefiibl sei eine
gewisse Anschauung des Herzens zu erkennen [...]«. (Zitiert nach DH 3484). Hervorhebungen im
Original.
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nist wire. Nein, er benutze diese Terminologie nur, um die heterodoxen Zuhorer bezie-
hungsweise Leser — und das heifit die Protestanten — leichter zu erreichen!10.

Kontradiktorisch zu den klar aufgezeigten Modernismusaffinititen attestierte der
Qualifikator dem Tubinger Dogmatiker also, selbst kein Modernist zu sein. Das mutet
durchaus etwas merkwiirdig an. Aber Hudecek gab in seinem Votum selbst den Schliissel,
um dieses Paradox aufzuldsen. Er sagte namlich: Die Irrtiimer aber gehen aus einer zu
grofien Anniherung des Autors an die modernen Philosophen und Theologen hervor, seien
es Katholiken oder Nichtkatholiken, die freilich eine Anpassung ist, die eher die Art des
Sprechens betrifft, als die des Denkens!11. Der Modernismusfachmann Hudecek bezich-
tigte Adam also lediglich eines »verbalen Modernismus«, daher brauchten seine Biicher
auch nicht indiziert, sondern lediglich redigiert werden.

6. Deprekant und Denunziant —
Joannes Baptista Sproll und Otto Schilling

Fiir die deutschen Bischofe und Theologen war diese Frage kein Thema. In die iiberaus
positive und fir Adam wohlwollend gestimmte gesamtdeutsche Resonanz fiigte sich der
Rottenburger Bischof, Joannes Baptista Sproll, nahtlos ein. Er — als Ordinarius der Theo-
logischen Fakultit in Tiibingen — wurde im Sommer 1931 vom Miinchener Nuntius Al-
berto Vasallo di Torregrossall2 beauftragt, Informationen tiber Adam einzuholen. Sprolls
eigene Wertung kulminierte in dem Satz: Sein [sc. Adams] priesterlicher Wandel ist tadellos

110 Vgl. [...] de auctore tamen dici nequit ewm esse modernistam; sed utitur terminologia scien-
tiarum modernarum cum intentione facilius attrahendi heterodoxos. (Gutachten von Hudecek [wie
Anm. 55] [, 11]).

111 Errores autem proveniunt ex sat magna accomodatione auctoris ad modernos philosophos et
theologos sive catholicos sive acatholicos, quae tamen accomodatio potius modum loguendi respicit,
saltem inxta mentem auctoris. (Gutachten von Hudecek [wie Anm. 56] [, 16f.]).

Mit der Sprache ist ein ganz zentrales Theorem angesprochen, das in allen Gutachten, die in Rom zu
Adams Werken verfasst wurden, eine Rolle spielte. Immer wieder ist dort von Attributen fir For-
mulierungen in seinen Biichern die Rede, wie: propositiones inveniuntur ambiguae et male sonantes
oder propositiones minus accuratae. Die fiir neuscholastisch ausgebildete, romische Theologen vollig
missverstindliche und fremde Sprache ist vielleicht der Hauptgrund, warum man sich dort tiber Jah-
re hinweg mit Karl Adam beschiftigte. Die von Hudedek hier gleichsam entschuldigend bemiihte
Unterscheidung von Sprechen und Denken setzt zum einen die Meinung voraus, dass sich Wort und
Gedanke nicht zwangsliufig vollstindig entsprechen miissen und zum anderen die Vorstellung, dass
»die Worte allein eine Wissenschaft nicht aus[machen]. Sie sind nur secundum accidens der Grund
der Wissenschaft. Die Hauptsache ist die vermittelte Kenntnis, fiir die das Wort eben nur Symbol
ist.« Beides konnte Hudecek bei Thomas von Aquin (um 1225-1274) lernen. Vgl. Franz MANTHEY,
Die Sprachphilosophie des hl. Thomas von Aquin und ihre Anwendung auf Probleme der Theolo-
gie, Paderborn 1937, hier: 61.

112 Alberto Vassallo di Torregrossa (1865-1959), 1888 Priesterweihe, 1898-1905 Auditor in Miin-
chen, 1904 Geschiftstrager in der dortigen Nuntiatur, 1914 Titularerzbischof von Hemesa, 1915 In-
ternuntius in Argentinien, 1920 Nuntius in Paraguay, 1925-34 Apostolischer 